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ABSTRACT e This study intends to explore the relationship between man and divinity
from a metaphysical perspective, following the ascending road of the human soul to-
wards God and, afterwards, from a theological descending perspective by analysing the
role of divine grace in restoring the wounded relationship. The concepts of wound and
wistfulness, extracted from the lexical field of emotions, are analysed more as generating
existential seeking and a self-analysis of the spirit that perceives its own itinerary towards
meaning, going beyond the absurd born out of the sentiment of human capabilities ever
so limited when striving to reach the intangible and to comprehend the incomprehensi-
ble. We bring into discussion the feminine language of love in relation to the absolute
alterity. We analyse concrete forms of social charity.
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Introducere

Ce este ubirea? Dar mai ales... unde este legitim sa cautam un raspuns la
aceasta intrebare? care sunt formele sale? Exista un singur tip de iubire sau
mai multe? Cate forme de iubire poate cuprinde inima umand? Dar inima
divind cuprinde aceeasi iubire ca cea umand sau Dumnezeu simte diferit? Este
1ubirea divina emotionald? Exista posibilitatea ca omul sa rdneascad iubirea lui
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Dumnezeu? Dar Dumnezeu este capabil sa raneasca iubirea omului? Ce fel
de iubire pretinde inima ranita a omului din partea lui Dumnezeu?

Vom incerca, 1n cele ce urmeaza, sd gasim raspunsuri pentru unele dintre
intrebarile de mai sus, iar daca acest lucru va fi cu neputinta, vom incerca sa
intelegem dacd mintea umana este suficient de inzestratd pentru a gasi cel
putin cateva indicii rationale cu privire la esenta iubirii.

Raspunsul la intrebarea ,,Ce este iubirea?” ar putea parea simplu, insa
riscdm sd oferim, in graba, un raspuns mai degraba simplist. Toti vorbesc
despre iubire, toti experimenteaza iubirea sau suferd din cauza lipsei de iubire,
prin urmare ar trebui si fie un subiect usor de abordat. In realitate, insa,
aceasta este cea mai dificild intrebare pe care ar putea s-o cugete fiinta umana,
intrucat nu este vorba despre o problema existentiald singulara, ci despre un
cumul de probleme existentiale incluse in interogatia originara. Este
imposibil, de exemplu, sa reflectezi la iubirea lui Dumnezeu, fard a-ti pune
problema existentei rdului in lume sau a asa-zisei ,,permisivitati” a lui
Dumnezeu in ceea ce priveste suferinta umana. lar cu cat reflectia devine mai
profunda si mai constienta, cu atat aspectele contradictorii se adancesc. De ce
permite Dumnezeu ca un om bun sd sufere, dacd atributele Sale includ
bundtatea si atotputernicia? Nu ar putea sa opreasca suferinta daca ar dori?
Iar daca poate, de ce nu doreste? Sunt dorintele lui Dumnezeu expresii ale
Binelui?

Metodologie

Vom reflecta in cele ce urmeaza asupra esentei iubirii, acordand o atentie
deosebita acelor momente din procesul iubirii in care apar crize puternice,
care pun la indoiald ceea ce inainte parea de necontestat. Se vor explora
conceptele de ,.eros” si ,agape”, dintr-o perspectivda metafizicd, initial,
urmarind modul in care omul poate aspira catre forma cea mai inaltd de iubire,
dupa care se va inversa procesul pentru a observa cum Dumnezeu vine in
intampinarea omului, prin Harul Sau, perspectiva devenind una teologica.
Argumentele se vor ghida pe structura unei deconstructii a identitatii fiintei
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umane, ca persoanad, ulterior ca individ sexuat, iar in cele din urma se va
dezvolta tema rolului de gen 1n cadrul relatiei omului cu Dumnezeu si mai
exact ca individualitate concretd integrata Intr-o comunitate crestina.

Rana in relatia omului cu Dumnezeu

Prima problema pe care o vom dezbate este cea a ,,ranii” in relatia omului
cu Dumnezeu. Daca privim relatia omului cu divinitatea din punct de vedere
moral, putem afirma cd Dumnezeu, datoritd atributului dreptatii care ii este
propriu, rasplateste binele si pedepseste raul. Nu vom contesta pedepsirea
raului, intrucdt se poate spune ci injustitia omului o atrage. Insi, ne vom
indrepta atentia cétre raul permis in viata omului drept. Vom lua un exemplu
clasic si anume cel din Cartea lui Iob. Cum putem intelege Cartea lui Iob? Se
pare cd, la baza intdmplarilor, a existat o intelegere, o negociere intre
Dumnezeu si diavol, in urma céreia Dumnezeu permite celui Rau prin
excelenta sa-i faca rau slujitorului sdu : ,,I-a zis Domnul lui Satana: «Ai bagat
de seama ca nu existd nimeni ca slujitorul meu Iob: neprihanit si drept, se
teme de Dumnezeu si se fereste de rau» Satana i-a raspuns Domnului si i-a
zis: «Oare degeaba se teme lob de Dumnezeu? Oare nu l-ai protejat pe el,
casa lui si tot ce este al lui de jur imprejur? Ai binecuvantat lucrarea mainilor
sale si turmele lui se rispandesc in tard. Insi intinde-ti méana si atinge-te de
tot ce are! Oare nu te va ,binecuvanta’ in fata?» Domnul i-a zis lui Satana:
«latd, tot ceea ce are el este in mana ta!» Si Satana a iesit dinaintea
Domnului”. (Iob 1, 8-12).

Oricine citeste acest text biblic rdméne cu gustul dulce al similaritatii cu
propria istorie (cine nu a experimentat absurdul in relatia sa personala cu
Dumnezeu este pasibil de banuiala ca nu ar fi trdit niciodata o relatie personala
cu El), dar si cu gustul amar al aparentului sadism divin, conform expresiei
utilizate de catre Lewis.

