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Sfanta Euharistie si viata euharistica

in gandirea lui Joseph Ratzinger

Cristian Barta!?

Abstract. Holy Eucharist and Eucharistic life in the thinking of Joseph Ratzinger. The
aim of my study is to emphisize the way in which Joseph Ratzinger understands the
relation between the Holy Eucharist and the life of the Christians, which he defines as
Eucharistic life. After placing Joseph Ratzinger in the context of the ecclesiological
revival determined by the Vatican II Council, we will analyze the understanding of the
Eucharist as a Sacrament of transformations and the dynamics of the encounter with
Christ ressurected in Eucharist. Due to Eucharist, each Christian finds himself in a
continuous process of assimilation, of transformation or, as argued by St. Athanase the
Great, of divinization in Christ. This specificity of the Christian existence makes all our
life to be Eucharisticc meaning complete living in God, union and profound
identification with Him. Joseph Ratzinger, without bringing innovations in the field of
sacramental theology, has the merit to emphasize the biblical and patristic conception
on Eucharist, Church and Christian life in a modern manner, and through an accesible
approach for the contemporary world.

Keywords: Holy Eucharist, Eucharistic life, Church, communion.

Papa Emerit Benedict al XVI-lea este o personalitate majora a lumii
contemporane nu numai pentru faptul ca a ocupat pozitia de cap vizibil al
Bisericii Catolice, dar si datoritd contributiilor sale in domeniile teologiei si
culturii2. Joseph Ratzinger, in prestigioasa sa cariera academica desfasurata

! Pr. Prof. dr., decan al Facultatii de Teologie Greco-Catolica din Universitatea Babes-Bolyai
Cluj-Napoca.

2 Binecunoscut si pretuit in Apus, prin intermediul unor lucrari de referintd traduse in
numeroase limbi, a intrat in cultura romaneasca prin traduceri (]URGEN HABERMAS -
JOSEPH RATZINGER, Dialectica secularizirii. Despre ratiune si religie, trad. Delia Marga,
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la Freising, Bonn, Miinster, Tiibingen si Regensburg?® s-a afirmat in mod
particular in sfera teologiei dogmatice, dedicand numeroase cercetari Tainei
Euharistiei’. Demersul meu nu intentioneaza sa prezinte intreaga teologie a
Euharistiei articulata In gandirea lui Joseph Ratzinger, ci are finalitatea de a
evidentia modul In care Joseph Ratzinger intelege relatia dintre Sfanta
Euharistie si viata crestinilor, pe care o defineste ca viatd euharistica.

I. Biserica Pariculara: Episcop, Euharistie si adunare

Un prim element pe care dorim sa il precizdm priveste cadrul
dezvoltarii teologiei lui Ratzinger cu privire la Euharistie. Ne referim aici la
reinnoirea ecleziologica produsa de Conciliul Vatican al Il-lea, la care
Ratzinger a participat in calitate de expert. Documentele Conciliului
Vatican al II-lea, in mod deosebit Lumen Gentium, au marcat depasirea unui
model ecleziologic juridic din Biserica Catolica si asumarea unui model bazat
pe conceptia sacramentald despre Biserica inteleasa ca si comuniune. Tot
acest proces, afirmat initial in teologia ortodoxa in mod deosebit prin Aleksei
Stepanovitch Khomiakov, Nicolai Afanassieff, Aleksandr Schmemann si
Johannes D. Zizioulas®, a avut repercusiuni si asupra teologiei catolice®. Nu

Apostrof, Cluj-Napoca, 2005; JOSEPH RATZINGER, Europa in criza culturilor, trad. de
Delia Marga, Biblioteca Apostrof, Cluj, 2008; JOSEPH RATZINGER, Interpretarea biblicd in
crizd, trad. de Delia Marga, Ed. EFES, Cluj, 2008), dar si prin cercetari care i-au fost
dedicate. Dintre cercetatorii care s-au apropiat de opera lui Joseph Ratzinger, iese in
evidenta filosoful Andrei Marga, care a propus o prima cercetare sistematica din cultura
romaneasca dedicata raportului teologie — filozofie din opera teologului german: ANDREI
MARGA, Absolutul astizi. Teologia si filosofia lui Joseph Ratzinger, Eikon, Cluj-Napoca, 2010.

3JOAN TAMAS, Dictionar de teologi crestini, Sapientia, lasi, 2011, 314-318.

4 Pentru o excelenta introducere in teologia euharistica a lui Joseph Ratzinger, vezi VASILE
CIOBANU, ,Aspecte din teologia euharistica a actualului Papa Benedict al XVI-lea,
teologul Joseph Ratzinger”, in Cultura Crestind, serie noua, IX (2006), 1-2, 236-248.

5 Vezi KARL CHRISTIAN FELMY, Dogmatica experientei ecleziale. Innoirea teologiei ortodoxe
contemporane, trad. si introducere de Ioan Ica, Deisis, Sibiu, 1999, 207-232.

¢ Pentru o analizd a impactului teologiei euharistice a lui Nicolai Afanassieff asupra teologiei
catolice contemporane, vezi COLOMBANO JANUSZ SYTY, “L’ecclesiologia eucaristica
nell’odierno contesto della teologia cattolica”, In LUCA BIANCHI (ed.), L’Eucaristia nella
tradizione orientale ed occidentale con speciale riferimento al dialogo ecumenico, Atti de IX
Simposio intercristiano Assisi 4-7 settembre 2005, Edizioni Provincia Veneta dei Frati
Minori Cappucini, Venezia-Mestre, 2007, 243-263; PABLO GEFAELL, , L’ecclesiologia
eucaristica e il Primato del Romano Pontefice”, in Folia Canonica, (1998), 1, 129-149.
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putem omite, desigur, nici strdduinta teologiei catolice de a revalorifica
izvoarele biblice, patristice si liturgice, redescoperind locul eclezial si
liturgic al teologiei, gratie contributiilor lui ].M. Yves Congar, Henri de
Lubac, R. Guardini, J.A. Jungmann, L. Bouyer si E. Mersch’. Aceastd
directie a inspirat Enc. Mystici Corporis (1943) a Papei Pius al XII-lea®.

In acest context, Taina Euharistiei, care inainte era privitd atat in sine
(prezentd reald a lui Hristos, jertfa, memorial, multumire si lauda perfecta),
cat si in raport cu celelalte Sfinte Taine, acum Incepe sa fie relationata
sistematic cu natura profunda a Bisericii. Altfel spus, dincolo de faptul ca
Biserica celebreaza Sfintele Taine, intre care locul si functiunea centrala 1i
revine Euharistiei, teologia contemporana face un hotdrator pas Inainte
prin constientizarea naturii euharistice a Bisericii lui Hristos.

Gandirea lui Nicolai Afanassieff si a lui Henri de Lubac influenteaza
teologia lui Joseph Ratzinger®, care identifica doud elemente esentiale ce
definesc natura Bisericii lui Isus Hristos. Inainte de toate, se afirmi ci
,Biserica este Euharistie. Inseamni ci ea derivd din moarte si inviere,
deoarece fraza referitoare la oferirea trupului ar fi ramas o vorba goald,
daca ea nu ar fi constituit o anticipare a jertfei reale de pe cruce” iar
celebrarea sacramentald a Euharistiei ... ar fi facut parte din doliul nostru
in fata atotputerniciei mortii, daca Invierea nu ar fi transformat acest trup
in «duh datator de viata» (1 Cor. 15,45)°. Al doilea element tine de
finalitatea instituirii si a celebrarii Euharistiei: Biserica este adunare, adica
,reunirea si purificarea in Domnul a tuturor oamenilor de pe intreg
pamantul”!. Aceste doud elemente, care identificA natura si lucrarea
Bisericii intr-un proces dinamic de unificare orizontald si verticalda a

7 ANGELO DI BERNARDINO, ,Lo sviluppo degli studi patristici”, in GIACOMO
CANOBBIO - PIERO CODA (eds.), La teologia del XX secolo, un bilancio. 1. Prospettive
storiche, Citta Nuova, Roma, 2003, 327-358.

8 GIAMPIETRO ZIVIANI, VALENTINO MARALDI, ,Ecclesiologia”, in GIACOMO
CANOBBIO - PIERO CODA (eds.), La teologia del XX secolo, un bilancio. 2. Prospettive
sistematiche, Citta Nuova, Roma, 2003, 297-301.

® Cf. A. NICHOLS, The Theology of Joseph Ratzinger. An introductory Study, T. & T. Clarke,
Edinburght, 1988, 136-139.

10 JOSEPH RATZINGER, Biserica, chemare spre comuniune, trad. de Ioan Petru Puiu si Ioan
Mitrofan, Aridia, Blaj, 2005, 52.

11 Jbid., 52-53.
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neamului omenesc in Sfanta Treime'?, au fost condensate de Sfintii Parinti
in ,,... cuvantul communio [...] Biserica este comuniune; ea este comuniune
a cuvantului si a Trupului lui Hristos” 3.

Mantuitorul nostru Isus Hristos a poruncit apostolilor si, implicit,
succesorilor acestora, episcopii: ,Faceti aceasta intru pomenirea mea”.
Episcopul avand plinatatea preotiei, este principalul responsabil de
celebrarea Sfintei Euharistii. Biserica Particulard sau Locala este condusa de
un singur episcop, care astfel este garantul unitatii credintei si a poporului
lui Dumnezeu adunat in celebrarea euharisticd. Celebrarea Sfintei
Euharistii are loc In cadrul unei Biserici particulare, dar ea nu poate fi
niciodatd un act privat: ,In acest sens episcopatul monarhic definit de citre
Ignatiu de Antiohia ramane o forma esentiald si irevocabild a Bisericii,
intrucat ea constituie o interpretare corecta a unei realitati centrale:
Euharistia este publicd, este Euharistia intregii Biserici, a Unicului Hristos.
Reconcilierea cu Dumnezeu care ne este oferitd prin ea presupune
intotdeauna impdcarea cu aproapele. Natura euharistica a Bisericii ne
trimite de la inceput spre comunitatea locald; in acelasi timp am recunoscut
cd ministerul episcopal apartine in mod esential Euharistiei intrucat
serveste unitatii care deriva In mod necesar din caracterul de jertfa si de
reconciliere al Euharistiei. O Biserica euharistica este o Biserica constituita
in jurul Episcopului”.

Aceastd conceptie despre Euharistie respird spiritul biblico-patristic si
are un evident caracter dinamic si ecleziologic. , Euharistia este taina prin
care Hristos 1si edificd siesi un trup si ne face o singura paine, un singur
trup. Continutul, evenimentul Euharistiei, este unirea crestinilor iesiti din
despadrtirea lor in unitatea unicei paini si a unicului trup. Euharistia este
astfel inteleasa intr-un deplin sens dinamic si ecleziologic. Ea este

12 “Este unificarea verticala a omului cu iubirea trinitard a lui Dumnezeu si, prin aceasta,
implinirea lui cu sine Insusi si in sine insusi. Mai apoi il duce pe om spre locul in jurul
cdruia graviteaza intreaga sa naturd; ea devine prin sine unificare orizontala: numai
pardsind forta propulsiva a unificdrii verticale se poate obtine unificarea orizontala, cu
alte cuvinte reagezarea speciei umane sfasiate”. Idem.

13 ]dem.

14 Ibid., 54-55.

10
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evenimentul viu care sustine Biserica in a deveni ea insesi [...] Biserica este
comunitatea euharistica”!°.

Cum este insd posibil, se intreaba Joseph Ratzinger, ca Biserica sa fie
euharisticd? Cum este cu putinta ca unica Euharistie a lui Hristos sa fie
celebrata pretutindeni si sa fie primita de preoti si de credinciosi fara a-L
imparti pe Hristos? Este oare posibil ca un trup sa se daruiasca pe sine
pentru a fi impartdsit in toate locurile si timpurile, fara a contrazice limitele
inerente conditiei materiale a trupului®? Aceste intrebari nu vizeaza
desfiintarea Tainei dumnezeiesti, care prin supranaturalitatea ei depaseste
posibilitatea intelegerii exhaustive din partea ratiunii, dar, dimpotriva,
respectand transcendenta si inefabilitatea Tainei, sugereaza un orizont al
cercetarii determinate de ratiunea luminata de credinta.

II. Euharistia, in viziunea lui Joseph Ratzinger, este o Taina a trans-
formarilor cu multiple semnificatii.

Prima dintre acestea este desprinsa din cuvintele rostite de Isus la Cina
cea de Taind. Ratzinger remarca faptul ca Isus nu spune doar ,, Acesta este
trupul Meu” si nici ,,Acesta este sangele meu”, ci adaugd o informatie
fundamentald: ,care pentru voi se frange” — ,care pentru voi se varsa”.
Aceste cuvinte evidentiaza conditia de posibilitate a Euharistiei: Isus ,,poate
deveni un dar deoarece se ofera pe Sine. Prin actul oferirii propriei realitati,
El devine comunicabil noua si este transformat intr-un dar”?"’.

Un al doilea nivel al transformarii priveste jertfa lui Isus Hristos.
Sangele varsat de El pe Muntele Maslinilor datorita sbuciumului launtric
provocat de greutatea misiunii mantuitoare, dar si sangele varsat cu prilejul
biciuirii, al incorondrii cu spini si al mortii pe cruce, reprezinta un

eveniment violent, un act de urd, care tortureaza si distruge; tocmai aici,

15 JOSEPH RATZINGER, Il Dio vicino. L’Eucaristia, cuore della vita cristiana, San Paolo,
Cinisello Balsamo, 2003, 121.

16 JOSEPH RATZINGER, , Eucaristia — cuore della Chiesa”, in Joseph Ratzinger. Opera Omnia.
Volume 11. Teologia della liturgia, edizione italiana a cura di E. Caruana e P. Azzaro, trad.
italiana di Ingrid Stampa, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano, 2010, 393.

17 JOSEPH RATZINGER, ,Eucaristia, comunione e solidarieta”, in Joseph Ratzinger. Opera
Omnia. Volume 11. Teologia della liturgia, p. 504.

11



Familia crestina: fundamente antropologice, iubire si sexualitate in celibat si casatorie

insa, se petrece o transformare profunda: , actul de violenta al oamenilor in
raport cu Isus, este transformat de El intr-un act de autodaruire in favoarea
acestor oameni, intr-un act de iubire ... Ceea ce Isus a spus in Cuvantarea
de pe Munte, este pus acum in practica: nu contrapune violentei o alta
violenta ... ci pune capat violentei transformandu-o in iubire. Actul
uciderii, al mortii, este transformat in iubire, violenta este Invinsa de iubire.
Acesta este transformarea fundamentald pe care se sprijina toate celelalte
aspecte. Aceasta este adevarata transformare de care lumea are nevoie,
singura care poate rdscumpadra lumea”?®.

Joseph Ratzinger insistd asupra unui aspect esential al acestei trans-
formari: Isus invinge actul violentei din interiorul violentei. Nu violenta in
sine este decisiva, ci modul in care El o traieste, adica printr-o iubire fara
margini, constienti de certitudinea mortii. In diruirea propriei vieti este
inclusa si invierea deoarece ambele etape il au ca proagonist de Fiul lui
Dumnezeu: ,Pentru aceasta Ma iubeste Tatal, fiindca Eu Imi pun sufletul,
ca iarasi sa-1 iau” (In. 10,17). Tocmai in virtutea acestei puteri (In. 10,18),
Isus Hristos se poate oferi pe Sine la Cina cea de Taina, anticipand jertfa de
pe Cruce®. In felul acesta ,iubirea este mai puternica decat moartea. Iubirea
ramane. Ajungem astfel la ulterioara transformare din moarte la Inviere,
din trupul mort in trupul inviat. Dacd primul om era un suflet viu, zice
Pavel, noul Adam, Hristos, devine duh datitor de viatd (1 Cor. 15,45).
Inviatul este autodaruire de sine, este Spirit datator de viata si, ca atare, este
impartasibil sau, mai mult, este impartasire [...]. In transformarea Invierii,
intregul Hristos continua sa subziste, acum insd intr-o manierda in care
faptul de a fi in trup si faptul de a se darui nu se mai exclud reciproc ...”?.

Urmatorul nivel al procesului priveste transformarea darurilor painii si
a vinului in trupul si in sangele Domnului. Painea si vinul sunt , daruri ale
creatiei si, in acelasi timp, rodul primirii si al transformidrii creatiei prin
lucrarea omului”?. Acestea sunt transformate de Isus nu in ceva ce ii

18 Ibid., 504-505.

19 JOSEPH RATZINGER. BENEDETTO XVI, Gesti di Nazaret. Dall’ingresso in Gerusalemme fino
alla risurrezione, traduzione italiana a cura di Ingrid Stampa, edizione italiana a cura di
Pierluca Azzaro, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano, 2011, 149.

20 ], RATZINGER, , Eucaristia, comunione e solidarieta”, 505.

2 Idem.

12
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apartine, ci in El insusi, prin autoddruirea Sa. Acest fapt a fost exprimat in
teologia catolica prin conceptul de transubstantiere, care nu poate fi redus la
cel de transemnificare.

Transformarea darurilor, ca si continuare a transformarilor fundamen-
tale produse in evenimentele Crucii si Invierii, nu este un punct final al
procesului, deoarece El se ddruieste pentru transformarea celor care il
primesc, care se impartdsesc din El. El se ddruieste pentru ca noi sa
devenim cu El si in El un organism definit de comuniune si de ddruire?. La
acest punct, Ratzinger vorbeste tocmai despre transformarea noastra in
Trupul lui Hristos si in unitatea spiritului datator de viata. Transformarea
umanitatii conduce si la transformarea creatiei, care trebuie sa devina noul
Paradis, locuinta lui Dumnezeu, ,,ca Dumnezeu sa fie totul in toate”?.

III. Dinamica intalnirii cu Hristos cel inviat in Euharistie

Joseph Ratzinger propune o pistd de aprofundare a modului in care
comuniunea va fi trditd in viata vesnicd, asumand ca punct de plecare
notiunea biblici de trup si Taina Euharistiei. In conceptia lui, atunci cand
Isus a afirmat , Acesta este trupul Meu [...]”, El nu se referea la un trup
despartit de suflet, ci la persoana Sa care trdieste in trup, ,in carne si
oase”?4. Caracteristica principala a acestei persoane este subliniata de urma-
toarele cuvinte: ,,... care pentru voi se frange ... In consecinta, semnificatia
profunda a acestei Persoane dumnezeiesti este ,faptul de a exista pentru
altii, In esenta sa intima, ea este impartasire de sine. Asadar, pentru faptul
ca vorbim despre Persoana si ca aceasta este in mod intrinsec deschidere si
autoddruire, ea poate fi daruita mai multor destinatari”?.

In ceea ce priveste trupul omenesc, Ratzinger observa ca aceasta poartd
in sine o anumita contradictie. Pe de o parte, trupul este o limita care ne
desparte de ceilalti, o frontiera care ne face netransparenti si impenetrabili
in raport cu ceilalti si care adesea ne Impiedica sd intelegem intimitatea
fiintei noastre. Pe de altd parte, trupul este o punte a comunicarii deoarece

27, RATZINGER, ,Eucaristia, comunione e solidarieta”, 506.

B Idem.

2 JOSEPH RATZINGER. BENEDETTO XVI, Gesi di Nazaret..., op. cit., 148.
% ]J.RATZINGER, , Eucaristia — cuore della Chiesa”, op. cit., 396.

13
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tot ceea ce facem in relatie cu aproapele este mijlocit de trup, se petrece in
trup, care, astfel, dezvaluie cine suntem noi si cine sunt semenii nostri.
Persoana umand, asadar, isi poate trdi corporalitatea cu egoism, orientatd
spre inchidere, sau orientatd spre comuniunea cu Dumnezeu si cu aproa-
pele®. Invierea mortilor va aduce cu sine o existentd a persoanei in trupul
glorificat. Atunci, fiinta umana, va trdi doar ca punte a comuniunii, fiind
eliberata de limitele inerente materialitatii din viata pamanteasca. Trupul
inceteaza sa existe ca frontierd, ramanand numai ca si comuniune?. Aceasta
eliberare de limite va fi deplind in viata cereascd, dar incepe aici si acum
prin viata euharisticd. Atunci cand ne Impartdsim, noi primim Persoana
inviatului, care ne asimilieaza Siesi si astfel ,prin El, singurul care a putut
depadsi limita, noi intrdm in sfera deschiderii si devenim, cu El si datorita
Lui, capabili de Inviere”2,

Primirea Euharistiei inseamna agadar primirea lui Hristos cel Inviat,
Dumnezeu adevarat si om adevarat. Dacd in raport cu hrana cotidiana
omul este mai puternic si o asimileaza, in schimb in relatia cu Hristos omul
nu poate domina. Dimpotriva, puterea si viata inviatului face ca atunci
cand ne impartdsim sa fim asimilati de El. La acest punct Ratzinger citeaza
iluminarea launtrica traita de Sfantul Augustin: ,Sunt hrana celor mari,
creste si ma vei manca. Nu tu ma vei schimba in tine, asa cum schimbi
hrana trupului Tdu, ci tu te vei schimba in Mine”?.

IV. Martiriul, proces in care crestinul devine Euharistie

Joseph Ratzinger intelege martiriul, viata crestind si misiunea
apostolica ca traire concreta a Sfintei Euharistii, inspirandu-se din gandirea
Sfantului Apostol Pavel, care, inchis fiind, vorbeste despre posibilitatea
martiriului in termeni liturgici: ,Chiar daca mi-as varsa sangele pentru
jertfa si slujirea credintei voastre, ma bucur si va fericesc pe voi pe toti”
(Filip. 2,17). Teologul german observa ca Sfantul Pavel priveste martiriul in

2 [bid., 397.

27 Ibid., p. 398.

2 Idem.

2 FERICITUL AUGUSTIN, Scrieri alese. Partea intdia. Confessiones — Mirturisiri, trad. si indici
de Nicolae Barbu, introducere si note de Ioan Ramureanu, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romaéne, Bucuresti, 1985, VII, 10, 160.
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stransa legatura cu taina Crucii Mantuitorului, simtindu-si viata unita cu
autoddruirea lui Isus Hristos sau, altfel spus, trdindu-si viata nu in mod
autonom, ci pe baza si in orizontul asimilarii ei de cadtre Hristos, Fiul lui
Dumnezeu: ,M-am rastignit impreuna cu Hristos; si nu eu mai traiesc, ci
Hristos trdieste in mine. Si viata de acum, in trup, o traiesc in credinta in
Fiul lui Dumnezeu, Care m-a iubit si S-a dat pe Sine insusi pentru mine”
(Gal. 2,20). Pavel era congtient de faptul ca Hristos s-a daruit pe Sine pentru
noi, pentru ca noi la randul nostru sa ne putem darui in intregime. Or,
aceasta, subliniaza Ratzinger, este efectiv traducerea liturgiei In viata si
viata noastra transformata in liturgie; aceasta este in fond viata euharistica.
De aceea Pavel poate afirma cd iminenta martiriului il bucurd, referindu-se
limpede la aceea bucurie spre care tinteste liturgia: ,,acea bucurie care poate
izvora numai din contactul omului cu Dumnezeu, din anularea limitelor
existentei umane”*.

Pe scurt, datoritd Euharistiei, fiecare crestin se afld intr-un continuu
proces de asimilare, de transformare sau, cum argumenta Sfantul Atanasie
cel Mare, de indumnezeire in Hristos. Aceasta specificitate a existentei
crestine face ca intreaga viatd sa fie euharisticd, adica traire si daruire totala
in Domnul, unire si identificare profunda cu El De aceea Sfantul Pavel 1i
indemna pe romani: ,... sa Infdtisati trupurile voastre ca pe o jertfa vie,
sfantd, bine placutd lui Dumnezeu, ca Iinchinarea voastrd cea
duhovniceasca” (Rom. 12,1). Textul grecesc pentru ,,... inchinarea voastra
cea duhovniceascd” este: tnv Aoyiknv Aatpeiav duwv, a fost tradus in
latind prin rationabile obsequium vestrum®. Pe buna dreptate Joseph
Ratzinger considera ca modul in care Pavel aplicd limbajul cultual vietii
crestine nu poate fi redus la o alegorie cu caracter moralizator; discursul lui
poate fi inteles corect numai dacd este citit in cadrul teologiei Crucii si in
contextul Euharistiei. In felul acesta, jertfa lui Hristos nu ramane in

exteriorul nostru, in fata noastra, asemenea sacrificiilor veterotestamentare:

% JOSEPH RATZINGER, ,Eucaristia e missione”, in Joseph Ratzinger. Opera Omnia. Volume
11. Teologia della liturgia, 476.

31 Novum Testamentum Graece et Latine, apparatu critico instructum edidit Augustinus Merk
S.J., editio undecima, Sumptibus Pontificii Instituti Biblici, Romae, 1992, 538-539.
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,... Logosul, care este Fiul, ne transforma in fii In comuniunea sacramentald
trdita. Iar dacad noi devenim jertfa, daca noi Insine devenim conformi
Logosului, atunci ne situam Intr-un proces care nu mai este limitat la spirit ...
Logosul insusi s-a innomenit si ni se daruieste in trupul sau. De aceea si noi
suntem Indemnati sa oferim trupurile noastre ca si cult potrivit Logosului sau,
altfel spus, sa fim in Intreaga noastrd existentd trupeasca atrasi in comuniunea
trupului si a sangelui lui Hristos, in comuniunea de iubire cu Dumnezeu”?2.

Concluzii

Joseph Ratzinger, fard a aduce noutati in domeniul teologiei sacra-
mentale, are meritul de a repropune conceptia biblico-patristicd despre
Euharistie, Biserica si viata crestind intr-o manierd modernda, printr-o
abordare accesibila contemporaneitatii. El se situeazd, de asemenea, pe linia
unei armonii depline cu liturgia Bisericii, inclusiv cu liturgia noastra
rasariteana.

Teologia propusa de Joseph Ratzinger se dovedeste a fi deosebit de
utila Bisericii de astazi, care, in fata provocarilor secularizarii si globalizarii
societatii, este obligata sa gaseasca noi cai de evanghelizare, noi modalitatii
de indeplinirii a misiunii aspostolice. Biserica, Insd, nu-si epuizeaza taina si
bogdtia pe planul actiunii; daca lucrarea misionara nu se bazeaza pe fiinta
Bisericii, pe Isus Hristos, atunci misiunea este denaturata si devine
propaganda iar viata spirituala a membrilor Bisericii tinde sa fie redusa la
un devotionism gresit. Atat misiunea Bisericii cat si viata spirituala a fiilor
ei au nevoie de Euharistie, Biserica fiind euharistici. In viziunea Pontifului
Emerit, rolul Euharistiei in Biserica si in viata crestind este analog celui pe
care inima il are intr-un organism viu. El considera ca Euharistia este inima
Bisericii, centrul care iradiaza dragostea nesfarsita a lui Dumnezeu®, aceea
dragoste care fiind trdita se revarsa si insufleteste misiunea Bisericii.
Accentul este pus desigur tot pe lucrarea lui Dumnezeu, Euharistia fiind
implinirea cuvantului profetic rostit de Isus inainte de patimire: ,lar Eu,
cand ma voi Indlta de pe pamant, 1i voi trage pe toti la Mine” (In. 12,32.)%.

32 ]J. RATZINGER, , Eucaristia e missione”, pp. 480-481.
3 Ibid., p. 485.
3 Jbid., p. 484.
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Mitis et misericors lesus.
Reflectii canonice

pe marginea unui recent Motu Proprio

William A. Bleiziffer!

Riassunto. Un Motu Proprio, in quanto intervento straordinario del Romano Pontefice
€ una forma straordinaria di applicazione del principio pastorale in ambito legislativo.
Il termine latino, a volte usato in altre forme, viene ad indicare un intervento libero e
»di propiia iniziativa” da parte di chi ha questa facolta. Nel numero relativamente
elevato di Motu Proprio pubblicati negli ultimi anni, una serie di 4 tali documenti
fanno esplicito riferimento ai canoni presenti nei due Codici di Diritto Canonico. Gli
ultimi interventi in questo senso, concretizzati con la pubblicazione dei due Motu
Proprio, Mitis et misericors lesus, per la riforma del Codex Canonum Ecclesiarum
Orientalium, e Mitis Iudex Dominus lesus, per il Codex Iuris Canonici sono di capitale
importanza pastorale e al contempo canonica, e si presentano come strumenti adeguati di
riforma canonica per rispondere a delle situazioni matrimoniali irregolari. Il presente
studio si propone di presentare un'analisi appropriata del contenuto del Motu Proprio
Mitis et misericors lesus, nella prospettiva di una giusta applicazione dei nuovi principi
sulle cause per la dichiarazione della nullita dei matrimonio nelle varie Chiese sui iuris.

Cuvinte cheie: Cisditorie, soti, Episcop, judecitor, Motu Proprio, cauze matrimoniale, reformd,
declararea a nulitdtii cisatoriei, pastorald, caritate, milostivire.

Motivatii pentru redactarea unui Motu Proprio

Orice interventie a legislatorului In modificarea sau actualizarea unei
norme de drept canonic este motivatd de o serie de principii juridice, care
pot fi sintetizate In aceastd maxima: suprema lex salus animarum est. In

! Pr. lect. univ. dr. Universitatea ,Baves-Bolyai”, Facultatea de Teologie Greco-Catolica,
Departamentul Blaj.
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perspectiva unor posibile interventii in acest sens, legislatorul este chemat
sd respecte unele standarde redactionale care nu reprezinta doar caracte-
ristici conjuncturale: aceste standarde trebuie sa raspunda exigentelor de
uniformitate si demnitate juridico-formald exigense care nu pot din atentia
organismelor legislative. Formularea unei norme de drept care inlocuieste
sau modificd o normd deja existentd trebuie sd se regaseasca in propriul
context normativ, sa fie coerenta cu alegerile care o inspird, sa fie realizabila
in plan practic si sd nu ofere posibilitatea unor inutile divergente cu alte
norme; nu in ultimul rand formularea trebuie sa fie usor de inteles si
interpretat atat de catre cei care aplica cat si de cei cdrora li se va aplica
norma dreptului?

In diferitele interventii in modificarea dreptului, practica sugereazi
aplicarea unor principii® care sunt firesti si obiective pentru procesul de
redactare a acestuia. In primul rand, chiar daci pare superfluu, amintim
principiul pastoral. In ciuda existentei unor chestiuni deschise in plan
teoretic referitoare la raportul dintre exigentele pastorale si caracterul
juridic al Bisericii*, este necesard o analizd a situatiei ecleziale actuale cu

2 Toate aceste elemente contribuie la garantarea respectului principiului de certitudine a
dreptului. Redactarea unei norme nu difera fundamental de construirea unui pod, care
poate fi realizat Intr-un loc sau altul, cu o tehnica sau alta: in ultima instanta acesta trebuie
sa uneasca doua puncte si sa sustina greutatea celui care il traverseaza.

3 P. GHERR], ,Codificazione canonica tra tecnica e sistema”, in Eastern Canon Law 2/1,
Nyiregyhaza, 2013, 19-130, indeosebi 50-54. Chiar daca se refera la procesul de codificare
modernd a normei codiciale, indicatiile pe care autorul le face pot fi aplicate mutatis-
mutandis si In procesul de redactare al dreptului particular: unicitate, generalitate,
prevalentd, integralitate, sistematizare, organicitate, tipicitate, preventie, exclusivitate,
stabilitate, publicitate, simplitate.

4 Istoria Bisericii a demonstrat faptul ca in plan doctrinal nu a existat niciodata o constructie
initiative care, in sustinerea anumitor aspecte pastorale, ajungeau chiar la ideea unei
umbriri a prezentei dreptului in Biserica. Ceea ce poate fi observat azi in Biserica este
probabil lipsa unei suficiente cunoasteri, din partea unor ample sectoare pastorale, a
principiilor elementare ale dreptului si corespondenta lipsa de sensibilitate fata de
disciplina canonica ,ceea ce favorizeaza adoptarea unor solutii ingenue care conduc la
situatii injuste”, cf. E. BAURA, ,Pastorale e diritto nella Chiesa”, in PONTIFICIO CONSIGLIO PER
1 TESTI LEGISLATIVI (a cura del), Vent’anni di esperienza canonica: 1983-2003, Citta del Vaticano
2003, 159-180, 161. Autorul nostru subliniaza, de asemenea, existenta unui ,raport
problematic, conceput In mod dialectic, intre exigentele pastorale si cele juridice”, precum
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scopul  filtrarii” atitudinii generale care exista in Biserica referitor la acest
raport®; un raport problematic si aparent tensionat , care in corecta definire
a termenilor implicati - pastorala si dreptul - ofera cheia de interpretare
capabilda sa armonizeze tensiunile aparent contrapuse provenite din
necesitatile pastorale si exigentele juridice”®.

Pentru indeplinirea fideld a misiunii pe care o are in sugerarea unor
formuladri de text ale dreptului, legislatorul nu se poate sustrage de la
atenta observare a realitatii ecleziale, sau de la posibilele repercusiuni pe
care aplicarea legii o poate avea asupra comunitatii de credinciosi crestini.

Considerand raportul dintre pastorala si drept Papa Paul VI se adresa
astfel participantilor la Congresul International de drept canonic tinut la
Roma in anul 1973:

Daca Biserica este un plan divin - Ecclesia de Trintate — institutiile sale, cu
toate ca sunt perfectibile, trebuie sa fie create cu scopul de a comunica harul
divin si sa favorizeze, dupa darurile si misiunea fiecaruia, binele credincio-
silor, scopul esential al Bisericii. Acest scop social, mantuirea sufletelor, salus
animarum, rdmane scopul suprem al institutiilor, al dreptului, al legilor””.

In ceea ce priveste asadar eforturile de redactare si publicare a
dreptului, principiul salus animarum?® reprezinta fara indoiala un element de

si a anumitor discursuri referitoare la administratia justitiei in Biserica ce ,dispretuiesc
principiile fundamentale ale dreptului procesual deoarece le considera formale si contrare
necesitatilor pastorale....”, ibidem, 162.

5D. ComPOSTA, , Finalita del Diritto nella Chiesa”, in Apollinaris, 48 (1975), 387-389.

¢ E. BAURA, Pastorale e diritto nella Chiesa... op. cit., 163.

7 Paolo VI, ,Discorso ai partecipanti al II Congresso Internazionale di Diritto Canonico”, 17
settembre 1973, Communicationes 5 [1973], 126.

8 Tema La salus animarum nell'esperienza giuridica della Chiesa a fost amplu dezbatuta in
Simpozionului de Studii organizat de Facultatea de Drept Canonic, defdsurat in cadrul
Universitatii Pontificale Santa Croce in perioada 6-7 aprilie 2000 si publicata in Ius Ecclesiae
12 (2000), 2, Maggio - Agosto, unde o serie de autori remarcabili pentru stiinta dreptului
canonic trateazd tema salus animarum din diferite perspective: J. HERRANZ, ,, Salus animarum,
principio dell'ordinamento canonico”, in Ius Ecclesiae 12 (2000), 291-306; P. MONETTA, , La
salus animarum nel dibatitito della scienza canonistica”, Tus Ecclesiae 12 (2000), 307-327; M.
C.]J. ERRAZURIZ, ,La salus animarum tra dimensione communitaria ed esigenze individuali
della persona”, Ius Ecclesiae 12 (2000), 327-342; J. I. ARRIETA, , La salus animarum quale guida
applicativa del diritto da parte dei pastori”, Ius Ecclesiae 12 (2000), 343-374; H. PREE, ,Le
tecniche canoniche di flessibilizazzione del diritto: posibilita e limiti eccelsiali di impiego”,
in ITus Ecclesizge 12 (2000), 375-418; P. GEFAELL, ,Fondamenti e limiti dell'oikonomia nella
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referinta central atat din punctul de vedere al existentei sale ca principiu
inspirator pentru redactarea legislatiei canonice, dar si ca principiu esential
pentru interpretarea acesteia: ,deoarece afirmarea lui salus animarum ca
principiu informator al legii Bisericii nu vrea sa nege juridicitatea
organizarii canonice, este logic cd acest principiu este operativ si in
momentul interpretativ si in cel aplicativ al normei””.

Motu Proprio, ca interventie extraordinara a Romanului Pontif repre-
zintd o formd de aplicare a principiului pastoral in camp legislativ.
Termenul, uneori folosit si sub altda forma, Moto Proprio, deriva din
locutiunea latina tradusa literar cu termenul din proprie initiativd, care
indica un document, o numire sau in general o decizie luata din ,proprie
initiativd” de catre cel care are aceastd putere sau facultate. Daca initial, in
perioada Statului Pontifical acest instrument legislativ acoperea cu
precadere materii cu caracter economic si administrativ, actualmente el se
refera doar la chestiuni organizatorice din interiorul Bisericii si
reglementeaza diferitele realitdti interne asupra cdrora Romanul Pontif
intervine spontan in absenta oricarei solicitari din partea Dicasteriilor
Romane. In cadrul numirului relativ mare de Motu Proprio publicate in
perioada recenta!®, un numadr de 4 astfel de documente se refera explicit la
modificari ale canoanelor prezente in cele doua coduri canonice''.

A

tradizione orientale”, in Ius Ecclesiae 12 (2000), 419-436; P. O'GALLAGHAN, , Il principio della
«salus animarum» nelle altre confessioni cristiane”, in Ius Ecclesiae 12 (2000), 437-464; 1.
PEREZ DE HEREIDA, , I profili ecumenici della «salus animarum» nella codificazione della
chiesa cattolica”, In Ius Ecclesiae 12 (2000), 465-492; J. L. GUTIERREZ, ,, La proclamazione della
santita nella chiesa”, in Ius Ecclesiae 12 (2000), 493-532.

® HERRANZ]., Salus animarum, principio dell’ordinamento canonico... op. cit., 302.

10 Tista cu cele 89 de Motu Proprio publicate Incepand cu anul 1958, anul de inceput al
pontificatului Sf. Papa Ioan XXIIL https://it.wikipedia.org/wiki/Lista_di_motu_proprio
(consultat 03.10.2015). Acestei liste 1i lipsesc ultimele doua Motu Proprio publicate de Papa
Francesco la data de 8 septembrie 2015 (vezi infra); https://it.wikipedia.org/wiki/Lista_di_
motu_proprio (consultat 03.10.2015).

I Din punctul de vedere al interventiei Romanilor Pontifi in sfera dretului canonic, deci
efectiva modificare a unor canoane prezente in cele doud corpuri de Coduri canonice,
avem cronologic urmatoarele Motu Proprio: Sf. Papa Ioan Paul II (1978-2005), Ad Tuendam
Fidem (18 mai 1998) cu modificarea unor canoane CIC (750 si 1371) si CCEO (598 si 1436)
referitoare la obligatia de a observa unele adevaruri de credinta propuse in mod definitiv
de catre Magisterul bisericii, cu mentionarea sanctiunilor penale referitoare la aceasta
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Mitis et misericors Iesus, document reformator

Tema abordata de Motu Proprio Mitis et misericors lesus, ca de altfel si
de omologul sau pentru Codex Iuris Canonici'?, Mitis Iudex Dominus lesus,
este de capitala importanta: analizatd pe durata mai multor ani, aceasta a
oferit posibilitate unei ulterioare aprofundari in cadrul Adunarii Sinodale
extraordinare din anul 2014 care a tratat chestiuni adiacente familiei. Relatio
sinodi, la nr. 48 vorbeste tocmai despre aceasta realitate!:

Un numar mare de Parinti conciliari au subliniat necesitatea de a face mai
accesibile si mai rapide, eventual in totalitate gratuite, procedurile pentru
recunoasterea cazurilor de nulitate. Printre propuneri au fost enumerate:
depasirea nevoii existentei celei de-a doua sentinte conforme; posibilitatea
de a determina o actiune administrativa sub responsabilitatea episcopului
diecezan; desfasurarea unui proces sumar in caz de nulitate notorie. Unii

materie, http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/it/motu_proprio/documents/hf_jp-ii_
motu-proprio_30061998_ad-tuendam-fidem.html (consultat 03.10.2015);

Papa Benedict XVI (2005-2013), Omnium in mentem (26 octombrie 2009), cu modificarea
unor canoane CIC (1008, 1009, 1086 §1, 1117 si 1124) referitoare la respectarea normelor
canonice relative la forma de celebrare canonicd a sacramentului casatoriei, la dispensa de
la impedimentul de disparitate de cult, si la licenta necesara pentru celebrarea casatoriilor
mixte, http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/it/apost_letters/documents/hf_ben-xvi_
apl_20091026_codex-iuris-canonici.html (consultat 03.10.2015);

Papa Francisc (din 2013) Mitis et misericors lesus (8 septembrie 2015) asupra reformei
procesului canonic pentru cauzele de declararea a nulitatii matrimoniale in CCEO, cu
modificarea  canoanelor  1357-1377,  http://w2.vatican.va/content/francesco/it/motu_
proprio/documents/papa-francesco-motu-proprio_20150815_mitis-et-misericors-iesus.html
(consultat 03.10.2015); in roméaneste, in traducerea din limba italiand a Pr. dr. Traian Coste-
Deak la http://www.e-communio.ro/stire3518-scrisoare-apostolica-motu-proprio-mitis-et-
misericors-iesus (consultat 10.11.2015).

Si Mitis Iudex Dominus lesus (8 septembrie 2015) asupra reformei procesului canonic pentru
cauzele de declararea a nulitatii matrimoniale in CIC, cu modificarea canoanelor 1671-
1691. http://w2.vatican.va/content/francesco/it/motu_proprio/documents/papa-francesco-
motu-proprio_20150815_mitis-iudex-dominus-iesus.html (consultat 03.10.2015).

12 PONTIFICIA COMMISSIO CODICI IURIS CANONICI AUTHENTICE INTERPRETANDO, Codex Iuris Canonici
Fontium annotatione et Indice analytico-alphabetico auctus, Citta Del Vaticano, 1989; Codul de
drept canonic, traducere romaneasca pro manuscripto, Presa Buna, Iasi, 1995.

13 "Relatio Synodi" della III Assemblea generale straordinaria del Sinodo dei Vescovi: "Le
sfide pastorali sulla famiglia nel contesto dell’evangelizzazione" (5-19 ottobre 2014),
18.10.2014, nr. 48; ttps://press.vatican.va/content/salastampa/it/bollettino/pubblico/2014/
10/18/0770/03044.html
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dintre Pdrintii sinodali se manifestd contrari acestor propuneri, deoarece
acestea nu ar asigura o evaluare care sa prezinte garantii. Trebuie subliniat
faptul cd, In toate aceste cazuri este vorba de stabilirea adevarului cu
privire la validitatea legaturii. Potrivit altor propuneri, va trebui luatd in
considerare posibilitatea de a da importanta rolului credintei celor care
urmeaza sd se cdsatoreasca fata de validitatea sacramentului casatoriei,
pastrand integrald Invatdtura cd Intre botezati toate casdtoriile valide sunt
sacramente.

In aceeasi perspectiva, la inceputul anului 2015 papa Francisc se adresa
participantilor la Congresul Interational promovat de Facultatea de Drept
Canonic a Universitatii Pontificale Gregoriana ocazionat de aniversarea a
10 ani de la publicarea Instructiunii pentru tratarea cauzelor matrimoniale,
Dignitas connubii, cu aceste cuvinte care ldsau sa se intrezdreasca oarecum
intentia unei posibile reforme*:

.... Instructiunea Dignitas connubii, [...] reprezinta un modest dar util
vademecum care intr-adevdr 1i Insoteste pe oficialii tribunalului in
desfasurarea unui proces care sa fie sigur si rapid In acelasi timp. O
derulare rapida deoarece arata si explica in mod clar scopul procesului, si
anume certitudinea morala: ea cere sa fie exclusa in totalitate orice indoiala
prudentd pozitiva asupra erorii, chiar dacd nu este exclusa simpla
posibilitate a crontrarului (cfr. Dignitas connubii, art. 247, § 2). O derulare
rapida pentru ca - dupa cum aratd experienta comuna - merge mai bine cel
care cunoaste deja traseul pe care trebuie sa il parcurga. Cunoasterea, si as
spune obisnuinta cu aceasta Instructiune va putea si in viitor sa 1i ajute pe
oficialii tribunalelor sd scurteze derularea procesului, adesea perceput de
cdtre soti ca lung si anevoios. Nu au fost explorate pana in prezent toate
resursele pe care aceasta Instructiune le pune la dispozitie pentru un
proces rapid, lipsit de orice formalism devenit scop sie Insusi; nici nu pot fi
excluse 1n viitor ulterioare interventii legislative indreptate spre realizarea
aceluiasi scop (s.n.).

De altfel, subiectul reformei canonice a cauzelor matrimoniale este
prezent si In Instrumentum Laboris a celei de-a XIV-a Adundri Generala a
Sinodului Episcopilor, convocata de papa Francisc intre 4-25 octombrie

14 Discorso del Santo Padre Francesco ai partecipanti al Congresso Internazionale promosso dalla Facolta
di Diritto Canonico della Pontificia Universita Gregoriana
http://w2.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2015/january/documents/papa-
francesco_20150124_congresso-diritto-canonico.html (consultat 07.10.2015)
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2015 pe tema "Vocatia si misiunea familiei in Biserica si in lumea contem-
porand", si va continua sa fie tratat si aprofundat’®>. Motu Proprio Mitis et
misericors lesus reformeaza procesul canonic matrimonial de declarare a
nulitatii cdsatoriilor cu scopul de a simplifica procedura canonicd, facand-o
mai accesibild dar pastrand in acelasi timp principiul indisolubilitatii
matrimoniale. Documentul ndscut din decizia directd si univoca a Papei a
fost semnat intr-o zi de sarbdtoare pentru intreaga Biserica Crestina, 15
august 2015 Sarbatoarea Adormirii si Inaltarii la cer a Preacuratei Fecioare
Maria, si este rodul reflectiilor Comisiei speciale de studiu pentru reforma
procesului matrimonial canonic'® constituitd de Papa Francisc in luna august
2014. Comisia, in urma unui aprofundat studiu al acestei realitdti, a facut
unele propuneri concrete de reforma iar unanimitatea asupra continutului
temei a permis Papei Francisc sa se pronunte prin publicarea Motu Proprio
fara a mai astepta rezultatele Sinodului Episcopilor din luna octombrie.
Aceastd decizie a fost luatd dupa ce Papa a mai consultat patru , mari
experti” in dreptul canonic, care au oferit asigurari ca in ceea ce priveste
forma si continutul documentului nu exista motive de preocupare”.

15 SINODO DEI VEScOVI, X1v ASSEMBLEA GENERALE ORDINARIA, La vocazione e la missione della
famiglia nella Chiesa e nel mondo contemporaneo, Instrumentum Laboris, Citta del
Vaticano, 2015, nr. 114-115.
http://www .vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_20150623_instrume
ntum-xiv-assembly_it.html (consultat 03.10.2015).

16 Comisia a fost prezidata de S.E. Mons. Pio Vito Pinto, Decan al Tribunalului Rota Romana,
si a fost compusa din urmadtorii membri: S. Em. Card. Francesco Coccopalmerio,
Presedinte al Consiliului Pontifical pentru Texte Legislative; S.E. Rev. Mons. Luis
Francisco Ladaria Ferrer, S.I., Secretar al Congregatiei pentru Doctrina Credintei; S. E.
Rev. Mons. Dimitrios Salachas, Exarh Apostolic pentru catolicii greci de rit bizantin; si
Rev. Monsieniori Maurice Monier, Leo Xavier Michael Arokiaraj si Alejandro W. Bunge,
Prelasi Auditori ai Tribunalului Rota Romana; il Rev. P. Nikolaus Schéch, O.F.M.,
Promotor al Dreptatii Substitut al Supremului Tribunal Segnatura Apostolica; Rev. P.
Konstanc Miroslav Adam, O.P., Rector Magnific al Universitatii pontificale Sfantul Toma
din Aquino (Angelicum); Rev. P. Jorge Horta Espinoza, O.F.M., Decan al Facultatii de
Drept Canonic al Universitatii Pontificale Antoniamum; si Prof. Paolo Moneta, fost
profesor de Drept canonic la Universitatea din Pisa. http://press.vatican.va/content/
salastampa/it/bollettino/pubblico/2014/09/20/0651/01463.html (consultat 03.10.2015).

17P. V. PINTO, Conferinta de presa pentru prezentarea celor doua Motu Proprio referitoare la
reforma cauzelor matrimoniale canonice http://gloria.tv/media/xxwKz4Pgzj3 min. 7-8,
(consultat 7.10.2015).
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Motu Proprio Mitis et misericors lesus, la fel ca si Mitis Iudex Dominus
lesu, a fost publicat la data de 8 septembrie 2015, si va intra in vigoare la
data de 8 decembrie 2015,

Disciplina actuald si noile reglementari canonice impuse de Motu
Proprio

Pentru a se ajunge la declararea nulitatii unei casdtorii — nulitate care
permite sotilor sa celebreze un nou sacrament ,in Bisericd” — este necesara
prezenta a doua sentinte identice asupra aceluiasi cap de nulitate. Aceste
sentinte sunt publicate in urma desfasurarii a doud procese canonice
matrimoniale distincte, in Tribunal de prima instanta si in Tribunal de apel®.
Decizia este luata de un complet format din trei judecatori, atat pentru prima
cat si pentru a doua instantd si necesita aplicarea cu strictete a normelor
canonice, dar mai ales urmadrirea certitudinii morale in ceea ce priveste
nulitatea casatoriei din cauza existentei unui viciu prezent in momentul
celebrdrii sacramentului?. Fiecare judecator este chemat ca in cooperare cu
ceilalti membri ai completului sa facd o proprie analiza judiciara atunci cand
existd dubiul validitatii casdtoriei, pentru a certifica existenta unui viciu
original de consens. A doua sentintd este necesara pentru declararea
nulitatii casdtoriei, chiar daca niciuna dintre pdrtile implicate in proces nu
face recurs la Tribunalul Ordinar, ca Tribunal de apel.

De-a lungul istoriei Biserica a reformat disciplina referitoare la derula-
rea proceselor canonice matrimoniale, interventii care au interpretat si
adaptat norma canonica in functie de diferite exigente. Actuala interventie

18 Aceste date sunt semnificative datoritd caracterului lor liturgic particular: semnarea,
publicarea si intrarea in vigoare a documentelor sunt legate intim de date cu semnificatie
deosebitd pentru sarbatori ale Sfintei Fecioare Maria. De altfel, data de 8 decembrie este si
data la care Papa Francisc a decis Inceperea anului jubiliar al milostivirii (8 decembrie
2015 - 20 noiembrie 2016).

19 In Biserica Greco-Catolicd din Romania aceste doud instante de judecatd prezente la
Oradea si Blaj sunt reglementate de Statute publicate prin decretul Sinodului Episcopilor
33/24.10.2006, respectiv prin decretul Arhiepiscopului Major 57/17.05.2007.

2 Asupra procedurii canonice de desfasurare a unui proces canonic matrimonial vezi
propriul studiu WILLIAM BLEIZIFFER, , Procesele canonice matrimoniale: scurt excursus
procedural”, in Omagiu Parintelui Profesor loan Mitrofan, Cluj-Napoca, 2014, 145-166.
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se inscrie in linia magisterului autentic al Bisericii promovat de Romanii

Pontifi. Trei Papi — Benedict XIV in 1741, Pius X in 1908 si acum Francisc —

au avut inspiratia unei profunde reforme a procesului matrimonial?!:
Prin decretele Papei Benedict al XIV-lea, sentinta afirmativa de nulitate a
cdsdtoriei pentru care nu se facea apel era imediat executiva dupa prima
intantd, creand astfel starea libera si oferind posibilitatea unei recasatoriri.
Papa Lambertini, un foarte bun jurist, pe de o parte a consolidat sistemul
de dizolvare pontificala a gratiei acordate pentru legatura ratd; pe de alta
parte, pentru a opri abuzurile unor episcopi si a unor tribunale, indeosebi
in Polonia, in declararea nulitatii cdsatoriei, prin Constitutia apostolica Dei
miseratione, promulgata la 3 noiembrie 1741, a decis pentru celebrarea
unei noi casdtorii necesitatea dublei sentinte conforme pentru acelasi cap
de nulitate matrimoniald judecat in prima instanta.
Acest sistem a functionat pana astazi. [...]
Pius X, fidel moto-ului sau reformare omnia in Christo, pastrand in substanta
sistemul procesual al Papei Lambertini, s-a remarcat tocmai datorita impul-
sului exprimat de luminatul sdu colaborator. Potrivit lui Michele Lega,
primul decan al Rota Romana si apoi cardinal, procesele canonic trebuie,
de preferintd, sa fie desfasurate In dieceze, limitand la maxim apelurile si
recursurile facute la Scaunul Apostolic. Si tocmai acest lucru si-1 propune si
Motu Proprio Mitis iudex Dominus lesus si Mitis si Misericors lesus.

Competenta de a reforma disciplina canonica privind validitatea sau nu-
litatea legamantului matrimonial apartin in exclusivitate Pontifului Roman.
Aceasta competenta este expresia ,, puterii cheilor” incredintate de Cristos lui
Petru si succesorilor sai; in aceasta perspectiva Mitis et Misericors lesus se
deschide cu o justificare puternicd a puterii Romanului Pontif de a decide in
aceasta chestiune: ,,Cristos, bland si indurator Pastor si Judecator al sufletelor
noastre — scrie Papa — a incredintat Apostolului Petru si succesorilor sai
puterea cheilor pentru a indeplini in Biserica opera de dreptate si adevar”.

Evidentiind faptul cd promulgarea CCEQO reprezinta o vointa constanta
a Romanilor Pontifi, semn al pastrarii unitatii sub un singur Spirit al Orien-
tului si Occidentului (LG 27), Papa Francisc subliniaza faptul ca de-a lungul
secolelor Biserica ,a constientizat tot mai mult cuvintele Mantuitorului”, si
,a patruns si a expus tot mai profund doctrina indisolubilitatii sfantului

21 P. V.PINTO, , La riforma del processo matrimoniale per la dichiarazione di nullita, Voluta e
decisa da Papa Francesco”, in Osservatore Romano, 8 settembre 2015.
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legamant al sotilor”. Actuala reforma a sistemului judiciar, se impune ,nu in
manierd admnistrativd, deoarece o impune natura lucrurilor, ci mai ales
pentru ca o cere necesitatea de a tutela in cel mai mare grad adevarul
legdmantului sacru: iar acesta este asigurat de garantia disciplinei judiciare”.

Motu proprio, care isi declara ferm motivatia, si anume ,legea suprema
a mantuirii sufletelor”, urméreste o serie de criterii fundamentale. In cadrul
reformelor propuse un loc privilegiat il ocupd episcopul eparhial, ,judeca-
tor si medic..., ministru al milostivirii divine... care In exercitarea puterii
judiciale aduce credinciosilor nevoiasi milostivirea lui Dumnezeu”.

Acestea sunt principalele indicatii ale reformei:

1) nu mai este necesara dubla sentintd conforma in favoarea nulitatii
casatoriei, astfel incat dupd o prima sentintd in care s-a ajuns la , certitudi-
nea morala” poate fi admisa o alta celebrare canonica a casatoriei. Ramane,
desigur, posibilitatea de apel pentru a doua si chiar a treia instanta;

2) prezenta in prima instantd a unui ,judecdtor unic”, neaparat cleric,
desemnat de catre propriul episcop eparhial; , Episcopul va constitui in
eparhia sa tribunalul eparhial pentru cauzele de nulitate a cdsatoriei”
fiindu-i rezervata si facultatea de a acces la un alt tribunal, fie al unei
eparhii vecine, fie chiar intereparhial. Astfel, cauzele pot fi incredintate —
daca nu se poate constitui un tribunal colegial de trei judecatori, dintre care
unul neapdrat cleric — unui judecator unic, asistat de doi asesori “experti in
stiinte juridice sau umane”;

3) Episcopul eparhial insusi devine ,judecator” si poate indeplini per-
sonal sarcina fara a delega aceastd facultate; este astfel restabilitd practica
anticd a Bisericii din primele secole cand Episcopul isi exercita personal
puterea sacaramentului ordinului sacru in calitate de parinte, invatator si
judecator;

4) Tribunalul de apel, , ad validitatem” trebuie mereu format dintr-un
colegiu de trei judecatori;

5) este introdus asa-zisul proces ,scurt”, care se aldtura procesului
documentar; acest proces scurt desfasurat in fata Episcopului ca judecator,
poate avea loc atunci cand ambii soti, sau unul dintre ei cu consensul
celuilalt o cer, iar ,circumstantele referitoare la fapte si persoane, sustinute
de marturii sau documente care nu cer o anchetd sau o instruire mai
detaliata, indica cu argumente serioase posibila nulitate a casdtoriei”;

26



William A. Bleiziffer: Mitis et misericors lesus. Reflectii canonice...

6) este restabilit apelul in fata scaunului mitropolitan ca semn distinc-
tiv al sinodalitatii din Bisericile Orientale, sinodalitate ,care trebuie susti-
nutd si Incurajata”. Nu este exclus nici apelul al Tribunalul ordinar al
Scaunului Apostolic, Rota Romana: acest apel subliniaza pe de o parte
respectul fatd de un foarte vechi principiu juridic, iar pe de alta parte intares-
te semnul de comuniune dintre Scaunul lui Petru si Bisericile particulare.

Acestea sunt, in general, principalele elemente introduse de reforma a
prezentata prin Motu Proprio Mitis si Misericors lesus, o reforma care are
scopul de a simplifica si In acelasi timp accelera derularea proceselor
canonice matrimoniale. Astfel, doctrina canonicd referitoare la acest aspect
este modificata: Titlul XXVI al Codului Canoanelor Bisericilor Orientale,
Capitolul I, Articolul I, Cauzele pentru declararea nulititii matrimoniale (1357-
1377) este integral inlocuit cu textul Motu Proprio care prezintd un nou
continut al respectivelor canoane. Acestora li se adauga reguli procedurale
pentru tratarea cauzelor de nulitate matrimoniald cu un total de 21 de articole.

In loc de concluzie

Motu Proprio Mitis si Misericors lesus se constituie ca un raspuns la
problema numarului mare de cazuri matrimoniale delicate, falimentare, in
care sotii, - motivati de dorinta de a trai in continuare in sanul Bisericii
printr-o practica sacramentala autenticd -, se gdsesc in delicata situatie de a
nu putea gasi raspunsuri la diferitele intrebdri pe care starea lor le ridica.
Obiectivul reformei este fara indoiald unul eminamente pastoral, asa cum
de fapt, in repetate randuri Motu Proprio subliniazd prin termenii , cari-
tate”, ,milostivire”, ,salus animarum”. Reforma nu favorizeaza anularea
cdsatoriilor ci garanteaza o mai mare celeritate in desfdsurarea proceselor
prin urmadrirea acelei ,juste simplitati” pentru ca acei credinciosi care
doresc reglementarea situatiei matrimoniale cu scopul de a realiza o alta
unire ,in Domnul” sa poatd fi reintegrati, fara nejustificate intarzieri, in
comunitatea ecleziala.

Se vorbeste In mod eronat In cazul cdsatoriei canonice despre
,anularea casatoriilor”, fara a se face o neta distinctie intre ,anulare” si
»judecata asupra nulitatii cdsatoriei”. Aceasta din urma are pe de-o parte ca

materie de judecat sacramentul cdsatoriei, sacrament ce se bucura de
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unitate si indisolubilitate ca si calitdti esentiale si proprii, iar pe de alta
parte judeca asupra unirii dintre soti, unire care nu poate fi anulata - si cu
atat mai putin dizolvata prin divort - de catre Biserica. Procesul se
desfdsoara cu scopul de a constata dacad o casatorie este nuld sau nu, iar in
cazul in care rezultd nulitatea acesteia se declard efectiv acest lucru. Ne
aflam asadar in fata unui proces care nu conduce la anularea casatoriei ci la
declararea nulitatii acesteia, ITn mdsura In care termenii anulare si
declararea nulititii sunt clari. In aceastid perspectiva Biserica poate si
declare ca nefiind valida institutia sacramentala a casatoriei datorita
existentei primare, in chiar momentul realizdrii casdtoriei, a unor serii de
elemente preexistente sau contestuale consensului (impedimente, vicii de
consens, absenta formei canonice de celebrare), care fac casatoria invalida
din chiar momentul incercdrii de constituire a acesteia.

Din exigenta de a simplifica si abrevia procedura canonica rezultd si
centralitatea episcopului eparhial ca semn al colegialitatii si a dimensiunii
pastorale mai prezentd la nivelul contactului direct cu credinciosii care se
gasesc In situatii matrimoniale iregulare. Interventia directa a Episcopului
in procesul matrimonial, ,in prezenta unor argumente particulare evi-
dente” nu Inseamna insa posibilitatea realizarii unor abuzuri discretionare
care ar fi in acelasi timp si anticanonice, deci cu efecte asupra validitatii
procesului Insusi: procesul abreviat in fata Episcopului impune prezenta
celorlalti oficiali ai tribunalului, prezenta ce garanteaza canonicitatea si
exclude posibila neglijenta in cdutarea si stabilirea adevarului.

Cu toate acestea, nu Episcopul este cel care instruieste cauza ci colabo-
ratorii sdi: Vicarul judecdtoresc sau un alt judecator de instructie. Dacd nu
rezultd cu claritatea prezenta unor dovezi sau probe concludente cauza este
trimisa spre solutionare conform procesului obisnuit. Din acest motiv,
fiecare Episcop trebuie sa-si constituie un Tribunal eparhial colegial pentru
cauzele matrimoniale, sau in caz de imposibilitate format chiar si dintr-un
singur judecdtor. Mai exact, orice cerere de declararea a nulitatii trebuie sa
fie adresatd Vicarului judecdtoresc, care decide in care dintre cele doud
tipuri de proces trebuie sa fie rezolvat cazul. Procesul scurt prevede
posibila prezentd a partilor, spre deosebire de procesul obisnuit, si trebuie
sd fie rezolvat intr-o perioadd de timp care poate varia de la doua
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sdptdmani la o luna. Aceste aspecte, care aratd marea noutate a acestui tip
de procedurd nu sunt acordate intampldtor de Succesorul lui Petru
Episcopului in persoana: ,,abuzand de aceasta incredere, Episcopul nu l-ar
trdda pe Papa si pe Cristos insusi”?.

Pentru a intelege dimensiunea teologio-juridicd ce anima acest Motu
Proprio referitor la noul proces de declarare a nulitatii casdtoriei este
esentiala interpretarea pe care noutatea pontificatului Papei Francisc o
prezinta dintr-o dubla perspectiva. Pe de o parte, Evanghelia lui Hristos 1i
pune in centru pe cei sdraci. Pe de altd parte, asa cum rezulta din
promulgarea acestei noi legi canonice - marcatd de justitie si milostivire -
exista Intelegerea ca exercitarea ministerului Episcopului ca si judecator
este unul de slujire vdzut ca si diaconie.

Chiar in ciuda unor dificultdti in aplicarea acestei noi norme canonice,
istoria va demonstra daca interventia legislativa a Papei Francisc, in mod
evident asumatd si aplicatd de cei care sunt chemati sa lucreze in acest
domeniu, va aduce roadele dorite.

22 Intervista al decano della Rota romana sul nuovo processo matrimoniale, Speranza e non paure”,
in Osservatore Romano - 07/10/2015, http:/[www.news.valit/news/intervista-al-decano-della-
rota-romana-sul-nuovo-p (consultat 14.10.2015).
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Omul - schita a unui model antropologic

Alexandru Buzalic!

Résumé. L’homme — esquisse d'un modeéle anthropologique. L'homme est le sommet de
I’évolution, ou, dans une acceptation plus large, est 1'étre privilégié qui occupe une
place unique dans le cosmos. Malgré sa position parmi les vivants, ’humanité a mal a
trouver un chemin développemental qui peut correspondre a son dignité, c’est a dire
un consensus qui permettra a chacun de s’affirmer selon le potentiel de 1'étre humain.
C’est pourquoi le débat philosophique et théologique sur un modele anthropologique
reste aujourd’hui plus que nécessaire. Ainsi émerge le débat sur l'apparition de
phénomeéne humain dans l'histoire, le portrait phénoménologique de ’homme comme
étre biologique, social et spirituel, et sur les défis de I'histoire. Les dangers naturels,
I'action autodestructrice de l’homme envers soi-méme et l'environnement et
I'intervention en faveur d’un transshumanisme ou de l'eugénie a I'échele de 1'espéce
humain sont tant des problemes qui ont besoin d’un modele anthropologique clair et
des bases pour I'acceptation d’une éthique et d’une morale religieuse sur la mesure de
I’étre humain dans sa plénitude créaturale et existentielle.

Mot clés: modele anthropologique, humanité, éthique.

1. Introducere

,Cine” sau ,ce” este omul? O intrebare care la prima vedere tine de
,banalitatea” cursurilor fundamentale de la inceputul parcursului formativ
filosofico-teologic... Insd in contextul relativizarii importantei mentinerii
unui ,model” — Typos in discursul disciplinelor socio-umane, care sa faca
referire inteligibil si intersubiectiv-transmisibil la om-Anthropos, rdman
intrebari de stricta actualitate. Intrata relativ recent in terminologia
discipnelor de specialitate, antropologia filosoficd si teologici 1si are originea in

! Universitatea Babes-Bolyai, Facultatea de Telogie Greco-Catolica, Departamentul Oradea.
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preocuparile filosofiei antice si medievale reunite sub termenul De anima
(in greaca peri psyche) sau De homine. Christian Wolff (1679-1754) inlocuia
acesti termeni cu psychologia facand deja distinctia dintre psychologia
empirica (rezultul cunoasterii experimentale) si psychologia rationalis, ultimul
incepand sa fie inlocuit In contemporaneitate cu termenul de antropologie
preluat de la Kant (Anthropologie in pragmatischer Hinsicht — 1778), insa intr-
o larga plaja semantica: antropologie ,filosofica”, , teologica”, , etnologica”,
,,a culturii” etc.?

Raspunsul la aceste intrebdri are nuantele sale in functie de timpul
istoric in care se contureazd, ajungandu-se la definitii antropogice diferite:
omul ,animal rational” (Aristotel), ,,Prometeu incatusat” (Sofocle), ,suflet
decazut” (Platon), ,imagine a Logsului” (Filon din Alexandria), ,imaginea
lui Dumnezeu” (Origen), ,subzistentd rationala” (Toma de Agquino),
Jtrestie ganditoare” (Pascal), ,un mod de manifestare a Substantei unice”
(Spinoza), ,constiintd alienata” (Hegel), homo economicus alienat fatda de
produsul muncii sale (Marx), , vointa potentei” (Nietsche), , fiinta simolica”
(Cassirer), ,,Dasein” (Heidegger), ,,esenta alienata” (Tilich), ,spirit intrupat”
(Mounier), ,ens amans” (Scheler), ,fiintd utopica” (Bloch), ,homo religiosus”
(Eliade) etc., ramanand in constiinta religiilor lumii ca o entitate creata si
chemata la o demnitate specific umand, in crestinism ,chip” — eikon si
,asemanare” — homoiosis a lui Dumnezeu. Daca fiecare directie se bazeaza
pe o fundamentare si metodologie specifica si ne conduc spre un rezultat
coerent, acest lucru se datoreaza faptului ca pornesc de unul si acelasi om
,natural”, materie si spirit, o fiinta biologica care isi transcende conditia
animalicd si percepe mediul Inconjurdtor int-o manierda specifc umanad,
descoperindu-i sensul ,,meta” natural, construindu-si nu numai un ambient
antropic (artificial care devine ,natural” omului) ci mai ales un substrat
spiritual antropic, materializat prin creatiile culturale adresate doar
spiritului uman, ambele insotind omul si caracterizand fenomenul uman in
istorie. De aceea e necesara incercarea formularii unui model universal,
bazal-simplu si prin aceasta atotcuprinzdtor si deschis oricdrei analize

ulterioare.

2 Cf. Battista MONDIN, Antropologia Filosofca, Pontificia Universita Urbaniana, Roma, 1989, p. 28.
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Una dintre disciplinele teologice recente cu veleidti , unificatoare” este
,teologia fundamentald”, definita ca ,reflectie obiectiva asupra Revelatiei si
Credintei”.? Teologia fundamentald este: , 0 disciplina a dialogului si de
frontiera prin intermediul cdria, mai mult decat o confruntare in termenii
abstracti ai credintei si ratiunii, se intrd in contact cu religiile istorice:
hinduismul, buddhismul, islamul, cu formele de manifestare ale ateismului
modern .. cu formele trdirii indiferentismului religios intr-o lume
secularizatd in care primatul il detin tehnologia si valorile economice, cu
exigentele insasi ale credinciosilor care astdzi contin intransele germenii
noilor indoieli si dificultati, punand teologiei si catehezei noi intrebari.”*

Ca o disciplina a dialogului si de frontiera este predestinata, am putea
spune, deschiderii spre toate disciplinele socio-umane. Pentru a-si atinge
scopul, o teologie fundamentald este chemata sa-si asume metodologic o
analiza multiaxiala care sd respecte competentele ficarui domeniu in parte,
sd observe convergenta rezultatelor cercetarilor asupra unei probleme date,
pentru a aduce in cele din urma interpretarea teologica a textului revelat, in
concordanti cu adevirurile demonstrate de fiecare directie de analiza. In
ultimd instantd cunoasterea stiintificd cauta programatic adevarul, ori
acesta (parcelat pozitiv de competentele limitate metodologic) nu poate sa
vina in contradictie cu Adevarul codificat in Revetia scrisa in complexitatea
procesului istoric de redactare a ceea ce azi formeaza Sfanta Scriptura.

Privit din perspectiva biologicului si a legaturii sale cu lumea vie, omul
este Intr-o unitate filogenetica cu intregul regn animal, pe care il transcende
in momentul In care se manifestd ca om, de aici si necesitatea discutiei
despre emergenta fenomenului uman in istorie. Apoi vom parcurge o
schita a portretului fenomenologic specific omului — fenomenul uman, care

trece prin biologic, social, cultural si spiritual.

3 Francesco LAMBIASI, Teologia Fundamentald. Revelatia, Editura Presa Buna, lasi, 1994, p.17.
4 Formarea teologicd a viitorilor preoti, ed. SACRA CONGREGATIO PRO INSTITUTIONE CATHOLICA,
Roma, 1976, n. 109-110.
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2. Homo sapiens — homo religiosus: emergenta fenomenului uman in
istorie

Pentru teologie, evolutia este mai mult decat o simpla ipoteza, insa
sunt mai multe tipuri de teoretizdri ale ,,evolutionismului”, de la actiunea
hazardului intr-o neintrerupta loterie a supravietuirii si adaptarii la mediu,
pana la necesitatea acceptarii unui principiu al finalitatii, fie acesta sub
forma unui principiu creator sau al unui intelligent design.’ In esent3,
emergenta fenomenului uman in istoria biologicului este precedata de
procesul , hominizdrii” prin care se , pregateste” treptat suportul viu care
va deveni omul, fiinta spirituald. Evoltia gandirii, perceptia simetriei (deja
putem vorbi despre homo symbolicus odata cu aparitia lui homo habilis) si
mai ales a comportamentului social care devine din ce in ce mai complex si
,modern”, cu rudimente care prefigureaza comportamentul social uman,
converge spre punctul umanizarii. insi garantia prezentei fenomenului
uman este data de vestigiile practicarii unor ritualuri care demonstreaza ca
avem o fiintd capabila sa perceapa sacrul. Definitia cea mai completd a
omului este oferitd de Mircea Eliade prin homo religiosus, in acest context
intelegand religia ca percepere a sacrului. Omul este o fiinta capabila de
cunoastere prin intermediul unei logici simbolice, o entitate care intelege
lumea si se exprima in lume prin semne: realitdti perceptibile prin incidenta
simturilor care ne leaga de un alt aspect al realitdtii, supraempiric. Orice
expresie specific umand contine in ultima analiza o metafizicd, o perceptie a
realitdtii In esenta ei, exprima sensul spiritual si un mesaj peren pentru
spiritul uman camuflat in invelisul categorial care il imbraca de-a lungul
timpului materializandu-se in istorie.

5 O pozitie oficiald o gasim in interventia Sfantului Parinte, de pie memorie, [OAN PAUL AL II-LEA,
prin Scrisoarea citre Academia Pontificald de stiinfe din 22 octombrie 1996; in teologia catolica
contemporand intalnim o perceptie critica a teologiei lui Pierre Teilhard de Chardin si un
diaog cu paleoantropologia care furnizeaza noi informatii privitoare la preistoria
fenomenului uman, cu mentiunea ca din punct de vedere metodologic nu putem face o
trecere direct de la datele empirice la datul revelat present in teologie, valorificindu-se numai
convergenta spre aspectele diferite ale uneia si aceleiasi realitati analizate.

34



Alexandru Buzalic: Omul — schitd a unui model antropologic

Procesul de antropogeneza se articuleaza in jurul problematicii
hominizarii si umanizarii. Hominizarea priveste aspectul osteo-anatomic si
etologic, in timp ce umanizarea este un proces care priveste aparitia
gandirii reflexive si mai ales a perceptiei sacrului, trasaturi unice si
definitorii numai pentru om, care vor genera o viatd psihicd complexa si un
comportament social specific. Paleontologii situeaza aparitia hominizilor in
urma cu mai bine de doua milioane de ani, acesta fiind si ,momentul” in
care pietrele, cu o forma adecvatd sau tdiate pe o singura fata, incep sa fie
utilizate In mod instrumental, devenind astfel primele unelte. Australo-
pitecul, cea mai veche specie de hominizi; australopitecul era capabil doar
de a se folosi de obiecte si de a le deplasa pe cele care se dovedeau a fi utile
sau pur si simplu atrageau atentia, fara a interveni direct asupra acestora
prin prelucrare. Chiar dacd indivizii din specia habilis au trasaturi
anatomice apropiate mai degraba de australopiteci decat de homo erectus,
aceste fiinte ,abile”, capabile de a ,construi” unelte, ne-au lasat dovada
primelor rudimente culturale specifice vanatorilor-culegatori. Este vorba
despre cultura oldowaniand, prima dovada a prezentei unei activitati psihice
superioare la o fiintd capabild sa aleagd forma si culoarea materialelor, sa
perceapa linia conturului si forma tridimensionala a obiectelor: homo habilis
este In acelasi timp homo symbolicus,® chiar dacd incd nu este capabil de
productii artistice. La jumatatea secolului XX, Pierre Teilhard de Chardin
intuia cd originea homonizilor care se vor manifesta prin construirea
uneltelor ca homo faber se afla in Africa,” mai concret in Rift Valley, ipoteza
confirmata recent si de cercetdrile din domeniul paleogeneticii si raspandirii
teritoriale a genomului uman, studii care constatd existenta unui patrimoniu
genetic comun ce iradiaza de aici spre celelalte continente.

Urmatorul palier evolutiv este reprezentat de un alt hominid, aparut in
urmd cu un milion sase sute de mii de ani, mult mai apropiat de fenomeno-
logia umanului, numit homo erectus. Ceea ce caracterizeaza existenta acestor

hominizi nu este pozitia erecta, prezenta deja la specia habilis, ci raspan-

¢ Julien RIES, L'homo religiosus et son expérience du sacré. Introduction a une nouvelle anthropologie
religieuse, Les Editions du Cerf, Paris 2009, p. 29.

7 Cf. Henri BREUIL, Les enquétes du géologue et du préhistorien, in ,Pierre Teilhard DE CHARDIN.
Naissance et avenir de 'Homme”, Editions du Rocher, 1987, pp. 62-63.
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direa sa geografica, diversificarea si dezvoltarea unei ,industrii lithice” in
care apar unelte si arme cu tdieturi bifaciale, la care se adauga in urma cu
400 000 de ani descoperirea si utilizarea focului. Cu o mare putere de a
sintetiza rezultatele cercetarilor paleoantropologice, De Chardin costata, in
urmad cu mai bine de o jumatate de secol, ca in acest stadiu de dezvoltare a
hominizilor se observa in regiunile subtropicale din Africa, Europa si Asia
prezenta mai multor centrii de hominizare — policentrismul® — care
genereaza ,nu un centru, ci un front de evolutie” care se va , suda genetic”
sub nivelul aparitiei reflectiei, altfel spus inaintea momentului umanizarii.’

In sinteza, paleoliticul arhaic si inferior este caracterizat prin procesul
de hominizare care se concretizeaza prin existenta grupurilor de indivizi
capabili de o viatd psihicd din ce In ce mai complexa si de un comporta-
ment quasi-uman. Comportamentul modern nu apare numai la homo
sapiens si nici nu iradiaza dinspre Africa spre Europa, si de aici in intreaga
lume, urmand o raspandire liniard. Ar fi un model logic simplificat,
contrazis insd de semnele culturale ale ,modernitatii” descoperite de
paleontologi si arheologi: comportamentele moderne apar si dispar
succesiv In Africa, Orientul Apropiat sau in Europa asa cum dovedeste
folosirea colorantilor (a ocrului acum 280 000 de ani in Africa si de catre
neandethalieni in Europa inainte ca homo sapiens sa fi sosit) sau a obiectelor
de podoaba care apar in siturile arheologice africane si din Orientul
Apropiat (- 100 000 de ani), dispar dupa un timp (- 70 000 de ani), ca sd
reapara in Africa si Eurasia 30 000 de ani mai tarziu odata cu aparitia
omului modern.!?

Protosculpturi, protofigurine, pandantive, stdpanirea focului, utilizarea
pigmentilor, unelte si arme rudimentare insd eficiente, viatd psihica

complexd, gandire simbolicd, socializare. Toate acestea tin de cultura lui

8 Ibidem.

° Pierre Teilhard DE CHARDIN, Fenomenul uman, Editura Aion, 1997, p. 166.

10 Francesco d’Erico vine cu ipoteza influentei demografiei asupra difuziunii unor practici
culturale, astfel incat izolarea unor grupuri, slaba natalitate sau extinctia (probabil
datorata epidemiilor) pot explica non-linearitatea fenomenului umanizarii Inaintea
aparitiei lui homo sapiens. Cf. Christophe MIGEON, Un comportement non-linéaire, in ,, Aux
origines du Sacré et des dieux”, Les Cahiers de Science et Vie, nr. 124, august-septemrie
2011, p. 20.
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homo erectus si demonstreaza ca in pragul umanizarii psihismul hominizilor
devine din ce In ce mai complex. Viata biologicd si manifestarea lumii vii
sunt insotite de acum inainte de rezultatul unui comportament superior,
care se materializeaza prin primele rudimente culturale (odatd cu aparitia
asa numitei culturi oldowaniene urmata la sfarsitul paleoliticului inferior
de acheulean, acesta din urma acum 1,7 miloane de ani in Africa, fiind
prezent in Europa intre 500000-300000 de ani). Din perspectiva fenomenu-
lui uman observam ca ,,acum” istoria naturala a Terei se afld intr-o eferves-
centd deosebitd, fiind indeplinite toate conditiile necesare aparitiei omului.
Intr-un moment unic din trecutul istoriei naturale s-a petrecut ,ceva” care
marca un salt calitativ si in acelasi timp inceputul istoriei omenirii.

Umanizarea marcheazd intrarea spiritului in istorie. Intr-adevar, o
realitate care transcende aspectul lumii imanente se uneste cu lumea vie in
om, acesta manifestandu-se de acum inainte ca entitate materialo-spirituala.
In lumea fiintelor vii potentele cognitive se actualizeaza prin cunoasterea
senzitivd, existand si capacitatea de a folosi datele acestei cunoasteri in
scopul unor finalitati imediate (nutritie sau aparare), asigurandu-se astfel
supravietuirea indivizilor. Instinctul apare ca o inteligenta agenta, exterioa-
ra lumii animale, sadind in adancul fiintelor vii o lege naturald care implica
un comportament complex, indispensabil, care, in cazul mamiferelor de
exemplu, i permite noului-nascut sa se hraneasca prin supt, sa se depla-
seze etc. Numai la om maturarea este insotita de un indelungat proces de
maturizare psihic-psihologica legata de socializare.

