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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, L1V 2, 2009

NIETZSCHE SI ISTORIA GENEALOGICA
A FILOZOFIEI MODERNE (II)

Veronica LAZAR

RESUME: En examinant ici le mécanisme de la décomposition
généalogique, le démanteélement des catégories mobilisatrices de la
métaphysique occidentale et des forces qui les mettent en mouvement, on
analyse la hiérarchie interprétative opérante dans les écrits nietzschéens,
qui ne rend point indifférente la perspective interprétative: a la suite de la
lecture généalogique, il ne restent a juger que des interprétations, mais les
interprétations doivent &tre jugées — le but de la critique n’est pas un
désenchantement, sinon la hiérarchisation en vertu d’un principe affirmatif.
On comprend ainsi pourquoi la démarche de Nietzsche n’est pas une cri-
tique de la métaphysique parmi d’autres, ni une simple continuation d’un
projet illuministe, mais un vrai renversement €pistémique.

MOTS CLE: généalogie, dialectique, Hegel, Nietzsche, Deleuze, Lumicres,
modernité

Genealogia ideilor si conceptelor metafizicii

O data degajat principiul sau de functionare, in cele ce urmeazd vom
extinde analiza conceptului nietzschean de genealogie, urmarind in ce fel
demonteaza el categoriile operante in metafizica occidentala. Pentru aceasta,
e necesara, mai intai, o clarificare a semnificatiilor termenului de secularizare,
pentru a intampina orice confuzie si a corecta asocierile care se fac adesea
intre teoriile despre fenomenul secularizarii si critica valorilor formulatd de
Nietzsche, iar apoi, urmand principiul general care spune ca orice genealogie
e, in viziunea sa, o genealogie a moralei — pentru ca idealul moral e prototipul
oricarui ideal — vom identifica produsele fortelor reactive care mobilizeaza
filozofia moderna.

Exista, fara indoiala, o trasatura comuna vocilor care reclama necesitatea
desprinderii secularizante de autoritatea gandirii teologice si glasului nietzschean
care denunta crestinismul ascuns care a supravietuit, prin intermediul formelor
moralei, in lumea post-crestini. Insi trebuie sa intelegem ci intentia criticii
genealogice nu se limiteaza la o simpla recunoastere a unor urme, ci ca — lucrul cel
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mai important — ea dezmembreaza mistificarea ce caracterizeaza epoca post-
crestinismului ca fiind o conservare a acelei alterari a fortelor active de catre cele
reactive pe care a produs-o crestinismul. Mai exact, din perspectiva criticii lui
Nietzsche, ceea ce ar putea purta numele generic de teorema a secularizarii (dupa
expresia lui Hans Blumenberg) comite aceeasi eroare ca si criticismul neterminat:
ea se opreste acolo unde ar trebui sa-si 1a avant, adica la evaluarea valorilor pe care
le identifica. Mai mult, aceasta partialitate e mai decat o incompletitudine, pentru
cd, neadoptand criteriul evaluativ care se impune oricarei hermeneutici, selectia si
interpretarea istorica la care recurge e dintru inceput eronata.

Dar s3 vedem 1intai la ce anume se referd termenul de ,,secularizare”.
Preluénd clasificarea lui Jacques Monod, putem evidentia doua tipuri generale
care sfagesc prin a se constitui in teorii: ,fie secularizarea-transfer, care
proiecteazd un anumit «continut crestin» 1n lume, il retraduce si il accepta
sub forma sa «secularizatdy, fie secularizarea-lichidare, care implica
respingerea radicala a valorilor crestine, secularizate sau nu”'. Cel mai adesea,
e preferata cea dintdi — mai surprinzatoare, pentru ca descopera un adevar
ascuns in spatele lucrurilor vizibile. Stim, de exemplu, ca teoria lui Carl
Schmitt elaboreaza ceea ce el numeste o genealogie a conceptelor politice
pentru a descifra in ele o consubstantialitate si o identitate functional-
institutionald cu anumite concepte teologice. Una din tintele teoretice ale lui
Carl Schmitt e un rationalism politic iluminist ce se pretinde autolegitimat,
intemeiat printr-o vointd proprie intr-un moment istoric determinat, dar care
are, de fapt, o descendenta de care n-ar fi mandru: teologia medievala. La
randul sau, si Karl Lowith preia mecanismul secularizarii-transfer atunci cand
surprinde filonul escatologic? ale catorva din cele mai importante filozofii

! Jean-Claude Monod, La querelle de la sécularisation. Théologie politique et philosophies
de histoire de Hegel a Blumenberg, Paris, Vrin 2002, p. 70. Monod nu observa, totusi, ca
cele doua tipuri descrise, unul descriptiv-istoric si altul normativ-proiectiv, se sprijina fiecare
pe conceptii radical diferite despre semnificatia modernitatii.

2 Obiectiile pe care le aduce Blumenberg tezelor lui Lowith s-au clasicizat si ele: escatologia
crestind, sustine, de exemplu, Blumenberg, nu poate imprumuta, pur si simplu, trasaturile
unui progres istoric spre o lume mai buna, céaci, prin esenta ei, ea amana si pregiteste pentru
un deznoddmant apocaliptic catastrofal si supraistoric, care poate surveni oricand, de vreme
ce succesiunea istorica nu are o semnificatie imanenta. In privinta secularizarii, Blumenberg
pledeaza pentru un transfer nu atat substantial — cum e cel din analizele lui Schmitt §i Lowith
— cat functional: rolul jucat de istoria mantuirii e preluat de ideea de progres, ceea ce nu
inseamna ca cea de-a doua ar fi reconfigurarea primeia. Diferenta lor de gen are si o explicatie
genetica, in fundamentul empiric al lumii devenite accesibile pentru sondarea teoretica si
stiintifica.

Dar, in fond, insasi filozofia istoriei e o ,,tentativa care cauta sa afle raspunsul la o chestiune
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ale istoriei.’ Cititorul cartii sale despre istoria intelegerii filozofice escatologiei
nu poate sa nu reflecteze la rolul paradoxal, de cal troian, pe care il joaca secularizarea
in istoria occidentala: pe de-o parte, secularizarea produce un efect similar cu cel
al protestantismului, care, desi pleaca de la decuplarea instituitd de Luther intre
ratiune si credintd’, ajunge, gratie lui Hegel, sa reconcilieze umanului cu divinul si
filozofia cu teologia in numele ,,adevaratului protestantism”, subminandu-le, de
fapt, pe ambele, si provoacand ruptura lor definitiva in filozofia secolului al
XIX-lea (fapt vizibil in acea distribuire la stdnga si la dreapta a interpretarilor
frazei care anuna identitatea ratiunii cu realitatea: dupa Hegel, reconcilierea nu
mai e posibila si, o data cu ea, nici crestinismul); pe de alta parte, secularizarea se
strecoara dincolo de aceasta ruptura si introduce ilicit elemente religioase in filozofia
care se stie acum in sigurantd, separata de teologie. Asa se face ca o filozofie a
istoriei cum e cea hegeliand readuce divinul in istorie, dar ii conditioneaza, in
acelasi timp, implinirea de desfasurarea istorica, rapindu-i astfel, totodata, prin
imanentizare si istoricizare, caracterul autentic crestin (asa se face ca, pentru Hegel,
crestinismul e insuficient pentru depasirea opozitiei pe care a generat-o $i € necesar
ca politicul sa-1 aducd la forma sa deplina, anteriora diviziunii). Mutatia, sustine
Lowith, std in aceea ca Hegel initiaza secularizarea filozofica a crestinismului prin

medievala cu ajutorul mijloacelor post-medievale disponibile” (vezi Hans Blumenberg, The
Legitimacy of the Modern Age, translated by Robert M. Wallace, Cambridge, Massachu-
setts, and London, England, The MIT Press 1983, p. 48-49) — astfel ca tematizarea totalitatii
istorice excede, de fapt, rationalitatea critica, nefiind altceva decat un exces speculativ in
raport cu stiintificitatea pozitiva. In acest sens, filozofia istoriei conceputa de filozofia
idealismului e ,,un mit total ce vizeaza reconcilierea luminilor cu ansamblul Istoriei umanitatii”
(cum spune Blumenberg in Lucrul cu mitul, citat in Jean-Claude Monod, La querelle de la
secularisation, p. 217), de-a lungul careia a inflorit ratiunea — o posibilitate de-a repovesti
istoria ca proces al reconcilierii religiei cu rationalitatea, atenuand discontinuitatile si
asperitatile empirice si confirmandu-gi caracterul mitic prin asignarea unui sfarsit semnificativ.
Filiatia idealista e vizibild, s-ar putea observa aici, atat In viziunea continuatistd asupra
desfasurarii secularizante a istoriei, viziune ce refuza sa vada trecerea de la epoca pre-moderna
la cea moderna ca pe o rupturd, dar si in ratiunea mai profunda a acestui refuz, si anume
incapacitatea de a sesiza ca diferentele dintre epoci sunt radicale pentru ca sunt rezultatul
unor transformari socio-istorice. Din pacate, nu e locul aici pentru o discutie despre o posibila
gandire nietzscheana al caracterului de epoca al epocii istorice.

3 Vezi Karl Lowith, Histoire et Salut. Les présupposés théologiques de la philosophie de
[I’histoire, traduit par Marie-Christine Challial-Gillet, Sylvie Hursel et Jean-Frangois Kervégan,
Paris, Gallimard 2002.

+ Karl Lowith, From Hegel to Nietzsche. The Revolution in Nineteenth Century Thought,
translated by David E. Green, Garden City, New York, Anchor Books, Doubleday & Com-
pany, Inc. 1964, p. 18.
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deplasarea momentului mantuirii in interiorul istoriei, dar necesitatea mijoacelor
lumesti pentru Tmplinirea istoriei nu o face pe acesta mai putin mesianica — iar
cazul lui Marx e unul similar si relevant pentru consecintele hegelianismului. Mai
mult, majoritatea interpretdrilor moderne asupra istoriei combina o teologie naturala
de tip antic —a miscarilor cosmice regulate si continue —cu o teologie supranaturala
crestind caracterizatd de orientarea lineara spre viitor, dar renuntand, in acelasi
timp, la presupozitiile lor fundamentale: la circularitatea miscarii cosmice, care
trebuia, la vechii greci, sa restituie necesitatea unei naturi in care evenimentele
istoriei erau simple momente guvernate de arbitrar, respectiv la transcendenta
implinirii istoriei din filozofia crestind.’ Credinta in divin ia apoi, in secolul al
XIX-lea, forma credintei n istorie — o iluzie, dupa Lowith, pentru cd, a se lasa in
seama ratiunii imanente a istoriei nu e altceva decat a te agata de valuri in mijlocul
unui naufragiu: inseamna ca nu exista alt sens decat insusi cursul istoriei.

Altfel stau lucrurile in cazul criticii genealogice a lui Nietzsche. E drept
cd o criticd genealogica a metafizicii care pare sa stearga granitele Intre epocile
istorice, Intre modernitate si premodernitate, de pilda, impartaseste perpectiva
continuatista a teoriilor secularizarii. E drept, in plus, si ca, privita indeaproape,
metafizica, tocmai pentru ca se doreste fundamentata pe ratiune — aceastd mare
fictiune — e o reduta tardiva a teologiei, pentru ca ratiunea insasi e produsul
unei nevoi pe care o satisface initial discursul teologic (iatd cum sensul
interpretarii lui Nietzsche se apropie de explicatia in termeni de ,,functie” a
fenomenelor pretins secularinzate pentru care opteazi Blumenberg). In termenii
lui Monod, Nietzsche ar milita pentru inlocuirea secularizarii-transfer, fenomen
real al lumii contemporane, care doar camufleaza radacinile religioase, cu cea
care 1si propune o lichidare constienta si orientata a lor. — insa genealogia isi

3 Filozofia crestin a istoriei cunoaste o mutatie de la Augustin, pentru care adevarul istoric e

revelat printr-un eveniment [ Ereignis] unic, la loachim din Fiore, care conditioneaza revelatia
Spiritului de o Intreaga succesiune istorica. Pentru modul in care Hegel a fost influentat de
Ioachim din Fiore, vezi Jacob Taubes, Escatologia occidentala, traducere de Maria-Magdalena
Anghelescu, Cluj, Tact 2008.
Dupa cum observa Monod, pentru Lowith, filozofia istoriei se constituie ca o sinteza
imposibild: ,,Aproprierea conceptelor de lume si de Istorie de catre filozofia moderna a fost
deci insotitd de o prabusire a frontierelor care, la originea acestor concepte, le delimitau
sensul: lumea umana nu era niciodata, pentru filozofia antica, altceva decat un fragment mai
curdnd «subaltern» (si sublunar) al cosmosului total, iar Istoria umand nu era niciodata,
pentru gandirea crestind, altceva decat versantul profan al istoriei sfinte. A asigna Universului
o semnificatie provenitd din cursul Istoriei umane ar fi fost dovada, pentru un grec, de un
hybris necugetat; iar a lua Istoria profana drept un loc al implinirii umanitatii ar fi insemnat,
pentru un crestin, confuzia intre planul sacru si cel profan, si cdderea in erezie” (Jean-Claude
Monod, La querelle de la sécularisation, p. 208).
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pierde sensul daca o privim doar ca pe o alta teorie a secularizarii. Aceasta
e si semnificatia reprosului pe care il adreseazd Nietzsche filozofiei ger-
mane: in ciuda geniului sau istoric care aduce pentru prima data devenirea
pe scena filozofiei, ea amana mereu rezultatul — ateismul — si, pana acum,
n-a realizat decat jumatati de rupturi: Hegel s-a dovedit a fi teolog, Kant a
transformat imposibilitatea de-a cunoaste lucrul in sine intr-un deziderat
al filozofiei practice de a-1 urma, iar Marx, ar spune Nietzsche, nu doar ca
a lasat intacte multe din premisele fundamentale ale crestinismului, dar si-
a chiar organizat intregul proiect de reedificare a lumii plecand de la una
dintre ele: egalitatea de drept a tuturor indivizilor. Or, spune Nietzsche,
filozofia trebuie sd-si abandoneze tentatia de-a deveni o alternativa la
credinta, o religie de substitutie.®

Prin urmare, nu ne ramane decat sa analizam in ce fel filozofia nietzscheana
se anuntd a fi mai mult decat o dezgropare a relicvelor religioase.

Care e, mai precis, obiectul criticii sale? in principal, insusi mecanismul
din care deriva toate categoriile reactive ale metafizicii, si anume deturnarea
afirmatiei Tn negatie, transformarea fortelor active in forte reactive (prin
separarea fortei active de ceea ce poate, scrie Deleuze): aceasta e calea pe care
o 1a cunoasterea cand devine nihilista, sau morala atunci cand se transforma in
morald nociva. Fiindca, ne spune Nietzsche, exista moralitate folositoare si
moralitate daunatoare, iar adevarul e ,,masura in care ne permitem sa intelegem

¢ E drept, Marx il critica pe Feuerbach si deplasarea de predicate teologice asupra subiectului
antropologic pe care o efectueaza acesta, deplasare lipsita de o reevaluare a ierarhiei crestine;
insd, dupa Nietzsche, si comunismul lui Marx ar fi tot un produs derivat si secularizat al
mesianismului. (Iar aceasta in ciuda faptului ca Marx denunta deficienta criticii care vizeaza
doar reprezentarile religioase, sustindnd ca ateismul radical trebuie sd provind, de fapt, din
eliminarea conditiilor socio-economice care produc nevoia fictiunilor religioase. Fiindca, pentru
autorul Capitalului, mundanizarea filozofiei inseamna punerea 1n practica a criticii specula-
tive, iInseamna renuntarea la o secularizare — doar metaforica — a spiritualului in favoarea unei
exproprieri 1n sensul cel mai propriu a expropriatorilor capitalisti, care opereaza in virtutea
unei logici legitimate teologic de protestantism.) Desigur, lui Marx Insusi nu i-ar fi fost cu
putinta sa-si inchipuie ca poarta cu sine o astfel de mostenire §i ca e trimis si el sa se alature
sfintei familii a ideologilor germani, de vreme ce perorarse impotriva faptului ca ,,spiritul
religios nu poate fi cu adevarat secularizat: ce e el, daca nu forma nemundand a unui grad de
evolutie a spiritului uman?” (Karl Marx, Chestiunea evreiasca, citat in Jean-Claude Monod,
depasirii continutului crestin, democratia burgheza mosteneste spiritul anticomunitar, forma
sociala care determind atomizarea si alienarea indivizilor; ambele impartasesc separatia — de
sorginte religioasa — intre viata privata a individului si viata sa publica.
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necesitate imoralitatii si a contradictiei””. Acest principiu, faptul ca un fenomen
sau un eveniment nu au o semnificatie in sine, ci doar in functie de fortele care
il conduc, e esential pentru a intelege maniera in care functioneaza transferul
de sens al evenimentului — adica modificarea naturii acestor forte.

Prin urmare, critica urmeaza doi pasi: intai, dezvaluirea naturii de inventie
a fiecaruia din obiectele conceptelor metafizice, iar apoi, evaluarea sensului
activ/reactiv pe care l-a primit aceastd inventie. Intr-adevar, sensul e o etapa
secundd, valoarea nu e inscrisa in caracterul Insusi al fictiunii — pentru aceasta,
Nietzsche are grijd sd dezincrimineze aparenta si inventia, schimbandu-le
semnificatia si facdnd din ele o putere afirmativa, creatoare, o transfigurare a
dionisiacului®. Accentul se deplaseaza de pe conotatia de inselaciune vizuala a
aparentei pe cea de efect farad origine al ,,masinii dionisiace™, de copie lipsita
de model, care nu doar rdstoarnd, asa cum sustine Heidegger, ci chiar nimiceste
cu totul opozitia ierarhicd dintre lumea-adevarata si lumea-iluzie, nelasand
nici mdcar vidul acolo unde stdtea candva transcendenta. Aparenta nu e
imaginea iluzorie a lucrurilor, nu e fenomenul care ascunde un ,,ce” necunoscut,
ci locul ei este in lucrurile Insele, fiindca ea constituie veritabila lor realitate,
ba chiar mecanismul de producere a ,,fiintei”, suportul proteiform al fictiunilor
logice. Adevarata antiteza a lumii aparentei nu e ,,Jumea adevarata”, ci haosul
senzatiilor neprelucrate.

De ce? Pentru céd functia sa e producerea de unitati fictionale care sa
schematizeze vastul domeniu al realitatii care, prin esenta sa, nu e destinata
cunoasterii umane. Acesta inseamna ca atacul lui Nietzsche vizeaza, pe de-o
parte, himera rationalitatii realului, iar pe de altd parte, transformarea iluziilor

" Morala buna: a nu face rau vecinului — dar a fi liber sa faci riu dusmanului; cea rea: instinctul
turmei impotriva celor puternici si independenti, al celor suferinzi impotriva norocosilor, al
mediocrilor impotriva exceptionalilor — morala nivelarii, a absobtiei ierarhiei (am putea
chiar vorbi de o morala a cazului unic céreia ii face apologia Nietzsche). Eroarea lui Socrate a
fost tocmai aceea ca a Incercat sa justifice rational moralitatea — desi moralitatea isi are
sursa ntr-o intelepciune superioara a corpului — livrand-o astfel plebei, prin democratizarea
survenita prin rationalizare.

8 E interesanta lectura — improprie — a lui Heidegger, care concluzioneaza ca, in gandirea lui
Nietzsche, realitatea s-a dizolvat Intr-o colectie de miraje. De fapt, ratiunile pentru care Heidegger
il plaseaza pe Nietzsche in capatul sirului de metafizicieni sunt trei: ca ar uita si el de fiinta,
prea preocupat fiind de fiintare; cé ar cauta un fundament ontic unic si originar al fiintarii; si ca
n-ar face altceva decat sa rastoarne ierarhia platoniciana. Dupd Heidegger, eterna reintoarcere
ar juca rolul existentei, adica al modului in care exista fiintarea in totalitatea sa (desi noi stim ca
Nietzsche refuza sa conceapa totalitatea ca totalitate), iar vointa de putere pe cel al esentei.

° Termenul ii apartine lui Deleuze.
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utilizate in calitate de categorii ale limbajului —altfel indispensabile supravieturii
— in categorii metafizice reactive, care se intorc Impotriva provenienetei lor,
aparenta. Sa le ludm pe rand.

Intai, cunoasterea nu e altceva decat un produs al hazardului, al luptelor intre
forte, o inventie'®, o fabula care poate ea insasi sa ia nenumarate alte forme, in lipsa
unor structuri universale care sa o conditioneze, asa ca nu doar ca e departe de-a fi
inradacinata ca atare In natura umand, ci, in plus, deficienta ei absolutad de orice
forma de necesitate o priveaza in totalitate de ,,adecvarea” epistemologica fata de
lumea pe care o organizeaza ca obiect al cunoasterii, de afinitatea intre concept si
lucru: presupozitia criticii kantiene a adecvarii categoriilor intelectului la fenomene
e o simpla himera."! Eterogenitatea si contingenta cunoasterii e, de aceea, dubla,
iar, ca eterogenitate, ea se manifesta prin violentarea realitatilor cu care presupune
ca se acorda: Intai, e o continua brutalizare a instinctelor naturale cu adevarat
determinante pentru om — adica a celor pluraliste — apoi e o elaborare fortata a

10 Tata cum incepe fragmentul postum intitulat Despre adevdr si minciund in sens extramoral:
intr-un colt retras al universului revarsat scanteietor in nenumarate sisteme solare, a fost odata
o stea pe care nigte animale inteligente au inventat cunoasterea. A fost minutul cel mai arogant si
mai mincinos din toata «istoria universalay: dar totugi numai un minut. Dupa cateva respiratii
ale naturii, steaua s-a racit, iar animalele au fost nevoite si piard” (vezi Friedrich Nietzsche,
Despre adevar si minciuna in sens extramoral, in Friedrich Nietzsche, Opere complete 2, traducere
de Simion Danila, Timisoara, Hestia 1998, p. 557). Adevarata masura a judecatilor perspectivale
e, deci, natura — iar acest scurt text este, inca din titlu, o emanicipare de fantasme si o subliniere
a caracterului accidental, atat ca existentd, cat si ca rezultate, al cunoasterii pe care o dramatizeaza
o specie umana aflatd ea insdsi sub semnul hazardului naturii, dar care-si vede auto-magulindu-
se propria istorie ca pe istoria universului. Dar iluzia cunoasterii reuseste sa se protejeze de demascare
numai pentru cd se conserva prin uitare (mecanismul vital despre care vorbeste Nietzsche si in A
doua consideratie inactuald): numai uitdnd cum anume s-a format grila care transforma lumea
intrun obiect al cunoasterii mai poate omul credita falsa sa cunoastere, pentru ca geneza categoriilor
sale sunt simple excitatii exclusiv subiective, iar ,,a trage concluzii, pornind de la excitatia nervoasa,
asupra unei cauze din afara noastra este deja rezultatul unei false si nejustificate aplicari ale principiului
ratiunii” (Idem., p. 559) —iata ca eroarea e dubla si provine dintr-o dubla creditare a logicii: credinta
in realitatea raportului cauzal (si in inteligibilitatea lui) si cea in principiul ratiunii suficiente.

I Asadar, ce este adevarul? O armatd de metafore, metonimii, antropomorfisme in miscare, pe
scurt, o suma de relatii umane care, prin poezie si retorica, au fost exacerbate, transpuse,
impopotonate si, dupa o lungd Intrebuintare, par definitive, canonice si obligatorii: adevarurile
sunt iluzii de care am uitat ce sunt, niste metafore tocite si lipsite de forta concretd, niste monede
care si-au pierdut efigia, iar acum sunt considerate metal, nu monede” (Idem., p. 560). Adevarul
€ 0 minciund inconstientd, socialmente obligatorie si obligatorie pentru conservare, iar aceasta
necesitate de a folosi metaforele cristalizate ca adevar devine un canon moral: trebuie spus
adevarul (acest adevar), nu minciuna. Vom vedea mai jos 1n ce fel problematizeaza Nietzsche
limitele acestei vointe de minciuna si pand unde poate merge ea.
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lumii, astfel ca lumea sa se potriveasca categoriilor inventate ale cunoasterii.'

Dubla ruptura e o urmare fireasca a iesirii din scena a doud personaje ale dogmei
metafizico-teologice: Dumnezeu, cel care garanta armonia reciproca a facultatilor i,
totodata, acordul cunoasterii cu lumea; si subiectul, ca substanta indentica cu sine si

Genealogia are sansa de a scdpa acestei critici nimicitoare la care suspune
ea insasi cunoasterea metafizicd numai renuntadnd la orice similaritate si
apropiere in raport cu obiectul su: ,,In spatele cunoasterii [genealogice], existi
o vointa, obscura farad indoiala, nu de a aduce obiectul la sine, de a se identifica
cu el, ci, dimpotriva, o vointa obscura de-a se indeparta de el si de-al distruge.
Rautate radicald a cunoasterii” 3.

Pe de alta parte, nimic nu ne revela mai bine caracterul iluzoriu al lucrului
in sine decat pluralitatea limbilor, care demonstreaza ca nu e vorba niciodata de
adevar, ci doar de o multitudine de expresii care se pretind adecvate, dar care nu
au un referent caruia s i se adecveze. Geneza limbajului e o inlantuire de doua
metafore: transpunerea excitatiei provocatad de stimul intr-o imagine, urmata de
transpunerea imaginii intr-un sunet care apoi, printr-o conventie locald, va
desemna stimulul respectiv: iatd cum ,,orice notiune ia nastere prin egalizarea
non-egalului”'*. Cunoasterea e o continua cucerire, convertirea nefamiliarului
in familiar. Dar operatia de abstractizare este arbitrara, pentru cd da la o parte
diferentele individuale, mai concrete si mai reale decat asa-zisa esentd comuna
(in realitate, aceasta operatie si produsul sau — lumea umana — reprezinta singurul
factor care il distinge pe om de animal, insd si aceasta distinctie e doar una
operationald, pentru ca resortul — autoconservarea — le e comun). Desigur,
sistematizarea si schematizarea continua sunt indispensabile orientarii in haos'

12 Aceastd observatie asupra eterogenitatii ca violenta provine dintr-o conferinta a lui
Foucault (vezi Michel Foucault, Adevarul si formele juridice, in Michel Foucault, Ce este
un autor? Studii si conferinte, traducere de Bogdan Ghiu si Ciprian Mihali, Cluj, Idea De-
sign & Print 2004, p. 97); in acest text, el asigneaza atat cunoasterii — care e i ea departe de-
a fi inocentd — cat si genealogiei — care, in plus, e constientd de propria sa distanta fata de
lucruri — un caracter polemic si strategic, incongtient la prima, reflectat la cea de-a doua.

13 Michel Foucault, Nietzsche, genealogia, istoria, in Michel Foucault, Theatrum
philosophicum. Studii, eseuri, interviuri: 1963-1984, traducere de Bogdan Ghiu, Ciprian
Mihali, Emilian Cioc si Sebastian Blaga, Cluj, Casa Cartii de Stiinta 2001, p. 99.

14 Friedrich Nietzsche, Despre adevir si minciuna in sens extramoral, p. 560.

15 Logica nu 1si are originea in vointa de adevar, ci ea inseamna incd de la inceput falsificare
— insa ar fi o greseald sd credem ca iIntre logica si celelalte operatii psihice existd o reala
diferentd de naturd: motorul e acelasi in cazul tuturor, astfel ca nici macar perceptia,
considerata in epistemologia clasicd de pana la Kant gradul zero, cel lipsit cu totul de mediere,
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—,,noi le producem 1n noi si le emanam din nou cu acea necesitate cu care paianjenul
toarce”', pentru ca plasmuirea e un instinct — doar ¢, atunci cdnd numele-concept
e ipostaziat intr-o realitate separata, dupa modelul mecanismului platonician, iluzia
binefacatoare risca sa-1 impinga pe autorul sdu pe o panta nihilista: devenit cauza
a tuturor particularelor, universalul se instaureaza ca realitate mai reald decat
particularul concret. Iatd cum se naste ,,lJumea adevarata” si, odatd cu ea, si ,,lJumea
aparentd”"’ (fiindca destinul lumii sensibile e sa devina ,,aparentd”). Aceasta pentru
ca toate cuvintele limbajului nostru adapostesc, prin structura lor, un ideal de
onestitate morald — geneza lor se conformeaza valorilor metafizice de unitate,
veracitate, adevar, si celor logice ale non-contradictiei; astfel insd, simpla lor
productie se pliazd pe o schema a crearii de opozitii — daca existd conditionatul,
trebuie sa existe si neconditionatul, s.a.m.d. — care nu se multumesc 1nsa cu statutul
de opozitie, ci 1l reclama si pe cel de ierarhie valorica. Limbajul si metafizica sunt
prinse astfel intr-un raport de generare reciproca si de convertire reactiva, ceea ce
face ca limbajul sa reflecte nu esenta lucrurilor, ci statutul cunoasterii.

Insa, de altfel, cum ar putea fi nociva capacitatea plastica prin care e
plasmuitd lumea noastra ca obiect al cunoasterii, de vreme ce tot ea e cea care
std la baza activitdtii artistice? — In fond, natura lor e comuna, si, cata vreme nu
s-au impregnat de nihilism, ambele sunt produse fericite ale excesului de forta:
,Intelectul, acest maestru al disimularii, este liber si scutit de orice alta sclavie,
atata timp cat poate amagi fara sa dauneze, si atunci isi sarbatoreste Saturnaliile;
nicicand nu este mai luxuriant, mai bogat, mai mandru, mai agil si mai
indraznet™'®. Tar atunci, notiunea devine doar o jucérie in ména unei forte
creatoare §i jucause calauzite de intuitii. In acest sens, filozoful, cel a cdrui
sarcind e prin excelenta creatia de valori, e inzestrat cu putere artistica'® ; aceasta
il distinge pe filozoful propriu-zis de simplul ,,muncitor” de pe ogorul filozofiei:
primul inoveaza, al doilea pactizeaza.?

al contactului cu lumea, nu e posibila fard o astfel de pre-eleborare a realului. Ceea ce preia
Nietzsche de la Kant e plasarea genezei categoriilor intelectuale si a formelor sensibilitatii
in subiect, doar ca Nietzsche contesta ca ele ar fi altceva decat inventii.

16 Idem., p. 564. Metaforele pe care le foloseste Nietzsche in acest text provin din sfera animala
a necesitatii naturale — aga cum albina lucreaza la celule si apoi le umple cu miere, aga cum
nici pasarea nu poate percepe altfel decat percepe etc.

17 Tripla origine a lumii adevarate — credinta filozofului: ,,existd o lume adevarata, configurata
in conformitate cu logica”; credinta omului religios: ,,existd o lume divind, anti-naturala”;
credinta omului moral: ,,existd o lume liberd, buna si perfecta”.

18 Idem., p. 565.

1 Friedrich Nietzsche, Dincolo de bine si de rau, § 211.

2 Din aceastd pesrpectiva, Kant e, pentru Nietzsche, un functionar.
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Cu toate acestea, dintr-un astfel de mijloc subordonat vietii, cunoasterea
s-a erijat in scop si in judecator, §i s-a Intors impotriva vietii, impreuna cu
instrumentul sau predilect, limbajul. Virusul contaminator e valoarea morala
crestind, deghizata in conceptie metafizica. In fond, pana si un aparitor al
delimitarii precise a intelectiei cum e Kant e convins ca speculatia metafizica
este o tendinta inalienabila si legitima a naturii umane, iar atacul lui Nietzsche
tinteste chiar in acest punct vulnerabil al filozofiei kantiene, acuzand-o nu
atat ca nu incrimineaza pulsiunea metafizica propriu-zisa, ci ca separa de ea
o zona de cunoastere obiectiv si non-metafizic legitima. Daca Nietzsche
apreciaza — nu ne putem indoi de aceasta — efortul lui Kant de-a pune o
stavila in calea revarsarii speculative a chestiunilor metafizice, el suspecteaza,
in schimb, atadt arhitectonica cunoasterii omenesti de un optimism
epistemologic ilegitim, cat si insasi miza proiectului criticist de o teologie
disimulata subtil, insa cu atat mai periculoasa, pentru ca ar instala moralitatea
epocii intr-un camp inatacabil si nedisputabil. Cu alte cuvinte, Kant ar face
apel la critica ratiunii numai pentru a face legitim lucrul in sine, ca sfera ,,de
dincolo de logica”, pentru a reconcilia in subiectul insusi lumea sensibila cu
cea suprasensibild, 1n loc sa aboleasca distinctia si, o data cu ea, $i opusii
care o constituie. (Fiindca, daca in sfera teoretica nu-si au locul eul ca
substantd in sine, lumea ca totalitate a evenimentelor si Dumnezeu ca o
conditie absolutd —idei cdrora s1 Nietzsche le va acorda toatd atentia sa critica
— libertatea ca postulat al ratiuni practice e, in schimb, de neconceput fara
efectele carora le da nastere, in filozofia morald kantiana: credinta in
nemurirea sufletului, in cauzalitatea libera si in existenta unei fiinte
inteligibile.?") in plus, Nietzsche mai chestioneaza capacitatea unei facultati
cognitive de a-si analiza propriile limite — e cazul auto-analizei ratiunii pure,
care, pentru a avea succes, ar trebui sa se situeze de ambele parti ale acestor
limite ale sale.

Dar care anume e mecanismul care face ca valorilor crestine sa fie
valori esentialmente reactive? Figurile sub care triumfa reactivul, ajutat de

21 Pasaj de care se ocupi ,,Dialectica transcendental”. Insd incredintarea lui Kant ca facultatile
au, in fond, o natura care le permite sa se acorde armonios intre ele (vezi Gilles Deleuze,
Kant et la métaphysique, Paris, P.U.F. 1983) s-ar putea numara si ea printre adevarurile
metafizice pe care o filozofie criticd cum e cea kantiana ar trebui sa le chestioneze, daca nu
s-ar limita s critice pretentiile de adevar, cunoastere i moralitate, In loc s critice adevarul,
cunoasterea si moralitatea. Acesta e i motivul pentru care Nietzsche opteaza pentru o gandire
care nu se supune legiferarii de sorginte morala a ratiunii, ci care gindeste Impotriva ratiunii.
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o fictiune, sunt trei: resentimentul, constiinta incarcata si idealul ascetic®.
Resentimentul e o imposibilitate de-a reactiona, reactiunea fiind astfel
sublimatd intr-un sentiment, interiorizare care, la randul ei, produce
constiinta incarcatd. Cat despre idealul ascetic, acesta ia nastere din lupta
fortei impotriva ei insesi: ,,51 nu doar in betia unui exces care-i permite sa
se daruiascd, ci in momentul in care intrd in declin. Impotriva propriei
oboseli, ea reactioneaza, extrdgandu-si forta tocmai din aceastda oboseala
care nu inceteaza, atunci, sd creasca si, intorcandu-se asupra ei ca s-0
nimiceasca definitiv, 11 va impune limite, suplicii si macerari si o va
impopotona cu o inaltd valoare morala, redobandindu-si, in felul acesta,
inalta valoare morala”?,

Insa e evident pentru Nietzsche cd nu religia ca religie antreneazi
convertirea la nihilism — in numeroase texte, el vorbeste de religia afirmativa
a celor puternici: daca nu sunt decadente, religiile sunt betii dionisiace ale
afirmarii — ci subjugarea ei de catre forte strdine, transformarea ei in ,,mijloc
de selectie si educatie in mainile filozofilor**si traducerea valorilor sale in
concepte metafizice. Prima deturnare a crestinismului originar, a invataturii
cristice, a fost cea pe care a produs-o Sfantul Pavel, care a instituit ca valoare
si a forjat in instrument al puterii ecleziastice tot ceea ce-i repugna lui Cristos®:
remuscarea, pacatul — a cdrui abolire totala fusese, crede Nietzsche, insusi
scopul venirii acestuia pe pamant — vinovatia, responsabilitatea, prin a caror
interiorizare se produce constiintd incarcata. Tot ce se numeste astdzi crestin
in sens ecleziastic — adica sistemul dogmelor metafizico-teologice la care
individul trebuie sd adere prin credintd — e o contrazicere flagranta a esentei

22 Ipoteza lui Deleuze este cd Despre genealogia moralei e o replicd la ,,Dialectica
trancendentald”, pentru ¢d modelul structurii resentimentului e paralogismul, cel al constiintei
incarcate antinomia, iar idealul ascetic e o mistificare — aceasta ¢ adevarata critica, si ea nu
poate fi facuta de pe o pozitie reactiva. Replici fidele, dar cu sensul schimbat, date diverselor
teme kantiene stribat, de altfel, intreaga gandire a lui Nietzsche, sustine Deleuze. in plus, el
explica formarea resentimentului printr-o stratificare a psihicului in zona a constiintei si zona
a inconstientului, unde cel din urma e Inzestrat cu memorie si conserva astfel toti stimulii
receptati de constiintd, inhiband capacitatea curativa a uitarii. Insa reactia resentimentului nu
¢ 0 simpla reactie, ci una care nu mai e provocata imediat de un stimul, ci de urma unui stimul.

2 Michel Foucault, Nietzsche, genealogia, istoria, p. 191. Foucault descrie schema degenerarii,
obligata sa lupte impotriva maladivitatii, dar slabita si mai mult de aceasta lupta.

24 Friedrich Nietzsche, Dincolo de bine i de rau, § 62.

2 Asa se explica dublul resentiment al crestinismului post-paulinic: contra religiei cristice a
iubirii si contra ethosului ierarhiei al vechilor greci.
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crestinismului, destinat a fi un ethos al trdirii vietii pe pamant, nu o morala care
sa instige la negarea vietii. Pentru cd nihiliste sunt valorile umilintei crestine,
rezultate ale resentimentului celor neputinciosi, rezultate ale incapacitatii turmei
de a-si afirma propriile valori fara sa se raporteze in mod negativ la celalalt
pentru a se putea determina pe sine printr-o rasturnare: valorile gregare,
solidaritatea, mila, altruismul (de fapt, forma mincinoasa a unui banal egoism,
al individului care-si gaseste un sprijin in intr-ajutorarea comunitara®®), utilitatea
— pe scurt, valori 1n care individul nu conteaza ca individ si care, prin urmare, in
loc sd impuna ierarhii, distruge distantele naturale. Acestei egalizari motivate de
resentiment, Nietzsche 1i opune auto-asignarea propriei semnificatii a valorii,
independent de utilitatea sau de efectele pe care le produce subiectul, si
conformarea doar fati de drepturile si datoriile pe care si le prescrie acesta. in
fond, valoarea celui activ provine dintr-o raportare la sine, si doar in mod secundar
ajunge el sa se raporteze la ceilalti; aristocratul spune despre sine ,,sunt bun”, si
doar ca o consecintd a unei asemenea afirmatii depline, numai pentru a-si
intensifica placerea afirmatiei, mai spune inca despre sclav si,,tu esti rau”. Acesta
este patosul anti-dialectic al distantei, noua justitie non-punitiva si non-
distributiva, atat de diferitd de falsa justitie a spiritului stiintific, promotoare a
egalizarii tuturor evenimentelor gratie judecarii lor prin prisma ,,obiectivitatii”,
dar nu mai putin diferitd, prin estetismul si individualismul sdu, de justitia sociala
a socialistilor sau de proiectul iluminist al emanciparii intelectuale si politice a
omului. Adevarata justitie presupune un partis-pris si dragoste, afirmatie, re-
spect fatd de legea pe care individul o poartd in el, ,,pentru ca persoana care
formuleaza o reguld, un canon, e mai respectabila decat orice reguld universala
pe care ar putea s-o apere”?’. In plus, un om mare e plin de impulsuri contradictorii,
in buna parte opuse moralei celor gregari: nedreptatea, falsitatea, exploatarea
inseamnd altceva pentru aristocrat, inseamna afirmare de sine. Contradictoriile
insele nu sunt altceva decat diferente de grad® — Hegel nu se insela sustinand ca

26 Si atunci, putem spune cd egoismul e sdnatos ca evaziune din procesul omogenizant pe
care-1 suportda umanitatea, insa si el e doar o sinteza conceptuala, fiindca ego-ul presupus ca
subiect inzestrat cu vointa e o inventie.

27 Michel Haar, Par-dela le nihilisme. Nouveaux essais sur Nietzsche, Paris, P.U.F. 1998, p.
25. Insa, am putea comenta, chiar aceastd credintd in caracterul si valoarea individualitatii
umane, care se alimenteaza din virtutile epocii si se lasd condusa de propriile sale forte vitale,
dar dandu-le o determinare proprie, va fi deconstruitd mai mult sau mai putin nietzschean in
secolul XX. Aceeasi soarta o vor avea suporturile individualitatii, natura si corpul uman, care
nu vor rezista In fata analizelor genealogice, arheologice, antropologice etc.

2 Odata cu rafinarea, gradul care tocmai a fost depasit nu mai apare ca un grad, ci ca un contrar. E
mai usor, sustine Nietzsche in Vointa de putere, sa ne imaginam contrarii decat diferente de grad.
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ele nu sunt reciproc exclusive in mod definitiv, ci doar crezand ca isi dau nastere
unul celuilalt intr-o maniera dialectica, ignorand coexistenta lor sincronica: in
orice individ sanatos exista si boald, exista si bine si rau, si nici una din categorii
nu trebuie sa si-o aproprie dialectic pe cealaltd; dezideratul binelui absolut, fie el
imposibil de Tmplinit, cum e in realitate, nu e altceva decat o castrare. Chiar
acesta e sensul ,,marii sanatati”, faptul ca vitalul primeste stimuli pozitivi pana si
de la boala — iar decadenta nu Inseamna alteceva decat cd instinctele devenite
bolnave nu mai pot fi preluate de fortele active, ci trebuie combatute.”
Tipologia moralitate a negatiei — ethos al afirmarii e ilustrata de figurile
lui Cristos si Dionysos. Ambii isi sacrificd viata, dar acest gest are un sens
diferit pentru fiecare: martiriul lui Cristos pune viata sub acuzatie ca nedreptate
si ca ispdsire prin suferintd a unei nedreptati (viata e, deci, vinovata), in timp
ce suferinta lui Dionysos justificd viata ca purd inocenta, care, la randul sau,
elibereaza de culpabilitate suferinta pe care o produce. Primul fundamenteaza
un intreg esafodaj nihilist al producerii de sentiment al pacatului, gratie unui
mecanism interiorizat de false atribuiri cauzale (pe care il va mosteni cu
prisosinta si dialectica) — si al producerii, prin urmare, de subiecti pacatosi — si
impune necesitatea unei rascumpdrari a vietii. ,,In resentiment (e vina ta), in
constiinta Incdrcatd (e vina mea) si in rodul lor comun (responsabilitate),
Nietzsche vede nu doar niste simple evenimente psihologice, ci categoriile de
baza ale gandirii semitice si crestine, modul nostru propriu de a gandi si de a
interpreta existenta in general’, fiindca nihilismul nu e o figura istorica, ci
insusi motorul istoriei. — Al doilea, in schimb, inaugureaza o viziune tragica
asupra existentei —unde tragicul are o semnificatie noud, de suferinta provocata
de prea-plinul vietii, de afirmatie plind de religiozitate a pluralitatii vietii,
de ,,forma estetica a bucuriei' ce restituie devenirii valoarea absolutd si

» Exista un firesc al raului, erorii, suferintei, care nu sunt argumente impotriva existentei divinitatii,
pentru ca inocenta lor a fost raiscumparata de Dionysos; ba chiar distrugerea (insusi Dionysos) e
sursa puterii: dezintergrarii 1i urmeaza eterna reintoarecere. Numai mediocrul vrea sa anihileze
partea rea, periculoasa, si dezamorseze tensiunea opusilor. A accepta pluralitatea — discontinuitatea
lucrurilor, a interpretarilor — a nu recurge la postulatul unicului si adevaratului e un semn de
adevarata putere; a nu priva lumea de caracterul sau enigmatic si tulburitor, pentru ca minciuna,
aparenta sunt divine: acest acest al treilea gen de adevir e la fel de periculos ca si memoria.

30 Gilles Deleuze, Nietzsche si filosofia, traducere de Bogdan Ghiu, Bucuresti, Ideea Europeana
2005, p. 28.

3dem., p. 23. Dialectica ar fi, pentru Deleuze, dimpotriva, ,,moartea tragediei, inlocuirea
viziunii tragice cu o concetie teoreticd (la Socrate) sau, si mai exact, cu o conceptie crestina
(la Hegel)”. Intr-adevar, pluralitatea caracteristicd viziunii tragice e amputati de logica
contradictiei i a suprimarii dialectice.
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neconditionata de vreun scop sau de formele constiintei, precum si de vointa
libera care s-o faca responsabila si, deci, vinovata.

Geneza valorilor morale crestine se bazeaza mereu pe confuzia intre ce e
prim si ce e secund®’: ea pune intentia, gandirea constienta inaintea actului,
cand ele sunt niste simple forte instrumentale, nu originare si cu adevarat libere;
pune divinul drept cauza a umanului, cand divinul e un produs al ipostazierii
atributelor umane; ea considera durerea sau placerea resorturi, si nu simptome
ale actului care indica o crestere sau o descrestere.

Exact acesta e 1 modul de formare al fictiunii metafizice — celdlat factor
care a alterat prin reactivitate religia, dupa confiscarea ei istorica de catre
Biserica. Esenta acestei alterdri e rezumata de formula platoniciand a opozitiei
dintre cele doua lumi si reprezentata de figura tiranului spiritual Socrate, iar
imaginarul sdu se sprijind pe sfera principiilor logice. Asa ca toate categoriile
pe care le produce vor fi tributare, pe de-o parte, platonismului** — vor vorbi
despre adevar in opozitie cu falsul, de realitate Tn opozitie cu aparenta (concepte
reductibile si ele, in fond, tot la valori morale si traductibile ca predicate ale
divinului) s.a.m.d. — iar, pe de altd parte, exigentelor logice ale unitatii,
identitatii, non-contradictiei.

Relevant pentru platonismul inerent metafizicii occidentale este insusi
tipul psihologic al filozofului, care subordoneaza corpul si materia sufletului
s spiritului, pentru a le putea exclude din filozofie printr-o depreciere valorica,
cdreia 1 se adauga deprecierea nu mai putin radicald fatd de devenire.
»Resentimentul consacrat al filozofului fata de conditia umanad a corporalitatii
— ne spune Hannah Arendt in Conditia umana — nu este totuna cu dispretul
antic fatd de necesitatile vietii; a fi suspus necesitatii era doar unul dintre
aspectele existentei corporale, iar corpul, odata eliberat de aceasta necesitate,
era capabil de acea aparitie pura pe care grecii o numeau frumusete. incepand
de la Platon, filozofii au adaugat la resentimentul fatd de constrangerile impuse
de cerintele corporale si resentimentul fatd de miscarea de orice fel.”>* — in
schimb, dispretuind sensibilitatea, filozofii pretuiesc cunoasterea absoluta,

32 Friedrich Nietzsche, Amurgul idolilor, § 1, 4.

33 Desigur, cazul lui Hegel e unul aparte, pentru cd Hegel nu intelege spiritul absolut ca aflaindu-se
dincolo de totalitatea fenomenelor, ci ca pe constiinta de sine rationald a omului — nsa
aceasta il face in ochii genealogului un platonist nimic altceva decat mai subtil, care, in loc
sd restituie realitatii extra-spirituluale independenta sa, o recupereaza pentru spirit.

3 HannFah Arendt, Conditia umand, traducere de Claudiu Veres si Gabriel Chindea, Cluj, Idea
Design & Print/ Casa cartii de stiinta 2007, p. 20, n. 16.
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cunoasterea de dragul cunoasterii, al carei adevar e, pretind ei, o realitate mai
reala decat cea sensibild — de fapt, o purd vointa de neant.

Insa conceptele lor sunt doar canale de transmisie pentru niste semnificatii
morale mai vechi, lustruite putin de aparenta discursului metafizic: ele n-ar
trebui si starneasca decat neancrederea. Insdsi aceastd vointd de adevar e o
mistificare — oamenii nu iubesc adevarul, iar conservarea speciei nici nu permite
cunoasterea lui. Putem degaja trei niveluri de sens ale conceptului de adevar®
asa cum apare el in textele lui Nietzsche: cel de pseudo-adevar metafizic (acea
intelegere morald a fiintei, eroarea cea mai nociva pentru viatd); cel de adevar
pragmatic, al erorii utile (toate categoriile logicii si perceptiei); si, In sfarsit,
adevarul cel mai adevarat, cel al jocului artei, inrddacinat in pluralitatea fiintei.
Decalajul intre eroarea utila si eroarea nociva e marcat de convertirea la
reactivitate: daca aceste procese firesti de schematizare a haosului se transforma
in teze metafizice, ele se Intorc, atunci, ca valori nihiliste, impotriva vietii.