O experientd asemandtoare este descrisd de catre C. S. Lewis si anume
experienta mortii sotiei sale, aceasta semdnand izbitor de bine cu drama lui
Tob. In definitiv, acesti doi oameni, unul din illo tempore, celilalt apartinand
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unei perioade recente, se intreaba acelasi lucru: de ce Dumnezeu iti ofera ceea
ce iti doresti 1n coltul cel mai intim al inimii tale, pentru ca apoi sa te priveze
de darul Sau? ,,Soarta (sau ce-o f1) se desfata sa daruiasca, pentru ca mai apoi,
sd-si retragd darul”.2 Moartea sotiei a iInsemnat pentru Lewis si o moarte a
credintei sale sau cel putin... o coma. Ajunge Intr-un punct in care moartea,
ca realitate, 1si schimba pentru el semnificatia, afirmand ca atunci cand
incearca sa se roage pentru sotia decedatd, se simte ,,coplesit de nedumerire
si iubire.” * Afirma:

»Am un sentiment ingrozitor de irealitate, de vorbire in gol despre o non-entitate. E
evident de ce mi se intdmpla asta in cazul ei. Nu poti sé stii niciodatd cat anume crezi
ceva pana cand adevarul sau falsitatea acelui ceva nu devine pentru tine o chestiune de
viatd si de moarte. ( ... ) Dacd cei morti sunt in afara timpului, sau sunt in afara timpului
nostru, existd vreo diferentd, atunci cand vorbim despre ei, intre a fost, este si va fi?”4.

Iar odata ce reflectia a intrat pe acest teren al metafizicii, indiscutabil se
va pune si problema substantei: ,,Oameni cumsecade mi-au spus cd «ea e cu
Dumnezeuy. Intr-un sens, nu ma indoiesc ca asa e. Ea este, precum
Dumnezeu, incomprehensibila si inimaginabild”.> Prin urmare, atunci cand
un om iubeste, iubirea 1i solicitd toate facultdtile, punandu-i in miscare
ratiunea, emotiile si chiar reactiile corpului, prin somatizare. Suscitatd de
emotii puternice, grave, ratiunea reflectd asupra realitatii traite de fiinta iubita
dincolo de moarte, dar pastrand ca si camp lexical, terminologia specifica
unui muritor, cu experientele sale imediate, percepute cu ajutorul simturilor.
Intrebarea care a ramas, insa, neformulati de autor, este urmitoarea: Sotia sa,
decedata, il mai iubeste, de dincolo de moarte? Si daca raspunsul este
afirmativ, ce forma are iubirea femeii decedate, ce valente a capatat iubirea in
cadrul vesniciei?

Dorinta de a gasi un raspuns la astfel de intrebari echivaleaza cu tentativa
copilului din povestirea Sf. Augustin si anume aceea de a aduna toatd apa

C. S. Lewis, De ce, Doamne? O radiografie a suferintei (Humanitas, Bucuresti 2020) 41.
Ibidem, p. 45.
Ibidem, p. 46.
Ibidem, p. 47.
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oceanului intr-o gaura facuta cu manutele sale Tn nisip. Aceasta pretentie, este
desigur, nejustificatd, din prisma finitudinii ratiunii umane, insd nu trebuie
totusi sa abandondm cdutarea la mijlocul drumului, din acest motiv. Putem
avansa in larg atat cat ne permit limitele noastre umane, pentru ca avem
nevoie de o anumitd claritate pe parcursul drumului nostru de credinta, iar
credinta si iubirea sunt valuri formate de impetuozitatea aceluiasi vant. Nu
putem crede in Dumnezeu fara a-L iubi si nu putem sa-L iubim fara a crede
in El. Sigur, credinta noastrd in Dumnezeu este limpede atat timp cét El
reprezintd ajutorul nostru in necazuri, forta supremd a Binelui din lume,
Adevarul absolut cdutat de ratiunea noastrd, iar aceastd limpezime ne
stimuleaza sa simtim ca Il iubim. Cand, insi, ajungem si-L iubim cu patos,
trdind iubirea ca pe un act al vietii noastre, prin disciplind constantd in
discernerea binelui de rau, asteptand o reciprocitate din partea Lui,
manifestatd printr-o protectie particulara, iar EL, Tn schimb, pare s permita
suferinta in viata noastra, inima noastrd umana se simte ranitd precum inima
lui [ob, precum inima lui Lewis si incepe sd puna in dubiu iubirea Sa, ba chiar
si existenta Sa. Atunci ne intrebdm: Isus, Fiul lui Dumnezeu, s-a simtit ranit
de catre Tatdl Sau pentru ca ar fi permis actul rastignirii din partea oamenilor?

M. I. Rupnik explica fundamentul iubirii lui Cristos ca pe o iubire libera,
»agapicd, dezinteresatd si capabila de a-1 iubi si pe cel care o respinge (...)
capabild de a rdmane fidela in relatie chiar si cu proprii ucigasi™, deoarece
,»hu depinde de acceptarea celuilalt”.” Prin urmare, iubirea presupune libertate
sau mai exact o recunoastere plind de respect a libertatii celuilalt. Cristos ne-
a iubit astfel: lasandu-ne libertatea de a raspunde sau nu iubirii Sale. In acel
moment specific al istoriei, noi, umanitatea, L-am respins, iar El a ales sa ne
iubeascd in continuare. Dar cu ce forta facea acest lucru? Dumnezeu — Tatal,
atotputernic fiind, de ce nu a oprit omul din a-i face rau Fiului Sau? Cum este
posibil ca Isus sa nu se fi simtit ranit de lipsa de actiune a Tatdlui Sdu ? Poate
ca acesta este momentul sa aducem 1n discutie natura duala a lui Cristos si

6 Marko Ivan Rupnik, Dall ‘esperienza alla sapienza — Profezia della vita religiosa (Ed.
Lipa, Roma, 1998), p. 39.
" Ibidem, p. 39.
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anume de Dumnezeu si om in acelasi timp. Isus participa la atotputernicia Sf.
Treimi. Nimic nu l-ar fi putut impiedica sa Se salveze pe Sine daca ar fi dorit.
Asa cum nimic nu l-ar fi putut impiedica pe Tatél sa-si salveze Fiul daca ar fi
dorit. Deci, nici Fiul si nici Tatal nu au dorit o salvare de natura celei gandite
de catre om. Dar ce a dorit Dumnezeu cu adevarat, care era dorinta si planul
salvific al Sfintei Treimi in acel moment istoric? Cristos, Dumnezeu fiind, nu
a facut nimic altceva decat sd manifeste natura esentei Sale divine. Si care
este aceastd naturd? lubirea liberd. Cristos a fost, pe Cruce, imagine a
Trinitdtii, exprimand prin actul sdu de acceptare a rastignirii, natura sa de
iubire liberd. lar Planul salvific al Trinitatii era acela de a include 1n aceasta
natura libera a Iubirii si omul, adica sa faca omul similar Siesi. Ce ITnseamna,
de fapt, a fi similar lui Dumnezeu? Daca El este iubire, omul este asemanator
Lui atunci cand fsi trdieste natura relationala.