,In aparents, aproape nimic nu s-a schimbat in organe. Dar, in profunzime,
o mare revolutie are loc: constiinta tasnind clocotitoare Intr-un spatiu de
relatii si reprezentdri suprasensibile; si, simultan, constiinta capabila sa
perceapd singura in simplitatea reunitd a facultdtilor sale — totul pentru
prima oara.”!

Acest pas s-a petrecut ,dintr-o data”,'? ontogeneza fiintdrii umane
incepand dintr-un punct si la un moment concret; din acel moment inainte
individul biologic devine o , persoana”, este ,cineva”, devenind un centru

1 ibidem.
12 ibidem, p. 150
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de gandire reflexiva care ,se centreaza asupra lui insusi, prin patrunderea
intr-un spatiu nou, si in acelasi timp, a centra restul lumii in jurul lui [...]
,Bul” care nu rezista decat pe masura ce devine mai mult el Insusi si in
masura In care transformad tot restul in propriul sau sine.”’® Cunoasterea
umana este reflexiva si se transmite ca un patrimoniu cultural numai dupa
ce realitatea empiric perceptibila a trecut prin prisma subiectivitdtii unei
congtiinte, a fost materializata prin semne si simboluri la nivelul unui limbaj
si ramane deschis, In mod creativ, perceptiei unei alte constiinte indivi-
duale: un ,eu” transmite ceva ce tine de domeniul spiritului unui alt , eu”
individual si personal, capabil de viatd spirituala. $i aceastd transmisie
inter-personald si inter-generationala este un act de recuperare a unui
patrimoniu mostenit si In acelasi timp este un act creator care aduce un
plus fatd de trecut, generand cultura. Cultura este o materializare a
spiritului uman in istorie si in acelasi timp un proces dinamic care se
desfdsoara dupa o dialectica proprie, dupa regulile gandirii simbolice si in
legaturd cu perceperea aspectelor transcendente ale realitatii lumii. Cultura
insoteste fenomenul uman in istorie si il caracterizeaza sub aspectul sau
materialo-spiritual reveland in fond conditia omului in lume si raportul
dintre om si Realitatea ultima, transcendentd, care guverneaza Universul,
altfel spus cultura reuneste actul estetic si cel religios.

De aici si caracteristica esentiald a omului: omul , este” homo religiosus.
Experienta sacrului constituie un element in structura constiintei si numai
religia ,,demonstreaza activitatea unei inteligente care nu poate fi definita
altfel decat omeneascd”.’* Mircea Eliade observa , opacitatea semantica” a
oricarui document, care ramane ,spiritual opac” atata timp cat nu este
introdus intr-un sistem de semnificatii. Problema hermeneuticii consta in
faptul ca lumea simbolica depaseste limbajul notiunilor si definitiilor
rationale, tindnd de regula internd a limbajului simbolic pe care il regasim
la limita dintre congtient si inconstient in intimitatea psihismului uman.
Astfel, hermeneutica devine o ,metapsihanaliza” a spiritului uman mate-
rializat prin cultura.

13 ibidem, p. 152.
14 Mircea ELIADE, Istoria credintelor si ideilor religioase, vol. I, Editura Stiintifica, Bucuresti 1991,
p- 15.
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Numai homo sapiens sapiens ,este” in sens metafizic omul plenar in
raport cu hominizii care l-au precedat pe scard cronologicd.’s in mod
obiectiv, cu cat coboram in timp avem dovezi arheologice din ce in ce mai
rare si mai dispersate geo-spatial, astfel incat este dificil de stabilit un
comportament ritual care sd ateste o gandire fundamentata religios.
Comportamentul estetic si religios irupe in istorie si devine o constanta
pentru homo religiosus. In ciuda unei evolutii conceptuale a continutului
trdirilor estetice si religioase de-a lungul epocilor istorice, fenomenul
religios, legat de homo religiosus, este In continuitatea unei evolutii dialectice
a spiritului uman marcat de sacru ca parte integranta a constiintei reflexive.
Insa interpretarea religiei ,din interior” este de competenta teologiei, in
continuare propunand o astfel de hermeneutica teologica a datelor revelate
despre istoria straveche a omenirii. In acelasi timp se intrezareste un
patrimoniu imemorial al umanitatii care transpare prin conceptiile
cosmologiilor sau antropologiilor religioase ajunse la noi in continuitatea
fenomenologiei lui homo religiosus. Coborand in negurile timpului, atingand
mirifica lume simbolico-religioasa cand omul traia intre vis si realitate,
cdlduzitd de un Adevar revelat transpus in limbajul scris al Scripturii,
teologia poate dialoga cu disciplinele stiintelor empirice aducand un plus
de cunoagtere venit tocmai dinspre spiritul uman care se materializeaza in
istorie sub forma culturii.

3. Omul - portret fenomenologic

Un model antropologic fundamental care sa devina o baza de dialog
interdisciplinar, interetnic, intercultural, interreligios etc., trebuie sa tind
cont de toate dimensiunile existentei umane, de la realitatea fizica,
biologicd, empiric perceptibild, pand la complexitatea fenomenului uman
manifest prin culturd si spiritualitate. Acceptand ca o axioma de lucru
faptul ca omul este capabil de perceperea sacrului (omul — homo religiosus,
sau In acceptie teologicd ,,omul este capabil de Dumnezeu”'®) nu putem

15 Cf. Alexandru BUZALIC, Antropogeneza in perioada paleoliticului intre paleontologie, filosofia
religiei si teologie, STUDIA UBB THEOL. GR.-CATH. VARAD. LVII, 2, 2012, pp. 23-42.
16 Cf. CBC, cap. I, n. 27-49.
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omite celelalte aspecte ale fenomenului uman, materie si spirit in istorie.
Propun sa ne oprim in continuare numai asupra aspectelor legate de om ca
tiinta biologica, sociala si spirituala.

3.1. Omul - fiintd biologicd. Primul contact cu fenomenul uman provine
din experinta empirica, confruntandu-ne cu substratul somatic care , poarta”
individul in istorie si il conditioneaza prin corporalitatea fizica si prin aspec-
tul vietii biologice. Fenomenul uman, sub forma particulard a unui individ,
incepe odata cu contopirea celor doi gameti sexuali ai pdrintilor si eliberarea
materialului genetic sub forma celor 23 de cromozomi ai ADN-ului. De acum
inainte incepe se existe In mod concret acel individ care va purta un nume, se
va integra, apoi va actiona in lume conform potentialului sau si va cladi,
impreuna cu semenii sdi, 0 lume pe mdsura umanitatii sale. Fiecare om isi
incepe existenta sub aceastd formd, informatie genetica si o serie de factori
fizici, toxici, carentiali, conditiondri ereditare care provin din natura umana
mostenita pe calea parentalitatii biologice, dar si de modul in care parintii isi
doresc si accepta viata nou apdruta si copilul care se va naste.'”

in perioada celor 9 luni ale vietii intrauterine, informatia genetica si
principiul vietii prezent incd din momentul conceptiei, conduc spre cladirea
corpului uman trecandu-se prin fazele embrionare germinale, etapa orga-
nogenezei si fazei fetale tardive, pana In momentul nasterii care marcheaza
simbolic ,intrarea” in lume a unui individ. In discursul lor, partizanii
intreruperilor de sarcina voluntare omit intentionat aspectul continuitatii
dintre momentul conceptiei, nasterea copilului si viata fiecarui individ
pana la moartea biologicd; acelasi individ in utero la cateva luni de viatd va
trdi si la cateva zeci de ani dupa nasterea sa, astfel incat avortul Inseamna
de fapt ,a ucide” un om care ar fi avut potenta de a trai biologic si a se
manifesta in istorie conform conditionarilor sale genetice si biologice si a
demnitdtii sale (sub aspect fenomenologic care este diferenta intre a ucide
un om Inainte de a se naste si, de exemplu, a-1 ucide la virsta de 30 de ani ?).
Limbajul de specialitate vorbeste, de altfel, despre ,viata” intrauterina,
nasterea marcand o etapa din fenomenul uman concretizat printr-un
individ si nu inceputul vietii acestuia...

17 Despre aspectele psihologice sau legate de antropologie medicald cf. Alexandru BUZALIC,
Anca BUZALIC, Psihologia religiei, Galaxia Gutenberg, 2010, pp. 216 ss.
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Urmeaza un complex proces de maturizare biologica care dureaza
pana la deplina atingere a potentialului corporalitatii persoanei umane
adulte. Mult mai complicate sunt procesele psihice cognitive, dezvoltarea
vietii afective, mersul biped, dezvoltarea limbajului, a expresiilor simbolice
nonverbale si a expresiei grafice, socializarea, toate ,inscrise” in potentia-
litatea fiecarui individ si actualizate pe parcursul vietii. Omul, ca homo
symbolicus, este chemat sa-si exprime si potentele scrisului si cititului,
culturile preistorice sau prealfabetice exercitandu-si aceste potente prin
intermediul unui complex proces de transmisie culturalda a cunostintelor
prin intermediul logicii simbolice, despre care vom vorbi mai tarziu.

In ceea ce priveste strict aspectul somatic (si implicit psiho-somatic), un
rol deosebit de important il joaca sexualitatea. Omul este o fiinta sexuata
(,Dumnezeu l-a creat pe om dupa chipul sau; dupa chipul lui Dumnezeu l-a
creat; barbat si femeie i-a creat. Genezad 1, 27”)', dimorfismul sexual care
caracterizeaza diferentierile morfologice si comportamentale fiind specific
lumii viului. Procesul de sexualizare incepe incd din momentul conceptiei,
continuand prin faze de dezvoltare specifice varstei biologice si ambien-
tului socio-cultural in care trdieste fiecare individ.

La ora actuald se observa activismul ideologiilor care sustin ,teorii ale
genului” si rdsturnarea patternului natural generat de dimorfismul sexual
si de aspectul fiziologic-functional al sexualitdtii. Acestia scot din context
aspectele psihologice omitand aspectele somatice. Omul fenomenului uman
este barbat sau femeie, doua realitdti complementare si egale in demnitate,
fiecare avand rolul sau in perpetuarea speciei si in cresterea si educarea
viitoarelor generatii.

Distingem mai intai sexul genetic cromozomial Inscris In ADN, sexul
gonadic definitivat In primele cinci luni de viatd intrauterina si sexualizarea
sistemului nervos central, ultimul proces, petrecut la nivelul hipotalamu-
sului, , programand” comportamentul sexual si secretiile hormonale care
vor debuta la pubertate.” Procesul de sexualizare somaticad atinge apogeul

prin sexualizarea hormonald prin secretiile endocrine specifice feminine

18 CBC, n. 355.
19 Cf. Alexandru BUZALIC, Anca BUZALIC, op.cit., p. 240.
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sau masculine, care modeleaza intr-un mod radical corporalitatea indivi-
dului. Nimeni, nicio ideologie nu poate contesta realitatea obiectiva a
dimorfismului sexual conditionat de substratul biologic. Insi maturizarea
comportamentului sexual, sexul psihologic, este un proces care incepe din
copilarie si tine de constientizarea apartenentei la unul din sexe si
asumarea responsabila a corporalitatii si functionalitatii determinate de sex,
implicit a paternitatii sau a maternitatii. Asupra acestui aspect se fac pre-
siuni culturale in vederea impunerii unor transgresiuni ale legii naturale,
anomii care isi cauta o justificare in numele ,libertatii” umane, prin teoria
genului, ridicarea la rang de ,cdsatorie” a cuplurilor de acelasi sex, dorinta
de a defini ,,un al treilea sex” etc. Toate aceste aspecte enumerate reprezinta
o negare a realitatii corporalitatii fiintei umane, sustinand cd sexualizarea
este un proces eminamente psihologic, considerand ca fiecare individ s-ar
sexualiza exclusiv prin ,alegerea” unui pattern cultural; orice discurs serios
ar trebui sa porneasca de la evidenta functiilor secretorii ciclice hipotalamo-
hipofizo-gonadotrope la femei sau a influentei testosteronului asupra
barbatilor, atat somatic cat mai ales psihologic... sau ideologii genului nu au
auzit de asa ceva ?

Asadar, omul este o fiinta biologica, in legatura cu celelalte vietuitoare
prin substratul somatic, o fiinta sexuata, materie organica organizatd in
sisteme complexe de tesuturi, organe si interconditionari fiziologice. Acest
om — soma se manifesta printr-un psihism specific uman si, barbat sau
femeie, se regdseste ca parte componenta a lumii vii. Acest om Isi
transcende conditia biologicd prin complexitatea relatiilor sociale si mai
ales prin spiritualitate.

3.2. Omul - fiintd sociald. ,,Si a zis Domnul Dumnezeu: Nu este bine si fie
omul singur...” (Geneza 2, 18). latd o sinteza a tot ceea ce se poate spune
despre om si manifestarea sa sociald. In primul rand, omul se umanizeaza
si se manifesta ca atare numai ,in”, ,pentru” si , impreuna” cu celdlalt. Insa
socializarea individului este un proces care incepe cu nucleul functional al
familiei, continua prin denuclearizarea legaturilor primare, se tinde spre
constituirea unui alt nucleu-societate functional biologic, social si cultural,
toate intr-o permanentd relationare cu ,celalalt” din apropierea sau din

ambientul socio-cultural in care trdieste.
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Perioada copildriei mici, mai ales in primul an de viata, este marcata de
relatia mama-copil, copil-familie, un nucleu social primar, indispensabil
subzistentei si dezvoltarii unei fiinte fragile si total dependente. Mama,
prin amestecul de instinctiv si maternitate biologica si psihologica asigura
satisfacerea necesitatilor primare si dupa nastere, tatalui si celorlati membri
ai societdtii revenindu-le sarcina de a proteja si sprijini viata copilului din
toate punctele de vedere. In afard de parentalitatea biologica, care necesita
,in. mod natural” comuniunea dintre un barbat si o femeie, liantul
psihologic (si spiritual, al iubirii) umanizeaza acest cuplu functional si il
transformad intr-o familie. Atunci cand valorile spirituale asumate de cei doi
pdrinti sunt innobilate de sensul transcendent al tuturor lucrurilor, in cazul
nostru dat de Sfanta Scripturd, vorbim despre familia crestind. Antropo-
logia paleontologica ne prezintd perioada de ,dependenta” a copilului de
familie ca un factor pozitiv in umanizarea si dezvoltarea culturala a
omenirii. Impértasirea experientei la scoala comuniunii familiale este cel
mai important mijloc de transmitere a cunostintelor si de manifestare a
creativitatii. Atingerea varstei adulte si intemeierea propriei familii permite
perpetuarea nu numai a vietii, ci si a culturii. Sexualizarea precoce nu
permite ,luxul” unei perioade lungi de asimilare a unei viziuni despre
viata.

Familia este , cadrul natural” in care se naste un copil, este ,unitatea
sociald” functionala (ca sd nu tot repetdm , celula de baza...”), este ,locul”
in care un individ se simte ,acasa”. Fie cd este vorba despre familii
multigenerationale de tip traditional sau de familii care se adapteaza
conditiilor de viata moderne, nucleul central ramane comuniunea dintre un
barbat si o femeie care isi asumd responsabil coeziunea interpersonala,
sexualitatea, Intrajutorarea etc., in virtutea unui liant spiritual care mentine
absolut toate elementele functionale ale unei , familii”. Religia codificd prin
simbolismul ritualic si prin continutul binecuvantarii nuptiale intreaga
realitate metafizicd a familiei naturale. Religia introduce familia intr-o altd
dimensiune, asigurandu-i o transcendenta pe verticald, deasupra aspectelor
strict ,,naturale”.

In acest context, societitile secularizate isi pierd reperul transcendent

care ghideazd In mod esential constituirea nucleului familial, si, In absenta
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acestor repere, constituie treptat ,,cuplul”, un faire semblant care inlocuiste
familia. Prima transgresiune apare datoritd prelungirii perioadei in care
individul societdtilor moderne devine independent si deplin matur, capabil
sd-si Intretina propia familie. Societatea de consum contribuie in egala
masurd la prezentarea sexualitatii doar sub aspect hedonistic, un alt aspect
al ,,consumului” care poate fi exploatat comercial. Scoasa din context, viata
sexuala se exercita prin realatii pasagere, concubinaj pentru o perioada de
timp etc., se reduce la aspectul biologic-animalic, pierzandu-si sensul uman
si Invelisul afectiv si spiritual al ,misterului” care, in logica simbolicd a
limbajului , total”, necesitd un demers initiatic (esenta riturilor de trecere de
la varsta copilariei la varsta adultd, stestate inca din paleolitic).

Atingand profunzimea intimitatii individului, sexualitatea ,raneste”.
Orice terapeut sau duhovnic stie cat de greu se vindeca un suflet ranit de
un debut gresit al vietii sexuale, de traumele agresiunii, de ruperea
legaturii dupd o implicare ,totala” pentru o anumitd perioada de timp, si
cat de greu se reconstruieste o astfel de viatd, anumite aspecte ramanand
rani mai mult sau mai putin cicatrizate pentru intreaga viata. Divortul, o
alta plaga a societatii de consum, este cauzat in primul rand de lipsa
maturitatii individuale a celor ce se implicd intr-o relatie de cuplu, orice
,familie recompusa” lovindu-se ulterior de o serie de greutati, consecintele
experientei esuate, pe care le vor purta si In incercarea de reconstruire si de
vindecare a propiei vieti.

Hedonismul sexual conduce si spre realtii homosexuale, in timp ce
astfel de ,cupluri” lovite de probleme de identitate psiho-sexuala fac
presiuni sociale pentru a ridica relatia lor de cuplu la gradul de , casdtorie”.
Societatea moderna este din ce in ce mai tolerantd fata de orice decizi luata
in virtutea respectdrii libertatilor individuale, Insa cuplurile homosexuale
ar trebui la randul lor sd accepte si sa-si asume consecintele propriei lor
decizii: sunt un cuplu constituit pe o practica sexuald, impartasesc o viata
in comun, insa nu sunt o ,familie” (nici biologic-functional si nici socio-
cultural), nu pot procrea si nici sa-si asume educatia unor copii deoarece nu
formeaza acel nucleu natural care se afld la baza oricarei familii naturale,

indiferent de contextul cultural si religios al acestei comuniuni familiale.
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De la problemele legte de familie-societate, ajungem la dimensiunea
sociald a vietii umane. Omul relationeaza social in grade diferite, in functie
de distanta oficiald fata de ,celalalt”. De la relatiile de proximitate pana la
constientizarea apartenentei la marea familie umana, individul se implica si
constientizeaza interventia sa in lume fiind conditionat de fiintarea de tip
,Ampreund”. Viata sociala genereaza si un alt aspect, de data aceasta strict
spiritual, cultura.

3.3. Omul - fiinta spiritual. Omul este o entitate materialo-spirituala.
In afara psihe-ului ca suflu al vietii, prezent in tot ceea ce este viu, omului i
s-a dat un ,suflu” special, o componenta spirituald care il transforma intr-o
entitate chip si asemdnare a lui Dumnezeu (Geneza 1, 26). Omul este singura
fiinta care are capacitatea cunoasterii sensului lucrurilor, utilizeaza un
limbaj articulat si scrierea, este capabil de o experientd estetica si transmite
aceastd traire prin artd. Intreaga creatie a spiritului uman este materializats
prin cultura.

Acest substrat cultural este creat de om si destinat omului, singura
fiintd capabila de a se manifesta spiritual si de a intelege manifestarile
spirituale a semenilor ei. In spatele unei manifestiri culturale percepute se
afld un intreg tezaur de notiuni, semne, simboluri, inldntuite dupa o logica
proprie care ii oferd coerentd in istoria fenomenului uman si profunzime,
fiind prezente inca din momentul aparitiei omului. A pdtrunde in profun-
zimile expresiei spiritului unui individ ramane un act (psih-)analitic, de
aceea si procesul hermeneutic de interpretare a culturii ramane o analiza a
spiritului uman materializat in istorie, conform lui Eliade, o metapsihanalizi.
De aici si apropierea inevitabila dintre hermeneutica filosofiei religiei si a
culturii fatd de metodele interpretative jungiene, pe care Eliade o constata
comparand viziunea sa exprimata in Alchimia asiatici (1935) si cea similard a
lui Carl Gustav Jung din Psychologie und Alchimie (1944) si Psychologie des
Ubertragung (1946).20

Interpretand un act spiritual, religios sau cultural, inseamna a desco-

peri structurile mentale comune intregii umanitati, pana la arhetip, modelul

20 Cf. Mircea ELIADE, Fragments d'un journal 1I (1970-1978), Gallimard, Paris, 1981, p. 213.
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prototip sau expresia culturala originara in spatele careia se descopera acel
prise de conscience initial prin care realitatea Inconjuratoare patrunde in
constiinta omenirii. Orice arhetip contine in sine o interpretare metafizica
originara exprimata nonverbal si simbolizatd printr-un semn arhetipal care
il exprima. Insa, spre deosebire de viziunea structuralista clasica (Claude
Levi-Strauss) si deconstructivista (neostructuralismul lui Jaques Derrida),
in spatele arhetipului eliadian se afld perceperea sacrului, o manifestare
accesibila spiritului uman in spatele caruia se reveleaza o Realitate Ultima
transcendentd, in limbajul teologic, Dumnezeu. Conceptia antropologica
eliadiana se poate rezuma prin definitia: omul este homo religiosus, unde
religia este Inteleasd ca percepere a sacrului.?!

Omul este creator de cultura. Ceea ce provine din sfera interioara, a
spiritului, este transpus in materie, devenind vizibil, audibil, palpabil. Insa
“materia” in care spiritul se inscrie devine un semn care poartd in sine o
semnificatie universald, arhetipala, reunita cu o semnificatia particulara
datd de individul care se manifestd spiritual. Creatia spirituala, deopotriva
universal-general si particular-original intr-un unic demers intentional,
ajunge la ”celalalt” pentru a fi ”“cititd”, ”interpretata”, ”traita”, intr-un
proces invers de dematerializare pana la perceperea fiorului estetic creator
sau a profunzimii trdirii spirituale creatoare. Pe linia gindirii lui Friedrich
Schleiermacher (1768-1834) putem defini cultura ca o materializare a
spiritului uman in istorie. $Si o alta consecintd: caracterul intentional al
culturii; ceea ce este o creatie culturald provine din adancul spiritului
omului, formeaza o suprastuctura imanenta care insoteste fenomenul uman
in dinamismul sdu istoric, fiind destinat numai spiritului uman, singurul
beneficiar capabil de a-i percepe si descifra sensul si semnificatia profunda.
Daca umanitatea ar disparea de pe Pamint si ar supravietui celelalte specii
din regnul animal si vegetal, tot ceea ce este acum ”culturd”, pentru
celelalte viituitoare ar fi lipsit de sens, s-ar reduce la valoarea suportului
material lipsit de orice semnificatie, fie cd este o sculpura a lui Brancusi sau
o picturd semnata de Jean Monnet...

2l Pentru definirea sacrului eliadian si a distinctiei sacrum — sacer, cf. Wilhelm DANCA, Mircea
Eliade. Definitio sacri, Editura Ars Longa, Iasi, 1998.
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Cultura este intr-un proces permanent de tranformare, intr-o continua
efervescenta, reflectand in acelasi timp viata interioara, crizele, angoasele si
sperantele omului istoric, ca o proiectie dinspre inconstient spre constien-
tizabil ce poate fi inteleasa numai printr-o hermeneutica adecvatd, in siajul
metapsihanalizei propusa de Mircea Eliade. Cultura reveleaza mult mai
mult decat preocupdrile de moment ale unei generatii, este expresia
trairilor, a experientelor, banale, cotidiene dar si a trairilor estetice, este o
sinteza a spiritului uman la un moment dat.

Si homo religiosus este destinatarul unui mesaj acategorial si, in limbaj
rahnerian atematic? de unde gradul sdu de universalitate deoarece
depdseste notiunile transpuse in concepte si definitii rationale, fiind esenta
experientei religioase a intregii omeniri. O Realitate ultimd transcendentd
comunica si se descoperd (prin ceea ce la Eliade este o hierofanie iar pentru
teologia crestinind Revelatia) prin intermediul sacrului, o ,icoand” a unei
lumi transcendente care transpare in imanenta istoriei. Aceasta isi devoa-
leazad un caracter misterios personal, absolut si cu toate acestea o alteritate
absoluta fiind , totul” si in acelasi timp ,,cu totul altfel” fata de omul care se
recunoaste pe sine ca un ,,chip - eikon” in realitatea lumii.

Revelatia este transpusa sub o forma cultural transmisibila prin procesul
redactdrii cartilor Sfintei Scripturi, un proces istoric indelungat care se
definitiveaza prin canonizarea continutului revelat si inlaturarea elementelor
mitologizante provenite din credintele vernaculare si din procesul novator al
transmisiei unor cunostinte pe cale orald. In spatele textului revelat se afla
deja o interpretare metafizicd , codificatd” intr-un limbaj simbolic si notional
deopotrivd; cand se vorbeste despre om, originea, structura si specificul sau,
ne afldm in fata unei antropologii integrale.

Conceptia antropologica biblica este cuprinsd in primele trei capitole
ale cdrtii Genezei — Facerii, exprimand prin limbajul specific o interpretare
metafizicd mult mai profundd decat descoperim la o prima lectura. Omul
este o fiinta materialo-spirituald (Genezd 2, 7), chip si asemdnare a lui
Dumnezeu (Genezi 1, 26-27), stapan in sensul de administrator al creatiei in

22 Cf. Alexandru Buzalic, Teologia Transcendentald — Prospectivid in gdndirea Iui Karl Rahner,
Editura Logos '94, Oradea 2003, pp. 196-199.
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varful careia este asezat fiind capabil de cunoastere rationald (Geneza 1, 28-
30), fiinta sexuata (Geneza 1, 27; 2, 20-25), fiinta sociala (Genezd 2, 18),
conditionat de istorie si ,, decdzut” din vesnicie in istorie (Genezd 3, 13-23),
insa o fiinta rascumparatd, mantuitd si cu un destin eshatologic special.

Acesta este omul... de la constitutia sa metafizica, trup-suflet-spirit, cu
un substrat somatic comun lumii animale, cu o sexualitate care transcende
fenomenologia lumii vii prin complexitatea si spiritualizarea acesteia si
semnificatia familiei, creator de culturd si capabil de a percepe sacrul si, in
consecintd, de o viata spirituala care 1i descopera demnitatea sa si pozitia
unica pe care o are in lume.

4. Modelul antropologic integral in fata provocarilor lumii contemporane

Propun in continuare o trecere in revista a principalelor provocari ale
lumii contemporane si a modului in care acest model antropologic integral
conduce spre o solutie in conformitate cu esenta fiintarii specifice omului si
a fenomenului uman, avand in centrul atentiei idividul si familia.

O prima problema rezulta din confruntarea individului si a familiei cu
noile situatii de viata. Studii recente de neuropsihiatrie a copilului si
adolescentului scot in evidenta adevarate mutatii culturale si consecinte
pshihologice si psihiatrice asupra noilor generatii.?® Studiul lui Alain
Lazartigues de la serviciul de pedopsihiatrie din Clinica Universitara de la
Brest / Franta ne oferd un tablou de specialitate complex, care merita sa fie
analizat si intr-o perspetiva antropologica. Acesta se opreste asupra schim-
barii conjugalitatii (sldbirea si dezinstitutionalizarea vietii conjugale, familiile
monoparentale, familiile recompuse) si parentalititii (simetrizarea relatiei
parinti-copil, functionarea familiei pe consens si nu pe autoritate, hedonism
in locul datoriei, accesibilitatea la imagini cu continut sexual, valorizarea
,trdirii clipei”) care sufera transformari majore. Familia contemporana se
contureaza incepand cu anul 1970, in prelungirea efectelor ,revolutiei

sexuale” si a consumismului, caracterizandu-se: ,,...printr-o progresivi reducere

2 Cf. A. LAZARTIGUES, La famille contemporaine ,fait”-elle de nouveaux enfants ?, Neuropsy-
chiatre Enfance Adolescence 2001, 49 : 264 - Pratique quotidienne en pédopsychiatrie,
Editions Scientifiques et Médicales, Elsevier SAS, p. 24.
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a fecundititii, o diminuare forte a nuptialititii, o crestere rapidd a divortialititii si
prin cdsatorii din ce in ce mai tirziu incheiate.”?* Conform acestui cercetator
tablul clinic al copilului rezultat din aceste familii moderne este urmatorul:
copilul nu-si poate percepe propria suferintd, comportament patologic,
intoleranta la frustrare, incapacitatea de ,a astepta”, dezinteres fata de
cultivarea limbajului, dependenta fata de mediul social, gandire strict
operantd si apetentd pentru senzatii tari, sexualitate axata pe egocentrism si
slabul interes fata de aspectele socializante si sociale ale relatiei barbat-
femeie, dipsaritia bunelor maniere, pierderea capacitatii de a simti
satisfactia, slabirea stimei de sine, slaba capacitate de interiorizare (deci si
de viata spirituald, eminamente interioara), absenta aproape totala a
sentimentului de culpabilitate, un superego lax (incapacitatea asumadrii
unor limite/interdictii operante la nivel de superego), capacitdti reduse de
sublimare (de unde si scdderea capacitdtii de asumare a unor vocatii si a
vietii consacrate), imaginar pustiu...

Adultii acestei noi generatii poartd in sine aceste tare, sunt impulsivi si
nu-si pot controla comportamentul, sufera de inadaptabilitate, sunt depen-
denti si manipulabili, sunt mereu in cdutarea excitabilitatii prin stimuli
senzoriali puternici, de unde si depenentele de ecran si jocuri pe calculator,
ca sd nu mai vorbim despre virtualizarea relatiilor interpersonale, retelele
de socializare depersonalizand comunicarea pe fondul promovarii unor
avataruri imaginare intr-o lume imaginard, in fond inexistenta...

Alain Lazartigues presupune in studiul sdu aparitia printre tipologiile
,normale” a unui nou tip de personalitate? care contine in tabloul simpto-
matologic trasdturile personalitatii nevrotice si le concretizeaza prin doua
categorii clinice des intalnite: personalitate dependenti (cu o dimensiune
depesiva, dependenta fata de ambientul material si social) si, personalitate
din registrul pervers-narcisicdi (adulti bine integrati social, cinic-eficienti,
operanti, care nu sunt interesati ce , celdlalt” decat in masura in care acesta
le poate fi util prin ceva anume).?

2 [bidem.

% Pentru problema tulburdrilor de personalitate cf. Alexandru BuUzALIC, Anca BUZALIC,
op.cit., p. 66 ss.

2 Cf. A. LAZARTIGUES, op.cit., p. 275.
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In tratarea ,celuilalt” doar sub aspectul de bonum utilis, insemna
instrumentalizarea fiintei umane, o dezumanizare a relatiilor sociale,
familiile riscand sa fie alcatuite din comuniuni de interes economic-finan-
ciar, hedonistic-sexual sau formal-traditional lipsite de esenta naturald a
comuniunii barbat-femeie consfintitd prin insitutia familiei. Terapeutica
necesitd o reevaluare serioasa a modului in care sunt promovae modele
culturale ce devin noi patternuri pentru noile generatii, precum si o inte-
grare a rezultatelor de specialitate in studiile socio-umane (antropologice,
sociologice, psihologice, filosofice si teologice).

La ora actuala se observa o intensificare a deplasdrilor de populatii sub
forma migatiilor. Deplasarea populatiilor este constitutivda fenomenului
uman inca din timpul emergentei acestuia, hominizii diferitelor specii de
homo ocupand nise ecologice bine stabilite pe intregul Pamant. Apoi,
popularea planetei se realizeaza prin filogenie, dintr-un grup unic al caror
urmasi se rdspandesc si colonizeaza toate continentele. Migratia este
specifica speciei umane, chematd sa populeze Pamantul (Geneza 1, 28-30).
Fiecare spatiu geografic are proprile axe migratorii, acestea fiind
determinate de specificul climatic-meteorologic, particularitati ale spatiului
geografic si mai ales prezenta resurselor, de particularitdti culturale si mai
ales de evenimente sociale si politice conflictuale care pot genera fluxuri
migratorii importante, cel mai acut rémanand razboiul. In afara acestor
cauze pot sa intervinad si scenarii catastrofice legate de fenomene meteoro-
logice si schimbadri climatice extreme, pandemii, cataclisme naturale de
orice fel, toate generatoare de refugiati in cautarea unui loc sigur in care sa
trdiascd. Sedentarizarea aduce dupa sine stabilirea unui drept la proprietate
si la trasarea unor teritorii care devin spatiu vital pentru o anumita
populatie. Orice schimbare a parametrilor din interiorul acestor
teritorii/spatiu vital, sunt generatoare de crize si eforturi de readaptare la
noile conditii.

Venirea unui val important de emigranti destabilizeaza ordinea sociala
si mai ales blocheaza functionarea institutiilor care asigurd protectia
sociald, sanatatea publicd, invdtamantul etc. Ce se intampla dacd acest

fenmen nu este controlabil ?
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Experienta omenirii ne oferd deja un tablou complet al reactiei sociale
in fata acestui tip de eveniment: solidaritate si ajutor in faza initiald, daca
situatia perdureazd sau/si se agraveaza, se ajunge la izolare, lupta pentru
supravietuire si declansarea unor reactii atavice-agresive de supravietuire/
aparare (furtul mijloacelor de supravietuire, anarhia, omuciderea). Numai
interventia In fortd a autoritdtii, in scopul restaurarii ordinii de drept,
conduce la incetarea tensiunilor. Pentru exemplificare recomand analiza
unor evenimente catastrofice recente, precum uraganul Katrina (2005) sau
cutremurul din Haiti (2010) etc. Ce se intampld atunci cand fortele de
ordine sunt depasite ? Daca miscdrile ating o scara continentald ? Daca
acestea sunt declansate de o coliziune cu un corp din spatiul cosmic si
genereaza un val de emigranti sinistrati care si-au pierdut propriile tari ?

Omul - homo religiosus nu va putea depasi aceste provocdri decat daca
isi va transcende conditia sa in dinamismul spiritual care il inalta spre acea
Realitate ultimd transcendentd care 1i asigura o demnitate si mai ales o
posibilitate infinita, inepuizabila, de progres si evolutie. Componenta
spirituala a omului 1i permite aceasta deschidere...

O provocare imediatd o constituie insd presiunile diferitelor grupuri de
interes In scopul modificarii legislatiei de baza in directia normadrii
impotriva omului ca individ, a familiei naturale, a directiei ,naturale” pe
care cultura lui homo religiosus o are; apare astfel ideologia genului care
incearcd sa impuna utopia unui om asexuat care isi alege orientarea in
disjunctie cu propria-i corporalitate, avortul, divortul, inlocuirea sacramen-
tului casatoriei cu orice alta forma cu valoare de substitut simbolic (cununie
civild, pact notarial) sau, cealalta extremd, Incercarea de a da o autoritate
transcendentd prin ,,sacrament” legaturilor homosexuale etc. In fata acestor
tendinte se impune promovarea unui model antropologic integral ca baza
de dialog in toate demersurile analitice din domeniul socio-uman. Numai
aceastd baza de dialog va putea trasa limitele spre care pot tinde incercdrile
de ,normare” a ,normalitatii” fenomenului uman.

Un alt domeniu, bioetica, are nevoie de un model antropologic integral
care sa asigure problematizarea ,tuturor” aspectelor legate de realitatea
omului ca fiinta materialo-spirituala. Problematica avortului, a dreptului la
viatd a persoanelor handicapate, respectul fatd de viata, recunosterea
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limitelor etice ale actiunii atunci cand s-ar atinge un nucleu esential,
intangibil, in virtutea structurii materialo-spirituale si a demnitatii fiintarii
umane. Aici intervine si problema transumanismului sau a progresului
bioingineriilor: pana unde poate interveni omul in a-si imbunatatii
facultatile sau a-si prelungii viata ? Nemurirea tine de restaurarea chipului
originar al creatiei si nu de incercarea de tip pelagian de a redobandi starea
originara pierduta datorita pacatului stramosesc.

De la om se ajunge la cosmos. Adaptarea la mediu impune o lupta de
,dominare” a naturii, insa crearea reliefului antropic si orice actiune umana
este o luptd cu pretul ,sudorii fruntii”. In actiunea sa omul trebuie sa
accepte conditia de administrator al bunurilor creatiei si starea de creatura,
o umilintd necesara care asigura moderata si pastrarea acelui echilibru intre
progres si prezevarea mediului natural. Acelasi discurs se poate extinde si
la dreptul omului de a teraforma alte planete... insd in toate cazurile, in
centru trebuie sa se afle omul ca individ, in cadrul sau natural — familia — in
exercitarea tuturor potentelor si In respectarea demnitatii sale. Acceptarea
limitelor, chiar si a prezentei mortii (,a muri” este omeneste), inseamna a
accepta deplin demnitatea omului si a se incredinta, plin de speranta,
promisiunii eshatologice a vietii vesnice. Si aceasta asteptare este inscrisa in
modelul unic, natural, creat, al omului...

5. Concluzii

Pluralismul domeniilor socio-umane, a ,antropologiilor”, a orientarilor
ideologice, toate se opresc asupra unuia sau mai multor aspecte pe care le
aprofundeaza prin cercetare sau le preiau in mod necritic si le repeta in
scop persiasiv, In cazul politicienilor, legislatorilor de orice tip si
ideologilor. La ora actuald, aceste , antropologii” au nevoie mai mult ca
oricand de o disciplina de ordin II, de o meta-interpretare care sa reuneasca
toate aspectele legate de om, de la cele biologice, fiziologice si functionale,
pand la aspectele sociale, culturale si spirituale. Un model antropologic
integral conduce spre definirea omului tinandu-se cont, nu numai de o
vasta analiza multiaxiald, ci si de discursul metafizic, fenomenologic si
teologic necesar suprinderii omului in complexitatea Fintarii sale materiale,

biologice, culturale si spirituale. Dintre disciplinele teologice, teologia
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fundamentala ramane o disciplind a dialogului si de frontiera care are
sarcina realizdrii acestui deziderat, de unde si necesitatea adoptarii unui
model antropologic integral ca baza de dialog cu celelalte stiinte socio-
umane, un astfel de model fiind conturat de definitia eliadiand: omul - homo
religiosus.

Acest model antropologic integral se dovedeste deosebit de util atunci
cand ajungem la studiul omului ca individ si parte integranta a familiei.
Evidentele studiilor medicale, psihologice, sociologicesau psihiatrice
trebuiesc luate in considerare ca repere pentru orice abordare analitica de
tip filosofic sau teologic. De exemplu, un semnal de alarma ar trebui sa fie
rezultatul cercetdrii clinice din domeniul pedopsihiatriei al lui Alain
Lazartigues, mentionat mai sus, care demonstreaza impactul direct pe care
il au mutatiile cultura referitoare la familie si transformarile ireversibile
asupra personalitatii copiilor. Viitori adulti, acestia vor agrava problemele
actuale, comportamentul patologic si borderline riscand sa devinad in viitor
profilul comun, de referinta, pentru om.

Omul, homo religiosus, este si o fiinta constructoare a unei complexe
suprastructuri spirituale prin cultura, fiind intr-o tensiune ascendenta spre
un reper transcendent dat de o Realitate ultimdi care a sdadit in om amprenta
unei asemandri. A ne aminti cd omul este ,chip” si ,asemanare” a acestei
valori transcendente constituie cel mai pretios reper care sa ne conducd

spre acea dezvoltare conforma fiintdrii specifice numai omului.
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La famiglia come luogo

e fondamento dell’identita

Alberto Castaldini?

Rezumat. Familia, loc si fundament al identitdtii. in contextul evenimentelor de azi si
al specificului socio-cultural in care se manifestd homo europaeus, discutia despre
identitate si formarea acesteia este din ce in ce mai nesesara. In formarea identititii, un
rol esential il au radacinile afective si culturale care 1i confera identitatea specifica in
procesul construirii de sine si in relationarea fata de , celalalt
Familia este ,, prima celula vitala a societatii” atat sub aspect biologic (generarea vietii),
cat mai ales prin configurarea comportamentului social al individului. Familia
constituie baza formarii ,macro-identitatii” sociale si politice intr-o asemenea masura
incat modelul monogam si raporturile culturale barbat-femeie din spatiul cultural
europen au construit particularitdtile si umanismul specific, iar schimbarea acestui
edificiu social ar face ca ,Europa sa nu mai fie Europa,” dupa cum afirma Joseph
Ratzinger. Familia de tip traditional, pe care il intdlnim in familia crestind, nu este o
structura facultativa si nici un simplu dat cultural, ci are o substantd ontologica care nu
poate fi supusd unei abordari relativiste sau reductioniste vis-a-viss de comportamen-
tul uman. Dupad formarea identitatii ,id” si ,solciale” urmeaza elementul transcendent
specific naturii umane materialo-spirituale. Fundamentul ultim al identitatii omului
este constiinta naturii teomorfice care asigurd transcendenta fenomenului uman in fata
unei istorii pur naturale.

”oA,
1

n procesul socializdrii.

Cuvinte cheie: antropologie, culturd, crestinism, familie, fundament, identitate, individ, societate.

Negli ultimi decenni in Occidente e stata condotta una lotta culturale
contro il concetto di identita. Le ragioni sono molteplici e 1’obiettivo
sembrerebbe drammaticamente unitario: decostruire 'uomo. Il relativismo

culturale e assiologico ha avuto un ruolo centrale in questa dichiarata

! Universita “Babes-Bolyai”, Cluj-Napoca.
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opposizione, le cui matrici ideologiche, di natura laicista e di derivazione
marxista o neo-illuminista, sono ben note e hanno in un primo momento
indebolito e poi sistematicamente demolito, in nome di un soggettivismo
utopistico, quello che per secoli e stato uno dei tratti costitutivi dell’Homo
europaeus: la sua appartenenza culturale e religiosa vissuta all’interno di un
orizzonte storicamente complesso.? Negli ultimi anni il fronte relativista si &
concentrato sul tema della natura umana (strettamente associato a quello
dellidentita), e nel 2008 un antropologo culturale italiano ha dedicato al
tema un volume dal titolo emblematico, Contro natura’, presentato nel
sottotitolo come una lettera indirizzata a Benedetto XVI. In esso I'autore si
era proposto di determinare una riflessione (o piuttosto: una confutazione)
fra quanti affermavano l'esistenza di una natura definita e immutabile
dell’uomo. Il volume, su cui torneremo, nonostante forse le attese di chi
I'ha scritto, non ha ricevuto risposta da parte del pontefice. Del resto, ogni
possibile replica era gia contenuta nel magistero petrino e nella millenaria
tradizione teologica della Chiesa.

1. Potrebbe apparire quasi superfluo in questa sede ricordare la
centralita del legame profondo tra il popolo e la terra nella cultura romena,
sentimento trasmesso agli uomini di cultura, i quali non hanno temuto di
manifestarlo nei loro scritti, rivisitandolo nel corso del tempo attraverso
una feconda attualizzazione in grado talora anche di arginare le manifesta-
zioni piu estreme del totalitarismo ideologico, la cui azione sistematica
I"Europa occidentale non ha per sua fortuna sperimentato in modo duraturo.

Non si tratta, oggi, di esaltare vincoli ideali la cui dimensione
mitopoietica ha ispirato I'immaginario dell’eta romantica e costruito le
narrazioni letterarie e politiche alla base del nazionalismo ottocentesco,
fatto di istanze libertarie che vanno peraltro interpretate nel contesto

2 In una “societa dell’incertezza”, segnata da una “modernita liquida”, le “identita sono
vestiti da indossare e mostrare, non da mettere da parte e tenere al sicuro” (Z. Bauman,
Intervista sull’identita, a cura di B. Vecchi, tr. it. Roma-Bari, Laterza, 2003, p. 879). Per
un’analisi dell'identita collettiva europea intesa come “articolazione complessa” di
appartenenze culturali e religiose nel rapporto con la modernita, si veda il recentissimo
volume di Paolo Prodi: Homo europaeus, Bologna, il Mulino, 2015.

3 F. Remotti, Contro natura. Una lettera al papa, Roma- Bari, Laterza, 2008.
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storico in cui maturarono. Alla “solidarieta mistica con la terra natale”*
evocata da Mircea Eliade vorrei accostare le pagine piu significative e
liriche di un filosofo e poeta del valore di Lucian Blaga, nelle quali lo spazio
naturale, plasmato dalla storia e da un “sentimento di destino”, assume le
coordinate di una geografia dello spirito come raramente ¢ avvenuto nella
storia della cultura. Quella dello “spazio mioritico”® ¢ infatti una visione
filosofica che ha certamente arricchito 1’autocoscienza europea. Ricordiamo
inoltre Mihai Eminescu, Liviu Rebreanu, Mihail Sadoveanu, Alexandru
Davila o Panait Istrati: I'amore per la terra non e in questi autori un
espediente esclusivamente letterario, bensi un moto spontaneo di ricerca
interiore e di adesione a un paesaggio plasmato dalla memoria, a quel locus
animae in cui si e storicamente originata o collocata la comunita famigliare e
di villaggio. Su questa “comunita di sangue”, non necessariamente reale, si
fondava l'antica proprieta comune a garanzia della quale il gruppo (clan o
insieme di famiglie) vivente in quel luogo si considerava discendente da un
unico antenato, ed era percio chiamato al rispetto di regole di convivenza tra
i suoi membri.® Infatti, nelle societa umane 1'ethos di gruppo (estensione di
quello famigliare) e in grado di unire individui fra loro estranei, e gli interessi
particolari vengono cosi sacrificati sulla base di una fiducia condivisa.”

Oggi, questa sensibilita verso la terra e il luogo natale (“hic natus, hic
situs est” recitavano le iscrizioni sepolcrali romane) ¢ sempre pit1 negletta e
ignorata. Il sociologo polacco Zygmunt Bauman ha descritto come
“solitudine del cittadino globale”® la condizione diffusa delle persone in
uno scenario massificato e post-moderno, che appare non alieno dalla
genesi di nuove forme ideologiche, non meno radicali di quelle che il muro
di Berlino travolse una generazione fa. Mi riferisco a un multiculturalismo

superficiale e funzionale che riduce, condannandola, ogni specificita

4 M. Eliade, Miti sogni e misteri, tr. it. Milano, Rusconi, 1976, p. 190.

5L. Blaga, Opere 9. Trilogia culturii, Bucuresti, Editura Minerva, 1985, pp. 196-197.

¢ Su questo tema rimandiamo a P. H. Stahl e M. Guidetti, Le radici dell’Europa. I dibattito
ottocentesco su comunita di villaggio e familiari, Milano, Jaca Book, 1979.

7 1. Eibl-Eibesfeldt, Etologia umana. Le basi biologiche e culturali del comportamento, tr. it. Torino,
Bollati Boringhieri, 1993, p. 475.

8 Si veda Z. Bauman, La solitudine del cittadino globale, tr. it. Milano, Feltrinelli, 2000.
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identitaria a una tentazione etnocentrica, e che in nome di una diffusa
quanto fittizia omogeneita culturale, si fa annunciatore di un relativismo
che rapidamente si diffonde, prima rivoluzionando consolidati dati
etnostorici per poi compromettere le piil elementari categorie di apparte-
nenza e riconoscimento. Non va ignorato, infatti, che la “multiculturalita” —
come ha scritto nel 2004 l'allora card. Joseph Ratzinger — “e talvolta
soprattutto abbandono e rinnegamento di cio che e proprio, fuga dalle cose
proprie”. Essa “non pu0 sussistere senza basi comuni, senza punti di
orientamento offerti dai valori propri”. Preoccupa inoltre che 1'Occidente
cerchi “di aprirsi pieno di comprensione a valori esterni, ma non ama piu
se stesso; della sua storia vede soltanto cio che ¢ deprecabile e distruttivo,
mentre non e piu in grado di percepire cio che e grande e puro”.’

A un decennio da queste parole, lo scenario non e solo immutato, ma
sembrerebbe peggiorato, perché anche l'atteggiamento autoaccusatorio —
implicante una presa d’atto di contenuti e valori tradizionali — pare oggi
scomparso. L’indifferenza ha infine prevalso e lo dimostra il tramonto nei
dibattiti politici e culturali del tema — allora molto sentito — delle radici
cristiane dell’Europa.

Cio che intendiamo anzitutto qui richiamare ¢ dunque I'insopprimibile
valore delle radici, affettive e culturali, ancor prima che confessionali, tra
loro strettamente connesse perché entrambe concorrono al processo di
socializzazione di ogni uomo. La persona, infatti, non puo negare a se
stessa il bisogno di essere riconosciuta nel suo “radicamento”, in quella
condizione fondamentale che Simone Weil defini “I'esigenza piui impor-
tante e piu misconosciuta dell’anima umana”, bisogno condiviso con la
propria comunita, poiché “mediante la sua partecipazione reale, attiva e
naturale all’esistenza di una collettivita che conservi vivi certi tesori del

passato e certi presentimenti del futuro, I’essere umano ha una radice” .1

° ]. Ratzinger, Europa. I suoi fondamenti spirituali ieri, 0ggi e domani, in M. Pera, J. Ratzinger,
Senza radici. Europa, relativismo, cristianesimo, islam, Milano, Mondadori, 2004, p. 71.

10°S. Weil, La prima radice, tr. it. Milano, Edizioni di Comunita, 1954, p. 49. Oggi invece si
assiste a “comunita che prendono corpo, anche se solo in apparenza, quando si
appendono in guardaroba i problemi individuali, come i cappotti e i giacconi quando si
va a teatro” (Z. Bauman, Intervista sull’identita, cit., p. 33).
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Anche da questa radice, che innerva e consolida il terreno della nostra
umanita, e rafforza la socialita che anima le relazioni interpersonali, si
diffonde la speciale linfa che alimenta e rinsalda un’identita specifica, singo-
lare sul piano esistenziale ma condivisa dal punto di vista comunitario:
quella della famiglia. Aggregato sociale primario nonché “prima e vitale
cellula della societa” (Decreto Apostolicam actuositatem, 11), la famiglia ha
infatti un preciso compito comunitario, che le deriva dall’essere “il
fondamento e I'alimento continuo” di ogni civilta umana, anzitutto per il suo
“servizio alla vita”. Da essa “nascono i cittadini e nella famiglia essi trovano
la prima scuola di quelle virtu sociali, che sono I'anima della vita e dello
sviluppo della societa stessa” (Esortazione apostolica Familiaris consortio, 42).

Abbiamo prima evocato il concetto di terra natale. E noto come nella
lingua tedesca esso venga reso con una parola di difficile traduzione:
Heimat. Nonostante la sua singolarita semantica, non e difficile scorgere la
sua affinita etimologica con parole e aggettivi affini e correlati: Heim (casa,
domicilio, focolare), heimlich (intimo, patrio), Heimlichkeit (quiete, segre-
tezza). Heimat indica in sostanza la terra dei propri avi, la grande antica
casa comune. In italiano potremmo tradurlo con il neologismo “Matria”,
perché il senso di appartenenza alla Heimat ha un significato pit materno
che virile (Patria). In lingua romena la possiamo assimilare al termine Tard
(natald): la terra per eccellenza, grembo sicuro e accogliente dove si trova il
proprio focolare domestico (vatrd, cimin), per la quale si prova nostalgia
(dor) e si ritorna volentieri dopo un lungo viaggio."

1] senso di appartenenza identitario, dove I’amore per la famiglia & in armonica relazione a
quello per la terra natale, € stato cosi descritto dallo storico e accademico Ioan-Aurel Pop
in un’intervista concessa a “Romania Literara”: “Am fost crescut in spiritul acesta al
dragostei de familie, de pamant, de naturd, de tot ceea ce ne Inconjoara, fiindca ,toate vin
de la Domnul”. Dascilii m-au invatat cd nu poti iubi lumea larga, daca nu iubesti lumea
ta, in mijlocul careia traiesti. Apoi, am invatat la facultate ca mosiile cele mici ale boierilor
si tdranilor formau mosia cea mare, care este tara si cd mosia cea mare a fost sigura si
libera cata vreme mosiile fiecaruia erau garantate si aparate. Nu cred ca exista ,in sange”
nimic special, dar sunt sigur ca exista in mintile si sufletele noastre idei si sentimente care
ne fac romani, ori germani, ori francezi, ori rusi etc. Parintii si bunicii ne dau primele lectii
despre locul nasterii, despre limba, despre obarsie, despre felul de a fi romani, iar apoi
educatia prin scoald desdvarseste inceputul acesta” (Intervista a cura di Iulian Boldea,
apparsa sul nr. 30, 2015).
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Dunque, a garantire questa relazione fiduciaria e educativa, sembra
prima di tutto il legame famigliare. La dove e la famiglia, e con essa il
villaggio o la citta natale, si trova anche il luogo del nostro vissuto
esistenziale, il “punto di convergenza delle coordinate che fanno essere
spazio e tempo, divini e mortali, cielo e terra, stretti in quel rapporto di tutti
i rapporti che si danno nella parola”.”? Questa definizione si riferisce al
concetto di “luogo”, “der Ort”, nel pensiero di Martin Heidegger. Il luogo
nella riflessione del filosofo tedesco non e necessariamente fisico. Esso e
piuttosto un dato esistenziale di appartenenza autentica che connota il
nostro esser-ci, nel tempo in cui viviamo. Si potrebbe per questo affermare
che la famiglia costituisce essa stessa un luogo, anzi il luogo, perché incarna
ed esprime attraverso i suoi membri un convergente sentimento di
comunione che, in quanto naturaliter generativo, va oltre l'individualita.
Ogni egoismo che costituisce un ostacolo a quel sentimento va sanato e
ricondotto alla consapevolezza di una comune origine, di una genesi
famigliare non soltanto biologica, ma concepita quale fonte e trasmissione
di un mandato etico che coinvolge ogni generazione. Senza di esso ogni
“radicamento” sarebbe impossibile. Impercorribile diventerebbe inoltre
ogni cammino (Weg), cioe il comune percorso esistenziale di genitori e di
figli che, nel futuro, diventeranno a loro volta genitori. La famiglia e, infatti,
il Iuogo della generativita, in cui all’evento biologico, procreativo, deve
seguire necessariamente il dischiudersi all’esterno, nel mondo, della
missione parentale, perché la relazione con laltro, oltre il confine
domestico, ¢ il presupposto della sua funzione socializzante. In questa
apertura, che necessita di precise premesse culturali ed educative, la
famiglia si conferma cosi “il luogo della formazione integrale, dove si
dispiegano i diversi aspetti, intimamente relazionati tra loro, della
maturazione personale” (Enciclica Laudato si’, 213).

Una studiosa italiana di geo-filosofia, Caterina Resta, ha fornito del
“luogo” una definizione esemplare, in chiave senza dubbio heideggeriana,
ma utile al nostro ragionamento: “Il Luogo dunque custodisce e salva-

guarda il soggiornare dell'uomo sulla terra, non come uno scrigno che

12 C. Resta, Il luogo e le vie. Geografie del pensiero in Martin Heidegger, Milano, Angeli, 1996, p. 11.
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trattenga chiuso in sé il suo prezioso contenuto, rendendolo in qualche
modo inaccessibile, ma, al contrario, illuminandolo e portandolo in quella
luce nella quale soltanto ciascuna cosa potra dispiegare la propria essenza.
E quell’ Aperto che ogni volta, in ogni dove, dischiude un mondo [...]”.1* La
famiglia, se vista percio come un luogo che apre alla vita affettiva e sociale, si
presenta — ha scritto Romano Guardini — come un “centro spirituale”, con il
quale 'uomo in essa allevato, divenuto adulto, connette “le facolta attive
del pensiero, del sentimento e della volonta”, attraverso una “stabilita
interiore” — conquista dell’amore ricevuto e accolto — che Guardini ha
definito “carattere”, grazie al quale ciascuno di noi “e pienamente inserito
nella realta che lo circonda”.!* In questo modo ogni personalita maschile e
femminile sara in grado di costituire una nuova famiglia, perché “su di esse
la vita puo fare affidamento”, oltre gli “impulsi e il flusso dei sentimenti
per inserirsi nell’ambito dei valori perenni”.'>

Dunque, possiamo interpretare la famiglia come fondamento dell’iden-
tita e laboratorio dell’altruita, in quanto in essa convergono e si accumu-
lano nel tempo le esperienze dei suoi componenti, anche quando i legami
sono stati allentati o apparentemente recisi per I'emancipazione dei figli.
L’apertura all’altruita appare come una seconda nascita, che si rinnova nel
tempo, sino alla conclusione della vita: per questo la sua possibilita sfida
ogni legge biologica. Il “si” ovvero l'attenzione e la cura che ogni essere
umano riceve dal suo prossimo per affermare il suo “esistere qui e ora”,
quale riconoscimento “nel suo valore essenziale”, costituisce — ha osservato
Benedetto XVI — un autentico “atto creatore”, una “nuova creazione”.l®
Diversamente la sua condizione umana resterebbe incompleta, nel mancato

pieno riconoscimento della sua identita e della sua dignita. Nell’accettazione

131d., Ricordare I'origine. Riflessioni geofilosofiche, “Rassegna di Studi e Ricerche”, 4, 2002, p. 11.

14 R. Guardini, Le eta della vita. Loro significato educativo e morale, tr. it. Milano, Vita e Pensiero,
1992, p. 65.

15 Jbidem, pp. 65-66.

16 Joseph Ratzinger-Benedetto XVI, Imparare ad amare. Il cammino di una famiglia cristiana, a
cura di E. Guerriero, Milano, San Paolo, 2007, p. 34.
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dell’Altro la venuta al mondo di ogni essere umano ¢ definitiva e piena di
quel senso che sussiste nell’identita.!”

Il nostro tempo ¢ pero attraversato da un senso di spaesamento
(Heimatlosigkeit). La messa in discussione o la rinuncia di ogni Heimat
domestica inaridisce 1'Occidente, che appare in tal modo de-generativo nel
negare un significato donativo alla relazione (ogni dono di sé nasce infatti
da una salda autocoscienza), impedendo cosi alla famiglia la sua funzione
strutturante all'interno della societa. A questo si aggiungono fattori esterni.
L’ambiente naturale violato, i confini superati, cancellati, la crisi economica
e sociale, determinano anch’essi una conseguenza drammatica, nichilistica:
I'impossibilita per l'uvomo di trovare e vivere la propria esperienza
esistenziale in un luogo di elezione, che nel corso della vita non e
necessariamente sempre quello natale. Da qui il bisogno di una rinnovata
Erdrterung (per riandare al lessico heideggeriano), affinché la famiglia,
anche se lontana dalla terra natale, possa ritrovare e conservare il senso del
proprio Sé e riconoscere quello dell’Altro.’® In un’epoca di emigrazioni
globali cio appare quanto mai necessario.

In agguato e, infatti, I’angoscia del non sentirsi a casa propria. L’essere
o il cadere nella solitudine, propria dello sradicamento che ci allontana
dalle relazioni autentiche, aggrava progressivamente un senso di estraneita
che alla fine corrode I'uomo."” L’assenza o la perdita di familiarita ci getta
nel mondo senza aprirci realmente alla relazione con gli altri, pregiudicando
la funzione socializzante — l'altruismo, direbbero gli etologi — che ¢ una
caratteristica specifica della nostra umanita. Lo spaesamento & un
abbandono senza alcuna svolta, una privazione mortale, nientificante: ¢

assenza di luce. Per questo la famiglia, che e fondamento vero, costituisce la

17 Potremmo associare il termine “identita” a quelle che Karl Rahner definiva le “parole
primordiali” (Urworte), il cui significato per 'uomo sembra precedere ogni discussione in
forza della sua rappresentativita concettuale: “Das Urwort ist im eigentlichen Sinn die
Darstellung der Sache selbst” (K. Rahner, Schriften zur Theologie: Zur Theologie des
geistlichen Lebens, Bd 111, Einsiedeln-Ziirich-K6ln, Benzinger Verlag, 1967, p. 354).

18 C. Resta, Il luogo e le vie, cit., p. 48.

19 Spiega Bauman: “Il mondo attorno a noi e tagliuzzato in frammenti scarsamente
coordinati, mentre le nostre vite individuali sono frammentate in una serie di episodi mal
collegati fra loro” (Intervista sull’identita, cit., p. 4).
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radice prima e piu resistente, anche quando l'intero albero soffre, anche
quando il terreno attorno inaridisce. Anche se la pianta si e seccata, la
radice trattiene il terreno, che e la nostra condizione esistenziale nel mondo,
impedendo che frani rovinosamente per le piogge: da cio derivano il
legame della memoria, la presenza del ricordo, I'identita rammemorata e
salvata.?0

Il radicamento e un sentimento peraltro forgiato fin dall’inizio del
cammino della vita, come dal principio della storia. Nel venire al mondo si
produce nell’essere umano una sorta di momentaneo spaesamento
originario, che le voci famigliari (il das Héren per Heidegger, la “voce
dell’amico” di Sein und Zeit?') e l'apparire della luce permettono di
percepire con i sensi. Quelle voci configurano difatti una alterita, quella luce
indica il termine di un viaggio, la consapevolezza cioe che la nostra
esistenza proviene da un atto generativo altrui, con la sua irriducibile ma
feconda differenza che ci apre al mondo, a quell’esser-ci che “e tale a
partire dall’ Altro”.22

Per questo, come un luogo “ci parla”, sembrandoci famigliare, cosi
ogni famiglia ha il suo racconto, nel quale i suoi membri si riconoscono, al
quale — attraverso la nostra voce, mescolata alle altre che, nascendo, ci
parvero estranee e che poi ci descrissero i primi anni della nostra vita — si
aggiungono nuove pagine, nuovi ricordi.

Sant’Agostino nelle Confessioni, ricordando la sua prima infanzia,
descrive con grande efficacia questa progressiva presa di coscienza: ,Poi
iniziai anche a ridere, prima nel sonno, quindi da sveglio. Cosi almeno mi
fu riferito su di me, e vi ho creduto, perché vediamo gli altri bambini
comportarsi nello stesso modo; infatti non ricordo nulla di questi miei
tempi. Ma ecco che a poco a poco cominciai ad avere consapevolezza del luogo
ove mi trovavo [...].”%

Una curiosa analogia con le parole di sant’Agostino la ritroviamo nei
ricordi di un filosofo del Novecento, Jean Guitton, che a ottant’anni di eta

20 Cfr. C. Resta, Il luogo e le vie, cit., pp. 86-87.

21 M. Heidegger, Essere e tempo, tr. it. Milano, Longanesi, p. 255.
22 C. Resta, Il luogo e le vie, cit., p. 90.

2 Confessiones, 6, 8 (corsivo nostro).
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decise di raccontare in un libro la sua vita. Allievo di Bergson, cattolico,
amico e consigliere di Paolo VI, all'inizio del suo racconto Guitton
rammemora con rara profondita fenomenologica la sua “apertura al
mondo” nella casa natale: ,,Quando provo a ricordare la mia comparsa nel
mondo, trovo l'inesistenza [...]. Ero, senza avere coscienza di essere,
quando intorno a quel vegliardo raggrinzito i genitori e i loro amici si
incantavano come per un oggetto vinto alla lotteria. [...] Esistere. Mi vedo in
un appartamento di cui serbo il ricordo, afferrato da una sensazione
stranissima, pressoché insostenibile, improvvisa, evanescente e abbagliante:
la sensazione di esistere, nel contempo atroce e deliziosa.”?

Il ricordo e anche un atto di riconoscenza dei figli verso i padri e le
madri, quando la storia sembra mettere in pericolo i legami affettivi e la
stessa sopravvivenza della famiglia. Per questo Edith Stein, nel settembre
del 1933, termino le sue memorie famigliari, dopo che un prete cattolico le
aveva consigliato di scrivere quanto conoscesse “dell'umanita ebraica”, in
quanto “appartenente ad una famiglia ebrea, dal momento che gli estranei
sanno tanto poco di queste cose”.? Il titolo originale dell’opera, Aus dem
Leben einer jiidischen Familie, ci permette di cogliere il significato piu
profondo di questa rammemorazione: e la vita passata ad essere restituita
dalla scrittura. La Stein fu mossa dal “dovere di rendere testimonianza” per
quanti venivano educati nell’odio razziale, senza pero scrivere una difesa
dell’ebraismo. Il suo desiderio fu di “fare” semplicemente un “resoconto”
di cio che ha conosciuto come “umanita ebrea”,? quale testimonianza di sé
e degli altri, perché nel suo popolo ella continuava a riconoscersi, nono-
stante il battesimo. Edith Stein, inoltre, preciso che era stata sua intenzione
scrivere le memorie della madre, facendosele raccontare, ma Augusta Stein
nata Courant era troppo avanti negli anni e cio non fu possibile. Per questo
la figlia le rivolse delle domande quando la mente della madre non era
troppo affaticata.”? Fu davvero un atto d’amore discreto e commovente
quello del ricordo permesso alla madre attraverso l'intima mediazione

24 ], Guitton, Il mio secolo, la mia vita, tr. it. Milano, Rusconi, 1990, p. 12.

% E. Stein, Storia di una famiglia ebrea, tr. it. Roma, Citta Nuova, 1999, p. 23.
2 [bidem, p. 24.

27 [bid.
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della figlia. Il manoscritto originale dell’opera presenta poi stili di scrittura
diversi, come quello della sorella maggiore Rosa, che accompagnera Edith
nell’agosto del 1942 nel lungo viaggio dall’'Olanda ad Auschwitz. Quindi,
in queste memorie di vita famigliare, in quegli anni ancora palpitante, ci fu
un concorso di amorosi ricordi, tutti rivolti all’esterno, per condividerli con
chi quella famiglia non conosceva.?

Accenti non troppo dissimili li possiamo ricavare dalle parole di due
pontefici, che hanno vissuto esperienze analoghe nella tragica contempora-
neita di due nazioni simbolo della storia d’"Europa: la Germania e la Polonia.

Benedetto XVI e, soprattutto, Giovanni Paolo II, nel loro magistero,
hanno dedicato grande attenzione alla famiglia. Vorremmo pero soffer-
marci su quello che potremmo chiamare il loro “magistero degli affetti”,
cioe i loro ricordi famigliari. Essi sembrano indicare in modo piu evidente e
spontaneo il senso della loro appartenenza, del loro radicamento in quella
Heimat domestica e culturale che i ha aperti alla vita e che, come Benedetto
XVI ricorda nei suoi scritti, li ha preparati alla successiva vita sacerdotale,
al superamento di ogni possibile chiusura egoistica, in vista di una
missione pastorale universale.

Joseph Ratzinger nei suoi ricordi pit intimi ama soffermarsi sulle case
in cui ha abitato con i fratelli e i genitori. A causa del lavoro del padre
gendarme si spostarono infatti in varie localita della Baviera. Per lui non si
tratta solamente di edifici ma del luogo dei riti affettivi, tempio
dell’intimita (Heimlichkeit) famigliare, rifugio protettivo scandito da una
quotidianita che cosi descrive: ,La gendarmeria e, con essa, la nostra
abitazione, era sistemata nella casa piu bella che si affacciava sulla piazza
della citta, e che un tempo era appartenuta al capitolo dei canonici. D’altra
parte, la bellezza delle facciate non garantisce affatto che le case siano
confortevoli. [...] La cucina e il soggiorno erano stretti, ma in compenso la
camera da letto era situata nell’antica sala capitolare, cosa che, peraltro, non
la rendeva proprio comoda. Per noi bambini tutto questo era piuttosto

misterioso e affascinante, ma per la mamma, su cui gravava il peso dei

28 Sul significato e il valore della memoria nell’ebraismo si veda di Y. H. Yerushalmi: Zakhor:
Jewish History and Jewish Memory, Seattle, University of Washington Press, 1982.
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lavori domestici, era motivo di tanta fatica. Per questo provava una gioia
ancor piu grande, quando le riusciva di fare qualche passeggiata con noi.”?

Dopo il pensionamento del padre, i Ratzinger si trasferirono definitiva-
mente a Traunstein, sempre in Baviera, dove avevano acquistato una casa
contadina del secolo XVIII, con un ampio giardino ma bisognosa di
restauri, che cosi il papa descrisse: ,,Col passare degli anni nostra madre
riuscl a trasformare quella casa, inizialmente decaduta [...]. Le condizioni
in cui avevamo ricevuto quella casa erano state per mio padre motivo di
non poche preoccupazioni, ma per noi bambini era un paradiso, che non
avremmo potuto immaginare piu bello. [...] Qui dopo tanto peregrinare,
avevamo finalmente trovato un posto dove ci sentivamo a casa nostra: qui
la mia memoria torna spesso riconoscente.”3

Appare significativa la gratitudine del ricordo che quel luogo degli affetti
ha saputo rinnovare a distanza di decenni, favorendo in chi lo conserva un
recupero dell’anima compensatorio di quello fisico.*!

Anche negli scritti di Giovanni Paolo II il motivo autobiografico e
ricorrente e non a caso. Esso, infatti, si confonde con le vicende storiche
della patria polacca, e si mescola, dapprima come testimone poi come
diretto partecipe, alle sofferenze di un intero popolo. Nei ricordi di Karol

» J. Ratzinger, La mia vita. Autobiografia, tr. it. Cinisello Balsamo (Milano), San Paolo, 1997, p. 9.

30 Jbid., p. 20 (corsivo nostro).

31 Intensa la rievocazione del villaggio natale anche in una lettera che nel Natale del 1932
Angelo Giuseppe Roncalli, futuro papa Giovanni XXIII, indirizzo alla famiglia da Sofia,
dove si trovava come visitatore e delegato apostolico in Bulgaria (1925-1934): “Miei cari
genitori, fratelli, sorelle e tutti della famiglia, viene un’altra volta Natale e ci trova ancora
riuniti tutti; dico tutti anche se io sono assente col corpo: con lo spirito, con la preghiera,
con la benedizione io sono sempre con voi. [...]”. E richiamando al dovere di essere
“buoni, esemplari, amorevoli” nei confronti dei pilt piccoli membri della famiglia, cosi
I'arcivescovo Roncalli continuava, facendo un preciso riferimento al villaggio natale in
provincia di Bergamo, il luogo famigliare, al quale si mostra molto legato attraverso il
ricordo dell’educazione ricevuta: “L’educazione che lascia tracce piti profonde e sempre
quella della casa. Io ho dimenticato molto di cio che ho letto sui libri: ma ricordo ancora
benissimo tutto quello che ho appreso dai genitori e dai vecchi. Per questo non cesso di
amare Sotto il Monte e godo di tornarvi ogni anno. Ambiente semplice ma pieno di buoni
principi, di profondi ricordi, di insegnamenti preziosi” (Lettera del 20 dicembre 1932 in
Giovanni XXIII, Lettere ai familiari, a cura di Loris Francesco Capovilla, Milano,
Mondadori, 1980, pp. 87-88).
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Wojtyla colpisce il motivo frequente della perdita, esperienza di vita
(Erlebnis) che ha segnato dolorosamente il suo vissuto sin dallinfanzia. La
perdita della madre, del fratello e infine del padre compromise la solidita
della sua famiglia, ma non ne intacco il fondamento piti autentico: quello
identitario, domestico e culturale. Esso sopravvisse nella memoria e si
rivitalizzo nella poesia, la cui forza si e rivelata decisamente superiore ad
ogni evento, e che sempre rappresento per il papa polacco uno scoglio cui
ancorare la propria condizione itinerante nell’ideale, rinnovato ritorno al
luogo piu intimo della sua esistenza, vincendo ogni perdita famigliare e di
patria. Questi versi dedicati alla madre nella primavera del 1939, dove la
tomba appare una metafora del grembo materno da cui si rigenera la vita,
lo testimoniano:

Sulla tua bianca tomba

sbocciano i fiori bianchi della vita.
Oh quanti anni sono gia spariti
senza di te - quanti anni?

Sulla tua bianca tomba
ormai chiusa da anni
qualcosa sembra sollevarsi:
inesplicabile come la morte.

Sulla tua bianca tomba,
Madre, amore mio spento,
dal mio amore filiale

una prece:

A lei dona l'eterno riposo.*?

La poesia sottrasse Karol Wojtyla anzitutto all’angoscia della solitudine,
sentimento che emerse, nonostante la sua riservatezza, durante una
conversazione col giornalista e scrittore André Frossard quando era gia
papa: “A vent’anni, avevo gia perso tutti quelli che amavo e perfino quelli

32 K. Wojtyla, Tutte le opere letterarie. Poesie, drammi e scritti sul teatro, tr. it. Milano, Bompiani,
2001, p. 37.
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che avrei potuto amare, come quella sorella maggiore che, mi hanno detto, era
morta sei anni prima della mia nascita”.?® Colpisce il pensiero rivolto alla
sorella mai conosciuta, a quella possibilita d’amore negata da una morte
prematura, presenza pero ravvivata e restituita dal ricordo famigliare che
sembra riscattare il dolore.

Va detto che per Wojtyla solo nell’orizzonte della fede in Cristo la
sofferenza acquista un significato, non semplicemente consolatorio nella
compartecipazione al progetto redentivo, bensi generativo, creativo: del
dolore e per lui imbevuta la nuova Genesi. Citiamo come esempio queste
parole pronunciate da Giobbe nel dramma omonimo scritto dal futuro
papa nei primi mesi della Seconda guerra mondiale:

Ecco il dolore che forma le basi —

ecco il dolore che trasforma

e che imprime la Nuova Legge nei cuori,
come in un nuovo giorno della creazione.*

Alla “notte oscura” dell’essere segue, in Wojtyla, necessariamente la
luce che restituisce 'uomo all’esistenza piena.

2. La famiglia non ¢ solo un fondamento dell'identita individuale, che
ogni uomo acquista facendone parte dalla nascita. La famiglia ¢ alla base
dell’identita della comunita pit ampia, e con essa non ci riferiamo a una
macro-identita sociale e politica di carattere assertivo, che risulterebbe
inadatta a leggere e a interpretare la complessita (disgregante) del mondo
attuale, bensi a una dimensione propriamente etica, come ha richiamato
Joseph Ratzinger. Il matrimonio monogamico, quale “fondamento della piu
ampia comunita della famiglia” (Familiaris consortio, 14), “struttura
fondamentale della relazione tra uomo e donna” nonché “cellula nella
formazione della comunita statale”, ha conferito all’Europa, occidentale e
orientale, il “suo volto particolare” e la “sua particolare umanita”.®

3 Andre Frossard, Giovanni Paolo II, “Non abbiate paura!”, tr. it. Milano, Rusconi, 1983, p. 12
(corsivo nostro).

3 K. Wojtyla, Tutte le opere letterarie, cit., p. 407.

% J. Ratzinger, Europa, cit., pp. 68-69.
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Conseguentemente, osservo l'allora card. Ratzinger, “I'Europa non sarebbe
pit Europa, se questa cellula fondamentale del suo edificio sociale
scomparisse o venisse cambiata nella sua essenza”.*® Questo rischio, come ¢
noto a tutti, e di stringente attualita.

Stupisce come i ripetuti tentativi di negare la centralita e di modificare
I'assetto naturale della famiglia, ignorino assunti storici e principi
antropologici incontestabili. L’identita si conferma per questo un dato
essenziale, sia sotto il profilo culturale sia biologico, alla luce di quella
vocazione che non solo apre l'individuo al mondo, ma garantisce la
continuita della specie oltre la morte, lungo le generazioni future.

Ha scritto il filosofo ceco Jan Patocka: “Muoiono i singoli ma la stirpe
umana si conserva attraverso la continuita che permane al di la della
scomparsa delle generazioni”. L'uomo in questo modo “partecipa
all’ordine divino”.¥” Questa partecipazione, che presuppone certamente
una conformazione a quell’ordine superiore animato dalla forza generativa
dell’amore, si misura anche con il dolore, la fatica, il lavoro (“un lavoro che
non disgreghi mai la famiglia, ma la promuova nella sua compattezza e
stabilita”: Familiaris consortio, 26), cioe in quelle condizioni esistenziali che
conservano la vita umana grazie alla prospettiva della morte.* La morte,
infatti, come la vita attiva, esercita sull’essere umano una fascinazione che
lo sottrae all’individualismo incitandolo all’altruita, lo libera dall’isola-
mento indirizzandolo alla Trascendenza, a un fine ulteriore. Questa
“condizione mortale” dell'uomo ¢ “irrevocabile”, e — osserva Patocka —
anche nella fase “pre-istorica”, antecedente alle grandi trasformazioni
impresse all'umanita dalla scrittura, dagli imperi e dalla Redenzione, e
esistito “qualcosa di superiore” nel rapporto tra “I'uomo e l'oscuro regno
della morte”, una sorta di legame che ha coinvolto — oltre ogni egoistica
singolarita — “tutti coloro che sono legati da un vincolo di filiazione”.%

Questa speciale relazione che comprende, e nello stesso tempo supera,

la morte, si sviluppa anzitutto all'interno della famiglia, nel riconoscimento

% Ibid., p. 69.
37]. Patocka, Saggqi eretici sulla filosofia della storia, tr. it. Torino, Einaudi, 2008, p. 22.
% Ibid., p. 21.
¥ Ibid., p. 26.
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reciproco dei suoi membri attorno a valori e memorie comuni, perché il
ricordo famigliare fa continuare, oltre I'esistenza terrena, l'essere-per-1'altro
fondato sull’amore coniugale e filiale (ricordiamo presso i romani il culto
dei lares familiares, gli antenati). Nei figli, poi, esso assume i contenuti di un
debito generativo che chi sopravvive avverte verso chi I'ha preceduto e I'ha
generato.®

Ogni individuo, come membro di una famiglia, si sente ancora oggi
I’anello vitale di una “catena dell’accettazione”, poiché non e solo concepito
ma “accolto” e “dipendente” dalle cure degli altri suoi componenti.*!
L’accudimento responsabile dei genitori verso i figli cambia di direzione col
passare degli anni, e il ricordo dei padri e delle madri, dopo la loro morte
(la sopravvivenza degli affetti), viene a sua volta accolto e custodito dalle
generazioni piu giovani per conservare e incrementare una memoria
famigliare condivisa. Questo “senso della vita”, accettato perché “gia dato e
prescritto”, appartiene alle societa tradizionali, ed € maturato all’interno
della famiglia, originando lo sviluppo della vita politica ed economica
nonché di quello spirito di liberta — ad esse strettamente connaturato — che
ha dato inizio alla storia.®? Questa stessa liberta, che si fonda sulla
responsabilita delle azioni del presente nella prospettiva di un’immortalita
futura, trasforma la “catena dell’accettazione”, che lega le generazioni, in
una catena del dono che si apre a una vocazione pitt ampia, trascendente. E
se la “trascendenza ¢ il carattere originario della vita”,* ['identita individuale
e comunitaria, quando € autenticamente generativa, supera i confini
biologico-parentali e diviene un concetto autenticamente fecondo, aperto
all’altruita come termine di confronto, compensazione e arricchimento, e
non e certo — come e stato scritto — una “parola avvelenata [...] perché
promette cio che non c’e; perché ci illude su cio che non siamo; perché fa

40 Jbid.

4 Ibid., p. 27.

42 Jbid., p. 43. Citiamo dalla Familiaris Consortio (4): “la storia non & semplicemente un
progresso necessario verso il meglio, bensi un evento di liberta, ed anzi un combattimento
fra liberta che si oppongono fra loro, cioe, secondo la nota espressione di san Agostino, un
conflitto, fra due amori: I'amore di Dio spinto fino al disprezzo di sé, e I'amore di sé spinto
fino al disprezzo di Dio (cfr. S. Agostino, De civitate Dei, XIV, 28)”.

