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S. MASSIMILIANO KOLBE:  

DALLA PROFESSIONE DI FEDE  

AL MARTIRIO CON MARIA 
 

P. prof. univ. dr. Raffaele Di MURO, OFMConv 

Pontificia Facoltà Teologica, S. Bonaventura, 

Roma 

 

Abstract 
Kolbe è un autentico maestro nella fede perché professa il Credo in modo chiaro 

e convinto fino al martirio. L'aderire agli elementi del Simbolo investe mente e cuore 

e ciò costituisce la base del suo apostolato, del suo insegnamento e del dono della 

sua vita. Inoltre, riscontriamo in modo abbondante ed evidente un altro aspetto del 

suo percorso di fede rappresentato dall’abbandono fiducioso e costante in Dio. Tutto 

ciò si tramuta nel desiderio di una professione convinta al punto di divenire martirio. 

 

Keywords: fede, preghiera, grazia, affidamento, martirio 

 

Introduzione 

In questo articolo ci proponiamo di realizzare un approfondimento circa 

la fede in S. Massimiliano Kolbe, sulla scorta delle preziose riflessioni che 

giungono dal Pontefice Benedetto XVI riguardanti l’Anno della fede e che ci 

invitano a rivisitare il modo in cui il martire polacco professa il Credo. In 

modo specifico, prenderemo in esame l’adesione al Simbolo da parte del 

santo che nei suoi componimenti esprime esplicitamente la sua professione 

ed invita anche gli interlocutori a fare lo stesso. Il suo credere giunge fino 

alla disponibilità ed alla realizzazione del martirio: questa dimensione 

analizzeremo nella seconda parte. Infine, valuteremo in che misura l’Imma-

colata è maestra nel percorso di fede del padre Kolbe che in lei ha sempre un 

costante e decisivo punto di riferimento. Ci auguriamo che queste pagine 

possano portare un buon contributo alla celebrazione di questo anno nel quale – 

ne siamo certi – l’esperienza spirituale di S. Massimiliano può rivelarsi assai 

preziosa. 
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1. Adesione alle verità rivelate 

Secondo il Catechismo della Chiesa Cattolica, per fede si intende la perso-

nale adesione alle verità rivelate nonché l’abbandono fiducioso del credente 

alle disposizioni divine. Questa virtù teologale, che tutti riceviamo con il 

Battesimo, cresce, dunque, man mano che la pratichiamo1. 

Nella Lettera apostolica Porta fidei, Benedetto XVI sottolinea la dimen-

sione comunitaria e sociale della propria professione. Chi aderisce al credo 

cristiano è chiamato a testimoniarlo con la vita e le opere che pone in essere.  

Professare con la bocca, a sua volta, indica che la fede implica una 

testimonianza ed un impegno pubblici. Il cristiano non può mai pensare che 

credere sia un fatto privato. La fede è decidere di stare con il Signore per 

vivere con Lui. E questo “stare con Lui” introduce alla comprensione delle 

ragioni per cui si crede. La fede, proprio perché è atto della libertà, esige anche 

la responsabilità sociale di ciò che si crede. La Chiesa nel giorno di Pentecoste 

mostra con tutta evidenza questa dimensione pubblica del credere e 

dell’annunciare senza timore la propria fede ad ogni persona. È il dono dello 

Spirito Santo che abilita alla missione e fortifica la nostra testimonianza, 

rendendola franca e coraggiosa. La stessa professione della fede è un atto 

personale ed insieme comunitario. E’ la Chiesa, infatti, il primo soggetto della 

fede. Nella fede della Comunità cristiana ognuno riceve il Battesimo, segno 

efficace dell’ingresso nel popolo dei credenti per ottenere la salvezza2. 

Tutta l’esperienza spirituale di padre Kolbe si muove su questa linea. Egli 

annuncia con i suoi articoli gli elementi del Simbolo e li conferma con il proprio 

eloquente vissuto. Nel santo martire polacco la voce e l’esempio corrono nella 

medesima direzione.  

Per S. Massimiliano “La fede è un atto della ragione, la quale, seguendo 

il comando della volontà, mossa dalla grazia divina, riconosce una verità 

rivelata”3.  

Da questa definizione, tratta da un articolo apparso sul Cavaliere 

giapponese e avente per titolo “La fede”, consegue che aderire agli elementi 

 
1 Catechismo della Chiesa Cattolica, 1814-1816. 
2 BENEDETTO XVI, Porta fidei, 9-10. 
3 SK 1202.  
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Infatti,  
 

Ella sola deve istruire ciascuno di noi in ogni istante, deve condurci, 

trasformarci in Sé stessa, di modo che non siamo più noi a vivere, ma Ella 

in noi, così come Gesù vive in Lei e il Padre nel Figlio. Permettiamo a Lei 

di operare in noi e per mezzo nostro qualunque cosa desidera ed Ella 

compirà sicuramente miracoli di grazia35.  
 

Il santo martire polacco ci fa comprendere cosa voglia dire trasfor-

marsi in Maria. Il suo esempio straordinario ci pone nella condizione di 

poter vivere all’insegna della massima fede come ha fatto lei. L’esem-

plarità di Maria costituisce un elemento importante della mariologia 

francescana e S. Massimiliano dimostra di essere uno splendido interprete 

di questa scuola teologica36. 

 

Conclusione 

Possiamo concludere questo nostro intervento affermando che padre 

Kolbe è un autentico maestro nella fede. Egli, infatti, professa il Credo in 

modo chiaro e convinto negli scritti in cui si sente chiamato a farlo, ad 

esempio negli articoli. Il suo aderire agli elementi del Simbolo investe mente 

e cuore e ciò costituisce la base del suo apostolato, volto a promuovere il 

Cristianesimo dove non è conosciuto e a renderlo più vivo nei battezzati. 

Inoltre, riscontriamo in modo abbondante ed evidente un altro aspetto del suo 

 
35 SK 556. Anche nel campo di concentramento portava due immagini disegnate a matita 

da un altro prigioniero: una ritraeva il Signore e l’altra l’Immacolata. La presenza di Cristo e 

della Vergine erano uno speciale sostegno nei tempi della prigionia. Nel campo di Auschwitz 

non veniva meno il suo amore per l’Immacolata e non mancava di riferirsi costantemente al 

suo esempio. (cf. PATAVINA SEU CRACOVIEN., Beatificationis et Canonizationis, 51). 
36 G. Simbula ritiene che, secondo il santo: “nell’ordine della grazia la Vergine Maria 

occupa una posizione altissima, ma nella concretezza della vita quotidiana ella non si discosta 

in nulla da noi. P. Kolbe non perde mai di vista questa verità. La centro della riflessione 

teologica c’è l’Immacolata Concezione, fino al punto che ordinariamente egli designa la 

Vergine Maria con il titolo di Immacolata, egli però non ignora gli aspetti «kenotici» della 

Vergine, anzi li rivive nella sua vita, come sarebbe facile esplicitare, e li presenta, anche se 

con minor risalto di volume, nei suoi scritti. Nei diversi schemi preparati in vista di confe-

renze o del libro sull’Immacolata, egli pone sempre in giusto risalto il momento terreno della 

vita di Maria e gli aspetti quotidiani della sua esistenza” (SIMBULA, San Massimiliano Kolbe. 

Pensiero, 116). 
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percorso di fede rappresentato dall’abbandono fiducioso e costante in Dio. 

Tutto ciò si tramuta nel desiderio di una professione convinta al punto di 

divenire martirio. Gli eventi di Auschwitz sono preceduti da molti episodi 

preparatori che rappresentano il preludio alla donazione della vita nel campo 

di concentramento. L’Immacolata, con l’esempio che è possibile contemplare 

nella Scrittura, è il modello per eccellenza nel suo itinerario battesimale e di 

consacrazione.  

La testimonianza della Madre di Dio è colta in pieno dal francescano 

polacco che fa di lei uno tra i principali motivi ispiratori della sua fede. 

Riteniamo che le riflessioni che Kolbe dona al lettore possono rappresentare 

dimensioni in grado di stimolare al meglio il nostro credere. Egli, infatti, è 

maestro nell’insegnarci che aver fede non rappresenta solo un fatto intellettuale 

o teorici, ma implica un continuo trasferirsi nella realtà in cui viviamo e 

siamo chiamati a dimostrare la qualità della nostra fede, che può essere 

elevata solo se visibile e disponibile al martirio. Inoltre, la stessa devozione 

a Maria non può rappresentare un mero invocarla, bensì un continuo studio 

delle sue virtù che possono essere conseguentemente praticate in modo edificate 

dal fedele cristiano37. 

 

 

 

 
37 G. Simbula ritiene estremamente attuale il cammino di fede di matrice kolbiana che 

consiste “nella ricerca appassionata del Regno di Dio, per la salvezza dei fratelli, fatta 

sull’esempio di Maria Immacolata, identificandosi con Lei grazie al suo materno aiuto. In 

altre parole, la ricerca del Regno di Dio, finalità comune a tutti i movimenti e le spiritualità 

ecclesiali, viene perseguita mediante la consacrazione a Dio, attraverso l’Immacolata, che 

impegna a conformare la propria volontà a quella di Dio e dell’Immacolata (perfezione 

personale) e a ricercare la salvezza dei fratelli (apostolato). Di specifico nel Kolbe c’è la forte 

caratterizzazione mariana e la particolare sottolineatura del dogma dell’Immacolata Conce-

zione, grazie alla tradizione francescana e ad un suo particolare carisma” (G. SIMBULA, San 

Massimiliano Kolbe profilo umano e spirituale. Approccio cronologico agli scritti, Roma 

1998, 328). 
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L’ETICA DELL’ACCOMPAGNAMENTO  

DEL MALATO TERMINALE 

 

P. prof. dr. Edmund KOWALSKI, CSsR*1 

Accademia Alfonsiana –  

Istituto Superiore di Teologia Morale, Roma 

 

Abstract 

The aim of the article is to show the problem of humanization of death and 

related ethical challenges regarding accompanying the patient in the terminal state. 

In the event of insufficient therapeutic measures, the physician should take proper 

care of the dying person. The issue of humanization of death is described based on 

the writings of Elisabeth Kübler-Ross. First of all, it concerns the patient himself and 

his reaction to the perspective of death. Patient responses are very different and 

require a lot of patience from healthcare professionals and other caregivers. Also 

important are the ways of experiencing this situation by relatives and family, also 

taking part in the passing of the dying person, which can be expressed in shaking 

hope or lack of acceptance. The second part of the article discusses various ethical 

issues related to accompanying the dying: the ability to listen, assessment of the 

heritage of the past, mediation in the patient's responses, respect for the values 

professed by the patient, entering the cultural world of the dying, spiritual 

accompaniment, acceptance of defeats. 