Sa vedem cum se intdmpla aceasta: intai, prin ipostazierea acestor operatii
intr-un subiect ganditor cu desavarsire inteligibil siesi, care doar printr-o eroare
accidentala poate fi deturnat de la adevarul, si el inteligibil, pentru a carui
cunoastere e destinat. In realitate, constiinta ar trebui si fie mai modesta, si sa
renunte la pretinsa transcendenta fata de lumea-obiect, pentru cd nu gandirea
gandeste prin ea insasi: adevaratul sau subiect, care raimane nsa pentru noi o
mare necunoscutd, este corpul (iar singurul acces partial la corp vine prin
sentimentul de plenitudine pe care il dd puterea); categoriile sale operationale
nu sunt adevaratul si falsul, ci cele traductibile in termeni de valoare, care isi
subordoneaza adevdratul si falsul — pentru ca trupului, aceasta intelepciune
superioara si surprinzatoare, in raport cu care constiinta e doar un simptom
vizibil, i1 apartin functiile de coordonare, judecare, selectie, criticd, coerenta.
In felul acesta, Nietzsche isi orienteazi atacul chiar spre nucleul teoriilor
metafizice clasice ale subiectivitatii, 1 mai ales Impotriva unitdtii trascendentale
a aperceptiei, constiinta de sine, preferand sa vada in campul pe care 1l ocupa
aceasta un sine-agregat, imposibil de totalizat Intr-o sinteza si guvernat atat de
pulsiuni organice, cat si de norme sociale interiorizate si transformate in reflexe.

Aceastd demontare a credintei in subiectivitate ca simpla fictiune inspirata
din mecanismele limbajului si din procesele corporale are un efect de subminare
a insusi conceptului de umanitate: nu doar ca antropo-centrismul i se pare
caraghios lui Nietzsche, dar nici macar despre ,,umanitate” nu mai putem vorbi

35 Puse in evidentd de Jean Granier in cartea sa Le probléme de la vérité dans la philosophie de
Nietzsche, Paris, Seuil 1966.
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altfel decat printr-un artificiu lingvistic. Forma actuald a omenescului e rezultatul
unui lung sir de accidente naturale, in care rolul omului e acela de simplu subiect
pasiv al transformarilor lipsite de scop si de intentie care-i depasesc capacitatea
de intelegere. Fiindca Nietzsche contesta atat faptul ca ar exista vreo vointa
umana care sa impinga soarta lumii pe un fagas sau pe altul, asa cum o concepe
antropologia filozofica occidentald, cat si pe acela ca totalizarea faptelor umane
s-ar constitui intr-un intreg rational ce poartd numele de istorie.

In primul rand, nu exista nici un subiect al vointei: cea care vrea e vointa
(care se releva ca vointa de putere). Insd ea nu e nedeterminati, asa cum se
intampla 1n filozofia lui Schopenhauer, care i-a amputat continutul si directia
(s nu uitam cd, desi vointa e principiul genetic care insufla o directie fortei, ea
nu inseamnad nimic fard aceastd forta si cd vointa are o determinare calitativa
esentiala: e afirmatoare sau negatoare); apoi, ea nu are nici scopuri sau obiective
— acestea nu sunt altceva decat simptome. Si atunci, ce vrea vointa? Vrea sd-si
afirme diferenta.’ In al doilea rand, nefiind facultate a unui subiect, nu e
caracterizata nici de unitate, nici de identitate — iatd incd o eroare a lui
Schopenhauer — ci de pluralitatea manifestata in jocul fortelor.’’ Puterea e cea
care vrea in vointa, si, de aceea, ar fi lipsit de sens s-o antropomorfizdm. Facand
din vointa esenta lumii, ,,Schopenhauer continua s inteleaga lumea ca pe o
iluzie, ca pe o aparentd, ca pe o reprezentare. — O limitare a vointei nu-i va fi,
asadar, suficienta lui Scopenhauer. Trebuie ca vointa sa fie negata, sa se nege
singurd pe ea insdsi. [...] Schopenhauer ne invata ca o limitare rationald si
contractuala a vointei nu este suficienta, si cd trebuie s mergem pana la
limitarea mistica’®. Or, Nietzsche vesteste, dimpotriva, ca vointa e o eliberare
creatoare $i plurala, o afirmare a diferentelor s1 o generare de calitati ale fortei,
nu o inlantuire care consolideazi lipsa de libertate. In al treilea rand, ea nu are
nimic de-a face cu liberul arbitru — e iluzoriu sa legi printr-un raport de
cauzalitate actul de autorul sdu, deducand de aici ca acesta ar fi In totalitate
liber siresponsabil (iar apoi vinovat... ); insd nu e mai putin iluzoriu sa depreciezi
actiunea pentru cd nu e savarsita exclusiv constient si intentionat: actul cu
adevarat perfect e cel inconstient — constiinta, in calitatea ei de simplu
epifenomen degenerescent, functioneaza adesea ca un obstacol in calea

3¢ Heidegger se ingeald, nu e vorba de o vointd de vointa, ci de una determinata.

37 Cu toate acestea, Deleuze comenteaza ca e impropriu sa ridicim problema naturii unice sau
multiple a vointei: vointa de putere e plastica si atat.

38 Gilles Deleuze, Nietzsche si filosofia, p. 98. De asemenea, facand din vointa instinct sau
dorintd, Schopenhauer o priveaza de capacitatea plastica.
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perfectiunii (s nu uitdm ca perfectiunea nu trebuie gandita in termeni morali),
fiindca a aduce la constiinta resortul unei actiuni provoacd inhibarea acelei
sigurante instinctive a actiunii inconstiente. De aceea, valoarea actiunii nu e
determinatd nici de intentie, nici de consecinte, ci de tipul fortelor care 1l conduc
pe autorul ei. Aceasta se intdmpla pentru cd vointa, spune Nietzsche, nu e
intentionald, nu e o facultate conditionatd de reprezentdri: dacd vointa ar voi
puterea, atunci ea ar echivala cu a vrea obiectul reprezentat $i ar presupune o
comparare a constiintelor in functie de niste valori deja admise; or, numai
filozofii 1si inchipuie cd vointa e vointd de dominatie infinitd si ajung sa
deplanga desertaciunea si contradictia ei, contradictie care nu mai poate fi
eliminata fara o limitare contractuala (e cazul lui Hobbes); pentru ei, puterea e
obiectul unei reprezentari, insa ,,mania de a reprezenta, de a fi reprezentat, de
a avea reprezentanti §i reprezentati: aceasta este mania comuna tuturor sclavilor,
singura relatie pe care acestia o concep intre ei”*; sclavii concep puterea ca
dobandire a unor valori ce pot fi atribuite si apoi redistribuite, insa aceste
valori nu sunt ale lor, ci se raporteaza la cele ale stapanilor. Or, vointa nu e
conformare fatd de valorile vechi, ci creatie de valori noi.

De aceea, e cu atat mai absurda atribuirea de vointa, intentie si scop unui
proces atat de vast si impersonal cum e istoria. Istoria e un termen colectiv
folosit la singular, care isi subordoneaza istoriile particulare si, in calitate de
discurs al regularitatilor, le s1 conditioneaza, deschizand astfel calea categoriilor
generale si a judecatilor istorice, si sfarsind prin a deveni propriul sau subiect,
un agent autonom. Filozofia istoriei, scrie istoricul Reinhart Kosellek*, provine
din fuzionarea a doua modalitati ale raportului dintre istoriei $i poezie — una
favorabila rigurozitatii istoriei, cealaltd — cea aristotelicd — universalitatii si
verosimilului poeziei; rezultatul fuziunii e transferul atributelor pozitive ale
poeziei asupra istoriel (si invers, dealtfel) si, in consecinta, pretentia ca istoria
sd descopere ordinea sistematica si resorturile lucrurilor, dar si logica
evenimentelor particulare, pornind de la intreg. ,,Istoria in ansamblu devine
un proces a carui finalitate capata valente legitimatoare.”™! Viziunea sistematica
aduce cu sine i justitia: ratiunea existd deja in istoria privitd ca totalitate, si ea
face implicit dreptate, ceea ce-1 scuteste pe istoric de judeciti subiective. In

¥ Ibidem., p. 95. Nietzsche nu exalta nicidecum rolul luptei —nu lupta e motorul ierarhiei, ci creatia
de valori; lupta serveste doar sclavului pentru a-si insusi valorile ierarhiei si pentru a o rasturna.

% Vezi Reinhart Koselleck, Conceptul de istorie, traducere de Victor Neumann si Patrick
Lavrits, lasi, Editura Universitatii «Alexandru Ioan Cuza» 2005.

4 Ibidem., p. 47.
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plus, ea se erijeaza in categorie universald, prin a carei utilizare istoricul,
transformat, fara sa vrea, In metafizician, sa poatd ignora lacunele si suplini
necunoscutul prin cunoscut; astfel, ansamblul evenimentelor empirice stabilit
a posteriori $i non-conceptual urmeaza, de fapt, tot o perspectiva apriorica
asupra Intregului. Punctul culminant il cunoaste filozofia istoriei in idealismul
german, unde devine sursa si revelarea sensului.

Aceasta e istoria care face obiectul criticii lui Nietzsche. Pledoaria sa se
construieste pe doud planuri: Intai, el criticd pretentia de rationalitate a istoriei
ca totalitate, odatd cu obiectiile pe care le formuleaza impotriva notiunilor
universale in general; iar apoi, el protesteaza Impotriva transformarii in stiinta
si adoptarii de exigente stiintifice himerice pe care le suporta istoria. Dar
ratiunea, care crede despre sine cd e autonoma si auto-intemeiata — asta daca
nu e cumva chiar samanta din ratiunea divind — ratiunea, acest ,,organ al
inceputului absolut”™, al autocreatiei si al certitudinii, ¢ apogeul fictiunii.
Aprioricitatea formelor sale e doar cristalizare a unor credinte care si-au dovedit
utilitatea. La randul ei, stiinta ¢ guvernata de un spirit reactiv® deghizat in
norma a ,,obiectivitatii”’, care promoveaza egalizarea fortelor, in locul ierarhiei.
Aceasta face ca identitatea logica, egalitatea matematica si echilibrul fizic sa
fie doar forme nihiliste traduse in concepte stiintifice ce se stradduiesc sa suprime
diferenta de forte specifica vietii. Mai mult, obiectul predilect al stiintei sunt
fenomenele reactive, cele guvernate de ,legi” si predictibilitati, de mecanicitate
si de sarcina acomodarii, asa ca stiinta nu poate surprinde spontaneitatea
creatoare a celor active. Cat despre pozitivism, el deplaseaza valorile morale
din sfera transcendenta pe care o considera desuetad in lumea imanenta, pentru
a justifica starea de fapt si a 0 numi ,,necesitate” — este ceea ce Nietzsche numeste
printr-un calambur faitalisme — factalism, fatalism al faptelor. Liber-cugetatorul

2 Hans Blumenberg, The Legitimacy of the Modern Age, p. 140.

# De fapt, exista cel putin doud acceptiuni ale termenului de ,,stiintd” in textele lui Nietzsche.
Daca cea de fata are un caracter peiorativ, exista, In schimb, o serie de ocurente care apropie
stiinta, vazuta tocmai ca genealogie, de cunoasterea tragica. Dincolo de tezele lui Nietzsche
privitoare la stiintd, existd cu adevarat cateva relatii de corelatie Intre stiinta moderna si un
spirit al investigatiei care atrasese atentia teologilor: desi pentru Augustin inlocuirea
contemplatiei dezinteresate cu acea curiositas, stramoaga curiozitatii stiintifice, merita
condamnati ca sublimare a tentatiei, ca placere pentru sine, convertire a adevarului in
cetitudine, ce deturneaza atentia de la Dumnezeu inspre lume, ea e reabilitata la sfarsitul
evului mediu. Datorita curiozitatii fata de naturd, omul incepe sa se conceapa pe sine ca
imagine si imitator al lui Dumnezeu, inzestrat cu capacitatea cunoasterii, iar raportul cu
lumea devine unul instrumental. Cunoasterea naturii poarta ecourile recunoasterii creatorului.
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asimileaza continuturile teologice ale caror forme le-a dezavuat, si el e cel
caruia trebuie sd 1 se opund spiritul liber, adica acel istoric sau om de stiinta
care interpreteaza faptele genealogic, dupa originea si calitatea lor: spre
deosebire de pozitivist, spiritul liber stie ca nu exista fapte, ci doar interpretari*
si cd aflam in lucruri doar ceea ce am pus in ele.

Proba pentru spiritului metafizic care inspira stiinta e recursul ei la
categoriile prin excelentd metafizice de substantd si cauzalitate. Prima e
rezultatul ipostazierii ontologice a conceptului de subiect, iar predicatele sale
— unitatea, identitatea, totalitatea — provin din zona acelor fictiuni ajutatoare,
carje auto-intitulate transcendentale care faciliteaza perceptia. Si cauzalitatea
are aceeasli sursa: nevoia de-a rezista disconfortului generat de haosul devenirii
pe care intelectul uman nu-l poate aprehenda ca pluralitate si de-a pune in
locul sau ordine, sens si scopuri. Prin atribuirea cauzald se naste, de pilda,
figura divinului creator, asupra careia omul proiecteaza atribute proprii,
saracindu-se astfel pe sine, pentru ca le considera de-a dreptul neverosimile ca
atribute umane. Din punct de vedere psihologic, ideea de cauza provine din
sentimentul de putere pe care il provoaca actul de-a voi, iar cea de efect e
superstitia ci acest sentiment al puterii e forta care misca lucrurile. Insa cauza
gasita nu corespunde adevaratei cauze, care ramane necunoscuta. Prin urmare,
nu doar teoria clasica, substantialista a cauzalitatii se sprijind pe o eroare, ci $i
criticii acesteia: credinta noastra in cauzalitate nu provine din obiceiul de-a
vedea o ocurentd urmand alteia, ci din incapacitatea noastrd de-a interpreta
evenimentele altfel decat ca efecte ale unei intentii.

Nu exista nici spirit, nici ratiune, nici gandire, nici constiinta, nici suflet,
nici vointd, nici adevar; nu existd fapte, doar interpretdri, iar subiectul care
interpreteaza e si el o iluzie.* Totul, incepand cu perceptia, e deja un produs
secundar: nimic din ce e prim nu ne e accesibil, pentru cd in inteligenta
superioard a corpului, judecdtile sale au fost metabolizate ca reflexe din timpuri
ancestrale. Acesta e rezultatul la care ajunge demontarea nietzscheana a iluziilor
care se solidarizeaza intr-un intreg metafizic si el constituie, oricum l-am
interpreta, o chestionare cu adevarat radicald — prima atat de indrazneata — a
presupozitiilor gandirii filozofice europene. Certitudini ale valabilitdtii
cunoasterii? Nu sunt, nici nu vor fi.

# Friedrich Nietzsche, Vointa de putere, § 133. A descoperi geneza unui proces intelectual
tine de o find analiza care trebuie sa identifice inceputul sau dincolo de atribuirea retrospectiva
de stiintificitate (sau de Incadrarea lui intr-o ampla schema dialectica).

* Idem, § 480.
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Dar aceasta nu Tnseamna ca o interpretare ¢ la fel de buna ca oricare alta:
a sustine asa ceva inseamnd a rdmane prins in capcana — necesara doar ca
etapa — a nihilismului sceptic. Aforismul din Despre genealogia moralei, acel
motto al sectei Asasinilor — ,,Nimic nu e adevarat; totul este permis” —
functioneaza doar ca excitant al sentimentului de putere si de independenta
valorica: ,,Un filozof se reface altfel si cu altfel de mijloace: el se reface, de
pilda, cu nihilismul. Credinta ca nu exista defel vreun adevar, credinta nihilista,
produce o mare relaxare celui care, razboinic al cunoasterii fiind, lupta fara
incetare impotriva adevarurilor urite. Pentru ca adevirul e urdt”*. Dar aceasta
inseamna ca, luat prea in serios, un astfel de motto impiedica depasirea
afirmativa a nihilismului. Nietzsche e ferm in pozitia sa Impotriva tolerantei
relativizante — desi ludrile de pozitie teoretice si creatia de valori morale nu
sunt altceva decat interpretari, asupra lor trebuie sa se aplece ierarhia si
diferentierea, care sa despartd definitiv interpretarea bund de cea proasta:
,,Gustul meu este opusul unui gust tolerant”™’.

Concluzii. Miza genealogiei si urmasi ai lui Nietzsche

In secolul XX, influenta lui Nietzsche se propaga in multiple directii,
unele fundamental opuse, altele chiar infidele spiritului sau. De la ideologiile
politice — Nietzsche furnizeaza in mod surprinzator idei atat conservatorilor
radicali, cat si stangii liberale — si pana la numeroasele factiuni postmoderne
care se revendica de la gandirea lui atunci cand deconstruiesc discursuri asupra
istoriei, ratiunii, subiectului, artei, Intreaga filozofie postbelica e impregnata,
intr-un fel sau altul, de corozivitatea criticii nietzscheene.

Habermas identificd doud directii metodologice inspirate din strategiile
sale critice: ,,Pe de-o parte, Nietzsche sugereaza posibilitatea unei considerari
artistice a lumii realizata cu mijloace stiintifice, insd printr-o atitudine anti-
metafizicd, antiromantica, pesimista si sceptica. Intrucat sta in slujba filozofiei
vointei de putere, o stiintd istorica de acest fel ar trebui s poata scapa de iluzia
credintei in adevar. Atunci ar trebui, fireste, ca valabilitatea acestei filozofii sa
fie presupusa. Nietzsche trebuie, de aceea, pe de altd parte, sd dezgroape
radacinile gandirii metafizice, fara sa renunte la sine insasi ca filozofie. [...]
Critica lui Nietzsche a moderitdtii a fost dusd mai departe in ambele variante.
Omul de stiinta sceptic, care ar vrea sd dezvolte cu metode antropologice,
psihologice si istorice pervertirea vointei de putere, revolta fortelor reactive si
nagterea ratiunii centrate in subiect, 151 gdseste urmasi in Bataille, Lacan si

 Ibidem, § 598.
4 1dem, Amurgul idolilor, §1.
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Foucault; criticul initiat al metafizicii, ce revendicd o cunoastere speciala si
urmeaza nasterea filozofie subiectului pana la inceputurile presocratice, isi
gaseste urmasi in Heidegger si Derrida™®. Dar ceea ce e in cel mai inalt grad
relevant aici pentru a ilustra operativitatea metodologica a genealogiei si
capacitatea sa de demontare a constructelor conceptuale e strategia critica
foucaldiana.

De la Kant, ne spune Foucault in Ce sunt Luminile? (II), pornesc doua
linii teoretice in care se Inscriu reflectiile critice ale filozofiei ulterioare: pe
de-o parte, o analitica a adevarului ce circumscrie tehnici epistemologice si
conditii de validitate; pe de alta, o ,,ontologie a prezentului’*, care urmareste
sa detageze un profil al actualitatii si al limitelor pe care le traseaza actualitatea,
prin examinarea unei geneze a figurii prezentului. Gandirea lui Nietzsche e
prototipul acesteia din urma, prin faptul ca se ocupa cu analiza istorica a nasterii
(adicd a inventiei, intr-un sens care se opune originii,) unui anumit tip de
cunoastere si de raportare a modernului la sine Tnsusi — iar principiul sau
metodologic postuleza ca nu exista niciun subiect anterior dat. Foucault se
plaseaza si el in continuarea proiectului nietzschean, ontologia istorica urmarind
sa elucideze chestiunea unei triple constituiri a indivizilor: ca subiecti ai propriet
cunoasteri, ca subiecti care suportd sau care exercitd relatii de putere si ca
subiecti morali autori ai unor actiuni — insd aceasta nu pentru a se obiectiva
intr-un intreg de cunostinte definitive, ci pentru a se elabora permanent pe sine
gratie unui ethos.™

Procedeul specific consta intr-un proces de cercetare arheologica a
practicilor umane si a formelor rationalitatii care le organizeaza: prin urmare,
obiectivul arheologiei nu sunt reprezentarile pe care si le fac oamenii despre
sine, nici ceea ce-1 conditioneazd fara ca ei sa stie, ci jocul — in sensul de
migcare liberd a unor forte — prin care administreaza regulile spatiului social.”!

# Jirgen Habermas, Discursul filosofic al modernitdtii, traducere de Gilbert V. Lepadatu,
Ionel Zamfir si Marius Stan, Bucuresti, All 2000, p. 106.

# Formulele i apartin lui Foucault si figureaza in ,,Ce sunt Luminile? (II)”.

* E important sa precizdm cd Foucault distinge intre arheologie — care descopera regulile de
excludere ce constituie adevarul in discursuri, cercetand documentele nu ca semnificanti, ci
ca monumente mute, ce trebuie livrate unei descrieri structuraliste — genealogie — care
investigheaza geneza discursurilor din succesiunea anarhica de lupte a fortelor — gi o istorie
ce refuza orizontul larg-comprehensiv al sensului, atacand functia de intemeiere atribuita
subiectului cunoscator (vezi Jirgen Habermas, Discursul filozofic al modernitatii, p. 242).

1 Michel Foucault, Ce sunt Luminile? (1), in Michel Foucault, Ce este un autor?, p. 77.
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Foucault revolutioneaza analiza istorica®?, inversand ordinea in care privirea
istoricului se opreste asupra faptelor istorice, si concentrandu-se chiar asupra
practicilor ca producatoare de obiecte istorice, nu asupra obiectelor istorice
reificate pe care istoriografia clasica le priveste ca sursa a practicilor (pentru a
prelua un exemplu al lui Paul Veyne®?, Foucault ar prefera, de pilda, sa
examineze manierele foarte diverse de carmuire politica, in loc sa plece de la
carmuiti, care, de-a lungul timpurilor, ajung sa nu mai aibd in comun decat
numele). [atd metoda, asa cum e ea explicata de Veyne: ,,descrierea, pozitiva,
a faptelor [...], s1 nu presupune nimic altceva; nu presupune ca exista o tinta,
un obiect, 0 cauza materiala [...], un tip de comportament. Judeca oamenii
dupa actele lor si elimina fantomele vesnice pe care limbajul le trezeste in noi.
Practica nu este o instantd misterioasd, un subsol al istoriei, un motor ascuns:
este ceea ce fac oamenii . Originalitatea faptelor si specificul evenimentelor
nu trebuie ocultate de judecarea lor in functie de ideologii sau de categorii
atotcuprinzatoare, eterogenul® nu trebuie ascuns sub reificari, si nici nu trebuie
invocate false continuitati istorice; lucrurile ca atare nu exista*®, ci doar relatiile
dintre ele — o stim de la Nietzsche, drept pentru care obiectul — sau subiectul
istoriei —ramane sa fie determinat ca obiect de raporturile in care e prins, nu ca
dat in mod natural, i care ar cunoaste variatii doar datorita unor ideologii (in
sensul de doctrind) la care adera succesiv®’.

lar prin aceasta, sustine Paul Veyne, analizele lui Foucault se disting atat
de cele ale lui Marx, cat si de cele ale lui Freud, fiindca nu cauta vreo realitate
ascunsa in spatele suprafetei vizibile a practicilor, pentru ca practicile insele
sunt o materie care se oferd doar partial vedertii, fara ca restul, partea ascunsa,
sa fie de alta natura, mai misterioasa, sau sa mobilizeze In vreun fel ceea ce ni
se aratd: nu exista nimic refulat sau de refulat, nu exista nici un mare discurs
continuu si tacut in subteranul discursului nostru. Foucault analizeaza lucrurile

52 Vezi Paul Veyne, Foucault revolutioneazd istoria, in Paul Veyne, Cum se scrie istoria,
traducere de Maria Carpov, Bucuresti, Meridiane 1999, p. 369-414.

33 Ibidem., p. 375.

34 Ibidem., p. 379-380.

35 Eterogen in sensul cel mai propriu, pentru ca transformarile istorice nu se inscriu in nici o
directie care sa poata fi caracterizata drept progres.

*De asemenea, practica se afla la originea functiei, nu functia genereaza practica.

7 Aceasta invalideaza acuza de relativism adusa Iui Foucault, pentru ¢d Foucault nu sustine
nicidecum ca istoria ar consemna convingeri diferite care se refera la acelasi obiect dat.
Inexistenta obiectului face sa nu mai fie loc nici pentru adevar, nici pentru eroare, nici
pentru Insasi judecata de adevar — analizele istorice ale lui Foucault implinesc astfel proiectul
genealogic al lui Nietzsche.
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ascunse din ceea ce vedem cu totii. Si, am spune noi, dacd Veyne are dreptate,
atunci Foucault e, totusi, un urmas fidel al lui Nietzsche, pentru ca tine in
continuare cont de faptul ca semantica e doar incarnarea iluziilor idealiste. Or,
aceasta gramatica a discursului nu e ascunsa pentru ca ar fi refulata — ci fiindca
natura ei e preconceptuald, ceea ce face ca practica ce intemeiaza si se lasa
intemeiata de discurs sa fie ceva ,,de la sine-nteles”, iar subiectul ei convins sa
fie convins in mod reflectat ca e instalat in plenitudinea ratiunii.’®

Insa ceea ce-1 apropie si mai mult pe Foucault de Nietzsche e chiar
inversiunea anti-teleologica a raportului obiect-practicd, denuntarea credintei
iluzorii ca orice comportament urmareste sa tinteascd un obiectiv anume, deja
existent, iluzie care legitimeaza mecanismul ideologiei — chiar si al vulgatei
despre puterea-opresiune — adica transformarea practicii intr-o reactie la un
discurs intentional. Pe de alta parte, aceasta mai inseamna si cd Foucault se
declara impotriva transformarii ideologiei sau a simplei convingeri constiente
in motor al actiunii.’® (Nietzsche pare a fi cel care inspirda o asemenea
metodologie a analizei istorice; cu o exceptie, poate, care vizeazd faptul ca
ceea ce Nietzsche numea ,.filologie buna” pleca de la reprezentarea de sine a
subiectilor pentru a descoperi semnificatiile creatiilor lor lingvistice: acesta e
traseul analizei genezei termenilor de ,,rdu” si ,,bun” din Despre genealogia
moralei 1 asa se explicd importanta de-a descoperi care vointa anume se
instapaneste asupra sensului cuvintelor.®?)

Serii de evenimente, discontinuitdti care nu se lasd surprinse intr-o
intelegere totalizatoare sau teleologica. Forte (intr-un sens care se apropie de
cel deleuzian) care, prin combinarea lor, construiesc un eveniment. Formatiuni
discursive ce nu au altd reguld de constituire decat accidentul. — Analiza
discursului ca vehicul al semnificatiei fortelor, ,,ceva pentru care si prin care

38 [bidem., p. 386: ,,Asadar, metoda constd, pentru Foucault, in intelegerea faptului ca lucrurile
nu sunt decat obiectivarea unor practici determinante, ale caror determinari trebuie adese la
lumind, de vreme ce constiinta nu le concepe.”

% Michel Foucault, Arheologia cunoasterii, traducere de Bogdan Ghiu, Bucuresti, Univers
1999, p. 254: , Nu este nevoie s trecem prin instanta unei constiinte individuale sau colective
pentru a percepe locul de articulare al unei practici si al unei teorii; nu este nevoie sa cercetam
in ce masura congtiinta aceasta poate, pe de-o parte, sa exprime niste conditii mute si, pe de
alta parte, sd se dovedeasca sensibila la adevaruri teoretice; nu este nevoie sd punem problema
psihologica a unei congtientizari”. O atare punere intre paranteze nu neaga, insd, posibilitatea
si necesitatea intelectuala si politica a constiintei individuale.

% Friedrich Nietzsche, Despre genealogia moralei, 1.
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se duce lupta: este chiar puterea care trebuie cuceritd”™', nu configureaza din
interor unitatea de discurs, ¢i 0 dezmembreaza din exterior, si ea se concretizeaza
intr-o descriere a discursului in general — descriere care se opune istoriei
gandirii® ca suma a intentionalitatilor subiective, hermeneuticii care vrea sa
surprinda un sens adevarat, precum si comentariului care nu se multumeste cu
suprafata textului, ci plonjeaza intr-o dimensiune straina lui, dublandu-1.°

Prin urmare, nici intemeierea stiintelor umane nu se joaca la nivel tran-
scendental sau arhitectonic, ci de ea pot da seama mai curand relatiile de putere:
nu exista relatii de putere fara constituirea corelativa a unui camp de cunoastere
si nici cunoastere care sa nu presupuna si, in acelasi timp, sa nu dea nastere
unor relatii de putere, spune Foucault in cartile sale, in care subsumeaza vointa
de adevar vointei de putere. Consecinta e faptul cad umanul, obiectul stiintelor
umane, asa cum e inteles in epoca noastra, e descris de Foucault ca produs al
unor obiectivari specifice unor episteme istorice®: nu exista subiect, ci doar
proces de subiectivare, care echivaleaza cu o interiorizare si asumare
standardizanta a unor principii i practici ce urmaresc sa elimine o diferentd pe
care o privesc ca reziduu — normalizarea are nevoie de un anormal care sa o
limiteze si, prin acesta, sa o determine; ratiunea are nevoie de nebunie, sdnatatea
de boala etc.

Desigur, analizele lui Foucault cunosc si decalaje semnificative in raport
cu filozofia nietzscheana: e drept, Nietzsche redusese deja adevarul la vointa
de putere, Insa vointa era cea a individului, si doar prin contaminare reactiva
se transforma in ideal comun unei epoci, in vreme ce Foucault depersonalizeaza
puterea, o transferd unei retele anonime, birocratizate, o face traductibila in
discursuri tot mai rafinate, capabile sa fie interiorizate si reproduse, ca strategii
de administrare, la nivelul intregii societiti. In consecintd, din perspectiva
investigatiilor sale, nu se mai poate vorbi de un subiect constient care sa

1 Michel Foucault, Ordinea discursului. Un discurs despre discurs, traducere de C. Tudor,
Bucuresti, Eurosong & Book 1998, p. 16.

2 Michel Foucault, Arheologia cunoasterii, p. 167-173.

8 Vezi Gabriel Troc, Postmodernismul in antropologia culturald, lasi, Polirom 2006, p. 127:
,Discursul pe care-1 supune Foucault analizei este, prin urmare, o unitate alcatuita din enunturile
pe o anumita tema care s-au agregat la un moment dat intr-o forma particulara dupa reguli de
formare si transformare ce pot fi evidentiate si care, in timp, a fost subiectul unor repetitii,
modificari si reactivari. Analiza discursului se pastreaza in pura pozitivitate, la «suprafatay
enunturilor”.

% De unde si posibila depasire, despre care vorbeste Foucault, a umanismului ca figura istorica.
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monopolizeze puterea, pentru ca subiectul insusi nu-si mai apartine, ci e generat
de campul de forte si practici la a caror intretinere §i, eventual, extindere
contribuie. Adevarul nu e o recompensa a — si suferintd produsa de — un efort
eroic si ludic individual, ci e rezultatul institutional al unor practici ale puterii,
integrat in circuitul acestor practici si pus 1n slujba lor, generand, la randul
sau, efecte de putere, care amintesc, prin structura si origine, de fictiunile sociale
ale limbajului si religiei de care vorbeau textele lui Nietzsche.

Intr-un fel, ca adept al dezmembririlor si discontinuitatilor, desi detasandu-
se de ontologia lui Nietzsche, Foucault e chiar mai fidel poate istoriei ca
genealogie decat aceasta gandire care il inspird, insa el nu subscrie, totusi,
proiectului de depasire a nihilismului european, ignorand cu totul evaluarea
valorilor care constiuia nucleul §i motivatia criticii genealogice. lar Foucault e
doar unul dintre continuatorii lui Nietzsche care se limiteaza la a-1 urma gandirea
fie doar metodologic, fie doar in privinta prezumtiilor filozofice. In cele din
urma, dincolo de modul in care a fost preluata si de directiile in care a fost
continuata, gandirea lui Nietzsche ramane imposibil de reprodus ca schema,
ca gandire ce isi inventeaza singura problemele — a caror investigare nu ramane,
prin aceasta, mai putin necesara.

P.S. Am ales instrumentarul conceptual al lui Deleuze pentru a
pune in lumina legatura indisolubila intre genealogia ca metoda de
investigatie critica si ontologia lui Nietzsche; insa, asa cum am vazut,
adoptand perspectiva din Nietzsche §i filosofia, ne plasam pe o pozitie
unilaterala, care va trebui depasita, iar pentru aceasta vom analiza,
intr-un studiu aflat in curs de pregatire, in ce consta eroarea criticii
gandirii hegeliene pe care i-o atribuie Deleuze lui Nietzsche.
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PERSPECTIVE TEOLOGICE

CREATIE, EVOLUTIONISM, GENETICA.
PLAN DIVIN SAU iINTAMPLARE?

Florentin CRIHALMEANU

RESUME: Création, évolutionisme, génétique. Projet divin ou hazard?
Face aux découvertes de la science, mais aussi a 1’idéologisation de
I’évolutionisme, des représentants de 1’Eglise tels le cardinal Christoph
Schonborn et Raniero Cantalamessa parlent d’un ,,intelligent design” qui
explique I’ordre et la richesse de ’univers. Le centre de la foi des chrétiens
reste la résurrection de Christ, qui pourrait étre comparée — dans le champ
spirituel — a la grande explosion initiale du monde matériel et a la fois
considérée 1’élément qui confére du sens a toute évolution.

MOTS CLE: création, évolutionisme, génétique, intelligent design,
Christoph Schénborn.

Invierea din morti a Domnului nostru Isus Cristos constituie centrul de
forta al credintei noastre crestine. In mesajul adresat tinerilor cu ocazia celei
de-a XXIV-a Zi mondiale a tineretului, sf. parinte Benedict al XVI-lea spune:
»,Dumnezeul cel viu este Cristos inviat si prezent in lume. El este adevarata
speranta: Cristos care trdieste cu noi §i in noi si ne invitd sa participam la viata
vesnicd”.

Este oare cu adevarat Cristos Inviat speranta noastra si invierea lui Cristos
centrul de forta al vietii noastre de credintd?

,Invierea lui Cristos — scrie Raniero Cantalamessa — este pentru universul
spiritual ceea ce, dupa cele mai recente descoperiri, a fost pentru universul
fizic, asa numita «mare explozie initiald» (bing-bang), cand un «atom» de
materie a Tnceput sa se transforme in energie, dand nastere unei miscari de
expansiune a universului care, la distanta de miliarde de ani, incd mai continua
de fapt tot ceea ce se miscd in Biserica (sacramente, cuvinte, institutii) isi iau
propria forta din invierea lui Cristos. Aceasta este clipa cand moartea se
transforma in viata si timpul in eternitate”.!

33



FLORENTIN CRIHALMEANU

O afirmatie din traditia ebraica ne spune ca acesta ar fi timpul in care
Dumnezeu a creat universul si ca echinoxul de primavara in care se afla
sarbatoarea Pastilor ar fi aniversarea creatiunii.

,In echinoxul de primivard avem un raspuns si o razi din acel inceput in
care aceasta lume a fost creatd. Astfel, in fiecare an Dumnezeu ne readuce
aminte crearea lumii.” (Filon din Alexandria, De spec. leg., 11, 151).

Preambul

De unde venim si spre ce ne indreptam? Care este originea universului?
Oare lumea in care trdim are un sens?

Sunt intrebari ce au framantat generatii i generatii de oameni si raman si
astazi la fel de actuale.

Credinta crestind, in particular teologia, considera ca are raspunsuri prin
sfanta Scripturd. Stiintele moderne pretind ca au raspunsuri bazate pe teorii si
descoperiri din domeniul fizicii, astronomiei, biologiei, geneticii.

Cine are dreptate? Credinta sau stiinta? La o privire mai atenta ar trebui
intai sa ne Intrebam oare sunt in opozitie totala una fata de cealalta?

Aceste noi intrebdri conduc inevitabil spre o confruntare directa intre stiinta
si teologie, dar si intre cunoastere si credintd, care daca este onesta si rationala,
meritd acceptata.

Fara pretentia de a oferi raspunsuri exacte si nici de a epuiza un subiect
atat de vast, voi incerca sa ofer anumite opinii, sd trasez anumite linii, sa ofer
anumite principii care analizate pe baze rationale vor conduce spre anumite
concluzii.

Voi urma in expunere firul cartii Intdmplare sau proiect, evolutie si creatie,
conform unei credinte rationale ce are drept autor un mare teolog al Bisericii
catolice, un suflet ales de pastor si un prieten al Bisericii noastre: cardinalul
Christoph Schonborn.? La aceasta s-au mai addugat anumite articole de
actualitate sau carti teologice de specialitate.

intrebarea cheie

Reludm intrebarea cheie: ,,Oare lumea in care tradim si viata noastra in
aceastd lume au un sens?”

Numai ceea ce are un scop, un tel are un sens. Fara ratiune nu exista

'"Paolo VI, C.M. Martini, R. Cantalamessa, B. Maggioni, S. Fausti, M. Orsatti, G. Basadonna,
J.S. Querda Bifet, Anonima contemporanea, Parole di risurrezione, Milano, Ancora editrice
2002, p. 30.

2 Christoph Schénborn, Caso o disegno? Evoluzione e creazion secondo una fede ragionevole,
Bologna, Edizioni studio domenicano 2007.
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orientare, nu existd un plan, nu exist un ,,design”.

Cardinalul Ratzinger (actualmente sf.p. papa Benedict al XVI-lea), in
cartea de interviuri Gott und die Welt afirma: ,,JImaginea crestinad a lumii este
aceea cd lumea a luat nastere printr-un proces foarte complicat de evolutie, dar
c, in fond si la urma urmei, ea provine totusi din Logos (Cuvant, ratiune). in
acest sens, ea contine in sine ratiune”.

Impotriva afirmarii purei intamplari si deci, a lipsei de sens, actualul pontif
subliniaza importanta ratiunii, intr-o reflectie aprofundata in relatia dintre stiinta
si credinta. Adesea, conflictul actual este redus la unul intre stiinta si religie.
In realitate, nu trebuie uitata ,,puntea de legatura” dintre ele, care joacd un rol
hotarator si anume ratiunea.

Ratiunea este aceea care recunoaste in naturd un ,,design”, un tel, un plan
si un scop, iar asta intr-o masura tot mai mare. Cu cat stim mai mult, cu cat
cunostintele despre procesele vietii devin mai cuprinzdtoare si mai detaliate,
cu atat mai mare devine uimirea si cu atdt mai putin credibild devine teoria
intamplarii.?

Fr. Stanley Jaki, (cdlugdr benedictin cercetdtor in istoria stiintelor),
referindu-se la teoria conform céreia nu existd un scop in creatie si totul decurge
dintr-un proces neplanificat al unor transformari intamplatoare si a selectiei
naturale, spunea: ,,Cea mai mare problema in ceea ce priveste aceastd afirmatie
este urmdtoarea: un proces despre care se presupune ca este fara scop, a avut
ca rezultat omul, o fiinta care face totul cu un scop ...”.*

Intrebarea referitoare la originea acelui evident ,,intelligent design” in tot
ceea ce este viu, este complet legitima, ba chiar o intrebare care trebuie sa
intereseze omul si ratiunea sa. Nu ne putem astepta ca raspunsul la aceasta
intrebare sd vind doar de la cercetarea care lucreaza dupa metode pur stiintifice;
aceastd Intrebare revine atributiilor omului ca fiinta, care isi pune intrebari,
care ramane uimit i care gandeste!

Joachim Illies scrie, cu privire la aceasta distinctie, urmatoarele: ,,Stiintele
exacte nu pot demonstra nici ca ar exista un scop ordonator in spatele lucrurilor
si nici faptul ca totul nu ar fi decat rezultatul intdmplarii neintentionate. Cu cat
biologia progreseaza mai mult, cu atit ea recunoaste cd, in domeniul ei de
cercetare, nu se poate gasi raspunsul la intrebarea referitoare la cauza originara
a evolutiei”.’?

3 Ibidem, p. 126-128.
* Ibidem, p. 153.
3 Ibidem, p. 154.
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Atunci, unde poate fi gasit raspunsul la intrebarea de mai sus?

El ,,sustine totul cu puterea Cuvantului sau” (Evr 1,3)

1. Dumnezeu actioneaza in lume

- a crede ca Dumnezeu exista inseamna si a crede cd El actioneaza in
lume, nu doar din cand in cand, ci mereu, pentru ca toate isi au originea in El
si chiar mai mult, El sustine toate si ofera un scop tuturor.

- un peisaj caucazian la apus de soare reaprinde flacara credintei in
sufletul filozofului si teologului rus Serghei Bulgakow (+1944) dupa zece
ani de ateism stiintific.

- opinia teologului Karl Rahner: ,,Teologia si stiinta nu pot sd ajunga in
contradictie Intre ele, deoarece amandoud se deosebesc la nivelul principiilor,
metodelor si chiar al obiectului cercetarii”.

- nu trebuie sa fie In opozitie intre ele dar obiectul cercetarii lor nu poate
fi total diferit, trebuie sa existe puncte de contact si de reciproca acceptare.

- credinta n creatie si viziunea stiintificd se pot completa reciproc foarte
bine fara a incerca sa se domine reciproc; aceasta presupune un intens efort
intelectual (al ratiunii umane).

2. Evolutia este o problema de credinta?

Paradoxal actorul Thomas Kretschmann, care a jucat rolul papei loan Paul al II-
lea intr-un film american, a declarat: ,,Nu am nimic in comun cu Biserica. Nu cred in
Dumnezeu, ci cred in evolutionism; deoarece acesta este,dupa opinia mea, mai
logic...”. Interesant, de cand atitudinea fata de evolutionism este o problema de
credinta? S-a ajuns oare la ,,sacralizarea” unei teorii stiintifice? Cum este posibil
aceasta? Nu avem un ,einsteinism” pentru teoria relativitatii, nu avem un
,,newtonism”, s.a.md., de ce un darwinism? Este important a elibera teoria lui Dar-
win despre evolutie de tot ceea ce nu este stiintd pentru ca ea sa nu se transforme Intr-
o1ideologie (Stanley L. Jaki), ci sd ramana stiintd. Faptul ca s-a transformat problema
evolutiei intr-o ,,arma de lupta” impotriva credintei in creatie are atat de putin de a
face cu stiinta, dupa cat avea i materialismul dialectic din timpul regimului comunist.”

3. Creatia continua

- Adeseori se crede cd Dumnezeu dupd actul creatiei din cand in cand
intervine pentru a face cate o ,,revizie” sau o ,,reparatie” operei sale.

,Credinta in creatie inteleasa corect si teoria evolutiei inteleasa si aceasta
in mod corect, nu se opun reciproc. Evolutia presupune creatia iar creatia la

¢ Ibidem, p. 65-67.
7 Ibidem, p. 69-70.
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lumina evolutiei ne apare ca un eveniment ce se desfasoara in timp — ca si
creatie continud — 1n care ochilor credintei li se dezvaluie Dumnezeu — Creatorul
cerului si al pamantului.” (papa Ioan-Paul al II-lea).®

- Trei pasi vor arata o cale de intelegere a lucrarii lui Dumnezeu:

a) Primul pas

- Credinta in Creator nu incepe acolo unde nu se stie inca nimic despre
creatie §i naturd, ci tocmai acolo unde se poate sti.

- Ratiunea ne spune cd toate cele pe care le vedem §i observam astazi,
odata nu existau. Soarele si-a avut originea lui, la fel si luna, padmantul, viata si
formele ei, omul si chiar eu insumi. Ceea ce odata nu exista este trecator, iar
ceea ce este supus schimbarii si trecdtor nu poate avea propria existentd de la
sine. Urmeaza atunci intrebarea justa si necesara: ce mentine totul in existenta?
Toata aceasta creatie putea sd nu existe. Cine a dispus existenta mea ca individ?
Cine ma mentine in viatd? Cum de universul nu recade n neant?

,Creatia continua” inseamna mentinerea universului in existenta. In
simbolul credintei (B.I. al fiecarui crestin) spunem: ,,Cred intr-unul Dumnezeu
Tatal Atoatetindtorul (Pantokrator = Cel care toate le sustine), facatorul cerului
si al pamantului...”. Forta care sustine totul in existenta nu poate fi de ordin
pur material pentru ca ar trebui sa fie alimentata de alte forte si surse de energie.
Nu poate fi o forta limitata, finita, ci ar trebui sa fie una infinitd, atemporala iar
aceste calitati sunt de fapt cateva dintre atributele esentiale ale lui Dumnezeu.

- ,,Creatia continud” este aceasta forta divina prin care activitatea creatoare
a lut Dumnezeu continud sa sustind intregul univers chiar si in zilele noastre.
Daca Dumnezeu ar abandona creatia, aceasta ar cddea din nou in neantul din
care provine. ,,Deschizdnd Tu ména ta, toate se vor umple de bunatati; dar
intorcandu-ti Tu fata ta,se vor tulbura; lua-vei spiritul lor si se vor sfarsi si in
tarana lor se vor intoarce. Trimite-vei Spiritul tdu §i se vor zidi §i vei Innoi fata
pamantului.” (Cf. Ps 103,29-31).

- Activitatea si actiunea tuturor creaturilor este mentinuta de catre ,,actiunea
originard” a Creatorului ,,Si lucrarile sunt felurite, dar este acelasi Dumnezeu
care lucreaza toate in toti.” (Cf. 1Cor 12,6).°

b) Al doilea pas

Universul in care traim este o lume 1n continud devenire, in care dezvoltarea
cosmosului si evolutia au facut posibila viata umani pe Pamant. In acest proces
apar noi realitdti, unele total noi, mai complexe. Ne intrebdm cum se poate ca

8 Ibidem, p. 27.
® Ibidem, p. 70-74.
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o realitate inferioara, fara capacitatea de organizare si ordonare, sa produca de
la sine si cu totul intdmplator, ceva superior ei?

Se raspunde adeseori cu o serie lunga de premise si ipoteze fara de care
aparitia noului nu ar fi fost posibila. Dar o diferentd se impune: trebuie facuta
o distinctie clard Intre ipoteze, presupuneri si cauze efective. Spre exemplu
pentru a se explica aparitia vietii pe planeta noastra ni se spun o serie de conditii
(s1 coincidente) fard de care viata nu ar fi fost posibila, dar (!) aceste supozitii
generau doar conditii favorabile pentru originea vietii, ele nu constituie
nicidecum cauza creatoare a vietii. Deci, logic, nu rezulta cd din conditiile
fundamentale favorabile a aparut automat acea noutate esentiald procesului
evolutiv pe care astazi o numim viata.

Pentru ,,nasterea’ vietii a fost nevoie de un ,,izvor” de viata care deja sa fi
existat, a fost nevoie de un act creator, comandat de catre o vointa constienta, la
un moment precis. Acest priceput Artizan a pus ,,scanteia divind” pentru ca viata
sa apard in acele conditii care erau deja pregdtite la momentul potrivit pentru ea.

Marile ,,salturi” cu care se urca in graba treptele evolutiei speciilor prezinta
fiecare un moment de conditii necesare, care insd nu puteau fi ele insele
creatoare ale unor noi fiinte vii.

Poate exemplul cel mai concret, pentru noi, in care se conjugd atat conditiile
creaturilor cat si actul creator divin este generarea unei noi fiinte umane. E
limpede ca fiecare persoand umana este unica datorita particularitatilor genetice
proprii. Existd insa si o altd unicitate a persoanei umane exprimata prin
demnitatea inalienabild a ei. Fiecare persoand dincolo de origine, rasa, sex,
limba, capacitati proprii, poseda si o demnitate proprie. Aceasta demnitate se
cuvine persoanei umane pentru ca este creatd ,,dupa chipul si asemanarea lui
Dumnezeu” ,,Si a zis Dumnezeu: «Sa facem om dupa chipul si asemanarea
noastra ca sa stdpaneasca pestii marii, pasarile cerului, animalele domestice,
toate vietdtile ce se tardsc pe pamant si tot pamantul!»” (cf. Gen 1,26).

