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«Viata crestina in plinatatea ei» este comuniunea cu
Dumnezeu la care Cristos ne cheama si care este
posibila in Duhul Sfint. A trai viata spirituala inseamna
a lua in serios aceasta vocatie crestina fundamentala.
Cartea intentioneaza sa fie un ajutor in realizarea
plinatatii acestei vieti. Opera reflecta in mod teologic
structura de baza a vietii spirituale, prezentindu-ne
diferitele sale dimensiuni: viata noastra inaintea lui
Dumnezeu, in comuniune cu ceilalti si in Biserica,
viata noastra in responsabilitatile pentru lume si, in
sfirsit, existenta noastra traita in ceea ce este propriu
omului: situatie de calatorie, in asceza si suferinta.
Toti sintem chemati la aceasta plinatate a vietii;
fiecare insa trebuie sa o realizeze in fidelitate fata de
propria vocatie.

JOSEF WEISMAYER este profesor de teologie spirituala
la facultatea de teologie a Universitatii din Viena.



Prefata

Prin imaginea sugestivad de pe copertd (in editia italiand, nota noastra) - Isus si
iteanca la finttna lui lacob -, aceasta carte ne trimite la «apa vietii», la viata traitd
ate. De fapt, aceasta Intelegem prin «spiritualitate». Este vorba despre intentia auto
>flecta teologic asupra unei atari vieti trdite in plindtate. Este evident ca niciodatd n
1u se va putea substitui angajamentului personal de a trai viata spirituald. Acest tex
€ sa ne ajute sd intreprindem un atare drum. Ne propunem sd consideram viata spir
textul global al operei mintuirii, actualizata de Dumnezeu prin Isus Cristos in Duh
ca realizare a vocatiei omului la comuniunea cu Dumnezeu cel viu. In cadrul acest
:ctive generale, vom insera diferite teme tipice ale vietii spirituale. Aceasta sinteza
elor specifice, care apartin la unica viata spirituala vazutd in globalitatea sa, consti
eres special al autorului, care-si propune si sd acorde o atentie speciala fundamente
2 s1 formelor de realizare istoricd a spiritualitdtii crestine.

Aceastd carte are o preistorie care ne explicd aparifia (nasterea) sa. La facultatea
ica (catolicd) a universitatii din Viena exista din anul 1976, in cadrul Institutului d
1e dogmaticad si de istorie a dogmei, un Departament de teologie spirituald, a carui
cere este incredintatd autorului. In aceasta lucrare se vede mult din activitatea sa d¢
,or. Ba mai mult, din 1968, autorul s-a ingrijit de sectorul de «teologie a spiritualita
rul cursurilor teologice vieneze si a cursului de formare teologica prin coresponder
ceasta sint indicati In general si cititorii pe care autorul 1i are in minte dezvoltind
1a spiritualitatii: preoti, cooperatori pastorali, studenti in teologie, cdlugari si laici
sati sd reflecteze asupra propriei credinte.

Cartea trateaza o multitudine de teme, care adesea vor putea fi luate Tn considerat
- schematic, in raport cu viata spirituala in globalitatea sa. Fiecare sectiune ar putea
itui o cercetare de sine stdtdtoare. Sint foarte constient de obiectia care mi s-ar pute
. Pe de alta parte, ma interesa foarte mult viziunea de ansamblu.

Sa mai spunem un cuvint si asupra notelor si indicatiilor bibliografice continute T
. Nu dorim sa prezentdm o bibliografie completa a temelor tratate. Aceasta ar fi
ibil 1n limitele acestei lucrdri. Intentiondm mai degrabd, pe de o parte, sa indicam ¢
a a citatelor relatate in text; pe de altd parte, voim sa ne referim la acele opere fata
utorul este dator prin sugestiile avute in alcdtuirea sectiunii In cauzd; mai mult Incé
.0 altd lecturd de aprofundare, Tnsa fard pretentie de bibliografie completa.

Multumim mult doctorului Margarete Schmid pentru ajutor, incurajare i observa
: in pregdtirea manuscrisului.

Cititorului ag dori sd-i exprim urdrile mele cu cuvintele scrisorii cdtre Efeseni:
mezeul Domnului nostru Isus Cristos, Parintele maririi, sd va dea un spirit de
Jciune, care sa va dezvaluie cunoasterea lui,
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In abrevieri urmam S. Schwertner, Theologische Realenzyklopddie.
zungsverzeichnis, Berlin 1976. Lista care urmeazd indicd cazurile in care nu urmar
lologia acestei cdrti si contine putine alte abrevieri addugate:

Corpus Christianorum. Series Latina, Turnholt 1953 s.u.

3. ANCILLI (editor), Dizionario enciclopedico de spiritualit<,2 vol., Roma 1975
T H. BALZ-G. SCHNEIDER (editori), Exegetisches Worterbuch zum Neuen Testc
art 1980 s.u.

ST. DE FIORES-T. GOFFI, Nuovo Dizionario di Spiritualit<, Roma 1979.
sources chrétiennes, Paris 1941 s.u.

Theologische Realenzyklopidie, Berlin 1976 s.u.

X. LEON-DUFOUR (editor), Vocabulaire de Thélogie biblique, Paris, 1970; tradu
@: Dizionario di teologia biblica, Torino 1980.



1
SPIRITUALITATE-TEOLOGIE A SPIRITUALITATILI.
APROPIERI SI DRUMURI DIFERITE

Asistdm astdzi la o redescoperire a «spiritualitdtii». De la inceputurile anilor "7C
zut un interes reinnoit pentru rugdciune si meditatie, acest cuvint a fost din ce In ¢
‘olosit pentru a exprima in mod global o atare tendintd. Insd legatura sugerata ir
1 capitol, intre teologie si spiritualitate este mult mai putin evidentd decit pare la
>. De fapt, aici este o diviziune - pentru a nu vorbi de o contrazicere - care merge
eparte. Intr-o lucrare aparutd prima data in anul 1948 cu titlul Teologia e santit<.
on Balthasar a vorbit despre o cotiturd, de la teologia in genunchi la teologia as
a, dupd el, simultan cu ruperea de gindirea aristotelicd In scolastica. Fara inc

a cotiturd despre care vorbeste von Balthasar a avut consecinte deosebite:
«Teologia "stiintificd" devine strdind de rugdciune §i deci putin pregdtitd acolo unde se vorbegte
realitatea sfintd, in timp ce teologia "edificatoare", din cauza unei crescinde carente de conti
rareori degenereazd intr-o falsd umilintd"™. Reinnoirea teologiei catolice dupd cel de-al doilea
mondial, mai ales datoritd impulsurilor conciliului Vatican I, urmdreste tocmai sd depdseascd
diviziune: «Nu existd teologie fdrd insugire personald a credintei, ceea ce vrea sd spund cd .
teologie fdrd spiritualitate»’.
Spiritualitatea este un termen folosit deseori astdzi, dar nu in sens univoc. De ace
1 capitol vom incerca sa reconducem perspective diferite la un cadru general unitar
«Spiritualitatea» Tnseamna 1n primul rind viata trditd. De aceea se vorbeste despre
1ald. «Teologia spiritualitdtii» pe care o intentiondm sa o propunem in aceasta c:
sale esentiale, vrea sa ia In consideratie si sa faca obiect de reflectie, dintr-un pu
> teologic, aceastd viatd traitd. In felul acesta intervine imediat problema locului p
1a spiritualitatii 1l ocupad in cadrul teologiei In general.

[RITUALITATEA IN SENSUL
ETII SPIRITUALE

In limba germana, «spiritualitate» a devenit un termen curent la Inceputurile
ca un cuvint strdin luat din francezd, unde deja din secolul al XVII-lea
tualitate» se exprima raportul personal al omului cu Dumnezeu. In cadrul
me s-a folosit mai Intii pentru a exprima conceptul, cu alte cuvinte: se vorbea ¢
1 51 mistica, despre pietate, despre sfintenie si perfectiune, pentru a mentiona exp



ALITATEA «SPIRITUALITATE»: APROFUNDARI

iunea de spiritualitate’

La raddcina cuvintului este adjectivul latin «spirit(u)alis», un cuvint tipic cresti
deja din vechime se indica nucleul central al existentei crestine. Substa
tualitas» este atestat documentar deja in secolele al V-lea si al VI-lea. Din pui
> al continutului, termenul «spiritualitate» se referd la Duhul Sfint si la actiun
1alitatea si viata initiatd si daruita de Duhul Sfint, viata spirituald.

Aceastd definitie, incd generica, dobindeste contururi mai precise, daca
leratd in contextul afirmatiilor Vechiului i Noului Testament referitoare la Dut
ezew'. Actiunea atotputernicd a Duhului, manifestata in creatie si In istoria lui Isr:
| final este destinatd sd pdtrunda si sa miste poporul lui Dumnezeu in general
2 In parte (cfr. Gal 3, 1 s.u.). Ezechiel promite o transformare interioard, o inimd n
1 spirit (Ez 36, 25-27). Acest timp final a ajuns prin revelarea lui Dumnezeu in Fiu
s. Intruparea sa este o realizare in Duhul Sfint (cfr. Mt 1, 18; Lc 1, 35). Paul vo
> Spiritul aceluia care l-a inviat pe Isus din morti (Rm 8, 11). Evanghelia lui Ioar
-ea Fiului lui Dumnezeu prin moarte si inviere ca «manifestarea» (revarsarea) D
1 tuturor acelora care cred in Cristos (cfr. In 7, 39; 19, 30; 20, 22). In Duhul
wl Tndltat este prezent si operant in mod permanent. Prin Duhul Sfint noi formar
un singur trup (cfr. 1 Cor 12, 13). Prin Duhul Sfint ni s-a deschis poarta spre ¢
entd si o intelegere a realitatii lui Cristos (cfr. In 14, 26; 15, 26; 16, 8-14). Duhul
itea (cfr. 2 Cor 3, 17), ne elibereaza de pdcat si de moarte (cfr. Rm 8, 2), ne da pa
ia (cfr. Rm 14, 17; 15, 13). In Duhul Sfint, crestinul este 1n stare sd se roage intr-u
(cfr. Rm 8, 26 s.u.). Darul cel mai mare al Duhului este iubirea (1 Cor 12, 31-14,

5.0.).

0  Pentru istoria semnificatiei conceptelor «spiritual» §i «spiritualitate
fr.. J. SUDBRACK, Vom Geheimnis christlicher Spiritualitit: Einheit u
Zielfalt, In «Geist und Leben» 39 (1966), pp. 22-44 (cfr.: in special 32-3%
D., Spiritualitiit, in Sacramentum Mundi 1V (1969), pp. 674-691 (cfr.:
pemal pp. 675 s.u.). Termenul «theologia spiritualis» se intilneste pent
rima oara in lucrarea fratelui minorit C. DOBROSIELSKI, Sumariu
isceticae et mysticae theologiae ad mentem D. Bonaventurae, Cracovia 165
p. 4 si 13 (cfr.: J. DE GUIBERT, La plus ancienne «Théologie ascétique»,
Revue d'ascétique et de mystique» 18 (1937), pp. 404-408). Cu puti



Aceste scurte referiri la experienta Duhului, facutd de primii crestini, ne ofera o
| intelegerea termenului «spiritualitate», care inseamna pe de o parte ca cel botez:
iente angajat In evenimentul lui Cristos, si pe de altd parte, cd actiunea salvifice
ezeu, prin Cristos in Duhul Sfint, devine in el in intregime activa si eficace. E vor
in plindtate acea realitate a lui Dumnezeu pe care Isus Cristos ne-a descoperit-c
ie-a dat acces. Spiritualitatea este atit viata data noud in Spiritul Sfint, cit si a n
151 de aceasta iubire a lui Dumnezeu care se ddruieste. Ea este viata trditd ca per
ormate, este viata spirituald pentru ca este lucrarea Duhului.

b. Conceptul de ascezda’

In greceste cuvintul asceza indica atitudinea de efort constant, instruirea si destin
imentul necesar pentru a realiza un obiectiv. In el este inclusa implicit §i neces
tdrii, exigenta dezlipirii. Noul Testament nu foloseste termenul de ascezd in sens
)s tardiv, dar aseamand efortul crestinului cu antrenamentul atletului (1 Cor 9, 24-Z
14;2 Tm 4,7-8).

Daca prin termenul spiritualitate se pune in prim plan actiunea Duhului lui Dum
secintele sale pentru existenta noastrd, care raimine totalmente angajata, prin asc
nd aspectul exigent si angajant al acestei datorii. Viata crestind recere exe
ate in cotidian, depdsirea obstacolelor. Urmarea Domnului rastignit con
litate, Intelegind prin aceasta renuntdri concrete, care pot sa devind necesare pe
1 viata cu Cristos, se intelege drumul prin obscuritatea suferintei.

c. Notiunea de mistica’

Adjectivul calificativ grec «mystikos» care inseamna ascuns, voalat si care
:ste 1n scrierile Vechiului i Noului Testament, a fost folosit deja in secolele 11
| a exprima dimensiunea de profunzime a evenimentului salvific si al experiente
>numit «mistic» acel mod de a intelege Biblia care interpreta toate textele Vechi
1 Testament ca mesaj al lui Cristos, ca mister al Domnului rastignit si indlta
cd» gl realitatea lui Cristos, care se revela in mod voalat in semnele sacrament:

era denumitad «misticd» cunoasterea lui Dumnezeu prin experientd («cogniti
mentalis»).

Uneori asceza si mistica au fost intelese ca descrieri complexive a ceea ce noi in
prin termenul spiritualitate: asceza este drumul iar mistica este scopul. In conse
fla asupra acestui stil de viatd era denumitd «teologia ascetico-mistica»’. |

0  Cfr.: tratarea aprofundata de «asceza» de la capitolul 3, partea a IV-a,



ttea «spiritualitate», mistica exprima elementul experientei lui Dumnezeu. Insa 11
1 nu se intelege o initiativd a omului care se Tnaltd spre Divin si spre Dumnezeu, «
>a o intilnire intensd si aparte cu Dumnezeu care ni se reveleaza prin Isus Cris
_Sfint. Este un eveniment al credintei Increzdtoare, a iubirii care se autoddruieste.

Spiritualitatea intrucit este viata in Duhul Sfint, cuprinde in sine §i realitatec
: cu Dumnezeu, a unei familiaritdti cu el care-gi poate afla expresia in «linigte» alat
-0 raminere simpla apropiata de el.

d. Notiunea de pietate’

In Noul Testament termenul «pietate» (in limba greaca, eusébeia) este folosit m:
isorile pastorale si In cea de-a doua scrisoare a lui Petru. Pentru acela care prezide
1itate, pietatea este o exigenta fundamentald (1 7m 6, 11; Tit 1, 8); este parte esen
crestine (7ir 2, 12; 2 Pt 1, 6 s.u.). Adevdrata pietate elibereazad de iubirea pentru t
(1 Tm 6, 5-10); adevarata pietate da taria de a suporta persecutia (2 Tm 3, 10-1
icesta «pietatea» devine un termen pentru a indica viata crestind in toata extensiun
tivul german «fromm» aratd la origine pe acela care se distinge prin bravura; «Fro
el curajos, cel drept, cel bun. Ca urmare, in traducerea luterand a Bibliei, incepi
il al XVlI-lea, folosirea religioasa a cuvintului «pius» s-a impus 1n asa fel sensib
stice, astfel incit alte semnificatii au fost plasate pe planul secund. La aceast:
at n secolul al XIX-lea alte interpretdri restrictive: «pietatea» a fost vazutad
:ctivd puternic individualistd, mai mult printr-o subliniere puternici a mome
1ental.

Cimpul semantic al cuvintelor latinesti «pius» si «pietas» traduse cu «frommy, <
nau o atitudine de respect in cadrul familiei si al rudeniei de singe, Insa «pietas» ¢
1dicarea raportul cu divinitatea.

Dacd avem in vedere toate dimensiunile semnificatiei de «pietate», va tret
1dem cd ea corespunde aceluia de spiritualitate. Inteleasa, pornind de la baza (fc
151 latind, pietatea inseamna un raspuns global fatd de Dumnezeu si fata de aproap
ititudinii interioare ii corespunde comportamentul extern. Deci, trebuie sa spunc
tiille de sens introduse in epoca modernd apasa totusi asupra acestui termen si 1i
ul.

e. Notiunea de perfectiune’

«Perfecte» sint lucrdrile lui Dumnezeu (Dr 32, 4), legea sa (Ps 19, 8) cdile sale (.
). Dumnezeu care cheama, asteaptd un raspuns perfect, total. Nu numai anir




| jertfd trebuie sd fie perfecte, integre (Lv 22, 22). Si Israelul trebuie sd-i slujeas
lezeu cu o inima perfecta si nedivizata (1 Re 8, 61, cfr. Dt 6, 5; 10, 12). Lui Av
Iresatd o porunca: «Mergi inaintea mea si fii perfect» (Gen 17, 1; cfr. Dt 18, 13).

Unicul evanghelist care foloseste adjectivul «perfect» este Matei, in doua pasaje
19, 21). Printr-insul el exprima totalitatea raspunsului omului la anuntul Imp:
de Isus.

Perfectiunea la care sint chemati crestinii este perfectiunea iubirii (Col 3, 14; R
Impreund cu obiectivul perfectiunii este unitd obligatia de a inainta si de a cre
stere si iubire (Fil 1, 9). In sfirsit, trebuie sa ne pastram neprihaniti si fara pata |
:a Domnului, care vine pentru a indeplini orice lucrare (cfr. de exemplu 1 Ts £
lalitatea crestind este exprimatd §i prin termenul «perfectiune», care-i
itatea: in faptul (momentul) de raspuns al vietii spirituale trebuie sa fie integrate
isiunile existentei umane si toate domeniile vietii. Pe de alta parte, «perfeci
nd un obiectiv care ni se propune si care presupune o continua situatie de caldtor:
1ubilitate de reincepere in fiecare zi.

e. Notiunea de sfintenie’

Sfintenia inseamna realitatea lui Dumnezeu insusi, inaccesibild omului. El singt
cfr. Is 6, 1-5). Insa acest a fi un «Tot Altul» nu are numai o dimensiune de nume,
si la Dumnezeu izvor de viatd si binecuvintare. El este «Sfintul lui Israel» (Is 1
41, 14-20).

Dumnezeu vrea sa fie recunoscut Sfint, vrea sd fie primit ca Dumnezeu unic. In
isi afla propriul loc sfintenia cultuald: cultul trebuie sa iradieze sfintenia lui Dumi
rea lui Israel inseamnd automat cd cel Sfint locuieste Tn mijlocul poporului sdu (c
. Aceasta vocatie cere o conduitd corespunzdtoare: «Fiti sfinti pentru ca eu, Do
iezeul vostru sint sfint» (Lv 19, 2; 20, 26; cfr. 1 Pt 1, 16). Isus este cel Sfintul (cf
s.u.), Fiul celui Sfint (cfr. Lc 1, 35). Crestinii participa la viata celui Inviat prin cr
>z; prin «ungerea aceluia care este sfint», ei au devenit sfinti (cfr. 1 Cor 1, 30; Ef
., 20), prin care sint sfintii lui Cristos (cfr. 1 Cor 1, 2; Fil 1, 1), gratie prezentei i
ui Sfint (1 Cor 3, 16 s.u.; Ef 2, 22). Spiritualitatea crestind Inseamnd voce
snie». Viata crestind are izvorul sau 1n harul «sfintitor» al lui Dumnezeu in Isus C
lui Dumnezeu autodaruindu-se, care ne patrunde in intimul nostru in Duhul Sfi
artasi la gloria lui Dumnezeu, ai vietii sale primordiale. Spiritualitatea crestind Tnse
1ainte de toate a fi destinatari ai unui dar nemeritat, dar este si in acelasi timp, un
wu spre obiectivul sfinteniei lui Dumnezeu.

MNMEPOADT NE NEPRINTTIT TENT NOTOR ATR CDIRTTITATITATI



dinea fundamentald, practica si existentiald a unei persoane, care este conseci
sia Intelegerii pe care ea o are despre existenta pe plan religios sau, mai general, p
. al angajamentului concret: o acordare efectivd si pertinenta (habituald) a vieti
1d de la perspectivele si deciziile sale ultime».

Asadar, von Balthasar indicd trei dimensiuni ale spiritualitatii:

- prima, miscarea de la dispersare la adunare, drumul spre interior;

- a doua, slujirea lumii, compenetrarea §i restructurarea realitdtii pornind de la Dt

- a treia, disponibilitatea si deschiderea la un eveniment care se intimpla. In C

trei dimensiuni au devenit unitate, pe care Balthasar o defineste «ascultarea iu
are fatd de o misiune, ascultarea concretd, ascultarea care costa.

In eseul sdau Spiritualitatea’, von Balthasar porneste de la cuvintul lui Dum
it si primit. Ca i sdminta, el trebuie sd pdtrunda i sd rasard in cimpul inimii o1
1alitatea indicd cuvintul lui Dumnezeu intrucit este primit si este in act de a se dez
lalitatea este «reverul subiectiv al dogmaticii». Deci, ea este substantial o re
a, pentru ca subiectul sdu este Biserica. Insd, in acelasi timp ea este si multipla, |
serica traieste viata sa in multe persoane. Spiritualitatea descrisa in acesti termeni
mariand, nu in sensul unei «spiritualitati speciale», ci pentru ca Maria «este acel
rsonal-supranatural in care orice simpla obiectivitate ecleziald devine deja subiect:
vidualitate vie si profunda».

b. Josef Sudbrack SJ

In studiul despre Misterul spiritualitdtii crestine: Unitate §i multiplicitate’, Suc
'ste spiritualitatea

«intilnirea cu Cristos. Pentru a clarifica aceasta pornind de la situatia noastrd: ap

evenimentului revelatiei fdcutd omului in intreaga sa existentd; cu alte cuvinte: viata concretd

ajungind la plindtatea totald aceea ce a fost revelat si ddruit ca realitate importantd pentru minti

c. Bernhard Fraling

Teologul moralist Fraling incearcd sa rezume si sa aprofundeze tratatele pe care
onat intr-un studiu intitulat Reflectii asupra notiunii de spiritualitate’. El distinge
eristici ale spiritualitdtii:

Ea este «lucrarea unicului Spirit al lui Cristos in Biserica sa si in membrii sdi



Aceste doud elemente descriu «aspectul interior» al spiritualitatii, care Tnsa are 1
d concretizare vizibild, de o efectivd concretizare istoricd. «In acest sens, spiritua
nodul concret, savirsit de Duh, in care fiecare traduce in act propria credinta, p
ra cu Cristos». Realizarea concreta da spiritualitatii dimensiunea comunicabi
| care motiv ea este capabild sd serveascd credinta altora. In sfirsit, spiritualitatea
oui sa aiba un raport precis al sdu cu situatia istoricd a fiecaruia.

Rezumind, Fraling spune:

«Spiritualitatea crestind este modalitatea, sdvirsitd de Duh, de existenta credintei in totalita

modalitate in care viata Spiritului lui Cristos se formeazd §i dezvoltd in noi intr-o situatie condi
din punct de vedere istoric».

d. Anton Rotzetter OFMCap

In primul volum al culegerii de scrieri Spiritualitatea seminarului’, Rotzetter det
1alitatea luind impulsurile Duhului lui Dumnezeu care plasmuieste viata o1
icios. Spiritualitatea vrea sd spuna «existenta crestinului, Intrucit este daruitd de
imnezeu si se dezvoltd pornind de la primirea sa In multiplicitatea vietii». Referir
runderea Duhului (Pneuma) in existenta corporald a omului, autorul dd urma
tie: «Duhul, care este darul lui Dumnezeu din extern, trebuie inteles ca expe
rala-concreta a credintei in Isus Cristos, realizata Tn ambientul istoric».

e. Sintezd

In pofida diferentelor de accentudri si de expresii, aceastd panorama evidenti
ird comund: Spiritualitatea este viata cu Cristos in Duhul Sfint. Se exprimd ast
ul angajamentului personal gratie actiunii eficace a Duhului Sfint, fie aspectul in:
nuniunea ecleziald. Spiritualitatea in sine unicd, are nevoie de traducerea concr
a umand i mondana in care fiecare este chemat sa traiasca.

’IRITUALITATEA CA TEOLOGIE
VIETII SPIRITUALE:

OLOGIA SPIRITUALA
DISCIPLINA TEOLOGICA

Spiritualitatea crestind este viata trditd, este viata spiritualda. Considerarea i re:



Teologia spirituald in invatdmintul teologic 1si face aparitia In secolul al XX-lea
9 a fost instituitd la universitatea Pontificala Gregoriana o catedra de teologie asce
a. Apoi, Congregatia pontificald pentru studii, intr-un document destinat episcor
L s1 german, a scos in relief importanta studiului teologiei ascetice si mistice |
rea sacerdotald’. Sub pontificatul lui Pius al XI-lea s-a facut un pas inainte. Ordina
oare la constitutia apostolicd Deus scientiarum Dominus (24.05.1931), prevad 1n «
rii studiilor teologice «ascetica» drept «disciplina auxiliaris» §i «teologia mistic
plina specialis»'.

Totusi, Decretul despre formarea sacerdotala a conciliului Vatican II, Optatam .
mat solemn la 28.10.1965, nu introduce printre disciplinele teologice «the
1alis», desi aceasta a fost prevdzuta in schemele preliminarii si a fost dorita prin vc
ilor conciliari. Totusi, capitolul scoate in evidentd cu claritate dimensiunea spirit
il formadri sacerdotale, mai ales a studiului teologic'.

De altfel, Ratio fundamentalis institutionis sacerdotalis, aprobatd de Paul al VI-
970 si publicatd de Sfinta congregatie pentru educatia catolicd, care contine direc
ste pentru actualizarea Decretului asupra formarii sacerdotale a conciliului Vatic
le in programa formarii teologice o «theologia spiritualis» ca §i «complemen
are si completare a teologiei morale’.

Normele de actualizare a Constitutiei apostolice Sapientia christiana, semnatd de
>aul al II-lea la 15.04.1979 vorbesc despre o «theologia moralis et spiritualis»’.

SERAREA IN ANSAMBLUL TEOLOGIEI

a. Documentele mai sus citate asupra studiului teologiei ne prezintd teologia
lale in raport cu teologia morald, chiar daca lipseste o idee clard si precisa ¢
el subdiviziuni a propriilor competente.

b. In teritoriile de limba germanad, teologia spiritualitdtii este vazutd in legatt
1a dogmaticd. Nu numai Karl Rahner, in schita sa a unei dogmatici publicatd in |
1 al lucrdrii Scrieri de teologie, a acordat asceticii §i misticii un loc in «
ypologiei teologice a rdscumpadratului», dar si Hans Urs von Balthasarve

0  Cfr.: Cuvintele lui Benedict al XV-lea, care lauda aceastd initiativa,
\AS 12(1920), pp. 29-31.

0  Cfr.: Enchiridion Clericorum. Documenta Ecclesiae sacrorum alumr
nstituendis. Roma 1938 . nr. 1110 si nr. 1135 (ppn. 572 si 591).



1alitate «aspectul secundar subiectiv al dogmaticii»*. In consecintd, pentru el «the
1alis» este «doctrina ecleziastica si obiectiva a insugirii cuvintului revelatiei In cre
si sperantd. Si intrucit nu se poate vorbi de viatd in credintd, in caritate gi speranta
lege 1n acelasi timp In operativitatea sa si deci in progresivitatea (gradualitatea) «
articulatiile fundamentale ale vietii crestine apartin continutului unei dogmatici».’

c. In sfirsit, Josef Sudbrack SJ intelege prin spiritualitate «stiinta panorar
ogia spirituald are misiunea de a sintetiza tot ceea ce celelalte stiinte propun ca
. focald si sd adune acest tot in functie de punctul focal al intilnirii omului cu Cristc

d. Rezumind, se poate spune cd teologia spiritualitdtii are propria plasare in «
iei sistematice (dogmatice si morale). Schita propusd in aceastd carte vede te
1ald Intr-un raport strins cu teologia dogmatica.

Teologia spiritualitdtii este «stiinta panoramica» in sensul ca reflectia teologica ¢
1alitdtii are nevoie de rezultatele mai multor discipline teologice (teologia sisten
.biblica, istoria Bisericii, psihologia, sociologia, filologia, etc.).

Misiunea teologiei spiritualitatii este sa reflecte asupra vietii spirituale in origine:
Cristos si in realizdrile sale concrete. Multiplicitatea concretizarilor in
1alitatii crestine trimite la actualizarea sa concreta astazi’.

0  Cfr.: 1n special articolul Spiritualitdt, publicat mai intii in «Geist w
.eben» 31(1958), pp. 340-352, reluat in Verbum caro. Skizzen zur Theologi
, pp. 226-244 ca si Theologie und Spiritualitdit, tipdrit prima data
‘Gregorianum» 50(1969), pp. 571-587, cu titlul Die Einheit von Theolog
nd Spiritualitdt, reluat In Einfaltungen. Auf Wegen christlicher Einigun
Atinchen 1969, pp. 15-42.

0 Cfr.: Spiritualitdt, p. 228.



2
CONFIGURATIA FUNDAMENTALA
A VIETII SPIRITUALE

Spiritualitatea Tnseamna viata cu Cristos in Duhul Sfint, prin care participdm la v:
imnezeu. Fiecare botezat este chemat sa traiasca viata spirituald in propria situatie ¢
Aceastd plindtate a vietii care ne este data trebuie sa fie primita si trditd in mod
ent.

In acest capitol vom lua in consideratie in primul rind formele fundamentale ale
1 plindtati a vietii (paragraful I); apoi raspunsul la autoddruirea lui Dumnezeu, in a«
itd, speranta si caritate (paragraful II). Acest fapt central suporta conditionarile moc
. de a fi oameni: Noi Tnaintdm numai pas cu pas, sintem intr-o continud conditie de
rie, avem permanent nevoie de convertire, avem nevoie de forme si realizari concr
telor noastre fundamentale (paragraful III). In sfirsit, apartine structurii de bazd a v
1ale si raportul spiritual pe care crestinul 1l are cu altii: comuniunea (impdartagirea)
or si poporul lui Dumnezeu, Biserica (paragraful IV).

'RMELE FUNDAMENTALE ALE
ETII SPIRITUALE

Spiritualitatea este viata creata de Spirit, care ne pune in comuniune cu Cristos in
i ne oferd «calea la Tatal» (Ef 2, 18). Aceasta realitate divina, spirituala (de ne cupi
terioasd, nu poate fi cuprinsa intr-o singura privire. De aceea, 1n istoria spiritualitat
1e, In functie de epocile si personalitatile existente, au existat diferite accentudri, ce
w 1n relief cind un moment, cind un altul al acestei realitati. In termeni simpli se pc
ze trei forme fundamentale ale vietii spirituale, pe care le prezentam aici: viata spir
fi vdzuta ca o cale spre unirea cu Dumnezeu, ca urmare a lui Cristos si ca docilitate
rirea Duhului Sfint. Teologic vorbind, fiecare din aceste accentuari nu o exclude pe
td. Cu toate acestea, n viata concretd se scoate in evidentd cind unul, c¢ind altul din
aspecte.

ATA SPIRITUALA,
UM SPRE UNIREA CU DUMNEZEU



rea cu Dumnezeu ca experientd a locuirii Dumnezeului  trinitar

Puncte de plecare in Noul Testament. Afirmatia traditiei teologice ca Duhul Sfint
iezeu trinitar locuiesc 1n sufletul celui indreptatit, se poate baza pe teologia ioanian
a.

Dupa gindirea ioaniana, conceptul de comuniune («koinonia») poate fi inteles in
~de unire. Astfel, prologul primei scrisori a lui Ioan vorbeste de «comuniunea cu T
1l Isus Cristos» (1 In 1, 3; cfr. si 1, 5-7). In aceeasi directie ne orienteaza afirmatiile
1 «a raminea» in Dumnezeu sau in Isus Cristos (de exemplu: 1 In 2, 6.24.27; 3, 6; 4
«a ramine» trebuie sd produca efecte concrete in viatd; e vorba de «a aduce rod» («
17).

In teologia paulind se subliniazd clar cd unirea noastra cu Dumnezeu se efectueaz
s g1 in Cristos. Bazele acestui raport cu Dumnezeu in Cristos sint puse in botez (cfi
4).

In Ef 1, 3-14 vocatia noastrd este exprimata prin accente imnice: alesi de Tatal,

im fii ai lui Dumnezeu in unicul Fiu si deci sintem rascumparati si primim sigiliul
ui Sfint.

Idei (referiri) de teologie a harului. In teologia scolastica, reflectia asupra realitat
1l ca autocomunicare a lui Dumnezeu prin Cristos in Duhul Sfint a condus la doctri
il («inhabitatio») Duhului Sfint si a Treimii In sufletul celui drept. Speculatia teolo
nat detaliat referitor la aceasta diferite opinii, care Insa in acest moment nu ne
seazd, pentru ca problematica in sine nu ne mai intereseaza.

In enciclica Mystici Corporis Pius al XlII-lea a luat pozitie asupra doctrinei locui

or la ideile eronate cu caracter panteist:

«Se vorbegte despre locuirea persoanelor divine intrucit ele sint prezente intr-o manierd ce nu pc
scrutatd in fiintele create §i rationale §i constituie obiectul cunoasterii §i a iubirii lor, insd intr-ui
care depdseste orice facultate creatd si este profund

wrd si aparte» (Nr. 889)°.
Conciliul Vatican II vorbegste in mod repetat despre comuniunea cu Dumnezeul

r, la care este chemat cel botezat in calitate de membru al Bisericii.

Marturii din istoria spiritualitdtii crestine. Definitia spiritualitdtii crestine ca drui
nirea cu Dumnezeu se gaseste mai ales in traditia misticd. De fapt, expresia «locuil
iezeu» este folositd rar in literatura spirituald, insd experienta acestei realitati este u
substituit.

Nu rareori atare experientd este exprimata in imagini: lumina si Intuneric, extaze
1lui in Dumnezeu, cdsatorie mistica si altele asemdnatoare. In continuare prezentar
ri exemplari ai acestui mod de a vedea viata spirituala.



». Atunci cind persoana, sufletul, a ajuns in acest spatiu, «i se pare ca cele trei Pers
mai indepdrteaza niciodata de ea. Mai mult incd, vede clar... cd ele locuiesc in sufle

Carmelitana Elisabeta din Lion (1880-1906), care ca si cdlugdrita si-a luat numel
reta a Sfintei Treimi, era puternic impresionata de textele scripturistice citate mai st
sd traiasca «spre lauda slavei sale (Ef 1, 12). In anul 1904, ca expresie a ddruirii sal
18 Rugdciunea cdtre Preasfinta Treime. Isi scotea puterea de trdi din convingerea
il Sfintei Treimi:

«Sfinta Treime este locuinta noastrd, «casa noastrd», regedinta paternd pe care nu trebuie sd o p

niciodatd». lar intr-un alt context declard: mi se pare cd am gdsit cerul meu pe pamint pentru cc

este Dumnezeu §i Dumnezeu este in sufletul meu. Ziua in care am ingeles acest lucru, totul mi-a d

usor §i a-gi vrea sd comunic in soaptd acest mister celor pe care-i iubesc, pentru ca §i ei sd adere
Dumnezeu in toate»’.

ul, imaginea lui Dumnezeuw

Afirmatiile din Gen 1, 26 s.u. referitoare la crearea omului dupd chipul lui Dumn
baza oricdrei reflectii si elaborari asupra vocatiei omului la comuniunea cu Dumn«
lagi timp oferd puncte pentru a indica drumul care duce la acest scop.

Afirmatiile biblice. In Gen 1, 26, relatarea creatie omului este introdusa de afirma
imnezeu: «Sa-1 facem pe om dupa chipul si asemdnarea noastra». Imediat dupa ace
ezeu 1l declard pe om suveran pe pamint; apoi se mai spune: «Dumnezeu l-a creat
ipa chipul sau; dupa chipul lui Dumnezeu 1-a creat» Gen 1, 27. Din context se intel
1 aceastd afirmatie se exprima atit pozitia omului fata de celelalte creaturi, cit si raj
ecial cu Dumnezeu (cfr. si Gen 5, 3; Ps 9; Sir 17, 1-10).

In Noul Testament, Cristos este definit «imaginea lui Dumnezeu» (2 Cor 4,4). N
1 chemati «sa fim conformi cu imaginea Fiului» (Rm 8, 29); «si aga cum am purtat
nea omului pamintesc tot asa vom purta imaginea omului ceresc (Cristos)» (1 Cor
)eja creatia si chemarea omului au avut loc prin Cristos, In vederea lui. El este arhit
ii. In comuniunea definitivd cu Domnul néltat vocatia originard a omului 1si afla
area sa.

Madrturii ale istoriei spiritualitdtii. Tema «omului imagine a lui Dumnezeu» (Ger
.), s-a aflat mult timp si adesea in centrul teologiei si spiritualitatii Bisericii orienta

0 TEREZA DE AVILA. Castelul interior. in Onere. Postulatul gener



- Omul este imaginea lui Dumnezeu pentru ca este plasmuit dupa imaginea Cuvit
at; el este imaginea lui Dumnezeu gratie medierii Logosului. In felul acesta, afirme
ogicd paulina este pusa In raport strins cu textul din Geneza.

- Pe de alta parte, multi teologi din timpul sfintilor parinti presupun o distinctie ir
aginea lui Dumnezeu» si a fi «asemenea cu Dumnezeu», si in felul acesta se face a
atoria vietii spirituale: omul, prin creatie, a primit calitatea de imagine, in timp ce
atea asemdnarii este scopul pe care el trebuie sd-1 ajunga prin eforturile sale. Sinter
nea lui Dumnezeu fara participarea noastra, insd asemanarea cu el se poate realiza
_prin angajamentul nostru.

- Alti doctori ai Bisericii orientale nu presupun nici o diferentd intre imagine si
mare, ci dezvoltd un concept dinamic al imaginii, care implica ideea progresului: c:
arcere la paradis, din care cel pacatos a fost alungat si care este din nou la indemin:
Il gratie rascumpararii.

In Meister Eckhart (1 1328) gdsim motive analoage cu cele ale patristicii grecesti
gia sa, a imaginii lui Dumnezeu, porneste din interiorul Trinitdtii: Tatdl genereaza «
ie pe Fiul, care este imaginea perfectd a Tatdlui. Omul poartd aceastd imagine a lu
iezeu in interiorul sdu, gratie participdrii la filiatiunea Fiului unic. Omul este astfel
nea lui Dumnezeu in «fondul» sau, in profundul sufletului; aceasta este o «scinteie:
it datd sufletului din indltime.

Maestrul vorbeste si despre imperfectiunea conditiei umane. Imaginea are nevoie
>are. Este vorba despre trecerea din cadrul de neaseménare cu cel al asemadnarii: tei
e sa fie purificat; izvorul viu, care este in noi imaginea lui Dumnezeu a fost contan
e sa elimindm mizeria. Prin aceste asemandri, Maestrul Tncearca sa faca sa intelege
a spund. Ultima parte a drumului este ajunsd «cind omul este privat de propria ima
racat cu imaginea eternitatii lui Dumnezeu».

inizarea

Originea notiunii §i punctul de plecare biblic. Scrierile Noului Testament evita ac
|, care are origine in gindirea elenistd. De fapt, era pericolul unei intelegeri gresite
ste. Numai la inceputul secolului al IlI-lea, Clement din Alexandria si-a Tnsusit ace
10logie pentru a exprima cu ajutorul ei vocatia definitiva a omului, filiatiunea divin
1icatd noud prin Intruparea Fiului lui Dumnezeu.

Cu ideea de divinizare au fost alcdtuite unele teme biblice: afirmarea ca omul est¢

Jupa chipul lui Dumnezeu, asemenea lui (Gen 1,26 s.u.), filiatiunea adoptiva a cels
i (Gal 3,26;4,5), ca si ideea imitdrii lui Dumnezeu si a lui Cristos (cfr. Mt 5, 44-

ra de aceasta, prin acest limbaj se intenfioneaza a se exprima intr-o manierd intelig’



Madrturii ale istoriei spiritualitdtii crestine. Fard a recurge la termenul «divinizare
piscopul si martirul Ignatiu de Antiohia (f pe la anul 110) exprima aceastd idee, ac
wmeste pe crestini «purtdtori ai lui Dumnezeu» si unde vorbeste de «a fi plini de
iezeu» si de «participare la Dumnezeu»-.

Clement Alexandrinul ( mai Tnainte de 215), primul care a folosit expresia tehni
lizare», exprima In acesti termeni sensul salvific al Intrupdrii: «Logosul lui Dumne:
t om, pentru ca tu sd Inveti de la un om cum omul poate deveni Dumnezeu»:. Catel
. conduce pe om la o familiaritate mereu mai mare, pina la unirea in iubire. Acest
1v nu poate fi rezultatul efortului uman, ci este harul lui Dumnezeu prin Fiul. In
ziu din Alexandria (T 373) o atare doctrina este deja pe deplin dezvoltatd si a devei
unul din argumentele de importanta in dezbaterea cu arianii asupra divinitatii Logt
wul «s-a facut om pentru ca noi sa devenim divini (literal dumnezei); s-a facut vizib

sdu, pentru ca sd putem avea o idee despre Tatal invizibil; a purtat nelegiuirile
1lor, pentru ca noi sa participam la nemurire». In Ciril din Alexandria (T 444) ace:
>ctiva 151 gaseste elaborarea definitiva si completd cu referire la dimensiunea
nentald a divinizarii prin botez si euharistie.

In mistica germanad tema divinizarii se afla in strins raport cu limbajul omului fac

maginea lui Dumnezeu atit In Maestrul Eckhart, cit si in Ioan Tauler ( 1316) si Ei
<+ 1366). Divinizarea noastra se realizeaza prin participarea la filiatiunea unicului I
1zimea sufletului, n scinteia sufletului, in «suflet» sau Tn «inima» (asa cum se expt
cere Tauler), se realizeaza aceasta prezentd a lui Dumnezeu. In faimoasa sa predic:
in, loan Tauler vorbegte despre tripla nastere a Fiului: generarea eternd a Fiului din

nasterea Fiului in Intrupare.

«Cea de-a treia nagtere std in faptul ca Dumnezeu, in toate zilele §i in fiecare ord, intr-un mod ac
si spiritual, se nagte prin har §i din iubire intr-un suflet bun»'.

d. Conformitatea cu vointa lui Dumnezeuw

Perspectivele expuse pind acum, care considera viata spirituala ca unire cu Dumn
>centul asupra chemarii omului la comniunea cu el, facuta posibila prin Cristos in I
gratie dobindirii familiaritati cu el si a cunoasterii sale, gratie contemplatiei lui. Ide
rmitatii («conformitas») tinde spre ascultarea fatd de vointa lui Dumnezeu, spre

area continud i intensd a directivei divine.



Idei ale Noului Testament. Viata si faptele lui Isus pot fi vazute din unghiul fideli
> vointa Tatalui, asa cum se spune in Ev 10, 5-9 (cfr. Ps 40, 7-9, citat in Ev). In spe
rhelia lui Ioan subliniazd aceastd atitudine al lui Isus, care intentioneaza in intregin
ointa Tatdlui (cfr. In 4, 34; 5, 30; 6, 38). Chiar in ora patimirii el pune pe primul lo
inirea vointei Tatdlui (Mc 14, 36).

Ascultarea lui Dumnezeu si a mesajului lui Isus trebuie sa fie insotita de o condu
td (cfr. Mt 7,21.24-27;12,50; Ic 1,22; In 2, 17). Crestinul se roaga astfel: «Faca-
» (Mt 6, 10).

Atitudinea crestinului trebuie sa fie caracterizata de 3cererea: «Invata-ma sa fac v

s 143, 10). Autorii spirituali care vor sa sublinieze aspectul conformitatii la vointa
iezeu, citeazd mereu aceasta rugdciune impreuna cu axioma din 1 Sam 15, 22:
lltarea este mai buna decit jertfa». Este vorba despre o atitudine de fond care si afl
sia in Intrebarea lui Paul convertit: «Doamne, ce trebuie sa fac?» (Fap 22, 10). In t
n 12,2 («... discerneti vointa lui Dumnezeu, ceea ce este bun, placut lui si perfect»
1alitatea medievald a vdzut o caracterizare mai precisd a ceea ce vrea Dumnezeu; ai
ste despre «voluntas Dei bona - beneplacens - perfecta).

Madrturii ale istoriei spiritualitdtii. Bernard de Clairvaux (f 1153) este primul car
ste conceptul de «conformitas», referindu-se la Rm 12, 2. In Evul Mediu tirziu ace:
51 gdseste o dezvoltare sistematica. Referindu-se la Rm 12, 2, teologii vorbesc desp:
vointd a lui Dumnezeu: «voluntas bona» numitd si «voluntas externa», corespunde
cilor lui Dumnezeu; «voluntas beneplacens», numitd si «vointa interioard», corespi
tlor; «voluntas perfecta», corespunde iubirii pure a acelora care au ajuns obiectivul
nplatiei mistice. Un element esential al spiritualitatii sfintului Ignatiu de Loyola (f
constd in a cduta i a scruta vointa lui Dumnezeu. Scopul exercitiilor spirituale est
11 viata dupd vointa lui Dumnezeu. Pentru a realiza un atare obiectiv este necesar s:
1e orice pacdtosenie si tendintd dezordonatd'.

In compendiul Practicarea perfectiunii §i a virtutilor crestine, a iezuitului Alfons

guez (publicat la Sevilla in 1609 si devenit mai tirziu un clasic al spiritualitatii) sin

late doua principii ale conformitdtii cu vointa lui Dumnezeu:

«Primul este cd progresul nostru i perfectiunea noastrd constau in conformitatea la vointa lui
Dumnezeu; §i cd o atare perfectiune va fi cu atit mai mare §i adecvatd, cu cit mai mare §i mai ad,
va fi acea conformitate. Cel de-al doilea principiu fundamental este cd in lume nu se poate verific

nu se poate intimpla nimic, decit prin §i conform cu vointa §i dispozitia lui Dumnezeu»".

AMA CDIDTITTITAT A TITDAMAMADTIIA TTTT ADTACTNCQC.



nuniunea cu Cristos in Noul Testament

Urmarea lui Cristos mai inainte de Inviere. In opera salvifica a lui Isus, cei
‘ezece ucenici aveau o semnificatie simbolica. Acest grup reprezenta de fapt adeva:
, poporul celor doudsprezece triburi. Agsa cum acesti doisprezece s-au unit cu Isus, |
trebuie sd se asocieze la migcarea lui Isus din Nazaret. O atare dimensiune a urmar
-ea sa la Biserica si deci la comunitatea credinciosilor, nu poate fi ignorata daca se
>vite o viziune individualista a comuniunii cu Cristos. O apropiere pentru inteleger
i1 lui Isus este oferitd de pericopele chemadrii celor doua perechi de frati in Mc 1, 1¢
1t 4,18-22; Lc 5,1-11) si a lui Levi, Matei,in Mc 2, 13-17 (cfr. Mt 9,9-13; Lc 5,2
lin spusele asupra urmarii din Mt 8, 18-22 si Lc 9, 57-62. Urmarea inseamna: atunc
wl cheama trebuie lasat totul; odata «pusd mina pe plug» nu trebuie sd se mai uite
; nu mai este timp nici pentru a-gi lua ramas bun. Chemarea Domnului este ceva
v. In fata ei, totul trece pe planul secund.

In felul acesta sint exprimate si diferentele referitoare la raportul maestru-discipo

yinic: atunci cind este vorba de comuniunea cu Isus, nu discipolul este acela care ce
estru, ci maestrul cheama pe discipol. Si acesta la rindul sdu nu frecventeaza pe m:
_pentru o anumitd perioadd, adicd pind cind devine el insugi maestru, ci este luat In
, 81 In aceasta comuniune ramine mereu discipol, pentru cd unul singur este maestr
wl (cfr. Mt 23, 8.10).

«In cazul discipolilor chemati la urmarea lui Isus lucrurile stau diferit decit in rabinat. Obiectivu
urmdrit de fapt in mod voit, nu era transmiterea unei traditii sau formarea unei noi traditii, dar

pregdtirea la slujirea pentru impdrdtia lui Dumnezeu care este aproape. Aceasta se realiza fdrd
de instruire deosebite, ci in comuniunea constantd de viatd cu maestru, mai ales intr-o ascultarec

continud a predicii pe care el o facea poporului»°.

Aceste observatii ale exegetului evanghelic Martin Hengel se bazeaza mai ales pe
«Si-a ales doisprezece care sa fie cu el si pentru a-i trimite sd predice i sd aiba put

lunga diavolii».

Intrarea in aceastd comuniune de viata este destinatd sa determine conditii, pe car
Schiirmann le reduce la aceste doud: «lipsa de locuintd» si «urmarea docild»'. In ¢
traditii sinoptice, aceste exigente sint rezumate de Mc 8, 34-9, 1 (cfr. Mt 16, 24-2¢

27),ca side Mt 10,37-39 si Lc 14, 25-33. In ultimad analizd, Isus cere discipolilor

0 Referitor la «urmarea lui Cristos» In Noul Testament, cfr.: .
WCHULZ, Nachfolgen und Nachhamen. Studien iiber Verhdltnis d
eutestamentlichen Jungerschaft zur urchristlichen Vorbildethik, Miinche
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1ubilitatea sd-gi dea viata. Textul referitor la purtarea crucii, relatat n cinci pasaje,
na clar aceastd disponibilitate de a muri (Mc 8, 34 s.u.; Mt 10,38 s.u.; 16,24 s.u.; 1
14,27 cfr. Lc 17,33 In 12, 25).

Cuvintele adresate discipolilor care urmeaza pe Isus subliniaza (aldturi de aspectt

1unii i de al dimensiunii simbolice al grupului celor doisprezece), mai ales faptul
wrea Domnului interpeleaza si angajeaza personal. Comuniunea cu Cristos face sa t
in termeni radicali, pe planul doi.

Comuniunea cu Domnul indltat dupd Paste. In situatia post-pascald urmarea ad
m, in sensul unei comuniuni de viata cu [sus care anuntd Impdrdtia, nu mai era pos
1tensitatea legaturii cu Cristos 1n urmare, era trditd ca si comuniune cu Domnul ina
ta rezultd din traditia asupra cuvintelor de urmare care in Evangheliile sinoptice un
latate ca si cum ar fi adresate tuturor (de exemplu: Mc 8, 34; Lc 14, 25). In Faptele
slilor fiecare credincios este un ucenic (de exemplu Fap 6, 1; 9, 26).

Paul nu foloseste conceptul de urmare. El vorbeste in schimb despre «a fi in Crist
nuniunea de viata cu Cristos avem acces gratie participdrii la suferinta sa, moarte g
e, care se verificd in botez (cfr. Rm 6). A fi in Cristos angajeaza la o viata conform:
lui Cristos.

In Evaghelia lui Ioan se foloseste termenul «a urma» care insa corespunde pe deg

€ loan Intelege prin «a crede» (cfr. In 8, 12). In Ioan, a urma pe Isus inseamna a fi

stos cel viu si a rdmine in el in viatd si in actiune.
«Si astfel, in Paul §i loan, schimbarea conceptului sinoptic de urmare in noua determinare a ucei
crestine inseamnd: urmarea devine a trdi §i a actiona cu Isus, ucenicia devine a trdi cu Cristos. |
vorba despre o schimbare arbitrard a Evangheliei; ea este acum necesard, dupd moartea §i invie
Cristos §i trimiterea Duhului. In relatarea din Mt 28, 19 se ordond ucenicilor sd boteze toate
neamurile, sd le facd sd devind ucenici ai lui Cristos: ei bine, de acum inainte a fi ucenici va treb
fie realizat mereu dupd invddtura lui Paul si loan»".

narea lui Cristos in istoria spiritualitatii crestine’

Orice spiritualitate crestind care vrea sd se numeasca asa, contine 0 componenta
ogica clard. Vom vorbi acum de unele realizari ale vietii spirituale, care dau comw
stos si urmarii lui o valoare aparte. In aceasta privinta, adesea se dd «urmadrii» acee
ficatie cu «imitare» (cfr. 1 Pt 2, 21): Isus, in slujirea sa dezinteresata pina la daruir
este modelul vietii crestine (cfr. Mc 10,43-45; In 13, 14 s.u.).

Pietatea martiriului-. In primele secole realitatea vietii crestine era caracterizata 1
ssential de situatia de persecutie. In felul acesta, martirul devine protomodelul vieti



nodelul lui Isus (cfr. Fap 7,54 cu Lc 22,69 si Fap 7,59 s.u. cu Lc 23, 34.46). Mar
: din moartea lui Isus. El este adevaratul imitator al lui Isus.
Acest aspect are un accent particular in Ignatiu din Antiohia (f spre anul 110) car

icrisorile Tn timp ce este in drum spre martiriu. Pentru el martirii sint «imitatorii
ratei iubiri». Discipolul lui Isus este acela care, la rindul sdu 1si da propria viata.

Cultul umanitati lui Cristos in Evul Mediw . Incepind cu secolul al XII-lea, pietate
eazd intr-un mod special spre umanitatea lui Isus, spre misterele vieti sale. Asceza
leratd mai ales din punct de vedere al conformitétii cu Isus cel pdmintesc. Bernard
aux (T 1153) este unul dintre primii care a subliniat constient acest aspect: Cristos
torul in raporturile noastre cu Dumnezeu, misterele vietii sale sint mijlocul pentru
ce la Dumnezeu.

Urmarea In mod strict este programul sfintului Francisc de Assisi (T 1226). La

1tul regulei sale se afla cele trei paseje referitoare la discipoli (Mt 19, 21; 16,24 si.
are sintetizeaza vocatia sa. Si atunci cind Francisc, in testamentul sau, declara ca C
1alt i-a descoperit cd el trebuie sa traiascd «dupa poruncile Evangheliei», referirea ¢
a urmare a lui Isus Tn umilinta §i sdrdcie’.

Spiritualitatea cristocentricd la inceputul epocii moderne. Pentru Ignatiu de Loy«
urmarea lui Cristos se traduce in slujirea concretd a trupului lui Cristos, Biserica. |
stos este mediatorul care conduce la Tatdl. Acela care, angajindu-se in exercitiile
lale, doreste sa-si facad o idee mai clard a drumului concret in care consta urmarea,
e sa mediteze asupra misterelor vieti lui Isus. Reparcurgind drumul lui Isus poate s
sa afle si propria cale a slujirii si @ urmarii.