 

Keywords: accompanying, Elisabeth Kübler-Ross, humanization of death, 

terminal state, death 

 

Introduzione 

Se i trattamenti medici sono ormai insufficienti e i mezzi terapeutici 

diventano sproporzionati, il medico deve accompagnare il morente, lasciando 

che la sua vita scivoli naturalmente verso la morte. La strategia dell’accom-

pagnamento consiste, quindi, (1) nel riconoscere i limiti della medicina clinica 

decidendo di astenersi o interrompere trattamenti sproporzionati, (2) nel restare 

vicini al malato terminale dandogli la possibilità di esprimere i suoi sentimenti 

 
* ekowalski@libero.it 
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Conclusioni 

La morte, come nessun’altra esperienza propriamente umana, ci fa scoprire 

il senso e l’unicità della vita: la morte come compimento dello stato di “homo 

viator”. Può capitare che volendo capire il malato terminale, accompagnandolo 

realmente e cioè senza imporre il proprio passo, rendendosi disponibili ai suoi 

sentimenti e ai suoi bisogni, emerga la richiesta di essere aiutato a morire. Di 

fronte a tale richiesta l’approccio ispirato ad un’etica dell’accompagnamento 

è la preoccupazione di capire (decodificare) la volontà profonda del malato. 

“Aiutatemi a morire” in certi casi può voler dire: “calmate in ogni modo il 

mio dolore”. In altri casi, quando a far soffrire non è tanto il dolore fisico quanto 

il travaglio della perdita con la convinzione che “la mia vita ha perso ogni 

senso”, la stessa richiesta può esprimere il desiderio di trovare un riscontro 

che la vita vale ancora, conserva nonostante tutto un senso. In molti casi la 

richiesta può essere collegata alla preoccupazione di essere di peso, di gravare 

sulla famiglia. E la prova della dipendenza, la più difficile forse, oggi, da 

affrontare, abituati come siamo a considerare l’indipendenza come sinonimo 

di dignità della persona. Può capitare allora che l’esperienza della dipendenza 

faccia nascere profondi sensi di colpa.  

La richiesta di essere aiutato a morire è in realtà la traduzione dell’atte-

ggiamento di coloro che circondano il malato e anche della società tutta intera 

che non crede più nel valore di certe vite e non è capace di confermare l’altro, 

di rafforzarlo nel sentimento del suo valore in un momento particolarmente 

duro in cui può essere colto dal dubbio, dall’avvilimento e dalla depressione. 

Sappiamo purtroppo che a fronte di sempre maggiori ricchezze riversate nelle 

organizzazioni socio-assitenziali, nelle costruzioni di edifici e di nuove 

attrezzature non è corrisposto un reale miglioramento dei servizi medici, 

palliativi ed assistenziali. È per questo forse che la provocazione più inte-

ressante dall’attuale movimento delle cure palliative è quella che stimola ad 

andare oltre un certo modello di etica professionale, perché inadeguata a 

sostenere la domanda etica espressa dalla scelta dell’accompagnamento al 

malato terminale. 
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AUGUSTIN – AL DOILEA ATANASIE 

 

Pr. conf. univ. dr. Fabian DOBOȘ, 

Universitatea „Al. I. Cuza”, Iași 

Abstract 

The current article highlights the resemblance between the great Holy Fathers 

of the Church: St. Athanasius and St. Augustine. In the middle 4th century, when 

St. Augustine was born, Christians were already divided into two main parties: those 

agreeing with the faith profession of Nicaea (325) and those who were against. The 

pro-Nicaean party was lead with maximum tenacity for almost half of a century by 

St. Athanasius. Even if the whole world seemed to be touched by Arianism, Atha-

nasius stood steady on his decision to defend the creed expressed by the Ecumenical 

Council of Nicaea. 

Shortly after the decease of this great defender of the faith in Alexandria, the 

converted Augustine receives the baptism on Easter night in 387, through the hands 

of the famous Bishop of Milano, St. Ambrosius. After that, Augustine joined with 

full strength in mind and spirit, the fight against the heretics, taking the lead of the 

party faithful to the Nicaea-Constantinopolitan creed. These two great saints left 

their spiritual mark on Christian Antiquity, because, while presenting the Christian 

Doctrine to the pagans, they were also correcting the heretics, and strengthening the 

faithful Christians in living fully agreeing to the Nicaea-Constantinopolitan creed. 

 

Keywords: St. Augustine; St. Athanasius; Nicaea-Constantinopolitan creed; 

Arianism; Pelagianism.  

 

Introducere  

La jumătatea secolului al IV-lea, când s-a născut sfântul Augustin 

(13 noiembrie 354, Tagaste – Africa de Nord) creștinii deja erau împărțiți în 

două mari facțiuni: pro și contra profesiunii de credință de la Niceea (325). 

Gruparea proniceeană a fost condusă cu maximă tenacitate, timp de aproape 

jumătate de secol, de sfântul Atanasie, care a ocupat scaunul patriarhal de 

Alexandria, în perioada 328-373. Pentru lupta sa asiduă împotriva tuturor 

ereticilor, în special contra arienilor, în acea perioadă tensionată, Atanasie și-a 

meritat titlul de „coloană a Bisericii” și „părinte al ortodoxiei” (sfântul Grigore 
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Concluzie 

Al doilea Atanasie al Antichității a trecut la cele veșnice la 28 august 430, 

fiind îngropat cu participarea a numeroși episcopi, preoți și credincioși37, în 

bazilica „Sfântul Ștefan” („Bazilica Păcii”) din Hipona, în timp ce barbarii 

devastau Africa de Nord38. La câteva luni după moartea lui Augustin, casa 

episcopală a fost arsă – dar cărțile au fost, ca prin minune, salvate – preoții și 

credincioșii din orașul Hipona împrăștiindu-se, fiecare pe unde a putut. 

În anul 504, sfântul episcop Fulgențiu de Ruspe, exilat împreună cu alți 

episcopi, de către regele vandal Trasamund, a transportat rămășițele pămân-

tești ale marelui Augustin în Sardinia. După ce sarazinii au cucerit această 

insulă, moaștele sfântului Augustin au fost răscumpărate în anul 722 de regele 

longobard Liutprand (712-744), fiind depuse în biserica augustinienilor „San 

Pietro in Ciel d’Oro” din Pavia39, unde se află până în zilele noastre40. 

Moștenirea spirituală pe care marele Augustin a lăsat-o creștinilor este 

imensă. El a reușit să împace în mod sublim rațiunea și credința, punând astfel 

baza filosofiei creștine. 

De asemenea, al doilea Atanasie al Antichității a fost un campion în lupta 

împotriva tuturor ereziilor din timpul său, un exemplu strălucitor de apărător 

al credinței autentice în Dumnezeu, unul și întreit, și în Biserica apostolică. 

Astfel, putem afirma împreună cu Bossuet că Augustin este „singurul pe care 

Providența l-a stabilit cu ocazia disputelor ce s-au ivit în timpul său, ca să ne 

dea un corp întreg de teologie, care a fost rodul lecturii sale profunde și 

continue a sfintei scripturi”41. 

 
37 POSSIDIUS, Vita S. Aurelii Augustini, cap. XXXI. 
38 https://laliberta.info/2015/09/13/le-reliquie-di-santagostino-da-ippona-a-pavia/ 

[accesat la 18 mai 2021]. 
39 În această biserică – ce a primit titlul de basilica minor – se mai află mormântul 

regelui Liutprand, dar și al filosofului martir Boetius. 
40 Cf. https://santagostinopavia.wordpress.com/la-basilica/larca-e-la-tomba-di-santagostino 

[accesat la 19 mai 2021].  
41 BOSSUET, Défense de la Tradition et des Saints Pères, cartea IV, cap. 16.  



 

OMUL NOU ÎN FAMILIA CREȘTINĂ  

ÎN SCRISOAREA CĂTRE EFESENI 

 

Pr. drd. Daniel GIURGIU, 

Universitatea Babeș-Bolyai, Cluj-Napoca, 
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Abstract  

Certainly, about the Apostle Paul and the holy texts that make up the Corpus 

Pauline, numerous pages have been written and will be written, even though the 

research on his work is already reaching astounding proportions, there is still 

something that catches the eye. The work of the Apostle is like a spring from which 

water flows, we taste this water, but each time it is a new water. As „new water” for 

this study, I chose the Letter to the Ephesians, addressing two themes: the new man 

(Eph 2,15 and 4,24) and the Christian family (Eph 5,21-6,9). 

Their treatment will determine the need to unite the two themes, the new man 

and the family, so that we can see what the new way of thinking means in the daily 

dynamics within the various relationships within this sacred Union. I could not 

overlook one of the most flourishing periods of the Church, the patristic period, 

focusing on both the sources found in patrology, both Latin and Greek. 

In a first stage, the study deals with the new man theme starting with an etymo-

logical analysis of the new word based on the original Greek text, continuing with 

analysis based on two verses of the epistle. In the second part, arguments and 

presentations are directed to the family, where, because of the Jewish environment 

in which Saint Paul lived, the influences of that family type on his thinking are 

highlighted, I examined relationships within the family, turning my attention to three 

exhortations within the pericope: the man-woman relationship (5,21-33), the child-

parents (6,1-4) and the servant-masters (6,5-9). After these examinations, I analyzed 

what the new man means in the Christian family, appealing, as support, to the 

opinions of the Holy fathers. 

The red thread that pervades the whole work is the new man, the man who 

through Christ becomes new, and that is why I have tried to express, as best as 

possible, the transformation that takes place within man, but also the external reality 

that stands out, through this status of a new man, in the social and family framework. 
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Christian family, baptism, the man-woman relationship, the child-parent relationship, 

the servant-master relationship. 

 

Introducere 

Sfântul Paul este o personalitate definitorie pentru Biserica primară. Glasul 

lui nu s-a făcut auzit doar în primele secole ale creștinătății, ci răsună de-a 

lungul secolelor, în fiecare parte a teologiei și exegezei biblice. „Apostolul 

neamurilor”, nu numai că a definit creștinismul, așa cum îl cunoaștem astăzi, 

ci a influențat semnificativ mentalitatea societății apusene, lăsând moștenire 

în Corpusul lui, pe lângă vestirea lui Cristos cel Înviat și o sumedenie de 

tratate de natură etică, utile și actuale și pentru perioadele care l-au urmat1. 

Îmi rezerv dreptul de a afirma că Occidentul sigur nu ar fi fost la fel fără 

marcantul caracter al personalității lui Paul. 

Cu siguranță, despre sfântul Apostol Paul și despre textele sfinte care 

alcătuiesc Corpusul Paulin s-au scris și se vor scrie și în continuare pagini 

numeroase, chiar dacă cercetarea asupra operei sale atinge deja proporții 

uluitoare, tot mai există ceva ce captează atenția. Folosind o imagine paralelă, 

se poate afirma că opera apostolului este ca un izvor din care curge apa, noi 

gustăm această apă, însă de fiecare dată este o apă nouă. 

Ca apă nouă pentru studiul de față, am ales Scrisoarea către Efeseni2, 

abordând două teme: cea a omului nou (Ef 2,15 și 4,24) și cea a familiei 

creștine (Ef 5,21-6,9). Tratarea acestora va determina necesitatea de a uni cele 

două teme, omul nou și familia, pentru a putea observa ce înseamnă noul mod 

de gândire în dinamica cotidiană din interiorul diferitelor relații în cadrul 

acestei uniuni sacre. Nu am putut trece cu vederea una dintre cele mai înflo-

ritoare perioade ale Bisericii, perioada Patristică, axându-mă pe ambele surse 

întâlnite în Patrologie, atât cea latină, cât și cea greacă.  