Parintii sunt colaboratori reali la generarea noii fiinte umane, dar nu sunt
,producitorii” ei. Aceasta fiinta apare gratie unui act la care participd Dumnezeu
si creaturile Sale. Cel care creeaza o noud persoanad, ,,sadindu-i” sufletul
nemuritor si conferindu-i astfel o vocatie unicd, este numai Dumnezeu. '

c) Al treilea pas

- De unde provine marea varietate in creatie? Mii si mii de forme de viata
in macro- si microcosmos, oare sunt toate pur functionale?

Cu cat se cerceteaza mai mult natura cu atat mai mult descoperim in ea o

10 Ibidem, p. 74-77.
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,,placere” de a raspandi frumosul, de a fascina, a uimi sau a infricosa privitorul,
fard a parea ca au o ratiune existentiala ,,functionald” in strictul sens al
cuvantului. (cred ca fiecare dintre noi a admirat un peisaj de munte, un apus de
soare, un clar de luna, dar si un buchet de flori de munte, un grup de capre
negre, fluturi colorati, cAmpii inflorite, paduri de brad, pesti colorati de diferite
forme si marimi, scoici cu tot felul de modele, etc.). ,,Armonia naturii” culorile
curcubeului, desenele perfecte ale scoicilor, curbe matematice ale caror ecuatii
omul le-a descoperit relativ recent, erau deja trasate de catre divinul Artizan de
milenii si milenii de ani. Culorile si formele florilor, culori pe care omul nu le
stia reproduce, imbindri de nuante dupa cele mai stricte reguli ale esteticii
moderne, geometria perfectd a petalelor, totul este inscris deja Tn micuta
samantd, formele pasarilor si ale pestilor care raspund atit de bine legilor
aerodinamicii sau hidraulicii incat omul si-a faurit masinarii dupa modelul lor.
Ce sa mai spunem despre intelepciunea furnicilor, albinelor sau comunicarea
delfinilor, migratia pasdrilor calatoare si alte asemenea lor, care inca raman
taine pentru noi oamenii?!

Oare nu putem sau nu vrem sa atribuim aceasta admirabild varietate
creativitatii Artizanului divin — ,,Creatorul tuturor celor vazute si nevazute”
(simbolul credintei).

Putem sa privim si domeniul artelor. Artistii sunt numiti adeseori ,,creatori”,
pentru ca ei fac perceptibil frumosul care incanta privirea sau armonia sunetelor
care ne incantd auzul sau pur si simplu frumosul care inalta sufletul. Artistii
insd nu creeaza in adevaratul sens al cuvantului biblic ,,a crea”, pentru ca ei
intotdeauna au modele, au legi pe care le-au Invatat, au instrumente pe care le-
au utilizat. Din aceasta intrepatrundere de conditii cu creativitatea proprie
,izvoraste” o simfonie, o picturd, o sculpturd, o poezie. Nimeni nu va spune
niciodata ca o simfonie sau o pictura a aparut ca rod al Intamplarii sau acci-
dental, dupa cum nimeni nu va spune ca pianul sau penelul au ,,produs” acea
opera de arta.

»0Oare nu ar fi mai potrivit sd se priveasca teoria evolutionistd la lumina
fortei creatoare a unui Mozart? Oare nu ne-am apropia mai mult de Creator, de
modul in care El face sa rasune, in creatia sa, inepuizabilele sale melodii?” se
intreaba card. Schonborn.

Nu stiu dacd atunci cand formula aceste intrebari eminenta sa citise despre
experimentele facute de catre cercetatorii japonezi Nobuo Munakata sau
Susumo Ohno, care — facand cercetari pe o gena dintr-o proteind a soarecelui

" Christoph Schénborn, op. cit., p. 78-79.
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—au transformat dupa reguli precise secventa de ADN 1intr-o partiturd muzicald
interpretabild, dar culmea uimirii s-a produs atunci cand s-a identificat in acea
armonie un refren din Nocturna opus 55, n. 1 de Chopin!!?

Este ca si cum universul microcosmosului se deschide pentru a ne revela
melodia tainicd ascunsd in armonia arhitecturii cu care fiintele vii au fost
plasmuite. O melodie ascunsa, coborata parca dintr-un univers arhetipal pri-
mordial comun, care peste mii §i mii de ani a inspirat gandul si miscarea
degetelor artistului polonez pe clapele pianului sau intr-o noapte din mileniul
trecut.

»Micsoratu-l-ai pe el cu putin fata de ingeri” (Ps 8,5)
1. Omul este coroana (incoronarea) creatiei? '

- Doctrina catolica sustine ca prin om evolutia si-a atins un scop, ceea ce
inseamna cd a existat mai Tnainte un proiect. Noi consideram ca aparitia omului
ar fi deci rezultatul unui proiect si nu al unei simple intamplari.

- Dupa descoperirea asemanarii dintre genomul cimpanzeului si al omului,
multe persoane au concluzionat imediat ,,vedeti este o noud confirmare, deci
ne tragem din maimuta”. (permiteti-mi sa redau in paranteza o anecdota scurta
povestita la radio de catre remarcabilul actor si publicist Dan Puric —,,Tata noi
am fost creati de Dumnezeu sau ne tragem din maimuta? — Dragul tatii, noi am
fost creati de Dumnezeu, dar vino méine cu tata la Teatru §i iti arata tata citiva
care se trag sigur din maimuta!).

Ipoteza ca omul provine din regnul animal nu constituie o problema, dar
ipoteza ca omul provine din natura fara nici o discontinuitate substantiala intre
animal si om constituie o problema. Insisi demnitatea omului este atinsa iar
sufletul uman este redus la nivelul unei masti de instincte inconstiente, care
determind, prin impulsurile lor, viata omului.

2. Lumea creati pentru om'

- Cartea Facerii (Geneza) in cele doud naratiuni ale creatiei il prezinta pe
om ca si centrul si varful piramidei creatiei. Totul a fost creat pentru om, la
intentia lui. Superioritatea lui psiho-fizica (ratiune, limbaj, pozitia dreapta),
atentia pe care Dumnezeu i-o acorda inca din actul creatiunii (creat dupa chipul
si asemdnarea lui Dumnezeu — cf. Gen 1,26), precum si misiunea incredintata (a
stapani peste pesti, pasari, animale domestice ... i tot pamantul — cf. Gen 1,28)

12 L’armonia del DNA, http://www.terapiedelfuturo.it/dna.html.
13 Christoph Schénborn, op. cit., p. 97 s.u.
4 Ibidem, p. 100 s.u.
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vorbesc toate despre aceasta pozitie privilegiata a omului in cadrul creatiei.
(,,91 Dumnezeu i-a binecuvantat zicand: «Cresteti si va inmultiti si umpleti
pamantul si-1 supuneti; si stapaniti peste pestii marii, peste pasarile cerului,
peste toate animalele, peste toate vietdtile ce se misca pe pamant si peste tot
pamantul!»”

- Talmudul spune ca: ,,Lumea ar fi fost creata de Dumnezeu ca un iatac de
nunta pe care Tatal 1-a pregatit pentru fiul Sau. Atunci cand totul a fost pregatit
l-a asezat pe fiul Sau acolo”.

3. Omul parte din natura®

- Unii filosofi antici (Celso) sustin cd omul este o parte dintr-un intreg,
deci nu e diferit de celelalte creaturi. Aceasta viziune care conduce la
,,dizolvarea”, pierderea unui individ intr-un intreg comportd cu sine riscul
fanatismului. Cunoastem cu totii ideologiile totalitare ale secolului trecut pentru
care nu aveau valoare decat statul, partidul, rasa, clasa sociald iar individul
ramane pierdut intr-o masa, in care se pierde ca subiect. Ca urmare nu se mai
poate vorbi despre dreptul individului sau demnitatea individului.

4. Cufundati in curentul, fluxul devenirii'®

- Omul are anumite aspecte concrete in comun cu celelalte creaturi
(Tmpartasim aceleasi legi ale materiei, avem nevoie de aceleasi elemente pentru
viata, avem acelasi mediu de viata), putem spune ca suntem in aceeasi ,,arcd a
lui Noe”, pe aceasta planetd. Prof. Arnold Benz descrie concret cum prin
structura noastrd fizico-chimica suntem profund inradacinati in istoria
universului. Omul este un microcosmos in care se regaseste intregul univers.

Aparitiaomului are o istorie indelungata, dar reconstituirea mult doritului ,,arbore
genealogic”, dupa ultimele descoperiri ale stiintei a devenit parca mai dificila.

Existd o serie de intrebari cu privire la om: oare avem mai multe origini?
De cand se poate vorbi de om? Ar fi posibila o trecere directd de la animal la
om? Daca omul, Homo sapiens, a evoluat din hominide atunci cum s-au
transformat acestia in oameni?

Pentru a incerca sa raspunda la acestea, antropologii enumera caracteristici
anatomice (pozitia, marimea creierului) si obiceiuri culturale (utilizarea focului,
producerea uneltelor, armelor si limbajul). Dar toate acestea sunt numai la
nivelul conditiilor favorabile.

Ce a facut omul sa fie om? Este o problema genetica? Daca cimpanzeul
are un genom atat de asemanator omului in ce consta ,,mica diferenta”?

15 Ibidem, p. 104 s.u.
16 Ibidem, p. 107 s.u.
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5. Mica diferenta'’

Sa ludm cateva pe rand. Oare diferenta consta in constiinta de sine? Dar si
animalele au un fel de perceptie a sinelui. Atunci in interrelationare? Evident
nu, si animalele au forme de relatie intre ele si chiar si cu oamenii.

Filozoful german Hans-Eduard Hengstenberg (+1998) afirma ca
particularitatea omului consta in capacitatea lui de a trece dincolo de interesele
si nevoile vitale imediate si de a avea o clard perceptie atat despre sine cat si
despre ceilalti. Omul nu doar simte, ci poate examina senzatiile sale, poate
exprima ganduri asupra propriei persoane, asupra celorlalti si asupra lumii in
care vietuieste. Omul nu traieste aruncat sau ,,scufundat” in aceasta lume, ci o
poate observa, modifica, critica. Dar aceste caracteristici ale gandirii umane
nu-i pot proveni doar de la materia vie. Materia vie nu se poate auto-observa,
nici nu poate sa se puna in raport cu ea Insasi.

Sa reluam exemplul propus. Omul si cimpanzeul, sau poate mai corect
cimpanzeul si omul, au in mare parte acelasi genom (insa proteinele difera
in proportie de 80%), dar cu siguranta nici un cimpanzeu nu s-a interesat $i
nu se va interesa vreodata de genomul sau. Lumea cimpanzeului se incheie
la banana, la reproducere, la jungla si la nevoile sale. Omul insa poate studia
genomul sdu si chiar si pe cel al cimpanzeului, se poate interesa de Inrudirea
sa cu cimpanzeul si, culmea, are chiar libertatea de a nega diferenta care
existd fatd de cimpanzeu. lar toate acestea le poate face pentru ca este o
fiinta spirituald! Numai unei astfel de fiinte 11 poate veni ideea de a scrie
carti ce neagd diversitatea lui fatd de animal. Pentru aceasta are nevoie de
spirit, de ratiune si de vointd. Gandirea are nevoie de un creier, dar creierul
nu produce automat gandirea, dupa cum pianul nu produce concerte de pian.
Sigur, pianul este instrumentul necesar pentru a putea fi interpretate concertele
respective. La fel, spiritul nu poate izvori din materie chiar dacd functiunile
spirituale au nevoie de anumite conditii fundamentale de ordin material. Aici
se face distinctia intre viziunea materialista §i viziunea care oferd un loc
spiritului. Nu este vorba de o diferenta ce ar pune in opozitie stiinta si credinta,
ci mai degraba este diferenta dintre o conceptie rationald si una irationala.
Din punct de vedere stiintific la nivel de metoda se poate ignora voit problema
spiritului si a ratiunii. Se pot cerceta cauze si legdturi doar la nivel material,
Dar, paradoxal, chiar si aceasta reducere metodologicd este o decizie
spirituald, de fapt.

17 Ibidem, p. 109 s.u.
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- Apare acum o noua Intrebare: daca spiritul omului nu deriva din conditiile
sale materiale, atunci de unde provine? Este rational sa admitem in om un
principiu spiritual pe care traditia filozofica il numeste in general ,,suflet”.
Numai sufletul face ca omul sa fie om. Desigur existenta sufletului nu se poate
demonstra ,,stiintific” si totusi fara un principiu transcendent materiei nu ar
putea exista nici un fel de stiinta, pentru ca si stiinta este o ,,chestiune spirituala”.

Papa Pius al XII-lea (+1958) in documentul Humani generis din 1950
afirma limpede ,,sufletele sunt create direct de catre Dumnezeu”.

Pontiful roman subliniaza cd acea conceptie conform careia corpul uman
isi are originea In materia vie deja existentd, nu este in contradictie cu credinta.
Sufletul omului, insa, nu poate fi ,,produsul” evolutiei, dupa cum nu poate fi
nici ,,produsul” parintilor. Sufletul este creat direct de catre Dumnezeu asa
cum citim in Cuvantul Bibliei cu privire la crearea omului ca unicd fiinta
plasmuita ,,dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu” (cf. Gen 1,26). Omul
este asa cum ne invatd a doua naratiune a Genezei luat din tarana pdmantului
si plasmuit de Dumnezeu, dar devine o ,,fiintd vie”, adicd un om, doar atunci
cand primeste ,,suflarea de viata” din partea Creatorului (cf. Gen 2,7: ,,Atunci,
ludnd Domnul Dumnezeu tarana din pamant, a facut pe om si a suflat in fata
lui suflare de viata si s-a facut omul fiinta vie.”). Astfel, omul este unit cu toate
fiintele vii prin originea sa ,,pamanteasca’, dar devine om doar prin sufletul pe
care Dumnezeu 1 1-a insuflat.

Aceasta 11 confera demnitatea si responsabilitatea individuala care 1l ridica
deasupra celorlalte fiinte vii si il face in acelasi timp sa poatd deveni ,,pastorul”
lor.

6. Planeta albastra, patria noastra actuala

Cu cat avanseaza cercetdrile stiintifice cu atdt mai mult intelegem ca aceasta
Planeta albastra, fir de praf in marele univers, este totusi o planeta privilegiata
iar viata de pe aceastd ,,patrie” a noastra este cu adevarat un caz special, uimitor,
minunat si recent (citat din conf. card. Schonborn).

,»,3a comparam aceasta era cu un an de trei sute saizeci si cinci de zile!
Atunci, unei luni i corespunde cca. un miliard de ani. Cu bétaia ceasului la ora
zero sd Inceapa big-bang la 1 ianuarie. Dupa cateva saptamani, se formeaza
primele galaxii si primii sori. (...) In a treia, a patra sau a cincea generatie
apare la mijlocul lui august propriul nostru sistem solar, dintr-un nor de gaz si
praf (...) Putin mai tarziu se formeaza planetele exterioare gazoase si planetele
interioare solide, Intre care si Pamantul. La 16 decembrie apar primele verte-
brate n apa, in 19 decembrie plantele patrund pe uscat. De Craciun, mamiferele
is1 incep ascensiunea. Cinci minute inainte de miezul noptii, in 31 decembrie
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traiesc neanderthalienii, la 15 secunde inainte de 12 se naste Isus Cristos, la 4
secunde Tnainte de 12 avem anul 1500 si inceputul epocii moderne. Viata unui
om dureaza in cel mai bun caz, In acest an cosmic o secundd, mai adesea insa
numai o jumatate de secunda”. (D. Hattrup)

Iar noi oamenii suntem singurele fiinte vii de pe aceasta Planeta care ne
dam seama si intelegem aceasta. Suntem parte din naturd, suntem angrenati in
marele proces de schimbare, de devenire, a lumii. Dar noi oamenii, stiind
aceasta, putem cauta care este locul nostru in acest amplu proces, suntem
capabili sa gandim si sa tragem anumite concluzii cu multa libertate. Suntem
dotati cu instincte, influentati de diferiti stimuli pe care insa 1i putem analiza,
intelege si stdpani daca este nevoie. De altfel, este datoria omului sd se ridice
deasupra propriilor instincte si sa le utilizeze responsabil.!®

Progresul vertiginos al cunoasterii noastre ar trebui sa ne faca insa mai
smeriti, mai recunoscatori §i mai responsabili.

In prima predica de Pasti (15.04.2006), ca urmas al sf. apostol Petru in
tronul Romei, papa Benedict al XVI-lea a spus: ,.Invierea lui Isus (...) este —
daca permiteti sa folosesc limbajul teoriei evolutioniste — cea mai mare mutatie,
saritura absolut hotaratoare spre ceva cu totul nou, care a avut loc in lunga
istorie si evolutie a vietii: o saritura Intr-o ordine complet noua care ne priveste
pe noi si toata istoria... Este o strapungere in istoria evolutiei si a vietii in
general spre o viata viitoare noud; spre o noud lume ce se impleteste cu lumea
noastra... o transforma si o atrage”.

Card. Schonborn explica: ,,Daca invierea lui Isus este «cea mai mare
mutatie» sau... «explozia iubirii», care a rupt impletitura indisolubila dintre
moarte si devenire, atunci putem sa spunem si noi ca aici este telul, scopul
final al «evolutiei». Privind dinspre finalul ei, adica de la implinirea e, atunci
ni se dezvaluie mai bine si sensul ei. Chiar daca pasii evolutiei par a fi fost fara
un scop precis, fard o directie, drumul lung privit prin perspectiva finala a
Invierii a avut un sens, cici nu «drumuly in sine este scopul, ci Invierea este
acel eveniment care conferd un sens drumului”."

18 Christoph Schénborn, conferinta Creatia si evolutia — Doud paradigme si raporturile lor,
Viena.

1 Christoph Schénborn, discurs la decernarea titului de Doctor honoris causa al Universitatii
Babes-Bolyai.
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CATEVA FATETE ALE UNEI PROBLEME
SPINOASE: PACATUL ORIGINAR

Simona Stefana ZETEA

RESUME: Quelques traits d’un probléme difficile: le péché originel.
L’histoire biblique du péché originel n’est pas un mythe, méme si elle est
rédigée en utilisant un langage symbolique. Ce qui me préoccupe en ce qui
suit n’est pourtant pas discerner les divers niveaux de la rédaction du texte,
mais son contenu théologique, tout en approfondissant ensuite le probléme
de la propagation du péché originel et celui de I’efficacité du baptéme. Car
c’est bien la I’enjeu du probléme de la chute, qui ne peut étre comprise que
dans la lumiére de la Rédemption. Méme si I’histoire du péché des origines
laisse champ ouvert a toute une série de questions, elle constitue une réponse
fondamentale au probléme de I’existence du mal dans le monde. Mais en
proposant la doctrine du péché originel I’Eglise ne cultive pas une perspec-
tive pessimiste sur I’homme, en lui proposant aussi la voie du salut.

MOTS CLE: péché originel, propagation du péché originel, baptéme, chute,
Rédemption, mal, salut.

Introducere

Atunci cand vorbim despre pacatul originar, gandul ne duce atat la episodul
biblic ce vorbeste despre intrarea raului in lume (v. Gen 3 si Rom 3), cét si la
conditia noastrd marcatd de pacat (desigur, considerata ca atare, in afara mantuirii
aduse de Cristos). De reguld suprapunerea acestor doua realitdti implica o confuzie
inca mai grava, aceea a ideii ca fiecare om mosteneste prin nastere pacatul
stramosesc, vina celor dintai oameni ca atare. Or, vina are intotdeauna un caracter
personal, o admite si Vechiul Testament dupa o anumita maturizare a credintei
iudaice (Ez 28), dest, fard indoiald incercarea libertatii persistd de-a lungul intregii
istorii umane. In plus, ideea cd vina se mosteneste prin nastere pentru o vreme a
echivalat cu faptul de a socoti sexualitatea insasi pacatoasa (v. falsele interpretari
asupra Ps 52,7 alimentate de un anumit tip de teologie, predicare si catehizare),
ceea ce nu este perspectiva Scripturii. Corect ar fi din aceastd perspectiva sa
distingem si la nivel semantic cele douad realititi mai sus numite, folosind bundoara
sintagma ,,pacatul de la origini”’ pentru realitatea caderii dintru inceput si ,,pacat
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originar” pentru conditia de pacatosenie in care trdim noi, cu precizarea ca in
acest context conceptul de pacat nu are sensul de act personal gresit, nu implica
adica o responsabilitate directd, trimitand la ideea de natura corupta, de stare
care nu presupune prietenia dintru inceput dorita de Dumnezeu intre om si El.
Cum insa expresia de ,,pacat originar’” este consacratd pentru a desemna ambele
realitdti, in cele ce urmeaza o voi folosi In general nediferentiat. O altd idee ce se
cere subliniata inca de la Inceput este aceea cad explicatia pe care o da textul
Genezei caderii originare nu poate fi nici verificata, nici infirmata ca fapt istoric.
Cu siguranta este insa determinatd de experientd: pornind de la experimentarea
faptului ca omul se afld in prada pacatului, a unei forte ce ne determina sa savarsim
nu binele, ci raul (v. Rom 7), autorii sacrii se intreaba de unde stapanirea raului
asupra omului si, sub inspiratia divind, dar deopotriva incontestabil influentati
de mitologia timpului lor, redacteaza acest episod biblic; redactorii Scripturii
plaseaza la inceputul lumii interventia raului in istoria umand, Imbracand un
adevdr teologic intr-un limbaj mitic. Exegetii au facut efortul de a discerne care
este dimensiunea istorica §i care aceea simbolica in primele unsprezece capitole
ale Genezei, dar nu urmaresc sa lamuresc acest aspect in cele ce urmeaza,
focalizdndu-mi atentia mai degraba asupra semnificatiei teologice a pacatului
originar, asupra problemei mostenirii acestuia §i asupra catorva implicatii ale
invataturii despre acestea in ceea ce priveste practica botezului. Aceasta pentru
ca, dincolo de preocuparea de a discerne adevarul nud din episodul biblic al
caderii dintai, figura lui Cristos vine sd lumineze conditia pacatoasd a omului:
mantuirea savarsita de El expliciteaza (s1, mai mult decat atat, desigur vindeca)
grava stare a umanitatii, Insusi crestinismul justificandu-se pornind de la acest
adevar de credinta.!

Omul observa in fiinta sa o limita: caracterul de creaturd (departe de a fi
Fiinta, se impartaseste din Fiintd) ne impune acceptarea faptului cd nu noi
dispunem ceea ce este bine §i ceea ce este rau. Interdictia lui Dumnezeu asupra
,,pomului cunoasterii binelui si raului” indica un privilegiu al lui Dumnezeu in
deosebirea a ceea ce este drept de ceea ce este nedrept. Atentarea la aceastd
capacitate exclusiv divina coincide cu negarea de catre om a statutului sau de
creaturd. Dumnezeu nu putea sa nu doteze creatura rationald care este omul cu
capacitatea libertdtii si discernamantului; dacd acestea i-ar fi lipsit, s-ar fi
asemanat altor creaturi, nu ar fi fost pur si simplu om.? Acest pom trimite la
ideea unei frontiere intre realitatea divind si cea umana; in pofida prieteniei cu

' Grelot 1973, p. 34-35 ; Zoffoli 1994, p. 386.
2 Germinario 1999, p. 131-132.
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sine in care l-a statornicit pe om, Dumnezeu ii cere ascultare, singura cale de a
trai deplin aceasta prietenie. Ascultarea este pentru om un fel de a-si recunoaste
dependenta fatd de creator si supunerea fatd de legile creatiei. Ascultarea
inseamna incredere in Dumnezeu. La mijloc este si chestiunea libertatii: omul
poate sd accepte aceastd dependenta sau nu.?

Starea de pacat sub semnul careia se afla natura umana este caracterizata
prin privarea de sfintenia si dreptatea originare; este vorba de o alterare a
capacitdtilor naturale ale omului, de realitatea suferintei, ignorantei si mortii,
respectiv inclinatia spre pacat (concupiscentd). Prin botez, aceastad stare de
pacat este Inldaturata, persistand insa consecintele pacatului; astfel, viata omului
este marcata de lupta impotriva pacatului si inclinatia spre rau.*

Pacatul originar — piste de interpretare
Pomul interzis, un punct de referinta pentru libertate

Ce ne spune Scriptura despre pacatul originar, despre pacatul lui Adam si
al Evei? In primul rand este vorba despre o interdictie: Dumnezeu ii opreste pe
primii oameni de la a manca din ,,pomul cunoasterii binelui si raului”, precizand
ca gustarea din acesta il va duce pe om la moarte (Gen 2,16). Ce este insa acest
,,pom al cunoasterii binelui si raului” si de ce este pus sub interdictie? In mod
fundamental este vorba de o frontiera intre natura umana si divinitate, mai
exact de depasirea limitelor naturii umane prin frAngerea prieteniei cu
Dumnezeu, ceea ce insemna pentru om raul prin excelenta si de aceea facea
obiectul unei interdictii; data fiind natura divina, [ubirea infinita a lui Dumnezeu,
acea interdictie nu putea presupune nimic negativ, nimic care sa fi impietat
binelui omului. Contrar diverselor interpretdri asupra acestui pasaj biblic,
pornind de la premisa ca Dumnezeu nu se poate contrazice pe sine, interdictia
despre care vorbeste Geneza nu se poate referi la cunoastere, cata vreme
Dumnezeu i-a dat omului in stdpanire pamantul, grija pentru acesta presupunand
cunoasterea, deschiderea spre adevar; nu se poate referi nici la interzicerea
procreatiei, Scriptura aratand ca inainte de pacat Dumnezeu le cere oamenilor
sa se Tnmulteasca; nu se poate referi nici la vreo opreliste in sensul cunoasterii
binelui si raului, nedistingerea acestora anuland pur si simplu constiinta morala
s1, deci, responsabilitatea umand. Putem intelege aceasta interdictie prin urmare
numai In sensul eventualei pretentii a omului de a stabili cu autosuficientd
ceea ce este bine si ceea ce este rau, traind autonom in raport cu Dumnezeu cu

3 CBC, § 396; Clément 1986, p. 153.
4 CBC, § 405.
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alte cuvinte, fiindu-si siesi unica lege si referintd. De acest rau — sursd a altora, si
mai ales a posibilitatii de a nega Binele — voia Dumnezeu sa-1 scuteascad pe om,
fapt confirmat si de felul in care relateaza Scriptura ispita venita din partea
diavolului: ,,Atunci sarpele a zis catre femeie: «Nu, nu veti muri! Dar Dumnezeu
stie ca 1n ziua in care veti manca din el vi se vor deschide ochii si veti fi ca
Dumnezeu, cunoscand binele si rdul».” (Gen 3,4-5). Daca este intr-adevar vorba
de o interdictie, avem prin urmare de-a face cu una care izvoraste din iubirea
parinteascd a lui Dumnezeu pentru creatura sa. In aceasta interdictie nu este
vorba la propriu nici despre o proba, o incercare, despre care se vorbeste adesea
in teologie, ca si cum Dumnezeu ar fi fost curios sa vada pana unde avea omul sa
meargi; este vorba pur si simplu de un punct de referintid pentru libertate. In
interdictia cu pricina $i amenintarea paterna ce o insoteste ar trebui sa vedem
mai degraba dorinta lui Dumnezeu de a-1 face pe om sa se bucure de tot binele pe
care 11-a destinat. Este necesar de aceea sa ne desprindem de interpretarile literale
asupra relatarii biblice a caderii, respectiv acelea privind bundoara bucuria de a
privi roadele pomului oprit, gdndindu-ne ca interdictia lui Dumnezeu ar privi
vreo placere, eventual aceea sexuald, potrivit unor interpretari; este necesar sa
afirmam ca nici o placere legatd de natura umana nu putea fi ilicita in starea
originara. Elementele descriptive prezente in text sunt specifice genului literar
in care autorul Genezei a redactat aceastd carte; nerecunoscand acest lucru si
incdpatanandu-ne sd interpretdm textul ad literam riscam sa facem sd cada in
derizoriu dogma privind pacatul stramosesc. Este vorba in respectiva interdictie
de o dimensiune mai profunda, cu caracter 1duntric si implicatii universale, privind
0 persoanad constientd de sine, de raportul sau cu natura si cu Dumnezeu si
responsabild de soarta viitoare a miliarde de indivizi: este vorba de ,,0 optiune
fundamentalad, rdddcina a tuturor posibilelor relatii ale oricarei creaturi rationale
agezata Tnaintea Creatorului sau.”™

La tentatia diavolului, omul a ales sa nu se supuna acestei conditionari,
refuzand dependenta fata de Dumnezeu; cel dintai pacat este de aceea un abuz
impotriva libertdtii umane si a increderii in Dumnezeu. Aceste caracteristici:
neincrederea In Dumnezeu si nesupunerea marcheaza orice pacat. Pacatul
inseamna a ne pune Tnaintea lui Dumnezeu, a refuza statutul de creatura, a
refuza propriul bine si scop. Creat in stare de sfintenie, omul era chemat la
indumnezeire; prin pacat, a dorit sa fie Dumnezeu, fara Dumnezeu.® Pacatul
originar este o chestiune de mandrie, o incercare de detronare a lui Dumnezeu,

3 Zoffoli 1994, p. 386-388.
¢ CBC, § 397-398.
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un atentat asupra suveranitatii sale. Este vorba de nerespectarea unui precept
stabilit de Dumnezeu, fapt exprimat simbolic prin imaginea fructului oprit.
Omul este investit cu privilegiul de a fi dupa chipul lui Dumnezeu, fara a-i fi
permis prin aceasta a dori sa-i devina egal; el trebuie sa pastreze limitele sale
de creatura.’

Ispititorul, ,,sarpele cel din vechime”

Desi 1n crearea barbatului si femeii Dumnezeu a pus mai multa iubire
decat in oricare alt segment al creatiei, facand din om capodopera sa, cu totii
constientizam faptul ca suntem departe de a corespunde acestui statut, intrucat
natura noastra, creata sa arda de iubire, a fost adanc pervertita; aceasta pentru
ca vocatiei la iubire a ultimei fapturi a creatiei 1 s-a opus Lucifer, cel ce s-a
razvratit cel dintai impotriva lui Dumnezeu, neputand accepta ca intr-o faptura
inferioard ca inteligentd ingerilor (omul) sa existe un mister inaccesibil acestora
—acela al fecunditatii, al unei iubiri superioare: greseala din orgoliu a ingerului
Lucifer se reduce in fapt la dorinta inteligentei de a fi masura iubirii. Ingerul
cazut, simbolizat de sarpe 1n primele pagini ale Genezei, nu a acceptat dintru
inceput perechea umana animata de iubire. Pentru aceasta a ispitit-o pe Eva
(Gen 3,1-7), incercand sa smulga din inima ei taina ce o unea cu Adam si pe
amandoi cu Dumnezeu; or, taina este ceea ce intretine iubirea si o deosebeste
de alte realitati, cum ar fi cunoasterea prin stiintele exacte de pilda. Smulgandu-i
taina, diavolul o face pe Eva sa nu se mai increada deplin in Dumnezeu si o
contamineaza cu orgoliul sdu atunci cand o invata sa judece singura asupra
celor spuse de Creator; ea 1si lasa gandirea transformata si 1l atrage si pe Adam
in aceasta mentalitate orgolioasa prin care ei renuntd la a-1 vedea pe Dumnezeu
drept Creator si Tata pentru a-1 considera — intru autonomie deplind — un rival.
Ceea ce protoparintii nostri nu au inteles (si aceasta greseald se perpetueaza si
accentueaza in timp) este cd dependenta de o adevarata autoritate — o fiinta
superioara, caracterizata prin faptul ca doreste binele nostru — nu este alienare,
ci chiar eliberare; devine alienare — sau chiar mai mult, tiranie — doar cand este
vorba de autoritatea unei fiinte inferioare, care nu cautd decat propria glorie.
Aceasta este esenta pacatului originar: diavolul deformeaza intentia lui
Dumnezeu asupra barbatului si femeii, dezbinand ceea ce Dumnezeu a unit,
comuniunea dintre ei si cea cu El insusi. Aceasta rupturd implica totodata o
sciziune Tntre om §i naturd, respectiv intre dimensiunea sprituala si cea sensibila,
intrucat primii oameni sunt alungati din paradis si barbatul este condamnat
si-si cAstige painea muncind. In ceea ce priveste relatia dintre barbat si femeie,

7 Germinario 1999, p. 132-133.
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si In inima acesteia se instaureaza dezechilibrul (Gen 3,16b); barbatul 1si va
exercita puterea de stdpanire asupra femeii (in locul unei autoritati iubitoare
oranduite de Dumnezeu), iar ea va incepe sa fie sclava a dorintei fata de barbat
(incetand sa-l iubeasca pentru el insusi). Aceasta este realitatea pe care o
intdlnim zi de zi 1n relatiile dintre barbat si femeie: constient de dependenta
femeii fatd de sine, barbatul este adesea gata sa o striveasca in picioare, aratdndu-si
puterea si facand-o sa sufere in sensibilitatea ei; la fel, femeia cauta sa-1 seduca.
In fine, alta consecinti a acestei rupturi este transformarea misterului fecunditatii
in suferintd pentru femeie (Gen 3,16a). Intre consecintele pacatului — care
explica multe aspecte psiho-psihologice ale omului timpului nostru — mai putem
semnala culpabilitatea, angoasa si alienarea; simtindu-se vinovati, primii
oameni se ascund din fata lui Dumnezeu, inchizandu-se, angoasati, in ei nsisi
si temandu-se de tot ce ii poate aliena (Gen 3,8). In fine, nu este de neglijat nici
faptul cd aceastd greseald primordiald nu raimane fard consecinte nici in viata
familiei; cu titlu de exemplu, sda amintim in acest sens pacatul lui Cain (Gen
4,1-16), care este o reiterare a pacatului din orgoliu al lui Lucifer, structura
celor doua fiind radical aceeasi: fratele mai mare nu suportd ca mezinul sa-1
depaseasca.®

In episodul ciderii, ispititorul este prezentat sub imaginea sarpelui (Gen
3,1-3), fapt ce se inscrie in dinamica alegoriei. In ce sens trebuie sa intelegem
acest simbol Tnsa? Imaginea sarpelui, perfect incadrata in genul literar in care
este redactatd cartea Genezei, care gandeste si vorbeste, trimite la o fiinta
rationald deosebit de perfida. Sub imaginea sarpelui, alte pasaje din Scriptura,
dar si parintii Bisericii l-au recunoscut pe Satana. Astfel, in Cartea intelepciunii
lui Solomon citim: ,,lar prin pizma diavolului moartea a intrat in lume si cei ce
sunt de partea lui vor ajunge s-o cunoasca.” (Int 2,24); la In 8,44, citim: ,,Voi
sunteti din tatdl vostru diavolul si vreti sa faceti poftele tatdlui vostru. El, de la
inceput, a fost ucigator de oamenti si nu a stat intru adevar, pentru ca nu este
adevar intru el. Cand graieste minciuna, graieste dintru ale sale, caci este
mincinos si tatil minciunii.” In fine, in cartea Apocalipsei citim: ,,Si a fost
aruncat balaurul cel mare, sarpele de demult, care se cheama diavol si satana,
cel ce ingeala pe toatd lumea, aruncat a fost pe pamant si ingerii lui au fost
aruncati cu el.” (Ap 12,9) sau: ,,Si a prins pe balaur, sarpele cel vechi, care este
diavolul si satana, si I-a legat pe mii de ani”’ (Ap 20,2). Or Satana este un inger
decdzut, potrivnic lui Dumnezeu si omului, pe care vrea sa-1 atragd intr-o
atitudine similara atitudinii sale de revolta, stimulandu-i simturile sau fantezia

8 Philippe 2003, p. 26-31; 35.
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si indirect, controldndu-i inteligenta. Acesta este mecanismul dupa care
construieste scriitorul sacru scena ispitirii si caderii in pacat. In primul rand,
diavolul pune in discutie porunca lui Dumnezeu, prezentandu-i-o Evei ca
neadevarata si pe Creator ca rival. Nu intamplator Eva este cea ispitita, dat
fiind faptul ca dintre cei doi ea era cea mai vulnerabila, pe de o parte, dar si
mai abila 1n a-1 convinge pe celalalt, pe de alta. Faptul ca in acest episod biblic
autorul foloseste imaginea sarpelui nu altereaza cu nimic continutul teologic
al ispitirii omului de catre diavol.’
Vinovitii si pedepse diferentiate?

Distinctia dintre caderea femeii i cea a barbatului intra in aceeasi dinamica
a alegoriei, continutul profund al acestui episod biblic fiind acela al caderii
omului ca atare, dincolo de orice distinctie de sex. Prin urmare, vina superioara
a femeii si ispitirea barbatului sunt elemente ale genului literar folosit in
descrierea acestui episod biblic, prea mult si prea adesea exploatate pentru a
justifica ideea inferioritdtii femeii in raport cu barbatul. Dincolo de acesta insa,
ne putem intreba cum a putut omul, costituit in starea de sfintenie si dreptate
originare, deveni tinta atacurilor diavolului. In fapt, aceasta stare nu-i conferea
imunitate in raport cu atacurile celui rau, pentru simplul motiv ca nu-i anula
libertatea de alegere, optiunea de a crede sau nu ori, altfel spus, specificul de
om. Mai mult, faptul ca era constient de statutul sau de ,,culme a creatiei” il
putea determina sa se simtd plecat spre o deplind dominare a lumii si spre
autonomie in raport cu Dumnezeu, dupa impulsul Satanei.!”

Scriptura vorbeste si despre o serie de consecinte ale pacatului stramosesc.
Si aici avem de-a face cu pedepse diferentiate, aparent urmand gradul de
implicare a unuia sau altuia dintre personaje: cel mai vinovat ar fi dupa relatarea
biblica, la o prima vedere, sarpele, lui urmandu-i femeia; in fapt insd, dincolo
de invelisul literar al acestui episod biblic, din el razbate adevarul ca
responsabilitatea caderii este a omului ca atare, caci el nu a fost constrans de
nimic la neascultare; la fel dupa cum avem de-a face cu o unica vina, avem
de-a face si cu o unicd pedeapsa, chiar daca ia anumite forme distincte, in
functie de sex. Revenind insa la textul biblic nud, sarpele este de-a dreptul
blestemat de Dumnezeu, pedeapsa sa fiind aceea de a fi dusmanit si infrant de
om; imaginea taraitului sdu pe pamant nu este de fapt altceva decat un simbol
al infrangerii, trimitand la atitudinea celui invins intr-o batalie. Pedeapsa aplicata
femeii consta in chinurile graviditatii si nasterii 1 in atractia sexuala, respectiv

? Zoffoli 1994, p. 388-389.
10 Zoffoli 1994, p. 389-390.

51



SIMONA STEFANA ZETEA

dominarea ei de citre barbat. In ceea ce-1 priveste pe barbat, Scriptura arati ca
este pedepsit sa lupte cu o natura ostila pentru a-si asigura traiul. Experienta
aratd insa cd, in fapt, femeia nu scapa de pedeapsa pe care Scriptura o
mentioneaza pentru barbat (efortul muncii pentru intretinere) si nici acesta de
cea indreptata Tmpotriva femeii (seductia si dominatia, care pot fi bilaterale).
Mai grava este insd pedeapsa despre care vorbeste Geneza in legatura cu fiinta
umana care are a se intoarce in pamant, devenind adica muritoare, §i a rataci
departe de paradis, pierzand adica prietenia lui Dumnezeu (v. Gen 2,14-24).
Relatarea privind consecintele pacatului nu este totusi lipsitd de o raza de
sperantd, Dumnezeu fiagaduind omului un mantuitor."!
Consecintele pacatului originar

Fiecare om experimenteaza existenta raului (in naturd, in alti oameni si In
sine) si are dificultdti in a si-o explica. Explicarea acestui mister tine de revelatie si
doar indurarea fara margini a lui Dumnezeu aduce vindecarea raului. Este necesar
cadincolo de misterul raului sa recunoastem realitatea pacatului si, implicit, legatura
franta a omului cu Dumnezeu. In zadar am incerca sa evitim acest termen pentru
a explica raul atat de prezent in lume; doar recunoasterea dependentei omului fata
de Dumnezeu ldmureste esenta raului, ca impotrivire fatd de voia sa, si, totodata,
ofera speranta biruintei asupra raului, prin lucrarea mantuirii. Astfel, revelarea
pacatului stramosesc este esentiala pentru intelegerea realitatii raului ca abuz in
privinta libertatii cu care Dumnezeu a investit oamenii pentru a-1 putea iubi pe El
si a se putea iubi intre ei. Intreaga lume suferd de pe urma pacatului primilor
oameni, intrucat mandria umana a introdus raul in istorie."?

Prin pacat, protoparintii nostri pierd harul sfinteniei originare, $i, prin ei,
neamul omenesc intreg. ,,Fiindca toti au pdacatuit si sunt lipsiti de slava lui
Dumnezeu; indreptandu-se in dar cu harul lui, prin rascumpararea cea in Cristos
Isus” (Rom 3,23-24). Ei incep sa se teamd de Dumnezeu, relativ la care cred
ca este plin de gelozie (v. Gen 3,5-7). Pacatul stramosesc marcheaza pierderea
armoniei originare: in om nu mai primeaza de acum dimensiunea spirituala, ci
aceea trupeasca. ,,Atunci li s-au deschis ochii la amandoi si au cunoscut ca
erau goi, si au cusut frunze de smochin si si-au facut acoperaminte.” (Gen 3,7)
Armonia din cuplul uman este deopotrivd distrusd prin pdacat, unitatii
substituindu-i-se tendinita de dominare. ,,Atrasa vei fi cdtre barbatul tdu si el
te va stapani.” (Gen 3,16b) Omul nu mai raméne in armonie nici cu restul
creatiel, aceasta devenindu-1 potrivnica. Mai mult, creatia in sine este afectata

11 Zoffoli 1994, p. 390.
12 CBC, § 385-387; Germinario 1999, p. 133.
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prin pacat, nu doar in sensul raportului sau cu omul. ,,Iar lui Adam i-a zis:
«Pentru ca ai ascultat vorba femeii tale si ai mancat din pomul din care ti-am
poruncit: Sa nu mananci, blestemat va fi pamantul pentru tine! Cu osteneala sa
te hranesti din el in toate zilele vietii tale! Spini i palamida iti va rodi el si te
vei hrani cu iarba cAmpului»” (Gen 3,17-19). Parintii Bisericii vad in caderea
originard o veritabild catastrofd pentru universul intreg. Astfel, existenta
paradisiacd a toate este anulatd, in intreaga lume patrunzdnd umbra mortii.
Esenta pacatului originar este dorinta omului ,,de a pune stapanire pe lucrurile
lui Dumnezeu fara Dumnezeu, Tnaintea lui Dumnezeu si nu dupa planul lui
Dumnezeu”, afirma Maxim Marturisitorul. Omul a dorit sa-1 ucida pe
Dumnezeu-Tati pentru a pune stipanire pe natura-mama. In acest fel, omul nu
mai are perspectiva justa asupra naturii, dimpotriva, aceasta devine simplu
obiect al poftelor sale si cade prada abuzurilor lui. Mai mult, dimensiunea
materiald devine tot mai mult un mormant pentru om, semn al conditiei sale
pieritoare."