4 ]. Patocka, op. cit., p. 55.
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passare per reale cio che invece e una finzione o, al massimo, un’aspira-
zione”, affermando infine che l'identita & “un mito, un grande mito del
nostro tempo” .4

La critica all’identita, come abbiamo osservato allinizio, € spesso
correlata al tema della natura umana, la cui certezza e identificabilita sono
messe in discussione. Se la natura umana e ritenuta “fluida”, aperta a
nuove riformulazioni, come il risultato temporaneo di una naturalizzazione
dei costumi propri di un gruppo sociale, anche la famiglia ¢ da taluni
ridotta a un “concetto culturale”, percio relativo, indefinito, inclusivo delle
forme piu disparate, partendo dal presupposto che ¢ I'uomo a decidere
cosa sia una famiglia sulla base della propria appartenenza etnica e
religiosa, come delle proprie scelte personali. E il caso della poliginia e
della poliandria nell’Africa sub-sahariana o in Asia, consuetudini “fami-
gliari” aventi — spiegano gli antropologi culturali — precise implicazioni
economiche. La loro stabilita si spiega con la necessita di coltivare i terreni e
di conservare intatta 1’eredita comune, non necessitando percio del valore
dell'indissolubilita della famiglia monogamica, come previsto dalla
religione cattolica. Anche se queste “famiglie” non si fondano sul
matrimonio — viene percio sottolineato — i loro membri non si allontanano
dai terreni coltivati.®®

La diversita culturale e certamente un dato oggettivo e acquisito. Non
comprendiamo pero come i dati etnografici possano essere utilizzati — come
talvolta avviene — per contestare infine il modello della famiglia cristiana.
In quello che possiamo definire il relativismo militante (ben lontano da una
corretta visione pluralistica) non e difficile scorgere un’intolleranza
esplicita verso la dottrina sociale della Chiesa e i suoi fondamenti teologici
e scritturali. Ha ricordato giustamente il filosofo Vittorio Possenti:
,Pluralismo e relativismo, di per sé non sono la stessa cosa. Pluralismo
diventa relativismo quando si ritiene che ogni elemento della pluralita

valga come qualunque altro, quando ad esempio ogni modello di famiglia e

4 F. Remotti, L'ossessione identitaria, Roma- Bari, Laterza, 2010, pp. XI-XIL

% 1d., Contro natura, capp. 12-13. Ne consegue, da parte dell’autore del libro, la messa in
discussione del modello occidentale di famiglia e la critica rivolta al suo sostegno da parte
del papa e del magistero della Chiesa.
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considerato di pari valore. [...] Non possiamo accontentarci di porre uno
accanto all’altro i modelli di convivenza, o i differenti costumi, se non li
rapportiamo ad un’intuizione sullo sviluppo dell’essere umano.”*

Senza percid una visione complessiva dell'uomo, che non pud non
tener conto della sua creaturalita, il rischio e quello di cadere in un “fonda-
mentalismo del mero fatto”.# L’'uomo non € certamente una fattualita, ma
un progetto.

Occorre pero distinguere 1'antropologia culturale dall’antropologia cui
fa riferimento il magistero della Chiesa, che e un discorso globale sull'uomo
creato da Dio, nella prospettiva della sua salvezza. La “famiglia naturale” ¢
il modello antropologico che piu risponde a una concezione, quella
cristiana, che non € solamente culturale,4 anche se in tutte le culture,
compito primario delle forme famigliari o claniche ¢ la continuita della
specie e I'educazione della prole all’autonomia. Nella famiglia cristiana il
fondamento e I'incontro d’amore di un uomo e di una donna, perfezionato
dal sacramento che conferisce loro un preciso mandato etico: il dono della
propria umanita.

Quello che oggi sembra mancare, o che forse non ¢ accolto proprio in
nome del relativismo, € un concetto comune di natura umana. I card.
Gianfranco Ravasi € recentemente intervenuto sul tema, ricordando che
viviamo un’epoca di frantumazione dei fondamenti metafisici ed etici, in
cui la secolarizzazione ha promosso indirizzi morali basati sul “consenso
sociale e sull’'utile per sé o per molti”, e dove il multiculturalismo ha
sviluppato anche un pluralismo etico. Da cio e derivata una scontata
quanto pericolosa assuefazione a modelli “esistenziali e comportamentali”
“mobili”, ben lontani non solo dai contenuti della morale cristiana ma
anche dalle categorie della ragion pratica kantiana.*

Ravasi non esita a definire questo fenomeno con un termine assai

appropriato: “deriva”. La soluzione — scrive il cardinale — potrebbe essere

46 Possenti: il ‘mero fatto” puo diventare fondamentalismo, intervista a cura di A. Galli, “Avvenire”,
21 febbraio 2008.

47 Ibid.

4 Si veda L. Scaraffia, Se l'antropologo inciampa sul Papa, “Avvenire”, 21 febbraio 2008.

# G. Ravasi, Il difficile viaggio nella natura umana, “I1 Sole-24 Ore, Domenica”, 26 aprile 2015.

72



Alberto Castaldini: La famiglia come luogo e fondamento dell’identita

rappresentata dalla creazione di un modello fondato sulla dignita della
persona nella relazione con il prossimo, nella gratuita del dono di sé,
“essendo la natura umana non monadica ma dialogica, non cellulare ma
organica, non solipsistica ma comunionale”.>

3. Senza dubbio la prospettiva filosofica di impostazione personalista
richiamata da Ravasi costituisce una soluzione, ma vorremmo tornare, in
una prospettiva piti nettamente antropologica, al nucleo centrale della
nostra riflessione: I'identita nel suo significato originario, cosi come risulta
configurata dalla famiglia o meglio, come viene definita dalla generativita
(non esclusivamente biologica, anche morale) della coppia. Non e forse
I’amore donativo dei coniugi che, dando inizio o accogliendo una nuova
vita, trasforma la “natura umana” in un fatto straordinario, dal momento
che “e la famiglia il luogo in cui ogni uomo si rivela nella sua unicita e
irripetibilita”>! e dunque nella sua identita?

Giovanni Paolo II ha definito la famiglia “realta umana per eccellenza”,
la cui realizzazione passa necessariamente attraverso quella dei suoi
membri, nella comprensione piena “della sua essenza e del suo senso”.>> La
dimensione sociale di questa realizzazione e, nella sua pienezza, comuni-
taria. In tale prospettiva si inserisce infatti il “generare umano”, dove la
trasmissione della vita si perfeziona in una “comunione” edificata
sull’amore, sul rispetto e la cooperazione tra le persone, che dal nucleo
domestico si estende al gruppo sociale piti ampio, sviluppando l'identita
particolare.

La nascita individuale costituisce un fatto unico, sia personale sia
comunitario. Il piccolo spazio donato a chi viene al mondo, nel quale egli
stesso diventa “dono” (perché Dio lo ha “voluto per se stesso”: Costitu-
zione Gaudium et Spes, 24), € il luogo autentico del suo inizio, dove ogni

% Jbid. 11 card. Ravasi ricorda che questa e la proposta di pensatori come Lévinas, Mounier,
Ricoeur, Buber.

51 K. Wojtyla, Perché I'uomo. Scritti inediti di antropologia e filosofia, tr. it. Milano, Leonardo,
1995, p. 198.

52 Jbid., p. 197.
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persona “cerca la realizzazione di quella verita su di sé¢”,% che si esprimera
successivamente, durante la crescita, in una rete di relazioni che complete-
ranno la sua identita.>* II dono di sé appare cosi il vero fondamento
aggregante e identitario per ogni uomo che si apre al mondo, in una
“dimensione extrautilitaristica dell’agire e dell’esistere” > Il dono € un gesto che
non obbliga alla relazione ma accomuna i membri di un gruppo, che
sviluppa e rafforza la loro identita, e apre i singoli alla comunita,
dischiudendoli al mondo, sulla base di valori condivisi che formeranno un
“ordine dell’amore” .5

La famiglia, in questa apertura, si conferma il luogo dell’identita, perché e
il luogo originario, in cui 'uomo, nascendo, viene al mondo (diventa essere-
nel-mondo, per dirla con Heidegger), dove si verifica ’evento che dischiude
il suo esser-ci sulla terra, all’interno della cornice luminosa della creazione.
Nella famiglia, luogo in cui si incarna e cresce la nuova vita, l'uomo,
nascendo, incontra per la prima volta, fisicamente, la luce del mondo* che lo
investe per s-velargli la verita sull’essere e mostrargli progressivamente il
suo luogo, nel quale e chiamato a esistere e radicarsi.”® In quel luogo egli fa il
proprio ingresso nell’esser-ci, rivelando a se stesso la condizione piu intima
e necessaria — quella esistenziale — che gli permettera di prendere coscienza
del tutto e del Mistero.

Questo luogo, analogamente ad altri luoghi, come gia aveva intuito
Aristotele, non é necessariamente un luogo fisico e si potrebbe persino dubitare
della sua reale esistenza.” Il luogo, infatti, e soprattutto il “dove” possibile
dell’esser-ci, quel “limite” necessario non solo all’esistenza fisica degli

5 Ibid., p. 199.

5 «Il “luogo” unico, che rende possibile questa donazione secondo l'intera sua verita, € il
matrimonio, ossia il patto di amore coniugale o scelta cosciente e libera, con la quale
I'uomo e la donna accolgono 1'intima comunita di vita e d'amore, voluta da Dio stesso (cfr.
Gaudium et Spes, 48), che solo in questa luce manifesta il suo vero significato» (Familiaris
consortio, 11).

% K. Wojtyla, Perché I'uomo, cit., p. 206.

5 Ibidem.

% Non neghiamo un ideale rinvio ai passi di Giovanni, 8,12; 12, 46.

% La radice indoeuropea di physis, “natura”, & bhu, “essere”, associata a bha: “luce”.

% Aristotele, Fisica, IV 4 210 a (ed. italiana a cura di L. Ruggiu sotto la direzione di G. Reale,
Milano, Rusconi, 1995, p. 163)
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enti,® ma alla consapevolezza dell'umano, che, lontana da astrazioni
concettuali, supera infine quello stesso limite, perché allinterno di esso la
natura umana disvela 'essere nella liberta e indirizza ciascuno di noi alla
vita. Il luogo dell’'umano®® definisce cosi, grazie alla sua permeabilita con
I'intera creazione, la nostra stessa vocazione alla vita.

Helmuth Plessner ha scritto come il limite favorisca nell’essere vivente
la “comunicazione in virtu di una limitazione”; diversamente, nell’'oggetto
inanimato, come una pietra, il limite € una chiusura, perché non apre
all’alterita cio che non ha vita.®? L’'uomo invece, per il principio creativo, e
animato sin dalla nascita da una tendenza a espandersi, oltre i limiti,
rendendo precario ogni equilibrio. Per questo Plessner ha definito 1'uomo
stesso un “luogo utopico” (utopischer Standort),%® perché ogni traguardo
risulta infine temporaneo ed egli trascende, nel dubbio che lo anima, la
realta che lo circonda. Questo pero puo rendere I'apertura al mondo anche
problematica: un’esistenza resa precaria dalla ricerca continua necessita
percio della funzione rassicurante della famiglia, luogo reale che preserva
dallo spaesamento.

La condizione famigliare non vincola 1'uomo a un luogo o a uno status.
Il luogo della sua origine, dove ha avuto inizio la sua avventura nel mondo,
¢ una base di partenza. Dobbiamo considerarlo percio un fondamento, non
un ostacolo. La famiglia non e l’anello biologico di una catena evolutiva
nella “storia della vita”, che solo la coscienza umana puo infrangere,* ma
costituisce un centro, senza il quale 'uomo non possiede una visione globale
della sua stessa natura, delle sue potenzialita, nell’adesione a un progetto
piu alto. La famiglia si propone infine di far venire meno gli impulsi,
attraverso quel processo di “esonero”, secondo l'espressione di Arnold

60 Jbid., IV 4 212 a 5 (ed. cit, p. 175)

1 L'uomo e in sostanza luogo egli stesso nel disvelamento dell’essere: M. Heidegger, Che
cos’é metafisica?, tr. it. Milano, Adelphi, 2001, p. 54.

2 H. Plessner, I gradi dell’organico e I'uomo. Introduzione all’antropologia filosofica, tr. it. Torino,
Bollati Boringhieri, 2006, pp. 126-132

6 bid., pp. 366-368.

¢ H. Bergson, L’evoluzione creatrice, tr. it. Milano, Corbaccio, 1936, p. 173.
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Gehlen (Entlastung),®® che dalla natura porta alla cultura pur non ignorando
le basi biologiche e comportamentali dell’essere umano. Allo stesso tempo
la famiglia non rappresenta solo una “finzione culturale”, perché in essa
non tutti gli istinti sono repressi, nonostante che negli uomini agisca il
“freno” dello “spirito”, secondo la nota concezione antropologica di Max
Scheler.® Infatti, la vitale, amorosa gratuita delle relazioni all'interno del
gruppo famigliare, 1’assoluta dedizione dei genitori verso la prole, non
sono forse una risposta immediata ai bisogni primari dei suoi membri? E la
famiglia non appare per questo un potente centro diffusivo della vita?®” Su
queste emergenze e il loro superamento, come sulle trasformazioni della
cosiddetta “sfera istintiva”, si edifica la personalita di ogni uomo.%

A coloro che affermano che la famiglia e un’istituzione essenzialmente
culturale, non l'espressione di relazioni autentiche, per cui la tendenza a
fissare dei legami famigliari ¢ del tutto secondaria, tanto che la stessa
divisione dei ruoli tra i due sessi andrebbe rifiutata, rispondiamo allora con
le parole non di un teologo, bensi dell’etologo e biologo Irendus Eibl-
Eibesfeldt, allievo di Konrad Lorenz, che ha scritto: “I’amore romantico non
¢ solo un’invenzione dell’eta moderna. L'uomo e biologicamente
predisposto a un rapporto durevole”.®

4. Concludendo, la famiglia tradizionale, alla quale si ispira la famiglia
cristiana, non e una “struttura” facoltativa. La maternita, che alla famiglia e
naturaliter correlata, non e solo un “fatto culturale”, come hanno suggerito
certe analisi etnografiche o storiografiche.”” La prospettiva ideologica o

¢ A. Gehlen, L'uomo. La sua natura e il suo posto nel mondo, a cura di Vallori Rasini, tr. it.
Milano-Udine, Mimesis, 2010, p. 67.

% Su Scheler e il concetto di “apertura” dell’'uomo al mondo, cfr. il suo saggio Die Stellung
des Menschen im Kosmos, Darmstadt, O. Reichl, 1928, p. 48.

67 “La vita appare nella sua totalita un’onda immensa che si propaga a partire dal centro”. H.
Bergson, op. cit., p. 173.

6 “La nostra personalita germoglia, cresce, matura ininterrottamente” (Ibid., p. 14). Per una
riflessione globale sull'uomo e le sue potenzialita rimandiamo all’'opera di Lucian Blaga:
Aspecte antropologice, Timisoara, Editura Facla, 1976.

¢ 1. Eibl-Eibesfeldt, op. cit., p. 168.

70 Jbid., pp. 119-120. Eibl-Eibesfeldt critica in particolare alcune affermazioni dell’antropologa
Margareth Mead sulla maternita e la cura dei figli a Samoa, e quanto scrisse lo storico
Philippe Ariés sulla visione dell’infanzia in Occidente nell’Eta moderna.
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I'approccio relativistico sembrano ignorare un dato del comportamento
umano, e cioe che “grazie ad adattamenti filogenetici, 'uomo ¢ predisposto
al rapporto matrimoniale e alla vita famigliare”.”

Tutto questo avviene perché la cultura completa ma non sostituisce la
natura, e — come ha affermato la costituzione Gaudium et spes (14,1) —

v

I'uomo quale “unita di anima e di corpo” “sintetizza in sé, per la stessa sua
condizione corporale, gli elementi del mondo materiale [...]”. Cio avviene
nella consapevolezza della sua condizione teomorfica, fondamento ultimo
dell’identita umana,”? come nella responsabilita della trasmissione e della

difesa della vita che all'interno della famiglia si realizza e si perfeziona.”

7t Ibid., p. 120. Un tratto peculiare, che assieme alla cura della prole come alla specia-
lizzazione dei ruoli nei due sessi — ricorda Eibl-Eibesfeldt —, accomuna 1'uomo ai
mammiferi, con la differenza che nell’essere umano, essendo egli partorito ad uno “stadio
di sviluppo assai incompleto”, & particolarmente accentuato (ibidem). Non sorprenda lo
sviluppo etico di considerazioni biologico-comportamentali. Nel discorso conclusivo al
Simposio Fede cristiana e teoria dell’evoluzione (26 aprile 1985), Giovanni Paolo II richiamo
sul fatto che «una fede rettamente compresa nella creazione e un insegnamento
rettamente inteso dell’evoluzione non creano ostacoli. [..] L’evoluzione suppone la
creazione, anzi la creazione si pone nella luce dell’evoluzione come un avvenimento che si
estende nel tempo, come una “creatio” continua» (cit. in E. Sgreccia, Manuale di bioetica.
Vol. I: Fondamenti ed etica biomedica, Milano, Vita e Pensiero, 2007, p. 118).

72 Cio nella visione non di una concezione di sé esclusiva ed escludente, ma di uguaglianza
all’altro, che apre percio alla relazione nell’unicita creaturale di ogni persona. Si veda sul
tema P. Ricoeur, Sé come un altro, tr. it. Milano, Jaca Book, 1993.

73 Dovere “per il quale gli sposi sono liberi e responsabili collaboratori di Dio creatore”
(Humanae vitae, 1).
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Corespondenta personala
a primului episcop greco-catolic de Oradea,
Moise Dragosi (1777-1787)

Tiberiu Alexandru Ciorba?

Rezumat. Documentele, tratatele, titlurile oficiale, transmit adevarul istoric, Insa cores-
pondenta unei persoane ne dezvdluie trasdturi de caracter si personalitatea unui individ.
Analiza epistolarului unei personalitti lasa, intotdeauna, urmele implicarii subiective
din partea cercetdtorului; corespondenta descopera nuante, implicari afective, patternuri
in rationament si reactii comportamentale, de aceea, la sfarsit, se descoperd, nu o
personalitate, ci ,omul”. Datele extrase din analiza corespondentei lui Moise Dragosi ne
poate furniza informatii noi, necesare pentru a intelege trecutul. In cazul de fat,
notiunea de familie este importantd, Incorporand in definitia sa un spectru larg de valori
generate nu de legatura de sange, ci de respect mutual, cultura si credinta.

Keywords: Biserica Greco-Catolicd, episcop, epistolar, familie, Moise Dragosi.

Familia crestina reprezintd un concept cat se poate de complex, avand

valente profunde la nivelul mentalitatii societatii. Analiza aceasta doreste

sa prezinte un alt tip de familie. O relatie bazata nu pe legaturi de sange

sau de rudenie, ci pe moralitate, cultura, spiritualitate si credinta. Cerce-

tarea aceasta se refera la un moment important in istoria Bisericii Greco-

Catolice din Bihor si anume la perioada de pastorire a primului episcop

Moise Dragosi. Este vorba despre unitatea dintre pastor si credinciosii lui.

Consider ca acest tip de familie este la fel de important si pregnant ca

celdlalt, chiar mai semnificativ, deoarece credinta si spiritualitatea, mai ales

! Muzeul Tarii Crisurilor.
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pentru spatiul romanesc, intotdeauna au reprezentat un axis mundi. Sotia
episcopului este Biserica, copiii sunt enoriasii din intreaga dieceza. In
cadrul relatiei biserici—comunitate se pot reconstitui variabilele compo-
nente umane ale parohiei si comunitatii. Comunitatea proiectata la biserica,
se autodefineste in mod diferit, incorporand conotatii: civile, confesionale,
morale, sociale2.

Episcopia Romana Unita din spatiul nostru a avut un traseu interesant
din punct de vedere al evolutiei sale in comparatie cu alte parti din
Transilvania. Secolul al XVIII-lea a reprezentat o perioada tulburata de con-
flicte, atat confesionale cat si politice (revolta lui Francisc Rakoczi al Il-lea,
anchetele comitatense si divergentele cu Biserica ortodoxa din Arad in
frunte cu episcopii sarbi), care au incetinit cristalizarea ritului greco-catolic
in spatiul bihorean. Mai mult decat atat, problemele au fost si de ordin
jurisdictional In ceea ce priveste structura propriu-zisa a episcopiei, ele
fiind rezolvate de abia dupa anul 1777, cand sunt trasate granitele diecezei.

Cercetarea de fata doreste sa ofere o perspectiva diferita asupra acestei
perioade, una centratda nu pe “imaginea de ansamblu”, ci focalizata pe
“nuantele” ce formeaza imaginea. Analiza aceata prezintd corespondenta
personald a episcopului Dragosi, doreste sa prezinte omul din spatele
titlului ecleziastic.

Tendinta aceasta de a ne apropia de personalitatea istorica, fie daca
este una politicd, bisericeasca sau culturala, este de multe ori data la o parte
de multi istorici sub pretextul ca ar produce un nivel ridicat de subiec-
tivitate In ochii si pana celui care cerceteazd. Ideea este preluatd din
istoriografia pozitivistd, a istoricilor precum Durkheim sau von Ranke, care
utilizau metafora: istoricul trebuie sa priveasca lumea de departe, cu ochi
reci, dintr-un turn de fildes, daca vrea sd prezinte argumente verosimile si
legitime. Totusi, tind sa cred ca si subiectivitatea are rolul ei (utilizata intr-un
mod controlat), apropiindu-ne de om, de persoand, putem intelege mult
mai bine firul intampldrilor. Pana la urma, precum spunea marele istoric
Marc Bloch, istoria nu este decat povestea omului. Cea mai importantd
intrebare pentru un istoric nu este cind sau unde, ci de ce. Acest de ce ne
permite sd intelegem trecutul si prin extensie, pe noi ingine.

2 Doru Radosav, Sentimentul religios la romdni, editura Dacia, Cluj-Napoca, 1997, p. 199.
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Perioada episcopului Dragosi este una putin studiata de specialisti, din
mai multe motive; este o perioadd confuzad din punct de vedere al surselor,
o perioada de cristalizare a episcopiei si intortocheata din punct de vedere
al intamplarilor. In fond cine a fost Moise Dragosi? Care erau calitatile lui,
ideile lui si nivelul sau cultural? Raspunsurile la asemenea intrebari ne-ar
putea conduce la o intelegere mai buna a acelor timpuri.

Scrisorile acestea reprezinta o sursa inedita de informatii, care ar putea
pune in ordine problemele legate de aceasta perioada. Vom putea intelege,
spre exemplu, de ce a fost ales Moise Dragosi si nu altul. Vom putea sti de
ce noua episcopie Greco-catolicd a reusit, In nici un deceniu, sa se consoli-
deze si sa puna bazele sistemului de invatdmant bihorean. Orice corespon-
dentd poate ilustra numeroase calitati, dar si defecte ale autorului. Poate
reprezenta un indiciu pentru alegerile pe care le ia. Pand la urma reprezinta
o parte cat se poate de personald a omului.

In prezent, scrisorile ce s-au mai pastrat din perioada episcopului
Dragosi sunt impartite in doud inventare (m.s. rom. 489, m.s.rom. 550). Au
facut parte dintr-o colectie cu un numar mare de tomuri (peste 60). Acestea
s-au pastrat la Oradea timp de aproape un veac si jumadtate, pana in anul
1950, cand au fost transportate la filiala din Cluj-Napoca a Bibliotecii
Academiei Romane?. In fapt, dupa anul 1948, cand Biserica Greco-catolica a
fost interzisa, arhivele episcopale au trecut la Biserica Ortodoxa. De aici
sunt preluate si duse la Cluj, unde se gasesc si astazi. Majoritatea
documentelor din perioada lui Moise Dragosi au apartinut carturarului
Samuil Micu. Aceste tomuri raman importante prin faptul ca existd, fiind
intre putinele cdrti ce ni s-au pastrat din biblioteca cdrturarului luminist,
stiut fiind faptul ca dupa moartea sa putinele lucruri rdmase au fost
vandute pentru plata unor datorii .

Analiza se focalizeazd pe mai multe directii. In primul rand aspectul
lingvistic este unul foarte important. Diferitele limbi utilizate spun multe
legat de nivelul sdu personal de culturd. Din ceea ce am gasit pana acum,

3 Florin Dudas, Romdnii din Oradea in epoca luminilor, Inspectoratul pentru Cultura al judetu-
lui Bihor, Oradea, 1996, p.48.
4 Ibidem, p.49.
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episcopul in corespondenta sa utilizeaza, atat limba latind cat si limba
maghiard, alfabetul latin dar si cel chirilic. Sunt 5 exemple in care se scrie cu
litere chirilice. La Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale sunt
pastrate In continuare scrisori cu caracter administrativ din perioada
episcopului Dragosi. Acestea nu sunt luate in considerare, deoarece nu tin
de corespondenta personala. Ele sunt scrisori cu sentinte in ceea ce priveste
anumite dispute sociale locale (probleme de casatorie, probleme pecuniare).
Multe sunt scrise cu litere chirilice si atestd faptul ca episcopul stia sd
utilizeze acest tip de alfabet. O intrebare foarte importantd la care am reusit
sd raspund a fost daca isi scria propriile scrisori sau daca el numai se
semna, un fapt destul de des intalnit la numeroase oficialitati. Analiza
paleograficad a textelor indica faptul ca majoritatea erau scrise de secretarul
lui, dar un numar semnificativ sunt scrise de el insusi. Singurul mod prin
care am putut identifica scrisul episcopului de Oradea a fost pornind de la
semndtura sa. Ductul sdu este unul specific, ce se diferentiaza foarte usor
de scrisul secretarului. Forma literelor este mult mai proeminentd, iar
scrisul In sine este mult mai larg. Nu este foarte ordonat sau caligrafic in
comparatie cu alte persoane, dar demonstreaza ca era o persoana ce isi
putea organiza cancelaria. Cerneala este de asemenea specifica. Utilizeaza,
pe tot parcursul pastoririi sale, acelasi tip de cerneald, unul de culoare maro
deschis. Este usor de sesizat diferentele de nuante. In multe texte, in care
doar se semneazd, culoarea este diferitd, dar semndtura sa pastreaza aceeasi
nuanta. Este important de mentionat cd avem prezente texte atat in latina
cat si In maghiara sau chirilicd, toate scrise de mana episcopului Dragosi,
ele demonstrand calitatea sa de poliglot, de un om pus in situatia de a se
descurca intr-o lume multiculturald. Din punct de vedere teritorial Eparhia
includea comitatele Bihor, Bekes, Csongrad, Arad, Cenad si Banatul
Timisan, un teritoriu care coincide cu cel al diecezei catolice de rit latin.®
Rostul unui episcop intr-o astfel de zona era sa stabileasca linii de
comunicare cu fiecare grup etnic sau confesional, deoarece prin dialog se
putea ajunge la o pace comund. Tot asa, un tata are grija de toti copii lui,
fiecare avand unicitatea sa. Incearcid si descopere cai prin care legatura
dintre bihoreni sa fie cat mai solida, subliniind virtutile crestinesti, pe tot

5 Raimond Rudolf Salanschi, Din istoria Eparhiei Greco-catolice de Oradea. Genezd, Integrare si
Devenire, Academia Romana, Centrul de Studii Transilvane, Cluj-Napoca, 2014, p.163.
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parcursul vietii lui. Totalul scrisorilor analizate pana acum, sunt in jurul
cifrei de 140. Din acestea, aproximativ 41 provin de la episcop. Un sfert din
ele sunt scrise de Moise Dragosi. Numadrul nu este foarte ridicat, dar acesta
demonstreaza ca episcopul Dragosi era cat se poate de activ, atat In ceea ce
priveste datoriile sale ca episcop, dar si ca om de cultura.

Aceasta microanaliza promite o sistematizare a altor tipuri de surse. A
exitat de mult o disputa istoriografica in ceea ce priveste originea anumitor
carti sau tratate care au ramas nesemnate. O astfel de lucrare este De ortu,
progressu nationem Valahico, un tratat despre istoria poporului roman, care
atesta originea latina a romanilor, aducand argumente istorice solide.Unii
istorici au fost de pdrere ca autorul a fost Samuil Micu, altii sunt de parere
cd este vorba de Moise Dragosi sau de alt carturar din a doua jumatate al
secolului al XVIII-lea. Luand manuscrisul original, prin comparatie am
putea afla daca episcopul de Oradea ar fi avut un anumit rol in crearea
acestei lucrari. Cunoscand ductul si caligrafia lui, vom putea stabili (in
corelatie cu alte informatii) care este adevaratul autor sau persoana care a
adus cele mai multe contributii, deoarece de multe ori, in ceea ce priveste
tratele de acest tip, avem de-a face cu mai multi autori.

Scrisorile provin atat din spatiile atat locale cat si din internationale;
Ungaria, Italia, Germania, Austria.Statistica acestora ne creioneazd o hartd
impresionantd a locatiilor si tarilor indepartate cu care episcopul Dragosi a
intretinut legaturi. Acest aspect subliniaza doua idei importante: in primul
rand, ca diecezd, episcopia de Oradea, chiar daca se afla intr-o perioada de
cristalizare, era cat se poate de activa, iar in al doilea rand se subliniaza
respectul fata Moise Dragosi, care era privit ca un om de culturd. Din punct
de vedere local, el corespondeaza atat cu cei mici cat si cu cei mari. Scrisorile
provin din orage si sate precum; Misca, Alejd, Tileagd, Sibiu, Cluj, Blaj,
Arad, Timisoara, Zlatna, Targu Mures, Marghita sau Tinutul Secuiesc.
Observam ca nu toate sunt centre importante,ci ca unele sunt mai mult
sate. In fiecare din aceste locatii episcopul avea cate un apropiat (fie preot,
functionar sau carturar), o persoand care 1i trimitea cateodatd o urare, sau 1i
prezenta ultimele noutdti importante din oras®. A fost un gospodar bun,
urmdrind sa mentind legaturi cu oameni provenind din toate paturile

¢ Biblioteca Academiei Romane, filiala Cluj-Napoca, fond Blaj; Corespondenta Episcopului
Moise Dragosi,ms. rom. 550, pp.28-29.
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sociale. In ceea ce priveste scrisorile care veneau din striinatate, majoritatea
provin din spatiul austriac sau cel maghiar; Pesta, Bratislava, Buda, Bichis,
Calocea, Karoy, Lechovici Viena, Roma. Cele mai multe vin de la Viena; din
totalul scrisorilor, care cum am spus, ajung in jurul cifrei de 140, 40 provin
de aici. Dintre cei cu care discuta, pe langa probleme organizatorice,
dialoga cu diferiti episcopi (Adam de Calocea’, arhiepiscopul de Viena
Christof Anton von Migazzi, devenit mai apoi cardinal®), de asemenea si
nobili precum principele Iosif Bathiany, devenit si el cardinal’. Una dintre
cele mai cunoscute persoane de care stim cu sigurantd, ca a avut legaturi
amicale, a fost Adam Kollar. Acesta a fost seful Bibliotecii Imperiale de la
Viena si a ajutat-o pe imparateasa Maria Tereza in elaborarea documen-
tului Ratio educationis(1777) care a ajutat spatiul transilvdnean. Acesta a
prins asa de mare dragoste pentru limba si poporul roman, incat il ruga pe
episcop sa-l1 inveseleasca cat mai des cu scrisori in limba romaneasca'.
Kollar care era considerat parintele etnologiei, era de asemenea un poliglot.
Din pacate, scrisorile acestea nu se mai gasesc astdzi sau cel putin in
fondurile unde ar trebui sa fie nu au fost identificate. Singurele informatii
care mai sunt disponibile sunt prezente in cadrul cercetarilor unor istorici
precum Stefan Tdsiedan, Iacob Radu sau Ioan Ardeleanu. losif Baztapich a
fost seful Seminarului greco-catolic Sfanta Barbara de la Viena. Nu se afla
in relatiile cele mai bune cu Dragosi, dar cu toate acestea il respecta. Se mai
pastreaza o scrisoare in care il denumeste pe Moise drept alumn al semina-
riului'’. Documentul este foarte important, deoarece nu se stia cu siguranta
traseul educational pe care l-a avut. Stim din sursele oferite de lacob Radu
cd a studiat, pana in jurul anului 1750, la Oradea, dar mai departe s-au
oferit doar presupuneri. Cel putin acum avem o sursa cat de cat stabild, de
la care putem porni pentru a cerceta in continuare trecutul sau.

Este important de retinut ca episcopul de Oradea nu intra in contact
doar cu ganditori strdini; ne este oferita o imagine a carturarilor romani din

7 Ibidem, pp. 45-46.
8 Ibidem, ms. rom. 489, p. 100.
o Ibidem, pp. 50-51.
10 Vasile Bolca, Lupta episcopului Moise Dragos pentru infiintarea scoalei de normi (preparandiei)
din Oradea, in Vestitorului, nr. 10/1934, 15 mai, p. 2.
1 B.A.R,, ibidem, ms. rom 489, pp. 3-4.
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perioada respectiva, mai ales din zona Bihorului, oameni care au sprijinit
cultura romana prin munca lor. Gheroghe Farkas a fost unul dintre
canonicii eruditi de la Oradea. Biblioteca sa continea, cu precddere, scrieri
teologice. Lectura l-a indrumat pe taramul scrisului, elaborand: o traducere
in limba romana a Psalmilor lui David, Istoria eclesiasticid a Vechiului si Noului
Testament, Comentarii la Noul Testament, Dizertatie despre Ciclul Pascal. Ultima
dintre acestea se pare ca a fost si tiparita'2. De la el cel putin doua scrisori
contin semnatura lui®. Nichita Horvat a studiat la Oradea si a fost paroh in
Beliu. In anul 1777, in urma intemeierii episcopiei, a fost numit canonic,
ajungand unul dintre colaboratorii invatati ai lui Moise Dragosi; s-a aflat in
acelasi timp si in relatii apropiate cu Samuil Micu. A tiparit doud carti,
Sermo, seu Verum seculum in anul 1786 si Poslania in 17874, Nu in ultimul
rand, un alt exemplu este lacob Aron. Acesta a fost ardelean mot, originar
din Rosia Abrudului, a facut parte si el din generatia lui Samuil Micu si din
primele serii de tineri romani care si-au desavarsit studiile la Roma. A fost,
un timp, profesor in Hateg si, apoi, prefect de studii la Viena. La Oradea a
activat intre 1777-1788. De la el se mai pastreaza doua tomuri Memoriale
lacobi Aaron si Inscriptiones Dacicae . A facut parte dintre canonicii adusi la
Oradea pentru administrarea noii eparhii.’® Nu in ultimul rand, unul dintre
cei mai importanti teologi si carturari cu care Moise Dragosi avea legaturi a
fost Samuil Micu'. El a fost nepotul episcopului Greco-catolic Inochentie
Micu. A studiat la Blaj si la Viena si a adus numeroase contributii culturale.
Dintre creatiile lui contemporane cu episcopul de Oradea putem aminti
Cartea de rugdciuni pentru evlavia homului chrestian (1779), Disertatie canonici
de matrimonio juxta disciplinam Graecae Orientalis Ecclesiae (1781), Disertatio de
juniis Graecae Orientalis Ecclesiae (1782) sau Propovendia sau invitdturi la
ingropiciunea oamenilor morti (1784). Desigur acestea sunt cateva exemple,

Samuil Micu fiind unul dintre cei mai mari carturari romani ai secolului

12 Florian Dudas, op.cit., p.86.

13 B.A.R,, ibidem, ms. rom. 489, pp.31-32.
4 Florian Dudas,ibidem, pp.82-83.

15 Jbidem, p.85.

16 B.A.R., ibidem,ms. rom. 550, pp.47-48.
17 Ibidem, ms. rom. 489, p. 48, pp.115-116.
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XVIII. Se pare ca Moise Dragosi era unul din patronii sai, scrisoarea lui
Micu provenind din Viena, pe vremea cand incd studia la Seminarul Sfanta
Barbara. Toti romanii cu care intra in contact, fie cd erau mari ganditori sau
simpli parohi si functionari, cunosteau latina la un nivel bun, pentru a
putea citi si scrie. Astfel, se observa implicit succesele Bisericii Greco-
catolice din punct de vedere cultural, antrenand tinerii romani si deschi-
zandu-le calea spre universul intelectual.

Corespondenta episcopului Dragosi dovedeste ca Eparhia de Oradea
pastra legaturi stranse cu celelalte dieceze. Avem doud exemple de scrisori
provenite de la episcopul de Alba-Iulia si Fagaras, Grigore Maior. El este
cel care l-a sfintit si l-a ajutat pe Moise Dragosi in primii ani de pastorire.
Stim, din alte surse, ca Episcopia de Oradea a avut nevoie mai ales la
inceput de finantare. Spre acest scop in 1778, la un an dupad infiintarea
diecezei, se realizeazd o conscriere a domeniului Beius. Acesta este oferit
Bisericii Greco-catolice prin decretul imparatesei Maria Tereza din 2 iunie
1780. Optiunea episcopului Dragosi pentru domeniul de la Beius i-a fost
intdrita poate si de sugestiile episcopului Grigore Maior care, intorcandu-se
spre casa in toamna anului 1777 prin Beius, a gasit potrivit acest targ pentru
a fi scaun vladicesc’®. Acest aspect este intdrit de cele doud scrisori. Daca
punem in fatd datele la care au fost facute si locurile de unde au fost trimise
(Cluj 13 octombrie 1777 si Marghita 31 octombrie 1777) se prea poate sa fi
fost caldtoria de Intoarcere a episcopului Maior”. Este important de
mentionat cd, printre apropiatii sdi se numara si episcopul ortodox de Arad
care 1i trimite o scrisoare cu ocazia alegerii noului ierarh. Acest aspect
subliniaza esenta unitatii crestine, a unei familii crestine, unde diferentele
dintre oameni amplifica unicitatea lor, nu 1i dezbina®.

Nu in ultimul rand, un aspect mai original se refera la o altd categorie
de oameni; membrii propriei familii. Din analize preliminare se pare ca
episcopul a avut un frate pe nume Gabriel Dragosi. Este pomenit intr-o
scrisoare datatd din ianuarie 25, 1781, provenitd din Buda. Autorul scrisorii

18 Ana Ilea, Iudita Caluser, Conscrierea Domeniului Beius din anul 1778, in Biblioteca Crisia XVI,
Oradea, 1995,p.178.

1 B.A.R. ibidem, ms. rom 489, pp.121-122.

20 B.AR. ibidem, ms. rom. 489, pp.111-112.
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este Adam Fehervary aldturi de comitele Karol?!. La o prima vedere, se pare
ca este o scrisoare de ingtiintare din partea lui Adam, in care aflam ca
Gabriel nu a reusit inca sa plateasca o anumita suma de bani la Buda, si ca
mai avea alte datorii de platit?2. In josul paginii este scrisd o suma de 14
florini de aur care se pare ca a fost imprumutatd cu martori. Din pédcate, nu
se pastreaza raspunsul episcopului sau alte scrisori in care este pomenit
acest frate. Doar intr-un singur caz,intr-o scrisoare din 20 decembrie 1783,
venita din Bratislava de la losif Maillatus, se precizeaza ca fratele
episcopului a fost prezent ca martor cand a retrocedat o suma de bani®.
Deocamdata informatiile pe care le avem, nu sunt suficiente pentru a sti
concret cine a fost acest Gabriel Dragosi si dacd nu cumva este o
coincidenta de nume. Termenul de frater putea fi folosit si in sensul de frate
in Hristos,in credintd, altfel spus poate fi vorba de o alta persoand. Oricum
este un punct de plecare si orice sursa care ar mai putea aparea ne-ar putea
ajuta sa ajungem la un raspuns.

Pe langa acest Gabriel, mai avem cazul in care este pomenit un nepot
pe nume Petru Aron. Aici lucrurile sunt un pic mai clare. Intr-una din
scrisori el il numeste direct ca fiind nepot?*. In total s-au pastrat 6 scrisori,
toate provenind din Viena. Se pare ca el avea o pozitie legislativa (iuri
auditor), actiondnd ca agent pe langd Nuntiatura Apostolica. Intr-una din
scrisorile sale, episcopul Dragosi se intereseaza de acest Petru, despre
situatia lui in Viena®.

Acestea sunt doar cateva exemple din multitudinea de informatii cu
privire la cei care il stiau pe episcop. Sunt peste 30 de persoane diferite care

au dialogat in scris cu el, de la romani, la maghiari, italieni, germani sau

21 B.A.R. ibidem, ms. rom. 489, p.10.

22 Textul original: Summa mihi cordatio est quod antequam, faventori negotio in gratiosam Illustris-
sima Dominationis vestra notitiam deveniendi ocasionem mihi sars obtulisset, primo obtutu
onerosa ista humillima tamen instantia incomodare necessiter.este doar o traducere preliminara,
in incipitul scrisorii observam o tonalitate cat se poate de umila a autorului semn ca nu ar
vrea sa il jigneascd pe destinatar comunicandu-i intamplarile in cel mai respectuos mod
posibil; acest fapt sugereaza ca Gabriel ar fi o persoana apropiatd de episcop.

2 B.A.R. ibidem, ms. rom 550, pp. 20-21.

2 B.AR. ibidem, ms. rom.489, pp. 16, 27-28, 45-46, 69.

% B.AR. ibidem, ms. rom. 489, p.64.
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austrieci. Fiecare oferd o perspectiva diferita asupra timpului si spatiului in
care traiau, reusind impreuna sa schiteze calitatile si formele interioare ale
episcopului din Oradea, intr-un mod in care nici un decret sau document
oficial sau nici un titlu onorific nu ar putea sa o faca.

Un singur document aflat in corespondenta sa are un caracter adminis-
trativ. Astfel, avem parte de un contract realizat intre Moise Dragosi si un
anumit Andreas Horvat, care urma sa devind secretarul lui personal. Se
prea poate ca acesta sa fi fost inrudit cu Nichita Horvat sau sa fie vorba
doar de o coincidenta de nume. Documentul ofera o perspectivd asupra
modului in care se realizau afacerile si cum erau contractele gandite
(obligatii, drepturi, salar). Mai mult decat atat; in anexa contractului avem
(la o prima vedere) o statisticd a cheltuililor episcopiei sau a cancelariei
personale a episcopului, in anumiti ani. Perspectiva economica este impor-
tantd pentru a avea o analizd cat mai completd. Putem afla modul de
gestionare a banilor trezoreriei si inspre ce erau directionati in timpul sau.

Statistica anilor este cea mai importanta deoarece aici putem observa
cu adevarat influxul de corespondentd. Trebuie subliniat faptul ca se por-
neste de la premiza cd, numarul documentelor era cu sigurantd mult mai
mare. Multe dintre acestea s-au pierdut de-a lungul anilor, sau au fost
distruse. Dintr-un total de aproximativ 140 de scrisori, 116 sunt din perioada
pastoririi sale, Incepand cu anul 1777 si pand la moartea sa in 1787. Din restul
scrisorilor, 19 sunt Inainte de numirea sa. Cea mai veche scrisoare este din
1747, pe vremea cand inca studia in Oradea la nici 21 de ani (1726-1787).
Restul scrisorilor nu contin date, dar mai mult de jumatate sunt scrise de
episcop.Ductul este foarte similiar, iar cerneala este de acelasi tip.

In ceea ce priveste strict anii sii de pastorire statisticile ne oferd anu-
mite indicii. Pentru anul 1777 avem inregistrate 12 scrisori, anul urmator
numadrul creste lor la 16. Anul 1779 este cel mai bogat din punct de vedere
documentar, caci din acesta avem in total 26 de scrisori trimise sau primite
pe intreaga perioada a anului. In 1780 avem iardsi 12, in 1781 numarul lor
se ridicad la 23, iar In 1782 scade iar la 12. Pentru ultimii cinci ani nu s-au
mai pastrat foarte multe (1783-6, 1784-3, 1785-0, 1786-0, 1787-3). Anii 1779 si
1781 ies in evidentd datoritd cifrelor. Asa cum am spus, in 1778 se

realizeazd conscriptia in Beius, iar In 1781 domeniul de aici este oferit
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Bisericii Greco-catolice; acest aspect ar putea reprezenta un raspuns.
Oricum ar fi, calculand o medie anuala am ajunge undeva la 10 scrisori pe
an, un volum acceptabil pentru un om aflat in pozitia sa, tinand seama ca
majoritatea dintre ele nu aveau neaparat caracter administrativ ci personal.

In concluzie, ceea ce se poate vedea din aceasti mici analiza este ci
povestea unui om poate fi evidentiatd prin mai multe cdi. Nu doar
documentele, tratatele, titlurile oficiale ne pot transmite adevarul istoric, ci
si omul in sine. Asa cum am evidentiat mai sus, subiectivitatea are un rol in
cercetare. Utilizatd In mod constructiv, ne poate evidentia informatii noi,
necesare pentru a intelege trecutul. Aici notiunea de familie tine mai mult
de interioritate, la nivel filosofic, incorporand in definitia sa un spectru larg
de valori umane unite nu prin sange, ci prin respect mutual, prin cultura si
credinta.
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Family and Church in the Liquid World

Pavol Dancak!

Abstract. The family has become the greatest sacrifice of heretofore understanding and
fast promotion of “development” in every area of social life. New possibilities of
communication enabled accumulation and widening of life knowledge and connection
people but at the same time it submitted it to the risk of estrangement. In our human
drama, the loss of family certainty has become also the loss of closeness, humanity,
commiserating, solidarity and finally also the loss of sustainability and vitality.
Consequently, the search for the form of family and the conditions of the fulfilment of
unsustainable functions in the context of upbringing is then considered to be the first
assumption to our way of surviving itself.

Key words: family, crisis, liquid world, development, society, faith, church.

Introduction

The family is the precious heritage of humanity. In the unique approach, it
connects the experience of love expression sharing, the creation of the
relationships and procreation. It is the optimal area of the development of
the subject with its internal wealth and basic social skills. Through the
family, the person is becoming the part of the bigger fellowship and is
gaining his cultural and social identity. Throughout the centuries, the
families were the basic units which enabled regenerations of smaller and
bigger forms of human groupings. The families were formed by many
blood relations and created the world of the continuity and vital
connection. Today, we are witnesses of the radical destruction of this

! Prof. PhDr. Pavol Dancak, PhD,University of Presov in Presov, Greek-Catholic Theological
Faculty, Department of Philosophy and Religious Studies, Ul biskupa Gojdi¢a 2, 080 01
Presov, Slovakia, pavol.dancak@unipo.sk, +421 904 738 681.
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wealth in many contexts. The family is nowadays considered to be the
pathological institution which is in inevitable need of new models of
coexistence.? It is not possible to be curious that the nowadays family has
become not only the subject of the broad sociological research and
philosophical reflexion but also part of many rescue projects and also
finally the important political entity.

By weakening of the acceptance of family values in general opinion, by
the influence of the changes in the way of life, by the influence of mass
media and cultural interaction within the process of globalisation,
nowadays in western civilisation, the internal abutment of family
relationships stability is getting weaker. The fragility of the partner’s
relationships is demonstrated by the need to build a whole system of
family counselling. It is irony that family, in its fundamentals, is
distinguished by its natural internal bond between the genders and
generations, is nowadays still in bigger constant force to use external means
for strengthening of its endangered unit. The Czech sociologist says “the
stability of the family, after losing the economic relations and religious
directives have gotten into the unstable base.”?

Zygmun Bauman (1925) is known sociologist of Polish origin, emeritus
professor of sociology who is analysing the postmodern period for long
time. The initiative for analysis is the details from the literature, from the
press, from the events of the world, from the films. Mainly his work Liquid
modernity* is the great analysis of the modern day picture and the way
how the postmodern society works. According to Bauman, the present-day
human is in the confused (“in liquid") world which this postmodern
human not even understands. In his works, Bauman goes through the
different aspects of our globalised society: uncertainty, instability, fast and
unpredictable changes, individualism, and the abhorrence of other people,

2 Cf. Maria Potocarova, Ladislav Baranyai, Rodina a vychova. In: Blanka, Kudlacova, Andrej
Rajsky (eds.), Eurdpske pedagogické myslenie od moderny po sicasnost, Trnava: Typi
Universitatis Tyrnaviensis 2012, p. 128-152.

3 Oldfich Matousek, Rodina jako instituce a vztahovd sit, Praha : Sociologické nakladatelstvi
1997, p. 12.

4 Zygmunt Bauman, Tekutd modernita, Praha : Mlada fronta 2002.
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mainly of foreigners. Those aspects are the results of some new phenomenon
as the crisis of national political systems, deregulation of financial market,
development of global market, increase of poverty, increase of differences
between the poor and rich etc. The present day society faces the crisis -
which in spite of fast changes in different areas — can be considered
permanent. Bauman concisely names such a society “liquid”, unstable,
unsteady, temporary, uncertain, and flexible. The adjective “liquid” is the
best. Contrary of the solid particles which have their stable shape and
stable measurements which make them steadily placed into the space, the
liquids are not preserving solid and stable shape, but they are constantly
changing and easily moving. The classification which enables to speak
about constant changes is becoming the time. The society is becoming
liquid when the situations are constantly changing in time so the people
cannot adjust to a new situation or new job and they stay superficial. This
notion guides the person to constant dynamic change of opinions,
employment, and constant adjusting to the circumstances without the
regard on principles, ethics and social norms.

1. Family and the Liquid World

The famous sociologist is also focused on the topic of family,
relationships and love in his work Liquid love: about the fragility of human
connections (Tekutd laska: o kiehkosti lidskych pout) (2013). As the present
world represents individualism and consumerism those qualities are also
mirrored in humans’ relations. Nowadays people feel as “the thing for one
use” . It is the result of the lifestyle which is built on fulfilled ambitions and
consumption which become rate for each activity. It is changing fast and
easily from one ambition to another, a new one, without the responsibility.
The love is not being understood as relationship “until the death do us
part”, as a gift which a human gets to his hands and about which it is
necessary to take care every day, renew it, help it to grow. Present day
person is afraid to be bonded for the longer period of time; the word

5 Zygmunt Bauman, Tekutd ldska : O kiehkosti lidskijch pout, Praha : Academia 2013. p. 10.
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“permanent” scares him. Paradoxically, he feels that he needs more solid
relationships and friendships. And he is not able to do the decisive step
forward and he is overwhelmed by anxiety and uncertainty. Today, thanks
to the loans, online shopping or credit cards, the person is adjusted to have
everything instantly, without waiting and with a possibility to return the
goods if it is not satisfactory for him. Those expectations are drawn also
into the relationships. Bauman offers pertinent opinion on this new type of
relations: it is “the pocket relationship” because it is always at disposal, it’s
short-termed, nothing is expected and less the person invest in it then it
makes him less agitated when it ends.® If the relationship is good for him
for some time, after later he stores it to “dump” as the car or computer and
changes it for newer, better.” But love as it cannot be returned, according to
Bauman it is “mortgage for uncertain and also unpredictable future”.®
Further changes caused that today, under the term love, it is understood
the ability, skill which can be learnt and so the skills in love grows with the
number of experiments.

The present is characterized by the notion that person often favours the
Internet, on-line relations. The person is then, the part of the network
indeed with a great number of relations but, on the other hand, those
relations are very superficial. According to Bauman, the irresponsibility in
relations enables simple “delete” or the possibility not to respond on mail.
Indeed, it is always possible to create a new contact. Quantity abstracts
from the quality. Building the relationships off-line is much harder; it needs
effort, sacrifice, care and endurance. The subject of the critique has become
the mobile phones without which we do not go anywhere because thanks
to them it cannot happen that “we were away” or “out” and not replying.
Originally, the phones supposed to connect people but finally they divide
people. Indeed, the look on the family that sits behind the same table but
everybody has his own mobile phone in hand and speaks to somebody
else, is not an exception. The individuals so create “swarm”, “self-

¢ Cf. Zygmunt Bauman, Tekutd ldska : O ki'ehkosti lidskijch pout. Praha : Academia 2013, p. 33.
7 Cf. Zygmunt Bauman, Tekutd ldska : O kiehkosti lidskych pout. Praha : Academia 2013, p. 26.
8 Zygmunt Bauman, Tekutd ldska : O kiehkosti lidskijch pout. Praha : Academia 2013, p. 22.
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grouping” in which people with “empty sight” are moving® and at the end
the real relationships are not created and are not lived. Also according to
the author, it supports the development of liquid modern individualised
society.

For the liquid world is characterised: individual happiness, individual
wealth, individual satisfaction what in the context of love and relationships
causes that present day person has great difficulties in loving his close
ones. Why love the close one? What is there for him? Bauman with the
allusion to Saint Augustine creates interesting analyses: If a person should
love another as himself, he has to love himself first but not egoistically.
“True self-love is built from the love that others offer to us. So to be able to
love one, firstly others have to love us.”’® This is key to the right
understanding of love to oneself also love to close ones: a person can truly
love himself only if others find the value, dignity and individuality in him.
If the person loves himself correctly then the can correctly love others as he
loves himself and then “he will respect the individuality and irretrievability
and permanent value of others”.!!

The liquid world is characterized by abhorrence and xenophobia.
Present day person is afraid of other people, foreigners, refugees for who
he separates places and ghettos, refugees camps in his town (for which is
typical “the permanent condition of temporariness”), they are being placed
to the corners of society and happenings. Refugees are mainly chased out
from their countries, stripped away from their possessions and mainly the
identity. According to Bauman, they are as “zombies” 1> who vainly search
for new identities.

The family has become the greatest sacrifice of heretofore understan-
ding and fast promotion of “development” in every area of social life. It
became the castaway on the sea of the globalised world. New possibilities
of communication enabled accumulation and widening of life knowledge
and connection people but at the same time it submitted it to the risk of

9 Cf. Zygmunt Bauman, Tekutd ldska : O ki'ehkosti lidskych pout. Praha : Academia 2013, p. 10.
10 Zygmunt Bauman, Tekutd ldska : O kiehkosti lidskych pout. Praha : Academia 2013, p. 85.

11 Zygmunt Bauman, Tekutd ldska : O kiehkosti lidskych pout. Praha : Academia 2013, p. 85.

12 Cf. Zygmunt Bauman, Tekutd ldska : O krehkosti lidskyjch pout. Praha : Academia 2013, p. 141.
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estrangement. The social changes in last centuries firstly undermined
relatives and more generations family and later also the nuclear family. In
our human drama, the loss of family certainty has become also the loss of
closeness, humanity, commiserating, solidarity and finally also the loss of
sustainability and vitality. Consequently, the search for the form of family
and the conditions of the fulfilment of unsustainable functions in the
context of upbringing is then considered to be the first assumption to our
way of surviving itself.

Among the actual family problems markedly increased mainly the
inability to connect and create relationships. Can a person connect for
whole life? Is it not against his will for self-fulfilment, freedom and also
tinally against his naturalism? Refusal of human relations because of wrong
understanding of freedom and own way of self-fulfilment equally as from
the reason of escape, repression of suffering and difficulties from life means
that person stays closed for himself, lonely in the crowd. Keeping his own
“me” for him and in reality never overcomes it. On the other side of
opinion, there are claims that in self-giving and openness for others, for
children, for family, for relationships with them, the for understanding of
the sense of sacrifice, the person becomes oneself and gains oneself,
discovers the range of human being that are placed in plurality. The refusal
of this lawful connection, the meaning is being lost for the further
personalities and roles of human beings as father, mother, children,
daughter and son. They are losing the basic dimensions of human skills.
Ideologically, the new relation to sexuality is being enforced which concept
is the claim that with the naturalism of the gender, the people are not born,
it not given by the human naturalism automatically but that they are freely
deciding for it and creating it. This manipulation with human thinking
seriously endangers authenticity of family perception.

We meet very often with the family refusal from the reason of some
kind of freedom endangerment. An individualist is afraid of restriction of
his own hobbies and has the non-admitted scare from his own disability to
sacrifice himself. Preferably, he refuses because he wants to have his own
individual certainty that he is absolute master over his own life and wants
to decide on his own about all of his life events. He does not want and he
cannot risk, he wants to avoid unpredictable suffering or beforehand
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calculated life difficulties. The emphasis is put on profits from marriage, on
taking from the relationship rather than on giving and self-giving to each
other. The paradox is that unwillingness to share and to keep profit to
oneself leads to endangerment of the involved by poverty, as s/he loses
synergistic effect. Different structures of families and households are
connected with different social and economic results. Risk of poverty is
higher among so called flatmates than among married couples; divorce and
separate cohabitation are associated with poverty, too. This situation is
risky mainly for women but also for the single-parent families. Even a
working person has higher poverty rate than a family with both parents,
where only one parent works. Young people face smaller risk of poverty if
they live with their parents, and also chidlren in single-parent families face
higher risk of poverty.’®

The perception of the social meaning of present day family is
interesting to watch from the point of view of state family politics. Does the
state still consider the family to be an unsustainable guarantee of general
and all human development or in relations to family does it solve only the
questions of benefits, services and economic and social advantages for
families? The influence of economic growth on the people’s social and
family life is great. 20 years ago, we thought about Europe as about “lively
cultural heritage.” Today we see that not only Europe but also the whole
globalised world is understood only as economic - consumer structure in
the service of economic “growth of growth” on the cost of financial capital.
Our crisis is different as the one there was in past, it is global and not only
economig, it is political, ecological, ethical, it affects all areas of culture. Do
not forget that the human kind survived thousands of years in poverty, but
there was not even one civilisation that survived its wealth. The person of
Euro-American civilisation came to ironical ambition of bigger wealth,
security and cultural level to exact opposite — to the condition of global
crisis and multilateral danger of planet biosphere, life, health and culture of
people without the exception.

13 Cf. The Future of Families to 2030. Ed. Organisation for Economic Co-operation and Deve-
lopment Organisation for Economic Co-operation and Development. Paris 2011, p. 17.

14 Cf. Stanislava Kucerova, Krize jako systémovd chyba dnesni civilizace.
http:/lwww.ceskenarodnilisty.cz/clanky/krize-jako-systemova-chyba-160821.htm
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Changes in family structures and family relationships have impact on
informal networks in taking care of ederly people: not having children can
mean higher dependency on professiona care at higher age. The divorced,
separated and re-married have bigger difficuties in keeping long-term
relationships with their children, what will lead to lower ability to provide
informal care within family network. The data show that all the above
mentioned changes in the structure of households and families will
continue and will be even faster in next 20 years, hence the issue of family
needs deep reflection and decisive action. There are changes which
influence lives of man and family in a positive way and changes with
negative influence, fundamental and accidental changes, therefore it is
important to rediscover meaning of family. Based on the sociological
research, it is relevant to point out the most serious dangers dealing with
the stability of marriage and family and at the same time to explain
possibilities of social support for families.

2. Family as a place for to be , together with others,” and to act , with others”
3

As always in the human history, also today it is being looked for and
found the correction resolutions: along with wide interventions of states in
the resemblance either explicit family policies or through social politics,
along the active spiritual and material support of family institution and
concrete families from the part of church, there are many non-
governmental institutions that are being developed around the world that
are focusing on the strengthening of family. Those are the expressions of
positive social energy that are active in a benefit of self-preserving of “The
family is the natural and fundamental group unit of society and is entitled
to protection by society and the State”.1>

With the marriage, the connection of two family traditions is created.
The child behaves according to the parents example, it replicates the parents
of the same gender — son his father and daughter her mother. The process of
identification with parents runs easily only there, where the child could and

15 Universal declaration of human rights, art. 16/3,
(http://www.un.org/en/universal-declaration-human-rights/
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wanted to connect to parents” example. The parent is not only loving being
but also the authority, and the child is dependent on him for very long time
that is why the parent necessarily inspires two side feelings. Almost never
the child isn’t related blindly with a parent, almost all the time the child
carries a dialog. The absence of parents’ example represents the serious
psychological, behavioural and social handicap for the child.

This issue was linked to personalists in the 20the century, where the
central topic is persona realizing in communio personarum. For subject, it is
necessary to reflect ,pro futuro” basic demand of love, to be ,together with
others,” to act ,with others” and, in that way, make up a community of
people, on which depedends realization and completion of subject’s being.

Family is not an abstract product of a lawmaker, but it is complex and
extensive establishment. Despite the natural character of family life, family
is the bigeest experiment of mankind. Within a family, education takes
place in a father-mother-child triangle; all the atempts to reduce this
relationship to the relatioship of a master and a subject, a wise and an
unwise, a teacher and a pupil, lead us away from the original source of
education, that is fillia — love, friendship, favour. The society offers not only
its protection to parenthood, but also necessary care, mainly material
support for parents and help in carrying out parents” rights and duties.!”
Family has always been in every conditon a primary source of providing
child’s biological needs and guiding its development towards an integrated
person, able to live in society and to pass its culture on.

On October 22, 1983, the Holy See issued Charter of the Rights of the
Family to international institutions and authorities responsible for family
issues. The charter addresses mainly governments and is offered as a model
and foundation for changes in laws regarding family politicy. It emphasizes
social dimension of human rights, which concern individual as well as
family. Family is reflected as a community of love and solidarity, unique as
far as it concerns educational possibilities and possibilities for passing

16 Cf. Oldfich Matousek, Rodina jako instituce a vztahovd sit. Praha : Sociologické naklada-
telstvi 1997, s. 55.

7 Cf. Jan Gabura, Socidlna prica s rodinou. Bratislava : Obcianske zdruZenie socialna praca
2006, p. 5.
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cultural, ethical, social, spiritual and religious values, important for deve-
lopment and success of its own members and the whole society as well.
Family is the first natural educational environment. In a family, man
experiennces his first joys, sufferings, desire to work as well as he gains the
ability to give. According to ]J. Maritain, the function of the family is
twofold: biologically-creative and psychologically-educational. The natural
unity of these two functions have positive impact on children and parents.
The first experiences tend to have long-lasting effect on a person.Therefore
the good or bad example of parents accompanies man for the whole life.
Maritain considers moral education of children to be the special role of the
family.'® The basic justification of the exclusive position of the family is love
which makes man capable of internal acceptance of values and leads him to
respect towards ethic standards. It is impossible to talk about education
without authentic conjugal and parental love. Love is not a matter of
training or learned science, love is a gift — from man or God.!” There are
many forms of love within a family: conjugal, parental, filial and sibling.
Variety of educational suggestions by father, mother and other family
members is important as well. Their roles differ, but they enrich a child
emotionally ad spiritually. Family love is a prototype of any love as a life
attitude. Considering religion, it has a significant position in the family,?
because love is from God and it is love to God that creates an atmosphere
for integral education of man.?! Integral humanism is theocentric
humanism which respects freedom of man as well as transcendent grace,
because it is grace that unifies people with God. The Biblical message is a
massage of salvation which is meant for a specific person living in history
and in this history man should testify about transcendent world where he
belongs.?? Family may be a subject to various deviations. Maritian warns

18 Cf. Jacques Maritain, Pour une philosophie de [ ‘education. Paris : Fayard 1959, pp. 118-120.

19 Cf. Jacques Maritain, Education at the Crossroads. New Haven CT: Yale University Press
1943, pp. 117-121.

20 Cf. Marek Rembierz, Dom rodzinny jako przestrzen wychowania intelektualnego -
wzrastanie w madrosci, czy utwierdzanie si¢ w dziedziczonych uprzedzeniach i
stereotypach? In: KOZUBEK, M. T. (ed.): Jaka rodzina takie spoteczeristwo. Wspédlnototwirczy
wymiar wychowania integralnego. Katowice : WUS 2012, p. 240.

21 Cf. Jacques Maritain, Pour une philosophie de | ’education. Paris : Fayard 1959, p. 120.

22 Cf. Jacques Maritain, Kfestansky humanismus. Praha : Universum 1947, p. 254.
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against overt authoritative approach of parents and against neglecting of
their responsibilities (economical, social, educational ...). He recommends
purposeful deepening of family relations, because family breakdown leads to
demoralisation and subjectivity of upbringing.?® In the article 17, Familiaris
consortio introduces a family, where education is conditioned by an intimate
community of life and love. Family is given the mission to ,, guard, express
and provide love as living echo, and real participation in God’s love towrds
mankind and in Jesus Christ’s love toward Church, his bride.”2*

If we want to raise person towards respecting of life, we must educate
him/her to actual understanding and living of freedom.”® Education
towards actual living of freedom must have its place in family, school and
other educational institutions, but again, ,,the most important is man and
his moral authority, which is the resut of true nature of principles and their
identity with his deeds.”?® Education within afamily has its special,
primary importance in culture and in education towards actual humanity.
Holy Father emphasizes the importance of this upbringing, he writes:
,Family fullfils its mission of spreading the gospel in upbringing children.
With aword and example, every day contacts and decisions, actual
expressions and signs, parents teach their children authentic freedom
which is realized by unconditional sef-giving and develops respect towards
others, sense of justice, attitude of cordial accepting of others, dialogue,
sacrificed service and solidarity, as well as all the other values which help
to accept life as a gift.”?” Not less important role belongs to teachers and
tutors. ,It depends on them whether the young, educated to actual
freedom, are able to keep and spread ideals of life and form attitude of

respect and service in every person in family and society.”?

2 Cf. Jacques Maritain, Pour une philosophie de I ‘education. Paris : Fayard 1959, p. 42.

2 Jan Pavol 11., Familiaris consortio, Trnava : SSV 1993, 17.

% Cf. Michal Valco, The Role of the Church in a "Post-narratable World': Bringing Meaning
to Reality through a Credible Narrative, in Lubomir M. Ondrasek, Ivan Modorosi (eds.),
Church an Society: Towards Responsible Engagement, Ruzomberok : Verbum 2015, p. 270.

2% Jan Pawet II., W imie przysztdsci kultury, Przeméwieniw w UNESCO, Paryz, 2 czerwca
1980. In: Jan Pawet II., Wiara i kultura, Rzym 1986, p. 72.

7 Jan Pavol I1., Evangelim vitae. Trnava : SSV 1995, 92.

28 Jan Pavol I1., Evangelim vitae. Trnava : SSV 1995, 98.

101



Familia crestina: fundamente antropologice, iubire si sexualitate in celibat si casatorie

Conclusion

Steadily built system of values, the positive social climate in the family
and all-sided communication among the family members still are the
determining factors for the stability of family relationships as for the
upbringing of children in family. The letter to Diognetus says: “For
Christians are not distinguished from the rest of mankid either in locality or
in speech or in customs. They bear their share in all things as citizens, and
they endure all hardships as strangers. Every foreign country is a father-
land to them, and every fatherland is foreign. They marry like all other men
and they beget children; but they do not cast away their offspring. They
have their meals in common, but noz their wives .. They obey the
established laws, and they surpass the law in their own lives ... In a word,
what the soul is in a body, this the Christians are in the world.”?

At the beginning of the 21st century, Church and family still have
relevant mission: lead to good doing and hence, the education cannot be
restricted to shadow matters, said in Plato’s way, but it must focus on
asking questions, longing for the truth and voice of conscience, on duty, on
freedom and responsibilty, suffering, guilt, hope, troubles, meetings, work,
... 50 to the whole basic experience through which essence and meaning of
man is uncovered.
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L’'importance de la famille

dans les écrits des Peres cappadociens

Cilin Duse!

Abstract. The edict of tolerance in 313 opens new perspectives for Christianity. The
numerous theological disputes led to the development of theological studies. The
Catechetical School of Alexandria became even more important in the 4" century.
Among the important personalities of this century must be mentioned the
Cappadocian Fathers .All Holy Fathers agree that man was created for eternal life. But
Adam’s eternal life was conditioned by his obeying God’s command, because it is not
something that Adam has, it is something given by God who asks, in exchange, his
obedience. Saint Gregory of Nyssa considers that the life in Heavens of our ancestors
Adam and Eve was adorned with purity; marriage was not absolutely necessary for
people’s growth, just like it was not necessary in order to create the first couple.God
allowed couple life for the people only after the original sin, its aim being the
perpetuation of humans.Saint Basil the Great sees the heavenly grace as a mission,
namely as a duty which has to be done freely, willingly and through the efforts of both
husband and wife. Saint Gregory of Nazianzus considers that life in peace and chastity
are superior to family life. Saint Basil the Great states that men and women are equal
because they are made by the same Holly Father, being made in the image of God.He
also insists on moderation and modesty that both man and woman must have
regarding clothes.

Keywords: Birth, Marriage, Image, Wedlock, Lust, Parents, Virtue, Honour.

L’édit de tolérance de Milan donné en 313 ouvre des perspectives

nouvelles pour le christianisme, pour lui offrir la possibilité de préciser les

vérités de la foi. Les nombreuses disputes théologiques ont déterminé le

développement des études théologiques. Les théologiens de cette période

ont été des hommes cultes, qui ont fait leurs études dans les plus

! Universitatea Babes-Bolyai.
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renommeées écoles de I'époque, en réussissant a exprimer en des formes
littéraires supérieures les vastes connaissances acquises en théologie,
histoire, littérature et philosophie. Contre les hérésies, ils ont fondé
I'enseignement de la foi sur la base de la Sainte Ecriture.

Pour défendre l'unité de la foi, I'Eglise a recouru a l'autorité des
conciles cecuméniques. Les implications des études bibliques, assidtiment
cultivés pendant cette période ont acquis une signification fondamentale
pour I'histoire des dogmes et de la théologie.?

L’école catéchétique d”Alexandrie a été élevée par Origene a un niveau
spécial, en aboutissant au IVe siecle a refleurir. Parmi les personnalités
marquantes de ce siecle, il y avait les peres cappadociens. 3

Tous les Saints Peres sont d’accord que I’'homme a été créé pour I'immor-
talité. Mais 'immortalité d’Adam est conditionnée par son obéissance face
au commandement de Dieu: (Genese 2, 16. 17), parce que l'immortalité
n'est pas propre a la nature d’Adam, mais c’est un don du Créateur et
prétend, en échange, 1’obéissance a Dieu.

Saint Grégoire de Nysse croyait que la vie en paradis du premier
couple était ornée par la chasteté ; le mariage n’était pas obligatoire pour la
multiplication des hommes comme il ne l'avait pas été pour 'apparition
par la création du premier couple. Conforme au plan initial de Dieu,
I'homme devrait se reproduire par une méthode de naissance non-
corporelle, mais spirituelle. Mais a cause du péché originel, les relations
sexuelles sont apparues, comme une nouvelle facon de naissance, «a
I'image des animaux », de laquelle le plaisir a été lié comme moyen de
favoriser le désir de l'accouplement, par lequel, a partir de ce moment,
I'humanité soumise au dégat et a la mort devrait se perpétuer. Saint
Grégoire de Nysse donnait la réponse suivante a ceux qui soutenaient que
le péché avait été utile pour entre dans la vie des hommes, car, autrement,
le monde se limitait au premier couple: « ... ce serait mieux d’éclaircir une

observation faite par nos ennemis. Ils disent que, avant que nos ancétres aient

2 Arhid. Prof. Dr. Constantin Voicu, Studii de teologie patristicd, EIBMBOR, Bucuresti, 2004,
p-149.
3 B. Altaner, Patrologie, Freiburg im Breisgau, 1938, p 161.
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commis le péché, on ne nous dit rien quant a la naissance des enfants, ni quant a la
douleur qui I'accompagne, ni méme quant au désir d’avoir des enfants. Seulement
apres leur exil du paradis a cause du péché et quand la femme a été condamnée a
enfanter en douleurs, seulement a partir de cet instant la Adam est arrivé a
« connaitre » son épouse et la naissance des enfants a commencé. Donc, si en
paradis il n’y avait ni mariage, ni douleur, ni naissance des enfants, alors ils
disaient qu’il fallait tirer la conclusion que la multiplication des hommes n’aurait
pas été possible, si les hommes ne devenaient pas mortels, comme conséquence du
péché et si le don de I'immortalité n’avait pas été remplacé par une vie mortelle.
Donc, on n’aurait pas pris soin de la perpétuation de la nature humaine par le
moyen de la naissance des enfants, en amenant a la vie d’autres successeurs a la
place de ceux qui ont décédé. Pour cela, d’une certaine maniére le péché a été utile
pour entrer dans la vie des homme : si le péché n’existait pas, le monde se limiterait
au premier couple, car il n’y avait pas la peur de la mort et I’obligation de la nature
pour la reproduction »*.

« En ce qui me concerne, voila ma réponse : [...] la grice de la résurrection doit
étre comprise comme une restauration des hommes au premier état qu’ils ont eu
avant la chute. En vérité, la grice que nous attendions est le retour a la vie
premiere, quand I"homme serait conduit au paradis d’otl il a été jeté. Donc si la vie
des rachetés est semblable a celle des anges, il est clair que la vie avant le péché était
une sorte de vie angélique. Pour cela le retour de notre vie a son vieil état nous
rend semblable aux anges. Mais, méme si — comme 'on dit — chez les anges il n’y a
pas de mariage, 'on on rappelle des troupes des anges sans nombre. C’est ainsi que
Daniel les a décrites. De cette fagon, si le péché n’avait pas été une déviation, une
décadence de I'état angélique, nous n’aurions pas eu besoin du mariage pour la
multiplication des hommes. N'importe qu’elle était la facon de multiplication des
anges — un mystere et un probleme impossible a expliquer par la raison la plus
développée — il est siir qu’elle existe. La méme fagon de multiplication aurait pu
exister chez les hommes, dont la nature était si proche de celle des anges et qui
aurait pu arriver jusqu’a la limite ordonnée par la volonté du Créateur. [...] sans
mariage, I'homme aurait été comme des anges, parce que notre ressemblance aux

4 Sfantul Grigore de Nisa, Scrieri, Partea a doua. Despre facerea omului, PSB, 30, trad. si note
de Pr. Prof. Dr. Teodor Bodogae, EIBMBOR, Bucuresti, 1998, pp. 51-52.
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anges, avant la chute est prouvée par la vérité de la résurrection, quand l'on
rétablira l'ordre des choses dans leur état primordial. »°

Dieu a laissé aux hommes la vie conjugale seulement apres la chute.
Cette vie conjugale avait comme but la perpétuation de 1'espece humaine :
« Cela (Dieu) a voulu élever toute la nation humaine a la méme honneur que celle
des anges. Mais, parce que par Sa puissance Il a vu en avance notre éloignement de
la voie juste et la chute qui a suivi, loin de la vie des anges, pour ne pas détruire les
dmes humaines qui ont completement oublié la facon de l'accomplissement des
anges, Dieu a ordonné pour notre nature quelque chose de plus approprié aprés la
chute : a la place de rester dans la dignité angélique, 1l nous a permis que nous
transmettions la vie des uns aux autres comme les animaux et les créatures
téméraires »°.

Saint Basile le Grand voit la grace du paradis comme un destin,
respectivement comme un devoir qui doit étre accompli librement,
consciemment et d’une maniere responsable par les efforts propres des
époux. Le don et le destin sont exprimés par la distinction entre le concept
du « visage » et « ressemblance » 7. La ressemblance signifie action et elle
est corrélée a la transcendance. Le visage est une vocation vers la
ressemblance. Pour nos ancétres, Adam et Eve, le premier couple humain
du paradis, la grace du mariage a été aussi un appel a la naissance des
enfants. Dieu a laissé aux époux le devoir de transmettre la vie, mais Il ne
s’est pas éloigné de leur vie. En ayant « le visage de Dieu », les époux sont
ceux qui possedent en méme temps une grande responsabilité de donner la
vie aux autres et ne pas se délecter des plaisirs corporels: « Le désir de
I’accouplement est le plus souvent une occasion pour les hommes de se
délecter des plaisirs du monde, car il n'y a pas d’autre désir, enraciné dans
notre nature corporelle, qu’il soit plus puissant ou plus fort que la
convoitise de 1'homme pour la femme et réciproquement, qui sert

naturellement a la naissance des enfants »é.

5 Ibidem, pp. 52-53.

¢ Ibidem, p 53.

7 Sfantul Vasile cel Mare, Despre structura omului, LLP. G. XXX,32 C.

8 Idem, Rinduielile vietii monahale, Ed. Sofia, Bucuresti 2001, pp. 200-201.
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Saint Grégoire de Nazianze, méme s'il était célibataire, depuis sa
jeunesse il s’est confronté au probléme du mariage, en considérant que la
vie en paix et la virginité sont nettement supérieures a la vie de famille, qui
suppose le soin pour la femme, mais aussi les joies pour les enfants. Une
pensée moudrait la raison du saint Grégoire de Nazianze: Pourquoi le
mariage, qui est une voie moins parfaite, peut avoir un dénouement si
béni ? Au moment quand il posait cette question, il pensait a sa sceur,
Gorgonia, qui s’est mariée avec un non-chrétien, appelé Alpin. Et lors des
funérailles de sa sceur, il a eu une allocution par laquelle il a éclairci ce
probleme aussi : « Deux sont les voies de la vie, celle du mariage et celle du non-
mariage. Le non-mariage est plus haut et divin. Plus difficile et plein des périls.
Mais, Gorgonia a choisi comme une abeille des deux voies la meilleure et elle a
quitté celle périlleuse. Elle a pris le plus haut du non-mariage et des noces la
sécurité, la non-mise en danger. Elle a lié les noces avec le non-mariage. Le Grand
Artisan, le Verbe créateur de tout ce qui existe, Dieu, les a établies toutes les deux :
le mariage et la virginité. C’est pour cela qu’ll conduit celui marié et celui chaste a
la vertu. Grdce a sa raison, Gorgonia, la mariée, avec l'aide de I'Eglise, a été
conduite a la vertu. Donc le mariage a été établi par Dieu et conduit a la vertu.
Cela a de la signification.

Celui qui est lié par le mariage ne s’est pas séparé du spirituel. Comme la fille
qui regoit par le mariage sa téte, le mari, n’a pas oublié sa premiere téte, le Christ.
Et Gorgonia a fait ceux du mariage dans le mariage. Elle s’est portée pendant le
mariage selon la loi de la nature humaine, du corps. Comme la loi du corps le
désirait, mais aussi comment le voulait Celui qui a établi tous ceux qui tenaient du
corps, Dieu. C’est pour cette raison qu’elle a eu tant de fruit, tant de bénédiction en
famille et pour ceux qui tenaient du spirituel. » ° Le mariage et la vie de famille
doivent étre accompagnées par la convenance, la décence et la sagesse de
sorte que la seule différence entre celui célibataire et celui marié soit le
mariage.

Le saint Grégoire de Nazianze affirme que dans le mariage les rapports
corporels peuvent étre purs, s’ils ne sont pas mélangés a la convoitise :

° Stelianos Papadopoulos, Viata Sfantului Vasile cel Mare, trad. de Diac. Cornel Coman, Ed.
Bizantind, Bucuresti, 2003, pp.70-71.
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« Vous n’étes pas encore mariés corporellement ?... Vous étes purs voire apres le
mariage. Je m’en rends moi-méme responsable. Je vous marierai moi-méme ; je vais
embellir la mariée. Nous ne portons pas atteinte au mariage si nous régalons la
virginité. Je suivrai le Christ, le Chevalier d’honneur pur et le Marié, car Il a fait
un miracle a une noce et Il honore le mariage par Sa présence. Mais que le mariage
soit pur et non-mélangé a la convoitise. »°

La conception du saint Grégoire de Nazianze sur le mariage selon le
modele du Seigneur est exprimée dans son discours a 1'enterrement de son
bien-aimé ami Basile, quand il dit les suivants en tant que parole d’adieu,
en soulignant la grandeur et la beauté de la famille chrétienne par
I'exemple de la famille du saint Basile le Grand : « L'union de ses parents —
participants dans 'union de la vertu et également dans |'union corporelle — a été
spéciale en beaucoup d’aspects, comme celui du don pour les pauvres, I’accueil des
étrangers, la pureté de I'dme émergée de I'abnégation, la donation d'une partie de
leur fortune pour Dieu... Mais il me semble que le plus grand et illustre signe de
leur mariage spécial a été le fait d’avoir des enfants si admirables. Sans doute, les
contes des Grecs ont des histoires des parents avec beaucoup d’enfants ou des
enfants merveilleux. Mais nous-mémes, nous avons connu ce couple, dont les
traits, sans tenir compte de leurs enfants, étaient suffisants pour leur grande gloire.
Ainsi, la grandeur de leurs enfants, voire sans leur éclat dans la vertu, les aurait
rendus capables de dépasser tous les hommes. Car si un ou deux de leurs
successeurs arrivaient de grands hommes, nous dirions que c'était grice a leur
nature ; mais tous sont spéciaux, le courage et la louange appartiennent a ceux qui
les avaient élevés. Cela se voit par le nombre béni (des enfants) qui étaient des
prétres et des vierges (qui vivaient comme des moniales), et par ceux-la qui, en se
mariant, n’ont permis qu'une seule chose de leur mariage les empéche pour accéder
a la gloire de la vertu. Donc, ils ont réduit la distinction entre eux a l"état du
mariage et non pas du mode de vie. Qui n’a pas connu Basile, notre pere
archevéque, un grand nom pour personne, dont les priéres paternes étaient écoutées
comme nulles autres ? Car il a dépassé tous les autres en vertu et seulement son
fils I'a empéché d’avoir la place la plus honorable.