 
1 În fiecare epocă gândirea paulină, atât în cadrul eclezial, cât și filozofico-politic, a fost 

tălmăcită și răstălmăcită în nenumărate moduri, ducând la descoperirea de noi și noi sensuri 

a cuvintelor aflate în scrisorile lui. 
2 Mulți bibliști și cercetători biblici și-au împărțit părerile cu privire la autenticitatea 

Scrisorii către Efeseni, unii nerecunoscându-l pe Sfântul Paul drept autor. Fie că este vorba 

despre o epistolă paulină sau deutero-paulină conținutul acesteia oferă lumii o adevărată comoară. 
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comun, conform lui Tertulian; Ambrosie îi îndeamnă pe bărbați să își respecte 

soțiile; iar în De Genesi, ad Litteram a lui Augustin observăm cele trei funda-

mente ale familiei; pe când Ioan Crisostom schițează fundalul trinitar al uniunii 

matrimoniale și forța inepuizabilă a iubirii din cadrul ei. Este clar că nu se 

poate discuta despre o familie creștină decât prin lumina creației noi, care se 

împlinește, în mod concret, prin transformarea omului vechi în cel nou. Dar 

odată cu această transformare, omul nou trebuie să și trăiască în conformitate 

cu noile cerințe. Acestea se răsfrâng și în cadrul familial. Familia creștină 

reprezintă unirea a doi oameni noi. Aceștia trăind în virtutea acestui spirit nou 

sunt ajutor, sprijin, colaboratori unul pentru altul. Împreună caută să se îndrepte 

spre binele comun, spre Dumnezeu. Aceasta se vede în viața și în activitățile 

cotidiene, profesionale și casnice, dar și în educarea umană și spirituală a 

copiilor, care sunt priviți și considerați ca rod al iubirii și dar a lui Dumnezeu. 

 

Concluzii 

A vorbi, a scrie despre om e un lucru des întâlnit în societatea noastră, 

dar a vorbi despre un om nou necesită o mai amplă privire asupra factorilor 

înnoitori, asupra perioadei de transformare, asupra vieții care pătrunde într-o 

sferă calitativ superioară celei anterioare. Această reînnoire, care pătrunde 

întreg omul, întreaga sa ființă, trebuie trăită și fortificată zilnic, ca să dea 

roade. Este vorba de aceea transformare, trecere de la starea inițială de păcat, 

la starea de har, câștigată prin meritele lui Cristos. Exemplul familial pe care 

„apostolul neamurilor” îl prezintă în Scrisoarea către Efeseni, are de ase-

menea o importanță majoră și pentru familiile din ziua de azi. Paul ne dă 

prilejul de a aprofunda, de a intra în esența lucrurilor și astfel a vedea 

importanța rolului lui Cristos pentru fiecare familie creștină. Pentru aceasta 

ne este prezentată relația vitală dintre Cristos și Biserică propusă ca model și 

ca punct de referință pentru căsnicia realizată între un bărbat creștin și o 

femeie creștină. Soțul și soția conștienți de faptul că au legat căsătoria în 

Domnul, și astfel au creat un ambient propice în care harul sacramental să 

lucreze, sunt îndemnați de apostol ca și în relația cu copii, atât în educarea lor 

umană și spirituală, cât și în formarea lor ca oameni ai societății, să nu uite că 

sunt responsabili să-i crească, să-i educe fără a-i provoca la mânie, în disci-

plina și învățătura Domnului (Ef 6,4). De asemenea sunt îndemnați și copii să 
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vadă în părinții lor colaboratorii lui Dumnezeu, care trebuie să-și asculte, 

respecte și cinstească părinții și bineînțeles nu oricum, ci în Domnul. Deducem 

că o căsătorie adevărată și o familie adevărată se realizează în Domnul. Toate 

acestea sunt extrem de actuale pentru fiecare familie creștină din zilele noastre. 

Omul nou este capabil să observe și să pună în practică lucrarea cea bună 

începută în el. Familia creștină își atinge menirea și dimensiunea ei sacra-

mentală dacă fiecare membru al acesteia se străduiește să trăiască noutatea ce 

se află în interiorul său. 
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Abstract 

Tema centrale di questo lavoro e l’obbligo dei chierici alla missione 

salvífica della Chiesa. Nella coscienza di essere inviato da Cristo, come egli 

lo è dal Padre, per la salus animarum, il chierico, sia della Chiesa Latina sia 

della Chiesa Orientale católica, sperimenterà la dimensione universale, e 

dunque missionaria, della sua identità più profonda. 

Partendo dal tema sulla partecipazione di tutti i fedeli alla missione della 

Chiesa, questo scritto arriva nello specifico all’obbligo dei Vescovi, Sacerdoti 

e Diaconi nell’ annunciare per primi con la parola e la loro vita la salvezza a 

tutti gli uomini.  

L’annuncio del regno di Dio a tutti, il servizio alla Parola, ripresentazione 

dell’amore di Dio verso gli uomini, formano la struttura di questa prima parte 

di questo articolo. 

E un tema molto vasto, che include numerosi aspetti sia dogmatici, giuridici 

e pastorali e pertanto mi soffermerò solo su alcuni, soprattutto su quelli di 

ordine cristologico-ecclesiologico-giuridico, che sono fondamentali per ogni 

ulteriore considerazione pastorale. 

 

Keywords: annuncio, CIC, chierici, celibato, sacerdozio comune, sacerdozio 

ministeriale, ministero ecclesiastico, unità, diversità, insostituibilità, principi 

teologici, unicità, missione, universalità. 

 

Introduzione 

Gesù, inizia la sua missione con l’annuncio del Regno: «Il tempo è com-

piuto, il Regno di Dio è vicino, convertitevi e credete nel Vangelo» (Mc 1,15). 

È conclusa la missione di Giovanni Battista, cioè il tempo dell’attesa e della 

preparazione ed è stato portato a compimento con Gesù Cristo. Ora è il tempo 
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di “convertitevi” alla Buona Notizia. L’unica, perenne, buona notizia è quella 

dell’Amore. 

“La missione della Chiesa è «di annunciare il regno di Cristo e di Dio e 

di instaurarlo tra tutte le genti; di questo Regno essa costituisce sulla terra il 

germe e l’inizio». Da un lato, la Chiesa è «sacramento, cioè segno e strumento 

dell’intima unione con Dio e dell’unità del genere umano»; essa è quindi 

segno e strumento del Regno: chiamata ad annunciarlo e ad instaurarlo. 

Dall’altro lato, la Chiesa è il «popolo adunato dall’unità del Padre, del Figlio 

e dello Spirito Santo»; essa è dunque «il regno di Cristo già presente in 

mistero», costituendone perciò il germe e l’inizio. Il Regno di Dio ha infatti 

una dimensione escatologica: è una realtà presente nel tempo, ma la sua piena 

realizzazione arriverà soltanto col finire o compimento della storia»1.  

Ecco, perché, il primo annuncio è sempre nuovo e sorprendete; ogni 

istante della nostra vita è davvero il momento favorevole per convertirsi 

all’amore. Andare verso l’altro, uscire da sé stessi, uscire dal proprio egoismo 

per farsi dono, e dedicare la propria vita, agli altri. 

Per questo “I chierici hanno come primo obbligo quello di annunciare a 

tutti il Regno di Dio e di ripresentare l’amore di Dio verso gli uomini nel 

ministero della parola e dei sacramenti, anzi con l’intera loro vita, in modo 

che tutti, amando Dio sopra ogni cosa e amandosi a vicenda, siano edificati e 

crescano nel Corpo di Cristo che è la Chiesa” (Can. 367). 

 

1. L’annuncio del regno di Dio a tutti 

“Inviata da Dio alle genti per essere sacramento universale di salvezza, 

la Chiesa, per le esigenze più profonde della sua cattolicità e obbedendo 

all'ordine del suo fondatore, si sforza d'annunciare il Vangelo a tutti gli uomini” 

(cf. AG 7). Il mandato missionario del Signore ha la sua ultima sorgente 

nell’amore eterno della Santissima Trinità: “La Chiesa pellegrinante per sua 

natura è missionaria, in quanto essa trae origine dalla missione del Figlio e 

dalla missione dello Spirito Santo, secondo il disegno di Dio Padre” (cf. AG 7). 

E il fine ultimo della missione altro non è che di rendere partecipi gli uomini 

della comunione che esiste tra il Padre e il Figlio nel loro Spirito d'amore. Da 

 
1 Dichiarazione „Dominus Iesus” circa l'unicità e l'universalità salvifica di Gesù Cristo 

e della Chiesa. 
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nell'ordinazione. Appunto come i tria munera in Cristo appaiono essenzial-

mente intrecciati, non possono in alcun modo essere separati, e tutti e tre 

ricevono luce dall'identità filiale di Gesù, l'inviato del Padre, ugualmente non 

possiamo separare l'esercizio di queste tre funzioni nei sacerdoti109. 

Il presbitero si trova in relazione alla persona di Cristo, e non soltanto 

alle sue funzioni, le quali scaturiscono e ricevono pieno senso, dalla persona 

stessa del Signore. Ciò significa che il sacerdote trova la specificità della 

propria vita e della sua vocazione vivendo la propria configurazione personale 

a Cristo; è sempre un alter Christus. Nella coscienza di essere inviato da Cristo, 

come egli lo è dal Padre, per la salus animarum, il sacerdote sperimenterà la 

dimensione universale, e dunque missionaria, della sua identità più profonda. 

  

Conclusione 

L'unione degli uomini con Cristo si realizza attraverso il munus prophe-

ticum dei sacerdoti, quando il vangelo predicato dal Signore giunge agli 

ascoltatori autenticamente annunziato: le parole di Gesù oltrepassano i limiti 

temporali e ammaestrano gli uomini con la garanzia di autenticità, che si 

fonda sulla promessa di Cristo: «lo Spirito Santo che il Padre manderà nel mio 

nome, egli v'insegnerà ogni cosa e vi ricorderà tutto ciò che io vi ho detto» 

(Gv 14,26). 

L’identità e missione del Presbitero, si rivela sempre più come una 

questione che riguarda non solo un particolare ministero tra i tanti, ma 

l’identità della Chiesa stessa, nella sua essenza di comunione e di missione, 

nel suo rapporto con Cristo, nel mistero trinitario, e nella sua relazione 

all’umanità ed al mondo intero. 

L’importanza della persona e missione del Presbitero, si viene oggi a 

delineare sempre più nel punto focale del rapporto tra il mistero di Cristo e 

della Chiesa, come punto di sutura tra questi due aspetti essenziali. L’identità 

 
109 Cf. GIOVANNI PAOLO II, Esort. ap. post-sinodale Pastores gregis (16 ottobre 2003), 

9: «Si tratta, infatti, di funzioni tra loro intrinsecamente connesse, che reciprocamente si 

spiegano, si condizionano e si illuminano. Proprio per questo, il Vescovo, quando insegna, 

al tempo stesso santifica e governa il popolo di Dio; mentre santifica, anche insegna e 

governa; quando governa, insegna e santifica. Sant'Agostino definisce la totalità di questo 

ministero episcopale come amoris officium». Quanto viene detto qui dei vescovi, può anche 

essere applicato, con le dovute distinzioni, anche ai presbiteri. 
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del Presbitero, infatti è identità tridimensionale, pneumatologica, cristologica 

ed ecclesiologica che non bisogna perdere di vista e che costituisce quella 

architettura teologica primordiale del mistero del sacerdote, chiamato ad 

essere ministro della salvezza, che sola consente di chiarire il significato del 

suo ministero pastorale. 