Caci prin pacat intrd si moartea in lume. ,,... te vei intoarce in pamantul
din care esti luat; cici pAmant esti si in pamant te vei intoarce” (Gen 3,19b).
De altfel Dumnezeu ii spusese lui Adam care ar fi consecinta nerespectarii
cerintei sale, invocand tocmai moartea. ,,lar din pomul cunostintei binelui si
raului sa nu mananci, cici, in ziua in care vei manca din el, vei muri negresit!”
(Gen 2,17). Dupa pacatul stramosesc, moartea marcheaza totul, este un aspect
care imprima lumii o dimensiune a violentei. Insusi omul va trebui sa ucida
pentru a supravietui (ceea ce nu se intdmpla in paradis). Intreaga creatie asteapta
eliberarea, urmand s redevina teofanie, o prezenta euharistica si incetand sa
mai fie un zid opac.!* Moartea este un mister care a preocupat intotdeauna
filosofia, arta plastica, literatura, nu rareori implicand teama. Putini sunt cei
care o pot trata cu seninatate si atunci, cel mai adesea este vorba de perceperea
el drept etapa de trecere. Se poate intampla, desigur, ca unii sd o considere
salvare din suferinta, eliberare, fara o astfel de perspectiva (v. suicidul in absenta
credintei). Ar fi de semnalat cd In epoca noastrd preocuparea mortii se vrea
inlaturatd din perspectiva cultului vietii si tineretii. Azi, in epoca vitezei, cand
viata pare a nu se mai sfarsi, dar totodatad si-a pierdut sacralitatea, moartea
apare ca un accident, nemaifiind considerata ca odinioard incheierea fireasca a
unei existente. Cu toate acestea, moartea este o prezentd de care nu putem
scapa si acest lucru este resimtit cu anxietate. Totusi, datul ca ne nastem ca sa

13 CBC, § 399-400; Germinario 1999, p. 156-157; Clément 1986, p. 153-154.
4CBC, § 400; Germinario 1999, p. 158-159; Clément 1986, p. 154.
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murim nu este un raspuns suficient de satisfacator la intrebarea asupra sensului
mortii. Ca orice om, si credinciosul percepe contradictia dintre viata si misterul
mortii, explicandu-si-1 insa din perspectiva revelatiei. Diferenta intre credinciosi
si necredinciosi in privinta raportarii la moarte nu consta in faptul ca primii ar
avea privilegiul de a nu muri bundoara, ci in faptul cd ei dau mortii un alt sens,
inversand sentinta mortii $i descoperind-o nu ca inutilad sfarsire a toate, ci ca
trecere spre o altd viatd. Si credinciosul simte ca vrea sa traiasca pentru a nu
muri $i cd nu s-a nascut ca sa moara (prin aceasta deosebindu-se de alte creaturi).
In fapt, pe buna dreptate moartea este perceputi ca o contradictie, ea nefiind
initial prevazutd de Creator pentru om si celelalte creaturi. Cu toate acestea,
acum este un fapt, care insa poate fi depdsit prin credinta in viata vesnica.
Desigur ca dorim sa traim pentru totdeauna, dar constatam inevitabil ca moartea
survine. Din perspectiva crestina, moartea nu este un element definitoriu insa,
ci tranzitoriu, o deplina eliberare de lanturile acestei vieti. Cu toate cd moartea
a intrat in lume ca dreapta pedeapsa a neascultarii primilor oameni, ea a fost
invinsd prin Cristos, cel care a inviat din morti ca semn al invierii noastre
viitoare, nu doar in spirit, ci si in trup, desi spiritualizat.'®

Pacatul stramosesc este inceputul pacatului, adevarata moarte, aceea a
sufletului, care va marca adanc istoria omenirii; sd nu ne gandim decat la
episoadele biblice ale uciderii lui Abel de catre Cain dar si la cel al pedepsirii
lumii prin potop. In istoria lui Israel pacatul apare mereu ca infidelitate fatd de
Domnul. Nici istoria crestinilor nu este scutita de acest flagel, cu toata
interventia mantuitoare a lui Cristos. Realitatea fringerii armoniei cu
Dumnezeu, prin intentia originard a detronarii lui, cu noi insine §i cu oamenii
este o experienta de zi cu zi. Omul este afectat structural de pacat, cazand
prada sldbiciunii de a nu putea face binele, ci de a fi indemnat spre rau. Pacatul
este de acum ca o haina a mizeriei, un semn distinctiv de care omul cu greu se
va putea debarasa. Este vorba de o stare aleasa liber, desi la influenta unei
forte exterioare, si anume atitudinea de a intoarce spatele lui Dumnezeu pentru
a se pleca spre creaturi.'® Dincolo de diversitatea rautatilor, orice pacat se leaga
de tentatia originarad de a discerne prin propriile forte binele de rau, netinand
seama de Dumnezeu. Cu alte cuvinte, avem de-a face cu negarea lui Dumnezeu
si afirmarea omului, mai mult, cu substituirea lui Dumnezeu de catre om,
investirea omului cu atributele Creatorului. Poate azi mai mult ca oricand
tentatia originara este mai acuta si mai prezentd, incurajata fiind atat de filozofie,

15 Germinario 1999, p. 133; 159-162; 168-172.
6 CBC, § 401; Germinario 1999, p. 135; 157-158.
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cat si de stilul de viatd. Supraomul, omul deplin autonom si apt sa se
autoguverneze si desavarseasca proclama moartea lui Dumnezeu. Cei ce au intrat
de-a lungul ultimelor decenii in aceastd dinamica a exaltarii omului nu doar ca
l-au refuzat pe Dumnezeu, dar au ucis in numele ideologiei lor si omul (v.
nazismul, rasismul). Tehnica devine o noua forma de ateism, in sensul originar
de ,,fara Dumnezeu”, omul simtindu-se capabil sa refaca insasi gradina raiului si
chiar pomul cunoasterii binelui si raului, de vreme ce tehnica si stiinta pot sa
scoatd totul din nimic. Din aceasta perspectiva, adevarul si bunatatea lucrurilor
se leagd de corespondenta lor cu planul creator al omului si depind in ultima
instanta de utilitatea lor. In fond, aici a dus ispita originara, diavolul figaduindu-
le primilor oameni ca vor fi ca Dumnezeu, ca vor fi prin urmare zei. Aceasta
arogare a statutului de dumnezeu o recunoaste si Creatorul dupa cadere,
pedepsind-o cu moartea. ,,S1 a zis Domnul Dumnezeu: «lata Adam s-a facut ca
unul dintre Noi, cunoscand binele si raul. Si acum nu cumva sa-si intinda mana
si sa ia roade din pomul vietii, sd manance si sa traiasca in veci!...»” (Gen 3,22)."7
Cate ceva despre o problema spinoasi: mostenirea
pacatului originar
O problema controversata

Vorbim despre o mostenire a pacatului originar intrucat consecintele nega-
tive ale pacatului dintru inceputuri s-au transmis intregului neam omenesc si
acel pacat este radacina tuturor celorlalte pacate, impreuna constituind ceea ce
Scriptura numeste ,,pacatul lumii”.'®

Diverse confesiuni si curente de gandire se raporteaza in mod diferit la
realitatea mostenirii pacatului straimosesc. Asa de pildd, daca protestantii acceptd
realitatea perpetudrii pacatului stramosesc, 11 exagereaza consecintele, vadind
pesimism la nivel moral (omul este considerat iremediabil corupt in natura sa)
si fideism la nivel dogmatic (mantuirea omului depinde exclusiv de Dumnezeu,
realizandu-se prin credinta omului in lucrarea mantuitoare a lui Cristos); de
acestea se leagd nominalismul (negarea valorii ratiunii) si determinismul
(negarea libertatii). La cealalta extrema se situeaza umanismul ateu, care neaga
realitatea perpetudrii pacatului straimosesc, pornind de la o perspectiva
imanentista, respectiv de la afirmarea autosuficientei omului si a nelimitatelor
sale capacitati de dezvoltare, fara vreun sprijin din afard. Pornind de la aceste
idei, crestinismul este respins drept pesimist cata vreme vorbeste despre limitele

7 Germinario 1999, p. 136-141.
18 Zoffoli 1994, p. 391.
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naturii umane, despre necesitatea mantuirii i pocaintei. O viziune echilibrata
ofera catolicismul, acceptand realitatea mostenirii pacatului stramosesc si
necesitatea mantuirii."”
Scriptura despre mostenirea pacatului originar

Deja cartea Genezei, vorbind despre alungarea din rai a protoparintilor
afirma implicit ca noua lor conditie nu-i priveste exclusiv, ci priveste intreaga
omenire, alungarea din paradis echivaland cu o ruptura in raportul initial cu
Dumnezeu. (v. Gen 3,23 s.u.). Apoi, in Vechiul Testament exista o serie de
referinte la nasterea In pacat. Astfel, Ps 50,6 spune: ,,iatd intru faradelegi
m-am zamislit si in pacate m-a nascut maica mea.” In Iov 14,4 citim: ,,Cine ar
putea s scoatd ceva curat din ceea ce este necurat? Nimeni!” Cartea
intelepciunii lui Isus, fiul lui Sirah (Ecclesiasticul) trimite la drama dintru
inceputuri, spunind: ,,.De la femeie este inceputul pacatului si prin ea toti
murim.” (Sir 25,27). Cartea intelepciunii lui Solomon spune deopotriva: ,,lar
prin pizma diavolului moartea a intrat in lume si cei ce sunt de partea lui vor
ajunge s-o cunoasca.” (Int 2,24).2°

Noul Testament dezvolta si mai mult ideea mostenirii pacatului stramosesc.
Textul din Rom 5,12-21 este fundamental pentru aceasta tema: ,,De aceea,
precum printr-un om a intrat pacatul in lume si prin pacat moartea, aga $i moartea
a trecut la toti oamenii, pentru ca toti au pacatuit in el. Céci, pana la lege,
pacatul era in lume, dar pacatul nu se socoteste cand nu este lege. Ci a imparatit
moartea de la Adam pand la Moise si peste cei ce nu pacdtuisera, dupa
asemanarea greselii lui Adam, care este chip al Celui ce avea sa vina. Dar nu
este cu greseala cum este cu harul, caci daca prin greseala unuia cei multi au
murit, cu mult mai mult harul lui Dumnezeu si darul lui au prisosit asupra
celor multi, prin harul unui singur om, Isus Cristos. $1 ce aduce darul nu seamana
cu ce a adus acel unul care a pacatuit; caci judecata dintr-unul duce la osandire,
iar harul din multe greseli duce la indreptare. Caci, daca prin greseala unuia
moartea a impdratit printr-unul, cu mult mai mult cei ce primesc prisosinta
harului si a darului dreptatii vor imparati in viata prin Unul Isus Cristos. Asadar,
precum prin greseala unuia a venit osanda pentru toti oamenii, asa §i prin
indreptarea adusd de Unul a venit, pentru toti oamenii, indreptarea care da
viata; cdci precum prin neascultarea unui om s-au facut pacatosi cei multi, tot
asa prin ascultarea unuia se vor face drepti cei multi. lar Legea a intrat si ea ca
sa Tnmulteasca greseala; iar unde s-a Inmultit pacatul, a prisosit harul; pentru

19 Zoffoli 1994, p. 391.
20 Zoffoli 1994, p. 391-392.
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ca precum a Imparatit pacatul prin moarte, asa si harul sd Tmparateasca prin
dreptate, spre viata vesnica, prin Isus Cristos, Domnul nostru.” Pornind de la
aceste versete din Scripturd, Biserica a Tnvatat intotdeauna cd mizeria umana
nu poate fi inteleasa in afara dimensiunii pacatului si cd intreaga omenire este
marcata de aceasta moarte a sufletului. Asa se explica practica botezarii copiilor,
a celor care nu au ajuns inca la varsta priceperii. Putem extrage din acest text
care pune in paralel figura lui Adam cu aceea a lui Cristos urmatoarele idei: in
virtutea legaturii fizice si morale dintre stramosi i urmasi, pacatul originar se
propaga intr-o oarecare forma in neamul omenesc; in virtutea solidaritatii dintre
Cristos si neamul omenesc, dreptatea sa se propagd deopotriva membrelor
trupului sau, influenta binelui al carui artizan este Domnul fiind mai puternica
decat a raului savarsit de Adam. Solidaritatea din cadrul neamului omenesc
explica deopotriva mostenirea pacatului, respectiv a dreptatii: pacatul lui Adam
devine ,,propriu” fiecdrui om prin mostenirea naturii, dupa cum si dreptatea
lui Cristos 1i devine fiecaruia ,,proprie” prin meritele Mantuitorului.?!

Ce ramane din vocatia initiala a naturii umane dupa pacatul strdmosesc
asadar? Ce inseamna ca este alterata? Ei bine, Dumnezeu nu si-a schimbat
planul dintru inceput cu omul, El continua sa-i doreasca fericirea careia I-a
destinat. Este cert Tnsa ca dificultatea omului in a-si implini menirea tine de
carentele naturii sale. Este adevarat ca dintr-o perspectiva filozofica darurile
cu care era omul originar investit le desemndm drept supranaturale (harul,
virtutile, darurile) si preternaturale (integritatea, lipsa suferintei, nemurirea),
avand in acest categorii de-a face, dupa cum insesi denumirile lor o arata, cu
daruri adaugate naturii. Este vorba asadar dintr-o perspectiva filozofica mai
putin de o trunchiere, de o alterare a naturii umane, cat mai degraba de o revenire
la stadiul sau normal. Teologii Tnsa nu a o perspectivd unanima in ceea ce
priveste transformadrile pe care le-a suferit efectiv natura umana in urma caderii.
Astfel, daca unii vorbesc despre anularea prin cadere a unor ajutoare ce nu
tineau strict de natura umana si de care originar omul beneficia, altii insista pe
ideea accentuarii impulsurilor inferioare, cresterea concupiscentei, si datorita
pacatelor actuale si a ereditatii. Dar nu este de neglijat nici aspectul social al
caderii. Am aratat deja mai sus cd unitatea doritd de Dumnezeu pentru neamul
omenesc a fost iremediabil frantd prin pacatul de la inceputuri: ,,Omenirea,
care trebuia sa constituie un tot armonios in care ceea ce imi apartine si ceea ce
iti apartine nu s-ar fi opus nicidecum, devine o pulbere de indivizi cu tendinte
violent discordante.” Iar aceastad lipsa de unitate spirituald a oamenilor are

21 Zoffoli 1994, p. 392; CBC, § 402-403.
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impact si la nivel individual. In fine, influenta demonului in lume dupi cadere
nu este nici ea de neglijat. Chiar daca este adesea abscons, rolul spiritelor rele
nu poate fi negat in istoria omenirii si in prezent, dincolo de tendintele actuale
manifeste in acest sens. Scriptura arata ca puterea raului lucreaza permanent
in lume, Isus insusi vorbind despre diavol ca despre stapanitorul acestei lumi.
Pacatul a deschis calea actiunii raului in lume, iar aceasta este tot mai larga,
crescand pe masura pacatelor in care omenirea se complace. Biserica este
constienta de acest lucru, o vadeste si practica sa liturgica (v. exorcismele,
inclusiv cele de la botez).?

Abordarea teologica a problemei mostenirii pacatului originar

Invatatura Bisericii asupra pacatului originar s-a cristalizat in secolul al
V-lea prin reflectia sfAntului Augustin impotriva pelagianismului (care reducea
pacatul lui Adam la un simplu exemplu negativ, afirmand totodata inutilitatea
harului si posibilitatea omului de a duce o viata buna prin propriile sale forte),
respectiv 1n secolul al XVI-lea, in cadrul contrareformei (reforma protestanta
sustinea cd omul este totalmente pervertit prin pacat, inclinatia spre pacat fiind
de neinvins). De acest aspect Biserica s-a ocupat cu precadere la Conciliul din
Orange (529) si Trento (1546).%

Pacatul lui Adam marcheaza omenirea intreaga, deoarece in protoparinti
se afla intregul neam omenesc; unitatea neamului omenesc intervine atat in
cazul caderii initiale, cat si in cazul mantuirii. Desigur ca felul in care se
transmite aceasta pata a pacatului originar raimane un mister pentru ratiunea
umana, insa ar fi de precizat cd sfintenia originard nu le-a fost daruita primilor
oameni numai pentru ei. Chiar daca pacatul lor este unul personal, el va afecta
intreaga omenire intrucat prin pacat natura lor decade din sfintenia si dreptatea
originare si astfel este perpetuatd in urmasi. In acest sens, vorbim despre pacat
stramosesc la modul analogic: s-ar putea spune ca avem de-a face cu un pacat
,,contractat”, nu cu unul savarsit; este vorba de o stare, nu de un act, de o
trasatura proprie fiecaruia, dar nu de un pacat personal.?*

Realitatea pacatului primilor oameni nu are o dimensiune strict individuala,
afectind omenirea Intreagd prin perpetuarea consecintelor sale. Ca si cap al
omenirii, actiunile lui Adam aveau sa-i priveascd intreaga descendenta, fie ca
el alegea supunerea sau nesupunerea fata de vointa divina, iar asta mai putin
intrucat Adam este parintele intregului neam omenesc (dupa cum am putea

22 Glorieux 1948, p. 168-169.
» CBC, § 406.
24 CBC, § 404-405.
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citi Intr-un sens literal in Scripturd), ,,capul omenirii” adica, si mai mult in
virtutea unitatii intru sfintenia originara. Existd Tn neamul omenesc (pe
orizontala si pe verticald) o solidaritate ntru starea de har ca si intru aceea a
caderii, in greseala si pedeapsa deopotriva. Conciliul din Trento arata tocmai
ca, prin pacat, Adam a pierdut darul sfinteniei si dreptatii originare pentru toti
oamenii. Cu alte cuvinte, prin Adam au intrat suferinta, moartea, pacatul in
lume. Aprofundand problema realitétii acestuia din urma, conciliul din Trento
vorbeste de o propagare, si nu de o imitare, de o legatura intrinseca intre starea
noastrd actuald si pacatul personal al lui Adam, si nu doar de o inclinatie a
omului de a-1 imita pe protoparinti in a savarsi raul. Avem de-a face fara indoiala
cu o dimensiune a recapitularii in Adam a neamului omenesc, intrucatva similara
cu aceea a recapitularii intru Cristos a omenirii. O astfel de perspectiva este
sustinutd de teologia paulina, care 1l prezinta pe Cristos constant ca noul Adam
si pune mereu in opozitie cele doua figuri (Rom 5,12 s.u.; 1Cor 15,20.45 s.u.);
trebuie sub acest aspect sa fie vorba de mai mult decat o simpla opozitie intre
supunere §i nesupunere, iar aspectul ce confera sens acestor pasaje pauline
este acela al recapitularii: daca in Adam toata omenirea a fost marcata de pacat,
in Cristos, toatd omenirea este mantuitd.?

Definirea oamenilor de catre Paul drept ,,fii ai maniei, din fire” (Ef 2,3)
presupune o formuld dura, trimitand la ideea ca prin pacat (cel strdmosesc ca
si cel actual), omul se face vrednic de mania lui Dumnezeu. Aceasta sintagma
biblica a produs o bogata reflectie teologica, in care nu intotdeauna se vadeste
consens, magisteriul clarificand o serie de aspecte privind pacatul stramosesc.
Astfel, conciliul de la Florenta a definit universalitatea mostenirii pacatului
originar, vorbind despre condamnarea la iad a acelora care mor in pacat dupa
ce au primit botezul sau raman marcati de pacatul stramosesc. Conciliul din
Trento in Decretul despre pacatul originararata ca, prin neascultarea sa, Adam
a pierdut sfintenia si dreptatea originare, decazand atat trupeste, cat si sufleteste
din starea sa dintru inceput, ba mai mult, cd aceasta decadere nu il priveste
exclusiv pe Adam, afectand intreaga sa descendentd, si nu doar din perspectiva
consecintelor pacatului straimosesc (suferinta si moartea) sau a concupiscentei
ce ramane in om s1 dupa baia regeneratoare a botezului, ci din aceea a pacatului
ca atare (moartea sufletului); unul dintre argumentele acestei afirmatii se gaseste
la apostolul Paul care de altfel afirmd ca printr-un om a patruns pacatul in
lume si prin pacat moartea. In acelasi decret al conciliului din Trento se afirma
ca toti oamenii (exceptie facand Fecioara Maria) se fac partasi pacatului originar,

2 Glorieux 1948, p. 161-162; Trento, Pecado originar, 2-3.
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mostenindu-1, iar nu imitandu-1 si ca unicul remediu pentru acesta este — atat
in cazul adultilor, cét si al copiilor — botezul, mantuirea venind numai de la
Cristos si nu de la vreo actiune sau merit umane. Conciliul tridentin insista din
aceasta perspectiva pe necesitatea botezului copiilor, care nu ar putea avea
acces la Imparatia lui Dumnezeu fira aceasti baie purificatoare si regeneratoare
chiar si pentru aceia care nu au comis picate personale. In fine, Decretul arata
ca botezul nu anuleaza inclinatia spre pacat, dar si ca aceasta tendintd nu este
superioara omului, el putindu-i-se opune. Invatitura despre universalitatea
dezastrului produs de pacatul lui Adam este de altminteri oglindita in aceea
privind universalitatea mantuirii prin Cristos.?

Dar in ce constd de fapt pacatul originar astfel mostenit, de vreme ce
aceia care il mostenesc nu sunt vinovati de comiterea lui, acesta neidentificindu-
se nici cu pacatele personale ale oamenilor si nici cu pacatul personal atribuit
lui Adam? De-a lungul vremii, reflectia asupra acestei teme a suscitat o serie
de opinii. Asa de pilda, Abelard a opinat ca de fapt nu vina in sine se mosteneste,
ci pedeapsa cuvenitd pacatului adamic. In opinia protestantilor, dar si a unui
Baius sau a jansenistilor mostenirea pacatului originar consta In concupiscenta,
care dainuie in cei botezati, dar de care nu se face nimeni vinovat, date fiind
meritele lui Cristos. Deoarece meritele lui Cristos nu anuleaza concupiscenta,
omul ramane 1n mod intrinsec pacatos, fara insa a fi vrednic de pedeapsa, de
vreme ce aceasta si-a asumat-o Cristos. Conciliul din Trento s-a opus insa
acestel Tnvataturi, condamnandu-i pe aceia care sustin ca botezul nu anuleaza
pacatul stramosesc si afirmand dimpotriva cd botezul echivaleaza cu o noua
nastere prin care omul revine la inocenta dintru inceputuri, devenind fiu adoptiv
al lui Dumnezeu si mostenitor al vietii vesnice cu Cristos (v. Rom 6,1-19).
Concupiscenta, inclinatia spre lucrurile sensibile, care rdmane impregnatd in
natura umana si dupa botez nu constituie un pacat in sine, desi este sursa a
pacatelor personale, In conditiile 1n care ii dam curs; in concupiscentd avem
doar o consecinta a pacatului savarsit de Adam.?’

Teologii actuali definesc pacatul strdimosesc drept imperfectiunea pe care
o mosteneste, odata cu viata, fiece nou-nadscut de la parintii sai; este vorba de
,.carente vitale”, care ,,ingreuneaza pentru om calea binelui”, integrandu-se in
ceea ce numim ,,pacatul lumii”, adicd acea conditie de pacatosenie si acumulare
in timp a tuturor relelor. Pentru o invatatura corecta ar trebui insd adaugat ca
,pacatul lumii” si carentele naturii umane se datoreaza in mod fundamental

26 Glorieux 1948, p. 162-163; Ferrara-Florenta, Definizione; Trento, Pecado originar.
2 Zoffoli 1994, p. 395.
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pacatului protoparintilor, adica acelei alegeri impotriva lui Dumnezeu pe care
a facut-o omul la originile sale, tulburand planul divin.?®

Conchizand, am putea spune cu Zoffoli, ,,daca pacatul lui Adam a constat
in refuzul voluntar al lui Dumnezeu, binele suprem si scopul ultim al existentei
la nivelul supranatural sau al harului” si acceptand ca acest pacat ii marcheaza
pe toti urmasii lui Adam, ,.este logic sa ne gandim ca in acestia dainuie un adevarat
refuz al lui Dumnezeu intru pierderea harului si consecintele acesteia si aceasta
nu printr-un act al vointei lor (ceea ce nu ar sta copiilor la indemana), ci prin acea
unitate fizica (datoratd procesului procredrii) si morala (cu putintd intre
«persoaney) a tuturor cu Adam, care alcatuieste o singura mare familie de pacatosi,
care a deviat de la scopul supranatural caruia Dumnezeu o menise”. Vorbim fard
indoiald despre o unitate biologicd a umanitatii, datd tocmai de natura umana
comuna, care, odata alterata prin pacatul lui Adam, nu este insanatosita decat
prin interventia lui Cristos. Vorbim despre o unitate morala intrucat prin
impartdsirea din aceastd naturd umana alterata, cu totii ne facem virtual partasi
la atitudinea de revoltd a primului om. In fine, putem vorbi de unitate in masura
in care Adam este reprezentantul omenirii, cel in care in potentd exista intreg
neamul omenesc. Daca Intre noi si Adam ar fi existat doar o unitate morala,
conditia pacatului nu s-ar fi transmis; este vorba insa de o unitate ontologica. Nu
ar fi fost suficienta nici unitatea fizicd pentru mostenirea pacatului stramosesc;
pacatul nu se transmite doar in virtutea legdturilor biologice, raporturile
interpersonale depisind acest nivel. In realitate, mostenirea pacatului strimosesc
se explica prin faptul cd Dumnezeu I-a investit pe Adam cu misiunea de a
reprezenta intreg neamul omenesc (asa dupa cum un tata are misiunea de a veghea
asupra intereselor fiilor sai incd nendscuti). Acest adevar poate fi inteles si prin
prisma celui privind méntuirea noastra: Cristos, asumandu-gi natura umana, ne-a
reprezentat pe toti in jertfa sa, in ascultarea sa pana la moarte. Pe scurt, prin pacatul
originar trebuie sa intelegem ,,0 conditie pacatoasa”, derivata din devierea de la
scopul imprimat de Dumnezeu omului; iar aceasta conditie 1i este proprie omului
in masura in care prin concepere §i nastere se impartaseste din natura umana
mostenita In aceasta stare; principalul responsabil pentru aceasta stare de fapt ramane
insd Adam. Dar ultimul cuvant nu este al mortii, al pierzarii, al neascultarii, ci,
dimpotriva, al mantuirii. Privind misterul pacatului originar in lumina lui Cristos,
putem intelege ca, mostenindu-1, suntem chemati, in dinamica atotcunoasterii di-
vine sa ne impartasim din roadele lucrarii de mantuire a lui Cristos.”

28 Zoffoli 1994, p. 396.
» Zoffoli 1994, p. 396-397.
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Prin urmare, pacatul stramosesc se transmite tuturor oamenilor prin
generare. Acesta este un adevar de credintd revelat si definit de Biserica.
Invatitura traditiei si magisteriului pe aceastd tema porneste de la textul din
Rom 5 citat mai sus. A afirma ca pacatul stramosesc se transmite prin generare
nu Tnseamna 1nsa a incrimina procreerea (aceasta nu este rea in sine) sau a-i
considera pe parinti responsabili pentru mostenirea naturii umane corupte (et
nu au prin ei nsisi puterea de a transmite fiilor o natura umana sanatoasa sau
alterata, colaborand doar cu Dumnezeu la aparitia unei noi vieti). Aceasta nu
inseamna nsa nici cd Dumnezeu este pur si simplu responsabil de propagarea
pacatului stramosesc: creand sufletul omului, el nu creeaza omul: daca nasterea
unui om ar depinde exclusiv de lucrarea lui Dumnezeu, omul nu ar contracta
pacatul stramosesc. Acesta 1i priveste doar pe ,,descendentii lui Adam”. Din
nou, aceasta nu inseamna ca un simplu element fizic este raspunzator pentru
transmiterea pacatului stramosesc, aceasta tinand mai degraba decat de lumea
fizica de ordinea morala si supranaturala. Tocmai de aceea putem vorbi de un
privilegiu in cazul Mariei, care, desi din descendenta lui Adam, a fost scutitd
de Dumnezeu de mostenirea pacatului stramosesc. Dicolo de orice explicatii —
mai mult sau mai putin fanteziste — in privinta acestei exceptii, este in chip
fundamental vorba despre un dar gratuit, de un har al lui Dumnezeu.*°

Ce inseamna Tnsd cd mostenim pacatul stramosesc? Faptul ca omul
mosteneste pacatul stramosesc inseamna ca este privat de harul sfintitor si de
darurile preternaturale care erau specifice stdrii sale originare, starii de inocenta;
Biserica invatd ca Adam a pierdut pentru toti descendentii sdi harul §i nemurirea,
natura sa fiind alterata, trupul si sufletul deopotriva avand de suferit. Cum
pacatul stramosesc consta in chip fundamental in revolta fatda de Dumnezeu,
mostenirea lui presupune o dificultate in cultivarea virtutilor, dupa cum o aratd
sfantul Toma; el reia deopotriva o expresie a lui Beda Venerabilul, care compara
natura umana atinsd de pdcatul strdimosesc cu drumetul din parabola
samarineanului milostiv, care nu doar ca a fost pradat de bunurile ce le avea
asupra-i, dar a fost si ranit. Paul al VI-lea dezvolta deopotriva ideea transmiterii
unei naturi despuiate si decazute tuturor oamenilor. Teologii vorbesc despre
patru ,,rani” cauzate de pacatul stramosesc naturii umane. Astfel, in primul
rand ratiunea este afectatd, nemaifiind deschisa adevarului dupd cum era in
chip originar, de unde ignoranta, greselile, indoielile, disputele intre oameni,
incapatanarea in a nega sau uri adevarul. Mai apoi, vointa omului este ranita,
fiind prada influentei raului, de unde lenea, nestatornicia, tendinta omului de a

30 Zoffoli 1994, p. 397-398.
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renunta la autonomia si demnitatea sa. Dimensiunea morald a omului este
deopotriva afectatd, mostenirea pacatului stramosesc facandu-ne slabi,
meschini, avizi, fricosi, incapabili de a ne dedica marilor idealuri. In fine, 0 a
patra dimensiune rasturnata este aceea a echilibrului launtric, care ne face sclavi
ai simturilor pana la abrutizare.’!

Faptul ca afirmam ca natura umana este ranita sau alterata nu Tnseamna
insd cd o consideram iremediabil corupta si, deci, de nevindecat: daca
deschiderea sa spre adevar a scazut in intensitate, nu inseamna ca omul nu mai
este dotat cu capacitatea de a cduta adevarul; daca vointa 1i este slabitd, nu
inseamnd ca este cu totul despuiat de vointd; daca suntem slabi in a alege
binele, nu inseamna ca suntem incapabili sd optdm pentru acesta; dacd simturile
noastre sunt puternice, nu inseamna ca nu le putem totusi domina. De aceea
harul poate lucra in om spre restaurarea naturii noastre dupa planul Creatorului.
Dincolo de pesimismul teologiei protestante, omul poate conlucra cu harul
pentru a-si recastiga echilibrul pierdut. Pornind de la aceste premise, Biserica
catolicd valorizeaza cdutarea rationald a adevarului. Biserica a afirmat
deopotriva ca prin pacatul stramosesc omul nu-si pierde libertatea; cu alte
cuvinte, chiar mostenind o natura coruptda, omul nu este despuiat de liberul
arbitru, care il distinge de alte creaturi. Practic, lucrarea mantuirii presupune o
actiune a harului care se adauga unei naturi umane rdmasd umana chiar daca
slabita in componentele sale. Biserica afirma ca in urma pdcatului stramosesc
omul se afla intr-o conditie inferioara celei dintru inceput, dar si ca prin lucrarea
de mantuire a lui Cristos are acces la o stare superioara celei originare.*

Cateva raspunsuri la probleme punctuale

Unii se Intreaba asupra compatibilitdtii dintre sfintenia si cdderea originare
sau, cu alte cuvinte, cum a putut omul pacatui, creat fiind bun si drept. La
originea raului, conform revelatiei nu se afld omul nevinovat care nu stia ce
este pacatul sinu avea nici o inclinatie inspre rdu, ci o forta exterioara, malefica,
puternica. Este vorba de o creaturda angelica, spirit pur, decazutd insa din
demnitatea originara. Scriptura o descrie sub aspectul sarpelui si relateaza felul
in care a ispitit omul adresdndu-se femeii, creaturd mai slaba si mai abordabila.
Tentatia implicd o chemare la a gusta impreund cu Adam din pomul cunoasterii
binelui si raului (interzis de Dumnezeu), ceea ce le-ar conferi capacitatea de a
hotari ce este bine si ce este rdu, fiind ca Dumnezeu. Avem de-a face cu primul
act de libertate al omului, coordonat insa in sensul gresit. Consecintele sunt

31 Zoffoli 1994, p. 398-399; Paul VI, Credo, 16.
32 Zoffoli 1994, p. 399-400.
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dramatice, si ele se vor repeta in cazul fiecarui act prin care se va cauta
detronarea Creatorului si asumarea prerogativelor sale. Astfel, primii oameni
isi pierd sfintenia originara, decdzand din prietenia cu Dumnezeu (se ascund)
si cad in concupiscenta (isi dau seama ca sunt goi).*?

Ne-am putea totodata intreba de ce nu face Dumnezeu sa inceteze
influenta rdului in lume. Este clar cd putem discerne in episodul biblic
descriind pdcatul originar mecanismele fiecdrui pacat, intelegdnd puterea
ispitei, slabiciunea umana, dar si forta harului. Desi puterea diavolului este
mare, 1n virtutea faptului ca el este o faptura spirituald, ea nu este nelimitata,
intrucat, pana la urma, este tot o creatura. Este evident cd Dumnezeu ar putea
face sa Inceteze raul din lume; faptul ca 1i permite totusi actiunea este un
mister. Credem insa, dupa cuvintele sfantului Paul ca ,,Dumnezeu toate le
lucreaza spre binele celor ce iubesc pe Dumnezeu, al celor care sunt chemati
dupa voia lui” (Rom 8,28).%*

Altii se pot deopotrivad intreba dacd nu cumva avem de-a face in
episodul biblic al caderii cu un simplu mit. Dincolo de limbajul alegoric,
dincolo de imaginile si temele preluate din diverse mituri ale popoarelor
vecine, scriitorul sacru a pus in scris ceea ce Dumnezeu i-a revelat. Iar
dacd textul sacru vorbeste de indltare, cddere si mantuire, trebuie sa
acceptdm intru credinta cd acestea sunt lucruri ce tin de voia lui Dumnezeu,
la care noi nu avem acces decat in masura in care liber alege sa ne-o
descopere.® Episodul scripturistic al caderii este, desigur, o expresie
simbolica, metaforica a unei realitdti, fara a o face sa fie prin aceasta mai
putin adevirati. In paginile Genezei nu vom gisi asadar consemnat in acest
sens un eveniment istoric, dar avem de-a face cu un adevar de credinta
care explica o stare de fapt: realitatea marcarii istoriei umane de pacat.
Relatarea Genezei despre pacatul originar comporta, desigur, o dimensiune
simbolica, un limbaj mitic; aceasta nu altereaza cu nimic semnificatia sa,
mesajul sdu teologic: relatarea caderii confirmd suficient semnificatia
pacatului, suferintei i mortii. Desi nimeni nu va putea atesta vreodata
istoricitatea acestui ,,eveniment”, totusi nimeni nu o poate nici infirma sau
considera cd se opune ratiunii. Cert este cd nu existd explicatii mai
satisfacatoare asupra prezentei raului in lume, dincolo de eventuala
deriziune a anumitor curente filosofice. Este evident cd avem de-a face cu

3% Germinario 1999, p. 154-155.
% CBC, § 395.
35 Zoffoli 1994, p. 401-402.
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un mister in ceea ce relateaza Geneza, ca povestirea mitica descopera ceva
din sensul lucrurilor, fard a rezolva pentru aceea toate posibilele probleme
pe care si le-ar putea pune ratiunea sub acest aspect.’

Unii se intreaba daca nu cumva consecintele pacatului stramosesc sunt
disproportionate in raport cu vina. In fapt, esenta pacatului si pedepsei este
pierderea prieteniei lui Dumnezeu: refuzul lui Dumnezeu a determinat
,retragerea’ lui Dumnezeu cu toate darurile pe care le oferise gratuit omului;
aceasta nu inseamna, dupa cum am vazut pierderea naturii umane ca atare, ci
doar o slabire a acesteia. De aceea Dumnezeu a putut tese planul mantuirii
prin Cristos, lucrarea mantuirii presupunand o compensare a greselii dintru
inceputuri.’’

Iardsi se intreabd unii daca nu cumva ,,a dat Dumnezeu gres” cu omul
data fiindu-i caderea. Nu putem vorbi de o ,,deziluzionare” a lui Dumnezeu de
catre om si de catre Ingerii rai: pe de o parte, Dumnezeu a prevazut caderea lor
(El nu este supus timpului ca si creaturile), fard a le determina prin aceasta
alegerea; pe de alta parte, fericirea eterna a lui Dumnezeu nu poate fi tulburata;
in fine, Dumnezeu stie sa foloseasca orice rau spre construirea unui bine supe-
rior. In acest sens putem s afirmam deopotriva ¢d nu era mai simplu ca
Dumnezeu sa fi creat de la inceput omul in stadiul naturii pure, fara a-1 fi
inzestrat cu darurile supranaturale pe care avea ulterior sa le piarda, deoarece,
cazand, a devenit beneficiarul lucrarii mantuirii si, pe de altd parte, putea sa
cada si daca nu avea aceste daruri speciale. Cu toate ca pacatul omului il alungd
pe Dumnezeu din lume, acesta nu-si abandoneaza creatia, veghiind-o In
continuare si lucrand spre indeplinirea planului mantuirii. Legile care
guverneaza azi creatia sunt o marturie a aliantei stabilite de Dumnezeu cu
omenirea in urma potopului. ,,De acum, cat va trai pamantul, semanatul si
seceratul, frigul si caldura, vara si iarna, ziua si noaptea nu vor mai inceta!”
(Gen 8,22). Dumnezeu nu-1 abandoneaza pe om in urma caderii, dimpotriva,
vestindu-i calea mantuirii. ,,Dusmanie voi pune intre tine si intre femeie, intre
samanta ta $i simanta ei; aceasta iti va zdrobi capul, iar tu i vei intepa calcaiul”’
(Gen 3,15). De aceea acest pasaj din Geneza se intituleaza si ,,protoevanghelia”,
interpretat fiind de traditie din perspectiva ascultarii Mariei.*®

Unii s-au intrebat de-a dreptul de ce Dumnezeu 1-a dotat pe om cu libertate
daca a prevazut ca va utiliza gresit acest dar. Chiar utilizand in chip gresit

3¢ CBC, § 390; Germinario 1999, p. 134-136; 158.
37 Zoffoli 1994, p. 401.
38 Zoffoli 1994, p. 403-404; Clément 1986, p. 154; CBC, § 410.
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acest dar, in el persistda asemanarea cu Dumnezeu. Privat de aceasta
caracteristica, omul nu ar fi fost ceea ce este (adica om) si destinul sau nu ar fi
fost prin aceasta mai bun, ci pur si simplu nu ar fi fost un destin uman. Este
cert prin urmare, dincolo de orice speculatie in legatura cu ,,ce ar fi fost daca...”,
faptul ca dupa cddere Adam si Eva au inteles ce au facut. Interesant este ca
desi au constientizat acest lucru ca pe o greseald, tentatia aceasta se repeta in
orice om, din orice timp si din orice loc. Da, ne putem intreba de ce nu a
impiedecat Dumnezeu caderea primilor oameni; au facut-o si sfintii parinti, si
marii mistici. Astfel, sfantul Leon cel mare afirma ca prin harul lui Cristos
omul a dobandit daruri mai mari decat cele pierdute prin pacat. Sfantul Toma
de Aquino afirma la randul sau ca dupa cadere omul este chemat la o demnitate
superioara celei originare, Dumnezeu putand transforma raul in bine.*

Se intampla ca unii s@ se intrebe asupra esentei pacatului originar, mai
exact asupra caracterului sdu de pacat: avem de-a face la propriu cu un act
gresit, unul vinovat pentru ca pe drept sa-1 numim pacat? Fara indoiala, realitatea
pacatului stramosesc este greu de explicat, chiar daca este una pe care o
experimentam fiecare. Dupa cum am vazut mai sus, termenul pacat utilizat
aici nu are sensul de act, desigur, desemnand o stare. Este vorba de o stare ce
decurge dintr-un act originar gresit, dar tocmai de aceea vom vorbi de ,,pacatul
lui Adam” i nu de acela al pruncului nou-ndscut si care il atinge pe acesta din
urma dat fiind faptul ca Adam este capul omenirii. Este vorba de o stare care
afecteaza relatia omului cu Dumnezeu, si aceasta nu din pricina nou nascutului
si nici din pricina vreunei lipse de dragoste din partea lut Dumnezeu; privarea
omului de harul cu care I-a investit dintru inceput nu inseamna ca Dumnezeu
si-a retras cu severitate darul, contrazicandu-se in ceea ce priveste indurarea
sa. Dragostea constanta a lui Dumnezeu este la originea lucrarii mantuirii,
menite sa restabileascd ordinea harului. Daca un pacat implica dimensiunea
vointei, in cazul a ceea ce numim ,,mostenirea pacatului originar” aceastd
componenta este abia prezentd, cata vreme, dupa cum o subliniaza si sfantul
Toma, avem de-a face cu o stare, iar nu un act, datorata actiunii protoparintelui,
s nu aceleia a subiectului. Prezenta inifimd a dimensiunii vointei in acest
,pacat” se datoreaza legaturii dintre Adam si neamul omenesc. De aceea nu
vom vorbi nici de responsabilitate sau culpabilitate directe ale celui care
mosteneste pacatul straimosesc. Aceasta nu reduce insa cu nimic realitatea
pacatului strdimosesc. Daca elementele vointei, culpabilitatii §i responsabilitatii
lipsesc din ceea ce numim pacatul originar, care sunt componentele sale? Desi

3% Germinario 1999, p. 155-156; CBC, § 411-412.
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am vazut ca bundoara conciliul din Trento a discutat problema pacatului originar,
nu precizeaza nimic concret in ceea ce priveste substanta sa. Aici raméane loc
pentru interpretarile teologice, desigur in limitele celor deja definite de Biserica;
acestea exclud faptul ca natura umana ar fi iremediabil corupta, ca libertatea
umana ar fi anulata de concupiscentd. Dimpotriva, Biserica invata ca prin botez
este Inlaturata ofensa adusa de primul om lui Dumnezeu prin pacatul originar si
se sterge infima parte de vina pe care o mosteneste fiecare om.*

Altii s-au intrebat deopotriva dacd a vorbi despre pacatul originar si
consecintele sale nu riscad sd cultive o viziune pesimista asupra omului. Ei
bine, nu, catd vreme episodul caderii este interpretat in lumina mantuirii i
fira exagerarile despre care am vorbit mai sus. Inviatitura catolica arata ci prin
pacat natura umana nu este pur si simplu dezintegrata, omul pierzand darurile
supranaturale si avand de acum o naturd ranitd; daca am admite ca pacatul
originar a alterat iremediabil natura omeneasca, stiind ca acesta consta
esentialmente in pierderea harului dreptatii si sfinteniei, ar insemna a afirma
ca acest har ar tine de natura umana. Aceasta ar insemna sa negam, pe de o
parte, orice deosebire intre ordinea naturala si cea supranaturala si, pe de alta,
necesitatea lucrarii mantuirii lui Cristos, care a determinat o renastere a omului
intru Dumnezeu. Dupa cum se opune pesimismului protestant, Biserica catolica
se opune si civilizatiei hedoniste §i materialiste care neaga orice valoare a
sperantei privind viata de dincolo in favoarea bucuriilor marunte; desi nu neaga
valoarea bunurilor pamantesti, Biserica apreciaza ca acestea trebuie conside-
rate ceea ce sunt, mijloace pentru implinirea omului, iar nu piedici pentru scopul
sau ultim.*!

lardsi se intreaba unii ce consecinte are pdcatul originar pentru viata
viitoare, si din perspectiva necesitatii botezului pentru vindecarea naturii umane
alterate de pdcatul stramosesc. Biserica a afirmat intotdeauna ca botezul este
necesar pentru stergerea pacatului stramosesc si, deci, pentru accesul la manuire.
Dincolo de definitiile din catehisme, Isus Insusi a vorbit despre necesitatea
renasterii omului intru El, din apa si spirit, pentru a se bucura de roadele
meritelor sale. Rdmane de aprofudat insa in ce sens vorbim despre necesitatea
botezului formal pentru mantuire (v. mai jos).*

Celor care, in fine, se intreaba de ce avem a indura consecintele unei
greseli pe care nu am savarsit-o noi, putem sa le raispundem ca pentru acelasi

4 Glorieux 1948, p. 165-166.
41 Zoffoli 1994, p. 402-403.
42 Zoffoli 1994, p. 403.
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motiv pentru care ne-am fi bucurat de avantajele fidelitatii protoparintilor nostri
fata de Creator: suferim acum fara pacat, dupa cum am fi beneficiat in caz contrar
fara de merit, asa dupa cum orice copil este influentat de alegerile bune sau rele
ale parintilor sai; in mod fundamental este vorba de solidaritatea care ,,asigura
transmiterea catacteristicilor ereditare, conservarea si ameliorarea speciilor”. Ne-
am putea deopotriva intreba, atunci cand suntem tentati s dam vina pentru
greselile noastre pe pacatul protopdarintilor, daca noi insine am fi corespuns
asteptarilor lui Dumnezeu mai bine. Se cade sa recunoastem faptul ca fiecare
contribuim din plin la ,,pacatul lumii” prin mai micile sau mai marile noastre
pacate care agraveaza conditia noastrd de pacatosi si creste ponderea raului in
lume. Cu atat mai putin nu putem sd-l acuzam pe Dumnezeu de nedreptatea de a
ne fi retras darurile supranaturale cu care erau inzestrati primii oameni; acestea
nu li se cuveneau si nu ni se cuvin. Si, oricum, tradim in lumina rascumpararii,
pacatul originar neavand ultimul cuvant de spus in existenta umana.*
Pacatul originar si botezul
O renastere intru Cristos

Cel dintai dintre sacramente, botezul este considerat calea de intrare
intr-o noud viata sub imperiul harului i de aceea a fost mereu definit de Biserica
drept necesar (macar in dorintd) in vederea mantuirii, aceasta pentru ca prin
botez omul este eliberat de pacatul straimosesc si de cele personale, devenind
fiu adoptiv al lut Dumnezeu, frate al lui Cristos, membru al Trupului sdu care
este Biserica.*

Botezul a fost instituit de Isus, desi nu se leagd de un unic moment al
vietii sale asa cum se intampla in cazul celorlalte sacramente. Astfel, instituirea
botezului se leaga de mai multe episoade din viata Domnului, de circumcizia
lui Isus, dar si de botezarea lui de catre [oan. Daca cel dintéi episod este im-
portant din perspectiva integrarii in comunitatea de credintd a poporului Is-
rael, cel din urma este esential din perspectiva revelarii de cétre Tatal a statutului
sau de Fiu al lui Dumnezeu si a investirii sale cu prezenta Spiritului pentru
lucrarea mantuirii tocmai pe cand, amestecandu-se cu multimile, El arata
solidaritatea sa cu natura umana supusa pacatului, El ce avea sa fie botezat cu
singe pentru a vindeca tocmai aceasta naturd pacitoasa. In fine, daci vorbim
de momentele instituirii botezului, se cere sd amintim si indemnul Mantuitorului
adresat apostolilor de a-i purta mesajul in lumea toata, botezand (Mt 28,18

# Zoffoli 1994, p. 404-405.
# Zoffoli 1994, p. 689.
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s.u.; Mc 16,15 s.u.). Despre importanta botezului, Isus 1i vorbeste lui Nicodim:
,.De nu se va naste cineva din apa si din Spirit, nu va putea si intre in Imparatia
lui Dumnezeu.” (In 3,5). De altfel, apostolii au administrat botezul imediat
dupa Rusalii unui mare numar de persoane (Fp Ap 2,38.41; 8,12 s.u.36; 9,18;
10,47 s.u.; 16,15.33; 18,8; 19,5; 1Cor 1,14 s.u.), iar practica s-a perpetuat in
Biserica. Din toate aceste episoade biblice deducem ca Isus a dorit botezul ca
sacrament, adica un semn vazut (cufundarea sau stropirea cu apa si rostirea
formulei trinitare) al primirii unui har nevazut (acela al renasterii pentru viata
cea vesnica).*

Avem o imagine a botezului si in primele versete ale Scripturii, care arata
ca Spiritul plutea deasupra apelor. O alta prefigurare a botezului avem in apele
potopului, care salveaza cele opt suflete din corabia lui Noe; apostolul Petru
spune, vorbind despre acest eveniment: ,,Iar aceasta mantuire prin apa inchipuia
botezul, care va mantuieste astazi si pe voi, nu ca stergere a necurdtiei trupului,
ci ca deschiderea cugetului bun catre Dumnezeu, prin invierea lui Isus Cristos,
care, dupa ce s-a suit la cer, este de-a dreapta lui Dumnezeu, si se supun lui
ingerii si stipaniile si puterile” (1Pt 3,20-22). Sfantul Paul arata felul in care a
scapat poporul Israel de robia egipteana prin trecerea Marii Rosii (1Cor 10,11);
o prefigurare a botezului avem si in felul in care a patruns poporul evreu in
tara promisa prin trecerea lordanului (Ios 3,14 s.u.). O altd imagine a botezului
este vindecarea lui Neman sirianul in apele lordanului (4Reg 5,1-14). Despre
purificarea prin apd vorbeste si Ez 36,24-28: ,,De aceea va voi scoate dintre
neamuri §i din toate tarile va voi aduna si va voi aduce in padmantul vostru. Si
va voi stropi cu apa curata si va veti curati de toate intinaciunile voastre si de
toti idolii vostri va voi curati. Va voi da inima nouad si spirit nou va voi da; voi
lua din trupul vostru inima cea de piatra i va voi da inima de carne. Pune-voi
inauntrul vostru Spritul meu si voi face ca sa umblati dupa legile mele si sa
paziti si sd urmati randuielile mele. Veti locui in tara pe care am dat-o parintilor
vostri si veti fi poporul meu si Eu voi fi Dumnezeul vostru.” Despre purificarea
prin apa vorbesc si Is 1,16; 4,4; Zah 13,1; Num 8,6; 19,11; Lev 11,4. De altfel,
apa este un element valorizat si in diverse alte religii orientale, si in filozofia
antica, adese fiind considerata elementul primordial. Poate ar merita amintit
ca ritualurile de purificare prin apa aveau un rol deosebit de important si pentru
spiritualitate eseniana si ca in veacul I d.Cr. iudeii prozeliti nu 151 faceau intrarea
numai prin circumcizie in comunitate, ci si prin baile rituale.*

# Zoffoli 1994, p. 689-690.
4 Zoffoli 1994, p. 690-691.
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Cu toate ca putem vorbi, dupa cum am vazut mai sus, de prefigurari ale
botezului, nu inseamna Insa cd botezul crestin nu are nimic in plus fatd de
baile rituale purificatoare sau chiar initiatice preexistente. Chiar daca presupune
un ritual preexistent, botezul instituit de Isus este Tn mod fundamental o renastere
intru har, o re-recreare intru viata supranaturala, aceastd dimensiune nefiind
constitutiva bdilor rituale sau riturilor de initiere (nici macar botezului lui loan);
noutatea nu constad in semn, ci in realitatea semnificata.*’

Roadele botezului in raport cu pacatul originar

Am vazut mai sus ca teologii definesc in diverse maniere pacatul originar
mostenit, vorbind fie de privarea de har, fie de concupiscenta. De altminteri,
doar aceste doud consecinte ale pacatului lui Adam implica o dimensiune morala,
celelalte (suferinta, dificultatea muncii, chinurile nasterii, boala, moartea,
ignoranta) putind fi considerate mai degraba pedepse. Cum concupiscenta ddinuie
si dupa botez (si este aceasta o experientd a fiecaruia dintre noi, nu pura teorie),
desi Biserica afirma ca botezul ,,sterge pacatul strimosesc” este evident ¢i nu
putem identifica pacatul originar cu concupiscenta. Dimpotriva, tocmai pentru
ca botezul este un mijloc prin care omul recapata harul sfintitor, am putea sa
definim pacatul originar in mod fundamental ca pierdere a harului sfintitor.
Concupiscenta ar putea fi inteleasa tocmai ca o consecintd a pierderii harului.*®

In ceea ce priveste eficacitatea tainei botezului, aceasta consta asadar intr-o
renagtere supranaturald. Aceasta are loc prin redobandirea harului pierdut intru
Adam prin pacatul originar; acesta este primit Impreuna cu ajutoarele necesare
omului pentru a coresponde exigentelor acestei noi vieti. Prin botez, in sufletul
omului se imprima un semn spiritual de nesters, care il face asemenea lui Cristos,
facandu-1 partas al preotiei sale, membru al trupului sau mistic. Primind botezul,
omul are acces si la celelalte sacramente. Intre roadele botezului se numara insa
sl iertarea pacatelor — a celui originar si a celor personale (daca botezatul este un
adult s1 dacd este pregatit prin penitenta sa primeasca iertarea pacatelor) — dar si
apedepsei temporale sau eterne cuvenite pentru respectivele pacate. Eficacitatea
botezului nu cuprinde anularea concupiscentei si, deci a ispitelor, luptelor si
caderilor, de aceea persoana botezatd are nevoie de celelate sacramente si de
perseverentd intru convertire. Atunci cand afirmam ca persoana botezata primeste
darul sfinteniei prin botez, nu intelegem prin aceasta ca se bucura de o garantie
a sfinteniei, ci mai degraba ca primeste o samanta care trebuie facuta sa creasca.®

47 Zoffoli 1994, p. 691.
# Glorieux 1948, p. 166-167.
# Zoffoli 1994, p. 692.
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De aceea in practica Bisericii primare conferirea botezului presupunea
predicarea Evangheliei si convertirea celor evanghelizati, transmiterea si
primirea luminii lui Cristos; desigur cd aceastd dinamica ar trebui sa se
perpetueze si in practica actuald a Bisericii, chiar daca presupune o catehizare
a parintilor celui botezat (ar fi de dorit ca astfel de practici sd se generalizeze
in parohiile noastre) si asumarea de catre acestia a educatiei religioase a
copiilor (desigur, tot cu suportul comunitétii). Taina botezului presupune
»intoarcerea creaturii pacatoase la prietenia cu Dumnezeu, posibila prin
impartagirea din viata trinitard prin har, sfintenie, fericirea vesnica”. Harul
deriva din meritele jertfei mantuitoare a lui Cristos, El fiind singura cale de
acces la Tatal. Facandu-ne partasi la invierea Domnului, acest har ne face
deopotriva sa murim cu El pacatului, participand la jertfa sa. Ritul botezului
cu cele trei scufundari si ridicari din apa semnifica tocmai patima, moartea,
ingroparea cu Cristos, respectiv, invierea, viata si gloria intru Cristos,
momente inseparabile ale unicului mister pascal. ,,Mort si inviat cu Cristos
—sideci trecand dintru intuneric la lumina — omul devine membru al Trupului
sdu, este insufletit de Spiritul sau, trdieste din viata lui, este solidar cu
comunitatea celor credinciosi, se deschide spre toate adevarurile si cuceririle
imparatiei lui Dumnezeu, asteapta invierea de pe urma, crearea cerurilor celor
noi si a pAmantului celui nou unde va domni dreptatea.”