10 Sfantul Grigore Teologul, Cuvintare despre Sfintul Botez, XVIII, PG, 36, 38 1B-C.
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Et qui n’a pas connu Emilie, qui a été appelée a étre a la hauteur de son nom —
ou plutot elle a prouvé par sa conduite qu’elle était digne de porter ce nom ? Car
elle a porté justement ce nom qui signifie tendresse. Et, en court, elle est vue en
ayant la méme place entre les femmes comme son mari entre les hommes. » 11

La décision de te marier ou d’entrer dans un monastere n’est pas
toujours un acte de volonté personnelle, parce que, des fois, Dieu travaille
par confiance pour montrer le chemin qu’ll veut que quelqu'un suive. En
parlant de son pére, saint Grégoire de Nazianze dit : « Dieu qui arrange tout
comme il le faut, a établi une maison et une fortune suffisante pour lui » > en 'y
montrant toute la conduite dans le mariage. Méme si nous sommes appelés
au mariage, la conservation du contact avec des moines dignes nous
apporte un résultat inestimable : « Mais restez liés uns aux autres, soit des
vierges soit de mariées, soyez une dans le Seigneur et richesse les unes pour les
autres. » 13

Saint Grégoire de Nysse décrit comment le mariage de ses parents a eu
lieu grace a l'appel et a la bénédiction de Dieu: « Notre mere était tres
vertueuse et voulait garder sa virginité, en vivant toute sa vie en chasteté. Mais
elle était orpheline, dépourvue de ses deux parents, et la gloire de sa beauté a
suscité le désir de se marier a beaucoup de gens. Elle a commencé a avoir peur que,
si elle refusait se marier librement, elle serait kidnappée par une des victimes de sa
beauté et deviendrait capture d'une violence satanique. Donc elle a accepté a se
marier avec celui qui avait une conduite spéciale, avec Basile, notre pére — pour
"avoir comme protecteur de sa vie et de sa pureté.

Elle est convaincue qu’elle avait pris la bonne décision en se mariant avec
Basile, par une vision qu’elle avait eu avant d’enfanter son premier enfant. »*

Saint Basile le Grand affirme clairement que ’homme et la femme sont
égaux entre eux, et parce qu’ils sont les fils du méme Peére céleste, mais
aussi parce qu’ils sont créés a I'image de Dieu, en étant appelés a la méme
perfection et sainteté : « Une est la vertu : tant pour I'homme que pour la
femme ; parce que lors de la création, tous les deux étaient couronnés par la méme

11 Sfantul Grigore Teologul, Panegiricul Sfantului Vasile, PG 36, 504 D.
12 I1dem, Cuvintare la moartea tatalui sdu, 20, NPNF, 2, VII, p. 260.

13 IJdem, Cuvdntul 37, NPNF 2, VII, p. 341.

14 Sfantul Grigore de Nissa, Viata Macrinei, p. 237.
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honneur, et la récompense soit au méme honneur pour tous les deux. Ecoute ce que
dit le livre de la Genese ! « Dieu a fait I'homme ; il le créa a l'image de Dieu, il créa
I'homme et la femme ». Ceux qui ont la méme nature ont aussi le méme salaire ». 15

Saint Grégoire de Nazianze en concordance avec son ami, saint Basile
le Grand, prévoit, premierement, 1'égalité des mariés surtout en ce qui
concerne les devoirs conjugaux et affirme fermement qu’il n’accepte pas la
législation discriminatoire en vigueur : « Je n’accepte pas cette législation et je
ne loue pas ce coutume : les législateurs étaient des hommes et pour cela leurs lois
sont contre les femmes, car ils confient les enfants au soin des peres et négligent le
sexe fragile. Dieu ne fait pas pareil, mais 1l dit : « Honore ton pere et ta mére”, qui
est la premiere entre les commandements divins (« afin que tes jours se pro-
longent » - Exode 20, 12) situés entre les promesses divines et « Celui qui maudira
son peére ou sa mere sera puni de mort » (Exode 21, 17). 1l loue le bien et punit le
mal également. Et : « La bénédiction du peére fortifie les maisons des enfants et la
malédiction de la mere délie les fondements » (Sirach 3, 9). Est-ce que tu
comprends 1'égalité des commandements ? Il y a un seul Créateur, de I'homme et
de la femme, 'un et 'autre sont fait de la méme argile, il y a un seul visage, une
seule loi, une seule mort, une seule résurrection. Nous avons été faits de I’homme et
de la femme également ; le méme devoir ont les enfants envers leurs parents. Donc
comment peux-tu demander de la chasteté si toi-méme, tu ne la respectes pas ?
Comment peux-tu demander quelque chose que tu ne donnes pas ? Comment, en
étant un seul corps du méme niveau que lui, tu fais des lois inégales ? Si tu la
consideres plus méchante, fais attention : la femme a péché, Adam, lui aussi, il a
péché, le serpent les a séduits tous les deux, méme si elle était plus faible et ’homme
plus fort. Crois-tu que l'un est meilleur ? Mais le Christ, par Sa souffrance les a
sauvés également. Il a pris chair pour I'homme comme pour la femme. Est-1l mort
pour I'homme ? Mais la femme est aussi sauvée par Sa mort. Il est dit « qu’ll est né
de la postérité de David, selon la chair» (Romans 1, 3). Penses-tu que cela signifie
que seulement 'homme est glorifié ? Mais le Christ est né d’une Vierge, ce qui est a
I'honneur de la femme. » ® Tant ’homme que la femme sont égaux par 1'acte

15 Sfantul Vasile cel Mare, Télcuire duhovniceasci la Psalmi, Omilie la psalmul X), trad. si note
de Pr. Prof. Dumitru Staniloae EIBMBOR, Bucuresti, 2000.
16 Sfantul Grigorie de Nazianz, Cuvintul XXXVII la Matei, PG.XXXVI. 289-294.
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de la création, mais aussi a cause du fait que le Christ Sauveur est mort
pour le salut de I'homme et de la femme. En outre, par le « grand » mystere
des noces, le mari et la femme ont devenu « un seul corps ». En plus, pour
qu'une famille soit solide, elle doit avoir une seule téte, conformément au
principe de la « monarchie » que le Saint Pere développe : « Le manque d'un
principe signifie le manque de 'ordre, la multitude des principes est une discorde,
donc, elle est aussi dépourvue du principe et de l'ordre. Tous les deux menent au
meéme résultat : le désordre et la décomposition. Car le désordre est la préparation
de la décomposition. Mais nous honorons 'unique principe ». 7 La femme a été
soumise a I’autorité de '’homme comme femme libre, et ’homme, de 1’autre
part — et de maniere compensatoire — a été soumis au pouvoir de la femme
par la virulence de ses désires.

En ce sens, Saint Basile le Grand conclut : « Dieu a soumis la femme au
pouvoir de I’homme, mais Il I'a apprivoisé par le plaisir qu’il ressent de la part de la
femme ; en décidant qu’elle, créée de sa cote, soit soumise a la raison de I’homme,
comme faisant partie d'un ensemble, d’ou elle a été sortie et en transformant
I'homme pour la désirer, elle qui a été prise de lui et que, par son désir de
s’accoupler, il réalise, par les besoins naturels de I’accouplement, la récupération de
son propre unité » 18 et « Dieu dirige I'homme vers la femme, et non pas la femme
vers 'homme, car la volupté qu’elle lui procure le soumets a elle. Tel que I'aimant a
recu de la nature une puissance indéniable sur le fer et il n’est pas celui attiré par le
fer, mais vice versa, ainsi le corps de la femme, recevant du pouvoir sur [’homme,
sans que l'dme de son intérieur se rende compte, attire le corps de I’homme
naturellement vers l'accouplement : « C’est pourquoi ["homme quittera son pére et
sa mére » (Geneése 2, 24). Non pas la femme quitte sa mere, mais |’homme, poussé
par la passion qui se trouve en lui de s’accoupler avec la femme ».1°

Parlant du role du mari et de la femme dans la famille, saint Basile le
Grand pose premierement l'accent sur I’amour, non pas charnel, mais sur
un amour qui doit étre ancré dans I’amour de Dieu. « Les amours charnels, a

cause de leur base éphémeére, se consomment comme les fleurs du printemps, parce

7 Idem, A treia cuvdntare teologicid despre Dumnezeu, Cuvintul 1I, in Cele 5 cuvidntdri teologice,
Ed. Anastasia, Bucuresti, 1993, pp. 112-113.

18 Sfantul Vasile cel Mare, Tratat despre adevirata curdtie in feciorie, 3; P.G., XXX, 673, 676.

9 Ibidem, 3. P.G., XXX, 676.
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qu’aucune flamme ne survit plus que la matiere qui la produit, mais elle s’éteint
aussitot que la matiere combustible est consommée. C’est la méme chose quant a
l'amour qui s’éteint des que son flambeau est consommé. Au contraire, les amours
purs et plaisants a Dieu, ayant une fondation solide, sont plus durables et plus se
développe leur beauté, plus ils lient d’eux et entre eux ceux qui aiment les mémes
choses. Celle-ci est, uniquement, la loi de I’'amour au-dessus de nous. » 2

Quoique le mariage soit permis et béni?, les taches que le mariage pose
sur les épaules de I'homme ne le débarrassent pas de devoir de lutter
contre les passions, en les vainquant et en nettoyant completement son
cceur : « Chaque jour apporte la tristesse pour l'dme, et les nuits, recevant
I'héritage des soucis de la journée, leurrent la raison par les mémes imaginations.
Ainsi que les passions malsaines, les désirs non-controlés et quelques sorts de peine
d’amour menent en trouble celui qui est libre des liens du mariage, de méme les
vagues des soucis écrase le marié : quand il n’a pas d’enfants, le désir de les avoir,
quand il y a des enfants, le souci pour les élever, la protection de la femme, la
surveillance des serviteurs, les dégits causés par des accords, les querelles avec les
voisins, les difficultés dans le jugement, les malheurs du commerce, les efforts au
travail du champ ».22

Les parents sont attentionnés quant aux difficultés et aux efforts de la
vie de famille, devant lesquels ils ne doivent pas se retirer et ils sont
conseillés a se préoccuper pour l'exercice des vertus utiles pour l’ame
comme pour ’harmonie et le bien-étre de la famille. « Le jeiine garde les
enfants, rend pur le jeune, comble de dignité la personne dgée ; les cheveux blancs,
embellis par le jeiine, est plus digne de respect. Le jeilne est pour les femmes le
bijou le plus approprié; il est le frein pour les jeunes hommes, le charme du
mariage, le gardien de la virginité. Telles sont les bienfaisances que le jefine apporte
dans chaque maison. » 23

Saint Basile le Grand talonne séverement ceux qui fréquentent les
théatres et participent aux distractions honteuses qui sont incompatibles

20 Pr. Prof. N. Donos, ,, Sf. Grigorie de Nazianz, Apologia sau cuvintarea in care aratid motivele care
l-au indemnat si fugd de preotie si Elogiul Sf. Vasile.” Husi, 1931, pp. 135-136.

21 Sfantul Vasile cel Mare, Randuielile vietii monahale, op. cit., p. 199.

22 [bidem, p. 175.

2 Idem, Omilia a II-a despre post, in vol. Scrieri, partea intai, op cit., p.361.
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avec la morale chrétienne, car ils menent a la destruction de la fondation du
mariage. « Laissons aux acteurs de la scene la débauche des dieux, les amours et
leurs accouplements en public, mais surtout les dévergondages de Zeus, le coryphée
et le chef de tous les dieux, comme ils le disent, dont c’est un déshonneur d’en
parler quant aux animaux ». « Et le nettoyage de 'dme se fait par la dépréciation
des plaisirs sensuels : que les yeux ne se délectent pas par des spectacles stupides
des prestidigitateurs ou par des regards corporels qui introduisent I'épine du
plaisir, et que les oreilles ne recoivent pas en dme des chansons de disgrice. Des
chansons comme celles-ci naissent les passions, les progénitures de la mesquinerie
et de I'humiliation, mais nous devons cherchons d’autres chansons, qui sont
meilleures et nous rendent plus sages...Donc ne prenez pas partie a cette musique,
a la mode maintenant, comme il ne le faudrait pour aucun acte honteux. Aussi il
me fait honte d’ajouter qu’il faut interdire le parfum de l'air avec des diverses
épices qui plaisent aux sens, comme l'onction du corps avec des parfums. Quoi
d’autre pourrais-je dire sur le commandement de ne pas suivre les plaisirs qui
viennent du toucher et du goilt, sinon que ces plaisirs obligent ceux qui s’y
préoccupent a vivre comme des animaux, soumis au ventre et au dessous du
ventre ?... Maitrisons et contenons le corps, comme nous vainquons les impulsions
furieuses d’un animal, et apaisons les troubles causées dans I'dme par la chair, en
les touchant par la raison comme par un fouet. Ne méprisons pas la raison, en
laissant libre le plaisir... » 2 Saint Basile le Grand, en spécial, insiste sur la
continence et la modestie qu'une femme ou un homme doit avoir quant
aux vétements. Apres avoir montré l'importance et la nécessité de
I'humilité et de la simplicité que les chrétiens doivent manifester par leur
comportement, il combat 1'habitude de quelques uns de s’habiller et de
s’embellir, non pas a la mesure de la nécessité, mais a la mesure de leur
fierté. Le role du vétement est de nous protéger des intempéries de la
nature et de couvrir des parties du corps pour garder le sens de la pudeur.?
Les chrétiens doivent se reconnaitre voire selon leurs vétements qu’ils

habillent. « Donc, comme le soldat a le cachet dans son costume et le sénateur est

24 Sfantul Vasile cel Mare, Citre Tineri, OC, XXL1II, si XXII, VII.
% Jdem. Regulile mari, 22,11 trad., introd., indici si note de pr. Iorgu D. Ivan, PSB, 18,
Bucuresti, 1989, p.259.

115



Familia crestina: fundamente antropologice, iubire si sexualitate in celibat si casatorie

habillé différemment, et un autre encore, selon lesquels ’on peut reconnaitre leurs
dignités, comme il arrive le plus souvent ; ainsi il est bon que le chrétien ait un
cachet dans son costume, et par I’habit digne et spécifique soit gardé la modestie
ordonnée par I’Apdtre, une fois en classant que I’évéque soit (habillé) décemment,
autrefois en ordonnant que les femmes soient (habillées) convenablement, convena-
blement signifiant selon le but propre du christianisme » 2. Ceux qui ont une
préoccupation plus grande pour les vétements, les bijoux, et en général
pour l'aspect extérieur, plus qu’il est nécessaire, constituent un péril pour la
famille : « Se soucier de la coiffure et des vétements, plus qu'il est nécessaire, est,
selon Diogene, soit un acte d’un homme téméraire soit un acte d’un homme bitard.
Chercher étre élégant et étre décrit par d’autres comme élégant, je le considere que
c’est aussi honteux que vivre en débauche ou détruire les maisons des autres ». ¥
Les bijoux véritables pout les femmes des chrétiens sont les vertus, qu’elles
doivent cultiver soigneusement. En parlant de sa sceur, Gorgonia, Saint
Grégoire de Nazianze dit que, contrairement aux bijoux externes des
femmes, elle ne connaissait « aucun plus précieux que le caractere et son éclat
intérieur. Une seule rougeur lui plaisait, celle de la pudeur ; une seule blancheur,
celle de la continence. L’habit, les dresses, les tableaux vivants et 1'élégance fluide
elle les laissait a ceux des croisements de rues et a ceux devant lesquels il est juste
de rougir ».2® Plus tard, il souligne les qualités qui doivent embellir toute
mere et mariée chrétienne, qu’il a pu voir chez sa mere et surtout a sa
sceur : « Sa noblesse a été de garder le visage divin en elle et la réalisation d’arriver
a la ressemblance du Premier Visage divin. Elle I'accomplissait par la discrétion, la
vertu et le désir pur, plus vigoureusement se forgeant selon les choses de Dieu. Et,
comme ceux qui sont arrivés vraiment au commencement des mysteres, elle a
compris d’otl, comment et pourquoi nous avons été créés...Elle était avancée en
sagesse et avait dépassé les femmes de son époque — pour ne pas rappeler celles des
temps anciens, renommées pour leur humilité — qu’en ce qui concerne les deux
séparations de sa vie, cela veut dire I'état du mariage et I’état de non-mariés, elle a
évité les défauts de chacun. Car vraiment elle a choisi et combiné tout ce qui était

2 Jbidem, 22, 111, pp. 259-260.
27 Idem, Citre Tineri, OC, XXII. VIL.
28 Sfantul Grigore Teologul, Despre sora sa Gorgonia, PG. vol. 35, col. 789D-817A.
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meilleur dans les deux habitations — la hauteur de la premiere et la sureté de la
deuxieme — en devenant sage sans se rendre arrogante. Et mélangeant les bontés du
mariage et du célibat, elle a prouvé qu’aucune des états ne nous lie entiérement ni
de Dieu ni du monde mais ils ne nous y séparent non plus. Elle a prouvé que la
raison peut régner si merveilleusement dans le mariage et dans la chasteté et peut
donner forme a chacun, en les orientant vers la vertu, comme une matiére non-loué
dans la main habile de la raison.

Et pour 'union de la chair du mariage, elle ne s’est pas séparée de I’Esprit. Ni,
en ayant le mari a la téte, elle n’est pas restée ignorante de sa premiere Téte. Mais
en accomplissant les peu nombreux devoirs requis par le monde et la nature, selon
la loi du corps — ou plutdt selon la volonté de Celui qui a ordonné ces lois de la
chair — elle a dédié tout son étre a Dieu.

Mais quelle majestueuse chose merveilleuse, elle a mené son mari aussi a son
mode de vie, en en gagnant non pas un maitre téméraire, mais un bon ensemble
serviteur. Plus encore, elle a fait son corps aussi — je veux dire ses enfants et les
enfants de ses enfants — devenir fruit de son esprit, en dédiant a Dieu non
seulement son dme, mais aussi sa famille et sa maison. Elle a rendu le mariage
digne de louange par la méthode bien plaisante de son mariage et par ses fruits
spéciales. Tant qu’elle a vécu, elle s’est fait exemple pour ses enfants en toute bonté.
[...] Ecoutez vous, les femmes, qui étes indolentes et trop préoccupées de faire la
parade, peu respectant I’habit de I’humilité : Qui d’autre avait contenu ses yeux si
longuement qu’elle-méme ? Qui a méprisé le rire si longuement qu’elle considéra le
début d'un sourire grande chose ? Qui a vaincu les portes de I'écoute de cette
maniére ? Qui les a ouvert davantage pour les paroles divines — ou plutot qui
d’autre a rendu ma raison maitre de la langue de cette maniere qu’elle dise les
jugements de Dieu ? Qui d’autre a mis une telle limite a ses lévres ? [...] 1l est
impossible de décrire dignement son esprit sain et sa piété. Elle-méme n’a pas eu
beaucoup d’exemples de sainteté a suivre, sauf ceux de ses parents naturels et de
ses parents spirituels, qui ont été ses seuls modéles. Ni comment elle n’est pas
restée de cOté en suivant leur vertu, méme si, comme elle était préte a reconnaitre,
ils étaient la source et la racine de sa lumination.

Car étant connue comme conseilleuse rapide, non seulement de la famille, des
amis et des proches, mais pour tous ceux des alentours qui prenaient le conseil et
I'enseignement qu’elle donnait pour une loi a ne pas transgresser [...] Qui savait
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davantage sur les choses divines, tant des Ecritures que de sa compréhension |
interprétation ? Tout de méme, qui était moins désirant de parler, en restant dans
les limites de la décence féminine ? (...) Et qui plus qu’elle a orné les églises avec de
si grands dons ... Qui a ouvert sa maison par un accueil si tendre et généreux de
ceux qui vivent dans les chemins de Dieu ? Qui a recu les hotes avec une telle
humilité et des paroles pieuses ? Et qui s’est montré plus inébranlable au milieu
des souffrances ? Quelle ame a été plus miséricordieux envers les troublés ?
Quelles mains étaient plus généreuses pour ceux en besoin ?

Elle a tout donné en échange pour l'espérance céleste, et le seul trésor laissé a
ses enfants était le modeéle de sa vie a suivre. ..

Et voila comment elle a dépassé non seulement les femmes, mais aussi les plus
fideles hommes : avec le chant des psaumes soigneusement ; la recherche, l'interpreé-
tation et le souvenir au bon moment des divines Ecritures ; avec I'agenouillement
qui a rendu forts les genoux et les a faits prendre des racines dans la terre ; avec les
larmes qui lavent ses péchés, avec le caeur brisé et I'esprit d’humilité ; avec la priere
s’élevant aux cieux et la raison montant vers les plus hauts sans se dissiper. » %

» Sfantul Grigore Teologul, Ibidem., P.G. vol. 35, col 789D-817A.
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Despre familia crestina
intre traditia autentica a valorilor perene
si modernitatea consumista

a gandirii trecatoare — Provocari si perspective

Stelian Gombos!

Suntem datori sa stim cu totii familia crestina prosperd si ddinuie
(numai) sub harul Duhului Sfant si sub legatura dragostei dintre cei doi
tineri, barbat si femeie, primita prin Sfanta Taind a Cununiei. Statul si
Biserica au cooperat si s-au consultat in ceea ce priveste necesitatea din
domeniul legislatiei privind educatia copiilor si tinerilor, in domeniul
asistentei sociale privind copiii si pdrintii care au probleme majore de ordin
social. Biserica Ortodoxa nu si-a schimbat si nu 1si va schimba vreodata
viziunea asupra familiei, care are drept temei iubirea Sfintei Treimi si
icoana vazuta Familia Sfanta, in care Fiul lui Dumnezeu a crescut cu
intelepciunea si cu varsta si cu harul la Dumnezeu si la oameni (Luca, 2:52).
Rolul ei este acela de a sustine si afirma valorile familiei si a intari pozitia
acesteia in societate. Cdci familia este parte a intregului, trup din trupul
Bisericii. Familia este singura care innoieste permanent lumea, aducand cu
sine copiii care, mai apoi, vor deveni cei ce vor intemeia la randul lor alte
familii. Asadar, familia confera prin structura sa unitate Intregii societati,
dovada faptul ca insusi Dumnezeu-Fiul s-a nascut din femeie si a intrat in
istorie ca un copil, crescut intr-o familie. Cununia celor doi tineri (barbat si

! Secretariatul de Stat pentu Culte.
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femeie) este binecuvantata de Biserica in calitatea ei de icoand a iubirii
dintre lisus Hristos si Bisericd, dintre Dumnezeu si umanitate, purtand in
ea taina mantuirii si a vietii vegnice. De aceea, familia niciodata nu va putea
fi redusa la aspectul biologic, juridic, psihologic, social sau cultural, fiindca
ea este mai mult decat toate acestea laolalta si le transcende pentru ca are
vocatia de a fi in lume icoana iubirii divine vesnice.

Dintre toate Tainele pe care le are Biserica, singura care nu a fost
instituita de catre Domnul si Mantuitorul nostru lisus Hristos este aceasta a
familiei. Ea a fost instituitd de Insusi Dumnezeu in gridina Eden cand a
binecuvantat Dumnezeu pe Adam si pe Eva zicand: ,Cresteti si va
inmultiti, umpleti pamantul si-1 stapaniti” (Facerea 1:28). Din acel moment
cei doi (barbatul si femeia) au devenit un singur trup, fiind aldturi la bine
dar si la rdu, la bucurii dar si la necazuri, la rugaciune dar si in momentele
de ratacire si slabire a credintei, ajutandu-se reciproc pentru intdrirea
acesteia, precum ne arata si Sfantul Apostol Pavel in prima Epistola catre
Corinteni: ,,Cdci barbatul necredincios se sfinteste prin femeia credincioasa
si femeia necredincioasa se sfinteste prin barbatul credincios” (1 Corinteni
7:12-14). Insusirile familie crestine sunt: unitatea si egalitatea Intre cei doi;
dragostea si buna invoire dintre soti; curdtia; sfintenia, care trebuie sa
sdldsluiasca in fiecare familie pentru ca Taina Cununiei mare este dupa
cum ne relateaza si Sfantul Apostol Pavel in Epistola catre Efeseni: ,, Taina
aceasta mare este; iar eu zic in Hristos si In Biserica” (Efeseni 5:32); si
trdinicia casdtoriei, adicd ca cei doi sd se pastreze impreuna curat si
cuviincios pentru intreaga lor viata: ,Dar de la inceputul fapturii, barbat si
femeie i-a facut Dumnezeu. De aceea va lasa omul pe tatdl sau si pe mama
sa si se va lipi de femeia sa. Si vor fi amandoi un trup; asa cd nu mai sunt
doi, ci un trup. Deci ceea ce a impreunat Dumnezeu, omul sa nu mai
desparta” (Marcu 10:6-9).

Dupd cum vedem, cdsdtoria presupune multd jertfa, precum si
Apostolul Neamurilor, Sfantul Pavel, si impreuna cu el multi pdrinti ai
Bisericii vorbesc adesea despre cdsatorie, aratand scopul acesteia, acela de
inmultire. In ziua de azi insi in societatea in care traim imaginea Intalnirii
trupesti dintre barbat si femeie a fost pervertitd. Societatea noastra trece

printr-o crizd in ceea ce priveste familia. Totdeauna au existat crize in
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familie. Astazi insa familia naturala, traditionald, se afld in criza profunda,
in mutatie spre un viitor confuz si incert, pentru ca auzim in ultima vreme
de multe familii destrdmate sau dezorganizate care lasa in urma copii
vagabonzi, copii ai strazii, copii dependenti de droguri si alcool care devin
criminali inainte de vreme. Toate aceste categorii mentionate nu sunt
altceva decat o problema care ne priveste pe noi pe toti chemandu-ne in
intampinare, spre a ne implica si coresponsabiliza in ameliorarea lor, prin
acte caritabile si filantropice, prin dragoste si prin staruintd in rugaciune
pentru ei. O altd problemd grava din cadrul familiei este rata ridicata a
avorturilor. Multe femei alearga la medicul ,, mdcelar”, care cu brutalitate
stasie trupul pldpand al copilului nevinovat ce nu are puterea de a se apara.
Aceasta nu este altceva decat o alergare spre crima pentru ca sufletul se
uneste cu trupul in clipa cea sfanta si binecuvantatd, adica in momentul
conceptiei si procreatiei, dupa cum ne invata Sfintii Parinti inca din primele
veacuri ale crestinismului. Odatd zamislit, cel din pantece devine o
persoand umana alcatuitd din trup si din suflet, care are drepturi civile iar
tu ca mama il arunci la gunoi. In aceste conditii misiunea duhovniceascd
este extrem de dificild. Intai de toate noi preotii si voi parintii trebuie sa
explicati tinerilor ca pentru a intemeia o familie iti trebuie In primul rand
credinta iIn Dumnezeu. Cu toate acestea insa, Criza familiei de astdzi nu
poate fi totusi mai puternica decat binecuvantarea lui Dumnezeu Creatorul
care a zis: ,Cresteti si va Inmultiti si stapaniti pamantul!” (Facere 1:28).
Daca iti pui nddejdea in Domnul Dumnezeu aceasta criza poate deveni o
binecuvantare pentru cd si necazurile si greutatile ne dau o lectie de viata
prin intermediul cdreia de multe ori iubirea dintre cei doi creste. Casnicia
este mai mult decat implinirea unei convietuiri sociale. Ea este o cale spre
impdrdtie cu nimic mai prejos decat drumul monahului.

Referitor la traditie si modernitate In familia crestina, privita si abor-
datd fiind din perspectiva existentei umane, familia reprezintd un adevarat
izvor de viatd. Familia este singura care Innoieste permanent lumea,
aducand cu sine copii care, mai apoi, vor deveni cei ce vor intemeia la
randul lor alte familii. Asadar, familia conferd prin structura sa unitate
intregii societdti. Astdzi, rolul si importanta acordate familiei sunt tot mai
mult diminuate. ,,Biserica Ortodoxa nu si-a schimbat si nu isi va schimba
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vreodatd viziunea asupra familiei, care are drept temei iubirea Sfintei
Treimi si icoana vazuta Familia Sfanta, in care Fiul lui Dumnezeu a crescut
«cu intelepciunea si cu varsta si cu harul la Dumnezeu si la oameni» (Luca
2, 52). Rolul sau este acela de a sustine si afirma valorile familiei si a intari
pozitia acesteia in societate. Familia este parte a intregului, trup din trupul
Bisericii. Daca Regula Mare a Bisericii este valabild in egald masura si
pentru biserica mica, se aplica si reciproca. De aceea, responsabilitatea si
grija pe care statul, toate celelalte institutii si fiecare dintre noi in parte
trebuie sd le manifestam fata de ea constituie o necesitate ce se impune de
urgenta in zilele noastre.

Invatitura Bisericii Ortodoxe defineste familia, care ia fiinta prin Sfanta
Taind a Nuntii sau a Casdtoriei, drept biserica cea micd, sau biserica
domestica. La baza uniunii naturale a barbatului cu femeia sta Taina Iubirii,
asa cum mai este numita plastic Casatoria, iar scopul urmadrit este acela al
trairii unei vieti crestine si al procrearii. Pentru cd aceasta uniune se face “in
Hristos si in Biserica”, ea primeste chipul unirii dintre lisus Hristos si
Biserica. Prin unirea tainei, cele doua parti devin indisolubile si convergente.
Prin asimilare si reciprocitate, Regula Bisericii Mari devine regula bisericii de
acasd, iar implinirea ei face vie si lucratoare Evanghelia in Biserica si in lume.
Si tot in virtutea acestei uniri, modul de manifestare in raportul cu lumea al
Sfintei Treimi devine modelul de manifestare al familiei crestine, dupd cum
sustinea si Parintele Profesor Dumitru Staniloae.

La nici o saptamana de la inceputul anului civil avem marea sarbatoare
a Botezului Domnului sau Epifania (ardtarea sau descoperirea Sfintei
Treimi). Cu acest prilej vedem cum Tatdl marturiseste despre Fiul: “Acesta
este Fiul Meu cel iubit intru Care am binevoit” (Mat. 3, 17). Pe tot timpul
propovaduirii Sale, Mantuitorul nostru lisus Hristos subliniaza: “Cuvintele
pe care vi le spun nu le vorbesc de la Mine, ci Tatdl — Care rdméane intru
Mine - face lucrarile Lui” (In. 14, 10). Iar despre Duhul Sfant, spune: “Si Eu
Voi ruga pe Tatdl si alt Mangaietor va va da voua ca sd fie cu voi in veac...
Acela va va Invdta toate si va va aduce aminte despre toate cele ce v-am
spus Eu” (In. 14, 16; 26). El este “Duhul infierii, prin care strigam: Avval!
Périnte! si Duhul insusi marturiseste impreuna cu duhul nostru cd suntem
fii ai lui Dumnezeu” (Rom. 8, 15-16). Acest chip al comuniunii intertreimice
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este si trebuie si rimand modelul familiei crestine. In felul acesta, tatil
trebuie sa fie preocupat sa afirme autoritatea mamei in fata copiilor. Mama
trebuie sd se straduiasca si sa le arate copiilor iubirea plina de grija si
ocrotire a tatalui. Copiii trebuie sd vada unitatea iubirii parintilor si toate
darurile pe care le primesc din aceasta. lata valorile definitorii ale familiei
crestine. Ca aceste valori au fost comentate in diverse timpuri, ca s-au
accentuat anumite laturi, dupa “nevoile vremii”, cautandu-se mai tot
timpul diluarea importantei lor, se vede cel mai clar in contemporaneitate.

Dacd in urma cu 63 de ani, la 10 decembrie anul 1948, se statua In
Declaratia fundamentald a drepturilor omului, art. 16, c. 3 cd “familia este
nucleul natural si fundamental al societatii si are dreptul de a fi protejata de
societate si stat” se observa ca politicile actuale sunt contrare acestei
declaratii. Prin metode de exacerbare si extrapolare a unor principii bine
definite prin termeni consacrati s-a ajuns la inventarea de noi termeni,
prinsi Intr-un limbaj lipsit de consistenta si axat doar pe satisfactia imediata
si egoistd. In foarte multe studii de specialitate se recunoaste rolul de parti-
cipant activ al familiei in cristalizarea economiei, valorilor si comporta-
mentelor moderne. In acelasi timp, aceste valori sunt scoase din mediul lor
firesc — familia, si puse pe seama unor realizatori externi — sisteme, politici,
necesitdti de multe ori inventate si incapabile sa raspunda nevoilor concrete
ale familiei. S-a ajuns astfel sa se vorbeascad tot mai mult si total indefinit
despre procesul de modernizare a “institutiei” familiei. Este drept cd,
recunoscandu-i-se, de-a lungul timpului, statutul de subiect social specific
si esential pentru viata publica, familia poate fi privita si ca “institutie”,
dar, comparativ cu ceea ce intelegem astdzi prin acest termen, este de
preferat cel simplu, de bisericaA mica. Iar aceasta, deoarece atitudinea
actuala este una si aceeasi cu a tendintelor manifeste ale sistemelor,
politicilor si necesitatilor imediate in care se intrevad trei mari tendinte
distructive pentru familie, si anume: cea privitoare la responsabilitati, cea a
delimitdrii si izolarii familiei de societate si cea a alternativelor propuse sa
inlocuiascd familia.

Constienti fiind ca suntem responsabili mai intai familiei si abia apoi
societdtii, altfel spus, In raport cu responsabilitatile traditionale ale parin-
tilor Intreolalta si fata de copii, ale copiilor fata de parinti, care formeaza
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coeziunea si comuniunea in familie si care sunt reduse uneori, tendentios,
la unul de subordonare dictatoriala, tiranica chiar, observam ca se vorbeste
tot mai mult despre responsabilitatile indivizilor, a persoanelor in familie.
Familia nu mai este impreuna responsabild pentru membrii sdi, iar acestia
nu mai sunt datori intai familiei in ce priveste coresponsabilitatea, ci
societatii sau, mai precis, institutiilor abilitate. Aceasta tendintd a condus in
unele legislatii de aiurea si conduce treptat, daca se va merge pe acest sablon,
spre pierderea personalitatii juridice a familiei, diminuandu-se rolul sau
social. Astfel s-au diminuat si chiar pierdut legaturile intime din familie,
legdturile cu cei din acelasi neam (alternativa romaneascd pentru clan, un
cuvant strain folosit frecvent in studiile de specialitate; de ce oare?!),
legdturile cu cei din comunitate. Rolul sotilor se rezuma nu la o viata
impreund, ci la rezolvarea separata a problemei fiecaruia in privinta carierei.
Carierismul clamat ca o realitate de sine si perceput ca atare la nivel
individual conduce la indiferentd fatd de problemele familiei. Functiile
traditionale ale familiei: de crestere a copiilor si de ingrijire a batranilor sunt
pe cale de disparitie. Ele sunt impadrtite cu alte institutii sociale, total
diferite de familie si de caldura acesteia. Socializarea se rezuma fie la
intalniri protocolare, fie la unele de descatusare a unor inhibari personale
ca rezultat al insingurdrii. La modul acesta, familia devine doar un loc de
refugiu afectiv-mizantropic ca reactie la stresul cotidian.

O alta directie de diminuare a importantei si rolului familiei este cea a
delimitarii si izolarii ei de societate. In tot mai multe lucréri de sociologie,
psihologie, psihopedagogie etc., lucrari ce observa si noteaza tendintele
actuale In e(in)volutia familiei, o considera pe aceasta drept locul unor
simple legaturi si interese private. Nimic din ceea ce “produce, provoaca si
genereaza” familia nu este absolut necesar societatii in forma sa structural-
institutionala. Ea este o desfasurare de trdiri si concepte cu valabilitate
internd, care nu produc efecte in afara arealului sau. Ca un revers al acestei
atitudini vedem cum pentru diversi indivizi, constituiti intr-o uniune de
interese, iar nu intr-o unitate de comuniune, asa cum este familia, primul si
ultimul scop este “sa ne fie noud bine”.

Bine stiind cd familia nu este locul unor simple legaturi si interese
private, vom afirma si sustine ca o a treia directie, la fel de pagubitoare, este
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aceea prin care familia este inteleasa ca o simpla coabitare, lasandu-se cale
libera concubinajului sau, cum se spune mai nou, uniunilor consensuale
(contract care se incheie prin simplul acord de vointa al partilor). Drept
urmare, se lasa a se intelege ca familia, redusad la cuplu, este o alegere
oarecare, bazata pe asa-zisa “potrivire”: gusturi comune, optiuni,
aranjamente in functie de interese private, fdrd angajamente sau
responsabilitate publica. In sprijinul unei asemenea stiri de lucruri sunt
aduse motivatii precum: lipsa veniturilor, a unei locuinte, a unei persoane
protectoare sau chiar a atractiei fizice. in felul acesta, problema “spinoasa”
a divortului dispare cu totul. Din cele de mai sus, se observa ca locul
familiei crestine (traditionala la noi) — comuniune de iubire — este luat de
individualismul egocentric. Structura si functiile familiei in raport cu
importanta sa sociald sunt diminuate, total schimbate sau chiar pervertite.
Toate aceste modificari s-au produs si se produc cu aportul major a ceea ce
numim informatie. Pentru ca a pierdut exercitiul dialogului, accident care a
avut loc inca din momentul caderii lui Adam, omul modern a devenit in
egald masurd omul receptor si omul monologic. Isi impropriaza extrem de
usor atitudini induse, iar finalitatea esuatd nu este niciodatd impartasita.
Adevarul este ca nu poti impadrtasi (oferi si ddrui) ceea ce nu ai. Ca orice
fals, este doar imprdstiata, rdspandita. Cu alte cuvinte, Biserica Ortodoxa
nu si-a schimbat si nu isi va schimba vreodata viziunea asupra familiei, ce
are drept temei iubirea Sfintei Treimi si icoand vazuta Familia Sfantd, in
care Fiul lui Dumnezeu a crescut “cu intelepciunea si cu varsta si cu harul
la Dumnezeu si la oameni” (Luca, 2, 52). Fiindcd, dupa cum am spus si la
inceputul acestui material, rolul ei este acela de a sustine si afirma valorile
familiei si a Intdri pozitia acesteia In societate. Familia este parte a Intre-
gului, trup din trupul Bisericii. Daca Regula Mare a Bisericii este valabild in
egala mdsura si pentru biserica mica, se aplica si reciproca.

Referindu-ne la pastoratia familiei care trebuie sd Inceapa din scaunul
spovedaniei vom sustine cu toata tdria si convingerea ca prin metodele sale
pastorale Biserica trebuie sa lucreze permanent la intdrirea familiei. Parohia
este comunitatea familiilor aflate in comuniune harica de credinta si
marturisire. La randul lor, comunitdtile “care marturisesc pe Dumnezeu in

Sfanta Treime, pe temeiul Sfintei Scripturi si al Sfintei Traditii si participad la
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viata Bisericii prin aceleasi Sfinte Taine, slujbe liturgice si randuieli
canonice”, formeaza comunitatea crestinilor ortodocsi care este Biserica
Ortodox3 Romani (Statutul BOR, art. 1). In virtutea acestei responsabilitati,
fiecare slujitor al Bisericii trebuie sa caute cele mai adecvate metode de
pastoratie pentru familie. Departe de a cuprinde intreaga varietate a
acestora, credem cd ele trebuie sa se raporteze concret tocmai la tendintele
de disolutie enuntate. Prin urmare, pastoratia familiei trebuie sd inceapa
din scaunul spovedaniei. Spun Parintii Bisericii cd, asa cum nu putem sa
avem mai multi parinti trupesti, nu putem sa avem nici mai multi parinti
duhovnicesti. Si cum cei doi parinti trupesti devin una prin Taina Nuntii, la
fel si pdrintele duhovnicesc, prin unicitatea sa, ni se face nascator spre
Imparatia lui Dumnezeu, dupa cuvantul Sfantului Apostol Pavel: “Cici de
ati avea zeci de mii de invatatori in lisus Hristos, totusi nu aveti multi
parinti. Cdci eu v-am nascut prin Evanghelie in lisus Hristos” (I Cor. 4, 15).
De aceea, preotul duhovnic este primul responsabil de indrumarea
fiecaruia in parte si a tuturor laolaltd. Importanta marturisirii sotilor la
acelasi duhovnic (con)std in faptul ca acesta poate sa medieze si sd previna
orice conflict latent care ar apdrea intre acestia, ca poate sa le dea sfaturi,
indemnuri si chiar porunci care sa pastreze unitatea de gandire si actiune,
cd in acelasi parinte duhovnicesc isi gasesc ei insisi impdcarea, multumirea
si Implinirea de sine, manifestandu-se plenar ca persoane si pastrand in
acelasi timp unitatea familiei in duhul lui lisus Hristos. La fel de important
este ca pdrintii sa fie constientizati si indrumati de cdtre preot asupra
modului de crestere duhovniceascd a copiilor lor. Sa fie adusi de mici la
biserica, sa fie impartdsiti, iar odatd cu cresterea varstei, sa se spovedeasca
la acelasi duhovnic la care merg si pdrintii lor pentru considerentele expuse
mai sus. In felul acesta, parintii devin modele pentru copii si se evitd mult
mediatul vedetism.

O altd metodd pastorald este aceea a implicarii fiecarei familii In viata
comunitdtii, parohiei. Mediile familiale difera intr-o comunitate tocmai prin
unicitatea lor. Astfel se manifesta in mod vizibil, unic si plenar Taina Casa-
toriei, care incepe cu binecuvantarea din Biseric si se desdvarseste in Im-
pdrdtia lui Dumnezeu. A gdsi rostul fiecarei familii intr-o comunitate

inseamnd implinirea sufleteasca a fiecdreia in parte, afirmarea si constienti-
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zarea rolului social pe care il au si implinirea lor eshatologica. Responsa-
bilitatea cea mai mare a preotului in problema familiei sta in a explica
fiecarui cuplu de tineri in parte importanta Tainei Nuntii sau a Casatoriei.
Atentia lui trebuie sa fie indreptata in special asupra a ceea ce se prezinta in
mod eronat, deformat si fals despre familie prin diferitele canale media.
Faptul ca aceasta nu este o simpla intelegere, care poate fi incalcata oricand
ori abordata oricum. Ca se face pentru vesnicie, si nu pentru o perioada
anume, un timp dat sau o vreme oarecare. Se face pentru impreuna-
mantuirea celor doi si a celor ce iau fiinta prin ei, si nu pentru alte scopuri
(I Cor. 7, 14). Céd relatia de concubinaj tnainte de casdtorie lasa rani adanci si
greu de vindecat nu doar in viata celor doi, ci si in cea a urmasilor lor. Ca
Logodna nu substituie si, deci, nu tine locul Cununiei. Ca preotul nu poate
“dezlega” ceea ce este nefiresc si in afara Tainei. Ca atare, rolul preotului si
al comunitatii credinciosilor este acela de a sustine si intari familia, de a-i
da importanta cuvenitd, subliniind faptul ca ea este centrul spre care se
indreaptd si prin care se propovaduieste in lume Evanghelia Domnului si
Mantuitorului nostru lisus Hristos si in care sdldsluieste de-a pururi Sfanta
Treime: “Ca unde sunt doi sau trei uniti in numele Meu, acolo sunt si Eu in
mijlocul lor” (Mat. 18, 20).
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“Perché sia concessa loro la temperanza
e il frutto dell’amore, preghiamo il Signore”
— Coppia, famiglia e prole nell’ambito

della celebrazione del matrimonio bizantino

Istvan Ivancso?!

Summary. In our secularized world, in today’s society which seems to lose its own
values, it is very essential to talk about marriage, family and offsprings. The church
makes an effort to present the ideal, tries to complement human weakness, wants to
strengthen it with the descent of divine mercy. Nowadays, when more couples break
off their marriage during a year than marry even in the Christian called Hungary, the
help of the church is particularly important. On the one hand it has determined and
engraved the triple viewpoints of marriage on its believers” heart since ancient times:
the acceptance of mutual affection, each other’s helping, and offsprings. However it is
true that these three aspects did not appear always and everywhere in the same order.
On the other hand the Byzantine church prays for the inseparability and irrevocability
of the married couple in its marriage ceremony; for the cleanness of their marriage
(which certainly does not mean keeping maiden innocence bodily but preserving
moral purity); for the importance of the family; for the abundant offsprings. Of course,
meanwhile the church teaches its believers. Next, we wish to present the above
mentioned aspects through the analysis of the Byzantine Church’s marriage ceremony.
Our analysis, of course, is not a simple text analysis: it does not simply follow the
course of the ceremony but it would like to provide a theological synthesis. We add the
ceremony of “the new wife’s initiation” to the two big parts — “engagement and
coronation” - of the marriage ceremony, which is a Hungarian Greek Catholic
peculiarity. From our analysis it can be seen how “serious” the texts of our church,
they do not belong to the “easy genre”. It is justified due to the many scriptural
quotations the prayers contain on the one hand. On the other hand it can be seen from

! Saint Athanasius Greek-Catholic Theological Institute, Nyiregyhaza (Hungary).
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the fact that our liturgical texts are laced with the ideas from the teaching of the
Church. Apostle St. Paul calls the spouses affection “a great mystery” comparing it to
Christ’s love towards the Church. It is declared at each marriage ceremony: a stable
text that cannot be changed, as an apostolic reading. It would be good if it
accompanied each just married couple’s life steadily!

Keywords: marriage, engagement, coronation, family, offsprings, Greek Catholic Church, blessing.

1. Introduzione

Nel mondo secolarizzato, nella nostra societa che smarrisce sempre di
pit i suoi valori, e molto importante parlare del matrimonio, della famiglia,
e di numerosa figliolanza. La Chiesa intende presentare I'unione ideale, si
sforza di sopperire alla debolezza umana e vuole rafforzarla grazie
all’intercessione della grazia divina.

Oggigiorno, quando anche nella “cristiana’” Ungheria nell’arco di un
anno si sciolgono pit matrimoni di quanti non se ne contraggano, e
particolarmente importante 1'aiuto della Chiesa. Da una parte, infatti, essa
fin dai tempi antichi definisce? e incide nell’animo dei suoi fedeli il triplice
scopo del matrimonio: ’amore vicendevole, il mutuo aiuto, e I'accettazione
dei figli. E peraltro vero che questi tre aspetti non sempre e non ovunque
erano citati nello stesso ordine.® Dall’altra parte, invece, nella celebrazione
del matrimonio bizantino si prega per l'inseparabilita della nuova coppia e
per l'indissolubilita del matrimonio; per la castita del matrimonio; per
I'importanza della famiglia; e per la prole, mentre, naturalmente, la Chiesa
intanto istruisce anche i suoi membri.

Nelle parti seguenti vogliamo analizzare questi aspetti in base alla
celebrazione del matrimonio bizantino, o piuttosto elaborarli da essa.

2] cristiani “Come tutti gli altri uomini si sposano ed hanno figli, ma non ripudiano i loro
bambini. Hanno in comune la mensa, ma non il letto. Vivono nella carne, ma non secondo
la carne”. Si veda: Lettera a Diogneto, V, 6-7. In ungherese: “Levél Diognétoszhoz”, in
VANYO L. (szerk.), Apostoli atyik, (C)keresztény frok 3.), Budapest 1980, 371.

3 Per esempio il Concilio di Firenze nel 1439 ha definito: “Triplice € lo scopo del matrimonio:
primo, ricevere la prole ed educarla al culto di Dio; secondo, la fedelta, che un coniuge
deve conservare verso laltro; terzo, lindissolubilita del matrimonio, perché essa
rappresenta 1'unione indissolubile di Cristo e della Chiesa”. Si veda: Sessione VIII (22
novembre 1439), “Bolla di unione degli Armeni”, in DH 1327.
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2. L’inseparabilita della coppia, I'indissolubilita del matrimonio

Una delle proprieta essenziali del matrimonio cristiano e ['indisso-
lubilita.* Le due persone che si sposano — secondo un antico costume
ungherese — fanno un voto chiamato giuramento: “mi impegno a non
abbandonarti fino alla morte, e non ti mando da me stesso”.5 Allo stesso
tempo la Chiesa essendo consapevole della debolezza umana, offre subito il
suo aiuto ai novelli sposi impartendo la benedizione sacerdotale: “Cio che
Dio ha congiunto I'uomo non separi, nel nome t del Padre t e del Figlio t e
dello Spirito Santo”.® Ecco, anche da questo questo punto di vista e
importante che nella Chiesa bizantina il sacramento del matrimonio venga
conferito dal sacerdote e non dai fidanzati vicendevolmente, come nella
Chiesa occidentale.

I nostro rito presenta in tre livelli I'aiuto che la Chiesa offre agli sposi
affinché il loro matrimonio possa durare per sempre. La Chiesa, dunque,
benedice 1a nuova coppia.’

[1.] L’origine della benedizione matrimoniale proviene dall’insegna-
mento evangelico della divina rivelazione. Gesu, durante le nozze di Cana,
benedisse i novelli sposi con la sua presenza. La prima preghiera
sacerdotale “in particolare ricorda che il Signore per un dono misterioso
(aphrastos) della sua bonta era presente a Cana di Galilea per benedire il
matrimonio”.® Ed il nostro rito ne fa continuo riferimento. E presente non
soltanto nella lettura del brano evangelico (Gv 2,1-11 — che da noi e un testo

411 diritto canonico vigente parla di due elementi: “Le proprieta essenziali del matrimonio
sono l'unita e I'indissolubilita che, nel matrimonio tra battezzati, conseguono una speciale
stabilita in ragione del sacramento”, in CCEO, 776, §3. In ungherese: A keleti eqyhdzak
kanonjainak térvénykonyve, (Collectanea Athanasiana II/1.), Nyiregyhaza 2011, 199.

5 Gorog katholikus egyhdzi szerkonyv (Euchologion), Budapest 1964, 37. (Nei seguenti: Szerkinyv.)
Anche gli ucraini usano la nostra formula: “Io, N., accolgo te, N., come mio sposo e ti
prometto 'amore, la fedelta, la verita matrimoniale, e di non abbandonarti fino alla morte.
Aiutami, o mio Dio, unito in Trinita Santissima [la Beatissima Vergine Maria] e tutti i santi.
Amen.” Si veda per esempio: http://www.savona.org.ua/?page_id=324 [18. 09. 2015]

6 Szerkonyv, 37.

7 La benedizione sacerdotale del matrimonio € importante nella Chiesa bizantina.

8 PETRA, BASILIO, Questioni intorno al matrimonio, 3, in http://www liturgia.it/matrimonio
pub/petra.pdf [19. 09. 2015].
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stabile e non opzionale, come nella Chiesa occidentale!), ma anche nel testo
della celebrazione ¢ ricordato sei volte. Nella parte che suona per i novelli
sposi, inserita nell’Ektenia grande, subito nella seconda invocazione, il
sacerdote prega cosi: “Perché questo matrimonio sia benedetto come quello
in Cana di Galilea, preghiamo il Signore”.” Poi, nella prima grande
preghiera il sacerdote parla di Gesu asserendo: “per la tua immensa bonta
sei stato presente in Cana di Galilea e vi hai benedetto le nozze”.!° Un po’
pill avanti, sempre nella stessa preghiera lo invoca anche con fervore: “Tu
stesso, santissimo Sovrano... sii qui presente con la tua invisibile protezione
come lo fosti in Cana. Benedici t questo matrimonio”.!! Nella prima
preghiera dopo il Vangelo il sacerdote continua lo stesso pensiero: “Signore
Dio nostro, che nel tuo piano di salvezza ti sei degnato con la tua presenza
in Cana di Galilea di mostrare degno di onore il matrimonio, Tu stesso, o
Sovrano, conserva anche ora in pace e concordia i tuoi servi N. e N. che ti
sei compiaciuto di unire in matrimonio”.”> Nella preghiera dopo la
deposizione delle corone, il sacerdote chiede di nuovo la benedizione,
mentre egli stesso benedice i novelli sposi: “O Dio, Dio nostro, che ti sei
recato a Cana di Galilea e vi hai benedetto le nozze. Benedici t anche questi
tuoi servi uniti, grazie alla tua provvidenza, in matrimonio”.”® Infine, nel
congedo il sacerdote chiede la benedizione di Cristo — “che con la sua
presenza in Cana di Galilea ha dichiarato degno d’onore il vincolo
matrimoniale” — per la nuova coppia.’ E una preghiera particolare, che
parte dalla dignita del matrimonio per mostrare infine che il senso delle
nozze umane ¢ dato dalle nozze divine, dalla totale donazione a Dio.l® —
Ecco, la Chiesa vuole porgere un tale aiuto, molto serio, ai suoi membri che

vogliono sposarsi, in base al neotestamentario insegnamento rivelato.

9 Szerkonyv, 33; S. ATANASIO COMUNITA CATTOLICA BIZANTINA (red.), Il matrimonio,
(Sussidi liturgici), Roma 1999, 7. (Nei seguenti: Matrimonio.)

10 Szerkonyv, 33; Matrimonio, 9.

1 Szerkényv, 33; Matrimonio, 9.

12 Szerkonyv, 41; Matrimonio, 13-14.

13 Szerkényv, 43; Matrimonio, 16.

1 Szerkonyv, 44.

15 PETRA, Questioni intorno al matrimonio, 5.
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[2.] L’indissolubilita del matrimonio, tuttavia, € cosi importante che la
Chiesa risale fino alle radici, alla veterotestamentaria descrizione della
creazione dell'uomo (Gen 2,18-24). In questo modo intende evidenziare il
prototipo del matrimonio: il suo fondamento non € una semplice decisione,
ma un’intenzione divina. “Il matrimonio, in quanto sacramento
soteriologico, deve proiettarsi come un legame eterno che arriva fino al
Regno di Dio, esattamente come gli altri sacramenti della Chiesa”.!® Percio,
“il legame coniugale e pensato in sé come eterno; anche la morte non
avrebbe in sé la forza di scioglierlo”.'” Il sacerdote, subito, nella prima
grande preghiera della celebrazione del matrimonio, afferma che Dio
benedisse la prima coppia: “Dio santissimo, creatore di tutte le cose, Tu, per
il tuo amore verso gli uomini, hai trasformato in donna la costola del
progenitore Adamo e benedicendoli hai detto...”,'8 poi ancora nella stessa
preghiera egli di nuovo sottolinea: “li hai resi un solo corpo per mezzo del
matrimonio... e 'uomo non separi quelli che Dio ha congiunto”.’” Qui si
mostra anche il grande scopo della benedizione: aiutare i novelli sposi a
camminare sulla via dell’indissolubilita del matrimonio. Infatti, il divorzio
e le nozze successive alle prime non corrispondono mai all'unione ideale:
“un uomo ed una donna”.?* La seconda grande preghiera sacerdotale
approfondisce di nuovo lo stesso tema veterotestamentario, citando le
parole di Dio: “Non e bene che 'uomo sia solo sulla terra, facciamogli un
aiuto simile a lui;?! e, prendendo una delle sue costole, ha plasmato la

16 PATRONOS, G., “Teologia ed esperienza del matrimonio”, in S. S. FOTIOU - A. MARINI
— G. PATRONOS - C. YANNARAS (a cura di), “La cella del vino”. Parole sull’amore e sul
matrimonio, Sotto il Monte 1997, 129.

17 PETRA, Questioni intorno al matrimonio, 6.

18 Szerkonyv, 33; Matrimonio, 8.

19 Szerkonyv, 32-33; Matrimonio, 8.

20]] testo famoso di Gregorio Nazianzeno dice: “Il primo matrimonio é regola, il secondo
concessione, il terzo trasgressione, oltre il terzo € da maiali”, “Oratio”, 37,8. Cita PETRA,
Questioni intorno al matrimonio, 7. Con altre parole: “Le prime nozze sono consentite dalla
legge, le seconde ammesse per indulgenza, le terze non sono altro che una trasgressione
della legge”, GREGORIO NAZIANZENO, “Oratio, 37,8”, in C. MORESCHINI (a cura di),
Gregorio di Nazianzo, Tutte le orazioni, Milano 2000, 865. In ungherese VANYO L.,
Nazianzoszi Szent Gergely beszédei, (Okeresztény [rok 17.), Budapest 2001, 218.

21 Gen 2,18.
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donna... e cio che Dio ha congiunto I'uomo non separi”.?? Dunque, secondo
il disegno di Dio descritto una volta per sempre nella Genesi, e natura del
matrimonio stesso che una donna abbia un solo marito cosi come si nasce e
si muore una volta sola.?

[3.] Nel terzo livello appare l'attivita benedicente della Chiesa, che e
sempre un atto mediatore di grazia — in quanto da parte delle persone
esiste l'intenzione di accettarla e ne esistono le condizioni valide. Questi
momenti sono stati gia elencati nel punto [1.], dove sono raccolti i testi in
cui si parla di Gesu che benedisse la nuova coppia con la sua presenza.

Pero, ci sono anche altri momenti nella celebrazione del matrimonio in
cui il sacerdote trasmette o chiede la benedizione. Nella Chiesa bizantina e
per la teologia orientale “il ministro del sacramento ¢ il sacerdote, e la
forma e costituita dalla benedizione sacerdotale... le chiese orientali hanno
sempre sottolineato l'importanza essenziale della benedizione sacerdo-
tale”.* Anche il Catechismo della Chiesa Cattolica sottolinea questo aspetto:

22 Szerkonyv, 34; Matrimonio, 10.

B E celebre come si ricorda Gregorio Nisseno della sua sorella quando, dopo la morte del
suo fidanzato, rifiuto di sposarsi con un altro uomo. “Spesso i genitori le facevano discorsi
sul matrimonio, per il fatto che erano molti coloro che volevano sposarla, per la fama della
sua bellezza; essa diceva che era sconveniente e ingiusto non accontentarsi delle nozze
una volta per tutte... dato che uno per natura é il matrimonio, come una é la nascita e una
la morte. Sosteneva fermamente che non era morto I’'uomo... ma credeva che chi »vive in
Dio« per la speranza della resurrezione, & assente, ma non defunto; era inoltre cosa
indegna non rimanere fedele a uno sposo lontano”. GREGORIO NISSENO, Vita di Macrina
4, in E. GIANNERELLI (a cura di), La vita di S. Macrina, (Letture cristiane del primo
millennio 4), Milano 1988, 90. In ungherese: VANYO L. (szerk.), Niisszai Szent Gergely
miivei, (Okeresztény frék 18), Budapest 2002, 500-501. — Meyendorff dalla parte sua
accentua questo concetto, scrivendo: “La differenza che risalta di pitt fra la teologia
bizantina del matrimonio e il suo corrispondente latino del Medioevo e che i bizantini
sottolineavano fortemente 1'unicitai del matrimonio cristiano e leternita del vincolo
matrimoniale; essi non considerarono mai il matrimonio cristiano un contratto legale
automaticamente risolto dalla morte di uno dei contratti. Le seconde e terze nozze dei
vedovi e dei divorziati erano soltanto tollerate, ma questa »tolleranza« non significava
approvazione: essa implicava pentimento e il permesso di riposarsi era concesso soltanto
a coloro, uomini e donne, i cui matrimonio precedenti si potevano considerare
praticamente inesistenti”. MEYENDOREFF, J., La teologia bizantina. Sviluppi storici e temi
dottrinali, Casale Monferrato 1984, 241.

24 PETRA, Questioni intorno al matrimonio, 9-10.
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“Nelle tradizioni delle Chiese Orientali, i sacerdoti — Vescovi o presbiteri —
sono testimoni del reciproco scambio del consenso tra gli sposi, ma anche la
loro benedizione e necessaria per la validita del sacramento”.?

Dopo aver citato nella seconda grande preghiera il comandamento di
Dio riguardo all'indissolubilita del matrimonio, il sacerdote ora chiede: “Tu
stesso, Sovrano Signore, Dio nostro, concedi anche ora la tua grazia celeste
a questi tuoi servi”,? poi prosegue con una serie di benedizioni. Il sacerdote
ricorda alcune coppie veterotestamentarie benedette da Dio, e Gli chiede di
benedire ora, allo stesso modo, anche questa nuova coppia. La preghiera
presenta anche lo scopo della benedizione: “affinché vivano secondo il tuo
volere”,” infatti, e precisa volonta di Dio che il matrimonio non venga mai
sciolto e che duri per sempre. Per questo motivo € molto importante la
parte finale di questa stessa preghiera in cui il sacerdote rivolgendosi a Dio
dice: “da loro la benedizione matrimoniale”.?® Poi il sacerdote,
avvicinandosi al punto culminante della celebrazione del matrimonio, cioe
all'incoronazione® degli sposi che rappresenta uno degli elementi
essenziali del rito, prega in nome della Chiesa: “Tu stesso, ora, o Sovrano,
stendi la tua mano dalla tua santa dimora e unisci il tuo servo N. e la tua
serva N. poiché da te la donna ¢ unita all'uomo. (Il Sacerdote unisce le
destre degli sposi.*’) Uniscili nella concordia, incoronali nell’amore, uniscili
in una sola carne, da loro la benedizione matrimoniale” .3! L’incoronazione &

% CCC, 1623.

2 Szerkonyv, 34; Matrimonio, 9-10.

27 Szerkdnyv, 34; Matrimonio, 10.

% E assai interessante che questa parte manca dalla traduzione italiana, mentre & presente
nel libro ungherese: Szerkinyv, 35.

» Nella cerimonia delle nozze lincoronazione degli sposi era gia presente in Grecia
nell’antichita classica. Gregorio Nazianzeno scrive che “si € lasciata quest’incoronazione
volentieri al sacerdote”. Cfr. RITZER, K., Formen, Riten und religidses Brauchtum der
Eheschliefiung in der christlichen Kirchen des ersten Jahrtausends, Miinster Westfalen 1962, 77.

% Questa rubrica, invece, si trova soltanto nel testo italiano: Matrimonio, 11. — Pero, da questo
fatto rituale appare chiaramente il senso della ministerialita attribuita al sacerdote: e la
benedizione di Dio che congiunge I'uomo e la donna e li unisce in matrimonio (“cio che
Dio ha unito”). Il sacerdote in qualche modo apre anche alla realta della presenza del
Signore, presente agli sposi cosi come fu presente alle nozze di Cana. Cfr. PETRA,
Questioni intorno al matrimonio, 10.

31 Anche in questo brano mancano dal testo italiano le parole “benedizione matrimoniale”,
ma sono presenti in quello ungherese: Szerkdnyv, 38; Matrimonio, 11.
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variamente interpretata dai teologi.3? Per esempio “S. Giovanni Crisostomo
scorge nella corona il simbolo dell’ascesi coniugale, tesa al conseguimento
della castita, integrita dell’essere”.? Il significato dell’incoronazione puo
essere triplice, e trova percio vari agganci liturgici nel rito: prima ricorda il
riferimento alla corona regale dell'uomo, re della creazione; poi, il
riferimento alla corona dei martiri e alla croce; infine, il riferimento alle
corone del Regno di Dio.* Tuttavia c’¢ ancora un’interpretazione che
aggiunge un quarto elemento: quello della vittoria (premio della purezza
spirituale e dell'innocenza verginale, con le quali i fidanzati potevano
conservare sé stessi I'uno per 1’altro).* Anzi, vi si puo aggiungere un quinto
aspetto: la corona di spine di Cristo che “e l'espressione della carita piu alta
e che da senso a tutte le altre cose”.%

Inoltre, nella celebrazione del matrimonio si trovano non soltanto passi
nei quali si chiede esplicitamente la benedizione, ma ve ne sono anche alcuni
in cui la si chiede implicitamente. Subito all’inizio, nella prima invocazione
della parte inserita nell’Ektenia grande il sacerdote prega cosi: “Per i servi di
Dio N. e N. che ora si uniscono in matrimonio, e per la loro salvezza,
preghiamo il Signore”.¥” Nell'Ektenia triplice lo fa allo stesso modo:
“Preghiamo ancora per implorare misericordia, vita, pace, salute, salvezza,
protezione per i servi di Dio N. e N. che ora si sono uniti in matrimonio” .’

Si deve sapere che la benedizione sacerdotale del matrimonio e un
elemento non soltanto importante, ma anche molto antico del rito. “Origina-
riamente lo sposo e la sposa ricevevano la benedizione del sacerdote nella
casa della sposa. La erano, connesse con alcuni antichi riti, celebrate finora
dal padre della sposa, cui si sono sviluppati nella celebrazione liturgica”.®

32 PETRA, Questioni intorno al matrimonio, 4, in http://www liturgia.it/matrimoniopub/
petra.pdf [19. 09. 2015].

3 EVDOKIMOV, P., Sacramento dell’amore. Il mistero coniugale secondo la tradizione ortodossa,
Milano 1982, 211.

3 Cfr. SCHMEMANN, A., For the Life of the World. Sacraments and Orthodoxy, New York 1973,
89-91.

3 Cfr. IVANCSO 1., “Szentség a szenteknek”, (Gordg Katolikus Hittankonyvek IV.),
Nyiregyhaza 1997, 148.

% DOBOS A., Szentségtan. A szentségek teologidja keleten és nyugaton, Nyiregyhaza 2012, 112-113.

%7 Szerkdnyv, 31; Matrimonio, 7.

38 Szerkonyv, 40; Matrimonio, 13.

% RITZER, Formen, Riten und religidses Brauchtum der Eheschlieffung, 77.
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3. La fecondita e castita del matrimonio

La fecondita e molto importante nel matrimonio. Lo sposo e la sposa si
uniscono nel legame del matrimonio per generare la prole. “Per sua indole
naturale, l'istituto stesso del matrimonio e I’amore coniugale sono ordinati
alla procreazione e all’educazione della prole e in cio trovano il loro
coronamento”.® Basilio Petra, trattando in un breve sottocapitolo la
procreazione responsabile, dice con parole poetiche: la Chiesa orientale “si
ferma sulla soglia della stanza nuziale”.#' Si, c’¢ vita matrimoniale o
coniugale. Pero, nella celebrazione del matrimonio bizantino piu volte si fa
menzione anche della castita del matrimonio.#? A prima vista questo fatto
puo essere sorprendente. Infatti, gli sposi non si uniscono per passare una
vita in castita verginale. Nel matrimonio e importante anche il rapporto
coniugale. Anzi — come vedremo piu avanti — questa € la condizione
fondamentale dell’accettazione della prole, cioe della procreazione.

[1.] Se, invece, esaminiamo piu attentamente il testo della preghiera
della celebrazione del matrimonio che viene recitata dal sacerdote, prima
della deposizione delle corone degli sposi, troviamo la soluzione. La Chiesa
non chiede alla nuova coppia di vivere in totale continenza, ma chiede a
Dio di aiutarli, affinché il loro matrimonio rimanga puro e casto: “Rendi
degno d’onore il loro matrimonio, custodisci inviolato il loro talamo,
concedi loro una convivenza sempre senza macchia e fa che pervengano
con il cuore puro ad una vecchiaia avanzata, osservando i tuoi precetti”.# E
vero che € immensamente importante pregare per i novelli sposi, affinché
essi abbiano la forza di custodire il loro matrimonio in modo puro,
superando ogni seducente tentazione che minacci la fedelta coniugale, o
che possa persino portare all’adulterio.

Sotto questa luce ormai si capisce perché all'inizio della celebrazione
del matrimonio, nell’Ektenia grande, si trovano due invocazioni a questo

4 CCC, 1652.

41 PETRA, Questioni intorno al matrimonio, 11.

# Anche la GS, 51 parla della “virtu della castita coniugale”.
4 Szerkinyv, 41; Matrimonio, 14.
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riguardo. Una espone pit ampiamente cosa chiede il sacerdote per lo sposo
e la sposa: “Perché siano concessi loro la temperanza e il frutto dell’amore,
preghiamo il Signore”.# L’altra invece suona in modo piu semplice:
“Perché sia concessa loro la gioia di una felice fecondita, e una condotta
incensurabile, preghiamo il Signore”.#

[2.] La seconda grande preghiera della celebrazione del matrimonio
ritorna alla fonte da cui scaturisce la castita. E Dio che puo aiutare la coppia
a condurre una vita pura che osserva i Suoi precetti e non consente la
contaminazione del matrimonio. La preghiera recita cosi: “Benedetto sei,
Signore Dio nostro, autore delle mistiche ed immacolate nozze, legislatore
dell'unione carnale, custode dell'incorruttibilita e saggio dispensatore dei
beni materiali”.#¢ — Dunque, Egli da una casta ed incorruttibile vita
coniugale.

L’importante preghiera che contiene la grande benedizione trinitaria
fa, indirettamente, una menzione della castita coniugale. Il testo e molto
importante perché e redatto al plurale, dunque e rivolto sia allo sposo sia
alla sposa: “Benedici le loro attivita, colma di beni la loro vita, accetta le
loro corone nel tuo regno e custodiscile illibate, immacolate ed immuni da
insidie nei secoli dei secoli”.# Ovunque sembra rispecchiare qualcosa
dell’antica mentalita il fatto che la preghiera, nel rito della benedizione
della nuova moglie, accenni soltanto all'importanza della castita della
moglie: “Tu stesso, Sovrano, benedici t questa tua serva N., ed incorona la
sua testa con decoro come piace a Te, affinché viva secondo i tuoi
comandamenti e perfezionandosi in tutte le virtt, custodisca sé stessa in
castita, e insieme con suo marito donatole da Te, raggiunga la felicita

eterna” .48

4 Szerkonyv, 32; Matrimonio, 8. — Abbiamo scelto questo brano come titolo, perché contiene e
riassume i diversi punti trattati da noi. Nella traduzione ungherese la frase & molto piut
espressiva: “Che [il Signore] regali loro castita matrimoniale e frutti [dell’amore] per il
loro vantaggio spirituale, preghiamo il Signore”.

% Szerkényv, 32; Matrimonio, 8.

46 Szerkinyv, 34; Matrimonio, 9.

47 Szerkonyv, 43; Matrimonio, 16.

4 La terza parte della celebrazione del matrimonio di rito bizantino, che contiene la
benedizione della nuova moglie, si trova soltanto nel libro in lingua ungherese: Szerkényv,
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4. L’importanza della famiglia

La celebrazione del matrimonio della Chiesa bizantina sottopone
all’attenzione anche I'importanza della famiglia. E assai importante notare
che la parola “famiglia” si incontra una sola volta; quando il sacerdote
chiede “la benedizione matrimoniale” per la nuova coppia.* Pero, quando
rievoca persone ed eventi veterostestamentari, sullo sfondo vi e sempre
anche il concetto di famiglia. Infatti, nel tempo dell’Antico Testamento la
famiglia era importantissima. E pit era numerosa, tanto piu aveva autorita.

Alla luce di tutto questo, il nostro rito da una parte pone personaggi
che si sposavano, e dai loro matrimoni nascevano figli. I testi della
celebrazione pongono tali personaggi come esempi, chiedendo a Dio di
benedire i novelli sposi, come li benedisse allora. Dall’altra parte invece la
preghiera della celebrazione chiede a Dio di custodire la nuova coppia,
come custodi allora le persone grate a Lui.

[1.] Innanzitutto, si fa pit volte menzione della prima coppia: Adamo
ed Eva. La loro unione appare come il prototipo del matrimonio. Dio li
regalo 1'uno all’altro. Allo stesso tempo diede loro il comandamento® con
cui pose il fondamento della famiglia nel mondo terrestre: “Crescete,
moltiplicatevi e dominate la terra”.’! Siccome la nuova coppia crea una
nuova famiglia, e valido anche per loro I'insegnamento biblico: “per questo

46. — Questa preghiera (e l'intero rito della sposa) talvolta e sostituita da una preghiera per
gli sposi. “Una preghiera annessa al rito matrimoniale, oggi raramente usata, li
accoglie al loro rientro in chiesa dopo i festeggiamenti nuziali. Non e male continuare
a proporre questa preghiera, che puo essere un adeguato »rito di passaggio« dopo un
viaggio di nozze, per far ritornare la coppia appena sposata a un ruolo attivo nella
comunita locale dei fedeli”. Si veda: “La preghiera del rientro degli sposi”, in
http://www.ortodossiatorino.net/DocumentiSezDoc.php?cat_id=33&id=551&locale=it
[23. 09. 2015] Nei tempi passati questo rito si svolgeva l'ottavo giorno dopo le nozze: I
novelli sposi “sono ritornati nella chiesa, dove hanno deposto le corone dalle teste, e sono
reinseriti nella vita comune di tutti i giorni”. Si veda: DOBOS, Szentségtan, 113.

4 Mentre il testo ungherese parla della “benedizione matrimoniale”, quello italiano parla
“della grazia per i loro figli”. Szerkdnyv, 33; Matrimonio, 9.

50 Gen 1,28

51 Szerkonyv, 33; Matrimonio, 8.
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I'uvomo lascera suo padre e sua madre e si unira a sua moglie e i due
saranno una sola carne, e cio che Dio ha congiunto I'uomo non separi”,
affinché creino una nuova famiglia.

Poi vengono menzionate cinque coppie veterotestamentarie.”® Dio ha
benedetto Abramo e Sara facendone capostipiti di una moltitudine di
popoli.* Ha donato Rebecca a Isacco benedicendo il suo parto.®® Ha unito
Giacobbe a Rachele da cui discesero i dodici patriarchi.®* Ha congiunto
Giuseppe e Asenat concedendogli come frutto della loro fecondita Efraim e
Manasse.”” Infine la preghiera rievoca Zaccaria ed Elisabetta, tra 1’Antico e
il Nuovo Testamento, dicendo che da loro € nato il Precursore.”® 1’altra
grande preghiera sacerdotale® oltre alle suddette coppie menziona anche
Mose e Zippora,® poi Gioacchino ed Anna.*!

52 Szerkényv, 34; Matrimonio, 9.

5 Szerkdnyv, 33; Matrimonio, 8.

5 Per esempio: Il Signore disse: “io ti benedird con ogni benedizione e renderd molto
numerosa la tua discendenza, come le stelle del cielo e come la sabbia che e sul lido del
mare” (Gen 22,27).

5% “Isacco supplico il Signore per sua moglie, perché essa era sterile e il Signore lo esaudi,
cosi che sua moglie Rebecca divenne incinta” (Gen 25,21).

% “T figli di Giacobbe furono dodici” (Gen 35,22). “I figli di Rachele: Giuseppe e Beniamino”
(Gen 35,24).

5% “E il faraone chiamo Giuseppe Zafnat-Paneach e gli diede in moglie Asenat, figlia di
Potifera, sacerdote di On” (Gen 41,45). “Intanto nacquero a Giuseppe due figli, prima che
venisse 1'anno della carestia; glieli partori Asenat, figlia di Potifera, sacerdote di On.
Giuseppe chiamo il primogenito Manasse, »perché — disse — Dio mi ha fatto dimenticare
ogni affanno e tutta la casa di mio padre«. E il secondo lo chiamo Efraim, »perché — disse —
Dio mi ha reso fecondo nel paese della mia afflizione«” (Gen 41,50-52).

5% “Non temere, Zaccaria, la tua preghiera é stata esaudita e tua moglie Elisabetta ti dara un
figlio, che chiamerai Giovanni. Avrai gioia ed esultanza e molti si rallegreranno della sua
nascita, poiché egli sara grande davanti al Signore” (Lc 1,13-15).

% Szerkdnyv, 34; Matrimonio, 10.

6 “Mose accetto di abitare con quell'uomo, che gli diede in moglie la propria figlia. Ella gli
partori un figlio ed egli lo chiamo Gherson” (Es 2,21-22).

¢ Mentre dalla Bibbia niente si sa su Giacchino ed Anna, i vangeli apocrifi ne parlano,
soprattutto il Protovangelo di Giacomo I-V. Cfr. CRAVERI, M., I vangeli apocrifi, Torino
1969, 8-11. In ungherese: “Jézus Krisztus mindenek felett dicséséges Anyjanak, a szent
Istensziil6 Maridnak sziiletése” 1-V., in VANYO L. (szerk.), Apokrifek, (Okeresztény frok
2.), Budapest 1980, 328-331.
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[2.] Nella seconda grande preghiera della celebrazione sono ancora
menzionati pitt personaggi (Noe, Giona, i tre fanciulli, Enoch, Sem ed Elia,
la beata Elena che trovo la preziosa Croce, i Quaranta santi martiri di
Sebaste). Ma tra tutti loro il pii importante, per quel che concerne la
famiglia, e soltanto Noe, perché durante il diluvio universale solo lui e la
sua famiglia rimasero vivi per portare avanti una rinnovata umanita.®?

La nuova famiglia costituita dai novelli sposi diviene “una cellula
coniugale”, con propri doveri,® la “Chiesa domestica”,* perché “mediante
il potere sacramentale del sacerdote, la Chiesa unisce i due destini ed eleva
questa unione al valore di sacramento; essa concede alla realta coniugale
cosli costituita una grazia particolare, in vista di un officium, di un ministero
ecclesiale. E la creazione di una cellula di Chiesa messa a servizio di tutta la
Chiesa sotto la forma del sacerdozio coniugale”.

5. L’aspetto della numerosa figliolanza nella celebrazione del matrimonio

Accogliere i figli che verranno € uno scopo molto importante della
famiglia.®® Non si deve dimenticare che 'amore e forza creatrice. Dio con
I'unione dell’'uomo e della donna — tramite I’amore degli sposi — crea i figli.
“La procreazione € una benedizione di Dio, per cui vi si deve aspirare con
zelo”.”” La celebrazione del matrimonio della Chiesa bizantina ne contiene
abbondanti riferimenti.

62 “Tre sono i figli di Noeé e da questi fu popolata tutta la terra” (Gen 9,19).

6 LG, 11 dice: “In questa che si potrebbe chiamare Chiesa domestica, i genitori devono
essere per i loro figli i primi maestri della fede e secondare la vocazione propria di
ognuno”. — Cfr. GS, 52; CCC, 1657.

¢ EVDOKIMOV, P., La novita dello Spirito. Studi di spiritualita, Milano 1979, 231-251, apparve
la prima volta in L’Anneau d’or 107 (1962) 353-362. L’autore scrisse un intero capitolo
dedicato al tema dell’Ecclesia domestica.

6 EVDOKIMOV, La novita dello Spirito, 232. — Cfr. GAJEK, J. S., Il mistero della Chiesa nel pensiero
di Pavel N. Evdokimov, Roma 1983, 62; ID, La Chiesa domestica in una prospettiva orientale, Roma
1984, 61-62; IVANCSO I, “Az »ecclesia domestica« fogalma Pavel Evdokimov
szemléletében”, in SESZTAK, 1. (szerk.), “Keleti teolégusok és nyugati interpreticiéjuk a XX.
szdzadbol I1.” c. konferencia anyaga, (Szisztematikus Teoldgiai Munkak III.), Nyiregyhaza 2011,
47-65; ID, “Il concetto dell’»Ecclesia domestica« — Considerazione cattolica e approccio
ortodosso, per uno speciale riguardo a Evdokimov”, in Theologos 1 (2015) 55-71.

% L’ultimo paragrafo del LG 50 mette in risalto anche gli altri aspetti.

& UNE EQUIPE DE CHRETIENS ORTHODOXES, Dieu est vivant. Catéchisme pour les familles,
Paris 1979, 352. In ungherese: Krisztus kizottiink. A keresztény Kelet liturgikus kozdssége dtéli
az tidvtorténetet, Budapest 1984, 315.
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[1.] Naturalmente, anche qui in primo luogo sono necessari l"accetta-
zione e l'uso dell’insegnamento rivelato. Ed € veramente cosi, perché gia la
prima grande preghiera sacerdotale cita il comandamento di Dio della
creazione dell'uomo: “Crescete, moltiplicatevi e dominate la terra”.® E un
comandamento universale, la cui inconsapevolezza vizia il matrimonio
cristiano. La stessa preghiera fa menzione della benedizione ricevuta dalla
presenza di Gesu alle nozze di Cana, le cui basi: “la legittima unione e la
procreazione” sono secondo la volonta di Lui.®

[2.] E altrettanto importante la preghiera della Chiesa nella quale il
sacerdote funge da intercessore tra Dio e i novelli sposi. Innanzitutto
chiede, nell’Ektenia grande, che “gioiscano nel vedere figli e figlie”.” I rito
presenta una scena scritturistica. Chiede ai novelli sposi di vedere la loro
prole come l"ulivo vecchio circondato dai nuovi virgulti Questa descrizione
¢ presente non soltanto nel testo del Salmo” cantato durante la processione
alla chiesa: siano “i tuoi figli come virgulti d’ulivo intorno alla tua
mensa”,”> ma anche in una delle preghiere sacerdotali. Per la nuova coppia
il sacerdote prega cosi: “Vedano essi i figli dei loro figli, come germogli di
olivi intorno alla loro mensa”.” Vi fa parte anche la preghiera, rivolta a Dio
durante la benedizione della nuova moglie: che il Signore “ti conceda di
vedere in pace e felicita con tuo marito i figli dei tuoi figli fino alla terza e
quarta generazione”.”*

La Chiesa, nella sua preghiera, pii volte menziona la prole. Innan-
zitutto, la preghiera sacerdotale chiede “una discendenza longeva”,”> con
una vita pacifica e prolungata, temperanza, amore reciproco nel vincolo

della pace. Poi chiede “una felice fecondita”,” in sintonia di anima e corpo.