O spiritualitae puternic cristocentricd, insd cu totul aparte, este cea dezvoltata in I
ndatorul Oratoriului, Pierre de Bérulle (din 1627 cardinal, + 1629). Titlul care i s-a
»ostol al Cuvintului intrupat» face aluzie la viziunea sa teologica puternic caracteri:
stologia clasica si de mistica paulind centralizatd pe Cristos. Revenirea la Dumneze
osibila numai prin Cristos. El este adoratorul perfect al Tatélui. Cel botezat, care vi
ipe la aceastd adoratie perfecta, trebuie sd «se nimiceascd» (exinanivit) pe sine Tnst
l. Adeziunea («adhérence») la Cristos este posibild numai in renuntarea totala la tot
apartine.

Charles de Foucauld (1 1916). Un martor de astdzi al unei spiritualitati orientate
~urmarii lui Cristos este Charles de Foucauld, care vrea sa se numeasca Fratele Cai
1s. Dorinta sa a fost aceea de a ocupa ultimul loc asa cum facuse Isus. In concret, p

1area lui Isus este imitarea vietii sale ascunse la Nazaret, unitd cu o neintrerupta ad



amentului euharistic si cu o iubire pasionata fatd de aproapele. «A fi uniti» Tnseam
». Aceasta idee se Intilneste continuu 1n scrierile lui Foucauld.

Cultul Inimii lui Isus drept cale pentru comuniunea cu Cristos . Parintii Biserici g
11 primului mileniu erau foarte impresionati de coasta deschisd a celui Rastingnit (¢
), de care reuneau invitatia Domnului de a bea din el apa vietii (cfr. In 7,37 s.u.). 1
mpardtorului ca izvor de viata («fons vitae») era vdzutd In conexiune cu ideea ca
ca s-a nascut din coasta celui Strapuns.

In Evul Mediu tirziu aceastd idee a fost integratd in devotiunea fatd de Cristos, in
itdtile in care se gaseste in Bernard de Clairvaux, in scoala franciscana si in mistic:
iicand din secolul al XIV-lea. Un punct culminant al acestui fenomen este reprezen
1doiald de devotiunea fata de Sfinta Inimd a lui Isus a cistercienilor manastirii din
L, intre care trebuie sa mentionam ntr-un mod aparte pe Matilda din Magdeburg (f
, Matilda din Hackeborn (§ 1299) si Gertruda din Helfta ( 1302).

Printre cei care au raspindit devotiunea fata de Sfinta Inima a lui Isus trebuie sa
im, alaturi de eforturile Societdtii lui Isus, pe sfintul Ioan Eudes ( 1680) care, infl
tatea cristocentrica a cardinalului Bérulle (f 1629), a vazut in Inima lui Isus centru
i1 sale Tatdlui si a indemnat pe oameni la o mai intensa iubire si la 0 mai mare dart
p ce 1n acest context «inima» este sinonim, intr-un mod accentuat, cu «vointa», in
tiile sfintei Margareta Maria Alacoque (T 1690), pe primul plan este ideea de ispas
aborare: datoritd lipsei de recunostinta si indiferentei oamenilor Isus cere ispasire §
itie.

Desi acest aspect al pietiti cristocentrice a fost plasat putin pe plan secund mai al
le XIX si XX, totusi meritd sd tinem cont in ansamblu lunga traditie a devotiunii fz

Inimad ca acces la misterul lui [sus: «inima» este un «termen primordial» care trim
1l central al persoanei. Acest centru al daruirii lui Cristos Tatdlui si existenta sa per
| pot fi numai obiect de contemplatie. Acela care-1 contempla este cuprins i atras T
:a lui Cristos si a fratilor.

ATA SPIRITUALA, VIATA IN DUHUL SFINT:

Crestinul are acces la Dumnezeu prin Cristos in Duhul Sfint. Drumul crestinilor s
. cu Dumnezeu este imposibil fard lucrarea Duhului Sfint, chiar dacd uneori referitc
a nu se reflecta explicit. Comuniunea noastra cu Cristos se realizeaza in Duhul Sfii
Jacd nu ne gindim expres. Atunci cind acest fapt, deja prezent «per se» si implicit,
-de reflectie si contiintd explicitd, viata spirituald poate fi definitd docilitate fata de
rirea Duhului Sfint.

erienta Duhului in Noul Testament’



distanta istoricd dintre noi §i Isus §i ne unegte cu Cristos care trdieste in comuniunea Tatdlui i
noi nu putem ajunge cu puterile noastre. Gratie Duhului sdu, Isus Cristos este mereu «cu noi» (c,
28, 20), este viu intre noi §i in noi»".

Pentru Paul locul primirii Duhului este Botezul (Gal 4, 6 cu 3, 23-28). Duhul cre:
2a, face sa treacd pe planul doi toate diferentele (1 Cor 12, 13; cfr. Gal 3, 28). In
ware de la botez, credinciosul triieste «in Duh» (Gal 5,25; Rm 8, 9), trebuie sd se |
s si impins de Duh (cfr. Gal 5, 18; Rm 8, 14).

Eficacitatea Duhului este experimentatd in rugiciune unde Spiritul strigd «Abb-}~

},6; Rm 8, 15 s.u.) si mijloceste pentru noi (Rm 8, 26 s.u.). Duhul Sfint ne Tmpinge
Impotriva «carnii» (Gal 5, 16-18) la fapte de iubire (Gal 5, 22). Darurile extraordin
thului si faptele sint fara valoare dacd nu sint inspirate de iubire (1 Cor 12, 31b-13,

Experienta crestind a Duhului in Faptele apostolilor Deja Evanghelia lui L
aracterizata de accentuarea particulara a realitatii Duhului Sfint: Isus este purtdtoru
ui (cfr. Lc 4, 1.14.18; 10, 21), Cel Inviat anunta ucenicilor «darul» «pe care Tatal 1
nis» (cfr. Lc 24,29). Vorbind despre drumul Bisericii primare, Luca prezinta pe Dt
>a forta purtdtoare si care trage. El este acela care calauzeste si conduce Biserica (¢
,3.9:6,3;9,31; 15, 28; 20, 28); si tot el este si capul misiunii (cfr. Fap 8,29; 11,
3,2.3;16, 16 s.u.; 20, 23 etc.).

Chiar si personaje singulare, protagoniste de initiative determinante in Biserica

rd, sint prezentate pline de Duh. Este cazul bine cunoscut al lui Stefan (Fap 6,5.10
Fap 8,26-40) si Paul (Fap 13,29 s.u.; 16,6 s.u.; 20,22 s.u.).

Experienta protocrestind a Duhului in teologia ioaniand Duhul Sfint este darul
nviat si intors la Tatal, dat ucenicilor care ramin in lume (cfr. In 7, 39; 14, 17; 20, -
1 comunitate posedarea Spiritului este criteriul comuniunii cu Dumnezeu (1 In 3, 2

Duhul Sfint este pentru Ioan Tmpartitorul vietii, Duhul vivificator (In 6, 63a). In
are a lui Ioan, aceastd viata este unita cu certitudinea de a putea evita pacatul (2, 12
20) si de a putea realiza iubirea lui Dumnezeu intr-o iubire efectiva fatd de aproape
54,20 s.u. etc.).

Duhul Sfint este revelatorul, interpretul cuvintelor lui Isus calduza spirituald a

ciosilor (1 In 2,20.27). Despre «Duhul adevarului» se vorbeste mai ales in context
zinci texte referitoare la Duh, formulate cu grija (In 14,16 5.u.26; 15,26 s.u.; 16,7
-15). Gratie Duhului adevarului, crestinismul ioanian stie cd este introdus in adevai
le Isus, cd este intarit in el, cd este condus la o intelegere mereu mai profunda a lui

regdtit pentru viitor.



Referitor la actiunea eficace a Duhului In viata spirituald am reflectat in primul 11
rad cu doctrina darurilor Duhului Sfint, cu teoria sensurilor spirituale si cu motivul
namintului spiritelor .

Cele sapte daruri ale Duhului Sfinr. Aceasta doctrina are ca baza pe Is 11, 1 s.u.
beste despre Mesia, vlastarul din trunchiul lui Iese, asupra cdruia se va odihni Duh
ase, sau sapte calitdti enumerate in acest pasaj au fost intelese, deja foarte repede,

facute umanitatii rascumpdrate In Cristos. Astfel, Irineu din Lyon (F pe la anul 20!
a cd Domnul a dat Bisericii pe Duhul care coborise asupra lui, trimitind-L din cer.

In timp ce pentru scriitorii bisericesti greci numadrul sapte era expresia plinatatii
ui, parintii Bisericii latine se strdduiau sd dea o interpretare literald fiecdruia dintre

care erau luate in consideratie in raportul lor reciproc (Augustin si Grigore cel Ma

Aceste daruri ale Duhului Sfint, care sint acordate celui botezat, au fost interprete
ia scolasticd in doua directii: Tn primul rind, darurile Duhului perfectioneaza inteli;
1ta, conferd sufletului uman taria pentru a da cu «usurintd» raspunsul credintei, spe
rostei si pentru a conduce la indeplinire un atare raspuns. In al doilea loc, darurile «
> ca o capacitate de «a capta» imboldurile si inspiratiile Duhului.

Aceastd disponibilitate la ascultare si la aceasta docilitate la solicitdrile lui Dumn
ncezd «docilité») au o valoare aparte in Ignatiu de Loyola, fard insd a se referi exp
> sapte daruri ale Spiritului. Posibilitatea de a primi aceste impulsuri ale Spiritului |
iezeu este determinantd pentru experienta exercitiilor spirituale; cel ce face exerciti
mod este in stare sa caute vointa lui Dumnezeu si sd o gaseasca In situatia concreta
sale. Iezuitul francez Louis Lallemant (1 1635) a dezvoltat aceste motive in Doctri.
telle. Conceptia sa despre viata spirituald se invirte in jurul a doi poli: purificarea i1
ilitatea fatd de actiunea Duhului Sfint. In acest scop Lalemant oferd si o tratare rela
a a fiecdrui dar al Duhului, referindu-se pe larg la Grigore cel Mare si Augustin’.

In ansamblu, tratarea asupra darurilor Duhului reprezintd o incercare atit de a pu:

conformitatea crestinilor cu Cristos, cit si de a clarifica cd viata in forma cristicd d¢
1a prin Duhul Sfint care pdtrunde toate sectoarele existentei umane.

"Simgurile" spirituale’. Capacitatea de a percepe solicitdrile Duhului Sfint a dus §i
-area doctrinei «sensurilor spirituale». Analog cu simturile «externe», aceste simgur
1ale au scopul de a avertiza despre impulsurile si imboldurile Duhului Sfint. Origer

0  Despre lucrarea Duhului in carisme vom vorbi in capitolul 3, paragraf
II.

0 Cfr.: G. BARDY-F. VANDENBROUCKE (si altii), Dons du Sair
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54) a fost primul care a sintetizat diferitele aluzii ale Sfintei Scripturi ntr-un sisten
ic al perceptiel spirituale. De fapt, in Scriptura se vorbeste despre iluminarea ochilc
(Ps 19,9; Ef 1, 18), despre ascultarea interioard a Cuvintului (Mz 13, 9; 2 Cor 12,
> degustarea bunatdtii lui Dumnezeu si despre «plinea care vine din cer» (Ps 34, 9;
.), despre parfumul suav al lui Cristos, care sint crestinii (2 Cor 2, 15), despre Cuvi
care a fost posibil sd fi atins cu mfinile (1 /n 1, 1).

In Evul Mediu, aceasta traditie a simturilor spirituale a fost dezvoltata mai ales d¢

rentura (T 1274), care a expus-o sistematic. Si in gindirea si experienta lui Ignatiu ¢
a «simtirea si gustarea simturilor din intern»'are o functie importanta. Prin constate
el umane de consolare §i disperare, se realizeaza «logica ignatiana a cunoasterii
nte»'.

Discerndmintul spiritelor. Aceasta capacitate este expusa de Paul printre darurile
ui (1 Cor 12, 10); trebuie sd se examineze orice lucru, pentru «a tine ceea ce este b
5,21). Si prima scrisoare a lui loan indeamna sd se evalueze spiritele, pentru a ved:
int de la Dumnezeu (cfr. 1 In 4, 1). Este vorba aici de problema cum este posibil s:
yascd imboldurile care provin de la Duhul Sfint.

Deja ultimile scrieri neotestamentare fac observatii In aceastd privinta. Adesea dr
1 ale Spiritului bun sint mentionate: iubirea, bucuria, ribdarea, increderea, linistea,
stia, umilinta, adevdrul, inteligenta, docilitatea si ascultarea. Atitudinile contrare - s
- nu sint opera Spiritului.

\TEZA

Prin Cristos, Tn Duhul Sfint, noi avem acces la Tatél. Aceasta este - pentru a folos
ele din Ef 2, 18 - configuratia fundamentala a vietii crestine. In sectiunile preceder
nat fiecare aspect partial, care insd nu se exclud reciproc. Viata spirituald ca drum
. cu Dumnezeu poate deveni realitate numai prin Cristos in Duhul Sfint. Comuniun
s, In urmarea sa, conduce la comuniunea cu Dumnezeu, si aceasta se poate verifica
_in Duhul Sfint, in care cel Inviat se face prezent in noi. In sfirsit, spiritualitatea ca
aul Sfint nu este de gindit fara accesul la realitatea lui Dumnezeu care ne-a fost dar
Tistos.

Diferitele forme fundamentale pot fi considerate realizdri autentice ale vietii spir
cind fiecare dintre ele le include si pe celelalte.

CTELE FUNDAMENTALE



.E VIETII SPIRITUALE

Spiritualitatea este un eveniment dialog. In formele fundamentale (paragraful I) 1
1 atentiei am pus inainte de toate autoddruirea lui Dumnezeu noud oamenilor. Acui
e sa luam in consideratie raspunsul omului la autocomunicarea lui Dumnezeu prin
s In Duhul Sfint. Deja in sectiunea precedentd am avut ocazia sa accentudm un oar
- al acestui moment de raspuns. De fapt, s-a vorbit si despre pregatirea la unirea cu
ezeu, de angajamentul in urmarea lui Cristos, de docilitatea fatd de Duhul Sfint. Pe
irte, rdspunsul omului, care se realizeaza in actele fundamentale ale credintei, sper:
rostei implica autoddruirea lui Dumnezeu. Raspunsul la autoddruirea lui Dumneze
ste sustinut si facut posibil de Tnsusi Dumnezeu care se daruieste.

RTUTILE TEOLOGALE, ACTE FUNDAMENTALE Al
II SPIRITUALE:

dinta, speranta si iubirea in scrisorile lui Paul’

In special, scrisorile apostolului Paul sint acelea care ne vorbesc despre credinta,

1ta si iubire ca un «datum» (fapt) caracteristic al vietii crestine.

«Asa cum ne-o aratd scrisorile sale, triada credintd, sperantd si dragoste nu provine intr-un al d.
moment al scrisorilor pauline, ci este folositd de Paul insugi de la inceputul si pind la sfirsitul

predicdrii sale pentru a caracteriza global viata crestind. Toate trei impreund, credinta, sperangc
dragostea, sau §i credinta, dragostea §i speranta pentru Paul indicd in mod fundamental in ce fel
realizeazd acea viatd care este suscitatd §i determinatd de evenimentul Cristos. In toate cele trei

impreund se realizeazd existenta crestind»".

Deja cea mai veche dintre scrisorile lui Paul despre care avem cunostintd vorbest:
ucere, de aceastd triadd: «mereu 1i mulfumim lui Dumnezeu pentru voi toti, cind v
im in rugdciunile noastre, cdci Tnaintea Dumnezeului si Parintelui nostru, fara incet
e gindul la faptele credintei voastre, la strddania dragostei voastre si la speranta
‘oare Tn Domnul nostru Isus Cristos (1 Ts 1,2 s.u.). In continuare, Paul descrie n n
at aceste trei atitudini fundamentale: credinta este o lucrare energica si eficace (1 7
ubirea este descrisa ca un angajament obositor, speranta este Indreptatd spre Domr
‘ebuie sa vina. Vorbind despre echipamentul spiritual al crestinului in 1 7 5, 8-10,
oneaza «platosa credintei $i a caritatii si coiful sperantei in mintuire». Aceste trei
ini fundamentale reprezintd asadar formele de apdrare ale vietii crestinului, care est
- astfel inatacabild.

In «imnul caritatii» pe care Paul 1l intoneaza in contextul problematicii asupra va



1e, totdeauna prima este credinta»’. Si la inceputul scrisorii catre Coloseni, autorul
e la aceasta triada pentru a mulfumi lui Dumnezeu pentru comunitate: «Ii multumi
iezeu, Tatdl Domnului nostru Isus Cristos, in rugédciunea ce o facem pentru voi, cac
le credinta voastra in Cristos Isus si de dragostea ce o aveti pentru toti sfintii, in ve
lii pastrate voud in ceruri» (Col 1, 3 s.u.).

Alaturi de aceste texte, care vorbesc cu o anumita plindtate formala a credintei,
1tel si dragostei ca acte fundamentale ale existentei crestine, se mai pot cita si altele
ictura lor conceptuala sint determinate Tn mod substantial de aceasta triada: Gal 5, :

1-5; Ef 1,15-18 51 Ev 10, 22-24.

b. Credinta, speranta §i dragostea in reflectia teologicd

Parintii Bisericii reiau aceasta sinteza a vietii crestine ca viatd de credintd, speran
ste. Clement din Alexandria (T inainte de 215) este primul care a vorbit despre «sf1
»'. Pentru Augustin (f 430) credinta, speranta si dragostea sint chintesenta «religie

In teologia medievald aceastd triadd desfasoara un rol important. Se fac stradanii
1ta raporturile reciproce ale celor trei acte fundamentale. Specificitatea lor (ddruite
iezeu, «infuze» §i orientate spre Dumnezeu) este exprimata prin conceptul devenit «
rtuti teologale», folosit pentru prima data in secolul al XIII-lea.

In secolele XVII si XVIII raportul strins reciproc intre cele trei virtuti teologale e
pierdut din vedere. Despre credinta (vazutd mai ales ca si cunoagtere) se vorbeste 1
atica, in timp ce despre iubire §i sperantd se trateaza mai ales in contextul moralei
1€.

In reflectia teologica actuala si mai ales Karl Rahner se subliniaza unitatea i

nenta reciprocd a credintei, sperantei i dragostei. Virtutile teologale

«nu pot fi ingelese ca facultdati circumscrise pentru a face lucruri diferite; impreund, ele sint unic
facultate a raportului total al omului cu autocomunicarea lui Dumnezeu §i sint diferite una de ali
intrucit exprimd fazele fundamental deosebite de aceastd primire, sustinutd de unica autocomuni
lui Dumnezeu, de insdsi aceastd autocomunicare din partea omului istoric §i individual, care trel

realizeze o atare primire in raport cu materialul pluralistic categorial al lumii sale»’.

Da-ul credintei cuprinde in sine speranta in promisiune si iubirea fatd de acela ca
nunica si caruia i se raspunde. Astfel si fiecare din aceste acte fundamentale poate -
ca un act global.

ISTENTA CRESTINA
EXISTENTA DE CREDINTA

a. Credinta dupd Scripturd




In Sfinta Scripturd domind verbul «a crede» in raport cu substantivul «credintad».
inseamnad: a se supune cu intreaga persoana lui Dumnezeu, cu umilinta si Incredere

e s in ascultare, in gindire si actiune.

«Credinta dupd Biblie este o legdturd totald a omului cu Dumnezeu, care trebuie sd fie realizatd
manierd congtientd, care trebuie sd fie in mod continuu reinnoitd §i care trebuie sd devind un
atagament stabil»’.

O realizare exemplara a acestei credinte este patriarhul Avram (Gen 15, 6); spre ¢
ip trimit autorii neo-testamentari (cfr. Rm 4; Ic 2,21-24). Este credinta in Dumnez
da viatd celor morti si care cheama la existenta lucruri care inca nu existd» (Rm 4,

In Evangheliile sinoptice credinta se prezintd ca un raport global cu Dumnezeu, c
lat in Fiul sdu. Cind se vorbeste de credinta n cadrul vindecarilor lui Isus, se intele
onarea cu incredere Tn Dumnezeul mintuirii care ne vine in Intimpinare in Isus din
et (de exemplu: Mt 5, 34.36; 10, 52). Isus asteapta de la ucenici ca ei sd vada in el
1ta lui Dumnezeu. Insa adesea ei sint «de putind credintd» (Lc 12, 28; Mt 6, 30). Ac
rede considera posibil chiar §i ceea ce din punct de vedere uman este imposibil (cfi
11, 23 s.u.), considera ca poate sd mute si muntii (Mt 17, 20; cfr. Mt 21, 21; Lc 17,

In felul acesta Evanghelia lui Marcu poate sintetiza predica lui Isus asupra Impadr:

imnezeu care vine: «convertiti-va si credeti in Evanghelie» (Mc 1, 15).

Si pentru predica paulind uneori numai credinta si nu numai Impreuna cu sperant
a, este suficientd pentru a defini existenta crestind: paginii sint «cei care nu cred» (
0,27; 14,23.24;2 Cor 4, 4; 6, 14.15), in timp ce crestinul este caracterizat de atitt
credintd. In Avram, parintele celor credinciosi (cfr. Rm 4, 11 s.u. 16) avem modelu
>lar al acelui «da» al aceluia care este dispus sa primeasca actiunea salvifica si inef
Jumnezeu. Noi credem «in acela» care «a Tnviat din morti pe Isus Domnul nostru»
. In concret, credinta se realizeaza ca raspuns la Evanghelie si la evenimentul salvi:
risit 1n ea si facut prezent (cfr. Rm 10, 14-17). Ascultarea mesajului trebuie sd se
orme in ascultare, trebuie sd devina decizie (cfr. Rm 1, 5; 16,26, unde se vorbeste
> ascultarea credintei). Aceastd credinta implicd sigurantd, incredere in Domnul (cf
Ef3,12). Credinta nu se indreapta spre «dreptatea proprie» (Fil 3,4-11), ci se
>azd in renutarea la ceea ce ne apartine.

Putem asadar sa caracterizam teologia paulind a actului de credinta, impreunad cu
T, ca «supunere ascultdtoare si Incredere care se daruieste», «renuntarea la dubiu si
rrea de sine si a propriei slave fruct al unei existente nedrepte sau autojustificate»’.’
;a crestinului trebuie sa fie plasmuit de credintd, care devine «operantd» prin iubire
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In epoca patristica este inca vie o intelegere unitara si globala a credintei. De exe

stin, la intrebarea «ce inseamna a crede» raspunde:

«A fi unit cu el prin credintd, a-l iubi prin credintd, a se dedica lui numai prin credintd §i a fi leg

membrii sdi. Numai aceasta este credinta pe care Dumnezeu o cere de la noi»'.

In schimb, reflectia telogica care a urmat, in special in Evul Mediu si in epoca
‘nd, a pus in centrul atentiei intr-o maniera mai accentuata tematica raportului Intre
stere si credintd.

Cu toate acestea, conceptul biblic de credintd nu a fost niciodata pierdut din vede
lalitate a credintei s-a manifestat mai ales in doua directii: In primul rind, Tn accent
ritatii si a noptii credintei, acolo unde credinta era consideratd in opozitie cu viziun

Cor 5,7); 1n al doilea rind, in sublinierea dedicari personale inteleasa ca realizare
etd a existentei crestine.

Obscuritatea credingei. In disputd cu eunomianii, o ramificatie a arianilor, p
cii din secolul al IV-lea au scos 1n relief in termeni foarte acce
iprehensibilitatea si nobletea lui Dumnezeu. In Grigore din Nissa (7 394) acest :
ubliniat foarte marcant in monografia sa Viata lui Moise. Inainte de toate - e
re - «cunoasterea religioasa este lumind, pentru cei carora le este comunicata». I
ai mult spiritul inainteazd, «cu atit mai mult ne dim seama cd natura divin:
bila».

«In aceasta constd adevdrata cunoastere a ceea ce se cautd, in acest a vedea in a nu vedea, in fa
Acela care este cdutat depdgeste orice cunoastere, invdluit cum este de orice parte de intunei
motivul incomprehensibilitatii sale»*.

Grigore vede prefigurarea acestui «datum» in intilnirea lui Moise cu Dumne:
ritatea norului (Ex 24, 15-18 s.u.). Aceasta conduce la considerarea vietii spiritu

lerea sa spre scop (cfr.Fil 3, 13), intr-o miscare care nu are niciodata sfirsit.

«In dorinta sa (sufletul), referitor la ceea ce a dorit de mult timp, nu renuntd la nici un scop mai
zborul sdu nu are sfirsit, si de la indltimea la care a ajuns se lanseazd continuu mereu mai sus»*.

Credinta este inteleasa ca drum in obscuritate, un drum neintrerupt.

In opera sfintului Ioan al Crucii, imaginea noptii care este trecere la lum
care prin lumina, desfasoard un rol relevant. Credinciosul trebuie sa sufere o puri
te dimensiunile existentei sale. In acest sens trebuie inteles loan al Crucii cind vo
> 0 «noapte a simfurilor» si despre o «noapte a spiritului». O atare purificare a nopt
1ea omului (noapte activa), si in acelasi timp lucrarea lui Dumnezeu (noaptea pe



Sfinta Tereza a Pruncului Isus (f 1897) 1n ultimi ani ai vietii sale a trait expe
A a acestei nopti a credintei. In notele sale autobiografice - destinate superioarei

descrie cu aceste cuvinte impresionante incercarea suferitd de ea:

«Nu mai este numai un vdl pentru mine, este un zid care se inaltd pind la cer, care acoperd firma
instelat... Atunci cind cint fericirea cerului, posedarea vegsnicd a lui Dumnezeu, nu incerc
bucurie, pentru cd in mod simplu cint ceea ce vreau sd cred»*. «El a fdacut sd pdtrundd intuner
mai profund in sufletul meu... Trebuie sd fi trecut prin acest tunel pentru a sti ce in:
intunericul»”.

Citind acesti autori, Intre atitia altii care vorbesc despre obscuritatea credintei,
um «da»-ul spus lui Dumnezeu, care s-a ardtat noud in Cristos, este un da f:
ul lui Dumnezeu; si cum credinta, care consta n acest da, este o datorie care dt
:xistenta prin care ne apropiem spre scop fard a-1 putea ajunge niciodata 1n aceasta
td obscuritate a credintei poate lua forma unui «abandon din partea lui Dumnezeu»
daritate cu acei care nu au experimentat inca lumina credintei i pentru care obscu
ricului este imensas.

Abnegatia credintei. Patristica greaca si-a insusit conceptul de «apatheia», prelu
losofia stoicd. Crestinul perfect, pe care Clement din Alexandria (f Tnainte de 2
'ste adevdratul gnostic, este caracterizat de aceasta atitudine. In acest sens, omul a
e 0 persoana «fara sentimente», dar este unul care nu se lasa cldtinat de impresii e:
rioare si deci care a ajuns la echilibru. In felul acesta se pregateste la intilnirea cre
mnezeu («gnosis» in sensul de cunoastere si experientd deja in act) si la iubire~.

Célugarul din Galia meridionald Ioan Casian (1 430/435) a transferat aceasta ati
ritualitatea occidentald recurgind la fericita expresie «puritatea inimii». In sc
cii germane» din secolul al XIV-lea aceastd ddruire in uitarea de sine a fost exprin
nii de «linigtea sufletului».

Ignatiu de Loyola afirma ca cel ce se exerciteaza (in virtute) trebuie sd fie «indi
1 tuturor posibilelor directii ale propriei existente, pentru a fi gata, intr-o atitudi
oru absolut («ca o balantd»), la chemarea si impulsul lui Dumnezeu. Aceastd indif
restind este inteleasd de Ignatiu nu in sensul unei disponibilitéti pasive de a ldsa c:
intimple. E vorba mai degraba de a recepta si a Incepe sa practici vointa special:
ezew. In acest sens Hans Urs von Balthasar vorbeste despre «principiul indife
» 1n Ignatiu de Loyola'. Rugiciunea de abnegatie care se gdseste la sfirsitul exerc

56  Manuscrisul C (Surorii Maria de Gongaza), p. 219.



lale trebuie consideratd in acest context. Ea da expresie credintei biblice intele
in radicalitatea si totalitatea sa’.

A trai In aceastd indiferentd activa In orice moment este obiectivul pe care §i-1 pr
1l Jean-Pierre de Caussade (t 1751) in scrierea sa, care a fost publicatd numai in
nri Ramivsre SJ (¥ 1884). Incredintare in Providenta lui Dumnezeu este titlul a
care poate fi sintetizat In conceptul de «sacrament al momentului prezent». Mon
1t ne dezvaluie vointa lui Dumnezeu, ne angajeaza intr-o misiune precisa, este ape
concret pe care noi trebuie sd-1 parcurgemr.

dinta ca act fundamental

Credinta este raspusul global al vietii crestine la autocomunicarea lui Dumnezeu
1mit sens ea include si speranta si iubirea.

Credinta este o decizie fundamentald, care are drept consecintd o atil
mentald, care trebuie sd fie mentinuta pe parcursul vietii umane. Aceasta este |
~acolo unde 1n existenta cotidiand sint prezente actualizdri continui ale acestei cre
e credintd concrete si continui.

In «da»-ul global al omului lui Dumnezeu care se reveleazd este continut 1n
spiritual, cu toate dimensiunile sale. Obscuritatea drumului, si de asemenea da
atoare lui Dumnezeu care se comunica, sint aspecte ale drumului de credinta.

ERANTA CA ACT FUNDAMENTAL
VIETII CRESTINE

Asa cum credinta poate fi vazutd in termenii unui raspuns global al omului, I
sfinta Scripturd - si speranta are In mod clar aspectele unui raspuns.

ranta in marturiile Noului Testament’

Omenirea, si intr-un mod special poporul lui Israel, nu a fost niciodata fara spe
rivire spre un viitor creat de Dumnezeu (cfr. Gen 3, 15; 9, 1-17; 12, 1-3). In de
1 salvifice a Vechiului Testament contururile acestui viitor au devenit mereu mai c

Prin proclamarea aproprierii Impdratiei (cfr. Mc 1, 15), Isus si-a revendicat
a care duce la Indeplinire speranta lui Israel: realitatea suveranitdtii lui Dumneze
rezenta, dar nu a Vemt inca in putere si slava. Speranta Bisericii este deja rea
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:ma pentru crestini, pentru cd Domnul intirzie sd vina (2 Pt 3, 8-13): el va veni ca
pte (1 Ts 5,1 s.u.;2 Pt3,10; Ap 3, 3; cfr. Mt 24, 43).

Viata crestinului este determinatd in mod substantial In manierd globala de faptu
nul care sperd. Paginii «nu au sperantd» (1 Ts 4, 13; Ef 2, 12). Atunci cind cr
e sa dea cont de propria credintd, dau marturie de speranta lor (1 Pt 3, 15; cfr. 1, 3
yropriei identitdti de crestini cel care nu se lasd indepdrtat de la speranta Evang
,23; cfr. Ev 10, 23).

Omul este chemat de Dumnezeu la sperantd (cfr. Ef 1, 18; 4, 4; Tit 1, 2 s.u.)

a speranta crestind se distinge de alte sperante. Aceastd speranta este acordatd omu
_Sfint, Duhul sperantei (cfr. Rm 15, 13). Venirea Duhului ne da posibilitatea de a

S:

«Faptul cd Cristos a luat asupra sa pe om §i lumea §i ii sustine, §i cd lumea §i oamenii, li
fundament din cauza pdcatelor lor, adicd din cauza necorespunderii complete fatd de Dumnez
se ddruiegte, gdsesc fundament in el in iubirea sa nelimitatd, acest fapt reprezintd realitatea asc
vietii, care va fi descoperitd la timpul sdu. Dar ea ne este ardtatd deja acum de Duh, care ne pi

in aceastd situatie prin cuvinte §i semne, ca in realitatea noastrd ascunsd §i in speranta noastrd»

1 Pt 1, 3-5 constituie o sintezd a acestei teologii a sperantei.

Speranta si credinta sint indisolubil legate intre ele. In credintd, omul primeste m
rheliei gi se increde in el si deci se increde sperantei comunicate in Evanghelie. In
>asta, prin credintd, omul se indeparteaza si de alte sperante care il pot satisface.
arte, speranta intr-un anumit sens merge dincolo de credintd. Intr-adevdr, Paul
> Avram ca el, impotriva oricdrei sperante, a crezut plin de sperantd (Rm 4, 17,
realitdti care se opun sperantei. Ea ia in serios aceste realitdti ostile ei, si In acelas
increde in ele pentru cd Increderea in fidelitatea si iubirea lui Dumnezeu este mai

Pt 1,13). De aceea un semn distinctiv al sperantei este abandonarea oricdrei preos
nd in ascultarea consoldrii Spiritului (cfr. Rm 8, 15; Fil 4,6; 1 Pt 5,6 s.u.; Ev 1
'perantei 11 apartine nu numai Increderea, dar i «o asteptare spasmodica»’. Ape
ntd, la atentie grijulie, este prezent in tot Noul Testament (cfr. de exemplu Mc 13,
ele paralele; 14, 38 si textele paralele; Lc 12, 37; 1 Cor 16, 13; 1 Pt 5, 8; Ap 3,

Speranta este caracterizata de rabdare, chiar In mijlocul incercdrilor si suferintel
u.; 1 Pt 1,5-7): ea se indreapta grijulie spre lucrul sperat si in acelasi timp 1l ag
td. In acest sens In 2 Pt 3, 12 crestinii sint definifi ca aceia care «agteaptd venire:
imnezeu §i 0 grabesc».

Speranta se dovedeste pe sine in sfintirea vietii: «oricine are aceastd sperantd
> curat, precum el curat este» (1 In 3, 3 cfr. si 1 Pt 1, 13-17). Speranta se tradi
: lubirea este sustinutd de speranta si este plind de sperantd (cfr. 1 Cor 13, 7: «Tc
.. In sfirsit, speranta este legatd de bucurie. Unde nu este sperantd este tristete (1



demn la sperantd Tmpotriva oricdrei sperante, ca si de orientarea spre viitor a
1€.

Increderea bucuroasd. Sfintul Francisc de Sales poate fi considerat personificare
_optimiste, care pune accentul pe tot ceea ce ne face fericifi. Acesta este un aspect
4 nu numai de operele sale principale, Filotea si Teotim; el se intilneste si Tn predi
‘intele pentru surorile vizitatiunii, ca si in scrisorile sale. Intr-una din aceste !

1ale, sfintul scrie:

«Dragd fiicd, vd rog, sd fiti bine dispusd si sd pdstrati fatd de Domnul nostru acea incredere pe
datorati. De fapt, el vd iubeste mereu, dindu-vd mereu elan in slujirea sa §i continud sd vd iul
fdcindu-va mereu acest dar, §i vd va iubi §i in viitor, acordindu-vd sfinta perseverentd. Nu po
imaginez cd persoanele care si-au consacrat viata bunului Dumnezeu nu ar fi mereu fericite»’.

In acest context ne putem reaminti doctrina spirituald al lui Jean-Perre de Caussa
rea cu Dumnezeu In momentul prezent sta si fundamentul credintei si al incre
Lucrérile iezuitului englez Daniel Considine’, foarte raspindite si citite in
me, scot foarte mult In relief acest optimism, In raport cu o atitudine spii
erizatd de teamd, cu efecte, uneori pedante si Inguste. O axiomd a doctrine

lale sund astfel:
«Dumnezeu nu vrea ca viata noastrd spirituald sd fie trditd sub un nor persistent de obscur
teamd. El dimpotrivd iubeste pacea §i bucuria, veselia spirituald»°.
Aceastd atitudine fundamentala merge 1n acelasi ritm cu disponibilitatea de a ind

t lui Dumnezeu:

«A iubi pe Dumnezeu inseamnd a face vointa sa. Vointa sa este recunoscutd in lucrurile obisni

oricdrui moment»".

Speranta impotriva oricdrei sperante. Drumul dezvoltdrii vietii spirituale cui
le «ariditate», de lincezeala spirituald. Faptul cd cine este lovit de aceasta s
1streazd ca nu este vorba despre lene si dezinteres, ci de o incercare. Ignatiu de L
ercitiile spirituale vorbeste despre aceasta cotiturd de la «consolare» la «lip
lare». In Povestirea pelerinului, el descrie o atare stare de ariditate vorbind
:a sa la Manresa Tn 1522. El formuleaza aceasta atitudine de speranta impotriva o1

1fe in urmatoarea rugaciune:
«Ajutd-md, Domane, pentru cd nu pot sd aflu ajutor in nici o persoand §i in nici o creaturd.
efort nu mi-ar fi prea mare, dacd a-§i putea spera sd gdsesc ajutor intr-un oarecare mod. Arat,
calea, Doamne, pentru ca sd o pot afla. Chiar dacd ar trebui sd alerg la un cdtelus, pentru

ajutor de la el, o voi face fdrd intirziere».
Si noaptea credintei, pe care Tereza din Liseux a experimentat-o in ultimul an al

trebuie inteleasd ca sperantd impotriva oricarei sperante. Tereza este convin



lezeu i-a trimis aceastd incercare numai Tn momentul in care ea avea puterea

€.

«Gindegte-te, la inceput m-ar fi descurajat total... Acum ia tot ceea ce in dorinta mea dupd ce.
depinde de satisfactia naturald... Maicd dragd, mi se pare cd acum nimic nu md mai impiedicd s
pentru cd nu mai am nici o dorintd mare, in afard de una: sd iubesc, pind in a muri de iubire»°.

Dumnezeu ca viitor. Aceasta ultima citare din sfinta Tereza de Lisieux, ca si pi
1lor din secolul I exprima cu o extraordinara claritate calitatea unei vieti trdite cor
ranta comuniunii definitive cu Dumnezeu. Venirea lui Cristos este vdzutd in persp
rii personale cu el in moarte. In timp ce este in drum spre martiriu, Ignatiu de An

la anul 110) scrie comunitdtii din Roma:

«Pentru mine este mai bine a muri in Isus Cristos decit a deveni regele intregului pamint. Il cau
care a murit pentru noi; pe el il doresc, care a inviat pentru noi. Md aflu in fata nasterii mele.

md, fratilor! Nu md impiedicati sd ajung la viatd»".

In schimb, spiritualitatea iezuitului Pierre Teilhard de Chardin (1 1955) se plase
:ctiva viitorului absolut al acestei lumi. El este fascinat de omul chemat sa de:
1: «grandiosul teatru al ridicarii omului» 1l conduce la o viziune unitard a unei It
zvordgte viata si care cu aparitia omului depdseste «pragul reflectiei». Aceasta viz
ca «ambient divin», care tinde spre parusia lui Cristos, il conduce pe Teilhe
in spre o evaluare pozitivd a operei omului pe acest pamint. El e convins «c
1d armonia intre iubirea cosmica fata de lume si iubirea cereasca fatd de Dumnezet

‘ezd

Speranta este un aspect al raspunsului global al crestinului la autocomunicar
ezeu. Da-ul credintei se orienteaza spre Dumnezeu, care in Isus Cristos a venit d
lefinitiv, si spre care caldtoreste umanitatea si fiecare in parte, pind la unifica
1unea finald. Speranta Tnseamna tocmai aceasta tensiune spre ceea ce este insd in

Dumnezeu este mai mare decit orice obstacol care s-ar putea Intilni de-a lungul a

El este acela care da viatd celor morti si cheamd nefiinta la existentd. De .
ita dd certitudine Tn pofida oricdrei obscuritdti, dd incredere 1n pofida o
1pdri. Speranta crestind ne face vigilenti si atenti in a accepta si Indeplini angajam
e Dumnezeu ni le incredinteaza.

BIREA CA RASPUNS GLOBAL



irea, act fundamental conform Noului Testament

«Noutatea» iubirii in predica Noului Testament rezulta cu claritate deja din ale
ului: dintre cuvintele grecesti care exprimd «iubirea», Noul Testament alege «ag:
n greaca profana este folosit foarte rar i deci apare cel mai putin «comprc
>nil atit de relevanti pentru greci ca «eros» (iubirea pasionald, de dorintd) si «f
> de prietenie), nu se Intllnesc niciodatd in Noul Testament, sau foarte rar. I
13 este «agapve», adicd iubirea care déruieste, care se daruieste.

Porunca principald a iubirii (Sinoptici). Toti cei trei sinoptici contin referinte ¢
itiilor lui Isus referitoare la porunca principala a iubirii de Dumnezeu si de aproap:
', 28-34, in contextul unui dialog cu un scrib bine dispus si in cautarea lui Dumnez
, 34-40, 1n contextul unui invatator al Legii care vrea sd puna pe Isus la incercare,
pa care are de aceea forma unei dispute. In Lc dubla porunca principald con
ucerea la relatarea exemplara a bunului samaritean (Lc 10, 25-37). Sintetizind cele
vetero-testamentare din Dt 6, 5 (iubirea de Dumnezeu) si Lv 19, 18 (iubir
sele) Intr-o unicd poruncd principald (Mt), care defineste prima porunca (Mc), I
ite intr-un oarecare mod de eforturile teologiei rabinice, care incerca sd reducd
1ptii particulare ale legii iudaice la unele principii fundamentale. De aceste doua p«
1d» Legea si Profetii (Mt 22, 40).

«Noutatea» in aceastd initiativd a lui Isus - confruntatd cu alte incercari ale
e a Torei facute de iudaismul contemporan lui - constd, dupa cum clarifica F
ckenburg, 1n aceste trei date: in legdtura indistructibild dintre cele doua porun

de Dumnezeu si de aproapele; in clara reconducere a Legii la aceastd dublad pc
pald; si in sfirgit in interpretarea universalistd a poruncii iubirii’. Daca facem excef
itille asupra poruncii principale, in Evangheliile sinoptice nu se vorbeste nic
it despre iubirea de Dumnezeu. Insa a iubi pe Dumnezeu inseamna fard indoiala s|
artita fatd de el (Mr 6, 24), cautarea Impdratiei si a dreptatii sale (Mt 6, 25-34). I
mmnezeu se realizeazd acolo unde o persoana se straduieste sd Indeplineasca
sle pe care Isus le mentioneaza drept conditii pentru admiterea in Impdrdtie (de ex:
20;7,21; 19,23 s.u.,; 21,31; 22, 12; 23, 13; 15,10.21.23; Mc 9, 47).

Porunca iubirii aproapelui este interpretatd de Mt 7, 12: «tot ceea ce voifi ca 0a

faca voua, si voi sd le faceti lor: aceasta de fapt este Legea si Profetii».

lubirea drept credintd eficace (Paul). In lista realitdtilor fundamentale per
ntd crestind, 1 Cor 13, 13 pune pe ultimul loc, cel mai inalt, iubirea. In multe alte
risorilor pauline, iubirea este mentionatd numai Tmpreuna cu credinta, pentru a d
srestinilor (cfr. de exemplu 1 7s 3,6; 2 Ts 1,3; Ef 1, 15; 3, 17; Fm 5). Cazul cel m:
stei legaturi este Gal 5, 6, unde se vorbeste despre credinta care «lucreaza prin car:



lezeu ne-a manifestat-o tn Isus Cristos (cfr. Ef 1, 4 s.u.; 2 Cor 13, 11). Cristos ne-:
1d noi eram inca pdcdtosi (cfr. Rm 5, 8). De aici trebuie sa derive 1n cons
formarea noastra in iubire» (cfr. Ef 5, 2). Iubirea fatd de Dumnezeu in Isus Cristo
atd de Duhul Sfint: iubirea de Dumnezeu este revdrsatd in inimile noastre prin -
(Rm 5, 5). Iubirea este «rodul Spiritului» (Gal 5, 22), cel mai 1nalt si elevat
le Duhului (1 Cor 12,31-14,1).

Un ecou al sintezei Legii In porunca iubirii facute de Isus se gaseste si in scr.

e: Tn Rm 13, 8-10 iubirea este prezentatd ca indeplinirea legii; Gal 5, 13 s.u.
area libertatii crestinului In slujirea reciprocd; atunci cind cineva poartd greutatea
lui Cristos este indeplinitd (Gal 6, 2). Chiar daca 1n aceste texte se vorbeste
> iubirea aproapelui, nu este exclusad 1nsd dimensiunea lui «agapve» ca rdspuns f
iezeu. Despre ea, Paul vorbeste in mod explicit de exemplu, in Rm 8, 28; 1 Cor 2
22.

Teologia ioaniand a lui «agap “¢». Dumnezeu este iubire (1 In 4, 8.16). El a iut
It lumea incit 1-a dat pe Fiul sdu (/n 3, 16). Iubirea de Dumnezeu este pentru Fiul
20; 10, 17; 15, 9; 17, 23-26). Prin Fiul noi sintem introdusi Tn comuniunea iub
ezeu (In 14,21.23; 15,9 s.u.; 16,27; 17,23-26).

Dovada autenticitdtii acestui raspuns de iubire fatd de Dumnezeu este iubirea |
1 In 4, 9-11). Iubirea fatd de Dumnezeu si fatd de oameni este o realitate unicd
idat (1 In 4, 20 s.u.). Porunca iubirii fatd de frati este o «poruncad noud» (In 13,3
In 2,7 s.u.), pentru ca devine posibila din iubirea cu care Cristos s-a daruit pe cr
«mdsura» in aceastd iubire a lui Cristos.

irea, act fundamental in lumina istoriei spiritualitdtii crestine’

In epoca patristica porunca principald era considerata, evident, culmea si sinteza
1e. Din marele numar de posibili martori, sd alegem, cel putin ca exemplu, pe Aug
lei iubirii 1 se contrapune tensiunea dintre iubirea de sine («amor sui») si iubil
iezeu («amor Dei»). Din acest motiv iubirea de Dumnezeu trebuie sa difere de iubi
1 trebuie sd fie caracterizata de dorinte egocentrice. In acelasi timp Augustin subl

1Ita energie unitatea iubirii de Dumnezeu si a aproapelui:
«A contravine iubirii inseamnd a merge impotriva lui Dumnezeu. Nimeni nu poate spune: D
iubesc pe fratele meu, pdcdtuiesc numai referitor la un om. Cum poti sd nu pdcdtuiesti impoti
Dumnezeu dacd pdcdtuiesti impotriva aproapelui? »".
Prohlema ranortnlni dintre inhire si esnism a nreocunat <i teolooia Evilni N



>» §1 a unei conceptii «extatice» a iubirii’. Exista Intre iubirea de Dumnezeu si iubi

identitate ultima, sau iubirea este perfectd numai in masura in care ma indeparte:
- Aceastd problema a reprezentat obiectul interesului spiritualitdtii franceze din se
si XVII. Era in joc «adevdrata iubire» (amour vrai), iubirea «dezinteresatd» (¢
eressé). Unele teze hazardate ale lui Fenelon, dupa care speranta trebuie sa fie e:
birea pura, au fost condamnate de papa Inocentiu al XII-lea'.

Marele tratat spiritual despre iubirii de Dumnezeu (7Teotim) al sfintului Franc
este o demonstratie vie a pozitiei centrale a iubirii In spiritualitate. Sfintul Vincen
(T 1661), care poate fi definit sfintul iubirii aproapelui, a formulat reciproca aparte
>parabilitatea iubirii de Dumnezeu si iubirii de aproapele in invitatia: «Fratii me
pe Dumnezeu, insa cu pretul bratelor noastre si cu sudoarea fruntii noastre»-.

ca iubire ca act fundamental

Porunca iubirii de Dumnezeu nu este o porunca aldturi de celelalte, ci con

1sul omului in globalitatea sa.

«In ultimd analizd nu este continutul unei porunci aparte, ci este atit fundamental cit §i scopul
poruncilor luate in parte. Si aceasta se face numai atunci cind Dumnezeu este iubit pentru iubi
adicd atunci cind iubirea nu este trditd pentru cd omul, cu acte individuale pe care si le cere si
se afirme pe el insusi si sd se realizeze in sine, ci, atunci cind in aceastd iubire omul iese din el

se uitd in Dumnezeu, se pierde cu adevdrat in acest mister inefabil cdruia i se ddruieste benevol»
Acest rdspuns total al omului in orientarea spre Dumnezeu nu se poate verifica

ctie de la convietuirea cu ceilalti, care este parte esentiald a existentei umane. De
za de iubire fatd de Dumnezeu si a aproapelui este, asa cum am vazut, un arg
mental al predicii neotestamentare. O atare unitate a iubirii fatd de Dumnezeu si f
sele a fost scoasa in evidenta intr-un mod foarte precis de Karl Rahner intr-un stu

leflectiile sale pornesc de la teza ca Tn lumea noastra secularizata:

«Numai acolo unde §i in mdsura in care omul are un raport autentic de iubire care izvord

intimul sdu, cu semenul sdu, el gdseste pe Dumnezeu §i poate convinge §i pe alti oameni de fa

aceasta este realitatea pe care noi o numim Dumnezeu»".

Bazindu-se pe afirmatiile autorilor neotestamentari, mai ales pe Mt 25, 40-45, R
11n sfirsit:

«Ag vrea sd spun cd acolo unde omul se abandoneazd cu adevdrat pe sine insusi i iubegte pe api

cu un dezinteres absolut, el a ajuns cu adevdrat la misterul silentios, inefabil, al lui Dumnezeu, §
atare act este deja sustinut de acea autocomunicare divind pe care noi o numim har, §i care

actului pe care el il sustine propria semnificatie salvificd §i propria semnificatie vesnica»".

0  Pour l'histoire du Problz¥me de l'amour au Moyen-Age, Miinster 190
Paris 1933).



Karl Rahner este interesat sa sublieze cd acolo unde se trdieste o iubire autentic
‘oapele, si iubirea fatd de Dumnezeu este implicit prezenta. Insd prin aceasta nu s
it sd se spund cd un crestin poate sd se limiteze la iubirea de aproapele in sensul

de la un raport explicit cu Dumnezeu 1n rugdciune si in liturgie, pentru a se limita
¢ Dumnezeu in aproapele.

«Intr-o religie a revelatiei pacea cu Dumnezeu are o valoare in sine §i nu numai in fun

raporturile noastre cu oamenii: §i aceasta tocmai pentru cd Dumnezeu este Dumnezeu. A ignora

simpld cu Dumnezeu ca cu iubitul, «fdrd a face nimic», vrea sda spund a elimina nucleul in

crestinismului»°.

[ATA SPIRITUALA
A SITUATIE DE CALATORIE:

In cele doua sectiuni precedente, configuratia fundamentala a vietii spirituale
n consideratie ca eveniment in care Dumnezeu ia initiativa si in care omul raspunc
iceasta viatd spirituala se realizeazd in cadrul unei situatii fundamentale a vietii u
este Tn mod esential «<homo viator», peregrin, itinerant, in céldtorie.

FLECTII ANTROPOLOGICE PRELIMINARII

Omul este o fiintd legatd de timp. In mod obisnuit nu poate sa-si realizeze
litatile sale, deodatd, ci numai in mod gradual, dupa cum aratd deja diferitele et
le existentei umane (copildrie, tinerete, maturitate si batrinete). La aceasta se a
ca fiinta umana parcurge acest drum ca barbat sau ca femeie. Nici o fazd a vietii
izare specific legatd de propria realitate de barbat sau femeie nu poate fi trdita ot
una una cu alta.

Aceastd temporalitate este valabila si pentru viata spirituald. De aceea realitatea

aspunde lui Dumnezeu poate fi vdzuta numai In gradualitatea sa. Fiecare faza n
ntei umane pune persoana in fata angajamentului vietii spirituale intr-un mod nou.
1e dintr-un trecut care-1 pldsmuieste si conditioneaza si se Indreaptd spre un viitor «

fata; si aceasta tocmai in momentul prezent, care 1i este acordat.



a. Si realizarea spiritualitatii este conditionatd de trecut si de prezent. Viitorul
lale se decide in cadrul acestor conditionari.

NAMISMUL VIETII SPIRITUALE
PA SCRIERILE BIBLICE

Biblia descrie viata credinciosului in situatia istorico-salvificd cu imz
wlui», insa vorbeste si despre «crestere» si «maturizare».

ta spirituald ca un drum

Vechiul Testament. Decizia pentru Dumnezeu este asemdnatd cu situatia omulu
ispintie: «latd, eu 1fi pun astdzi in fata ta viata si binele, moartea si rdul; pentru
iti poruncesc sa iubesti pe Domnul Dumnezeul tdu, sa mergi pe caile sale, sd-i f
cile, legile sale, pentru ca sa trdiesti» (Dt 30, 15 s.u.). Calea pacatosului duce la
’r 21, 8; Ps 1, 6), calea celui drept este dreapta (cfr. 1 Sam 12, 23; 1 Re 8, 36; P.
ronsta Tn angajarea pentru dreptate, fidelitate si pace (Pr 8, 20; 12, 28; Ps 119, 30;
nduce la viatd (Pr 2, 19; 6, 23; Ier 21, 8). Ceea ce asteaptd Domnul de la cel dref
zat de Mihea (6, 8) in termeni clasici: «A practica dreptatea, a iubi bundtatea si pic
la Tn mod umil cu Dumnezeul tau».

Ciile de nepdtruns ale Domnului, care depasesc capacitatea noastrd de intelege
erul este deasupra pamintului (cfr. Is 55, 8-9), constring pe om sa fie mereu la ir
im, spre un exod continuu, asa cum se vede in mod exemplar In vocatia lui Avram
5). Exodul din Egipt, pe care poporul lui Israel 1l trdieste ca o eliberare nu se real:
angul unui drum mai scurt. El a fost si un proces de purificare (Ex 13,17-18; Dt 8,
, poporul lui Israel in exilul babilonic, a sperat intr-un nou exod, intr-un not
ator al lui Dumnezeu (cfr. Is 40-55).