Necesitatea botezului

Scriptura arata in cateva locuri ca botezul este necesar pentru mantuire.
Astfel, Isus 11 spune lui Nicodim: ,,Isus a rdspuns: Adevarat, adevarat zic tie:
De nu se va naste cineva din apa si din Spirit, nu va putea sa intre in impdaratia
lui Dumnezeu.” (In 3,5); tot Domnul spune altundeva: ,,Cel ce va crede si se
va boteza se va mantui; iar cel ce nu va crede se va osandi” (Mc 16,16). La
botez si la pocainta 1i indeamna Petru pe noii convertiti din ziua Rusaliilor:
,»E1 auzind acestea, au fost patrunsi la inima si au zis cdtre Petru si ceilalti
apostoli: Barbati frati, ce sa facem? lar Petru a zis catre ei: Pocaiti-va i sd se
boteze fiecare dintre voi in numele lui Isus Cristos, spre iertarea pacatelor
voastre, si veti primi darul Spiritului Sfant.” (Fp Ap 2,37-38). Despre
semnificatia i necesitatea botezului vorbeste si Paul: ,,Au nu stiti ca toti cati
in Cristos Isus ne-am botezat, intru moartea lui ne-am botezat? Deci ne-am
ingropat cu El, in moarte, prin botez, pentru ca, precum Cristos a inviat din
morti, prin slava Tatdlui, asa sa umblam si noi intru innoirea vietii; caci daca
am fost altoiti pe El prin asemanarea mortii lui, atunci vom fi partasi si ai

30 Zoffoli 1994, p. 693.
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invierii lui” (Rom 6,3-5).%!

Magisteriul s-a exprimat in acelasi sens impotriva diverselor curente care
negau necesitatea botezului, aratand ca pentru mantuire este necesar cel putin botezul
dorului. Cu alte cuvinte, dorinta si intentia de a primi botezul sunt suficiente pentru
mantuire, dacad omul nu poate primi propriu-zis sacramentul botezului, fie pentru
ca nu a finalizat incd formarea catecumenala (dorinta explicitd), fie pentru ca nu
cunoaste Evanghelia, dar trdieste cautandu-l1 pe Dumnezeu (dorinta implicitd),
urmandu-si constiinta, beneficiind de spirjinul harului intru implinirea faptelor
bune. Conciliul Vatican II a vorbit de acest bine cultivat de unii care nu cunosc
credinta ca de o pregatire la Evanghelie. O alta forma de botez este si cel numit al
sangelui, care face din martiriu cale de mantuire; chiar neprimind sacramentul
botezului, aceia care se jertfesc pentru credinta dau proba suprema a adeziunii lor
la Cristos. Cu alte cuvinte, Biserica invata ca nici un adult nu isi poate rata mantuirea
decat daca alege liber impotriva lui Dumnezeu sau a propriei constiinte. Botezul
dorului sau cel al sangelui confera harul mantuirii, chiar daca nu il incadreaza pe
cel ce il primeste in mod vazut in Biserica.>

Practica botezarii copiilor. Despre soarta copiilor care mor nebotezati

Dincolo de controversele cu protestantii, dar si rationalistii (care contesta
aceastd practicd in numele libertatii de alegere a celui in cauza, posibil de
manifestat la varsta deplinei constiinte de sine sau a maturitatii), Biserica
catolica afirma legitimitatea botezarii copiilor. De altfel, se gdsesc fundamente
scripturistice pentru aceasta practica, in acele texte ce vorbesc despre botezarea
unor intregi familii (Fp Ap 11,14; 16,15.31-34; 18,8; 1Cor 1,16), dar —la nivel
de principiu — si in Indemnul Mantuitorului de a fi ldsati copiii sa se apropie de
El (Mc 10,14; Lc 18,16).%

Aceastd practicd este atestata si de traditie. Astfel, Irineu aratd bundoara
ca Cristos a venit pentru mantuirea tuturor, indiferent de varsta si ca s-a facut
prunc pentru prunci. Tertulian se opune acestei practici, dar scrierile sale
presupun faptul ca era in uz in timpul sau. Origene afirma ca aceasta practica
a fost preluata de la apostoli. Ciprian afirma la randul sau ca varsta nu poate fi
un impediment pentru conferirea botezului, pruncului neputandu-i-se inchide
accesul la harul si Indurarea lui Dumnezeu. Augustin are aceeasi pozitie in
contextul combaterii pelagienilor.>*

31 Zoffoli 1994, p. 696-697.
52 Zoffoli 1994, p. 697-698.
53 Zoffoli 1994, p. 694.
5% Zoffoli 1994, p. 694.
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Scolasticii au justificat practica pornind de la cuvintele lui Isus, care afirma
ca renasterea din apa si Spirit este necesard tuturor pentru mantuire si viata
intru Dumnezeu, deoarece cu totii am pacatuit intru Adam si cu totii avem
nevoie de mijlocirea si rascumpararea lui Cristos. Nu exista nici un motiv ca
pruncii sa fie exclusi de la acest har, cu atat mai mult cu cat starea lor ii face sa
nu opuna nici o rezistentd mantuirii si harul nu pretinde nici un merit.>

Cea mai serioasa obiectie in raport cu practica botezului copiilor ar putea
fi aceea cd pentru mantuire nu este necesar numai botezul, ci si credinta
(care presupune si Intelegerea valorii ritului botezului si a roadelor sale).
Desi acest lucru este adevarat in cazul adultilor, nimeni nu poate afirma ca
este astfel in cazul celor care nu au ajuns la o deplind constiintd de sine.
Putem vorbim despre capacitatea Bisericii de a suplini cunoasterea si
adeziunea nou-nascutului n acest proces al renasterii (sub indrumarea lui
Cristos, capul sau si prin lucrarea Spiritului), dupa cum recunoastem ca in
procesul nasterii pruncului nu 1 se pretinde nici o colaborare, parintii
aducandu-I la viatd cu voia Domnului. Departe de a 1 se trunchia in vreun fel
libertatea, pruncului astfel i se da o dovada de dragoste, el putand ulterior sa
o refuze sau, dimpotriva, sa o accepte si dezvolte, raspunzand datoriei sale
de a se implini pand la urma. Prin urmare, decizia unor parinti de a nu-si
boteza copiii, pretinzand a le lasa libertatea de alegere nu este justificata
decat pornind de la propria lor optiune in domeniul credintei: este vorba mai
degraba decat de o chestiune de libertate de problema nerecunoasterii
adevarului crestinismului de catre tot mai largi categorii de persoane, a
premiselor si cdilor sale de mantuire; altminteri este greu de crezut ca un
botezat ajuns adult si fie s1 refuzand credinta le-ar putea reprosa propriilor
parinti cd l-au botezat catd vreme nu le reproseaza ca l-au nascut fara sa ii
ceard parerea. Oricum, mai mult sau mai putin constient parintii impun
pruncilor tot felul de ,,constrangeri”, pornind de la codul genetic pe care li-1
imprima, cu calitatile si defectele pe care le conditioneaza, limba, mediul si
cultura in care 1l integreaza si sfarsind cu optiunile in privinta alimentatiei
ori educatiei. De ce sd se refuze copilului exclusiv integrarea intr-o comunitate
de credinta si sddirea in sufletul sau a germenilor credintei? Biserica respinge
ideea amanarii botezului pana la varsta adultd, pornind de la premisa ca astfel
copilul este privat pe nedrept de binele renasterii intru Dumnezeu si al
integrarii in comunitatea crestind. Conferirea botezului nu il leaga nicidecum
pe viitorul tanar de Dumnezeu sau Bisericd, in orice moment fiind chemat si

%3 Zoftoli 1994, p. 695.
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totodata ramanand liber sa aleaga pro sau contra lor. Pana la urma, conferirea
botezului in copilarie poate fi socotita un privilegiu de care fiecare este liber
sa dispuna dupa cum crede de cuviinta.>

Totusi, datd fiind starea actuald a credintei, Biserica insasi vadeste astazi
mai multd prudenta in conferirea botezului, neacordandu-1 in cazul in care nici
parintii, nici nasii, nici mediul mai larg nu se vadesc capabili sa 1i ofere copilului
o educatie religioasa. A-i conferi botezul in astfel de conditii ar Tnsemna
intr-adevar lipsa de responsabilitate, iar nu faptul de a admite botezul copiilor
in conditiile in care mediul este in stare sa 1l ajute in consolidarea sa 1n credinta.
De aceea, Biserica ar trebui sa analizeze motivele pentru care parintii solicita
botezul copiilor, starea lor de credinta si capacitatea de a-si sustine pruncii pe
calea adeziunii lor la Cristos si sa propunad in comunitati parcursuri de pregatire
in vederea conferirii sacramentului botezului 1 mai apoi de sustinere a lor in
educatia la credinta a fiilor.”’

Soarta copiilor care mor nebotezati a facut sa curgd multa cerneald in
mediile teologice, inca din epoca parintilor Bisericii. Pornim de la premisa ca
pruncii mostenesc pacatul stramosesc si ca, In virtutea acestui fapt, ar avea
nevoie de botez pentru mantuire, prin botez facindu-se partasi la viata de har
ficuta cu putinta prin meritele lui Cristos. In cazul copiilor, nu putem vorbi de
formele de botez mentionate mai sus ca alternative la botezul cu apa; copiii nu
isi pot asuma constient martiriul, dupd cum nu pot primi nici botezul dorului
de vreme ce nu au constiinta propriilor fapte. Atunci ce se intampla cu sufletele
acestor prunci dupa moarte? Parerile pe aceasta tema sunt impartite. Unii parinti
latini (v. Augustin, Grigore cel Mare, Isidor de Sevilla) afirma ca sufletele
copiilor nebotezati ar ajunge 1n iad, unde, condamnati fiind la a nu-1 vedea pe
Dumnezeu (damnarea), ar suferi si 0 mica pedeapsa (suferinta simturilor). Unii
parinti greci au afirmat ca soarta acestor suflete ar fi numai aceea de a nu-1
vedea pe Dumnezeu, fiind scutite de orice suferinta a simturilor de vreme ce
nu au savarsit nici un pacat personal; aceastd opinie este imbratisatd si de
scolastici. Avem de-a face asadar cu o stare de damnare, care impiedica sufletele
pruncilor sa cunoasca fericirea vesnicd careia i-au fost meniti; In acest sens
vorbesc conciliile de infern. Sfantul Toma arata ca nu se poate vorbi de o astfel
de damnare a sufletelor pruncilor care nu au avut ocazia de a imbratisa harul si
de a cunoaste credinta. Dupa Toma, pruncii s-ar gasi intr-o stare de fericire
naturald, in care il pot admira si iubi pe Dumnezeu cel putin ca si creator al

% Zoffoli 1994, p. 695-697.
37 Zoftoli 1994, p. 696.
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naturii daca nu ca si Dumnezeul cel viu, autorul harului. Aceasta presupune un
stadiu intermediar intre rai si iad, caci desi sufletele pruncilor nebotezati nu se
bucurd de viata eterna, cel putin cunosc o forma de fericire. Aceasta stare a
fost denumita de unii Limb. In fine, altii resping existenta limbului, care in
fapt nu a fost definita niciodatd ca adevar de credinta, ardtand cd sufletele
pruncilor nebotezati nu pot ajunge decat in rai, infernul fiind destinat celor
care constient se incdpataneaza in pacate, ceea ce nu este cazul pruncilor.
Dincolo de aceasta divergenta de opinii, ar trebui sa recunoastem ca mantuirea
i1 std lui Dumnezeu in putintd independent de sacramentul botezului, ca El
poate alege in mod liber cai extraordinare de mantuire: chiar dacd Domnul
insusi a stabilit botezul ca si cale de acces la mantuire, Dumnezeu nu este
conditionat in actele sale: noi, iar nu El, avem nevoie de botez.>®

Fara indoiala Domnul vrea mantuirea tuturor (1Tim 2,4), damnarea fiind
rezultatul liberei impotriviri a omului la primirea harului. Or, o atare Impotrivire
nu le sta pruncilor in putinta. In plus, si ne amintim ca Mantuitorul a cerut
celor ce il urmau si fie asemeni pruncilor pentru a putea intra in Imparatia
cerurilor. Se contrazice oare Domnul, excluzandu-i pe copiii, aceia care nu pot
opune nici o impotrivire lucrdrii harului de la mantuire? Mai mult, daca
pruncului nu-i std n putinta a beneficia nici de roadele botezului dorului, nici
de cele ale botezului sangelui, damnarea sa ar decurge din simplul fapt cd nu a
atins varsta priceperii; or aceasta nu ne poate aparea drept o vind, cu atat mai
putin ar putea Dumnezeu sa o socoteasca astfel. A pedepsi sufletul pruncului
cu iadul pentru aceasta ar Tnsemna cruzime din partea lui Dumnezeu. Cum
Dumnezeu este iubire si indurare, condamnarea la iad a sufletelor pruncilor ce
mor nebotezati este greu de imaginat. Am putea deopotriva sa ne Intrebam
care era soarta sufletelor copiilor dinainte de venirea Domnului si, daca credem
ca Dumnezeu poartd de grija tuturor fapturilor sale, cu atdt mai mult putem
crede ca le oferd in aceasta perioada de har sufletelor nevinovate darul mantuirii.
Mai mult, daca botezul propriu-zis ar fi dupa venirea lui Cristos o necesitate
absolutd pentru mantuirea tuturor, pana la urma, in pofida menirii oricarui
sacrament, ar ajunge un mijloc de discriminare §i, implicit, un instrument de
condamnare. Sa ne gandim la numarul copiilor morti nebotezati dupa Cristos,
al celor avortati, dar, deopotriva, al persoanelor cu probleme psihice sau al
celor care, traind in conditii precare de civilizatie, nu-si dezvoltd o adevarata
constiintd morala. Pe de o parte, botezul nu este un act magic, cu eficienta
garantata si, pe de alta, Dumnezeu care vrea mantuirea tuturor nu o poate

8 Zoffoli 1994, p. 698-699.
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refuza unor categorii de persoane care nu sunt responsabile de propria lor
condamnare, neavand din diverse pricini acces la botez. Oricum, pasajul biblic
privind judecata de apoi priveste numai doud categorii, pe cei condamnati si
pe cei fericiti, nefacand nici o aluzie la existenta unui loc intermediar intre rai
si 1ad, la limb adica. Existenta unui astfel de loc ar vadi oarecare carente in
eficienta lucrarii de mantuire a lui Cristos, ceea ce este greu de admis.”

Prin urmare, realitatea limbului sau condamnarea la iad a copiilor
nebotezati sunt putin probabile. Mai plauzibil este faptul cd Dumnezeu gaseste
cai de mantuire si pentru sufletele acestor prunci. Astfel, daca lor nu le este
accesibil martiriul ca forma de suplinire a botezului in apa, suferintele
Bisericii pot veni in sprijinul sufletului micutului mort; la fel, daca botezul
dorului nu 1i este accesibil pruncului, rugaciunile Bisericii suplinesc dorul
celui trecut la Domnul. Este vorba de solidaritatea care leaga orice membru
al familiei umane de trupul mistic al lui Cristos. Caci, daca tot in virtutea
solidaritatii din neamul omenesc nefastele consecinte ale greselii lui Adam
s-au perpetuat in intreaga omenire, fara ca vreun om sa fi fost responsabil de
pacatul stramosesc, de ce nu s-ar raspandi la fel de eficient sau mai eficient
si harul Domnului, inclusiv la copiii carora nu le-a fost accesibil botezul.
Aceasta nu inseamna ca se justifica refuzul botezului de catre persoanele
constiente de ele insele, ci ca prin meritele jertfei lui Cristos, harul vietii
intru Dumnezeu poate ajunge si in afara botezului la persoanele ce nu sunt
constiente de ele insele.®

in chip de concluzii

Problema suferintei preocupd, mai mult sau mai putin acut, mai mult sau
mai putin evident. Intrebdrile asupra originii raului, suferintei si mortii nu pot
fi evitate la nesfarsit. Cert este cd imanentismul sau materialismul nu se vadesc
capabile sd rezolve aceasta enigma. Dimpotriva, revelatia biblica are un rdspuns
si Tn acest sens. Astfel, cu toate ca nici In cazul acestei explicatii nu avem de-
a face cu certitudini stiintifice, istorice, acceptarea lor pretinde adeziunea
credintei. Aceasta nu este cu neputintd cata vreme concorda cu experienta si
nu existd explicatii mai sigure §i mai satisfacdtoare in acest sens. Doctrina
pacatului stramosesc, alaturi de aceea a mantuirii se cer acceptate in virtutea
faptului ca sunt unica explicatie satisfacatoare asupra starii umane. Neacceptarea
faptului ca omul are o natura corupta (desi nu cu totul in stapanirea celui rau)
duce la grave erori in domeniul invatdmantului, socialului, politicului,

%9 Zoffoli 1994, p. 699-700.
60 Zoffoli 1994, p. 700-701.
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moravurilor. Realitatea consecintelor pacatului strdimosesc si a celor personale
explica starea pacatoasa a lumii insasi, care lupta de la Inceputuri (si asa va fi
pana la sfarsit) impotriva fortelor intunericului.®!

Scriptura, traditia si magisteriul au subliniat ca undeva planul originar al
lui Dumnezeu cu omul a fost alterat printr-o cadere, o neascultare involuntara,
o nesupunere vinovata. Textele din Geneza asupra caderii (Gen 2,17; 3,1-24)
isi gadsesc ecoul in alte carti vetero si neotestamentare (Tob 4,14; int 1,13;
2,23; Eclez 10,14; 25,33; 1Tim 2,13 s.u.; 2Cor 11,3; Rom 5,12; 8,19-22).
Traditia a preluat aceasta perspectiva, insitand pe greseala personald a lui Adam,
magisteriul urmand aceeasi linie (v. conciliul de la Cartagina, al II-lea de la
Orange, conciliul tridentin), in general fara a se pune sub semnul intrebarii
istoricitatea episodului biblic al ciderii. In contextul patristic si magisterial
s-a subliniat deopotriva gravitatea si caracterul constient al acestui pacat: din
dialogul Evei cu sarpele rezulta clar care este porunca divina incalcata si din
pedeapsa aplicata primilor oameni gravitatea faptei comise. Teologia a mers
multd vreme pe aceeasi linie, insitand pe bogatia darurilor cu care a fost omul
originar Tnzestrat si pe gravitatea neascultarii sale. Dincolo de natura greu de
stabilit a preceptului, deoarece azi teologii recunosc unanim in episodul biblic
al caderii un limbaj simbolic, mitic, putem vedea in porunca divina incalcata
de om un semn al autoritdtii divine pe care omul era chemat sa o recunoasca si
respecte. In ceea ce priveste natura nesupunerii, pacatul omului putea consta
numai In orgoliu, cdci in starea de sfintenie originara omul nu putea cadea
prada poftei sau vreunui pacat al carnii. Biserica a sistematizat consecintele
antrenate de pacatul originar, care sunt schitate in Scripturd, in mai multe
categorii: pierderea prieteniei cu Dumnezeu (omul avea sa piarda sfintenia si
dreptatea originare si sd cadd prada influentei diavolului), a nemuririi (moartea
avea sa patrunda in lume), a darului de a nu cunoaste suferinta (pamantul avea
sd devena ostil omului, barbatul sa procure hrana cu efort, femeia sa cunoasca
chinurile nasterii), a integritatii (simturile aveau sd scape controlului ratiunii;
oamenii aveau a se rusina de goliciunea lor), a stiintei (oamenii cred ca se pot
ascunde dinaintea lui Dumnezeu), a fericirii (omul este alungat din paradis).
Este vorba in esentd de decaderea din starea originara, atat sub aspectul mate-
rial, cat si spiritual.®?

Dincolo de aceste inclinatii spre rau, pacatul originar mai inseamna
pierderea harului sfintitor cu tot ce acesta presupune: statutul de fiu al lui

" Germinario 1999, p. 152-153; CBC, § 407-4009.
62 Glorieux 1948, p. 159-161; Trento, Pecado originar, 2.
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Dumnezeu, prietenia cu Dumnezeu, meritul, fericirea contemplarii lui
Dumnezeu. Omul avea dintru inceput toate acestea, dar prin pacat a fost privat
de aceste daruri (este o mare diferentd intre starea dintru inceput a omului si
nivelul la care a decazut); aceasta este efectiv dimensiunea pacatului:
indepartarea de Dumnezeu, o stare de dezordine care nu-i mai permite omului
sa-1 caute pe Dumnezeu asa cum s-ar cuveni. Din nou spune sfantul Paul:
,,prin neascultarea unui om s-au facut pacatosi cei multi” (Rom 5,19), or pacatul
este definit ca moarte a sufletului.®

Dupa cum am vazut mai sus, Conciliul din Trento aratd ca perpetuarea
pacatului stramosesc la toti oamenii nu este o simpld chestiune de imitatie,
fiind vorba de o scadere care afecteaza natura umana ca atare. Aceasta
perspectiva pe care a adoptat-o traditia Bisericii de la Tnceputuri sustine de
altminteri si practica botezarii copiilor. Pacatul stramosesc se contracteaza
prin Insasi transmiterea vietii, Tnainte ca un om sa fi avut posibilitatea de a
savarsi pacate personale dupa acelasi mecanism ce l-a determinat pe Adam sa
pacatuiasca. A afirma aceasta a antrenat posibilitatea de a se emite o serie de
ipoteze in ceea ce priveste agentul transmiterii pacatului originar. Unii au citat
viata 1nsdsi in acest sens, altii pe parinti, altii inca placerea implicata de actul
conjugal, trupul ca atare, altii in fine pe Dumnezeu. Este evident ca aceste
afirmatii sunt fortate si depdsite: parintii nu sunt mai vinovati decat copilul
insusi pentru pacatul lui Adam; actul conjugal nu este rau in sine si placerea cu
care Dumnezeu l-a investit nu este vinovata, dupd cum nici dimensiunea
materiald a fiintei umane nu este negativa; in fine, Dumnezeu nu poate sa fie —
nici in aceastd circumstanta, nici in altele — autorul rdului. Cheia de bolta a
explicatiei privind perpetuarea pacatului stramosesc consta in ideea ca Adam
este capul neamului omenesc si ca pacatul sau a atins natura umana in chip
fundamental. Fiecare individ mosteneste pacatul stramosesc Tnh masura in care
mosteneste aceastd naturd umana coruptd. Chiar daca fiecare individ este
restabilit in har prin botez, natura umana nu este pe deplin vindecata, iar parintii
o transmit mai departe coruptd, asa cum ei ingisi au primit-o de la cei care i-au
generat.*

Invatatura Bisericii asupra pacatului strimosesc lasa camp deschis unei
multimi de intrebari si aprofunddri: cum s-a petrecut exact caderea daca
admitem ca Adam si Eva nu sunt la propriu personaje istorice? De ce, prevazand
caderea omului, Dumnezeu a permis totusi ca aceasta sa se intample, cu toate

8 Glorieux 1948, p. 164-165.
6 Glorieux 1948, p. 167.
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consecintele sale nefaste pentru intreaga omenire? Ce Inseamna exact pacatul
originar §i care este modalitatea propagarii lui? etc. Un lucru este cert insa:
dogma pacatului originar nu poate fi inteleasa in afara misterului mantuirii. A
le separa ar insemna nu doar a vadi sau a induce altora un pesimist
demobilizator, dar si a trunchia planul lui Dumnezeu, pentru care nu exista
mantuire fara cadere, nici noul Adam fara cel vechi (v. Rom 11,32; Gal 3,22).
Sidaca am vorbit de universalitatea caderii, de solidaritatea neamului omenesc
intru pacatul stramosesc, cu atat mai mult se poate vorbi de universalitatea
mantuirii, de solidaritatea tuturor oamenilor intru Cristos (v. Rom 5,15-20).
Este clar ca nu putem nega realitatea pacatului stramosesc, dar a o accepta nu
inseamna a considera cd Dumnezeu se razbund pe om pentru ofensa adusa,
dimpotriva, El vrand in continuare ca omul sa isi implineasca menirea pentru
care a fost creat, redobandindu-si statutul de fiu al lui Dumnezeu si facand ca
treptat omenirea sa-si recapete unitatea.®

Poporul ales a inteles Intrucatva semnificatia raului din perspectiva
caderii originare a omului, dar n afara misterului mortii si invierii lui Cristos,
aceasta realitate nu poate fi deplin Inteleasd. Adam va fi deplin descoperit ca
izvor al pacatului doar in masura in care il recunoastem pe Isus ca izvor al
harului. Astfel, invatatura despre pacatul originar este premisa necesara pentru
acceptarea invataturii despre mantuirea implinita de Cristos. Daca refuzdm
doctrina pacatului, implicit refuzam si vestea cea bund a rascumpararii (v.
Rom 5,18-19).%

»«Pacatul originar» nu este un mit, ci o realitate istorica cu un inalt continut
teologic si moral, uman si cultural, chiar daca relatarea biblica o prezinta
invesmantata in alegorie.” De altminteri, forma in care este relatat in Geneza
episodul caderii se inradacineaza in vechi traditii care dau marturie despre o
greseala de la inceputuri care explica contradictiile din inima umana si omenire.
Acest ,,pacat al lumii” cheama lucrarea de rascumparare a lui Cristos si justifica
insasi existenta crestinismului, ca religie a mantuirii.®’

% Glorieux 1948, p. 169-170.
% CBC, § 388-389.
87 Zoffoli 1994, p. 386.
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TITLUL DE THEOTOKOS iN SCRIERILE
SFINTILOR PARINTI iN SEC. IV-V

Remus Florin BOZANTAN

RESUME: Le nom de Theotokos dans les écrits des saints péres des
IVe-Vesiécles. L’auteur de cet article vise a passer en revue la maniére dont
le titre de Theotokos apparait dans les écrits des saints péres des
IVe-Ve siécles, I’age d’or de la patriastique. Durant cette période, la réflexion
mariologique c’est centré sur plusieurs points, tels la virginité de Marie in
partum et post partum, sa sainteté, son titre de Theotokos. De maniére
succinte, I’article traite de la mariologie de saint Athanase, de saint Basile
le grand, de saint Grégoire de Nysse, de saint Grégoire de Nazianz, de saint
Jean Chrisostome.

MOTS CLE: 7 heotokos, Marie, mariologie, Athanase, Basile le grand,
Grégoire de Nysse, Grégoire de Nazianz, Chrisostome.

Perioada secolelor IV-V este cunoscuta ca fiind ,,veacul de aur’ al literaturii
patristice deoarece atunci au trait si au scris multi sfinti pdrinti ai Bisericii,
desi conditiile in care au facut-o nu erau dintre cele mai prielnice. Pana in anul
313, dar mai ales dupa aceea, interesul pentru persoana Fecioarei Maria a crescut
mereu, o mare parte din sfintii parinti aducandu-si contributia lor deosebita.

In Rasarit au trait si au scris: sfAntul Atanasie cel mare, sfantul Chiril al
Ierusalimului, sfantul Epifaniu, sfantul Efrem Sirul, sfantul Vasile cel mare,
sfantul Grigore de Nazianz, sfantul Grigare de Nyssa, sfantul loan Crisostomul
st altii.

In Apus putem mentiona pe sfantul Ambrozie, sfantul Ilarie de Pictavium,
sfantul Augustin si altii. Perioada a doua a literaturii patristice s-a impus prin
creatii multilaterale, de o frumusete stralucitoare, neatinsa panad atunci si
neintrecuta dupa aceea.

In secolele V-V, Biserica s-a intrunit in Concilii Ecumenice, prin care
s-a constatat interesul teologilor fata de problemele trinitare §i cristologice
pentru a putea raspunde ereziilor primelor secole. Astfel, dupa Niceea (325)
s1 Constantinopol (381) s-a ldmurit divinitatea Fiului lui Dumnezeu si a
Spiritului Sfant, mai mult de ce Isus din Nazaret este Dumnezeu adevarat.
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La Efes problema a fost pusa in sens invers: in ce mod Fiul lui Dumnezeu,
Logosul divin, a devenit Isus? In acest context al disputelor ariene, Biserica
a rezolvat pentru totdeauna problema unirii naturilor divind si umana in
persoana Mantuitorului nostru Isus Cristos. Prin aceasta s-a ajuns si la
persoana Fecioarei Maria.

In cazul referirilor directe la Sfanta Fecioar, se dezbateau ca si in trecut,
pururea-fecioria ei, dar si la alte aspecte ale pietatii crestine, acordandu-se o
atentie speciald numelui ei de ,,Theotokos”. Acest nume era folosit in Biserica
inca din secolele II-I1I d.Cr.!, dupa cum s-a mentionat deja, dar abia acum au
iesit la iveald anumite dimensiuni intre diferitii teologi. In general, in secolele
IV 51V, reflectia teologica asupra Maicii Domnului s-a extins la patru puncte
mai importante:

- fecioria in partum.

- fecioria post partum

- sfintenia Mariei

- numele ,,Niscatoare de Dumnezeu”

Contestarea sau negarea faptului ca Fecioara Maria este ,,Nascatoare
de Dumnezeu” inseamna de fapt negarea dumnezeirii Mantuitorului nostru
Isus Cristos.?

Sfantul Atanasie cel mare

Contributia sfantului Atanasie la dezvoltarea invataturii despre Fecioara
Maria a fost inscrisa pe linia cristologica a vremii, autorul aparand dumnezeirea
Mantuitorului nostru Isus Cristos, la care a adaugat diferite aspecte morale si
ascetice ale persoanei Fecioare Maria. In sinul monahismului vremii de atunci,
Fecioara detinea un loc aparte, fiind considerata apardtoarea i ocrotitoarea
tuturor.

Stantul Atanasie a sustinut impotriva arienilor ca Maria este ,,Fecioara
Maria”, deoarece Fiul ei este Fiul lui Dumnezeu, nascut din vesnicie din Tatal
st de o fiinta cu El si care a venit in lume in vremurile din urma. Autorul nu
ezitd si dea numele de ,,Maica lui Dumnezeu” sau ,,Niscitoare de Dumnezeu”
(Theotokos), Fecioarei Maria pe care o vede mijlocitoare sau rugatoare pentru
noi, inaintea lui Dumnezeu. El o arata pe Sfanta Maica drept ,,legatura” sau

! Patrologie (1), p. 357: ,,Reprezentantii scolii alexandrine au apérat cu fermitate acest titlu al Sfintei
Fecioare in timpul controverselor nestoriene si l-au fixat definitiv la conc. de la Efes-431".

2 Asa proceda Nestorie, care la venirea sa ca patriarh al Constantinopolului, a inceput sa
raspandeasca Invatatura ca Fecioara Maria este — Nascatoare de om, sau cel mult — Nascatoare
de Cristos — IBU, p. 343.
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,izbdvitoarea” neamului omenesc: ,,Céci Cristos s-a ficut om pentru a noastra
mantuire si a luat trup din Fecioara Maria, Maica lui Dumnezeu”.?

Ca si pentru alti sfinti parinti si pentru sfantul Atanasie nasterea feciorelnica
a Logosului lui Dumnezeu din Fecioara Maria este semnul evident al
dumnezeirii sale. Iata ce spune in lucrarea sa despre intruparea Cuvantului:
»Atunci cand El s-a facut ca si noi, si-a luat El insusi trup din Fecioara pentru
a ne arata o dovada a dumnezeirii sale. S-a aratat astfel, ca El, care si-a luat
trupul sau, este facatorul a toate. lar pentru noi, vazand ca un trup se naste
dintr-o fecioara care nu a cunoscut barbat, trebuie sa intelegem aceasta ca
Acela care a luat un astfel de trup este Ziditorul si Facatorul a toate”.*

Iata ca pentru sfantul Atanasie nimic $i nimeni nu se poate compara cu
Cel care singur si-a putut crea un trup din Fecioara Maria. Nici patriarhii, nici
profetii, nimeni nu s-a nascut precum s-a nascut Fiul lui Dumnezeu. Nasterea
lui este unica si mai ales este o taina care cuprinde intreaga lume pentru ca
Dumnezeu tine toate Tn mana sa. Concluzia este clara: ,,Nimeni nu poate sa
spunad de unde este El. Nimeni nu poate sa spuna ca i-a fost tata si i-a dat trupul
sau, pentru c¢d Trupul sdu nu a venit prin barbat, ci numai dintr-o Fecioara
singura”.’

Se cunoaste faptul ca sfantul Atanasie a trdit in Egipt, tard in care
monahismul a inflorit foarte mult in perioada primara a Bisericii. Sub influenta
aceasta, a monahismului, se pare ca el a insistat asupra fecioriei Maicii
Domnului, pe care a luat-o ca model al unei vieti sfinte, in curdtie, necesara
oricdrui credincios.

El s-a straduit sa arate cd fecioria Maicii Domnului a fost marturisita de
Evanghelii: ea nu a mai avut copii, dovada fiind faptul ca la patima Sa, Domnul
a incredintat-o sfantului loan: ,,Daca ea ar mai fi avut alti copii, Domnul nu s-
ar mai fi ingrijit de ea...Dar cum ea a fost Fecioara si Maica a Sa, El a ardtat-
0 Maica a ucenicului Sau, cu toate cd nu era mama lui loan, ci a facut aceasta
pentru pastrarea curatiei si fecioriei ei”.°

Stantul Atanasie foloseste pentru ilustrarea curatiei Maicii Domnului
numirea patristica de ,,pimant nelucrat de mana omenesca”. Numirea Maicii
Domnului ca ,,Pururea-Fecioara” (aeiparthenos) a fost preluata de la Petru al
Alexandriei. Se observa ca Atanasie vrea sd evidentieze, In special, calitatile

3 Sf. Atanasie cel mare, Impotriva arienilor, EIBMBOR, Bucuresti 1987, p. 130.

* Idem, Despre intruparea Cuvdntului, EIBMBOR, Bucuresti 1987, p. 18.

5 Ibidem, p. 37.

¢ Adrian Lucian Dinu, Maica Domnului in teologia sfintilor parinti, ed. Trinitas, lasi
2004, p. 65.
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Fecioarei Maria. Aspectele morale ale vietii ei sunt propuse spre luare aminte
si imitare pentru toti cei care sa doresc sa cunoasca adevarul.

Intr-un alt loc, referitor la Bunavestire, sfantul Atanasie spune: ,,Precum
harul Sfintei Treimi este unul, tot asa Treimea este una; ca asa o vedem lucrand
in Sfanta Maria; ca prin arhanghelul Gavril s-a facut vestirea: «Spiritul Sfant
se va cobori peste tine» cunoscand noi ca Spiritul locuieste Tn Cuvantul lui
Dumnezeu caci se adauga imediat: «si puterea Celui Preainalt te va umbri».
Pentru Cristos este puterea si Imparatia lui Dumnezeu Tatal”.

El a numit-o pe sfanta Fecioara Theotokos, consacrand numele acesta in
teologia patristica. A recomandat-o ca model de traire. Calitdtile ei: pururea
fecioria, maternitatea divina si sfintenia au fost considerate daruri ale lui
Dumnezeu de care trebuie si se impartiseasci toti crestinii. Invatitura despre
Fecioara Maria ca model de curdtie provine de la predecesorul sfantului
Atanasie, episcopul Alexandru si a influentat totodata pe alti sfinti parinti,
poate in primul rand pe sfantul Ambrozie al Milanului care I-a preluat aproape
cuvant cu cuvant.

Sfantul Vasile cel mare

In secolul al IV-lea, provincia Capadochia a avut ca arhiepiscop pe unul
din cei mai importanti Sfinti ai Bisericii: sfantul Vasile cel mare. in planul
invataturii despre Fecioara Maria, capadocienii (sf. Vasile cel mare, sf. Grigore
de Nazianz, sf. Grigore de Nyssa) au fost influentati de crestinismul alexandrin
pe care ei l-au cunoscut indeaproape si cu care aveau legaturi stranse.

Locurile strans legate de Fecioara Maria sunt putine in operele lor, dar au
o importanta teologicd covarsitoare. Inspirdndu-se din Invatatura despre
Intruparea Mantuitorului nostru Isus Cristos din Fecioara Maria si analizand
ceea ce reprezinta aceasta in plan uman, sfantul Vasile cel mare si ceilalti parinti
capadocieni au descoperit lumii credinta curatd in Fecioara Maria.

Pentru a ardta cum si-a pastrat curdtia Fecioara Maria, sfantul Vasile
foloseste in Hexaimeron imaginea unei pdsari care i1 perpetueaza specia fara
legatura cu o altd pasare, numai prin oudle pe care le depune si din care ies
puii. Planul lui Dumnezeu a fost de a ne arata ,,0 fecioard care-si pastreaza
fecioria ei cu toate cd a nascut’.® Este demn de subliniat faptul ca fecioria sau
curdtia Maicii Domnului nu este ,,autonoma”, nu vine de la sine, ci este
rezultatul lucrdrii lui Dumnezeu in timp, dupd nasterea ei pe pamant si nu
inainte sau in timpul nasterii ei din parinti trupesti. Puterea lui Dumnezeu a

7 Sf. Atanasie cel mare, Despre intruparea Cuvantului, p. 16.
8 Sf. Vasile cel mare, Hexaimeron, EIBMBOR, Bucuresti 1986, p. 29.
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,,acoperit-o” si a umplut-o de har, daruindu-i o viata desavarsita pe care ea a
dus-o in smerenie §i ascultare.

Sfantul Vasile considerd de o mare importanta ,,iconomia” Maicii
Domnului. Ca si lucrarea directd, imediata a lui Dumnezeu in lume si in Fecioara
Maria, lucrarea ei personald are o importanta precisa: ,,pantecele” ei este lucrator
al mantuirii noastre. Lucrarea lui Dumnezeu se ingemaneaza, se impleteste
armonios cu ,,interventia”umana prin Fecioara Maria.

Stantul Vasile o mai numeste pe Fecioara Maria fara nici o rezerva
,,Niscatoare de Dumnezeu” si ,,Maica preasfantd”. Deoarece si Fecioara Maria
este om, prin ea Fiul lui Dumnezeu a venit in lume si S-a facut deopotriva cu
noi. Prin Fecioara Maria noi am devenit toti prieteni ai lui Dumnezeu.’

In Omilia la Nasterea Mantuitorului Cristos, sfantul Vasile arata ca
Fecioara Maria a fost in casa dreptului losif, sub ocrotirea acestuia si nu pentru
vreun alt motiv. Preluand pe sfantul Ignatiu Teoforul, sfantul Vasile cel mare
vede 1n logodna harazitd de Dumnezeu sfintei Fecioare o paza de ispita celui
rau: ,,Un vechi autor ne aratd un motiv Intemeiat. Logodna cu losif a fost
planuita pentru ca fecioria ei sa ramana ascunsa de printul lumii acesteia. Caci
dupa aratarea din afara, casatoria a fost asumata de Fecioara, ca sa se ascunda
de Incepatorul rautatii, cel ce pandea pe fecioare; insd ea ascultd vestirea
proorocului: Tatd, Fecioara va lua in pantece i va nagte Fiu (Is 7,14)!°

Sfantul Vasile cel mare, vorbeste de calea sfanta pe care a mers Fecioara Maria
in viata ei, sfintenia pe care a dobandit-o de la Dumnezeu. Desi nu intrd in aménunte
si nu explica in ce consta mai precis aceastd sfintenie, sfantul Vasile se foloseste de
anumite pasaje biblice prin care contureaza mai usor si mai autentic chipul ei ales.

Tulburarea de care aminteste aici sfantul Vasile nu este o indoiala sau o
necredinta a Fecioarei Maria, o stare de pierdere a constiintei de Maica a
Domnului, ci este o piatrd de incercare, o ,,ispitire”, asa cum a fost si ispita
Domnului in pustie. Omeneste este posibila venirea si ,,incercarea”din partea
celui rau, dar stralucirea credintei este si mai puternicd atunci cand biruinta
este deplina. Prin aceasta stare a trecut si Fecioara Maria pe Golgota, cand a
fost alaturi de Fiul e, dar tot prin puterea lui Cristos a trecut prin toate.

Pe scurt, se poate afirma ca sfantul Vasile abordeaza invatatura despre
Fecioara Maria dintr-o altd perspectiva decat cea a intruparii Domnului,
insistand asupra rolului si atitudinii ei personale. Siguranta gandirii si puterea
argumentelor sfantului Vasile au venit dintr-o gandire teologica asupra rostului
si vietii Maicii Domnului.

® Ibidem, p. 31.
19 Ibidem.
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Sfantul Grigore de Nyssa

Daca sfantul Vasile a excelat in viata sa lucrand si luptand pentru turma
pe care o pastorea, Ingrijindu-se mai mult parca de latura sociala si misionara
a slujirii preotesti, ceilalti parinti capadocieni au impresionat prin alte calitati:
sfantul Grigore de Nazianz a fost un foarte bun predicator si orator, iar sfantul
Grigore de Nyssa a fost un deosebit ganditor si teolog crestin.

Toti trei sfintii capadocieni au continuat opera sfantului Atanasie si a
sinodului de la Niceea (325), ei fiind si cei care au cautat sa inlature arianismul
si alte rataciri asemanatoare acestuia. Din perspectiva combaterii principalelor
erezii ei au statornicit o teologie 1n care Fecioara Maria detine un loc impor-
tant. Sfantul Grigore de Nyssa a aparat si el invatatura despre maternitatea
divino-umana a Fecioarei Maria impotriva ereziilor vremii sale.

Stantul Grigore, cel mai mistic dintre toti capadocienii, considera ca este
absolut normal ca Fecioara Maria sa fie chematd cu numele ,,Nascatoare de
Dumnezeu” (Theotokos) si nu ,,Nascatoare de om” (Antropokos), cici
Dumnezeu-Fiul a luat Trup din ea. Vorbind despre Mantuitorul Cristos ca
Dumnezeu adevarat si om adevarat, sfantul Grigore ajunge inevitabil la Fecioara
Maria pe care o vede ,,cheia” in adeverirea realitatii firii Lui umane.

Fecioara Maria a fost o femeie din Iudeea, om deplin, chiar daca
Dumnezeu, Atotputernic fiind a hotarat s se pogoare in ea, atunci ea este
vrednica de numele de ,,Nascitoare de Dumnezeu”."" Poporul s-a bucurat la
trecerea prin Marea Rosie si a cantat de bucurie inaintea Domnului, iar mai pe
urma Fecioara Maria a trecut pe toti de la moarte la viatd, bucurandu-se si ea
cu oamenii.'?

Imaginea ,,rugului aprins”, rug ce nu se mistuia de flacarile dumnezeirii,
a fost o prefigurare a Maicii Domnului, a starii la care ea a ajuns prin purtarea
de grija a lui Dumnezeu. Moise insusi este luat ca martor al minunii fecioriei
s1 maternitatii Maicii Domnului: ,,Ceea ce s-a inchipuit atunci prin focul care
ardea rugul acela, s-a aratat in chip lamurit in Fecioara, atunci cand timpul
care era intre acestea a trecut. Asa cum ardea rugul, dar nu se mistuia de flacarile
ce-1 cuprinserad, tot asa Fecioara a dat nastere luminii si nu a patimit. Si nici
comparatia cu rugul aprins sd nu te incurce, caci a inchipuit Dumnezeu prin
aceea trupul Fecioarei”."?

" Adrian Lucian Dinu, op. cit., p. 90-94.
12 Sf. Grigore de Nyssa, Despre feciorie, Laura Patrascu, EIBMBOR, Bucuresti 2003, p. 77-79.
13 Ibidem.
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Prin aducerea de argumente din sfanta Scriptura si din sfanta Traditie, sfantul
Grigore a dorit sd confirme invatatura despre salasluirea Fecioarei Maria in
templul din Ierusalim si minunile la care a fost partasa. Mai mult chiar, pentru el,
Fecioara Maria a fost o persoana care din voie proprie s-a supus lui Dumnezeu,
Cel ce a preamarit-o mai apoi cu primirea Fiului lui Dumnezeu in pantecele ei.
Ea este o femeie care si-a daruit fecioria lui Dumnezeu si si-a pastrat-o pana la
sfarsitul vietii, drept dovada fiind marturia in fata arhanghelului Gavril.'*

Afirmatiile anterioare se refera doar la o latura a invataturii despre fecioria
Maicii Domnului. Semnele biblice, asocierea ei cu ,,rugul aprins” si ,,focul ce
arde si nu mistuie” sau interpretarile unor evenimente din vechime sunt aprecieri
positive asupra fecioriei ei. Mai exista si o alta ,,explicatie” in conceptia sfantului
Grigore, despre curatia Maicii Domnului.

Pe fondul acceptarii ideii ¢a ,,fratii Domnului” sunt copiii lui Iosif dintr-o
casatorie anterioara celei cu Fecioara Maria, autorul afirma ca ea este cu adevarat
,,Nascatoare de Dumnezeu”."> Daca Evanghelia spune ¢ Fecioara Maria este
,,mama lui Iacov si a lui Tosif” (Mt 27,56), acest lucru se petrece pentru ca
Dumnezeu a vrut sa o apere de rautatea si necredinta iudeilor care nu puteau
primi ca o fecioard a nascut si ar fi omorat-o. De aici se poate observa grija lui
Dumnezeu care s-a ingrijit de Fecioara Maria ca sa nu i se intample nimic rau
din partea iudeilor, ocrotindu-o in mijlocul poporului.!®

Un alt aspect al invataturii despre Fecioara Maria, este lauda si preacinstirea
ei. Autorul 11 exprima o admiratie nespusa fata de ea, proclamandu-o ,,culme
a sfinteniei”: ,,Tu esti cea mai cinstitd dintre toate fapturile, mai frumoasa
decat cerurile, stralucesti mai mult decat soarele si esti preamarita de ingeri.
Neurcandu-te in rai, ci ramanand pe pdmant ai purtat in sanul tau pe Domnul
cerului si pe Stapanul lumii intregi”.!”

Fecioara Maria a fost considerata intotdeauna ,,fecioara nepatata, smerita si
supusa, cinstea lumii intregi, poarta vietii si cea care a castigat mantuirea noastra”.'s
Ea a apérat pe Eva cea din vechime: ,,Femeia a aparat pe femeie, céci cea dintai
deschisese calea pacatului, iar cea din urma a slujit si a adus calea dreptatii ... Cea
dintai a adus pacatul prin lemn, iar cea din urma a adus Harul prin lemn”."

14 Idem, Despre nasterea lui Cristos, p. 46.

15 Ibidem.

16 Ibidem.

17 Adrian Lucian Dinu, op. cit., p. 90-98.

'8 Ibidem.