“La fondazione cristologico-trinitaria dell’identità del Presbitero, dalla 

visione dell’essere di Cristo come missionario del Padre, sviluppa la sua mis-

sione verso la Chiesa, non come un’appendice, ma come elemento struttu-

rante del suo stesso essere, come dice la Pastores dabo Vobis, Capo, Pastore, 

Sposo della Chiesa: L’essere e l’agire del sacerdote – la sua persona consa-

crata e il suo ministero – sono realtà teologicamente inseparabili e hanno come 

finalità la lode di Dio e il servizio allo sviluppo della missione della Chiesa: 

la salvezza eterna di tutti gli uomini.” (Dichiarazione "Dominus Iesus" circa 

l'unicità e l'universalità salvifica di Gesù Cristo e della Chiesa) 

 

Bibliografia  

CIC – Codice di diritto Canonico 

CCEO – Codice dei Canoni delle Chiese Orientali 

OT – Optatam Totius 

OE – Orientalium Ecclesiarum 

LG – Lumen Gentium  

CCC – Catechismo della Chiesa Cattolica 

PO – Presbyterorum Ordinis 

EV – Enchiridion Vaticanum 

AA – Apostolicam actuositatem 

M.p. – Motu Proprio 

Aa.Vv., Dio è amore. Commento e guida alla lettura dell’Enciclica “Deus caritas 

est” di Benedetto XVI, Milano, 2006. 

AA. Vv., La funzione di santificare della Chiesa, (a cura del Gruppo Italiano Docenti 

di Diritto Canonico), Milano 2005. 

Aa.Vv., Giovanni Paolo II, Le vie della giustizia, (A. Loiodice e M. Vari, curr.), sez. 

XXV: Verità, giustizia e santità, civiltà dell’amore, Città del Vaticano, 2003. 

AA. Vv., Cristo Chiesa Missione, Commento alla «Redemptoris Missio», in Studia 

Urbaniana 38, Roma 1992. 

CHIAPPETTA L., Il Manuale del parroco. Commento giuridico-pastorale, Roma 1997. 



118 Studii franciscane 

COLETTI D. (a cura di), Cari Sacerdoti. Le «Lettere del Giovedì Santo» e altri 

scritti sull'identità, la vita e la formazione del prete, Roma 1990. 

CORONELLI R., La missione sacerdotale della Chiesa, in AA. Vv., Corso istituzionale 

di diritto canonico, (a cura del Gruppo Italiano Docenti di Diritto Canonico), 

Milano 2005, pp. 307-387. 

PLGHIN B. F., Diritto sacramentale, Venezia 2006. 

SABBARESE L., I fedeli costituiti popolo di Dio, Roma 2003. 

SAPIENZA L. (a cura di), L'amore più grande. Lettere di Giovanni Paolo II ai sacerdoti 

per il Giovedì Santo (1979-2005), Roma 2005. 

 

 



CONTRA SEXTUM CUM MINORE: 

«DELICTA GRAVIORA» 

ȘI CELELALTE DELICTE CONEXE 

Pr. lect. univ. dr. Eduard GIURGI, 

Universitatea din București, 

Facultatea de Teologie Romano-Catolică 

 

Abstract 

The present essay has the aim to offer a reflection on the papal teaching regarding 

delicta graviora, but also, on the other offences which are related to delicta graviora. 

The way in which the essay tackles this topic is as follows: first of all, it tries to 

identify the causes which led to this scandal in the Church, and these causes are 

emphasized by Pope Francis and Pope emeritus Benedict XVI, namely, mysterium 

iniquitatis, the culture of clericalism, and inadequate procedures for the determi-

nation with regard to the suitability of candidates for priesthood and the religious 

life; then, there are presented the subjects of this canonical legislation, namely, 

clerics and religious persons; after this presentation, there are pointed out the 

offences from this area and for each of them there is provided enough explanation; 

finally, the prescription for such offences, the reception of reports and data protection, 

the protection of the person who submits the report, and the care for the persons 

involved are explained in the light of the canonical legislation given in this regard. 

A conclusion summarizes all the issues treated in the essay.  

 

Keywords: graviora delicta, abuse, cleric, religious person, prescription, 

offences, minor. 

 

Introducere 

În cartea sa Letter to a Suffering Church, episcopul american Robert 

Barron, atent față de fenomenul celor care nu au nicio religie, spune că în 

1970 în SUA 5% din populație declara că nu are nicio religie, în 1990 în SUA 

6% din populație declara că nu are nicio religie, astăzi în SUA, în schimb, 

25% din populație declară că nu are nicio religie1. De asemenea, la momentul 

 
1 Cf. BARRON R., Letter to a Suffering Church: A Bishop Speakson the Sexual Abuse 

Crisis (Park Ridge, IL: Word on Fire, 2019) 14-15.  
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scrierii cărții, notează Episcopul Barron, un sondaj național o fost dat publi-

cității care arăta că 37% din catolicii din SUA luau în calcul, în mod serios, 

să părăsească Biserica Catolică datorită scandalului provocat de abuzurile 

sexuale asupra minorilor comise de clerici, de persoanele consacrate, de 

episcopi, dar și datorită acoperirii acestor delicte de către cei aflați în oficii de 

conducere din cadrul Bisericii2. Acest scandal este considerat de Episcopul 

Barron ca fiind cel mai mare din istoria Bisericii Catolice din SUA și a costat 

Biserica Catolică din această țară 4 miliarde de dolari până acum3.  

Pentru a da un răspuns adecvat acestui scandal, care afectează serios nu 

numai viața Bisericii Catolice din SUA, dar și din multe alte țări, și pentru a 

preveni un asemenea scandal, acolo unde Biserica Catolică nu a cunoscut 

acest scandal, Sf. Părinte Papa Francisc, în continuitate cu pașii inițiați de 

Sf. Ioan Paul al II -lea și Papa emerit Benedict al XVI -lea, a promovat mai 

multe inițiative și acțiuni concrete, printre care un loc aparte îl ocupă 

Scrisoarea apostolică în formă de motu proprio: Vos estis lux mundi (VELM) 

din 7 mai 20194. Această Scrisoare motu proprio a fost precedată de o întâlnire 

pe care Papa Francisc a avut-o în Vatican cu patriarhii, cardinalii, arhiepis-

copii, episcopii, superiorii majori ai congregațiilor de viață consacrată pentru 

a discuta despre măsurile ce trebuie luate pentru protejarea minorilor și a 

persoanelor vulnerabile în Biserică. În cadrul acestei întâlnirii, Papa Francisc 

a scos în evidență că ceea ce Poporul lui Dumnezeu aștepta de la această 

întâlnire nu era doar condamnarea răului provocat de scandalul celor care au 

abuzat minorii, dar Poporul lui Dumnezeu aștepta luarea de măsuri concrete 

și efective pentru prevenirea și combaterea acestui scandal. De aceea, Papa 

le-a cerut celor prezenți să fie concreți cu privire la acest scandal5 și, astfel, a 

apărut Scrisoarea apostolică motu proprio VELM, care conține măsuri con-

crete și efective cu privire la prevenirea și combaterea acestui scandal.  

 
2 Ibidem, 78. 
3 Ibidem, 5-6. 
4 PAPA FRANCISC, Scrisoarea apostolică motu proprio: Vos estis lux mundi, 7 mai 2019, 

disponibil la adresa http://www.vatican.va/content/francesco/en/motu_proprio/documents/papa-

francesco-motu-proprio-20190507_vos-estis-lux-mundi.html, accesat la data de 15.04.2021.  
5 PAPA FRANCISC, întâlnire: „Protecția minorilor în Biserică” 21-24 februarie 2019, 

disponibil la adresa: https://www.vatican.va/content/francesco/en/speeches/2019/february/ 

documents/papa-francesco_20190221_incontro-protezioneminori-apertura.html, accesat la 

data de 15.04.2021.  
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În lumina celor prezentate, lucrarea de față își propune să ofere o reflecție 

cu privire la legislația canonică privitoare la protecția minorilor în Biserică așa 

cum apare ea în VELM, dar și în celelalte documente papale date în acest sens.  

Modul în care lucrarea își propune să prezinte această temă este după 

cum urmează: în prima parte vor fi prezentate cauzele care au condus la acest 

scandal așa cum sunt ele evidențiate de Papa emerit Benedict al XVI-lea și 

Papa Francisc; apoi, în partea a doua vor fi prezentați subiecții acestei legislații 

și delictele aplicabile; urmând ca în partea a treia să fie explicate prescripția 

pentru aceste delicte, receptarea semnalărilor și protecția datelor, tutelarea 

celor care prezintă semnalări și îngrijirea persoanelor; urmând ca o concluzie 

să rezume întreaga reflecție. 

 

1. Cauzele care au condus la acest scandal 

Încă de la început este bine de subliniat că rănile provocate de scandalul 

abuzurilor sexuale asupra minorilor sunt adânci și au provocat multă suferință 

Poporului lui Dumnezeu. Tocmai de aceea, Papa Francisc și predecesorul său 

Papa emerit Benedict al XVI-lea, și-au cerut scuze în numele celor care au 

oficii de conducere în Biserică pentru cazurile de abuz și pentru acoperirea 

acestora în anumite situații și momente. Ei și-au exprimat părerea de rău 

pentru acest scandal și s-au străduit să aducă consolare victimelor acestor 

abuzuri precum și familiilor acestora. De asemenea, ei au promis să facă tot 

ce le va sta în putință pentru a preveni situația ca asemenea cazuri să aibă loc 

din nou. Totodată, reflectând la cauzele acestor răni, provocate de abuzurile 

clericilor asupra minorilor, pentru a înțelege de ce au avut loc și cum ar putea 

fi ele prevenite pentru viitor, atât Papa Francisc cât și predecesorul său Papa 

emerit Benedict al XVI-lea au ajuns la ajuns la concluziile următoare: 

a) O primă cauză identificată atât de Papa Francisc cât și de Papa emerit 

Benedict al XVI-lea este de ordin spiritual, și anume mysterium iniquitatis 

(misterul răului). Astfel, în mesajul său de la sfârșitul Sfintei Liturghii din 

24 februarie 2019, Papa Francisc după ce a spus că abuzarea sexuală a minorilor 

este un fenomen răspândit în toate culturile și societățile6, a explicat cauza 

acestui fenomen. 

 
6 Ibidem.  
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Apoi, autoritățile ecleziastice trebuie să aibă grijă să ajute victimele abuzu-

rilor să aibă acces la tratamentul medical adecvat mai ales când victimele sunt 

sărace sau persoane vulnerabile care nu-și permit să apeleze la medic sau la 

tratamentul medical adecvat din cauza problemelor financiare.  