,»Nu am fi capabili de uniune reciproca la nivelul cel mai profund pana ce eul interior
din fiecare dintre noi nu va fi suficient de treaz pentru a se putea confrunta cu spiritul
intim al celuilalt”.8

Iar expresia cea mai desavarsita a alteritatii este chiar Dumnezeu, acel tu
fara de care omul nu se poate implini. Atunci cand ne intalnim in profunzime
cu noi insine, in trairea solitudinii noastre, il intalnim, de fapt, pe Dumnezeu.
Iar cand 1l intdlnim pe El, se intampla lubirea, descoperindu-ne natura de
fiinte relationale. ,,Deoarece «eul» nostru intim este imaginea perfecta a lui
Dumnezeu, atunci cand acest «eu» se trezeste, gaseste in sine prezenta Celui
dupa imaginea cdruia este creat”.® Deci suntem chemati la intalnire: cu noi
insine, cu Dumnezeu, cu celdlalt. Aceastd perspectiva se poate extinde si
asupra istoriei lui Iob, precum si asupra istoriei lui Lewis. Acestia, prin
suferinta lor, prin pierderea a ceea ce aveau mai de pret, au fost introdusi in
orbita iubirii libere, fiind stimulatd in sufletul lor o crestere a capacitatii de a
iubi in mod liber, fara nicio motivatie. In momentul cel mai tragic al existentei

8 Thomas Merton, La contemplazione cristiana (Ed. Quiqajon, Comunita din Bose, 2001,
Magnano), p. 39.
® Ibidem, p. 32.
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lor, cand credeau cd Dumnezeu este absent, ca si-a retras binecuvantarea, El,
de fapt, opera 1n inima lor o actualizare, imperfecta inca, a imago Dei.

in consecintd, Dumnezeu nu abandoneaza omul raului, ci continud sa fie
prezent in viata lui, in istoria lui, in drumul lui catre purificarea inimii. In
definitiv, Dumnezeu a dorit intotdeauna ca omul sa participe la Frumusetea
Sa, care este un cumul al tuturor celorlalte atribute divine si care se reflecta
in om la nivel axiologic, penetrand valorile din inima sa. Asa cum afirma
Marko I. Rupnik, frumusetea este iubirea incarnata:

,Lumea materiald, cosmica, apartinind complet principiului agapic, prin urmare
personalizat, se transforma in frumusete. Frumusetea este, de fapt, iubirea realizata,
incarnatd. Iubirea nu este reflexul vreunei idei absolute. Este transfigurarea creatiei
dupa principiul real, existent si activ al Tubirii. Frumusetea este confirmarea realitatii
create dupd un principiu personal”.1°

Pentru a parcurge acest drum catre Frumusete, catre asemanarea cu chipul
lui Dumnezeu, omul trece prin experienta iubirii. Aceastd experientd
presupune parcurgerea drumului pascal, care cumuleaza o moarte a unei
mentalitati si o nastere a unei noi perspective, posibile in prezenta unei iubiri
puternice.!! Parcurgerea acestui drum pascal 1i asigura omului cucerirea acelei
libertdti interioare pe care o avea Isus pe cruce. Si anume, ce presupune
aceastd dinamica a mortii si a invierii? Sa mori pentru ce? Sa renasti pentru
ce? Tot Rupnik afirma ca pentru a-L gusta pe Dumnezeu, omul are nevoie de
iertarea Sa, astfel incat sa devind capabil de a gusta bucuria iubirii divine,
exprimate prin iertare.’”? De aici se poate trasa cu claritate care este
fundamentul relatiei dintre Dumnezeu si om si cum reuseste Dumnezeu sa
patrunda intr-o relatie ranita, chemand la Sine omul care s-a indepartat prin
intermediul pacatului:

10 M. 1. Rupnik, De la experientd la intelepciune — Profetie a vietii religioase (Ed. Lipa,
Roma, 1998), p. 43.

11 Ibidem, p. 59.

12 Tbidem, p. 84.
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,»A avea o experienta sigurd cu Dumnezeu care este tocmai aceea a iertarii, Inseamna a
atinge pentru totdeauna gustul iubirii care penetreaza si gandul si sentimentul. Acesta
este inceputul intelepciunii”.!

Iar aceasta iertare de fond, care reprezintd o baza a refacerii relatiei dintre
Dumnezeu si om, se transforma, in timp, intr-o memorie a iertarii care devine
fundamentul povestii de dragoste dintre Dumnezeu si om.*

,latd Inceputul intelepciunii: a fixa bine gustul iubirii, gustul lucrurilor lui Dumnezeu,
a avea un gust spiritual atat de bine fixat in memorie incat devine o dovada infailibila
de discernamant si ajutd la crearea unei memorii care se deschide in mod real catre
anamnesis, deoarece contempla lucrurile care in mod cert raman, fiind introduse de
catre Cristos 1n iubirea divind. O anamnesis a iubirii constituie o orientare catre ceea ce
se contempla”.15

Am analizat pdna acum care este sensul asa-ziselor ,,rdni” provocate de
Iubirea lui Dumnezeu. El ne iubeste ca fiinte libere si doreste ca libertatea
noastrd sa creasca in perfectiune, prin distantarea de starea de pacat. Tomas
Spidlik afirma ca alegerea binelui si a raului este intotdeauna libera, insa
pentru omul care a ajuns la starea de apatheia, adica de negare a pasiunii,
alegerea binelui este naturald si are ca efect bucuria inimii.'

Dor in relatia omului cu Dumnezeu

In cele ce urmeazi vom aborda iubirea din perspectiva dorului, ca realitate
care precede iubirea, insotind-o ulterior pe tot drumul sdu. Erosul in prima
etapa a sa, ca emotie fragild, in timp se erodeaza. Iubirea a doi indragostiti,
simtitd ca euforie in faza sa initiald, isi pierde, treptat, forta emotionald. Sau
cum se exprima Andrei Plesu:

,Intr-o a doua instantd, urmeaza dez-vrajirea, momentul luciditatii, masivitatea civica
a bunului simt. Vertiginosul afect originar se adumbreste, «se asaza», isi pierde palpitul.