19 Sf. Grigore de Nyssa, Despre feciorie, p. 62-65.
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Prin prezentarea paralelei dintre Eva si Fecioara Maria, sfantul Grigore
de Nyssa aduce in prim plan calitatea acesteia din urma de mijlocitoare a
mantuirii. Fecioara Maria este intre Dumnzeu si oameni ca rugatoare. Starea
el se vadeste din puterea si vointa dumnezeiasca si nu de la sine, autonom sau
despartita de Fiul lui Dumnezeu. O nota interesanta a acestei teme este aceea a
implinirii in bucurie de citre Fecioara Maria a poruncii dumnezeiesti. In con-
trast cu Eva, care a nascut in pedeapsa si durere, Preacurata Fecioara ,,si-a
inceput zamislirea si a ndscut apoi cu bucurie”.?’ Este semnificativ faptul ca
autorul considera ca ,,cealaltd Marie” (Mt 28,1) este Fecioara Maria care a
venit la mormantul lui pentru a aduce miresme. Se poate observa o legatura
intre ,,Eva cea noud”, Fecioara Maria si Inviere. Fecioara Maria a zamislit si a
ndscut Intru bucurie, fard dureri, ca o consecinta a ascultarii ei fatd de Dumnezeu
si de aceea acum, la sfarsitul lucrarii Fiului ei in lume si ea se face partasa
bucuriei depline care este Invierea.

Sfantul Grigore nu se limiteaza totusi la descoperirea acestor aspecte ale
invataturii despre Fecioara Maria. El propune urmarea caii spirituale deschisa
de ea. Ceea ce s-a implinit prin ea de catre Dumnezeu trebuie sa se implineasca
in fiecare suflet de crestin, adica fiecare sd trdiasca In curatie trupeasca si
sufleteasca si astfel se poate invrednici de a purta pe Domnul Cristos intru sine.

Stantul Grigore a fost influentat de Origene si de ceilalti doi mari parinti
din Capadochia, Vasile cel mare si Grigore de Nazianz. Acest lucru se observa
mai ales In ceea ce priveste invatatura despre fecioria in partu a Maicii
Domnului. El insusi a influentat teologia despre Fecioara Maria la parintii de
dupi el. Ea este plind de virtuti, daruitd unei vieti dumnezeiesti, ,,aleasa” lui
Dumnezeu. Dar oricat ar indlta calitdtile Maicii Domnului, sfantul Grigore nu
face din ea o fiintd rupta din omenesc. Fecioara Maria este in fata lui Dumnezeu
vrednicd de cinstire si pilda de vietuire pentru cd a primit harul lui Dumnezeu.

Sfantul Grigore de Nazianz

Sfantul Grigore de Nazianz sau ,,Teologul” a fost unul din sfintii parinti
inzestrat cu un deosebit simt al problemelor teologice, o mare inclinare spre
viata asceticd, o noblete sufleteasca si un exceptional talent oratoric si literar.
Prin cuvantarile si scrierile sale si-a dobandit renumele de unul din cei mai
mari oratori ai Bisericii. Desi in putine locuri, din cele patruzeci §i cinici de
Cuvdantari ale sale, sfantul Grigore de Nazianz abordeaza invatitura despre
Fecioara Maria, el 11 acorda totusi importanta cuvenita.

Sfantul Grigore afirma ca prin numele de ,,Theotokos” dat Sfintei Fecioare

20 Jbidem.
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Maria este aratatd in chip deplin unitatea Persoanei Mantuitorului nostru Isus
Cristos, adica unirea ipostatica dintre firea divina si cea umana in Cuvantul lui
Dumnezeu Intrupat si taina méantuirii noastre. Spune despre Fecioara Maria ci
a fost om ca noi toti si a daruit Mantuitorului nostru Isus Cristos, prin purtarea
lui In pantecele ei, ceea ce era omenesc. Posibilele si totodatd intentionatele
greseli de doctrind ale lui Apolinarie sau ale altor eretici sunt infierate.

Invatitura despre Fecioara Maria este ,,norma” prin care se poate delimita
adevarata credinta de cea falsa. Tot el prezinta si o idee noud despre Fecioara
Maria: ,,Nu putini sunt aceia care cred cd Dumnezeu-Omul s-a ndscut din
pantecele unei Fecioare, peste care a venit Sfantul Spirit, zidind un templu
preasfant, templul adevarat. Maica este templul lui Cristos, iar Cristos este
templu al Cuvantului lui Dumnezeu... ”.?!

In aceste cuvinte autorul cuprinde mai multe aspecte ale invataturii despre
Fecioara Maria: Fecioara Maria a ,,contribuit” prin primirea in trupul ei, la
implinirea Tainei Intruparii Domnului; ea si-a pastrat curitia trupeasci si
sufleteascd intemeiata pe faptul cd Dumnezeu a binevoit sa locuiasca in ea;
sfantul Spirit a purificat si a desavarsit unirea dintre Dumnezeu si om in persoana
Mantuitorului Cristos.

Triada: Cuvantul lui Dumnezeu — Spiritul Sfant — Fecioara Maria este
realitatea prin care autorul a incercat sa explice taina intruparii. El a accentuat
aici rolul Fecioarei Maria care este elementul principal din perspectiva noastra,
a oamenilor, fapt ce corespunde, in iconomia Intruparii, cu lucrarea Sfantului
Spirit. Sfantul Grigore nu instaureazad o rupturd sau o diferentiere categorica
pe acest plan al lucrarii divino-umane in Fecioara Maria, dar remarca faptul ca
Fiul lui Dumnezeu a luat din Fecioara Maria intreaga fire umana si ca El insusi
s-a ,,coborat” pe sine si a devenit, prin ea, om adevarat.

O alta idee centrald in teologia acestui sfant parinte este aceea ca intre
Dumnezeu si Fecioara Maria, pentru implinirea Intrupérii Domnului, a fost o
legdtura reala, un schimb de daruri spirituale. Fiecare a oferit ceea ce a fost
necesar pentru implinirea vointei lut Dumnezeu: Fecioara Maria a daruit lui
Dumnezeu curdtia ei, iar El a pastrat-o neatinsa prin puterea sa. Sfantul nu se
limiteaza la prezentarea Fecioarei ca ,,destinatara’ a rugaciunii oamenilor, ci o
prezintd ca model de viatd asceticd punand accentul pe feciorie §i pe viata
virtuasd, acestea fiind cele dintai exemple.

Ca si ceilalti parinti capadocieni, sfantul Grigore de Nazianz, nu vorbeste
pe larg despre o doctrina asupra Maicii Domnului, ci in texte scurte, rasfirate

21 Sf. Grigore de Nazianz, Poeme 7, Patrologia greaca, p. 180-194.
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de-a lungul scrierilor sale. Cu doud generatii inainte de sinodul de la Efes
(431), el a aratat ca numele de Theotokos este cel consacrat pentru Fecioara
Maria. Sfantul Grigore a mers aici pe linia unui maximalism doctrinar: cine nu
primeste acest nume este 1n afara lui Dumnezeu. Sfantul a influentat teologia
rasdriteand prin accentul pus pe feciorie, pe trdirea unei vieti curate, a carei
implinire se realizeaza cel mai bine dupa chipul Maicii Domnului.

Sfantul Ioan Gura de aur

Sfantul Ioan Gura de aur, a fost unul din cei mai mari teologi si oratori,
Biserica agsezandu-1 alaturi de sfantul Vasile cel mare si sfantul Grigore de
Nazianz.

La o prima analiza a operelor sfantului loan, se observa ca el nu s-a interesat
in chip deosebit de Invatatura despre Fecioara Maria. Nu i-a consacrat ei nici o
lucrare speciala si nu a abordat tema aceasta in mod constant, ci, ca majoritatea
parintilor, a vorbit sau a scris despre Fecioara Maria ocazional, atunci cand
diferitele momente din istoria Bisericii i-au oferit prilejul.

O posibila explicatie a acestei atitudini mai retinute a sfantului loan ar fi
aceea ca el, fiind format la scoala din Antiohia, dobandise o cunoastere teologica
mai putin speculativa, o teologie care punea mai putin accentul pe firea
dumnezeiasca a Mantuitorului si mai mult pe cea omeneasca. Numele de
Theotokos dat de teologii alexandrini Maicii Domnului era aproape necunoscut
printre teologii antiohieni. Acest fapt este sugestiv pentru atitudinea avuta de
sfantul loan Gurd de aur.

Stantul Ioan nu a avut niciodata intentia de a o aseza pe Fecioara Maria,
intr-o lumina pe care nici sfintele Evanghelii nu au prezentat-o. Sfantul loan a
ardtat-o pe Fecioara Maria asa cum era: o femeie simpla, rugatoare, foarte
apropiatd de Fiul e1, fiind o credincioasa smeritd care a primit in deplina
ascultare mesajul dumnezeiesc.

Stantul Ioan Gurd de aur vorbeste, ca si alti sfinti parinti dinaintea lui,
evidentiind taina, inefabilul produs in sdnul Maicii Domnului. La invataturile
acestea el adauga pe aceea a necesitatii cinstirii ei. El are o grijd deosebita
pentru intelegerea unirii ipostatice (adica a firilor divina §i umana in persoana
Mantuitorului Cristos) si a rolului Sfintei Fecioare Maria care este garanta
Intruparii Fiului lui Dumnezeu. Pe de o parte, autorul subliniazi absoluta
trandescentd a Intruparii Mantuitorului, iar, pe de altd parte subliniaza realitatea
umanitdtii sale, adica Trupul Domnului luat din trupul Maicii sale.

Stantul Ioan nu are nici o umbra de indoiala ca Mantuitorul a fost zamislit
si s-a ndscut din Preacurata Fecioara Maria. Pe baza invataturii sfintei Scripturi,
el aratd ca nasterea Domnului in lume a fost o tainad a lui, la care Fecioara
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Maria s-a facut partasa cea dintai, iar apoi noi toti.

Printr-o dialectica subtila, combinand evenimente si idei din sfanta
Scriptura, sfantul Ioan ajunge la afirmarea adevarului despre Maica Fiului lui
Dumnezeu. Aici se afla si o abordare practica a problemei nasterii din Fecioara
Maria, cu o logica care urmeaza sensul invers decat cel al ereticilor. Un alt
sprijin isi afla sfantul Ioan in persoana dreptului losif.

Desi sfantul Ioan Gura de aur trateaza problema aceasta in chip diferit de
alti Sfinti Parinti, el reuseste sa aduca un plus de lumina in lamurirea Invataturii
despre fecioria Maicii Domnului: ,,Iosif nu ar fi asa de putin tulburat la auzul
cuvintelor ingerului despre Fecioara Maria daca nu ar fi auzit deja cuvintele
lui Isaia. Pentru un barbat care meditase indelung la cuvintele proorocului,
minunea Maicii-Fecioare nu mai era ceva nou pentru el, ci era ceva cunoscut.”?

Iata ca sfantul Ioan vorbeste despre minunea Fecioarei — Maice, nu doar
ca noutate ci, pentru cei ce cunosc Sfintele Scripturi, ca despre un eveniment
cunoscut si asteptat.

Analiza facuta de sfantul loan Gura de aur este dusa mai departe prin
sublinierea calitatii Maicii Domnului de pururea fecioara. Prezenta dreptului
losif, in analiza autorului, este si ea o garantie cd sfanta Fecioard nu a avut
legaturi trupesti cu vreun barbat. Celor ce nu credeau in cuvintele Fecioarei
din Sfintele Evanghelii (Lc 1,34), zicand cd ea a rdmas Fecioard pana ce a
nascut pe Mantuitorul, iar apoi nu a mai fost fecioara, sfantul loan le aduce
inaintea ochilor prezenta dreptului losif langd ea. Dreptul losif a fost barbat
care a cunoscut sfintele Scripturi, a meditate mult timp la ele si putea cel mai
bine sa cunoasca starea sfintei Fecioare Maria. Imaginea lui de barbat credincios,
smerit, intelegator al cuvintelor lui Dumnezeu face din el un aparator puternic
al curatiei Maicii Domnului s1 deci al credintei adevarate.

Printr-un silogism ingenios, sfantul loan apara pururea — fecioria Maicii
Domnului: dreptul losif si ,,fratii” Domnului sunt persoanele care sprijina
lucrarea lui Dumnezeu si o judecata dreapta. Este concludent faptul ca sfantul
Ioan Gura de aur, face trimitere la invatatura sfantului Ignatiu despre ,,taina
ceaascunsi’ sau ,,nasterea minunati a Fecioarei Maria”, subliniind prin aceasta
inaltimea ei spirituald, starea aleasa in care trdia, departe pana si de orice
inchipuire pacatoasa.

In alte locuri, sfantul Ioan Gura de aur a ficut legitura dintre Fecioara
Maria si evenimentele din Vechiul Testament. Nume precum ,,pimant nelucrat”,
,,houa Eva”, , noul Eden” sunt doar cateva dintre numirile Maicii Domnului in

22 Sf. Toan Gura de aur, Omilii la Matei, 4, Patrologia Greaca, p. 57.
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lucrarile acestui sfant parinte. Punerea in antiteza a Maicii Domnului cu Eva
sau trimiterea la ,,pdmantul raiului”’, nelucrat de mand omeneascd, aratd in
gandirea Sfantului loan Gura de aur, insemnatatea ei Tn iconomia mantuirii
lumii. Fecioara Maria este o marturie a vietii noi.*

Desi nu aminteste niciodata numele de Theotokos pentru sfanta Fecioara,
el a folosit expresii echivalente prin care a scos 1n evidentd maternitatea ei
divina.

Invatatura Sfantului Ioan despre feciorie a devenit in literatura patristica
una din invataturile clasice, la care multi Sfinti Parinti vor face apel. Daca la
sfantul Irineu sau la sfantul Tustin Martirul paralela Eva — Fecioara Maria, era
centrata pe ideea de feciorie, constituind unul din termenii esentiali ai
comparatiei, la sfantul loan Gura de aur antiteza dintre ele este vazuta si prin
prisma conlucrarii la mantuire a Maicii Domnului.

Asadar, Biserica a pastrat In constiinta sa, inca de la inceput adevarul
revelat asupra Fecioarei Maria ca Maica lui Dumnezeu si Pururea —Fecioara.

Ea este prezenta in Biserica prin rolul si calitdtile ei: feciorie, sfintenie si
mijlocitoare catre Dumnezeu pentru mantuirea crestinilor. Biserica a considerat
intotdeauna pe Fecioara Maria, Nascatoare de Dumnezeu — Theotokos, caci in
aceasta se implica marturisirea ca Acela ce s-a nascut din ea este Tnsusi Fiul lui
Dumnezeu.

3 Idem, Omilii la Matei, 4, Patrologia Greaca, p. 57.
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LA PERSONNALITE DE SAINT
JEAN CHRYSOSTOME

Liviu PETCU

ABSTRACT: Saint John Chrysostom’ personality. As any other great
personality and as a Church Father, he does not allow his whole personal-
ity to be depicted in a few sentences, no matter how much they would
strive to compose a synthesis. With the passing of the time, his stature but
increases. There is no other Father that left a vaster literary heritage.

As it regards Saint John Chrysostom’ work, we may say that he leaves
posterity a great work, unequalled both in size and in contents, comprising
18 volumes in Migne edition (vol. 47-64), comparable only with that of
Origen or of Blessed Augustine.

In his exegesis, he first tries to find the literal sense and is not afraid to
make, whenever the case, grammatical or linguistic considerations to ex-
plain a difficult passage, but this signifies nothing else but a preparation to
infer the typical sense or the moral teaching of the text. The only aim that
he always wants to gain is a utility for his auditory.

As a preacher, Saint John Chrysostom was considered the first. The word
was his vocation and his ardent desire and the purest grandeur. His con-
temporary already enjoyed saying: And out of his mouth did words as sweet
as honey come out. All Christian centuries confirmed this eulogy. He was
called Homer of the orators.

He was both a great orator and a great Shepard of souls. Saint John
Chrysostom redounded rectory as a deacon, a priest and a bishop. Rectory
principles are well traced by his master hand in his treaty On Rectory. His
attitudes, teachings, interpretations, guidings, explanations are still valid
today.

Saint John Chrysostom remains the most known among the Greek Fathers
and one of the most fascinating figures of Christian Antiquity. We remem-
ber him with vivid veneration, we call him in all the Liturgies and we want
him our protector.

KEYWORDS: personality, Saint John Chrysostom, Greek Father, preacher,
exegesis, orator, shepard of souls, Liturgie.
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I. Saint Jean Chrysostome — figure fascinante
de ’antiquité chrétienne

La personnalité gigantesque de saint Jean Chrysostome domine et illustre
son temps d’une fagon incomparable. Plus le temps passe, plus sa stature
imposante s’¢léve. Il n’est pas susceptible d’étre facilement abordé dans des
livres ou des séries de phrases, n’importe combien elles soient synthétiques,
exquises ou encomiastiques. Aucun pére de I’Eglise n’a laissé une ceuvre
tellement vaste et aucune personnalité de son temps ne s’est distinguée et n’a
attiré I’intérét des contemporains et la vénération de la postérité autant que lui.
Décrire en détail 1’activité pastorale et littéraire de saint Jean Chrysostome, de
ce géant de ’Eglise, est une tache presque impossible. Cette difficulté,
Théodorete de Cyreéne I’a sans doute ressentie lui aussi, car dans son premier
dialogue, comme dans ses paroles louangeuses a la mémoire de saint Jean
Chrysostome, on trouve, entre autres, ces mots: ,,Donne-nous, Pére, ta lyre,
loue ton archet a nous, pour qu’on puisse te glorifier... ta lyre résonne
mélodieusement, par le don de la grace, partout dans le monde... Donne-nous
le pouvoir de cette langue immortelle, car seule ta langue peut parler de tes
exploits™".

Saint Jean Chrysostome est né¢ en Antioche, 1’Antioche de Daphne et
Orente. Quinze autres villes fondées par Seleucus Nicator furent nommées
apres son pere, Antiochus. Elle fut une ville glorieuse dans les rues de laquelle
le jeune Chrysostome se promenait souvent’.

Jean est né dans un monde a la fois stable et ancrée dans 1’inexorable du
changement. Quand il est mort, le 14 septembre 407, tout le monde de I’antiquité
avait déja changé irrévocablement. Le statut de la ville ou il était né rivalisait
avec celui des grands centres urbains du monde romain terminal — Rome,
Alexandrie et Constantinople. La cité d’ Antioche comptait environ deux cent
milles habitants, ce qui la situait parmi les trois premicres villes de la part
d’Est de ’Empire Romain. Placée tout pres de la route d’échange entre
I’Extréme orient et les cotes de 1’est de la Méditerranée et la route terrestre de

' Ce fragment encomiastique appartient au patriarche Theodore de Cyréne et a été inclus dans
I’ceuvre Myriobiblion (Bibliotheca), du saint patriarche Photios (810-895); I’édition d’ou le
texte a été extrait et traduit est celle publiée par P. Henry, S.J., dans Collection byzantine,
Paris 1959.

2 John Heston Willey, Chrysostom: The Orator (Men of Kingdom), Unknown Rinding, New
York 1906, p. 29.
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I’Egypte, par le Constantinople vers le ouest, la ville bénéficiait de biens et de
services aussi que de la disponibilité des visiteurs. Par rapport aux normes
antiques, Antioche fut une grande ville, plus petite que Rome mais compa-
rable a Constantinople et Alexandrie®.

Dans De statuis, parole 14, saint Jean reléve la prospérité de la ville aussi
que I’abondance des marchandises, la multitude des constructions, 1’aisance
des habitants qui circulaient dans les rues bordées de colonnes jusque trés tard
les soirs*. Saint Jean a vécu dans le tumulte sans étre sa victime, car il a pu étre
formé dans sa ville natale par des pédagogues fameux. Antioche n’avait pas le
renom d’ Athénes, mais elle était toutefois un bastion de la culture hellénique’.

Depuis a peu pres un siécle et demi, en Egypte la vie monastique était en
voie de développement, s’étendant ensuite en Syrie, de fagon que méme aux
alentours d’ Antioche, particuliérement dans des montagnes, il y avait un nombre
assez considérable d’ermites et d’anachorétes, qui vivaient dans une austérité
extréme, en pricre, caréme et privation afin de cultiver leurs vertus. C’était
une réaction de la conscience évangélique contre les péchés assaillants du
monde. Les ames nobles menait leur vie de cette maniére en s’efforgant
héroiquement de respecter et souscrire aux idéaux évangéliques. Il convient
de remarquer que beaucoup de saints peres ont été moines aussi dans 1’Orient
que dans I’Occident. Saint Jean lui méme fut tellement enthousiasmé par I’idée
d’une telle vie que, suite a la mort de sa mere, il I’a expérimentée pendant
quatre années dans une cave. Pourtant, les austérités excessives ont affecté sa
santé. Malgré cela, son trésor spirituel fut enrichi. Tout au long de sa vie, il
aura du respect et de I’admiration exquise pour les monastiques, qu’il évoquerait
habituellement dans ses sermons. On a observé néanmoins une différence dans
ses appréciations: ,,si au début il fut enthousiasme, au temps de son retour en
Antioche Chrysostome prit conscience des besoins spirituels du peuple et
manifesta par la suite une préférence pour les prétres qui se dédiaient a
I’apostolat™.

En tant que diacre, prétre et €évéque, non seulement il est resté moine dans

3 IN.D. Kelly, Golden Mouth — The story of John Chrysostom — Ascetic, Preacher, Bishop,
Cornell University Press, Ithaca, New York 1995, p. 2.

* Wendy Mayer and Pauline Allen, John Chrysostom, London 2000, p. 12.

3 Bruno H. Vanderberghe, Saint Jean Chrysostome et la Parole de Dieu, Les Editions de Cerf,
29, Paris 1961, p. 12.

¢ Bonifacio Borghini, Introduzione, dans vol. S. Giovanni Crisostomo. Invito a penitenza,
Edizioni Paoline 1975, p. 11-12.
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son ame, mais il a continué, autant que les nouvelles circonstances lui
permettaient, a maintenir les habitudes de 1’austérité monastique — par exemple
en cherchant a vivre dans la solitude le plus souvent possible. Malgré tout
cela, il n’a jamais failli a ses taches d’évéque. Et, vu qu’il a compris dans une
grande mesure la mission des moines, il n’a jamais été d’accord avec leur
exclusion de 1’église et de ses prédications. C’est pourquoi il a fait de son
mieux pour que les moines aient les mémes idéaux que lui. Cela a fait de
beaucoup d’eux des ennemis’.

A 23 ans, certaines influences qui s’étaient exercées depuis son enfance
se sont exacerbées. L’insistance modérée de sa mere, I’ intégrité exemplaire de
Basile, son ami d’enfance, aussi que 1’exemple de M¢létios, 1’évéque
d’ Antioche — toutes ces choses ont contribué¢ au réveil et a la maturation spiri-
tuelle du jeune avocat. Parmi ces influences, la personnalité de I’évéque ne fut
pas la moindre. Libanios fut celui qui a polit sa pensée, sa raison, son cerveau,
tandis que M¢létios, son ame. ,,Libanios lui apprit a parler, alors que Mélétios
lui a insuffl¢ d’extraordinaires idéaux et des aspirations propres a un orateur
accompli. Il semble que Jean a été ,,chanceux’ en ce qui concerne ses amitiés
et alliances’®. En Antioche vivait un sophiste connu, Libanios, qui lui aussi
¢tait né 1a-bas. Il avait étudié a Athénes et passé sa jeunesse a Constantinople
et Nicomédie. Il n’avait pas de rivaux parmi les autres ¢tudiants de rhétorique
et grec ancien. Effectivement, sa popularit¢ a Constantinople en tant que
professeur privé de rhétorique a déterminé les professeurs publics a conspirer
a son limogeage et il fut exclu pour raisons de pratique de la magie®. Libanios
avait été un disciple fidele de Démostheéne, un analyste compétent des discours
des grands orateurs et un fervent défenseur du style attique antique et il est
certain que parfois il semble étre plus préoccupé par la forme que par la sub-
stance dans ses ouvrages.

Il était le premier rhétoricien et 1’orateur officiel de la ville et son
représentant dans des occasions spéciales. Il tenait particulierement a son titre
de sophiste. Saint Basile et saint Grégoire de Nazianze avaient fait la
connaissance de Libanios a Athénes et le premier avait méme étudie sous sa
coordination'’.

Jean fut le contemporain de gens influents. Une glorieuse constellation

7JN.D. Kelly, op. cit., p. 35 si 126.

8 John Heston Willey, op. cit., p. 40.

® Ibidem, p. 34.

10 Bruno H. Vanderberghe, op. cit., p. 13-14.
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de génies illuminait la période ou saint Jean préchait a Constantinople. A
’Ouest, il y avait Ambroise, Jérdme, Augustin. A I’Est, les trois cappadociens:
Basile, Grégoire de Nazianze et Grégoire de Nyssa, érudits, magnétiques et
vraiment fascinants. Ils furent les hommes avec Jean partageait I’attention du
monde'’.
I1. Petit résumé du portrait physique de saint Jean

En ce qui concerne I’aspect physique, Chrysostome était mince et fréle,
avait le visage beau mais tiré¢ a cause du caréme et avec des marques de
souffrance, le front haut, libre et rid¢, proéminent, la téte chauve, les oreilles
un peu larges, une figure plate, barbue, les yeux enfoncés luisant tels une
torchere et particulierement alertes et pénétrants. Trés souvent il souffrait de
troubles d’estomac et avait de la fievre. Il était particulierement sensible au
froid. Son physique n’avait rien qui aurait pu lui permettre de s’imposer aux
foules. Toute sa vie était contenue dans ses yeux vifs et lumineux et dans sa
voix, relativement faible mais d’un grand pouvoir de persuasion'. ,,Ses goits
était des plus simples et sa vie d’une continuelle austérité. Il avait une nature
délicate, vivait les faits intensément et exprimait ses impressions de fagon
nette. Gracieux, bienveillant, affectueux et jovial avec ses intimes, il demeurait,
dans ses relations extérieures, toujours réservée et un peu froid. Il manquait
plutot I’instinct de la diplomatie et Iesprit pratique de la combativité. A sa
place, Athanase et Basile se seraient défendus et auraient triomphé contre leurs
adversaires. Chrysostome a attaqué, a calomnié¢, a refusé la lutte et a préféré
plutdt de céder que de se battre. Face aux ennemis sans conscience, il avait de
scrupules et n’a pas valorisé ses droits” ">,

III. Quelques considérations sur la gigantesque ceuvre
de Saint Jean Chrysostome

En ce qui concerne I’ceuvre de saint Jean Chrysostome, on peut affirmer
qu’il a laissé a la postérité une ceuvre immense, inégalable dans ses dimen-
sions et contenu, comprenant dix-huit volumes dans 1’édition Migne (vol. 47-
64), comparable seulement aux ceuvres d’Origéne et Augustin. Parmi les
Antiochiens antiques, saint Jean reste le seul dont les ouvrages ont été préserveés

11 John Heston Willey, op. cit., p. 159-160.

12 Cf. J. Tixeront, Précis de Patrologie, Paris, Librairie Victor Lecoffre, J. Gabalda, Editeur,
1927, pp. 264-266, John Heston Willey, Chrysostom: The Orator (Men of Kingdom), Un-
known Rinding, New York 1906, p. 169, Bruno H. Vanderberghe, Saint Jean Chrysostome
et la Parole de Dieu, Les Editions de Cerf, 29, Paris 1961, p. 63.

13 J. Tixeront, op. cit., p. 264-266.
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presque intégralement. Ce privilége est dii a la personnalité de 1’auteur et,
largement, a la valeur de son oeuvre. Aucun écrivain oriental n’a obtenu de
telle maniére 1I’admiration et I’appréciation de la postérité.

Toute 1’ceuvre littéraire de saint Jean a été inspirée par les besoins pra-
tiques liés au salut de I’ame. Etant donné ces bases, saint Jean était bien résolu
sur la visée de ses efforts:

- la formation en rhétorique, qui s’avérerait utile dans ses prédications et
allait consacrer son surnom mérité Bouche d’Or;

- I’effort soutenu de suivre le Christ et atteindre la perfection, en accord
avec les préceptes de I’Ecriture sainte: ,,proclame la Parole, insiste, que
I’occasion soit favorable ou non, convaincs, réprimande, encourage par ton
enseignement, avec une patience inlassable” (2Tim 4,2), ce qui conduira,
inévitablement, a son martyre;

- la matérialisation d’une vie basée sur la foi, non pas par la renonciation
de type monastique aux choses de ce monde, mais a travers la confrontation
des problémes quotidiens qui se lévent sur le chemin vers la salut de I’ame."

Les écrits de saint Jean Chrysostome, qui sont parmi les plus riches et
singuliers de la littérature mondiale, ont été conservés presque dans leur
intégralité. Son ceuvre contient des traités, homélies, catéchéses, commentaires
bibliques, discours, épitres et des livres de rite, le plus célébre étant, sans doute,
L’office de la divine liturgie, sur lequel est basé I’office de la Liturgie dans la
plupart des Eglises orthodoxes.

La majorité de ces €crits sont a I’origine des sermons que saint Jean avait
soutenus a Antioche et Constantinople. Certains n’ont pas ét¢ proprement écrits
par Jean, mais sténographiés par des tachygraphes pendant qu’il s’adressait
aux fideles et ils étaient vérifiés et corrigés par saint Jean avant d’étre publiés.

Etant donné que la majorité des €crits de I’époque étaient €laborés par dictée
et lus a haute voix, le fait que les écrits de Jean ont a I’origine des discours qu’il
avait soutenu dans I’Eglise ne les place pas en dessous des traités religieux rédigés
seulement pour étre lus. De cette maniere, ,,la lecture des €crits de Jean ne donne
pas I'impression d’un dogmatisme pur et stérile, ¢loigné de la vie croyante, que
le lecteur peut sentir en lisant les traités théologiques purs”'®. La beauté de ses
€crits nait non seulement de leur style libre mais aussi des conclusions morales
et des exhortations a faire le bien par lesquelles s’acheve chacune de ses homélies.

!4 Hubertus R. Drobner, Patrologia, Istituto Patristico Augustinianum, Roma 2003, p. 438.
15Walther Alexander Prager, Preface du volume Despre necunoasterea lui Dumnezeu, Editura
Herald, Bucuresti 2004, p. 10.
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Les écrits de Jean analysent avec clarté et conviction des problémes
moraux, sociaux, dogmatiques et interprétatifs, commentent les pratiques de
la vie quotidienne, interprétent les livres de I’Ancien et du Nouveau Testa-
ment, louent la personnalité¢ de nombreux personnages bibliques, des saints et
de ses contemporains illustres, abordent les commandements fondamentaux
de I’Eglise et défendent la doctrine véritablement chrétienne face a ’attaque
des hérésies qui étaient assez nombreuses dans ce temps-la. La richesse, la
profondeur et la logique de ses idées, ses connaissances encyclopédiques, sa
mémoire phénoménale et la précision de ses citations et interprétations de
’Ecriture aussi que la découverte de la profusion des sens des textes qu’elle
contient, la beauté et ’attractivité de son style, les figures de la rhétorique, les
jeux de mots occasionnels enchantent 1’ame des lecteurs et constituent un
véritable festin spirituel pour eux. Isidore de Pelusium (Epitre 5,2) loue
I’¢légance de son langage et I’un des plus grands érudits de I’époque moderne,
U.V. Wilamowitz-Wallendorf, a déclar¢ que le langage du saint est ,,I’expression
harmonique d’une ame élégante’®.

Chaque phrase a peu pres de ses homélies est certifiée avec une citation
de I’Ecriture sainte. Chaque idée est immédiatement clarifiée par de différents
exemples ou comparaisons choisis parmi les phénomeénes naturels, le régne
des plantes ou des animaux, les actions humaines et notamment les mceurs et
les coutumes des gens de son temps.

Les écrits de saint Jean ont un caractere particulier qui révele
immeédiatement si le texte appartient au saint ou pas, méme si le nom de 1’auteur
n’est pas connu des le début, car il s’avere a travers la lecture. Effectivement,
tous les écrits de saint Jean, qu’il s’agisse de textes dogmatiques ou moraux,
ou de commentaires de I’Ecriture ont une caractéristique particulicre: ni les
écrits dogmatiques ne sont uniquement dogmatiques, ni les écrits moraux ne
sont uniquement moraux et sans une partie dogmatique, ni les explicitations
ou herminies sur I’Ecriture sainte ne peuvent étre uniquement herméneutiques,
sans la part dogmatique, mais tous présentent les trois faces: dogmatique,
herméneutique et morale.

Dans ses lettres, il semble que son expression est moins nerveuse, moins
profonde et subtile, mais d’une intelligence aigue, plus efficace et accessible
pour les auditeurs et les lecteurs pour qui I’auteur a une affection particuliere.

16 Cf. Johannes Quasten, Patrologia, vol. 11, 1 padri greci (secoli IV-V), (dal Concilio di
Nicea a quello di Calcedonia), traduzione italiana del dr. Nello Beghin, Edizione 1980,
Marieti, p. 433.
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On a correctement affirmé que si Ipponate illuminait les esprits,
Chrysostome réussissait a renforcer la volonté!’. Ses lettres, dont on connait
environ 240, sont trés breves, presque toutes écrites pendant son exil et traitent
le théme de la Providence, le théme le plus adéquat pour conforter les ames au
cours des épreuves auxquelles I’Eglise était soumise, des épreuves qui lui causait
beaucoup de malheur, plus méme que ses propres souffrances. A cet égard,
sont remarquables les 17 lettres adressées a la veuve Olympiade!8; les deux
lettres, d’une importance historique singuliére, dédiées au Pape Innocent!’, ou
Chrysostome formule une adresse éloquente®. Il adresse des épitres a ses amis
anciens d’Antioche et Constantinople, des évéques, prétres, moines,
fonctionnaires qui avaient pris sa part et qui a cause de cette loyauté envers lui
furent emprisonnés, torturés ou exilés. Il se peut que I’auteur, libre dans son
désert, ait été soumis a la censure, mais sa formation classique a 1’école de
Libanios est perceptible dans une certaine mesure. Il avait appris a traiter la
correspondance comme un genre littéraire, possédant des lois et des regles
propres, auxquelles il était attaché, en tant qu’homme cultivé. Cette
considération expliquera pourquoi saint Jean Chrysostome, qui d’ailleurs fait
preuve d’une maitrise véritable de la langue, ne démontre pas la méme tenue
littéraire dans ce cas?'.

Tout les écrits de saint Jean attirent et étonnent tellement au point qu’ils
envoltent le lecteur. Ses ceuvres littéraires sont une source inépuisable pas
seulement pour les théologiens mais aussi pour les archéologues et les historiens
de la culture.

IV. Saint Jean Chrysostome, théologien et exégéte

Dans la théologie, Chrysostome est avant tout un moraliste qui extrait de
I’enseignement courant des conséquences pratiques. Il connait trés bien, en
outre, la doctrine chrétienne et dans certains discours sur des controverses ,,il
I’a exposée de manicre savante, sans 1’approfondir ni s’emmélant dans des
discussions théologiques”™. On a dit souvent que saint Jean Chrysostome a
€té moins préoccupé par les problémes dogmatiques que par les problemes

7 Monsig. Ubaldo Mannucci, Istituzioni di patrologia ad uso delle scuole teologiche, parte 11,
Epoca post-nicena, Roma 1922, p. 107-108.

8 P.G., LII, 549-623.

19 Ibidem, 529; 535.

2 A. Amelli, in Xpvoootwuikd, 1, p. 47-59 cf. Monsig. Ubaldo Mannucci, op. cit., p. 106-107.

21 Bruno H. Vanderberghe, op. cit., p. 187.

22 J. Tixeront, op. cit., p. 264-266.
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moraux. Une telle dissociation est préjudiciable car ses enseignements moraux
sont toujours ancrés dans les structures doctrinaires bibliques et la tradition de
1’Eglise. On peut mieux comprendre sa préoccupation passionnante pour la morale
si on tient compte du fait qu’il s’est considéré lui méme avant tout un berger des
ames et seulement en deuxiéme lieu un pédagogue. En tant que pasteur des
ames, il aréalisé et a cultivé la tache sacrée d’enseigner aux fidéles ce qui signifie,
en effet, la transposition des notions de la foi dans la vie, s’assumant de cette
facon la tache de la diffusion de la parole évangélique. On peut avancer que saint
Jean a été plutot réservé au sujet des spéculations sur les mystéres divins. Les
attributs de Dieu lui sont familiers, mais il cherche moins a les analyser, aspirant
plutdt a les expérimenter et a les faire vivre. Saint Jean Chrysostome n’a pas eu
la curiosité de rechercher la maniere dont les deux natures se sont unies dans le
Christ, et, d’autre part, comme Antiochien véritable, il a insisté particulierement
sur I’humanité sainte de la vie, de 1’ceuvre et de la mort du Christ.

Dans tous ses discours, il fait appel a la pouvoir et la sagesse de Dieu, a sa
miséricorde, & son amour, a sa justice et a sa volonté. Les plus belles de ses textes
rhétoriques furent inspires par la pensée sur la grandeur de Dieu et la fragilité des
créatures, comme en témoignent les homélies sur la chute de Eutropius. Le sens de
la futilit¢ des choses de ce monde, qui se révele avec telle force a lui, est fondé
nécessairement sur la sagesse divine: Dieu est le port qui ne connait jamais 1’orage,
la vraie cité, tandis que dans ce monde nous ne sommes que des voyageurs qui s’y
arrétent pour un jour dans une maison de hotes et s’en vont apres®.

11 faut cependant souligner qu’en ces temps-la il n’y avait pas des hérésies
menacantes a combattre, comme avant et apres sa vie. Dans ce domaine saint
Jean n’a pas eu beaucoup a entreprendre et il ne s’est pas trouvé contraint a
approfondir de graves problemes théologiques, comme a été le cas de saint
Athanase, Basile et Augustin®.

Dans ses exégeses, il cherche premierement le sens littéral et n’hésite pas a
faire, lorsqu’il est nécessaire, des considérations grammaticales et linguistiques
afin d’expliquer un passage difficile, cela n’étant pourtant qu’une préparation
pour extraire le sens typique ou I’enseignement moral du texte. L’'unique but
qu’il se propose c¢’est 1’utilité pour ses auditeurs®. ,,Son domaine fut celui de la

3 F. Cayré, Précis de patrologie. Histoire et doctrine des péres de 1’Eglise, tome premier,
Société de S. Jean I’évangéliste, Desclée et Cie, Editeurs Pontificaux, Paris-Tournai-Rome
1927, p. 472-473.

24 Bonifacio Borghini, op. cit., p. 16.

2 J. Tixeront, op. cit, p. 264-266.
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morale évangélique, qu’il désirait ardemment insuffler au peuple”™. Il est
indéniable que saint Jean occupe la premicre place dans la littérature
ecclésiastique, surtout en tant que herméneute inégalable de 1’Ecriture sainte.

Fidéle aux principes de I’Ecole d’Antioche, dont il est un illustre
représentant, il s’attache particulierement a 1’exégese littéraire. Pourtant il
atténue la rigidité de cette méthode soit en faisant un recours prudent et modéré
a telle ou telle allégorie, toujours fondée sur la lettre, soit en insistant sur
I’enseignement moral et la richesse des applications pratiques. Son ceuvre se
révéle comme un manuel complet de la vie chrétienne?’. Chrysostome a été
[’homme d’un seul Livre; sa Bible n’était jamais fermée. Il la connaissait par
ceeur. Il la citait, expliquait, commentait et en recommandait constamment la
lecture. L’Ecriture sainte est, pour saint Jean, la source principale et unique de
sa pensée. Il en fait une loi pour tout orateur chrétien. La Bible est pour saint
Jean Chrysostome ,,le livre par excellence, qui réunit les lecons les plus variées
et les plus pratiques pour 1’éducation des fidéles”®. Saint Jean Chrysostome
se propose d’extraire toute la profondeur des textes saints. Aidé par son imagi-
nation prolifique, il en projette sans difficulté les personnages, accéde sans
difficulté a I’intérieur des saints, a leurs sentiments, jusqu’a ce qu’il parvienne
a les faire les siens et a les communiquer avec une émotion contagieuse?.

Ce grand patriarche de Constantinople commente la plupart des livres de
I’ Ancien et du Nouveau Testament, de la Genese jusqu’a I’épitre aux Hébreux.
Saint Paul est pour lui I’objet d’une prédilection spéciale. Sans doute, les plus
nombreux et les plus vifs discours encomiastiques sont consacrés au saint apotre
Paul. Il mentionne avec affection, a tout moment pres, le nom du grand apotre. 11
ne cesse pas de faire référence aux épitres pauliniennes qu’il explique en détail
aux auditeurs d’ Antioche et Constantinople et ou il trouve des conseils admirables.
Gustave Bardy consideére que ,,personne n’a su utiliser d’'une meilleure facon
1’Ecriture inspirée afin d’achever la formation spirituelle du peuple chrétien”.

V. Saint Jean — prédicateur inégalable de I’Eglise

Saint Jean Chrysostome est considéré comme le plus grand prédicateur
de ’Eglise. Au fil des siécles, I’éloquence a produit des génies comme
Démosthéne chez les Grecs, Cicéron chez les Romains, Chrysostome chez les

26 Bonifacio Borghini, op. cit., p. 16.

2F. Cayré, op. cit., p. 473-474.

2 Bruno H. Vanderberghe, op. cit., p. 70.

® Ibidem, p. 71.

30 Littérature grecque chretienne, Libraierie Bloud & Gay, 1927, p. 113-114.
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Orientaux. Démosthéne est le génie de éloquence politique. Pourtant,
I’¢loquence sacrée nait avec les saints péres. Eléve du grand rhéteur Libanios,
Chrysostome a largement surpassé son maitre. Parmi tous les saints peres grecs
de I’Eglise, saint Jean reste le plus connu et le plus populaire et parmi tous les
péres de I’Eglise, grecs ou latins, le plus éloquent. En faisant une analogie
entre Chrysostome et Augustin, Bardenhewer disait:

»Augustin avait un discours bref, il préférait le syllogisme; le discours de
Chrysostome était long, souvent pres de deux heures, sans pourtant fatiguer
les auditeurs, au contraire. Augustin s’adressait plutot a I’esprit, Chrysostome
a I’ame enticre, qu’il voulait animée par des actions chrétiennes. Augustin
suivait dans son discours un chemin sévere, logique, froid, abstrait, assez
souvent méme lourd, tandis que Chrysostome avait une expression chaleureuse,
cursive, plastique, inspirée par les auditeurs ou le milieu; il retenait toujours
’attention des auditeurs par des exemples forts et plastiques dont il se servait,
par des figures de style qui n’étaient jamais excessifs. Son sermon ¢était une
sorte exégese. On y trouve certaines interprétations d’une beauté rare. Sur
I’arche de No¢, il affirme: ,,Elle avait un sens mystérieux, étant le prototype de
futures arches; car I’arche préfigure I’Eglise; Noé, le Christ; la colombe, le
Saint Esprit; la feuille d’olivier, I’amour de Dieu pour les hommes™'.
Bardenhewer affirme ,,Personne, peut-étre, n’a ét¢ capable d’interpréter le
texte sacré avec autant d’argumentation et de raison, on dirait, avec autant de
sobriété tout en le rendant utile pour toutes les branches de la vie religieuse,
d’une facon si profonde et multilatérale, si fragile et fine®*”. Suidas,
enthousiasmé par le pouvoir étrange des sermons de saint Jean, écrit: ,,Son
mot rugissait plus fortement que les cascades du Nil. Personne n’a possédé,
depuis la naissance du monde, une telle plénitude rhétorique et seul lui a été
digne, devant autant de gens, du nom dor¢ et divin, c¢’est-a-dire ses surnoms
Bouche d’Or et Orateur divin™>.

La parole fut sa vocation, son désir ardent et la plus pure honneur. Ses
contemporains méme aimaient dire: £t de sa bouche sortaient des mots plus
doux que le miel. Tous les siecles chrétiens ont confirmé cet ¢éloge. Il a été
surnomme Homere des orateurs. 1l connaissait les regles de 1’art rhétorique a
un tel degré qu’aucun écrivain chrétien ne pouvait se comparer avec lui, et il

31 Otto Bardenhewer, Geschihte der Altkirchlichen Literatur, Dritter Band, Freiburg I11, Brs.
1923, p. 355.

32 Ibidem, p. 135.

33 Cf. O. Bardenhewer, Patrologie, Wien 1901, p. 296-297.
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appliquait ces régles avec la plus grande liberté. Malgré tous ces €loges il reste
trop peu connu et certainement trop peu recherché, méme par ceux qui qui
voient dans son nom un symbole. Saint Jean Chrysostome applique ces régles
sans y penser trop, sans artifices et avec un sens parfait de la mesure.

Ce style a donc des particularités qui le rendent rhétorique proprement
dit. Il n’est pas fait pour étre lu, mais pour étre récité. La plus grande partie des
discours de saint Jean a été saisie sur 1’instant par des tachygraphes privés qui
les sténographiaient pour y méditer, les communiquer et partager avec les autres.
Ainsi, la forme elle-méme de la parole de saint Jean Chrysostome nous est
parvenue et on peut, d’une certaine fagon, retrouver la chaleur de sa parole qui
courait comme une riviere qui fusionnait des mots, des épithétes, des
comparaisons, une vague de riches pensées et émotions*.

Méme si notre objectif n’est pas 1’é¢tude des ¢léments de son éloquence, il
est pourtant impossible de ne pas signaler la clarté classique de la langue et du
style, que 1’on peut retrouver chez Démostheéne, la reproduction spontanée,
sans artifice rhétorique, d’images et associations, la grandeur de la présentation,
toujours ample, riche, nouvelle, mais malgré tout cela toujours accessible et
instructive. Jean sait comment profiter de chaque occasion et action pour en
tirer des enseignements utiles spirituellement pour les auditeurs. La nature
spécifique de saint Jean est certainement celle d’un grand orateur. La grande
partie de son ceuvre est composée de sermons. Les sermons constituent un
tableau coloré de la situation ecclésiastique, politique et sociale des capitales
de la Syrie et du Byzance et, ¢galement, une riche source pour la théologie,
I’histoire et I’archéologie. Le pape Pius X I’a décrété patron des prédicateurs
chrétiens®, et son nom est aujourd’hui encore évoqué fréquemment.

La prédication et le renfort de ame sont devenues pour saint Jean le but
principal de sa vie; effectivement, plus de sept cent sermons authentiques furent
transmis aux disciples, le fruit des douze années de mission en Antioche et des
six années d’épiscopat (jusqu’a son bannissement) a Constantinople.

Ses sermons étaient pratiques. Il préchait sur des sujets ou des themes
graves, tels le péché, le repentir, la foi, I’ceuvre salvatrice du Christ. Beaucoup
sont des explications de I’Ecriture sainte, la source inépuisable d’enseignements
moraux et le prétexte des injonctions a la vie sacrée.

11 avait I’habitude d’aborder chaque livre de 1’Ecriture sainte et ainsi ses

3 Bruno H. Vanderberghe, op. cit., p. 15, 63.
35 Berthold Altaner, Patrologia, traduzione italiana di A. Babolin S.J., ed. Marietti, Torino
1977, p. 334.
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sermons constituent une mine d’expositions, interprétations et de périodes
glorieuses. Il vise des buts réels et réalisables et veut des résultats immédiats.
L’allocution, qu’il préparait soigneusement, s’adressait aux successeurs. Dans
ses discours il débordait parfois, avait des réactions brusques et témoignait
d’une extraordinaire éloquence®.

Le langage accessible, habilement manipulé, aussi que 1’attention
particuliére aux ames des auditeurs reléve le désir de Jean de sensibiliser ses
destinataires et les déterminer a changer leur mode de vie.

Il considérait qu’en usant des mots qui les sensibilisaient, les faisaient
pleurer ou applaudir, les auditeurs allaient retenir plus facilement le contenu
de ses sermons. Lorsqu’il les critique, ,,il le fait d’une maniére parentale, leur
faisant comprendre la nécessite de la discipline”™.