Existenta crestind ca drum in Noul Testament. Imaginea de drum se Intilne
le Noului Testament cu diferite accentudri: ca expresie a vietii concrete cu Dum
vointa sa, ca titlu cristologic, si de asemenea sub aspectul alergarii si al peregrinarii

- Viata crestind ca drum. Limbajul celor doud cdi, calea vietii si calea coruptiei, ¢
1 text pronuntat de Domnul (Mr 7, 13 s.u.). In Faptele Apostolilor uneori forma cr
1td este denumitd simplu «calea» (Fap 9, 2; 19, 9.23; 22, 4; 24, 14.22). Cele
or la conditiile pentru a avea acces la Imparatie concretizeaza acest drum (Mt 5,
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Paul aseam@na angajarile si eforturile necesare pentru viata crestind cu o lupta (
-27): antrenamentul atletului este imaginea comportamentului crestinului. Ce
a «uitd ceea ce este Tnapoi», se concentreazd asupra {intei (Fil 3, 13-14). In acest ¢
area cdtre Evrei Indeamna: «sd alergdm cu perseverentd in cursa care ne asteapta
atintiti spre Isus, autorul si implinitorul credintei» (Ev 12, 1b-2).

Poporul lui Dumnezeu din Noul Testament, asemenea poporului lui Israel, «
1itate peregrind: Sintem «strdini gi oaspeti pe pamint» (Ev 11, 13), «nu avem aici
yare, dar o cdutdm pe cea viitoare» (Ev 13, 14). Intrucit sintem «strdini si oaspe
alume (1 Pt 2, 11; cfr. 1, 1), nu trebuie sd cedam dorintelor pdmintesti. «Patria n
1 ceruri de unde asteptdam ca Mintuitor pe Domnul nostru Isus Cristos» (Fil 3, 20).

ta spirituald ca maturizare §i cregtere

Alaturi de imaginea drumului, Noul Testament vorbeste si de crestere i maturi
wlui. Inceputul vietii spirituale n botez dd impulsuri care determina la dezvoltare.

Botezul, dar si angajament. Existenta crestind 1si are originea in botez, in
>rdrii si retnnoirii Tn Duhul Sfint» (7t 3, 5). Prin el credinciosul intrd in comunit
>u Domnul rastignit si Tnviat (cfr. Rm 6, 3-5; Gal 2, 20; Fil 1, 20 s.u.), devine fiu
ezeu (cfr. In 1, 12-13; 3, 1-5) si membru al bisericii (cfr. Fap 2, 38-41; 1 Cor 12,
s.u.). Darul mintuirii comportd, impreund cu o noud apropiere de Dumnezeu, ie
slor (cfr, Fap 2, 38); in sfirsit, botezul este sigiliul prin Duhul Sfint (2 Cor 1, 22;
30). Darul botezului presupune in adulti credinta si convertirea (cfr. Fap 2, 38; 1
Jomnul este acela care interpeleazd si cheama si face posibild aceastd disponibili
raspuns.

Darul botezului este in acelasi timp angajament: trebuie sa traim ca oameni noi (
special literatura paulina scoate in relief faptul ca botezul in afard ca este dar ¢
iment. Indicativului botezului 1i urmeazad imperativul vietii crestine: am fost tran:
nditia de sclavi sau mercenari ai pacatului la slujirea lui Dumnezeu (Rm 6, 12-
rin Cristos am fost Tmpdcati cu Dumnezeu, dar trebuie si sd ne lasdm Tmpéac
ezeu (cfr. 2 Cor 5, 19.20). Duhul lui Dumnezeu locuieste in noi si ne determina,
:buie sd ne lasam Tmpinsi si sd ucidem faptele carnii (cfr. Rm 8, 11.13). Trdim in
sbuie §i sd urmam spiritul (cfr. Gal 5, 25). Sintem morti impreund cu Cristos si
e sa distrugem ceea ce este pamintesc in noi (cfr. Col 3, 3.5). Omul nostru cel v
istignit (cfr. Rm 6, 6), dar noi la rindul nostru trebuie sd parasim omul cel vechi si
cam cu cel nou (cfr. Ef 4,22-24; cfr. Col 3,9 s.u.).

Deja in botez devine vizibil dinamismul vietii crestine. Darul previnitor

iezeu cere raspunsul omului, un rdaspuns care trebuie sa-1 angajeze, pas cu pas, in



- Carnali/spirituali: Conduitei de viatd «in carne», in legaturi pacatoase, in Gal
sste contrapusd conduita vietii in spirit. In consecintd se poate vorbi despre un ¢
-alitate paminteasca» si despre un om «plin de Duh» (1 Cor 2, 10-16).

In sfirsit, Cristos este viata (In 14, 6; Fil 1, 21; Col 3, 4). Intensificarea raportu
s, viata, inseamnd maturizare si crestere pind la perfectiune. Este vorba
rmitatea cu imaginea lui Dumnezeu care este Cristos (cfr. Rm 8, 29; 2 Cor 3, 18)
de cresterea 1n Cristos: «In felul acesta toti trebuie sa ajunga la unitatea credint
sterii Fiului lui Dumnezeu, la starea omului perfect in mdsura care convine de
itati a lui Cristos (Ef 4, 13; cfr. vv. 15 s.u.).

‘ezd

A fi crestini inseamnd a fi in drum, a trdi, a creste. Dumnezeu este acela c:
azd la drum, care ne dad viata. Tinta, comuniunea cu Dumnezeu, este deja - 1
t sens - la inceput. Cel care cheamd face posibil drumul si il insoteste, face pc
rea §i maturizarea, care Insa nu este fara pericole, pentru ca tezaurul (comoara) se :
ragile (cfr. 2 Cor 4, 17).

DDELE DE DRUM SPIRITUAL
[STORIA SPIRITUALITATII CRESTINE

In timp ce scrierile Noului Testament prezintd in termeni generali conditia itiner
wlui ca element esential al vocatiei sale, 1n istoria spiritualitdtii s-a Tncercat contir
lineeze cai detaliate. Conditia fundamentald de drum este concretizatd intr-ur
ninat, in care nu lipsesc uneori aspecte reductive, cind autorul in cauzd incl
erea drumului nu numai propria formd de viata, dar se lasa conditionat si de con
© s cultural al timpului. Sint multe modele de drum alcdtuite pentru forma de
nplativa; mulfi autori se slujesc de o schema de asceza influentata profund de fil
atonica.

e doud cdi

Aceastd tematicd prezentd In Mt 7, 13 s.u. este folositd de Didahia, «Dc
olilor», In prima jumatate a secolului al II-lea ca forma fundamentald a unei in
oare la viata crestind: «Sint doua cadi. Una este calea vietii, alta este calea mor‘gn
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e om stapinul sentimentelor si afectelor sale contrastante si de neconciliat si 1l fac
tit»). Chiar dacd in Clement «gnoza» nu este inteleasad in sensul gnosticismului, ¢
agtere» 1n sensul biblic, pe deplin personald, totusi aceastd teologie este inca
ntatdi de motivatii din vechea filosofie, in special In ceea ce priveste «apa
putd in termeni accentuat stoici’.

Origene vede si el obiectivul perfectiunii realizat Tn «gnoza». O afirmatie concr
e exemplu in omiliile sale asupra cartii Numerilor, unde el interpreteazd enum
or exodului (Nm 33) ca descriere a fiecdrei etape a drumului crestin de la s
1lui (Egipt) la pamintul promis al perfectiunii'.

gresul in iubire

Augustin, care pune iubirea In centrul vietii spirituale, intelege progresul spiritue
re in iubire: «Cu cit iubesti mai mult, cu atit te Tnal{i mai sus»’. De aceea vorbeste
a incipientd, progresiva, adulta si perfectd. De-a lungul acestui drum spre i
'td nu sint admise opriri.

«Sd-ti displacd totdeauna ceea ce egti, dacd vrei sd ajungi la ceea ce nu esti incd. De fapt, aco
te simti bine, te opresti; §i spui de-a dreptul «Ajunge asa», si astfel te prabugsesti. Adaugd co
mergi mereu, mergi inainte in continuu: nu te opri de-a lungul drumului, nu te intoarce, nu devia
care nu merge inainte dd inapoi. Revine inapoi, acela care se intoarce in locul de care d
indepdrtat. Deviazd din drum acela care deviazd de la credingd. Mai bine un schiop pe drum, a

alergdtor in afara drumului»°.

Bernard de Claivaux, intr-un mod aparte, isi face proprie aceastd idee a lui Augt
rii In iubire. El a delineat clar etapele iubirii, care conduc de la «medi
ndnare» («regio dissimilitudinis») la unirea cu Dumnezeu: de la iubirea pamin
v carnalis») si de la iubirea servild («amor servilis») la iubirea filiala («amor fili
31 gdseste implinirea in unirea mistica’.

tmul triplu

O tripla diviziune a drumului spiritual, deja prezentd in autorii mentionati pina
> explicitd Tn Orient gratie mai ales lui Evagrius Ponticus (t 399). Vietii «acti
21 (purificarea sufletului §i practica virtutilor) i urmeaza viata «gnostica», C:
>azd la rindul sdu 1n doud faze: in contemplatia «fizica» (o contemplatie care se ref
ri) si in «teologie», contemplatia mistica in sens strict.

Si aceastd teorie este puternic influentatd de gindirea platonicd; viata spiritual

titd in trei faze deaenre care varhece cerierile atrihnite i (Peoudn-V\Dinniziu Avenn



Sfintul Toma de Aquino reia atit schema lui Augustin, centrata pe iubire, cit si ce.
o-Dioniziu §i formuleaza o sintezd a acestor proiecte ale vietii spirituale. La a
a un punct de vedere antropologic: viata spirituald este vazuta Intr-un mod anal

rea i dezvoltarea persoanei umane:

«In primul rind, omul trebuie sd se straduiascd intr-un mod aparte, sd pdrdseascd pdcatul §i sd
propriilor dorinti, care il imping spre polul opus lui Dumnezeu. Aceasta este datoria incepdt
Urmeazd cel de-al doilea efort, in care omul incearcd mai ales sd progreseze in bine. Si acea:
datoria celor care progreaseazd... Cea de-a treia strdduintd constd in a cduta sd aderi t
Dumnezeu i sd fii fericit in el. Si aceasta este misiunea celor perfecti»'.

nerariul sufletului spre Dumnezeu»

Printre scrierile Evului Mediu care vorbesc despre drumul omului, este
tantd importantd opera sfintului Bonaventura (f 1274), Itinerarium mentis in
‘ariul sufletului spre Dumnezeu), care uneste traditia augustiniand si mistica franci:
nparatie cu schemele tratate pind acum, cea oferitd de Bonaventura se distinge pi

lare amplitudine:

«Pentru noi oamenii in stare de pelerinaj, totalitatea lucrurilor este o scard, care ne face sd urcc
Dumnezeu. Printre creaturi, unele sint urmd, altele imagine, unele sint corporale, altele spi
unele de duratd temporald, altele de duratd vegnicd. In afard de aceasta, unele sint in afara n
altele sint in noi. Acum, pentru a ajunge la contemplarea fondului primordial, care este intr-
spiritual, vegnic §i indltat deasupra noastrd, trebuie sd cautdm urmele care sint fizice, tempora
afara noastrd; §i aceasta inseamnd: a fi condusi pe drumul lui Dumnezeu. Trebuie sd intram in
nostru care este o imagine a lui Dumnezeu, de duratd vegnicd, spirituald i in noi, §i aceasta ins
a merge in adevdrul lui Dumnezeu. In sfirsit, trebuie sd ne ridicam la realitatea vegnicd, spirit

aceasta inseamnd: a se bucura in cunoagsterea lui Dumnezeu §i in teamd in fata maestdtii sale»".
mul spre perfectiune

In scrierile sale Tereza de Avila continua sa descrie In primul rind un unic drun
| caruia a condus-o Dumnezeu. In lucrarea cea mai cunoscuta, Castelul interior, d
1al este prezentat ca o traversare a sapte incdperi, care constituie tot atitea stac
unii. Si in alte scrieri sfinta vorbeste despre grade ale rugdciunii, ca de exemy
, unde se vorbeste despre rugdciunea de meditatie, si apoi despre rugdciunea de pa
are a iubirii §i in sfirsit despre rugéciunea de unire.

:area pe muntele Carmel

Sfintul Ioan al Crucii s-a servit de imaginea urcdrii unui munte si de imaginea
| a prezenta etapele vietil spirituale. Noaptea, care reprezintd un timp de purific



1lea cea mica»

Printre autorii spirituali ai epocii contemporane se afirmd in mod repetat dorint;
) cale «simpla» spre Dumnezeu. Expresia «calea cea micd» i apartine sfintei Ter
x. Ea o prezintd ca un a fi ridicati de un ascensor, in loc sd ne ridicdm Intr-ur
or pe scdri. Aceastd cale este numitd de ea «calea copildriei spirituale», «calea Tnct
druirii perfecte», o atitudine destinatd sd se concretizeze Intr-o manierd articul
ttile minime ale cotidianului.

(\UMUL SPIRITUAL
CRESTINULUI DE ASTAZI

Sfinta Scripturd vorbeste despre dinamismul vietii spirituale, in termeni gener:
> un drum si o existenta Tn dezvoltare. Viata spirituala are nevoie de «timp», este v-
rie. Nici o conditie sau faza din ea nu pot fi numite definitive. Pe de altd parte, mo
ste de viata spirituald prezentate aici atingind istoria spiritualitdtii crestine, apar 1
ate Intr-un mod excesiv reductiv, la un ideal de viata exclusiv contemplativ, pentr
| unele proiecte puternic impregnate de categorii filosofico-platonice. Deci, se ir
1ea de a dezvolta drumul spiritual al crestinului pornind de la antropologia teologi
wlt, de a descrie acest drum cu o atare amploare de perspective, incit crestinul de :
>ndent de forma concretd a vietii sale, sa poatd gdsi In el o trasdturd si o inc
1ala.

imul spiritual ca §i crestere a harului

Problematica drumului spiritual nu se poate epuiza in descrierile de stadii si grad
cced unul dupd altul. Intr-adevdr, este vorba despre viata generatd si darui
ezeu, si de cresterea sa. Drumul spiritual poate fi vazut numai in cadrul caracteru
; al vietii spirituale.

Acolo unde cresterea vietii spirituale este conceputd in termenii unei «cres
1t sfintitor», trebuie sd se aiba 1n vedere ca acesta nu trebuie inteles Tn sens cant
in schimb, harul este prezentat si interpretat prin categorii personale si nu codi

drumul spiritual inseamnd intensificarea progresivd a comuniunii de via
iezeu.

Izvorul acestei miscdri de viata este comuniunea vitala cu Tatdl, la care ajunger

s sl care ne este datd in Duhul Sfint, si In care noi - raspunzind - intrdm prin cre

1A Qi draonete Aici e nnate varhi deenre crectere daci acecte acte devin mere



Forma concreta a drumului spiritual este caracterizata de individualitatea fieca
eritele medii in care trdieste persoana. De aceea astdzi o schema a cresterii spiritu
sa fie mult mai deschisd programelor schitate de traditie. Printre altele, ea va tre
nt de urmadtoarele aspecte:

- Situatia individuald, cu conditiondrile sale, cu componentele biografice, caracte
ipele copildriei, tineretii, virstei adulte si in sfirgit batrinetii. La aceasta sd se a

ca fiecare este caracterizat si, in termeni substantiali, de evenimentele viet
ntul si de cei care-i sint aldturi, care nu depind de libera sa decizie. In sfirsit, fiecar
donat si de istoria proprie, pentru ca orice eveniment care se verificd in amt
1al si personal este influentat si de ceea ce 1-a precedat in mod imediat.

- Reflectia asupra drumului spiritual nu poate sa ignore dimensiunea soci
ild a fiecdrei vieti umane si a fiecarei dezvoltdri personale.

- Drumul personal al dezvoltdrii este determinat si de a fi membri ai Biseric
nenta la Bisericd. Viata cu Cristos este hrdnitd din intilnirea cu Dumnez
nente.
pele vietii spirituale

Premisele si factorii care conditioneazd, mentionati mai sus, trebuie sd se a
> totdeauna 1n descrierea liniilor de dezvoltare ale vietii spirituale pe care o facem.

Initierea crestind. Adultul intra in comuniune cu Cristos si deci cu Biseric:
itd si botez. Chiar si cel care primeste botezul de mic copil trebuie sa primeasca
tei si sa-si integreze in propria viatd harul lui Dumnezeu, care previne orice efort u

Credinta si convertirea reprezintd raspunsul fundamental dat lui Dumnezeu care
ste (cfr. Mc 1, 15). E vorba de o separare definitivd de alte orientdri, e vorba
rtire decisd la Dumnezeu, care in Isus Cristos este adevarata noastra mintuire. De
| viata spirituald orientarea constantd spre Sfinta Scriptura este de o importanta -
ra si meditatia vor fi mereu elemente esentiale ale cresterii spirituale.

Comuniunea de viatd cu Dumnezeu prin Cristos in Duhul Sfint, facuta posit
este de o grijd continud. A fi crestini Tnseamna a trdi botezul.

Intrucit botezul este si Incorporarea in Bisericd, drumul spiritual nu poate fi va
ni individualigti. O crestere autenticd se realizeazd numai In participarea la
11tdtii Bisericii. Aceasta comuniune are punctul sdu culminant in celebrarea euhas
eptarea angajamentelor si slujirilor care o autentifica.

In sfirsit, initierea la existenta crestind tinde sa se facd astfel incit viata cotidiz
1un singur lucru (o singura realitate) cu viata lui Cristos.

In toate aceste Indatoriri, crestinul este continuu amenintat de dificultati. Poat

1da ispita exodului, nostalgia pentru oalele de carne din Egipt (Ex 16, 3).



Referitor la aceasta, traditia spirituald vorbeste despre «o a doua convertire»’. Ba:
Ioan Tauler (f 1361), Enrico Suso (f 1366) si Ecaterina de Siena ( 1380), iezt

.alleman (§ 1635) a ilustrat mai mult decit oricare altul aceasta idee:

«cea mai mare parte a sfintilor si de asemenea a cdlugdrilor care vor sd ajungd la perfectiune,

obicei prin doud convertiri: prima in care se consacrd slujirii lui Dumnezeu; o a doua atunci

decid definitiv pentru perfectiune»’.

Heinz Schiirmann descrie cea de-a doua convertire, bazindu-se pe aceste afirma
nea prin excelentd», care se realizeazd mai ales in increderea cu iubire in Dum
ibeste in momentul prezent, si de asemenea in renuntarea la rezistenta ultima, in
ciului extrem.

Pornind de la ideile din scrisorile pauline, impulsul spre maturizarea spiritu
fi descris in concret Tn urmatorii termeni:

- «Libertatea fiilor lui Dumnezeu (cfr. Gal 4, 1-11): crestinul ar trebui sa se elit
vinitatile care nu sint in realitate» (Gal 4, 8), de «elementele lumii» (Gal 4, 3). A
ie de libertate a fiecdruia include efortul de a elibera pe altii de «cercul diabc
» pe care Jurgen Moltmann 1l vede concretizat in cercul diabolic al sardciei, vio
rii rasiale si culturale, In distrugerea naturii, ca si in lipsa de simtire si in abandc
Imnezeu»'.

- O credinta ferma si personald: Credinta matura este centrata pe Isus Cristos, T
iezeu ni s-a revelat. Fascinatia primitd prea usor din partea fenomenelor repeta
enta spirituald este un semn al unei credinte «infantile» (cfr. Ef 4, 14). Mode
i credinte de nezdruncinat sint Avram (cfr. Rm 4, 1-22; Ev 11, 8-9) si man
iezeu Maria (cfr. Lc 1, 38.45), care ne preced pe calea credintei’.

- Discernamintul spiritelor: Intensitatea comuniunii de viata cu Cristos condt
itatea de a evalua i recunoaste «care este vointa lui Dumnezeu, ceea ce este bun,
perfect» (Rm 12, 2). Aprofundarea misterului lui Cristos (cfr. Ef 1, 15-17; Col 1,
ce la o mai buna Intelegere a propriei vocatii, a propriului drum.

- Tubire si deschidere: In timp ce «incepdtorul» in viata spirituald cauta inca

«ceea ce este propriu», capacitatea de a pune In centrul existentei crestine i
eresata fatd de aproapele este un semn de maturitate spirituala.

Unirea cu Dumnezeu. «Unirea» cu Dumnezeu nu trebuie inteleasa in sensul cd e
se pind acum prezintd o separare de Dumnezeu. In mod fundamental unir
iezeu este deja la inceputul drumului spiritual. Insad sincronizarea perfectd a vietii 1
rastd comuniune de viatd cu Dumnezeu are nevoie de timp, trebuie sd mearga dinc
e initiale si fazele de maturizare. Pe de alta parte, aceastd faza de unire cu Dumne:
fi vazuta ca o conditie stabild, ca nefiind posibild de ameliorare, ci dimpotriva,
iciodatd perfectd, si de aceea nu putem niciodatd sa ne oprim aici.



Comuniunea cu Dumnezeu, ca scop al vietii spirituale, exista atunci cind in ¢
ita, speranta si iubirea au ajuns dezvoltarea lor deplind, devenind orie
mentald a vietii.

O componentd esentiald a acestei uniri este intensitatea rugdciunii, rugaciunea lir
unea simplicitdtii, care poate fi definita contemplatie. Dar si alte dimensiuni ale
lale (viata impreund cu altii, viata trditd in comunitatea ecleziald, viata trd
inirea datoriilor lumesti) vor da dovada de un elevat grad de integrare.

Unirea cu Dumnezeu nu trebuie sd ia forme entuziasmante. Dimpotrivd, ea
erizatd de o «incintare sobra»-.

APORTUL VIETII SPIRITUALE CU COMUNITATEA

Aspectele tratate pind acum ale configuratiei fundamentale a vietii spiritule au
um ea nu poate exista izolat, ci numai in comuniune cu poporul lui Dumnezeu.
fundamental cu comunitatea, care este o trasaturd esentiald a spiritualitatii cresti
sctul reflectiei noastre acum.

PORTUL COMUNITATII CRESTINE
COMUNITATEA ECLEZIALA-

ortul crestinului cu Biserica sacrament

In scrierile Noului Testament, vocatia fiecaruia este mereu vazutd in cadrul che
ului lui Dumnezeu. Cel botezat intrd Intr-o comunitate, este «adaugat» la ea (Fap -
t In ea. Aceasta comunitate are citeva puncte fixe: «doctrina apostolilor si comun
rea piinii si poruncile» (cfr. Fap 2, 41-42).

In istoria spiritualitdtii crestine nu s-a dat totdeauna importanta cuvenitd a
ri, «per se» evidente. Acolo unde inserarea individului in Biserica nu a fost pi
ie, aceasta realitate a ramas implicitd, dar nu devine niciodatd un context explicit
ieste spiritualitatea crestind. De exemplu, sa citdm pe unii autori care au sustinut

explicit cu Biserica inteleasd ca ambient natural al vietii spirituale:

- In scrisorile sfintului Ignatiu din Antiohia se gadseste indemnul continuu - exj
riva tendintelor sore diviziune - de a fi uniti cu episcooul. afirmind astfel o



i1, monahii ardtau propriul raport cu Biserica deja prin celebrdrile duminica
stiei.

- Incorporarea in Biserica este pentru Francisc de Assisi §i pentru comunitatea
ninori de o importantd determinanta. El vrea sd situeze aceastd comunitate - Tmp
itelor altor migcadri de sardcie - in cadrul Bisericii catolice. - Ignatiu de Loyol
itii spirituale, a redactat «norme pentru sensibilitatea justd pe care trebuie sd o 1
> Bisericd»'. Societatea lui Isus, de fapt, se pune intr-un mod cu totul aparte la disg
cii si in concret a papei, pentru a fi angajata acolo unde o cere slujirea Evangheliei

- Si sfinta Tereza de Lisieux a inteles viata contemplativa ca slujire a Bisericii.

a trdiasca 1n inima Bisericii si pentru Biserica vocatia la iubire, In care toate vo
ulare se Intilnesc in unitate'.

Orice spiritualitate autentic crestind are o dimensiune ecleziald. Inserati in trug
s, participa la moartea si invierea lui Isus si deci la noua viatd, in Duhul Sfint. De .
spirituald nu va putea fi vdzuta niciodata In termeni individualisti. Motto-ul «Dum
ete» nu va putea niciodata sd fie inteles fara ambientul Bisericii.

Insa din acest raport cu Biserica urmeaza si datoria de a se angaja in Biserica cor
a acestul lucru a insistat cu multd energie conciliul Vatican II.

rortul crestinului cu sacrametele’

Fiecare crestin intrd in raport cu sacramentul primordial care este Biserica me
sacramentele ei. Prin sacramente, Biserica se realizeaza ca prezentd permanc
i1 salvifice a lui Cristos in aceastd lume si pentru aceastd lume. In actiunea simb
nentald a Bisericii, fiecare crestin experimenteaza in sacramente intilnirea salvif
s, Rdscumpdratorul, in cadrul unei situatii deviate de concrete.

- Realitatea vietii spirituale ca si comuniune cu Dumnezeu prin Cristos in Duhu!
> accesibila fiecdruia dintre noi In botez. In el primim capacitatea de a raspun
itd, sperantd si dragoste. La mir aceasta realitate baptismala este dusd la Tmplinire -
ajament, ca viata trditd in Duhul Sfint.

- Comuniunea cu Cristos §i comuniunea cu toti cei care sint in Cristos §i a
cii este celebratd si realizatd in euharistie. Banchetul Domnului ne orienteaza §
irea care va fi realizata de Domnul care vine.

- In situatia sa de pelerin, mereu in drum, crestinul este expus la continui amenin

El poartd comoara in vase fragile de lut. Domnul este totdeauna la dispozitie ]
rea sd se converteascd. Pacdtosului 1 se acordd iertare in sacramentul pocainte
de reconcilierea cu Dumnezeu si cu Biserica.

- Crestinul amenintat sau lovit de o grava boald, Domnul i vine in Intimpin:

Aa hAalmasxrnilae vanten a 1 fmasivanin as a1l inwta



iulor 1si are propriile rdddcini in consacrarea sacramentald, intr-o angajare stat
mentd in slujirea Bisericii.

(ESTINUL IN COMUNITATEA SFINTILOR

Viata spirituald a crestinului nu este caracterizatd numai de legatura de comunit
cciogii de pe pamint, dar si de comuniunea globala cu toti aceia care sint «in Crist
u ajuns deja obiectivul unei comuniuni definitive cu el.

ymmunio sanctorum» - comuniunea sfintilor

Articolul de credintd al «communio sanctorum» este marturisit in Biserica roma
risirea de credintd, sau crezul apostolic) incepind cu secolul al V-lea. Ex
mnunio sanctorum» se referd Tnainte de toate la Biserica Inteleasd ca si comuni

a care participa la bunurile salvifice.

«"Communio" se bazeazd atit pe realitatea sacramentald (in special euharistia), cit si pe faptul
puterea episcopului, care conduce comunitatea §i o reprezintd §i in extern. Numai cine celebrea:
euharistia, §i deci recunoagste «communio» intre comunitate §i episcop, apartine la biserica catol

Deci Biserica este comuniunea cu realitatea sfintd: comuniune realizatd de Du
s, si prin el cu Tatdl, facuta vizibild Tn comuniunea concretd a comunitati
zilor locale.

Expresia «comuniunea sfintilor» inteleasd in sensul de comuniune si particip
ta» (la bunurile salvifice) avea, deja pe timpul sfintilor pdrinti, o a doua dimen
1unea «sfintilor», a persoanelor sfinte. Asa explicd, de exemplu, episcopul Faust
T 490/500): «Credem in comuniunea sfintilor, Tnsd veneram pe sfinti, nu ca in loc
iezeu ci mai degraba In cinstea si spre slava lui Dumnezeu»-.

tul sfintilor

Linii de dezvoltare istorica. Intreaga comunitate a celor botezati este un popor
ezeu sfint, 11 apartine lui, este preotesc (cfr. 1 Pt 2, 9 s.u.). La inceput nu se cu
1dltarea fiecaruia dintre membrii acestui popor. Totusi, foarte curind crestinii au ir
adune, in ziua comemorarii mortii unui defunct, la mormintul lui, pentru a c
stia. Intreaga comunitate celebra ziua mortii martirilor. Primul din acesti mart
itei cdruia i-a fost acordatd o atare veneratie cultuala este sfintul Policarp din Smi
Alaturi de martiri au fost venerati curind apostolii ca martori chemati direct de C



In timpul Evului Mediu se poate observa o intensa devotiune fata de sfinti, une
scente periculoase (de exemplu exageratul cult al relicviilor §i mania miracolelc
a perioada au fost desemnate sfintilor si sectoare determinate de competenta specif

Pentru a Tmpiedica o raspindire necontrolatd a cultului sfintilor a fost instituit pr

astic de beatificare, al cdrui punct de plecare este constituit de canonizarea episce
1 de Augsburg (1 973) prin lucrarea papei Ioan al XV-lea intr-un sinod roman di
solele XII si XIII papii isi revendicau drepturile exclusiv al canonizdrii. Pei
dna la cecerile mereu mai numeroase, normele de verificare a sfinteniei efective :
lat au devenit din ce In ce mai severe. Procedura de astdzi o avem in cea mai

de la Benedict al XIV-lea (1740-1758). Inca de cardinal, Prospero Lamber
18 o lucrare in patru volume intitulatd De servorum Dei beatificatione et bea
isatione (Bologna 1734-1738).

Reflectie teologicd. Cultul sfintilor nu poate fi practicat in locul adorati
ezeu, ci In onoarea $i gloria sa, dupa cum a afirmat episcopul Faustus din Riez.
1 de exagerare a fost acut mai ales in Evul Mediu. Impotriva negarii cultului sfinti
‘eformati, conciliul Tridentin a reafirmat validitatea fundamentala, intr-un decret e
lunea a XXV-a din 13 decembrie 1563:.

Pentru semnificatia teologicd a cultului sfintilor astdzi putem face refeir
tutia asupra Bisericii a conciliului Vatican II din 1964. Documentul ia pozitie ¢
1 probleme 1n capitolul VII («Caracterul escatologic al Bisericii pelerine §i unirea
ca cereasca»).

Unirea cu cei raposati in Cristos este afirmatd cu vigoare: «Toti insd, chiar d:
1 mod diferit, comunicdm in aceeasi dragoste a lui Dumnezeu si a aproapelui si ¢
iezeului nostru acelagi imn de slava»:.

Exprimarea acestei comuniuni - se afirmd - se manifesta In legitura permanc
unii: «Admisi In patrie si prezenti la Domnul (cfr. 2 Cor 5, 8), prin el, cu el si in
aza sa mijloceasca pentru noi la Tatadl»".

Exemplul sfintilor este un motiv ulterior al devotiunii noastre fata de dinsii:

«De fapt, in timp ce consideram viata acelora care l-au urmat cu fidelitate pe Cristos, pentru ui
in plus ne simtim impingi sd cdutdm cetatea viitoare (cfr. Ev 13, 14 si 11, 10) si impreund
invdtatd calea cea mai sigurd prin care, printre lucrurile schimbdtoare ale lumii, vom putea aji
perfecta unire cu Cristos, adicd la sfintenie, conform cu starea §i conditia proprie a fiecdruia»'.

«Venerdm memoria sfintilor nu numai pentru exemplul lor, dar mai mult inca |

rea Bisericii in Duh sé fie consolidata de exercitarea caritatii fraterne (cfr. Ef 4, -



ul cel mai profund pentru aceasta este cristocentrismul unui autentic cult al sfintil

onciliul 1l subliniaza cu tarie:

«Intr-adevdr, fiecare atestare adevdratd de iubire a noastrd fatd de sfinti, din natura sa tina

termind in Cristos, care este «coroana tuturor sfintilor», si prin el in Dumnezeu, care este min

sfintii sdi §i este preamdrit in ei»°.

In sfirsit, conciliul ne avertizeaza fie referitor la abuzuri si exagerdri, fie refer
le omisiuni'.

tul mamei lui Dumnezeu Maria®

Printre sfinti, Biserica si crestinii au cinstit Intr-un mod aparte pe fecioara Maria.
Daca pentru sfinti valoreaza faptul cd cultul lor nu se poate substitui adorat
iezeu g1 cd venerarea sfintilor conduce in ultima analiza la Cristos, aceasta este ad
itru mama lui Dumnezeu Maria. In constitutia asupra Bisericii din 1964, in caj
conciliul a vorbit despre «Fericita Fecioara Maria mama lui Dumnezeu in miste:
s si al Bisericii». Deja acest titlu aratd ambientul In cadrul caruia isi gaseste c
e, o autenticd devotiune fatd de Maria. Ea este orinduitd spre Cristos, caruia Ma
.11 este mama, i raportatd la Bisericd, careia ea i-a fost i 1i este Tnceputul si m
rdial.

La numarul 60 al constitutiei despre Bisericad® se vorbeste explicit de medierea u
1s Cristos (cfr. 1 Tm 2, 5-6), care nu este micsoratd de misiunea materna a !
oare la oameni. Aici conciliul declard explicit cd fiecare influenta salvificad a fec
pentru oameni se bazeaza pe medierea lui Cristos, depinde complet de ea si isi
i1 eficacitatea 1n intregime de la ea.

Referitor la «veneratia fericitei Fecioare in Bisericd» se vorbeste amplu In numer
Se reafirma motivele care justificd o atare veneratie, si In acelasi timp sintem ave
1 exceselor ce pot proveni dintr-un sens sau altul.

RECTIUNEA SPIRITUALA:

0 Ibidem.
0 LG:Ev1/424s.u.

0  Cfr.: P. GRELOT-D. FERNANDEZ (si altii), Marie (Vierge), in D¢
{, pp. 409-482; J. RATZINGER, Die Tochter Sion. Betrachtungen tiber a
/[arzenglauben der Kirche, E1ns1edeln 1977; J. RATZINGER-H. U. "
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In viata sa spirituald, crestinul nu este singur, dar trdieste intr-o mare comuniu
ul lui Dumnezeu si Tn marea «communio» a tuturor acelora care sint «in Cristos».
reciproc poate deveni foarte concret atunci cind o persoand ofera alteia propriul ¢
ungul drumului spiritual. Un aspect al acestui ajutor este directiunea spirituala (ur
11td si directiunea sufletelor). Prin aceastd expresie atit de pretentioasd nu se in
- sfatul preotului in cadrul marturisirii individuale. Se poate defini directiune spii
dialog care sa ducd la o reflectie asupra vietii spirituale, care sd fie de ajutor in d

ectiunea spirituald in istoria spiritualitatii

Monahismul Bisericii antice a practicat intens directiunea spirituald. Eremiti
ul egiptean alegea o persoand cu experientd ca pdrinte spiritual (abba), care sa-i
1l drept. «Spune-mi un cuvint gratie cdruia eu sa pot dobindi sandtate si mintuire»
neni aproape stereotipi cererea unei cdaldauze de-a lungul drumului spiritual.

Formele de viatd comund ale monahismului 1si au fundamentul si scopul in ca
;a1 spre sfintenie intr-un atare raport. Astfel, tocmai in comunitatile monastice
de seama de constiintd fatd de abate sau fatd de monahul insdrcinat, cu misiune:
ca impulsurile si motivele comportamentului fiecdruia, pentru a evita inseldciu
>a in gregeald.

Unui director spiritual i se impune mai ales discretia, asa cum rezultd cu claritat
lin Exercitiile spirituale ale sfintului Ignatiu de Loyola. Printre normele pe
orul exercitiilor le da, sint indicatii clare asupra rolului i misiunii parintelui spi
a nu trebuie sd determine pe cei care fac exercitii la 0 anumitad alegere, la o d
ninatd, ci «stind la mijloc ca o balantd, sd lase sd lucreze Creatorul cu creat
ra cu Creatorul si Domnul sau»'. Dupa Ignatiu, cel care insoteste exercitiile - si ¢
orul spiritual - au misiunea de a facilita aceasta comuniune cu Dumnezeu, ajutind
\ate «interferentele» si inlesnind, in calitate de «antend de amplificare», «rec
a.

Insa directiunea spirituald nu poate fi absolutizatd. De fapt, sint multi sfinti c:
la sfintenie §i fard un «maestru». Josef Sudbrack SJ enumera pe urmatorii: Benec
a, Bernard de Clairvaux, Francisc de Assisi, Ignatiu de Loyola, Tereza de Li
>s de Foucauld, Carlo Garretto, Maica Tereza, etc .

Este interesanta pozitia sfintei Tereza de Avila. Dupa ea, trebuind sd alegi in
s0r nu prea instruit, dar pios, si un confesor instruit in teologie dar nu prea pios, t
zi pe cel inteligent si cult.

ortitimon cnivituald AN 4 Dadhidas Cnt



ire. Consultarea si directiunea spirituald este expresia acestei dimensiuni fundam
11 crestina.

Insa directorul spiritual este chemat sa desfdsoare un rol de slujire. Trebuie sa st
1ea sa fundamentald constd 1n a retrimite la acela cdruia i revine numele de «ma
> In acest timp al lumii poate fi recunoscut si experimentat numai «fragmentar si c
nda»'.

Directiunea spirituala isi are justificarea intrucit face posibila si sustine a
tune prin lucrarea Duhului Sfint. Insa acolo unde Intre directorul spiritual si cel ¢
/1 un raport de o atare dependentd incit ar favoriza imaturitatea spirituald, condt
1ald ar deveni un fenomen de degenerare.

Dupd cum s-a mentionat deja, rolul unui director spiritual nu poate fi conside

ni prea ingusti. Chiar si in Sfinta Scripturd, cartea sfintd, existd raporturi umane
astante ale vietii, care pot la un moment dat sd constituie acele elemente de medi
¢ slujeste Duhul pentru a ne comunica directivele sale.

3
DIMENSIUNILE VIETII SPIRITUALE

Configuratia fundamentald a vietii spirituale, explicatd in capitolul preceden
> de concretizare 1n diferitele dimensiuni in care existenta umana §i crestind este
dimensiuni sint constituite de viata trditd inaintea lui Dumnezeu si cu Dumnezeu 1
:xplicit (paragraful I), de viata trditd in comuniunea Bisericii, viata cu altii (para
: viata traita In lume (paragraful III) si in sfirgit de existenta parcursd in tensiunea
uatia de drum (paragraful IV). Configuratia fundamentald a vietii spirituale r

ninantd daca omul realizeaza propria vocatie in aceste dimensiuni.

ATA INAINTEA LUI DUMNEZEU -
ATA CU DUMNEZEU

Viata spirituald este in mod esential viatd de comuniune cu Dumnezeu prii
s In Duhul Sfint. Si raspunsul credintei, sperantei si al dragostei este indrepta
ezeu care ne-a chemat si ne-a facut darul prezentei sale. Aceasta viatd fnaint
lezeu se realizeazd si In practicarea iubirii de aproapele, In Indeplinirea Indato



CTURA: «LECTIO DIVINA -
CTIO SPIRITUALIS»

ctio divina» in istoria spiritualitdtii crestine

Prin expresia «lectio divina» s-a Inteles distingerea acestei lecturi de oricare alta
despre o lecturd «divind», despre lectura cuvintului lui Dumnezeu.

In primele generatii ale Bisericii atentia speciald fatd de cuvintul lui Dumneze
itd si, fard Indoiald, traditiei iudaice. De fapt, cultul sinagogal avea nucleul sdau cen
area acestui cuvint al lui Dumnezeu si in raspunsul la el. Se Incerca sd se extinda a
ca la viata cotidiand, straduindu-se sd se invete pe de rost cuvintele Scripturii. Pr
ativa a Bisericii antice 1si are aici raddcinile sale-.

Foarte curind crestinii au considerat lectura Sfintei Scripturi elementul esen
rii lor spirituale. Un indemn in aceastd privintd, al sfintului Ciprian ( 258),
t in continuu in Evul Mediu: «Preocuparea ta continud sd fie rugdciunea sau lect
1 Scripturi). Vorbeste cu Dumnezeu si lasd ca Dumnezeu sa-{i vorbeasca». Ir
1 Origene considera angajarea atenta in intelegerea cuvintului lui Dumnez
ment al oricdrei vieti spirituale: Ca si Rebeca, trebuie sa ne Indreptam in fiecare z
izvor; iar lectura trebuie sa se reverse In rugdciune; apoi ceea ce se citeste trebuie

in practica'.

Referitor la aceastd temd parintii Bisericii formuleaza sfaturi precise: In fiecare
licam cu zel lecturii Scripturii, dupa un program determinat, alegind perioada ce
din zi (unii autori recomandd dimineata). «A nu cunoaste Scriptura inseamna :
ste pe Cristos», declard sfintul Ieronim (f 419/20), care evidentiaza in felul ace
- tatea lecturi. El insusi ne este un exemplu viu in acest sens. Unul
nporanii sdi spune cad era mereu cufundat in lecturd, in cdrti («totus semper in lec
n libris»).

Pentru crestini, liturgia a fost mereu o scoald de legdturda spirituald cu Scri
rii 11 urmeaza totdeauna psalmul de raspuns (responsoriul), meditatia Cuvi
at. Ceea ce facea comunitatea trebuia sa fie tradus in practica de catre fiecare. Epi
nau ca aceia care-gi pot permite sa-si cumpere o Biblie, si respingeau obiectia cd |
1 ar fi problema exclusiva a monahilor. Cu toate aceste eforturi, «lectio divina»
> a fost practicatd numai In manastiri.

In ziua monahului, citirea Scripturii ocupa un loc impor- tant. Mai ales se
ii, care erau invdtati pe de rost. Dar si alte parti ale Scripturii erau in mod continuu
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nimd disponibild. Pentru monahi «lectio divina» era un element esential in efortul
m raspuns la chemarea lui Dum- nezeu. In consecinta chiar in regulile monasti
cii antice in cursul zilei i-a fost rezervat lecturii un spatiu amplu-.

In Evul Mediu aceasta pozitie dominantd a lecturii a continuat sd fie prezer
1 in scrierile benedictinilor, a cistercinilor, a canonicilor si a certozinilor. Ugo
- (T 1441) considerd lectura prima treaptd a unei scari care conduce apoi la medita
une, la actiune si la contemplatie’. Cele patru trepte pe care Guigo II certozi
ne, subliniaza si ele importanta fundamentala a lecturii.

la «lectio divina» la lectura spirituald

In Evul Mediu tirziu aceasta traditie suferd o schimbare in doud directii. Pe de o
a spirituald nu mai constituie unicul acces la Scripturd. Se distinge intre o lectur
11ca stiinta si o lecturd care conduce la progresul spiritual. In al doilea loc, pentru I
1ala se recomanda alaturi de Biblie, un numar mereu mai vast de alte scrieri. A
rezent In germen deja in tradifia monasticd, insd autorii ordinelor mendicante sint
u furnizat sfaturi si indicatii ample in acest sens. Teologul din Evul Mediu tirzit
n (T 1492) enumerd printre operele recomandate pentru lecturd: vietile sfintilor p
le sfintului Bernard, Moralia papei Grigore, scrierile lui Ugo si Riccardo de sf. Vi
€ lui Bonaventura'.

O metodologie dezvoltatd a lecturii spirituale se afld pentru prima data in «d
na»: Jean Mombaer ( 1501), in Rosetum exercitiorum spiritualium, prezintd o
de lecturi spirituale. El expune motivele care introduc la lecturd si da st
lologice. In acest autor lectura «cuvintului lui Dumnezeu care ne este adresat» n
dnsideratd o pregdtire la meditatie si rugdciune, ci un «exercifiu spiritual» in sine.

Aceastd traditie a fost reluatd si dusa mai departe mai ales in Societatea lui Is
le autorilor iezuiti se afla pentru prima oara expresia «lectio spiritualis»’. Un trata
nplu asupra lecturii spirituale ca exercitiu cotidian de pietate este cel al iezuitului (
me (T 1625). El 1si incheie reflectiile, prezentind un indemn al unui «vechi
oscut» (Pelagiu) cdtre Demetria: «Citeste mereu Sfinta Scripturd, cu constiinta ¢
despre cuvintele lui Dumnezeu, care vrea ca legea sa sa fie nu numai cunoscuta,
catd». In felul acesta «lectio spiritualis» se releagd din nou cu traditia «lectio divin

Cfr. «horarium»: cap. 48 din regula sfintului Benedict cuprindea impa
n munca si lectura.



tura spirituald astdzi

Conciliul Vatican II a scos in relief cu mare claritate importanta Sfintei Sci
| teologie si viata spirituald. Impulsurile religioase ale miscdrii biblice, constatat
>enii mai inainte, au fost In felul acesta primite si aprofundate.

Se pare cd astdzi existd uneori o anumitd tensiune intre munca stiintifico-exe
v Scripturii §i apropierea spirituald de ea. In panoramica istorici am notat ci
ida patristica si in timpul Evului Mediu monastic nu exista acest contrast, care a ir
nanifeste deja in Evul Mediu tirziu. O atare tensiune devine explicitd de cind s-a ir
wdopte metoda istorico-critica.

Ce cdi poate parcurge lectura spirituald? Efortul pentru a asculta cuvintul pe
iezeu ni-1 adreseaza poate sd se debaraseze de teoriile si ipotezele stiintifice, pentrt
area spirituala distanta istoriei este umpluta (acoperitd) si lectorul se pune in f:
iezeu care vorbeste «astdzi». De fapt, in aceastd Intilnire nu este vorba atit de pro
rificare istorica, nici de detalii exegetice sau teologice, cit mai ales de «a ne hr:
ura». De altfel, In acesti ultimi ani au fost deschise multe cdi pentru un acces «sin
intific, la Sfinta Scripturd’. Pe de altd parte, pentru persoana care se intreaba ¢
el credinte munca exegetica si stiintifica poate elibera terenul pe care se poate
itia biblica adevaratd, cuvintul lui Dumnezeu in situatia istoricd, si deci mesa]
\ezeu pentru astazi.

Lectura spirituald este stimulatd si de liturgie. Reforma liturgica a Bisericii, Inc
1ciliul Vatican II, a acordat o atentie aparte «mesei cuvintului». Astazi sint folo:
e un numdr de texte din Vechiul si din Noul Testament incomparabil mai multe ds
; ele sint anuntate poporului lui Dumnezeu ca mesaj pentru noi. In acelasi tir
e se efectueazd reelaborarea meditativa a ceea ce s-a ascultat. Pentru lectura t
1ald crestinul va trebui sd se inspire din ceea ce 1i este oferit In celebrarea euharis
dciunea orelor (breviarul), pentru un contact continuu cu cuvintul lui Dumnezeu.

Alaturi de Sfinta Scriptura si fara a-1 minimaliza prioritatea absoluta, lectura spii
sluji si de operele clasice ale traditiei spirituale. Desigur, nici un autor spiritual n
helia. Fiecare scoate in relief un aspect; nu totdeauna sint evitate unilateral
ive. Uneori poate fi si greu sa traduci unul sau altul dintre texte pentru timpul pr
id de la contextul istoric in care a fost compus. Insa orice scriere apdrut
imentul autentic pentru Cristos poate conduce spre 0 comuniune mai inten
wl.
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Forma crestind a meditatiei este strins legatd de lectura Sfintei Scripturi. Im
meditatia crestind gi formele de meditatie orientale pune noi probleme. De acee
are aprofundari asupra unei noi «teorii» a meditatiei.
ditia meditatiei crestine

Meditatia in Biserica anticd §i in Evul Mediw. Un prim acces la practicarea med:
itine pornind de la sensul cuvintelor. Termenilor latini «meditari-meditati
yunde In greceste cuplul «meletan -meléte» iar in greceste si latineste arata
yondente. Raddcina ebraica mentionatd Tnseamnd: a murmura ceva cu voce joasa
ichitate meditatia cuprinde un moment acustic si totodata un moment spiritual, pen
ul meditatiei este legea Domnului (cfr. Gen 1, 8; Ps 1, 2). Meditatia cuvintul
iezeu trebuie sd facd astfel incit sa patrundd in intreaga viata (cfr. si Ps 119). Cu
ameletao», care face mai puternic termenul evreesc «haga», exprimd primirea inte
intului lui Dumnezeu care trebuie sa fie «luat la inimad», «ascultat». In acest ¢
ul latin accentueaza aspectul de exercitiu practic de invataturd.

Txtele neotestamentare folosesc putin aceastd terminologie. Unica utiliz
nului grec se afla in 1 7m 5, 15, unde discipolul lui Paul, Timotei {i trasatd grija |
a Scripturii, care trebuie primita: «Ai grija sa te dedici ei in intregime». Expre

in propria inimé» folosita ca referire la Fecioara Maria In Lc 2, 19 si 51), chia
iferitd are Insa aceeasi semnificatie: a pastra in propria inimd evenimentul salvific
1 de a-] pastra inseamnad a medita.

Meditatia crestind trdieste din cuvintul lui Dumnezeu, care este adevadrata hr
i (cfr. Dt 8, 3 Mt 4, 4). Amintirea §i repetarea continua a cuvintului lui Dum
wt in Sfinta Scripturd reprezintd un element esential al meditatiei. Aici se vede
mare claritate raportul dintre lectura Scripturii si meditatie. Cuvintul lui Dumneze
a din care trebuie sd se ia hrand pentru a se hrdni («mensa verbi»). Repetarea med:
intului lui Dumnezeu citit este spus cu bundvointd «ruminatio, masticatio»’. Au
aceste raporturi Intr-o predicd: «atunci cind asculti sau citesti, maninci. Cind me
'l ceea ce ai ascultat si citit»'.

In monahismul oriental meditatia constd in continud repetare, cu jumadtate de
elor psalmilor sau a scurtei texte biblice. Ceea ce in timpul lecturii a impresionat 1
iparte pe monah, este reluat gi interiorizat In meditatie. Aceasta activitate nu este
- de un timp determinat al zilei, dar trebuie sd acopere intreaga zi, in special 1
1ld 51 indeplinirea altor servicii in mandstire. Scopul era de a ajunge la un mare g
aritate cu cuvintul lui Dumnezeu si actiunii gurii trebuia sd-i corespundd o m
yard a inimii’.
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In decursul dezvoltarii succesive a trecut pe prim plan, Intr-un mod acce
:ntul reflectiei, Tn timp ce mai ales in monahismul occidental a fost trecut cu veder
ce mai mult aspectul extern, al pronuntdrii cu voce joasda de fraze biblice. O
‘are a unei teorii asupra metitatiei se afla Tn autorii medievali, in canonicul Ugo
~s1 1n priorul certozinilor Guigo II'. Acestia ilustreazd cu claritate raportul meditat
a i rugdciunea prezentind cele trei realitdfi ca trei momente ale unui proces gr
atia este Inteleasa ca reflectie asupra a ceea ce s-a citit, care este orinduitd la rind

lerea 1n practicd a ceea ce a fost obiect de reflectie pe de o parte si la contemplare

Meditatia in Evul Mediu tirziu si in epoca modernd.. Noutatea in practica meditz
1 Mediu tirziu in comparatie cu traditia Bisericii antice $i monastice constd mai ¢
puncte. Inainte de toate, pentru reflectia asupra obiectului de meditat se dezv:
lologie speciald. In al doilea loc, meditatia devine un exercitiu spiritual, de facut
ninatd perioada a zilei si intr-un timp bine precizat. Se recurge la acelasi vocabul
>lu «ruminare-ruminatio-masticatio») si se accentueaza cu tdrie raportul dintre me:
iciune, purificare a inimii §i contemplare.

Initiatorul miscdrii spirituale a «devotio moderna» Gert Groote ( 1383) si tov
lorentius Radewjins (1 1400) reprezintd un moment de trecere: Gert Groote sust
> privilegiate ale meditatiei trebuie sd fie misterele vietii lui Isus. Florentius vo
despre gindurile spirituale care trebuie sa ocupe mintea crestinului Tn timpul
rd Zerbolt di Zutphen (T 1398) defineste meditatia un eveniment in care ceea ce
sau ascultat este reelaborat («studioasa ruminatione»). Dupd acest mister, ¢
atiei este de a inflama vointa si a lumina mintea. Cotitura decisiva are loc cu sc
um exercitiorum spiritualium a lui Johann Mombar. In capitolul «Meditatorium» ¢
graduald («scala meditationis») a lui Wessel Gansfort ( 1489), care este formata «
pte, pe care urcindu-le cele trei forte ale sufletului - memoria, «memoria», inte
lectus» si vonta, «affectus» - pot sa se inalte la rugdciune. Giovanni Mo
areazd procesul meditativ In acte preparatorii, nucleul central si in sfirsit acte cor
Itumire si pregatire la Misd in practicarea vointei lui Dumnezeuw.

La inceputul epocii moderne aceastda formd fundamentald de meditatie se gase
scolile de spiritualitate, de fiecare datd cu accentudri diferite, corespondente tendi
ntarilor diferite. Toate modelele atribuie valoare aparte pregatirii, In ambientul ca
: in relief dobindirea congtiintei prezentei lui Dumnezeu. In sfirgit, toate metodele t
e mai intensd cu viata de toate zilele. Toate metodele de meditare subliniaza impc
1 Scripturi.
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Aceste diverse exercitil se revarsa toate intr-un dialog («colloquium»), intr-o rug:
itd. Din aceste metode fac parte si «cele trei moduri de rugaciune»:.

Francisc de Sales, in Introducere la viata evlavioasd, numitd Filotea, schite
[d care se inchide cu un «buchet spiritual»: de la meditatie crestinul trebuie sd obr
irte cu dinsul 1n existenta zilnicd un buchet de flori, 0 amintire-.

In spiritualitatea franceza a secolului al XVII-lea a avut o mare importantd metc
Sulpice, formulatd prima oard de Jean-Jacques Olier (f 1657). Acela care med
e inainte de toate sd aiba «pe Isus inaintea ochilor» privindu-l intr-o atitudi
ie; deci trebuie «sd-l aibd pe Isus in inimd», sd intre Tn comunicare cu el; 1n
e sd-1 aibd «pe Isus In miini», adica sd vrea ca vointa lui Dumnezeu sa fie indeplii
na sa’.

Deja in Evul Mediu pentru meditatie - tocmai datoritd raportului sdu cu rugaciur
olositd pentru prima oard de cdtre David de Augsburg, expresia «oratio men
unea interioard. In epoca modernd acest concept al «oratio mentalis», a fost integ

reflectiei (in germand «Betrachtung»), (cum era numitd adesea meditatia), pin:

o singurd realitate, astfel incit termenii au capatat un inteles comun. Spre st
tlui al XVI-lea a apdrut 1nsa, ca reactie la o meditatie accentuatd in sensul intelectu
icurent, din care faceau parte in mod special iezuitii Balthasar Alvarez (1 1580)
parintii confesori ai sfintei Tereza de Avila si Antonio Cordeses (T 1601). Ulti

pentru prima oara despre «rugdciunea afectiva», in contrapunere rugiciunea inte
siva'.

yactul cu metodele meditative orientale

Situatia meditatiei crestine actualmente este determinatd nu numai de atrc
lelor meditative traditionale in secolul al XIX-lea si In prima jumadtate a secolului a
ir i de succesul metodelor orientale in ambientul crestin.