13 Tbidem, p. 84.

4 Tbidem, p.85

15 M. 1. Rupnik, De la experientd la intelepciune — Profetie a vietii religioase (Ed. Lipa,
Roma, 1998), p. 85.

16 Tomas Spidlik, L arte di purificare il cuore (Ed. Lipa, Roma, 2014), p. 28-29.
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«Vesnicia» devine negociabild. Pur si simplu nu se confirmd. Ajuns In papuci,
domesticit 1n rutina, erosul cunoaste calmul amarui al relativitatii. Ideea unei intalniri
«destinale», pregatita laboris in divinis, inca de la facerea lumii, se transforma intr-o0
metafora adolescentina, de un romantism duios. (...) Cerul devine tavan. Ceea ce nu
inseamna cd, dincolo de tavanul curent, cerul inceteaza si mai existe”.1”

Prin urmare, setea care chema un indragostit catre celalalt, descopera ca
iubirea nu este izvor sau cel putin nu un izvor care sa sature setea in mod
ireversibil. Tubirea umana nu poate satura, ci doar face trimitere la iubirea
divind, asa cum un rau face trimitere la sursa din care izvoraste. Si atunci,
inseamna ca erosul este un esec, in cele din urma? Erosul este, totusi, cel care
ne da cele mai multe indicii despre natura noastra divind. Dar ce se intampla
cu erosul cand 1i moare forta emotionala? Este necesar ca fiinta umana sa se
resemneze si sd acceada spre o forma de iubire mai putin emotionala? Sau
este destinatd repetarii obsesive a unor forme de eros? Erosul nu isi pierde
autenticitatea cu trecerea timpului, ci doar se metamorfozeaza intr-o noua
sete: setea de iubire umana devine sete de iubire divina. Desi iubirea in sine
este aducatoare de bucurie, nu ii lipseste latura dramatica, aceasta constand
intr-un dor metafizic. Folosind cuvintele Sfantului Augustin: ,,Ne-ai facut
pentru Tine, Doamne. Si nelinistit este sufletul meu pana nu-si va afla odihna
intru Tine”.'s

Prin urmare, drama umana consta intr-o alegere in planul iubirii: fie va
retrdi la nesfarsit o forma superficiald a Erosului, intrand intr-un ciclu din care
nu mai poate iesi, fie se va produce o metamorfoza a iubirii, prin intermediul
careia omul se recunoaste pe sine limitat si intuieste existenta unei surse de
iubire nelimitate, care nu poate fi de naturd umana. Astfel, in cazul celei de-a
doua alegeri, omul isi transcende conditia, intrand in orbita iubirii divine, care
il atrage cu forta nesfarsita, dar care nu il saturd pe deplin in acest stadiu al
existentei pamantesti. Omul tanjeste dupa Dumnezeu, simte un dor de Divin,
care ar putea fi numit dor metafizic, intrucat nu are ca obiect o entitate din
lumea empirica, ci se raporteaza la un obiect care transcende conditia umana.
Acest dor metafizic nu este o alegere constientd, existdnd in orice fiinta

17" Andrei Plesu, Despre frumusetea uitatd a vietii (Humanitas, Bucuresti, 2016), pp. 58-59.
18 Sf. Augustin, Confesiuni, 1,1
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umana, fara nici un criteriu de selectie si fara exceptie. Este o durere spirituala
cvasipermanentd, de care nu ne putem debarasa. Suntem cu totii constienti de
existenta sa? Adesea, acest dor este acoperit de nenumarate neajunsuri si
suferinte umane si nu il putem identifica deoarece suntem ocupati cu lupta
pentru supravietuire. Si desigur, este necesar sa avem o constiintd formata in
valorile crestine pentru a-i putea oferi aceasta cheie de lectura. Ateul va simti
si el acest dor, dar neavand speranta potolirii sale prin iubirea divina, il
numeste neant, ramanand fara raspuns si cu senzatia aruncarii in gol. Dar
existd posibilitatea de a domoli acest dor, de a-i estompa intensitatea durerii?
Fiinta umana va fi nefericita daca isi va lasa erosul sa se piarda intr-o perpetua
cerere a iubirii — emotie. Este specific iubirii sa si daruiascd. De aceea, viata
capatd sens si bucurie doar atunci cand omul, acceptand acest dor de
Dumnezeu ca pe o punte de legatura spre El, ca pe un sigiliu al Eternitatii pe
inima umana, se va consuma pe sine daruindu-se. Si cum se petrece aceasta
daruire ? Natura Insasi a iubirii este dorinta binelui celuilalt, asa cum explica
Toma de Aquino : ,,Astfel, a iubi pe cineva inseamna, in mod propriu, a-i vrea
binele”. 1

S-ar putea crede ca acest suspin al 1ubirii 11 corespunde doar omului, n
cautarea sa de sens, de Dumnezeu. Dumnezeu, 1nsa, cautd omul cu aceeasi
sete si dedicare, cu aceeasi pasiune sau poate cu mult mai mari, depasind
nivelul uman de intelegere. Suspinul lui Dumnezeu pentru om s-a facut
manifest in chipul cel mai explicit pe cruce, cand El, care putea sa preia
controlul, S-a lasat stapanit de puterea infamd a omului. Ce zeu a mai fost
vreodatd gandit de imaginatia omului, ca avind aceste caracteristici — de
atotputernicie in forma slabiciunii? Tocmai aici se reveleaza autenticitatea lui
Dumnezeu si dovada existentei Sale — in faptul ca mintea umand nu L-ar fi
putut gandi. El, atotputernic, se lasd stapanit de suspinul iubirii fatd de
propria-i creatura.

1 Toma din Aquino, Summa Theologica (Ed. Polirom, lasi, 2009, ldmuriri preliminiare si
coord. Trad.: Alexander Baumgarten; pref. de Adriano Oliva), p. 232.
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Specificitatea de gen a limbajului de iubire dintre om si divinitate