Ce qui impressionne dans les discours de saint Jean Chrysostome ce sont
le contenu et 1’exposition rhétorique efficaces qui mélent avec profit I’esprit
chrétien et la beauté hellénique de la forme. Beaucoup de ses homélies sont
longues et nécessitent plus d’une heure pour étre présentées. Méme les plus
courtes parmi elles peuvent sembler longue pour un auditeur moderne. Une
fois il s’est déclare prét a continuer a précher méme s’il était resté sans
auditeurs®®. Au moins il aurait gagné I’appréciation divine pour sa fidélité a sa
tache, un gain autant plus grand que celui qu’il aurait pu obtenir dans la vie
terrestre. Ainsi, il acheéve la tache de prédicateur méme si personne ne 1’€coutait:
,Les ruisseaux jaillissent méme si personne ne vient y puiser; les fontaines
surgissent méme si personne ne vienne boire leurs eaux; les rivieres coulent
méme si personne ne vienne y puiser. C’est pourquoi celui qui préche doit
remplir sa tache a jamais. C’est la loi de Dieu, donnée a nous, ceux qui ont été
accordés le service de la parole, de toujours achever leurs taches, de jamais se
taire, quoique personne ne les écoute.

J’ai décidé que, aussi longtemps que j’aurai le souftle et que Dieu me
gardera en vie, j’accomplirai ce service et je ferai ce qu’on m’a voulu, quoique
personne ne m’écoute®.

Ses sermons, qui duraient souvent méme deux heures, n’ennuient et ne

3¢ John Heston Willey, op. cit., p. 171, 172, 175.

37 Wendy Mayer and Pauline Allen, op. cit., p. 44.

38 Sr Thomas Aquinas Goggin, Saint John Chrysostom: Commentary of Saint John The Apostle
and Evangelist, Introduction in The Fathers of the Church, vol. 33, Washington DC: Catho-
lic University of America Press 1957, p. XVIII.

%9 Sf. Toan Gura de aur, Despre datoria de a predica, dans P.G., XLVIII, col. 963-82.
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fatiguent pas car ils sont animés par des images et des comparaisons; celles-ci sont
de plus corrélées, en exordes et conclusions, avec des événements contemporains
et, parfois, enrichies de digressions autour d’arguments d’intérét majeur®.

Dans ses discours, il insiste premiérement sur les principes de la morale
chrétienne, méme lorsqu’il devait critiquer le manque de respect pour le rituels
religieux par les gens, lorsqu’ils participaient en tant que spectateurs aux luttes
dans les arénes. Il a réussi de cette maniére a obtenir 1’adhésion enthousiaste
des fideles et également d’une partie du clergé et des moines, mais,
progressivement, il s’est attiré beaucoup d’adversaires puissants®*!.

Une partie de son audience était attirée, en fait, non pas par le raffinement des
doctrines et de la morale mais par 1’exaltation de la rhétorique. Il enchantait ses
auditeurs par ses subtilités, ses gestes et son intonation, par les figures de style qui
a ce temps-la faisaient partie du répertoire des sophistes qui étaient particulierement
estimés en tant qu’orateurs. L’éloquence de saint Jean Chrysostome est fortement
distinguée de celle des sophistes, a cause de la sincérité et la profondeur des pa-
roles du saint, des idées exprimées avec une surprenante clarté du langage, ce qui
témoigne d une étude minutieuse des principes atticistes. Souvent saint Jean faisait
des observations pénétrantes sur les méthodes d’apprentissage. Il proposait que
les informations soient partagées progressivement, ce qui explique la différenciation
graduelle de I’Evangile de Jean en homélies. Il était conscient de la justesse de
I’ancien principe Repetitio mater studiorum est et par conséquent il répete parfois
les mémes textes plusieurs fois dans la méme homélie. Une autre raison possible
était son désir de familiariser les auditeurs avec 1’Ecriture sainte et ainsi de
compenser le nombre insuffisant de copies de celle-ci et €également le manque de
culture de certains de ces auditeurs®.

Dans ses sermons, saint Jean est le médecin des dmes, proposant un
diagnostique précis, étant trés compréhensif a propos de la fragilit¢ humaine
et toutefois sévere dans 1’effort de réprimander 1’égoisme, la débauche,
I’arrogance et le vice. ,,Méme si certains de ses sermons sont tres longs, durant
méme presque deux heures, les applaudissements qui suivaient démontrent
que saint Jean sensibilisait les ames des auditeurs et savait comment tenir leur
attention ciblée sur lui. La sincérité infinie dont il a fait preuve tout au long de
sa vie demande de respect et impressionne méme de nos jours™*.

4 Berthold Altaner, op. cit., p. 334.

41 Hubertus R. Drobner, Patrologia..., p. 440.

# St. Thomas Aquinas Goggin, art. cit., p. XVIIL
# Johannes Quasten, op. cit., p. 434.
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Il parlait le grec, mais avec I’accent doux d’ Antioche. Il ne parlait pas le
latin, une langue de moins en moins utilisée et pour laquelle la plupart des
Saints Péres de I’Eglise grecque ne montraient pas intérét.

Saint Jean approche la prédication a I’age mar de prés de 40 ans. Il avait
déja une grande expérience personnelle et une réputation d’écrivain. Ayant
une attitude un peu froide et distante envers les étrangers, il change une fois
dans la chaire. La-haut il se montre ferme et d’une ardeur joyeuse. La chaire
¢tait son Thabor.

Voici son programme et sa mission: sauvegarder le troupeau des fideles
et ramasser les brebis égarées. Ce fut un merveilleux travail de prétre, qu’il a
essayé¢ de réaliser apres son inclinaison innée. Car, ,,s1 jamais un homme est né
pour précher, ¢’était lui. C’est par sa douceur, son charisme, sa force et son
martyre. Il se crucifie par la parole”™,.

Il a été reconnu deés ses débuts. Les tachygraphes notent ses sermons et
ensuite les publient. Ils passent de main a main. ,,Un seul homme suftit pour
redresser un peuple, a moins qu’il soit couronné de zele”. (De statuis, 1, 12).
Le grand prédicateur croyait au pouvoir de la parole de Dieu et a son efficacité
pour le salut des ames. C’est pourquoi il aimait précher. Pour lui la parole
n’équivalait pas au vide. Lorsqu’il parlait, il ne se préoccupait des belles pa-
roles et expressions, mais disait les choses simplement et sans minutie, usant
les premiers mots qui lui venaient a 1’esprit®.

Tous ces discours, écrits dans un langage doux et harmonieux, débordant
de métaphores, ,,parfois trop longs, avec beaucoup de divagations, mais toujours
adaptés aux auditeurs et a leurs besoins présents et ayant un charme
inexprimable”™.

Dans ses expositions, saint Jean ne se contente pas de montrer seulement
la face négative de la vie des gens. Il était naturellement doué pour galvaniser
les énergies, pour insuffler le courage et sa culture et lui donnait, a cet égard,
une aide qu’il n’a pas négligé. Déclarer que I’homme est supérieur grace a la
raison aux autres créatures, étre assuré de la volonté de I’homme de choisir le
bien librement, conclure que le mal est une réalité supérieure a laquelle on doit
savoir tout sacrifier a certains moments, ¢’est parcourir un chemin tracé au fil
de siecles de méditation et d’expérience, mais pas en dehors la pensée
chrétienne. La renonciation aux biens de ce monde, la pureté de la conscience,

# Bruno H. Vanderberghe, op. cit., p. 65.
% Ibidem, p. 15, 63, 65, 66, 76.
% G. Bardy, op. cit., p. 113.
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le courage que saint Jean montre en empruntant des termes a Platon ou Epictete,
ce sont des valeurs naturelles qui doivent se matérialiser en vertus pour les
chrétiens. Si la raison ultime de les pratiquer était I’amour pour le Christ, nous
gagnerions au moins le seul moyen d’affronter les épreuves de la vie.

Dans ses discours on trouve de la philosophie et des arguments abstraits,
mais surtout des images, des comparaisons et des argumentations familiéres.
,,On ne saurait pas reprocher a saint Jean qu’il a écrit seulement des fragments,
étant inspiré par un humanisme ouvert. Son ceuvre s’appuie sur sa vie pour
témoigner de I’authenticité du christianisme et la mort 1’attend sur son chemin
pour montrer que son message ne contient pas seulement des paroles vides
inspirées par une rhétorique facile”. Ayant une connaissance profonde de la
vie du peuple, ses tableaux moralisateurs n’ont rien d’artificiel ou de forcé. ,,I1
est comme un pere qui plaisante avec ses enfants et qui, en faisant semblant de
les quitter, les instruit, les corrige, les encourage. C’est une atmosphére qui
dure parfois longtemps”™.

Saint Jean, pour I’exceptionnelle ¢loquence dont il faisait la preuve, a été
surnommé, des le Ve siecle Chrysostome ou Bouche d’Or, surnom qui a
remplacé le nom réel du saint. Ce surnom représente son titre de gloire; un
surnom similaire a été attribu¢ seulement a I’évéque de Ravenne, Pierre
Chrysologue (,, Aux paroles d’or”, né en 380 et appelé a Dieu en 450)%.

VI. Saint Jean — grand hiérarque, pere de I’Eglise
et remarquable pasteur des Ames

Grand orateur, saint Jean a €t¢ un aussi grand pasteur des ames. Saint Jean
Chrysostome a servi la prétrise en tant que diacre, prétre et évéque. Il a tracé
magistralement les principes de la prétrise dans son traité Sur le sacerdoce, sur
lequel ont médité d’innombrables prétres qui y ont trouvé des conseils, des in-
structions et des consolations admirables. Il a eu des attitudes, enseignements,
interprétations, instructions et explications qui restent valables méme aujourd’hui.
La tragédie de la vie de saint Jean nous montre la profonde conscience religieuse
du hiérarque, devant les reliques duquel I’empereur Théodose 11 (408-450) a di
se prosterner, pour demander pardon pour les péchés de ses parents.

Pendant les douze années de sacerdoce en Antioche, saint Jean a mené
une activité de mission et prédication prodigieuse. Il a combattu les hérétiques,

47 Anne-Marie Malingrey, Jean Chrysostome. Lettre d’exil a Olympias et a tous les fidéles,
dans col. Sources Chrétienne, Ng 103, Les Editions de Cerf, 29, Paris 1964, p. 32-33.

4 J. Tixeront, op. cit., p. 265-266.

4 Hubertus R. Drobner, op. cit., p. 437-438.
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en particulier les anoméens et les judéo-chrétiens et a lutté pour la formation
spirituelle de ses fideles. C’est a cette période qu’il commente, depuis la chaire,
la Gengese, les Evangiles d’aprés Matthieu et Jean et les épitres de saint Paul.

En tant qu’évéque, Jean a aplani certains conflits entre I’empereur et
ses officiels, particulierement dans des problémes importants; il est
intervenu dans des problémes disciplinaires, en convoquant des synodes,
destituant des évéques et fermant des églises non-nicéennes; il visitait
souvent les monastéres de moniales de la région pour instruire les membres
de ces communautés. Saint Jean n’a pas hésité a rétablir I’ordre dans des
juridictions étrangeres, comme celle d’Ephése et a déposé, au cours d’un
synode local, six évéques qui avaient acheté leurs titres’®. Son ceuvre
missionnaire a inclus aussi la conversion des Goths a I’orthodoxie (il leur
a accordé une église et a ordonné des prétres d’entre eux) et I’envoi de
moines pour répandre la christianité en Scythie, Perse et Phénicie. En
conséquence, il a illuminé les Scythes qui habitaient dans les territoires
entourant le Danube, donc aussi les ancétres des Roumains. Pendant tout
son service, saint Jean ,,célébrait la liturgie, préchait, méditait, catéchisait,
faisait des visites pastorales, surveillait les établissements de 1’Eglise,
s’occupait de I’administration, lisait et écrivait. La plupart de ces taches il
les exécutait jour apreés jour, comme Basile le grand et Augustin. Il est
difficile de s’expliquer comment il faisait face a un travail si vaste, vu
qu’il était un homme fréle, souvent malade™'.

Nectarios, le patriarche précédent, avait ét€ un grand seigneur et le faste
du haut clergé concurrengait avec celui de ’aristocratie civile. Une grande
partie du clergé qui avait collaboré avec lui a été trés mécontente de 1’austérité
et de la frugalité du nouveau patriarche, qui demandait qu’on vende les objets
luxueux de la patriarchie, qui refusait les diners copieux, qui mangeait toujours
seul et menait, apres Paladios, une vie de cyclope.

Lorsque Jean a demandé a 1’administrateur du palais épiscopal et de
l’Eglise de lui présenter le budget, il examina les registres et ,,trouva des
dépenses inutiles pour 1’Eglise, donna 1’ordre de supprimer les dépenses
pareilles... en ce qui concernait les charges liées a 1’évéque, il découvrit un
gaspillage sans limites; il ordonna que le surplus de ces dépenses soit versé a

3 Joan G. Coman, Actualitatea sf. Ioan Gurd de aur, Studii teologice, serie 11, année VII
(1955), no. 7-8, p. 408.

3! Idem, Personalitatea Sfantului loan Gura de aur, Studii teologice, serie 11, année 1X (1957),
no. 9-10, p. 597.
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I’hopital. Avec les montants qui dépassaient les nécessités, il construisit
plusieurs hopitaux que seront gérés par deux prétres pieux; il engagea aussi
des médecins, des cuisiniers et de travailleurs honnétes; il s’est préoccupé de
I’accueil des pelerins et des malades, faisant cela pour le beau fait méme et
pour la gloire du Seigneur”>2.

Il aréorganisé les hopitaux et les hospices de la ville allant jusqu’a essayer
de dépasser saint Basile dans son effort de fonder un établissement dédié¢ aux
lépreux; il a vendu des biens de 1’église utilisant 1’argent a des fin
philanthropiques; et, méme en exil, il a racheté des prisonniers qu’il a rendus
a leurs familles. Pour cela, comme d’autres évéques qui I’on précédé et succédé,
il a utilisé les dons de riches bienfaiteurs®.

Fougueux, plein de enthousiasme pour le bien et le beau, mais sans piti¢,
apre et franche> avec les malfaisants, d un zéle désinvolte dans I’ ceuvre du bien,
avec sa tenue indépendante et dégagée, avec la richesse et la vivacité de son
imagination, avec la force de la dialectique, les comparaisons justes, I’élégance,
la beauté et la pureté du style, sa hauteur et clarté, avec ses points de vue
strictement personnels et en particulier son langage direct et excessivement libre,
avec son amour illimité pour les gens, avec son art d’émouvoir les ceeurs, sa
théologie limpide, ses épreuves, la sainteté¢ de son &me et particulierement avec
son talent distingué de parler aux gens, ce virtuose de la parole divine a travaillé
pour I’Eglise tout au long de sa vie avec ardeur et c’est pourquoi 1’Eglise lui a
accordé une place non seulement parmi les péres de I’Eglise mais aussi parmi
ses Docteurs et auteurs les plus célebres. Les qualités littéraires de ses ceuvres,
qui ont captivé les contemporains, 1’ont imposé€ pour toujours dans la littérature
chrétienne et universelle. Tres tot aprés sa mort, saint Jean Chrysostome a été
regard¢ par les orthodoxes et les catholiques également non seulement comme
un remarquable prédicateur et exégete, mais aussi comme une une autorité dans
les débats sur la foi. Vu que Chrysostome a ét€ également un grand interpréte de
la doctrine chrétienne, qu’il n’a pas pourtant systématisée, 1’Eglise I’a nommé /e
grand pédagogue du monde: to0 ueyaiov SLéaokaiov thc olkouuévng. Les
Synodes cecuméniques de Chalcédoine (451), Constantinople (680) et Nicée
(787), le montrent comme témoin de la foi veritable®.

52 Palladius, Dialogue avec Théodore, diacre de I’Eglise romaine, sur la vie de Jean
Chrysostome, évéque de Constantinople, P.G., XLVII, col. 20.

3 Wendy Mayer, Patronage, pastoral care and the role of the bishop at Antioch, dans rev.
Vigiliae christianae, 55, 58-70, Leiden 2001, p. 62.

3% Aimé Puech, Histoire de la littérature grecque chrétienne, tome 111, p. 526.

3 Sr Thomas Aquinas Goggin, op.cit., p. XVIIL
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Le titre de érudite (sage) de I’Eglise n’est accorde qu’a un nombre limite
d’écrivains chrétiens, ¢étant utilise dans 1’antiquité chrétienne (pour designer
les péres de 1’Eglise qui était a la fois les Sages) aussi que dans les siécles
d’aprés. Ce titre implique un accord spécial de I’Eglise et s’applique seulement
a ces auteurs qui ajoutent une grande érudition, des vérités chrétiennes, une
stricte orthodoxie et une vie sacrée. Parmi eux, certains réjouissent d’une
autorité exceptionnelle. L’Eglise orthodoxe a un respect particulier pour saint
Basile le grand, saint Grégoire de Nazianze et saint Jean Chrysostome, qu’elle
appelle les érudits oecuméniques56 . Chrysostome rejoint donc la pléiade des
figures supérieures, lumineuses de 1’Eglise, dont les ceuvres et vertus ont exercé
une grande influence sur la chrétienté. saint Jean, saint Grégoire de Nazianze
ou saint Basile le Grand ne sont pas seulement des chrétiens des plus
remarquables de I’histoire, mais aussi ,,dignes de figurer a la téte de la liste des
écrivains que I’humanité honore™’.

Tout au long de son pastorat, il a vécu seulement pour son troupeau,
auquel il a confié toute sa vie et activité. Quand ses disciples progressaient
sur la voie de I’Evangile il se réjouissait avec eux et lorsqu’ils étaient accablés
par un mal moral, il était attristé et peiné. Il partageait leur joie et sentait leur
chagrin lorsqu’ils s’étaient €loignés de la loi morale. Sur la mission, les taches
et la responsabilité¢ de 1’évéque, saint Jean précise: ,,I1 faut tout ensemble
étre grave et sans faste; se faire craindre et étre bon; savoir commander et
étre affable; incorruptible et obligeant; humble sans bassesse; énergique et
doux: c’est avec toutes ces qualités réunies qu’il pourra soutenir la lutte;
c’est a ces conditions qu’il acquerra assez d’autorité pour faire passer, malgré
une opposition générale, un digne candidat, et comme aussi pour en €carter
un indigne, en dépit de la faveur publique, qu’il dédaignera pour n’avoir
égard qu’a une seule chose: I’édification de I’Eglise; également inaccessible
a la haine et a la faveur” 8. Et il ajoute: ,,I1 faut qu’un prétre soit sobre, clair-
voyant; qu’il ait des yeux pour tout observer, car il ne vit pas pour lui tout
seul, mais pour tout un peuple™’. La beauté de I’dme du prétre doit étre
»toute rayonnante de beauté dont la lumiere éclaire et réjouisse les dames de
ceux qui ont les yeux tournés vers lui .

* F. Cayré, op. cit., p. 3.

7 G. Bardy, op. cit., p. 12-13.

38 St. Jean Chrysostome, Du Sacerdoce, 111, 11, P.G., XLVIII, 654.
% Ibidem, 111, 10, P.G., XLVIII, 648.

 Ibidem, 111, 10, P.G., XLVIII, 650.
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Saint Jean Chrysostome a ét¢ 1’un des évéques les plus aimés par leurs
fideles. Les fideles de saint Jean appréciaient a juste titre I’amour chaleureux
de leur hiérarque pour eux. Leur appréciation s’est montrée surtout a 1’occasion
du synode du Chéne et durant le premier exile de leur pasteur.

Les historiens Socrate et Sozoméne racontent que lorsque les fideles ont
appris que saint Jean avait été déposé et banni, ils se sont dressés contre le
synode — en particulier contre Théophile d’ Alexandrie et Severianus de Gabala
— et aussi contre I’empereur, qui avait donné I’ordre de déportation. La colére
croissante du peuple a obligé I’empereur a rappeler saint Jean, qui a été ramené
par ’eunuque Brison. Le peuple, qui brilait du désir de le voir et entendre
parler, I’a recu avec des chants et des chandelles et I’a conduit a 1’église ou il
les a bénis et a tenu un discours®'.

VII. Le grand pasteur d’Antioche — apotre de la miséricorde

Saint Jean Chrysostome est, par excellence, 1’apotre de la miséricorde. 11
a enjoint ses auditeurs d’€tre miséricordieux. Il a condamné avec dureté I’avarice
(dans ses homélies sur Lazare et le Riche méchant) et s’est fait le panégyriste
de la miséricorde. Son ¢éloquence reprend ce théme sans cesse. Donner a une
personne démunie c’est donner a Dieu et Jean a trouve, avant Bossuet, les
paroles magnifiques pour célébrer la dignité des pauvres. Dans son z¢le, il
s’est laisse porter jusqu’a ce qu’il semble étre un tribun qui se prononce du
haut de son sie¢ge sur un probléme social. Pourtant, au lieu de conclure, comme
un tribun, sur le droit a la révolte du pauvre contre le riche, son but est en fait
de mener le riche a la pratique de la miséricorde et de I’entre aide®*.

Pour faire une caractérisation trés sommaire de saint Jean, on peut affirmer
qu’il était doué de tout ce qui était nécessaire pour réussir dans le pastorat: une
foi profonde, un z¢le dévorant, une ,,¢loquence a la fois chaleureuse et familiere,
enrichie des plus belles fleurs de la rhétorique et de la plus exacte connaissance
des Ames”%. C’était I’un des plus attirants caractéres qu’on puisse rencontrer.
,,une ame tendre, délicate, vibrant a toutes les émotions, un cceur fort, dur
avec soi-méme, impitoyable avec les vices, frémissant dans la présence du
mal, mais a la fois un esprit insuffisamment prépare pour les exigences de la
lutte et condamné, par sa nature, a une souffrance continuelle, la souffrance
des gens loyaux, qui se lancent avec difficulté dans une lutte et n’y trouve

¢! Socrate, Historie ecclésiastique, 6, 16, P.G., LXVII, col. 712BC, 713AB; Sozoméne, Histoire
ecclésiastique, 8, 18, P.G., LXVII, col. 1561 BCD, 1564AB.

82F. Cayré, op. cit., p. 475.

8 G. Bardy, op. cit., p. 112.
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devant eux que des ennemi masqués face auxquels toute leur sincérité est futile”*,
Son comportement envers tous ,,était dominé par la vérité et la miséricorde™.

Si on se demande quelle était sa qualité supérieure et son trait a part,
indéniablement on répondra que, en ce qui concerne sa culture philosophique
et encyclopédique, il était pas inférieur aux auteurs de son temps; en tant
qu’herméneute de I’Ecriture sainte il a été presque inégalable et ¢’est pourquoi
les herméneutes qui ont succédé 1’on mis a la base de leur herminies; a I’égard
de la sainteté de sa vie, il a été un de ces rares hommes de I’Eglise chrétienne,
tandis que en tant que pasteur et administrateur il a ét¢ admirable. Mais ces
qualités ont revétu d’autres péres de I’Eglise chrétienne. Celle qui distingue
saint Jean de tous les autres péres, pédagogues et écrivains de I’Eglise chrétienne
et dans laquelle il a excellé et resté sans rival, constituant son titre d’honneur
particulier, ¢’est la qualité de Chrysostome accordée dans les siécles ultérieurs®.

Voici donc saint Jean de Constantinople: ,,un messager du peuple, un grand
ceeur, un passionné de I’étude du Livre (c’est-a-dire de la Bible), animé par
I’amour pour les autres; un homme qui semblait savoir intuitivement quels
étaient les besoins des gens et comment distinguer la vérité du faux. Il a été
véritablement une bouche d’or, le plus éloquent rhéteur de 1’Eglise chrétienne,
jusqu’a nos jours. La chrétienté enticre, immédiatement aprés sa mort, 1’a
proclamé pédagogue cecuménique, le plus grand illuminateur du monde, le
pilier de ’Eglise, la lumiére de la vérité, 1’héraut du Christ, prophéte et
communicateur des mysteéres de Dieu, Jean Théophore, Jean Chrysostome,
indiquant par cela son immense talent rhétorique®®.

Méme s’il y a beaucoup de péres de I’Eglise qui ont formulé et donné des
enseignements chrétiens et des normes pour la conduite morale et 1’édification
spirituelle, ils sont rares ceux qui peuvent se comparer a saint Jean Chrysostome
a cet égard. Ce que saint Jean a 1égué a I’Eglise ce sont I’orthodoxie, la
profondeur et la beauté de sa pédagogie, sa vie chrétienne exemplaire et son
talent inégalable de prédicateur. «Ce qui a toujours impos€ saint Jean aux gens
a I’extérieur de 1’Eglise est son profond amour pour les autres, le classicisme
de ses ceuvres littéraires et son esprit pratique”™®. 1l a toujours été estimé par

% Ibidem, p. 111.

% Bruno H. Vanderberghe, op. cit., p. 78.

% Theodosie Athanasiu, op. cit., p. 41.

¢7 John Heston Willey, op. cit., p. 180.

 Theodosie Athanasiu, évéque de Roman, op. cit., p. 19.

% Joan G. Coman, Actualitatea sf- loan Gurd de aur..., p. 403.
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des gens de extérieur de 1’Eglise: par le fameux rhéteur paien Libanios, par les
hommes de la Renaissance, par des historiens littéraires et philologues
classiques de notre temps comme Aimé Puech, U. v. Wilamowitz-Moellendorff,
Stefan Bezdechi etc.,”” par des moralistes, sociologues, lettrés, rhéteurs,
pédagogues, etc.

La tragédie de la vie de saint Jean Chrysostome, causée par sa sincérité
extraordinaire et 1’intégrité de son caractere, a contribué au renom et a la gloire
du saint. 11 a toujours ¢été un modele inégalable pour les hiérarques, les
professeurs de théologie, les prétres, les candidats a la prétrise, les moines et
les fideles.

Saint Jean Chrysostome reste le plus connu des péres grecs et I’'une des
plus fascinantes figures de I’antiquité chrétienne. C’est avec vive vénération
qu’on évoque celui qu’on appelle dans chaque office de la divine liturgie pour
qu’il nous défende et nous protége.

0 Ibidem, p. 403.
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Imnografia si cantul liturgic in traditia siriaca

,Cuvantul lui Cristos si locuiasca in voi cu imbelsugare. Invatati-va si
povatuiti-va Intre voi, cu toatd intelepciunea. Cantati in inimile voastre lui
Dumnezeu, multumindu-i, in psalmi, in imnuri si in cantari duhovnicesti”
(Col 3,16).

Crestinismul a adoptat cantul inca de la inceputurile lui, ca parte a
mostenirii iudaice in celebrarea lui Dumnezeu. Evanghelia il descrie pe Isus
cantand imnuri dupa Cina cea de taind, mergand pe Muntele Maslinilor, iar
apostolii, Tn misiunile lor de evanghelizare, fac acelasi lucru, ca expresie a
ramanerii in Duhul Domnului. De aceea, muzica a fost o parte integranta a
liturgiei inca de la inceputurile Bisericii, continuand ca atare de-a lungul
veacurilor, ca expresie a bucuriei, uimirii, preamaririi §i a strigatului omenirii
catre Mantuitorul sau.

Pe langa cantarea psaltirii, 0 mostenire a sinagogii iudaice, in secolele
urmatoare, Biserica a ajuns sa-si exprime teologia sub forma imnurilor,
prelucrand, contrastand sau accentudnd continuitatea unor teme din Vechiul si
Noul Testament si punandu-le pe muzica, pentru a fi folosite in celebrarile
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liturgice. In acest fel a aparut un gen foarte bogat de literaturi religioasa, care
a sporit de-a lungul veacurilor, avand valoarea unui gest ritual ce participa la
proclamarea credintei Bisericii si la celebrarea tainelor dumnezeiesti.

Imnografia a dobandit, pe langa valoarea ei liturgica, si una apologetica
si polemica, in acelasi timp fiind expresia in care s-a pastrat i transmis mesajul
autentic al credintei generatiilor de crestini confruntati cu devieri de la invatitura
crestina . Insi o finalitate si mai importanta a imnografiei este cea spirituala,
caci in ultima instantd ea este expresia dialogului inimii cu Dumnezeu, a
patrunderii treptate a omului in taina Celui Intrupat. Esenta ei consta tocmai in
raspunsul sufletului dat lui Dumnezeu, iar prezenta in cadrul celebrarilor
liturgice este menitd sa-i inalte pe cei care participd si sd-i invite s intre in
misterul divin vestit in prezenta lor.

Lumea orientald, si ne referim aici la traditia siriacd, cu predilectia sa fata
de poezie si muzica, a realizat, inca din primele veacuri crestine, Ingemanarea
imnului si a cantului religios, ca expresie a credintei sale §i ca parte integranta
a cultului adus lui Dumnezeu. In cele ce urmeazi, ne propunem o scurti
incursiune in bogata traditie imnograficd a Bisericii siriace, incercand sa
exploram radacinile si contextul in care a luat nastere. De asemenea, vom
incerca sa intram in realitatea mult mai putin cunoscuta si, din pacate, prea
putin studiatd, a muzicii liturgice siriace, unde pana aproape de zilele noastre
melodiile diferitelor imnuri erau inca transmise pe cale orald. Abia la inceputul
secolului XX s-a inceput notatia muzicald a acestora. Vom arunca astfel o
privire asupra sistemului muzical folosit, precum si asupra interactiunilor §i
influentelor reciproce dintre poezia liturgica siriaca si cea greceascd, precum
si dintre sistemele muzicale ale celor doua comunitéti. Datd fiind amploarea
domeniului pe care-1 aborddm, ne vom margini la o scurta privire de ansamblu
asupra principalilor creatori si inovatori de forme imnice in ambele traditii,
fard a dori o prezentare exhaustiva a contributiilor lor in acest domeniu,
continuand cu explorarea domeniului muzicii liturgice.

Nasterea imnografiei in traditia siriaca.
Interactiuni si influente reciproce greco-siriace
in imnografia bisericeasca

In Antichitatea tarzie, Mesopotamia ni se infitiseaza ca o lume de o
remarcabild creativitate artistica si literara, inca putin explorata si necunoscuta
in Intregime, ale cdrei roade le aflam in doud domenii specifice ale culturii
crestine: liturgia si literatura crestin, in special poezia. Intalnirea dintre muzica
si poezie in cadrul celebrarii liturgice are, in traditia siriacd, nu numai valoarea
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unui act creator, ci se inscrie Intr-un context istoric marcat de proliferarea a
numeroase doctrine eclectice, care hibridizeaza Invatatura crestina cu o serie
de idei si conceptii pagane.

Originile imnografiei crestine siriace sunt profund ancorate in vasta opera
teologica a sfantului Efrem Sirul, in secolul al [V-lea d.Cr. Marele parinte al traditiei
siriace, supranumit si ,,harfa Duhului Sfant” datorita locului central pe care l-a
ocupat imnul in creatia sa, ca mod si expresie de a cinta experienta omului atins de
iubirea divina, a dat imnului valente multiple. Intuind valoarea pedagogica si de
edificare n credinta pe care acesta il poate avea, el a facut din imnurile sale o arma
de contracarare a ereziilor care proliferau in jurul sau si al comunitatii sale din
Edesa. Mai mult, imnul devine la Efrem purtator si receptacol al adevarului lui
Dumnezeu, care nu poate fi cunoscut decét ca revelatie a sa, i nu ca demers omenesc
care forteaza intrarea mintii In realitatea divina, obiectivizand-o.

Contextul in care scrie Efrem este marcat de imensa popularitate a
imnurilor eretice ale bardaisanitilor. Cunoscut ca fiind primul filozof siriac,
care a trait la sfarsitul secolului al II-lea si inceputul celui de-al treilea, Bardaisan
era un exponent influent al sincretismului din Mesopotamia secolului al II-1ea,
alcatuit din varii elemente, cum ar fi astrologia, gnosticismul, iudeo-crestinismul
sau literatura hermetica.! El s-a convertit la crestinism in tinerete si a creat o
scoald de filozofie care s-a bucurat o vreme de popularitate, urméand invataturile
filozofice predate in scolile din Atena si Alexandria si dezvoltand o cosmologie
apropiatd gnosticismului. Fiind un poet de talent, caruia traditia 11 atribuie
inceputurile poeziei siriace, Bardaisan a subsumat creatia sa poetica invataturii
filozofico-religioase pe care o propunea adeptilor sdi. Imnurile create de el,
transpuse pe muzicd, au devenit vehiculul acestei doctrine si au dainuit in
timp, caci mai bine de un secol mai tarziu, in vremea sf. Efrem, ele se bucurau
inca de o popularitate atat de mare, incét e nevoie de energia creatoare a unui
poet-teolog de talia parintelui siriac pentru a fi contracarate. De la Efrem aflam
ca Bardaisan a compus 150 de imnuri, imitdnd Psalmii lui David, iar fiul sau,
Harmonius, a compus muzica pentru ele:

,Caci el [Bardaisan] a plasmuit imnuri si [le-]a amestecat cu melodii;

a compus cantece si a introdus metri

in masuri §i cantitdti; a impartit cuvintele

' O imagine cuprinzitoare despre Bardaisan, scrierile i perioada sa ne este oferita de Han
J.W. Drijvers, Bardaisan of Edessa, Assen, Van Gorcum/ Prakke & Prakke 1966, precum si
de Eprem-Isa Yousif, Les philosophes et traducteurs syriaques. D’Athéne a Bagdad, Patris,
L’Harmattan 1997.
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si a oferit celor simpli amaraciunea laolalta cu dulceata.

Cei bolnavi nu au ales din hrana tamaduirii.

A vrut sa-l imite pe David, sa se impodobeasca cu frumusetea lui

Sa fie laudat asemenea lui. O suta cincizeci de imnuri

a compus el...” (Imnul impotriva ereziilor 53. 5-6.3)?

In esentd, imnurile lui Bardaisan transmiteau inviatatura sa despre lume,
corpul omenesc si suflet, provenind dintr-un amalgam de doctrine filozofice,
gnosticism si crestinism. Dat fiind pericolul pe care astfel de melodii populare
il reprezentau pentru invatdtura crestina ortodoxa, Efrem a hotarat sa lupte cu
adeptii lui Bardaisan, folosind propriile lor arme. Mai intai a studiat metrica
alcatuitd de Harmonius si, imprumutand melodiile care acompaniau poemele,
le-a inlocuit pe acestea din urma cu propriile imnuri care contineau Invatatura
ortodoxa a Bisericii, cu scopul de a cdlduzi comunitatea sa in credinta adevarata.

Efrem a lasat un vast numar de imnuri care nu numai cd au luat fiinta
pentru a contracara diferitele doctrine eretice raspandite si inradacinate in masele
populare prin intermediul melodiilor lui Bardaisan, ci au si intrat in viata
liturgica a Bisericii de limba siriaca. Ele serveau deci unui scop dublu, atat
apologetic, cat si liturgic, fiind cantate de coruri de fecioare pe care Efrem
insusi le instruia si le acompania la harfa.

Efrem raméne profund prezent in traditia liturgica a Bisericii sale pand in
zilele noastre, unde imnurile lui ocupa un loc central. Aceasta traditie
imnografica inserata vietii liturgice isi are asadar inceputurile la Efrem Sirul si
va trece dincolo de granitele comunitatii sale, devenind un model si ajungand
la 0 adevarata inflorire in traditia bizantind. Formele literare cultivate de Efrem
au devenit etalon in imnografia siriaca ulterioara.’ Parintele siriac si-a aratat
preferinta pentru genul madrasha*, poem didactic menit sd ofere instruire,
indrumare n credinta Bisericii. O astfel de compozitie era impartita in strofe
si avea un refren care rezuma invatatura data, fiind repetat de adunare. Aldturi
de ele gdsim omilii metrice, memre, discursuri poetice apartinand genului

2 Traducere dupd editia siriaca alcatuita de Edmund Beck, Des Heiligen Ephraem des Syrers
Hymnen contra Haereses (Corpus scriptorum christianorum orientalium, 169-170), Louvain,
Durbecq 1957, 202-204.

3 Cf. Rubens Duval, La Littérature syriaque (Anciennes littératures chretiennes 2), Paris,
Lecoffre 31907, 21-24; Jean Baptiste Chabot, Littérature Syriaque (col. Littératures Chrétiennes
de I’Orient), Paris, Bloud & Gay 1934, 30-32. Contributia lui Efrem la dezvoltarea imnografiei
crestine este subliniatd in mod deosebit de Irénée Henri Dalmais, O.P., L’ Aport des églises
syriennes a I’hymnographie chrétienne, L Orient syrien 2, 1957, fasc. 2, 243-260.

4 Derivat din radacina drsh, cu sensul de ,,a instrui”, ,,a explica”.
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narativ, redate in versuri cu metru egal. De remarcat aici este faptul ca in siriaca
versul nu este alcatuit in functie de lungimea silabelor, ci de numarul lor. Efrem
folosea un vers de sapte silabe, iar acesta, cu timpul, a ajuns un metru stan-
dard, luand numele sau, mshuhtha ephremoytha sau ,,metru efremian®, asa
cum mai tarziu i s-a adaugat metrul ,,iacobit™ sau yakoboytha, de douasprezece
silabe, folosit de Iacob din Sarugh, si metrul balayoytha, de cinci silabe, inventat
de Balai. Alta forma poetica folosita de Efrem, desi nu pe scara larga, este
poemul acrostih, soghitha, imn ale carei strofe incep cu o litera a alfabetului si
sunt scrise sub forma de dialog intre doua personaje, cum ar fi Fecioara si
arhanghelul n episodul bunei vestiri sau Maria si magii la nasterea Domnului.
Fiecarui personaj ii este atribuita o strofa, astfel incat, urmand cele douazeci si
doua de litere ale alfabetului siriac, imnul numara in final patruzeci si patru de
strofe, precedate de o scurta introducere.

Imnurile lui Efrem s-au bucurat de mare popularitate in vremea lui, dar si
mai tarziu; ele au inceput sa fie traduse 1n greacd chiar din timpul vietii sale,
iar mai apoi 1n coptd, armeana, etiopiana, latina si araba. Cele circa cinci sute,
care s-au pastrat §i transmis pana astazi, prezintd o mare varietate tematica.
Diferitii copisti de manuscrise le-au aranjat ulterior in colectii in functie de
tema tratata. Astfel, gdsim un corpus de imnuri pe tema Craciunului (/mnuri la
Nasterea Domnului), exprimand uimirea fapturii in fata Intruparii lui
Dumnezeu; Revelatia si simbolurile lut Dumnezeu sunt subiectul Imnurilor
despre feciorie; tipologia mielului pascal in Vechiul si Noul Testament apare
in Imnurile azimilor, patimirea lui Cristos — in Imnurile rastignirii, Invierea —
in colectia cu titlu omonim, paradisul (Imnuri despre rai), postul (Imnuri la
Postul Pagstelui), misterul credintei (/mnuri despre credinta), polemici impotriva
paganismului si a ereziilor (Imnuri impotriva lui Iulian $1 Imnuri impotriva
ereziilor).

Imnurile integrate celebrarii liturgice au pastrat indicarea melodiei pe care
era interpretat in asa-numitul rish-gala, ,,cap de melodie”, asezat la inceputul
fiecarui imn. lata, de pilda, cateva exemple de indicare a liniei melodice cu
care se deschide o astfel de compozitie: Imnul credintei 10 este precedat de
nota: ,,pe melodia trimisului dirijor”; Imnul Nasterii 25 se cantd pe melodia
,.Binecuvantata esti tu, Efrata”, iar Imnul impotriva ereziilor 53, ,,pe melodia
sectei lui Bardaisan”. Aceste note indicative nu presupun, dupa cum ne-am fi
putut imagina, nici o notatie muzicald; liniile melodice sunt deja cunoscute si
transmise pe cale orala, aga cum putem Intrevedea din stilul concis al acestor
indicatii, care servesc drept aide mémoire, asezate la inceputul imnurilor cantate
in cadrul liturghiei.
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Secolul al V-lea a cunoscut luptele doctrinare cristologice care aveau sa
desparta Biserica de limba siriacd in doua comunitati, adepte ale unor cristologii
aflate In conflict una fata de cealalta, si anume Biserica siriaca de rasarit si cea
siriaca apuseana.’ Cu toate acestea, perioada dintre secolul al V-lea si al
Vll-lea a fost si varsta de aur a literaturii religioase siriace, cu numerosi autori
care, dincolo de barierele doctrinare, s-au intors la parintii veacului precedent,
in spetd Efrem Sirul, si au continuat sé cultive formele literare deja impuse de
acestia. Efrem a fost un model clar pentru autori precum Narsai, in traditia
Bisericii asiriene si Iacob din Sarugh, in comunitatea siriaca ortodoxa. O scurta
incursiune istorica in perioada acestor autori se impune aici.

In anul 489, imparatul Zenon decide sd inchida celebra Scoald persani de
la Edesa, pe motiv ca promova o cristologie de influenta nestoriana. Scoala se
va muta in Imperiul persan, la Nisibe, unde Narsai vine la conducerea ei.®
Opera lui poetica 1l face un reprezentant de seama al imnografiei siriace, fiind
autorul a catorva sute de imnuri, dintre care doar o parte s-au pastrat in timp.
Pe langa acestea, Narsai a mai scris omilii la diferite sarbatori bisericesti,
impunandu-se ca maestrul incontestabil al imnului in acrostih, soghitha, si
ramanand imnograful prin excelentd al Bisericii asiriene. Comunitatea siriaca
ortodoxd a adoptat multe dintre imnurile sale, ca si maronitii, de altfel, si desi
printr-un gest neortodox de stergere a numelui lui Narsai si de atribuire a
imnurilor sale lui Efrem, ei au recunoscut totusi valoarea de imnograf a lui
Narsai.

Inalta consideratie de care se bucuri el in Biserica asiriana a Rasaritului
isi gaseste un corespondent in renumele unui [acob din Sarugh in comunitatea
siriacd ortodoxd. Ambii au lasat o opera imnografica vasta. De pilda, de la
Bar? Ebroyo, marele teolog si Invatat siriac din secolul al XIII-lea, aflam ca
Iacob este autorul a nu mai putin de sapte sute saizeci de memre, dintre care
s-au pastrat mai putin de jumatate.” Ele reprezintd un impresionant comentariu
poetic la Scriptura si la sarbatori, o mare parte dintre ele fiind dedicate Fecioarei
Maria. Atat Narsai, cat si lacob din Sarugh au lasat omilii poetice de mare
intindere, multe dintre ele numarand cateva mii de versuri; de aceea, cele incluse
in cultul liturgic au trebuit adaptate si scurtate.

3 Titulatura actuald este Biserica asiriana a rasaritului, respectiv Biserica siriaca ortodoxa.

¢ Statutul Scolii din Nisibe este discutat pe larg in Arthur Voobus, The Statutes of the School
of Nisibis, Stockholm, ETSE 1961, si Id., History of the School of Nisibis (Corpus scrip-
torum christianorum orientalium 266; Subsidia 26), Louvain, Peeters 1965.

7 Cf. Irénée Henri Dalmais, op. cit., 255.
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In aceastd perioadi care subintinde aproape trei secole, intre veacul al
IV-leasi al VII-lea, lumea siriaca a produs nu doar o imnografie impresionanta,
ci a si consacrat unele forme imnice standard, dupa cum am vazut in cultivarea
genurilor madrasha, memra si soghitha. Lor 1i s-au adaugat altele, ca rod al
confluentei dintre doua traditii crestine, cea siriaca si cea greceasca. Astfel, in
prima jumatate a secolului al VI-lea, intr-o colectie de imnuri scrise 1n greaca,
in care compozitiile sunt aranjate potrivit celor opt moduri in care urmau sa fie
interpretate, majoritatea apar sub numele lui Sever, patriarhul Antiohiei.® Ele
au fost traduse 1n siriaca de Pavel din Edessa, respectand cu grija numarul de
silabe, pentru a nu altera transcriptia melodica. Prin intermediul acestor imnuri,
Biserica siriaca ortodoxa se familiariza cu formele imnice grecesti care
alcdtuiesc octoihul liturgic. Printre ele se afla ,,troparele®, initial scurte rugdciuni
scrise In proza poetica si inserate dupa fiecare verset al unui psalm. Mai tarziu
ele au fost dezvoltate ca poeme, numarand mai multe strofe.’

Printre primele locuri in care se mentioneaza prezenta troparului este
Alexandria, dupa cum se arata intr-una din cele mai vechi relatari care vorbeste
despre obiceiul de a céanta tropare in secolul al V-lea, in bisericile cetatii.
Apophtegmata patrum istorisesc despre un anume Avva Pamvo, care l-a trimis
pe unul dintre ucenicii sadi la Alexandria sa vanda produse ale muncii lor
manuale. Acesta s-a intors dupa mai mult de doud saptamani, povestind cum a
petrecut cea mai mare parte a zilelor si noptilor intr-o biserica din cetate, luand
parte la celebrarile liturgice si minunandu-se de frumusetea troparelor cantate
acolo. Intorcandu-se in pustiu, inima ii era trista, simtind cd cei ce nevoiesc
acolo 1s1 irosesc timpul, necantand nici tropare, nici canoane asemenea celor
auzite in Alexandria. Raspunsul aspru al avvei a fost ca nici o cantare sau
melodie nu se potriveste pocaintei pe care monahul trebuie sa o traiasca departe
de lume. Acest lucru ne ingdduie sa surprindem o reactie intransigenta la muzica
si imnografia liturgica, venita din partea mediului monastic, ce pleda pentru o
disciplina austera.'®

8 Cf. ibid., 256 si Elias Kesrouani, Le Bet-Gazo (Thesaurus) et ['octoichos dans la liturgie de
I’église sévérienne. Etude historique et musicologique, Paris 1989 (teza de doctorat), 20. O
recentd monografie despre viata si opera lui Sever este Pauline Allen, C.T.R. Hayward,
Severus of Antioch, London, Routledge 2004. Lucrarile sale in domeniul imnografiei sunt
tratate in capitolul 3, 54-55.

 Egon Welesz, A History of Byzantine Music and Hymnography, Oxford, Clarendon Press
1961, 171.

0 Dupa cum araté J.-B. Pitra, L ’Hymnographie de [’église grecque, Roma 1867, 42.
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Relatarea aceasta ne arata deci ca la Alexandria se cantau tropare si canoane
in secolul al V-lea, semnificativ fiind faptul ca Alexandria era la vremea
respectiva o cetate aflatd la confluenta culturilor rasariteand si apuseand. Aceasta
este perioada 1n care au loc intalniri rodnice ale diferitelor traditii crestine si
influente reciproce pe care ele le exercita in domeniul imnografiei. Este cazul
traditiilor greaca si siriaca, ce se Intalnesc in Mesopotamia si Siria de nord in
perioada Antichitatii tarzii, intr-un teritoriu bilingv, lucru care da nastere unei
infloritoare creativititi in domeniul imnografiei. In acest sens, este suficient
sa mentiondm numele lui Roman Melodul in secolul al VI-lea. Nascut in vestul
Siriei la Homs, Roman pare s transmita influentele traditiei imnografice siriace
lumii grecesti.

Inainte de a pleca la Constantinopol, Roman a slujit mai multi ani ca
diacon in Siria, perioada in care, fara indoiala, s-a familiarizat cu imnografia
siriacd." In capitala Imperiului, se impune foarte repede datorita abilitatilor
lui poetice si muzicale, fiind creatorul unei noi forme imnice, cea a condacului.
Intr-o cercetare sinoptica amanuntiti a formelor metrice si literare, precum si
a motivelor literare in poezia liturgica greaca si siriaca din secolul al I'V-lea si
pana in prima jumatate a secolului al VI-lea, Sebastian Brock conchide ca
Roman, in forma inovatoare a condacului, urmeaza indeaproape modelul siriac
al madrashei.’> Din punctul de vedere al formei metrice, condacul este scris in
strofe bazate pe principiul izosilabismului'® §i al omotoniei.!'* Precursorii lui
sunt formele literare siriace, madrasha, soghitha, memra, toate alcatuite pe
baza unui numar egal de silabe; dintre acestea, se pare ca modelul cel mai
potrivit pentru condac este madrasha. Creativitatea lui Roman consta tocmai
in adaptarea acestui model la limba greaca si introducerea omotoniei, un ele-
ment ce nu era specific modelului siriac. In privinta tematicii si a formei literare,
Roman este de asemenea influentat de Efrem si [acob din Sarugh, cu predilectia
lor pentru dialogul dramatic, foarte apreciat in Siria. Roman preia forma aceasta
a dialogului poetic, respectand regulile acrostihului i imprumutand teme deja

! Despre biografia lui Roman Melodul, a se vedea José Grosdidier de Matons, Romanos le
Meélode et les origines de I’hymnographie byzantine, Lille 1974, 355-365 (teza de doctorat).

12 Cf. Sebastian Brock, From Ephrem to Romanos. Interactions Between Syriac and Greek in
Late Antiquity, Aldershot, Ashgate Variorum 1999, 141.