În sfârșit, paragraful 2 al articolului 5 din VELM prevede protejarea 

bunului nume și a intimității persoanelor implicate și a datelor personale. De 

fapt, atât CIC în canonul 220 cât și CCEO în canonul 23 prevăd în mod expres 

dreptul la bunul nume și la intimitate. De altfel, Constituția Pastorală despre 

Biserică în lumea contemporană Gaudium et Spes, spune că „dreptul la repu-

tație bună” precum și „dreptul la ocrotirea vieții private” derivă din demnitatea 

persoanei umane „superioară tuturor lucrurilor și având drepturi și îndatoriri 

universale și inviolabile”90. Aceste drepturi trebuie respectate de autoritățile 

ecleziastice atât în cazul victimelor cât și al persoanelor acuzate de delictele 

prevăzute în articolul 1 din VELM.  

 

Concluzie  

Din cele prezentate în lucrarea de față apare clară înțelegerea Bisericii cu 

privire la răul pe care-l cauzează abuzurile sexuale asupra minorilor, a persoa-

nelor lipsite habitual de uzul rațiuni, asupra persoanelor vulnerabile precum 

și pornografia infantilă și încercarea de a acoperi astfel de cazuri, tuturor vic-

timelor acestor abuzuri, dar și familiilor acestora, Bisericii și societății întregi. 

Toate aceste abuzuri sunt cu siguranță o violare a ordinii morale și fizice. 

Biserica, atentă la semnele timpului, a înțeles și a luat măsurile canonice 

necesare pentru a primi, a asista, și a proteja victimele acestor abuzuri, dar și 

măsuri procedurale pentru constatarea vinovăției și pentru aplicarea pedep-

selor ce se impun în funcție de gravitatea delictului. Astfel a stabilit delicte 

mai grave cu pedepsele aferente care se aplică clerului în cazul abuzurilor 

sexuale asupra minorilor și a pornografiei infantile, dar și delicte cu pedepse 

specifice pentru membrii institutelor de viață consacrată sau ai societăților de 

viață apostolică. Mai mult, noua legislație din VELM stabilește și pedepse 

 
90 Conciliul Vatican al II-lea, Constituția pastorală Gaudium et spes, 7 decembrie 1965: 

AAS 58 (1966) 1046:26. Traducere în limba română din Conciliul Vatican II, ed. revizuită, 

(București: Arhiepiscopia Romano-Catolică de București, 2000) 377:26.  
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pentru autoritățile ecleziastice care se fac vinovate de interferență în investi-

gațiile civile sau canonice. Lucrarea de față a încercat să ofere un rezumat al 

acestei legislații a Bisericii, însă având certitudinea că: „Cele mai bune rezultate 

și cea mai eficientă rezoluție pe care le putem oferi victimelor, Poporului 

Sfintei Maici Biserici și întregii lumi, sunt angajamentul pentru o convertirea 

personală și colectivă, umilința învățării, ascultării, asistării și protejării celor 

mai vulnerabili”91.  

 

  

 
91 Papa Francisc, întâlnire: „Protecția minorilor în Biserică” 21-24 februarie 2019: Cele-

brarea Euharistică.  
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Abstract 

Since conflict is a constant element of every society in every era, this article 

aims to look towards Saint Francis of Assisi. He was, as it is known, a man of peace, 

a man who easily related to any being and perceived every human being as brother 

and sister. He is the founder of a new fraternity, whose constituent elements we want 

to highlight. We do not intend to do an exhaustive study, but only to refer to some 

of the elements he considered essential for establishing a fraternal environment. His 

Writings are the main source of this study. 

 

Keywords: fraternity, conflict, saint Francis, writings, penance, prayer, equality, 

love, forgiveness, divine fatherhood, dialog. 

 

Sfântul Francisc de Assisi, urmându-l pe Cristos și întrupând Evanghelia 

sa, a reușit să găsească răspunsuri și soluții la multe dintre problemele speci-

fice epocii sale. Deși s-au scurs opt veacuri de atunci, iar diferențele dintre 

perioada Evului Mediu și perioada Postmodernă sunt incomparabile, totuși o 

caracteristică a rămas, din păcate, constantă, și anume aceea a conflictelor. 

Chiar și cele armate, considerate de mult depășite și dispărute definitiv de pe 

mapamondul lumii civilizate, continuă să îngrijoreze și să cutremure atât 

continentul European cât și lumea întreagă, afectând radical și ireparabil viața 

atâtor persoane și familii.  

Sărăcuțul din Assisi, oriunde s-ar fi dus și oriunde s-ar fi aflat, vedea în 

jurul său doar frați și surori. Abordarea unei teme ce dorește să ia în conside-

rație dimensiunea spirituală a fraternității franciscane mă îndeamnă să scot 

în evidență câteva elemente importante care, după concepția seraficului părinte, 

sfântul Francisc de Assisi, stau la baza unei vieți cu adevărat fraterne. O astfel 

de viață nu e utopie, nici ficțiune ci e posibilă, devine reală dacă oamenii 
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3. Rugăciunea 

Rugăciunea personală și cea liturgică constituie un alt element esențial în 

structura spirituală a fraternității, cum de altfel se deduce din Scrieri, unde se 

întâlnesc în mod frecvent apeluri la rugăciune și chiar multe rugăciuni compuse 

de sfântul Francisc45. El nu prescrie norme particulare pentru a ne ruga însă 

arată care trebuie să fie atitudinea interioară pentru a favoriza intrarea în comu-

niune cu Dumnezeu. Astfel, referitor la rugăciunea personală a fraților îi 

îndeamnă ca să se roage mereu lăsându-se însuflețiți de Duhul Sfânt pentru a 

se putea ruga cu inima curată, iar trupul lor să devenind astfel o locuință 

stabilă a Sfintei Treimi; iar celelalte activități nu trebuie să stingă duhul rugă-

ciunii, căruia trebuie să-i slujească toate celelalte lucruri vremelnice46. 

Sfântul Francisc nu se limitează numai la cuvinte, ci ne oferă și exemplul unei 

rugăciuni continue, astfel încât Toma din Celano ni-l prezintă ca fiind 

«transformat cu totul în rugăciune vie»47. 

Dimensiunea fraternă iese la iveală în timpul recitări oficiului divin care, 

după celebrarea euharistică, este una dintre formele principale ale rugăciunii 

comunitare. 

Insistența sfântului Francisc în ceia ce privește recitarea oficiului divin și 

participarea la celebrarea euharistică devine compresibilă dacă se ia în seamă 

tripla finalitate a rugăciunii: 

- unită cu postul, ea este o armă împotriva duhurilor necurate (cf. Mc 9,29)48; 

- asigură comuniunea cu întreaga Biserică; 

- construirea fraternității este imposibilă fără rugăciunea comunitară. 

 

Concluzie 

Fără pretenția de a fi fost exhaustivi, această incursiune prin Scrierile 

sfântului Francisc de Assisi ne-a permis să individualizăm câteva dintre ele-

mentele esențiale ale unei vieți trăite în conformitate cu voința Creatorului, 

 
45 Cf. Lodv1-18: FF 256-258; SalV: FF 259-260; LodAl: FF 261; Cant: FF 263; Apov: 

FF 263/1; Lore: FF 264-265; Pater: FF 266-275; PCr: FF 276; Uff: FF 279-303; etc. 
46 Rb V 2: FF 88; cf, Am XVI: FF 165; 2Lfed 21: FF 188; Lant 2: FF 252; Rnb XXII 

27-30: FF 61; Rb X 8-9: FF 104. 
47 2Cel 95: FF 682. 
48 Cf. Rnb III 1: FF 9. 
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Care pe toate le-a înfăptuit „foarte bune” (cf. Gen 1,31), iar astfel armonia 

desăvârșită a devenit caracteristica predominantă a întregii Sale creații. În ce 

măsură mai sunt ele valide astăzi, într-o lume atât de secularizată, unde omul 

se concentrează doar asupra sa și a intereselor personale? Mai sunt ele în 

măsură să restabilească armonia de la început, sau măcar să contribuie la evi-

tarea conflictelor? Sfântul Francisc de Assisi a demonstrat prin forța voinței 

și exemplul vieții sale că dimensiunea fraternă, întipărită de Creator în fiecare 

creatură și remarcându-se cu precădere în om, capodopera creației Sale, poate 

fi gustată, experimentată și trăită de fiecare ființă omenească, în măsura în 

care ea o dorește și se străduiește să o realizeze.  
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Abstract 

The Gnomic Dimension of Human Being in the Conception of Maxim the 

Confessor. Writings between 640-662. It is certain that any of the patristic researches 

regarding the thought of St. Maximus the Confessor must explore the philosophical, 

biblical and patristic roots of the Maximian Corpus.  

This is the main purposes of the present article: to explore the theological 

thinking of Maximus, throughout his writings, which were drafted between 640-662. 

It is useful for our research to highlight the historical process of the development of 

his anthropological perspective, in order to better understand the concept of gnome 

(γνώμη). 

Keywords: will, gnome, anthropology, Maximus Confessor, philosophy, patristic 

theology.  

 

Premessa 

Nel contesto sempre più ricco di studi sul pensiero di Massimo il Con-

fessore, ci siamo proposti di approfondire un tema che, nonostante la sua alta 

ricorrenza all’interno dei brani di Massimo, non è stato approfondito in uno 

studio specifico, se non in modo contingibile. Lo scopo della presente ricerca 

è quello di individuare i significati di γνώμη nel Corpus dei testi massimiani, 

del periodo 640-662. 

Il concetto teologico, filosofico ed antropologico di γνώμη si presenta 

come uno dei più interessanti ed intriganti da ricercare, dal momento che, 

nei testi in cui appare, lungo la storia della filosofia e della storia dei testi 

 
1 Ricercatore scientifico presso il Centro di Studi Patristici e Letteratura Cristiana 

Antica, U.B.B. Cluj-Napoca; tutuclaudiu@yahoo.com  



158 Studii franciscane 

scritturistici e patristici, esso è portatore di sfere semantiche talvolta sinonimi, 

talvolta contraddittorie2. 

Anche se i diversi studiosi cercarono di portare alla luce le intuizioni del 

Confessore, Hans Urs von Balthasar è il ricercatore che prima di tutti attirò 

l’attenzione sui testi di Massimo il Confessore, nella sua complessità ed 

amplitudine3. In una delle sue pagine, Von Balthasar facendo riferimento alla 

γνώμη, afferma: 

Il ricercare e indagare cominciano perciò con la mutazione in direzione della 

decisione, quale disposizione orientativa del cuore (ὄρεξις ἐνδιάθετος), una 

partenza, che però ha in se stessa tanto di opinione pre-concetta, quanto di 

obiettiva pertinenza all’oggetto. Questa condizione complessa, ma che coglie 

qualcosa di ben reale, Massimo la chiama γνώμη; è il terreno da cui sorge 

immediatamente la libera decisione della volontà (προαίρεσις), che nell’uomo, 

pertanto, riposa sulla duplice situazione d’un naturale dover-volere da un lato 

e d’un non poter pienamente prevedere, dall’altro. La libertà di scegliere non 

è una perfezione pura: è circoscritta dal limite della duplice necessità e miseria 

di compiere una scelta in base ad una coazione ineluttabile (lo stato di creatura 

proiettata), per realizzare il proprio essere e, perciò stesso, di dovere scegliere 

quanto non scorge con piena chiarezza4. 