Am explorat pana acum care este limbajul care uneste omul in relatia sa
cu Dumnezeu si anume rana de iubire, care deschide omului usa catre o forma
de iubire superioara — iubirea libera si dorul metafizic care uneste irevocabil
dorinta umand de obiectul iubirii sale — Dumnezeu. Vom explora in cele ce
urmeaza specificitatea de gen a acestui limbaj. Giorgia Salatiello afirma ca
fundamentala caracteristica distinctivd a persoanei, in raport cu celelalte
fiinte, este ,,aceea de fi orientatd catre infinit, Intr-o continud si niciodata
perfectd transcendere a limitei”.20 In dimensiunea acestui patrimoniu comun
al umanitatii, asa cum se exprimd autoarea mai sus mentionata, se poate
realiza ulterior o distinctie a identitdtii feminine si a identitatii masculine.
Atunci cand omul se roaga lui Dumnezeu, se roaga in integralitatea fiintei
sale, ca barbat sau ca femeie. Daca existd un limbaj care ne uneste cu
Dumnezeu, acesta nu este doar specific uman, ci integrat in identitatea
sexuatd a omului, prin urmare — limbaj masculin sau limbaj feminin.
Adresarea catre Dumnezeu prin intermediul limbajului, are desigur, la baza,
o identitate umana, care reuneste persoanele sub aceeasi vocatie, sub aceeasi
deschidere citre o relationare cu Transcendentul. Insi acest mod de adresare
nu poate rdmane generalizat, ci se individualizeaza in functie de gen. Putem
afirma, asadar, c@ limbajul care favorizeaza relatia, profunzimea interactiunii
cu alteritatea este specific feminin, fara a-i nega barbatului aceasta capacitate,
el fiind totusi orientat catre asertivitate, relationare riguroasa si abstracta,
conform lui Edith Stein. Exista, deci, o actualizare a vocatiei umane prin
deschiderea catre Transcendent, iar aceastd deschidere are caracter sexuat,
individualizat fiecarui gen. Conform lui Lacroix existd un mod feminin de a
trai agape si un mod masculin?, fard ca acestea sa fie diferite in mod radical,
permitand fiecdruia sa se deschida catre Dumnezeu si aproapele ,,cu toatd

2 Giorgia Salatiello, La differenza sessuale. Un itinerario di riflessione (Ed. Aracne, Ariccia,
2014), p. 20.

2L X. Lacroix, L alterita uomo-donna (Magnano, 1996), p. 9 in Giorgia Salatiello, La differ-
enza sessuale. Un itinerario di riflessione (Ed. Aracne, Ariccia, 2014).
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bogatia identitatii sexuale personale™?. Prin urmare, identitatea feminina este
caracterizatd prin deschiderea catre celalalt, iar acest lucru nu inseamna
nicidecum ca identitatea masculind nu presupune relationare, ci este vorba
despre doua forme complementare de relationare, tindnd cont de premisa ca
ceea ce caracterizeaza orice dimensiune a existentei este ,,capacitatea
fundamental umanda de a trai pentru altul si datorita altuia™®.

Perspectiva lui Edith Stein asupra feminitatii aduce in vedere faptul ca
»Modul de a gandi al femeii si interesele sale sunt orientate catre ceea ce este
viu si personal si catre obiectul considerat ca un tot. A proteja, a pazi, a tutela,
a hrani si a creste: acestea sunt nevoile sale intime, cu adevarat materne”. 2
Conform gandirii lui Edith Stein, femeii ii este specifica grija, protejarea si
conservarea integralitdtii fiintei, fard a rupe, prin modul sdu de a actiona,
obiectul de subiect.

In raport cu Dumnezeu, femeia se relationeaza prin natura identitatii sale,
care, pe langa nevoia de a proteja (aceasta exprimandu-se mai ales din prisma
maternitdtii sale), simte si nevoia de a fi protejatd. Atunci cand o femeie
iubeste un barbat, iubeste grija pe care acesta o are fatd de ea, iubeste modul
in care se simte protejatd de catre acesta. Orientandu-si iubirea naturala catre
Dumnezeu, femeia iubeste, In acelasi mod care i este caracteristic, iubeste sa
se simtd protejata de cétre El, sa se simta obiect al grijii Sale.

Sa reludm acum, consideratiile efectuate la inceputul acestei prezentari, cu
privire la rana. Ce se intampla cu femeia care experimenteazd abandonul lui
Dumnezeu? Ce simte ea cand, in ciuda intentiilor si a actiunilor sale in acord
cu principiile etice ale credintei, se simte expusa in fata raului, a nedreptatii,
a prejudecdtilor, a bolii, a pierderii celor dragi? Ei bine, femeia nu poate sa
simtd, 1n acest caz decat lipsa acelei protectii care era tocmai liantul principal
al relatiei sale cu Dumnezeu. Ori, fiind privata de principala motivatie a iubirii

22 Giorgia Salatiello, La differenza sessuale. Un itinerario di riflessione (Ed. Aracne, Ariccia,
2014), p. 103.

23 Congregatia pentru Doctrina Credintei, Scrisoare cdtre Episcopii Bisericii Catolice despre
colaborarea barbatului si a femeii in Biserica si in lume (2004), n. 14 in Giorgia Salatiello,
La differenza sessuale. Un itinerario di riflessione (Ed. Aracne, Ariccia, 2014).

24 Edith Stein, La donna (Ed. Citta Nuova, Roma, 2001), p. 52.
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sale... inima sa intra intr-un blocaj emotional. Se simtea protejata de orice rau
sub protectia Dumnezeului sau, iar dintr-o data, s-a simtit in totalitate expusa
fatalitatii. Ei bine, iubirea naturald a femeii atinge aici limitele sale. Din acest
punct incolo, va purta In sine o iubire ranita, care va astepta noi si noi dovezi
din partea lui Dumnezeu cd, in realitate, nu si-ar fi retras protectia. Chiar daca
1 se vor da aceste dovezi, totusi, inima sa nu va mai fi capabila sa le perceapa.
Ce anume mai poate salva credinta femeii intr-un Dumnezeu capabil sd o
protejeze? Limitele sale, conturate pe nevoile sale specific feminine si-au
spus cuvantul. Singura posibilitate de salvare nu mai poate fi mana sa intinsa,
ci mana lui Dumnezeu. Din acest punct iubirea naturala, limitata, mai poate
gdsi noi modalitdti de metamorfozare doar sub spectrul harului divin.
Actiunea directd, misterioasa a lui Dumnezeu asupra ranii deschise a femeii,
este singura sansa ca aceasta rand sa se vindece. lar dupa ce se va vindeca,
femeia nu va sti sa se daruiasca cu masura Celui care a salvat-o, ci se va
arunca 1n oceanul iubirii divine cu tot patosul specific entuziasmului feminin.
Iar El 1i va oferi scantei, prin Harul Sau, dar ii va lasa inima insetata de El,
pana la intalnirea finald, din Paradis. Acum este momentul in care, in inima
femeii se va naste un nou abis — dorul metafizic, dorul de un Transcendent pe
care femeia crestina 1l va numi Dumnezeu. Asa cum afirma Edith Stein: ,,Doar
puterea harului poate cu adevarat sd dezradacineze si sd renoveze in
profunzime natura decdzuta si nu doar sa o imbrace din exterior”.?