Propuneri concrete. Hinduismul propune yoga’. «Yoga inseamnd a injuga, a
alele de tractiune), sau a tinde, a angaja toate fortele, si desemneaza la origine p
a prin care gindirea sfintd, cuvintul sfint §i actiunea sacra sint «injugate» lui Dum
artd. Aceastd riguroasa «disciplind» a gindirii si simfurilor, adicd concentrare

Exercitii spirituale, nn. 101-109.
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td tot atit de fundamentald pentru exercitiile yoga, pe cit de importanta este atitt
rtd a rugdciunii». Tehnica respiratiei, pozitiile corpului (sezind), repetarile de sunc
1 este semnificativa pronuntarea repetatd a silabei OM) sint caracteristice pentru yc

Metoda de meditatie hatha-yoga propusa in Occident, este una din cele o
ate sd realizeze unirea omului cu divinul. Printre ele sint karma-yoga (cale:
iezeu prin munca si slujire), bhakti-yoga (calea pietatii), raja-yoga (calea ascez
-yoga (calea cunoagterii).

Calea hatha-yoga are opt momente. Primul si cel de-al doilea moemnt contin ex
eristice: eliminarea tendintelor dezordonate si efortul pentru a ajunge la ati
ve (puritatea, senindtate, etc.). Al treilea, al patrulea si al cincilea grad (treaptd) se
wditii fizice: exercitarea modalitdtilor de a sta sezut, controlarea respiratiei, cor
ilor. Numai treptele sase, sapte si opt servesc in «cufunddrii»: prin concentr
\area oricdrui interes se poate ajunge samadhi, imersiunea.

In ambientul budismului se vorbeste mai ales de meditatia zen'. Si In ceea ce pr
nul este adevarat ca el dispune de o multipld traditie a meditatiei. Mentiondm 1n
<t meditatia prin imagini mandala, aparutd in budismul-mahayana si practic:
:mul budist'.

Scoala de meditatie zen a aparut in China sub influenta taoismului local si s-a ras
td Asia orientald. Astdzi Japonia este consideratd intr-un mod aparte centrul. In a
| sint trei elemente esentiale: in primul rind «zazen», «a sedea» 1n pozitia lotusu
lea rind meditatia paradoxald («koan»), destinatd sa intensifice concentrarea, i
. rind iluminarea («satori»), care Intrucit este experintd de desfundare, reprezinta «
lui.

Metode orientale pentru crestini? Diferitele forme de meditatie orientald pornesc
o experientd fundamentala: lumea aparentelor care ne inconjoard nu este rea
i. Un abis ne separd de fondul primordial al fiintei. Dorinta de a-1 depasi se face
lic simfitd. Scopul drumului este intrarea in sfera Absolutului, al originii, ¢
1lui; este eliminarea dualitdtii. Insa acest Absolut, in ultimile stadii ale intilnirii, 1
trasdturd personala.

Meditatia este in slujba acestei miscdri «de eliberare». Aici se afla si raddcina |
nte 1n raport cu gindirea crestind. Aceastd meditatie este fard obiect. Ea are ca ot

THOMAS, Meditation, p. 120.

Cfr.: B. H. DUMOULIN, Der Eleuchtungsweg des Zen im Buddhi
furt 1976; ID., Begegnung mit dem Buddhzsm_ys _Eine Emfuhrung, Fre
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tarea la tot ceea ce existd 1n noi, tinde spre suspendare, spre incetarea de a fi §
area cu Absolutul.

Dimpotrivd, in gindirea crestind accentul este pus pe intilnire: Dumnezeul c
:ste pe omul pierdut in lumea sa. El este acela care ia inifiativa. Scopul este comur
mnezeu care se daruieste In iubire. A deveni una cu el Inseamnad, In acest context
de a fi noi 1nsine, ci dezvoltarea maxima a comuniunii personale’.

De aceea meditatia crestind nu va putea avea ca obiectiv final dezgolirea de sin
(ie mereu noud si o imersiune In opera salvificd a lui Dumnezeu pentru noi.

In detaliu, in ceea ce priveste utilizarea posibild a metodelor orientale de catre cr
tin cele mai variate puncte de vedere. Nu trebuie s se ignore aici mdrturia teolog
lor crestini care au trait lungi perioade de timp in extremul Orient si au experir
1al aceste metode meditative ca ajutor pentru existenta lor crestind. In aceastad pr
e sd mentiondm mai ales pe iezuitul Hugo M. Enomiya-Lassalle (ndscut in 1898’
umeroase carti si cursuri a facut cunoscutd in Europa meditatia zen-.

Din cauza diferentelor dintre religiile din Orientul indepartat i gindirea cresti
¢ autori care iau pozitii de refuz sau foarte rezervate referitor la o atare problen
>lu Hans Urs von Balthasar si Josef Sudbracke. Punctul nevralgic il constituie pro
netoda este si metafizicd, sau daca poate sd fie distinctd de continutul religios i «
1n punct de vedere conceptual si ideologic - poate fi considerata neutrald.

In sfirsit, se poate nota cd metodele din extremul Orient pot sd aducd o conti
ald, gratie componentelor lor somatice, la redescoperirea de sine a omului de astaz
. de atitea forme de dispersiune. Nu trebuie nici sd se uite cd efortul de reculegere
ntrare a constituit totdeauna un punct important in meditatia crestind, o cc
ard pentru a se dedica in Intregime meditatiei unei anumite probleme.

Personal, nu mi se pare ca un crestin poate sa se incredinteze intr-un mod tc
siv. metodelor de meditatie orientald, care au o plasare a lor in acel ambient p«
p Dessauer (f 1966), 11 numeste al «meditatiei naturale»*. Dacd printre
lorizarea §i congtiinta propriului a fi §i persistenta in acest act de interior

Cfr. la ceea ce s-a afirmat pina aici: J. B. LOTZ, Einiibung ins Meditiere
1 Testament, Frankfurt 1965, pp. 22-25; H.U. VON BALTHASAR, Chris
ichtchristliche Meditation, in Neue Klarstellungen, Einsiedeln 1979, pp. 82-

Cfr. operele citate la nota 35 ale lui H. M. ENOMIYA-LASSALLE. El
tul asupra «compatibilitatii» dintre meditatia crestind si cea orientala (cu di
e) de ¢xemplu B. J. RAGUIN, Wege der Kontemplatzon in a’er Begegnun
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intd «o bazd fundamentald pentru o viatd umana trditd in plinatate»’, atunci fol
lelor orientale poate fi de mare ajutor pentru dobindirea acestui obiectiv.

mente fundamentale ale unei «teorii» a meditatiei’

Conceptul de meditatie astdzi. In mod traditional, meditatia crestind a tintit
s de toate spre interiorizarea adevarului revelat. Astdzi, dimpotriva este dominz
pt diferit de meditatie, care pune mare accent pe dimensiunea antropologica. Joh
tz, de exemplu, Incearcd o descriere care sd imbrdtiseze atit dimensiunea cres
atiei cit si cea orientald: meditatia este «un eveniment profund, care declanseaza ir
xperienta misterului ultim care il domind, sau Intilnirea existentiald cu divinul «tu
nunicd Tn Cristos - marea cotiturd, marea schimbare»®. Intre aceastd conceptie
onald nu trebuie sd ignordm punctele de convergentd, cu toate diferentele. In a

meditatia este o experientd de sens, un exercifiu $i 0 metodd, si in sfirgit un a
o de ceea ce ni se prezintd la suprafatd, pentru a ajunge la adevadrata realitate; |
1 este intelegerea spirituald a Scripturii, Intilnirea cu «tu»-ul lui Dumnezeu care
t in Isus Cristos.

Apropieri folosofice de fenomenul meditatiei. Din punct de vedere filosofic'me:
bui definita - cu Klaus Thomas - «o stare fiziologicd de constiinta alertatd», pre

Cu aceste cuvinte Dessauer descrie (Die naturale Meditation, p. 25) obie
atiei naturale.

Cfr. ca bibliografie generala, care abordeaza uneori si problematica med
ale, E.V. SEVERUS, Das Wesen der Meditation und der Mensck
nwart, in «Geist und Leben» 29(1956), pp. 108-116; ID., Meditation - Besir
3ericht nach zwei Jahrzehnten, in «Geist und Leben» 46(1973), pp. 50-5
BACH (editor), Meditation. Versuche - Wege - Erfahrungen, Gotti
asburg 1975; 1D., Glaube - Erfahrung - Meditation, Miinchen 1977; (
‘GOLDT, Wege der Meditation heute. Information und Disku.
_HEIM/Obb. 1970; Meditation in Christianity and other Religions, Roma
dia Missionalia, vol. 25) - Ne informeaza asupra «teoriei» si ne oferd o ir
ca: J. B. LOTZ Meditation im Alltag, Frankfurt 1963 (prima editie Medit
Veg nach innen) ID., Einiibung ins Meditieren am Neuen Testament, Frat

ID., Kurze Anleztung zum Medztzeren Frankfurt 1973 I SUDBK
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iferentele de alte conditionari (ca hipnoza sau training-ul autogen). Din punct de \
fic putem oferi citeva simple reflectii asupra fenomenului meditativ:

- Johannes B. Lotz il explicd prin doua imagini’. Meditatia este asemadn
iderii unei fintini arteziene, care uneste suprafata existentei noastre cu profunc

noastre. Dacd Tn schimb se intelege viata ca o roatd, e vorba de a nu ne o
isiunea sa externd, ci de a patrune In centru (prin meditatie). Deci misiunea med
e a conduce multiplul la unitate, de a face sa se treaca de la complex la simplu,
it la original, de la sdrdcie la bogatie’.

- Josef Sudbrack defineste procesul meditativ pornind de la realitatea ini

1ale’. «Orice persoana care iubeste este In ultima analiza o persoana care mediteaz
nentul meditativ se intimpld ceea ce se verificd In intilnirea dintre persoane: st
enta misterului celuilalt si al dialecticii dintre a se ldsa si a se regasi.

Puncte de vedere teologice asupra meditatiei. Meditatia crestind este determin:
‘ea sa, de forma de baza a vietii crestine: este interiorizarea evenimentului salvifi
s In Duhul Sfint, documentat de mdrturia scripturistica’.

In acelasi timp in meditatia crestind isi gaseste expresie evenimentul de rasp

spirituale Tn credintd, in speranta si in dragoste. Meditatia este o forma expresiva ¢
a, dar nu unica. Meditatia in sens crestin nu poate fi consideratd valoare supremd
sistemele orientale. Este o dimensiune a credintei, sperantei si dragostei, dar
teologale trebuie sd-si gdseasca expresia gi in alte dimensiuni ale existentei cresti
sens meritd atentie o observatie a lui Albert Gorres, care in fata excesivei impc

ite metodelor, afirma:

«Meditatia crestind la inceput merge «pe jos, pe picioare»; renuntd la mijloace extraordinare
favorizeazd. Instrumentele sale sint viata cotidiand: cele cinci simgturi, memoria §i fantezia, intre
reflectii de bun simt, abordarea motivelor cu sentiment §i bundvointd, consens §i refuz. P
material se construiste tot ceea ce importd cu adevdrat: credinta, speranta §i dragostea; rugd

schimbarea de mentalitate §i disponibilitate spre slujire»°.

Indicii asupra meditatiei crestine astdzi. Crestinul trebuie sda fie constie
rolele si de dificultdtile care mai ales astdzi se intilnesc Tn drumul unei meditatii fec

- «Astdzi, In situatia culturald si psihologicd globald in care trdim, sintem
ntrai - intr-un mod aproape inevitabil - asupra intereselor si impulsurilor, temer
1pdrilor, si de asemenea asupra datoriilor autentice sau numai aparent ca atare, in
ne mai ramine timp pentru ziare, televiziune, conversatie si atentia la noutatil
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nte; dar nu mai gasim timp pentru acea atentie usoard, reculeasd, in care ochiul or
loarea superficialului se orienteaza cu rabdare in clarobscurul spiritului».

- In acest context acelasi autor vorbeste si despre o devastare a sentimentulu
, care poate provoca o incapacitate de a se reculege’.

Pentru a preintimpina aceste dificultdti, metodele de meditatie naturald pot of
ajutor. De exemplu pot fi utile exercitiile de relaxare si destindere, care permit per:
-eculeagad.

Meditatia crestind astdzi primeste noi impulsuri din tradifia veche a interio
ii biblice. Determinant este efortul de a intelege si trdi cuvintul lui Dumnezeu
- adresat mie §i pronuntat pentru mine. In afard de acesta, reflectia biblica poate co
im spre intelegerea mereu mai profunda a evenimentului salvific. Traditia med
a pauperum» ne arata radacinile profunde ale acestei metode:.

IGACIUNEA

Limitele dintre rugdciune si meditatie in traditia crestind sint mai degraba inde
atia trebuie sa se hraneascd din lectura biblica, care la rindul sau trebuie sa fie ori
agaciunea explicita.

rdciunea in Scriptura
Israelul, poporul lui Dumnezeu in rugiciune’
Rugaciunea lui Israel este in raport direct cu intimpldrile vietii individului

1tdtii. Marile personaje ale istoriei salvifice veterotestamentare sint prezentate
ubitori de rugdciune: Moise, regele David si profetii.

«Istoria» rugdciunii in Vechiul Testament. Cu Claus Westermann se poate
-ul» rugdciunii In Vechiul Testament in trei stadii’:

- Stadiul primar este caracterizat de scurte invocatii care izvordsc direct ¢
td situatie si constituie parte esentiald din evenimentul relatat.

Gasim astfel lamentatii ale individului, izvorite dintr-o situatie de nevoie (Jdc
, 18). O conditie de necesitate a poporului face sd se nasca lamentarea individului (
dc 6, 13) sau a mai multora (Jdc 21, 3; Dt 1,27).

Acestui stadiu 11 apartine si simpla cerere, invocatie in forma de iaculatorie «Do
ma»! (cfr. Ps 118,25; Nm 12, 13; 2 Sam 15, 31; Gen 24, 12).

Ibidem, pp. 199 si 236.



Lauda lui Dumnezeu este polul opus lamentarii si cererii. Strigatul «sd fie pre:
lezeu» este legat uneori de o motivatie, cu referire la unul din gesturile minunate,
cat explozia de lauda (de exemplu Gen 9, 26; 24,27; Ex 15, 1; 18, 10; 1 Sam 15, 3!

Ar fi de mentionat si expresia de urare, exclamatia de Incredere, de minunare, su
irare a celui salvat, strigatul de jubilare, etc.

La baza acestei practici de rugdciune este convingerea cd in fiecare situatie ne |
ita spre JHWH, prezent si interpelabil nu numai in cult, dar si In cotidian: «E
iezeul prezent» (JHWH).

- Al doilea stadiu al rugaciunii in Israel este caracterizat de adunarea si recompt
r scurte invocatii Intr-un psalm. Psalmul cintat in cult se plaseaza asadar la mi
tel dintre multele experiente din care s-au nascut cindva elementele sale si
ente, de la care si prin care el Incepe sa faca parte din cult.

- Al treilea stadiu al rugdciunii veterotestamentare se gaseste In perioada post-e

‘ea comunitatii cultuale si a comunitatii statale prin pierderea independentei politic
4. Apar lungi rugaciuni in prozd, in care ample reflectii sint legate de un simph
Dumnezeu. Acestei categorii 1i apartin rugaciunea delicarii templului lui Solomon

53, rugdciunea penitentiald a lui Esdra (Esd 9, 5-15) si rugdciunea penitentiald din

Psaltirea, carte de rugdciune’. Psalmii au apdrut in cultul lui Israel. Mai Tnainte «
>rigi, au fost cintati g1 rugati o perioada lunga de timp. De aceea fiecare din aceste
e in sine experienta de rugdciune a mai multor persoane, si incepind cu fixarea
si cu primirea psaltirei in canon, nenumadrati crestini i evrei s-au folosit de
uni pentru a se indrepta spre Dumnezeul cel viu. Sd facem aici unele reflectii, pe
1 conceptiei rugdciunii care isi afld expresie in psalmi. Pentru aceasta vom
palele genuri de psalmi, pslamii de lauda si psalmii de lamentare.

Lamentarea este in raport foarte strins cu actiunea salvificd a lut Dumnezeu. Ag
'oie 1i urmeazd interventia ajutatoare a lui Dumnezeu (cfr. Dt 26, 7 s.u.). Insa ter
ntare» are pentru omul de astdzi in cea mai mare parte, un accent negativ, pentru ¢
ta este inteles in sensul de a se jelui (plinge). Lamentarea veterotestamentara insa -
gere egoncentrica, dar un strigdt indreptat spre Dumnezeu, un apel adresat lui. §
v pe care l-a asumat acest termen reprezintd o consecintd a despartirii sale de con
unii’.

Strigatul de chemare intr-o situatie de nevoie Insoteste intreaga istorie a lui
ile de lamentare ale poporului, reprezentate in psalmi (de exemplu Ps 44; 74; 7
)), ne sint o marturie Tn acest sens. Alaturi de psalmii de lamentare ai poporult
tarea individuald, despre care ne da marturie ntreg Vechiul Testament. Acest gen
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ce se roagd durere si persecutie) - lamentarea la prima persoand (care expri

leazad conditia personald a celui care se roagd).

«Aceste trei momente ale lamentdrii sint indiciul unei intelegeri a omului in care individul nu

gindit fdrd comunitatea la care apartine §i fdard un raport cu Dumnezeu, §i unde raportul exister

este de gindit fdrd raportul social si teologic»'.

In psalm, lamentdrii ii urmeaza apelul direct cdtre Dumnezeu prin expre:
lere, care duc la rindul lor la cerere. In acest context lamentarea nu este compatim
;1 un apel cdtre acela care poate transforma durerea. In sfirsit, multi psalmi de lam
nind cu un cint de laudd, cu referire la interventia lui Dumnezeu Intr-un viitor ap
emplu Ps 13, 6; 79, 13); sau de la lamentare se trece direct la laudad (de exemplu .
).

Si lauda fata de Dumnezeu este prezentd in toate fazele vietii lui Israel. In calit
rru al poporului, dar si in situatia sa personala, evreul stie cd este dependent de ac
cd a lui Dumnezeu. Aldturi de psalmii de laudd colectivi (de exemplu Ps 124; c
21), care nu sint multi in psaltire, psalmii de lauda ai individului reprezintd un el
al al practicii de rugdciune evreiasca. Mai precis, se pot distinge doua tipuri: acolc
reprezintd o reactie determinata si unicd la un episod concret de salvare, Westei
ste despre lauda narativa (in acest caz se vorbeste si despre psalmul de multumi
b acolo unde Dumnezeu este laudat pentru tot ceea ce este si face, Westermann vo
da descriptiva (in acest caz psalmul este denumit gi imn)'.

Psalmul de laudd narativa (de exemplu Ps 18; 30; 40), dupa un anunt introduct

nctul central in relatarea situatiei de mizerie $i a salvarii experimentate, la care se 1
si mulfumirea adusa lui Dumnezeu. Psalmul de lauda descriptiva (de exemplu I
se concentreazd pe o afirmatie fundamentald, care constituie nucleul central al

lui Dumnezeu (de exemplu Ps 113, 5.6).

)S care se roagﬁ“

Isus din Nazaret in relatia sa de rugdciune cu Dumnezeu duce la Indeplinire c¢
mul profesa asupra grandorii si puterii lui Dumnezeu. In acelasi timp in rugaciu
seste expresie pozitia unica pe care el, in calitate de Fiu al lui Dumnezeu, si-o asu
cu Tatal.

Isus se plaseazd in cadrul orinduirii de rugaciune veterotestamentara iudaica. (
ca un iudeu pios o putem deduce din faptul cd «simbdta se ducea, ca de obic
)gd» (Lc 4, 16), un fapt pe care Evangheliile il mentioneaza de mai multe ori (Mc
;6,2; Mt 12,9-10; Lc 4, 31; 6, 6-7; 13, 10; In 6, 59). «Invatarea» 1n sinagoga se
t,asa cum aratd Lc 4, 16 s.u., In cadrul cultului. Un alt indiciu al acceptdrii din par



1al. Unii exegeti cred cd pot sa gdseasca In rugdciunea lui Isus parti ale ruga
;ti cotidiene, ca «Rugdciunea celor optsprezece binecuvintdri» gi «Shem=»'.

Cercul discipolilor lui Isus era si o comunitate de rugdciune. In special in mon
or Isus isi asuma rolul de cap de familie, cdruia ii revenea misiunea de a
unea de multumire (cfr. relatarile inmultirii piinilor: Mc 6, 41 par. [= textele par:
7 par.; Mc 14,22 par.; Lc 22, 19 s.u. par.).

Alaturi de referirea la rugaciunea in cadrul comunitétii lui Israel si in cadrul gn
‘ilor, evanghelistii noteaza explicit ca Isus se ruga si singur’. Marcu accentueazd a
itarea zilei din Cafarnaum (Mc 1, 35), dupa distribuirea piinilor la cei cinci mii (
‘a s1 in gradina din Ghetsemani (Mc 14, 32-39). In plus, Matei mentioneaza
une pentru copiii pe care lumea 1i aducea la Isus pentru ca sd-si impuna mfiinile pe
7, 13). Apoi Evanghelia lui Luca accentueaza intr-un mod aparte acest aspect al It
e roagd (Lc 3, 21; 5, 16; 6, 12; 9, 18.28 s.u.; 11, 1; 22, 32; 22, 41-45). In a
une se realizeaza un dialog cu Tatal care este unic, care nu se pune pe acelasi
unii altora, al rugdciunii lui Israel sau al comunitdtii ucenicilor. Aceasta rezu
te mai ales acolo unde ne intilnim cu rugdciuni formulate de Isus’, ca c
atoare din Ghetsemani: «Abb-l-, Pdrinte! Totul iti este posibil. Indeparteaza de la
pahar! Insa nu voia mea, ci voia ta sd fie» (Mc 14, 36; cfr. Mt 26, 39; Lc 22
ul de agonie exprimat cu cuvintele Ps 22,2 (Mc 15, 34; Mt 27, 46), daruirea vietii
(Lc 23, 46), ca si strigdtul de bucurie in Mt 11, 25 s.u. si Lc 10, 21 s.u. Si Evanghe
scoate 1n relief caracterul unic al rugdciunii lui Isus, cum o aratd rugiciunea 1
intului lui Lazar (In 11, 41-42), in momentul intrarii n Ierusalim (In 12, 26-27; ¢
~42 par.) si «rugdciunea sacerdotala» (In 17).

Aspectul specific al rugdciunii lui Isus constd in faptul ca dialogul sdu cu Tat:

sia faptului ca este Fiul, cd are misiunea si vocatia sa’, dupa cum este indicat Intr-u
de apelativul «Abb+», care chiar dacd este mentionat explicit numai in Mc 1
ar putea sta alaturi de «Tata» folosit ca apelativ In alte rugaciuni Mz 11, 25 s.u.;
11, 41; 12, 28; 17, 1.5.11.21.24.25). In mod similar si Rm 8, 15 si Gal 4, 6 st
a crestinilor are propria caracteristica in faptul cd ne este dat sd participdm ir
t la acest colocviu al lui Isus cu Tatél, pentru cd in Duhul Sfint si cel botezat poate
:ze lui Dumnezeu numindu-1 «Abb+». «Deci rugédciunea crestind nu este altceva

unea lui Isus Cristos Tn membrele sale»-.

Cfr. de exemplu JEREMIAS, Das tigliche Gebet, pp. 73-75; DUPONT, .
2 s.u.



ipiile lui Isus asupra rugaciunii
Pe primul loc este invitatia sd ne rugdm «Tatdl nostru», rugdciunea crestin:

'ntd. Alte spuse ale lui Isus asupra rugdciunii transmise subliniazd in ansambl
> principale: Isus vorbeste despre seriozitatea rugaciunii, despre necesitatea reconc
tele si 1n sfirgit despre rugdciunea de cerere cdreia 1i este garantatd ascultarea, o
ste atinsa i In scrierile ioaniene.

Tatdl nostru, rugdciune cdldauzd . «Rugdaciunea Domnului» se intilneste de doud
tici: Tn Mt 6, 9-13, in cadrul compozitiei mateene a discursului de pe munte, §i In .
a un episod 1n cadrul relatdrii lucaniene a caldtoriei spre Ierusalim. Diferenta dintr
versiuni nu constd numai in context, dar si in extensiunea textului. Luca are
1», Matei sapte.

Textul prezintd o unitate a sa. Apelativului «Tatd» (cu urarea initiala sfintea
€ lui Dumnezeu) 1i urmeaza - in centru - expresia dorintei sa vind Impardtia sa (in
4, integrind, sd se facd vointa sa). Urmeaza trei cereri 1n sens strict. Se cere sust
tteascd pentru a trdi o viatd orientatd spre Impdratia lui Dumnezeu, garantia
‘e pentru cei care traiesc in asteptare, adicd cererea de iertare a pdcatelor si prc
1 a nu cadea in ispitd. «Ce altceva s-ar putea cere, in afara de aceasta, §i ce ar pute:
scd Tnsdsi indreptagirea? Isus ne spune In mod exhaustiv ceea ce trebuie sd dorin
». Deja Tn epoca patristicd aceastd rugaciune a fost considerata chintesenta rugd
1e. In toate tratatele asupra rugdciunii nu lipseste exegeza rugdciunii Tatdl r
ian (T dupd 220), de exemplu, o defineste «un compediu al intregii Evangl
mn (T 258) «o mare sinteza a directivelor Domnului»'.

H. Schiirmann descrie functia rugdciunii Tatal nostru cu ideea de «rugdciune cal

1ata sa dea directive teoretice pentru rugdciune, dar si sa initieze In ea si sa ajute
1) s1 «rugdciunea nucleicd» (adicd pornind de la formele sale fundamentale si
wtul sdu, poate suferi indefinite reelabordri §i variatii).

wre se roagd trebuie sd aibd in fata ochilor numai pe Dumnezeu. In Mt 6, 1-6.16-
directiva care incepe cu un motiv dominant (Mt 6, 1): «Feriti-va sa faceti faptele v
inaintea oamenilor pentru a fi ldudati de ei». Aceasta afirmatie fundamentald 1
tia specificd in trei momente, care privesc triada clasica a faptelor bune (cfr. 70 1

Asupra exegezei rugiciunii Tatil nostru cfr.: H. SCHURMANN, Das |
lerrn aus der Verkiindigung Jesu erldutert, Freiburg 1981; J. JEREMIAS

-Unser im Lichte der neuren Forschung, in Jesus und seine Botschaft, Stu
pp. 20-40; M. LIMBECK, Von Jesus beten lernen. Das Vaterunser auj
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1ile (vv. 2-4), rugdciunea (vv. 5-6) si postul (vv. 16-18). Se condamnad atitudir
une care tinde sa fie facuta pentru a fi vazuti de altii, cdreia 1 se contrapune rugac
nera proprie (Mt 6, 6). Prin aceasta nu se Intelege de fapt excluderea rugaciu
1itate sau 1n public, ci se subliniaza cu tdrie curdtia intentiei celui care se roaga: ce
gd trebuie sa fie interesat numai de dialogul cu Dumnezeu, nu sa fie vazut de altii.

La fel, Mc 12, 38-40 (cfr. Lc 20, 4 s.u.) vorbeste despre scribi cdrora le place
ati pentru pietatea lor, dar a caror rugdciune nu se sintonizeazd cu conduita
ismentul lui Is 29, 13 este aplicat si, in Mc 7, 6 (s1 Mt 15, 8), «ipocritilor»: ruga
or nu-i corespunde rugdciunea inimii.

Aceastd mustrare de a nu se comporta ca «ipocriti», acest indemn la serio:

unii, devine foarte incisiv in parabola farizeului si vamesului (Lc 18, 9-14): atitt
a Tnaintea lui Dumnezeu este determinantd (vv. 13 s.u.); omul este totdeauna vinc
i (cfr. Lc 17, 10).

Cine se roagd tebuie sd se preocupe de impdcarea cu semenii sdi. Deja in
|, ¢ind se cere «lartd-ne noud greselile noastre» se adaugd conditia «precum §i noi i
care ne-au gresit» (Mt 6, 12; Lc 11, 4). Pentru a sublinia aceastd cerintd, Mt ada
nostru remarca: «Daca intr-adevar veti ierta oamenilor greselilor lor, si Tatal -
: vd va ierta voud; dar dacd voi nu veti ierta oamenilor, nici Tatdl vostru nu va v:
ile voastre» (Mt 6, 14 s.u.). Texte similare se afld in Mc 11, 25 si Lc 6, 37.

Cultul 1i este placut lui Dumnezeu numai atunci cind el este Tnsotit de impacai

:. Numai atunci se poate prezenta oferta la altar (Mr 5, 23 s.u.). Numai acolo
14 intelegerea intre ucenici, Dumnezeu raspunde cu bundvointd: «Daca doi dintre
pdmint sint un singur gind sa ceard orice ar fi, li se va da de cétre Tatdl meu care ¢
» (Mt 18, 19; cfr. v. 20).

Cine se roagd poate spera sd fie ascultar. In indemnul asupra rugaciunii din dis
munte, Matei redd si expresii asupra modului gresit de a se ruga al paginilor (Mt 6,
1€ rugam nu trebuie sa facem exces In cuvinte, nu trebuie sd sporovaim ca paginii
1S nimic negativ despre rugdciunea care dureazd mai mult. Se condamna acela care
llte cuvinte reugesc sa convinga divinitatea, sa recheme atentia divinitd{ii asupra
e roaga si sa o determine sa-i asculte cererile. Aici, [sus, indemnind sd nu exager
¢ atunci cind ne rugdm, nu intentioneaza sa condamne rugdciunea prelungitd,
te o atitudine gresitd care std in spatele acestui comportament: «Tatal vostru stie
1 aveti nevoie» (Mt 6, 8). Cel care se roagd trebuie sd porneasca de la ideea
raza Tatdlui care il iubeste si spre Dumnezeu care stie totul.

Ambele parabole, a prietenului insistent (Lc 11, 5-8) si a judecdtorului nedrept (.



1siva a parabolei, (Lc 11, 8 si 18, 7-8a), in ambele cazuri se verificd o situatie nepl
e o persoand - in ciuda tuturor rezistentelor - este ascultatd in cererea sa. Cu at
[atdl care va iubeste va asculta pe «alesii sdi, care striga zi si noapte». In aceastd d:
enteaza si «intelepciunea cersetorului» despre care vorbeste Mc 7, 7-11 si Lc 11,
re se roagd va gasi ascultare. Dacd deja noi oamenii, care sintem rdi, ne comp
cu cit mai mult Dumnezeu ne va da lucruri bune, ni-1 va da pe Duhul Sfint.

Gasim o atare rugdciune increzatoare in femeia siro-feniciand (Mt 7, 24-30; 15, -
enturionul din Cafarnaum (Mt 8, 5-13; Lc 7, 1-10). Astfel Isus Tndeamna pe uceni
dciune inaintea patimirii (Mc 14, 38; Mt 26, 41; Lc 22, 40.46), si 1n fata incerca
1l timp (Mc 13, 18; Mt 24, 20). Dumnezeu va asculta rugaciunea pentru persecuto
Lc 6, 28) si cererea pentru ca sa trimita lucratori la seceris (Mt 9, 38; Lc 10, 2).

Determinanta este credinta in Tatdl atotputernicul, care ne iubeste si care poate
I ca «totul este posibil celui care crede» (Mc 9, 23): Cine crede fara sa se inds
> sd mute muntii» si sd dezrddacineze «smochinii». «De aceea va spun: tot ceea ce
dciune, sa credeti cd veti primi si vi se vada (Mc 11,23 s.u.; Mt 21,21 s.u.).

In discursurile de rdmas bun din Evanghelia lui Ioan se afla indemnuri similare
atunci cind se roagad, unite cu asigurarea: «Orice veti cere in numele meu, eu ©
entru ca Tatdl sa fie preamarit in Fiul» (In 14, 13).

Formularea ioaniana «a se ruga in numele lui Isus» (In 14, 13 s.u.; 15, 7.16; °
; cfr. g1 1 In 3, 22) ne trimite la profunditatea legdturii ucenicilor cu Isus: «Tatdl ¢
‘ilor ceea ce ei cer, pentru ca 1i iubeste gratie iubirii lor pentru Isus» (16,26 s.u.).
ica rugaciunii in Biserica apostolica

Pe buna dreptate, Luca este definit evanghelistul rugéciunii, ceea ce este adeva
. pentru Evanghelia sa, dar §i pentru cea de-a doua lucrare, Faptele apostolilor .
1itatea primard este prezentatd ca o comunitate care se roaga (Fap 1, 14; 2, 42.4¢€
:ntele decisive ale vietili comunitare sint pregdtite prin rugaciune comund, de ex
ea celui care trebuia sd-1 inlocuiasca pe Iuda (Fap 1, 24-26) si numirea celor
1 (Fap 6, 6). Se roaga dupa eliberarea lui Petru si Ioan (Fap 4, 24-30), pent
iti de Filip in Samaria (Fap 8, 15). Marile figuri sint prezentate ca oameni ai ruga

Petru (de exemplu Fap 9, 40; 10, 9) si Paul (de exemplu 9, 11; 13, 3; 14, 23; 20, 3

Apocalipsa sfintului Ioan are trasaturi liturgice clare. In ea rugiciunile de la
ile reflectd practica rugdciunii Bisericii primare. In particular, sint de mentionat: li
icd In Apocalipsa 4 si 5 (vezi in special 4, 8-11; 5, 9-10.11-14), cintul Tnaintea Mi
), 1-10) si in sfirsit rugdciunea de asteptare (Ap 22, 17.20.21).

ciunea n scrisorile pauline’



Apostolul care se roagd. Paul vorbeste deseori de necesitatea unei rugdciuni coi
:ntd, pentru comunitate, despre necesitatea de a ne ruga in orice timp (Rm 1, 10; 1
Ts 1,3.11; Ef6,18; Col 1, 9; Fil 4), ziua si noaptea (1 Ts 3,10; 1 Tm 5, 5). Rugic
escrisd ca un efort intens, ca o lupta (Rm 15, 10; cfr. Col 2, 1).

Cu exceptia rugdciunii din 2 Cor 12, 8, toate rugdciunile apostolului au ca -

1itatea, realizarea planului salvific al lui Dumnezeu, si a vocatiei sale. Dimen:
licd a rugdciunii crestine, mijlocirea, este exprimatd mai ales in Rm 15, 30-32; 2 «
il'1,19; 1 Ts 5, 25. Si rugdciunea apostolului este caracterizata de doud momen
{ si multumirii (Fil 4,6;1Ts 5,17 su; 1 Tm 2, 1).

turi fundamentale ale unei teologii a rugdciunii. Rugdciunea crestinului este |
m a vorbi Tatdlui prin Cristos si In Cristos. A ne ruga in Cristos devine posibi
itea Duhului Sfint, asa cum rezulta clar din doua texte, Gal 4, 6 («Si ca voi sinteti f
edeste faptul ca Dumnezeu a trimis in inimile noastre pe Duhul Fiului sdu care
, Parinte»!) si Rm 8, 15 («Voi doar nu a-ti primit un spirit de sclavie ca din nou sa
, ¢l a-ti primit Spiritul infierii, prin care strigdm: «Abb-, Tatd»!). Crestinul,
ui, darul celui Inviat poate sa participe la raportul pe care Isus il are cu Dumi
enea lui Isus, el poate sd se adreseze Tatdlui cu apelativul familiar, Abb<~. De
unea crestind nu este descrisd adecvat daca e prezentatd numai prin concepte dial
e mai degrabd o rugiciune «inrdddcinatd in mod trinitar»°.

Faptul cd fiecare rugiciune crestind devine posibila datoritda Duhului este clar
-a continud care se face din Rm 8, 26 s.u., In istoria reflectiei crestine referi
une: «In acelasi mod i Duhul vine in ajutorul slabiciunii noastre, pentru ca nici n
e convenient sda cerem, ci Spiritul insusi mijloceste cu insistentd pentru noi, cu st
te; si acela care scruteaza inimile stie care sint dorintele Spiritului, pentru
seste pentru credinciosi conform planurilor lui Dumnezeu». Noi crestinii ne rug
prin Cristos in Duhul Sfint.

ictica rugdciunii §i intelegerea ei in istoria spiritualitdtii  cregstine’
Prin rugdciunea sa, crestinul este totdeauna inserat in realitatea Bisericii; rugdciu

livid este sustinutd si plasmuita de rugaciunea comunitdtii in liturgie. Dacad aici {
> rugdciunea individuald desprinzind-o de aceasta realitate complexd, sinterr
enti de aspectul fragmentar al acestei perspective.

ciunea in perioada patristica’



Este caracteristic practicii rugdciunii crestinilor antici o distribuire a ei pe par
«Trebuie sd va rugati de trei ori pe zi», declard Didahia (prima jumadtate a secolt
r. La acest ritm de rugdciune adoptat de iudaism’se adaugd rugaciunile de la inc
inainte de masa si la sfirsitul zilei. Adesea, aceste momente de rugdciune sint p

cu evenimentele istoriei patimirii lui Cristos sau cu viata tinerei Biserici. Din
ri de rugdciune se dezvolta timpurile rugaciunii orelor.

E clar ca primii crestini erau convingi cd rugdciunea nu poate fi lasata la intimp!
alegere, ci are nevoie de un cadru temporal precis.

Ne surprinde apoi ca deja la inceputurile epocii patristice a fost elaborata o
gd de monografii asupra rugdciunii. Meritd in aceastd privintd o atentie aparte sc
srtulian, Cipriane, si Origene’. Din patristica veche mentiondm de exemplu tr
lui Augustin asupra rugaciunii in scrisoarea adresatd vaduvei Proba (din anul 41
aceste scrieri referitor la rugdciune se gdaseste mereu o amplad exegeza a rugaciunii
,, considerata chintesenta rugaciunii crestine.

Unele definitii sau descrieri ale rugaciunii care trimit la epoca sfintilor pari
it clasice si au ajuns pind la noi: - Ioan Damascenul (1 inainte de 754) a a
la care de atunci a fost repetata de nenumadrate ori: «Rugdciunea este Tndltarea suf]
Jumnezeu»'. Augustin a descris rugaciunea in termeni similari'.

- Augustin mai spune cd rugaciunea este o vorbire cu Dumnezeu («locutio ad De
ip ce loan Scararul (f pe la anul 649) o defineste un «a sta Tmpreund a omu
ezeu»’.

Pentru a intelege corect aceste definitii, trebuie sd le inserdim in ansamblul
lale. Inaltarea mintii spre Dumnezeu devine posibild gratie autocomunicar
iezeu noud in Cristos Isus. In acest sens orice rugdciune este deja raspuns. Si n de
unii ca $i colocviu cu Dumnezeu, nu trebuie sa uitdm cd acela pe care noi 1l inter
:dciune ne-a anticipat, adresindu-ni-se primul, si ca pe de altd parte acest parte
; este total diferit de orice interlocutor uman, pentru cd este mult superior a tot ceez
gindi.

Didache 8, 3 (SCh 248, 174).
Cfr.: J. JEREMIAS, Das tdgliche Gebet, pp. 7-73.
Cfr.: J. WEISMAYER, Beten «im Namen der Kirchey». Theolog
vionen zum Gebet des Priesters, in SCHULTE (editor), Leiturgia - Koinc
mia, pp. 77-96 (in special pp. 88 s.u.).

De oratione (CCL 1, 257-274).



In sfirsit, teologia patristicd ridica unele probleme in ceea ce priveste rugaciur

- Deja Origene Incearcd sa invalideze obiectiile acelora care sustin ca rugaciur
nu are sens, data fiind atotstiinta lui Dumnezeu si imutabilitatea sa’.
- O alta dificultate rezulta din problema asupra a ceea ce trebuie sau poate fi ot

| noastre, dacd este permis sa se ceara lucruri temporale. Origene raspunde la a
are observind cd trebuie sd cerem bunuri mari §i ceresti, iar lucrurile pdmintesti ni
a din abundenta (cfr. Mt 6, 33). Augustin explica ca trebuie sd cerem lucruri pam
_ cu rezervd, In formd conditionatd, pentru cd nu stim ceea ce este cu ad
nient'.

'te ale rugaciunii in Evul Mediu si in epoca moderna
In timp ce pe plan teologic se continud sa se prospecteze, in mod subst.

:mele si rdspunsurile din perioada patristica (si In ceea ce priveste rugaciunea de ce
>ntarea luatd de pietatea (deci in practica rugaciunii) secolelor XI si XII se cons

bare:

«In timp ce pind atunci era pe primul plan totdeauna opera rdscumpdrdrii: crucea ca victorie
pdcatului, Cel Inviat ca inceputul noii creatii, apare acum pe neprevdzute sensul pentru lu
concrete. Interesul se indreaptd spre persoana acelui care sdavirgeste rdscumpdrarea §i spre co
externe ale aparitiei sale §i ale drumului sdu, asa cum sint relatate in Evanghelii... Nu mai este

pascald, ci o pietate mai mult legatd de nastere §i pdtimire»°.

In cadrul acestei noi atentii la detaliile vietii pamintesti a lui Isus, si cultul man
iezeu, Maria, suferd in aceasta epocd o dezvoltare aparte.

In cele ce urmeazd vom lua in consideratie mai detaliat - din abundenta ofer

. rugdciunii - doud forme de rugiciune: rugdciunea lui Isus a Bisericii orient:
u, pe care Rainer Scherschel l-a definit pe bunad dreptate rugdciunea lui I
entului.

Rugdciunea lui Isus a Bisericii orientale’. Neintrerupta «rugdciune a lui Isus»
de rugdciune familiara mai ales printre crestinii bizantini si slavi, alcatuita subs
) scurtd invocatie in numele lui Isus, unitd cu un apel la milostivirea sa: «Doamne
ase, ai mila de mine»! - «<Doamne Isuse Cristoase, Fiul lui Dumnezeu, ai mila de 1
td formuld uneste impreuna apelative biblice ale lui Isus (cfr. de exemplu Mt 14, 3
3, 63; Fap 16, 31) cu cererea de milostivire, pentru care se poate face trimite
’lu, la Mc 10,4 s.u.; Mt 15,22; Lc 17, 13; 18, 13.38.

Originile rugdciunii lui Isus apartin Inceputurilor monahismului, mai preci
sm», prin care perfectiunea omului constd in unirea cu Dumnezeu intr-o rug:



uni. Astfel, Ioan Cassian (7 430/35), de exemplu, recomanda repetarea textului

«Doamne, vino-mi in ajutor; Doamne, ca sa ma ajuti, grabeste» "Augustin a ¢
ca monahilor egipteni «iaculatorie»’. Traditia orientald vorbea despre rugaciur
de monolog, pentru cd ea continea o expresie, un gind care este repetat continuu.

In dezvoltarea ulterioard, din secolul al V-lea pind in secolul al XIII-lea, printre

rugdciuni s-a evidentiat intr-un mod aparte invocatia numelui lui Isus, si a
tiu i-a fost atribuitd o eficacitate aparte. In secolele XIII si XIV pe muntele
ca invocatiei numelui lui Isus era foarte intensa si era legatd cu o tehnica psihoson
erizatd de o pozitie speciald a trupului, sezind, si mai ales de rdrirea si cor
atiei. Pronuntarea formulei «Doamne Isuse Cristoase, Fiul lui Dumnezeu, ai m
- era sincronizatd cu inspiratia si expiratia.

La sfirsitul secolului al XVIII-lea, episcopul Macarie din Corint (¥ 1805) si mc
muntele Athos Nicodim din Naxos (7 1809), au incercat sd dea viatd rugiciu
nplatie. Rodul acestor eforturi au fost o culegere de texte ale traditiei isihaste, inc
»drintii din pustiu pina la teoreticienii rugdciunii lui Isus din secolele XIIT g1 XIV. (
tiparita la Venetia in 1782 cu titlul Philokalia’.

Dupa ce, deja in cea de-a doua jumadtate a secolului al XV-lea, practica rugaciu
ajuns de la muntele Athos in Rusia, aceastd traditie a cunoscut o mare dezvoltare
les traducerii Philokaliei si a format Intr-o manierd determinanta spiritualitatea ru
il al XIX-lea. Traducerea este lucrarea monahului rus Paissij Velickowskij (1 17
la S. Petersburg in 1793 cu titlul Dobrotoljubie.

Povestirea unui pelerin rus, a carui origine ne este necunoscutd (apdrutd pr
| prima oard In 1870 la Kazan), a fost tradusa in diferite limbi’ §i a contrit
sterea in Occident practica rugaciunii lui Isus ca realizarea unei rugaciuni neincet:
_isihast).

Cei mai recenti comentatori® ai rugaciunii lui Isus deosebesc rugiciunea ins:

a psihosomatica care a fost dezvoltatd intr-un amod aparte in traditia de pe m
. Cu toate acestea, tocmai legatura dintre elementul corporal §i rugiciunea fact
i cu inima este elementul unificator: conditia de repaos dobinditd de persoana ¢
sie a credintei si a umilei ddruiri Dumnezeului iubirii revelate in Isus Cristos.

Rozariul. Definitia pe care Rainer Scherschel o da rozariului («rugdciunea lui
ntului») Intr-un studiu asupra originii sale ne introduce intr-o prima intelegere a a
c1 de rugdciune.
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La inceputul dezvoltarii este o rugdciune repetativd, asemdndtoare cu exer
cate Tn monahismul oriental. Salutul Tngerului cétre Fecioara (Lc 1, 28), la care 1
cii a fost adaugat numele propriu «Maria», si cuvintele de binecuvintare ale Elis
ite mamei lui Dumnezeu (Lc 1, 42), formau textul Ave Maria de la inceputul i mi
1 Mediu. Aceste cuvinte constituiau o rugiciune de repetare cristocentricd, d
1entatd incepind cu secolul al XI-lea. Repetitiile erau facute recopiind in diferite n
wl celor 150 de psalmi, in sensul cé se rugau 50 sau 150 Ave, Maria.

In secolul al XII-lea, Ave Maria ca rugdciune repetativa s-a raspindit peste tot. U
> a fost adaugat de Tatal nostru. In unele reguli aceste rugdciuni erau prezentate 1
itate paraleld riguroasa: la recitarea fiecdrei Ave Maria trebuia sd-1 corespunda
“atdl nostru.

In cursul secolului al XIV-lea la textul prea scurt al rugdciunii Ave Maria s-a ac
€ lui «Isus», rugaciunea terminindu-se cu «Amin». «Dacd deja mai Tnainte Ave
sa Intr-un context cu sens teocentric §i cristocentric, acum acest context capata ¢
e de semnificatie» prin addugarea numelui lui Isus. Ave Maria devine rugaciun
1 sens propriu, pentru ca intentiile inserate in cultul numelui lui Isus sint legate de ¢

In cadrul curentului amplu al acestor forme de rugaciune si meditatie ale Evului !
la inceputul secolului al XV-lea a apdrut in mdnastirea cartuzienilor sfintului Albz
forma concreta a rozariului. De cele 50 sau 150 Ave Maria se lega meditarea vic
Aceasta se realiza prin asa numitele «clausolae», porpozitii care explicau viata lui |
ele sale particulare. O parte importanta in acest proces este atribuitd la doi ca
ieni din Trier, Adolf din Essen (f 1439) si Dominic din Prusia (f 1460), chiai
stem forme preexistente ale acestui rozariu al cartuzienilor.

Referitor la continut, extinderea seriei de Ave Maria in rozariu (adica 1
ment» pentru mama lui Dumnezeu) da acestei rugdciuni o dimensiune g
sentricd: viata, moartea si invierea salvificd a lui Isus stralucesc in fiecare «mister»

Forma de astazi a rugéciunii Ave Maria, care dupa referirea la Isus adaugd o ¢
emonstrata sporadic deja In secolul al XV-lea, dar devine curentd numai Incepi
1a breviarului lui Pius al V-lea in 1568.

Rozariul este o rugdciune a lui Isus, o meditatie asupra vietii lui Isus ir

nentul salvific concret in Isus Cristos trebuie sa fie interiorizat - printr-o «rume
wa -, pentru ca la sfirsit viata noastra sa fie patrunsa si plasmuitd de Duhul lui Crist
ematica referitoare la rugaciunea ca dialog

Teorii asupra rugdciunii si critica rugdciunii in secolele XVIII - XIX°. Rugaciu
le raport explicit cu Dumnezeu, de «dialog», cu el, devine problematicd atunc
zerea» §1 comunicarea cu Dumnezeu sint puse in discutie. Si pentru cad rugaciur

trebuie considerata cazul de emergentd al credintei si al rugdciunii, pornind de



Astfel pentru Immanuel Kant (1724-1804), de exemplu, considerarea rugaciunii
formal interior si deci un mijloc al harului» este «o iluzie superstitioasd». De fapt
imic altceva decit «expresia unei dorinti indreptate spre o Fiintd care nu are nev
n mod sd 1 se spuna ce gindeste cel care se roaga, si deci nu slujeste la nimic..., p1
rugdciune nu se da cu adevdrat cult lui Dumnezeu». Dimpotrivd, Kant con
tant «spiritul de rugdciune» care trebuie si poate sd fie prezent in noi «fara Inc
.c 18, 1). Importanta este atitudinea mentald «care Insoteste fiecare actiune a n
1 a judeca daca este facuta in slujirea lui Dumnezeu»'.

Acest fel de interpretare dureaza pina in secolul al XX-lea. Acolo unde nu se con
1d o apropiere directd de Dumnezeu 1n rugdciune, si unde pe de altd parte s-ar dor:
ze rugdciunea ca act religios, se straduieste foarte adesea sd practice «rugdc
tatd» care este inteleasd ca seriozitate si curdtie a efortului etic. In ceea ce pr
unea de cerere, In aceastd perspectivd se subliniaza efectele asupra celui care se
u ca evident nu se poate vorbi de efecte asupra lui Dumnezeu). Aici se poate g
plan momentul «capituldrii» pe baza unui sentiment de dependentd total
ermacher), sau efectul psihologic pe care-1 experimenteaza cel care se roaga in
unii.

Evident, critica religiei din secolele XIX-XX este si critica fatd de rugdciune.
ich Nietzsche (1844-1900) pentru «supraom»-ul liber de Dumnezeu, care 1i ¢
ea, consecinta este clard: «Nu te vei mai ruga niciodatd, nu te vei mai proste
ie». lar cind Ludwig Feuerbach (1804-1872) identifica teologia si antropc
unea devine un dialog cu sine Tnsusi: «Rugdciunea este divizarea omului in dou
: al omului cu sine Tnsusi, cu inima sa...»".

Acolo unde orice imagine a lui Dumnezeu este explicatda ca produs al o1

tie, iluzie, si rugdciunea va fi consideratd un comportament pe care omul adult, ilu
ynom, trebuie sa-1 abandoneze.
Critica teologicd a rugdciunii in anii '60 §i '70

Impotriva unei intelegeri a rugdciunii ca o separare de lume a luat pozitie epis
an John A. T. Robinson in cartea sa Honest to God in care sustine o inte
gioasd» a rugdciunii. Rugdciunea se face nu aldturi de viatd si in afarda de ea,
:ul ei, concret in Intilnirea cu aproapele.

Cfr.: A. WINTER, Gebet und Gottesdienst bei Kant: nicht « Gunstbewerb
rn «Form aller Handlungeny», in «Theologie und Philosophie» 52(1977
7.



Si teologul evanghelic Dorothee Solle® vorbeste despre faptul ca Isus a abolit
:le rugdciunii. Locul rugéciunii nu este o situatie circumscrisa a vietii, ci teritoriul
tii. In rugdciune incercdm sd spunem unde sintem si cine sintem. Pentru Solle e
tantd secundard daca aceastd rugdciune este monolog sau dialog.

In tezele sale despre rugiciunea politicd de mijlocire Solle afirmd ca rugaciur
ire ar trebui sa conduca omul la actiune i nu la agteptarea unui miracol din extern'

Teologul evangelic Gert Ottorafirma, referitor la ntelegerea traditionald a ruga
se poate considera Dumnezeu ca un Tu personal interpelabil, nici nu se poate cont
ventie directd a lui Dumnezeu in cursul mundan al evenimetelor, o intervent
iorul lumii». Solutia problematicii rugaciunii constd pentru Otto In invitai
ciune fard incetare»: «Adica, In ultima analizd este vorba de dizolvarea rugdciunii
ar, rugaciunea ca o forma particulard de conversatie, inlduntrul vietii»'.

In sfirsit, teologul reformat elvetian Walter Bernt interpreteaza rugdciunea i
nte’. In primul rind, in rugdciune, avem momentul reflectiei, in care ne indepart:
de realitate, momentul interiorizarii experientei noastre definite; acesta este primt
aza relatarea, formularea in cuvinte a acestei experiente reflexe. Al treilea stadiu «
tua experienta umana de «a fi drepti si pacdtosi totodatd», in a o da la iveala.

La baza tuturor acestor pozitii este refuzul de a-l interpela pe Dumnezeu. Tendi
im accentuat-o in sectiunea precedentd, aici se face mult mai mult simtitd. Dai
unea nu poate sa ajunga la Dumnezeu, poate sd aibd numai o functie in raport cu
ictiunea sa. Ea devine pura reflectie, sau riscd sa se termine intr-o fugd de realitate.

Aceastd problematicd devine foarte acuta atunci cind se vorbeste despre rugaciur
=, Dumnezeu nu poate sa asculte ceea ce ii cerem, pentru cd legea naturald nu pe
terventie» a sa. Dar aceasta trezeste suspiciunea cd rugdciunea este un suro;
tuire a actiunii, a angajamentului personal, prin care ne sustragem de la prc
1sabilitdti, pentru a delega problema unei instante superioare™.

ii fundamentale ale unei teologii a rugdciunii

D. SOLLE, Atheistich an Gott glauben, Olten - Freiburg 1969, pp. 109-11°

D. SOLLE-F. STEFFENSKY, Politisches Nachtgebet in Kéln, Stuttgart-N
pp. 22-25.

G. OTTO, Vernunft. Aspekte zeitgemassen Glaubens, Stuttgart 1970, py
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Pentru intelegerea crestind a rugdciunii, raportul «dialogal» al omului cu Dum
le o importantd fundamentald: Dumnezeu, acel «tu» care creazd si cheama p
iezeu, un «tu» interpelabil §i care ascultd; Dumnezeu fundament si prototip al exis
el si a cdrui imagine este omul; si, de asemenea, Dumnezeu incomprehe:

-ul de nedezvaluit=.

te rugaciunea ?