Abbiamo riportato la presente definizione, una delle prime intorno al 

concetto di γνώμη, per prendere atto della complessità della ricerca che ci 

siamo proposti. La definizione del termine qui sembra piuttosto una 

descrizione, al limite fenomenologica, che cerca di sorprendere le ricche 

sfaccettature della nozione. Stimolante ed incoraggiante, tuttavia, è l’intento 

di von Balthasar di capire a fondo il concetto di γνώμη, mettendoci a dispo-

sizione una delle prime soluzioni. 

 

 
2 LAIRD R.J., Mindset (γνώμη) in John Crysostom, in The Oxford Handbook of Maximus 

the Confessor, 2015, 315-338. 
3 Patrologiae Cursus Completus, Series Graeca et Orientalis, Vol. 90-91, Paris 1865. 
4 HANS URS VON BALTHASAR, Massimo il Confessore – Liturgia Cosmica, Milano, 

2001, 228. 



La dimensione gnomica dell’uomo nel pensiero di Massimo il Confessore 169 

prima visto, parlando del consiglio, è un’azione ed un’operazione specifica 

umana, ma non di Cristo, del Logos incarnato. 

L’appetito (ἡ ὄρεξις), nonostante sembra sia una dimensione umana 

innata, è condizionato da fattori esterni.  

L’asserzione massimiana, per capire l’essenza del problema, è fonda-

mentale: l’appetito (ἡ ὄρεξις), nel suo incessante movimento, diventa γνώμη 

solo dopo essere stato plasmato, in-formato dal pensiero sorto dalla delibe-

razione (τοῖς κριθεῖσιν ἐκ τῆς βουλῆς). L’ὄρεξις influenzato da ciò che è stato 

giudicato, secondo la deliberazione, in modo o in un altro, diventa a questo 

punto γνώμη. C’è un continuo spiraglio formativo e normativo tra il dato innato, 

sotto il peccato originario (appetito, deliberazione e pensiero/giudizio) ed il 

dato acquisito rappresentato dalla continua trasformazione della dimensione 

gnomica dell’essere umano. 

Il Confessore conclude con un parallelismo: c’è lo stesso rapporto e lo 

stesso condizionamento tra la scelta e la γνώμη, come tra l’agire e l’habitus. 

 

Conclusione 

Gli scritti in cui compare di più ed in modo approfondito il concetto di 

γνώμη sono i testi messi per iscritto dall’autore stesso o dai suoi discepoli dopo 

l’anno 640.  

Nel contesto della disputa con Pirro, Massimo sintetizza e riporta i risultati 

delle sue ricerche sulle due nature di Cristo, sulle due volontà e le due opera-

zioni dell’unica ipostasi di Gesù e soprattutto sulla sfera semantica della γνώμη. 

Il Confessore asserisce che la γνώμη è una sostanza (οὐσία) e non una 

qualità (ποιότης) dell’essere umano. Inoltre, la γνώμη è un modo di vita (τρόπος 

ζωῆς), condizionato, a sua volta, dalla decisione (ἐξ ἐπιλογῆς), la quale è 

inquadrata previamente dalla nostra capacità di volere e di deliberare / discer-

nere (Θέλοντες οὖν καί βουλευόμενοι). Cercando di esplicitare, per quanto 

possibile, il processo che caratterizza la γνώμη, dobbiamo dire che la propria 

volontà ed il proprio discernimento si trovano alla base della decisione di 

ciascuno di noi, le quali manifestano il nostro modo di vita / vivere e la propria 

γνώμη. Essa (γνώμη) è quindi volontà orientata o qualificata (ἤ ποιά θέλησις) 

in rapporto ad un bene, reale o ritenuto tale. 
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La γνώμη caratterizza l’uomo qualsiasi (ψιλόν ἄνθρωπον), misconoscente 

della verità, limitato dal tempo e dallo spazio (sebbene in un continuo pro-

cesso di ricerca), mancante di certezze e tormentato dai contrari, dato che 

deliberare, a punto, significa ricercare sull’incertezza e sulla verità delle cose 

che sono sempre in movimento. L’uomo qualsiasi arriva ad acconsentire al 

bene o al male solo dopo un processo di ricerca, riflessione e deliberazione 

(διά ζητήσεως καί βουλῆς). Il bene o il male non è afferrato dalla persona 

umana in modo immediato, ma piuttosto dopo un lungo processo di discer-

nimento e conoscenza, filtrato dalle nostre esperienze.  

La γνώμη è semplicemente un modo d’uso (τρόπος) e non un principio di 

natura (οὐ λόγος φύσεως), dipendente dalla persona e dalla sua formazione 

umana e non dall’atto creativo di Dio. Il Confessore afferma che la γνώμη è 

autonoma ed indipendente (ἐξουσία γάρ, καί αὐθεντία) ossia staccata, alienata 

dalla natura (φύσις) e simultaneamente è instabile ed in continuo cambiamento 

e movimento. Tutte le oscillazioni e le incertezze, tutti i tormenti ed i turbamenti 

che si sono impossessati della nostra carne e della nostra γνώμη sono figlie del 

peccato originario e del passibile ostile. 

Cristo invece, il Figlio di Dio che condivide la stessa natura con il Padre 

Eterno, manifesta nella sua carne tutti i desideri specifici della natura umana, 

cosi come essa fu creata da Dio, desideri suscitati dai moti della mente, la 

quale rispecchia fedelmente la φύσις e non la γνώμη, come per tutti noi. A 

differenza di noi, la natura umana del Logos, anche se ha assunto il peccato, 

il passibile e le passioni non – naturali, non è mai stata sottoposta al potere 

del peccato e della morte. Infatti, nella sua carne, il Logos vinse sia il peccato 

che la morte. La carne del Logos è la nostra carne, senza differenza di natura, 

diversa solo per il modo (τρόπος) di manifestarsi e di operare.  

Le ultime descrizioni del Confessore della dimensione gnomica dell’uomo, 

cosi come sono riportate dai suoi scritti prima del suo venerabile martirio, 

portano delle sintesi degne di essere attentamente considerate.  

La γνώμη dell’uomo (e non di Cristo) origina la scelta (προαίρεσις), la 

quale è, seguendo da vicino le parole del Confessore, appetito (ἡ ὄρεξις) della 

disposizione interiore (ἐνδιάθετος) di quello che dipende e sta nella nostra capa-

cità di decidere. La γνώμη precede, fonda e condiziona dunque la προαίρεσις 

e, potremmo dire in seguito, anche i nostri pensieri e sentimenti.  
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Importante da sottolineare sarebbe anche il profondo rapporto tra l’appetito 

e la γνώμη: l’appetito (ἡ ὄρεξις), nel suo incessante movimento, diventa γνώμη 

solo dopo essere stato plasmato, in-formato dal pensiero sorto dalla delibera-

zione. L’ὄρεξις influenzato da ciò che è stato giudicato, secondo la deliberazione, 

in un modo o in un altro, diventa a questo punto γνώμη. C’è un continuo spi-

raglio (in)formativo e normativo tra il dato innato, influenzato dal peccato ori-

ginario (appetito, deliberazione e pensiero/giudizio) ed il dato acquisito rappre-

sentato dalla continua trasformazione della dimensione gnomica dell’essere 

umano. 

Alla fine, vorremmo proporre una definizione, la più sintetica possibile, 

per cercare di sorprendere i ricchi esiti antropologici del Confessore (del 

periodo 640 – 662): (pre)disposizione dissoluta dell’animo.  
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Abstract 

All'origine, la cultura greca e la tradizione ebraica, le due fonti della cultura 

occidentale, percepivano l'uomo in modo unitario, essendo generalmente assente il 

dualismo ontologico corpo-anima. L'individuo si identificava armoniosamente con 

il proprio corpo, in uno stretto rapporto con il mondo e con gli altri individui. Fino 

al secolo V a.C. i termini psyché e sôma avevano un significato diverso da quello 

che avrebbero espresso nella filosofia platonica. Desiderando costruire un linguaggio 

universale a cui tutti possano accedere, Platone trasforma il sôma (cadavere) in un 

corpo animato dalla psyché (anima). Il corpo diventa un oggetto osservato nel mondo, 

una prigione da cui l'anima doveva liberarsi per raggiungere il mondo delle idee. La 

differenza tra il pensiero greco classico e quello biblico è sottile. Nel caso della tradi-

zione giudaica non si può parlare di un uomo che unisce nel suo interiore due mondi, 

quello dello spirito e quello della carne, ma di un uomo che ha due possibilità di 

scelta: l'alleanza con Dio e la vita o la rottura di comunione e la morte. La traduzione 

in greco dei termini antropologici dell'Antico Testamento favorirà l'intreccio della 

filosofia greca con la tradizione giudaico-cristiana, conferendo all'Occidente un uomo 

ontologicamente diviso in corpo e anima. La prova che abbiamo è la penetrazione 

dell'immortalità dell'anima nella dottrina cristiana. 

Keywords: Corpo, anima, dualismo ontologico, Omero, Platone, Aristotele, 

psyché, sôma, Orfismo, daímon, filosofia platonica, tradizione giudaico-cristiana, nefěs, 

bâśâr, ruah, leb, spirito, carne, immortalità dell'anima, risurrezione dei corpi.  

 

Introducere 

În căutarea sensului existenței sale omul s-a preocupat adesea de pătrun-

derea și înțelegerea propriei ființe, încercând să lumineze prin cunoaștere marele 

mister în care este cuprins. Atunci când pornește în căutarea adevărului, omul 
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se situează implicit într-un context socio-cultural, care îi conferă principalele 

premise de cercetare. Trasând un arc de timp asupra istoriei, observăm că 

adevărul depinde, într-o anumită măsură, de cultura care îl definește. Este vorba 

despre un adevăr fundamentat nu doar pe o cunoaștere rațională obiectivă, ci 

și pe o cunoaștere izvorâtă din specificitatea existenței umane, care este existență 

în mister și pentru revelare, un fapt fundamental al spiritului uman.1 Știința 

nu este, așadar, singura cale pentru cunoaștere, literatura și artele fac același 

lucru.2 Această cunoaștere implică necondiționat raportul antinomic dintre 

obiect și subiect, corp și lume, material și transcendental, om și Dumnezeu. 

O situație similară este prezentă și în cazul discursului despre ființa umană și 

despre modul în care este percepută și înțeleasă existența sa. Cultura îi oferă 

principalele concepte de apartenență, însă omul este invitat să pătrundă în el 

însuși și să-și recunoască limitele conceptuale pentru a le putea depăși.  

La întrebarea „Ce este omul?”3, atât de frecvent întâlnită în istoria gândirii, 

marile curente filosofice, religiile lumii, științele și arta au încercat să ofere 

un răspuns catalogat a fi mai mult sau mai puțin exhaustiv, în funcție de cultura 

și epoca în care se adresa întrebarea. Astăzi, un răspuns pertinent la întrebarea 

despre om va atinge necondiționat dualismul ontologic trup-suflet, o disociere 

atât de prezentă în gândirea și vocabularul occidentului creștin4. 

În pofida dimensiunii sale materiale și a existenței sale în lume5, omul 

continuă să fie, într-o anumită măsură, un mister pentru el însuși, deoarece nu 

poate fi în mod total obiectualizat și măsurat științific. Subiectivitatea ființei 

umane este unul dintre motivele pentru care continuă să crească exigența unui 

dialog între diversele domenii de cunoaștere6, ținând cont, bineînțeles, de 

natura, autonomia și limitele disciplinelor7.  