Dorul acesta metafizic, cum am ales sd il numim, conduce inima femeii si
a barbatului deopotrivi, citre sentimentele cele mai poetice. In acest punct,
ubirea devine suspin, poezie, rugaciune:

,Aceasta fiinta infima a mea s-ar scufunda in intuneric si in micimea sa inconstienta,
fara durerea nostalgiei, fara constiinta resemndrii, dacd lumina spiritului nu s-ar putea
impinge dincolo de propriile limite, in spatiul fara limite pe care Tu, tacere infinita, il
umpli. Unde sa ma indrept, prin urmare, pentru a-Ti scapa, daca curajul finitudinii mele,
in acelasi mod ca dorul nostalgic de infinit, nu face decit sa Te confeseze pe Tine?”2°

% Edith Stein, La donna (Ed. Citta Nuova, Roma, 2001), p. 56.
2% Karl Rahner, Tu sei il silenzio (Ed. Queriniana, Brescia, 2013), p. 9.
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Aici existd amplu spatiu de desfasurare pentru experientele mistice (ca
actiune venita din partea lui Dumnezeu asupra fapturii), pentru exprimarile
artistice (ca actiune a omului de manifestare a misterului) si nu in ultimul
rand, pentru exprimarea caritdtii, ca un combustibil care alimenteaza focul.
Iar femeia este prin excelenta capabild, conform lui Edith Stein, sd-si indrepte
atentia catre cei orfani sau parasiti, oferind ingrijire si exercitand acele
indatoriri care sunt potrivite particularitatilor sale feminine — asistenta,
educatia, compasiunea, grija, in toate acestea fiind ,,necesara aceeasi atitudine
a inimii care este specifica unei sotii si unei mame”.?”

Modul in care o femeie isi exprima compasiunea depinde in mod special
de nevoile pe care le Intilneste in societate si de propriile inclinatii si talente.
Astfel, ea se poate dedica copiilor orfani, batranilor, celor parasiti. De
asemenea, ea se poate dedica unor activitdti profesionale care ii solicita
potentialul artistic sau cunostintele stiintifice.?® Desi nu se poate afirma ca
profesiile sunt categorisite in functie de gen, exista totusi, conform lui Edith
Stein, anumite modalitéti prin care femeile isi Indeplinesc rolul profesional
din prisma specificitatii feminine. Femeile 1si pot exprima capacitatea de a
educa, grija, asistenta si compasiunea in rolul de infirmierd/medic,
profesoard/educatoare sau directoare, precum si in roluri care presupun
cunoasterea stiintelor psihologice, insa de asemenea, posturi in
traducere/editare, acestea din urma solicitand abilitatea de a indeplini un
serviciu.? Asa cum Maria, la nunta din Cana, a observat lipsurile datorita
atentiei sale particulare catre binele celorlalti, in general femeii i1 este
specificd aceasta atitudine de atentie la nevoile celorlalti.®

Una dintre modalitatile de exprimare a identitatii sale particulare in
societate, este, pentru femeie, aceea de a se implica din punct de vedere social.
Asa cum a facut Madeleine Delbrel, intr-o perioada in care credinta in
Dumnezeu era in pericol, din cauza ideologiei marxiste care isi extindea

27 Edith Stein, La donna (Ed. Citta Nuova, Roma, 2001), p. 57.
2 Tbidem, p. 56.

2 Tbidem, p. 57.

% Ibidem, p. 58-59.
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radacinile in societate. Madeleine Delbrel doreste sa se faca distinctie Intre
iubirea naturald, umana si cea pe care a trdit-o Fiul lui Dumnezeu pe pamant,
specificand ca nu iubirea noastra suntem datori sa o oferim, ci acea iubire care
vine de la Dumnezeu si care este Dumnezeu. O astfel de iubire este descrisa
in Fericirile de pe munte. De asemenea, doreste sd afirme necesitatea trairii
1ubirii in orice conditie, in raport cu orice gen de nevoie, mai ales nevoia de
adevar a unei lumi ,,care il abandoneaza pe Dumnezeu”.?' Madeleine vorbeste
despre necesitatea formarii continue a credintei noastre, din care trebuie sa
provina forta evanghelizarii, iar aceasta formare continud a credintei nu poate
fi una strict teoretica, ci una care sa presupuna relatia vie cu Dumnezeu, o
relatie care se metamorfozeaza in mod constant, care invata sa accepte rana
si dorul, o relatie de iubire capabild de opere de caritate concrete, dar capabila
si de poezia inimii, prin care sensibilitatea umana isi directioneaza emotiile
in raport cu Cel care a creat-o. latd ce afirma Madeleine despre iubire:

,,Este Dumnezeu cel pe care noi il iubim. lar iubirea lui Dumnezeu este prima porunca.
Dar cea de-a doua {i este similara: doar prin intermediul celorlalti noi putem sé ii oferim
lui Dumnezeu Tnapoi iubirea pe care ne-o daruieste. Pericolul este ca cea de-a doua
porunca sd devind prima. Dar avem un test de verificare: a iubi pe fiecare om, a-L iubi
pe Cristos, a-L iubi pe Dumnezeu in fiecare om fard preferinte, fara categorii, fara
exceptii”.3?

De asemenea, Madelaine doreste sd afirme necesitatea trairii iubirii in
orice conditie, In raport cu orice gen de nevoie si mai ales In raport cu orice
fel de persoana care ar putea deveni intr-un anumit moment aproapele nostru,
fie ca acesta este merituos, fie ca este ateu, necredincios, indiferent, fiind
necesar un camp vizual extins pentru a putea iubi cu genialitate.** Madeleine
sustinea ca intr-un ambient ateu evanghelizarea este o necesitate, contrariul
acestei misiuni crestine fiind demisia crestina.®* Astfel, face apel la

31 Madelaine Delbrel, La gioia di credere (Ed. Gribaudi, Milano, 2004), p. 190.
32 Madelaine Delbrel, La gioia di credere (Ed. Gribaudi, Milano, 2004), p. 57.
3 Ibidem, p. 190.