8 Szerkonyv, 33; Matrimonio, 8.
 Szerkdnyv, 33; Matrimonio, 9.
70 Szerkényv, 32; Matrimonio, 8.
71 Sal 127.

72 Szerkényv, 31; Matrimonio, 7.
73 Szerkényv, 35; Matrimonio, 10.
74 Szerkdnyv, 47.

75 Szerkényv, 33; Matrimonio, 9.
76 Szerkonyv, 35; Matrimonio, 10.
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In quanto ai figli, € molto importante come saranno guidati ed educati;
infatti la Chiesa prega per loro ancor prima che nascano. Percio insieme con
una lunga vita, e con il progresso nella vita e nella fede, la preghiera
epicletica — che e un elemento essenziale della celebrazione del matrimonio
— chiede “numerosa/pietosa prole” per la nuova coppia.”” Un’ altra
preghiera, prima dell’incoronamento degli sposi, si rivolge a Dio affinché
Egli doni alla nuova coppia, insieme alla benedizione matrimoniale, “la

gioia di una felice fecondita”.”

6. Riassunto

Da questa breve analisi della celebrazione del matrimonio della Chiesa
bizantina” appare la grande ricchezza dei suoi contenuti riguardo
all'indissolubilita, alla fecondita e castita del matrimonio, alla famiglia e
alla numerosa figliolanza. La nostra Chiesa applica — come di solito — testi
“pesanti”. Da una parte basa le sue preghiere su tantissimi riferimenti bi-
blici, e dall’altra parte intesse nelle sue preghiere e nei testi di celebrazione
I'insegnamento della Chiesa.

Riassumendo, forse non vi ¢ niente di piu bello di cid che San Paolo
scrisse sul matrimonio e che ¢ sempre presente nella celebrazione del
matrimonio della Chiesa bizantina: “Per questo I'uomo lascera il padre e la
madre e si unira alla sua donna e i due formeranno una carne sola. Questo
mistero e grande; lo dico in riferimento a Cristo e alla Chiesa! Quindi anche
voi, ciascuno da parte sua, ami la propria moglie come sé stesso, e la donna

sia rispettosa verso il marito” (Ef 5,31-33).

77 Szerkonyv, 43; Matrimonio, 17.

78 Szerkényv, 38; Matrimonio, 11.

7 Per uno studio piu approfondito si vedano i testi originali: PARENTIL, S. - VELKOVSKA,
E. (a cura di), L’Eucologio Barberini gr. 336. Seconda edizione riveduta, con traduzione in lingua
italiana, Roma 2000, 346-348. Nella versione recente: BEAAKOBCKOI, E. — ITAPEHTH, C.,
bapbepuriu zp. 336. VMsdanue mexcma, npeducaosue u npumeuarus, Omck 2011, 396-401.
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Schimbarea reperelor traditionale

Daniela Maci?

Abstract. In this essay, I am interested in understand the changes of the structural
components practiced/used by the community (family) in front of the death, the
funeral ritual. There are three main issues: a) the legacy of the Orthodox past and the
issues of this legacy; b) the events that influenced the religiosity of Romanian people
(e.g. the Reform, the period during Communism and after its falling) and c) despite
homogeneity of religious confession, there are some heterogeneous areas as
Transylvania or North of Moldavia.

Also, I am interested in understand the secularisation in terms of death. But if I take
into account the death inside the Religious area, I have to consider the immortality of
soul. Starting from all these perspectives, I chose the following structure of my essay: a
short history of the Orthodoxy in Romania; terminological ambiguities; the funerary
ritual in the traditional communities; from the practicing of these beliefs to the
theorizing of it; the changes of the traditional landmarks. At the end of this essay, I will
try to point out what happens today.

Keywords: Death, Immortality of Soul, Funerary Rite, Orthodoxy, Secularization.

Introducere

Premisa de la care pornesc este faptul cd omul contemporan (prin
extensie, familia) se afla pus In fata unei situatii fara precedent in istorie: pe
de o parte, el rdmane livrat unei lumi a carei configuratie marginalizeaza
moartea (ascunsa in lumea bunastarii) si o eufemizeaza (batranetea, moarte
in demnitate, boald, mizerie etc.) populandu-i imaginarul cu cosmarurile
lui ,aici” si indeparandu-l astfel de universul complet si structurat al

crestinismului prin abandonarea vietii de apoi, prin pierderea garantiei

! Universitatea din Oradea.
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unei alte lumi pe care o afirma traditia cresting; pe de alta parte, necesitatea
confesiunii existd In fiecare din noi, iar acest lucru ni-l arata toata
pedagogia sociald a Bisericii prin doctrina relativa la transformarea omului
(la faptul cd omul insusi, constientizandu-gi limita launtrica si alegand
partea buna din el, poate sd se schimbe, poate sa schimbe comunitatea,
istoria, lumea). Astfel, mesajul mortii ar trebui sa fie acela de a fi mereu
pregatiti pentru , poarta stramta” care face trecerea spre lumea spirituala;
si, finalmente, acela de a ne lectura exercitiul cotidian din perspectiva
acestei lumi ultime si adevarate, o lume a sufletului nemuritor. Care este
rolul familiei (si al comunitatii, In sens larg) in acest parcurs, si, pana la
urmgd, al fiecaruia in parte - in singularitate - dar totusi insotit mereu?
Dificultatea, In ceea ce priveste tema propusd, constd in faptul ca
mijloacele clasice de lectura (oricat de rafinate) devin insuficiente deoarece
se impune un clivaj intre perceptia traditionald a mortii (care tine de o lume
marcatd de religios) si perceptia ei moderna (laicd si urband). Acest clivaj
duce finalmente la reperarea unei ambiguitati intre ruptura si continuitate
in trecerea de la traditional la modern. Astfel, lucrarea mea va constiui mai
degraba un efort de intelegere decat unul explicativ, axat pe particula-
ritatile romanesti. Prin urmare, in structura acesei lucrdri, circumscrierea
conceptuala se va suprapune cu propriul meu efort de intelegere: de la
dificultatea de a distinge intre teologie si societate traditionala in ceea ce
priveste discursul asupra mortii la redefinirea acestuia in comunismul

romanesc pana la problemele care raman deschise in societatea de azi.

Apusul si Rasaritul

Atat din punct de vedere geografic, cat si istoric, teritoriul romanesc
apartine spatiului crestinismului ortodox. Asa cum se cunoaste, ortodoxia
(dreapta credinta) se constituie ca realitate spirituala si politicda dupa
schisma din 1054 si, mai ales, dupa refuzul bizantin al oricdror contacte cu
Roma In urma traumaticei cruciade a IV-a. Desi, din punct de vedere
,doctrinar si religios”, Rasaritul si Apusul se deosebeau incd din secolele IV
si V, cu diferentieri ce s-au accentuat in secolul al IX-lea (dar ,tolerante
reciproc”), confruntarea dintre Occidentul latin si Orientul bizantin va
incepe abia in secolul al XIII-lea care, de acum, vor evolua pe coordonate
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culturale si politice diferite?. Din perspectiva politicii religioase si al
ceremonialului de curte Tarile Romane apartin de la inceput Common-
wealth-ului bizantin (formuld ce 1i apartine lui Dimitri Obolensky), iar din
cea a limbii cultuale si administrative apartin lumii slave.

Pe de o parte, in Europa rasariteand, prestigiul Constantinopolului era
imens (in special pentru slavi care il considerau ,orasul Imparatesc”
(,Tarigrad”). Apoi, criza care a provocat dezmembrarea Bizantului din
secolul al XIII-lea a favorizat si Inceputul culturii grecesti®. Pe de alta parte,
comparativ cu ceea ce se intampla in proximitatea noastrd (exemplul
ungurilor, cehilor, polonezilor etc. care prin convertirea lor la catolicism
vor adopta latina si astfel vor evolua pe alte coordonate), Tarile Romane
»erau complet izolate si lipsite chiar de slaba cultura generald specifica
epocii. Educatia era aproape necunoscuta. Biserica insasi era inapoiata si
dezorganizata, slujitd de preoti slavi care foloseau liturghia slava, si a
ramas mult timp dependentd de episcopii bulgari de la Silistra si Vidin”4.
Astfel, din punct de vedere cultural si implicit teologic, ceea ce se intampla
in cultura occidentald va ramane

strain sufletului romaéanesc, inchis In formulele invechite ale culturii
bizantino-slave, pand la jumadtatea veacului al XVII-lea, cand se deschide
prin Polonia o fereastra catre Occident. Ortodoxia si slavismul ne-au izolat
in buna parte de marile framantari culturale ale Apusului. (...) De aici

caracterul atat de desosebit fata de literaturile Apusului si, in acelasi timp,
atat de medieval al literaturii noastre pana in pragul secolului al XIX-lea®.

Ambiguitati terminologice

Fapt definitoriu si inconturnabil al existentei, moartea constituie unul
din punctele focale in jurul cdruia orice societate traditionala isi dezvolta
discursul. Atunci cand folosesc termenul de culturd populara sau de socie-
tate traditionala ma refer la un tip de societate caracterizat prin inexistenta

2 Emil Condurachi. Rédzvan Theodorescu, , Europa de Est, arie de convergenta a civilizatiilor
117, Revista de Istorie (34) 2 (1981) 183-219, 193.

3 Ibid., 189, 194.

4 RW. Seton-Watson, O istorie a roménilor. Din perioada romand pdnd la desdvdrsirea unitatii
nationale, traducere, introducere si note explicative de Constantin Ardeleanu, Muzeul
Brailei si Istros, Braila 2009, 25.

5 Nicolae Cartojan, Istoria literaturii romédne vechi, Minerva, Bucuresti 1980, 25, 27.
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unui discurs laic autonom. Discursul si ceremonialul comunitatii traditio-
nale romanesti presupun un melanj intre elementele crestine si cele ale cul-
turii populare (in care elementele pagane, superstitiile, elementele magice
etc. s-au amestecat). Cred ca una dintre cele mai bune clarificari terminolo-
gice 1i apartine Sabinei Ispas.
Traditional communities had their own institutions, which regulated indivi-
dual and group existence (...). One institution that had a decisive authority
was the Church. (...) The folklorization of Christian precepts and dogmas
turned into constitutive parts or oral culture. They led to the melting down
of theological and philosophical information, along with elements derived
from paleo-Christian times, both existing as intrinsic elements in folkloric
culture, of which the individual imbued with folklore is no longer aware.
From this point on, a false parallel has evolved between folkloric culture and
the official or dominant religious structure in a given community®.

Aici insa trebuie sa observam ambiguitatea dintre acele idei si credinte
care se leaga de vulgata teologiei crestine si cele care constituie expresia
unei decantdri paremiologice a experientei nemijlocite de viatd. Asa cum
arata Ispas, termenii de ,religie” si ,religiozitate” au fost confundati
frecvent cu cel de ,,crestin”:

Religion as a notion is complex and contains a number of forms: the
religious doctrine or dogma (the outlook or the idea we have about God and
about our relationship with Him); religious discipline and morality (the life
and organizational rules of a religious society, deriving from the respective
dogma); and the religious cult (the forms through which the community
expresses or tries to achieve its link to the Divine). In any religion, there is a
close link between the religious outlook or idea, the doctrine or the dogma,
and the cult as an expressive means for the religious feeling.

Si nu in ultimul rand,

funeral rituals, as an example, are better preserved than other rituals
owing to the difficulty of eliminating fear when faced with the mystery of
death, something common to most people, irrespective of social category,
education, and religion. The system of customs that is linked to funerals
played (and still plays) a critical role in the balancing of a luminal
situation, both at sacred and at social levels’.

¢ Sabina Ispas, “Landmarks of Christianity-Related Balkan Folk Traditions,” in: Razvan
Theodorescu and Leland Conley Barrows (eds.), Politics and Culture in Southeastern Europe,
UNESCO - CEPES, Bucucresti 2001, 175-233, 182.

7 Ibid., 218-219, 180.
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Exista, fara indoiala, o dificultate in delimitarea unei granite intre
discursul crestin si cel traditional asupra mortii. Cele doua se intalnesc pe
terenul relatiei viilor cu mortii, relatie stabilita prin intermediul ritualului
funerar si in interiorul caruia elementele constitutive se dovedesc a fi
transferabile. Astfel, pentru perioada cuprinsa intre secolele al XV-lea si al
XVIII-lea este dificil de trasat o granitd intre ceremonialul funerar practicat
de Biserica si ritualul funerar popular, cel putin pentru spatiul romanesc.
Chiar daca treptat cele doud se vor imbina, ele vor rdmane tributare unor
practici ancestrale (ce trimit mai curand la o religiozitate difuza decat la o
religie constituitd). In acest context, cirtile tipdrite in limba romana vor
intretine constiinta unei ortodoxii nationale chiar daca aceasta va fi
consacratd abia in al doilea deceniu al secolului XX prin proclamarea
autocefaliei Bisericii romane si numirea Mitropolitului Ungro-Vlahiei ca
Patriarh. Pe de alta parte, daca ludm in considerare Transilvania, la sfarsitul
secolului al XVIII si inceputul secolului al XIX-lea, educatia laicilor (chiar
dacd inca este precard) se intalneste cu cea a preotilor prin intermediul unor
carti, (ex.”Bucoavna”) sau a catehismelor. Totodata, statutul preotului din
satul transilvan se modifica. El nu mai este un ,taran deghizat”, ci va
depadsi treptat stadiul minimal de alfabetizare (,,scrisul, cititul, Tatdl nostru,
cantarea bisericeasca”). Totusi, existau nenumadrate discrepante, , abateri”,
,intre norma si religia traita”. ,Efortul de a ,crestina” din nou, prin
constientizarea adevarurilor credintei pentru masele mari de romani, a fost
un demers substantial in a doua jumadtate a secolului XVIII, in acest context
preotii greco-catolici avand un avans fata de cei ortodocsi, datorita:
numdrului lor mai mare, instructiei religioase In sine, disciplinei
interioare”®. Ispas® atrage atentia asupra faptului cd existd o literatura de
specialitate care a analizat intotdeauna cdrtile populare in imediata lor
apropiere cu cele apocrife, lucru care desi pare confuz pentru istoricii
literari, sunt foarte clare pentru teologi. Intrucat cea mai mare parte a

8 Valeria Sorostineanu, ,Religiozitate si atitudini in fata muririi la roméanii ortodocsi din
Transilvania. Consideratii generale (1899-1916)”, in: Mihaela Grancea (ed.), Reprezentiri ale
mortii in Transilvania secolelor XVI-XX, Casa Cartii de Stiinta, Cluj-Napoca 2005, 174-197,
182, 183.

° Cf. Ispas, ,Landmarks”, art. cit., 216.
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clerului avea mai putine cunostinte de greaca decat de slavona, s-ar fi dorit
adoptarea limbii romane ca limba liturgica. Dar pentru ca limba romana nu
era Inca pregatitd — neexistand traduceri ale cartilor necesare savarsirii
cultului si nici obisnuinta populatiei cu o limba de cult pe care nu o
intelegeau, s-a trecut la greacd!®. Traducerile cu caracter religios nu se mai
fac prin intermediare slavone, ci direct din originalele grecesti. In ceea ce
priveste vocabularul religios, ceea ce este de remarcat este faptul cd o mare
parte a cuvintelor care desemneaza ,demnitatile si vesmintele ecleziale”
sunt de origine greacd, iar cele ce sunt relative la obiceiurile religioase
deriva din latina (Dumnezeu [God, Domine Deus], crestin [Christian,
Christianus], cruce [cross, crux-crucis], a boteza [to baptize, baptisare],
inger [angel, angelus], a rdposa [to die, repausare], priveghi [vigil, pervi-
gilium], mormant [grave, monumentum] etc.)".
Translators gradually overcoming the difficulties linked to a lexical ,, poverty”
(which they constantly deplored) at great effort changed Romanian into a
performing language (apt to ensure sacredness through the proper use of
words) and worked from reliable sources (like the Greek ones) as regard
non-deviation from the Orthodox dogma (an obsessive concern of the
upper hierarchy of the Romanian Church)”. , Thus, the translators meticu-
lously built the Romanian liturgical language, in a solid construction
(which we could call definitive) by bringing the early 18th century versions

nearer to the liturgical texts used nowadays in the Romanian Orthodox
Church2.

Ritualul funerar in societatea traditionala

Nu intentionez sa ofer un raspuns acestei probleme, ci mai curand sa
inteleg — cel putin la nivel formal/conceptual — care este locul mortii in
aceasta societate traditionald romaneasca. Daca tinem cont de ceea ce am
prezentat pana acum, putem afirma cd scrierile religioase din aceasta
perioada par sa fie la intretaierea dintre reprezentarea traditionald a mortii

10 Cf. Cartojan, Istoria, op. cit., 381, 172.

11 Cf. Dan Horia Mazilu, ,Romanians and Christianity (From the Early Times Up To the Late
19th Century)”, in Dinu C. Giurescu and Stephen Fischer-Galati (ed.), Romania. A Historic
Perspective, East European Monographs, New York 1998, 159-199, 161.

12 Ibid., 179.
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si a unei teologii ortodoxe romanesti in curs de formare. In ceea ce priveste
moartea, se pare ca viziunea populard cu privire la moarte este mult mai
prezentd decat cea vehiculatd de crestinism. lIar cand spunem moarte in
societatea traditionald, spunem de fapt ritual funerar, unul in care avem de-a
face cu un amalgam de ,practici crestin-ortodoxe si de stravechi traditii”?°.
Chiar daca acest ritual difera sub aspect formal de la o zona geografica la
alta, el presupune in mare acelasi scenariu.

Pentru descrierea unor elemente a ritualului funerar am apelat la
lucrarea lui Panea si Fifor care argumenteaza si preferinta lor pentru utili-
zarea termenului de ritual si nu cel de ceremonial. ,Intelegem ceremonialul
ca o accelerare psihicd a reprezentdrii cotidianului de cdtre comunitate, in
timp ce ritualul presupune o abolire secventiald (spatiala si temporald) a
cotidianului, cdci moartea rdmane in afara oricarei categorii de gandire”4
Preimsa lor este faptul ca orice individ e o fiinta sociald integratd unui
grup, asadar comunicarea este cheia acceptarii si practicarii unui ritual ce
ofera coerenta comunitatii. Orice act ritual e o ,activitate reglatoare (indi-
ferent daca se realizeaza in interiorul sau exteriorul unui grup)” savarsit de
catre participanti. Participarea presupune comunicarea, iar comunicarea nu
se reduce doar la cuvant, ci are in egalda masura o dimensiune gestuald. Tot
aici exista o ,intentionalitate” prin intermendiul cdreia distingem intre o
comunicare cotidiana (orizontald) si una transcendenta (vericald) - de
,contact cu divinitatea, cu sacrul”- care in actul ritual incarca simbolic
cuvantul si gestul. In toatd societatea traditionala roméaneasca, moartea nu
este ceva individual, ci ,,este perceputd ca un eveniment public. (...) Aceatd
socializare maxima a mortii are la baza armonia perfecta dintre individual
si colectiv’?®, reprezentata in organizarea spatiului funerar. Mormantul
perceput ca ,locuintd” este un altceva, apartine unui alt spatiu — cimitirul,
ce confera individualitate mortului si in acelasi timp pdstreaza legatura
permanentd cu comunitatea celor vii. Cel mort este integrat in lumea viilor
prin intermediul pietatii sau pomenilor, dar in acelasi timp el este impins in

13 Stefan Lemny, Sensibilitate si istorie in secolul XVIII romidnesc, Meridiane, Bucuresti 1990, 127.

14 Nicolae Panea si Mihai Fifor, Cartea romidneasci a mortii — o hermeneuticd a textului ritual
funerar, Centrul Judetean al Creatiei Populare Mehedinti Drobeta Turnu Severin, Drobeta
Turnu Severin 1998, 67.

15 Ibid., 99.
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afara societatii (pozitionarea cimitirului in afara/la marginea spatiului
comunitar). Necesitatea practicarii ritualului funerar este impusa si de o
altd dimensiune: pastrarea echilibrului social prin eliminarea tensiunilor
dintre lumea de dincolo si cea de aici. ,Sufletul mortului (...) devine un fel
de emisar al comunitdtii cdtre o lume a spiritelor stramosilor”'c. Jertfa,
sacrificiul, pomana devin simboluri intru pastrarea echilibrului. Este vorba
de un echilibru al celor doud lumi, iar tdranul roman are grija ca prin
indeplinirea ritualurilor sd nu provoace lumea mortilor (a stramosilor),
lume ce poate actiona razbunator in lumea viilor. Insé acest echilibru este
unul fragil, cdci moartea dezamorseaza armonia celor doud lumi prin
dislocarea timpului. Moartea apare ca implinire iar , viata nu este altceva
decat o pregitire pentru moarte”'”. In acest context, Sorostineanu (citandu-1
pe Chlovy), atrage atentia asupra echilibrului dintre ,situatia religioasa a
maselor aldturi de cea culturald, de o parte, si atitudinea elitelor, in
particular, a clericilor”s.

Teoretizarea discursului traditional asupra mortii

Discursul popular incepe sa fie recuperat si revalorificat incepand cu
secolul al XIX-lea. Acest interes pentru cultura traditionald se manifesta
oarecum simultan cu interesul Occidentului fatd de primitivism si traditie
deschis de discipline ca etnologia, antropologia sau arheologia. Comparativ
cu evolutia teologiei si filosofiei occidentale in interiorul careia se produc o
serie de mutatii si noi configuratii pand in secolul al XIX-lea, pe teritoriul
romanesc, din pacate acest lucru n-a fost posibil.

Pentru teritoriul romanesc se poate constata cd in toata aceasta perioada
existd un balans intre un discurs oral — eminamente popular si unul religios
— deschis registrului popular, teozofic sau chiar gnostic. Scrierile lui Neagoe
Basarab!® sau Dimitrie Cantemir® considerate inainte de toate primele

16 Jbid., 105.

17 Ibid., 111.

18 Sorostineanu, , Religiozitate”, art. cit., 154.

19 Neagoe Basarab, [nvititurile lui Neagoe Basarab citre fiul siu Theodosie, traducere din
slavona de G. Mihaild, Minerva, Bucuresti 1971.

20 Dimitrie Cantemir, Divanul sau Gilceava inteleptului cu lumea sau Giudetul sufletului cu
trupul, Pentru Literaturd, Bucuresti 1969.
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scrieri din cultura romana se afla la confluenta unor teme mistice, teologice,
politice si etice. Pentru toti trei omul este angrenat intr-o lume concreta ce
se distinge de cealaltd dimensiune a existentei (una al lui Dumnezeu) prin
impurificarea sufletului de cdtre trup. Posibilitatea accederii la eternitate
este posibila nu doar printr-o asumare a credintei ortodoxe (practicarea
rugdciunii si cultivarea spiritului) sau a practicarii ritualului funerar, ci mai
ales printr-o asumare a eticii. Astfel, cu cat practicarea virtutilor se
implineste mai mult, cu atat se deschide mai mult poarta eternitatii si in
mod special a raiului. Accentul pe care il pune crestinismul pe faptul ca
moartea reprezinta plata pdcatului originar rascumparat de venirea lui
Cristos (mantuitorul) se transfera in acest context pe faptul ca implinirea
vietii este data de moarte. Moartea nu se rezuma la a fi o trecere spre o altd
lume (ca in discursul popular) sau la invierea obtinutd prin mantuire (ca in
crestinism), ci amandoua aspectele sunt redimensionate prin morala. ,La
nivel popular, crestinismul a asimilat numeroase elemente pagane constand
din practici, rituri si cutume prezente in viata colectivitatii din perioada
precrestind si care, impregnate de sacru, au supravietuit vreme indelungata
in mentalul colectiv.”?!

In perioada cuprinsd intre secolele al XV-lea si al XVIII-lea este dificil
de trasat o granitd intre ceremonialul funerar practicat de Biserica si
ritualul funerar popular. Chiar dacd, treptat, cele doua se vor imbina ele
vor ramane tributare unor practici ancestrale (ce trimit mai curand la o
religiozitate difuza decat la o religie constituita). Fara a fi omologate de
Biserica ortodoxd, care s-a multumit sa le condamne generic — la limita
afuriseniei, aceste practici nu au generat in spatiul romanesc represalii de
tipul celor ce preced ,centralizarea” mentalului colectiv in Europa
apuseanda?. Tot ceea ce tine de aspectul vietii atat la nivel individual cat si
colectiv (virulenta limbajului, alterarea comportamentului social, acuzele
reciproce intre clerici si popor, impactul molimilor etc.) s-a sedimentat in
straturi succesive in mentalul si comportamentul colectiv. In absenta unei
culturi constituite — care sa promoveze distinctiile si proprietatea limbajului

2 Jolanda Tighiliu, Societate si mentalitate in Tara Romdneasca si Moldova, Paideia, Bucuresti
1998, 236.
22 Ibid., 258.
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— lumea ,nevazutului” rdmane la romani in heterogenitatea ei funciara pe
care o unificd analogiile si subintelesurile. ,,intr—o societate bazatd pe
inegalitate si privilegii, moartea este singurul element egalizator.”? In fata
acestuia, toate diferentierile din interiorul societdtii sunt estompate de
credinta In preceptele morale care, in numele unui , dincolo” inconturnabil
il ordoneaza pe , dincoace”. Axa conceptiei morale individuale o constituia
intruparea modelului christic in viata personalda si respectul regulilor
religioase ce scandau intreaga viatd a crestinului. E inteligibil faptul cd, pe
fondul unui evenimential bulversat (de tensiunea clivajelor sociale si a unei
stari de asediu cvasi-perpetue) implinirea imposibil de atins in aceasta
lume sd fie incredintatd unei alte lumi si unei alte vieti pe care tocmai
moartea le separa de ,teroarea istoriei”. Articularea credintei intru nemu-
rirea sufletului a necesitat insi secole de discurs crestin. In absenta unei
profunde interiorizdri spirituale (realizate de o cateheza sustinuta statal),
componentele dogmei crestine au interferat cu credintele heterodoxe.
~Rigiditatea mortii Intrerupe continuitatea moralad ceruta de o ontologie a
individului si colectivului prin care societatea se reasigura de existenta
sa.”?* Chiar daca simbolistica ritualului funerar consta (si) in refacerea unui
echilibru al comunitatii a cdrei ruptura a fost produsa de moartea unui
membru, spaima in fata mortii nu este depasita. ,Impactul mortii asupra
ideilor si sentimentelor nu poate fi separat de spectacolul cotidian al
acesteia, spectacol obisnuit in toate timpurile.”?> Ipostazele violentei
(ciuma, razboaiele, calamitatile naturale etc.) ofereau imaginea unei vieti
aflata continuu sub amenintarea mortii. Moartea era o , componenta
obignuita a spectacolului cotidian”?® in care omul traditional era figurant,
iar puterea ei mai mare decat toate puterile acestei lumi. Acest fapt poate fi
exemplificat brusca prabusire a lui Constantin Brancoveanu martirizat la
Constantinopol, ,dupa ce fusese obligat” in prealabil ,sa asiste la decapi-
tarea propriilor fii!”; de Stefan Cantacuzino, care este , decapitat impreuna
cu tatdl sau, tot In capitala Imperiului otoman”?, si exemplele de acest gen

% Ibid., 261.

2t Gail Kligman., Nunta mortului, Polirom, Iasi 1998, 163.
% Lemny, Sensibilitate, op. cit., 117.

2% [bid., 122.

27 Ibid., 124.
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pot continua. ,Totusi, nu aceste imprejurari cu totul deosebite si-au pus
amprenta asupra imaginii cotidiene a mortii.”?® Ritualul funerar (ca imbi-
nare a elementelor crestine cu cele precrestine) practicat in lumea satelor
avea un rol regulator. Societatea traditionala isi coordona intreaga viata in
spiritul armoniei prestabilite a cosmosului traditional in care si moartea isi
avea locul ei bine precizat (alaturi de marile momente ale vietii omului: nas-
tere, botez si casatorie). Chiar dacd, pana la urmd, discursul traditional asu-
pra mortii (asa cum il prezintd etnologia, antropologia, istoria religiilor etc.)
este un discurs heterogen, componentele lui diverse persista si astdzi in
ritualul funerar (al unei lumi laice!). Ceea ce s-a schimbat este echilibrul pe
care traditia 1l stabilise intre viata si moarte.

Modificarea reperelor traditionale

Intr-o perioada in care “ordinea cosmosului” este re-definits, re-ordo-
natd si re-configuratd intr-un orizont al ,lumii de aici” care evacueazd
,lumea de dincolo”, cum mai poate fi pastrat acest echilibru, din ce in ce
mai fragil, dintre viata si moarte ? Modificarea reperelor lumii traditionale
prin intalnirea celor moderne incep, cel putin pentru lumea romaneasca,
odata cu bulversarile economice si sociale de la sfarsitul razboiului, spre
deosebire de lumea occidentald care evolueaza pe alte coordonate.
Populatia rurala, supusa mizeriei si dificultatilor realizarii unei reforme
agrare pe cont propriu, ,migreazd” la oras, in speranta unui trai mai bun.
Insd, exodul masiv al populatiei rurale inspre urban are loc odati cu
colectivizarea fortatd. Stabilitd in mediul urban, ea nu mai este rurala ci, pe
de o parte cautd modalitdti de pdstrare a traditiei, pe de alta parte este pusa
in situatia de a se adapta noului mediu si context. Forma de adaptare,
descrisad si teoretizatd de I. Andreesco si M. Bacou, este ,pragmatizarea
mortii”: ,frontierele magice” ale satului sunt substituite de ,diviziuni
administrative”, iar abolirea celor dintdai anunta semnele sfarsitului lumii.
,Cultura de masa” si educatia fundamentata in , stiintificitate” afecteaza
modul de transmitere a culturii traditionale. Ideologia comunistd nu
tolereaza viziune traditionald asupra lumii pe care o considera obscura si
surperstitioasd. Apare o ,noua industrie” numita ,folclor” in care noii cer-

28 Ibid., 126.
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cetatori, In numele unei ,singure memorii colective”, evacueaza pluralita-
tea elementelor lumii traditionale pe care le adapteaza si le reinterpreteaza
incercand sd argumenteze discursul oficial in care primeaza sentimentul
identitatii nationale.” Apetenta populatiei rurale din lumea comunistd
pentru elemente ce tin mai degraba de registrul magicului sau fantasticului
inlocuiesc, intr-o oarecare mdasurd, simbolurile mitice. Noile elemente
(treapta, vames, bacsis) se insereaza in desfasurarea drumului parcurs de
suflet in ascensiunea lui spre lumea de dincolo. In comunismul romanesc,
sensul acestei etape intermediare se modificd, devenind o proba/incercare
dificila in care sufletul se desolidarizeaza de vechiul sdu eu odata ce este
pus fata in fata cu realitatea trecutd a existentei pamantesti. Fiecare trecere
a vamilor este echivalentul unui examen (in sensul cel mai gcoldresc), iar
vamesii pot fi mituiti (raporturile administrative specifice vietii cotidiene
vor substitui rigoarea judecatii personale). Astfel, are loc o redefinire a
spatiului intermediar dintre cele doud lumi si, totodata aparitia noii obsesii
a ofrandelor ca mijoc de asigurare a unei ascensiuni certe spre lumea de
dincolo.®* Argumentul celor doud autoare este dezvoltat in jurul tensiunii
dintre rural (in care viata se desfasoara potrivit unor reguli mostenite si
transmise din generatie In generatie si presupune ordinea unei continuitati)
si urban (in care viata se desfdsoara potrivit unor reguli transmise printr-o
,educatie de masa” si presupune justificarea tuturor actelor si surselor
cunoasterii). Astfel, ofranda devine singurul element ce poate fi rationali-
zabil, tocmai pentru ca implica organizare si materialitate. Sub semnul
acesteia, moartea devine o ,afacere publica” (totul trebuie vazut, judecat si
apreciat de comunitate).’! Fiecare trebuie sa-1 depaseasca pe celalalt, pentru
cd memoria colectivd pdstreaza amintirea celui care a platit un tribut mai
mare mortii si doar despre acesta se va vorbi multi ani dupa moartea lui.
Moartea se transforma intr-un discurs al lipsei, al saraciei, sacrificiului si
iertarii. Moartea devine motivul care uneste familia pentru procurarea celor
trebuincioase sdvarsirii pomenii mortului. Concluzia cartii este faptul ca
,ritul nu este atins in structura sa semnificanta”, ci doar in componentele
sale materiale. Acestea din urma se pot modifica intr-o lume a , discursului

2 Ibid., pp. 58-65.
% Ibid., pp. 117-132.
3 Ibid., pp. 173-176.
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oficial”, dar nu pot neutraliza suportul material al ritului.®> De fapt,
autoarele reusesc sd probeze - printr-o analiza antropologica aplicata, ceea
ce Mircea Eliade a formulat teoretic — camuflarea sacrului in profan ca
reconfigurare a unei ordini simbolice sub presiunea , terorii istoriei”.

Pluridimensionalitatea discursurilor despre moarte

Ce ramane din tot acest parcurs pe care l-am prezentat, aparent haotic
si fard structurari de natura metodologico-stiintificd? Rdmane in conti-
nuare, in ciuda unei secularizari a mortii, cuplul polar ,aici” -, dincolo” in
jurul caruia graviteaza orice intelegere a mortii. Si, nu In ultimul rand,
dublul aspect al lucrurilor care au tangenta cu universul funerar si, care,
continua si fie exprimate intr-un registru simbolic. Ins3, in interiorul
perspectivei simbolice, se observa ca discipline etnologia, antropologia,
istoria religiilor, teologia dar si istoria mentalitatilor opereazd, in ceea ce
priveste moartea, cu aceleasi notiuni: cult, ceremonial, ritual etc. (ceea ce
ingreuneaza delimitdrile precise dintre ele). Ca atare, aceastda terminologie
presupune nuantdri si transformari in interiorul fiecarei discipline in parte.
In acest caz, datele culese nu se mai reduc la caracterul lor strict
inregistrabil (ca in cazul stiintelor exacte), ci devin problematice prin
erodarea interpretativda a contururilor lor. Datele cu care opereaza
disciplinele mai sus amintite pot apartine precrestinismului, crestinismului
sau pot, pur si simplu, sa fie datini, obiceiuri ce apartin unui spatiu cultural
in care toate distinctiile de mai sus sunt relative. Modalitdtile de
transmitere - orald sau scrisa - deschid tema luatd in considerare integrarii
hermeneutice si — In egalda masura — hermeneutica propriei redimensionari
in contact cu alte paradigme mentale. Practic, aproape toatda perspectiva
simbolica reprezinta un soi de eseu al formarii (si reformarii) unei termino-
logii ce nu integreaza niciodata paradisul limbajului ,clar si distinct” al
stiintei. Poate cd, In cele din urma, etnologia si antropologia Incearca o
clasificare a simbolurilor, insa sfarsesc prin a adopta ele insele un limbaj
cvasi simbolic. Moartea are o inevitabila incarcatura simbolica (mortul
apartine in acelasi timp lumii de aici si lumii de dincolo) pe care istoria
religiilor o descrie si o inscrie in ansamblul structural al gandirii si al com-

32 Ibid., p. 183, 232.
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portamentului religios. La randul ei, istoria mentalitdtilor ia in considerare
spatiul intermediar dintre cele doud lumi (cu toata profunzimea si densi-
tatea lui), descriindu-l intr-un limbaj care, desi se vrea stiintific, e mai
curand literar intrucat nici el nu poate eluda registrul simbolicului. Relatia
prsonald dintre om si divinitate este nefenomenalizabild si scapa oricdrei
discipline. Teologia accentueazd dimensiunea existentiala a experientei
mortii (moartea ca asumare a pacatului, ca memento mori, ca asumare a
conditiei cazute etc.) si subliniaza consecutia — cu tarie de necesitate — a
mortii si a Invierii. Moartea e pentru teolog un scandal cosmic depasit de/in
scandalul si mai mare al Invierii.

Grosso modo, in niciuna din aceste perspective moartea nu e sezizata ca o
problema ,,in sine”, ci e vdzutd intotdeauna din perspectiva efectelor ei care
angajeazd comunitatea (in sens restrans, familia). Pe de o parte, moartea
apare ca ,problema” personala si, pe de alta parte, ca ,fenomen” social. In
acest interval se va localiza discursul stiintific asupra mortii. Dar, in maniera
sa de a proceda, problematicul mortii e conturnat: ,ambalajul” ritual al
metodelor tinde sa asimileze moartea , obiectului” unei discipline sau alteia.

In cele din urma, avem doui clivaje majore care anunti tematizarea
mortii — cel dintre lumea de aici si lumea de dincolo si cel dintre moartea
asumata ca problema personald si moartea ca fenomen social — cdrora le
corespund doud tipuri de limbaj in tratarea temei — cel simbolic pentru
primul clivaj si cel stiintific pentru cel de-al doilea. Asumarea personald a
mortii are un statut special, deoarece ea poate duce fie la apofatismul
radical al misticii (ce poate fi si laica la fel de bine ca si religioasa), fie la
proliferarea luxurianta a discursului literar. Cert e faptul ca si intr-un caz
si-n celdlalt, tacerea, respectiv cuvantul, au o puternicd incarcatura
simbolica. Simbolul adund, leaga si uneste; discursul stiintific distinge,
localizeaza si circumscrie descriptiv. Este posibil un discurs asupra mortii
care sa fie In masura a sesiza anvergura acesteia fara a cdadea nici in
ambiguitatile (transabile doar in experienta cultica a credintei) a unei
arhitecturi simbolice, nici In coerenta impermeabila mortii a discursului
stiintific? Dacad un asemenea discurs e posibil, el va trebuie sa se explice atat
cu universul religios, cat si cu lumea stiintifica. Si, bineinteles, cu moartea
insdsi — care e limita oricarui discurs.
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Sub ochii nostri, ca generatii active, s-au deschis cel putin cinci
probleme care ne pretind sa interogdm ceea ce pdrea de la sine inteles.
Bundoard, se crede ca regulile de morald si drept sint dependente de culturi
incit nu ar mai fi cazul sda cerem respectarea lor. Mai mult, actiunea
combinata a deconstructiilor, ce arata ca orice generalizare extrapoleaza o
experientd, si a criticii ideologiilor, ce suspecteaza orice regulad de un interes
ascuns, alimenteaza iluzia ca s-ar putea trdi doar In lumea faptelor.
,Oamenii faptelor”, abia anticipati de Husserl, s-ar afla deja printre ceilalti.

Adevarurile la care ajungem se dovedesc dependente de instrumente,
de interogatiile pe care le formuldm si de limbaj. Dependenta ar fi asa de
mare Incit sintem nevoiti sa ne intrebam daca ceea ce ne spun stiintele
experimentale este redarea naturii sau, filosofic vorbind, o , constructie” ce
se datoreaza oamenilor. lar intrebarea nu mai este doar teoretica dacd luam
in seama faptul ca pe stiintele experimentale s-au cladit tehnologii ce fac ca
produsele pe care le consumam, de pildd, sd nu mai fie ,naturale”, ci
afectate de interventii biochimice.

Biotehnologiile permit nu numai grefe si proteze pe scara mare, dar si
generarea de fiinte In laborator. Ca urmare, este avenita intrebarea: cine
raspunde la un eventual proces intentat de unul dintre acestia, nemultumit
de inzestrarea cu care a fost trimis in lume, si pe ce legislatie va fi procesul
in tribunal.

Una dintre fetele descifrarii codului genetic este tot mai mult epige-
netica — adica studiul cresterii copilului. Acest studiu probeaza ca existd un
“cod epigenetic” ce-l1 conditioneaza pe homo sapiens. Pe de altd parte,
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devine clar cd nu doar in cromosomi rezidd informatia ereditard, ci si in
felul “impachetdrii cromosomilor”. Practic, se va putea interveni in viata
oamenilor prin “inducere de celule stemm” — acestea urmind a fi luate din
creier, piele, anumite portiuni ale stomacului.in acest fel se previne
imbatrinirea, incit plafonul vietii obisnuite se muta undeva la 120 de ani, cu
toate consecintele sociale.

In sfirsit, in societatile actuale tendinta raspindita in noile generatii este
de a nu mai socoti familia cadru al “vietii izbutite” si de a se indrepta spre
alte orizonturi (cariere, bogdtie, turism, variatia partenerilor etc.). Institutia
familiei este pusd la Incercare mai mult decit oricind in istoria cunoscuta,
iar o intreagd culturd, de care se leagd direct sistemul juridic si arta, a
devenit indoielnica.

Aceste probleme nu sint fdrd legaturd intre ele. Ele tin de afectarea
constelatiei civilizatiei in care ne afldm si au nevoie pina la urma de
rezolvari corelate. Dati-mi voie sa nu starui acum asupra acestei constelatii,
ci sd& ma refer aici, in timpul ce mi-a fost alocat, la aceasta din urma
problema.

Plec de la observatia cd situatia familiei a fost repusd pe tapet de doua
mari curente ale vietii din zilele noastre.

Pe de o parte, este curentul, tot mai caracteristic societatilor actuale
atinse de comercialism, favorabil relaxdrii relatiilor din familia monogama
- nu numai etic, ci si juridic si financiar. Acest curent da moda partene-
riatelor In viata, locuirii Impreund, recursului la multipli parteneri si la
parteneri de acelasi sex. Adeptii sdi socotesc o seama de reguli ca opresive
si cheama la inlaturarea discriminadrilor.

Pe de alta parte, este curentul din bisericile si teologiile actuale
favorabil apdrarii familiei monogame ca celuld a societatii. Adeptii sai opun
relativizarii cadrului vietii oamenilor valori socotite ferme.

Primul curent duce la disolutia familiei in forma ei actuala — inlocuind
mariajele pe viata cu forme de asociere pasagere. Al doilea aminteste de
componente morale si religioase ale credrii unei familii si intra in coliziune
cu relaxarile din societate.
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Vorbind la o facultate de teologie, mentionez ca si tnauntrul celui de al
doilea curent fortele angajate in discutie se resimt de pe urma a ceea ce se
petrece in societate. In teologia ortodoxa, de pilda, se evidentiazid mereu
“taina” care da substanta casatoriei, dar la ofensiva la adresa familiei
consacrate i se cautd inci raspunsul. In teologia catolicd se discutd pind
acum doud modificari in abordarea traditionala a Bisericii: considerarea
unui eventual al doilea mariaj al unei persoane ca ramanind capabil de
comuniune si, implicit, de recunoastere, si intentia de a considera avorturile
inguntrul ciintei persoanei respective. In acest fel pledoaria unor cardinali
cunoscuti — precum belgianul Daneels — ca Biserica sa ia in seama gusturile
societdtii contemporane, inregistreaza un succes, dupa ce decenii la rind a
ramas un apel in gol.

Chestiunea pusa astfel are deja o istorie in sinul Bisericii. Pentru
vremurile recente aceasta istorie incepe cu teologii “modernismului”, care
au cautat, deja in anii saptezeci-optzeci, sd innoiasca conceptia Bisericii si
care au lucrat la prinderea in concepte a viziunii conciliului Vatican II
Desigur, ea incepe cu cel mai important teolog al deceniilor care au venit,
care a fost Joseph Ratzinger.

In 1972 (in Zur Frage nach der Unaufloslichkeit der Ehe...), pe atunci
profesorul de teologie de la Regensburg arata ca “digamia (al doilea
mariaj)” poate primi “comuniunea (communion)” din partea preotului sub
conditia ca al doilea mariaj sa se fi verificat ca “durabil”, “virtuos”, “condus
in spiritul credintei, mai ales iIn cresterea copiilor” (Vezi Joseph
Ratzinger, Gesammelte Schriften, Herder, Freiburg, 2014, Band 4) Dar papa
Ioan Paul al II-lea a restabilit viziunea traditionala (in Familiaris Consortio,
1981), care cere credinciosului sa ramina fidel mai mult credintei, decit
imprejurarilor vietii sale, iar preotilor sa 1i ajute pe cei care ajung la al
doilea mariaj. In calitate de cardinal prefect si apoi de papa, Joseph
Ratzinger a respectat linia magisteriumului lui Ioan Paul al Il-lea, dar a
formulat o pozitie mai nunatatd decit simpla aplicare a acesteia.

Se cunoaste de multa vreme competitia din teologia germand a a
viziunilor a doi cardinali ai Curiei romane. Ei au controversat public in cel
putin trei chestiuni: daca Isus este sursa unicd a salvarii — Joseph Raztinger
spunind (in Dominus Jesus, 2000) da, Walter Kasper lasind raspunsul
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deschis pentru completari; daca referinta teologica este “biserica univer-
sala” sau “bisericile locale” — Joseph Ratzinger aparind primatul istoric si
doctrinar al “bisericii universale”, Walter Kasper recunoscind un astfel de
rol “bisericilor locale”; abordarea celui de al doilea mariaj — Joseph
Ratzinger rezervind, ca responsabil al doctrinei si apoi ca pontif, “comuni-
unea” pentru primul mariaj, Walter Kasper pledind pentru relaxare.

Aceasta competitie a inregistrat recent date noi. Papa Francisc a reluat
tema pina la urma marginalizata sub Ioan Paul al Il-lea - cea a mariajului -
si l-a readus in prim plan pe cardinalul Walter Kasper. In plus, acesta, a
invocat in sustinerea viziunii sale exact textul din 1972 al lui Joseph
Ratzinger, pentru a-1 opune optiunilor luate sub Ioan Paul al II-lea. Iar
dupd doua tentative de a convinge cosistoriul cardinalilor, a obtinut cistig
de cauza cu ceva peste majoritatea de voturi, in 2014, la Sinodul consacrat
familiei.

In situatia creats, Benedict al XVI-lea a intervenit cu un text in care a
apdrat ideea ca nu ar trebui pierdut ceea ce mirii spun la cdsatorie — anume
cd mariajul lor este definitiv si indisolubil. “Biserica nu recunoaste
divortul”, scrie papa emerit, dar trebuie distins intre “divort” si “mariaje
nule (null marriages)”. El pune accent decisiv pe datoria persoanei de a se
examina pe sine (cum cerea Apostolul Pavel, Corintinieni, 1, 11:28f), ca si
conditie a Eucharistiei, si apeleazd la diferentierea abordarii juridice si
doctrinare a celui de al doilea mariaj pastrind rigoarea religioasa.

Unii comentatori iau interventia recenta a lui Benedict al XVI ca
o retractatio. Eu cred cd ei se grabesc si se Inseald. Desigur ca dezbatarea
Ratzinger — Kasper este si in aceastd tema deosebit de fructuoasa, caci
permite rafinarea intrebarilor ce o nutresc si a rezolvarilor. Dar problema
discutata de cei doi teologi si solutiile lor trebuie intelese plecind din alt
punct.

Eu sint de parere ca Ratzinger are dreptate, ca trebuie fdacute noi
distinctii, care sa scoatd discutia din stagnarea fronturilor rigide. Papa
emerit pastreaza, pe buna dreptate, discutia in dreptul profunzimii
cdsatoriei si familiei, care rdmine punctul de plecare cel mai fecund pentru
a discuta problema intr-o epoca in care se poate lua in diferite directii, dar

nimeni nu garanteazd cd nu se rataceste. Caci in calitate de oameni, nu
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putem desprinde fara pierderi viata noastra de tema ,vietii izbutite” care,
oricit am vrea, angajeaza valori stabile. Plecind de la , viata izbutita”, care
este parte a culturii in care traim, se pot face distinctiile necesare pentru a
face fata tendintelor timpului.

II

Ne ddm seama de anvergura implicatiilor dezbaterii dintre Joseph
Ratzinger si Walter Kasper amintindu-ne optica mereu inepuizabilului
Hegel. In Encicopledia stiintelor filosofice. Filosofia spiritului (Editura Acade-
miei RSR, Bucuresti, 1966, p.334) el plaseazd direct familia in sfera eticii:
fundamentul familiei 1l considera eminamente de natura etica. De aici
sintagmele sale specifice: ,familia este spiritul etic in nemilocirea sa” care
,contine momentul naturii”, ,insotirea inseamna raportul sexual ridicat
insa la determinatie spirituala” si ,reunirea dragostei cu sentimentul de
incredere”, ,distinctia sexelor naturale apare si ea totodata ca o distinctie a
determindrii intelectuale si etice”, ,reunirea trupeascd este urmarea
legdturii incheiate pe planul etic. Urmarea mai departe este comunitatea
intereselor personale si particulare”, adica proprietatea si cresterea copiilor
Si, cu acestea, trecerea in ,societatea civila”. in Fenomenologia spiritului (Editura
Academiei RSR, Bucuresti, 1965), familia este privitd de Hegel pe linia
ridicarii persoanei din ,individualitatea elementara”, in care doar natura
lui conteaza, la rangul de ,membru al unei comunitdti care mai degraba
domina si tine legate faptele materiei singulare si ale joaselor vietuitoare”,
in care isi incepe cursul istoric ,actiunea etici” (p.254-255). In Principiile
filosofiei dreptului (Editura Academiei RSR, Bucuresti, 1969), atunci cind se
discutd familia accentul este pus pe ,iubire” ca fundament. Aceasta nu
numai ca este ,,simtire, adica eticul in forma naturalului”, dar , inseamna in
genere constiinta unitatii mele cu un altul, astfel incit eu nu sint izolat,
pentru mine, ci imi dobindesc constiinta de mine numai in renuntarea la
fiintarea mea pentru mine, si prin faptul de a ma sti ca unitate a mea cu
celdlalt si a celuilalt cu mine” (p.194). Pentru Hegel iubirea este cea care
deschide 1n istorie cursul ,,uniunii etice” a oamenilor.

Abordarea lui Hegel a fost privita adesea ca un idealism plin de
exaltdrile romantismului, adus desigur la formulare conceptuala intr-o
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filosofie a spiritului ce ar controla istoria. Din punct de vedere istoric asa
stau, desigur, lucrurile. Eu sint de pdrere, insd, ca aici este ceva mai
important si durabil — anume sesizarea, desigur impozantd, de cdtre geniul
lui Hegel, a faptului cd pe lume sint nu numai reactii ale oamenilor la
evenimente, ci si proiectii ale vietii, nu numai instrumentalizari ale realita-
tilor, ci si investitii In realitate, cu un cuvint nu numai actiuni de supravie-
tuire si vietuire, ci si actiuni de comunicare cu altul. Anumite forme ale
vietii umane au, altfel spus, nu doar un fundament cauzal, ci si unul
finalitar.

Familia este, pentru Hegel, inceputul acestor forme ce nu se pot
intelege fdrd a le vedea ca proiecte ale oamenilor pe scena lumii. Celebrul
filosof a mers chiar mai departe si, pe baza excelentei sale cunoasteri a
istoriei, apoi a economiei politice si, desigur, a istoriei culturii, a gasit in
familie nu doar o continuare a naturii si o realitate juridica, ci inceputul
istoriei unui nou continent pe care se desfasoara viata umana — cel al
comunicdrii. Hegel a vdzut cel mai clar acest fapt, iar sistematica sa
filosofica de tinerete — asupra careia nu voi stdrui aici — cu munca, familia
(limba) si constiinta ca termeni necesari si suficienti pentru a descrie
specificul reproducerii umane a vietii, o atestd. Hegel a topit mai tirziu cele
trei determinatii In miscarea constiintei si a formulat grandiosul sau
idealism, dar i-a ramas meritul de a fi descoperit, prin studiul familiei,
doua realitati: constructia vietii prin proiecte si continentul comunicarii.

Dacd aruncdm o privire in discutiile actuale despre familie — din
teologie si din afara teologiei — atunci putem observa cd ele se misca in jurul
conceperii femeii. $i traditia culturala in care ne aflam si reactia feministd la
traditie au In centru aceastd concepere. Traditia minimalizeaza rolul femeii
in viata oamenilor, feminismul il aduce in lumind sub fete noi. Nici excesele
traditiei si nici exaltdrile feminismului nu sint solutii, dar apare o noud
posibilitate: sa abordam familia plecind de la fundamentul casatoriei, care
este relatia dintre un barbat si o femeie, si, in fond, de la imaginea femeii.
Aceasta este de fapt in centru, nu numai in traditie, ci si in relativizarea
actualad a mariajului si a familiei.

Dati-mi voie sd amintesc succint trei anecdote graitoare cu privire la

aceasta imagine.
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Prima adecdotad il are in vizor pe Ludwig Feuerbach. Acesta 1i explica
logodnicei sale cda sint doud mijloace la dispozitia vietii oamenilor:
,instinctul de cunoastere (Erkenntnistrieb)” si ,,ratiunea (Vernunft)”. Primul
contine o , materie care leagd”, anume ,,iubirea (Liebe)”. A doua, ,ratiunea”,
nu este opusa ,iubirii”, dar ,iubirea” este ea insdsi ,un fel de cunoastere
(eine Art der Erkenntnis)”.

A doua anecdota il vizeaza pe Nietzsche. Acesta mostenise, cum se
stie, misoginismul lui Schopenhauer. Acasa era inconjurat exclusiv de
femei — mama, sora si vizitatoare. El se adresa acestora cu apelativul
minimalizant de ,,femeie, muiere (Weibern)”, ceea ce i-a atras intrebarea
iritata a mamei sale: , ce intelegi de fapt prin femeie?”. La care Nietzsche a
raspuns: , femeile de piata (Marktfrauen) si , hangitele (Hauswirtinen)”.

A treia adecdoti il vizeazd pe Roger Bacon. Intr-o epoci in care durata
medie a vietii era de cincizeci de ani, acesta era convins ca inhalarea de
respiratie a unor femei virgine duce la prelungirea vietii. Vestitul filosof a
trdit optzeci de ani.

Am adus in discutie aceste trei anecdote — pot fi aduse si altele — numai
pentru a sugera implicarea discutiei despre femeie in discutia despre
familie. Institutia familiei isi trage resursele, orice am spune, din trdiri ale
relatiilor dintre barbati si femei ce trec dincolo de laturi juridice, sexuale si
ancoreaza in asumtii ontice. Oricare ar fi reprezentarea femeii, ea se afld in
centrul discutiei despre familie.

Nu este scopul meu aici sa evoc diversitatea repezentdrilor femeii, pe
care tocmai am sugerat-o si pe care fiecare o poate prelua din diferite
antologii. Md concentrez asupra a trei schimbadri care au loc, de asemenea,
in cultura timpului nostru in privinta femeii. Ele nu numai ca articuleaza o
noud imagine asupra femeii, dar arunca o alta lumind asupra familiei. Este
vorba de noua imagine asupra femeilor in crestinism (III), de noua imagine
a Mariei din Magdala (IV) si de noua intelegere a ,iubirii (Liebe)” (V). Ma
folosesc de scrieri de referintd ale anilor recenti pentru a ilustra aceste

schimbari.
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III

Cultura pe care o impdrtasim este neindoielnic androcentrica. Ma uit,
de pilda, la antologia Nur einer hat mich verstanden.... Philosophenanek-
doten (Philipp Reclam jun.Stuttgart, 2006), in care sint, intr-adevar, nume-
roase adecdote despre relatii dintre barbati si femei sau despre ,iubire”,
dar nici o relatare nu este facutd de vreo femeie. Lista filosofilor pe care 1i
mostenim cuprinde, desigur, putine femei. Abia in vremuri recente intrd in
aceasta lista Lou Salome, Elisabeth Anscombe, Simone de Beauvoir,
Philippa Foot, Nancy Frazer, Cristina Lafont si alte nume. Putem comenta
indelung aceasta situatie si implicatiile ei.

Intre timp s-a conturat insi o directie noud in crestinism. Elisabeth
Moltmann-Wendel (Ein eigener Mensch werden. Frauen um Jesus, 1981) a fost
cea care a initiat cercetarea mai precisa a genezei crestinismului si a atras
atentia asupra faptului ca rolul femeilor a fost mare. Mai aproape de noi,
Anneliese Felber (Harmonie durch Hierarchie? Das Denken der Geschlechter-
Ordnung im friihen Christentum (Piper, Miinchen, Ziirich, 1994) si-a propus
sa disloce ,imaginea mai curind negativa a femeii” din traditia cresting, iar
Hans Kiing (Die Frau im Christentum, Piper, Miinchen, Ziirich, 2001) a aratat
cd ,mostenireea greco-romand” si-a ldsat urmele In imaginea crestind despre
femeie. Ambele scrieri argumenteazda ca din aceasta mostenire vine
echivalarea barbatului cu fortis, melior, honorabilior, principalis, iar a femeii
cu infirmus, fragilis, imbecillus, care s-a transmis, macar in folclor, pina astazi.

Desigur cd bdrbati a caror celebritate 1i intrece pe toti, precum
Aristotel, Thoma d’Aquino, chiar Apostolul Pavel, nu au fost strdini de
consacrarea acestor clisee, carora Tertulian, Ambrosius, Ioan Chrisostomos
nu au ezitat sa le confere forta canonicd. Sintem evident dupd o lunga
istorie a reprezentdrii unei diferente ontice dintre barbat si femeie, iar
aceasta istorie chiar crestinismul recent o chestioneaza.

S-au reunit numeroase argumente ale chestiondrii. Stim prea bine ca
una din traditile iudaismului spune ca trebuie sa vorbesti putin cu sotia, cu
alte femei deloc, cd femeile trebuie sd trdiasca retrase, iar in Templu locul
lor este fixat. Isus din Nazaret, dupa datele existente, a mers pe o alta
traditie: Suzana, loana, Maria Salomeea, Maria din Magdala l-au Insotit cu
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curaj — una dintre acestea, incd misterioasa Maria din Magdala fiind cea
care a anuntat lumii c& mormintul este gol, iar Invierea a avut loc. Nu exista
vreo exprimare a lui Isus care sa discrimineze intre barbat si femeie.

Pe Apostolul Pavel, care avea sd imprime linia principald a conceptiei
crestine, l-au insotit, de asemenea, numeroase femei — Iunia, Enodia,
Cyntia, Prisca, de pilda. El fost insa cel care a reluat traditia discriminarii.
El spune cd , femeia trebuie sa fie linistita si tdcutd si sa se lase invatata”.
Literar, motivul a venit pina tarziu, la unii romantici.

Canonic, discriminarea a inceput-o Clemens din Alexandria (sec. II-III
e.n.), care a pus in joc teoria naturii inferioare a femeii si a subordonadrii ei
fata de barbat. Egiptenii si evreii nu au blamat viata sexuala, dar aveau sd o
facd cei care intrasera sub influenta filosofiei grecesti tirzii. Mai cu seama
Augustin (sec. III-IV en.) a preluat teoria pacatului orginar, a identificat
viata sexuald cu pacatul si a plasat femeia in pozitie subalterna. Rolul ei
principal era de a face copii, placerea sexuala raminind legitima doar daca
este In slujba procreatiei.

Pe aceasta baza, in 1059, Papa Grigore al VII-lea a decretat celibatul
preotilor. Reluindu-1 pe Aristotel, Thoma d”Aquino l-a considerat pe barbat
»principiul activ”, pe femeie ,principiul pasiv” si a consacrat androcentric-
mul la nivelul unei viziuni cuprinzdtoare, ce avea sa domine cultura
europeana. Astazi putem deconstrui aceastd viziune, dar ecourile ei se
resimt si la mare distanta in timp. Dar, oricum s-ar privi lucrurile,
crestinismul s-a distantat de androcentrism si discriminare si are in centru

ceea ce avea deja Isus — fiinta umana.

IV

Dupa reflectiile lui Spinoza, , cercetdrile biblice” au luat avint, iar in
urma lui Reimarus s-a profilat tema cercetarii lui , Isus istoric” (vezi Andrei
Marga, Introducere in filosofia contemporand, Compania, Bucuresti, 2014,
pp..-.), care, la rindul ei, a preocupat tot mai mult teologii, filosofii si
istoricii europeni. Chiar si In conditiile razboaielor ce au zdruncinat
Europa, cercetarea istoricd a lui Isus a inregistrat pasi Inainte, incit astazi
sintem, ca generatii ulterior nascute, in fata unor date mai multe si mai
sigure ca oricind inainte. Desigur, ludm termenul ,cercetari biblice” in
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intelesul propriu, care este net la distanta de fabulatiile in scop comercial ce
ocupa tarabele sau chiar de filmografia fara baza istorica (cum este filmul
lui Mel Gibson, Patimile lui Isus) si de literatura ce preia pretexte biblice, dar
construieste fapte conform schemei literare (precum romanul Evanghelia
dupd Hristos, al lui Jose Saramago). Cercetarea biblicd si, in particular,
cercetarea lui ,Isus istoric” au facut progrese atit de substantiale, incit
multe evenimente pot fi localizate in timp si spatiu, cu destula precizie. Din
pacate, ele sint prea putin aduse la cunostinta publicului larg, ori sint aduse
mai mult foiletonistic si, inevitabil, simplificat. De aceea, scrierile care fac
accesibil cititorilor ceea ce tine de relatia dintre ,Isus istoric” si ,Isus
eschatologic” se cuvin salutate ca opere din cele mai semnificative ale
culturii de astazi.

In acest context, stimulatd perceptibil de orizontul deschis de miscarea
feminismului din timpul nostru, Susan Haskins a facut un efort admirabil
de a lamuri figura Mariei din Magdala, intr-o carte, Mary Magdalen: Myth
and Metaphor (Random House, London, 2005), care este de cotitura.
impotriva tentatiilor ce Inconjoara un subiect ce framintd de mult mintile,
inteligenta istorica engleza ramine ferm la datele controlabile ale discutiei.
Desigur ca ea cunoaste bine romanul lui Nikos Kazantzkis, Ultima ispiti a lui
Isus(1955), care iese, la rindul sau, in mod complet din cimpul cercetarilor
biblice (ca si, de altfel, filmul lui Martin Scorsese, facut pe baza romanului)
sau improvizatiile lui Barbara Thiering, din Jesus the Man (1993), care sint,
istoriceste vorbind, fabulatii de care se si distanteaza. Susan Haskins
impdrtaseste sugestia facuta de Elisabeth Moltmann-Wendel (in op.cit.) de
a se accepta, in baza probelor istorice, cd, dincolo de imaginata Maria
Magdalena, ,pacdtoasa” (calificativ conform Evangheliei dupi Luca), a fost
de fapt Maria Magdalena reald, ,matura lidera a comunitatii” crestinilor,
imediat dupa Crucificare. Tocmai pe diferenta celei de a doua Maria
Magdalena de prima sprijina Susan Haskins intinsa ei monografie (528 p.)
publicata in germana sub titlul mai expresivMaria Magdalena. Ihre wahre
Geschichte (Bastei Liibbe, Bergisch Gladbach, 2008).

Chiar daca uneori riscd sa aserveasca cercetarea istorica apararii
ordinarii femeilor, in discutia din Biserica de astdzi, Susan Haskins aduce
argumente de neignorat pentru altd imagine a Mariei Magdalena. Ea
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deconstruieste, printr-o documentatd istorizare, imaginea fixata pentru
multd vreme de papa Grigore cel Mare. Acesta, voind sa dea o pilda de
pocdinta femeilor, intr-o Roma lovitda de foamete, desdntare si razboi, a
prezentat-o, in 590, pe Maria Magdalena drept pacdtoasd, care s-a izbavit
(p.106), dupa ce a facut o involuntard confuzie intre trei femei care l-au
urmat nemijlocit pe Isus: Maria din Magdala, Maria , pacdtoasa” de care se
face vorbire inEvanghelia dupi Luca si Maria din Betania. In acest fel, s-a
creat o imagine asupra Mariei din Magdala plina de tensiune. Pe de o parte,
impetuoasa tinara din Magdala, localitate de lingd Marea Galileii, este cea
care a vestit la Ierusalim invierea lui Isus, dupa ce a rdmas curajoasa la
cruce in scena rastignirii si, apoi, a preluat initiativa printre discipolii lui
Isus. Pe de alta parte, Maria Magdalena a fost prezentata ca , pdcatoasa”
care si-a gasit mintuirea pocdindu-se (chiar si in Carmina Burana, de pilda,
Mariei Magdalena i se pune in gurd deviza ,in bucuria lumeasca imi voi
sfirsi viata!”). Tensiunea celor doud ipostaze s-a transmis epocilor
ulterioare, atit in tabdra celor care au pus in fata prima latura a Mariei
Magdalena, cit si in tabdra celor care au luat in seama a doua laturd. Susan
Haskins ne propune sa trecem dincolo si dincoace de opticile si ale unor si
ale altora spre a o capta pe Maria din Magdala in frumusetea ei uimitoare si
in dedicarea ei fard margini cauzei lui Isus.

Susan Haskins are dreptate sd spuna ca imaginile Mariei din Magdala
s-au indepdrtat de realitate si au facut loc ,legendei”. Aceasta s-a creat,
intr-adevar, intre 449, cind s-a invocat ,cei sapte demoni”, si 590, cind
Grigore cel Mare consacra confundarea retroactiva a celor trei femei (p.119)
din apropierea lui Isus. Ea are dreptate cind spune ca asupra Mariei
Magdalena au fost proiectate opticile patriarhatului, care preceda, desigur,
crestinismul (p.430). Ea are dreptate sa propuna disiparea confuziei create
de istorie. Susan Haskins vrea sa faca convingdtoare o alta reprezentare,
conform careia Maria Magdalena , a fost cea mai importanta discipola (a lui
Isus NN), apostold a apostolilor si prima marturisitoare a invierii” (p.426).
Ea are din nou dreptate sa pretinda o reprezentare istorica eliberatd de
cliseele traditiei (care a asimilat-o adesea cu Eva si a privit frumusetea ca
loc, prin definitie, al pacatului) a Mariei din Magdala, prin naturalizarea
biografiei acesteia. Eu cred, insa, ca Susan Haskins forteaza istoria cind

171



Familia crestina: fundamente antropologice, iubire si sexualitate in celibat si casatorie

contrapune Fecioarei Maria pe Maria din Magdala si cind actualizeaza
fortat faptele petrecute acum doua mii de ani si vede in Maria Magdalena
,reprezentanta femeii emancipate a secolului al XX-lea tirziu” (p.416).
Simbolurile culturale intilnesc, fireste, realitatea istorica, dar o fac
totdeauna mai complicat decit isi asuma inteligenta autoare a , adevaratei
istorii” a Mariei Magdalena.

\"

Despre ,,iubire” s-a scris tot atit de mult cit despre ,, adevar”. Dar si aici
au facut-o mai mult barbatii. Ma uit si In acest caz la o antologie elocventa
(Kai Bucholz, Hrsg., Liebe. Ein philosophisches Lesebuch, Goldmann,
Munchen, 2007). Aici, insd, observ cd, dintre femei, doar Marguerite Durras
si Simone de Beauvoir si-au gasit locul. Dar — fapt demn de remarcat —
tocmai cele doud autoare amintesc o altd perspectiva asupra iubirii decit
cea proiectata de mediatizdrile din cultura modernitatii tirzii.

Marguerite Durras surprinde cu greu egalabild finete inefabilul
,iubirii”, In cuvinte ca acestea: ,Stiu ca nu imbracamintea este cea care face
femeile mai mult sau mai putin frumoase, nici ingrijirea frumusetii, nici
costul alifiilor, nici gratia, nici valoarea podoabelor. Stiu cd problema sta in
alt loc. Nu stiu unde. Eu stiu doar cd nu este acolo unde femeile presupun”
(p-232). Simone de Beauvoirs exploateaza pe cont propriu un motiv care ne
vine de la Byron — in vreme ce pentru barbat iubirea este o indeletnicire la
un moment dat in viatd, pentru femeie iubirea este viata insasi — si argu-
menteazd pentru ,iubirea autenticd”, inteleasa ca , recunoastere reciprocd a
doua libertati” (p.268). Cu aceste reflectii sintem adusi in fata unui alt
orizont.

Se poate spune, fdrd teama de a gresi, ca modernitatea tirzie a agravat
o operationalizare comerciala a ,iubirii” in detrimentul profunzimii ei. S-a
ajuns In punctul in care pina si aparatorii traditiei religioase propun
adaptarea la tendintele din jur. In fapt ,iubirea” este redusé tendential la
,eros”, cu toate implicatiile.

Desigur, meritd luate in seamd, in continuare, observatiile lui Descartes
asupra opozitiei dintre ,iubire” si ,ura”, cele ale lui Maupassant privind
legatura dintre ,iubire” si ,cruzime”, reflectiile lui Stendhal asupra
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anatomiei iubirii, descrierea lui Sartre a tranzitiei de la sex la iubire,
examinarea de cdtre Sloterdijk a ,sexualcinismului” si multe capodopere
ale gindirii ce dezvaluie ,iubirea” si istoria ei. Tema dominanta este insa
astazi declinul ,iubirii” spre a face loc ,erosului” sau, pozitiv exprimat,
lupta ,,iubirii” pentru a intra din nou in realitatea vietii.

Stim din istorie ca grecii vechi au numit ,,eros” ceea ce leaga barbatul si
femeia si au fost preocupati s gaseasca locul erosului in arhitectura vietii
umane. De la Pitagora la Aristotel gasim urmele acestei preocupéri. In mod
interesant, Insd — asa cum remarcd Benedict al XVI-lea (Deus Caritas Est,
2006) — traducerea greaca a Vechiului Testament a ultilizat doar de doud ori
cuvintul ,eros”, iar Noul Testament a preferat termenii , agape” si ,philia”,
Optiunea terminologicd semnala de fapt o schimbare de viziune — trecerea
adicd la o viziune noud, axatd pe profunzimea ,iubirii”, pe care
Iluminismul avea sd o priveasca mai mult negativ, iar Nietzsche sd o atace
viguros, ca negare a corporalitdtii in relatia dintre barbat si femeie. Cu
aceste interpretdri critice s-a intrat de fapt in modernitatea tirzie: s-a crezut
cd in crestinism ,agape” si ,philia” au inlocuit ,erosul” si cd, invers, acum
este timpul sa punem in paranteza sugestiile ce vin din ,,agape” si , phillia”
facind loc ,,erosului”.

A fost meritul istoric al lui Joseph Ratzinger de a fi procedat, tocmai de
la inaltimea raspunderii sale la scara umanitatii, ca suveran pontif Benedict
al XVI-lea, la doi pasi corelati. Pe de o parte, el a corectat neintelegerea
istorica In ceea ce priveste pozitia crestinismului fatd de ,eros”,
argumentind ca ,erosul are nevoie de curatenie pentru a ddrui omului nu
placerea unei clipe, ci o anumita presimtire (Vorgeschmack) a Inaltimii
existentei — acea fericire (Seligkeit) pe care o asteaptd intreaga noastrd
fiinta” (Deus Caritas Est, Vaticana, 2006, p.13). Pe de altd parte, el a acuzat
justificat degradarea ,erosului” in sex si a persoanelor in ,marfuri” si a
asezat dezbaterea asupra relatiei dintre ,eros”, ,agape”, ,phillia” intr-un
orizont nou, pe care il redau in cuvintele sale: ,dacd omul vrea sd fie numai
spirit si sa deprecieze corpul ca simpld mostenire animalica, spiritul si
corpul 1si pierd demnitatea. Iar daca omul tagdaduieste spiritul si priveste
astfel materia, corpul, ca realitate exclusiva, isi pierde, de asemenea,
méretia” (pp.14-15). In mod convingator, Benedict al XVI-lea a corectat
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neintelegerea istoricd ce a impovarat crestinismul si a formulat o pers-
pectiva asupra relatiei dintre barbat si femeie, in fond asupra familiei, care
rdmine fecunda si astazi.

Aceasta perspectiva nu a ramas fara consecinte in cercetarile si dezba-
terile recente. Am in vedere, ca exemplu, un temeinic volum (coordonat de
Aniceto Molinaro si Francisco de Macedo, Verita del corpo. Una domanda sul
nostro essere, Edizioni Pro Sanctitate, Roma, 2008), in care personalitati
italiene examineaza vederile asupra corpului in lumina stiintelor actuale si
duc interogatiile spre o foarte bine argumentata metafizica, ce cuprinde
realist corporalitatea omului intr-un orizont deschis spre valori propriu-zis
umane. In optica acesteia, la distantd bine masurati de abordarile inguste,
devenite mai nou dominante in psihologie, sociologie si alte stiinte socio-
umane, cum scrie Francisco de Macedo, omul ,,are o determinare a existarii,
dar si o determinare a existarii acelui essente care este omul caatare (una
determinazione dell’essre, ed e una determinazione dell’essere di quell
essente che e 'uomo” (p.17). Drept urmare, ceea ce traditia a numit , anima”
este ceea ce ,comunica fiintarea sa corpului, ceea ce este 1'essente, in care
consta totalitatea sintezei sau unitatea substantialda a omului (communica il
suo essere al corpo, cioe e 'essente, in cui consiste la totalita della sintesi o
unita sostanziale dell uomo)” (p.21).

Pentru filosofi aici este continutd o cotiturd importantd, Nu numai ca
vechea tema a ,corporalitatii” omului si a relatiei corpului cu restul fiintei
umane se reia, dar cel putin trei traditii se pardsesc fara pierdere. Este
vorba de traditia despartirii spiritualitatii (anima) de corp, de traditia
abordarii stiintifice ce reduce (vedem mai recent la Pavlov si Watson) fiinta
umand la corpul fizic, dar si de traditia metafizica cu care ne-am obisnuit in
cultura europeand de la Platon si Aristotel incoace, ce a invadat uneori
crestinismul si l-a simplificat. Propunerea de astdzi este ca abordarea
,experimentald” a omului sa fie absorbita intr-una ,experientiala”, ca ceea
ce germanii numesc ,Korper” (,,il corpo oggeto”, cum spun italienii) sa fie
preluat in , Leib” (il corpo sentito, experito, vissuto”), cu un cuvint ca
abordarea ,metafizica” a omului sa fie depdsita intr-una , fenomenologica”
(Battista Mondin, Il valore globale della corporeita, in op.cit, p.24) O asemenea

perspectiva permite lamurirea functiilor corporalitatii — ,mondaneizanta”,
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S/

~epistemologica”, , sexuala”, ,economicad”, ,ascetica”, ,simbolica” — fara a
ceda nici reducerii omului la ceea ce 1i este inferior, nici supralicitarii lui in
numele unui ideal nerealist.

Ajunsi In acest punct avem, cred, de corectat interpretarea raspindita a
celebrei ,iubiri platonice”. Atit cea care a transformat-o intr-un fel de
dedicare fatd de forme gandite, mai curind decit fata de fiinta din fata
noastra, cit si interpretarea mai noud, pe care o datoram lui Michel Foucault
(Histoire de la sexualite, II, L’Usage des plaisirs, Gallimard, Paris, 1984), in care
,iubirea platonica” este de fapt dedicare cdtre ,folosirea placerii”, fara
vreun ideal ce o depdseste pe aceasta din urma.

Sa recitim Simpozionul lui Platon. Filosoful vrea, intr-adevar, sa separe
,iubirea” de , pldceri”, dar nu merge nicidecum la a sustine ca virginitatea ar
fi idealul. Mai nou (vezi Walter Reese-Schafer, Platon interkulturell gelesen,
Traugott Bautz, Nordhausen, 2009) s-a observat cd Platon gindeste precum
medicii antichitatii grecesti, adica socoteste ca este de evitat , exagerarea”.
Este adevarat ca in formularile sale a cautat sa ,,sublimeze satisfactia erotica
in adevar (die erotische Begierde nach der Wahrheit zu sublimieren)” si a
interpretat derutant fecundarea ca una in suflet, nu in corp (cum se vede in
invataturile Diotimei), iar de aici vine intreaga neintelegere. De fapt, ,,Platon
recomandd un fel de iubire rationald (verniinftige Liebe, orthos eros)”
(p-128). El a creat de fapt o pozitie filosofica dincoace de hedonism si de
ascetism, deopotriva, si, cu sigurantd, alternativa la acestea.

Cu aceasta determinatie, ne Intoarcem la punctul de plecare al reflectiei

noastre — chestiunea familiei in discutiile actuale asupra mariajului.

VI

Cei care ne ocupam de filosofie avem, insd, de rezolvat doud probleme
aparte. Prima este aceea ca opiniile unora dintre cei mai mari filosofi despre
familie nu sint flatante. A doua este aceea ca dupd androginismul practic
care a durat secole avem astdzi miscarea feminismului, care ridica obiectii
culturale grave, la care trebuie gasite raspunsuri. Sd le ludm pe rind.

De mari teologi — Augustin, Toma d’Aquino, de pilda — sint legate
opinii favorabile familiei, dar discriminante cu femeile. De unii din cei mai
mari filosofi — Aristotel, bundoara — sint legate opinii de acelasi fel. De
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filosofi ulteriori — Montaigne, Francis Bacon, Kant — se leagd opinii ames-
tecate, uneori negative. Cum ne raportam la aceste din urma opinii?

Acestea din urma trebuie reconstruite cu acuratete si apoi deconstruite,
dacd vrem sa legitimam familia in contextul actual, in care se incearca nu
doar deconstruirea opiniilor, ci a institutiei insasi.

Montaigne spunea ca , 0 casatorie buna este intre o femeie surda si un
barbat orb” — probabil avea in vedere o experienta ce l-a atins. Kant era de
pdrere ca ,prin casatorie femeia devine libera, dar barbatul isi perde
libertatea”, incit putem presupune ca filosoful imperativului categoric avea
in vedere datoriile fatd de ceilalti pe care barbatul le preia prin casatorie.
Scopenhauer spunea cd ,,familia este orientatd nu spre intretinere spirituala,
ci spre producerea de copii: ea este o legdturd a inimilor, nu a capetelor”
avind in vedere experiente mai mult sau mai putin personale. In schimb,
Schleiermacher sfatuia ,,sa nu inchei o casatorie ce sa trebuiasca desfdcuta”,
Kierkegaard considera cdsdtoria ca ,cea mai importanta cdlatorie de
descoperire pe care o poate intreprinde omul”, iar Nietzsche punea degetul
pe rana: ,casdtoria este la fel de valoroasa ca si cei care o incheie.<Casatorie
in sine> nu are incd nici o valoare” (Stefan Kolschek, Hrsg., Lebensweisheiten
beriihmter Philosophen, Humboldt, Hofen, 2002, pp.113-117).

Se pot comenta la nesfirsit situatiile de viata. Vreau sd evoc ca
argument al deconstructiei opiniilor negative ceea ce s-a petrecut cu cel mai
sceptic dintre moralisti, care a fost Emil Cioran. Se stie cd el a Impins
respingerea lumii pina la regretul de a se fi nascut si s-a consacrat, cum s-a
spus in Germania, ,ca marele negator al valorilor recunoscute ale
umanitatii”. O licentiata germana, care a marturisit ca reflectiile cioraniene
au avut asupra ei, in vremurile cele mai triste ale vietii, efecte ,inaltdtoare
si regenerative” (Friedgard Thoma, Um nichts in der Welt. Eine Liebe von
Cioran, Weidle Verlag, Bonn, 2001, p.9), a intrat intr-o relatie personala cu
celebrul moralist si a reusit sa infirme consecventa negatiei totale. Mai intii,
Emil Cioran madrturiseste cd nu mai poate fi “ironic” (p.24). Apoi scrie: ,as
vrea sad fugim pe o insula si sd plingem intreaga zi” (p.37). Mai tirziu, se
intreabd: ,sint doar eu de vind ca dumneavoastrd jucati un rol atit de mare
in malheur mea” (p.85). Pentru ca, in chip de culminatie a relatiei, sa scrie:

»a fi sigur a fost religia mea. Intr-adevar. m-am simtit totdeauna singur —
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desigur cu exceptii, iar cea de acum este cea mai memorabila. Ati devenit
centrul vietii mele, zeita unuia care nu crede in nimic, cea mai mare fericire
si nefericire cd eu am intilnit-0” (p.66). Cu concluzia graitoare prin ea
insdsi: , este Injositor sd fi bolnav. Existenta insasi este, insd, Injositoare. Ma
gindesc cu satisfactie la farmecul dumneavoastra splendid” (119).
Invitatura este la indemini - si cel mai ambitios negativism In privinta
lumii, iubirii, familiei se dovedeste a fi conditionat.