 
1 Cf. BLAGA L., Trilogia Culturii, Ed. Humanitas, București, 2011, 459-465.  
2 Cf. QUINE VAN ORMAN WILLARD – ULLIAN JOSEPH SIMONS, Țesătura opiniilor, 

Editura Polirom, Iași, 2021, 14-15.  
3 Cf. LADARIA L.F., Antropologia Teologică, Ed. Sapientia, Iași, 2019, 109.  
4 Cf. MOLINARO A. – DE MACEDO F., Verità del corpo. Una domanda sul nostro essere, 

Ed. Pro Sanctitate, Roma, 2008, 5.  
5 Cf. BLAGA L., Trilogia Culturii, op. cit, 459. 
6 Mă refer aici la filosofie, religie și științe precum tehnica, medicina, psihologia etc. 
7 Cf. BARRAJÓN A.P., Lʾantropologia cristiana di fronte alla scienza, Ed. Ateneo 

Pontificio Regina Apostolorum – IF Press, Roma, 2021, p. 11. 



Corpul și apariția conceptului de suflet în cultura occidentală 175 

Dualismul ontologic trup-suflet nu este neutru limbajului filosofic și 

teologic. Acest raport dihotomic nu ar fi fost privit astăzi cu atâta naturalețe, 

dacă o lungă cultură filosofică și o amplă tradiție religioasă nu ar fi găsit front 

comun și nu ne-ar fi învățat să percepem trupul și sufletul ca două dimensiuni 

distincte ale omului. Principalele concepții actuale despre corp și suflet sunt 

rodul întrepătrunderii filosofiei Greciei antice și a tradiției iudeo-creștine. Din 

rațiuni gnoseologice, pe parcursul a două mii cinci sute de ani, dualismul trup-

suflet a suferit modificări și a fost propus în forme diferite8. Amestecându-se 

cu problematicile filosofice, etice, religioase și științifice, acest dualism 

continuă să cauzeze și astăzi confuzie în înțelegerea ființei umane9. 

Doar o gândire îndoctrinată ar putea considera că actualele teorii și credințe 

despre om ar oglindi unica realitate adevărată și exhaustivă. Dezvoltarea unor 

concepte într-o anumită cultură reprezintă doar un mod particular de organizare 

a experienței umane din perioada respectivă10. Interesant de observat este că 

la origini, cultura greacă și tradiția iudeo-creștină, cele două mari curente de 

gândire care au pus bazele culturii occidentale, nu percepeau omul ca suflet 

individual ce deține un corp. Individul se identifica în mod total cu propriul său 

trup, într-un strâns raport relațional cu lumea înconjurătoare11.  

Schimbarea apare odată cu Platon (427-347 î.Hr.), care inaugurează dua-

lismul ontologic trup-suflet, pe fondul dualismului existențial propus de orfici12. 

Originea sa este în filosofia greacă, mai exact într-o cultură fidelă gândirii 

cosmocentrice. În acea perioadă, realitatea își avea centrul în lume, unde ma-

teria – element fluctuant și nedeterminat, sediu al iraționalității – era definită și 

organizată în funcție de anumite idei divine, de natură superioară și contras-

tantă. Realitatea este una dihotomică, individul fiind un reprezentant al ten-

siunii existente între lumea materială și lumea ideală, divină13. 

 
8 În perioade și culturi diferite, omul a fost înțeles ca trup-suflet, trup-suflet și spirit, 

minte-corp etc.  
9 Cf. NANNINI S., Lʾanima e il corpo. Unʾintroduzione storica alla filosofia della mente, 

Ed. Laterza, Bari, 2021, 9.  
10 Ibidem, 9.  
11 Cf. GALIMBERTI U., Gli equivoci dellʾanima, Ed. Feltrinelli, Milano, 2019.  
12 Cf. REALE G., Istoria filosofiei antice. Orfismul și presocraticii, Vol. I, Ed. Galaxia 

Gutenberg, Târgu-Lăpuș, 2008, 43-44. 
13 Cf. CHINEZ I., Bioetică. Resposabilitatea față de viața umană, Ed. Sapientia, Iași, 

2015, 84.  
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doctrinei nemuririi sufletului în cadrul religiei întrupării128. Observăm astăzi 

în doctrina creștină o anumită spiritualitate care a cultivat așa-zisa fuga mundi 

și, în mod analog, fuga corporis, o căutare a mortificației corporale. Apariția 

lipsei de preocupare față de activitățile lumești pare a fi o moștenire derivată 

din gândirea dualistă platonică, care a pus accentul pe valoarea spirituală a 

omului129.  

 

Concluzii 

La origini, cultura greacă și tradiția iudaică, cele două izvoare ale culturii 

occidentale, au perceput omul în mod unitar, dualismul ontologic trup-suflet 

fiind în general absent. Individul se indentifica armonios cu propriul său corp, 

într-un strâns raport relațional cu divinul, lumea și ceilalți indivizi.  

Până în secolul V î.Hr., termenii psyché și sôma au avut o semnificație 

diferită față de ceea ce vor exprima începând cu filosofia platonică. În poemele 

homerice, termenul sôma era folosit pentru a denumi cadavrul. Prin termenul 

psyché, Homer făcea trimitere la ultima respirație a omului.  

Schimbarea apare odată cu nașterea modelului conceptual trup-suflet, 

inaugurat de Platon pe fondul dualismului existențial propus de orfici. Dorind 

să construiască un limbaj universal valabil, care să asigure tuturor o cunoaștere 

obiectivă, Platon oferă psyché-ului valoarea de suflet, ignorând certitudinile 

sensibile ale corpului. Filosofia platonică a transformat sôma (cadavrul) într-un 

trup însuflețit de psyché. Trupul a devenit un obiect existent și observat în lume, 

o temnița din care sufletul trebuia să se elibereze pentru a ajunge în lumea 

ideilor.  

Pentru tradiția iudaică nu există un suflet bun și respectiv un corp rău, 

deoarece lucrurile vizibile și corporale sunt creație divină, în aceeași măsură cu 

cele invizibile. Răul nu constă în existența corpului, ci în existența păcatului. 

Contactul cu păcatul determină ruperea comuniunii cu Dumnezeu, adică pier-

derea ruah-ului divin, fapt ce cauzează moartea individului. Singurul contrast 

existent în înțelegerea ființei umane implică în mod direct atotputernicia lui 

 
128 Catehismul Bisericii Catolice afirmă la nr. 366 că „sufletul nu piere odată cu despăr-

țirea de trup prin moarte”. 
129 Cf. CHINEZ I., Bioetică, Resposabilitatea față de viața umană, op. cit., 87. 
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Dumnezeu (ruah) și lipsurile (nefěs), fragilitățile (bâśâr) și incertitudinea 

(leb) omului. 

Diferența dintre gândirea greacă clasică și cea biblică este una subtilă. În 

cazul tradiției iudaice nu se poate vorbi despre un om care unește în interiori-

tatea sa două lumi, a sufletului și a trupului, precum în cazul filosofiei grecești, 

ci despre un om care dispune de două posibilități de alegere: alianța cu Dum-

nezeu și viața sau ruperea comuniunii și moartea. Traducerea termenilor antropo-

logici veterotestamentari în limba greacă a favorizat întrepătrunderea filosofiei 

grecești cu tradiția iudeo-creștină, oferind occidentului un om divizat ontologic 

în trup și suflet. 

Putem afirma că scopul acestui studiu nu a constat în ierarhizarea dimen-

siunilor care definesc existența omului sau, mai mult, o supraevaluare a sem-

nificației corpului, ci în clarificarea termenilor și a conceptelor care au stat la 

baza înțelegerii ființei umane. Îmbinarea antinomică a spiritualului și corpo-

ralului, care permite ființei umane să trăiască pe deplin propria umanitate în 

raportul său cu Dumnezeu, cu lumea și cu alți oameni, rămâne un mister pe 

care mintea umană va continua să îl cerceteze până la sfârșitul timpului.  
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Abstract  

The Old Testaments expresses the idea of faith through a rich vocabulary. The 

New Testament uses to express faith the noun pistis, the verb pisteuō, the adjective 

pistos and in the Latin version we find the verb crēdō, ere and the feminine noun 

fidēs, ei. Thus, the New Testament uses very frequently the term and its derivatives 

to show that Jesus saves the world through His death and resurrection. Faith is the 

only way people can be saved and even the tenses of pisteuō can prove that: the aorist 

implies an unique act from the past and show the decisive role of faith. When 

someone reaches faith, he totally gives himself up to Christ. The present tense 

implies continuity. Faith does not fade away. It is a continuous disposition. Perfect 

tense combines both aspects. It speaks about a faith that extends an act of faith from 

the past, the man who has faith in a permanent disposition. All these things explain 

two important terms from the New Testament: power (dynamis) and authority 

(exousia). About these words is the following text.  

 

 Keywords: authority, power, God, Christ, wonders, sin.  

 

Introducere 

Mai multe cuvinte sunt traduse prin „putere” în scrierile veterotestamentare. 

Amintesc dintre acestea pe cele mai importante: hayl, kōah, ōz1. De altfel, 

Vechiul Testament este foarte exact în a delimita sferele puterii:  

– puterea adevărată, autoritatea și putința exercitării ei aparțin numai lui 

Dumnezeu. Psalmul 62,11 spune: „O dată a vorbit Dumnezeu, iar eu de două 

ori am auzit: puterea este a lui Dumnezeu” (Semel locutus est Deus; duo haec 

audivi: quia potestas Dei est).  

 
 1 Dicționar Biblic, Societatea Misionară Română, Editura „Cartea Creștină”, Oradea, 

1995, 1103. 
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Tot în Psalmi vedem că: 

– puterea lui Dumnezeu este arătată în creație („Să lăudăm Numele 

Domnului, căci El a poruncit și au fost făcute” – Ps 148,5: laudent nomen 

Domini. Quia ipse dixit, et facta sunt; ipse mandavit, et creata sunt); 

– puterea lui Dumnezeu este arătată în susținerea lumii (Psalmul 65, 5-8) 

și „El stăpânește pe veci cu puterea sa” – Ps 65,7: Qui dominatur in virtute 

sua in aeternum. 

Pe de altă parte, autoritatea divină este delegată, nu în totalitate, și oame-

nilor (Gen 1,26-28; Ps 8,5-8), iar Dumnezeu își rezervă dreptul de a interveni 

în mod activ arătându-și puterea prin acte miraculoase (Ex 15,6; Dt 5,15). 

1. Dynamis – precizări 

În Noul Testament, termenul „putere” este redat prin dynamis (δύναμιν) 

și exousia (δύναμιν / latinescul auctoritas / potestas)2.  

Sensurile lui dynamis sunt: „putere”, „forță”, „putință”, o asemenea putere 

trecută în act este o minune de felul minunilor3 cristice și numai această actua-

lizare a puterii printr-un act supranatural (minune) este ceea ce dynamis conține. 

În Mt 22,29 se dezvăluie aceste sensuri multiple în „dinamica” lor și unitare 

în scopul lor. Saduceilor, care nu credeau în înviere, Isus le răspunde: „Vă 

înșelați, pentru că nu cunoașteți Scripturile, nici puterea lui Dumnezeu 

(δύναμιν τοῦ θεοῦ / virtutem Dei)”. În episodul cu femeia cu hemoragie, Isus 

simte că o puterea a ieșit din El – δύναμιν / virtutem, Mc 5,30; Lc 8,46, după 

cum „ puterea (δύναμις / virtus) Domnului era cu el ca să vindece” – Lc 5,17. 