% Ibidem, p. 192.
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responsabilitatea crestinilor, pe care o numeste ,un fel de necesitate
organica’,

lubirea-Agape manifestata sub forma caritatii sociale

Aceasta responsabilitate de a iubi, de a se ingriji de aproapele, este adusa in
discutie In mod constant de Magisteriul Bisericii, incd de la fondarea
crestinismului. Cristos a introdus ca semn distinctiv al ucenicilor sai mai ales
legea iubirii si a daruirii de sine altora (Cf. Mt 22, 39; In 13, 34). Ulterior, primii
apostoli au preluat aceasta datorie ramasa ca testament de la Maestrul lor:

,Apostolii, carora Tnainte de toate le fusese incredintatd «rugaciunea» (Euharistia si
liturgia) si «slujirea cuvantului», s-au simtit solicitati peste masurd de «slujirea la
mese»; prin urmare, au decis s pastreze slujirea principala si sa creeze pentru cealalta
misiune, la fel de necesara in Bisericd, un grup de sapte persoane. Cu toate acestea,
grupul nu trebuia sa indeplineasca o simpla slujire tehnica de distributie: trebuiau sé fie
barbati «plini de Duhul Sfant si de intelepciune» (cf. Fap 6, 1-6). [...] Dupa instituirea
diaconiei ca forma de slujire a aproapelui in mod ordonat si sub forma comunitara,
aceasta practica — a slujirii iubirii aproapelui — s-a impregnat in structura fundamentald

a Bisericii insesi” 3¢

Astfel, privind cu inima la nevoile societdtii, Biserica si-a format o
Doctrind Sociald, care nu se lasd influentata de diferitele curente sociologice
sau de catre politica, ci isi extrage sensul si misiunea din porunca divina cu
privire la iubirea aproapelui, dorind

.84 slujeasca formarea constiintelor in domeniul politic si sa contribuie la sporirea
perceptiei exigentelor adevarate ale dreptatii (...) Lucrul acesta inseamna ca edificarea
societatii si a statului de drept, prin care se da fiecaruia ceea ce i se cuvine, este o datorie
fundamentald, pe care fiecare generatie trebuie sd o abordeze din nou”.%”

Modul de a iubi pe aproapele este mereu nou deoarece aproapele se
schimba odata cu vremurile. Sigur, exista nevoi sociale evidente, carora atat
Biserica, cat si statul Incearca sa le vind in intampinare, insa pe langa nevoile

% Tbidem, p. 193.
3% Benedict al XVI — lea, Deus caritas est, nr. 21 (Ed. Presa Buni, Iasi, 2006), p. 35.
37 Ibidem, nr. 28, p. 43.
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celor saraci, ale orfanilor, ale vaduvelor, ale celor care traiesc pe strada, exista
nevoi subtile, suferinte care cer o atentie deosebita si o sensibilitate aparte.
Din aceste nevoi decurg si datorii, crestine si sociale. Ca membri ai unei
societati care se doreste a fi dreaptd, echitabild, suntem datori sd actiondm cu
scopul actualizarii dreptatii ca intentie si a 1ubirii ca sentiment. Sentimentele
de compasiune si empatie, desi sunt esentiale, sunt insuficiente, in absenta
actelor concrete care pot deveni o forma de caritate sociala:

,,Datoria imediata de a actiona pentru ordinea de drept in societate este insa proprie
credinciosilor laici. In calitate de cetiteni ai statului, ei sunt chemati si participe
personal la viata publica. Deci nu pot renunta «la actiunea multiforma, economica,
sociald, legislativa, administrativa, culturald, care urmareste promovarea, organizata si
prin institutii, a binelui comun» (...). Slujirea caritatii trebuie sa insufleteasca intreaga
existentd a credinciosilor laici §i, prin urmare, activitatea lor politica, traitd drept
«caritate sociald»"38,

Structurile sociale care sa vind 1n intdmpinarea diferitelor nevoi ale
cetatenilor sunt esentiale pentru o societate dreapta, insd este importanta
formarea cetdtenilor si in mod special a noilor generatii catre atitudini de
disponibilitate si daruire, care sa insufleteasca actiunile caritative. lar aceasta
este principala nevoie a omului — de a invata sa iubeasca — deoarece, lipsite
de umanitate, chiar si actiunile caritative pot deveni seci si fard sens.
,Dezvoltarea unei asemenea angajari reprezintd pentru tineri o scoala de viata
care educd in spiritul solidaritatii, disponibilitatii, in vederea daruirii nu doar
a ceva, ci a daruirii de sine Insusi”.?® A face voluntariat este, pentru un tanar,
la fel de important ca formarea pe care o realizeaza prin studii, caci, in absenta
formarii unei inimi generoase, adevarurile studiate nu prind forma valorilor
incarnate si a principiilor insufletite. Competenta profesionala care poate
determina un asistent social, de exemplu, sa indeplineasca o munca sociald de
calitate, nu este suficientd daca actiunea nu este realizatd cu omenie si cu
atentia inimii, conform lui Benedict al XVI —lea. Cu atit mai mult, atentia

38 Benedict al XVI — lea, Deus caritas est, nr. 29 (Ed. Presa Buni, Iasi, 2006), p. 46.
% Ibidem, nr. 30, p. 48.
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inimii este necesard atunci cand iubirea aproapelui nu este usor de triit, ci
presupune o depasire a prejudecatilor si un efort de vointa major.

,Persoanele cu neputinte constituie pentru familie un dar si o oportunitate pentru a
creste n iubire, in ajutorul reciproc si in unitate (...). Familia care accepta cu privirea
credintei persoanele cu neputinte va putea recunoaste si garanta calitatea si valoarea
fiecarei vieti, cu nevoile, drepturile si oportunitatile sale”.40

Este vorba aici, asa cum se exprimd papa Francisc, despre primirea si
ingrijirea misterului fragilitatii.

Edificatoare este, In acest sens, marturia datd de Alexandre Jollien, care
nascandu-se cu dizabilitdti si trdindu-si 17 ani din viatd intr-un centru de
recuperare, a reusit sd vada dincolo de aparente si sa caute sensul vietii sale
in modul de a se raporta la ceilalti si in bogatia datd de prietenie.

,»3€ putea regdsi aceeasi simplitate in coabitarea noastrd: ne iubeam simplu, fard
artificii. Legaturile se legau in mod natural, fiind consolidate de ciudatenia conditiei
noastre, de realitatea unicd a comunitatii noastre. In fata vicisitudinii anumitor
evenimente, gesturile de prietenie pe care le schimbam fntre noi, ne fereau de

descurajare. Amicitia noastra ne unea, ne ficea mai puternici (...). Tandretea afectiunii

noastre reciproce reusea s ne atenueze putin singuratatea”.*!