Diferite aprecieri. Mai inainte de a da un raspuns pe plan teologic, putem sa art
ire asupra incercarilor filosofilor crestini de a clarifica ceva asupra acestei problem

Jorg Splett a definit rugdciunea «raspunsul libertdtii interpelate»=. In rugac
itd acest act fundamental este tematizat. Intrucit omul se experimenteaza ca o fiint
ebitoare propriei origini catre un altul, fiintd care nu are propria viatd de la sine i
mirea va constitui un element esential al rdspunsului; Tnsa un alt element va fi si ce
sia sperantei in care libertatea se autodeclard libertate dependenta.

Si Ferdinand Ulrich> vede rugdciunea ca act fundamental al omului care ex
a recunostintd adresatd lui Dumnezeu. Rugdciunea este, deci, o reintoarce
mentul existentei (o coborire induntru a eu-lui).

Georg Scherer” observa la rindul sdu, in rugdciune, primirea din partea omul
ite absoluta, a legii existentei.

A se ruga - in sens teologic - este vazut in raport strins cu fiinta creatd a omul
a sa. Acest mod de a se recunoaste debitori 1si afld expresia in rugdciune. In rug:
lizeazd un aspect esential al acelui raspuns pe care omul il dd, ca libertate fi1
dentd, a aceluia cdtre care se recunoaste debitor de recunostinta.

Aprecierile teologice la intelegerea rugaciunii includ aceasta structura fundament

Otto Hermann Pesch a incercat sa dea expresie intelegerii crestine a rugiciu
la a «credintei care vorbeste»=. Raspunsul fundamental al omului, credint
intd numai o orientare a vietii, ci trebuie sd fie formulatd in cuvinte, trebuie
ntatd. De fapt, limbajul este o modalitate de realizare a omului. Existenta uman
almente un eveniment lingvistic. Credinta, ca modalitate a existentei orientate
lezeu, cere aceastd forma vorbita, cere rugdciune.

124 Problemele teologice unite cu problematica rugaciunii sint amp
ratate, cu multe indicafii bibliografice, de catre J. SUDBRACK, Beten i



Si pentru Karl Rahner~ rugaciunea este exprimarea credintei, a sperantei si a drag
larea lor in cuvinte. Dar dacd, pe de o parte, aceastd exprimare este necesard, pe ¢
insd, actele fundamentale ale credintei, sperantei si dragostei nu se epuizeaza in ea

Toate aceste aprecieri presupun situatia de dialog a omului inaintea lui Dumnez

une, omul este in stare de a vorbi fatd in fatd cu Dumnezeu, dupa ce a fost chei
ntd si la libertatea apelului sau. Dar prin aceasta nu s-a spus incd totul ¢
isiunii specific crestine a rugdciunii. Rugaciunea crestind este un eveniment tr
cum a notat cu tdrie teologul evanghelic Hans Martin Barth~. Prin Isus, Fi
iezeu facut om, noi putem sd ne indreptdim spre Dumnezeu; capacitatea de a o f:
atd de Duhul Sfint, care strigd in noi: Abba, Pdrinte!. Astfel, si rugdciunea cres
fi definitd ca rugaciunea lui Cristos in membrele sale".

Privire de ansamblu. Din punctul de vedere al lui Dumnezeu, destinata
ycutorul rugdciunii, rugindu-ne, noi raspundem Aceluia care ne cheama sa fim cr
m al nostru «da» la comuniunea cu Tatal prin Cristos in Duhul Sfint. Aceastd act
dotezat are, insd, §i un raport cu Biserica, pentru ca fiecare crestin std in fata Tat:
e de membru al poporului lui Dumnezeu, al trupului lui Cristos. Din punctul de \
ului, in rugdciune se realizeaza raspunsul credintei, sperantei si dragostei, car
1Ise Tn cuvinte», facute explicite, tematizate. Ceea ce, de altfel, nu vrea sd spu
unea comportd o abundentd de cuvinte, care nu poate fi rugdciunea silentioas
1 fapt de a se raporta pe sine nsusi lui Dumnezeu.

e fundamentale si structura de baza a rugaciunii

Formele fundamentale. Formele fundamentale ale rugdciunii rezulta ca aspec
rii dintre Dumnezeu care cheama si omul chemat. Acolo unde in rugdciune se pt
I plan mdretia chemadrii, constiinta darului primit, reactia este de multumire,
ie. Cind cel care se roagd priveste la propria neputintd, la sldbiciunea proprie, la p
e de persoand in drum spre aceastd chemare, izvordste din inima cu putere rugac
rere. Deja, Psalmii arata aceste reactii fundamentale ale omului spre experier

ie si de durere: lauda i multumirea - pe de o parte, lamentarea si implorarea - pe d
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le forme fundamentale caracteri- zeazd si rugdciunea liturgica a Bisericii, ase
e sd alcdtuiascd rugdciunea individului, chiar daca in diferitele faze ale vietii este
n plan cind una, cind alta din cele doud forme fundamentale.

Structura de bazd. Din forma fundamentald a rugdciunii, schitatd mai sus, deriva
1ri esentiale:

- A ne ruga inseamnd, totodatd, darul harului si actiunea libera a omului. Crestin
2 abilitat spre rugdciune sa spund «Abba, Pdrinte»,de Duhul Sfint care ne-a fost ¢
arul-harul lui Dumnezeu. Insd rdspunsul se realizeaza in libertate. El poate fi
t sau trecut cu vederea.

- Rugdciunea, intrucit este expresie verbald a credintei, are un aspect interior g
or, un cuvint interior, care se exprimd in forme exterioare. Ca rdaspuns um
unea are nevoie de o corporeitate, care Tnsd, nu trebuie sd fie totdeauna preze
1 grad si cu aceeasi intensitate.

- A se ruga este o actiune a individului §i totodatd un gest savirsit in «
11tdtii. In mod fundamental, fiecare rugiaciune are o dimensiune ecleziald, pen
dului 1i este acordata prezenta misterului salvific in Biserica. Rugdciunea individt
unea comunitard sint intr-un raport reciproc. Rugdciunea crestinului traiest
unea Bisericii. Pe de alta parte, comunitatea care se roagd trdaieste din inten
unii facuta de fiecare membru al sdu.

- In sfirsit, conditia itinerantda, element esential al vietii spirituale, este un

stiv si al rugdciunii. A se ruga rdmine o datorie continud; este o datorie obosi
; Agathon, un monah egiptean din secolul al IV-lea, se exprimd astfel in a
td: «Nu este trudd mai mare decit rugaciunea cdtre Dumnezeu»>. Tocmai de .
unea nu poate ramine conditionatd de o Intimplare, de o situatie de moment, ci
d regularitatea sa, sd fie facuta dupa un program precis, asa cum deja a recur
ca antica.

eme teologice asupra rugaciunii de cerere
Critica la Intelegerea rugaciunii traditiei crestine a privit mai ales rugéciunea de ¢

pt, acolo unde se pune problema interpeldrii lui Dumnezeu, implorarea adrese
| ca sd indeparteze de la noi 0o anumitd nenorocire, aceasta trebuie vdzuta ca neopo
alta parte, credinta, intrucit este raspunsul fatd de Dumnezeul Cel Viu care ni s-ar
da dovada de seriozitatea sa cind devine Incredere ferma in Dumnezeu, raspuns ¢

a atentie nevoilor noastre atunci cind exprimd cereri foarte concrete. De .



Ce se poate cere? In rugéciunea de cerere omul expune lui Dumnezeu propria r
tor, impreuna cu propria disponibilitate si promptitudine.

«Incredintindu-se acestui Dumnezeu, inaintea cdruia el isi formuleazd propria cerere, cel care s

experimenteazd faptul de a fi o fiintd care, mai inainte incd de a o sti, este dependentd de Dumr

de aceea poate fi ajutatd de El. Rugdciunea ca interpret al acestei vointe fundamentale este, de a

initiere in situatia creaturald de bazd" ™.

Mai exact, cererea poate fi vazutad ca expresie a atitudinii de credintd, ca ¢
1td In Dumnezeu care creazd viata, ca expresie a iubirii fatd de Dumnezeu
Jele.

Motivul cel mai profund al cererii umane facute lui Dumnezeu constd in expe

ntei amenintate, Tn pericolul falimentului, in ultima instanta Tn experienta mortii.

«Boala, singurdtatea, suferinta, nevoia, inconvenientele, deziluziile, lipsa de prietenie: toti
factori nu sint numai semne care anticipeazd moartea, ci forme concrete ale realitdtii mortii in vi

Deci cererea are ca ultim obiectiv realizarea unei vieti in plinatate, insdsi invier
context amplu nu se mai pot distinge cele doud obiective diverse ale rugiciu
, cererea de mintuire si cererea bunurilor materiale. Mai degraba, orice cerere e
i instantd, expresia cererii de Tnviere: o cerere de lumind in fata Intunericului, o cer
1iune cu Dumnezeu care cheama In fata singurdtatii i a sentimentului de pierdc
ymul le experimenteazd. In acest orizont mai vast este permis sd se ceara totul
iezeu.

Dumnezeu poate schimba situatia noastrd de necesita- tate? Sfinta Script
ului si a Noului Testament este profund convinsd cd Dumnezeu e cel care cala
L 1 actioneaza in toate situatiile. «Nimic in creatie si Tn istorie nu se situeazd in
i1 lui Dumnezeu care cuprinde totul»™.

Aceastd putere globald a lui Dumnezeu asupra istoriei nu trebuie vazuta insé
lare a cauzalitdtii creaturale. Nu se pot considera Dumnezeu si lumea dupa mode
sau factori in concurentd intre ei. A fi creati inseamna a fi destinati la o viatd it
1sabil autonoma. De aceea, trebuie sa tinem cont cd orice Intimplare in aceasta lur
in cauze la care participa si lumea, cauze asupra cdrora trebuie sd ne intrebdm, ne
1ine adevarat, fard a nega ceea ce abia s-a spus, ca fiecare eveniment este in miin

I€zCeu.

«Dacd Dumnezeu intervine ca rdspuns la o cerere, aceastd actiune a Sa nu trebuie vdzut
interferentd mai mult sau mai putin directd in lantul de cauze care vin din partea omului, cauze
obiectul stiingelor naturale; interventia cerutd in rugdciune se realizeazd in ordinea «
transcedentale §i a conservdrii lumii»".



Dumnezeu Creatorul poate sd schimbe situatia de nevoie care 1i este prezentatd
bilitatea lui Dumnezeu nu se contrapune, oare, posibilitdtii de «a o influenta
unea noastra?«

Afirmatia asupra imutabilitatii lui Dumnezeu poate fi inteleasd numai in raport
mnezeul care se reveleazad in Vechiul si Noul Testament. Vechiul Testament nu pr
umnezeu imobil, ci un Dumnezeu care insoteste pe Israel, care respectd de
rale, care nu constringe. Mai ales, conduita «istoricd» a lui Dumnezeu se revele
area Fiului Sdu. Deci, Dumnezeu nu poate fi considerat imutabil si imobil,
iezeu Viu: Este imutabil si invariabil fidel in iubirea Sa si in ddruirea pentru om.

«Acolo unde Dumnezeu actioneazd, si cind actioneazd, cauzalitatea creatural

a g1 stimulata, fara ca actiunea lui Dumnezeu sa se epuizeze in posibilitdtile «de
itabile in creaturd, si fard ca evolutia lumii si destinul fiecaruia sa scape miinil
ezeu»',

Ascultarea §i implinirea cererii+. Pentru cel credincios nu poate sa existe nici un
mnezeu ascultd toate cererile noastre. Si aceasta valoreaza chiar si atunci cind ¢
a specificd nu este implinitd. In aceasta privintd Hans Schaller a propus sa dist

iscultare g1 implinire.
«Prin ascultare trebuie sd intelegem asigurarea lui Dumnezeu de a avea prezentd in mod c
rugdciunea. Prin implinire sau neimplinire, trebuie sd se indice ceea ce priveste manifestarea ist
rdaspunsului divin, acel «da» sau «nu» concret. De aceea, dupd aceastd distinctie terminologii
rugdciuni neimplinite, dar nu sint niciodatd rugdciuni neascultate»'.

Un rdspuns la cerere este deja in actul insusi de exprimare a cererii. Aspectul opr
cur al vietii primeste o lumina cdlduzitoare, deja prin faptul ca cel care se roc
ipta spre Acela «care da viatd celor morti si cheama la existentd lucrurile care nu
(Rm 4, 17). In aceastd perspectiva se verifica deja o experientd de Incredere §i spe
litia Noului Testament orienteaza lucrurile n aceasta directie (cfr. de ex. 2 Cor 4,
u.; 12, 8 s.u.). Rugdciunea de cerere a lui Isus pe muntele Maslinilor (Mc 14,
> paralele) este o rugdciune ascultata, chiar dacd nu a fost implinita si paharul suft
fost Indepdrtat de la Isus. Aspectul determinant este disponibilitatea la voin
iezeu.

Insa cel care se roaga sperd ca aceastda noud experienta de sens si de inviere sa :
ne concrete, ca «da»-ul lui Dumnezeu sa se manifeste Tn mod vizibil. In cerere se
a de a primi deja, in cadrul unei situatii concrete, un reflex al slavei definitive
irii finale. O atare Tmplinire, dealtfel, nu se verificad totdeauna, cu schimbarea si
cesitate a celui care se roagd. Conditionati cum sintem de inclinatia spre pacai
1t posibil ca in rugdciune sd identificdm prea usor interesele noastre cu voin
ezeu. Pe de alta parte, cel care se roaga si a cdrui cerere nu este Implinitd, nu treb
» ca drumul salvific al lui Dumnezeu in Isus Cristos a fost si este caracterizat si ast



, tot atit de determinanta este, In orice caz, atitudinea de fond: «Nu ceea ce vre:
eea ce vrei Tu» (Mc 14, 36).
Rugdciunea de cerere, ascultarea si implinirea sa, nu pot fi considerate dupa cates

rii i ale succesului. Rugaciunea de cerere are sens numai pentru cel care cre
lezeu ni s-a manifestat, in termeni sublimi, in Isus Cristos, Tn viata Sa, Tn Patimi
ea Sa.

rugiciunii in ansamblul vietii crestine

In critica teologica a rugaciunii s-a repetat mereu pericolul ca rugdciunea sa ¢
1bstitutiv al actiunii». In locul unui angajament efectiv pentru semenii proprii $i pe
‘a problema de care omul se lamenteaza, el se roagd si nu face nimic+. Fard indo
t i existd un atare abuz al rugaciunii. Insa tot atit de gresitd ne apare directiva opu
e sa ne rugam atunci cind eforturile umane nu mai pot ajuta cu nimic, cind de-a di
> mai poate face altceva decit sa ne rugam». Si Tn acest caz, rugaciunea se va sfirsi
Ita un rol de «reparatoare a greselilor», acelasi rol revenindu-i si lui Dumnezeu 1
‘lunea §1 angajarea pentru proprii semeni nu pot sa se contrazicd, cum se
zice actiunea creatoare a lui Dumnezeu si activitatea creaturilor. In rugdciune,
itd propria situatie lui Dumnezeu, care este in stare de a o schimba in bine. In a
omul este chemat sa desfdsoare acele indatoriri pe care viata $i comunitatea socia
1. Asa cum nu se pot con- trazice iubirea de Dumnezeu si iubirea de aproapele, tot
ite crea un contrast intre actiune si rugaciune. Atit una cit si cealalta apartin ca ele
ale la viata crestina trditd.

In ultima instantd, a trdi viata crestind inseamna a trai in credintd, in speranté
ste, care reprezintd raspunsul global al omului fata de Dumnezeu. Aceastd adezit
itd 1s1 afla expresia In rugdciune, trebuie exprimatad in rugdciune, desi nu se epu:
sa.

In istoria spiritualitdtii, aceasta problematicd a fost luatd In consideratie si din p
lere al raportului dintre viata activa si contemplativa«. Nu se pot pune cele doua
diente de viatd pe acelasi plan, dar trebuie sa fie reconduse la unitate pe un plan sug
asta a fost afirmatia lui Meister Eckhart, in interpretarea sa asupra pericopei cu M

(Lc 10, 38-42): cufundarea 1n ascultarea cuvintului trebuie sd implice fecunc
w. In mod similar, se spune despre Ignatiu de Loyola cd a fost un contempla
e («contemplativus in actione»)«. El a facut din «a cduta pe Dumnezeu in

145 Referitor la acest repros si la raspunsul adecvat lui, cfr.: ¢
SAMBERG. Gebet - «Ersatzhandlungy oder Lebenstat.



ile» un punct esential al programu- lui sdu spiritual. Rugaciunea 1si are loct
mental Tn aceastd totalitate mai ampla careia 1i este parte integranta.

In acest sens se poate face referire, Intr-un mod adecvat, la indemnurile la rug:
eruptd (Lc 18, 1; 1 Ts 5, 17): rugdciunea frecventa trebuie sd ducd la o deschider
1ubilitate a vietii Intregi. Rugdciunea ca si credintd care se exprima in cuvinte treb
a viata trditd in credintd, la acel «da» concret spus lui Dumnezeu.

STICA SI CONTEMPLATIE

Priorul cartuzienilor, Guigo al Il-lea, deja citat de mai multe ori, considera le
atia, rugdciunea si contemplatia ca patru trepte pe care monahul, urcindu-le, ajuw

iezeu. Aceste trepte sint intr-un raport reciproc strins:

«Lectura cautd bucuria in viata fericitd, meditatia o gdseste, rugdciunea o implord §i contemy
gusta»"™.

tica, fenomen religios

Cuvintul «mistica», in sensul sdau grec fundamental, trimite la «ascundere».
entd care merge dincolo de dat-ul cotidian. «Mistica» este o experientd relig
icd. Reflectia si informatia asupra acestei experiente pot fi indicate cu ter
dlogia». Introducerea la aceastd experientd - care existd atit cit intentioneaza sa «
al mare parte dintre mistologii - este numitda «mistagogia»"'.

>a considerata din punctul de vedere al stiintei religiilor~

Tipologia fenomenului mistic. Fenomenul «misticii» se intilneste Tn cele mai v
1 religioase. Insa aceastd experientd se manifestd in forme si in tipuri foarte diferit
it ugor identificabile gi de recondus unul la altul. Cel mai cunoscut istoric al reli
t Charles Zaehner (1913-1975), distinge trei categorii de experientd mistica=:

149 Cfr.: J. STIERLI, Das ignatianische Gebet: «Gott suchen in all.
Jingen», In F. WILF (editor), Ignatius von Loyola. Seine geistliche Gestc
nd sein Vermdchtnis 1556-1956 , Wiirzburg 1956, pp. 151-182.

150  Cfr.: Epistola de vita contemplativa (Scala Claustralium) III, (SCh, 1€
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- Mistica naturald: se intelege experienta «care spune unei persoane cd eu-l este t
ul este eu-l Tnsusi». Eu-1 si lumea sint experimentate in identitatea lor. In acest c
ate avea loc nici o echivalare a «totului» cu Dumnezeu, nu se poate vorbi ¢
sm. Zaehner propune pentru aceastd experientd termenul de «pan-en-teism»: tc
Aceastd misticd a naturii se regaseste in experientele mistice ale religiilor primitiv
curente ale tantrismului.

- Mistica monisticd: lumea aparentelor nu poate sd se laude cu nici o exi
ratd. De aceea este de importantd determinantd sa se retragd din aceastd It
itelor si sd intre In propriul intim. Eu-l omului este Absolutul, Divinul. Acest
a monistica se regdseste, de exemplu, In sistemul samkjya, care a devenit fundan
fic al practicii yoga, ca si In monismul Vedelor.

- Mistica teistica: In aceastd experientd se presupune un Dumnezeu personal, c:

ntifica cu natura sau cu sufletul individual. Aceasta experientd mistica are ca obiec
Individul in aceasta intilnire, in aceasta unire, nu dispare. Este transformat si cher
n sfera divind.

Elemente ale experientei mistice. In ciuda tuturor acestor diferente, Tn profun
r experiente mistice, se pot indica in linii mari unele elemente constante:

- Pasivitatea radicala: este transcendentul, misterul, care «atacd» si surprinde p
are fenomen, sau este considerat rod al invataturii impartdsite, sau - dupd Intele
1@ -, este vdzut ca un dar gratuit al lui Dumnezeu care se comunica. Expe
tdtii, printre altele, suscitd un nou dinamism.

- Totalitatea: acest aspect al orinduirii spre «tot» 1si gdseste articulatii diferite n
eritele tipuri de misticd. Legatd de el este constiinta de a fi depdsit conditia de se
binare interioard.

- Cunoagterea intuitiva: cunoagterea misticului este diferita de cea a filosofului
ydul uzual in care noi percepem realitatea. Misticii afirma cd au «descoperit» ade
facut experienta unei noi viziuni a realitdtii, ceea ce duce si la 0 noud certitudine.

- Experienta circumscrisa in timp: experientele mistice sint «databile», situate 1
itiu, de scurta duratd, trecdtoare. Uneori, experiente foarte intense sint Tnsot
iene psiho-somatice (extaze, dans, rapire, etc.). E vorba despre fenomene neese:
wre constituie - dupa cum explica sf. Tereza de Avila si sf. Ioan al Crucii - tribu
rebuie sd-1 pliteascd sldbiciunea umana in fata impactului uimitor cu Dumneze

- De la experientd la «existentd»: mistica nu se limiteaza la un moment trecd

la o stare care este prezentata de misticii orientali ca o moarte in confruntarea cu to
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:tii filozofice asupra «experientei»

Vorbind despre fenomenul religios al misticii am repetat deseori ter
rientd». Dupd cum spune filozoful Hans-Georg Gadamer, este vorba despre un
ptele mai putin clare pe care le poseddm*, ceea ce valoreaza Intru totul si pentru m

Impreund cu Jean Mouroux, putem distinge Impreund trei dimensiun
rientei»*:

- Experienta empiricd, de toate zilele, pe care o facem in raport cu realitatile a
n manierd nereflexd. Atunci cind n limbajul curent se vorbeste despre experiente
:a, se face referire la aceastda dimensiune.

- Experienta experimentald, dimpotriva, este constientd si este trditd cu un ot
ninat in minte. Aceasta se intimpld atunci cind conditiile sint definite si fixat
ite. Acestea sint experientele celor care studiazd stiintele naturale.

- Experienta totalitdtii (sau experienta experientiald, cum o numeste Mouroux)

la un sector specific al realitdtii, ci la toate nivelele existentei umane. In a
isiune reintrd experientele fundamentale ale omului (fericirea, singurdtatea, libe:
_vietii si contrariile lor).

In cadrul acestei experiente a totalitatii reintra si experienta mistica. Elementele a
ente umane funda- mentale se reflecta si in elementele experientei mistice:

- Acestei experiente a totalitatii i aparfine raportul personal al aceluia care
enta cu realitatea experimentatd. In acest eveniment nu este vorba atit des
stie obiectiva a lucrului, cit mai ales de o constiintd dobinditd subiectiv a rapc
nt cu obiectul cunoasterii.

- Ca element ulterior al acestei experiente a totalitdtii trebuie sd@ mentionam inti
a, imediatd. E vorba despre «prezenta imediatd a unui «tu» care se reveleaza, :
1te autoddruiri a unui Prezent care se prezintd pe sine, In Tnsdgi puterea prezentei
rrienta este (In acest caz) prezenta imediata, directd a ceea ce ni se aratd».

- Un alt element al acestei experiente este istoricitatea sa; ea este legata de un m
ainat al harului, nu se poate repeta la bunul plac.

- In sfirsit, experienta totalitatii inseamnd si o invataturd, pentru ca de ea omu
et creat si transformat.

156  Cfr.: K. LEHMAN, Erfahrung, in Sacramentum Mundi 1, pp. 111
123; J. MOUROUX, Erfahrung, religiose, in ibid., pp. 1123- 1126 Al
VUCHERER- HULDENFELD Gotteserfahrung als ursprungllche Erfahrun
n «Diakoniay 7(1976), pp. 365-381; F. COURTH, Erfahrung -
heologischer Begriff? in «Theologie der Gegenwarty 20(1977) pp. 211 21
). NIETH, Nach einer Bestimmung des Begrlﬁ% «Erfahrung» Was i
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- In experienta religioasa specifica existd dincolo de experienta transcenden
:ntul implicarii, al adoratiei si al daruirii.
Elemente de psihologie a experientei mistice

Conform descrierii pe plan stiintific a religiilor si conform reflectiei filosofi
ogia poate ajuta la Intelegerea experientei mistice. Despre o atare «psiholc
intei mistice» sintem datori lui Karl Albrecht, medicul nascut la Bremen, care a -
terapeut si filosof (1902-1965)+.

Descrierile lui Albrecht se referd la evenimentul central al experientei mistice.
> altele, este obiectul descrierilor misticii carmelitane spaniole. Pentru el sint rele
>oncepte:

- Actul imersiunii, ca dezintegrare a constiintei.

- Starea de imersiune ca «stare de constiintd complet integratd, unitara si simpla,

si dezgolitd, experimentatd intr-un ritm destins, care are drept caracte
mentald linistea si care, intrucit este functie unica a unui eu a carui experientd e
rasiva, este destinat spre viziunea interioara»'.

Actul imersiunii se realizeazd - dupd Albrecht - prin separarea de
jurdtoare, cu golirea spatiului constiintei si gratie procesului de unificare a cons

Dupa Albrecht, apartin la acest tip de experienta:

- «viziunea interioard», prin care se infelege o «transparentd» a constiintei
tate nelinistita a eu-lui care trdieste experienta;

- «ceea ce este gata sd vina», de a se considera ca intilnire cu un tu, cu o Fiinta c:
_ca 1si face simtit influxul sdu benefic, dar care este per se operant: «eu-l este sol
- de responsabilitate, apreciat si iubit».

Pornind de la aceste accentuari ale lui K. Albrecht, care 1n scrierile sale elabore
experiente in calitate de crestin credincios, nu este greu sa constatim paralelis
ienologia experientelor mistice, aga cum le-am schitat pe scurt.
le misticii crestine

mister la mistica

O cale de acces la mistica specific crestind si la intelegerea sa 1l avem in con
. de «mister». Aceasta este o cale indicata in mod aparte de marele teolog francez
: SJ=. Textele mai importante sint: 1 Cor 2, 7-16; Rm 16, 25-27; Ef 3, 3-12; Col
2-9.



«Mysterium» este planul salvific al lui Dumnezeu. Acest mister era ascur
ie g1 a fost revelat In Isus Cristos. Insa tensiunea Intre ceea ce era ascuns «un tin
1anifestat «acum» nu valoreaza numai pentru cursul istoriei, ci si pentru drumul sp
:arel persoane. Si in cresterea persoanei se pot identifica trecutul si prezentul. In ¢
dupa revelarea misterului, Dumnezeu ramine invdaluit, Intr-un mod de neinteles, in
nlaturat.

Nucleul misterului consta in afirmatia unitatii dintre Dumnezeu si om, prin lucrai
ristos. Dimensiunea de har a acestui mister este aratata mai ales in chemarea pag
S1,23; Col 1,24).

Acest mister revelat In Biserica trebuie sd fie «cunoscut» de crestini (cfr. Ef 1, 1
re «cunoasgtere»* 1nsd, nu inseamnd, inainte de toate, un proces intelectual,
zere globald, o intilnire personald, o recunoastere care devine posibild in Duhul da
iezeu (cfr. 1 Cor 2,7-16).

In acest cadru isi gasesc loc mistica §i contemplatia: in «cunoagterea» mistert
raulin. Aceasta se intimpld intrucit Cristos locuieste prin credintd in inima noastra
1 inrddacinati si fundamentati in iubire, fiind In stare sd masurdm lungimea si 1&
nea si profunzimea iubirii lui Dumnezeu care depdseste orice cunoastere (cfr. Ef

Scrierile ioaniene vorbesc intr-un mod analog despre o comuniune de viatd cu F
iezeu, despre un «a ramine in El» si despre raminerea Sa in noi (cfr. In 1, 1.12.16-
; 7,37-39; 14, 15-21; 17, 20-26).

Desi in scrierile neo-testamentare termenul «mistica» nu se gaseste, realitatea p

iemnificd este deja prezentd, inteleasa ca si cunoastere si Intelegere a misterul
s, In «credintd, care a devenit interioard, gratie interiorizarii misterului»+.

‘a in perioada Sfintilor Pdrinti

O primd apropiere de o teologie a misticii Sfintilor Pdrinti, ne este furniz:
rea adjectivului «mystikos». In literatura patristica acest termen se Intilneste 11

(pentru a indica acea realitate divind care ne este descoperitd in Cristos
rhelie), ca g1 in sens liturgic (pentru a exprima prezenta Domnului in Euharis
ca, in actele sacramentale in general); si, in sfirgit, Intr-un sens spiritual specil
1td cu o Intelegere numai literald a Scripturii, care se opreste la suprafatd, prin «te
a» se intentioneazd o Intelegere care conduce la unirea cu realitatea cunoscuta. A
sie este folositd pentru prima datd in scrierile lui Pseudo-Dioniziu Areopagitul (st
~V-lea).



Este clar asadar cd acest termen are un iInteles amplu, analog cu cel al cuvi
t «mysterium». Prin «mistic» se indicd intilnirea existentialda cu Dumnezeul care
aza noud in Isus Cristos, care ne vine in intimpinare in cuvintul Scripturii §i pe ca
m in evenimentul sacramental. In felul acesta, mistica nu se plaseazd la margine

la sensul inteles ca eveniment salvific Tn Isus Cristos, sens care cuprinde on
1Zime.

Aceastd experientd mistica, care are propria plasare in «credinta interiorizata»
i Tn «cunoasterea misterului lui Cristos», si-a asumat o modalitate expresiva ling»
eori, poate sd ne facd dificild intelegerea ei. Este vorba despre mistologia filc
ice (cu adaugarea de elemente stoice)*. De fapt, se foloseste de acest limbaj nu do
\are parte a teologilor patristici, dar si marele curent al misticii medievale si moder

In acest context 1si are originea conceptul de contemplatie («theoria»),

marea centrului persoanei ca o culme, fond, scinteie a sufletului. Conditia a
ente este «apatheia», sau linigtea sufletului. In sfirsit si schema tripartitd: purifi

1are - uniune, provine din acest orizont al gindirii.

‘a Evului Mediu

Teologia monastica a Evului Mediu prescolastic pune conteplatia pe ¢
sitiului spiritual». Ultima treapta misticd este descrisd cu diferite imagini. Se vo
> «quies» (liniste), «otium» (repaos), «sabbatum» (ziua de repaos), pentru a spt
wl, dupd oboseala lecturii, meditatiei §i rugdciunii, ajunge in sfirgit la linis
ste despre «comprehensio» (intelegere profundd) si «possessio» (posedare) per
na atingerea scopului; sau mai degraba pentru a exprima faptul de a fi cupri
ezeu. Se vorbeste de «sapientia» (intelepciune) si «fruitio» (folosire, uz), per
na gustul care se incearcd in Dumnezeu, fascinatia comuniunii cu Inefabilul. Se vo
> «intellectus amoris» (Intelegerea iubirii), pentru ca experienta misticd reprez
zere a lui Dumnezeu in iubire prin credinta«.

In Evul Mediu s-au distins doud tipuri de misticd:

- mistica esentei, reprezentatd Intr-un mod aparte de «mistica germand» (nun
ca renano-flamanda») din secolul al XIV-lea. Drumul spre unirea cu Dumne:
aceastd unire sint descrise cu recurgerea la concepte filosofice, mai ales platonice;

- mistica conjugald (care 1si are originea in Origene, in exegeza sa referito
-ea Cintdrilor). Apropierea dintre Dumnezeu §i om este reprezentatd si exprimat
nmea celei mai strinse uniri care exista Intre persoane, casatoria.

O prima reflectie sistematicd asupra fenomenului experientei mistice se aflad in sc

ului parizian loan Gerson, De mystica Theologia, unde mistica este definita



‘a in Epoca Modernd

Pentru istoria si teologia misticii crestine este de o importantd aparte n
litana a secolului al XVI-lea. Sf. Tereza de Avila, in lucrarile sale, descrie me
entele personale ale rugdciunii §i contemplatiei. Aceastd marturie personald reprez
etapd 1n mistologie. Ea vorbeste despre rugdciunea de linigte, despre rugaciun
citate, de logodna si cdsatoria spirituald. Sf. Ioan al Crucili, in scrierile sale, se fol
1ceptualitatea misticii esentei, ca i de imagini ale misticii conjugale.

In cadrul spiritualitdtii franceze a secolului al XVII-lea, s-s-a dezvoltat o «mis
tei lui Dumnezeu», in cdutarea unei iubiri «pure», dezinteresate, pentru el, c:
estd in experienta abandonarii lui Dumnezeu, traitd de Cristos (Mt 27, 46; cfr. Ps .
ienta mistica nu este bucurie egocentrica, ci ddruire fard rezerve lui Dumnezeu.

In scrierile autobiografice ale sf. Tereza de Lisieux, obscuritatea ddruirii devine
1td. Crestinul nu poate niciodata sa-si hrdneasca certitudinea de a fi ldsat in spate
a, nu poate sti niciodatd daca Dumnezeu il va recufunda in noaptea obscurd. La a
wgd la sf. Tereza a Pruncului Isus momentul fecunditatii experientei mistice |
sele si pentru Bisericd.

bleme fundamentale de teologie a misticii™

a de baza a misticii crestine

JEIERWALTES-VON BALTHASAR-HAAS, Grundfragen der Mystik,
5.

172 Pentru o privire asupra autorilor importanti ai istoriei mistic
restine, vezi O. KARRER (editor), Textgeschichte der Mystik. 1. D
wystische Strom, vom Paulus bis Thomas von Aquin, Miinchen 1926 (retipa
977); 2. Die grosse Glut. Mistik im Mittelalter, Miinchen 1926 (retipa
978); 3. Gott im uns. Die Mystik der Neuzeit, Miinchen 1926 (retiparit 197¢
le asemenea, J. SUDBRACK, Komm in den Garten meiner Seele. Einfiihrui
n die christliche Mystik, Giitersloh 1979; ID., Wege zur Gottesmysti
iinsiedeln  1980; J. SUDBRACK (editor), Zeugen christlich
rotteserfahrung, Mainz 1981.

173 Cfr.: A. STOLZ, Theologie der Mystik, Regensburg 1936; .
JRUNNER, Der Schritt iiber die Grenzen. Wesen und Sinn der Mysti
Viirzburg 1972; F.-D. MAASS, Mystik im Gesprdch. Materialien zur Mysti
Jiskussion in der katholischen und evangelischen Theologie Deutschlan
gcfz dem ersten ICVeltlgrieIg, Wiirzbgrg 1972; H. U. VON BALTHASAR,I Z
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Misterul i mistica. Ignatiu din Antiohia (f pe la anul 110), in scrisoarea sa
qtatea din Magnesia, vorbeste despre «misterul unic prin care am primit credi
cdruia ne pastram tari, pentru a fi gasiti demni ucenici ai lui Isus Cristos». «E:
" Dumnezeu care s-a descoperit prin Fiul sau Isus Cristos, care este cuvintul sdu i
nigte»™. Crestinul se afld Tn fata acestui mister al lui Dumnezeu care se revs
tiv si invincibil in Isus Cristos. Prin raspunsul credintei el obtine comuniun
ezeul care se manifestd. In acest cadru - si nu In afara acestui centru - se pl:
a cu experienta sa. In perioada patristica se afld In prim-plan fascinatia exercit:
a inepuizabild a acestui mister al lui Dumnezeu, si In acelasi timp, aspectul obiex
1 eveniment. In perioada Evului Mediu tirziu, mai ales in secolele al XVI-lec
lea, se acorda, dimpotrivd, din ce in ce mai multd atentie partenerului uman,
ului subiectiv al acestei Intilniri, schimbarii interioare suferite de credinciosu
ide din ce in ce mai mult In profunzimea misterului lui Cristos. De aceea, dimen:
entiald dobindeste o relevantd din ce in ce mai mare™.

In mistica crestind aceste doud aspecte pot fi distincte, insa nu separate. Sensul

e este unirea cu Dumnezeu, prin Cristos in Duhul Sfint. Aceastd unire opere
ormare interioard, o divinizare a omului, care Tnsa ramine legatd de expe
iprehensibilitatii lui Dumnezeu.

Mistica, formd a credingei. Din reflectiile facute pina aici despre mistica ca intiln
ul lui Dumnezeu care se reveleazd, rezulta cd aceastd experientd este un fapt es
| Intelegerea realitdtii crestine.

Mistica nu se pune aldturi sau deasupra credintei. Aceasta pregateste credinta pe
ceea ce incd nu ni s-a dat sa vedem de-a lungul drumului nostru pdmintesc (cfr.

Experienta mistica poate fi consideratd o dezvoltare a actului fundamental al cred

- Credinta e darul lui Dumnezeu. Tot Dumnezeu este acela care, revelindu-se n
ristos, ne abiliteaza sa si rdspundem la acest dar. Tot Dumnezeu e cel care face |
fr. 1 In 4, 10). In acest dat al credintei - credinta ca realitate daruitd - e inclus:
mental «pasivitatea» experientei mistice, experienta de a fi destinatarii unui dar.

- Credinta se referd la Dumnezeu care se reveleazd, care depaseste orice intele;
a ¢l care, dupd ce ne-a fost comunicat, rdimine totusi un mister in Intreg !
ului. De aceea misticii au subliniat intotdeauna aceastd dimensiune de mister.
>em numai intr-un mod imperfect, enigmatic §i fragmentat; Tnsa atunci vom cui
t, aga cum noi Ingine sintem cunoscuti perfect (cfr. 1 Cor 13, 12). Aceste idei ¢
)gia negativa» sint tipice misticii. In fata lui Dumnezeu din ce in ce mai mare sir
ce se poate adduga este linistea tacutd a adorarii.

- Credinta e inseparabild de iubire; trebuie sd fie patrunsa de iubire, trebuie sa ¢



dintd. Daca aceasta e adevarat, iatd ca e vizibila si valoarea experientei mistice In «
crestine.
Cristos este Cuvintul lui Dumnezeu (cfr. In 1, 1 s.u.). In daruirea sa std si n

1sului nostru. Astfel capdtd valoare principiul determinant:

«Nu este experienta unirii cu Dumnezeu aceea care constituie criteriul de mdsurare al perfi
(ultima etapd a ascezei), ci ascultarea, care poate fi legatd atit de experienta abandon
Dumnezeu, cit si de experienta unirii cu El»".

Insa 1n acelasi timp nu este permis sa considerdm mistica drept un «dat de eli
enta extraordinard. Mai degraba, crestinul care-si traieste propria credinta cu inten

si sperantd, care se dedicd cu angajament meditatiei §i rugdciunii, poate s:
enta unei familiaritati mereu mai profunde i mai interioare cu Dumnezeu, famili:
ite sa fie inteleasa ca experientd misticd initiala.

In sfirgit, este adevarat ca:

«mdsura cu care cregstinul (si omul insugi) va fi mdsurat la judecata divind, este iubirea de Dumr,
de aproapele si nu gradul experientei sale religioase»"™.

De aceea marii mistici au atras mereu atentia referitor la o exagerata evalt
entei mistice. Nu trebuie sd se caute experienta pentru o experientd in sine. B
in istoria spiritualitatii crestine se regdseste continuu avertismentul cd in fata

te a aproapelui trebuie sa renunti chiar la experienta mistica.

>a extra-crestina in optica crestinismului~

Opinia larg raspinditd ca mistica crestind §i mistica extra-crestind nu numai c
ndtoare Intre ele in mare masurd, dar ca este vorba de-a dreptul de o aceeasi expe:
itrapune tezei incomparabilitatii care a fost sustinutd prin diferite variante. Prof
zburg Alois Mager OSB (T 1946), de exemplu, afirma cd numai mistica crestin
a autentica. Teza diferentei inconciliabile a fost sustinutd, insd in sens invers,
rrich Heiler (1 1967), dupd care se poate vorbi despre mistici numai in amt
lor necrestine, In timp ce, din punctul sdu de vedere, datum-ul crestin este domi
piul profetiei.

Reflectia teologicd va trebui sd abordeze problema comparabilitdtii Intre n



cii vizibile». Daca articolul 16 din Constitutia asupra Bisericii a conciliului Vati
i ca diferitele religii necrestine, ba mai mult, ateii nevinovati, «sint orindui
litatea comuniunii cu Dumnezeu in Cristos in Biserica, daca n acest context se vo
posibilitatea unei actiuni interioare, in atari persoane a Duhului Sfint, care - fa
scut explicit - da rdspuns la actiunea lui Dumnezeu, atunci nu trebuie sa se exch
:>xperienta mistica a unui hindus, de exemplu, poate fi atinsa sfera lui Dumneze

Pe de altd parte, analogiile nu trebuie sd conducd la ideea identitdtii comr
riva cdreia se pronuntd, intr-un mod aparte, deja citatul cunoscator al religiilor I
er*. Hans Urs von Balthasar propune sd se vorbeascda numai despre analogia
a crestind §1 necrestind, pentru cd atmosfera spirituald si vitald a Bibliei
mental diferitd de cea a altor lumi mistice™.

[ATA IN BISERICA SI VIATA CU ALTII

Aldturi de dimensiunea vietii in fata lui Dumnezeu si cu Dumnezeu, este
tanta determinantd pentru om si crestin, ambientul convietuirii $i comuniunii cu se

Trebuie sd ludm In consideratie mai indeaproape doua redescoperiri ale a
isiuni a vietii spirituale: congtiinta atitudinilor, calitdtilor si darurilor de care se di
ericd si prin Bisericd; si viata cu altii realizata In convietuirea cotidiand.

ATA IN BISERICA - VIATA PENTRU BISERICA

Viata spirituald are un raport de origine cu comunitatea. Vocatia la viata cu Dum
“ristos in Duhul Sfint ne este comunicatd in poporul lui Dumnezeu, in calit:
ru al Trupului lui Cristos. Acest «a fi plasmuiti» de realitatea Bisericii valc
| toate dimensiunile vietii spirituale, inclusiv dimensiunea vietii Tnaintea lui Dum
Dumnezeu: lectura, meditatia, rugdciunea §i experienta mistica au un caracter e
ainant.

In cele ce urmeaza vom trata acest raport fundamental sub diferitele sale aspecte
despre viata trditd congtient Tn Bisericad si pentru Bisericd. Un concept cheie «
a dimensiune este cel al «carismei», din care se pot scoate liniile fundamentale al
1alitdti ecleziale. Dar trebuie reconduse la acest cadru si fenomenele extraordina
ienul profetic si carismatic In sens strict.



1aticd» incearcd sd atraga atentia asupra ei si subliniaza totalitatea darurilor Du
¢ manifestau in comunitatea din Corint.
ificatia multipla a carismei*

Termenul, care in cadrul Noului Testament se intilneste exclusiv in scrisorile p
scrisorile influentate de gindirea paulind, inseamnd ad litteram «demonstral
ointd», facerea de bine, dar. Din punct de vedere teologic vrea sd spund: efectul p
ea salvifica a lui Dumnezeu, caruia i sintem in mod gratuit obiect, opereaza In nc
Tistos.

In 1 Cor 12, 4-31 si Rm 12, 3-8, Paul se foloseste de acest concept pentru a se
¢ la o multitudine de daruri si efecte foarte diferite intre ele. Vorbeste de mai mu
risma vindecdrii (1 Cor 12, 9.28.30), despre discursul profetic (1 Cor 12, 10.
ea in diferite limbi (1 Cor 12, 10.28). Ca termeni paraleli «carismei» sint fi
nii «ministere» §i «actiuni» (1 Cor 12, 4). In aceste carisme se manifestd Duhul |
tea altora (1 Cor 12, 7). Siin 1 Cor 12, 31 si Rm 12, 6 se vorbeste, in mod a
> o multitudine de daruri ale harului. «Fiecare are propriul dar de la Dumnezeu
1 mod, care intr-altul» (1 Cor 7, 7); iar indemnul din 1 Pr 4, 10 («Fiecare sa tr
primit punindu-I in slujirea altora, ca buni administratori ai unei multitudini de forr
i1 lui Dumnezeu») ne orienteaza in aceeasi directie.

Multiplicitatea 11 are propriul fundament in harul lui Isus Cristos. Paul ins:
ntd de Corinteni, pune accentul nu atit pe faptul extraordinar si spectacular, ci pe s
1 utilitatea comuna (cfr. 1 Cor 14,4.5.12).

Desi nu metioneazd explicit iubirea printre carisme, Paul in Gal 5, 22 nu
:ea ca primul rod al Spiritului. Vorbind despre multiplicitatea darurilor Duhului la (
r 12) si tratind despre valoarea profetiei si a darului limbilor (1 Cor 14), apc
nnd insistent sa se caute darurile superioare, indicind calea iubirii (1 Cor 12, 3
ul «Imnului Iubirii» (1 Cor 13), dragostea este exaltatd ca «cea mai mare» (1 C
Je aceea se poate vorbi cu o anumitd justificare despre iubire ca despre «ce
mentald»: dacd nu se parcurge aceasta cale, totul este inutil (cfr. 1 Cor 13, 1-3).

O semnificatie mai redusa de carisma se afld in scrisorile pastorale. In 1 7m 4, 1
6 se vorbeste despre carisma ministeriald «conferitd prin impunerea miinilor» (cfr

Din aceasta scurtd privire de ansamblu reiese cd prin conceptul de carisma sint in
e daruri si vocatii in comunitate, pe care toti trebuie sd le inteleagd ca dar al D
Ceea ce insd nu Inseamna in nici un mod ca este vorba si de daruri si de dis]

le, care trebuie considerate ca daruri ale lui Dumnezeu. Astfel, pe de o parte, cari



lintat nu poate fi ldsat Tn paragind, nu se poate stinge Duhul (cfr. 1 Ts 5, 19 s.u.;
''s.u.). Ar fi un abuz sa nu se foloseasca darul avut pentru «edificarea» Bisericii.
rnamintul «spiritelor»

In reflectiile facute pind acum au fost deja mentionate trasdturile fundamenta
discerndmint si apreciere a carismelor. Expresia tehnicd folositd de
:rnamintul spiritelor», deriva din doctrina celor doud spirite care caracterizeaza $i
,, atestatd in literatura iudaica tirzie. Este de o importanta decisiva sd se recunoasci
1 determinat caz, omul este migcat de spiritul adevarului sau spiritul minciunii®.
rastd convingere a prezentei In om a celor doud spirite nu este obiectul Revelatic
sia folositd Tn 1 Cor 12, 10 este de inteles numai daca se tine cont de un atare
.. Se pune problema: este posibil sd identificim daca un dar, o dispozitie, un ir
1 sau nu de la Duhul lui Dumnezeu? O prima norma pentru a judeca adevdratele
{ Dumnezeu ne este oferitd de Paul si Ioan. Darurile autentice ale Duhului se rec
@arturisirea «Isus este Domnul» (1 Cor 12, 3). lar Ioan declard: «Din aceasta
>agte Duhul lui Dumnezeu: fiecare spirit care recunoaste ca Isus Cristos s-a int
e la Dumnezeu» (1 In 4, 2).

Adevaratele daruri ale Duhului se manifestd in Intelegerea justd a lui Crist
estd in faptul cd duc la Cristos, fac sd se vadd sub o noud lumind acest cen
tei, fara a-1 altera.

O a doua norma pentru a verifica autenticitatea carismelor constd in insera
exul comunitatii ecleziale, in «edificarea» comunitdtii (cfr. 1 Cor 14; 1 In 4, ¢
este necesar ca fiecare dar sa nu fie considerat Tn afara ordinii lui ierarhice (cfr.
i Ef 4, 11). In sfirsit, toti trebuie sa se strdduiascd inainte de toate sa iubeasca, caci
larurile ar fi fard valoare (cfr. 1 Cor 13, 1-3).

Paul indica si unele reguli foarte practice de comporta- ment in fata da

rdinare ale Duhului: astfel, trebuie sa se observe o anumitd ordine (cfr. 1 Cor 1
fai ales, valoreaza criteriul impresiei care se poate trezi Intr-un strdin: atunci cing
inare strdini sau persoane putin informate, nu trebuie sa se spuna: «Sinteti nebu
4,23).

fundamentale ale spiritualitaitii crestine

Conciliul Vatican II a scos in relief Tn mod explicit multiplicitatea darurilor, slu
catiilor de realizat in unica Bisericd despre care vorbeste Noul Testament®.
tant ca fiecare sa-si dea seama de darul harului pe care 1-a primit de la Cristos, D«
cii. Numai in cadrul raporturilor armonioase este posibil sa se edifice Trupul lui C
f4,7-16).
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poate da marturie despre Isus si sd se refuze forma concreta a prezentei lui in a
Biserica. De asemenea, si In cadrul Bisericii nu se poate scinda aspectul vi:
itia - de realitatea harului. In acest sens conciliul Vatican II subliniazd: «Soci
tuitd din organisme ierarhice i Trupul Mistic al lui Isus Cristos, comunitatea vizi
irituald, Biserica terestra g1 Biserica acum In posesia bunurilor ceresti, nu trebuie
lerate douad realitdti diferite, ci formeaza o singura realitate complexa care rezulta
blu element, uman si divin»*~. Dimensiunea ecleziald a spiritualitdtii crestine este
‘ebuie sa fie numai acolo unde se pronuntd un «da» clar si Bisericii concrete.

Dar prin aceasta se afirma si faptul ca acest element divin in Bisericd este mereu
umana. Biserica este si rdmine Biserica lui Isus Cristos, nu poate sa fie mai pt
1une cu El. Dar poate sd rdspunda la aceasta vocatie Intr-un mod mai mult sa
transparent. Biserica «este sfintd i, totodatd, are nevoie de purificare, nu re
latd la penitentd si la reinnoirea Sa»~. De aceea este posibil ca cineva sd perceapa :
cii Tn anumite faze si chiar in anumite dezvoltéri actuale ca o greutate. Iubirea f
ca nu inseamna orbire In ceea ce priveste erorile si pacatele, care au fost si vor fi
sericd. Idealul nu este o acoperire acritici a aspectelor negative, ci o iubi
asiune care stie sa denunte si defectele.

Din aceastd realizare mereu partiald a acestui «a fi» eclezial face parte
metald disponibilitate spre schimbare. Tocmai pentru cda nici o epoca istori
>azd acest «a fi» al Bisericii In toate dimensiunile sale, nu este permis sd se absolu
conditie. Aceasta este valabil si pentru toate tendintele excesive si incapdtinate de
iul Vatican II.

Deci, este un aspect al spiritualitatii ecleziale si capacitatea de a lua in
isiunea umana a Bisericii ca un stimul pentru o noud indreptare.

In sfirsit, viata ecleziala poartd amprenta raportului cu Biserica in ansamblu
ca Universald cu papa in frunte, si bisericile locale cu comunitdtile lor. Diecezele
_lor parohiile, nu reprezinta doar centre administrative ale marii organizatii car
ca, dar sint o autentica realizare a Ei». Astdzi in schimb exista mai ales perico
*omunitdti foarte vii, cu o fizionomie foarte bine conturatd, sd se comporte Intr-ui
2 autonom, incit sa parcurgd cai si sa recurgd la solutiondri de probleme ca
una sint impartdsite de marea comunitate a Bisericii.

Dimpotrivd, carisma autentica trebuie totdeauna sa conduca la edificarea comui
ficarea Bisericii. O spiritualitate crestind nu este autenticd, dacad carismele conduc
za Bisericli, ci la lipsa de unitate, atunci cind se persista In propriile idei ce merg 1
ir drumului celorlalti.

‘ismele im sens strict
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ri extraordinare ale Duhului in Noul Testament

Situatia din Corint. In 1 Cor 12-14 Paul vorbeste despre diferitele daruri ale haru
e bucurd comunitatea. Dupa cit se pare, corintenii apreciau mai ales «darul limbilc
:e Apostolul pune pe primul loc profetia (cfr. 1 Cor 14, 1-5).

Vorbirea in limbi (mai bine este sd traducem cu «darul limbilor» decit cu «a
») era un discurs de neinteles (1 Cor 14, 2.16.23), facut intr-o situatie de extaz acc
r 14, 14-19.23). Fundamental, acest mod de a se exprima este considerat tradu
are un continut edificator (1 Cor 14,4 5.u.26), sau 1n orice caz, meritd a se comun
4, 16). Si aceastd traducere este o capacitate carismatica (1 Cor 12, 10.30; 14
etarea este facutd sau de cei care au darul limbilor (1 Cor 13, 13), sau de un alt m«
nunitatii (1 Cor 12, 10; 14, 27). Dupd interpretarea cea mai veche, acest da
lerat un «a vorbi limbile oamenilor si ale ingerilor» (1 Cor 13, 1), o posibilitate d
ida pe Dumnezeu (1 Cor 14, 2). O altd interpretare a darului limbilor este in 1 C.
| citarea din Is 28, 11 s.u., dar Apostolul este convins cd un atare dar nu exercita
itate misionard (1 Cor 14,22 s.u.).

Profetia, pe care Paul o prefera darului limbilor (1 Cor 14, 1-5), este totusi inruc
a. Ambele sint orinduite spre «misterele lui Dumnezeu» (cfr. 1 Cor 13, 2 si 14, 2).
limbilor care trebuie tradus, la fel si profetia are nevoie de interpretare si evalu
4,29). Ambele daruri au ca scop edificarea (1 Cor 14, 3-5.26). Insa la Apostol prii
1l si ordinea 1n cult (1 Cor 14, 26.40). Primul loc trebuie rezervat discursului proft
4, 27-33a.39). Paul spune despre sine ca poate sd vorbeascd in limbi mai mult
e altul, «In adunare, Tnsa, prefer sd spun cinci cuvinte pe inteles, ca sd-i Tnvat
i, decit zeci de mii de cuvinte in limbi» (1 Cor 14, 19).