Pe scurt, „δύναμις este un termen generic care redă ideea de putere, tărie, forță, 

capacitate de a face ceva”4, încât „puterea lui Dumnezeu este la dispoziția lui 

 
2 Ibidem, 1103. 
3 „Minune” și nu „miracol”, termenii aceștia nu spun același lucru. Un „miracol” este 

încă în ordinea naturii, când plouă în pustiu este un miracol, nu o minune. „Minunea” nu este 

în ordinea naturii, nu este împotriva naturii ci un auxiliar al acesteia, un auxilium Dei, de 

aceea minunea este supra-naturală, ea se adaugă naturii potențând-o, sporind-o. În acest sens 

și în acest fel „puterea” lui Isus este folosită pentru a face minuni iar Învierea este dovada 

supremă a puterii lui Dumnezeu. Oamenii pot face miracole, numai Cristos poate face minuni. 
4 EMANUEL CONȚAC, „Conceptul de δύναμις în scrierile lui Luca”, în Pleroma, anul V, 

nr. 1 (iunie 2003) 73.  



206 Studii franciscane 

Satan este mereu împotriva Evangheliilor, este un diavol (διάβολος / 

diabolos; din ebraicul satana și grecescul Σατανάς / satanas care înseamnă 

„adversar”). Este numit „căpetenia demonilor” – ἄρχοντι τῶν δαιμονίων / 

principe daemoniorum (Mt 12,24) și chiar „dumnezeul veacului acestuia” / 

θεὸς τοῦ αἰῶνος / Deus hujus saeculi (2Cor 4,4). Puterea lui este însă una 

delegată, primită (Lc 4,6), și se poate exercita exclusiv în limitele stabilite de 

Dumnezeu (Iov 1,12; 2,6; 1Cor 10,13). Ba Satan poate fi folosit și în cauzarea 

unor lucruri bune: „am hotărât ca un astfel de om să fie dat pe mâna lui Satan, 

pentru nimicirea cărnii” (1Cor 5,5), căci ea, carnea, poate ispiti în firea naturii 

sau împotriva ei. 

Concluzii 

Am pomenit pe Iov și revin acum la el. Ce se întâmplă în Iov, în această 

„parabolă teologică”25 și cum se „dialoghează” acolo? Întâi vin îngerii lui 

Dumnezeu să stea înaintea Domnului, vine și Satan, Diavolul (înseamnă și „a 

diviza”, „a împărți”, „a manifesta aversiune”26, sensul este și de „a pârî”. 

Diavolul este „învrăjbitor”, „calomniator”, „ispititor”, „spiritul rău care dez-

bină”27, pârăște pe om lui Dumnezeu, este „vrăjmașul”, „potrivnicul”, „cârco-

tașul”), și el apare în acest loc „ca un fel de inspector, trimis pe pământ să înre-

gistreze faptele rele ale oamenilor”28. Iar Dumnezeu și Satan intră în dialog. 

După ce Dumnezeu laudă pe Iov (ca nume propriu, „Iov” este de relaționat cu 

ebraicul iib care înseamnă „a dușmăni”, de unde faptul că Iov este „cel duș-

mănit”, „cel persecutat”, și aceasta se va petrece după discuția ca atare dintre 

cei doi „interlocutori”), Satan își începe provocarea: Sed extende paululum 

manum tuam et tange cuncta, quae possidet, nisi in faciem benedixerit tibi 

(„Dar ia întinde mâna Ta și atinge-Te de tot ce este al lui, să vedem dacă nu 

te va blestema în față” – Iov 1,11). Și Dumnezeu se prinde în această învoială 

(prinsoare, rămășag): Dixit ergo Dominus ad Satan: „Ecce, universa, quae habet, 

 
25 VICTOR KERNBACH, Dicționar de Mitologie Generală. Postfață de Gh. Vlăduțescu, 

Editura Științifică și Enciclopedică, București, 1989, 254. 
26 ANATOLE BAILLY, Dictionnaire Grec-Française. Librairie Hachette, Paris, 1915, 463. 
27 ION BRIA, Dicționar de teologie ortodoxă, 124. 
28 Septuaginta, 4/II, Iov. Volum coordonat de Cristian Bădiliță, Francisca Băltăceanu, 

Monica Broșteanu în colaborare cu pr. Ioan Florin Florescu, Editura Polirom, Iași, 2007, nota 

1,6, 33. 
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in manu tua sunt; tantum in eum ne extendas manum tuam”. Egressusque est 

Satan a facie Domini („Atunci Domnul a zis către Satan: «Iată, tot ce are el este 

în puterea ta; numai asupra lui să nu întinzi mâna ta». Și Satan a pierit din fața 

lui Dumnezeu”). Diavolul, prin urmare, cere de la Dumnezeu învoirea de a-l 

supune pe Iov la încercări repetate. Grigore cel Mare, în Moralia in Iob, II, 

XII, 20-2129 (Egressusque est Satan a facie Domini / Deus est intra ex extra 

omnia, supra et infra omnia / A facie Domini exit Satan, cum ad desiderii sui 

effectum venit), deosebește între felul cum Dumnezeu vorbește Satanei (exterior 

per magnitudinem, et interior per subtilitatem) și cum Satan vorbește lui Dum-

nezeu. În primul caz, Dumnezeu reproșează lui Satan acțiunile acestuia și îl 

mustră; în cazul al doilea, Satan nu vorbește propriu-zis lui și cu Dumnezeu, 

îi răspunde doar, și nici una dintre acțiunile lui nu poate fi ascunsă atotputer-

niciei divine. Mai mult, Dumnezeu vorbește cu Satan în patru moduri, Satan 

răspunde lui Dumnezeu în trei moduri. Dumnezeu: (1) reproșează Satanei 

căile rele; (2) pune înaintea lui dreptatea supușilor Săi; (3) promite Satanei să 

pună la încercare sfințenia supușilor, prin urmare delegă putere lui Satan și (4), 

interzice unele lucruri lui Satan, adică delegarea puterii este dublată de limi-

tarea ei. Satan răspunde în trei feluri: (1) își mărturisește acțiunile; (2) acuză 

pe cei aleși de greșeli imaginare și, foarte important în continuarea felurilor 3 

și 4 ale vorbirii lui Dumnezeu (3), Satan cere Domnului delegarea puterii 

(dublată, cum am spus, de limitarea ei).  

Vechiul Testament exprimă ideea de credință printr-un vocabular bogat. 

Noul Testament folosește pentru a exprima credința substantivul pistis, verbul 

pisteuō, adjectivul pistos iar în versiunea latină găsim verbul crēdō, ere și 

substantivul feminin fidēs, ei. Astfel, Noul Testament folosește foarte frecvent 

termenul și derivatele sale pentru a arăta că Isus salvează lumea prin moartea 

și învierea Sa. Când cineva ajunge să creadă, el se dă pe sine în totalitate lui 

Cristos iar credința este o dispoziție continuă. Și toate acestea se petrec în 

jurul celor doi termeni: „putere” (dynamis) și „autoritate” (exousia). Acestea 

și încă multe altele pentru că incomprehensibilia sunt judicia ejus, et 

investigabiles viae ejus! (Rom 11,33).  

 
29 Patrologia Latina, Tomus LXXV, Tomus Primus, 1849. In expositionem Beati Job 

Moralia, seu Moralium libri, Libri II, Caput XII, col. 565-566. 
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Abstract 

Following the assumption that the ontology of meaning should be treated 

differently from perception, in this paper I discuss several aspects concerning the 

constitution of meaning. I begin by addressing the limits of standard physicalism 

without endorsing dualism. This part is the continuation of a series of previous remarks 

that I wish to explore in greater detail. I believe that one of the reasons for we have 

a hard time understanding the ontology of meaning is because we tend to apply 

standard physicalist principles. Another reason is because when not physicalists, we 

adopt a stark dualistic perspective on meaning which is equally problematic. I aim 

to find a third way which I believe has been to some extent formulated by classical 

phenomenology according to which the constitution of meaning and the pertaining 

mental experiences are peculiar if addressed from a strictly physicalist point of view 

although that is not a good reason to concede to dualism. The second part of the 

paper is concerned with some aspects of the peculiarity of meaning, in particular 

with the implications of the act of noticing, and while it still carries on the conceptual 

tension between physicalism and dualism, it attempts to pave a way to realistically 

distinguish between meaning and perception. 

 

Keywords: meaning, noticing, peculiarity, perception, physicalism, dualism.  

 

1. Limits of physicalism and dualism  

It stands to reason that an act of perception must occur for the mind to 

meaningfully distinguish between a tree and a stone. As Husserl puts it: “a 

multiplicity can be spoken of only where objects which differ from each other 

are present”1. In order to state: “this is a tree”, I must see a tree, to state “this 

 
1 HUSSERL EDMUND, Philosophy of arithmetic. Psychological and Logical Investiga-

tions with Supplementary Texts from 1887-1901, trans. by Dallas Willard, Kluwer Academic 

Publishers, 2003, 50.  
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notice is to acknowledge hence, to intend. Regardless of the complexity of 

the act of noticing, intentionality is always present. If all mental experiences 

involved in the constitution of meaning are intentional, it follows not only 

that meaning is intentional but also that all these experiences are asymme-

trically disposed with their objects, and so they can lift themselves above their 

objects in order to determine their meaning.  

 

Concluding remarks 

Now, we may conclude that the act of perceiving is a mental experience, 

the act of feeling is of the same category and so is the act of meaning and 

pertaining mental experiences. I say that the act of perception or the act of 

feeling are mental not only because they occur in the mind but also because 

in certain circumstances, namely when they are considered strictly as acts 

without their content, they can be generated intentionally. As indicated above, 

if I wish to portray in my mind the picture of a tree, I have to want to do that, 

so I need to generate the specialized mental web capable to host the picture I 

intend to bring in. It will be interesting in the future to explore more about such 

acts in order to understand if physicalism is after all just a theory of contents 

without credible claims about the mental experiences it aims to explain. For 

now, let’s say that the difference between these acts is that only the act of 

meaning is responsible of the production of meaning.  

The act of meaning, namely the ability to signify something, although the 

say “to signify” is to bring in a wide range of problems from philosophy of 

language I was not concerned with here, has a statuary independent 

ontological status within the mind which explains in part the ongoing 

skepticism toward non-perceptual meanings. For the physicalist the claim that 

meaning is ontologically different from perception is the reiteration of 

cartesian dualism. Indeed, to some extent this skepticism is the result of the 

modality in which dualism blocked any constructive realistic discussion about 

the ontology of meaning. But to some extent this is also the result of the rigid 

principles of standard physicalism. As I mentioned earlier, one of the reasons 

the constitution of meaning might appear as “peculiar” is because even if 

when not a physicalist, we still expect to be described in standard physicalist 

terms. We need a different theoretical approach. Classical phenomenology 
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does not offer an explanation for how precisely the meaning is constituted but 

it offers a trove of details regarding the ontology of meaning and pertaining 

mental experiences.  
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