In acest caz, solidaritatea era singura cale de succes si singura iesire din
izolare. lar Alexandre vorbeste si despre rolul celor care i-au ingrijit, despre
care nu are cele mai bune cuvinte deoarece exista tendinta generala de a-1
transforma in obiect de studiu sau in trofeu pentru marirea stimei de sine.
Totusi, a Intalnit si educatori dupa inima sa si ceea ce 11 deosebea de ceilalti
era privirea fard prejudecati. Conform afirmatiilor sale, definitia educatorului
ideal este:

,,O persoana (...) care scoate la suprafatd capacititile ingropate de diferite obstacole.
Acest mod de a proceda presupune o incredere absolutd in om, dar si umilinta, o
umilinta care permite sd mentii distanta, sa nu il judeci pe celalalt, sa iei cunostinta ca

40 Francisc, Amoris laetitia, nr. 47 (Ed. Presa Buni, lasi, 2016), p. 30.
4 Alexandre Jollien, Elogio della debolezza (Qiqajon, Comunita di Bose, 2001), p. 25.
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celalalt va rdimane mereu un individ ireductibil, care nu poate fi in totalitate supus,
analizat, inteles”.*2

Insa, Tnainte de a face apel la ajutorul educatorului, Alexandre se foloseste
de propria-i slabiciune ca generatoare de sens:

,,Ma sfatuiau sd-mi asum modele, sd urmez scheme, niciodata si cobor in partea cea
mai profunda din mine pentru a gasi un izvor, chiar de ar fi la nivelul cel mai de temut:
in angoasa mea”.*3

Prin urmare, acceptarea propriei slabiciuni devine un mod de a trai
impdcat cu sine si de a crea legaturi cu ceilalti, pentru care devine ocazie de
caritate.

Daca dorim sa contextualizam caritatea la vremurile actuale, este
important sd privim noile nevoi ale societatii. Aproapele nostru din 2021
poate fi o femeie afgand, care a reusit sd emigreze din regimul taliban
instaurat in statul sau, cu speranta unei vieti mai bune printre strdini. Strainul
are puterea de a-i implini asteptarile sau de a o face sa-gi regrete propriile
asteptdri. Strainul este cel invitat sd-si gaseasca in interiorul inimii iubirea
care doreste sa daruiasca, sa inteleagd, sa primeasca, dar mai ales, sa priveasca
fara prejudecdti si sa ofere sprijin, asa cum ne amintea papa Francisc:

,Doresc sa subliniez cd atentia dedicatd atdt emigrantilor, cit si persoanelor cu
neputinte este un semn al Duhului. De fapt, ambele situatii sunt paradigmatice: pun in
joc, in special, modul in care se trdieste astazi logica primirii milostive si a integrarii
persoanelor fragile”.#

Uneori, acest lucru presupune sa iesim din logica meritului, deoarece
aproapele care are nevoie nu este intotdeauna merituos conform criteriilor
noastre. Emigrantul poate fi depasit de propria-i suferintd, iar acest lucru i-ar
putea determina atitudini mai degrabd recalcitrante sau este posibil ca un
crestin sa-si pund problema de a-l ajuta doar pe cel care are aceeasi credinta,
insa de aici vine provocarea papei Francisc de a oferi profunda compasiune

42 Alexandre Jollien, Elogio della debolezza (Qiqajon, Comunita di Bose, 2001), p. 67.
4 Ibidem, p. 42.
4 Francisc, Amoris laetitia, nr. 47 (Ed. Presa Buni, lasi, 2016), p. 31.
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celui in nevoie: ,Jlubirea comportd mereu un sentiment de profunda
compasiune, care duce la acceptarea celuilalt ca parte din aceastd lume si
atunci cand actioneaza intr-un mod diferit de cel pe care eu l-as fi dorit”.+

Concluzii

Am pornit reflectiile de la sensul teoretic al iubirii pentru a ajunge la
concluzia ca iubirea nu este autentica atunci cand sentimentele si cuvintele nu
sunt sustinute de acte concrete, iar n intelesul sau agapic, iubirea poate chiar
sa faca abstractie uneori de sentimentele placute pentru a purta de grija celui
aflat in nevoie, chiar si atunci cand celdlalt nu ne provoaca emotivitatea intr-
un mod agreabil.

,,Cum spunea sfantul Ignatiu de Loyola, «iubirea trebuie sd se puna mai mult in fapte
decat in cuvinte». In acest mod poate arita toati rodnicia sa si ne permite si
experimentam fericirea de a da, nobletea si maretia de a ne darui in mod supraabundent,
numai pentru gustul de a da si de a sluji”.%6

O societate dreaptd si umanizatd nu poate fi construitd fara a valorifica
iubirea dintre membrii sdi, iubire care poate Insemna tandretea dintre doi soti,
delicatetea privirii unui medic catre bolnavul pe care il Ingrijeste,
compasiunea unui asistent social cdtre orfanul cadruia ii ofera servicii de
integrare intr-un nou mediu de apartenentd sau poate doar privirea amabila
catre propriile slabiciuni generatoare de sens.

De altfel, atunci cand respecta porunca iubirii fata de aproapele, omul nu
face nimic altceva decét sa se iubeasca pe sine, implinind astfel cuvantul divin
de a-11ubi pe celalalt ca pe sine, deoarece omul este creat sd-si gaseasca sensul
doar in cadrul unei intalniri autentice cu alteritatea, asa cum afirma Hans U.
von Balthasar: ,,Omul se realizeaza pe deplin, ba chiar devine el insusi doar
intr-o intdlnire; in acel eveniment adevarul apare si se manifestd in mod
spontan, liber, gratuit”.# Iar acest mod de a fi este modul minunat in care

4 Tbidem, p. 59.
6 Tbidem, p. 60.
47 Hans U. von Balthasar, Solo [’amore é credibile (Ed. Borla, Roma, 2002), p. 35-36.
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Dumnezeu, care prin natura sa divina este Trinitate, a gandit omul ca natura
relationala:

,,Dacd Dumnezeu, alteritate absolutd, ar dori sa intdlneasca omul, locul aparitiei Sale ar
trebui sa fie omul, care este mereu celalalt, acel «aproape» care in acelasi timp este si «cel
mai departe»; pentru ca e adevarat ca eu pot sa invat si sa stiu multe lucruri «despre el»
si «de la el» si «prin el», dar nu pot si-1 primesc niciodati in toati complexitatea sa”.*8

Prin urmare, iubirea adevarata fatd de aproapele este o iubire care il priveste
pe cel din fata sa ca pe un mister, respectandu-i demnitatea de persoana si chipul
lui Dumnezeu care este impregnat in profunzimea fiintei sale.

48 Ibidem, p. 36.