Dar dacd si negativismul se poate deconstrui atunci intreaga discutie
asupra genurilor capata un alt orizont, ce reactualizeaza optica crestind a
considerdrii oricarui om ca fiintd umana. Prima observatie ce se poate face
este c& oamenii revin la ratiune dupa ingrosarea unui fenomen. In urma
celui de al doilea rdzboi mondial, umanismul a fost restabilit fiindcad s-a
produs barbaria, pluralismul, dupa ce s-a trdit totalitarismul, democratia
cdci s-a parcurs dictatura. Mai nou, autoritarismul grotesc ce se dezvolta in
democratii si divortul de merite al proceduralismului, ca si dependenta de
bani si de media a democratiei, ne obligd sd regindim democratia. Iar
venirea pe scend a nepregdtitilor ne face sa punem in fata meritul si sa
vorbim de meritocratie. La fel stau lucrurile in chestiunea genurilor: dupa
restrictiile androginismului, a venit miscarea feminismului.

Aceastd miscare pleaca de la considerentul legitim ca o intreaga istorie
trebuie revazuta si o seama de restrictii vor trebui abolite. Bunaoarg,
accesul la profesiuni si functii publice nu mai poate fi oprit sau ingreunat
din ratiuni de gen. Nu exista nici o justificare pentru aceasta. Dar apasarea
doar pe diferenta ce trebuie recunoscutd genurilor (precum in Anne
Phillips, Democracy and Difference, The Pennsylvania State University Press,
1993), cu consecinta cautdrii unei teorii a cunoasterii, eventual a unor
conceptualizari proprii fiecarui gen, mi se pare fara perspective. Unele
prestatii ale umanitatii, cum sint stiintele, tehnologiile, arta, nu se lasa puse
in seama unui gen sau altul, dar pot fi atribuite fiintei umane caatare.
Putem indica subiecti ai unei prestatii sau alta — de exemplu, in filosofie sau
teologie, unde evident barbatii au fost pind acum mai multi — dar nu putem
atribui capacitatea prestatiilor doar unui gen anume. De aceea, variantele
mai elaborate ale feminismului (vezi Nancy Frazer, Axel Honneth, Redistri-
bution or Recognition. A Political-Philosophical Exchange, Verso, London, New
York, 2003), sint mai realiste.
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Acestea iau In seama, in explicarea prestatiilor diferite ale genurilor, nu
numai rolurile diferite ale barbatilor si femeilor in productia si distributia
inregistrate de istorie, ci si diferentele de recunoastere consacrate in
codurile societatilor. Trebuie sa fim gata sa acceptdm ca inegalitdtile “nu
pot fi depdsite doar prin redistributie, ci este nevoie, de asemenea, de
remedii aditionale, independente, ale recunoasterii....Genul semnificd, in
rezumat, o diferentiere In doua dimensiuni. El combind o dimensiune
aidoma clasei, care il aduce in cadrul (ambit) redistributiei, cu o dimensi-
une de status, care il aduce in acelasi timp in cadrul (ambit) recunoas-
terii. Este o chestiune deschisa dacd cele doud dimensiuni au greutate
egala. Dar inlaturarea injustitiei dintre genuri, in orice caz, pretinde
schimbare in ambele, atit In structura economica, cit si in ordinea
statusurilor societdtii” (p.21-22).Privirea asupra genurilor are nevoie de

orizonturi mai largi decit permite monismul, orice monism.

VII

Inainte de a relua efectiv, in forma unei concluzii, discutia asupra
familiei, cu care am iInceput, as atrage atentia cd traducerea in termeni
administrativi a unei viziuni — cum este aici cazul teologiei si filosofiei lui
Joseph Ratzinger, care a fost solicitatd, prin biografia autorului, sa se lase
exprimata in recomandadrile unui peritus si in deciziile unui cardinal prefect
si ale unui suveran pontif — nu este, prin forta lucrurilor niciodata
completd. Traducerea teologiei si filosofiei in termeni administrativi este, in
mod fatal, marcata de contexte. Chiar si atunci cind autorii Insisi 1si asuma
roluri in administratie si fac ei traducerea! De aceea, nu au dreptate cei care
vor sa opuna sustinerile lui Joseph Ratzinger de pe parcursul biografiei sale
la ceea ce el exprima astizi cit se poate de clar. in mod evident, celebrul
ginditor reprezintd o perspectivda capabild sda faca fatd tendintelor
modernitatii tirzii fard a reactualiza fortat optici vetuste ale traditiei. Este,
in acelasi timp, o perspectiva ce pdstreaza vigoarea unei traditii chiar in
tumultul actualitatii.

Aceasta evaluare se poate usor verifica pe terenul conceperii rolului
femeilor in societate. Cardinalul Joseph Ratzinger a ardtat ca lupta trebuie
dusd astazi, In acelasi timp, pe doud fronturi: contra ,teoriilor falselor
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deosebiri” dintre barbati si femei si contra , teoriilor falsei egalitati”. El vrea
despartirea neta atit de Aristotel, cu teoria naturii superioare a barbatului, cit
si de Platon, cu , egalitarismul abstract” in care plaseaza barbatul si femeia.

In optica celui mai profilat teolog al timpului nostru, , diferenta biologica
nu spune nimic” in ceea ce priveste potentialul fiecaruia. Dar a voi sd faci din
femei soldati, la fel cu barbatii, si a le trimite pe front, sau mineri care intra in
mina tnseamna lipsa de ,respect in fata maretiei lor, felului de a fi altfel,
demnitatii lor”, In numele , egalitatii” formale. i aceasta este, la rindul ei, o
»ideologie ostild corpului, maniheista” (Gott und die Welt. Glauben und Leben
in unserer Zeit, Knaur, Stuttgart, Miinchen, 2000, p.91).

Sa revenim la inceputul efectiv al reflectiilor noastre — alternativa
relativizdrii familiei si alternativa pastrarii imaginii neconventionale despre
femeie si a iubirii ce o Insoteste, ca punct de plecare in discutia despre
familie. S-a spus, in traditia sociologiei, ea insdsi o stiintd modernd, cd
familia este celula societdtii. Cita vreme a mai aspirat sa fie ceea ce a promis
prin proiectul ei — o teorie a societatii capabila sa spuna oamenilor in ce
societate trdiesc — sociologia a ramas credincioasa acestei asumtii. Foarte
probabil cd nici nu se va putea desparti fara pierderi de considerarea familiei
ca treaptd spre ,viata izbutita”. Se pot introduce — poate cd si trebuie
introduse - distinctii juridice (relative la treptele diferite ale incheierii unui
contract de mariaj), economice (ce privesc comunitatea de bunuri) si de alta
naturd cu privire la familie. Dar dacd vom separa familia de valori ce trec
dincolo de faptele din jur si de asemenea distinctii, atunci vom ruina nu
numai arta, in formele cu care sintem familiarizati, ci Insusi acel sens al vietii

umane ce este mai presus de simpla vietuire si supravietuire.

VIII

Un sens superior al vietii umane nu pare sa se mai poata asigura — mai
ales intr-o epoca de relativism si mercantilism, precum cea in care traim —
fara un suport religios. Doua experiente noi, una mai curpinzatoare, alta
circumscrisd, ne dau de gindit. Prima este aceea ca, oricum am privi
lucrurile, dupa mai bine de un secol de mentalitate pozitivista a devenit
limpede ca rationalitatea stiintifica, atit de indispensabila in multe privinte

si net superioard, este insuficientd atunci cind este vorba de cdlduzirea
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rationala a vietii. Stiinta este, vrem-nu vrem, mai curind favorabila statu-
quo-urilor vietii. A doua este concluzia pe care actualele autoritati din China
au tras-o, anume ca nu se pot stabiliza institutii ce cultivd personalizarea
tara suportul unei religii — cel mai mare potential avindu-1 crestinismul.
Cum stam iInsa cu credinta? Chestionarele aplicate in Europa in
ultimele decenii (vezi concludenta analiza din Hermann Denz, Hrsg. Die
europiische Seele. Leben und Glauben in Europa, Czernin, Wien, 2002) dau ca
rezultat usoara, dar continua crestere a ponderii credinciosilor. Unii
sociologi ne previn cd aceasta nu inseamnd cresterea religiozitatii. Dar
religia inseamna credintd, incat se pune intrebarea ,ce intelegem prin
credinta?”. Si atunci cand vedem multimi imbulzindu-se la moaste nu
putem sa nu ne intrebam despre ce fel de credintd este vorba. Nu ne putem
reprima intrebarea cand intalnim preoti avari, care fac orice compromis sa
adune averi pamantesti, in pofida a ceea ce predica. Sau pastori preocupati
mai curand de aranjamente cu autoritdtile decat de samavolniciile din jur.
Nu o putem face nici cand televiziunile se umplu, la Craciun si Paste, de
discutii de prost gust despre taiatul porcilor si sacrificarea mieilor si despre
,bucate”, evident fdra vreo legaturd cu ceea ce s-a petrecut odinioara in
jurul Jerusalimului. Intrebarea revine cand vedem teologi care au o
informatie lacunara chiar despre lisus si apostoli. In sfarsit, intrebarea ,,ce
este credinta?” nu poate fi ocolita nici atunci cand unii dintre cei care spun
cd fac cercetare stiintifica peroreazd neinformati asupra relatiilor cu religia.
Discutia despre credintd este straveche. O clarificare la capatul dinspre
noi al acestei discutii 0 avem insa acum, in cea mai noua enciclicd, sub
titlul Lumen Fidei (Libreria Editrice Vaticana, Vatican, 2013). Clarificarea
este adusd nu numai din nevoi pastorale ale Bisericii, ci si din nevoile
situatiei culturale In care se afld Europa, afectatd vizibil de criza democra-
tiilor existente, de raspandirea relativismului si de intrarea intr-o noua
relatie a religiei, stiintelor si filosofiei. Aceasta clarificare este de luat in
seamad atunci cand este vorba de credintd, avand in vedere imprejurarea cd,
gratie revenirii religiei In avanscena culturii si personalitatii intelectuale a
unor pontifi, enciclicele papale sunt scrieri teoretice de mare anvergura, cu
impact asupra orientdrilor in societate. Este destul sa amintesc Populorum
progressio (1967), prin care s-a pus In miscare o politicdA noud fatd de
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nevoiasi, sau Fides et ratio (1998), care a consacrat noua relatie a religiei cu
filosofia, sau mai nou, cum am aratat, Caritas in wveritate(2009), care a
reorientat eforturile de depdsire a crizei financiare si economice actuale. Ma
opresc asupra enciclicii Lumen fidei (Lumina credintei) condus de intrebarea
,ce este credinta?” si stiind bine ca nu orice credinta este credinta religioasa.
Nici animismul, nici esoterismul, nici mercantilismul vladicilor sau
enoriasilor, nici inchinarea la lucruri nu tin, la propriu, de credinta religioasa.

Se stia din anturaj ca, dupa enciclicele Deus caritas est (2005, In care se
limpezea distinctia dintre ,eros”, ,,agape” si ,iubire”, restabilind unitatea
corpului si sufletului in , libertatea noastra existentiald” si in , fiinta noastra
ca intreg”), Spe salvi (2007, in care ,speranta” era repusd in legdtura cu
credinta si eliberatda de restrictiile doctrinei progresului) si Caritas in
veritate (2009, in care tematizeaza , adevarul” in orizontul cel mai larg al
fiintarii umane), Papa Benedict al XVI-lea pregateste enciclica asupra
credintei. Tinea in fond de sistematica sa teologica consacrarea prin
enciclici a ,iubirii”, ,sperantei”, ,adevarului” si ,credintei”, drept resurse
majore ale crestinismului, care sunt de pus in valoare impreuna in
contextul iIncdrcat cu crize de astazi. Enciclica a fost scrisd, dar, in
imprejurdrile istoricei retrageri de pe scaunul petrin, nu a mai fost lansata,
ci transmisa spre noul papa. Acum Lumen fidei este deja in librariile lumii,
cuprinzand, de asemenea, contributia intregitoare a Papei Francisc, care
mentioneaza ca este vorba despre o scriere ,lucratd la patru maini”.
Oricum, este prima enciclica din istorie elaborata de doi papi, unul emerit,
celdlalt in functiune. Sa ne oprim aici, asadar, asupra conotatiei credintei
din aceasta enciclica.

Enciclica Lumen fidei readuce discutia despre credinta la origini, care
sunt, pentru crestinism, ebraice. Cu “emunah”, care se trage din verbul
,aman” (tradus cu a sprijini, ,stiitzen” cum spun germanii), a inceput
iudaismul (cdruia Nietzsche nu-i gdsea pereche in grandoare). Astdzi sunt
instructive traduceri din ebraicd privind intelegerea durabilei credinte a
evreilor, precum fermecatoarea carte a lui Shalom Arush, The Universal Garden
of Emuna. A Practical Guide (Chut Shel Chessed Institutions, Jerusalem, 2012).
Emuna este ,ferma credinta intr-un Creator al universului, unic, suprem,

omniscient, bevolent, spiritual, supranatural si atotputernic” (p. 30). Emuna
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are ca fundal legamantul dintre Dumnezeu si om, incat uneste, dinspre om,
doud momente — increderea in Dumnezeu si incredintarea soartei proprii in
mainile lui Dumnezeu. Cum se spune in enciclica Lumen fidei, ,,omul
credincios isi dobandeste puterea din punerea de sine In mainile lui
Dumnezeu cel demn de incredere” (p.19).Tocmai in acest inteles, chiar Iisus
il invoca pe Dumnezeu ca Abba (tatd ceresc). Celebra , credinta a lui Israel”,
devenita referinta milenii la rand, pana astazi, era aceasta deschidere catre
imbratisarea lui Dumnezeu de catre credincios spre a fi smuls din mizeria
istoriei. Deschiderea este sustinuta de ,revelatie”, care este ea insdsi probd a
grijii lui Dumnezeu pentru creatura sa. Crestinismul, asa cum ne-au transmis
Pavel (Epistola citre romani) si loan (Evanghelia), continud acest profil al
credintei. Grecii au preluat credinta Bibliei iudaice cu cuvantul , pistos”, care
semnaliza, Tnainte de orice, increderea omului in Dumnezeu. Augustin a
reunit explicit ambele momente in figura omului credincios (fidelis).
Revenirea la origini prilejuieste enciclicii Lumen fidei punerea in relief a
catorva trasaturi ale credintei, care sunt elocvente. Bunaoara, credinta nu-1
priveste doar partial pe om, ci in intregime — cu tot ceea ce este si face, omul
se incredinteaza lui Dumnezeu. Spus altfel, nu esti credincios doar de la
frunte In sus sau in anumite zile si la anumite ore, ci cu toata fiinta, in fiece
clipa. Credinta asigurd, se poate spune, ,radacinile fiintei omului (die
Wurzeln seines Seins)” (p.21). Apoi, credinta implica incredere in Dumnezeu
si In interventia sa biruitoare. Mai departe, credinta nu inseamnd doar ,a
crede ca...”, ci si ,a crede in...”, cum observa deja Ioan. Asa cum se scrie
in Lumen fidei, ,credinta priveste (blickt) nu numai la Iisus, ci ea priveste
din punctul de vedere al lui Iisus, vede cu ochii sdi”(p.32). Credinciosul,
altfel spus, este gata sa se lase privit din punctul de vedere (Gesichtpunkt)
neobisnuit de Inalt si exigent al lui lisus. Mai departe, credinta in
Dumnezeu deschide cale ,,iubirii”, care schimba omul. “Credinciosul este
transformat prin iubire, cdreia el i s-a deschis prin credinta” (p.38). Altfel
spus, unde este credintd este si iubire de semeni. Mai departe, credinta se
confirmd in actiune in comunitate. ,Credinta nu este un lucru privat, nu
este o concepere individualistd, nu este opinie subiectivd, ci izvoraste dintr-o
ascultare si este menitd sd se exprime si sa devina vestire” (p.41). Cu alte

cuvinte, credinta nu se valideaza nicidecum prin simple trdiri subiective. In
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sfarsit, credinta presupune dezlegarea din mrejele numeroaselor ,zeitati” ale
lumii ce ne inconjoara si ,intoarcerea la Dumnezeul viu printr-o intilnire
personald” (p.25). Argumentul enciclicei Lumen fidei este clasic: ,,atunci cand
omul si-a pierdut orientarea de baza, ce confera unitate vietii sale, el se
pierde in multimea dorintelor sale, iar in masura in care refuza sa astepte
timpul fagaduintei, se sfarma in miile de clipe ale istoriei sale” (p.24).
Trasdturile mentionate ne permit sa distingem, poate mai ales in
confuzia culturala de acum, intre credinta propriu-zisa si prea frecventele
surogate ce au patruns pe terenul ce parea mai protejat al religiei. Poate ca
explicitarea criteriilor credintei nu va inhiba formele diverse ale imposturii,
dar ne dd sansa sa le putem spune acestora pe nume si sa le ludm ca atare.
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Specialisti in familie — legitimitate si limite

Ionut Mihai Popescu!

Abstract. Specialists in Family Matters — Legitimacy and Limitations. While the
modern individual reaches fulfillment within the family, the postmodern individual
manifests his identity in a series of life experiences, among which the family. For a
good family experience, he resorts to psychologists, specialists in family matters, who
help the individual assort with something exterior; there lies their legitimacy. The
limitations of their involvement is given by the individualistic paradigm in which
family is an addendum to the individual, not an essential part of his identity.

Keywords: family, collective identity, personal identity, modernity.

Deseori preferinta pentru o expresie exprima o trasatura definitorie a
unei epoci sau societati?, iar analiza expresiilor in curs de consacrare ne
ajutd sa iIntelegem optiunile acelei societati. O astfel de expresie este
consilier familial, cineva care te poate ajuta sa intemeiezi sau sa pastrezi o
familie, prin urmare, un specialist in familie. Ne intrebam, insa, de cind si mai
ales de ce familia este o problemd de specialist? De ce sanctuarul privatului si al
intimitdtii trebuie analizat de un specialist? Mai este familia celula
societatii? Ce viatd mai are organismul care nu-si poate asigura vitalitatea
propriilor celule? Ce s-a schimbat fatd de lumea parintilor si bunicilor
nostri dacad trebuie sa mergem la specialist pentru a rezolva probleme pe
care atunci le rezolva orice membru al societatii, fara sa aiba nevoie de vreo

! Universitatea Babes-Bolyai.

2 Expresia resurse umane, de exemplu, a trecut din limbajul economistilor in limbajul general
impreund cu realitatea pe care o descrie: oamenii sunt consideratii resurse, ceea ce exprima o
trasatura esentiala a lumii noastre, domnia paradigmei economice si a ratiunii instrumentale.
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instructie deosebita? Daca e nevoie de specialisti, inseamna ca procesul de
socializare nu mai asigura achizitia cunostintelor si formarea deprinderilor
prin care se formeaza si se mentine o familie. Cum se sustine o astfel de
societate, de unde vine vitalitatea ei? Mai este familia o optiune curenta a
lumii in care traim? Din sirul intrebarilor starnite de mirarea fata de
realitatea unor specialisti in familie, acesta ni se pare cea mai semnificativa
si pentru a-i raspunde vom incerca sa deslusim tensiunile si relatiile care au
dus la o expresie ce redd o realitate aparent paradoxald, a specialistilor in
viata cotidiand.

Incd din 1956 Erich Fromm vedea ruptura dintre familia bazati pe
iubire (adica uniunea a doi indivizi prin care cei doi isi descoperd
infinitatea si se implinesc unul pe celdlalt) si familia ca unitate economica
sau celuld a unei societati In care conteazd nu atat omul, cat buna ei
functionare:

,,Astfel, consilierul matrimonial ne spune ca sotul trebuie sa-si «inteleaga»
sotia si sa o ajute. Trebuie sa laude rochia ei noud sau mancarea pe care a
gatit-o. Ea, In schimb, trebuie sa fie intelegdtoare atunci cand el vine acasa
obosit si nervos, trebuie sa-1 asculte cu atentie cand vorbeste de necazurile
lui in afaceri, nu trebuie sa fie suparata, ci intelegatoare atunci cand el uitad
ziua ei de nastere. Toatd relatia aceasta se rezuma la relatia bine pusa la
punct Intre doua persoane ce-si raman strdine toata viata, care nu ajung
niciodatd la o «relatie centrald» si care se trateaza una pe alta curtenitor,
fiecare Incercand sa-1 facd pe celdlalt sa se simtd mai bine.

In aceastd conceptie asupra iubirii si cisitoriei, principalul accent este pus
pe gdsirea unui refugiu in fata sentimentului singuratatii, care ar fi altfel
insuportabil. In «iubire» este gasit, pana la urma, un addpost in fata
insingurdrii. Doi oameni incheie o aliantd Impotriva lumii si acest
egocentrism in doi este luat drept iubire si relatie intima.”?

Consilierii matrimoniali au aparut cu peste o jumatate de secol in urma
mai mult ca 0 moda a familiilor urbane aflate in cautarea unei identitati din
cauza tendintelor centrifuge ale sotilor absorbiti de solicitarile si de
beneficiile profesiunii. De altfel, aceste probleme puteau sa apara doar in
modernitate, deoarece in societatile traditionale familia era supusa cu totul

3 Erich Fromm, Arta de iubi, Anima, Bucuresti, 1995, p. 81.
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logicii sociale. Aparitia individului a transformat si familia, fiindca
identitatea lui se constituie din tensiunea social-personal, iar dimensiunea
personald implineste numai in familie, insd ea devenit eticheta unei realitati
tot mai vag definite tocmai din cauza generalizdrii tendintelor centrifuge
ale sotilor. Statisticile ne arata un declin al familiei, numarul de casatorii
este in scadere, numarul de divorturi raportate la numarul de casatorii este
in crestere, scade, de asemenea, numarul de copii, insusi sensul termenului
familie este In schimbare.

Vom prezenta tensiunile si transformadrile familiei contemporane din
perspectiva sociologului canadian Daniel Dagenais pe care le vom pune in
legdtura cu caracteristici ale societatii contemporane intr-o abordare ce va
reuni perspectiva deschisda de Lyotard asupra conditiei postmoderne si
analiza lui Charles Taylor asupra caracteristicilor societdtii contemporane si
vom prezenta raspunsurile societatii si ale Bisericii la aceste provocari.

Dagenais are o perspectiva critica fatd de sociologia care justifica
teoretic devieri ale familiei moderne fara sa fi inteles caracteristicile acesteia
sau semnificatia schimbdrilor contemporane* si considerd ca cifrele statis-
ticii nu explicd nimic fara o ,intuitie” care sa le dea sens, fara o perspectiva
care sa integreze manifestarile atat de divergente ale familiei de azi.> El
sustine cd familia moderna este legata de individul modern si ca destrama-
rea ei nu vine In continuarea individualismului modern, ci a abandonarii
lui. Pentru a-si argumenta teza, prezintd un model al familiei moderne si
leaga trasaturile familiei contemporane de modificarile identitatii
individului. Vom urmadri punctele esentiale ale argumentarii si aparent
neasteptata convergenta dintre pozitia sustinuta de Biserica si conceptia
moderna a familiei si individului deoarece credem cd o solutie pentru ceea
ce numim problema familiei poate veni In continuarea proiectului modern al
demnitatii si responsabilitatii individului, ambele de neinteles in lipsa unei

antropologii crestine.

4 Daniel Dagenais, La fin de la famille moderne — signification des changements contmporaines de la
famille, Les Presses de 1'Université Laval, Quebec, 2000.

5 Aceasta perspectiva a generat controverse si dezbateri suficient de importante incat revista
canadiand Arqument sa le dedice un dosar (http://www.revueargument.ca/dossier/31-
autour-dun-livre-la-fin-de-la-famille-moderne-de-daniel-dagenais.html, consultat la 05.05.2015).
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Familia se refera astazi la atat de multe situatii, incat nu mai putem
vorbi de un singur model familial. Conform sociologului canadian, destruc-
turarea familiei moderne a inceput in anii '60, cand fost denuntatd ca o
capcand prin care societatea impersonala se foloseste de individ, il ademe-
neste cu fericirea conjugald pentru ca acesta sa-si dedice energiile
perpetuarii societatii. Pentru a-si gasi libertatea si pentru a se gasi pe sine,
individul anuleazd conventiile juridice si sociale ale familiei, insa prin
acesta suferd el insusi o criza de identitate, deoarece aceste reglementari
faceau parte din identitatea sa si, spre deosebire de animale, omul nu are o
Natura care sa-i dea autenticitatea, omul are doar Cultura (normele create
de el, dar care, totodata, l-au si creat). Trecerea de la familia moderna la
familia contemporand este legatd de schimbadrile relatiilor de inrudire, a
raportului public — privat, a rolului parental si a relatiilor conjugale.

Societatea primitiva era constituita de relatiile de inrudire. Membrii unui
trib erau cu totii rude, identitatea fiecaruia era legata de cea a grupului si a
istoriei grupului, nu existau identitati punctuale, cei care nu apartineau
grupului, erau ceilalti, dusmanii (sau nici nu erau considerati oameni).
Societatea traditionala (antica si medievald) este constituita de relatiile de
inrudire la care se adauga relatiile de proprietate si putere. Identitatea unui
om era data de conditia sociala, iar aceasta venea odata cu nasterea intr-o
familie sau alta, familia se definea prin statut social si prin patrimoniu si
scopul ei era cresterea influentei si a patrimoniului. Familia moderna apare
odata cu individul, cu cetateanul, omul cu identitate universala. Viitorul
copilului nu mai este legat de un mediu social care sd-i fi hotdrat profesia,
ci decurge din identitatea universala a individului. Familia are ca scop
cresterea unor copii care o vor pdrasi pentru a intemeia alte familii, ea se
reintemeiaza cu fiecare generatie. Familie si inrudire desemneaza realitati
diferite In cele doud situatii, inrudirea traditionald era obiectivd, cea
moderna este subiectivd, porneste de la alegerea pe care o fac pdrintii
pentru a fi impreuna (in familia traditionald alegerea era influentatd in
primul rand de patrimoniu, nu de preferintele mirilor).

Apare si o noua relatie public — privat, individul construieste o societate
deschisa tuturor, dar are nevoie de o lume a sa, de relatii legate de
specificul sau, nu de universalitatea sa. Identitatea individului modern este
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universala, este data de ceea ce au in comun toti oamenii, de unde si drama
lui, nevoia si imposibilitatea de a se regasi (doar) in ceea ce are specific.
Societatea nu-i da un specific, ar putea fi orice, numai in familie isi poate
gasi specificul, doar in familie poate construi o lume personalizata. Cei doi
(barbatul si femeia) se definesc unul prin altul, ceea ce duce la structura
nucleard si la trdinicia familiei moderne®. Privatul modern a aparut ca
reactie la impersonalul social (omul universal) si profesional (industriali-
zarea il impersonalizeazd pe muncitor), ciminul este locul relatiilor
familiale calde, personale. Instituirea acestui privat al modernitatii a
insemnat si o innobilare a vietii considerate pana atunci marunte, faptele de
zi cu zi ale cetdtenilor obisnuiti devin importante prin ele insele, in opozitie
cu fastul de la evenimentele aristocratiei. In interiorul spatiului politic
public a aparut spatiul privat in care omul poate sa fie subiectiv si concret,
fara ca prin aceasta sd fie mai putin cetatean.

Chiar si genurile (apartenenta sexuald) au un specific modern, nu sunt o
ramasita a societatilor traditionale. Este un element identitar secundar;
fiecare barbat sau femeie este in primul rand un individ, are o identitate
universala, In aceasta sta forta individului modern. Dar, si aici se vede
complexitatea si fragilitatea identitdtii modernului, nimeni nu vrea sa fie
recunoscut si iubit pentru trasaturile lui generale. Identitatea de gen nu se
manifestd in sine, ci doar in legatura dintre subiecti. Dacd o femeie este
gospodind si este singura, o face pentru ca-i place, daca o face de dragul
unui barbat, o face pentru cd este femeie, atunci se activeaza apartenenta la
un gen. La fel si In cazul barbatului, la fabrica este un individ, un muncitor,
dar daca munceste pentru salariul pe care-1 aduce acasa, atunci se activeaza
masculinitatea lui. Felul modern de a se manifesta apartenenta sexuald a
determinat dorinta de a se realiza alaturi de celalalt si a dus la o crestere a
numadrului casdtoriilor si a dus la raporturi mai calde intre membrii familiei

decat in cele traditionale.

6 Structura nucleard nu este doar consecinta industrializarii, fiindca si familia traditionala ar
fi putut sd functioneze ca unitate economica, si nici morala crestind nu poate explica
mentinerea familiilor, fiindca ele rezista si in cazul sotilor care nu o respecta.
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O schimbare radicald a familiei apare si in raportul pdrintilor fatd de copii.
Socializarea copilului este ratiunea familiei moderne. Familia moderna nu
se autoconservd, creste copilul pentru ca acesta sa o paraseascd, ,sd-si ia
zborul”, lucrul posibil pentru ci existd identitatea de om in general. In
familia traditionald, copilul fdcea o ucenicie, invdta o meserie, pe cand
educatia cu care este datoare familia moderna este altceva, este pregdtirea
persoanelor sa fie fiinte umane in general. Daca in societatile traditionale
maturizarea Insemna asumarea unei conditii sociale (sd devii adult insemna
sa devii servitor/vanator/meserias/nobil etc., traind cu si ca servitorii/vana-
torii/meseriasii/nobilii), educatia modernd, dimpotriva, ii invata pe copii sa
fie fiinte universale, sa fie oameni independent de orice statut social.
Educatia modernd se imparte, de fapt, in doud (cea care te invata sa fii un
om, un cetdtean si cea care oferd cunostintele si deprinderile unei anumite
profesiuni), corespunzator celor doud dimensiuni ale identitatii moder-
nului (universald si concretd). Raportul parintilor cu copilul este deformat
atunci cand familia renunta la educarea copiilor in vederea autonomiei lor
sau pur si simplu renunta la copii (renunta sa-i mai aducd pe lume). Atunci
cand familia renunta la functia educativa (fie din lipsa de autoritate, fie din
lipsa de grija), parintii au abandonat sensul modern al omului.

Impotriva curentului din sociologie care considerd ci destramarea
familiei nucleare este o continuare a procesului modernitatii, a eliberdrii
individului de legdturi si identitdti colective, Dagenais crede ca familia
moderna este solidara cu modernitatea si cu individul pe care l-a produs.
Niciun rol social nu epuizeaza total identitatea unui om, el este altceva,
intotdeauna mai mult de cat acele roluri sociale. Subiectivitatea nu este
partea personala pe care o lasd acasa atunci cand pleaca la serviciu, nici
partea irationald sau sentimentala a unei fiinte care este rationala in relatiile
sociale, subiectivitatea nu se regdseste ca purtator al unor calitati universale
sau ca posesor al unor bunuri, ci se manifesta prin ele. Subiectivitatea se da
prin toate rolurile sociale, fard a fi cu totul in vreunul, de aceea este nevoie
de reflexivitate, care sa se adune, sd se inteleagd. Subiectul modern isi
compune toate fatetele intr-o personalitate pe care, insa, nimeni nu o
recunoaste ca atare. Nici chiar parintii, ei vad in copil doar opera lor, vad,
in general, ceea ce vede societatea. Va fi nevoie de delicatetea iubirii pentru
ca un subiect sa se gaseasca confirmat de un alt individ. Universalitatea
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omului face ca identitatea fiecarui om sa fie mai abstractd, doar in iubire
mai are parte de o recunoastere specifica, de o identitate specificatoare. O
influenta importanta influenta in formarea familiei moderne l-a avut
Biserica, prin accentul pus pe consimtamantul sotilor si prin spiritualizarea
relatiilor dintre barbat si femeie. In familia modernd avem de-a face cu
indivizi, atat femeia, cat si barbatul care intra de bunavoie in aceste roluri,
din dragoste pentru celdlalt (si pentru Dumnezeu), nu sunt roluri atribuite
obligatoriu de societate, dar, odata intrat, fiecare isi asuma un anumit rol si
asteapta In mod legitim ca si celdlalt sd facd asa. Aceasta dad stabilitate
relatiei, fiindca sotii nu mai negociaza relatia, nu mai negociazd ce pun sau
nu impreuna in functie de o identitate anterioara casatoriei. ,Negocierea per-
manentd a sarcinilor domestice, refuzul de ,a se angaja” (fatd de celalalt),
amantii care locuiesc separat etc. nu sunt decat indicii ale rationalizarii
relatiei conjugale,”” de aceea s-a ajuns ca individul sd-si prezinte avantajele
ca o ofertd, pentru un contract bun cu celalalt, nu sa-si angajeze fiinta la
bine si la rau aldturi de celalalt. Se ajunge la o criza a familiei, de fapt la o
destructurare a ei, totul este bulversat, legatura sotilor, relatia lor cu copiii,
pdrintii abandoneaza pozitia de autoritate si rezulta copii obligati sd fie
adulti mai devreme decat le-o permite varsta, debusolati si cu pretentii, dar
nimeni nu vrea si-si asume un rol ce pare deja depésit. In lipsa parintilor
emancipati si cu autoritate, copiii se vor dezvolta cu o personalitate fragila,
vor dezvolta patologii, iar sociologia incepe sa teoretizeze aceasta tendinta
si considera ca pand acum nu a fost inteles si cd e de depasit etapa in care
era un obiect al socializdrii si ca acum trebuie considerat in el insusi. Cel
mai important simptom al disolutiei familiei este ezitarea adultilor de a
face copii, parentalitatea este un proiect aldturi de altele (cariera, turism).
Lucrurile au Inceput sa se schimbe prin anii ‘60, baby boomers s-au nascut
intr-o lume distrusa de rdzboi si au preluat aceastd nefericire o atitudine
negativa fata de aducerea copiilor pe lume (cum si aduci copii intr-o lume ca
asta?), pe de alta parte au fost beneficiarii unei imbunatatiri a nivelului de
trai, au descoperit un mod de viatd , paradisiac” (bundstare si consum) asa

cd au vrut sa rdmana vesnic tineri, de aceea vor face copii mai putini.

7 Dagenais, p. 176.
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Teza tare a sociologului canadian este ca destramarea familiei moderne
nu vine in continuarea a individualismului modern, ci, dimpotriva, este
consecinta abandondrii acestuia in favoarea individualismului contem-
poran, diferit de primul prin dificultatea sau chiar imposibilitatea asumarii
unei identitati universale. Familia moderna ar fi aparut ca o contra-parte la
impersonalul societatii, identitatea specificd se rezolva acum prin perso-
nalizarea modului de viata al individului. La prima vedere, avem o logica a
identitatilor colective tot mai mici, popor, familie nucleara si in cele din
urma individul. La o privire mai atentd, familia nu este doar o componenta
a identitatii colective, ci este locul in care se constituie identitatea personala.
Individul contemporan se personalizeaza de unul singur, renuntand si
denuntand deschiderea catre forma cea mai mica a comunitatii, familia.
Pentru modern, familia era locul in care se implinea, contemporanul se
simte opresat, inchis de legile identitatii familiei si cauta personalizari ale
modului sdu de a fi, se pune pe sine in centru, familia nu mai este un
proiect de viatd suficient de motivant. Mult mai importante pentru el sunt
activitatea profesionald, excursiile, fidelitatea fata de echipele de fotbal.
Este un castig al identitdtii individuale, dar si un regres al acesteia, pentru
cd este un individ care se retrage in consumism, intr-un dublu sens, cel
descris de Lipovetsky® in care fericirea nu mai este posibild decat ca
hiperconsum si al doilea, un consum al vietii, nu o traire a ei, situatie
descrisda de Michel de Houellebecque in Posibilitatea unei insule in care
nemurirea este viata etern reluata a ADN-ului unei persoane in mai multe
trupuri, In mai multe persoane de fapt, un sir de persoane cu acelasi ADN
care beneficiazd de inregistrarea istoriei predecesorilor. In cele din urma,
viata devine un sir de zile identice In singurdtate.

Dagenais nu propune o solutie concreta pentru aceasta situatie proble-
maticd, doar avertizeaza ca replierea pe vechile pozitii este o solutie
iluzorie, singura solutie pe care o gaseste este speranta ca oamenii implicati
in aceste schimbari vor armoniza framantarile lor si echilibrul necesar

individului si societatii.

8 Gilles Lipovetsky, Fericirea paradoxali — eseu asupra societitii de consum, Polirom, Iasi, 2007.
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Teza lui depinde de acceptarea distinctiei intre un individualism
modern si unul contemporan. De fapt, avem doua traiectorii ale afirmarii
individului, cea politica si cea teoreticd. Prima atribuie anumite drepturi
oricarei fiinte umane, in virtutea apartenentei la o identitate universala. La
capatul acestui drum al individului recunosc in fiecare om, din orice loc si
din orice timp, un semen de-al meu. Cea de-a doua este cea a tensiunii
dintre dependenta si independentd, solutia moderna fiind autonomia,
abandonata de contemporani pentru o insingurdtoare independenta.® La
capdtul acestui drum este individul ca ultima sursa a principilor care
organizeazd o comunitate, ramanand deschisa problema agregdrii acestor
surse atat de numeroase pentru a intemeia viata in comun. Tot pe distinctia
dintre individualismul modern si cel contemporan se sprijina si raspunsul
pe care Charles Taylor il da in Etica autenticittii unei intrebari cheie a
modernitatii: de ce exista o tensiune intre dorinta individului de a se afirma
si interesele grupului, de ce aproape de fiecare data etica vine cu solutii pe
care individul le resimte ca restrictive. Autorul pune problema unui mesaj
credibil pentru indivizii postmodernitatii: , Le-ai putea vorbi oare, cu temei,
celor puternic implicati in relativismul slab sau celor ce par sa nu accepte o
instanta superioara propriei lor dezvoltari — sa zicem, celor ce par gata sa dea
la o parte iubire, copii, solidaritate democraticd, de dragul unei avansari
profesionale?”10. Aceasta intrebare lumineaza cautarea noastra despre rostul
consilierilor familiei. Ei incearcd sa ofere un raspuns la intrebarea cum sa
armonizdm dorintele individului cu exigentele familiei?, iar intrebarea pusd de
Taylor este despre motivul divergentei dintre afirmarea individului si
intemeierea unei familii, el cautd un raspuns la intrebarea de ce familia, dupdi
cea reprezentat implinirea individului, a ajuns un obstacol pentru el?

Dorinta individului de afirmare este legitima si vine dintr-un ideal
moral, cel al autenticitatii, dar se afirma intr-o forma deviata, individualis-
mul." Idealul moral al autenticitatii are printre origini individualismul lui

Descartes si Locke care considerau ca este mai importantd vointa personald

% Alain Renaut, Era individului, Institutul european, lasi, 1998.
10 Taylor, p. 129.
11 Distinctia taylorianad dintre autenticitate si individualism ar corespunde celei facute de
Dagenais intre individualismul modern si cel contemporan.
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decat cea a grupului din care facem parte (Locke) sau ca fiecare individ are
responsabilitatea propriilor ganduri (Descartes) si conceptia romanticd a
sentimentului moral (opusa moralitatii consecintelor, conform careia
trebuie sa calculam consecintele). Cine urmeaza acest ideal, crede in
specificul identitdtii sale pe care vrea sa o afirme, crede ca fiecare are felul
sd de a fi uman. Taylor considera cd aspectele negative ale lumii contempo-
rane nu sunt determinate de dorinta afirmadrii de sine, nici de relativismul
moral, ci de pierderea legaturii cu ceilalti si cu societatea prin nerecunoaste-
rea a ceva mai important decat noi si legitimatii exigentelor pe care ceilalti
le au fatd de noi. Pentru devierea aceasta ar fi responsabil liberalismul
neutru care cauta viata buna si care lasd pe fiecare sa decida care este viata
bund, insa astfel tocmai discutia despre , viata bund” este ocultata.

Credem cd provocarea cdreia trebuie sa-i rdspunda societatea este
realizarea acestei neutralitati. Nu poate renunta la ea deoarece a fost o
solutie pentru violenta la care se ajunge atunci cand puterea vrea sa
impund un model de om sau un standard de fericire (asa cum s-a intamplat
in regimurile nazist si comunist), insa condamnarea afirmarii unor valori
sau a adoptdrii din convingere a unui mod de viata considerat superior,
duce tocmai la pierderea specificitdtii individului, a autenticitatii pe care
neutralitatea respectiva voia sd o apere. Altfel spus, adoptarea unor valori
este necesara vietii societatii, dar societatea nu le poate impune. Singura
solutie este Invatarea permanentd, asumarea din partea indivizilor a
disconfortului incertitudinii care poate fi depasit prin efortul implicarii si
invatdrii, Insd In lipsa unei constrangeri exterioare, indivizii vor prefera
confortul certitudinii'? si efortul muncii."®

12 Dacéd discutiile despre valori sunt suspendate, certitudinea si fericirea sunt accesibile doar
aici i acum, avem acces la ele prin consum, aceasta este situatia descrisa de Lipovetski in
Fericirea paradoxald.

13 Dagenais remarca dublul sens al invatarii In modernitate, atat deprinderea unei activitatii,
a unei meserii, cat si asumarea identitatii universale de om. Efortul fnvitarii tine de al
doilea aspect, de asumarea permanenta a calitatii de cetatean atunci cand distinctia dintre
privat si public se schimbad si se renegociaza aproape permanent, iar efortul muncii de
participarea la situatia datd, fara reflectia asupra consecintelor pe care munca respectivd le
are asupra individului, societatii si naturii.
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Individul se simte implinit dacd are mai multe experiente, nu mai
multe legaturi. Deschiderea catre lume si cétre celalalt este camuflata in
individ, relatiile cu celdlalt sunt considerate experiente printre altele, nu ca
implinirea unui mod propriu de a fi. Daca individul recunoaste valoarea
familiei si Incearcd sa si-o asume, el o resimte, totusi, ca pe ceva exterior, o
identitate grefatd care nu poate rezista fdra interventii asupra propriei
identitati. Aici intervin specialistii in familie, de fapt specialisti ai psihologiei,
cunoscdtori ai ,personajelor” noastre interioare pe care le invatd cum sa
convietuiasca cu persoanele din afara. Aici este legitima interventia lor, si tot
aici este limita lor catd vreme considera deschiderea catre ceilalti ca pe o pro-
blemad a individului, nu ca pe o componenta definitorie. Este insa o solutie
de compromis, fiindca il pastreaza pe om intr-o strdind intelegere de sine.

Atunci cand vorbim despre familie ca ,celula de bazd” a societatii,
avem o reprezentare organicd a societdtii si oamenilor. Ceea ce conteaza
este celula, fiindca numai ea permite constituirea unor organisme complexe,
fiindca in se contopesc atomii si se manifestad viata. Acum, pastrand aceeasi
perspectiva din biologie si chimie, important este atomul, adica individul,
analizat si el la nivelul particulelor elementare de catre psihologie si
psihanaliza. In acest sens, sunt legitimi specialistii in familie, incearcd sa
descifreze legaturile de la nivelurile intunecoase ale identitdtii noastre,
niveluri pe care le ignorasem multd vreme, generand contradictii, frustrari
si violente. Incorsetat, omul a respins toate limitele, chiar si pe acelea care
erau, de fapt, legaturi, deschideri. insingurarea si lipsa de sens 1i reamintesc
omului de importanta legaturilor, insd ele sunt amenintdri difuze, necons-
tientizate, fata de care individul este tot mai expus tocmai prin incercarea
lui de a le evita prin cresterea cantitdtii si intensitdtii experientelor
individuale. Modelele de organizare sociald care vin din lumea fizicd au o
limitd, fiindca sunt supuse unei legitdti exterioare. Revoltandu-se fata de
aceasta, individul a respins orice reglementare exterioard, chiar si pe aceea
care-i asigura propria-i identitate. Individul nu este exterior societdtii, iar
apartenenta lui la societate nu este asemenea celei a furnicii sau albinei la
musuroi sau stup. Adversitdtile fizice si valorile metafizice au modelat
relatiile sociale, obligandu-1 pe individ sd-si asume o identitate colectiva.
Dupa ce fizica a fost controlata cu ajutorul tehnicii si dupd ce metafizica a
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fost abandonata, relatiile sociale sunt modelate de dorintele individului,
astfel incat regdsirea comunitatii de catre individ este un drum de facut de
cdtre fiecare, un drum la capatul caruia identitatea colectivd este asumata
ca o deschidere, nu ca o limitare.
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Modelul antropologic crestin al familiei

Carmen Potra?

Abstract. Wishing to have a good and life, beautiful and fullfiling during its existence,
man seeks models for achieving these goals. The Christian family — the small society
and at the same time, the indispensable element in establishing a great society- is the
place where all capabilities and human needs can be fully realized, because it possesses
certain qualities, qualities that resides in its divine origin. The family, instituted by
God, is the community of people who are living in a communion of love, in the service
of life, it is a vital and indispensable element, in the formation and development of
society, it is the home and school for the new generation, it is a factor of moral
education by sending and living within Christian values and it is an active part in the
life and mission of the church. Thus this material, provides the best framework in
which the human person can reach the fullness of its existence, through the
exploitation and development of its multiple capabilities.

Keywords: anthropology, family, person, freedom, community, responsibility and communion.

Motto:

Gandim cd suntem liberi si cu adevirat noi insine abia cdnd urmdam propria vointd.
Dumnezeu apare ca o contradictie a libertitii noastre. De EI trebuie sd ne eliberdm...

abia atunci vom fi liberi. Aceasta este rebeliunea fundamentali care stribate istoria

si minciuna fundamentald care falsificd viata noastrd. Cind omul 1l infruntd pe Dumnezeu,
el infruntd adevdrul siu si, astfel, nu devine liber, ci instrdinat.

Suntem liberi abia cind suntem in adevarul nostru, cind suntem una cu Dumnezeu.

Papa Benedict al XVI-lea?

1 Scoala Doctorald de Teologie si Studii Religioase din cadrul Facultatii de Teologie Romano-
Catolica a Universitatii din Bucuresti.

2 Benedict al XVI-lea, Predigt am Griindonnerstag, (5 aprilie 2012), http://w2.vatican.va/
content/benedict-xvi/de/homilies/2012/documents/hf_ben-xvi_hom_20120405_messa-
crismale.html (12.12.2015). Cf. G. KUBY, Revolutia sexualdi globald, Sapientia, Iasi 2014, 449.
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I. Premisele socio-morale si filosofice ale dezbaterii

Vremurile pe care le trdim conferd mari deschideri si oportunitati
pentru om si omenire, dar in acelasi timp expun si la multiple pericole.
Situatiile de criza pe care le constatdm au cauze diferite:

o progresul tehnic si stiintific accelerat care transforma viata,
societatea si omul, ducand la consecinte de multe ori de nedorit;

o depasirea limitelor libertdtii umane pana la pierderea controlului
si a semnificatiei acestei libertati;

o renuntarea la moralitatea traditionala si crearea unui nou moralism;

o atacuri si pericole care vin din exterior, generate de neputinta de
a gestiona si a tine sub control anumite roade ale progresului
tehnic.

Toate aceste cauze, dar si multe altele care genereaza situatii de criza
pentru omul contemporan sunt, de fapt, o crizd morald, determinata de
faptul ca ,forta morald umanad nu s-a dezvoltat concomitent cu cresterea
posibilitatilor noastre de cunoastere, ci, dimpotrivd, ea s-a diminuat,
mentalitatea tehnologica limitand moralitatea la sfera subiectiva”s. De
asemenea, chiar daca astdzi constatam un fel de moralism politic care
vorbeste de pace, justitie, conservarea creatiei, acesta exclude persoana ca
entitate morald autonoma care ia decizii proprii si ii impune o morald
colectiva de tip normativ, care este decisa prin mijloace si mecanisme
institutional-politice.

In acest context contemporan, descoperim o fatd a omului pe care nu o
mai recunoastem ca fiind cea din trecut, incadrata in tiparele traditionale
ale culturii occidentale. Aceasta realitate pe care o percepem ne ridica doua
intrebari: este o umanitate care se formeaza si isi duce existenta
transformand si adaptand noutatile tehnologice la o realitate traditionala pe
care o considera demodata si inutila? Sau avem de-a face cu o umanitate
noua, rezultatd din golirea continutului moral al celei anterioare si

umplerea cu valori ale momentului? Indiferent cum vedem si interpretam

3 J. RATZINGER (BENEDICT AL XVI-LEA), Scrieri alese, Biblioteca Apostrof, Cluj-Napoca
2011, 150.
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noua dimensiune axiologica a realitatii umane, este necesar a intelege ca
acestea sunt doar efectele. Pentru a afla cauzele, trebuie sa ne intoarcem la
radacini, la origini, deoarece ,orice demers cognitiv ce are ca obiect sfera
umanului necesitd acceptarea unei definitii-premisa a naturii umane pe care
se bazeaza intregul edificiu conceptual al cunoasterii respective”4.

Abordarea umanului nu se poate face ocolind recurgerea la funda-
mente, pentru ca altfel s-ar pierde din continut elemente esentiale. Stiintele
socio-umane care studiaza fenomenul uman, lucreaza cu metode diferite
care tin de specificul lor, deoarece obiectul lor de studiu este omul, aflat
intr-o continud transformare si reformulare. Chiar daca intr-o viziune
filosofica agnostica, specificul naturii umane moderne este acela de a nu
avea niciuna — drept urmare, nu exista posibilitatea de a-i surprinde omului
adevaratul chip -, in antropologia crestind abordarea descriptiva si
explicativa porneste tocmai de la acest chip (eikon).

Problematica antropologiei ocupd un loc deosebit in gandirea omenirii,
iar din intreaga sa arie tematicd sunt relevante pentru modelul crestin al
naturii umane mai ales cateva linii filosofice. Pentru antici, omul era
preponderent suflet, avand facultati precum corporalitatea si afectivitatea.
Platon vede omul ca trup si suflet, si, incepand de la el, ,,aceasta conceptie
despre o structura duala a fiintei umane brazdeaza cultura antica, medievala
si moderna”?, constituind nucleul in jurul caruia graviteaza intreaga gandire
filosofica despre om. Relatia trup-suflet din modelul antropologic platonic
este una de opozitie categoricd, din cauza incompatibilitatilor structurale:
sufletul preexistd corpului, provenind din sfera divinului, si se incarneaza
urmand dorintele senzoriale. Revenirea sufletului — pentru care existenta
terestrd In corp este aidoma unei temnite — la starea primordiala este posibild
prin practicarea unor virtuti: intelepciune, dreptate, tarie, cumpadtare.

Aristotel vedea omul ca fiintd sociald care existd In comunitatea seme-
nilor sdi si care se manifestd prin limbaj si moralitate, calitati care o fac

diferitd de alte fiinte. In viziunea sa, spre deosebire de Platon, ideea

4+ C. BALANEAN, Despre adictii si patimi — o abordare psihologicd si teologicd, Galaxia Gutenberg,
Targu-Lapus 2013, 15.
5 G.A. CAZAN, Introducere in filosofie, Editura Universitara, Bucuresti 2006, 221.
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preexistentei sufletului este respinsa, iar in raport cu corpul, sufletul este
vazut ca o formd a acestuia, o entelehie (forta care lucreaza dupa scopuri) cu
statut ontologic autonom.

In Evul Mediu, continuand linia de gandire aristotelica, Sf. Toma de
Aquino vede omul ca o unitate substantiala formata din suflet si corp, unde
sufletul este creat de Dumnezeu in momentul conceperii fiintei umane, ceea
ce-i confera individualitate si unicitate. ,,Chiar daca sufletul este dotat cu
un act propriu de fiintare, el are nevoie de concursul corpului pentru des-
tasurarea propriei activitati si, pentru acest motiv, face corpul participant la
actul fiintarii sale”®.

IL. Specificul antropologiei crestine

In esentd, antropologia a trecut prin mai multe faze corespondente
modului de abordare a problematicii metafizice, fata de care este legata in
mod indisolubil: in perspectiva cosmocentricd, specifica gandirii antichitatii
pdgane, omul este o parte din naturd, din cosmos, supus unor legitati
cosmice universale; in perspectiva teocentrici — care incepe in perioada
patristica, atinge o pozitie remarcabild in Evul Mediu si rdmane in epoca
moderna in abordarea autorilor crestini — omul este imago Dei si ajunge la
plindtate prin conformarea cu legea divind, avand posibilitatea de a-si
actualiza potentele sale spirituale si rationale pana la depdsirea conditiei
sale de fiinta materiald; In perspectiva antropocentricd, care caracterizeaza
gandirea modernd, ,,omul este studiat in lumina orizontului sau cognitiv,
iar o consecinta a faptului cd se considera pe sine centrul si mdsura tuturor
lucrurilor este faptul ca nu accepta un orizont mai larg decat cel al sau””.

Sugestiva pentru perspectiva teologiei catolice asupra antropologiei
crestine in contextul actual este viziunea lui Karl Rahner, care tezaurizeaza
patrimoniul filosofic si teologic traditional. Astfel, ,omul, prin esenta sa

metafizicd, este o entitate naturald, considerat in sine, putand fi definit in

¢ B. MONDIN, Sistermul filosofic a lui Toma de Aquino, Galaxia Gutenberg, Targu-Lapus 2006, 246.

7 Cf. B. MONDIN, Antropologia filosofica, Pontifica Universita Urbaniana, Roma 1989, 22 si A.
BUZALIC, Teologia transcendentald. Prospectivi in gindirea lui Karl Rahner, Logos 94, Oradea
2003, 99-100.
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acelasi timp ca un dar liber a lui Dumnezeu - harul —, ceea ce il face o enti-
tate supranaturala, daca il definim ca o structurd transcendentala, fapt
constitutiv fiintei sale”s.

Pe o linie mai generald, Mircea Eliade considerda omul, prin insasi
natura sa, fiind homo religiosus, afirmand ca ,lucrurile nu au sens pentru el
decat In masura In care inceteaza de a mai fi <lucruri>, obiecte izolate,
ireale, efemere, si devin embleme sau vehicule ale principiilor metafizice”.

Antropologia crestina nu vede omul decat in relatie cu Dumnezeu.
Inci de la creatia sa, omul este angrenat in relatie cu Creatorul, care l-a
facut dupa chipul si asemanarea sa, 1-a chemat sa-1 cunoasca si sa-1 iubeasca
pe cel ce L-a creat, sa impartdseasca viata lui Dumnezeu (CBC, 356).

Iubirea si bundtatea divina a dorit omul pentru ea insasi (GS 24,3), si i-a
dat chipul sau: adica demnitatea de persoand prin care omul nu este ceva sau
un oarecare, ci este cineva capabil sd se cunoascd, sa se daruiasca, sa intre in
comuniune cu alte persoane, sa fie orientat spre Creator. Demnitatea de
persoana este data de originea sa divind prin ,suflarea de viata” (Gen 2,7),
care anima trupul material; omul, fiind o unitate trup-suflet, apartine in
acelasi timp si lumii materiale si celei spirituale.

Conform Sfintilor Pdrinti, chipul lui Dumnezeu dat prin creatie omului
inseamna totalitatea posibilitatilor de a realiza asemanarea, adica conferirea
atributelor divine ce i-au fost date odata cu viata: libertatea, constiinta,
intelectul, vointa. Asadar, in timp ce chipul este actual, asemdinarea este
virtuala'?, ramanand ca omul sa o realizeze prin vointa sa liberd si cu ajutorul
harului lui Dumnezeu. In acest sens, potrivit Sfantului Vasile cel Mare,
chipul il avem prin creatie, iar asemanarea o dobandim prin vointa noastra!!.

Realizarea asemdndirii este o actiune dinamica, un proces de lunga
durata, care se infaptuieste cu fiecare act bun facut in mod liber si constient
de-a lungul vietii. Chiar daca Dumnezeu l-a lasat pe om ,in mdna vointei
sale” (Sir 15,14), adica i-a conferit libertate deplina de alegere, nu l-a

8 K. RAHNER, Saggi di antropologia soprannaturale, Edizioni Paoline, Roma 1965, 396 apud.
A.BUZALIC, Teologia, op.cit., 109.

° M. ELIADE, Comentarii la Legenda Mesterului Manole, Humanitas, Bucuresti 2004, 25.

10 Cf. J.C.LARCHET, Terapeutica bolilor spirituale, Sofia, Bucuresti 2001, 17.

1 [dem.
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abandonat: prin intelect i-a dat posibilitatea de a-L cunoaste, a-L iubi si
urma, prin constiintd i vorbeste mereu in inima pentru a-i arata ce este
dezirabil de ales, prin vointa sa libera ii confera sansa de a se orienta mereu
spre El si, nu in ultimul rand, prin harul sau 1l asista si il conduce, conditie
necesard pentru ca omul sa poata realiza asemanarea.

insé, alegand a se indeparta de Dumnezeu, omul a comis o abatere de
la telul pentru care era destinat prin chiar natura sa, si-a distrus armonia si
echilibru primordial in care trdia, virtutile sale au slabit si s-au estompat,
producandu-se, de asemenea, si 0 dezbinare in interiorul sau. Chiar daca si-
a gestionat defectuos libertatea si a facut o alegere gresita, atributele divine
cu care era Inzestrat de la crearea sa nu au dispdrut si nici legatura cu
Dumnezeu nu s-a rupt in mod iremediabil: intelectul sau a inteles si a
cunoscut greseala — ,Si s-au ascuns barbatul si femeia lui din fata Domnului
Dumnezeu” (Gen 3,8) —, iar constiinta sa l-a mustrat pentru prima oara: ,mi-a
fost fricd...si m-am ascuns” (Gen 3,10).

Pentru ca libertatea i-a fost data (omului) impreund cu responsabilitatea,
omul si-a asumat si consecintele pacatului primordial: a pierdut starea de
sfintenie si dreptate originard in care traia, s-a creat in interiorul sau un
dezechilibru, armonia cu creatia s-a rupt si, dintr-o data, pamantul si natura
i-au devenit ostile. Pentru a-si asigura supravietuirea, a fost obligat sa
munceasca din greu ,,cu sudoarea fruntii” (Gen 3,19), sd aiba parte de greutati
si suferinte si — o ultimd consecinta anuntatd In mod explicit pentru
neascultare —, se va intoarce in tarana din care a fost luat (Gen 3,19). Adica
moartea, inexistentd pand atunci, va intra in istoria omenirii (Rom 5,12).

Neascultarea si mandria primului om a generat si primul pacat, dupa
care s-a declansat o adevaratd avalansa de pdcate si rele, care au cuprins
intregul neam omenesc, pacate care se perpetueazd pana azi in vechi si noi
forme: fratricidul lui Cain asupra lui Abel (Gen 4,3-15), coruptie generala si
promiscuitate (Gen 6,5-12), infidelitatea fatda de Dumnezeu in legamant (Gen
11,4), incdlcarea Legii lui Moise etc.

Ceea ce ni se dezvdluie prin revelatia divina este confirmat de propria
noastrd experienta. Intr-adevar, omul, daci isi cerceteaza interiorul inimii,
descopera ca este inclinat spre rdu si cufundat in multe feluri de rele, ce nu
pot proveni de la Creatorul sdu care este bun. ,Refuzand adeseori sa-L
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recunoasca pe Dumnezeu ca pe principiul sdu, omul a frant si ordinea
cuvenita in relatie cu scopul sau ultim si, in acelasi timp, intreaga armonie
cu sine, cu semenii si cu intreaga creatie” (GS 13, 1).

III. Identitatea antropologica si axiologica a familiei crestine

Asa cum s-a afirmat mai sus, antropologia crestind nu priveste omul
decat in relatia sa cu Dumnezeu. Creat dintr-o imensa iubire, culme si
incununare a Creatiei, omul este destinat a exista in relatie, in primul rand,
cu Creatorul, dar si cu semenii sai. Sf. Sriptura ne spune ca ,,nu e bine ca omul
sia fie singur” (Gen 2,18), adica exista in planul lui Dumnezeu formarea
cuplului ,,ca prima forma de comuniune de persoane” (GS 12). Creati barbati
si femei, primii oameni apar inca de la inceput ca o unitate in doi, astfel
realizandu-se depdsirea singuratatii originare, in care pentru primul om ,nu i
s-a gasit ajutor pe potriva lui” (Gen 2,20). Nu este vorba despre ajutor pentru a
supune pamantul, ci de o tovardsa de viatd, egald ca demnitate — ,,0s din
oasele mele si carne din carnea mea” (Gen 2,23) —, purtand acelasi chip al lui
Dumnezeu precum barbatul, cu care acesta sd se poata uni, devenind un
singur trup, drept pentru care ,ii va ldsa barbatul pe tatil siu si pe mama sa”
(Gen 2,24). In acelasi context cu crearea barbatului si a femeii, descrierea
biblicd vorbeste, asadar, despre instituirea casdtoriei de cdtre Dumnezeu
drept conditie indispensabild pentru transmiterea vietii, prin indemnul:
,fiti rodnici, inmultiti-vd, umpleti paméantul si supuneti-1!" (Gen 1,28).

Bdrbatul si femeia au aceiasi demnitate ontologica si sunt egali ca
valoare, deoarece amandoi sunt chip si imagine a lui Dumnezeu, iar aceastd
imagine este dinamismul reciprocitdtii care insufleteste acel noi al cuplului
uman? si care exprima unitatea celor doi. in aceastd unitate, barbatul si
femeia au fost chemati sa existe impreuna unul langa altul, dar si reciproc
unul pentru altul. In afard de relatia om-Dumnezeu si relatia om-semeni
(relatia interpersonala), omul a primit si indemnul de a relationa cu
intreaga naturd creata: ,umpleti pdmantul si supuneti-l”. Prin acest indemn,
omul este chemat la a cunoaste Creatia, la descoperirea si respectarea

12 Cf. CONSILIUL PONTIFICAL PENTRU DREPTATE SI PACE, Compendiu de Doctrina
Sociald a Bisericii, Sapientia, Iasi 2007, 111.
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valorii sale, de a o stdpani cu o libertate matura si responsabila, fara a
exxercita o exploatare egoistd si capricioasd®® In aces fel, o inteligenta
umana este chemata la contemplarea Creatiei, pentru a descoperi acel bine
pe care si Dumnezeu il vede in opera Sa.

Familia formata din barbat si femeie este prima societate natruald, care
are drepturi proprii si originale, ceea ce-i confera locul central in viata
sociala'. Daca vorbim de drepturi si obligatii ale familiei, se poate afirma
fara teama de a gresi de wveritabile calitti ale acesteia, care rezida din
originea si misiunea sa. Aceastd misiune si indatoririle pe care le are familia
in istorie pornesc din nucleul ei constitutiv care este Iubirea. Din aceasta
perspectiva, fiind intemeiata si insufletitd de iubire, ea este, in primul rand,
o comunitate de persoane: pornind de la cei doi soti, adaugandu-se, apoi,
copii, parintii. In interiorul ei, forta motrice care este iubirea, transforma
comunitatea In comuniune de persoane, existand iubirea dintre soti in
casatorie, iubirea pentru copii, iubirea care se amplificd si cuprinde toti
membrii comunitatii familiale.

Comuniunea conjugala creata prin legdtura de iubire dintre soti
constituie forma de progres a celor doua persoane spre unire reciproca la
toate nivelele, incepand de la unirea trupurilor, a caracterelor, a vointelor, a
mintilor si a sufletelor, iar pentru a realizarea acestei legaturi este necesara
deplina fidelitate a sotilor si o unitate indisolubild'®. Aceastd indisolubilitate
a casdtoriei 1si gdseste adevarul in planul lui Dumnezeu, ca semn al iubirii
absolute pe care El o are pentru om si este reinnoita de Isus Cristos, care
prin sacramentul cdsdtoriei le dd oamenilor o inima noua cu ajutorul cdreia
sd-si poata invinge duritatea inimii, sa rdmand fideli unul altuia, sa
inainteze Impreund cu iubire si supunere vointei lui Dumnezeu, intelegand
astfel ca ,,ceea ce Dumnezeu a unit, omul sd nu despartid” (Mt 19,6).

Comunitatea conjugala face posibila clddirea unei comunitati familiale
mai ample, respectiv a familiei formata din parinti, copii, frati si alte rude

apropiate. In aceasta comunitate, fiecare isi aduce aportul la constructie, la

13 [bid., 113.
14 Jhid., 221.
15JOAN PAUL AL II-LEA, Alocutiunea citre miri, Kinshasa, 3 mai 1980, 426-428.
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dezvoltare pana la maturizarea biologica si spirituala a membrilor, care vor
deveni apoi capabili sda intemeieze alte noi familii, dupa modelul celei in
care s-au format. Privita in acest sens, comunitatea familiald este o veritabila
scoald, unde intre membrii ei au loc schimburi educative, se desfdsoara
actiuni de ajutorare, se transmit valorile, se formeaza noua generatie, toate
intr-o libertate responsabild, orientatd spre binele comun'®. Totodata, in
familie este locul unde se cultiva si se pastreaza spiritul de sacrificiu pentru
membrii sdi, unde se ofera si se cere din partea fiecdruia iertare si intelegere,
generozitate si tolerantd, iubire si impacare, evitandu-se pe cat posibil stdrile
de tensiune, dezacorduri, neintelegeri sau manifestari de egoism, stiut fiind
cd acestea ranesc comuniunea si pot produce diviziuni in viata comunitatii.

Incd de la instituirea sa, Dumnezeu a chemat familia si conlucreze la
opera creatoare prin transmiterea vietii, prin slujirea ei, pentru ca prin
nasterea de fii sa transmitd chipul lui Dumnezeu din an in an. Fecunditatea
este rodul si semnul iubirii conjugale, marturie a daruirii reciproce a sotilor:
,adevaratul cult al iubirii conjugale si intreaga structurd familiald care
rezultd de aici, tind sa-i determine pe soti sa fie dispusi cu tarie de suflet sa
coopereze cu iubirea Creatorului, care, prin ei, iInmulteste mereu si imboga-
teste familia sa” (GS 50).

Fecunditatea iubirii conjugale nu se rezumad doar la procreere, ci se
imbogateste cu roadele morale si spirituale pe care parintii le dau copiilor.
Familia se afld in serviciul vietii si, de aceea, are dreptul si datoria de a
educa noua faptura: pentru cd ei sun primii educatori (nu singurii), au o
responsabilitate atdt de mare, Incat dacd aceasta lipseste, Inlocuirea sau
recuperarea se va face cu o mare dificultate.

Opera educationald infaptuitd de pdrinti implica o mare responsabili-
tate. Ea este un fenomen complex care mobilizeazd toate capacitatile
pdrintilor, care stiu ca omul este valoros prin ceea ce este In mai mare
masurd decat prin ceea ce poseda. Educatie nu inseamnd doar a transmite
informatii, Inseamna a forma caractere, constiinte, a dezvolta dreptatea si
curajul, a experimenta toleranta si iertarea, ajutorul si generozitatea, cu alte

cuvinte, a forma o personalitate morala deplina. Chiar daca sunt primii

1 JOAN PAUL AL II-LEA, Exortatia apostolici , Familiaris Consortio”, Presa Buna, lasi 1994, 28.
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educatori, parintii nu sunt si nu trebuie sa fie singuri in acest proces, este de
competenta lor sa exercite educatia responsabild ,in stransa si atenta cola-
borare cu organismele civile si ecleziale”', care vor interveni cu compe-
tentele si contributia specifica lor in desavarsirea procesului educational.

IV. Valoarea sociala a familiei

Familia, chiar dacd este o societate de mici dimensiuni, are toate
caracteristicile unei mari societati: raporturi interpersonale, respect, iubire,
dialog, dreptate, deschidere spre altul. Aici este locul de intdlnire a mai
multor generatii care incearca sa ajunga la o intelepciune umana cat mai
completa pentru binele propriu si binele comun. Din aceste motive, locul
cuvenit familiei este in centrul societatii civile, conditie sine qua non de
existentd a marii societiti. In esentd, societatea existd pentru ca exista
familia si nu invers, de aceea, comunitatea familiald este centrul in jurul
cdreia graviteaza toate actiunile sociale.

Familia este conditia primard a existentei si functionalitatii societatii,
iar valoarea si functiile sale constituie drepturi inviolabile, deoarece isi au
legitimitatea in insdsi natura umand, nu In recunoasterea din partea
statului. De aceea, statul are obligatia de a oferi conditii ca familia sa existe,
sd-si desfasoare activitatea proprie si pe cea sociald si, respectand principiul
subsidiaritatii, sa o sprijine cu ajutor adecvat atunci cand este nevoie.
Niciun model social, care vrea sa slujeascd binele omului nu poate sa ignore
semnificatia centrald si responsabilitatea sociald a familiei's.

Familia crestind este chemata la socializare: ea va Incerca sa faca tot
posibilul pentru ca toti sa se simtd o singurd familie, aratand ca iubirea nu
este o utopie, ci o realitate posibila in climatul de iubire din comunitatea sa.
Familia este vdzuta ca un fel de societate suverand, chiar dacd este
conditionatd in anumite privinte. In acest sens, afirmarea suveranititii sale
si a drepturilor ce rezida au facut ca Sfantul Scaun, in anul 1983, sa publice
Carta Drepturilor Familiei, unde drepturile familiei sunt strans legate de
drepturile omului. O parte din aceste drepturi privesc in mod direct familia

7 CONSILIUL PONTIFICAL PENTRU DREPTATE SI PACE, Compendiu, op.cit., 240.
18 Ibid., 214.
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(dreptul de a exista ca familie si a progresa, dreptul de procreare si educare
a copiilor), iar altele in mod indirect: dreptul la munca, la proprietate, la
exprimare, la intimitate, securitate fizica, sociald, economica si politica.

Intre rolurile fundamentale ale familiei crestine este si acela eclezial,
adica familia este in serviciul edificarii Imparatiei lui Dumnezeu in istorie,
prin participarea la viata si misiunea Bisericii’®. Misiunea profetica,
sacerdotald si regala pe care familia o indeplineste in cadrul Bisericii
inseamna misiunea de comunitate care crede si evanghelizeaza, in dialog
cu Dumnezeu si in servicul omului®. Luand parte la viata Bisericii, sotii
primesc vestea cea bund, iar prin credinta descopera demnitatea cea inaltd
la care i-a chemat Dumnezeu; descopera credinta primita la botez, o
aprofundeaza cu educatia crestind primitd in familie pentru a putea alege
liber a-L urma pe Cristos si de a sluji Imparatia lui Dumnezeu in viata de
casatorie, iar apoi aceastda profesiune de credinta este trdita de soti pe
parcursul intregii vieti. Familia crestina trebuie sda mai arate cd ea este
,martord a legdmantului Invierii lui Cristos”, de care sd dea madrturie prin
transmiterea bucuriei si a sperantei si sd proclame Imparitia lui Dumnezeu
si speranta in viata fericita (LG 35).

Cateheza familiala pe care parintii o exercita asupra copiilor, cultivarea
vocatiilor misionare in randul lor prin opera educativa, participarea la
Sacramente, constituie alte modalitati si forme de slujire pe care familiile
crestine le aduc in calitatea lor de comunitati in slujba omului. Prin caritate,
familia se pune in serviciul omului si a lumii, facand actuald promovarea
umand in orice moment — adicd formeaza oamenii pentru iubire, pentru ca
familia sa nu devina o societate inchisd, ci sa ramana mereu societatii,
actionand cu dreptate in grija fata de altii?’. Astfel, se cuvine ca familia sa
fie recunoscutad ca o societate primordiald, intr-un anume sens suverana,
deoarece suveranitatea ei este indispensabila pentru binele general al
societdtii. O natiune cu adevdrat puternica din punct de vedere spiritual
este compusa intotdeauna din familii puternice, constiente de vocatia si

19 Cf. IOAN PAUL AL II-LEA, , Familiaris Consortio”, op.cit., 64.

2 Ibid., 66

21 Cf. IOAN PAUL AL II-LEA, Mesajul celui de-al VI-lea Sinod al episcopilor citre familiile crestine,
24 octombrie 1980.
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misiunea lor in istorie: de aceea, a-i oferi un rol secundar, indepartand-o de
la locul care ii revine in societate, inseamna a cauza un grav prejudiciu
cresterii autentice a intregului trup social?.

In esentd, modelul crestin al familiei a rimas neschimbat de-a lungul
istoriei, pastrandu-si identitatea antropologica si axiologica specifica,
inclusiv in privinta relationarii cu mediul socio-politic si etno-cultural. Din
aceastd perspectivd, a misiunii de neinlocuit a crestinilor in lume, sunt
actuale si acum cuvintele din Scrisoarea citre Diognet:

,Crestinii nu se disting de ceilalti oameni nici prin tara, nici prin limba3,
nici prin imbracaminte (...) Ei locuiesc in cetatile grecesti sau barbare,
conformandu-se obiceiurilor locului...oferind, in acelasi timp, exemplul
minunatei lor forme de viata sociald, considerata de toti a fi incredibila. Ei
trdiesc In propria patrie, dar ca si cum ar fi strdini. Se achitd cu totii de
indatoririle de cetateni si suporta toate sarcinile ca si strdini. Orice pamant
strdin le este patrie si orice patrie un pamant strain. Ei se cdsatoresc ca
toatd lumea si au copii, dar nu-si abandoneaza nou-nascutii. Ei isi impart
masa, dar nu si patul. Ei sunt alcatuiti din carne, dar nu traiesc potrivit
carnii. Fi isi duc viata pe pamant, dar sunt cetateni ai cerului. Ei respecta
legile stabilite, dar cu felul lor de viatd se ridicd deasupra legilor. Ei ii
iubesc pe toti, dar sunt persecutati de toti (...) Intr-un cuvant, crestinii sunt
in lume ceea ce este sufletul In corp (...) Sufletul iubeste carnea care-1
detestd, asa cum crestinii 1i iubesc pe cei care 1i urdsc. Sufletul e este inchis
in corp, dar sufletul este cel care sustine corpul. Tot asa si crestinii sunt
tinuti in lume ca iIntr-o inchisoare, dar ei sustin lumea (...) Dumnezeu le-a
atribuit o pozitie atat de inalta Incat nu le este Ingdduit sd o abandoneze”?.

22 Cf. IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoare citre familii, ARCB, Bucuresti 1994, 76-77.
2 Scrisoarea citre Diognet, in JOSEPH RATZINGER, Scrieri alese, Biblioteca Apostrof, Cluj
Napoca 2011, 178-179.
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La vita cristiana della famiglia

greco-cattolica romena (1918-1948)

Anton Rus!?

Abstract. The Christian life of the Romanian Greek-Catholic Family (1918-1948). The Christian
life of the Romanian Greek-Catholic Family (1918-1948). The Christian family of Greek-
Catholic belief is paradigmatic (that is of a suitable model) for the institutions and the
mentality of the Transylvanian Romanians from the first half of the 20-th century. Their
way of relating to God is reflected in all the types of attitude regarding the surrounding
reality. The purpose of this study is to grasp the way in which the members of this
family expressed their own faith, by analyzing the sources of old, from the religious
press as well as from the works published back then by the Greek-Catholic Romanian
Church, a Church included in the Eastern Christian Churches of Byzantine-Rite.

Keywords: family, spirituality, theology, Greek Catholicism, Eastern Churches, Romania.

In una ricerca scientifica sulla storia della vita spirituale di un certo
periodo la spiritualita dei laici viene rispecchiata, com’e naturale, anche
dalla spiritualita della famiglia, vista non tanto come la vita cristiana
vissuta separatamente dai membri della famiglia, quanto come la pratica
dei comandamenti evangelici nella relazione tra i membri della famiglia. E
cosi, facendo una ricerca sulla vita spirituale della Chiesa Greco-Cattolica
di Romania nel periodo 1918-1948, dovremo implicitamente sapere
l'interesse di questa Chiesa per il bene spirituale dei suoi fedeli e per la loro
vita di cristiani. Nonostante sembrerebbe che alcuni aspetti potessero

ridursi solo ad un livello di osservazione o no dei principi morali

! Lect. univ. dr. pr. Anton Rus, Universita Babes-Bolyai, Facolta di Teologia Greco-Cattolica
Dipartimento Blaj. Lo studio e tradotto dal romeno da Doru Victor Oros.
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riguardanti la vita della coppia o della famiglia, avvertiamo che proprio
queste ricerche ci possono dare un’immagine della grande fatica per vivere
una vita spirituale profonda. Nel III° capitolo del I° Concilio Provinciale del
1872, intitolato Despre pietatea in familie [Sulla pieta in famiglia], Titolo VI. Sul
culto divino, si dice: «L’abitazione di ogni cristiano sia una casa di
preghiera».

L’obiettivo di questo studio & presentare un’analisi sulla storia della
spiritualita della vita della famiglia nell’ambiente cristiano greco-cattolico
romeno nel perioado 1918-1948 (cioe dalla fondazione della Romania
attuale alla soppresione della Chiesa Greco-Cattolica Romena dal regime
comunsita). Le fonti che usiamo sono costituiti dalla stampa cristiana del
periodo e i limiti dell’articolo sano dati dal nostro intento di non entrare nel
merito delle considerazioni di ordine teologico, ma di offrire un panorama
piuttosto storico sulle modalita concrete della pastorale famigliare di un
periodo che sicuramente ha influito sul presente; conoscendo la storia

potremo costruire il futuro.

1. Il Sacramento del Matrimonio e la famiglia cristiana

Gli autori greco-cattolici del periodo interbelico romeno considerano il
matrimonio cristiano una cosa meravigliosa, un sacramento?, ma un
sacramento minacciato da tanti pericoli, visto I’ambiente sociale del tempo®.
Anche il Sinodo Arcidiocesano di Blaj dell’aprile 1927 ricordo, tramite il
discorso del Metropolita Vasile Suciu, oltre altri temi come gli esercizi
spirituali, la vita spirituale dei sacerdoti, la cura delle anime e della casa del
Signore, il prete e la politica, della indissolubilita del matrimonio* Nella

2 EUGEN Pora, “Lauda casatoriei crestine [La lode del matrimonio cristiano]”, Unirea 19
(1942) 10-11.

3 STEFAN MEDVESANU, “Casdtoria: Taina mult primejduita [Il Matrimonio: un Sacramento in
grande pericolo]”, Cultura Crestind 3-4 (1939) 161-178.

4 “Cuvantul 1.P.S. Mitropolit Vasile Suciu la deschiderea Sinodului Arhidiecezan, aprilie
1927 [I1 discorso della Sua Ecc. Metropolita Vasile Suciu nell’apertura del Sinodo
Diocesano, aprile 1927]”, in: IoAN MOLDOVAN, Vlidicii Blajului. Mitropolitul Dr. Vasile Suciu
[I Vescovi di Blaj. Il Metropolita Dott. Vasile Suciu], Ed. Buna Vestire, Blaj 2002, 166-176.
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stampa religiosa greco-cattolica romena veniva recensita® I’enciclica «Casti
connubii» di Papa Pio XI del dicembre 1930, stampata poi integralmente in
romeno®.

Nella rubbrica “Vita spirituale” della rivista «Cuvantul Adevarului»
[La Parola della Verita], si osservava la necessita di una preparazione dei
futuri sposi prima del loro matrimonio, riguardante le verita della fede e
quello che dice la fede sul matrimonio: lo scopo del matrimonio, come si
devono aiutare gli sposi a vicenda, come si deve sfuggire da una vita
licenziosa, la procreazione’ ecc. Sempre qui si parlava della gravita del
momento solenne del sacramento del matrimonio®. Apparvero diversi
fascicoli che volevano essere una piccola guida per la preparazione degli
sposini al matrimonio oppure con dei consigli per gli sposi per vivere
autenticamente cristiana la loro vita coniugale. Possiamo ricordare, per
esempio, due fascicoli scritti nel 1937 dal professore di Blaj, Tuliu Maior,
intitolati Cdrticica mirilor [l libretto degli sposini]® e Cirticica sotilor de cdsditorie
[Il libretto degli sposi]'®. Nell’ambiente greco-cattolico circolavano anche
alcuni libri stampati dalle tipografie romano-cattoliche di Romania''.