Pe plan de continut, discursul profetic este descris iIn 1 Cor 14, 3: «Cine profefs

ste oamenilor cu vorbe de indltare, de imbarbdtare si de mingiiere». El este
itii celorlalti (cfr. 1 Cor 14, 32), mai mult decit faptul ca std sub autoritatea Apost
Cor 14, 37).

ile extraordinare ale Spiritului in alte texte ale Noului Testament. Poate ca si in
Ef5, 18, unde se vorbeste despre psalmi, imnuri §i cintdri pe care le inspird Spiri
luzie la darul limbilor. Faptele Apostolilor vorbesc despre darul limbilor ca se
11 Duhului (Fap 2, 4; 10, 45 s.u.; 19, 6). Insa despre acest dar al limbilor se vo
_1n sensul unui miracol al inceputurilor, nu in legatura cu viata comunitdtilor. In ¢
1zia Evangheliei dupa Marcu (Mc 16, 9-20) enumera printre semnele minuna
1 generatii faptul ca neo-convertitii vorbesc limbi noi (Mc 16, 17).

In Biserica antica, profetii desfasurau o functie importanta. Pentru Ef 2, 20; 3, !
sostolii si profetii» sint fundamentul Bisericii (cfr. 1 Cor 12, 28 s.u.). Discursul p1
buie sd fie in nici un fel disoretuit (1 7s 5. 20). Si Faotele Apostolilor ne infor



Cazul tipic al montanismului>. In a doua jumadtate a secolului al II-lea (in ani
sau dupd 170) s-a dezvoltat in orasul Frigiei Hierapolis o miscare ce s-a autode
. profetie», dar care in controversa teologica a fost numitd «secta frigiana». Fond
inus, de la care migcarea si-a luat nu- mele Incepind din secolul al I'V-lea, se preze
si exta- ze si cerea asentiment deplin fatd de cuvintele sale, din care cauzd putea s

la In 14, 26. I s-au unit doua femei: Maximilla si Priscilla. Catre anul 207, cuno
r bise- ricesc nord-african Tertulian a trecut la montanism i ne-a tran- smis g0
1 secte 1n scrierile lui aparute dupd anul 207.

Faptul surprinzdtor al acestei miscdri pare sda fi fost tipul de profetie nc
snuitd, legatd de rapire, de emiteri de sunete si de vorbirea de lucruri stranii. P
1 considerau in mod clar extazul ca dovada ca vorbirea lor era cu adevarat
ui. Dar ortodoxia montanistilor nu a fost contestata nici de adversarii lor. Ei vor ¢
-numai din motivul fermei convingeri cd se afla in fata sfirsitului apropiat al lur
1ul etic sustineau pozitii rigoriste. Refuzau o a doua casdtorie dupa m
erului, cereau practici severe de post, cereau aproape in mod neconditionat dori
1u g1 apdrau o disciplind penitentiald foarte riguroasd, revendicind pentru noii |
:a deplind de a ierta pacatele. Tocmai In aceasta se ardta tendinta de a constitui ¢

de crestini de elitd. Acela care primea doctrina noii profetii era recur
matikos», cine o refuza era un «psychikos» (cfr. 1 Cor 2, 14-15).

In ultimd analizd, putem fi de acord cu istoricul dogmei evanghelice Gottli
setsch (T 1925), care descrie atitudinea fundamentald montanistd in urmatorii ter
ta Bisericii este alcatuitd, nu din harul mediat in ea de oficiu, dar din pietatea fi
ru initiat in mod profetic; iar conducerea Bisericii apartine, nu celor ce detin un «
ypilor, dar organelor Spiritului, alese liber prin inspiratie».

Pornind de la experienta montanista, Biserica a nutrit mereu o neincredere pron

nigcdrile carismatice. Ceea ce Insa nu vrea sd spund cd au disparut carismele. B
in dezvoltarea post-montanistd, s-a verificat - cum afirma Hans Urs von Balthasa
are 1n noi forme conceptuale». Aceasta se face prin «interpretarea si aprecierea fig
ico-carismatice ale Bibliei ca «modele» ascetico-mistice ale vietii crestine», si mx
ta misticii sau mistologiei Parintilor Bisericii incepute in secolul al III-lea.

nomene carismatico-profetice in Evul Mediu si in Epoca Modernd. In acest ci
e mentionate «migcdrile de sardcie» din secolul al XII-lea~. Alaturi de instant

193 Cfr.: J. MOH}{, Montanismus und charismatische Erneuerung - zw
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14 ale Bisericii si de apel la convertire, aceste grupuri, pe motivul unei acce
te a criteriului subiectiv de sfintenie, au sfirsit Intr-o tensiune cu episcopii §i pa
lor, nu totdeauna dispusi la dialog.

O migscare apocaliptico-profetica si-a avut originea in doctrina «celor trei erc
ui Gioacchino da Fiore (f 1202), care calcula ca incepind cu anul 1260 ar fi incef
ui Sfint, In care stdpinirea va fi trecut in miinile cdlugdrilor~. In sfirsit, spre jum
tlui al XIII-lea au aparut in diferite ambiente de limbd germand grupuri care a
te «frati si surori ai spiritului liber»*:.

In primii ani ai reformei luterane a avut loc o reinflorire notabild a spiritualis
. In acest sens trebuie sd-1 mentiondm pe Thomas Miinzer (1 1525). Miscari simil
4 si de trezire au Tnsotit continuu viata bisericilor evanghelice. Uneori aceste misc
it la rindul lor biserici.

In Biserica Catolica a Epocii Moderne, formele de cautare de experiente carism
ice gi-au gasit expresie mai ales in «revelatie», aparitii §i «mesaje» pind in zi
. Adesea, se noteazd In aceasta privintd, unite cu amenintarile sfirsitului
yrtamente care invitd la forme rigoristice de ascezd, care se pretind ca sint confirm
duni si interpretdri arbitrare ale Scripturii. Un anumit mesaj sau practicd consi
ird pentru a indepdrta nenorocirea, sint considerate, uneori, mai importante
eele Scripturii si decit Sacramentele™.

noirea carismaticd» in Biserica Catolicd de astdzi». Reinnoirea penticostald a apz
il al XX-lea in diferite forme. Pe la anul 1900 a apdrut in S.U.A. miscarea pentic
ca» sau «istoricd», ce devine, 1n sfirsit, o biserica 1n sine, alaturi de bisericile prote

197 Cadrul general in K.A. FINK, Papsttum und Kirche
bendlindischen Mittelalter, Minchen 1981, pp. 84-98; C. BARAU
oachim de Flore (Gioacchino da Fiore), in DSp VIII, pp. 1179-1201.

198 Cfr.. K.A. FINK, Papsttum und Kirche, p6p 123-126;
JUARNIERI, Frtres du libre esprlt in DSp V, pp. 1241- 1268

199 Cfr.: Referitor la miscarile «spiritualiste», in special in Epo
Aodernd, observatiile din H. KUNG, Die Kirche, Freiburg 1967, pp. 230-24<

200  Cir.: E.D. O'CONNOR, Spontaner Glaube. Ereignis und Erfahrui
ler charismatischen Erneuerung, Freiburg 1974; L. SUENENS, Hoffen i
reist. Ein neues Pfingsten der Kirche, Salzburg 1974; H. MUHLEN D
rneuerung des christlichen Lebens Charlsma Gezst-Befrelung, Miinch
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onale. In aceastd migcare, darul limbilor era considerat semn inconfundabil i nece
>rii Duhului in botezul adultilor.

Prin anul 1956 a apdrut in cadrul diferitelor biserici protestante miscarea
ostalilor», care s-a considerat ca migcare de trezire induntrul diferitelor comunit
966-1967, aceasta migcare a pdtruns si in Biserica Catolicd. In universitatile St
s-au format grupuri de rugaciune care s-au raspindit foarte rapid. Din anul 1972
jermania si Austria grupuri care apartin la migcarea «retnnoirii carismatice», care
d diferit de cum se intimpld in Statele Unite - sint conduse In cea mai mare pa
yreoti.

In aceastd migcare se cultiva forme neobisnuite de viata religioasa, care sint Intel
erea carismelor Bisericii primare.

- In liturgia carismaticd se acorda spatiu rugaciunii spontane, personale si exprim
tare. O atare liturgie este impregnata de entuziasm si bucurie. Un alt elemen
bul de experiente religioase.

- Printre darurile Duhului revin in mod aparte ca actuale darul limbilor si
sdrilor (sau rugdciunea de vindecare sau de eliberare).

Scopul migcdrii este o colaborare la rinnoirea Bisericii, acordind atentia cu

i1 Duhului Sfint. Aceasta conduce la o reinnoire a botezului i a mirului, c:
itiunii preotesti si a voturilor calugaresti.
a puncte de vedere pentru evaluarea fenomenelor carismatico-profetice

Norma de «discernamint al spiritelor». Punctele biblice ale doctrinei ¢
namintului spiritelor, pentru care, printre altele, se afld texte parale in literatura iu
st dezvoltate in perioada patristica drept un ajutor decisiv pentru viata spiritual:
de problema: care «idei», care impulsuri provin de la Duhul Sfint si care nu? Ir
1 tirziu (secolele XIV-XV) tematica discerndmintului spiritelor a fost obiectu

intense, favorizate de starea de excitatie In care cdzuse atunci crestinismul. Era
1deca asupra validitdtii diferitelor revelatii si profetii.

Criteriile elaborate de clasicii «discerndmintului spiritelor» se pot imparti in trei ¢

- Criterii morale: adevaratii si falgii profeti se recunosc dupa roadele lor (cfr. Mt~
1 aceasta au fost formulate continuu cataloage de vicii §i virtuti care intentionau sz
1ta Duhului lui Dumnezeu si a spiritului celui rau.

- Criterii psihologice: Duhul cel Bun comunica pace, liniste, bucurie, consolare.

- Criterii dogmatice: prin aceasta se inteleg semnele distinctive pe care
onat deja pe scurt, prezente in autorii Noului Testament: madrturia despre Cris
1l eclezial.

In afard de aceasta, pentru a judeca atari fenomene, ar trebui sa ne Intrebam totd



sd se porneascd de la primatul obiectivului in raport cu subiectivul. Este vorba in 1
td de viata cu Dumnezeu prin Isus Cristos, nu despre o experientd determinata ci
buie o importanta exageratd. In sfirsit, se recomanda prudenta in ceea ce priveste
icele si cdile excesiv decantate si a caror eficacitate este «garantatd», si care i
a pericolului continuu legatd de conditia de pelerin, tipicd crestinului. Purtdm co;
4 Tn vase fragile de lut (cfr. 2 Cor 4, 7).

Pentru a judeca «viziunile si profetiile». Este esential sd tinem seama ca revelal

ezeu 1n Isus Cristos este definitiva si de neinvins. «Nu trebuie sa mai agteptam
>velatie publicd, mai inainte de aparitia Domnului nostru Isus Cristos in slavd:
Revelatia post-cristicd a lui Dumnezeu, acolo unde este cu adevarat demonstrabi

avea sensul unei integrari a Revelatiei originare.

«Deci, revelatiile private sint prin natura lor un imperativ, care spun in ce fel trebuie sd se co
crestindtatea intr-o anumitd situatie istoricd; nu afirmd nimic nou, in mod substantial, ci enunga
0 porunca»’.

Pentru a exprima o judecatd mai precisa asupra acestor viziuni si profetii, K. R

atenfia asupra necesitafii de a demonstra cda la originea acestor fenomenc
ezeu; si, deasemenea, cd atunci cind ne aflam in fata unei lucrdri efectiv ¢
iile prezicdtorului (de exemplu, elemente conceptuale deja prezente, for
yasd, situatia temporald, gustul estetic si altele asemandtoare) fac parte din ceea c
 mesaj al lui Dumnezeu. Chiar intr-o viziune «autenticd», personalitatea vizion
1 asa fel determinantd, Incit In continut pot pdtrunde elemente inexacte, din pu
> teologic gresite, unilaterale si cu un gust dubios'.

Pentru a judeca «reinnoirea carismatica»'. Tinind cont de limbajul Noului Teste
poate evita impresia cd aceastd migcare utilizeaza termenul carisma in sensul ce
1S, punind In prim-plan darurile extraordinare ale vorbirii in limbi si ale vindec
nult inca, s-ar putea ivi ideea cd aceasta miscare a fost inifiata pentru a redes
1ele. Insda Domnul a continuat in orice timp sa impartd Bisericii darurile sale, |
area sa, chiar gi atunci cind termenul de carisma nu era folosit.

Miscarea a trezit un nou interes pentru realitatea Duhului Sfint, a dat impulsu
| rugdciunea in comunitate. Pe de altd parte, nu se poate conclude prea in grab:
td experientd, o anumitd atitudine, pot sa exprime experienta Duhului Sfint.

Miscarea se aratd cu adevarat carismaticd, in sensul sfintului Paul, acolo unde re

ermine Biserica la o noud ascultare si atentie in ceea ce priveste Spiritul, adicad



aduce o contributie substantiald la edificarea Bisericii, in toate dimensiuni
otriva, atunci cind un grup de rugdciune s-ar inchide in propria experientd, ar fi vo:
carea de sine» si nu de edificarea Bisericii.

Carisma, element dinamic in Bisericd. Constitutia conciliului Vatican 1II
cii vorbeste foarte clar despre darurile harului care sint In mod continuu ac
ci’. De fapt, nu este adevarat cd aceste carisme ar fi limitate la Biserica primard. N
ite spune cd ele s-ar concentra numai in oficii. K. Rahner a vorbit despre caris:
> «elementul dinamic in Biserica»:.

Modalitatea cea mai bund pentru a intelege acest datum este de a privi inapoi in :
cii. Intr-adevdr, (pentru a da un exemplu) aparitia monahismului antic a fost un fer
1atic, chiar dacd nu era folosit termenul. Aceastd noutate a pus In miscare ce
ga Biserica. Un alt exemplu: pentru Evul Mediu, figura sfintului Francisc de A
‘entat un eveniment profetico-carismatic ce a orientat intreaga Bisericd de-a lungul
mentale a unei urmari a lui Cristos in sdracie i umilinta. In felul acesta se pot int
curi ale Spiritului, sfinti §i personalitati spirituale, energii i impulsuri care in :
cil au «migcat» ceva si care ajutd sd se iasd din rutina cotidiand pentru a se intel
| mai multd intensitate seriozitatea existentei crestine.

Insa, Intotdeauna va face parte din destinul carismelor faptul de a se plasa initia
port de tensiune cu datum-ul traditional, si deasemenea, cu elementul ofici:
ca. La inceput, noutatea este experimentatd ca un pericol pentru valorile traite
. Adesea, a fost nevoie de un proces obositor de educare pentru a intelege ca rein
1atica nu distruge lucrurile esentiale, ci le aduce la o splendoare noua.

ATA IMPREUNA CU ALTII

Paul, vorbind despre carisme, a indicat ca o cale pentru toti pe cea a iubirii (1 Cc
tul dintre oameni trebuie sa fie caracterizat de iubire. Am vorbit deja despre iub
ndamental al vietii spirituale si al unitdtii dintre iubirea fata de Dumnezeu si iubire
‘oapele’. Aici este vorba de a lua in consideratie citeva forme concrete ale iubirii,

ale raportului dintre oameni.
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lubirea fatd de aproapele in Evangheliile sinoptice. Porunca iubirii fata de aprc
iterpretata de Mt 7, 12: «Tot ceea ce vreti sd vd facd voua oamenii, faceti-le si vo
rorba de a distruge limitele eu-lui nostru, de a ne proiecta spre tu, care trebuie
lerat ca eu.

Aceastd atitudine fundamentald a iubirii nu trebuie sa cunoasca limite. Ea :
o de orice diferentd sociald, rasiald si etnica (cfr. Lc 10, 29-37). Iubirea trebuie
aternica decit dugmania si ura. Trebuie sd-1 iubim chiar si pe dusman (Mt 5, 43-48;
).

«Aproapele» este acela pe care eu 1l Intilnesc, oricine ar fi, si care are nevc
ul meu (Lc 10, 29-37). Citeva exemple ale acestei forme de ajutor sint enumer
sul despre judecata finald in Mt 25, 32-46-.

Aceastd dimensiune «activa» a iubirii fatd de aproapele este sustinutd de atitt
mentala fata de celdlalt: este vorba de a nu «judeca» pe aproapele (cfr. Mt 7, 1-5;
l.; Lc 6, 37-42), de a nu actiona in baza principiului «ochi pentru ochi, dinte |
- (cfr. Mt 5, 38-42; Lc 6, 29 s.u.). Trebuie sd fim dispusi sd iertdm si sa ne Tmpac.
sele, daca vrem sa speram 1n iertarea lui Dumnezeu (Mt 5, 23-26; 18, 21-35; Mc 1
37; 12,58 s.u.).

Motivul cel mai profund al acestei atitudini a omului se gaseste in iubirea pri

ezeu imparte darurile sale si ne iartd greselile (Mt 5, 44 s.u.; Lc 6, 36): dec
lezeu iartd, si ucenicii trebuie sd ierte (Mt 6, 12; 18, 23-35). Cristos insusi se idei
nevoiasi (Mt 25,40.45).

lubirea fatd de aproapele in indemnurile sf. Paul. Unele trasaturi ale formei conc
reies din «Imul iubirii» (1 Cor 13, 4-7), din care rezulta cu claritate cd aceasta ati
e sa se traducd in viata cotidiana.

Iubirea trebuie sd fie legea fundamentala a convietuirii in cadrul comunititii cre
olul indeamna mereu sa se pastreze iubirea si sa se dea dovada concreta despre e
2 Cor 8,24; Gal 5, 13 s.u.; Fil 2, 2 s.u.). Desi se fac indemnuri cum ar fi: «sa s
uturor», totusi iubirea trebuie realizata intr-un mod aparte spre aceia care «sint ui
tru credintd» (Gal 6, 10). Principiul fundamental al vietii comunitare - «toate sa le
goste» (1 Cor 16, 14) - trebuie sa duca la depasirea contrastelor dintre «cei putern
labi» (1 Cor 8, 1-13; 10, 14-11, 1; Rm 14, 1-15, 13). A nu conduce pe fratele
a nu-l scandaliza este mult mai important decit «cunoasterea» pe care o are cinevz
fi adecvatd, insa care-1 determina pe fratele tdu sd cada.

Iubirea fata de aproapele nu trebuie sa caute propriul avantaj (cfr. 1 Cor 10, 24
1l sint chemati sa experimenteze bunatatea lui Cristos (Fil 4, 5). Chiar si dug
e sa fie cucerit de iubire (cfr. Rm 12, 14-21; 1 Ts 5, 15).



s se Incheie cu invitatia: «Fiti binevoitori unii fatd de altii, milostivi, iertin
oc, asa cum Dumnezeu v-a iertat pe voi in Cristos» (Ef 4, 32).
Motivatia cea mai profundd pentru iubire se afla in «Legea lui Cristos», pe care

1im atunci cind ne purtdm povara unul altuia (Gal 6, 2). Intruparea Fiului lui Dum
10delul originar al slujirii g1 al daruirii (Fil 2, 4-8). El s-a facut sarac pentru ca
im bogati (2 Cor 8, 9). Gindirea paulind subliniaza si faptul cd Domnul si-a dat p

ca fundament al iubirii reciproce (cfr. Ef 5, 1 s. u.). lertarea pe care Domnu

.....

lubirea fatd de frati in scrierile ioaniene’. Evanghelia lui Ioan si, mai ales pri
are, oferd o adevdratd teologie a lui «agapve». Iubirea lui Dumnezeu ne-a fost d
undentd in Isus Cristos. Aceastd miscare a iubirii este destinatd sa ne cuprinda si
i Dumnezeu ne-a iubit, si noi trebuie sa ne iubim unii pe altii» (1 In 4, 11).

Cristos care-si dd viata este modelul iubirii noastre si, totodata ne da capacite
:a de a o practica (cfr. In 13, 14 s.u.; 15, 13). Tocmai pentru ca Isus care 1si da p
>ste masura iubirii, scrierile ioaniene ne vorbesc despre o poruncd «noud» (In 13,
s.u.).

Iubirea este legea ucenicilor (In 15, 12.17). Expresia «iubirea fatd de frati», care :

ivilegiat in scrierile ioaniene, ne trimite la faptul cad iubirea trebuie sa fie tr:
1td in primul rind in cadrul comunitatii fraterne.

lubirea fatd de aproapele, ca slujire §i ajutor. Celebrarea banchetului Don
e sd creeze unitatea (cfr. 1 Cor 11, 17-34), trebuie sa se traduca intr-o atentie reci
:um rezultd cu claritate 1n secolele I si II: n grija pentru cei bolnavi si in ospitalitat

In Faptele Apostolilor, comunitatea primara din lerusalim este prezentatd
1itate in care nu erau saraci (cfr. Fap 2, 44 s.u.; 4, 32-35). De altfel, ea era g
te imediat sdrdcia. Pe atunci, celelalte comunitati crestine organizau colecte |
lim (Fap 11, 27-30). In special Paul s-a angajat in astfel de adunari de fonduri |
aitatea mama (Rm 15,26-28; 1 Cor 16, 1; 2 Cor 8-9; Gal 2, 10).

O altd forma de ajutor prestatd de comunitdtile crestine era slujirea ospita
ard i pentru a veni in intimpinarea necesitdtilor misiunii (cfr. Rm 12, 13; 1 Tm 3,
su; 1 Pr4,9; 3 In 5-8).

tlizarea concretd a iubirii in istoria crestinismului

Enumerarea operelor de caritate care se afld in Mt 25, 35-40, a fost Inteleasa, d
parinti ai Bisericii, drept exemplara'. Aldturi de aceste fapte de milostenie trupeas
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uite addposturi pentru strdini - «xenodochea» - si spitale’. In Evul Mediu, im
1 pentru a iubi pe aproapele a dat viatad la organizatii de asistenta si de binefacere |
ere de caritate, care-si gdseau expresia in construirea de azile pentru pelerini, sa
vi. Sf. Elisabeta de Turingia (1 1231), de exemplu, se ocupa personal si cu multa
n slujitori - de cei sdraci si bolnavi, In aceasta distingindu-se Intr-un mod special.

In Epoca modernad, astfel de initiative sint destinate sd deschidd noi cdi pentru
ul «Fatebenefratelli», fondat de sf. Ioan al lui Dumnezeu (§ 1550) a deschis o
in activitatea ospitaliera. Sf. Carol Borromeu (7 1584), ca arhiepiscop de Mil:
izat cu multd intelepciune asistenta pentru cei bolnavi gi sdraci. Insd mai al
tiu de Paoli este acela care a cdutat sa aline suferintele timpului sdu la o scara
ut Tn asistenta celor bolnavi de «fiicele caritatii», din care s-au nascut mai multe t
urorilor milostivirii».

Asistenta acordatd persoanelor nevoiage ii pune pe crestini in fata situatiilor mere
sul lui Isus trebuie sa fie realizat in forme mereu reinnoite. Trebuia sd se gaseasca «
yrespunzdtoare cu situatia oamenilor §i a societatii.

irea de aproapele, formd a convietuirii umane’

Iubirea fatd de Dumnezeu si fatda de aproapele constituie un singur act,
mental al spiritualitdtii crestine. Nu-l1 putem iubi pe Dumnezeu fara a-l iu
Jele.

Detrminanta pentru iubirea crestind a aproapelui este forma fundamentald
Ye» - iubirea ce se ddruieste. Ajutorul crestin anticipeazd necesitatea, este o atil
si nu doar reactiva.

Daca este adevdrat cd crestinul trebuie sd se preocupe de aproapele si de nevoil
> sine Tnsusi», atunci aceasta nevoie trebuie vdzuta in sens global: fizic, spiritual, «
tfel, mai ales azi, nu se poate ignora cd alaturi de necesitatea individuald a fiec
necesitatea sociald conditionata de ambient.

In consecintd, este de datoria crestinilor sa nu se limiteze la un ajutor sporadic pe
1de la cazurile concrete. Iubirea crestind fatd de aproapele va cduta §i sa scl
arile care cauzeazd situatiile de necesitate, evident fara a crea noi conditii de |
1 altii. Iubirea cregtina fatd de aproapele nu se va putea lipsi de o forma organizata
n epoca de azi societatea 11 asuma direct, in cea mai mare parte, serviciile de asis
nta organizatd a Bisericii este in stare sd reactioneze cu o mai mare flexibilit
ociri §i la situatii neprevazute de necesitate. Ba mai mult, fiecare este mereu chem
scd pe aproapele in propriul ambient («aproapele» este forma comparat
wlui»), amintindu-si cd «ori de cite ori ati facut aceste lucruri unuia dintre acest
lici ai mei, mie mi-ati facut» (Mt 25, 40).



Aldturi de raportul determinant al omului cu Dumnezeu si de raportul cu f
i1 §i cu comunitatea credinciosilor, spiritualitatea crestind este caracterizatd
isiunea seculard a omului. In decursul istoriei, raportul crestinului cu lumea a ¢
nulte aspecte. Astdzi experimentdm aceastd lume ca loc al activitdfii noast
iment. Dar se pune si problema inraddcindrii noastre in lume si a legaturii «
itd fiind din bunurile materiale pe care le poseddm, adica se pune problema «sar
1€, sdrdcia «in spirit».

'MEA CA DATORIE SI VOCATIE

imea» in perspectiva Sfintei Scripturi’

'te Vetero-testamentare

Afirmatiile fundamentale ale Vechiului Testament referitoare la lume, p
nta creatd de Dumnezeu (de ex. Gen 1, 1; 14, 19) prin care se exprima si rapo:
mental cu Dumnezeu. «Elementele lumii» sint private de aspectul lor magic. Nin
e adorat 1n afard de Dumnezeu (cfr. Ex 20, 4 s.u.; Dt 4, 16-19). Tot ceea ce a fost
mnezeu este foarte bun (Gern 1, 31). Dumnezeu a dat pdmintul oamenilor (Ps 11
| locuiasca si sa-1 stapineascd (Gen 1, 28), pentru ca sa se hraneasca din el (Gen |
ta este o atitudine pozitivd si optimistd referitoare la lume, care poartd pecete:
ism ce o conduce la umanizarea sa.

Insa lumea este si scena dramei umane a pacatului. Inrdutdtirea situatiei origi

11, in raporturile inter-umane si Tn viata societatii, este descrisa intr-o maniera foai
iderile Tn pdcat» din protoistoria biblicd (Gen 3-11). In acest fel omul se afld

a pdcatosenie (si amenintarea judecatii divine) si viitorul promis lui de Dum

latea «lume» In Noul Testament: realitate disociata’

Noul Testament nu vorbeste explicit despre «lume» si despre «valoarea» sa, ca ¢
e statatoare. Insd lucrarea salvifica a lui Isus si anuntul post pascal al mintuirii on
10artea si Invierea sa, spun un lucru esential si referitor la lume, referitor la institu
arile sale. Suveranitatea lui Dumnezeu navdleste prin semne concrete, deja in a
Invierea Domnului si trimiterea Duhului edifica comunitatea Bisericii ca prezent;
s 1n aceastd lume.

«Lumea» in Evangheliile sinoptice. Judecata lui Isus asupra lumii in care tra
deduce din multele trasaturi ale faptelor si predicii sale. El vede natura lui Dumne



ile ei ingeldtoare pot sd-1 orbeascd (cfr. Mr 13, 22), legdnindu-1 intr-o falsd sig
. 12, 15-21). «Ce-1 va folosi omului daca va cistiga lumea intreaga, dar 1si va |
U?» (cfr. Mt 16, 26).

Isus vrea s elibereze lumea, pe om, de conditia de sclavi ai celui rau. Aceasta se

1, Tn ultimd instantd, numai prin convertirea inimii (cfr. Mc 1, 15), pentru ca Img
imnezeu este deja in mijlocul nostru (cfr. Le 17, 21). Astfel ucenicul Domnului ¢
;a se Intilneasca cu realitatea lumii, fiind el insusi o persoana transformata.

«Lumea» in gindirea paulind. Lumea, creatia lui Dumne- zeu, este capabila sa
1lor slava Creatorului (Rm 1, 19-20). Si orinduirile acestei lumi pot fi obiectul juc
ve, cum o aratd orinduirea domesticd crestina (Col 3, 18-4, 1). De asemen
inea apostolului referitoare la unitate se orienteaza in aceasta directie (cfr. Rm 13,

Pe de altd parte, Paul este foarte constient de dezordinea cauzatd Tn lun
ysenia umand. Intrucit paginii nu I-au recunoscut pe Dumnezeu, El i-a lasat prada
icate (Rm 1, 28). Aceasta se constatd n cadrul raportului dintre sexe (Rm 1, 24-2"
ectorul social si economic (Rm 1,29-32).

Pentru Paul, aceasta dramad are o lunga istorie, pentru cd pacatul a intrat in lume |
gur om (Rm 5, 12). «Dumnezeul acestei lumi le-a intunecat mintea necredincioa:
,4).

Insa prin Isus Cristos ne-a venit eliberarea. Prin moartea Fiului sdau, Dumne
at lumea cu sine (2 Cor 5, 11-21). In fata cunoasterii lui Isus Cristos totul a d
vant (cfr. Fil 3, 8). Totul este relativ in fata «noii creatii» (cfr. Gal 6, 15).

Incepind de la Cristos, realitdtile acestei lumi capata un nou profil. «Fiecare sa r
iditia Tn care era cind a fost chemat» (1 Cor 7, 20). Insa, cu toate acestea s-a veril
bare, pentru cd sclavii se pot considera liberi in Domnul, iar stdpinii sd stie cd
un Stdpin In cer (cfr. 1 Cor 7, 22 si Ef 6, 9). Chiar si femeile trebuie sa fie unite ci
ca g1 cu Domnul»; iar acestia trebuie sa-si iubeascd sotiile asa cum Cristos gi-¢
ca si s-a dat pe sine pentru ea (Ef 5, 22.25). Pentru crestini, orice autoritate vine
ezeu (Rm 13,1 s.u.).

Toate acestea aratd o noua atitudine fata de lumea 1n care traim. Nu este vorba de

eastd lume (cfr. 1 Cor 5, 10); dar nici de «a se conforma mentalitdtii acestei lumi

. In acest sens trebuie inteleasd si rezerva formulatd in 1 Cor 7, 29-31 (cfr. s1 Ef

Ideea de «lume» in scrierile ioaniene’. Evanghelia lui Ioan §i prima sa scriso:
o reflectie explicitd asupra conceptului de «lume» («cosmos»).

JToan scoate foarte mult Tn relief «dezbinarea» inerentd a acestei lumi carei:
mine himea viitoare. «Aceasta lnme» rimine creatia ne care Dimnezen a chems



"enirea sa inseamna si judecata (In 9, 39), pentru ca in fata lui trebuie sa se ia o d¢
: formeaza «lumea» 1l urdsc, pentru ca lucrdrile lor sint rele (In 7, 7).

In Joan lumea este vazutd din doud unghiuri: lumea dugmand lui Dum
1sabild si de moartea Domnului, acea lume pentru care Isus nu s-a rugat (cfr. /n 1
al doilea rind, lumea in care Isus a fost trimis de Tatdl si in care El i trimite pe u
8).

De acum 1nainte viata ucenicilor in lume va fi caracterizatd de prezenta lui Cristo
- 19), de experienta pacii (In 14, 27) si de bucurie (In 15, 11; 17, 13). In acelasi
olul este intr-o situatie de confruntare continud cu lumea, care 1-a refuzat pe Is
sens sint valide mai ales indemnurile din prima scrisoare a lui Ioan: «Nu iubiti lur
e este In ea». O atare lume este descrisa ca «pofta cdrnii», «pofta ochilor», «m
» (1 In 2, 15-17). In aceastd lume sint profeti falsi, anticristi (1 In4,1.3;2In7).C
acestea, este adevdrat ca: «Tot ceea ce este nascut din Dumnezeu invinge lum
a este victoria care a invins lumea: credinta noastra» (1 In 5, 4).

1a de lume si angajarea pentru lume
toria spiritualitdtii crestine’

Pentru Noul Testament nu intereseaza faptul cd crestinul este luat din lume, ¢
>a faptul cd el nu este «din aceastd lume» (cfr. In 17, 9-19). De altfel, din
arii sfirgitului iminent, asa cum este exprimat in textele cele mai vechi ale M
nent, acestui «a fi In lume» al crestinului nu 1i este atribuit o duratd lungd. De .
aspect al existentei ucenicului nu a fost obiect de reflectie intensd. Dezbinarea «I
in mod continuu §i evident n istoria spiritualitdtii crestine. Ei 11 corespunde os
wa Intre o negare a el i 0 acceptare pozitiva a valorilor sale.
1ea» in perioada patristica

Una dintre viziunile cele mai grandioase ale vocatiei crestinilor In aceastd lu
| aceastd lume, este cea oferita de Scrisoarea cdtre Diognet, o scriere crestind din s

>a, cdreia nu-1 cunoastem autorul.
«De fapt, crestinii nu se disting de ceilalti oameni nici prin patria lor, nici prin limba lor, m
obignuintele lor. De fapt, ei nu locuiesc intr-un oras exclusiv al lor, nici nu vorbesc o limbd strdi
nu duc o viatd separatd»°.
Sitotnei en toate aceste acemaniri ceva 1i dictinoe:



In timp ce, de exemplu, doctorii bisericii africane din secolele II si III, Tertul
n, vorbesc despre fuga de lume, in sensul de separare de contaminarea pacatulu
1d societatea; tema separdrii efective de lume devine motiv dominant In mons
hul se «retrage» din lume, paraseste lumea cu bucuriile si durerile sale. Dup:

a Ioan Cassian ( 430/435), aceastd renuntare nu reprezinta un scop in sine:

«S8d facem post, vegheri, mortificatie, meditatie din Sfinta Scripturd etc., pentru a obtine curdtic
care constd in iubire. Ceea ce facem, o facem pentru a deveni iubitori. De aceea iubirea este
toate ca o normd. Scopul conduitei noastre este de a ajunge la o astfel de iubire. Instrumentele |

le folosim sint de o importantd secundard»°.
rtul cu lumea in Evul Mediu

Evul Mediu este dominat de atitudinea fundamentald a «fugii de lume» (fuga m
atea paminteasca este vdzuta prin perspectiva vietii vesnice care trebuie dobindi
wlt, pina la mijlocul Evului Mediu, viata monastica - deci si separarea de lume
lerata idealul vietii spirituale, din care motiv si laicii, care traiau intr-o familie §i ay
ie, se straduiau in limitele posibilului sd duca o existentd dupa modelul vietii mone

Totusi, cu timpul, s-a dezvoltat un ideal de viata religioasd, autonomad, in afare
stice i clericale. S-a inceput prin crearea unui ideal cavaleresc crestin si prin a
restin profesiunilor si serviciilor burgheziei care aparea.
utul unei spiritualitati laice in Epoca Moderna

Teologia reformatorilor, cu negarea diferentelor dintre simplii crestini, clerici si 1
buit si ea la o intelegere a vietii considerate In responsabilitdtile sale lumesti ca :
2a lui Dumnezeu.

Un impuls viguros al unei spiritualitdfi realizabile in orice conditie a fost dat
isc de Sales. In Filotea, sfintul intentioneaza sa arate o cale pentru pietate, care sd
;ursa de cei ce trdiesc in orag, in casd ori la curte, ca si in viata obignuita.

Dupa citeva inceputuri, in secolul al XIX-lea, redescoperirea Bisericii ca i comu
inteleasd mai ales dupd primul razboi mondial (pina la conciliul Vatican II) si a c
yorarea unei spiritualitati laice, la o «teologie a realitatilor pamintesti». In felul ¢
> din ce In ce mai clar faptul cd acceptarea activa a datoriilor acestei lumi §i |
a lume este de o insemndtate determinanta pentru realizarea vietii crestine’.

1ensiunea seculard a spiritualitdtii crestine
imina conciliului Vatican Il

Prin reflectia sa asupra Bisericii - popor al lui Dumnezeu §i asupra misiunii Biser
a lume -, conciliul Vatican II si-a insusit punctele teologice precedente, facind orc
rul unilateralitdtii i exagerdrilor trecutului.



Subliniindu-se realitatea Bisericii ca popor al lui Dumnezeu, pozitia laicilor In «
1 comunitati a fost redefinita In termeni mai pozitivi'. Credinciosul care nu este

lugdr e descris acum, In mod pozitiv, tocmai in acest «a fi al lui in lume»:

«Chemarea specificd a laicilor este sd caute Impdrdtia lui Dumnezeu, ocupindu-se de cele vrer
si orinduindu-le dupd vointa lui Dumnezeu. Ei trdiesc in mijlocul lumii angrenati in toate indatoi
activitdtile din lume §i in conditiile obisnuite ale vietii familiale §i sociale din care le este
existenta. Acolo sint chemati de Dumnezeu, pentru ca, indeplinindu-§i menirea proprie, cdldi
spiritul Evangheliei, sd contribuie dinduntru ca o pldmadd la sfintirea lumii gi sda-l arate

celorlalti, pe Cristos, mai ales prin mdrturia vietii lor, prin iradierea credintei, sperantei §i iubiri
Deasemenea, vorbind despre vocatia tuturor la sfintenie, conciliul sustine teza ca:
«toti credinciogii se vor sfinti din zi in zi mai mult in conditiile lor de viatd, in indatoririle I
imprejurdrile in care se afld si prin toate aceste conditii, indatoriri §i imprejurdri, dacd primes
cu credintd din mina Tatdlui ceresc §i conlucreazd cu vointa divind, manifestind tuturor, in
indeplinirea activitdtilor padmintegti, iubirea cu care Dumnezeu a iubit lumea»".

Aceste afirmatii conciliare se distanteaza odatd pentru totdeauna de o conceptie a
1ale care era dispusd sa tolereze existenta seculara numai daca se asemadna, cit ma
1, cu idealul vietii religioase. Acum nu se mai vorbeste despre o dispretuire a vi
ci de a deveni constienti de datoriile incredintate fiecdruia in lume, ca un drum cc
e concretd la realizarea vietii crestine.

Aceastd dimensiune seculara isi afla expresia mai ales in constitutia pastorald Bi
1ea contemporand. In cap. 1II al acestui document’, se vorbeste cu insistentd ¢
‘ea «activitatii» umane, despre datoria de a contribui la ameliorarea societdtii ume
irea unei fraternitati universale.

In timp ce conciliul Vatican II scoate in evidentd mai ales angajarea crestinu

in sens pozitiv, trecutul a subliniat adesea pericolele care existd in aceastd
atiile asupra responsabilitatii pentru lume nu trebuie sd-1 facd pe crestin sa i
iile legate de accentuarea atit de frecventd in secolele trecute, referitoare la «fu
. In aceastd lume este prezenta si realitatea pacatului si a raului de care noi toti s
in multe feluri. Acela care este inraddcinat in comuniunea de viata cu Cristos, pri
nsuseste indatoririle unite cu o viatd in aceasta lume, trebuie insa sd spere si sd pai
oria lui Cristos asupra pacatului si asupra mortii.

TTUDINEA CRESTINULUI
T'A DE BUNURILE MATERIALE

Crestinul este legat de aceastd lume; indatoririle sale fac parte din realizarea exis
si crestin. Intr-un mod anarte. din cauza lucrurilor ne care le noseda lumea n sine



udinea in fata bunurilor in Nolul Testament

ia si pericolele bogatiei in Evangheliile sinoptice

Aceastd problematica este luatd In consideratie mai ales in pericopa din Mc 10,
9, 16-30; Lc 18, 18-30). Relatarea vocatiei tindrului bogat (Mc 10, 17-22) c
itia cheie pentru problema noastra (v. 21): «Un singur lucru iti lipseste: mergi, vin
51 da saracilor gi vei avea o comoara in ceruri; apoi vino si urmeaza-ma». Deci, e»
traditie a cuvintelor lui Isus asupra pericolelor bogatiei (Mc 10, 23-27). Ucenicilor
eosebire de tindrul bogat, rdmin cu Isus, le este promisa o recompensa pentru renu
'c 10, 28-31).

Nucleul acestei pericope constd in afirmatia ca ucenicul poate sd ajunga la
ratd, la perfectiune, numai separindu-se de tot ceea ce poseda si dind saracilor. B
dzutd ca un piedica in calatoria spre Dumnezeu, pe care numai El poate sd-1 in
«a fi total absorbiti de preocupdri si de bogdtii» 151 gdseste expresie si in interpr
dlei semdndtorului (Mt 4,19 s.u.; 13,22; Lc 8, 14).

In traditia «Q» se vorbeste despre fericirea sdraciei. La inceputul «discursului
», Luca prezintd fericirile celor saraci, infometati si acelora care pling (Lc 6, 20
pt, acestia, prin venirea Impardtiei lui Dumnezeu trdiesc o transformare radic
ei lor (cfr. si Lc 4, 16-21; Mt 11, 3-5). In timp ce Luca caracterizeaza situatia omt
npardtiei lui Dumnezeu, Matei, 1n versiunea sa asupra fericirilor, se referd la con
te discipolilor pentru a intra in Impdratie. De fapt, astfel sund prima fericii
irsul de pe munte»: «Fericiti cei sdraci Tnaintea lui Dumnezeu» (Mt 5, 3). Direc
't 6, 19-34 vorbesc despre preocupdri mai mult sau mai putin justificate. Se vo
> adevdrata comoara pentru care trebuie sd ne straduim (Mt 6, 19-21; Lc 12,33 s.u
i tocmai in trdirea impreund cu cei sdraci. Cerinta de a se decide intre Dumne.
ona» (Mt 6, 24; Lc 16, 13) face aluzie la periculozitatea bogatiei, care poate ¢
a omului. Trebuie sa se evite preocupdrile excesive care nu se potrivesc acelui ca
dere in Tatél ce are grija de toti (Mt 6, 25-34; Lc 12,22-31).

Luca este foarte interesat de tematica sdrdciei si a renuntdrii la bunurile paminte
>ea, este printre sinoptici acela care prezintd cea mai mare parte de texte asupra a
:me’. In materialul care i este propriu, el descrie exemplul omului nebun care mo
nta sa falsa (Lc 12, 13-21). In Lc 16, 1-31 se dau directive asupra folosirii corec
otite a bunurilor, in forma de parabole si discursuri. Printre alte texte care fac aluz
e puncte de vedere la atitudinea ucenicilor 1n fata posedarii bunurilor terene (Lc 3,
s.u.38; 11, 41) se afld si formularea cea mai radicald a Noului Testament asupra a
'me: «Tot asa, oricine dintre voi nu renuntd la toate bunurile sale, nu poate



ul meu» (Lc 14, 33). Afirmatia se afla, cu formuldri similare, in alte doud pasa
Lc 12,33 si 18, 22. Deasemenea, si Zaheu - bogatul convertit (Lc 19, 1-10), si v
ita casetei pentru oferte (Lc 21, 1-4), demonstreazd interesul evanghelistului |
a dimensiune a urmdrii lui Cristos.

Textele Evangheliilor sinoptice ne prezintd mai ales doud puncte de vedere:

- Bunurile pamintesti («bogdtia») nu sint niciodata definite rele si reprobabile ir
ste clar ca sint izvor al preocupdrilor, al ispitelor si pericolelor. Usor se poate ¢
a ceea ce se poseda. Bogatiile reprezintd pentru om o piedicd de neinvins pentru in
»aratie. Luca afirma si faptul ca se poate face uz pozitiv de bogatii (cfr. Lc 16, 9-1

- In afard de aceasta, se vorbeste despre vinderea bunurilor pentru a da cistigul
. Ne expropriem din iubire fatd de altii si pentru a ajuta pe altii. In ansamblu (d:
bstractie de Mt 5, 3 si Lc 6, 20), in toate aceste texte nu se vorbeste atit despre sé
i ales despre bunuri, care trebuie sa fie impartite cu cei sdraci, si de pericolul bc
-ebuie evitat. Daca cei sdraci sint numiti fericiti (Lc 6, 20), aceasta se intimpla pen
astfel de conditii, Inteleasd ca situatie de nevoie, trebuie sd i1 se pund
zarea cuvintelor lui Isus
1ina Faptelor Apostolilor

In evanghelia sa, Luca relateaza formuldrile cele mai radicale ale directivelor It
oare la posedarea bunurilor si aspura pericolelor bogatiilor. In cea de-a doua luc
e apostolilor - evanghelistul aratd cum aceste cuvinte ale lui Isus au fost realiz
comunitate cregtina.

In relatdrile asupra vietii comunitatii primare, pe primul plan se afld tema comun
onia». In Fap 2, 42-44 se vorbeste despre faptul cd toti aveau totul in comun. «Cin
etdti si bunuri, le vindea si le impdrtea la toti dupd cum avea nevoie fiecare» (1
Jespre aceastd comuniune de bunuri se vorbeste si intr-o altd relatare redactional:
-37 (cfr. si Fap 5, 1). Sdracii destinati sa fie ajutati prin vinzarea bunurilo
1itatea, care pe de altd parte, tocmai datoritd vinzdrii bunurilor din partea fie
aza sda mai fie saracd. Idealul asadar nu era comunitatea saraca. Dimpotriva, nu t
intr-insa niciunul care sa se afle 1n situatii de nevoie (cfr. Fap 4, 34). In felul ace
realizata dorinta deja exprimata referitor la Israel: «De altfel, nu va fi nimeni nevc
:ul vostru» (Dt 15, 4).

Trairea impreuna si viata In cadrul unei comuniuni de bunuri se facea in mod vol
>e a meritat lauda conduitei lui Barnaba (Fap 4, 36 s.u.). Acelasi lucru rezulta
cele lui Petru adresate lui Anania si Safira (Fap 5, 4).

Acecst ahiectiv - eliminarea 4riciei ca <itnatie de necegitate - reiece i din Fan



isorile pauline’

Ajutorul pentru comunitatea din Ierusalim ajunsa in mizerie era o preocupare af
ylului Paul (cfr. Rm 15, 26; Gal 2, 10). In acest scop el a organizat o colectd (Rm 1

16, 1-4; 2 Cor 8-9). Pentru a intelege sensul acestei colecte de bani este semnifi
ifia: «ugurarea altora sd nu devind o povara pentru voi, ci sd fie in spirit de egalita
, 13).

Dincolo de cazul concret de nevoie In care se gdsea comunitatea din leru
1i trebuie sd ajute pe cei ce sint in necesitate (Rm 12, 13), trebuie sd con
ntele celor suferinzi (cfr. Ef 4, 28). «Nu dati uitdrii binefacerea si ajutorarea, caci
tfe 11 plac lui Dumnezeu» (Ev 13, 16). In comunitatea din Corint se pare cad a
11iune de bunuri nu a fost o practicd comuna (cfr. 1 Cor 6, 1-8; 11, 21 s.u.).

Asupra pericolelor bogatiei avertizeaza doua pericope din 1 Tm (6, 7-10; 6, 17-1¢

Despre o separare escatologica de proprietdti si bunuri se vorbeste in 1 Cor 7, -
bul este scurt, pentru cei ce cumpard trebuie pe viitor sa fie ca §i cum nu ar stapini,
‘olosesc de lume, ca si cum nu s-ar folosi de dinsa».

Puncte pentru o «teologie» a sdrdciei se afla in 2 Cor 8, 9: «Cunoasteti, doar, bun

wlui nostru Isus Cristos, care, din bogat ce era s-a facut sdrac pentru voi, ca voi
1atiti din sdrdcia lui».
saraci» in alte scrieri ale Nolului Testament

Pentru 1 In iubirea fata de frati trebuie sa se exprime concret in ajutorul acelui ca
> (1 In 3, 17). Asistenta acordata saracilor va fi totdeauna o caracteristica a comu
silor. Cei sdraci vor fi mereu n mijlocul lor (cfr. In 12, 8).

Scrisoarea lui lacob porunceste comunitdfii sa nu privilegieze pe cei bog:
iala celor ce au nevoie (Ic 2, 1-13). In special sint stigmatizate masurile adoptate
_pentru a-i oprima pe cei sdraci (Ic 5, 1-6).

"legerea sdrdciei in istoria spiritualitatii crestine’.

In textele Noului Testament se vorbeste mai mult despre dimensiunea soc
ei decit despre idealul sdraciei: responsabilitate reciprocd, asistenta acordatd sar:
t Tmpreuna cu altii. Insd in decursul istoriei, aspectul individual, preocuparea |
a mintuire, a trecut pe primul loc intr-o masura foarte mare, cu referire la avertisn
rheliei dupa care este foarte greu ca cei bogati sd poatd intra in Impdratie.

-atiile monahismului antic’



Sardcia era exigenta fundamentald a monahismului In Biserica anticd. Pentru a
mmnezeu trebuia sa te separi de orice bun pamintesc. Abandonarea acestei lu
stiza mai ales Tn renuntarea la o pozitie de sigurantd materiala.

Din acest motiv fundamental al sdrdciei monastice s-au dezvoltat apoi a:
duale:

- Pentru ca omul pacatuieste in multe moduri, tocmai din motivul atagamentult
nurile pdmintesti, pocdinta era o ratiune a sdrdciei voluntare. Prin renuntarea ale
iber la bunuri, «sdracul lui Cristos» intentiona sd-si procure milostivirea lui Dum
| sine si pentru altii.

- Cu aceasta este unit si al doilea motiv, umilinta. Prin sdrdcia externa, credin
/d arate propria nevoie interioard, dependenta totala de Dumnezeu. Este vorba ¢
ia In spirit».

- In sfirsit, sdracia de bunavoie conducea la curdtirea constiintei, dadea linistea
u se preocupd de bunurile acestei lumi.

In aceastd perspectiva sdrdcia este atitudinea centrald a urmadrii. Ea devine o ati

1ala fundamentala.
)s, modelul celui sarac

Chiar daca sardcia a fost totdeauna vazuta in perspectiva urmadrii lui Cristos, 1
r crestinilor, ultimul motiv al sdraciei - mai ales in Evul Mediu - era Cristos insusi.

Alaturi de cuvintele «tindrului bogat» (Mt 19, 21), la baza atitudinii crestine de s
t adoptate mai ales expresia referitoare la despuiere si umilinta de sine pind la mc
lui Dumnezeu (Fil 2, 5-8), si afirmatia referitoare la sdrdcia de bundvoie a lui C
iind bogat, s-a facut sdrac (2 Cor 8, 9). In toate acestea, deja Ieronim (1 419/420)
1zia cd Domnul trebuie urmat, despuindu-ne de tot ceea ce ne apartine («Nudus r
1, nudum Christum sequi» ).

Insa tocmai in Evul Mediu aceste puncte au fost intelese in sens reductiv. S
lala a fost consideratd in termeni atit de radicali ca mijloc indispensabil pentru a ¢
ituire, Incit tocmai in miscarile de sdracie din Evul Medius-a ivit ideea ca Biserica
acolo unde crestinii, gratie unei radicale sdrdcii externe, ar fi ajuns la libe
vard. Evanghelia a fost identificata cu sdracia. Acest accent critic referitor la Bi
te complet din gindirea sfintului Francisc de Assisi, care a voit sd trdiasca voc:
e 1n cadrul Bisericii, fara a pretinde ca toti sa imprumute forma sa de viatd. Entuzi
:ntru sdrdcie s-a ndscut din iubire fatd de Isus cel sdrac. Insa ca urmare a dezba
oare la sdrdcie Tn comunitatea sfintului Francisc, s-au ivit noi contraste si dificult
Ioan al XXII-lea a respins teza franciscanilor spirituali, conform céreia Cristos ar -
)stolii Intr-o absolutd sdrdcie si lipsa de proprietate:.

Deja ordinele mendicante din Evul Mediu, cu sdrdcia lor, exprimau solidaritat

. v v . A
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plele semnificatii ale termenului «saracie»

Sardcia este un concept relativ. Referindu-ne la un context economic §i
ninat, «saracul» este cel ce are nevoie, constrins fiind sa traiasca sub nivelul com
context, este deja demn de notat ca scrierile Noului Testament nu vorbesc de sara

> sdraci.
«Sdrdcia evanghelicd are de-a face cu cei sdraci, nu cu un concept abstract de sdrdcie, cu o ai
in sine; ea, mai degrabd, isi indreaptd privirea spre cei sdaraci»’.
Iar la acesti saraci ai Noului Testament apartin toti cei ce sufera conditii nevoi
1erita atentie si compasiune.
Atunci cind se vorbeste despre «sdrdcie», trebuie sd se {ind cont de diferite as

| de sdrdcia materiald prin care omul isi trdieste limitele posibilitatilor sale, intr-o s:
‘4 continud, este sdrdcia, nu neapdrat necesard, a aceluia care - de exemplu
ns sd traiasca in lipsa de libertate, in singurdtate, avind impedimente de diferite
2 acestia trebuie enumerati, atit cei loviti de singurdtate si de neintelegere, cit si be
1. Toate acestea nu au nimic de-a face cu sdrdcia spirituala Inteleasa ca sardc
» (Mt 5, 3), a omului sdrac Tnaintea lui Dumnezeu, care-si hrdneste Increderea num
perd in el, care a devenit in interiorul sdu liber de legaturile bunurilor materiale.
inul ca sarac si atitudinea sa fata de cei saraci

Realitatea determinantd ar trebui sa fie pentru crestini acea deschidere,
1ubilitate pentru cei sdraci, care si in textele Noului Testament sint propuse ca ex
ditionatd. Sdrdcia Tn aceasta lume nu este o conditie ideald, ci o situatie de nevoi
e eliminatd. Se vorbeste aici, clar, despre sardcia materiald §i cu caracter soc
ogic, in sensul distinctiei de curind facute. Aceasta preocupare pentru cei sarac
nescindabil de exigenta iubirii de aproapele. Este vorba de a ajuta, de a Tmpartasi
sdraci care se afla in ambientul si la Tndemina noastrd, si de asemenea de a colabor
yuire echitabild a bunurilor acestei lumi (ajutoare pentru dezvoltare, etc.).
1parea pentru cei sdraci nu trebuie sa se limiteze la ajutoarele materiale, ci trebuie
> atentie formelor de sdrdcie sociald si psihologica pe care le Intilnim contin
ntul nostru. Totusi, nici cel de-al doilea aspect al afirmatiilor neo-testam
oare la cei sdraci (si la cei bogati) nu trebuie pierdut din vedere: avertismer
itia ca este foarte greu ca cel bogat sa intre in ceruri din cauza inimii inchise |
ezeu, a increderii in bunurile pamintesti, de a fi posedat de bunurile material
| pe om 1n el insusi. Deschiderea spre fraternitate i spre Dumnezeu (sdrdcia spiri
1 mod nedespartit legate una de alta. Aceasta dimensiune a sdraciei se va arata



IATA SI SITUATIA DE DRUM

Dupa dimensiunile de viata inaintea lui Dumnezeu, ale vietii cu proprii semeni
in aceastd lume, sa ludm Tn consideratie dimensiunea situatiei itinerante In care s
concret, cu dificultdtile sale. Situatia de drum apartine formei fundamentale a
1ale. Tratind in detaliu fiecare dimensiune a vietii spirituale, trebuie sd distingem ct
aspecte ale acestui «a fi Tn drum spre...»: momentul efortului, al tensiunii, al renu
irt, momentul de asceza, ca si suferinta si suportarea ei.