Si parlava molto nel periodo interbellico dell’allontanamento della
famiglia dai principi e dai valori della morale e dell'insegnamento cristiano.
Cresceva la piaga dei divorzi, la pratica degli anticoncezionali, gli aborti. Si
costatava la diminuzione della natalita. E percio si considerava necessaria

5“0 noud enciclica papald [Una nuova enciclica papale]”, Unirea 2 (1931) 1; “Familia trebue
mantuitd [La famiglia deve essere salvata]”, Unirea 3 (1931) 1.

¢ Scrisoarea enciclicd a sf. Parinte Papa Pius XI-lea despre Casdtoria crestineascd [La lettera enciclica del
Santo Padre Papa Pio XI sul Matrimonio cristiano], lasi, 1931, 67 p., Biblioteca Presa Buna, n° 9.

7 “Instructia mirilor [Listruzione degli sposi]”, Cuvdntul Adevirului 8-9 (1938) 366-372.

8 P. SABIN OLE4, “«Cununii glumete» [Matrimoni scherzosi]”, Cuvintul Adevirului 8-9 (1938)
364-365; 1. BOBIAN, “«Doar nu suntem jidovi» [Ma non siamo ebrei]”, in: Calendarul dela
Blaj, 1942, 189-192.

? Blaj, Tip. Seminarului Teologic Roméan Unit, 1937, 67 p., Colectia «Cartile Bunului Crestin»
N°. 15.

10 Blaj, Tip. Seminarului Teologic Roman Unit, 1937, 83 p., Colectia «Cartile Bunului Crestin»
N° 16.

11 Per esempio P. ALOISIU Bisoc, Cdsdtoria [Il matrimonio], Tip. Serafica Seminarul
Franciscano, Halaucesti-Roman, 1924.
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una politica solida della famiglia'2. Esisteva anche una teologia della
pastorale della famiglia'®. Certo che la Chiesa tramite i suoi sacerdoti aveva
un ruolo importante nel miglioramento della vita morale e spirituale, ma
anche i laici dovevano apportarci il loro contributo. E tra loro, la famiglia
cristiana aveva un ruolo molto importante perché essa era la culla delle
virth e l'inespugnabile fortezza della fede'*. Un autore perorava per
l'autorita in famiglia?®.

Sono apparse diverse pubblicazioni che sostenevano la promozione
della famiglia. Per esempio, allinizio del XX° secolo fu tradotto Francisc
Xaver Wetzel, Vatra familiald [Il focolare della famiglia]'®. Ion Agarbiceanu
scrisse due libretti dedicati alla famiglia: Doud comori. Talc [Due tesori.
Parabole]” (traduzione), e Familia crestinid [Famiglia cristiana]'® e diversi articoli®®.
Padre 1. Chertes, il futuro vescovo del periodo della persecuzione, scrisse
Cresteti si va inmultiti [Crescete e moltiplicatevi]®. Il vescovo di Lugoj,
Alexandru Nicolescu, ha scritto Familia [Famiglia, quattro conferenze]?, libro
che contiene quattro conferenze tenute in diverse citta del paese, confe-
renze intitolate Demnitatea de mamd in lumina Sf. Scripturi [La dignita di essere
mamma nella luce della S. Bibbia]; Demnitatea de tatd si indatoririle aceleia in
lumina doctrinei revelate [La dignita di padre ed i suoi doveri nella luce della
dottrina rivelata]; Datorintele copiilor fatd de pdrinti [I doveri dei figli verso i loro
genitoril; Sf. Euharistie isvorul fericirii familiare [La S. Eucaristia, la sorgente

12 AUGUSTIN Pora, “Pentru o politica a familiei [Per una politica della familgia]”, Cultura
Cregtini 3 (1936) 129-133.

13 NICOLAE BRINZEU, Teologia pastorali: vol. I. Pastorul si turma (Hodegetica), Lugoj, 1930, 436-459.

14 P. LEON I. MANU, “Pentru pacea lumii Domnului sa ne rugam [Per la pace del mondo
preghiamo il Signore]”, Cuvintul Adevirului 12 (1939) 445-468.

15 “ Autoritatea in familie [L’autorita in famiglia]”, Unirea 36 (1937) 2-3.

16 Blaj, Tip. Seminarului teol. gr. catt., 1909, 95 p., tradotto dalla Societa «Inocentiu Micu
Clain» dei teologi di Blaj, recensita in Unirea 18 (1909) 162.

17 Tip. Doina, Beius, 1931, 96 p., «Biblioteca poporald a A.G.R.U. Nr.7».

18 Cluj, Ed. Viata Crestina, 1947, 160 p.

19 JON AGARBICEANU, Addncirea crestinismului. Conferinte populare publicate in revista «AGRU.
Organul Asociatiei Generale a Romdnilor Uniti» (1934-1940), Editie ingrijita de Ion Buzasi si
Anton Rus, Ed. Galaxia Gutenberg, Targu Lapus, 2012, pp. 34, 73, 97, 117, 132, 154, 167, 212.

20 Ed. Asociatiei Sf. Nichita, Cluj, 1944, 96 p., Seria «Izvoarele vietii crestine» N° 6.

21 Tip. Nationald, Lugoj, 1934, 67 p., Colectia «Biblioteca pentru Clasa Culta» N° 7.

212



Anton Rus: La vita cristiana della famiglia greco-cattolica romena (1918-1948)

della felicita famigliare]. Ha scritto ancora altri articoli sulla famiglia?2. Aloisie
Ludovic Tautu ha pubblicato Drepturile si indatoririle familiei crestine®.

Un altro aspetto della spiritualita famigliare e la centralita dell’eucaristia.
Alexandru Nicolescu (futuro metropolita) diceva: “’eucaristia puo santifi-
care la vita famigliare e lo fa realmente; se i genitori e tutti i membri della
famiglia sono riuniti intorno all’eucaristia [...] essa insegna i genitori a
guardare la vita conjugale, con i suoi multipli aspetti, con gli occhi so-
prannaturali della fede”. Poi esortava alla preparazione dei figli in famiglia
per la prima comunione insistendo ad abituarsi a fare spesso la comunione
ed alla necessita di un ambiente eucaristico nel seno della famiglia®.

2. Uomini, mariti, padri; Donne, mogli, mamme

Nella stampa religiosa greco-cattolica romena del periodo studiato
furono scritti molti articoli sulla missione dell'uomo come padre? e marito.
Ricordiamo qui due libri di Victor Bojor, Datorintele crestinesti ale birbatilor.
1. Birbatul-Cap de Familie; I1. Barbatul ca sot de casdtorie; I1I. Ca Pdrinte sau Tatd
[I doveri cristiani degli uomoni. I. L'uomo — Capo della famiglia; 1I. L'uomo come
marito; 1II. Come Padre]?® e Sua Eccellenza Alexandru Nicolescu, Familia
[patru conferinte]”, una delle conferenze intitolata Demnitatea de tatd si
indatoririle aceleia in lumina doctrinei revelate [La dignita di padre ed i suoi doveri
nella luce della dottrina rivelata]. In tutti questi scritti si perorava perche
l'uvomo si assumesse pienamente le sue responsabilita di capo della
famiglia, di marito e di padre.

22 Alex. Nicolescu, “Cateva adevaruri despre familie [Alcune verita sulla famiglia]”, Sionul
Romadnesc 33, 7-17.

2 Vestitorul (1931), sotto forma di libretto col titolo Drepturi si datorii in familia cresting [Diritti
e doveri nella famiglia cristiana], conferenza, Tip. Gutemberg, Oradea, 1931, 36 p.

2 ALEX. NICOLESCU, “Sfanta euharistie si familia crestind [Ss. Eucaristia e famiglia cristiana]”,
Cultura Cresting 13-14 (1918) 265-271.

% “Rostul tatalui in familie [I1 ruolo del padre in famiglia]”, Cuvdntul Adevirului 5-6 (1939)
232-235.

2% Gherla, 1927, 62 p., colectia «Biblioteca din Gherla (Cluj-Gherla)», Seria II. Per il popolo:
N° 2.

7 Tip. Nationald, Lugoj, 1934, 67 p., Colectia «Biblioteca pentru Clasa Culta» N° 7.
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La donna era vista come donna, moglie e madre. Come donna,
troviamo degli studi biblici e sociologici sulla donna nella luce del
cristianesimo?®, sul ruolo della donna nel rinnovamento della societa®
oppure sul movimento femminista del tempo*®. Troviamo anche dei testi in
cui la Madonna veniva presentata come modello per le donne cristiane®.
Come moglie, troviamo soprattutto nei calendari e negli almanacchi diversi
“Consigli per essere una brava moglie”*?, secondo cui una brava moglie
doveva essere virtuosa, non doveva seguire le fantasie moderne, non
doveva frequentare “i balli di oggi in cui le danze non hanno piu
riverenza”, ecc.

Come madre, invece, troviamo molti articoli in diverse riviste religiose
su come dovrebbe essere una madre cristiana. Victor Bojor pubblico due
libretti: Invdtdturd crestineascd pentru femei. I. Femeile s se fereascd de picatele
limbei; I1. Sid nu se manie; 111. Sa-si implineascd datorintele ca sotii de cdsdtorie gi
ca mame [Insegnamenti cristiani per le donne. I. Le donne si tengano lontano dai
peccati della lingua; 1I. Non si arrabbino; I1I. Compiano i loro doveri di mogli e di
mamme]®, e Datorintele mamelor fatd de prunci [I doveri delle mamme verso i loro
figli*. 11 vescovo Alexandru Nicolescu pubblico Familia [patru conferinte]®s,
dove parlava anche di Demnitatea de mamd in lumina Sf. Scripturi [La dignita
di essere mamma nella luce della Bibbia] e della loro vocazione di mamme
cristiane®. La mamma e la prima educatrice del bambino; lo insegnera a

28 JOAN GEORGESCU, “Femeia in lumina crestinismului [La donna nella luce del cristia-
nesimo]”, Flori de crin 2-3 (1934); P. VICTOR HORVATH, “Femeia In lumina crestind [La
donna nella luce cristiana]”, Unirea 5 (1940) 2-3.

» AUG. Por, “Sf. Parinte despre rolul femeei in reinnoirea societatii [II S. Padre sul ruolo
della donna nel rinnovamento della societa]”, Cultura Crestini 4-6 (1943) 316-320.

30 [ZIDOR MARCU, “Feminismul [Il femminismo]”, Cultura Crestini 16-17 (1917) 477-487.

31 ALEX. NICOLESCU, “Maria modelul femeilor crestine [Maria, il modello delle donne
cristiane]”, Inima lui Isus 8 (1937) 1-7.

32 Mos NEAGU, “Sfaturi pentru sotia buna [Dei consigli per una brava moglie]”, in: Calendarul
dela Blaj, 1942, 174-175.

3 Gherla, 1927, ed. II, 1928, 47 p., colectia «Biblioteca din Gherla (Cluj-Gherla)», Seria II. Per
il popolo: N° 3.

3 Sighet, 1928, 23 p., colectia «Biblioteca poporala crestina din Maramuras», N° 10.

% Tip. Nationald, Lugoj, 1934, 67 p., Colectia «Biblioteca pentru Clasa Culta» N° 7;

% Vescovo Alexandru Nicolescu di Lugoj, “Mamele crestine [Le mamme cristiane]”, Sionul
Romanesc 7-8 (1936) 25-26.
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dire le preghiere ed a pregare insieme in famiglia, soprattutto alla sera, a
fare il segno della croce, a rispettare la domenica, dara un aspetto crisitiano
alla casa o al luogo dove dorme il bambino ecc¥. Il ricordo della mamma
non si puo cancellare®. C’e un libro del vescovo Ioan Suciu, Mama®, in cui
viene presentato il profilo di una mamma autenticamente cristiana e devota
alla sua missione affidata a lei da Dio.

Septimiu Popa, in Flori din gradina raiului, biografii de femei sfinte [Dei fiori
dal giardino del paradiso; biografie di sante donne]*’, narra brevemente la vita
delle sante donne ricordate nel calendario orientale nei mesi di gennaio,
febbraio, marzo ed aprile, essendo una lettura molto utile per le donne
cristiane.

3. Ifigli

Ci sono molti testi in cui i bambini sono considerati, secondo 'inseg-
namento della Chiesa, un dono e una benedizione di Dio per la famiglia
cristiana*’. Apparsero diversi libri sulla buona educazione dei bambini,
come per esempio Alexandru Lupeanu-Melin, Samdnta viitorului, Indemnuri
pentru pdrinti, cresterea copiilor [Il seme del futuro, Consigli per i genitori,
'educazione dei figli]*?, e Iuliu Maior, Cum sd ne crestem copiii [Come educare i
bambini]®. Victor Bojor ha pubblicato Datorintele pdirintilor fatd de copii lor [1
doveri dei genitori verso i loro figli]*; e Datorintele mamelor fati de prunci [I
doveri delle mamme verso i loro figli]*>; Alex. Nicolescu ha scritto Familia
[Famiglia, quattro conferenze]**; una delle conferenze intitolata Datorintele

37 Prof. IOAN Pora, “Chemare sfanta. Mare lucru este a fi mama cregtina [Una vocazione
santa. Grande cosa essere una madre cristiana]”, Unirea 38 (1943) 2.

38 ALEXANDRU TODEA, “Gandindu-mad la mama [Pensando alla mammal”, Unirea 9 (1942) 2-3.

% ed. I, Ed. Sf. Nichita, Oradea, 1945, 158 p., ed. II, Blaj, 1946, 148 p., ed. III, Ed. Viata
Crestind, Cluj-Napoca, 2002; ed. IV, edizione di P. Ioan Farcas, Blaj, 236 p.

4 Ed. Ardealul, Cluj, 1928, 96 p.; altra edizione: Biblioteca Poporala a Asociatiunii «Astrei»,
1933, N° 202.

41 AL. LUPEANU, “Comori vii [Tesori vivi]”, in: Calendarul dela Blaj, 1942, 128-142.

42 Blaj, Tip. del Seminario Teologico gr.-catt., 1918, 58 p., Collezione «Cértile rasboiului» N° 4.

4 Blaj, 84 p., Collezione «Cdrtile Bunului Crestin» N° 18.

4 Sighet, 1927, 22 p., collezione «Biblioteca poporala crestina din Maramuras», N° 4.

4 Sighet, 1928, 23 p., collezione «Biblioteca poporald crestind din Maramuras», N° 10.

4 Tip. Nationald, Lugoj, 1934, 67 p., Collezione «Biblioteca pentru Clasa Culta» N° 7.
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copiilor fatd de pdrinti [I doveri dei figli verso i loro genitori]; oppure diverse
omelie sull’educazione dei figli¥. Venivano combattute le teorie secondo
cui la famiglia moderna non voleva avere molti bambini, rispondendo che
molti uomini grandi e santi — per esempio S. Teresa di Lisieux, il nonno
tiglio — facevano parte di famiglie numerose. Esortavano le famiglie a
ricevere tutti i figli che Dio li mandava®.

La mamma era vista come la prima educatrice del bambino®. La
maledizione della mamma, una usanza incontrata relativamente spesso nel
linguaggio delle contadine nervose, era considerata una cosa molto grave.
I figli, anche quelli di eta adulta, devono amare ed aiutare i loro genitori®’.

Il parroco s'impegna affinche pure i bambini frequentino la chiesa;
sarebbe bene se il maestro di scuola, cattolico, desse una mano e portasse i
bambini in chiesa. Nel caso in cui la scuola non costringe gli alunni ad
andare in chiesa®, il prete potrebbe usare altri mezzi per convincerne i
bambini: parlare con i genitori, soprattutto con le mamme, affinche li
portasse, ben vestiti, in chiesa; attirare i bimbi personalmente, con bonta ma
anche autorita, senza obbligarli a venire molto presto alla Messa, essendo
attento alla solennita ed alla bellezza della celebrazione, provando a farli
partecipare alla Messa cantando, potendo fare anche un coro dei bambini,
ed i migliori tra di loro potendo recitare il Credo od il Padre Nostro oppure

47 P. MIHAIL FOGAS, “Intrarea in biserica a P.F. Maria. Despre cresterea copiilor [L’entrata in
chiesa della Madonna]”, Cuvintul Adevarului 11-12 (1934) 432-435.

48 1. BOBIAN, “Doar nu suntem jidovi» [Ma non siamo ebrei]”, in: Calendarul dela Blaj, 1942,
189-192.

# Lo insegnera a dire le preghiere ed a pregare insieme in famiglia, soprattutto alla sera, a
fare il segno della croce, a rispettare la domenica, dara un aspetto crisitiano alla casa o al
luogo dove dorme il bambino, ecc. Cfr. Prof. IOAN Pora, “Chemare sfanta. Mare lucru este
a fi mama crestind, [Una vocazione santa. Grande cosa essere una madre cristiana]”,
Unirea 38 (1943) 2.

% LuciaN L. Pop, “Blastamul [La maledizione]”, in: Calendarul dela Blaj, 1942, 60-65.

51 PETRE ASTILEAN, “Dragostea si rasplata fata de parinti [L’amore e la ricompensa verso i
genitori]”, in: Calendarul dela Blaj, 1942, 82-83; 1. L. CARAGIALE, “Noi si pdrinti nostri [Noi
ed i nostri genitori]”, Ibidem, 58-59.

52 La frequentazione della Chiesa era prevista dalla legge scolastica Legge per le scuole
elementari del 1924, di cui nell’art. 64: “ Nelle domeniche e nelle feste i maestri porteranno
gli alunni cha hanno la stessa confessione con loro in chiesa per partecipare alla Messa e
cantare nei cori della parrocchia”.
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farli fare piccoli servizi di sacrestani (aver cura del turibolo, dei ceri, far
suonare le campane). Tra le molte indicazioni, ci si trova anche quella di
avere tutti i bambini un libretto di preghiere che li aiuti a seguire la Messa,
perche non si annoino ecc.®.

4.1 giovani

I capi della chiesa sono sempre stati interessati della educazione dei
giovani. Alla fine dell’800 apparse Epistola cerculardi a Metropolitului si
Episcopiloru Provinciei bisericesci de Alba-Julia si Fagarasu catrd totu Clerulu si
Poporulu credinciosu alu acelei Provincie despre crescerea religioso-morald a
Tinerimii [L’epistola circolare del Metropolita e dei Vescovi della Provincia
ecclesiastica di Alba-Julia e Fagdras verso il Clero ed il Popolo dei fedeli di questa
Provincia sulla educazione religioso-morale della Gioventu], Blasiu, 1 Martie
189254, Fu tradotta Enciclica Sf. Pirinte al Romei Papa Pius al XI-lea «Divini illius
Magistri». Despre Educatia crestind a tinerimii. 31 Decembrie 1929 [Enciclica del S.
Padre di Roma Papa Pio XI «Divini illius Magistri». Sulla Educazione cristiana dei
giovani. 31 Dicembre 1929]%5, dovendosi tenerne conto nella formazione dei
giovani®* Durante il pellegrinaggio a Roma del 1933, il Santo Padre,
nell'udienza del 3 ottobre, ha parlato davanti ai pellegrini romeni
benedicendoli e chiedendo loro di avere cura dei giovani: “I giovani romeni —
ha concluso il S. Padre — sono la vostra speranza, rappresentano il futuro
della realizzazione dei vostri ideali. Loro, i giovani, sapranno azionare ed
edificare I'opera vostra fino ai grandi destini che Dio decise per voi”¥.

% N.B., “Purtarea copiilor in bisericd [Portare bambini in chiesa]”, Cuvintul Adevirului 6
(1932) 442; Ibidem 11 (1913) 23; NICOLAE BRINZEU, Teologia pastorald: vol. II: Samandtorul. 1.
Catehetica, Lugoj, 1936, 187-189. Riguardante la pastorale dei bambini e dei giovani,
NICOLAE BRINZEU, Teologia pastorald: vol. I. Pistorul si turma (Hodegetica), Lugoj, 1930, 276-
291; 417; 603-607; 622-623.

54 Pubblicata in Unirea 12 (1892), 92-93. Recensita in Ibidem, 89.

5% L’educazione dei giovani. L’Encicilica del S. Padre di Roma Papa Pio XI «Divini illius Ma-
gistri». 31 Dicembre 1929, trad. di A.L.Tautu, Blaj, Tip. del Seminario Teologico Gr.-Catt., 44 p.

% JOAN VESA, “Directive papale cu privire la educatia tineretului [Direttive papali
riguardanti 1'educazione dei giovani]”, Cultura Crestind 10-12 (1941) 673-676;
“Bibliografie”, Cuvintul Adevdrului 5 (1930) 492.

5 Cronica, “Pelerinajul la Roma”, Cuvintul Adevdrului 11-12 (1933) 502.
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Furono scritti diversi libri destinati ai giovani di cui ricordiamo Ioan
Georgescu, Cartea tinerilor [II libro dei giovani], Tip. Grafika, Oradea, 1942, 56
p-; sotto forma di un dialogo affascinante, 1'autore insegna un giovane
come dovrebbe scegliere la sua strada nella vita per diventare un uomo tra
gli uomini e come fare per sposarsi, cercando prima di tutto la salute,
I'ingegno, 1'onesta e la fede nella sua sposa, e non la ricchezza. Se invece
non vuole sposarsi, gli mostra come puo farsi frate o suora.

I libri erano scritti sia per ragazzi che per le ragazze. Percid mancavano
i libri destinati alla educazione delle ragazze adolescenti, considerata una
eta molto pericolosa. Uno dei pocchi libri in questo senso fu scritto dalla
signorina professoressa e scrittrice Irina Berinde, Fecioara inteleapti [La
vergine saggial®®, in cui vengono trattati, con tatto e intelligenza, i problemi
delicati di una allieva. C’e¢ anche un libro di Simion Gocan, O fatd de caracter
[Una ragazza di carattere], Oradea, 1938, 159 p. [51 considerazioni per le
ragazze], ma anche molti articoli®.

Apparsero anche dei libri di meditazione per giovani, come per
esempio la traduzione dal francese di P. Raoul Plus SJ, Infruntd viata [Fron-
teggiare la vita]®. Queste meditazioni furono pubblicate in pitt edizioni in
Francia. P. Raul Plus S] le pubblico in due serie. La prima serie, contenendo
57 meditazioni, fu tradotta in romeno da P. Ioan Vultur e pubblicata nel
1933. Questa prima edizione, rivista, fu ristampata insieme con la seconda
serie, avendo 59 meditazioni, in una edizione di Tit Liviu Chinezu, il padre
spirituale di Astru. Fu pubblicato anche un altro libro di Raul Plus S.J.
Credinta mea de crestin [La mia fede cristiana]®’. Un’altra traduzione destinata
alla formazione dei giovani e Giuseppe Frassinetti, Tinere, adu-ti aminte!

5% Tip. Asociatiei pentru cultura poporului roman din Maramures, Sighet, 1937, 86 p.,
recensita Cuvintul Adevirului 3 (1937) 125.

% JoAN GEORGESCU, “De vorba cu fetitele [Parlando con le ragazzine]”, in: Anuarul Scoalei
civile de fete Beius pe anul scolar 1913-14» [L’annuario dell Scuola civile di ragazze di Beius per
I’anno scolastico 1913-14].

6 (I seria), Ed. Reuniunilor Mariane, Tip. Seminarului Teologico gr.-cat., Blaj, 1933, 88 p.,
Biblioteca «Tinerimea Noua» N° 1; Idem, fnfruntd viata (I e II seria), edizione di Tit Liviu
Chinezu, Tip. Seminarului Teologic gr.-cat., Blaj, 1945, 280 p., Biblioteca «A.S.T.R.U.» N° 2.

o1 [I'originale: Ma Grandeur de Chrétien. Méditations Jocistes, 4me série, Les Editions Jocistes,
No. 23], trad. di Ion C. Gotea, Prefatd di Gh. Ghinea, il presidente della Associazione dei
Professori secondari, sezione Deva, Ed. Gazeta Hunedoarei, Deva, 1941, 30 p.
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[Giovane, ricordati!]? in cui vengono trattati temi come: la lettura, le
amicizie, la castita, le feste ed i sacramenti, la preghiera, la Madonna, la
paura e I'amore di Dio; intorno a questi temi vengono dati 101 principi di
orientamento per una solida formazione dei giovani. F. X. Wetzel, Calea spre
fericire. Pentru tinerime [La via verso la felicita. Per i giovani]®.

In quel tempo il vescovo loan Suciu di Blaj era soprannominato “Il
vescovo dei giovani”: scriveva e faceva omelie per loro, era il loro pro-
fessore e spirituale®, fece stampare per loro le riviste «Marianistul» [II
marianista], e poi «Tinerimea Noua» [La nuova gioventu], ecc. Cerco
sempre di attirare i giovani verso e sulle vette della vita cristiana, ponendo
come fondamento e come vetta il Signore Dio. Per loro stampo ad Oradea
Almanahul Tineretului Romdn [L’almanacco della Gioventit Romena], negli anni
1942-1947; tutti presentati in una forma eccezionale: gli articoli sono
accompagnati da illustrazioni artistiche, il contenuto molto ricco e diverso,
essendo un speciale nutrimento spirituale per i giovani. Questi almanacchi
rappresentavano la corrente di rinascita spirituale dei giovani. Al giovane
veniva messo davanti il suo destino di essere divinizzato in Cristo. Dalla
prima pagina fino all’'ultima palpitava la suprema chiamata di Dio per la
vera vita. Sempre per i giovani, il vescovo fece stampare libri in cui
venivano descritti modelli da seguire, come Pier Giorgio Frassati, Cuceritorul
de culmi [Il conquistatore di vette]®; Anna de Guigné®; per incoraggiare i
giovani a diventare santi, Eroism [Eroismo]®’; Tinerete [Giovinezza, Di sequito a
«Eroism»]%; Prima Intdlnire. Indrumiri si meditatii pentru pregdtirea copiilor la
Prima Sfantd Cuminecare [Il primo Incontro. Consigli e meditazioni per la

62 trad. di Septimiu Todoran, ed. II, Tip. Seminarului, Blaj, 1943, 40 p.

6 trad. di P.A.N., in Unirea 11 (1914) e ss.

6 ANTON Rus, Episcopul loan Suciu, dascil si duhovnic [Il vescovo loan Suciu, professore e
spirituale], Cultura Crestina 3-4 (2003) 32-40.

¢ Lavorazione dopo Cojazzi, I ed., Blaj, 1936, 164 p., Biblioteca «Tinerimea Noud», Seria
«Eroii vietii crestine» n°® 3; I ed., Oradea, Ed. Sf. Nichita, 1943, 109 p.; III ed., Ed. Viata
Crestind, Cluj-Napoca, 2002.

% (trad. sotto la redazione), Ed. Sf. Nichita, Oradea, 1943, 156 p.

¢7 Tip. Grafica, Oradea, 1942, 64 p., ed. II-a lasi, 1943; ed. IlI-a Tip. Gloria, Cluj-Napoca, 1992;
Ed. Reintregirea, Arhiepiscopia Ortodoxa Romand, Alba Iulia, 2002; ed. I1I-a [ed. IV-a], ed. P.
Silviu Hodis, Galaxia Gutenberg, Targu-Lapus, 2005, 112 p., collezione Communio N° 30.

% Ed. Sf. Nichita, Tip. Grafica, Oradea, 1944, 113 p., ed. II-a, edizione a cura di Ion Moldovan
e Alexandru Petarlecean, Ed. Buna Vestire, Blaj, 2004, 146 p.
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prepararazione alla Prima Comunione]®; Viata lui Isus [La vita di Gesu];
oppure libri di preghiera: Veniti la Mine! Carte de rugiciuni [Venite a Me!
Libro di preghiere]”'. Furono scritti libri di preghiere anche per i giovani.

Dumitru Neda e un altro autore che scrisse sui modelli di santi da
seguire: i libri Sfantul in redingotd. Ven Contardo Ferrini’?; Comoara comorilor.
Viata Mariei Marta Chambon; Inger in trup. Momente din viata Sfantei Otilia
[Un angelo con corpo, Momenti dalla vita della S. Otilia]’*; Franz Hattler-Toth
S.I, Floricele din Raiu [Fiori dal Paradiso], esempi di santi giovani, trad. di
Augustin Rachita [Dumitru Neda]’, ed alcuni articoli’.

Tra gli altri autori di libri per i giovani possiamo ricordare Victor Bojor
il quale ha pubblicato: Invdtiturd pentru tinerii feciori, I. Lupta impotriva
diavolului; II. Impotriva lumei; III. Impotriva trupului. Cinstirea pirintilor.
Aducerea aminte de moarte. Numdrul pdcatelor [Insegnamenti per i giovani. I. La
lotta contro il diavolo; 1. Contro il mondo; III. Contro il corpo. Onorare i genitori.
11 ricordare della morte. Il numero dei peccati]”’; Invitdturi crestinesti pentru fetele
fecioare, 1. Curitenia virtute inalta; II. Vrdjmagsii curdteniei; III. Mijloacele de
luptd impotriva vrdjmasilor acestora [Insegnamenti cristiani per le ragazze vergini.
I. La verginita, una virtu insigne; Il. I nemici della castita; 11I. I mezzi per lottare

® Tip. Grafika, Oradea, 1942, 100 p.; edizione II-a, riveduta, Ed. Viata Crestina, Cluj-Napoca,
2005, 112 p.

70 (con immagini colorate) per bambini, a cura di Ioan Suciu, Tip. Grafika, Oradea, 1942-43,
32 p.; ed. II-a (con illustrazioni di Maria Cenci Soffiantini), riveduta, Ed. Viata Cresting,
Cluj-Napoca, 2005, 32 p.

7t Tip. Grafica, Oradea, 1944, 192 p.; ed. II-a, Ed. C.I.N. Adoremus, Bucuresti, 2003, 202 p.;
ed. II-a [Ill-a], col titolo: Ldsati copiii sd vind la Mine. Carte de rugdciuni [Lasciate i bambini
affinche vengano a Me. Libro di preghiere], Ed. Viata Crestina, Cluj-Napoca, 2006, 191 p.

72 Biblioteca «Tinerimea Noud» di Blaj, Seria B. N° 2, «Eroii vietii crestine» [Gli eroi della vita
cristiana], Tip. Seminarului Teologic gr.-cat., Blaj, 1935, 144 p.

73 Tip. Seminarului Teologic gr.-cat., Blaj, 1934, 16 p.

74 Blaj, Tip. del Seminario, 1941, 32 p.

7> Blaj, Tip. Seminarului Teologic gr.-cat., 1912, 65 p., collezione «Biblioteca din Blaj» n° 4;
Ibidem, trad. di Marin Barbu-Banateanu [Dumitru Neda], ed. II-a, Blaj, Tip. Seminarului
Teologic, 1936, 130 p., Biblioteca «Tinerimea Noud» Seria B N° 4, «Eroii vietii crestine».

76 “Mai incap laolalta: credinta si stiinta [Vanno ancora insieme: la fede e la scienza. Fer. C.
Ferrini]”, Cultura Crestind 1-3 (1926) 24-42; 4-6, 106-112; 7-9, 209-216; 11, 378-384; Ioan
Coltor, “Contardo Ferrini (1859-1902)”, Cultura Crestind 11 (1914) 342-343.

77 Gherla, 1927, pp. 36, collezione «Biblioteca din Gherla (Cluj-Gherla)» Seria II. Per il
popolo: N° 4.
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contro questi nemici]’®. Poi Eugen Popa, Tineretul si Cisitoria [La gioventu ed il
Matrimonio]””; ma anche Nicolae Pura il quale scrisse: Educatia curitiei
[Educare alla castita]®; Spre Lumind [Verso la luce]s'; Chemarea culmilor [La
chiamata verso le vette]®?; Viata’n iubire [La vita nell’amore]®; Muguri care
plesnesc [I bocci che sbocciano], Cluj, 15 p. ecc.; tutti questi scritti vogliono
aiutare i giovani a seguire Gesu®.

I giovani di quel tempo si organizzarono in diverse associazioni per
coltivare meglio la vita religiosa. Per esempio, sotto la guida di Don
Inocentiu Borza, parroco in Valhid, fu costituita una riunione dei giovani
greco-cattolici di ambedue sessi nell’anno 1918 con lo scopo di coltivare le
virtu religioso-morali. Gli statuti della riunione furono approvati dal
Concistorio di Blaj, con la risposta n. 3488/1918 data dal’Arciprete George
Simu®. I giovani studenti universitari si organizzarono nell’«Asociatia
Tineretului Universitar Roman Unit» [Associazione della Gioventu
Universitaria Romena Unita] (A.S.T.R.U.). Veniva proposta la costruzione
di un collegio universitario della Chiesa presso I'Universita di Cluj®, in cui
avere cura anche della vita spirituale degli studenti, ma anche dei collegi
presso le scuole®” cercando di curare la vita spirituale degli allievi anche

durante le vacanzess.

78 Gherla, 1927, pp. 38; collezione «Biblioteca din Gherla (Cluj-Gherla)» Seria II. Per il popolo:
N°5.

7 Blaj, 1945, 29 p. (Biblioteca ASTRU N° 1)

80 Cluj, 1940, 38 p.

8 Tip. Minerva, Bistrita, 1942, 32 p., Per giovani.

82 edizione II-a, Ed. Assoc. «Sfantul Nichita», Cluj, 1944, 63 p., Per giovani

8 Cluj, 1946, 143 p.

8 SIMION 1. CRISANU, “Hristos si tineretul [Cristo e la gioventu]”, Unirea 34 (1943) 1.

8 S.R. [STEFAN ROSIANU], “Reuniunea tinerimii adulte din Valhid [La riunione dei giovani
adulti di Valhid]”, Cultura Cregtind 17-20 (1918) 372.

8 Senior, “Caminurile studentesti [I collegi degli studenti]”, Cultura Crestind 5-6 (1919) 89-92.

87 Idem, “Internate pentru studentii sdraci de tdrani [Collegi per gli studenti contadini
poveri]”, Cultura Cresting 13-20 (1919) 295.

8 ALEXANDRU TODEA, “Preotul si tineretul scolar in timpul vacantelor [Il prete e la gioventu
scolastica durante le vacanze]”, Unirea 24 (1943) 2-3.
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5. La castita. I libri imorali

La maggior parte dei temi che riguardano la formazione dei giovani
fanno riferimento alla promozione della virtu della castita. Sulla bellezza di
questa virtu si scrisse molto, tra cui ricordiamo A. Lehrmitte S.S., Curitia
biruitoare [La castita vincente]*’; Nicolae Pura, Educatia curditiei [Educare alla
castita], Cluj, 1940, 38 p.; ma il pitt conosciuto libro & di Alexandru Todea,
Cascada Tineretii [La cascata della gioventu]*. Ricordiamo anche il libro di
Victor Bojor, fnvd;dturi cregtinesti pentru fetele fecioare, 1. Curdtenia virtute
inaltd; 1I. Vrdjmasii curdteniei; Il1I. Mijloacele de luptd impotriva vrdjmagilor
acestora [Insegnamenti cristiani per le ragazze vergini. I. La verginita, una virtu
insigne; II. I nemici della castita; I1l. I mezzi per lottare contro questi nemici]’'.
Nello stesso tempo fu combattuta la teoria, considerata immorale, secondo
la quale la castita e l’astinenza farebbero male alla salute, con degli
argomenti dei pitt competenti medici i quali affermavano che la castita, nel
senso ascetico della parola, era benefica alla salute e alla felicita
individuale®?. Apparse anche l'idea secondo la quale alla virtu della castita
non erano chiamate solo le persone che non si sposavano, ma anche le
persone rimaste vedove oppure gli sposati. «La castita e di tre tipi: per le
persone vergini, per i vedovi e per gli sposati»®.

Si osservava che non c’erano piu quei tempi in cui la societa con-
dannava quelli che osavano a trasgredire i comandamenti della morale
cristiana, nel posto di una austerita sana essendovi un lassismo che dis-
truggeva la vita spirituale e una indifferenza peccaminosa per tutto quello
che prima era stato considerato santo. Alcuni autori cristiani consideravano
che la decadenza morale era cosi grande che c’era 'impressione che nel

8 trad. di P. Felician M. Soran, Tip. Grafika, Oradea, 1942, 48 p.

% Tip. Lumina Miron Rosu, Blaj, 1943, 96 p.; ed. I, Ed. Viata Crestina, Cluj-Napoca, 1993, 78 p.

1 Gherla, 1927, pp. 38; coll. «Biblioteca din Gherla (Cluj-Gherla)» Seria II. Per il popolo: N° 5.

%2 Secondo AL. NICOLESCU, “Pareri medicale despre castitate [Opinioni medici sulla castita]”,
Cultura Crestind 4 (1915) 98-104; IOAN GEORGESCU, Dovezi noud pentru adevdruri vechi [Nuove
prove su antiche verita], Ed. Libreria Diece, Arad, 1916, 119 p., «Biblioteca Semdnatorul» N°
17, pp. 39-49 [consigli indirizzati ai suoi allievi delle superiori per una guida nella vita].

% La Bunavestire. Despre sfanta curdtinie [L’Annunciazione. Sulla santa castita], in CA, Bixad, an.
V, n°1, genn.-marzo, 1927, p. 61.
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paese non si sapeva niente del VI° comandamento divino. Una delle cause
pitt importanti che ha portato a questa situazione, secondo un autore, era la
letteratura pornografica, dandone anche degli esempi di scrittori ed opere
(novelle); considerando questa letteratura pornografica un vero pericolo
per il popolo ed il paese, sperava che si sarebbero prese delle severe misure
contro questi scritti e contro tutti quelli che li scrivevano o li facevano
diffondere, per farli cosi sparire dal mercato®*. C’era la convinzione che
queste letture sensuali toglievano dalle anime la pieta e molte volte anche
la fede. La mancanza di religiosita in quel tempo era considerata ad avere
un stretto legame con la sfrenatezza che c’era in materia sessuale. Si poteva
imunizzare solo attraverso la preghiera e la comunione frequente®; veniva
raccomandato leggere dei libri benefici come per esempio il romanzo Legea
mintii [Le legge della mente] dello scrittore e teologo Ion Agarbiceanu®®.

Fu pubblicata la lettera pastorale del vescovo Nicolescu al suo clero sui
libri immorali”’, con 1'occasione di Instructiunii despre scrierile literare porno-
grafice si mistico-sensuale [Istruzioni sugli scritti letterari pornografici e mistico-
sensuali], data dalla Congregazione del S. Ufficio il 3 maggio 1927, e tradotta
anche in romeno®. Venne ricordato anche il “Congresso internazionale
della pubblicita” di Roma, tra 29-31 ottobre 1936, in cui fu discusso anche il
rapporto tra la pubblicita e la morale®.

C’era la preoccupazione della condanna dei film immorali i quali
facevano corrompere i giovani. Nella stampa greco-cattolica romena fu
analizzata la prima enciclica sul cinema, «Vigilanti cura»!®, pubblicata nell’
«Osservatore Romano» del 3 luglio 1936.

% P. LEON I. MANU, “Literaturd pornografica... [Letteratura pornografica...]”, Cuvdntul
Adevdrului 2 (1940) 49-52.

% Lim, “Defectiuni... [Difetti...]”, Cuvdntul Adevarului 12 (1939) 515-517.

% In «Sionul Romanesc», Lugoj, an. XVL, n° 3-4, 1929, p. 14. 16.

%7 Vescovo Alexandru, “Despre cartile imorale [Sui libri immorali]”, Sionul Romdnesc 21-22
(1927) 63-64; “Literatura noastra profana [La nostra letteratura profana]”, Sionul Romdnesc
1-2 (1927) 1-3.

% Sionul Romdnesc 21-22 (1927) 64-65. Vedi anche Nicolae Brinzeu, Teologia pastorald: vol. I.
Pastorul si turma (Hodegetica), Lugoj, 1930, 549-551.

% Cronica, “Morala si reclamele [La morale e la pubblicita]”, Cultura Crestini 11-12 (1936) 766-767.

100 A, P., “Prima enciclica despre cinematograf [La prima enciclica sul cinema]”, Cultura Crestind 7-
8 (1936) 468-471; “Misiunea filmului... [La missione del film...]”, Unirea 28 (1936) 1-2.
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6. La morale della famiglia

L’analisi della morale della famiglia nel periodo interbellico ci mostra il
desiderio di vivere una vita migliore spirituale. Nonostante i fedeli
conoscessero I'insegnamento della Chiesa sul matrimonio, i cattivi esempi e
gli interessi materiali, a cui si aggiungeva I'esempio dei fedeli ortodossi che
affermavano che l'insegnamento della Chiesa Cattolica sulla morale della
famiglia era troppo severo, nella vita spirituale familiare di una parrocchia
si trovavano tutti i peccati riguaranti la concezione, comminciando
dall'impedimento della concezione usando dei pannicelli caldi o medicine
fino agli aborti fatti dalle vecchie o da assistenti di studio medico. Come
rimedi contro 1’aborto, il divorzio e il concubinato la Chiesa presentava la
fede in Dio e la pieta, con l'ascolto della parola di Dio e delle omelie!l.
Siccome si osservava l'allontanamento della famiglia dai principi e valori
morali e dagli insegnamenti cristiani, a causa dell’aumento dei divorzi,
dell'uso degli anticoncezionali ecc., si sentiva il bisogno di una testimo-
nianza dell’identita cristiana nel rapporto familiale!®.

In quanto riguarda la fertilita o la natalita nella famiglia, si osservava
che era una delle caratteristiche negative nel periodo 1918-1948, in
relazione diretta con la diminuzione del sentimento religioso, essendo un
calo delle nascite di bambini nelle famiglie, secondo le statistiche ufficiali'®.
C’era un stretto legame tra la vita spirituale ed il numero dei bambini'®.
Questa situazione veniva combattuta, soprattutto nella regione di Banat,
con dei materiali scritti come per esempio quello di P. Nicolae Brinzeu, Ne
piere neamul... [L’estinzione del nostro popolo...J'%.

101 Don IOAN MUNTEAN, “Cdsdtoria crestineasca la poporul nostru [Il matrimonio cristiano
nel nostro popolo]”, Sionul Romdnesc 13-14 (1933) 51.

102 AUGUSTIN PopPA, “Pentru o politica a familiei [Per una politica in famiglia]”, Cultura
Crestini 3 (1936) 129-133.

103 A.P., “Ne piere neamul [La morte del nostro popolo]”, Cultura Crestini 4 (1936) 232-234.

104 Cronica, “Credinciosii au copii multi [I fedeli hanno pitt bambini]”, Cultura Crestind 9
(1936) 570.

105 Triste povesti din Petregti [Tristi racconti da Petresti], Cluj, 1936, 69 p., Biblioteca A.G.R.U. nr.
11; ed. lI-a, Timisoara, 1945.

224



Anton Rus: La vita cristiana della famiglia greco-cattolica romena (1918-1948)

Un altro aspetto che diceva molto della vita spirituale dei fedeli era la
pratica del concubinato; visto che i concubini non potevano ricevere i sacra-
menti, si insisteva molto nelle missioni in parrocchia sulla regolarizzazione
di queste situazioni'®. Ci si trovavano, anche se raramente, dei matrimoni
di prova, un fenomeno riscontrato soprattutto nella regione di Banat e di
Ardeal'”. Ma il fenomeno piu diffuso era quello dei divorzi, contro cui si
combatteva fortemente!®. A causa delle opinioni diverse, i matrimoni misti
non erano incoraggiati dal clero'®.

I capi della Chiesa Greco-Cattolica Romena insieme con diverse asso-
ciazioni pie laiche presero una posizione ferma contro le leggi dell’aborto!'’;
il moralista P. Eugen Popa!!! di Blaj ed il teologo P. Nicolae Brinzeu''? di
Lugoj, insieme con l'intera stampa cattolica, hanno combattuto la pratica
dell’aborto. I fedeli erano avvisati sulla posizione della Chiesa Cattolica'’>.

106 “Vitjul concubinatului la poporul nostru [Il vizio del concubinato nel nostro popolo]”, Foaia
Bisericeasca, 1883; “O insemnatd problema pastorala”, Cultura Crestind (1915) 53-57; NICOLAE
BRINZEU, Teologia pastorald: vol. I. Pistorul si turma (Hodegetica), Lugoj, 1930, 452-455.

107 Sua Ecc. ALEXANDRU NICOLESCU, “Casatoriile de proba [I matrimoni di prova]”, Sionul
Romdnesc 3-4 (1934) 17-18.

108 JOAN GEORGESCU, “Contra divortului [Contro il divorzio]”, Cultura Crestini 7-8 (1922) 185-187.

109 N. B., “Casatoriile mixte [I matrimoni misti]”, Cuvdntul Adevirului 5 (1930) 462-467.

110 Sua Ecc. VASILE SUCIU, Pastorala de Anul Nou 1935 [Lettera pastorale per 1’Anno Nuovo 1935],
Blaj, in: IOAN MOLDOVAN, Vlidicii Blajului. Mitropolitul Dr. Vasile Suciu [I vescovi di Blaj. Il
Metropolita Dott. Vasile Suciu], Ed. Buna Vestire, Blaj, 2002, 199-203; Sua Ecc. IuLiu Hossu,
“Impotriva legiferrii avortului [Contro la legge dell’aborto]”, Unirea 10 (1935) 2; Sua Ecc.
ALEXANDRU NICOLESCU, Chestiunea avortului. Discurs rostit in sedinta Senatului dela 7
Februarie 1935 [La questione dell’aborto. Discorso tenuto nella seduta del Senato del 7 febbraio
1935], Bucuresti, 1935, 19 p.; ALEX. NICOLESCU, “Sa nu ucizi. impotriva avortului.
Cuvantarea rostita in Senat de Par. episcop [Non uccidere. Contro I'aborto. Discorso
tenuto in Senato dal Vescovo]”, Unirea 8 (1935) 2-3.

111 EUGEN Pora, “Avortul terapeutic si Morala [L’aborto terapeutico e la Morale]”, Cultura
Crestina 4-6 (1941) 278-293.

112 N. BRINZEU, Ne piere neamul... [L’estinzione del nostro popolo], op. cit., recensito in Unirea 12
(1936) 2, sull’aborto e sulla diminuzione delle nascite; e in Ibidem, 16, 2-3 sul concubinato,
situazione in cui un bambino non & benvenuto.

113 “Conceptia crestina si avortul in noul cod penal. O punere la punct necesard [La conce-
zione cristiana e 'aborto nel nuovo codice penale. Una necessaria presa di posizione]”,
Cultura Crestind 4 (1936) 231-232.
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Chiudiamo questo studio con un testo illustrativo se non troppo
positivo sulla situazione familiale nei nostri paesi durante il periodo
studiato da noi:

“Le ragazze si sposano molto presto. Ai 15-16 anni sono gia sposate e
quando hanno 20 anni sono considerate vecchie. I matrimoni vengono
contratti prima delllAvvento o di Natale. Non & conosciuto il
sentimentalismo feroce e pubblico. La ragazza non si lascia bacciare prima
del matrimonio, e dei figli bastardi non ho trovato in 40 anni che 2 casi. Il
giovane si sposa senza aver conosciuto la ragazza, pur esistendo la liberta
d’incontrarsi ed innumerevoli occasioni di conoscersi. S'incontrano sulla
strada, alla sera davanti alla porta, sui campi, alla raccolta del fieno e del
grano, nelle foreste o nei pascoli del bestiame. Il giovane non si lascia
sfuggire I'occasione di abbracciare la sua ragazza e di accarezzarla in tutti i
modi. Pero una situazione di peccato non sarebbe accettata ne dal ragazzo
ne dalla ragazza, per rispetto verso i loro genitori e perche si vergognano
davanti al paese [...]. Le famiglie si fermano ad avere due bambini, per
quanto possibile un maschio e una femmina. Questo e l'ideale. Le eccezioni
porterebbero a delle complicazioni di patrimonio, essendo la
preoccupazione principale di ogni famiglia. Le famiglie senza bambini sono
poche. Dei concubinati si trovano solo tra gli zingari o tra i fannulloni, i
quali hanno viaggiato di pili e hanno portato questo costume dalle altre
parti. Gli uomini sono religiosi con la paura di Dio e le donne sono bigotte.
Non si mettono mai a mangiare fino a che il capo della famiglia non dica il
Padre Nostro. Il marito e la moglie, dal momento del loro matrimonio,
formano una sola famiglia di cui onore ognuno sta vegliando con santita.
Ma cio che fa vegliare di piu e la potenza della tradizione, della dignita,
della paura di Dio e la vergogna verso gli altri uomini”4,

7. Considerazioni conclusive

L’analisi della spiritualita della famiglia greco-cattolica romena nel
periodo interbellico — ed e proprio questo 1’elemento di originalita del nos-
tro studio, dato che e un tema non investigato''® — ci spinge ad individuare

114 OcT. PRIE, Un sat romdnesc din Ardeal in strdvechile sale intocmiri si obiceiuri, satul Sdicddate,
jud. Sibiu] [Un paese romeno di Ardeal con le sue antiche tradizioni ed antichi costumi, il paese
Sicddate, prov. di Sibiu], Cluj, Tip. Ardealul, 1933 [1934], 117-122.

115 Ci sono delle ricerche sulla famiglia romena nel periodo interbellico in senso generale. Per
esempio: Academia Romana, Istoria romdnilor, vol. VIII, Ed. Enciclopedicd, Bucuresti,
2003, pp. 155-158, ma non sulla famiglia come ambiente cristiano greco-cattolico, cioe
cattolico di rito bizzantino.
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delle conclusioni finali che sintetizzino la realta studiata. C’¢ sempre
presente nella mentalita comune la sacralita del matrimonio e della
famiglia, la visione cristiana sull'indissolubilita del matrimonio e la
brutezza di ogni peccato contro la purita della virtti della castita. Tanto per
gli uomini, i mariti e i padri, quanto per le donne, le spose e le madri si
trovano nella letteratura pia suggerimenti per una vita autentica cristiana,
prova che la Chiesa ¢ molto preoccupata a dare nutrimento spirituale alla
famiglia. Diversi sacerdoti, religiosi, vescovi pubblicano libretti e articoli,
pitt scritti originali che traduzioni, in cui insistono sulla concezione
cristiana e cattolica della morale famigliare. In quanto riguardano alcuni
spunti di riflessione in collegamento con delle analogie con il nostro tempo,
in modo che le nostre riflessioni acquistino un sapore di attualita e di
visione futura, vogliamo affermare che sempre c’¢ la tensione tra il bene e il
male, tra Dio e il diavolo, tra la Chiesa e le strutture del male. Senza
pretendere di essere esaustivo, lo studio propone questioni per ulteriori
approfondimenti come limmagine della famiglia nell'immaginario
collettivo romeno o delle diverse confessioni, le leggi dello stato in favore
della famiglia, la famiglia cristiana romena al interno del contesto europeo
sociale e religioso ecc. Nonostante 'ambiente fosse piu semplice e rurale in
quel periodo, le aspirazioni umane e spirituali e i valori umani e religiosi
sono ugali a quelli che condividiamo ancora oggi.
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Martiriul
Episcopului Valeriu Traian Frentiu
(1948-1953)

Silviu-Iulian Sana?

Abstract. The martyrdom of Bishop Valeriu Traian Frentiu (1948-1952). The present
study explains the finals years of Oradea’s Greek-Catholic Bishop, Valeriu Traian
Frentiu, in a time when the Greek-Catholic Church from Romania was suppressed by
the Communist regime. Based on the information from the Secret Police files and the
memories of the survivals, the paper present the extraordinary fait moments of the
Bishop who decide to keep the Catholic faith, chosen the persecution’s way, finalized
in July 11, 1953 whit his martyrdom in the prison of Sighet.

Key-words: Greek-Catholic Church, Oradea, Valeriu Traian Frentiu, martyrdom, Communist
regime, persecution.

Masurile politienesti ale statului comunist, indreptate in mod cu totul
special iImpotriva ierahiei bisericesti greco-catolice, s-au intensificat in a
doua parte a lunii octombrie 1948. latd cum apare descrisa in notele
informative ale Securitatii una din ultimele intalniri ale Episcopului Frentiu
cu credinciosii din catedrala Sf. Nicolae din Oradea:

“La slujba din 10 oct. 1948, dupa ce can. Tdmadian a retractat, Valeriu Traian
Frentiu a vorbit despre rolul pe care-1 are Papa in conducerea Bisericii lui
Hristos, recitand cele 8 fericiri. Din cele spuse de episcop reiese cd isi ia
rdamas bun de la credinciosi, cei de fatd fiind foarte emotionati. Dupa
slujba, episcopul a fost condus la palatul episcopal de cdtre un teolog”2.

! Biblioteca Judeteana Gheorghe Sincai Bihor.
2 Sergiu Soica, Eparhia Greco-Catolicid de Oradea si Securitate in anul 1948, Cluj-Napoca, Editura
Mega, 2014, p. 251.
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Din 10 octombrie 1948, agentii Securitatii s-au postat la poarta palatu-
lui episcopal din Oradea si nu au permis sa intre sau sa plece cineva din
resedinta, Episcopul Frentiu fiind in acest fel sechestrat. Cei care voiau sa
intre erau perchezitionati®.

In noaptea de 28/29 octombrie 1948, in jurul orei 01.00, Episcopul
Frentiu a fost trezit din somn de catre sefii Securitatii din Oradea. I s-a cerut
sa plece la Bucuresti, securistii accentuand cd nu este arestat ci ,poftit” la
Ministrul Stanciu Stoian*. lerarhul le-a raspuns ca va pleca numai dupa ce
va savarsi Sf. Liturghie. Acestia au asteptat pana cand ierarhul s-a pregatit
si a oficiat Sf. Liturghie®. O telegrama adresata Securitdtii din Bucuresti in
data de 29 octombrie, de cdtre Securitatea din Oradea, specifica modul in
care s-a procedat la retinerea episcopului Frentiu:

, Telegrama/ Dir. Gla a Sec. Poporului/Dlui subinspector general

Nicolschy Bucuresti/DRSP Oradea nr. 2271 stat 230 Cuv 29/10/1948

orele 12/40

La ordinul dvs. telegrafic nr. 5/56128 din 28 oct a.c. raportam ca
operatziunea ordonata a fost executata in perfectd ordine si cu cea mai
mare discretziune. Episcopul Frentziu din Oradea impreund cu preotul
Chis Alexandru din Cordau azi dimineatza la orele trei au fost trimisi [la]
dvs. sub paza sigura. Retzinerea episcopului a fost efectuata cu tact si
discretie, pand in prezent nimeni in afara personalului episcopiei care nu a
luat contact cu restul orasului nimeni nu stie ca a fost ridicat [...]"¢.

A fost dus la Bucuresti cu un jeep mic, avand o calatorie grea si fara
intrerupere, ajungand la destinatie in seara zilei de 30 octombrie’”. Dupa ce
a fost tinut in beciurile Ministerului de Interne impreuna cu ceilalti patru
episcopi greco-catolici, a fost dus la Ministrul Stoian, care le-a comunicat ca
au fost ridicati pentru ,,a nu polariza in jurul lor pe antidemocrati”s. insa,

3 AVA, Ach. Nunz. Romania, busta 1-Nunzio O’Hara. (prescurtat ANUR).

4 Ibidem.

5 Cardinal Iuliu Hossu, Credinta noastrd este viata noastrd. Memoriile Cardinalului Iuliu Hossu,
Cluj-Napoca, Viata Cresting, 2003, p. 130.

¢ ACNSAS, DGP-122, £. 130.

7 Cardinalul Iuliu Hossu, op.cit., p. 130.

8 AVA, ANUR, busta 1. Este vorba de o minciund pe care comunistii au scornit-o pentru a-i
implica pe episcopi in disputa politica dintre comunisti si partidele istorice, numindu-i pe
acegtia din urma ,,antidemocrati”.

230



Silviu-Iulian Sana: Martiriul Episcopului Valeriu Traian Frentiu (1948-1953)

scopul adevarat al retinerii si apoi al detentiei lor era infrangerea lor morala
si trecerea la ortodoxism?.
Intr-un alt raport informativ din 5 noiembrie 1948, Securitatea din Oradea
comunica faptul ca preotii si credinciosii aflasera despre retinerea Episcopului:
,,Greco-catolicii au fost foarte surprinsi vazand ca nici rangul, nici varsta lui
Frentiu nu l-au ferit de retinere, retinerea susnumitilor intimand pe greco-
catolic[i;] acestia cred ca masura se explica din participarea la o conferinta a
episcopilor greco-catolici din Bucuresti, nota Nuntiaturii si rdspunsul Guver-
nului Roman. Se mai spune deasemeni [sic!] cd retinerea a fost necesara
pentru a se putea proceda in liniste la nationalizarea averilor episcopale”.

Duminica, 31 octombrie 1948, toti episcopii sunt bagati intr-o masina
mare si dusi sub paza militarizata la Dragoslavele, fosta vild patriarhala a
lui Miron Cristea. Datoritd faptului ca era suferind, Episcopul Frentiu pri-
meste o camerd micuta la etaj'. In ciuda faptului cd era retinut, a celebrat
Sf. Liturghie zilnic aldturi de ceilalti episcopi intr-o camera. Aici starea lui
de sandtate s-a Inrautatit si in seara zilei de 15 noiembrie a fost dus la
spitalul din Rucdr-Bran, fiind tot timpul sub paza militarizata'?. Se
reintoarce la Dragoslavele cu starea sandtatii imbunatdtita in data de 5
ianuarie 1949, In nota informativd datd la 25 ianuarie 1949 de citre
informatorul ,Vespasian” se mentiona faptul ca Episcopul Frentiu'* este
retinut aldturi de ceilalti episcopi, la manastirea Dragoslavele:

,Nota informativa din 25 ianuarie 1949,

In drumul ficut la Bucuresti, am putut afla urmatoarele: Fostii [sic!]
episcopi gr.cat. se afld internati in localitatea Dragoslave[le], judetul Muscel,
in resedinta de vara a fostului patriarh Dr. Miron Cristea. Toti o duc bine

° Alexandru Ratiu, Persecutia Bisericii Romidne Unite, Oradea, Editura Imprimeriei de Vest,
1994, p. 86.

10 ACNSAS, D 12245, vol. 1, f. 26.

11 Cardinalul Tuliu Hossu, op.cit., p. 127, 129.

12 Cardinalul Iuliu Hossu, op.cit., p. 135-136,140.

13 Tbidem, p. 150.

4 Declaratia data la Securitate de cétre preotul Eugen Foisor in data de 31 octombrie 1949
mentiona cu Intarziere detaliile unde se afla Episcopul Frentiu. Astfel, intr-o discutie
privatd avuta de vicarul Maghiar, secretarul Eugen Foisor l-a intrebat ce stie despre
ierarh, vicarul spunandu-i ca ,,s-a scornit ca a murit. Acum se stie ca traieste undeva intr-o
mandstire [...] Dragoslave” (ACNSAS, 1263377, vol. 1, £. 302).
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[sic!], afard de episcopul Orazii Frentiu, care a fost bolnav, si a fost internat
in Spitalul din Rucdr. Refacandu-se in ziua de 5 ianuarie 1858 [sic!], a fost
dus si el la ceilalti episcopi. Episcopii sunt singuri si sunt indeaproape
supravegheati de organele de sigurantd, avand si paza militarizatd.”!s
In 26 februarie 1949, dupi 4 luni de retinere si pentru ci oficialii
Patriarhiei nu obtinusera trecerea lor la ortodoxism, episcopii au fost
transferati la manastirea ortodoxa Calddrusani. Aici Episcopul Frentiu s-a
intalnit cu alti preoti retinuti din eparhia de Oradea (Coriolan Tamaian si
Alexandru Ratiu)'*. Conditiile de trai s-au inrautatit'” si in ciuda acestui
fapt, ierarul oradean si-a Incurajat confratii si preotii spunandu-le: , Pentru
aceea suntem aici ca sa suferim!”18, In speranta ca va fi eliberat, obisnuia sa
spuna va celebra liturghia arhiereasca la Pasterele anului 1949-1950 in
Catedrala din Oradea®. I-a incurajat pe preotii casdtoriti care cereau
episcopilor sd fie ldsati sa plece la familiile lor spunandu-le sa rdmana
statornici in credinta:

,Nu este nevoie sd straingem mana cu diavolul a doua oard. De data aceasta
[...] ne va smulge bratul din umar”2.

Cat timp a fost in lagarul de la Caldarusani, Valeriu Traian Frentiu a
fost ingrijit de Pr. Coriolan Tamaian?!. Sfanta Liturghie a celebrat-o impre-
und cu ceilalti episcopi intr-o capeld micuta, dardpanatd?. Aici si-a exercitat
si ministerul episcopal, sfintindu-i in cel mai mare secret de episcopi pe
preotii Tit Liviu Chinezu si Ioan Chertes?. Preotul Alexandru Ratiu descria

exemplaritatea ierarhului in perioada de detentie:

15 ACNSAS, D 13531, vol. 1, f. 460.

16 Cardinalul Tuliu Hossu, op.cit., p. 156-157.

17 Alexandru Ratiu, Biserica furatd, Oradea, [1993], p. 162-163.

18 Cardinalul Iuliu Hossu, op.cit., p. 159.

19 Alexandru Ratiu, Biserica ..., p. 166.

2 Ibidem, p. 26.

21 Cardinalul Iuliu Hossu, op.cit., p. 170.

2 Ibidem, p. 175.

2 Ibidem, p. 272, 278. Alexandru Ratiu mentiona hirotonirea episcopald a celor doi ca fiind
inceputul lunii noiembrie 1949 intr-o liturghie speciala facuta noaptea, fara stirea preotilor
care aflau acolo cu episcopii (Alexandru Ratiu, Biserica ..., p.28).
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,Evlavia lui, reculegerea la Sf. Liturghie si rdbdarea au fost edifica-
toare pentru toti. Nu l-am vazut trist, dezolat sau disperat niciodata. Pe
fata lui senina domnea calmul omului de rugaciune, a arhiereului optimist
in destinul sdu si al Bisericii”.

In ziua de 24 mai 1950 a urmat transferarea episcopilor si preotilor spre
ultima destinatie din periplul prigoanei comuniste: inchisoarea de la
Sighetul Marmatiei. Episcopul Frentiu a facut parte din primul lot aldturi
de ceilalti episcopi?®, iar preotii din eparhia de Oradea (Tamaian si Ratiu)
facand parte din grupul al doilea. Pe drumul dintre Caldarusani si Sighet,
Episcopul Frentiu nu a mancat nimic, asteptand sosirea la destinatie pentru
a putea oficia Sf. Liturghie si a primi Sf. Impartisanie. Nu avea de unde si
stie ca aici avea sa faca ultima cuminecare, in dimineata zilei de 26 mai,
pentru c& nu li s-a mai permis s& celebreze Sf. Liturghie®. In dimineata
aceleiasi zile a predat toate obiectele personale si hainele si a fost imbracat in
zeghe. Este repartizat impreuna cu confratii episcopi Iuliu Hossu, Ioan Balan
si Alexandru Rusu in celula 48 de la etajul I al inchisorii?”. Regimul foarte dur
al inchisorii nu le-a permis sa celebreze Sf. Liturghie si nici sa citeasca.
Alimentatia foarte slaba i-a slabit pe totii, astfel ca Episcopul Frentiu spunea
cd erau ,slabi cum erau caii care se dadeau de hrana pestilor la Stana de
Vale”#. In aceastd ,alimentatie de infometare” cum i-a spus odata Episcopul
Frentiu sefului inchisorii, ierarhul oradean a primit totusi aprobare de a
manca alta ciorbd, decat cea de fasole pe care n-o putea manca, primind
ciorba in care pluteau legume ,numai de marturie”. Deseori gardienii uitau
sa-i aduca ciorba bdtranului episcop, acesta ramanand fara mancare de 18
ori®. In ciuda regimului de infometare, spiritul de sacrificiu al ierarhului
Frentiu a fost prezent, daruind din portia sa de mancare si suportand cu
demnitate batjocura la care a fost supus de gardieni:

2 Alexandru Ratiu, Biserica ..., p. 165.

% Dintre episcopii titulari lipseau Ioan Suciu, care a fost ridicat si dus la Ministerul de
Interne in 10 mai 1949 si Vasile Afenie, ridicat la 25 mai 1949 (Cardinalul Tuliu Hossu,
op.cit., p. 170).

% Ibidem, p. 201, 208, 213.

27 Ibidem.

28 Ibidem, p. 239-240.

» Ibidem, p. 246.
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,»[...] dansul era suferind; suporta toate neajunsurile, toate greutatile cu
eroica rabdare, nicicand nu s-a auzit un cuvant de tanguire [...]”%.

,,Ca cel mai batran si Seniorul nostru, locotenent de Mitropolit, fireste el
mergea Intdi cu gamela la ciubdr; de atatea ori a fost bruscat si acolo de
militian; uitat de sine 1i zicea: «La mancare vii dar la munca ...» desi tot ce
se cerea fdcea la varsta de 78 de ani, pus sd pliveascd iarba In curtea
temnitii, sd mature, desi era suferind; se sforta sa faca tot ce putea pentru a
scapa de gura celor fara de omenie; altd datd la primirea mancarii il
intreaba militianul: «Pentru ce nu-ti tai barba, cd te umplu paduchii»,
batjocurd mincinoasa; «Am purtat-o cu cinste 50 de ani si o voi purta
inainte tot agsa»”3.

Tot in spiritul de jertfa se incadra si munca ,voluntara” a episcopului,
ajutand In echipa de tdiat lemne, desi mainile 1i erau vinete din cauza
frigului®2. Boala de inima a inceput sa se manifeste mai intens din anul 1951,
deseori noaptea sezand pe marginea patului ore intregi cand se simtea rau®.

In 13 februarie 1952, episcopii au fost mutati in celula 44 unde, ulterior,
au fost adusi si episcopii auxiliari Tit Liviu Chinezu, Ioan Chertes si
canonicul Tdmadian. Dupa un scurt timp a fost adus si episcopul Ioan Suciu,
celula 44 devenind simbolic ,resedinta” intregului episcopat al Bisericii
Greco-Catolice™.

In ultimele sale luni din viata, Episcopul Frentiu nu a mai putut cobori
singur In curte, fiind ajutat de canonicul Tamaian. Apoi datorita faptului ca
i se umflau picioarele si mainile, nu a mai iesit din celuld, fiind asistat zilnic
de canonicul Tamaian, care il ajuta sa se spele si sa se imbrace®. Simtind
apropierea sfarsitului, in luna iunie a anului 1952 i-a spus episcopului Iuliu
Hossu cd dacd nu se elibereaza pana la sfarsitul lunii , pe mine aici ma veti
lasa”®. La Inceputul lunii iulie, umflatura s-a ridicat pana la brau. Ultima
spovada a cerut sa fie facuta intr-o zi de vineri¥.

30 Ibidem.

31 Ibidem, p. 247.

32 Ibidem, p. 253.

3 Ibidem, p. 277.

3 Ibidem, p. 285, 287.
% Ibidem, p. 300.

% Ibidem, p. 301.

%7 Ibidem, p. 303.
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Silviu-Iulian Sana: Martiriul Episcopului Valeriu Traian Frentiu (1948-1953)

Momentul trecerii sale in vesnicie a venit in ziua de 11 iulie 1952, in
jurul orei 6.00 seara, in mijlocul confratilor episcopi care se aflau in
rugdciune pentru sufletul sau®. Canonicul Tamaian a anuntat la gardieni
decesul, trupul neinsufletit fiind transportat intr-o paturd, de cdtre colegii
de celuld, intr-o celuld de la parterul inchisorii, unde in 12 iulie, noaptea, in
jurul orei 11-12 a fost dus si ingropat in afara Sighetului, pe malul Tisei in
locul numit , cimitirul rutenilor”, fara niciun semn la mormant*. Episcopul
Iuliu Hossu nota despre decesul Episcopului Frentiu urmatoarele:

, Te-a iubit Domnul dumnezeieste, scumpul nostru frate Valeriu, cand
in iubirea Sa nemarginita a hotdrat sda te cheme la EL [...] Aici In fata
noastra sufleteascd, a venit Domnul tau si al nostru sa-ti faca fericitoarea
invitatie sd te ia cu Sine si sa te introduca intru bucuria impéré’giei sale.”40

»[...] trecand la vegnicie incununat de Domnul cu cununa marturisito-
rilor neinfricati si neinfranti ai credintei [...]”#, ,[...] asa cum pildd ne-a
dat noud tuturor scumpul frate Valeriu, cu viata sa, cu moartea sa, cu
credinta sa pana la moarte”4.

3 Ibidem, p. 304.
% Ibidem, p. 310-311, 315.
40 Ibidem, p. 305.
4 Ibidem, p. 311.
4 Ibidem, p. 313.
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Pour une approche complexe en éthique

de la sexualité et de la famille

Calin Saplacan?

Résumé. Pour une approche complexe en éthique de la sexualité et de la famille. La
pensée complexe est devenue un paradigme dans la compréhension de nos sociétés.
Cette pensée ouvre le chemin d'une réévaluation en éthique de la sexualité et de la
famille, en interrogeant les perspectives éthiques actuelles - qui visent une éthique des
limites, une éthique des valeurs, une éthique normative ou une éthique des principes -
pour mieux les articuler.

Mots clés: complexité, paradigme, éthique des limites, éthique des valeurs, éthique normative,
éthique des principes.

1. Paradigme et changement de paradigme éthique en théologie

Sl y a aujourd’hui une spécificité propre aux théologiens dans le
champ éthique c’est le paradigme d’apres lequel ils abordent les questions
éthiques. Le concept de paradigme trouve sa racine dans le grec, mais aussi
dans le latin. ITapdderypa ou paradigma, signifie modele ou exemple.
L’emploi de ce concept a pris un nouvel élan avec le livre de Thomas
Samuel Kuhn, La structure des révolutions scientifiques. Pour cet auteur, « le
paradigme est un cadre qui définit les problémes et les méthodes 1égitimes, et qui
permet ainsi une plus grande efficacité de la recherche : un langage commun
favorise la diffusion des travaux et canalise les investigations. »* Utilisé par Kuhn
dans un cadre scientifique pour expliquer les changements de paradigme?,

! Faculté de Théologie Gréco-Catholique, Université « Babes-Bolyai », Cluj-Napoca, Roumanie.

2 TH-S. KUHN, La structure des révolutions scientifiques, Flammarion, Paris 1983, 141-142.

3 Le paradigme de Ptolémée, de Copernic, de Newton ou d’Einstein. Kuhn utilise ce concept
pour rendre compte de I'évolution de la science, surtout au niveau des crises.
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ce concept a été employé par d’autres disciplines comme la biologie, la
psychologie ou I'histoire*.

La théologie l'a fait a son tour, pour rendre compte des nouveaux
phénomenes éthiques dont les paradigmes antérieurs ne suffisaient plus a
interpréter de maniere satisfaisante. Ainsi, les changements de paradigme
essaient de surprendre aussi bien 1’évolution au niveau des interprétations
qu’au niveau méthodologique. En référant au concept de paradigme,
Marie-Jo Thiel explicite : il s’agit « plus profondément, de ce qui organise le
savoir, qui détermine son intelligibilité et lui confere sens. »> A titre d’exemple,
sans s’attarder sur ces sujets, nous faisons appel au paradigme (modeéle)
d’action morale chez Saint Thomas d’Aquin.® et au paradigme (modele) du

comportement sexuel chez Xavier Thévenot.

1.1. Le paradigme de l'action morale chez Thomas d’Aquin

Nous reprenons la description de l'action morale chez Saint Thomas
D'Aquin tel qu’il a été décrit par Servais Pinckaers dans son schéma d'ici-
bas’. Thomas d’Aquin discerne dans le cadre de l'action morale, l'acte
intérieur et l'acte extérieur. Si Thomas marque la distinction entre les deux
actes, il n’est pas question pour lui de les séparer, mais plutot de les relier
étant donné que les deux dimensions font partie de la méme action. L’acte
extérieur trouve sa source dans l'acte intérieur. L’acte intérieur trouve sa
source dans le vouloir simple ou déterminé de la fin. Par I'intermédiaire de
I'intention il se concentre dans le choix pour aboutir a la « fruitio ». L’acte
extérieur commence avec le choix, la matiere et les circonstances. Si 'acte
intérieur était ordonné a la vertu et a la Loi nouvelle (les dons de 1'Esprit),
I’acte extérieur serait ordonné a la loi (notamment au Décalogue).

* Nous n’entrerons pas dans le débat qui a suivi concernant l'utilisation du concept de
paradigme tel que Kuhn I'a développé.

5> M-]. THIEL, « Le défi d'une éthique systémique pour la théologie », Revue des sciences
religieuses 1 (2000), 92-113, ici 94.

¢ THOMAS D" AQUIN, Somme théologique, la-Ilae, q.11-17 et 18, Aa.6.

7 Cf. S. PINCKAERS, Ce qu’on ne peut jamais faire. La question des actes intrinsequement
mauvais. Histoire et discussion. Fribourg/Paris, Ed. Universitaires/Cerf 19952, 33-43.
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ACTE intérieur VOULOIR OBJET PRINCIPE
simple de la fin propre de la volonté FORMEL
objet déterminé par la fin
qui aboutit a la « fruitio »

INTENTION FIN

qui se concentre dans le choix
CHOIX

pour ordonner \ la matiére a PRINCIPE
MATERIEL
ACTE extérieur Matieére
+ circonstances PRINCIPE
SECONDAIRE

1.2. Le paradigme de la pensée systémique en éthique chez Xavier Thévenot

Au niveau anthropologique, le développement des sciences naturelles
et socio-humaines a mis en question le paradigme développé par Thomas
d’Aquin notamment a partir de la pluralité des visions concernant
I’homme. Cela s’est produit suite aux avancées des recherches biologiques,
psychologiques et sociales®.

Nous allons présenter un changement de paradigme dans la compréhen-
sion de l'agir moral avec la prise en compte de la pensée systémique
développée par Edgar Morin®. Le théologien moraliste Xavier Thévenot a
pris les idées forces d’Edgar Morin, principalement : « la remise en cause de
l'unité élémentaire », « la primauté du systéme sur les éléments », 'introduction de
«la complexité et de I'antagonisme », « le désordre est essentiel », « la pensée en
boucle », « le tout incertain », « la prise au sérieux des nouveautés que constituent

8 M-J, THIEL - X. THEVENOT, Pratiquer I’analyse éthique. Etudier un cas. Examiner un texte, Cerf,
Paris 1999, 294-300.
°® Notamment E. MORIN, La méthode, Seuil, Paris 1977-1991. Il s’agit de ses quatre volumes.
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les émergences », « la prise en compte des équilibres des systémes »° pour dévelop-
per une approche systémique de 1'éthique. A partir de cette prise en compte
Thévenot peut dire qu’au niveau du comportement sexuel, une conduite est
le résultat des conditionnements et d'une liberté. Ces conditionnements sont
mis en rapport avec des facteurs somatiques, psycho-éducatifs et sociaux,
culturels, politiques, économiques, comme l'indique le schéma d’ici-bas!!.

L’idée que tous les éléments constituent un systeme a été révolutionnaire
pour le moraliste et le développement des sciences socio-humaines a joué
énormément au niveau du changement de paradigme en éthique. Ce chan-
gement de paradigme va marquer la perception des choses, qui passeront
d’une vision unifiée de '’homme a une vision qui forme un systéme (méme
des systemes) et qui interroge l'interaction des éléments qui le composent
en les mettant en dialogue.

o

>

10 X. THEVENOT, Morale fondamentale, Don Bosco Editions/DDB, Paris 2007, 33-35.

1 Jbid., 37. Le schéma de Xavier Thévenot a été repris et explicité par G. MEDEVIELLE,
Documents au cours de théologie morale fondamentale, Faculté de Théologie et de Sciences
Religieuses, Paris 2003. C’est cette derniére version que nous reproduisons ici.
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Le paradigme de la pensée systémique permet non seulement une
interprétation herméneutique en boucle, mais aussi la prise de conscience
de la complexité humaine et celle des situations.

2. La complexité (des sujets et des situations) comme paradigme

Lorsqu'on parle dans le domaine de l'éthique théologique de la
sexualité et de la famille, quelle est la réalité qui est percue (vue)? C'est
dans la maniere de voir que se situent les problémes, car si ces regards sont
bien différents ils ne voient pas la méme réalité. Cette perception peut étre
transcrite en termes de limites, de valeurs socioculturelles, des normes ou
encore des principes.

* Au niveau des limites il est possible de déceler : des limites biolo-
giques (anomalies des chromosomes sexuels, par exemple), des
limites psychologiques (structuration inconsciente du sujet humain ;
des choix inconscients au niveau du lien conjugal) ou encore des
limites spirituelles (finitude et fragilité de I'homme, présence du
mal et de la violence dans les familles qui brisent aussi bien I’appel
a étre image de Dieu ou I'appel a 'amour dans le couple).

e Les valeurs socioculturelles interrogent aujourd’hui la conception
de I'Eglise catholique sur la sexualité et la famille. Pensons aux
réseaux culturels, historiques ou idéologiques concernant 1’enga-
gement du corps dans la sexualité. Pensons aux débats qui ont lieu
en Europe concernant la légalisation du ainsi-dit « mariage
homosexuel », sur les théories du genre. Pensons aussi aux débats
actuels du synode de la famille (initié par le pape Frangois) concer-
nant ’accompagnement des personnes mariés/divorcés.

e Les normes/les lois concernant la sexualité et la famille qui
permettent un vivre ensemble et ouvrent vers un avenir se voient
mis en question aussi bien par les individus que par la société.
Pensons au débat concernant les reperes dans 'éducation sexuelle
proposée par la société laique et ceux proposés par 1'Eglise
catholique. Pensons aussi aux différentes approches concernant le
droit canonique du mariage des églises chrétiennes, qui ont des
perceptions différentes concernant le mariage.
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e L’espérance invoque une ouverture vers l'avenir. Le bonheur
promis aux hommes dans le Royaume de cieux, ouvre a une
espérance malgré les problemes de tous les jours. Mais ce bonheur,
aussi bien dans la structuration sexuelle du sujet que dans le
mariage, implique souvent un rapport au temps, a la patience. Or
cela contrevient avec le « bonheur » proposé par les idéologies
hédonistes, pour lesquelles le corps de l’autre est a portée de main,
« ici et maintenant ».

3. Le pluralisme éthique

Ces dernieres décennies le paradigme de la complexité se voit doublé
d'un pluralisme éthique. En effet, aux nombreuses demandes éthiques
concernant la sexualité et la famille, correspondent une multitude des
réponses éthiques. Les théologiens moralistes interpelés dans leur foi - en
faisant appel a la Tradition, au Magistere et aux Saintes Ecritures, auxquels
s’ajoutent les sciences de la nature, les sciences sociales et humaines — ont
apporté des réponses a ces problemes qui se traduisent dans des éthiques
différentes selon le regard qu’on porte sur 'homme. Le schéma d’ici-bas
présente les réponses éthiques face a la complexité des situations :

Etique des
principes

Ethique de la Complexité ) Ethique des
culture \_| des situations limites

i

Ethique de la
discussion
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Voila quelques auteurs qui s’inscrivent dans une démarche éthique ou
autre :

- Une éthique des limites prendra en compte les éléments auxquels se
heurtent la volonté et la responsabilité de 'homme. On peut penser aux tra-
vaux de Xavier Thévenot : «Homosexualités masculines et morale chrétienne»,
«Repere éthique pour un monde nouveau », « Les péchés. Que peut-on en dire ? »,
« Compter sur Dieu. Etudes de théologie morale » 2. Cet auteur a marqué le
monde catholique de la morale par les questions abordées (homosexualité,
sexualité, chasteté, avortement). Et cela par le courage d’affronter ces
questions dans un moment ou les reproches faites a I'Eglise d'un discours
inopérant dans le domaine de la sexualité étaient grandissantes®. En
dialogue avec la psychanalyse lacanienne l’auteur réinterprete la sexualité
humaine a la lumiere de la Révélation pour apporter une réponse concrete
aux chrétiens qui se confrontent a ces questions. Désormais pour Xavier
Thévenot prend distance par rapport a une idéalisation et a une maitrise de
la sexualité, spécifiques a beaucoup d’ecclésiastiques, pour la considérer
comme illusoire'*. La sexualité est le lieu de la joie, mais aussi le lieu des
souffrances, des frustrations et des échecs.

- Une éthique des valeurs prendra attitude ou entrera en dialogue avec
les valeurs socioculturelles. C’est le cas de Philippe Bordeyne, dans son
livre « Ethique du mariage. La vocation sociale de ’amour ». Il prend distance
par rapport a son maitre, Xavier Thévenot, et part d’'un constat: «la
conception éthique a laquelle I'Eglise catholique demeure attachée est sans
ambigiiité : le mariage hétérosexuel, monogame et pour la vie (...) apparait de plus
en plus isolé dans l'espace publique (...) »°. Il prend en compte d’autres formes

12 X. THEVENOT, Homosexualités masculines et morale chrétienne, Cerf, Paris 1988 ; Repére éthique
pour un monde nouveau, Salvator, Mulhouse 1983 ; Les péchés. Que peut-on en dire ?, Salvator,
Mulhouse 1983 ; Compter sur Dieu. Etudes de théologie morale, Cerf, Paris 1992.

13 Dans la tourmente de la libération sexuelle amorcée dans les année 1950, dont les maitres a penser
s’abreuvaient de critique a la fois freudienne et marxiste, l'ordre moral catholique était accusé de
brimer le désir et la jouissance, voire de pactiser avec un capitalisme dévoreur d’aspirations
humaines pour les réduire en force de travail. » in PH. BORDEYNE, Ethique du mariage. La vocation
sociale de ’amour, DDB, Paris 2010, 22.

14 Ibid., 22-23.

15 Ibid., 10.
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d’engagement (que le mariage chrétien) proposées par la culture et la
société actuelle - « le divorce et le remariage, les familles monoparentales et
recomposées, I'union libre et la revendication du mariage pour le méme sexe »° - et
entre en débat avec elles. En faisant appel a la triade Ecritures, Tradition et
Magistere, en dialogue avec les sciences socio-humaines, il met en valeur
«la vocation sociale de I’amour » et la portée universelle du mariage tel que
I’Eglise catholique la propose et I'’enseigne.

- Une éthique normative essayera de mettre en valeur des reperes a partir
de la force de la loi, des normes ou des regles. L’accent est mis sur l'interdit.
Il faut comprendre le mot interdit a partir de son étymologie : « inter-dit »,
c'est-a-dire une parole « dite entre », qui met l'accent sur le dialogue et
I’échange. Cette perspective est spécifique au Magistere, mais aussi a
certains théologiens moralistes. A travers les exhortations et les encycliques
le Magistere trace les reperes dans un contexte historique et socioculturel
donné. Rappelons uniquement I'encyclique du Pape Paul VI, Humanae Vitae
sur la contraception; l'exhortation apostolique du Pape Jean-Paul II,
Familiaris consortio, concernant I’éducation sexuelle ; ou encore 'encyclique
Evangelium Vitae, qui affirma avec force le droit a la vie a travers l'interdit
de I'avortement ; et plus récemment I'exhortation « Amoris laetitia » du Pape
Frangois qui insiste sur la dimension dialogale a I'intérieur de I"Eglise selon
les particularités de celle-ci.

- Enfin, donnons l'exemple d'une approche éthique des principes ou de
I'espérance donnée par la Révélation, spécialement par 'ouverture eschato-
logique. Je pense a Xavier Lacroix et a son livre « Le corps de chair. Les dimen-
sions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour »”7, notamment a travers les
concepts : corps spirituel et corps d’alliance comme orientation vers 1'avenir.
La ou Philippe Bordeyne parle de « la vocation sociale de I’amour », Xavier
Lacroix parle de « la vocation spirituelle de I'amour ». La ou Thévenot parle
d’échec, de péché, de transgression et de souffrance, Lacroix parle d’une
phénoménologie des gestes amoureux (qui fait abstraction de 1'expérience

16 Ibid., 9.
17 X. LACROIX, Le corps de chair. Les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, Cerf,
Paris 1992.
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vécue et des valeurs socioculturels dont ils sont chargés), parfois difficile-
ment accessible. En dehors de sa these, il a abordé des nombreux thémes en
éthique de la sexualité et de la famille, comme: 'homosexualité's, la
paternité?, la différence sexuelle?, le mariage?' etc.

Ces réponses éthiques dans le domaine de la sexualité et de la famille
restent un trésor pour les théologiens moralistes. Mais combien de fois
n‘avons pas été les témoins d’une confrontation entre ces perspectives
éthiques ? Soit qu'une éthique des limites ne prend pas en compte assez les
principes ou l'espérance; soit qu'une éthique des principes reste trop
souvent suspendue de la réalité, sans rendre compte des difficultés de la
vie ; soit qu'une éthique de la discussion est trop axée sur les normes dont
I'aspect juridique prévale... et ainsi de suite. N'y-a-t-il une autre maniere
de prendre en compte ces perspectives éthiques ?

4. Une perspective éthique « pragmatique et contextuelle » 2

Nous avons vu, qu’a la complexité du sujet et des situations, s’ajoute
I'embarras des choix d’une éthique ou d’une autre. Qui peut prétendre de
donner un sens a l'agir chrétien dans ce domaine, quand les grands
discours moraux qui rythmaient la vie chrétienne d’autre fois semblent se
dissoudre ? Face a ces différents regards éthiques sur la sexualité et la
famille qui s’inscrivent dans le vif de nos débats contemporains, quels
reperes pour penser éthiquement? D’une maniere générale, devant des
situations concretes (dimension contextuelle) qui contredisent nos idéaux,
nos principes, qui nous font sentir les limites, il s’agit de répondre a la

18 X. LACROIX, La confusion des genres : réponses a certaines demandes homosexuelles sur le mariage
et l'adoption, Bayard, Paris 2005.

19 X. LACROIX, Passeur de vie : essai sur la paternité, Bayard, Paris 2004.

20 X. LACROIX (dir), Homme et femme. L'insaisissable différence, Cerf, Paris 1993.

21 X. LACROIX, Le mariage... Tout simplement, Editions de I’ Atelier, Paris 2004.

22 Cette perspective « pragmatique et contextuelle » a été développée par le Centre d’Ethique
Médicale de Lille (Université Catholique de Lille, France) dans un cadre bien différent qui
visait de la formation en éthique de la santé. Nous reprenons ici-bas cette démarche, mais
notre intérét est de voir la maniére dont cette perspective pourrait étre appliquée au
niveau de I'éthique de la sexualité et de la famille.
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question: que doit-on faire (dimension pragmatique)? Cette question
s’adresse aussi bien aux communautés qui partagent les mémes valeurs
qu’a celles qui ne les partagent pas. Cette perspective « pragmatique et
contextuelle » visent I’articulation des deux dimensions essentielles a I’action
collective : celle individuelle et celle institutionnelle. L’éthique de la
sexualité et de la famille est comprise ici - dans une structure dialogale
entre Dieu et 'homme, comme quéte du bonheur? - et est entendue comme
prise de position par rapport au bonheur avec autrui (le sujet), qui se tra-
duit dans des procédures d’orientation et d’évaluation de 1’action collective
(I'institution). Nous excluons toute inscription dans une perspective casuis-
tique ou utilitariste. Dans la perspective casuistique I'individu est renvoyé
a sa conscience propre et il est possible de se demander quelle est la place
de l'institution. Dans la perspective utilitariste c’est I'institution qui prime
au détriment de l'individu.

La tache de cette démarche est de faire émerger des sujets éthiques
avec l'appui institutionnel. Cette tache est urgente non seulement dans le
dialogue avec la société civile qui renvoie la sexualité dans la sphere privé,
mais aussi dans la mesure ou elle propose désormais de formes de vie (la
cohabitation, le concubinage, le partenariat civile) bien différentes que
celles proposées par 1'Eglise catholique. Elle est urgente a l'intérieur de
I'église ou I'aspect institutionnel du mariage est valorisé beaucoup moins,
en laissant place d’avantage au personnalisme conciliaire?*. S’agit-il de
subordonner la sexualité a I'institution ? De toute évidence I'Eros n’est pas

institutionnel et ne peut pas étre réduit a un contrat ou au mariage. Il

2 « Dieu est, pour tout croyant et pour tout homme, la réponse ultime a cette quéte de bonheur et de
sens.». « L'aspiration au bonheur, c’est-a-dire le désir d’obtenir une vie pleinement satisfaisante,
s’enracine depuis toujours dans les profondeurs du cceur humain. La réalisation de ce désir dépend
en grande partie de 'agir de l'individu, qui s’accorde mais souvent aussi se heurte a l'agir des
autres. Comment est-ce possible de réussir a déterminer 1'agir juste, celui qui méne les personnes
individuelles, les communautés et, plus globalement, les nations, vers une vie réussie ou, en
d’autres termes, vers le bonheur ? » cf. COMMISSION BIBLIQUE PONTIFICALE, Bible et Morale. Les
racines bibliques de I’agir humain. §1 et Préface. Voir http://www.vatican.va/roman_curia/
congregations/cfaith/pcb_documents/rc_con_cfaith_doc_20080511_bibbia-e-
morale_fr.html

24 PH. BORDEYNE, Ethique du mariage. La vocation sociale de I’'amour, DDB, Paris 2010, p.27.
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échappe a toute regle. Mais entre le désir errant et le désir hypocrite,
lI'institution du mariage reste le meilleur choix pour vivre I'amour dans la
réciprocité du don.? Plus encore, « il convient de redécouvrir que la morale
sexuelle est d’abord une morale du mariage, et que le mariage est traditionnelle-
ment une institution destinée a promouvoir la justice, a servir le bien commun et a
protéger les plus faibles. » 26

C’est donc une perspective éthique « pragmatique et contextuelle » que
nous proposons. Elle vise un changement au niveau de la méthode, dans la
maniere d’aborder les problemes en éthique de la sexualité et de la famille.
Il ne s’agit pas de rejeter une position éthique ou une autre, mais d’articuler
au mieux ces positions, car ces positions ont toutes raison dans ce qu’elles
visent. Il reste a partager ces perspectives pour voir ou se situent les
problemes et quelle solutions prendre. La démarche éthique proposée est
comprise comme un proces de délibération collective (individus, agents
pastoraux, prétres, hiérarchie). Comment peut-on faire cela ?

D’abord par la reconnaissance du caractere éthique et formulation éthiques
des problemes dune situation complexe, c’est-a-dire tout ce qui met mal
alaise dans ce chemin vers le bonheur. Il s’agit pour les sujets de
surprendre ou se situe ce malaise. Les regards portés au niveau de la
sexualité et de la famille nous ont révélé des problemes que nous avons
synthétisés en quatre poéles : principes/espérance, normes, limites et valeurs
socioculturelles. Cette description de mal aises trouvera par la suite des
objectivations éthiques: quels sont les principes mis en cause ? ; quelles
finalités au regard des limites ? ; quels sont les arguments a faire émerger
au regard des normes ? ; quelles sont les divergences socio-culturelles ?

Ensuite les sujets doivent prendre position par rapport a une situation. Il
s’agit pour les sujets de voir: de quelle maniere la situation heurte leur
conviction (bonheur, bien commun, justice) ?; quel est leur role dans cette
situation (conditionnements et liberté humaine)?; quelles ressources
mobiliser (normes, Tradition, Bible, Magistere) ?; quelles motivations ont
les sujets pour aborder cette situation (vocation sociale de I’amour)?

% P. RICOEUR, « La sexualité. La merveille, I’errance, I'énigme. », Esprit 289 (1960).
26 PH. BORDEYNE, Ethique du mariage. La vocation sociale de I’'amour. Paris, DDB, 2010, p.27.
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Enfin, I'étape précédente permettra de tracer les pistes d’actions. Chaque
sujet est invité a adopter une position d’acteur en interaction ouverte aux
autres. Cette étape permet la prise réelle d'une décision éthique : trouver
les finalités communes ; restaurer une confiance entre les sujets ; normes
communes qui se dégagent ; solidarité a construire.

Conclusion

Chaque théologien moraliste se voit confronté un jour ou un autre au
paradigme qu’il utilise. Au titre d’exemple nous avons pris deux
paradigmes utilisés en théologie morale. Le paradigme de l’action morale
développé par Thomas d’Aquin interroge le théologien et le sujet lorsqu’ils
prennent des décisions morales. Le développement des sciences socio-
humaines a poussé les théologiens moralistes a prendre en compte d’autres
réalités dans la considération du caractere éthique d’'une action et
finalement a accepter un changement de paradigme qui s’inscrit dans la
Tradition vivante de 1’Eglise. Nous avons illustré cela a partir du
paradigme d’une éthique systémique en théologie développé par Xavier
Thévenot. L’auteur proposait la prise en compte dans le comportement
humain des conditionnements dont il est sujet et de sa liberté. Cette
perspective nous a paru trop axée sur la question du sujet et de ses limites.

Pour notre part, nous avons considéré la démarche éthique comme un
processus collectif de délibération (chrétiens, responsables de communau-
tés, hiérarchie) qui rend compte de la complexité des sujets et des situa-
tions, en ajoutant la dimension institutionnelle. Les réponses des théolo-
giens a ces problemes peuvent prendre des chemins tres différents, comme
nous 'avons vu : une éthique des limites ou de la fragilité, une éthique des
valeurs, une éthique normative ou encore une éthique de I'espérance qui ne
doivent plus étre séparées mais articulée. C’est rendre compte de la
complexité des situations et de la pluralité éthique. La démarche éthique
proposée se situe au niveau de l'effort de répondre concrétement aux
personnes qui cherchent le bonheur et un chemin de sainteté. Elle se situe
dans I'intention de donner un moyen de réflexion et d’action aux chrétiens ;
un moyen d’accompagnement éthique proposé aux agents pastoraux, aux
prétres ; un moyen pour l'église de trouver des solutions aux problemes
individuels et sociaux.
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Complexitatea individuatoare

a vietii de cuplu

Daniela Sorea?

Abstract. The Individuative Complexity of Couple Life. Carl Gustav Jung considers the
confrontation with the contrasexual archetypes, anima and animus, a necessary stage
in the individuation process. The couple relationship favors this confrontation,
enabling the withdrawal of these archetypes from projection. Fairy tales are the result
of assuming some archetypal experiences into the collective consciousness. They are
expressions of different stages of the individuation process. Ion Creanga’s “The Story
of the Pig” (,Povestea porcului”) emphasizes the couple partners’ double individua-
tive meeting with their contrasexual archetypes.

Key words: archetypes, anima, animus, individuation, couple, fairy tale.

Precizari teleologice

Carl Gustav Jung, discipol razvratit al lui Freud, este intemeietorul

psihologiei analitice. Unul dintre principalele (posibil principalul) motive

ale separdrii lui Jung de Freud a fost curajul acestuia de a descarca energia

psihicad de conotatiile sale sexuale pe care Freud i le atribuise.

La Jung energia psihicd e energie de autorealizare, de actualizare

deplina a potentelor. Orientarea ei catre relatia cu celdlalt gen corespunde

unei etape determinate in demersul de autorealizare a individului, anume

etapei de asumare a componentei contrasexuale a propriului psihic.

Prezenta lucrare evidentiaza modul in care, in acceptiunea lui Jung,

configurarea relatiilor de cuplu interfereaza cu procesul de realizare de

! Universitatea Transilvania din Brasov, sorea.daniela@unitbv.ro

249



Familia crestina: fundamente antropologice, iubire si sexualitate in celibat si casatorie

sine. Lucrarea semnaleaza de asemenea reflectarea cunoasterii despre
aceste interferente in basme, considerate expresii ale starii psihice a popoa-
relor lor de provenienta.

Rolul individuator al arhetipurilor

Jung considerad ca psihicul uman este orientat teleologic spre indivi-
duatie, adica spre realizare deplind de sine, autoactualizare. A te individua
inseamna la Jung a-ti realiza existenta personald ca expresie unica a
umanitatii. Procesul individuator este un proces biologic prin care fiinta vie
ajunge la deplinatate, devenind ceea ce, de la inceput, trebuie sa fie. Indivi-
duatia conferd unicitate si independenta persoanei. Procesul reprezintd o
continud confruntare a constiintei cu inconstientul, confruntare in care pot
fi izolate doud etape. Prima etapd, corespunzatoare tineretii individului,
este centratd pe formarea Eului ca centru al psihicului constient, in relatie
cu mediul ce-1 inconjoara. La sfarsitul ei individul devine realitate de sine
statatoare. A doua etapd, corespunzdtoare maturitdtii individului, este cea
de deplasare a centrului psihicului de la Eu la miezul intregului alcatuit din
congtient si inconstient. Desi sustinutd ereditar si instinctiv, aceasta etapa
nu se declanseaza la si nu este parcursa cu necesitate de catre toti oamenii,
considera Jung.

Recentrarea este o transformare psihica fundamentald. Procesul nu
scoate individul din lume, ci concentreazad lumea in el2. Nu este individua-
lism, nu accentueaza opozitii fata de exigentele existentei colective. Induce,
dimpotriva, o bund indeplinire a menirii colective a persoanei®. Este identi-
ficare cu sine si totodata cu omenirea. Este simultan integrare si relationare.

Exista un instinct al realizdrii umane de sine, sustine Jung. Procesul de
individuare presupune si este ghidat de activarea succesiva a arhetipurilor
din inconstientul colectiv si de confruntarea (victorioasa) cu acestea. Arheti-
purile sunt ,modele fundamentale ale comportamentului instinctiv”4, sunt

formele universal umane in care s-a miscat dintotdeauna energia psihica.

2 C.G JuNG, Puterea sufletului. Antologie, vol.I-IV, Anima, Bucuresti, 1994.
3 C.G JUNG, Personalitate si transfer, Teora, Bucuresti, 1997.
4 C.G JuNG, Opere complete, vol. 1, Trei, Bucuresti, 2003, 54.
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Arhetipurile condenseaza diferitele tipuri de experiente din evolutia speciei
umane, normand a priori activitatile sufletesti. Arhetipurile sunt expresia
psihicd manifesta a instinctelor, intermediari unificatori intre baza inconsg-
tientd si constiinta®. Sunt general umane, in temeiul modului universal de
functionare a psihicului. Orice fenomen psihic caracteristic tuturor comuni-
tatilor umane este expresia unui arhetip al incongtientului colectiv®.

Exista atatea arhetipuri cate situatii de viata tipice. Intrucat structura
fundamentala a psihicului e comun umana, arhetipurile produc in indivizi
diferiti reprezentari arhetipale comparabile sau analoage. Suprapersonale si
instinctuale, deopotriva spirit si naturd’, arhetipurile sunt cognoscibile abia
prin aceste reprezentari, adicd prin continuturile pe care structura
arhetipald le ataseaza la iIntdlnirea cu experientele umane personale.
Reprezentdrile arhetipale contin precipitatul tuturor experientelor sirului
de strdmosi, condensand simbolic resursele instinctuale ale organismului®.

Asezarea individului intr-una dintre situatiile umane fundamentale
activeaza arhetipul sau arhetipurile corespunzatoare acesteia. Traiectul bio-
grafic personal intalneste in felul acesta continuturile colective si atempo-
rale ale psihicului. Arhetipurile sunt autonome in raport cu constiinta si
dispun de energie specificd. Procesul de individuare presupune confrun-
tarea cu cele mai importante dintre acestea in vederea asumarii constiente a
incarcaturii lor energetice. E o infruntare dramatica a umbrei — arhetipul
partii intunecate a personalitdtii umane, stanjenitoare si din acest motiv
refulate, a persoanei — arhetipul imaginii dezirabile social, al conformarii, a
arhetipurilor contrasexuale anima si animus, a personalitatii mana si, in
sfarsit, a Sinelui, arhetipul totalitatii integratoare a psihicului.

Procesul de individuatie este orientat arhetipal spre realizarea Sinelui’.
Realizarea de Sine inseamna la Jung descoperirea constientd a Sinelui si

intrarea in relatie cu acesta.

5 C.G JUNG, Opere complete, vol. 1, Trei, Bucuresti, 2003.

© A. STEVENS, Jung, Humanitas, Bucuresti, 1996.

7 C.G JUNG, In lumea arhetipurilor, Jurnalul literar, Bucuresti, 1994.
8 Ibid.

9 M. PALMER, Freud si Jung despre religie, IRL, Bucuresti, 1999.
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Individuatia presupune co-evolutia dimensiunilor subiectiva si obiec-
tiva ale psihicului. Ea este integrare treptata in congtient a Sinelui incong-
tient atemporal, adica a umanitatii ancestrale gazduite de fiecare individ™.
Jung i atribuie individuatiei, proces de autodesavarsire, caracter religios.
Individuatia e religioasa, argumenteaza psihologul elvetian, intrucat e
arhetipald si numinoasd, dimensiunea ei numinoasa datorandu-se trairii
aspectului colectiv al psihicului. Experienta Sinele este cea mai directa
experientd a divinitatii ce poate fi conceputa psihologic!!.

Intr-o pozitionare teoretica ce a creat multe si indelungate discutii cu
fundal kantian in jurul crestinismul lui Jung, acesta sustine cd trairea
personald a Sinelui, prin reprezentdrile arhetipale ale acestuia, nu poate fi
decelatd psihologic de trdirea lui Dumnezeu, considera Jung'?. Perceperea
Sinelui ca imago Dei dezvaluie rolul acestuia de centru coordonator unificator
al intregului psihic si dimensiunea lui soteriologica. lisus, om si Dumnezeu,
este cea mai apropiatd reprezentare a Sinelui, este prototipul singurei vieti
orientate spre realizarea individuala absoluta si neconditionatd a legii
caracteristice®®. Infruntarea celorlalte arhetipuri are loc intru confruntarea cu
Sinele, o precede in mod necesar si o pregateste pe aceasta.

Confruntarea individuatoare cu arhetipurile contrasexuale

Psihicul isi sustine demersul individuator prin mecanisme de autore-
glare. Procesele inconstiente sunt in relatie compensatorie cu constiinta. $i
intre persona si anima exista o relatie de compensare, arata Jung. Persona,
masca dezirabild social, este configuratd dupa cerintele bunului simt si ale
bunelor maniere ale epocii. Societatea asteaptd de la indivizi performarea
perfectd si permanenta in rolul destinat, in orice context*. Cu cat se
identificd mai tare cu persona, individul isi recunoaste mai putin

sldbiciunile: , pe masura ce individul joaca in afara rolul omului forte, el se

10 A. STEVENS, Jung, op. cit.

11 C.G JUNG, Imaginea omului si imaginea lui Dumnezeu, Teora, Bucuresti, 1997.
12 C.G JUNG, Opere complete, vol. 9, Trei, Bucuresti, 2005.

13 C.G JUNG, Puterea, op. cit.

14 Preotul reprezinta aici unul dintre exemplele cele mai la indemana.
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transforma intern in femeie, In anima”’®>. Anima este cea care infrunta
persona in procesul individuator?®.

Anima si animus sunt la Jung arhetipurile contrasexuale. ,Fiecare sex
contine in sine intr-o anumita masura sexul opus.”, aratd acesta’. Ca
afectivitate masculina si gandire feminind, anima si animus, se afld in mod
obisnuit in stare de proiectie. Atributele genului opus, prezente in psihicul
fiecarui individ, sunt atagate persoanei purtitoare a proiectiei. Anima si
animus se regadsesc in zeitdtile Erosului si Logosului. Anima poate fi
Afrodita, Elena, Kore ori Hekate. Hermes este purtator al animusului. Dar
arhetipurile pot fi proiectate si asupra persoanelor reale semnificative in
viata individului. Indragostirea este rezultat al unui astfel de fenomen de
proiectie.

Anima in procesul individuator

Niciun barbat nu e in intregime masculin, arata Jung. Exista in incons-
tientul lui o reprezentare arhetipald ce concentreaza cantitatea de femini-
tate pe care o posedd, ca experientd a relatiei cu mama si celelalte femei
personal semnificative si ca experientd a speciei privind femininul: anima's.
Continuturile animei n-au fost niciodata integral in constiinta, la dispozitia
barbatului.

Anima e usor de proiectat asupra unei femei'. Cea dintai purtatoare a
proiectiei este consideratd in psihologia analiticdi mama. Uneori (adesea)
mamele nu-si lasa baietii sa devina barbati. Pentru aceasta transformare fiul
trebuie sa-si trddeze mama, sa-i fie necredincios. Ori mama e cea care l-a
invatat cu grija despre fidelitate, daruire, loialitate...Fiul rdamane fidel®,

15 C.G JUNG, Personalitate, op. cit., 77.

16 Energia arhetipald aferenta personei este mai mare in cazul barbatilor decat in cazul
femeilor. Consecvent, integrarea individuatoare a personei este mai dificila in cazul celor
dintai, aratd Jung.

17.C.G JUNG, Opere complete, vol. 1, op. cit., 37.

18 C.G JUNG, Puterea, op. cit.

19 Anima e proiectatd permanent cat timp e inconstientd, ,tot ceea ce e inconstient este
proiectat”, C.G JUNG, Personalitate, op. cit., 80.

20 Manifestarile homosexuale pot fi considerate expresii ale unei astfel de fidelitati, considera

Jung.
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provocandu-i mamei mari griji la nivel constinent, concomitent cu o mare
multumire inconstienta mitica: cea a activarii arhetipului stravechi al
cununiei dintre mama si fiu, ca hieros gamos. Nicio cdsatorie reala nu poate
concura, ca sursa de fiori, cu asa ceva, arata Jung.?!

Ca oricare dintre arhetipuri, mama are o dubld natura: umana,
indrdgita si atragdtoare pe de o parte, animalicd, inspdimantatoare si
hidoasa de cealaltd parte. Muma Padurii si balaurul din adancuri semna-
leaza aceeasi dimensiune rea, periculoasa a arhetipului. Dar renasterea, ca
scop simbolic al procesului de individuatie, este posibila prin intermediul
mamei si presupune confruntarea cu dimensiunea inspaimantatoare a arhe-
tipului matern, ruptura mistuitoare de mama, distrugerea traumatizanta a
relatiei cu aceasta. Culturile traditionale gestioneaza ritual delicata problema
a separarii de mama in procesul de crestere. In lipsa ritualurilor de separare,
omul modern transfera dimensiunea maternd a animei asupra femeii iubite,
modelandu-si idealul marital astfel incat sotia sa preia magicul rol matern.
Este motivul pentru care, arata Jung?’, barbatul proaspat casdtorit devine
supus, dependent, copildros, sentimental sau recalcitrant, tiranic, irascibil.

Cautand protectia mamei, barbatul e o tintda ademenitoare pentru
instinctul posesiv al femeii. Cautand femeia care, dupa mama, corespunde
cel mai bine caracterului particular al feminitatii sale inconstiente, barbatul
poate gasi varianta ideald, dupa cum se poate, de asemenea, casatori cu cel
mai mare defect al sau.

Atunci cand se manifesta compensatoriu fata de persona, anima
intervine adesea ca o iubitd geloasa: forteaza o despartire, face promisiuni
seducdtoare, organizeaza cdutarea unei alte femei. Reactia corectd terape-
utic la o astfel de manifestare, arata Jung, incepe cu refuzul tentatiei divor-
tului si continua cu interogarea directa a animei cu privire la motivatia
acestei tendinte (,,De ce doresti aceasta despartire?”). Destul de ndstrusnica
din perspectiva occidentalului contemporan, sugestia dialogului cu anima
este justificata psihologic, intrucat este recunoastere implicitd, necesard, a ei
ca personalitate distinctd, autonoma.

21 C.G JUNG, Opere complete, vol. 9, op. cit.
22 C.G JUNG, Personalitate, op. cit.
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Dupa integrarea animei, adica dupa iesirea victorioasa a individului
din confruntarea cu aceasta, anima devine o functiune de naturd intuitiva a
relatiei dintre constient si inconstient. Ca functiune, anticipeaza idei si

decizii ale constiintei masculine.

Animus in procesul individuator

Animus reprezinta precipitatul experientelor stramosesti feminine
legate de barbat. Animus este structurat diferit fata de anima pentru ca,
arata Jung?, si constiinta femeilor e structurata diferit de cea masculina.
Exista lucruri care le sunt foarte clare femeilor, cand barbatii bajbaie asupra
lor, dupa cum existd domenii masculine de cunoastere in care femeile
bajbaie.

Animus are caracter compozit. Pluralitatea lui reprezinta un corelat al
atitudinii feminine constiente. Universul teleologic constient al femeii e
familia, cel al barbatului e statul, pentru barbati familia reprezentand un
mijloc asezat firesc in slujba scopului. Diferentierea aceasta e sesizabila in
diferentele conotative de referire uzuala la partener ca ,barbatul meu” si,
respectiv, ,sotia mea”?. Compensator, la nivel inconstient se manifesta
exclusivitatea patimasa a animei si pluralitatea nedeterminatd a animu-
sului. ,Asa cum anima corespunde Erosului matern, animusul corespunde
Logosului patern”?, intrucat la nivel constient, pe care inconstientul il
compenseazd, femeia e mai degraba caracterizatd de Eros unificator decat
de Logos diferentiator.

Dacd anima produce capricii, animus produce opinii. Aceste opinii,
originate in premise inconstiente admise ca incontestabile, au caracterul
unor convingeri solide, functioneaza ca principii intangibile. Ele nu se
formeazd, nu sunt construite rational, ele sunt deja prezente in mintea
femeii, deaspra oricarui dubiu. Animusul plural e un fel de sfat al batra-
nilor (si al altor autoritdti), e sursd de sentinte inatacabile cu privire la
adevar, corectitudine, rezonabilitate. Aceste sentinte sunt furnizate ca

2 C.G JUNG, Personalitate, op. cit.
24 Tbid.
% C.G JUNG, Opere complete, vol. 9, op. cit., 28.
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opinii, in locul unor judecati competente si constiente. Opiniile animusului
au pentru barbati ceva miscator de copilaros, provocand o reactie didactic
pdrinteascd, daca femeia care le emite este atrdgatoare. Dacd aceasta nu
atinge o coarda sensibild, bdrbatul este iritat de proasta argumentare,
pretinzand competentd, nu neajutorare si prostioare emotionante. Iritarea
barbatului se datoreaza aparitiei animei. Manifestarea animus scoate intot-
deauna la iveala anima?.

Animus poate fi proiectat asupra unor barbati care le stiu pe toate. Se
poate manifesta si el ca amant gelos, sustinand inlocuirea unei persoane
reale cu o opinie. Aspectul lui pozitiv se manifesta in producerea de idei
generale, filosofice sau religioase. Animus are functie creatoare, actionand
prin cuvant zamislitor: ,,elementul masculin din interiorul femeii scoate la
iveala samanta creatoare capabila sd fecundeze elementul feminin al
barbatului”?.

O femeie posedata de animus este totdeauna in pericol sa-si piarda
feminitatea In metamorfoza psihica datorata intoarcerii spre exterior a unei
functiuni apartinand interiorului. Tehnica de confruntare cu animus
presupune distantarea femeii de opiniile pe care le emite, astfel incat sa le

poatd explora originea, patrunzand dincole de ele, la prototipuri.

Potentialul individuator al relatiei de cuplu

Anima si animus ar trebui sa fie functiuni ale psihicului. Ele au in
procesul individuator roluri mediatoare, relationale, integrand constiintei
aspectul creativ al inconstientului.

Integrarea arhetipurilor contrasexuale sustine recentrarea personalitatii
umane, dandu-i acesteia un fundament nou si stabil. Orice relatie de cuplu
e prilej pentru o astfel de recentrare, fard a o cauza insa in mod necesar.

In cuplu el si ea vin fiecare cu anima si animusul sau. Cum orice barbat
care se intretine cu un animus cade prada animei sale, relatia de cuplu e o
permanentd si surda confruntare care e a partenerilor reali abia la un prim

nivel. ,Coniunctio nu se consuma cu partenerul personal, ci intre masculi-

2 C.G JUNG, Personalitate, op. cit.
27 Ibid., 93.
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nitatea activa a femeii, deci animusul, si feminitatea pasiva a barbatului, deci
anima.”? si ,,cand se intalnesc animus si anima, el trage brusc sabia puterii
lui, iar anima Improagca otrava amagirii si seductiei ei.”?, arata Jung.

Neintegrate, anima produce dispozitii stranii si animus produce opinii
dogmatice. Barbatii stdpaniti de anima sunt ghidati de vanitatile si
sensibilitdtile lor. Femeile stapanite de animus vor putere (de vanitatea lor
s-au ocupat deja croitoreasa si coafeza®’). Cu predilectie animus argumen-
teazd, este vizibil in discutiile purtate cu incapatanare. Batalii verbale intre
anima si animus se desfasoara dintotdeauna, in toate limbile pamantului.
Pline de banalitdti, de fraze rasundtoare imprumutate din presd ori roma-
nele de succes si de ocari, aceste batalii sunt total lipsite de logica. Anima si
animus inunda Eurile cu un sentiment imperturbabil de indreptatire si cu
senzatia detinerii adevarului, generand capricii si opinii complet irationale.
Multumirea data de sentimentul de a avea dreptate e atat de confortabild
incat partenerii de cuplu mai degraba se discrediteaza reciproc decat sa
initieze retragerea arhetipurilor contrasexuale din starea de proiectie. Pare
astfel, pentru occidentali, destul de natural ca barbatii sa aiba capricii si
femeile pareri dogmatice.

Exista o multime de modalitdti de gestionare a unei relatii de cuplu
care sa o pastreze pe aceasta intr-o zona confortabild. Exista o multime de
casnicii fericite (uneori pana la moarte) in care barbatul isi vede mama in
sotie si sotia 1si vede tatal alaturi de ceilalti mari barbati ai neamului in sot,
fird a se descoperi reciproc in realitatea psihicd. In aceasta realitate relatia
de cuplu e o suprapunere de relatii: relatia constienta necomplicata e
insotita de relatiile barbatului cu anima sa/ femeii cu animusul sau, de
relatia animei cu animus (relatie ,animoasa”?!, de mare insufletire, constru-
itd peste capetele partenerilor de cuplu care adesea nici nu pricep ce li se
intampla) si de relatiile animusului femeii cu barbatul/ animei barbatului

cu femeia32.

28 Ibid., 209.

2 C.G JUNG, Opere complete, vol. 9, op. cit., 29.
3 C.G JUNG, Opere complete, vol. 9, op. cit., 28.
31 Ibid., 29.

32 C.G JUNG, Personalitate, op. cit.
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De ce ar trebui tulburate apele acestui complicat compozit de relatii,
cand exista cadsnicii confortabile fericite bazate pe valorificarea proiectiilor
arhetipale? Nu cumva un demers de constientizare ar fi amestec abuziv in
treburile naturii? Nu cumva lucrurile ar trebui lasate asa cum sunt?
Raspunsurile lui Jung la intrebarile anterioare, parafrazari ale indoielilor lui
profunde legate de rostul infruntdrii arhetipurilor contrasexuale, vizeaza
dimensiunea eticd a procesului individuator. Dezvoltarea personalitatii
umane este orientata programatic spre realizare de sine, ca actualizare cat
mai aproape de desivarsire a potentelor. ,In misura in care, infidel
propriei sale legi, omul nu devine o personalitate, el isi pierde rostul
vietii.”®. Omul 1si datoreaza desdvarsirea si este responsabil de atingerea
sau ratarea echilibrului totalizator al psihicului®. Datoria aceasta asociaza
fiorii religiosului. Dar retragerea arhetipurilor din starea de proiectie,
favorizata de sustinerea constienta a procesului individuator, se desfasoara
pe suportul relatiilor individului. In absenta acestora nu este posibild
coordonarea constientd a unificirii interioare. In relatia de cuplu, iubirea
face posibild dubla individuare®. Participarea activd a constiintei, chiar la
nivelul unei intelegeri vagi a procesului individuator, eficientizeaza
derularea acestuia. Congtient si intentionat, procesul se desfdsoard mai
simplu, arata Jung.

Constientizarea animei face barbatul capabil de iubire de dragul iubirii
si al femeii iubite, care este altceva decat o proiectie a propriului psihic.
Integrarea animei deschide posibilitatea unui Eros al constiintei, pe fondul
raportarii corecte la persoana reald din fata bdrbatului. Constientizarea
animusului genereaza intelegeri sistematizante. Integrarea animusului
deschide posibilitatea reflectiei si meditatiei. ,Asa cum anima devine prin
integrare un Eros al constiintei, animus devine un Logos si asa cum aceea
conferd astfel constiintei masculine relatii si raportare, acesta acorda

constiintei feminine caracter meditativ, reflectie si cunoastere”?.

3 C.G JUNG, Puterea, op. cit., 32.

3 M. PALMER, Freud si Jung, op. cit.

% M. MINULESCU, Introducere in analiza jungiand, Trei, Bucuresti, 2001.
3% C.G JUNG, Opere complete, vol. 9, op. cit., 30.
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Anima si animus sunt numite de Jung arhetipuri contrasexuale. Psiho-
logul elvetian subliniaza rolul specific al acestora in parcursul individuator:
»~Anima ca element feminin in exclusivitate este o figurd ce compenseaza
constiinta masculind.”? si ,,fntreaga fiinta a barbatului presupune prezenta
atat fizicd, cat si spirituala a femeii: sistemul sau este adecvat a priori femeii
asa cum este pregdtit pentru un anumit univers in care exista apd, lumina,
aer, sare, hidrati de carbon etc.”%. Anima si animus pot fi integrate ,numai
prin relatia cu sexul opus, pentru ca doar acolo sunt proiectiile eficiente”.
Dar relatia cu sexul opus despre care vorbeste Jung nu este in mod necesar
si reductiv o relatie de cuplu. Aceasta din urma nu reprezinta decat
varianta cea mai la indemana dintr-o plaja larga de rezolvari posibile, intre
potentialele dezvoltdri ale experientelor familiale si trairile mistice.

Reprezentari ale relatiei individuatoare de cuplu in basme

Intrucat reprezentirile arhetipale sunt simbolice, experientele esentiale
de tip individuator pot fi si sunt comunicate in productiile culturale ale
umanitatii. Miturile, basmele, povestile si legendele au ca referent procesul
de individuatie, cdldtoria initiaticd, in spirala, spre centru, si in adancuri, in
cdutarea comorii ascunse. Povestirea si repovestirea lor reinnoiesc legatu-
rile constiintei cu inconstientul. In basm evolueazi o multime de personaje
arhetipale. Copilul divin, eroul, printesa, vrdjitoarea, batranul intelept si
animalele vorbitoare isi impletesc semnificatiile simbolice, dezvaluind par-
cursul individuator. ,Este de aceea atat de important sa li se povesteasca
basme si legende copiilor, iar adultii sa fie invatati concepte religioase
(dogmatice), caci ele reprezinta simboluri instrumentale, cu ajutorul cdrora
pot fi conduse in constiinta continuturi inconstiente si pot fi interpretate si
integrate acolo.”%, arata Jung.

Basmele reprezinta astfel una dintre cele mai bune surse de cunoastere
a constantelor psihicului. Sunt retinute usor intrucat corespund alcatuirilor

37 C.G JUNG, Personalitate, op. cit., 89.

3 C.G JUNG, Personalitate, op. cit., 72.

3 C.G JUNG, Opere complete, vol. 9, op. cit., 36.
40 C.G JuNG, Opere complete, vol. 9, op. cit., 198.
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incongtientului si sunt incarcate emotional. Dezvaluie miezul uman arhe-
tipal intr-un limbaj usor accesibil deasupra diferentierilor culturale si etice.

Marie-Louise von Franz, terapeut de formatie analiticd si colaboratoare
a lui Jung, este autoare a numeroase scrieri referitoare la semnificatia
analiticd a basmelor. In intreaga Europa pana in sec. XVII iar in unele zone
rurale europene pana in contemporaneitate, acestea erau destinate adultilor,
aratd analista*'. Marie-Louise von Franz considerd cd basmele populare
sunt rezultate ale preludrii unor experiente individuale numinoase (adica
provenind din inconstientul colectiv) in constiinta colectivd. Relatarile lor
supravietuiesc daca satisfac nevoile psihice ale colectivitatii, componentele
care nu satisfac aceste nevoi fiind indepartate. Purtand pecetea complexelor
individuale ale povestitorului, relatarile se raspandesc numai in medii cu
tulburdri asemanatoare.

Fiecare basm se asociaza unui tip anume de comportament arhetipal,
aratda von Franz®. Suma basmelor alcatuieste o harta intuitiva a inconstien-
tului, cu structurile si procesele sale. Basmele sunt mesageri soteriologici ai
inconstientului colectiv in comunitate, semnaland zonele de tensionare
arhetipald si izbucnirile compensatoare aferente. Ele pot fi cercetate ca
indicator al stdrii psihice a natiunilor si ariilor culturale si pot fi utilizate
predictiv.

Tulburdrile psihice, facilitand accesarea unor continuturi inconstiente
de mare incdrcaturd emotionald, sunt utile procesului de individuatie.
Gestionarea eficienta a tulburarilor grabeste finalizarea procesului. Unele
basme consemneaza tratamente tip impotriva tulburdrilor psihice, arata
von Franz, in La délivrance dans les contes de feés (1985). Personajele umane
transformate in animale, Imbatranite sau obligate sa se comporte malefic
sunt in basm reprezentdri ale nevrozelor si psihozelor. Acestea sunt
considerate in traditia populara consecinte ale unor vrdji sau blesteme. au
fost aduse prin vraja sau blestem in aceastd stare. Eliberarea se afld la
capatul unui sir de incercdri si peripetii, insemnand, din perspectiva
analitica, vindecare. Basmele ilustreaza procese tipice de vindecare
existente in inconstientul colectiv, aferente unei maladii determinate.

4 M.-L. von FRANZ, La femme dans les contes de fées, Albin Michel, Paris, 1993.
2 M.-L. von FRANZ, L’ombre et le mal dans les contes de fées, Jacqueline Renard, Paris, 1990.
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Eroii de basm corespund dimensiunii formatoare a Sinelui. Sunt figuri
ideale, exemplare, care activeaza modelul arhetipal si incita la imitatie. Una
dintre atributiile principale ale eroilor este tocmai ruperea vrdjilor. Sinele,
prin dimensiunea sa formatoare, stabileste planul optim, intre spiritualul
pur si fizicul frust, in care trebuie trditd o experienta. Sinele stie precis ce
poate si ce nu poate cere unei persoane®.

O fiinta umana transformata in basm in animal semnaleaza construirea
unei relatii cu lumea in dezacord cu cea a totalitatii personalitdtii construc-
toare, aratd von Franz. Specia de animal a carui piele acopera un continut
psihic indica tipul de comportament uman aferent manifestarilor acelui
continut. Arderea pielii semnaleaza confruntarea intens emotionald a
constiintei cu continutul inconstient generator al tulburdrii psihice. Arderea
se dovedeste solutie eliberatoare numai in cazul in care este precedatd de
eforturi resimtite ca penibile. O ardere prematura prelungeste prizonieratul
celui blestemat sau vrdjit. Maturizarea eliberatoare a atitudinii constiente se
realizeaza prin perseverenta si efort consimtit. In absenta acestora, boala
revine in forme noi, infantilismul atitudinii constiente riscand sa recreeze
situatia nevrotica. In acest caz, a doua etapa a prizonieratului se deruleazi
de obicei intr-un palat locuit de o creatura diabolica ce ia in stdpanire
personajul vrdjit. Aceasta secventd narativa semnaleaza consecintele
nerecunoasterii valorii terapeutice a reprezentdrii arhetipale a complexului
perturbator. Ignorata de constiintd, aceasta reprezentare este intronatad in
inconstient, devenind posedanta si distructivd, eroul avand de iIntreprins
un demers de recuperare lung si dificil.

Basmele centrate pe astfel de eliberdri de vraja asociazd de obicei in
miezul narativ o relatie de cuplu (cdsatorie, iubire erotica, iubire fraternd).
Intelepciunea traditiei atribuie utilitate acestui tip de relatii in tratarea
tulburdrilor psihice (adica in eliberarea de vraja).

Povestea porcului a lui Ion Creanga se aseaza intr-un astfel de tipar
narativ, semnaland calea unei duble eliberdri. Scenariul arhetipal evidentia-
bil in basm se refera la intalnirea constructivd, potentatoare, a animei unui

individ cu animusul partenerei de cuplu. Aceasta intalnire se constituie in

3 M.-L. von FRANZ, La délivrance dans les contes de fées, Jacqueline Renard, Paris, 1998.
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etapd a unui dublu proces de individuatie, semnaland o buna cunoastere a
potentialului individuator al relatiei maritale*:.

Conturarea diferentelor dintre celdlalt si reprezentarea arhetipald a
celuilalt favorizeaza retragerea animei, respectiv animusului, din starea de
proiectie, arata Jung. Rezultatul retragerii este instituirea relatiei cuaternare
El—Ea—Animus—Anima (—El), etapa in procesul de centrare a personali-
tatilor pe arhetipul Sinelui. Copilul conceput in aceastd uniune este repre-
zentare a arhetipului.

In Povestea porcului relatia instituitd la un prim nivel intre printesa si
porc isi gdseste corespondentul in relatia lui Fat-Frumos cu tanara sa sotie
chinuita, dar razbatdtoare. Palatelor Imparatesti ale printesei, in lumea
aceasta, le corespunde Mdnadstirea de tamaie din lumea cealalta, cu palatele
lui Fat- Frumos. Aparitia celor din urma in lumea aceasta este lipsitd de
consistentd, este o prefigurare. Podul de aur pe care, dintre toti pretendentii
la mana printesei, numai porcul reuseste sa-l construiascd intre palate
sugereaza calea regald de derulare a procesului individuator.

Scoaterea eliberatoare a printului din pielea de porc reprezinta una
dintre dimensiunile procesului individuator. Tandra sotie care arde
prematur pielea de porc il face pe Fat-Frumos prizonier in palatele sale de
la Manastirea de tamaie, palate vremelnic administrate de o vrdjitoare
(aceeasi vrajitoare care l-a transformat in porc, in incercarea de a-l casatori
cu una dintre fiicele sale cu infdtisare porcina; tocmai rezistenta lui Fat-
Frumos la aceasta incercare l-a adus in preajma parintilor protectori
providentiali si a cdsatoriei cu printesa). La capdtul unei severe cdldtorii
cdutatoare, printesa il ajutd sa iasa de sub stdpanirea vrdjitoarei. Dar ea e
obligatd sa intreprindd calatoria eliberatoare. Actul ei anterior neavenit a
transformat-o in prizoniera. Cercul de fier ce-i inconjoara mijlocul o obliga

sd-si caute sotul pana dincolo de marginile lumii cunoscute. Eliberand-o la

4 Marie-Louise von Franz isi construieste argumentatia referitoare la complexele psihice
reprezentate prin personaje umane inchise in piele de animal pe interpretarea a doua
basme. Unul dintre acestea este rus si se intituleaza Broasca, fiica tarului. Celdlalt este
italian si se intituleaza Printul porc. Cele doua basme se refera separat la procesul feminin
si, respectiv, masculin, de individuare. In aceste basme partenerii de cuplu ai eroilor nu
sufera la randul lor transformari individuatoare.
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randul sdu, printul pune capat unei indelungate si chinuitoare gestatii gi-i
permite sa nasca un copil (reprezentare a Sinelui) in altd lume decat cea in
care l-a conceput. Se impletesc, asadar, in povestea lui Creangd, doua
demersuri eliberatoare.

Printesa, ca reprezentare elevatda a animei, isi scoate sotul de sub
stdpanirea unei reprezentdri inferioare. Acesta refuzase asumarea relatiei
cu anima la nivel instinctual. Refuzul se dovedeste periculos, consecintele
lui se dezvaluie abia dupa confruntarea constiintei cu complexul incons-
tient cu functionare deficitara, adica dupd arderea pielii de porc in poveste.
Fat-Frumos ramane in stdpanirea vrajitoarei si, mai mult, legatura sa cu
dimensiunea elevatd, salvatoare, a animei este periclitata. Printesa este cea
ce forteaza confruntarea si, in aceasta posturd, ramane si ea legatd de
complexul perturbator pana la armonizarea situatiei conflictuale.

Ca reprezentare a animei utild in procesul individuator, printesa se
opune dimensiunilor distructive ale arhetipului. Una dintre aceste dimen-
siuni, legata de trairea pulsiunilor la nivel instinctual, animalic, este perso-
nalizatd de vrdjitoare. Legdtura vrdjitoarei cu Fat-Frumos invesmantat in
pielea porcului este evidentiata prin ipostaza ei de scroafa cu purcei, in
mlastina. Cealalta dimensiune distrugdtoare a arhetipului este legatd de
aspectele pseudo-rationale ale animei, in egala masura periculoase. Aceasta
dimensiune a animei este personalizatd de impardteasa, mama printesei,
cea ce sugereaza arderea doveditd prematura a pielii de porc.

Relatia de opozitie existentd intre aceste dimensiuni este consistentd cu
conceptia lui Jung referitoare la caracterul unitar al reprezentarilor indivi-
duale asumate ale animei. Pentru fiecare barbat, personificarea animei este
unitard. In cazul femeilor, reprezentarea animusului este natural multipla.
Imaginea barbatului ideal este de natura compozita. $i aceastd situatie se
reflecta In constelatia de personaje masculine benefice din povestea lui
Creanga. Tmpératul 1si sfatuieste fiica sd asume infatisarea diurna a sotului
ei. Socrul printesei, batranul tata al lui Fat-Frumos porc, este cel ce o
peteste, initiind relatia, In plus, este cel ce scoate purcelul din mlastina si il
ingrijeste ca pe un fiu. Impéaratul, tatal adoptiv al lui Fat-Frumos si Fat-
Frumos in amandoua infatisarile sale, ca dimensiuni ale animusului

printesei, lucreaza impreuna in procesul individuator.
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Cuplul de parinti adoptivi ce cresc copii extraordinari ratdciti sau
pierduti constituie o secventda arhetipald frecvent intdlnitda in mituri si
basme. Copilul gasit, de obicei progenitura divind sau macar regala, repre-
zintd arhetipul Sinelui in etapele timpurii ale procesului de individuatie.
Parintii providentiali supravegheaza cresterea copilului pana in momentul
in care natura eroicd a acestuia devine manifesta. Si in Povestea porcului
parintii adoptivi indeplinesc acest rol.

Uniunea maritald initiatd intre fiica Imparatului si fiul porc al
batranului sarac se desavarseste in taramul de dincolo de marginile lumii
cunoscute. Cuplul suferd o dubld conversie. Porcul se dezvaluie ca Fat-
Frumos iar printesa usor nesdbuitd devine o femeie sarmana, greu
incercatd. Finalizarea procesului individuator este marcata de structurarea
cuaternard, echilibrata a relatiei de cuplu. Abia in acest moment cuplul se
poate manifesta creator.

Subtilitatea articularii celor doud demersuri paralele si usurinta
decodificdrii lor coerente in cheie psihologica sugereaza o foarte buna
cunoastere a rostului cuplului in desdvarsirea de sine la romani sau la
Creanga (Chiar atribuindu-i acestuia cunoasterea adanca a dublului proces
individuator cdreia Povestea porcului 1i este expresie, interogatia cu privire la
sursa acestei cunoasteri in cazul dascalului holtei din Ticdul lasilor tot la
cultura traditionald romaneascd trimite.). Daca basmele popoarelor sunt
buni indicatori ai starii psihice a acestora, cum socotea von Franz, superba
reflectare a dimensiunii individuatoare a relatiei de cuplu in Povestea
porcului e linistitoare in privinta resurselor de care romanii dispun pentru

valorificarea acestiu tip de situatii individuatoare.

Concluzii

In psihologia analitici asadar, relatiile de cuplu nu sunt socotite
niciodata simple. Este destul de mare aglomeratie acolo. Dimensiunii cons-
tiente a relatiei i se suprapune un complex de relatii centrate pe arhetipurile
contrasexuale, anima si animus. Fiecare dintre partenerii de cuplu are o
relatie cu arhetipul sdu contrasexual. Aceste arhetipuri percepute ca auto-
nome se comportd ca personalitdti de sine statatoare, dezvoltand relatii cu
propriile lor arhetipuri contrasexuale, si asa mai departe. Constientizarea
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relatiei de cuplu numai la primul nivel al acestui complex reprezinta o
abordare reductionista si, desi confortabild, nefolositoare, adicd needi-
ficatoare.

Lucrurile pot fi lasate asa cum sunt (adica reductionist) in cuplu, dar
limpezirea lor are efect individuator. Ea duce partenerii de cuplu mai
aproape de realizarea de Sine ducand si relatia la un alt nivel. Omul isi
datoreaza realizarea de sine, considera Jung.

In masura in care basmele sunt depozitare ale informatiilor despre
procesul individuator, modalitdtile de gestionare a relatiilor de cuplu pe
care le propun acestea pot fi admise ca terapeutice. Povestea porcului a lui
Creanga e fericita expresie a potentialului de individuare pe care il are
cuplul.

In prelungirea referirii la cuplul individuator se insereaza cu usurinti o
observatie nu tocmai , politically correct”: complicatiile inconstiente (adica
la nivelul inconstientului) ale relatiilor de cuplu trimit in superficial orice
abordare a libertdtilor maritale exclusiv prin prisma drepturilor omului.
Blocarea in experimentarea dimensiunii materne/ paterne a arhetipurilor
contrasexuale nu reprezinta decat prima si cea mai simpld dimensiune a
problemelor de individuare intr-o relatie de tip homosexual. Desigur,
observatia este pertinenta doar in campul de coerentad al teoriei lui Jung
despre arhetipuri si poate fi sanctionata ca derivand dintr-un argument al
autoritatii (,,Tntrucét Jung considera ca...., ... 7).

Numai despre Jung si individuare si incarcatura arhetipala a relatiilor
de cuplu a fost vorba in toata lucrarea aceasta. Dar teoreticienii
postmodernismului ne-au iInvatat despre multiplele fatete, posibil
divergente, ale adevdrului unic si fizicienii le sustin invatdtura®. Fara a
considera psihologia analitica singura modalitate de accesare edificatoare a
profunzimilor psihicului, Jung si-a utilizat terapeutic ideile si a consemnat
necesara turnura religioasd constatatd in evolutia stdrii pacientilor sdi

maturi. In pofida precautiilor lui explicite privind extrapolarea ilegitima in

4 David Bohm, in Plenitudinea lumii si ordinea ei (Humanitas, Bucuresti, 1995.) conditioneaza
relatia logica dintre enunturi de nivelul de implicitare/ explicitare a realului la care
acestea se refera.
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teologie a afirmatiilor psihologului, referirile lui Jung la procesul de
individuatie ar putea fi discurs laic despre mantuire. ,Nu am voie sd omit
sd remarc ca aici este vorba in acelasi timp si de idealul crestinismului
primitiv al Imparatiei lui Dumnezeu ce «se afld inlduntrul vostru».”#
indrazneste sd noteze acesta.

46 C.G JUNG, Personalitate, op. cit., 109.
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Casatorii in cumpana.
Disparuti fara urma

pe frontul primului razboi mondial

Corina Teodor!

Abstract. A matter of a strong emotional impact talked over in the Romanian society as
a consequence of the First World War was that of the alleged widow remarriage. The
topic was socially relevant since it could help remove the uncertainty over the widows
marital status otherwise they did not get a legal confirmation about the disappearance
of the husband sent to the frontline. In the present study, I attempt to reconstruct some
individual dramas on the account of unpublished archival documents, as well as on
lawyers and priests' procedures to find solutions to the new marriage issue.

Keywords: womens history, World War 1, Transylvania, Greek Catholic Church, war
casualties, missing in combats.

Odiseea celor care au traversat, pe front sau in spatele frontului, anii
primului rdazboi mondial, a fost in atentia istoricilor europeni, care au
incercat in ultimele decenii sd apeleze la resursele interdisciplinaritatii, ce
au condus la dialogul benefic cu psihologia, psihanaliza, demografia,
antropologia, literatura etc. Ceea ce ni se relevd, in urma acestor interesante
conexiuni stiintifice, este imaginea policromad a sensibilitdtilor individuale
si colective, a unor drame multiple, din lumea care n-a mai fost la fel. La un
secol de la Inceputul aventurii militare a anului 1914, istoricii au propus
innoiri semantice, precum formula ,istoria culturala a razboiului”; aceasta

este sinonimd cu o istorie a reprezentarilor, a trdirilor, a mesajelor, a

! Universitatea Petru Maior Targu Mures.

267



Familia crestina: fundamente antropologice, iubire si sexualitate in celibat si casatorie

violentelor de pe campul de batalie, dar si din vocabular, a decalajelor
dintre optimismul asteptarilor si deceptia care a urmat conflictului?. Istoria
culturald a razboiului insumeaza asadar maniera in care contemporanii se
reprezintd pe sine si isi reprezinta razboiul.

Indeosebi dupa disparitia ultimilor martori ai conflictului, in anii 80-90
ai veacului trecut, s-a deschis calea unei ,,istoricizari” a razboiului, a unor
analize mai eliberate de dimensiunea afectiva si pateticd, a unor relecturi ce
s-au mutat de la operatiunile militare si istoria-batdlie spre impactul
razboiului asupra individului, spre violenta, spre dimensiunea sa morala si
religioasa’.

Pornind de la aceste sugestii metodologice, ne propunem sa analizam,
asa cum documentele inedite de arhiva pastrate la Directia Judeteana
Mures a Arhivelor Nationale Romane, in fondul Protopopiatului Greco-
Catolic Tirgu Mures, au inregistrat, bulversarile din viata familiala, in fata
carora autoritatile civile si religioase au fost solicitate sa gaseasca solutii.
Razboiul a demonstrat ca femeile si barbatii au traversat atat stari de spirit
distincte, cat si sincrone, cum au fost de exemplu cele provocate de dificul-
tatile recasatoriei vaduvelor, atata vreme cat nu obtineau o confirmare
legala despre disparitia sotului trimis pe front. Astfel, cum firele unei atari
decizii se leaga vrand nevrand de contextul evenimentelor trdite, razboiul a
fost cel care a determinat o repunere in ordine a normelor matrimoniale,
printr-un dialog deloc facil al autoritdtilor politice, juridice si ecleziastice.
Sd nu uitdm Insd cd o atare cercetare se inscrie intr-un registru emotional
din care fac parte si alte teme, precum cele legate de destinul tragic al
copiilor orfani, in paralel cu aparitia unei noi ideologii asupra copildriei

care metamorfozeaza atitudinea adultilor*, de repatrierea corpurilor

2 Expresia a fost introdusa de Stéphane Audoin Rouzeau si Annette Becker in studjul Vers
une histoire culturelle de la premiére guerre mondiale, in Vingtiéme Siecle. Revue de I'histoire,
nr.41, janv.-mars, 1994, p. 5-8.

3 Nicolas Offenstadt, Philippe Olivera, Emmanuelle Picard, Frédéric Rousseau, in Frédéric
Rousseau (dir.), Guerres, paix et sociétés, 1911-1946, Neuilly, Atlande, 2004, p. 667-674.

4 Egle Becchi, Le XIX siecle, n Histoire de I’enfance en Occident. 2. Du XVIlI-e siecle a nos jours,
coord. Egle Becchi, Dominique Julia, Paris, Editions du Seuil, 1998, p. 220.
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victimelor razboiului®, de reconsiderarea tabloului gestual al religiozitatii si
al doliului®, de dezechilibrele demografice, de scaderea nuptialitatii’ sau
dezbaterile publice pe tema nationalitdtii copiilor nascuti in urma violurilor
frecvente ale soldatilor din tabara inamica.

In acest din urma caz, societatea franceza, prin literatii, medicii, preotii,
juristii, politicienii ei, a fost provocatd sa propuna o solutie vizavi de iden-
titatea nationald a pruncului, purtat in pantece de o mama frantuzoaica, dar
care s-a intrupat cu sdmanta masculind a soldatului german. In cele din
urma, pe fundalul dramatic al scdderii populatiei in Franta, vocea clerului, a
scriitorilor, a feministelor a fost auzitd de guvernanti, care au decis sa implice
direct Asistenta Publicad in acordarea ajutorului femeilor victime ale violului,
chiar prin inscrierea copilului ndscut in atari conditii cu mama si tata
necunoscuti si atribuirea ulterioara a unui nume de familie francez. Solutia
pdrea a fi in avantajul national, asa ca opinia publica a acceptat pactul cu
diavolul, atata vreme cat s-a considerat cd sangele francez, maternitatea
franceza si civilizatia franceza puteau triumfa asupra paternitatii germane®.

Drama prezumtivelor vaduve din Ardealul de dupa primul razboi
mondial, care ar fi dorit sa intre intr-o alta legatura matrimoniald, dar care
nu-si puteau reglementa statutul civil, in conditiile in care destinul lor era
inca legat de soarta neclard a dispdrutilor in rdzboi, s-a rezolvat oficial
tarziu, cdci abia la 11 decembrie 1923 s-a publicat in Monitorul Oficial Legea
privitoare la constatarea mortii prezumate a celor disparuti in timpul razboiului,

5 Doar francezii si americanii au reusit partial sa repatrieze corpurile combatantilor, 240.000 de
sicrie reprezentand 30% din corpurile ce au putut fi identificate, au luat drumul satelor si
oraselor din Franta, iar 45.000 de sicrie au traversat Atlanticul intre anii 1921-1923. Vezi
Stéphane Audoin Rouzeau, Masacre. Corpul si rizboiul, in Istoria corpului. III. Mutatiile privirii.
Secolul XX, vol. coord. de Jean-Jacques Courtine, Bucuresti, Editura ART, 2009, p. 369-370.

¢ Aceste proceduri religioase au fost grav perturbate din cauza situatiei dramatice in care
muribunzii nu au mai avut sansa ca in agonia lor sa fie vegheati de cei din familie. Idem,
Corps perdus, corps retrouvés. Trois exemples de deuils de guerre, in Annales. Histoire. Sciences
Sociales, 2000, nr.1, p. 47-71.

7 Louis Henry, Perturbations de la nuptialité résultant de la guerre, In Population, 1966, nr. 2, p.
273-332.

8 Judith Wishnia, Natalisme et nationalisme pendant la premicre guerre mondiale, in Vingtieme
Siécle. Revue de histoire, nr.45, janv.-mars 1995, p. 30-39.
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precum si la reqularea situatiei juridice a patrimoniilor si urmasilor lor. Intr-o
lume care era inca puternic ancorata in traditia religioasa, rolul educativ si
modelator de constiinte al preotului se contura si prin felul in care paro-
hilor li se comunica oficial aceasta reglementare juridica, printr-o circulara
trimisad in Arhidieceza greco-catolica romana de Alba Iulia si Fagaras de la
Blaj la inceputul anului 1924,

In vechiul Regat mai fusese o tentativa in anul 1916 de a se reglementa
situatia celor dispdruti in razboi, prin legea din 21 decembrie 1916, care insa
avea inconvenientul de a nu contine prevederi clare despre modalitatea de
actiune in acest caz. Doar laconic, articolul 27 preciza ca daca dupa 6 luni
de la trecerea armatei pe picior de pace cei disparuti nu apar, autoritatile
locale trebuie sa facd demersuri care sda permitd judecatoriilor sd constate
decesul, tinand seama si de comunicatele transmise de Ministerul de Razboi.
Legea nu mentiona Insa ce pasi trebuiau urmati de autoritatile comunale,
nici ce marturii trebuiau prezentate in instantd. Asa ca magistratii au socotit
cd In absenta unor reglementdri legislative trebuie aplicate prevederile de
drept comun, ceea ce insemna anchete locale, expertize, proba martorilor.
Ramanea insd in suspensie raspunsul la o intrebare: ce se Intampla cu
situatia femeii remaritate, in baza unei hotarari declarative de deces, in
cazul in care primul sot ar reaparea?"!

Legea din 1923, rezultata din dezbaterile publice si din solutiile simi-
lare date de alte guverne europene, inscria la articolul 1 precizarea ca cei
disparuti In perioada 13/26 iulie 1914-1 aprilie 1921, odata cu trecerea
armatei pe picior de pace, militari sau civili, vor fi socotiti Incetati din viata
daca disparitia lor ar fi durat cel putin un an dupa aceasta din urma data'.
O atare decizie era rdaspunsul la o cerere inaintatda de orice persoand inte-
resatd, adresata judecdtorului de ocol in circumscriptia caruia disparutul si-a
avut ultimul domiciliu®®. Procedura prevedea ca o atare cerere sa fie afisata

° Arhivele Nationale ale Romaniei, Directia Judeteand Mures, Fond Protopopiatul Greco-
Catolic Tirgu Mures, dosar 1384, f. 3 f-v.

10 Legea fusese votata de Senat la 26 noiembrie 1923, cu unanimitatea celor 66 de voturi si In
Adunarea Deputatilor la 10 decembrie 1923, cu unanimitate de 95 de voturi.

11 Arhivele Nationale ale Romaniei, Directia Judeteana Mures, Fond cit., dosar 1346, f. 2.

12 [bidem, dosar 1384, f. 3 f.

13 [bidem, art.2.
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public prin decizia judecatorului, iar dupa o luna de la afisare, timp in care
se vor strange probe scrise, depozitii de la martori si informatii de la
autoritdtile publice, judecatorul putea sd pronunte hotdrarea care declara
moartea prezumata, cu drept de apel in termen de 10 zile de la pronun-
tare'. In lipsa altor dovezi, data presupusei morti era data pronuntirii
primei instante. Daca cel disparut lipsea din momentul in care a avut loc o
explozie, o luptd sau alta operatiune militard, atunci acea datd era
considerata data mortii, cu exceptia cazului in care se putea dovedi ca a
supravietuit acelui incident militar?®.

Pentru lumea bulversata de zvonurile de pe front alte probleme ce-si
asteptau rezolvarea, dupa decizia judecdtoreasca care declara moartea
prezumata, erau cele legate de succesiune, ca si cele ivite in cazul reintoar-
cerii celui disparut. In acest ultim caz efectele hotararii prin care s-a
declarat moartea prezumata incetau si hotararea definitiva era revizuita, iar
in baza acestei revizuiri cel disparut putea fi repus in posesia averii sale'e.
In favoarea limpezirii numeroaselor cauze matrimoniale era articolul 8 din
lege, In care se specifica cd sotul (sic!) celui dispdrut, al cdrui presupus
deces s-a declarat de instantd, se putea recasatori imediat dupa ce hotararea
a rdmas definitivd. Aceastd noud cdsatorie era insd anulata in cazul in care
se dovedea ca sotul socotit mort traieste, iar actiunea in nulitate trebuia
intentata In termen de 6 luni de la constatarea oficiald a supravietuirii
sotului presupus decedat?. Orice alt matrimoniu era exclus, in cazul in care
decizia prin care un sot a fost declarat prezumat mort a fost atacatd printr-o
cerere de revizuire, pand la incheierea acestui litigiu's.

Reglementdrile legislative au fost anticipate de dezbaterile din presa pe
aceastd tema cat si de propunerile juristilor. Astfel, In ianuarie 1923
magistratul Titu Stacescu incerca sa clarifice semantic diferentele juridice
dintre termenii absent si dispdrut. Daca primul caz era specific situatiei in
care nu existau informatii daca persoana mai traia sau nu, in cazul celui

14 [bidem, art. 3.
15 [bidem, art. 4.
16 Ibidem, art. 7.
17 [bidem, art. 8.
18 Ibidem, art. 9.
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dispdrut, se putea presupune ca persoana nu mai trdia din cauza unor
evenimente ce i-au putut provoca decesul®. Magistratul preciza clar ca
deoarece cel absent nu putea fi considerat mort, sotia lui nu se va putea
recasatori decat dupa ce se va stabili clar decesul acestuia.

La randul lor, autoritatile ecleziastice au rezonat in fata tulburarilor
aduse in ordinea matrimoniala de disparitia celor plecati pe front. Ca atare,
o circulara emisd de mitropolitul Blajului la 23 aprilie 1923 pe tema celor
dispdruti in razboi, are o structura ideatica interesanta, caci evoca la inceput
nu atat dramele colective si consecintele matrimoniale ale acestor secvente de
istorie traita, cat mai ales pastoratia ce trebuia sa se armonizeze cu realitatea
cotidiana: ,,problema vaduvelor de razboi, a caror soti au dispdrut in cursul
razboiului, fie ca se stie ca ar fi murit, fie ca nu se stie nimic despre ei, de
atatia ani incoace si care vor sa se recasatoreasca este una din grelele proble-
me ale pastoratiei”?. Fiorul dramatic al destinelor feminine era alimentat
de faptul cd apelul la autoritdtile judecdtoresti civile presupunea de cele
mai multe ori un efort coplesitor, ce depasea statutul material al tinerei
vaduve; astfel, consecinta a fost cresterea alarmanta a concubinajelor,
asociate de mitropolit cu , primejduirea mantuirii sufletesti”?..

De altfel, documentele pdastrate in fondul Protopopiatului Greco-
Catolic Tirgu Mures sunt expresii ale misiunii asumate cu pragmatism de
clerul ce cauta periodic solutii de limitare a abaterilor de la morala. O astfel
de solutie se dorea a fi si documentul din 28 aprilie 1923, prin care
mitropolitul solicita: 1. Ca toti parohii sa le inregistreze pe toate vaduvele
de razboi care trdiesc in concubinaj sau sunt in pericol de a-si parasi , traiul
cinstit al vaduviei”; 2. Aceste vaduve sa se imparta in doua categorii: cele
despre ai caror soti se poate dovedi ca au murit in razboi sau in prizonierat
si cele despre ai caror soti nu se mai stie nimic, fiind socotiti disparuti, dar a
caror moarte nu poate fi doveditd; 3. Parohii erau obligati sa redacteze
procese verbale in fiecare caz in parte: in cazul celor morti se vor cere dovezi
referitoare la moartea sotului, martorii care l-ar fi vazut bolnav sau mort,

19 Ibidem, dosar 1346, f. 1. Titu Stacescu, Constatarea decesului dispdrutilor de rizboi, in Tribuna
juridicd, an 'V, nr. 1-2, 14 ian. 1923, p. 1.

20 Arhivele Nationale ale Romaéniei, Directia Judeteana Mures, Fond cit., dosar 1344, f. 74 {.

2 Jbidem, f. 74 f.
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cei care sd stie cand, unde a murit, eventuale probe scrise (extrase matricu-
lare, rapoarte oficiale, liste ale armatei etc.); in cazul celor dispdruti, sotia va
trebui sa indice data plecarii pe front, data disparitiei, alaturi de alte acte de
stare civila, din care sa rezulte ca petentul (sotia legitimad) are un interes (sa
se poatd recasdtori, sa aranjeze mostenirea de avere). Aceste procese
verbale trebuiau trimise oficiului protopopesc pana la 30 iunie 1923. Comu-
nicatul mitropolitului se incheia In aceiasi termeni moralizatori in care a
inceput, relevand importanta misiunii clericilor, ,contribuind prin lucrarea
lor la salvarea atator suflete din gheara pacatului si la inldturarea unei grele
primejdii, ce o constituie pentru biserica noastrd, cestiunea acestor vaduve
de rdazboiu”?2. Textul avea asadar ecouri utile tuturor, enoriasi si parohi, si
rezona cu nevoia de a se reglementa dezordinea provocata la nivel social de
umbra lui Marte.

Desi pastrate fragmentar documentele de arhiva din fondul Protopo-
piatului Greco-Catolic Tirgu Mures contin si cateva referinte la demersurile
facute de autoritatile clericale, conform acestor solicitari venite de la
mitropolia Blajului. Sumare procese verbale, redactate in general de cativa
din parohii protopopiatului au inregistrat depozitia vaduvelor in legatura
cu cei dispdruti In vremuri de razboi. O istorie , prin cei mici” cum a spus
Nicolae Iorga, dar care are greutatea ei intr-o reconstituire a sensibilitatilor
colective de la inceputul veacului XX, incercand sa reglementeze statutul
matrimonial al celor ce au cunoscut dramatica si indelungata absentd a
sotilor mobilizati pe front. Unele din aceste femei isi puteau asuma oficial
conditia vdduviei fiindcd au primit din partea autoritatilor militare sau
civile anuntul mortii sotului lor?; altele in schimb puteau doar sa confirme
disparitia acelora pe front, precizand ultimele stiri primite despre ei?,
invocand depozitiile unor martori in acest sens® sau pastrand, in ciuda

2 Jbidem, f. 74 v.

2 Ibidem., dosar 1349, f. 5. Vaduva lui Gheorghe Sebezan din $ard, care a murit in Carpati in
1915. Ibidem, f. 36- la fel vaduva lui Rupert Gabor din Crdciunesti, care are informatii
oficiale ca sotul ei a murit la 5 octombrie 1916 in Galitia, conform unui aviz oficial.

24 Ibidem, dosar 1349, f. 6. De exemplu vaduva lui Ioan Dascal din Sard, care stie ca sotul ei a
fost facut prizonier in 1915 in Rusia ,,si de atunci nu se mai stie nimic”.

% Ibidem., dosar 1349, f. 9. Vaduva lui Ioan Moldovan din Laureni declara in fata parohului
Alexandru Boghian la 20 iunie 1923 ca poate aduce doi martori care sd adevereascd ca
sotul ei a murit In mai 1918, ca prizonier in Rusia, intr-un spital.
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acestor marturii ale celor ce au fost in preajma sotilor lor, o mare indoiala in
suflet, in absenta oricaror confirmari oficiale despre soarta lor*. Cateodata
intreruperea sirului epistolar cu cel inrolat devenea singura marturie a
posibilei sale disparitii?.

Nu lipsesc nici documentele care apostrofeaza practica larg raspandita
dupd razboi a concubinajelor, pentru stoparea carora autoritdtile civile si
cele religioase incearca sa intervina intr-o neasteptata solidaritate. Asa ca
prim pretorul din Band 1i scria protopopului Dionisie Decei la 11 mai 1921
cd pentru a limita concubinajele, oricum si mai numeroase dupa razboi,
prefectul a ordonat conscrierea tuturor concubinilor, procedura care nece-
sita insa ajutorul preotilor. Dupd o evidenta stricta a tuturor acestora s-ar
impune ca tot preotii sd fie cei care sd-i convinga pe cei In cauza sa incheie
casatorii legale?. O viziune unitara asadar, a autoritatii clericale si a celor
laice, prinsd In rama sententioasa a unor consideratii inconfundabile despre
gravitatea incdlcdrii jurdmantului matrimonial. lar gravitatea acestor
abateri de la morala crestina il determina pe protopopul indurerat sa faca o
pledoarie suplimentard, o lund mai tarziu, la 15 iunie 1921, Consistoriului
Arhiepiscopal, intr-o tonalitate care include si o reactie durd la adresa
ortodocsilor: ,ne trec credinciosii cu zacile la greco-orientali unde platesc
sume enorme (1-3000 lei) ca sa fie despartiti la repezeald, fara de a ne mai
intreba pe noi, preotii lor, despre care stiu ca le dam sfaturi contrare
intentiilor lor pacdtoase... la noi un divort se poate obtine cu speze mai
putine, dar pe timp mai indelungat, cu motive dovedite”%.

Un text plin de rigoare a semnat protopopul Decei si in raspunsul dat
in septembrie 1919 unei solicitdri a preotului din Vaidacuta, tanarul

2 Jbidem, dosar 1349, f. 28. Este cazul vaduvei lui Ioan Cadar din Tirimia Mica, care la 29
septembrie 1923 a declarat in fata parohului Constantin Cotorea ca nu mai are nici o stire
despre sotul ei, de cand s-a inrolat pe front, la 1 august 1914, In armata austro-ungara, cu
toate cd unii i-au spus ,,cum ca a murit pe campul de lupta”, oficial insd nu a primit nimic.

27 Ibidem, dosar 1349, f. 34. In aceasta situatie se afla vaduva lui Mihail Moldovan, care la 15
octombrie 1923 declara in fata parohului Mihail Pirosca din Craciunesti ca sotul ei a plecat
in 1915 pe front, iar ultima epistold primitd de la el era din 24 mai 1915 de pe frontul din
Galitia. Dupa unii ar fi ajuns prizonier la rusi, insa ,,de atunci semn de viata nu a dat, locul
unde a cazut sau fost nu se stie”.

28 Jbidem, dosar 1297, £. 36.

2 [bidem, dosar 1297, £. 40.
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Dimitrie Toncean, care il intreba daca putea cununa o femeie al cédrei barbat
»a cazut pe campul de luptd”, cum declarase un martor ocular®. Raspunsul
a fost clar negativ, inspirat de morala crestind, cdci reglementarea juridica,
asa cum am vazut, s-a definitivat abia la finele anului 1923: ,femeia care
doreste a se casatori numai pe baza spuselor unui martor ocular al mortii
pe campul de lupta al barbatului ei, Ti recomand sa nu o admiti nici la
buna invoire, nici la cununie pana atunci pana cand nu e dovedita oficios,
pe calea sa, moartea barbatului ei”.

Insemnérile in rastimpuri ale protopopului Dionisie Decei asupra
atmosferei din anii de razboi sunt marturisiri ale unei istorii trdite, prin care
incearca, dincolo de duritatea evenimentelor, sd redefineascd ritmul unei
lumi ce nu-si mai gasea steaua polara, apeland la intelepciunea crestina si
incercand sd arunce o lumina clara asupra misiunii clericale in acele
vremuri tulburi: ,greutatea vremurilor prin care trecem si chemarea preo-
tului de a fi la locul sau si in aceste zile grele, ajutand, sfatuind, indemnand
cu pricepere si prudenta pe credinciosi de a fi tari in credinta si in supor-
tarea necazurilor”??. Caci razboiul s-a dovedit a fi o experientd la fel de
traumatizanta indiferent de ce parte a liniei s-au situat contemporanii; intr-un
raport oficial pe anul 1915/1916, protopopul Decei pdrea a contura presiu-
nea si asprimea vietii cotidiene : ,,de doi ani acusi dureaza grozavul razboi
mondial, la care-si ia partea sa de urias si Patria noastrd, si stari extraor-
dinare, in multe privinte abnormale, a produs acest rdzboi in toate directiile
sociale, economice si culturale si la noi...O energie de munca, interes mai
intensiv si zel continuu am trebuit sd justificdm cu totii cei ramasi acasd, ca
sd suplinim multe puteri duse in alte parti...”.

Ca pretutindeni, cei din protopopiatul greco-catolic al Muresului au
fost sensibili la traumele rdzboiului, care amprenteaza atat reflectiile
preotilor, cat si cele ale credinciosilor. A fost o lume a paradoxurilor, dar in
care totul converge spre razboi, inclusiv copiii trimisi sa culeagd din padure
frunze pentru ceaiul soldatilor, sub supravegherea tdcutd a preotilor,

30 Jbidem, dosar 1224, f. 20.

31 Jbidem, f. 20 v.

%2 La sinodul protopopesc din primdvara anului 1918. Ibidem, dosar 1194, £. 7.
3 Ibidem., dosar 1165, f. 147.
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eventual si a invatatorilor, ori listele transmise de parohi cu cei plecati pe
front, cererile legate de situatia invatatorilor ce incercau sa evite astfel
convocarea la arme, rosturile didactice asumate in extremis de parohi, ca
directori ai scolilor confesionale. Intre aceste detalii, femeile au ciutat si-si
inteleagd adevdrata conditie matrimoniald, privind pe de o parte spre
trecutul Incd neclar, din cauza vestilor confuze si putine ce veniserd de pe
front, iar pe de alta parte spre un viitor ce ar fi putut deveni mai senin, daca
ele ar fi reusit, cu ajutorul legii si al credintei, sa coboare cortina peste
trecutul dureros.

276



roerst

5

R
N
- =¥

=
FLHE

o

O

i
(o)

>~

Y

_ISBN:

s finhina L
T
b ot .

AN
oy
i




	ionut_popescu_familia_crestina.pdf
	Page 1
	Page 2

	ionut_popescu_familia_crestina.pdf
	Page 1
	Page 2