CEZA:
TIERE DIFICILA IN EXISTENTA CRESTINA

eza: un termen cu multiple semnificatii

categorii de definitii

Definitiile ascezei care se gasesc in dictionare si in manuale se Indreaptd in
ii: una descriptiva, pe planul stiintei religiilor, folositd in mare parte si de lite
tantd; si una care exprima o evaluare teologica a ascezei.

Clasicul Das Grosse Worterbuch der deutschen Sprache in sechs Bdnden, edi
ditoriald Duden, de exemplu, defineste asceza «un stil de viata riguros, sobru si t
atie (pentru realizarea idealurilor morale si religioase)» §i, mai precis, «exe
ntial pentru invingerea viciilor si pentru mortificarea concupiscentei»’. Aceastad de
zel pune pe prim-plan renuntarea, abnegatia.

Conceptia despre ascezd curentd, mai ales in teologia catolica, isi afld expresia
tie a lui Friedrich Wulf, care Intelege prin ea «toate eforturile umane care intentic
tind perfectiunea crestind»; si «mai precis, angajamentul constant si ordonat
1de si momentul luptei si al abnegatiei, care Tnsa nu este absolut determinant»'.

In timp ce conceptia «mai rigidd» despre ascezd, in sensul de renuntare gi abne

e pe planul fenomenologiei, aceea mai ampla i mai globala a teologiei catolice pt
1 plan punctul de vedere pozitiv al efortului pentru «perfectiune». Renuntaril
> aicl in contextul obiectivului ce trebuie dobindit.

nea termenului «asceza»’



Intelesul principal al verbului «askein» si al substanti- vului «askesis»
tarea unei abilitdfi, sau antrena- mentul atletului. In sens larg, Tnseamna si pract
1.

In sens specific religios, asceza este inteleasd ca pregdtirea crestinului la unii

ezeu. In ambientul crestin, aceasta semnificatie a termenului pare sd se gaseasca |

oard la teologii scolii alexandrine, Clement si Origene. Mai tirziu, termenul a
1 a indica viata monastica.

i de asceza

Pentru a scoate in relief elementul specific crestin, in comparatie cu alte motive
dica, Tmpreund cu K. Rahner, urmédtoarele feluri de asceza::

Asceza morald: prin ascezd morald se intelege efortul de a crea o armonie
ele tendinte ale omului. Prin autodisciplind §i moderatie-cumpdtare, se ncearca
i la echilibrul virtutii. Aceastd formd de ascezd este necesard deja pe plan um
mnenea, pe plan crestin, constituind o parte esentiald a efortului spiritual, chiar
e adevadrat cd asceza crestind nu se epuizeaza in «asceza morald». «A muri Impret
s» este mai mult decit o astfel de asceza morala.

Asceza cultuald: 1n diferite religii sint recerute, ca si condifii pentru a participa [
te forme de abnegatie si renuntare, destinate sd sustraga pe om din sfera profana |
roduce 1n cea sacrd. Chiar dacd in felul acesta practicile ascetice, care uneori rect
nte unele norme ale puritatii Vechiului Testament, in istoria pietatii crestine ¢
tat continuu o anumita influentd; totusi o atare motivatie este departe de a fi crestir

Asceza misticd: prin diferite forme de abnegatie, conduce omul la experienta divi
)a conceptia crestind, experienta mistica este precedatd de o pregdtire in sens a:
nu o astfel de pregdtire este aceea care produce experienta care € §i ramine un -
nult, asceza crestind nu se epuizeazd In pregatirea la misticd, pentru ca spiritua
1d nu se reduce doar la mistica.

idamentele ascezei crestine in Noul Testament
In cadrul Noului Testament, termenul grec «askein» e intilnit doar in Fap 24, 1€

1sul nostru specific. Insa Noul Testament vorbeste in unele pasaje despre lu
\ament, sau instruire pentru a exprima necesitatea angajamentului si efortului ¢



d paradoxal - care merg dincolo de ceea ce se poate cere in mod aparent unei per
> - sl interpeleazd pe om in intimul sau cel mai profund'.

:alismul crestin in Evangheliile sinoptice

Cristos §i loan Botezdtorul, realizari ale radicalismului. loan Botezdtoru
1tat In sinoptici cu trdsdturi accentuat ascetice. Imbracdmintea si comportament
) separare radicala de lume. Stilul in care se prezinta el Israelului - dupa Mc 1, 6 (!
:cheama cuvintele pe care Isus le va spune despre el (Mt 11, 8). Botezatorul postes
«cd nici nu bea (Mt 11, 18). Laudindu-I (cfr. Mt 11, 7-11; Lc 7, 24-30), Isus expr
itatea comportamentului sdu: El, dimpotrivd, mdninca si bea, Insa «oamenii a
atii» s-au comportat ca si copiii care se joaca in piatd, nemulfumiti (cfr. Mr 11, 16-
35).

Si Isus, in comportamentul sdu extern, traseaza linii de diviziune severe:

rile cu familia (cfr. Mc 3, 20-21.31-35), chiar dacd face exceptie in cazul mame
n2,1-5;19,25). Ca vestitor itinerant al Imparatiei nu are loc unde sa-si plece cap
Lc 9, 58). Dimensiunea determinantd a radicalismului sdu constd insa in atitudi
11 Dumnezeu si a oamenilor: in disponibilitatea de a indeplini misiunea Incredint;
tal si de a sluji pe oameni, pind la sacrificiul vietii, drept rdscumpdrare pentru cei
1c 10, 45; Mt 20, 28).

Radicalismul mesajului asupra Impdrdtiei lui Dumnezeu in Evangheliile sinc
tul angajant al predicii Impdratiei, cu implicatiile sale ascetice, apare clar din Mc
intetizeaza continutul predicii lui Isus:

- Afirmatia ca timpul s-a implinit §i Impardtia lui Dumnezeu este aproape pu
atorul mesajului in tensiunea dintre realizarea deja actuald a Impdratiei si viitoa
re deplind In putere si slavd. Acum este necesar de a se decide. Este vorba de a ind
1tele necesare pentru a putea intra tn Imparatie.

- Réspunsul la acest apel exigent este convertirea, care trebuie sa aiba loc imedi:

:ste destinatd sa dureze In timp. Se vorbeste si despre credintd, despre acel «d
15 deplin la acest mesaj fericit.

«Exigentele radicale» ale lui Isus in detaliu. Seriozitatea efortului ascetic pe car
, rezultd clar acolo unde el, pentru a-si caracteriza propria misiune, afirma ca nu a
1cd pacea, ci sabia. Decizia necesard pentru el comportd o rupturd netd de leg:
are cele mai intense (Mt 10, 34-36; Lc 12, 51-53). Ingusta este calea si strimt
. care conduce spre viatd (Mt 7, 13; cfr. Lc 13, 24). Din acest motiv, cei ce °
deascd Impdrdtia trebuie sd procedeze cu violentd (Mt 11, 12; Lc 16, 16). Uc
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a fiind o expresie care in Evanghelii se repeta de 5 ori: Mc 8, 34; Mt 10, 38; 16, 2¢
14,27. Fidelitatea fatd de Domnul ajunge pind la martiriu.

Si in lucrurile bune pe care omul le face (rugdciune, post, pomand) nu trebuie
e primul plan propriul interes. Nu trebuie sd caute sa fie vazuti de oameni, ci nur

nezeu (Mt 6, 1-6.16-18). Si chiar atunci cind am facut tot ceea ce ni s-a po1
em servitori inutili (cfr. Lc 17, 7-10).

Aceste cerinte ale lui Isus, care merg dincolo de ceea ce se asteaptd de obicei
11, reies clar §i in practicarea iubirii fatd de aproapele. Nu trebuie sd se dea d
[, nici nu trebuie sd se foloseasca cuvinte ce ofenseaza (Mt 5, 21-25). Ucenicul
> (Mt 7, 1), nici sda nu condamne (Lc 6, 37b). S@ nu se razbune (Mt 5, 39 s.u.), s
: pe cel care-1 cere (Mt 5, 42). Ca om al pacii (Mt 5, 9), sa se Impace cit mai curf
wnul (Mt 5, 25) si sa fie mereu gata sd ierte (Mc 11, 25; Mt 6, 14) fara limite (Mt
Aceastd milostivire (cfr. Mt 5, 7) are ca obiect pe strdin (Lc 10, 29-37) si dugman
). In special, limbajul discipolului trebuie sd fie simplu si sincer, lipsit de subintele
uitdgi (Mt 5, 33-37).

Vocatia ucenicilor lui Isus poate sd ceara si o separare de familie. Urmarea lu
1ai imperioasd decit datoriile familiare (Mt 8, 22; Lc 9, 60). Cine iubeste mai m
1 pe mama sa, nu poate fi ucenicul lui Isus (Mt 10, 37; Lc 14, 26; 18, 29). Che
wlui poate cere chiar renuntarea la cadsdtorie (Mt 19, 10-12; cfr. Lc 14, 25; 18, 29).

In acest context al exigentelor radicale ale lui Isus intrd si textele care ex

inea ucenicilor in fata bunurilor materiale despre care am vorbit mai Tnainte'.

a crestina In scrisorile pauline

Conceptia paulind despre botez, ca dar si angajament, este deja o prima indic
ui cregtin de ascezd. Crestinul are datoria de a trai continuu vocatia baptismala. I
zalizeaza acel «a muri cu Cristos» poate sd trdiasca Tmpreund cu El.

Aldturi de afirmatiile apostolului asupra modului de a se raporta la bu
testi, la propriile averti, in scrisorile sale se gasesc directive radicale in doud sectoa

Radicalismul iubirii. In mod aseméanator discursului de pe munte, Paul indean
wintam pe persecutori (Rm 12, 14; cfr. 1 Cor 4, 12), sa le facem bine (Rm 12
nul trebuie sd renunte la minie (Col 3, 8; Ef 4, 26.31) si nu trebuie sa Intoarca r:
'm12,17;1Ts 5, 15).

In cazuri de litigii, crestinii sd nu recurga la tribunal, ci sd suporte nedreptatea (
). Trebuie sd ne suportam reciproc (Col 3, 13 si Ef 4, 2) purtindu-ne unii altora pc
), 2). Nimeni sa nu judece pe fratele sdu (Rm 14, 4.10). Acela care se riticeste treb
>ondus pe calea cea dreapta cu blindete (Gal 6, 1). Corijarea trebuie sd fie plina ¢
1(2Ts 3,15).

Radicalismul celibatului. Paul condamna divortul referindu-se la cuvintele Don
»7,10). In constiinta propriei vocatii de apostol, el recomanda si celibatul ca expre



yort refnnoit in mod radical. Evenimentul Cristos, implinirea timpului, stabiles
1 de masurd.

e forte si motive centrale ale ascezei

ul Testament (sinteza)

Punctele forte ale ascezei neo-testamentare constau Intr-o actiune intensa si solic
td pentru a trdi in profunzime credinta, speranta si dragostea. Acest evenime
1s are 1n sine trasdturi ascetice, acolo unde este inteles si realizat cu seriozitate. A
resus de toate Impadrdtia lui Dumnezeu si Vestea cea Buna a mintuirii in Isus C
implica pentru individ vocatia la celibat.

Alaturi de aceastd «ascezd a credintei», crestinului i se cere si lupta cu «pacatul»
a», rezistenta impotriva «lumii». Acest aspect, «asceza morald» (sau asceza sfin{
1 slujirea ascezei credintei.

In sfirgit asceza neo-testamentard este caracterizatd de o pietate cristocentrica: d:
itul cd este fundamentul, Cristos este si masura fiintei noastre. Prin moartea si n
. semnat drumul si ne-a delimitat forma noastra de viata'.

Deja, aceste puncte centrale disting asceza crestina de alte forme de «renunta
gatie». Diferenta reiese si mai clar, dacd aruncam o privire asupra motivatiilor. Ce
parte a cerintelor lui Isus catre ucenici sint fundamentate pe comuniunea cu C
itarea, abandonarea sint supozitii si consecinte ale urmadrii. Realizarea exige
le se face prin iubirea fata de Isus. La aceasta se adaugd alte motive, de ex
npensa» in ceruri (de exemplu Mc 10, 21; Mt 6,2.4.6.18-21). Insd nu se cere nicio
tare pentru ca lucrul la care trebuie s se renunte ar fi in sine rdu. In textele biblice
€ nici o renuntare din iubirea renuntdrii Tn sine. Mai degraba realizarea exige
le este In slujirea efortului de a fi ucenici, pentru a realiza vocatia baptisn
rmitatii la moartea Domnului.

erite realizdri ale ascezei crestine’

a In epoca patristica’

Primele secole au cunoscut o ascezd cu o puternica orientare cristologica in pi
1lor. Martirul era considerat imitatorul adevaratei iubiri. Era determinant fap
ga viatd crestind sd fie vdzutd ca o pregdtire la martiriu. In felul acesta, angajan
1 a trdi cu seriozitate viata crestind era anticiparea daruirii vietii lui Cristos prin me
lemnurile episcopilor adresate neofitilor, angajamentul de a trdi existenta crestii
lus la faptul cd prin botez se incepe o noud viatd. Acum crestinii se afla n are:
le start. Chiar si numele de «crestin» era considerat in legdtura cu datoria de a
onforma cu a lui Cristos (de exemplu de catre loan Gurd de Aur).



Printre aceste motive ale unei conduite ascetice trebuie mentionatd si asceza
are puternic mistica, ce-gi face aparitia pentru prima oard In teologia alexandrind
monasticd, si ea vdzuta ca realizare a urmarii lui Cristos.

Epoca sfintilor parinti, dealtfel, a fost caracterizata si de o tendintd care este in
menul de «encratism» (din grecescul «enkrateia» - abstinentd)'. In concret era vort
e abstinenta de la raporturile sexuale in casdtorie si de forme marcate de post. /
ite se noteazd, mai ales, Tncepind cu secolul al II-lea si sint influentate si de ambier
rdieste crestinismul. O variantd a encratismului declarata eretica de parintii Bis
lera cd realitatea corporald ar fi generatd de un principiu rdu de care crestinul treb
stanteze. Aceastd conceptie inspiratd din gnosticismul dualist, era uneori mc
igic» 1n sensul cd pentru crestin ar fi Inceput deja invierea In care casdtoria nu-¢
joard nici un rol (cfr. Mr 22, 30). In pofida refuzului decis al acestei atitudini meta
este in multe texte din literatura patristica o atare tendintd encratista, o astfel de ex
inentei, Incit viata cotidiand a crestinului, viata Tn cdsatorie si in familie, pare ca su
lare in acest sens. Chiar si acolo unde realitatea corporald nu este considerata re:
1 totusi ca izvor de pacat, deci dispretuitd si nu privitd in realitatea sa de creatie
iezeu.

a crestina in Evul Mediu

In monahismul irlandez de la Inceputul Evului Mediu era valabil principiul pe c:
ban (T 615) l-a formulat mai tirziu: «Punctul central al regulii monastice
icatia» («Maxima pars regulae monachorum mortificatio est»). La baza acestei a:
leea ca trupul uman este total corupt, si, deci mintea si vointa trebuie subjugatc
motiv, «martiriul alb» - asa a fost numita in Irlanda viata ascetica - este caracterize
mortificatie corporald. O forma de victorie asupra noastra ingine este si cd
-atdtii Tn modalitatea de viata a eremitilor, ca g1 renuntarea la patrie in «peregrinar
fatd de Cristos» («peregrinatio pro amore Christi»). De aceea, unul din mc
rii misionare irlandeze si scotiene a fost gi cu caracter ascetic.

Substantial mai echilibrata este tendinta fundamentald a monahismului pecetl
. sf. Benedict de Norcia, care dupd reforma lui Benedict de Aniane (1 821), a pl
1ismul occidental. Aici este pe primul plan efortul de a-1 iubi total pe Dumnezeu
ta la sine insusi, de a-1 urma pe Cristos.

Incepind cu secolul al XlI-lea, conceptia ascetica a fost puternic influentata

sul crescind pentru umanitatea lui Isus. Pietatea centrata pe Cristos, care devine
1td de exemplu la Bernard de Clairvaux, conduce la ideea ascezei luate
rmitate cu Cristos. In cadrul acestui orizont se gasesc apoi diferite accentudri, |

aeritd atentie mai ales urmarea lui Isus «cel sarac». Miscarile de sdrécie si Franc
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'ele ascezei crestine in Epoca Moderna

Deja in Evul Mediu tirziu se Intilnesc aspecte ale unei asceze laice incipiente, ¢
ios existenta in lume, care nu mai este vazutd in mod negativ. Acest fenome
zat mai ales de Umanism si Renagtere. A cduta si a gdsi pe Dumnezeu in toate,
rm propriei vocatii, sint doud aspecte ce caracterizeaza asceza sf. Ignatiu de L
| ca viata de pietate este posibild si realizabild in orice conditii, este subliniat de Fr:
es.

In spiritualitatea franceza din secolele XVII-XVIII se manifestd in cadrul asceti
t «psihologism»’. Domeniul efortului ascetic nu este atit in exteriorul omului, ¢
in interiorul sdau. Este vorba de a lupta impotriva «iubirii proprii», imp
ntrismului care se manifestad in toate tendintele spontane ale intimului nostru. In a
este subliniatd cu tdrie dimensiunea cristologica a acestei «nimiciri» a propriului
e a spiritualitatii cardinalului Bérulle: «Comuniune cu Cristos este numai 1n partic
Uirea sa» (cfr. Fil 2,7 s.u.).

Prin devotiunea fatd de inima lui Isus, promovata de sfinta Margareta Maria Ala
)0), a trecut pe primul plan un nou motiv de comportament ascetic. Crestinul treb
tiseze mortificatia si suferinta pentru a aduce satisfactie dreptatii divine, ispasind |
sle omenirii. Prin aceasta se relua ideea din Col 1, 24, totusi nu fara unilaterali
siuni.
care de sinteza

Prezenta unor modele de asceza in istoria spiritualitatii crestine aratd ca in ea 1§
' loc, In forme continuu schimbatoare, o ascezd motivata cristologic. In ceea ce pr
ntele in care crestinul se angajeaza sa-si trdiascd viata spirituald, unele tending
t pe renuntarea exterioara si pe victoria de sine, in timp ce scoala franceza din sec«
lea plaseaza centrul de interes in interiorul persoanei. Aldturi de o evaluare pesin
el omului 1n fata chemarii lui Cristos, gasim si (mai ales in Francisc de Sa
ere optimista a posibilitatilor umane.

eza crestind in cadrul vietii spirituale.

ite idei pentru o teologie a ascezei

Karl Rahner a incercat sd vadad asceza crestind in termeni de anticipare a daru
1 moarte. Pentru el, moartea este situatia cea mai radicald a credintei si sperantei. 2
ctul cel mai complet si definitiv al credintei care spera. Deci, acolo unde o per
ta printr-un «da» congtient propria moarte care vine, anticipind In mod voit a

e care se realizeazd putin cite putin in viata, existd ascezd. In sintezd, «asceza n



Friederich Wulf incearcd sa dea o dimensiune teologicd ascezei, intelegind
1 a credintei, «un exercitiu Tn ddruirea citre Dumnezeu suveran, stdpin, de care
dispune, pe care omul nu-1 vede, ale carui decizii sint de nepdtruns si ale carui c:
inteles». Asceza credintei trebuie sa devind ascultare de credinta, disponibilit:
15 la chemare, mergind oriunde ne trimite.

Aceastd asceza fundamentald crestind este caracterizata ulterior de un al doilea :
re Wulf 11 numeste «asceza Crucii»: in Crucea Domnului devine vizibila situa
re si abisul pacatului uman. In acelasi timp, In ea se poate vedea cum puterea mor
1lui este nvinsd gratie participarii la aceasta neputintd a noastrd, a Fiului lui Dum
t luat infagisarea sclavului (cfr. Fil 2, 7). In felul acesta, asceza crestina este !
ipare la Crucea lui Cristos, un mereu «a muri Tmpreund cu El».

In sfirsit, autorul scoate in evidentd o ultimd dimensiune deja continutd in cele
onate mai sus. Asceza crestind este asceza escatologicd, determinatd de situatia de
1siunea acelui «deja» al mintuirii lui Dumnezeu venit la noi si a acelui «nu In¢
tiei definitive a slavei in noul cer si In Noul Pamint. De aceea trebuie sd rezist:
1icie si rabdare si sd fim vigilenti.

Johannes Grundel considerd ca aspect esential al ascezei, stdpinirea instincte!
lina a instinctelor este necesara deja pentru dezvoltarea personalitatii umane i |
sociala:.

Referitor la viata specific crestind, Grundel subliniazad intr-un mod aparte nece:
tiului pentru o atitudine de deschidere fata de altii, pentru iubirea aproapelui. Cs
2] trebuie sd se verifice In orizontul libertatii, a cdrei realizare este si mis
wlui: libertatea de lege, pacat, moarte, ce se actualizeaza 1n iubire-.

Peter Lippert, In reflectiile sale despre o teologie a ascezei, pleaca de la urma
:maticd: maximei biblice a renuntarii de sine, 1 se opune azi exigenta regasirii de ¢
realizdrii. Solutia acestui contrast, aparent de nedepasit, ar putea consta, dupd Li
tul ca ddruirea de sine, renuntarea la sine, nu este scop in sine Insusi, ci are loc «p
linta si iubirea lui Cristos si a fratilor». «Ne daruim pe noi ingine si astfel ne regas
sine».

Sau, cu alte cuvinte: regdsirea de sine (in sensul regasirii mintuirii, a adevaratei :
biectivul, iar renuntarea la sine este calea spre dobindirea sa’.

Referindu-se la situatia actuald, Lippert vorbeste despre asceza obiectiva (prii

ze atitudinea justa si adecvata fata de circumstantele si conditiile obiective si capac
‘ace astfel ca propria lucrare concretd sd fie utild pentru raportul personal) si ¢

1 de solidaritate (ca realizare a convietuirii si a bunatatii).

n ] PR | ] o . ] .o .



Asceza inteleasa ca suma a tuturor eforturilor necesare pentru a ajunge la perfec
13 este un eveniment de raspuns. Realizarea raspunsului omului in credinta, spere
ste are nevoie de trudd si angajament, de asceza. Insd, dintr-un atare caracter de ra:
. faptul cd asceza crestind nu este pusa sub obligatia unui succes cu orice pref. N
de a afla ceva pe care-l cautam cu trudd, ci de a face posibil raspunsul Aceluia car
sl ne-a gasit deja.

Asceza crestind este fondata pe botez, ca si viata crestind in general. Iertarea pac
ticipare la victoria lui Cristos asupra pacatului i mortii, cere un angajament int
menintdrii permanente exercitate de pacat. Crestinul facut partag al comuniunii de
imnezeu, trebuie sd o practice cu angajament. Asceza Inseamna intrarea in fori
1 lui Cristos: a trdi depinzind in intregime de Tatdl i orientati total spre el si, in a
intr-un angajament radical pentru oameni.

Chemarea lui Dumnezeu, comuniunea cu Dumnezeul cel viu, care isi are fundan
u in botez, suferd rezistente multiple. Experimentam in noi insine dorinte contras
rile cu pacatul in viata noastrd sint numeroase’, $i sintem conditionati de insasi :
a trecutd. In calitate de crestini ne aflam intr-o societate hranitd de idei si atitud
intd o ispitd. In toate aceste dimensiuni isi gdseste expresie si realitatea pdc:
unea fatda de Dumnezeu, la care cregtinul trebuie sd reactioneze prin efortul ascetic

Dacad asceza este eveniment de rdspuns, aceasta inseamna cd crestinului 1i est

itatea de a se angaja in acest efort. Cu alte cuvinte, asceza devine posibild prin har.
nii ale comportamentului ascetic

Daca asceza reprezintd un moment al evenimentului de raspuns, conditionat de s:
11 in aceastd lume, de conditia sa de itinerant, de «pdcatul lumii» (In 1, 29), atunci
» va trebui sd priveasca toate domeniile spiritualitaii.

Dimensiunea vietii inaintea lui Dumnezeu si cu Dumnezeu este de negindi
1. Lectura, meditatia, rugaciunea, mistica sint posibile numai daca sint insotite
iment constant. In aceasta privintd este necesara o asceza in raport cu timpul, o ¢
1centrare a gindirii si a fanteziei.

Dimensiunea vietii cu ceilalti si in Biserica are §i ea nevoie de exercifiu i angaje
:ntul «forte» al iubirii fata de aproapele nu se poate Invdta fara trudad. Viata in Bi
fi o greutate tocmai din cauza aspectelor prea umane, a experientei Bisericii paca
e trebuie sd le suportdm atunci cind lucrurile nu se pot schimba.

In sfirsit, viata omului in aceastd lume implicd o datorie §i un angajament ce
fi Tmplinit farad ascezd. Asceza obiectiva si asceza solidaritdtii, despre care vorbe
rt, 151 gasesc locul aici. Viata Tn lume, constiinta datoriilor care ne asteapta si 1
1sabili Tnaintea lui Dumnezeu si fatd de lume, este posibila numai acolo unde se in
muncii, a cercetdrii, a studiului, a angajamentului.



erea in Sfinta Scripturd

suferind §si Dumnezeul sdu in scrierile Vechiului Testament
Suferinta, semn al pdcatului in lume. Protoistoria jahvistd rdspunde explicit la a

:md, care n alte texte ale Vechiului Testament este doar atinsd, i aceasta pentru c:
>buie sd fie durere in lume. Dupa potop se vorbeste despre promisiunea lui Dumi
va mai fi niciodatd nimicit pamintul din cauza omului, «pentru ca instinctul
> este inclinat spre rdu, Incd din adolescentd» (Gen 8, 21). Facind referire la rel
1 din Gen 3, aceasta Tnseamnd ca dezordinea s-a creat Tn lumea vietii, dezordin:

xperimentata ca truda si durere (cfr. mai ales Gen 3, 14-19),

«este o consecingd a libertdtii pe care Dumnezeul Creator a acordat-o creaturii sale. Aceastd li
a creatiei sale este atit de mult luatd in consideratie de Dumnezeu Creatorul, incit el este di:

suporte dezordinea ce derivd in lume din ea»'.
Aceastd perspectivd, adicd ideea ca durerea experimentatd de om, trebuie sa fie

aturd cu pdcatul, este prezentd si in acele texte profetice care vorbesc despre
re, Tn care ochii celor orbi si urechile celor surzi vor fi deschise, in care nu va -
» si nici moarte (cfr. Is 35, 1-10; 60-62).

Suportarea suferintei in rugdciune’. In psalmii de lamentatie a individului, s
sie situatia de durere a omului, a aceluia care se roagd cu voce tare, plingindu-si p
:. Formularile sint in cea mai mare parte atit de generice, incit fiecare suferinta pc
ficatd Tn ele. Nu sint descrise atit situatii concrete de durere. Mai degraba devin v:
isiunile universale ale suferintei, dauna provocata in raporturile cu Dumnezeu, cu ¢
nenii. Prin lamentare, cel ce se roagd in Israel invinge neputinta de a-gi exprima 1
, 1zolarea si singurdtatea. In rugdciune el 1si indreaptd propriul geamdt spre Acel
1 stare sd transforme orice durere umana.

Multi psalmi de lamentare fac aluzie la sfirsit la o cotiturd, contin o «schimb:

ine interioard». Cel ce se roagd este acum plin de incredere in milostivirea Don
's 13, 6) si 1l exaltd pe Dumnezeu cu accente de entuziasm (cfr. Ps 22, 23-32). Inti
suferind cu Dumnezeul cel viu a provocat o cotiturd. Inaintea fetei lui JHWH suf

fi suportatd.

lob cel suferind'. Pe fundalul cartii lui Iob gasim incercarea de a face inteleasad duv
erizata de axioma: cine face bine, bine gaseste; cine face rdu, rdu gaseste (cfr. de «



Ps 7,17; 9, 16; 57, 7). De aceea, durerea este consecinta vinei, este pedeapsa |

Lui Iob cel care sufera foarte tare, cei trei prieteni ii fac o vizitd, amintind a
>. Trebuie sa-si marturiseascd pdcatele (cfr. Ib 4,7 s.u.; 17-19; 22, 12 s.u.). Daca
rti, Dumnezeu il va vindeca (de exemplu Ib 18, 4.21-26). In discursul lui Elihu (.
trd in joc un alt rdspuns la problema suferintei: durerea este 0 masurd pedagogici
lezeu care intentioneazd sd purifice pe om (cfr. Ib 33, 14.19; 36, 21). Aceastd inc
a o explicatie durerii se noteaza si in alte texte ale Vechiului Testament (cfr. de ex:
5;2 Sam 7, 14; Pr 3, 1-12).

Insa cel ce sufera noteaza drastic insuficienta unor astfel de explicatii (cfr. de ex
,2; 13,45 19, 2 sau.; 21, 34). Acest refuz este confirmat de discursul concluziv
ezeu (Ib 42, 7). Solutia problemei pentru cel ce sufera se afld in intilnirea cu JI
iezeul care I-a eliberat pe Israel de sclavie (/b 38, 1). Dumnezeu nu este numai di
tternic; este si de neinteles, este Dumnezeul iubirii si al bunatatii, Dumnezeul vie
rea cu el, pe care Iob mai Tnainte o experimenta numai din auzite §i pe care
itriva, 1-a vazut cu ochii sii, el experimenteaza sensul situatiei durerii sale: «De
gisesc eu pe mine Insumi i md cdiesc in praf si cenusa» (Ib 42, 1-6).

leremia, profetul suferind:. Nu numai boala, persecutia, calomnia i dugmania o
1 ¢1 1l arunca in durere. Ci si fidelitatea fatd de JHWH este o insdrcinare primita de
cauza o mare suferintd unei persoane, in cazul nostru lui Ieremia. Aceastd durer
amenintarea externd, a aceluia care ar voi sa se debaraseze de suparatorul admone:
a blestemarea zilei de nastere din partea profetului insusi, chiar pind la reprosul ac
{ care I-a sedus si 1-a constrins. Asa numitele «Confesiuni ale lui Ieremia» evide
a durere (ler 11, 18-12, 6; 15, 10-21; 17, 14-18; 18, 18-23; 20, 7-18) care 1si g
lare numai in Cuvintul lui JHWH (ler 15, 15-19).

Servitorul suferind al lui Dumnezeu. Despre servitorul lui Dumnezeu suferind (
1) vorbeste cel de-al patrulea cint al lui ebed-JHWH, inserat impreuna cu celelalte
Deutero-Isaia (Is 42, 13-53, 12). Servitorul suferd din cauza mesajului sdu profeti
de-al treilea cint, Is 50, 4-9). Desigur, este o suferintd cauzatd de oameni, dar in 1
td ea este voitd de Dumnezeu (Is 53, 6.10). Este consecinta pacatului celorlalti (
, este suferinta pentru altii: inocentul sufera pentru pacatosi (Is 53, 9.12), |
irea lor (Is 53, 5).

In acest slujitor al lui JHWH sint vizibile trdsaturile poporului lui Israel suferind.

arte, slujitorul poarta in sine trasaturile profetului. Insd aceasta figurda merge dinc:

_istoric. Noul Testement vede realizat mesajul servitorului lui JHWH in moar



rtire si poate fi cauzatd si de infidelitatea fatd de Dumnezeu, fatd de alegerea
in figura servitorului suferind al lui Dumnezeu (Is 53), suferinta este vaz
iment pentru altii, pentru mintuirea lor.

«Rezolvarea» constd 1n intilnirea cu Dumnezeu care «suferd cu noi». Dumnez

In spectator impasibil al suferintei umane, ci participa la ea, plin cum es
Jasiune $i milostivire»'.

inta in perspectiva Noului Testament

Isus Cristos suferind §i crucificat. Isus a trdit experienta suferintei si a mortii, |
ost fidel pina la sacrificiu fatd de misiunea primitd de la Tatal, ca si fata de voir
ul si realizarea prin mijlocul semnelor a Imparatiei lui Dumnezeu 1-au facut sa in
cte ce i-au cauzat moartea.

In Isus Cristos, Dumnezeu a intrat sa facd parte integrantd din situatia uman
nta lui suferindd. Dumnezeul «compasiunii», deja vizibil in Vechiul Testament, 1
azaret, in insusi Fiul sdu, ia asupra sa neputinta suferintei si a mortii umane. Dar t
asupra sa durerea $i moartea, Cristos a rupt legaturile nelinistitoare ale suferintei ui

Prin invierea lui Isus, acest eveniment salvific devine evident: Intreaga viatd a It

, de la Inceput la sfirsit, o existentd «pentru noi». Prin moartea sa iubirea lui Dum
anifestat ntr-o formd extrema (/n 13, 1). Invierea demonstreaza acest «a fi pentrt
tinutul sau salvific.

«Faptul cd Dumnezeu insusi ia asupra sa suferinta, pldtind in felul acesta marele pret al li,

creaturii sale, este mdrturisit intr-un mod aparte de suferinta §i moartea Fiului sdu Isus Cristos,

inviere reveleazd i faptul cd suferinta, ca participare la «a suferi cu Dumnezeu», poate fi o cale
noud libertate ddruitd de el in deplind comuniune cu Dumnezeu insugi».

Apostolul suferind’. Mesajul Crucii este nucleul, continutul central al mesajului pau
area catre Galateni, Isus pe Cruce este vazut ca sfirsit al Legii. In 1 Cor Paul contr
ia Crucii intelepciunii acestei lumi (1 Cor 1, 18-2, 5). «A fi in Cristos» care-
1tul 1n botez, inseamnd, in mod esential, o participare la moartea si invierea sa (cf
m6,1-14).

Fecunditatea suferintei lui Isus se vede si in suferinta apostolului. Despre
nte infruntate in exercitarea apostolatului se vorbeste mai ales in 2 Cor 4, 7-15 |
,9-13;2 Cor 1,3.11; 6,3-10; 11, 16-33; 12, 7-10; Gal 4, 12-20; 6, 17; Fil 3,10 s.u

Manifestind in propriul trup moartea lui Isus (cfr. 2 Cor 4, 10 s.u.), apostolul dev



yseste  suferintelor lui Cristos, pentru Trupul sdu care este Biserica». Text
ularitdtile sale, ridicd probleme, Tnsa in ansamblu trimite la functia vicarie a apost
e comunitate (1 Cor 11, 1). El este un trimis in locul lui Cristos (2 Cor 5, 20); p
s este cel ce vorbeste (2 Cor 13, 3). Predicarea mesajului lui Cristos se realizeaza
nta cauzatd de incercdri. In locul lui Cristos ndltat, care nu mai poate suferi, a
»lul suferind. Suferintele sale sint in avantajul Bisericii, Trupul lui Cristos'.

Recapitularea rdspunsurilor neo-testamentare la problema suferintei. Difi
ari de a intelege sensul suferintei, care au reiesit din Vechiul Testament, se afl:
> Noului Testament:

- Uneori suferinta si boala sint prezentate ca o consecintd a unei conduite pdc:
20; Fap 12,22 s.u.; 13, 10 s.u.). Pe de altd parte se avertizeaza ca nu toate sufer
pedeapsa pentru pacat (Lc 13, 1-5; In 9, 1-5; Fap 28, 1-6).

- Suferinta poate fi purificare si incercare. Prin durere Dumnezeu ne face s:
a de propria noastrd fidelitate si rabdare (de exemplu Rm 5, 3-5; Ev 12, 4-11; 1
Réspunsul central al Noului Testament fatd de suferintd este Isus Cristos, cel rasti;
. In el durerea umana, suferinta celui nevinovat devin cale spre mintuire. In falime:
nta lui Isus de pe Cruce, intelepciunea acestei lumi este o nebunie; este o rastur
lor; succesul este transformat in insucces §i invers.

Aceastd noud perspectiva asupra suferintei este inteleasa numai in credinta. Sper
-definitivad a lui Dumnezeu, in care nu va mai fi durere si suferinta, si cu care sufer
i moment nu se pot masura (cfr. Rm 8§, 18).

:punsuri multiple la problema durerii

1 patristica si teologia medievala

Problema suferintei a fost consideratd pe doud planuri. Pe planul indemnu
irii Tn viata crestind si pe planul speculatiei filosofico-teologice.

Parenetica asupra suferintei incearca sa dea un sens suferintei aparent fara sei
re, Tn aceastd privintd, la diferite texte biblice care dau raspunsuri: suferinta poat
psd pentru pdcate, dar poate sd slujeasca si la purificarea omului care in durere t
. dovada despre sine. In special se trimite continuu la exemplul lui Cristos: daca F
iezeu, facut om, a luat asupra sa moartea si durerea, dacd a suportat cu rdbdare gre
,, atunci si ucenicul trebuie sd aiba rabdare si perseverenta in suferinta.

Insa aceasta referire cristologica nu a fost aprofundatd si dezvoltatd pe plan tec
iterea teologico-speculativa asupra suferintei porneste dimpotriva, de la problema
1t in creatia bunad a lui Dumnezeuw.



Solutia sfintului Augustin asupra acestei probleme s-a transmis si in Evul Medit
1 tratatele sfintului Toma de Aquino. Punctul de plecare al acestei reflectii il con
ptul de «rdu» («malum»), care nu are existenta Tn sine insusi ci care consistad intr-c
lui («privatio boni»). Se face apoi distinctia dintre rdul care este lucrarea omuluti :
e 1l suportda omul, intre pdcat si pedeapsd. Raul moral al pacatului are ca o cauza
si vointa sa; rdul fizic este vdzut ca pedeapsd. Atunci cind acest rau fizic I«
e nevinovate, el este considerat in eficacitatea sa purificatoare. Suferinta din
ui spiritual al creatiei este explicatd in baza limitdrii creaturii si a ordinii ier
1te in realitatea creatd.
ema suferintei in Epoca Moderna

Aceste teorii referitoare la suferintd, sintetizate intr-un sistem al «teodiceei» de !
iz (f 1716), au fost de la el inserate intr-o viziune de fond foarte optimista. 1
iz de fapt, lumea actuala este cea mai buna decit toate lumile posibile.

Marele cutremur de pamint din Lisabona anului 1755, in care cca. doua treir
uctii au fost distruse si cam 30.000 de persoane si-au gasit moartea, a zdruncinat
ism al occidentului. Voltaire (7 1778), de exemplu, intr-un poem compus in anul
or la dezastrul de la Lisabona 1si bate joc de acei filozofi care strigau: «totul este
nuel Kant, intr-o mica scriere, ia act de falimentul tuturor incercarilor filosofi
eel'.

Aldturi de aceste semne de intrebare puse la unele raspunsuri traditional
'mei durerii, filosofia marxista noteaza cd multe suferinte au o dimensiune si o cc
d. Multe suferinte isi au radacinile in structurile sociale, pentru care motiv
\ate si evitate. De schimbarea sistemului social se leagd speranta de a
idacina» suferinta ca un fapt conditional din punct de vedere social §i economic
1 a ajunge la aceasta este necesara, dupa marxismul ortodox, o practica revolutiona:

Autoarea protestanta Dorothee Solle, in cartea sa Suferinta’, a facut o critica fer
a post-crestind». Autoarea vorbeste despre o tendintd a societdtii de a ind
nta. Aceasta dezvoltare, spune ea, a dus si la un Dumnezeu «apatic» al crestini/
e Dumnezeul Bibliei este aldturi de cei oprimati, de muncitori si de cei mici. Pent
leterminanta depdsirea durerii mute, neexprimate. In acest sens poate fi de
jul lamentdrii care se afla in psalmi. Numai dind expresie sonora durerii, se
na discutia asupra posibilitatilor si formelor concrete si de organizare a eliberarii.



mand. In aceasta sectiune se trateazd mai ales despre acea suferintd care «nu pc

leoparte» si «eliminatd», care ne loveste si ne provoaca durere.

rul permanent al durerii

Robert Spaemann, intr-un eseu filosofic a explicat cd problema asupra sensului ¢
intd un paradox, pentru cd este vorba de a ne Intreba asupra sensului experientei ¢
experienta non-sensului. De fapt, suferinta incepe tocmai acolo unde nu reus

m activ o situatie determinatd intr-un context al sensului. De aceea teza sa sund ast

«Suferinta nu poate avea sens in sine insdsi; poate doar sd aibd o functie in referintd la 1
posibil»°.
Karl Rahner vede incomprehensibilitatea durerii in legdturd cu misterul perms:

ezeul cel incomprehensibil patrunde existenta noastrd, o solicitd, o revendicd |
Pentru Rahner durerea este un moment al acestei incomprehensibilitdti, o forr

estare, i ea inexplicabild, a incomprehensibilitatii lui Dumnezeu insusi.

«De fapt, se intimpld in practica existentei noastre cd primirea lui Dumnezeu ca mister inexpli

primirea tacitd a inexplicabilitdtii i misterului durerii constituie acelagi proces»°.

De aceea, raspunsul la durere vine din iubirea care adora si nu pune conditii,
im ca raspuns pe Dumnezeu insusi.

Aceastd situatie permanentd de mister al durerii invitd la prudentd in fata t
lor simpliste ale problemei suferintei. Nu este nici o solutie «usoard», car
oneze perfect». Pot fi doar rdspunsuri aproximative, tentative de a pune durerea in
1sul. Insa, pentru ca sensul nu poate fi experimentat Intr-un mod separat §i impasi
ntr-un orizont de angajamente personale, si problema durerii - In termeni teolc
afla o cale de solutionare numai in orizontul intilnirii cu Dumnezeu.

cari de raspuns’
Aceste incercdri de a lua durerii ceva din incongruenta sa, se invirt mai ales ir

'mei conciliabilitdtii durerii cu credinta in Dumnezeu Creator. O a doua lir
retare trimite la misterul lui Cristos, la moartea si invierea lui Isus ca rdspuns.

Creatia lui Dumnezeu si suferinta. Durerea este «stinca ateismului», a notat
1er (T 1837). De aceea, dezbaterea asupra durerii are loc si pe planul teodiceei
despre problema «justificarii» lui Dumnezeu in fata durerii acestei lumi.

Mai precis, trebuie sd distingem intre suferinta pe care §i-o cauzeaza oamenii re«



Acele suferinte pe care oamenii si le cauzeazd reciproc nu pot fi imputa
ezeu. «Daca Dumnezeu vrea libertatea creaturald, aceasta comportd in mod nece
litatea durerii»’. Decizia negativa pentru libertate comportd in mod inevitabil du
td durere ce rezultd din pacat nu constituie per se o obiectie la bunatatea, atotpute
rea lui Dumnezeu.

Mai grea este tentativa de «a intelege» durerea care nu are originea 1n pacat, al

ment se ascunde 1n creatie. Traditia teologica a scos 1n evidentd aceastd «durere fiz
1lui, declarind-o consecinta a pedepsei. Gisbert Greshake Incearca un raspuns, not
itea umana «data fiind impletirea omului cu lumea, se delimiteaza cu anticipe
rile evolutiei infra-umane». De aici urmeazad ca «pretul iubirii» este «neconso
grarea, nereusita si deci, ceea ce provoacad durerea»'.

Cristos cel rdstignit ca rdaspuns. Incercarea de a Intelege suferinta ca «pret al 1t
orezintd nici «o solutie», ca §i cum cu ea toate problemele sint eliminate. Ct
>a la Isus cel rastignit nu constituie un principiu ce clarifica totul.

Moartea pe cruce a lui Isus este ultimul atac in forta al super-puterii raului si al d
orul iubirii radicale este redus la tdcere de ura radicald». Fidelitatea lui Isus f:
1ea Incredintatd de Tatdl, si iubirea sa pentru oameni, au provocat un conflict ce 1
arte.

Moartea lui Isus manifesta abisul pacatului, dar invierea sa da sperantd. In di
4 in comuniune cu Cristos, fie cd ea este cauzata de semenii nostrii, sau 1si are or
atie, aici se afla drumul spre viatd. O astfel de durere poate deveni fecunda pentru
st fel, suferinta apostolica (cfr. Col 1, 24) devine posibila.

Dacd Ev 5, 8 spune ca Isus a invdtat ascultarea prin suferintd si in felul acesta a
fectiune, si pentru ucenicul Domnului durerea poate duce la purificare si-I
uce la 0 comuniune mai intensa cu Cristos.



4
VOCATIE SI VOCATII

Dupa primul capitol, introductiv si de clarificare a con- ceptelor, capitolul al doil
iat configuratia fundamentala a vietii spirituale, prezentind trasdturi si aspecte care
a din centru insusi al comuniunii de viata cu Dumnezeu, prin Cristos in Duhul Sfin
. capitol a ilustrat dimensiunile spiritua- litatii, ale vietii spirituale, in diferite ambie
:tii crestine. In cel de-al patrulea capitol vom lua in consideratie alte aspecte ale
licitdtii acestei vieti spirituale. Configuratia fundamen- tald a vietii spirituale in
ele sale dimensiuni este examinatd in realizarile conditionate de vocatiile personal

spiritualitate a Evangheliei este trditd in moduri diferite, legate de individualitatea
‘undabild a fiecdrei persoane si de diversitatea conditiilor de viatd.

Iata care vor fi problemele fundamentale ale acestui capitol: vom trata despre voc
r la perfectiunea vietii spirituale si despre vocatia inconfundabild a fiecdruia. In sfi
eflecta asupra unor realizari aparte ale vietii spirituale.

[EMAREA TUTUROR LA VIATA SPIRITUALA

[EMAREA TUTUROR LA SFINTENIA VIETII CRESTINE:

Este o problemad de nescindat legata de limbajul celor doua cai ale vietii crestine «
ind in timpul sfintilor pdrinti ai Bisericii, chiar daca in acelasi timp a fost subliniat:
a tuturor la perfectiunea vietii crestine. Cele doua cdi erau intelese prin doud grupu
e de persoane: cei ce traiau in lume parcurgeau «calea poruncilor»; pentru monahi
re era «calea sfaturilor evanghelice». Calea poruncilor este suficienta pentru a dob’
irea, pentru a fi salvati. Este vorba despre «a observa poruncile». Cel care trdieste i
se spunea, poate sa se mulfumeasca cu acest nivel. «Calea sfaturilor», dimpotriva,
mai la mintuire, ci la perfectiune, la care duc in concret cele «trei sfaturi evanghelic
aceasta teorie, de la Cristos ar proveni doud propuneri diferite. El intentioneaza sa-
lasca pe toti si oferd tuturor posibilitatea ampld de a ajunge la Impdratia lui Dumne
ei care o doresc sint condusi de el la o perfectiune superioard. Crestinul este pus in
legeri, nu numai intre mintuire §i pierzare, dar si intre posibilitatea de a dobindi
irea si posibilitatea de a intra in perfectiunea mintuirii’.

Pericopa evanghelica la care traditia se refera pentru a afirma aceste doua grade a
el crestine este relatarea chemarii tinarului bogat (Mt 19, 16-22). La Intrebarea sa,
e sa faca pentru a obtine viata vesnica, Isus 1i rdspunde: «Pazeste poruncile» (Mt 1¢
eci pe acelea care sint apoi enumerate imediat (vv. 18 s.u.). Tindrul replica faptul ¢
t totdeauna gi intreaba ce-1 mai lipseste, iar Isus 1i rdspunde: «Daca vrei sa fii desay



[EMAREA TUTUROR LA VIATA SPIRITUALA DUPA NOUL
CAMENT

4d cdi in Mt 19, 16-22?

Versiunea mateiand a pericopei tindrului bogat pare sa vorbeasca despre doud gra
catiei crestine, dar ea se deosebeste in unele puncte de versiunea oferita de Mc 10,
11ui (Lc 18, 18-23). Deja primul rdspuns al lui Isus din Mt este amplificat: «Daca a
1 obtii viata, pastreaza poruncile!». Numai in Mt enuntarea poruncilor include poru

de aproapele, dupa Lv 19, 18. In Mt tindrul bogat intreaba: «Ce-mi mai lipseste?»,
ispunde: «Daca vrei sa fii desdvirsit...», in timp ce Tn Mc si Lc la obiectia tinarului
, care noteazd ca a observat toate aceste porunci enumerate, raspunsul dat de Isus
>: «Iti lipseste un singur lucru: mergi, vinde...»".

Pentru intelegerea textului este important sa {inem cont cd termenul «desavirgit» «
gine mateiand. Numai Mt foloseste acest adjectiv in doua pasaje (Mt 5, 48; 19,21).
ntelege raspunsul global la proclamarea Imparatiei lui Dumnezeu. Este perfect cel
2e sa asculte exclusiv de Dumnezeu si sa indeplineasca in mod radical vointa sa.

Prin exemplul tindrului bogat, Matei putea sa arate iudeo-crestinilor ceea ce Crist
incolo de cerintele legii iudaice. In acest text nu se vorbeste despre doud grade de
tiune. «Dobindirea vietii vesnice» (Mt 19, 16.17) si «intrarea in Impdratia cerurilor
; cfr. g1 v. 21) sint de fapt acelasi lucru. Pericopa reprezinta o vocatie la urmare.
buirea bunurilor sale este pentru acest tindr indeplinirea poruncilor, expresia daruir

mnezeu.
«Indemnul si cerinta lui Isus este unitard §i e descoperitd numai gradual. Cine vrea sd intre in vi
trebuie sd fie «desavirgit». Trebuie sd observe poruncile, dar aga cum le interpreteazd Isus. In ca

tindrului bogat, aceasta inseamnd renuntarea la bunurile pdmintesti §i acceptarea urmdrii sale»"

Deci, Matei nu vorbeste despre o cale a poruncilor care ar fi mai ugoara decit cale
fiunii. Adaugarea poruncii iubirii fata de aproapele (in Mt 19, 19; in confruntare ct
) trimite deja la faptul ca si prin primul raspuns Isus se refera la tot. In acelasi timg
nasaj rezultd clar cd vocatia crestind are diferite Infatigdri, cunoaste o multime de
iri.

ica vocatie la viata cregstind in Noul Testament
Textele din Noul Testament cunosc o singura perfectiu- ne. In ele nu se prospecte

latd alegerea Intre doud cdi, una mai exigenta si una mai ugoard. Nu se spune nicioc
crestin poate sa se mulfumeasca cu un minimum. In acest sens, mai ales prezentare



Capitolul 5 al Constitutiei Dogmatice despre Biserica este intitulat «Vocatia univ
tenie in Bisericd». Acest capitol cuprinde numerele de la 39 la 42 ale documentulu
al.

‘eistoria» acestui textr

Prima schema a Constitutiei asupra Bisericii, discutatd in 1962, orinduia capitole!
.6 dupd cele 6 «stdri» din Biserica. Capitolului asupra episcopatului si asupra
ypilor titulari 11 urma unul despre «stdrile de perfectiune evanghelicd»; lui trebuia s:
‘e capitolul 6 despre laici. Conceptul «stdri de perfectiune» putea sd se bazeze pe o
e veche (de la Toma de Aquino pind la Pius al XII-lea), dar continea explicit ideea
rrade de perfectiune ale vietii crestine care se inspira din Mt 19.

In lunile urmadtoare, pind la versiunea finala, activitatea conciliului a facut mai m
bari. Vocatia la perfectiune si sfintenie nu a mai fost limitatd numai la starea religis
otrivd, s-a spus clar ca fiecare crestin, oricare ar fi forma sa de viatd, este chemat la
atea vietii crestine.

Si noua numerotare a capitolelor aratd aceasta repropunere. Dupa tratdrile asupra
ypilor, preotilor si diaconilor (capitolul 3), se vorbeste despre vocatia laicilor (capit
o1, in capitolul 5 se vorbeste despre vocatia tuturor la perfectiune. Urmeaza capitol
-ateaza despre viata religioasa.

Deci, sintem in fata unei desfiintari «oficiale» a teoriei celor doua cai, calea porw
a de perfectiune (a sfaturilor evanghelice).

‘matii esentiale ale textului conciliar

Numarul 39, introductiv, din Lumen Gentium reda dimensiunea cristologica si
ald a sfinteniei crestine: sfintenia omului Tnseamna participare la sfintenia lui Crists
_Sfint, in comuniunea Bisericii si prin ea.

Vocatia tuturor la sfintenie este ilustratd cu referire la Mt 5, 48; se observa si fapt
- lui Dumnezeu i determina pe crestini la o viata trdita in iubire i ca botezul sfinte
undamental pe om; o astfel de sfintire trebuie sd fie «<mentinutd» in viata.

Este relevant mai ales nr. 41, unde se vorbeste despre multipla realizare a unicei
1

«Toti credinciogii... se vor sfinti din zi in zi mai mult in conditiile lor de viatd, in indatoririle §i in

circumstantele proprii, i prin ele, dacd primesc toate cu credintd din mina Tatdlui ceresc §i

conlucreazd cu vointa divind, manifestind tuturor, in insdsi indeplinirea activitdtilor pdmintegti, 1



Fiecare botezat este chemat la plindtatea vietii spirituale. Insa din afirmatiile
iului Vatican II a rezultat si faptul cd aceste realizari ale spiritualitdtii sint multiple
iecare trebuie §i poate sd devina sfint in cadrul situatiilor concrete in care traieste. ]
despre a recunoagte acest drum la care Dumnezeu ne cheama sa-1 parcurgem.
iezeu este «cel care cheamd» (Rm 9, 12; Gal 5, 8). Apelul, chemarea este modul in
iezeu merge in intimpinarea omului.

BLIA: CHEMAREA CA APEL SI TRIMITERE:

atii §i misiuni in Vechiul Testament

Marile vocatii ale Vechiului Testament au totdeauna drept continut o insdrcinare
1e. Dumnezeu cheama pentru o misiune. Aceasta este valabil, de exemplu, pentru
a (Gen 12, 1), pentru Moise (Ex 3, 10.16) si pentru profeti ca Amos (Am 7, 15), Isa
leremia (ler 1, 7) si Ezechiel (Ez 3, 1.4). La inceput este alegerea divind, orinduita
t lui Dumnezeu, care trebuie sd fie indeplinita.

Elementul specific al vocatiei (in raport cu notiunile de alegere i misiune) consté

personal, care uneori transforma pe cel interesat in asa fel, Incit sa-si schimbe nu ¢
iile de viatd externd, dar sa si faca din el un om nou in interior.

Acest aspect apare clar acolo unde Dumnezeu pronuntd numele celui pe care il ct
ren 15,1; Ex3,4;1ler 1,11; Am 7, 8; 8, 2). Pentru a exprima noul mod al existentei
it, Dumnezeu i da uneori si un nume nou (Gen 17,5; 32, 29; cfr. Is 62,2; Ap 2, 17

Acestui apel al lui Dumnezeu 1i raspunde cel interpelat. De la cel chemat, Dumne
:apta la un «da», la credintd, ascultare. Uneori, un astfel de rdspuns imediat si o
bare de directie Tn propria viatd, au loc efectiv (cfr. Gen 12, 4; Is 6, 8); alteori insa,
it este cuprins de teama si incearca sa fugd de Dumnezeu (Ex 4, 1 s.u.; ler 1, 6; 20,
,3-16). Vocatia 1l duce adesea pe cel interesat la un raport incarcat de tensiune cu :

devin straini (Gen 12, 1;Is 8, 11; Ier 12, 6; 15, 10; 16, 1-9; cfr. 1 Re 19, 4).

:atia in Noul Testament

Isus isi formeaza cercul celor 12, chemindu-i unul cite unul (cfr. Mc 3,13 s.u.); Tt
wrea lui Isus merge dincolo de cei 12 (cfr. Mc 10, 21; Lc 9, 59-62). In relatdrile che
, 16-20 si textele paralele; 2, 13-17 si textele paralele; In 1,25-51) se afla acele tra:
izibile in chemadrile vetero-testamentare. Cel chemat intra in slujirea misiunii lui Is
iterpelat personal, uneori cu un nume nou (cfr. Mt 16, 18; Mc 3,16 s.u.; In 1,42).
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)JCATIA FIECARUIA IN MARTURIILE SPIRITUALITATII CRESTI

‘me particulare ale chemdrii adresate fiecdaruia

Daca viata crestina si a fiecdrei persoane este vdzuta ca vocatie, dacd este adevar:
2 crestin este un chemat, cd Dumnezeu il cheama si 1l trimite in Duhul sdu Sfint, ac
intr-un mod clar acolo unde este vorba despre o vocatie neobisnuita.

Posibilitatea martiriului in primele secole facea pe fiecare crestin constient de faf
ita implica datoria unei mdrturisiri curajoase. In cadrul unei situatii inevitabile, fiec
nstrins sa ia pozitie. In felul acesta erau constienti de angajarea proprie, activa si
1ala.

In primele secole multi crestini alegeau celibatul, intr-un prim timp in cadrul
1tdtilor si apoi in afara lumii locuite, pentru a trdi singuri ori impreuna cu altii darn
Dumnezeu. Si acest stil de viatd monastica aratd clar cum apelul lui Dumnezeu se
ipta spre fiecare persoand.

Si convertirile constituie manifestari ale acestei chemari personale din partea
wlui. Adesea, marii sfinti au fost personaje in a cdror existentd se verifica o «cotitu
daruire progresiva spre o viatd crestina trditd cu seriozitate extremd, aga cum se pos
din Confesiunile sfintului Augustin, a constituit adesea pentru secolele urmatoare
ul literar pentru a reprezenta convertirea unei persoane la Dumnezeu. Printre sfinti
1 Mediu trebuie sa mentionam mai ales pe Francisc de Assisi. De altfel, adesea 1n a
‘1 de vocatie se gasesc trasdturi ce fac aluzie la vocatiile ucenicilor.

atiu de Loyola §i descoperirea propriei vocatii

Ignatiu de Loyola s-a convertit dupa rana suferita in 1521, insa forma concreta a
el sale, drumul fixat pentru el de Isus Cristos 1 s-a manifestat dupa o lunga cdutare.
1 cdreia ne informeaza amplu Povestirea unui pelerin'.

Si opera sa - Exercitii spirituale s-au nascut din acest proces de cdutare a propriul
Prin ele Ignatiu intentiona sa ajute persoanele bine dispuse sa gaseasca calea trasa
wl.

Pentru el, un ajutor in luarea acestei decizii se gdseste In «discernamintul spiritelc
> convins cd Dumnezeu il misca pe fiecare din interior. Dar aceste solicitari si impt
in de la Dumnezeu, sint diferite de cele care induc in eroare si nu indica calea
matd de Dumnezeu. Posibilitatea de gasire a acestei cdi este deschiderea deplina si
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erificatd alegerea irevocabild a unei «stdri», cel ce face exercitiile trebuie sa reflect

a-s1 amelioreze sau cum sa dea o forma noud conditiei sale de viatd.
«S8i in aceastd privintd sd nu doreascd a nu cduta altceva decit, in toate §i prin toate, cea mai ma
laudd si slavd a lui Dumnezeu, Domnul nostru. De fapt, fiecare sd se gindeascd cd in toate lucrui
Duhului va face progrese in mdsura in care va iegi din iubirea de sine, din vointa proprie §i din

propriul egoism»°.

FLECTII SISTEMATICE ASUPRA CHEMARII LUI DUMNEZEU
SATA FIECARUIA;
M SA O RECUNOASTEM?

nnul care cheamd §i discipolul care ascultd

Crestinul stie ca este chemat la sfintenie impreuna cu toti ceilalti membrii ai popc
imnezeu care sint in Cristos. In acelasi timp, fiecare dintre noi este iubit si chemat «
iezeu ntr-un mod unic, inconfundabil. Fiecare dintre noi este important pentru
iezeu care ne cheama sd parcurgem calea, incredintindu-ne datorii specifice misiun
1. Este important a recunoagte aceasta cale, aceste Indatoriri, aceasta misiune.

O astfel de «alegere» poate avea loc numai daca crestinul traieste Intr-o atitudine
idere fundamentald si disponibilitate, si se straduieste continuu sa pastreze aceasta
ine. Aceasta inseamna mai ales ca deciziile vitale nu sint luate pe baza criteriilor de
te si convenientd, si ca nu trebuie sd se excluda niciuna dintre posibilitétile pe care
iezeu le semnaleaza. In ultimad instanta aceasta deschidere si disponibilitate nu este
a decit un aspect al atitudinii de credintd, a acelui «da» total al omului dat lui Dum
se reveleaza.

Un climat favorabil unei astfel de decizii pentru o ascultare atenta si disponibila ¢
es atunci cind persoana se angajeaza sa realizeze o intilnire intensa cu Cristos in le
1editarea Sfintei Scripturi. Se realizeaza aici o confruntare continua a criteriilor i ¢
lor noastre cu acele linii de fond indicate de Isus. Acela care se stradieste Tn mod
it sa asculte cuvintul lui Dumnezeu, este miscat de acel Duh care indicd drumul c«
\rii.

Crestinul, convins cd Dumnezeu ne-a recunoscut si ne-a iubit in Isus Cristos, mai
2 de Intemeierea lumii (cfr. Ef 1,4 s.u.), poate s se considere pe sine insusi, dispo:
tatile sale, posibilitdtile si limitele sale, ca si semne ale acestor indatoriri pe care 1 1
linteazd Dumnezeu. La fel, conditiile vietii, diferitele circumstante si experiente,

o N . . . . o . . o
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Acela care isi cauta propriul drum nu trebuie sd piarda din vedere toate acestea. C
deschisa si disponibild, in ascultarea si practicarea constanta a cuvintului lui Dumi
ntie fatd de circumstantele vietii concrete, se poate lua decizia justa, se poate gasi
a cale. Totusi, ramine adevdrat ca nu trebuie sd incetam niciodata sa ne Intrebam d
noastrd. Este vorba de a continua sd o parcurgem. Si este important sa stim sd vede
a cale in mersul sau concret, ceea ce reuseste mereu numai prin hotériri scurte.

erite vocatii

Atunci cind vorbim despre vocatii ne gindim in primul rind la «vocatii bisericesti
tii cdlugdresti», de preot si de monah. Insa reflectiile noastre cu privire la vocatia
ui crestin nu se limiteazd numai la aceste vocatii, determinante pentru viata Biseric
nbratiseaza o multitudine de realizari.

Aceste cdi la care Dumnezeu cheama, pot fi considerate din mai multe puncte de

- Din punctul de vedere al formei de viata se poate vorbi despre vocatii la casator
ilie) si la celibat. In ambele cazuri este vorba despre realizarea iubirii in fecunditat
1 ca si celibatul crestin nu se poate realiza doar In concentrarea asupra eu-lui propri
e trdit din iubirea unei valori superioare, «pentru Impdratie».

- Din punctul de vedere al ambientului, al activitatii i responsabilitdtii, se poate
ze Tntre vocatii in Biserica si vocatii 1n societate. Printre vocatiile ecleziastice, mini
astic, conferit prin sacramentul ordinului, este de o importanta deosebita. El reprez
are totala si irevocabila cdtre slujirea in Bisericd, In functie de prezenta lui Cristos,
wl Bisericii, in poporul lui Dumnezeu. Vocatiile pentru societate sint in raport strin
1sabilitatea crestinului fatd de lume, pentru o societate mai buna si o convietuire ur
Ind.

- In sfirsit, vocatia cdlugdreasca se pune intre aceste doua forme de vocatii. Pe de
aceastd modalitate de viatd isi are sens si este de inteles numai pentru credinciosi,
irte, activitatea concretd a unei comunitdti religioase determinate sau a unui ordin
»s determinat poate sa se desfdsoare intru totul si pentru tot in ambientul responsab
> lume (scoald, asistenta celor bolnavi, etc.). Acolo unde comunitatea religioasa se
>azd exclusiv in meditatie si rugdciune, aceastd vocatie se sustrage Incd si mai marc
rice «evaluare» umana si de la orice criteriu bazat pe utilitate imediata si constatat

OCATIILE CA TIPURI DE SPIRITUALITATE

Toti sint chemati la sfintenie si la perfectiunea vietii spirituale. Pe de alta parte, fi
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Teza cd viata cdlugdreasca se distinge de existenta crestind comund, prin cele trei
ale castitatii, sardciei si ascultdrii, numite «sfaturi evanghelice», este de obicei
tatd ca formuld concentratd pentru a exprima spiritualitatea vietii calugaresti.

trei sfaturi evanghelice» in istorie

In epoca patristica era subliniata foarte clar unitatea dintre viata crestind si perfec
sul ca se opunea afirmatiei celor doua cdi crestine, diferite calitativ una de cealaltd
ne care a trdit el insusi o viata celibatard si a vorbit adesea despre celibat si despre
e, subliniazd ca dincolo de porunca iubirii nu exista nici o alta perfectiune (cfr. Mt
fai mult Incd, a notat cd renuntarea la bunurile materiale nu este o garantie de a aju
fectiuner.

Si Ioan Gura de Aur (T 407) a aratat care este datoria tuturor in vederea perfectiu
u e valabild doar pentru monahi'. Pe de alta parte, sfintul interpreteaza drumul acel
11 care trdiesc in sardcie §i celibat, ca 0 manifestare mai completa a iubirii’. Augusti
t cd toti ucenicii lui Cristos sint in drum spre acelasi scop, dar ca este posibilitatea
-ge o cale mai directa spre el, care consta in renuntarea radicala la bunurile paminte
itorie’.

In fine, se poate spune pentru perioada sfintilor pdrinti, ca datoria tuturor crestinil
| perfectiune este in continuu subliniata, si cd se incearca sd se scoata in relief spec:
in celibat si in sdrdcie, ca un drum care duce direct la tintd, care elibereazd de ceea
: (cfr. 1 Cor 7,34), care este expresia iubirii supraabundente fatd de Cristos. Dar nt
ste niciodata despre cele trei sfaturi. Forma de viatd monastica este descrisd in total
lar daca celibatul si renuntarea la bunurile pdmintesti sint subliniate ca semne disti
te.

In Evul Mediu, de la inceput se face distinctia Intre poruncile Domnului, care obl

| crestinii gi sfaturile care 1i privesc pe monahi. In aceasta directie se orienteaza
itiile conciliului de reforma din Aachen (816), asupra formei de viatd a canonicilor

ext al lui Urban al II-lea (§ 1099) in care se spune:

«Sfinta Bisericd, la inceputurile sale, a instituit doud forme de viatd: prima imbrdtigseazd neputin
celor slabi cu indulgentd; cea de-a doua conduce viata fericitd a celor tari la perfectiune. Prima
ramine la cimpie, cea de-a doua urcd in virful muntelui. Prima elibereazd de pdcatele cotidiene
lacrimi §i pomeni, cea de-a doua dobindegste merite vesnice prin rugdciune insistentd §i zilnica»°.

°0 Cfr.. . HAUSHERR, Christliche Berufung und Berufung zu
Aénchtum nach den Kirchenvitern, in G. THILS-K.VL. TRUHLAR (editor
«aien und christliche Vollkommenheit, Freiburg 1965, pp. 30-114.



Formula clasica a celor trei sfaturi evaghelice se intilneste Tn forma aluziva abia 1

ul secolului al XII-lea. Prima mentiune explicitd este in regula sfintului Francisc de

«Regula §i viata acestor frati este aceasta, adicd sd trdiascd in ascultare, in castitate §i fard prog
si sd urmeze doctrina i pagii Domnului nostru Isus Cristos..»".

Intr-un mod asemanadtor, in 1247, papa Inocentiu al IV-lea, referindu-se la clarise
a explicit cd ascultarea, separarea de bunurile materiale §i castitatea permanenta
tuie esenta oricarei vieti calugaresti’.

O teorie sistematica a sfaturilor evanghelice se afld in Toma de Aquino, pentn
filunea crestind constd In indeplinirea poruncii iubirii, care nu cunoaste nici o |
irile» au misiunea de a ajuta o astfel de observare a principalei porunci.

trei sfaturi evanghelice»:
‘e se Intelege si ceea ce nu se intelege

Din referirile istorice facute reiese tendinta de a distinge calitativ cele doud cdi,
iceea a poruncilor si aceea a sfaturilor evanghelice. Se vede apoi cum forma de
sticd s-a dezvoltat gradual in formula celor «trei sfaturi evanghelice». Pentru o
«da de timp era In prim-plan descrierea vietii monastice in totalitatea sa, lucru ce-
sia g1 astdzi in formula profesiunii religioase a benedictinilor: monahul face
litas» (permanenta In comunitatea calugareascd), de «conversio morum» (acce
1 concrete a vietii monastice) si de «oboedientia» (ascultarea ca inserare ordon
1itate si supunerea fatd de abatele care-1 reprezintd pe Cristos)». Si in regula sfi
isc de Assisi este pe planul intli urmarea lui Cristos, concretizatd in aspectele s&
iti1 1 ascultarii.

In ele insele, cele trei sfaturi nu sint usor de interpretat ca «sfaturi» pe care
rhelia».

- Pentru «sfatul saraciei» se face trimitere la Mc 10, 17-31, insd aceste cuvint
se, pentru cel chemat §i pentru ucenici, in termeni atit de decisi incit nu pot fi inter]
iplu «sfat».

- Pentru «sfatul ascultirii» se face trimitere la ascultarea lui Isus (Fil 2, 6-11; En
In 4, 34; 6, 38-40; 17, 4). Insa nu e acesta sensul primar al acestor pasaje biblice
‘beste despre sfatul ascultdrii. Desigur, Noul Testament vorbeste despre ascultare
oritatea umana (in ambientul statal, familial, ecleziastic), dar nu este nici un text ¢
1ascd» supunerea propriei vointe unei alte persoane pentru a dobindi perfectiunea.

- Un «sfat» in sens propriu existd numai pentru celibat. Pentru el se poate
xre mai ales la Mt 19, 10-12, unde se vorbeste despre celibatul pentru Impara
ezeu, precum si la 1 Cor 7, 25, unde apostolul dd un «sfat» pentru fecioare, ¢
1 de nici 0 «poruncd» a Domnului referitor la aceastd problema. Si aici, d



In acest context trebuie sa ne Intrebdm si asupra sensului conceptului de «sf
iblul sau. Prin sfat se intelege o directivd, o orientare a Evangheliei care m
ttorie pentru toti, dar care este recomandatd pentru a obtine mai usor perfectiune:
e neaga prezenta in Noul Testament a unei etici a celor doud nivele, se ia si baz
de interpretari. Mai ales termenul «sfat» poate fi inteles gresit. Sfatul ar putea fi
recomandare incredintatd liber «arbitrului» fiecdruia. In timp ce 1n sensul refle
asupra realitatii vocatiei fiecdruia, trebuie sa spunem ca atunci cind cineva isi da :
e chemat de Dumnezeu la viata religioasa, aceastd cale a sa pentru el nu ma
mala», dar devine o datorie sfinta.

Formula «celor trei sfaturi evanghelice» nu este, deci, asa de clard si univoca c
De fapt, ea nu descrie in mod exhaustiv viata religioasa, iar pe de alta parte nu pc
>re la cele trei sfaturi care ar fi prezente in Evanghelie, nici ca astfel de sfaturi rar
1umai pentru cei ce sint chemati sa le trdiasca.

‘a neo-testamentard a vietii religioase

Viata religioasd nu a fost instituitd direct de catre Isus. Sau, cel putin, textele B
spun nimic referitor la asta. Insd textele radicale, mai ales acelea care vorbesc ¢
tarea la bunurile pamintesti si despre celibat, au constituit un impuls determinant |
i care-g1 punea drept obiectiv central, realizarea acestor valori. La inceput nu exist
sctie asupra «celor trei sfaturi», insd numai efortul de a trai aceste cuvinte radicale .
itr-o formad de existenta care sd mearga dincolo de parametrii normali’.

Deja in secolele 11 si III se poate vorbi despre o ascezad pre-monasticd, traitd in «
ritdtilor ecleziale. Ne sint exponenti, mai ales Tn ambientul siro-palestinian, pe
apostolii itineranti care continuau stilul de viata al primilor misionari, cautind ir
. sa realizeze idealul «ascetismului itinerant» (cfr. 1 Pt 2, 11; Ev 11, 38), iar pe ¢
aceia care trdiau in comunitate ca celibi «pentru Impdérdtie». Din aceste grupuri a a
ursul secolului al I1I-lea, adevdrata ascezd monastica, trdita in afara comunitatii. U
nai clare ale inceputurilor acestei forme de viata se afla in Egipt. Figura lui An
care pe la 275, inspirat din Mt 19, 21, s-a retras 1n pustiu, reprezintd primul tip de ¢
tiu: forma de viatd eremiticd, sau de anahoret; viata comunad rinduitd cu rigurozit
11, cenobitismul este legat de egipteanul Pahomie (1 346).

In special, sint doud serii de motive care determinau pe crestini la viata mon

ele radicale ale lui Isus referitoare la urmarea sa si descrierea din Fap a

1itare primare din lerusalim.



Intr-un studiu publicat prima oara in 1963: Grupul discipolilor lui Isus ca semn |
(si ca model originar al vietii religioase in Bisericd), Heinz Schiirmann a incer
e de ce se face referire in primul rind la urmarea lui Isus pentru a motiva
yasd’. Sd vedem pe scurt observatiile sale fundamentale.

Schriimann porneste de la constatarea ca alcdtuirea cercului celor 12 ucenici a f
nbolic. Nu toti cei ce au dat ascultare cuvintelor lui Isus (cfr. Lc 10, 38-42; Mt 1
si-au marturisit propria credintd in el (cfr. Lc 12, 8 s.u. Mc 5, 19) au fost numiti uc
1, care la inceput era mai amplu (cfr. In 6, 66), a fost redus la numarul simbolic
Vic 3, 13-19). In felul acesta, Israelului i se ficea o mare promisiune: resta
ului celor 12 triburi se prospecta ca un eveniment viitor, In cazul cd Israel s
rtit si 1-ar fi recunoscut pe Isus ca Pastor al sau (cfr. Lc 12,32; 22,30 s.u.).

Insd, in afard de promisiune, lui Israel ii era adresatd in termeni si mai clari, o ¢
mm acesti discipoli ai lui Isus au dat ascultare proclamadrii apropiatei Imparatii
ezeu, s-au convertit i l-au urmat pe Isus, la fel, intregul Israel trebuie sd a
tul lui Isus i sd-si marturiseasca propria credintd in el.

Astfel, grupul celor 12 ia o semnificatie exemplara. Ilustreaza si evidentiaza ce
:buie sd faca: sd se converteascd la Isus si sa-i asculte cuvintul (cfr. Le 10, 38-42;
Cercul ucenicilor devine «familia lui Dumnezeu» (cfr. Mc 3, 35) pentru cd indepl
t lui Dumnezeu.

Schiirmann clarificd aceastd idee fundamentala a dimensiunii simbolice a cercu
1 - g1 deci a sfaturilor - in trel momente succesive:

- Sensul si scopul grupului de ucenici este descris in Mc 3, 13-19 intr-o dubla di
;i1 sint chemati pentru a asculta cuvintele lui Isus si pentru a invata stind cu el.
1 a fi inglobati in misiunea mesianica de vestire a Imparatiei si de realizare a ei. I
7, calugarii trdiesc cu adevarat vocatia lor atunci cind pe primul plan pun asct
ului lui Dumnezeu si madrturia data lui. O viata ziditd pe aceste exigente con
L toti crestinii un semn care trimite la dimensiunile de nerenuntat ale urmadrii.

- Pentru a fi primiti in cercul pre-pascal al ucenicilor, trebuie sd se rea
itiile» necesare: «ascultarea docila» pentru a intra in comuniunea de viata, de acti
cu Isus din Nazaret, si «lipsa de patrie» ca si conditie pentru acest «a fi» cu Isus, |
mnai cel care se separa de orice legdtura, de familie §i avere, poate intra Tn comunit

In felul acesta sint identificate elementele formei de viatd caracteristice calugar
‘e noi le numim «sfaturi evanghelice». Ascultarea ca docilitate, sardcia si celiba
locuintei proprii. In grupul pre-pascal al ucenicilor, aceste conditii constituie cc
| a intra gi a face parte din cercul auditorilor exemplar. Nici pentru calugari,
ini ale «sfaturilor» nu reprezintd in sine perfectiunea, ci «ii intdresc intr-o st
tuie «per se» un semn; mai mult inca i fac liberi pentru a asculta i urma cuvin

. . v .« . . .
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nunitatea ucenicilor trebuie sa fie trditd Tn unitate, trebuie sa izvorasca din 1t
13 §i sd constituie un semn pentru lume. In mod similar, viata cdlugareasca treb
arturia unei convietuiri fraterne, a unei uniri profunde.

La drept vorbind, o astfel de formd de ucenicie a existat numai cit timp Don

fizic pe acest padmint:
«Chiar dacd toti crestinii de acum in Bisericd, in situatia post-pascald, pot sd-l «urmeze» pe
maniera datd fiecdruia, fiind astfel «discipoli», lipseste insd in aceastd urmare §i ucenicie ceva
fie caracteristic tocmai cercului ucenicilor lui Isus: dimensiunea simbolicd. Mai existd incd dup:
posibilitatea de a se raporta in termeni atit de legati de cuvintul lui Dumnezeu, intr-o atituc
ascultare si de a-l mdrturisi (prin fapte i invdtdturd), asa cum puteau face ucenicii, pe care |
adunat inainte de Pagti, in jurul sdu in acest scop?»

Printr-o astfel de intrebare Schiirmann ne trimite la starea «sfaturilor evanghe
sint chemati sa le trdiascd pot vedea in cercul ucenicilor prototipul vocatiei si m:

N

initatea primara din Faptele apostolilor

Printre marturiile monahismului antic se gadsesc deseori referiri la comur
1td de comunitatea primard din Ierusalim. De exemplu, in Pahomie, Vasile si m:
stin, care la inceputul regulii sale monastice formuleaza in urmatorii termeni obie
religioase: «A trdi iIn comuniune $i a fi in Dumnezeu cu o singurad inima §i un ¢
> (Fap 4,32).

Traditia monasticd considera aceastd comuniune primard a crestinismului ca
lica»e. O atare formad de viata reiese din marturia urmatoarelor pasaje din Fap:

- Fap 2, 43-47: Comunitatea primara este prezentatd drept o comuniune in care

comun. Primii cregtini 1l ldudau pe Dumnezeu si erau iubiti de populatie. Fri
-1 mincau impreund.

- Fap 4, 32-37: In acest text se exprima in special comuniunea bunurilor: «Mu.
a care veniserd la credintd avea o singurd inima si un singur suflet si nimeni nu
lin avutul propriu ca un bun al sdu, ci toate le aveau in comun... Nimeni nu ducea
2.34a).

- Fap 5, 12-16: Aici se vorbeste despre semne i minuni ale apostolilor, care
1itatea ca izvor de binecuvintare.

O atare comunitate - si deasemenea comunitatea religioasa care ar voi sd traiasce
model - este caracterizata mai ales de doud momente:

- de comuniunea vie cu Domnul care vorbeste prin gura martorilor gi este ascu



Referindu-se la textele urmarii si la descrierile comunitdtii primare, vechile
stice au oferit o interpretare a lor si explicarea propriului stil de viata. Pentru c:
nportant sa-1 urmeze pe Cristos, sa traiasca ITn mod radical exigentele Evanghel
1 timp este interesat sa realizeze Biserica drept o comuniune cu Domnul §i 0 convi
tii, pentru a da marturie despre Evanghelie in lume.
ttru o teologie a vietii cdlugdresti’

Acela care, dupa o perioada de incercare, face profesiu- nea intr-o comu
yasd, face vot lui Dumnezeu de sdrd- cie, castitate si ascultare; aceasta se real
ic», in fata Bisericii. Prin voturile religioase, candidatul la viata cdlugdreas- cé
| totdeauna, cu intreaga sa viatd, pe drumul urma- rii radicale a lui Cristos, care
>azd in observarea sfaturilor evanghelice, ci 1si gdseste in ele o expresie concretd.

Faptul 1n sine implicad deja puncte de vedere esentiale ale unei consideratii teolo
«sfaturilor». Se pune Tnsa problema raportului intre acest tip de viata si viata cres
1ni», ca cea a sensului vietii religioase pentru intregul popor al lui Dumnezeu.
sarul si crestinul de rind

Fundamentul oricdrei vocatii crestine este botezul, prin care am fost facuti cor

lui Cristos (cfr. Rm 6, 3-11). Botezul i face pe crestini cetdteni ai unei noi It
ni gi strdini pe acest pamint (cfr. 1 Pr 2, 11). Comuniunea baptismala cu Cristos ir
iparea la misiunea sa in lume. Prin botez, toti crestinii sint luati in slujirea Dom
1 jurat fidelitate vesnicd lui. De aceea, distinctia dintre cadlugari si ceilalti crestini

saza la acest nivel.

«Fundamental, nu poti fi mai mult sau mai putin mort pentru lume, nici nu poti fi mai mult s
putin ddruit lumii in iubirea lui Cristos. Nici separarea de lume, nici ddruirea pentru lume nu
sine categorii crestine, nu sint, mai ales, dacd sint folosite pentru ele insele, sau una impotriva
sau atribuite fiecare la grupuri diferite de crestini. Credinciogii sint caracterizati de o consacrar
lui Cristos, si in urmarea lui Cristos, de o unicd ddruire lumii intregi (In 17, 9); si in cadrul ac
consacrdri, fiecare primegte carisma proprie (1 Cor 7, 7)»".

Distinctia intre calugdri si ceilalti crestini se poate realiza In aceste moduri:

- O prima idee, folosita si de H.U. von Balthasar, porneste de la modelul vc
olilor si a raportului lor cu ceilalti auditori ai lui Cristos. In aceastd privintd ¢
ze doud «miscari», ambele fiind expresii ale iubirii:

«Unii, alegi §i chemati, stau pe lingd Domnul si merg impreund cu el, urmind migcarea sa de ini

de la Tatdl cdtre lume, cdtre oameni, in misiunea crestind, pentru a se intoarce spre el §i sd-g§i ail
punctul de odihnd. Altii sint «in lume», dar cu o neliniste interioard, care 1i determind conti




depdseascd lumea: privind acolo unde ar voi sd fie, tinzind spre acel loc, sperind; §i odatd

mulumind §i laudind»’.

- O a doua idee, propusa de teologul canadian J.M.R. Tillard’, porneste de la
mal, mai precis de la tensiunea care derivd din acel «deja» al mintuirii actu:
1unii cu Cristos si acel «nu inca» al indeplinirii. Célugarul - sustine Tillard - se ¢
ascd punind accent pe «deja»; se Inrdddcineaza in tot ceea ce este esential necesar
at prin botez fiecarui crestin. Calugdrul exprima aceasta viatd in Impdratia lui Dum
> prezentd renuntind in sdrdcie, castitate si ascultare, la valorile esentiale |
irea umand.

In felul acesta este posibild descrierea aspectului constitutiv al vietii religioase,
tui pe crestinii care trdiesc «in lume».

Karl Rahner considerd «sfaturile evanghelice» o

«realizare concretd, perceptibild a credintei (care iubeste si sperd) in harul lui Dumnezeu ca
superior lumii §i care constituie mintuirea noastra»'.

Aceasta nu Tnseamna ca credinta care spera si iubeste isi afld expresia numai n

yasa, calugdreasca.

«Actul de acceptare a lumii, intrucit este sanabild si de sfintit, este §i el, o formd de real
credintei. Insd numai in renuntare apare dimensiunea specificd a credintei ca primire a hari
Dumnezeu superior lumii»°.

Hans Urs von Balthasar vede starea religioasa ca

«expresia trditd a formei pure a vietii Bisericii»".

De fapt este tipic vietii crestine §i a urmarii crestine a fi dezlipiti de toate, a sta i
istos cu iubire virginald, cu disponibilitate i daruire totald. Pentru Balthasar, Fe
este realizarea globald a acestei forme de viatd. Este modelul primar si inceputul f
td a Bisericii. Viata urmadrii sfaturilor evanghelice este o existenta rastignita.
ificatia simbolica a vietii calugaresti
u Biserica si lume

Deja prin referirea facuta in unele reguli monastice la descrierile care se gdsesc 1
> viata comunitatii primare, rezultd clar ca prin viata sfaturilor evanghelice se cai
- realizarea urmadrii radicale a individului, ci §i o realizare a Bisericii ca i comu
1d. De altfel, si teza lui Balthasar aratd dimensiunea ecleziala a formei de v
1l.

Viata calugdreasca este un semn profetic pentru Bisericd, mai precis un
logic, intrucit In cadrul poporului lui Dumnezeu sint propusi vizibil «oameni

itatea existentei caracteristice a Impardtiei actuale a lui Dumnezeu. Calugaru
ga sa viatd anuntd Impardtia care vine'.



Si Rahner, in reflexia sa teologica asupra vietii cdlugdresti, pune accent :
ntei ecleziologice a acestei forme de viatd. Dacd Biserica in ansamblul sdu «
1itate care in credintd tinde spre o realitate ultra-mundana si este patrunsa victor
lui Cristos, atunci sfaturile constituie o marturie escatologica, intrucit «obiective
vizibil acea credintd care in sperantd tinde spre realitatea viitoare care este real
11 primit Tn aceasta credina»:.

‘itutele seculare:
1 dupd sfaturile evanghelice «in mijlocul lumii»°

Per se, tratarea formei de viatd a institutelor seculare (numite i «comunitati secu
are locul in sectiunea asupra spiritualitdtii vietii religioase, pentru ca astfel de comn
nt ordine calugdresti In sens propriu. Numai laicii si preotii seculari pot ¢
11tdti seculare si sd fie membrii ai lor. Totusi, legdtura intre aceste institugii i

ireasca consta tocmai in decizia de a trdi o viatd dupa «sfaturile evanghelice».

nea acestei forme de viata’

«Inventatorul» formei de viata a «comunitdtilor seculare» poate fi considerat ie
-Joseph Picot de Clorivivere ( 1820). Intrucit din 1773 pind in 1814, Societat
. fost suprimatd, s-a format o comunitate de preoti care trdiau in spiritul ordinu
la de a-i pregati renasterea In Franta. La 2 februarie 1791 s-a constituit a
state a Inimii lui Isus» (Societé du Coeur de Jésus) cu aprobarea episcopulu
crarea la Cristos Rege. Dezvoltarea ulterioara a societdtii a fost grav prejudiciata,
1l rind din cauza mortii fondatorului, si se pare cd dupd 1840 nici nu a mai exista
-8 parohul parizian Daniel-Marie Fontaine (7 1920) i-a redat viata. La 2 februarie
a comunitate de preoti a primit recunoasterea definitivd ca «Institutum saeculare
-Sfintului Scaun.

La baza primului Institut secular feminin 1l aflam tot pe P. de Cloriviv¢re. In anul
a fondat Tmpreund cu domnigoara Adelaide de Cicé, o societate de femei fara
yasa g1 viatd comund , dar legate ntre ele prin voturi si destinate sd lucreze In diec

0 K.RAHNER, Uber die evangelischen Riite, p. 433.
0
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il pentru a-i sustine pe pastori. Aceasta «Societate a fiicelor inimii Mariei» («Socie
du Coeur de Marie») sub Pius al IX-lea a devenit o congregatie de drept pontifical.
Idealul de viata al comunitdtilor seculare gi-a primit recunoagterea oficiald din
cii prin Constitutia Apostolicd a lui Pius al XllI-lea, Provida mater ecclesia,

irie 1947 si prin «motu proprio» Primo feliciter din 12 martie 1948'.
Conciliul Vatican II In decretul asupra vietii religioase, metioneaza «inst

re» si delimiteaza trasaturile caracteristice ale acestei forme de viatd. Institutele se
it ordine cdlugdresti, «totusi comportd o adevdratd si completa profesiune a sfai
helice in lume, recunoscuta de Biserica»°.

ntele esentiale ale acestei forme de viata
Jean Beyer, unul dintre cei mai mari experti ai aspectelor teologice si canoni

i forme de viatd, vede radacina institutelor seculare in existenta lui Isus din Naza

«devine vizibil idealul unei vieti umane, al unui apostolat al prezentei printre oameni, al inserd
un anumit ambient... Cristos, pentru membrul institutului secular este un Cristos discret, peleri

Emaus, un Cristos care apare Mariei Magdalena fdrd a se face recunoscut direct»".

Aceastd forma de viatd este caracterizatd de daruirea fatd de Dumnezeu si fi
11. Deja prin botez existd o unire cu Cristos in daruirea sa fatd de Tatal si fatd de oa

Membrul institutului secular intentioneaza sd trdiasca explicit aceasta darui
ezeu si lumii g1 pentru lume. Aceastd «consacrare» se concretizeaza in obse
tlor evanghelice. Comuniunea cu Isus cel mort si Tnviat devine concreta:

- in aspectul sdrdciei, care nu poate sa fie uniformd, dar trebuie sa fie ad
ririlor si circumstantelor vietii fiecdruia;

- In aspectul ascultdrii, orientatd mai ales spre Dumnezeu si spre chemarea sa, ¢
‘e in atentie la circumstantele vietii si in norme concrete pentru fiecare;

- in aspectul celibatului, care 1i face liberi pentru o iubire si o disponibilitate total

Totusi, aceasta daruire, spre deosebire de viata de calugdrie, este caracteriz:

laritate». Apostolatul si misiunea membrilor institutelor seculare sint un apostol:
1€ a prezentei in mijlocul lumii, in exercitarea unei munci sau a unei profesii cu

1sabilitdtile ce i revin.

«Madrturia vietii comunitdtilor seculare trebuie sd fie exercitatd cu fidelitate nu numai in lume
din interiorul lumii, §i deci, in profesiuni, forme, locuri i circumstante ce sint adaptate la e
seculara»°.

[RITUALITATEA PREOTULUI



Si luarea totald a unei persoane din partea lui Cristos in slujirea Biseri
nentul Preotiei cere, In cadrul spiritualitatii in ansamblul sdu, o subliniere aparte.
despre ea aici, presupunind cunoscute cunostintele teologice fundamentale ¢
erului ecleziastic'.

i ale unei spiritualitdti sacerdotale in Noul Testament

Alaturi de afirmatiile evanghelistilor asupra celor «doisprezece», se pot scoat
1 vietii sacerdotale, mai ales privind la figura apostolului Paul.

El afirma de mai multe ori ca este «apostol prin chemare» (cfr. Rm 1, 1; Gal 1, 1!
trimis de cdtre oameni, ci de Domnul inviat (Gal 1,1; 1 Cor 9, 1; 15, 8).

Orientarea fundamentald a acestei vocatii este exprimatd de el in 2 Cor 5, 20:
1 asadar, Tmputerniciti din partea lui Cristos, iar prin noi, de fapt, va indeamna
iezeu. In numele lui Cristos va rugam: impdcati-va cu Dumnezeu!».

Ca si «colaborator al lui Dumnezeu» (1 Cor 3, 9; cfr. 1 Ts 3, 2), pe aposto
seazd propria onoare sau propriul avantaj. El poartd in trupul sdu suferinta de mc
s, este dispretuit, expus batjocurii (cfr. 2 Cor 4, 7-6, 10; cfr. 1 Cor 4,9-13).

Aceastd vocatie comporta o disponibilitate totald: fidelitatea fatd de ma
wlui, chiar In situatii potrivnice, totala ddruire §i angajarea completd in pred
rheliei.

i din istoria spiritualitdtii

In epoca patristica, episcopul era modelul pdstorului. Martori ai unei spiritu
lotale sint marii episcopi ai Bisericii Orientale i Occidentale in angajarea lor pas
‘turile lor de a predica cuvintul lui Dumnezeu. Pot fi considerate expuneri exemple
el sacerdotale scrierea sfintului Ioan Gura de Aur despre la preotie’si Regula pastc
Grigore cel Mare ( 604)-.

Teologia medievald vede existenta sacerdotald legatd in mod special de Euharisti
ra de aceastd putere asupra adevaratului Trup al lui Cristos, preotul se mai bucurz
in ceea ce priveste Trupul mistic al lui Cristos, Biserica. La conciliul Tridentin, in
. preotiel neotestamentare a fost vdzuta (mai ales in confruntare cu conte
1atorilor), in puterea de a consacra si de a dezlega'. Insd decretele de reforn

0  Cfr. de exemplu, publicafia cea mai recentd asupra problemei sluji
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iului, exprima si aspectul activitdtii pastorale, In special misiunea predicarii cuvi
imnezeur.

«L'école francaise» din secolul al XVII-lea, scoala spirituald care are ca inspira
alul Bérulle, 1si concentreazd atentia asupra pietatii sacerdotale, pornind de
ogie sacerdotald. Datoritd intruparii, Cristos este preotul. El este «adoratorul» T.
ra lui, este cu totul la dispozitia sfintirii noastre si a impacarii cu Dumnezeu. De .
datorie a preotului este adoratia si cultul, insd in aceastd perspectiva se pune acc
siunea sa, pe elementul misionar.

ii fundamentale ale unei spiritualitdti sacerdotale astdzi

Noua reflectie asupra Bisericii, care 1si afla expresia mai ales in docum
iului Vatican II, determina si reflectia asupra misiunii ministrului consacrat, a prec

Conciliul Vatican II a incercat sa uneasca cele doud puncte de vedere - care une
, erau excesiv de separate unul de altul - Tn sensul cd se intelegea o preotie e:
1a ori excesiv misionara.

Preotul se plaseazd in orizontul global al misiunii Bisericii, care este sacram
ire pentru toti. Misiunea sa este strins legata de mandatul episcopului. De aceea, f
tlui este strict caracterizatd de predicarea Cuvintului care 1si are intensitatea sa maj
ul eficace al sacramentului, mai ales in celebrarea Euharistiei. In acelasi timp, p
estinat sd slujeasca comunitatea si lumea.

Dimensiunea mai profundd a existentei sacerdotale este indicatd in doud eler
1l este chemat sa actioneze «in persona Christi», sd-l reprezinte astazi in mod »
s, Domnul Bisericii, in fata comunitatii. In acelasi timp este chemat si sd actione:
12 Ecclesiae», sd reprezinte Biserica, sa se plaseze in fata lui Dumnezeu, pe p
itor, ca reprezentant al poporului sdu.

Spiritualitatea sacerdotald apare din aceastd realitate a preotului. A fi ales |
:a ministeriald presupune disponibilitatea In a se dedica complet acestei misiui
crestin, si preotul este chemat sd parcurgd in mod concret calea ce duce la sfir
itul pentru Imparatia Cerurilor exprima cu ce fel de seriozitate trebuie sa se declar
jponibil in misiunea sa’.

[RITUALITATEA VIETII
CASATORIE SI FAMILIE
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Pentru cei mai multi crestini, vocatia concretd este cea la viata de casdtorie
e, 0 misiune esentiald a existentei lor In lume. Aceasta confera realizarii spiritu:
1€ un accent aparte.

sdtoria §i familia: forme ale vietii spirituale in Biblie’

Relatdrile biblice ale creatiei aratd raportul dintre barbat i femeie ca un rap
1une si de reciprocitate. Acest lucru este ilustrat, fie de autorul jahwist (cfr. C
-5), fie de catre codicele sacerdotal, In care sint exprimate impreund relitatea o
lupa chipul lui Dumnezeu si raportul dintre barbat si femeie (Gen 1, 27).

Insa pentru iIntelegerea crestind a cdasatoriei este important faptul cd in lite
icd, pactul lui Dumnezeu cu omul, este asemanat cu raportul dintre barbat si fem
rie (Os 1, 3; ler 2,3.32; Ez 16, 23; Is 54, 62).

«Cdsdtoria este, deci, gramatica cu ajutorul cdreia sint exprimate iubirea §i fidelitatea lui Dumn

In predicarea Impardtiei este evocata imaginea casatori- ei (cfr. Mc 2, 19; In :
«da» definitiv al lui Dumne- zeu spus omului in Isus Cristos foloseste a
\atica»: Isus este mirele noului si adevaratului popor al lui Dumnezeu.

Accentul pus pe fidelitatea si indisolubilitatea acestei comuniuni dintre bar
2 Mt5,32;19,3-9; Mc 10, 2-12; Lc 16, 18), este si el expresia acelei fidelitati radi
mmnezeu fatd de om destinatd sa fie realizatd i in comunita- tea cdsatoreascd u
utd de iubirea lui Dumnezeu. Pe de alta parte, referirea asupra «impietririi inimi
Mec 10, 5) este o referire la faptul cd aceastd comuniune poate fi amenintata chiar ¢
1urmarea lui Isus, si cu puterea sa, este posibil sd se reziste acestel amenintari.

In predica Bisericii apostolice, casatoria este vazuta - mai ales In «casa domestic:
care crestinul dd dovada despre autenticitatea propriei credinte. Conduita sotult
~a parintilor si a fiilor, trebuie sa se inspire din iubirea fatd de fidelitatea si ddrui
s Bisericii sale (cfr. Col 3, 18 s.u.; 1 Pt 3, 1-7; 1 Tm 2, 8-15; Tit 2, 1-6).
sticd» din scrisoarea catre Efeseni cu consideratiile sale asupra cdsatoriei me
> aparte (Ef 5, 22-33): pactul dintre barbat si femeie este imagine si semn actualiz:
si fidelitatii lui Dumnezeu déruite tuturor odatd pentru totdeauna in Isus Cristos ¢
ca.

Aici se gasesc elementele esentiale pentru spiritualitatea matrimoniald. Ca
riei, ca imagine a comuniunii de iubire dintre Isus Cristos si Biserica, compt
rire bine precizatd. Aceasta ddruire trebuie sa fie trditd si realizatd in ciuda Tmp:
omului, in disponibilitate §i generozitate, in suportare si iertare.

ritualitatea matrimoniald in istoria spiritualitatii crestine



In Evul Mediu isi face aparifia o spiritualitate matrimoniald mai pozitiva
:atori §i scriitori spirituali vorbesc despre «ordo coniugorum» al casdtoriei, ca for
instituitd de Dumnezeu insusi. Incepind cu secolul al XVI-lea, se gasesc in lite
1ala texte si scrieri destinate direct sotilor'.

Prin Enciclica Casti connubii a lui Pius al XI-lea din 1930, se face o cotiti
lalitatea matrimoniald. In ea rdsund pentru prima oard si elemente personalist
e a acestei enciclici, au apdrut studii relevante, care intentionau sd delimiteze te
riel 1 sd prospecteze realizarea vietii crestine in aceasta forma de existenta.

tenia cdsdtoriei §i a familiei’

Un rod al efortului intens pentru a crea o teologie a casdtoriei si a familiei in pi
ii ale secolului nostru este reprezentat de capitolul asupra casatoriei din cons
ald a conciliului Vatican I, Biserica in lumea contemporand'.

Cdsatoria ia nagtere «din actul uman prin care sotii se ddruiesc §i se primesc recif
astd legaturd intimd a persoanelor si actiunii lor se verifica ajutorul si slujirea rect
td ddruire reciproca este rinduitad spre genera- rea si educarea fiilor, In aceasta gasi
a Incoronare.

Aceastd realitate este Insotitd de iubirea si ddruirea lui Isus si se fondeaza |
uitorul oamenilor si Mirele Bisericii vine in intimpinarea sotilor crestini
nentul casatoriei»’.

Realizarea acestei vocatii e posibild, Tn fata amenintdrii constante a impietririi i
hul Sfint: «In Duhul lui Cristos, prin care Intreaga lor viata este pdtrunsd de cre
1td si iubire, sofii tind sd ajungd mereu mai mult la propria perfectiune si la p
e si, impreuna, dau slava lui Dumnezeu»'.



INDICATII BIBLIOGRAFICE

In domeniul spiritualitatii bibliografia este imensa. Scopul semnaldrilor care urme
cela de a oferi o prima orientare, in vederea unei aprofundari mai mari, cu privire I
eele principale ale acestei discipline teologice.

RARI GENERALE

Exista pentru partea bibliografica pretioasa lucrare Bibliographia Internationalis
talitatis, de care expertii de la Theresianum (Roma) se ingrijesc inca din 1969, si d
ind acum au apdrut 18 volume. Aici se aduna in ordine sistematicd bibliografia cu
> la spiritualitate de la sfirgitul conciliului Vatican II pina astazi. In anii '70 au fost
:ate doud dictionare de spiritualitate. Primul a fost Dizionario Enciclopedico di
talit<F (prin grija lui E. Ancilli), 2 vol., Studium, Roma 1975-1976, cu mai multe s
7inte, fie teoretice, fie istorice; apoi, Nuovo Dizionario di Spiritualit< (prin grija lu
ores-T. Goffi), Paoline, Alba 1979, cu o propunere noud si «bine ngrijitd» (aproxir
2 subiecte). Domenii noi Incearca sa deschida Dizionario di Spiritualit- dei Laici (
ui E. Ancilli), 2 vol., OR, Milano 1981, insa propunerea este cea clasicd si mai cur’
i (putini dintre colaboratori sint laici).

O bund completare, cel putin pentru figurile principale, poate fi considerata
theca Sanctorum, 13 vol., Universit-+ Lateranense, Roma 1961-1970 (un al XIV-I
1 de aducere la zi a fost publicat recent). Referitor la perspectivele vietii consacrate
astdzi de nelipsit Dizionario degli Istituti di Perfezione (prin grija lui G. Pelliccia-(
1), iInceput de Paoline cu multi ani mai Inainte si publicat incepind din anul 1974; p’
au fost editate 8 mari volume (din cele 10 previdzute).

Mereu de mare prestigiu international este francezul Dictionnaire de Spiritualité,
t de iezuiti, editat de Beauchesne din Paris incepind din 1932, ajuns acum la litera
XIV). Mai putin angajante, chiar daca utile, mai sint alte texte ca: Encyclopédie des
ques, Laffont, Paris 1972; Enchiridion asceticum, Herder & Co., Friburgi Br. 1974
ILAR V., Lessico di Spiritualit--, Queriniana, Brescia 1973; A Dictionary of Chris
sality (editor Wakefield G.S.), SCM Press, Londra 1983.

)RIA SPIRITUALITATII

Acest ultim deceniu cunoaste o importantd angajare in acest domeniu.
Clasica Histoire de la Spiritualité Chrétienne, pe care in anii 1960 L. Bouyer, J.



spiritualit= italiana, Ed. Storia e Letteratura, Roma 1984; AUMANN J., Sommari.
della spiritualit<, Ed. Dehoniane, Napoli 1986; Le grandi scuole della spiritualit
ina (prin grija lui E. Ancilli), Teresianum-OR, Roma-Milano 1984. Citeste istoria
narele volum Storia vissuta del popolo cristiano (director J. Delumeau; editia italic
rija lui F. Bolgiani) SEI, Torino 1985, la care se adauga noi addugiri In editia italia

YODUCERI SI MANUALE

Tratatele abunda, dar sint putine cele actualmente Tn uz, pentru ca putine raspund
ilitagilor actuale culturale. Citdm printre cele mai raspindite: BOUYER L., Introdu
ita spirituale, Borla, Roma 1979, clasic, insa insuficient n tematicile dezvoltate; D
ERT J., Lecons de Théologie spirituelle, Apostolat de la Privere, Toulouse 1955, s
.clasic si valid si azi. Teologul din Louvain Thils G. a rescris Santit<- cristiana (Pa
intr-o perspectivd mai cristocentricd in lucrarea (netradusa in italiand) Existence ei
té en Jésus-Christ, Beauchesne, Paris 1982.

Intre tratatele mai folosite azi, merita o atentie speciald trilogia profesorului de la
riana, iezuitul francez BERNARD C. A., Teologia spirituale, Teologia simbolica,
gia affettiva, toate editate de Paoline; cunoaste o mare raspindire si DAGNINO A .,
“istiana, Paoline, Roma 1978. O noua conceptie apare in libretul lui GOFFI T.,
'rienza spirituale, oggi, Queriniana, Brescia 1984. In limba spaniold exista un trata
al carmelitanului RUIZ SALVADOR F., Caminos del Esp¥ritu: compendio de tec
fual, Editura de Espiritualidad, Madrid 1979-.

Utile pentru o intelegere a intregii discipline sint urmdtoarele studii: Problemi e
ettive di spiritualit< (in grija lui T. Goffi-B. Secondin), Queriniana, Brescia 1983;
alit=F: fisionomia e compiti (in grija lui B. Calati-B. Secondin), LAS, Roma 1981;
)LI G., Guida allo studio teologico della spiritualit- cristiana, Pro Manuscripto,
0 1983. Pentru evolutia spiritualitatii in secolul nostru, unicul studiu cu adevdrat v:
e GARCIA C., Corrientes nuevas de teologia espiritual, Studium, Madrid 1971. D
\andat, pentru o primd apreciere valida, pentru limba engleza The Study of Sprituali
t de C. Jones-G. Wainwright-E. Yarnold), SPCK, Londra 1986.

E SPECIALE
Alegind Intre multe sectoare ce s-ar putea indica, semnalam:

Pentru fundamentele biblice: lucrarea Parola di Dio e spiritualit- (in grija lui B.
din-T. Zecca), LAS, Roma 1984, care abordeaza problema intr-o maniera foarte bi
satd, prm crglva auton specialisti. Idei utlle se gasesc si In Incontro cn la Bibbia: le,
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Despre antrolpologia spirituald: ramine mereu considerat ca un text clasic
A\LLONI R., Le strutture umane della vita spirituale, Morcelliana, Brescia 1971. U
tinteres au i textele Conferintelor anuale de spiritualitate ale lui Teresianum: Ten
sirituale (1971); L'uomo nella vita spirituale, (1974); Ascesi cristiana (1978). O
are de a aborda tema, intr-un mod inovator, este cartea scrisa in colaborare L'uomo
tale (in grija lui P.L. Boracco-B. Secondin), IPL, Milano 1986. Pe baze interdiscip
cercetare a lui RULLA L.M., Antropologia della vocazione cristiana, Piemme, Cas
>rrato 1985.

Referitor la noi probleme §i perspective: asupra perspectivelor deschise de concil
ware important si de neinlaturat este dublul volum Vaticano I1: bilancio e prospetti
ui R. Latourelle), Cittadella, Assisi 1987; pe linie generald volumul deja citat: Prol
pettive di spiritualit-. Referitor la dezbaterea temei «laicatului» sint importante ac
irii din Verona, de la Universitatea Catolica: Laicit+, problemi e prospettive, Vita
:ro, Milano 1977. Sectoriale, insd de inspiratie pentru propria tematica: GOFFI T.,
are, Queriniana, Brescia 1981; VANIER J., La comunit+, luogo del perdono e del.
Jaca Book, MILANO 1980; Inculturazione: concetti, problemi, orientamenti, CIS,

1979; COX H., La svolta ad Oriente, Queriniana, Brescia 1978.

Dezbaterea de noi probleme, cum ar fi cea a mediatiei culturale, in SECONDIN 1
1ggio evangelico e culture, Paoline, Roma 1982, sau aceea a inculturdrii: POUPAR
gelo nel cuore delle culture, nuove frontiere dell'inculturazione, Citt- nuova, Ron
sau problema culturii tehnologice: Etica e transformazioni tecnologiche:
1cazione, lavoro, vita, Vita e Pensiero, Milano 1987.

Cu privire la masivul fenomen al noilor miscadri in Biserica, se completeaza recip
INDIN B., Segni di profezia nella Chiesa: comunit<, gruppi, movimenti, OR, Mila
precum si Movimenti ecclesiali contemporanei (In grija lui A. Favale), LAS, Rom:
Cu privire la spiritualitatea laicilor: ANGELINI G.-AMBROSIO G., Laico e cristi
2 e le condizioni comuni del vivere, Marietti, Torino 1987. Pentru o aprofundare
1icd in teologia vietii consacrate: LOZANO J.M., La sequela di Cristo. Teologia
o-sistematica della vita religiosa, ¥ncora, Milano 1981; in acelasi timp ne este ofe
al reinnoirii post-conciliare de catre documentele unei conferinte pe aceasta tema:
onsacrata. A vent'anni dal Concilio (n grija lui L. Guccini), EDB, Bologna 1986.

Bruno SECONDIN
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