13 Tzosilabismul este principiul metric caracteristic poeziei siriace, potrivit caruia versurile
care alcatuiesc o strofa au acelasi numar de silabe. Roman Melodul 1l preia si il introduce in
imnografia greaca.

14 Omotonia este principiul metric introdus in versificatie, bazat pe utilizarea aceluiasi tip de
accent, si nu pe cantitatea vocalica.
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consacrate, precum dialogul dintre Adam si Eva, Avraam si Sara, despre jertfa
lui Isaac, Ilie si vaduva din Sarepta, Fecioara Maria si arhanghelul Gabriel,
Maria si losif, moartea si Satan pe tema mai larga a rastignirii i a coborarii lui
Cristos la iad.

O data cu Roman constatam o intalnire rodnica intre imnografia siriaca si
cea greaca, intr-un stadiu incipient al influentei siriace si al transmiterii formelor
metrice si al motivelor literare spre literatura liturgica greceasca. Nici cealalta
directie nu trebuie exclusa sau negata, si anume cd autorii siriaci au folosit
motive si forme literare grecesti si, la rAndul lor, au cunoscut influente din
partea traditiei imnografice grecesti. Avem 1n vedere aici autori precum loan
din Damasc, Cosma — fratele sau adoptiv — Andrei Cretanul, toti calugari care
au scris in greaca, nascuti pe teritoriul Siriei, la Damasc, familiarizati cu cultura
si tehnicile literare grecesti. Datorita lor, imnografia greceasca a intrat in epoca
ei de aur, aducand inovatii care au rdmas inca de atunci puternic fixate in
oficiul liturgic bizantin, dar si in liturgiile siriace de diferite rituri.

Daca Roman introduce noua forma imnica a condacului in imnografia
bizantind, Andrei Cretanul are meritul de a fi adus o alta inovatie in acest domeniu,
cea a ,,canonului®, un nou gen de cantare liturgica. O datd cu aceasta incepe
ultima perioada a imnografiei bizantine, la sfarsitul secolului al VII-lea. Canonul
numdra pand la noud parti, numite ode, fiecare alcdtuita din trei pana la sase
strofe, modelate dupa prima, numita ,,irmos*, aceasta insemnand ca toate respecta
acelasi numar de silabe si au accentele asezate la fel ca in irmos.

Trei centre diferite au cultivat acest tip de compozitie in secolul al
Vll-lea, si anume Manastirea sfantului Sava de langa lerusalim, Manastirea
Studion de langa Constantinopol si manastirile grecesti din Sicilia si sudul
Italiei.”” Cea dintai i-a reunit pe cei trei mari imnografi ai Bisericii, loan din
Damasc, Cosma si Andrei Cretanul, toti monahi la sfantul Sava. Aici si-a
elaborat Andrei canonul care a intrat in cultul liturgic al Bisericii sale si nu
numai. El a compus mai multe astfel de canoane, unele de intindere
considerabild, dar piesa lui de rezistentd ramane Canonul cel mare, un imn de
pocdinta cantat in postul mare, alcatuit din doud sute cincizeci de tropare.

Dupd Andrei, canonul a continuat sd fie cultivat de autori de renume.
Ioan din Damasc, aparatorul ortodoxiei in timpul marilor controverse
iconoclaste din secolul al VIII-lea, era si un celebru scriitor de imnuri.
Remarcabil printre lucrarile sale este Canonul pascal, un imn de biruinta ce

15 Cf. Joseph Absi, Le chant de [’église melkite. L’Hymnographie grecque et ses versions
syriaque et arabe. La relation texte-musique, Beyrouth & Jounieh, Editions St Paul 1990, 45.
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recapituleaza misiunea de rascumparare a lui Cristos pe pamant, de la
Intrupare pana la patimire si Inviere.

De la inceputul secolului al IX-lea, centrul imnografiei bizantine se muta
la Manastirea Studion de langa Constantinopol, cunoscuta pentru recitarea
neintrerupta a Oficiului, zi si noapte. Teodor Studitul si fratele sau, losif, au
inceput o pagind noud in istoria condacului, perfectionand expresia poetica
a lui Roman si cultiviand noua forma a canonului, introdusa de Andrei
Cretanul. Ei au colaborat, scriind un mare numar de imnuri si pentru Triod.
Imnografia bizantina a fost continuata apoi in manastirile din Sicilia si sudul
Italiei, in secolul al XI-lea. Cresterea ei se intinde pe o perioada de sase
veacuri, incepand cu a doua jumatate a secolului al V-lea si pana la sfarsitul
secolului al XI-lea, cand autoritatile bisericesti nu au mai acceptat
introducerea de noi forme poetice in liturgie. Asadar, a cunoscut o istorie
impartita in doud mari perioade, fiecare dintre ele marcatd de introducerea
unei noi forme imnice: condacul, urmat de canon.

Aceasta scurtd incursiune n istoria si formele principale ale imnografiei
bizantine nu este o simpla divagatie de la tema centrala a acestui articol.
Dimpotriva, ne ajutd sa avem o privire de ansamblu mai cuprinzatoare
asupra fenomenului imnografiei crestine, ce-i drept, prea vasta pentru a fi
cuprinsa dintr-o singura privire. Uitandu-ne la creatia imnografica in cadrul
celor doud comunitati crestine, siriacd si greacd, observam ca ea nu s-a
dezvoltat in mod izolat intr-o traditie fatd de alta, ci dimpotrivd, au existat
interactiuni rodnice si schimburi intre ele. Specialistii in imnografie crestinad,
atat bizantinisti, cat si orientalisti, concordd asupra faptului cd nasterea
imnografiei crestine trebuie cautatad in Palestina si Siria. S ne amintim ca
marea traditie liturgicd bizantind este de origine antiohiana, iar influenta
sirlacd in dezvoltarea literaturii, liturgiei si poeziei crestine nu poate fi
trecuta cu vederea.

De asemenea, rolul lui Efrem Sirul in imnografie nu poate fi neglijat,
traducerea multora dintre imnurile lui in greacd, deja din timpul vietii,
exercitandu-si influenta asupra dezvoltarii de mai tarziu a imnografiei grecesti.
Multe studii au fost dedicate clarificarii relatiei dintre Roman Melodul, ,,cel
mai mare poet al Evului mediu grecesc*'¢, si Efrem Sirul, influenta acestuia
din urma iesind la iveala nu doar in privinta adoptarii aceleiasi forme poetice
pe care a consacrat-o Efrem in imnografia siriaca a secolului al IV-lea, ci s1in

16 Cf. Dimitri Conomos, Byzantine Hymnography and Byzantine Chant, Brookline, Hellenic
College Press 1984, 16.
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privinta parafrazarii unor pasaje din omiliile parintelui siriac si a cultivarii
acelorasi teme.!’

Influenta imnografilor din traditia siriaca asupra celor greci 1n aceasta
perioada este resimtitd Tn domeniul formelor metrice (condacul este, de fapt,
madrasha siriaca, prin intermediul careia patrunde in imnografia greaca
principiul izosilabismului), al formei literare (dialoguri intre diferite personaje
biblice, care au precedat si dramele medievale de mai tarziu in Occidentul
latin, avandu-si originea in alta varietate a imnului siriac, soghitha), precum si
al temelor literare adoptate. Ca regiune bilingva, Siria era tdramul influentelor
reciproce si al interactiunii in domeniul imnografiei; aici si-au avut radacinile
marii imnografi ai traditiei grecesti, care au introdus noi forme imnice mai
tarziu, completand efortul creator al unui Roman Melodul. Andrei Cretanul,
Ioan din Damasc si Cosma, inovatorii imnografiei grecesti, au avut un impact
si asupra traditiei siriace, aga cum o facuse aceasta prin Efrem in secolul IV si
mai tarziu.

Directia inversd a influentelor imnografice, dinspre traditia greaca spre
cea siriaca poate fi urmaritd Incepand cu secolul al VI-lea, cand traditia i1
atribuie lui Sever, patriarhul Antiohiei, prima culegere de imnuri dedicate
marilor sarbatori ale anului bisericesc pentru Biserica siriaca ortodoxa. Tradusa
in siriacd in secolul al VII-lea, culegerea introduce in traditia comunitatii siro-
ortodoxe asa-numitele gonune iawnoye, ,,canoanele grecesti®, cele scrise de
Andrei Cretanul, loan din Damasc, Cosma si altele, care au ramas inca de
atunci 1n cultul liturgic siriac. Imnografia, desi tdram rodnic de influente si
creativitate pentru cele doua traditii crestine, nu este insa singurul domeniu in
care s-au intdlnit ele. Alte interactiuni se manifesta si in cazul muzicii liturgice,
pe care vom incerca sd le exploram in continuare.

Cantul liturgic In traditia crestina siriaca

In imnografia crestina, cuvintele si muzica formeaza un intreg armonios
orientat spre un scop spiritual: preamarirea lui Dumnezeu, constituirea unui
act de cult s1 exprimarea misterului credintei. Ambele componente ale
imnografiei crestine trebuie sa rdmand transparente fatd de misterul pe care-1
proclama, ele neconstituindu-se exclusiv ca experienta esteticd, ci fiind in
permanentd orientate catre vestirea unui Subiect Infinit. Ca orice alt element
din lumea noastra, cuvantul si muzica au valoare ambivalenta, putand fi usor

70 cercetare amanuntitd a relatiei dintre Roman si Efrem a fost intreprinsd de Sebastian
Brock in op. cit., dar si de Irénée Henri Dalmais, op. cit., 258-260 si Egon Welesz, op. cit.,
Oxford, Clarendon Press 1961, 187-190.
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manipulate pentru a deveni vehiculul unor conceptii contrare mesajului crestin.
Efrem Sirul era constient de lucrul acesta in lupta sa impotriva bardaisanitilor,
iar experienta sa dezvaluie rolul si puterea pe care le pot avea muzica si poezia
in transmiterea adevarului sau dimpotriva, a deformarii lui.

Poezia poarti, prin natura ei, o pronuntati incircatura muzicala. In poezia
liturgica, de pilda, Insasi structura ei da nastere muzicalitatii. Caracterul strofic
al imnografiei siriace serveste si anunta linia melodica ce o insoteste.
Incursiunea in istoria cantului liturgic in traditia siriacd nu este insa lipsita
de dificultati, dat fiind faptul ca izvoarele primare nu au fost inca studiate
pana acum in totalitatea lor. Ele se afla inca in manuscris, fiind necesara mai
intai publicarea lor 1n editie critica. Mai mult, o dificultate $i mai mare o
reprezinta faptul ca practica interpretarii cantarilor liturgice din memorie,
cantari ale caror melodii s-au transmis din generatie in generatie pe cale
orald, face aproape imposibild cercetarea evolutiei muzicii liturgice in aceasta
traditie.'® In lipsa unui sistem de notatie muzicala, multe dintre numeroasele
melodii liturgice s-au pierdut in timp, necesitatea transpunerii lor pe note
concretizandu-se destul de tarziu."”

Insa un element complet ignorat, care ar merita investigat si care ne-ar putea
furniza o multime de informatii cu privire la muzica liturgica in traditia siriaca,
ar f1 studiul mai aprofundat al rolului punctelor diacritice in scrierea siriaca.
Péana in prezent ele au fost investigate din punct de vedere gramatical, aratand
valoarea lor in vocalizarea unui text si lecturarea lui corectd. Prea putin insd s-a
pus problema unei alte valente pe care o pot avea, si anume aceea muzicala. De
pilda, o gramatica scrisd in secolul al XIII-lea de marele invatat si autor prolific,
Bar? Ebroyo, descrie nu mai putin de patruzeci de astfel de puncte diacritice, al
caror nume indica rezonanta sau inflexiunea pe care trebuie sa o adopte vocea in

18Cf. J. Parisot, Essai sur le chant liturgique des Eglises orientales, Revue de I’ Orient chrétien
3, 1898, 222. Rezultatul acestei cercetari in domeniul muzicii liturgice a Bisericilor orientale
este inclus si in Dictionnaire d’Archéologie Chrétienne et de Liturgie, ed. F. Cabrol si H.
Leclercq, vol. III. 1, Paris 1907-1953, 277-282.

19 De altfel, printre primii care au sesizat aceastd necesitate au fost specialisti in liturgica si
muzica religioasa din afara traditiei siriace; de remarcat este efortul benedictinului Dom Jules
Jeannin, care publica si face accesibile multe dintre melodiile liturgice siriace insotite de
notatie muzicald, in lucrarea sa Mélodies liturgiques syriennes et chaldéennes, vol. 1 — Mélodies
syriennes 1: Introduction musicale i vol. 2 — Mélodies syriennes 11: Introduction liturgique et
recueil de mélodies, Paris — Beyrouth, Leroux, Imprimérie catholique 1924-1929. Un dezavantaj
al lucrarii sale 1l reprezinta faptul ca el foloseste notatia muzicald occidentala, care nu reda in
totalitate caracterul oriental al melodiilor liturgice, eliminand adesea ornamentele.
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rostire sau, mai degrabd, in cant. O astfel de expunere a diferitelor modulatii
indicate de punctele diacritice nu mai tine exclusiv de domeniul gramaticii, cat
de cel al retoricii si al muzicii.?

In privinta muzicii liturgice, traditia siriacd foloseste sistemul muzical
modal, de opt glasuri sau tonuri, cunoscut sub numele de ,,octoih”. Originea
acestuia, asupra careia ne vom opri in cele ce urmeaza, a fost indelung dezbatuta,
mai multe teorii fiind propuse. Dar inainte de a porni la prezentarea acestora,
trebuie mentionata polisemia termenului de ,,octoih, utilizat pentru a denumi
trei realitdti distincte, desi inrudite intre ele. In primul rand, cuvantul
desemneaza cele opt moduri (glasuri) canonice adoptate in cantul bisericesc;
in al doilea rand, este vorba despre octoihul imnografic, adica organizarea
textelor liturgice in opt grupe, potrivit glasului in care sunt interpretate si, in al
treilea rand, cuvantul denumeste cartea liturgica ce contine aceste texte aranjate
astfel.2' In cele ce urmeaza, vom discuta relatia dintre octoihul imnografic si
sistemul muzical omonim, din punctul de vedere al originii lor In timp, trecand
in revista diversele ipoteze avansate cu privire la ele, unele argumentand in
favoarea originii orientale, altele pledand in favoarea unei influente grecesti,
hotaratoare si clare, asupra cantului liturgic siriac.

Pornind de la analiza culegerii de imnuri atribuite lui Sever, patriarhul
Antiohiei In secolul al VI-lea, si observand gruparea acestora in functie de modul
muzical in care urmau sa fie interpretate, redat in marginea textului cu ajutorul
literelor alfabetului, Jules Jeannin si Julien Puyade au sustinut teza existentei
octoihului ca sistem muzical modal in traditia siriacd, incd din vremea lui Sever,
asadar din secolul al VI-lea. Lui i se atribuie rolul de a fi elaborat sistemul de opt
moduri pentru Biserica sa.”> Cu alte cuvinte, potrivit acestei teorii, sistemul
muzical in opt moduri (glasuri) precede octoithul imnografic, aranjamentul liturgic
al imnurilor realizat de Sever fiind impropriu considerat un octoih imnografic.?

2 Elias Kesrouani atrage atentia asupra acestui aspect neglijat pana acum al explorrii mai
aprofundate a utilizarii punctelor diacritice 1n scrierile siriace ca posibila indicatie muzicala,
op. cit., 31-39.

21 Elias Kesrouani, op. cit., 69-70 si Aelred Cody O.S.B., The Early History of the Octoechos
in Syria, East of Byzantium: Syria and Armenia in the Formative Period, eds. Nina G.
Garsoian, Thomas F. Mathews, Robert W. Thomson, Washington, D.CR., Dumbarton Oaks
Center for Byzantine Studies 1982, 89, atrag atentia asupra sensurilor diferite ale cuvantului,
care trebuie precizate pentru a evita echivocul.

2 Cf. Dom Jules Jeannin & Dom Julien Puyade O.S.B., L’Octoéchos syrien, I. Etude historique,
Oriens Christianus 3, 1913, 87-93 si Jules Jeannin, Mélodies liturgiques syriennes et
chaldéennes, vol. 1 — Mélodies Syriennes I: Introduction musicale, 88-93.

2 Ibidem, 91.
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Ipoteza aceasta pleaca de la analiza unui manuscris siriac din secolul al
Xl-lea, care mentioneaza in titlu i in colofon numele lui Sever si in care imnurile
sunt grupate 1n functie de opt moduri; de aici si pana la expresia ,,octoihul lui
Sever” nu a mai fost decat un pas.>* Asadar, potrivit celor doi benedictini, octoihul
se naste in traditia siriaca si destul de timpuriu, in secolul al VI-lea.

Impotriva acestei teze se situeazi o alta care avanseaza originea greceasca
a octoihului, evidentiind rolul sf. Ioan din Damasc in elaborarea acestuia in
ultima parte a secolului al VIII-lea si inceputul secolului al IX-lea, desi din
nou traditia 1i atribuie acest lucru.”> Daca intr-adevar el a lucrat la rearanjarea
textelor imnografice potrivit sistemului de opt glasuri, este destul de incert
rolul sdu in dezvoltarea octoithului muzical.

Un element care nu poate fi ignorat in discutia despre octoih il reprezinta si
formarea calendarului liturgic, avand la baza saptamana de sapte zile, recapitulata
in cea de-a opta zi, a duminicii, si aranjarea lecturilor si a textelor imnografice
pentru celebrarile liturgice. O marturie importanta in acest sens este oferita de o
serie de manuscrise liturgice apartinand traditiei siro-ortodoxe, datand de la
inceputul secolului al IX-lea, in care exista doar sapte, si nu opt moduri pentru
aranjarea lecturilor si a imnurilor. In schimb, manuscrisele liturgice incepand cu
secolul al XI-lea mentioneaza in mod explicit opt moduri. Cei care au studiat
aceste manuscrise au conchis ca heptaihul, si nu octoihul, se afla in uz in traditia
siriaca pand in secolul al XI-lea, cand se observa introducerea celui de-al optulea
mod.? Probabil ca octoihul s-a dezvoltat prin extensie din heptaih, sistemul
muzical care pare sa-1 preceada pana in Evul mediu.

Ramane 1nsa neelucidata intrebarea cu privire la originea siriaca sau greaca
a octoihului. Intre cele doua ipoteze mentionate mai sus, cea greacd pare mai
plauzibila chiar si prin simpla intrare in vocabularul siriac a cuvantului grecesc
échos, pentru a denumi conceptul de mod. Daca fundamentele teoretice ale
sistemului muzical folosit in context liturgic trimit la cultura greaca, nu putem
spune acelasi lucru despre melodiile liturgice, care par mai degraba sa apartina
unui fond comun comunitatilor de crestini siriaci si greci care se Intalneau pe
teritoriul plin de confluente al Siriei s1 Mesopotamiei. Aelred Cody vorbeste

¢ Usurinta cu care Sever este transformat in parintele octoihului este supusd examenului
critic de catre Aelred Cody, op. cit., 90-91.

2 Jeannin pune in discutie ipoteza aceasta care-i atribuie sf. Ioan din Damasc formarea
octoihului muzical si imnografic, recunoscandu-i mai degraba meritul de reformator liturgic,
ibid., 86-87.

26 Cf. Aelred Cody, op. cit., 94-97.
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despre rodul unei ,,casatorii fericite” intre traditiile greaca si siriaca in privinta
muzicii liturgice, admitand Intrepatrunderea lor si in domeniul muzical.
Aceastad scurtd incursiune in domeniul vast al cantului liturgic si al
imnografiei ne ingaduie sa surprindem o ampla activitate creatoare, cu fertile
schimburi si influente reciproce intre doud comunitati, siriaca si bizantina,
dincolo de, si chiar in pofida conflictelor dogmatice care le dezbinau. Muzica
si poezia par sd aiba puterea de a depdsi diferente de naturd doctrinara,
concentrand eforturile umane 1n directia unui tardm unde traditiile se pot intalni,
si anume acela al celebrarii tainei lui Dumnezeu. Chiar daca raspunsurile si
ipotezele formulate aici nu sunt finale, raimanand multe necunoscute din cauza
lipsei de acces la izvoare primare, aflate inca in manuscris in cazul traditiei
siriace, speram ca am reusit macar sa subliniem faptul ca nasterea si cresterea
uneit traditii, indiferent ca este una de naturd imnografica, liturgica sau muzicala,
nu se realizeaza intr-o izolare completa sau autonomie fata de cea a unei alte
comunitdti. Explorarea interactiunilor lor poate fi un teren mult mai generos
de aflare a rdspunsurilor decat o cautare unilateral ancorata intr-o directie unica.
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CELULELE STAMINALE SI CLONAREA
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NEMURIREA TRUPEASCA

Andrei Claudiu HRISMAN

RIASSUNTO. Le cellule staminale e la clonazione umana — nuovi
tentativi per trovare ’immortalita terrena. Nella societa attuale, spesso
chiamata ,,liberale e democratica” noi siamo 1 testimoni di un nuovo mondo
senza Dio che pian piano si trasforma in un luogo disumano.

I valori morali non sono gli stessi per tutti e I’immoralita ¢ un concetto
quasi astratto perché oggi si compiano degli atti immorali che sono
considerati ,,atti di diritto” col valore etico relativizzato fino all’estremo
non essendo piu considerati peccati.

L’immortalita corporea si € trasformata in un mito per il quale molti sono
disposti a sacrificare tutto quello che ieri era ancora considerato un valore
inataccabile e universale.

Le cellule staminali embrionali o adulte, la clonazione umana riproduttiva
o terapeutica sono soltanto mezzi per arrivare allo scopo gia enunciato:
una vita terrestre senza fine o senza invecchiamento.

In confronto a questi problemi ci vediamo costretti a riconoscere la nostra
capacita ridotta di esaurire tutti gli aspetti che toccano questo ambito
della bioetica, ma speriamo che il nostro discorso non rimarra teorico,
ma suscitera un dibattito inter-disciplinare autentico e senza interessi
oscuri.

PAROLE CHIAVE: Bioctica; cellule staminali embrionali; cellule
staminali ,,adulti”’; clonazione umana riproduttiva; clonazione umana
terapeutica; il mito del corpo perfetto.

I. Introducere
I.1. Definirea celulelor staminale
Celulele staminale sunt celule pluripotente din care se formeaza toate
organe interne precum si celelalte tesuturi ale corpului uman in cadrul
dezvoltarii intrauterine, dar le regdsim si in diferite zone ale organismului uman
,»adult” unde au rolul de ,,reimprospatare” a anumitor tesuturi i organe,
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asigurand astfel buna lor functionare'.

Primele sunt cunoscute sub numele de ,,celule staminale embrionare”, iar
cele din urma ca ,,celule staminale adulte”, chiar daca unii specialisti opteaza
pentru o nomenclatura mai apropiata de rolul lor, si anume, ,,celule staminale
somatice” sau ,,celule staminale specifice unui anumit tesut™.

I.2. Definirea clonarii

Clonarea este formarea/ crearea a doud entitati biologice identice’, iar
clonarea umana se poate realiza atat prin transferul nucleului unei celule umane
somatice intr-un ovul caruia i-a fost indepartat nucleul, cat si prin divizarea
unui embrion la scurt timp dupa inceputul existentei sale. Cea de-a doua
procedurd este intalnita si In naturd si conduce la nasterea de gemeni
monozigotici®, dar, datorita tehnicilor de fecundarea artificiala ea poate fi
realizata si in laborator. Prima tehnica aminitita face posibila ,,reproducerea
asexualda’™.

Exista doua, tipuri” de clonare umana, in functie de scopul cu care este realizata:

- clonarea reproductiva — presupune aducerea la lumina zilei a unei noi
fiinte umane;

- clonarea ,terapeuticd” — urmareste crearea unor embrioni/ fetusi care ulte-
rior sunt distrusi pentru prelevarea de celule staminale/ tesuturi/ organe perfect
compatibile cu ,,donatorul materialului genetic” si realizarea unui transplant.

I1. Celulele staminale si clonarea umana — noi incercari de a
dobandi nemurirea trupeasca?
I1.1. Premisele unei mentalititi ultra-liberale

Daca societatea contemporana ar recunoaste ca in spatele celulelor umane
ce fac posibila existenta noastra ca fiinte biologice exista un Dumnezeu tran-
scendental, cu sigurantd viata in societatea postmoderna ar fi cu totul alta’.
Din pdcate, suntem membrii unei societdti pentru care materialismul si
palpabilul sunt primordiale, iar credinta in viata de dincolo de moartea este
remodelatd si transformata in credinta conform careia fiecare dintre noi este
proprietarul de drept al propriului corp si astfel poate dispune de el dupa bunul

"'Ventura 2007, p. 53.

2 Vescovi 2005, p. 77.

3 Mazzoni 2007, p. 17.

4 Neri 2001, p. 51-52; Seidel 2004, p. 449.
3 Seidel 2004, p. 447.

¢ Facchini 2008, p. 12.
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plac, mai mult, trebuie sa il ,,repare” cu orice pret si sa incerce sa fenteze cat
mai mult moartea.

Viata propriu-zisa ce sdlasluieste intr-un corp uman nu are o valentd morala
in propria ei existentd, este adevarat, dar, cu sigurantd, viata unui om este cu
mult mai mult decat buna functionare a celulelor sale sau faptul ca in
componenta lui se afld miliarde de celule sau doar una singura.

Pe fondul rasturnarii valorilor, ce pare a fi mult mai dramatica in societatile
democratice’, dar si al relativizarii absolute ce oferd o ,,libertate” nelimitata
individului postmodern, evolutionismul ideologic nu ne lasa sa privim dincolo
de aspectul biologic. Aceastd ideologie, aparent esoterica si stiintifica
deopotriva, aplica regulile evolutionismului stiintific in alte sectoare ale vietii
umane, cum este cultura®, dar si dezvoltarea societatii, i este cu siguranta fata
cealaltd a fanatismului religios care contraataca periculos atat pentru integritatea
noastra sufleteasca, cat si pentru cea corporala, nelasandu-ne sa vedem armonia
dintre material si spiritual, reducand intregul discurs la un dogmatism sfidator
si, uneori, de-a dreptul eretic pentru insasi religia lor.

Pentru darwinisti’ omul ramane o simpla coincidenta a unei naturi favorabile'®,
iar congtientizarea acestei proveninte umile vrea sa justifice exmatricularea sufletului
din vocabularul comun precum si progresul de dragul progresului, indiferent de
costuri sau de victimele ce cad prada ,,selectiei naturale”.

In aceasta perspectiva a omului privat de esenta divina ce il alcituieste,
acceptarea conceptului de ,,corp — proprietate privatd a persoanei’ este un lucru
firesc, chiar daca nu justificat, iar libertatea de a dispune dupa propria vointa
de propriul corp'! sau de al celor care nu mai sunt considerate persoane — chiar

7 Intr-una dintre scrisorile sale citre Andrei Plesu (datati 02.06.1977 si publicati in Joan
Petru Culianu: Omul si opera, coord. Sorin Antohi, Ed. Polirom, Iasi 2003, p. 93), loan
Petru Culianu aminteste de aceasta posibilitate ca ,,misticismul orgiastic (confuzia valorilor)
sd fie mai specific democratiilor”. Chiar dacd nu este scopul nostru si analizim pozitia
autorului referitor la aceasta afirmatie, ne vedem nevoiti sa recunoastem ca in ultimele decenii
valorile traditionale au fost inlocuite cu pseudo-valori, democratia fiind, probabil, doar cdmpul
prielnic ca acest lucru si se realizeze mult mai simplu, in numele libertatii democratice,
chiar daca astfel sunt suprimate valori ce nu tin nici de culoarea regimului, nici de cea a
pielii, pentru cd sunt universale §i imuabile.

8 Facchini 2008, p. 65-66.

° Trebuie s precizam ca acceptarea teoriei evolutioniste nu implicd neaparat apartenenta la
categoria ,,darwinistilor” la care ne referim, dar incadrdm in categoria acestora pe cei pentru
care bariera dintre stiintd si ideologie a fost de mult transgresata.

10 Facchini 2008, p. 9.

11 Palazzani 2002, p. 71.

12 Palazzani 2002, p. 10.
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daca apartin speciei umane — este un drept inviolabil castigat cu pret de sange
si vot democratic.

Postmodernismului 1i lipseste o valoarea imuabila, ii lipseste Dumnezeul
pe care l-a abandonat pentru ca nu corespundea logici stiintifice, pentru ca nu
se incadra in standardele de calitate impuse de marii ganditori ai omenirii. i
lipseste o antropologie sandtoasa, o adevarata justificare a eticii si a dreptului,
pentru ca toate acestea sunt incompatibile cu ,,provizoriul, accidentalul,
schimbabilul, nimic nefiind necesar, substantial, permanent, stabil ™',

In Egiptul antic, cu mai bine de patru milenii in urma, se putea bucura de
viata de apoi doar regele, iar prin mijlocirea lui cei care au construit piramidele:
»Existenta postuma in ceruri a ramas privilegiul exclusiv al regelui, dar si
nobilii construiau morminte astfel incat sd-si poatd continua existenta
pamanteasca dupa moarte si, adesea, imprumutau ceva din imortalitatea
monarhului.” Ulterior a avut loc o democratizare a credintelor funerare si puteau
spera si sdracii la o existentd postuma in Campul trestiilor unde puteau cultiva
o bucata de pamant.'*

Cati dintre contemporani se mai gandesc macar la posibilitate existentei
unei vieti de apoi, ca sd nu cerem o credintd autentica? Dar cati cred ca trebuie
sa faci orice ca sd iti prelungesti viata corporald, daca se poate, pentru eternitate?
Cati nu apeleaza la pseudo-medicina'* care nu urmareste vindecarea, ci
imbunatatirea artificiald a caracteristicilor corporale?

Spre deosebire de egiptenii care cdutau nemurirea dincolo de existenta
pamanteascd, contemporanii 1si cautd nemurirea corporald prin mijloacele
medicinii moderne ne-terapeutice, la care au acces nelimitat cei bogati, iar
ceilalti fac sacrificii sau compromisuri doar de dragul unei operatii estetice
sau a vreunui tratament menit sd pacdleasca moartea sau batranetea.

Mitul ,,corpului perfect”™ este vinovat de aceastd anomalie sociala in care
se investesc o mare parte din resursele omenirii pentru Imbunatdtirea unor
corpuri ce oricum sunt muritoare, in timp ce in multe colturi ale lumii se mai
moare pentru boli de mult eradicate pand si din mentalitatea colectiva a tarilor
,,dezvoltate”.

13 Culianu 2002, p. 108-109.

4 Nu afirmdm c noile descoperiri din domeniul medical sunt inventii demonice si nici nu
stabilim care este limita intre medicind si ,,service-ul uman de tunning”.

15 Odata cu desacralizarea societitilor occidentale — nici cea romana nu face exceptie — a fost
re-creat mitul ,,perfectiunii corporale” in care prin perfectiune nu se mai intelege armonia
naturald si sindtatea corporald si psihologicd, ci incadrarea ,,carcasei” umane in anumite
standarde arbitrar impuse de o societate pentru care moda este un nou zeu.
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I1.2. Celulele staminale — un pas spre elixirul tineretii fara batranete?

Medicina contemporana urmareste dezvoltarea si folosirea unor tratamente
regenerative'®, printre care putem include si folosirea de celule staminale, insa
trebuie sa facem o clara distinctie intre cele doua categorii de celule staminale
a cdror utilizare implica valente morale ce nu pot fi neglijate si nici tratate cu
aceeasi moneda.

I1.3. Celule staminale ,,adulte”

Celule staminale adulte se gasesc in diferite parti ale organismului uman
si au rol regenerativ al respectivelor tesuturi. Anumite celule staminale, cum
sunt cele aflate in singele cordonului ombilical, pot fi ,,recuperate” usor si
stocate in adevdrate ,,bio-banci”, pentru ca mai apoi sd poata fi utilizate in
diverse tratamente clinice, mai ales ca acestea par a nu provoca fenomenul de
respingere pe care il intdlnim in cazul transplantului ,.traditional”. De cealalta
parte, chiar daca de mai bine de treizeci de ani au loc cercetari pe celule
staminale embrionare, nu se cunoaste inca nici un tratament clinic care sa
utilizeze astfel de celule'”.

Angelo Vescovi, unul dintre expertii in celule staminale, afirma in ultima sa
lucrare: ,,Ma Inspaimantd miopia celor ce vad in transplantul celular unica solutie
in fata bolilor degenerative, a celor care neglijeaza studiul mecanismelor subtile,
delicate, pe care natura le-a pus la punct in milioane de ani (se refera la celule
staminale ,,adulte”). In schimb, acestea sunt cele care zilnic, cu ribdare, reconstruiesc
organismul nostru, acestea sunt secretul unei vieti mai lungi $i mai sdndtoase (fara
a deranja imortalitatea), sunt tratamentul care se naste induntrul nostru’$.

In cazul celulelor staminale prelevate din cordonul ombilical trebuie si
meditdm asupra moralitatii congelarii lor pentru o eventuala utilizare de catre
,proprietarul” lor sau datoria morala de a-1 dona pentru cei care astazi au nevoie
de aceste celule pentru a putea supravietui. Putem vorbi de un egoism al
parintilor care decid sa pastreze pentru proprii lor copii aceste celule sau donarea
acestuia este doar un gest de generozitate si altruism care nu poate fi cerut
tuturor? Din punct de vedere juridic, categoric nu putem vorbi de obligativitatea
dondrii sau pastrarii.

Unii sunt de parere ca folosirea acestuia exclusiv de cdtre persoana careia
i1 apartine ,,este un non sens care favorizeaza inmultirea bio-bancilor private

16 Vescovi 2005, p. 84.
17 Mazzoni 2007, p. 19.
18 Vescovi 2005, p. 102.

135



ANDREI CLAUDIU HRISMAN

si specula folosind aceste celule fara perspective terapeutice realiste”, pe cand
»recoltarea si conservarea in structuri publice ofera avantajul crearii unei rezerve
ample de celule staminale disponibile pentru toti bolnavii, inclusiv donatorii
si consanguinii lor”"°.

Si la noi in tara exista mai multe firme care ofera servicii de conservare a
sangelui prelevat din cordonul ombilical (implicit a celulelor staminale), Tnsa
doar o singura bio-banca publica®. Numarul unitatilor de singe placentar pastrate
pentru un eventual auto-transplant este net superior celor aflat in administrarea
publica, opinia publica privind cu scepticism si neincredere decizia celor care
doneaza cordonul ombilical in defavoarea pastrarii pentru propriul copil?!.

Nu doar celule staminale recuperate din sangele cordonului ombilical pot
fi folosite pentru tratarea diferitelor boli, ci si celule staminale ,,adulte” ale
maduvei osoase care sunt deja utilizate n tratamentul clinic ortopedic, derma-
tologic si oftalmologic?, iar cercetatorii sunt optimisti in privinta folosirii si a
altor tipuri de celule staminale ,,adulte” in tratamentul unor boli precum
Parkinson, Alzheimer etc.

Folosirea celulelor staminale ,,adulte” nu implica probleme morale prin
insasi folosirea lor, ci, eventual, datorita circumstantelor in care sunt folosite
sau nu. Din punctul nostru de vedere, parintii care refuza donarea cordonului
ombilical, preferand distrugerea lui sau conservarea in bio-banci private,
savarsesc un act imoral si irational, mai ales cei din prima categorie.

I1.4. Celule staminale embrionare

Aceste celule se obtin prin distrugerea embrionului la maxim 14 zile de
la formarea sa prin prelevarea celulelor sale interne, denumite ,,celule
staminale embrionare” si care, teoretic, ar putea fi ,,reprogramate” in laborator
pentru a se transforma in orice tip de tesut uman, datoritd capacitatii lor
ilimitate de a se transforma in orice tip de celuld®, atata doar ca, datorita
fenomenelor epigenetice existente in aceste celule, nu suntem inca

19 Carbone 2007, p. 80.

20 Si aceasta in cadrul unei bio-banci private.

21 Clujeanca Ramona Popa este prima mdmica din Romania care a decis sa doneze, la nastere,
sangele din cordonul ombilical al bebelusului sau. Femeia stie cd viata copilului sau ar
putea fi salvata la un moment dat, daca va avea probleme de sanatate. Celulele stem din
singele placentar sunt folosite pentru tratarea unor boli foarte grave, cum ar fi leucemia.”
(http:/ / www.realitatea.net/ o-clujeanca-de-33-de-ani-este-prima-donatoare-de-celule-stem-
din-romania_373116.html).

22 Ventura 2007, p. 58.

2 Neri 2001, p. 47.
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capabili sa facem acest lucru.

Un alt aspect pe care trebuie sa il avem mereu in minte cand vorbim de
celulele staminale embrionare este acela cd avem de a face cu celule care odata
transplantate Intr-un organism uman actioneaza precum orice alt tesut sau organ
transplantat®*. In aceste conditii putem vorbi de incompatibilitatea dintre dona-
tor si pacient, dar si de efectul imunologic de respingere ce se datoreaza
nerecunoasterii celule staminale embrionare transplantate ca fiind proprii corpului,
acesta creand anticorpi meniti sa le distruga®. Celule staminale ,,adulte” nu pun
in schimb astfel de probleme tehnice deoarece sunt prelevate de la persoana
bolnava si apoi ,,reprogramate” in laborator inainte de a fi auto-transplantate si
recunoscute de gardienii vigilenti ai sistemului imunitari precum celule proprii®.

I1.5. Statutul embrionului uman

De dragul unei stiinte iresponsabile?’ si al progresului justificat prin
potentialul curativ al unor tratamente care inca nu exista, suntem pusi in situatia
de a asista neputinciosi la formarea unei mentalitati in care embrionul nu este
incad o persoand umanad, ci doar o masa de celule umane fara drepturi si cu
proprietari de drept: femeia si barbatul care 1-au ,,comandat”.

Dar aceeasi stiintd ,,ne-a dovedit fara dubiu ca ceea ce pare o gramdjoard de celule
este de fapt o viatd umana intr-unul dintre stadiile sale de existent, toate unice’ 2.

In fata unei astfel de dovezi nu putem s refuzim unica posibila concluzie a
unui dat de fapt: exista anumite interese mai mult sau mai putin vizibile ce conduc
lanerecunoasterea demnitatii umane a embrionului si astfel fac posibild manipularea
si distrugerea lui, joaca de-a Dumnezeu, dar un dumnezeu limitat si irational ce nu
creeaza nimic, ci, folosindu-se de legi naturale pe care acum incepe sa le inteleaga,
le foloseste in scopuri ce nu pot fi nici justificate, nici creatore.

Care este diferenta, din punct de vedere biologic, dintre un embrion uman
si un adult ,,de succes”? Aceea ca unul se afla la inceputul existentei sale, pe
cand cel din urma intr-un stadiu mai avansat al propriei existente. Unde intervine
atunci diferenta de valoare? Intervine in cadrul filosofiei® si al dreptului pozitiv,

ZImplicatiile pe care le are un transplant de organe/ celule asupra corpului uman atit in cazul
in care vorbim de un auto-transplant, transplant intre gemeni sau transplantul intre persoane
care au un patrimoniu genetic divers pot fi gasite cu usurinta in diversele articole de
specialitate sau pe internet.

2 Ventura 2007, p. 58.

26Mazzoni 2007, p. 16.

" Serra 2007, p. 52.

2 Vescovi 2005, p. 63.

2 Ventura 2007, p. 56.
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ambele putand fi manipulate de omul a carui ratiune si capacitate logica ar
trebui sd il distingd de regnul necuvantitoarelor. Daca ,.stiinta ne-a invatat
ceva este faptul de a ne folosi ochii mintii pentru a nu ne opri la aparenta’!

Unii oameni de stiintd au propus ca embrionul uman sa nu fie distrus prin
prelevarea celulelor staminale, ci doar cateva celule sa fie prelevate in scopuri
stiintifice/ medicale, acesta continuandu-si existenta, insd chiar si in aceste
conditii, raimane problema imoralitatii manipuldrii embrionului.

Nici macar embrionii umani care ,,oricum sunt sortiti distrugerii” (de
exemplu a celor congelati in urma FIVET si care nu mai sunt doriti de
,proprietarii” lor) nu pot fi folositi pentru o ,,distrugere controlatd” si, im-
plicit, obtinerea de celule staminale embrionare pentru a salva vieti umane,
deoarece ar insemna ca istoria sa se repete inca odata: nimic nu ar fi diferit de
argumentul folosit de medicul Mengele pentru experimentele sale de la
Auschwitz pe evrei — §i ei erau sortiti exterminadrii, dar acest lucru nu poate
justifica nici un experiment cauzator de moarte sau inuman’'.

I1.6. Clonarea terapeutica si celulele staminale embrionare ,,clone”

Majoritatea celor care aduc in discutie clonarea umana fac o diferenta
calitativa intre clonarea reproductiva si cea terapeutica. Daca prima dintre ele
este, cel putin pentru moment, interzisd de toate legislatiile care au legiferat
acest procedeu, cea din urma pune cele mai mari probleme juridice si etice.
Insasi denumirea de ,,clonare terapeutici” naste controverse pentru ci ea nu
vindeca nimic, ci dd nastere unui embrion uman care are acelasi patrimoniu
genetic cu ,,donatorul”, iar distrugerea’? celui dinti poate, teoretic si ipotetic,
contribui la tratarea celui din urma?*.

Imoralitatea celor doua forme de clonare este evidenta, chiar daca cea
terapeuticd este ,,mult mai gravd din punct de vedere etic” pentru ca ,.este
imoral s3 sacrifici o viatd umana pentru o finalitate terapeutica”**. Amandoua
tehnicile presupun manipularea unor fiinte umane in ,,folosul” unor terte
persoane, deci imoralitatea lor este intrinseca si doar socul/ interesul pe care 1l
pot avea asupra opiniei publice le diferentiaza cu adevarat, pentru cd daca
embrionul distrus nu deranjeaza campul vizual al nici unui individ rational, o
eventuald clond implicd un soc emotional si social puternic.

30 Vescovi 20035, p. 62.

31 Carbone 2007, p. 70.

32Este distrus pentru prelevarea de celule staminale embrionare.
33 Bellver 2002, p.180-181.

3% Dignitas Personae 2008, § 30.
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Aceasta aga-zisa clonare terapeutica vrea sa producad tesuturi si organe
pentru un transplant perfect, fara fenomenul de respingere®, salvand astfel
milioane de oameni care au nevoie de un transplant de organe sau tesut
pentru a fi salvati sau tratati de diferitele boli: diabet, arsuri, boli ale inimii
etc.’ Chiar daca acest lucru nu este inca posibil la nivel practic, ci doar
teoretic, ideea de a putea crea o fabricd de organe si tesuturi care nu doar ar
rezolva problema lipsei de organe, dar ar fi si perfect compatibile cu
pacientul, constituie o provocare la care multi sunt tentati sd raspunda
afirmativ fard a tine cont de problemele morale pe care le implica o astfel
de procedura.

O altd monstruozitate imorala ar fi ca embrioni clonati*’ sa fie congelati
panad cand fratii lor gemeni au nevoie de un anumit organ, moment in care ar fi
decongelati si utilizati pentru ,,vindecarea unei fiinte umane”, un lucru absurd
din moment ce i ei sunt fiinte umane. De asemenea aplicatiile acestui tip de
clonare pe piata neagrd sunt nenumarate®® si nu putini sunt cei care ar doi sa
profite de aceastd potentiala noua ,,afacere”.

Pentru noi, motivul pentru care o astfel de clonare nu este si nu va fi
niciodata morald este unul indubitabil si imuabil: scopul nu poate scuza
mijloacele, iar noua clona este o fiintd umana ce trebuie tratata ca si orice alta
persoand umana incd din primul moment al existentei sale®”.

I1.7. Clonarea umana reproductiva — absurditatea
societatii postmoderne

Imoralitatea clonarii umane reproductive nu este datd doar de faptul ca
astazi exista marele risc ca aceste clone s se nasca cu anomalii grave* sau
pentru ca sunt deja ,,batrine” la nastere — mai precis, materialul genetic are
varsta ,,donatorului”-, ¢i si de faptul ca dreptul copilului la autonomie este

35 Pentru ca acestea ar avea acelasi ADN cu persoana de la care s-a recoltat celula somatica
pentru a fi efectuata clonarea.

36 Seidel 2004, p. 452.

37 Embrioni clonati prin divizarea unui embrion creat prin fertilizare artificiald inainte ca
acesta sa fie implantat in uter.

38 Reich 1998, p. 603.

3 Aceastd pozitie este sustinutd in mod implicit de doctrina Bisericii catolice in documentul
,Donum Vitae” si reafirmata in documentul Dignitas personae.

4 Seidel sustine ci in momentul in care aceste probleme tehnice vor fi rezolvate si clona umana va
fila fel de sanatoasa precum un copil nascut in mod natural, multi ar accepta clonarea umana ca
fiind un act moral si legitim, cel putin in cazul acelor cupluri care si-au pierdut copilul imediat
dupa nastere iar mama nu mai dispune de alte ovule. Seidel 2004, p. 452.
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violat prin alegerea arbitrara a materialului sau genetic*!.

Crearea artificiala de gemeni, considerata si ea ca fiind clonare — impropriu
numita astfel din punctul de vedere al unora -, nu este vazuta ca fiind un
procedeu gresit in mod intrinsec, ci doar eventualele abuzuri ale acestei metode
pot fi considerate imorale si ilicite (nasterea gemenilor la distante mari de
timp etc.)*.

Patrimoniul genetic unic al clonei si al ,,donatorului” sdu nu constituie o
amenintare intrinseca a libertatii clonei de a-si constitui o personalitate libera
de orice conditionare — pentru cd genele nu sunt unicul ingredient ce contribuie
la formarea personalitatii umane — implicit, nu ar impiedica clona sé aiba o
viata proprie si unicd. Nici nesiguranta procesului de clonare nu poate fi in
mod apriori un motiv pentru interzicerea acestei tehnici de reproducere
asexuala®, ci atingerea demnitatii umane face injusta o astfel de practica.

Clonarea umanad da peste cap relatiile familiale, lucru ce nu poate fineglijat
deoarece pune in pericol integritatea vietii psihice a noii persoane umane nascute
in urma clonarii*.

Acest tip de clonare umand aduce grave prejudicii demnitdtii umane,
demnitate ce nu poate exista in afara unei fiinte umane, o demnitate pe care
nimeni nu §i-o poate imprumuta, abandona sau cumpara.

Demnitatea umana nu este o dogma religioasd revocabild si nu vom fi
niciodata favorabili unei partiale legalizari a clondrii umane; nu putem clona
fiinte umane pentru ca astfel ne ,,jucdm de-a Dumnezeu”™.

Faptul ca am reusit sa observam anumite legi naturale pentru ca mai apoi
sd le ,,manipulam’ nu inseamna c¢a ne ,,jucim de-a Dumnezeu”, ci, mai degraba,
cd ne ,,jucdm cu Dumnezeu”!

Imoralitatea acestei practici este evidentd, cel putin din prisma Bisericii
catolice si este inutil sd mai invocam Incd o datd toate motivele pentru care
acest lucru este asa si nu altfel.

# Sandel completeaza spunand cd acelasi argument al incélcarii autonomiei poate fi invocat si
in cazul manipularii genetice In urma carora parintii aleg anumite caracteristici ale propriului
copil, indiferent daca vorbim de culoarea ochilor, a parului, de anumite talente sau chiar
incapacitati fizice (sa fie surd — cum a cerut un cuplu de lesbiene in 2002 — http:/ /
news.bbe.co.uk/ 2/ hi/ health/ 1916462.stm). Sandel 2007, p. 7.

2 Strong 1999, p. 130.

# Neri 2001, p. 59-60.

“ Ford 2002, p. 116.

4 MacKinnon (MacKinnon 2004, p. 456) face aceasta distinctie intre moral-legal in cazul
clondrii umane.
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Ne vedem 1nsd nevoiti sd constatdm inca o data inconsecventa societatii
postmoderne care odata cu procesul de secularizare pare a fi mostenit si unul
dintre efectele adverse ale abandonarii transcendentalului si adoptarii
relativismului: acela de a transforma in drepturi inalienabile pana si anomaliile
sociale,ca sa nu spunem morale (dreptul cuplurilor homosexuale de a adopta
copii — renuntandu-se la dreptul natural al copilului de a avea ,,parinti” de sex
diferit; dreptul la eutanasie; dreptul la a avorta — dar oare si la acela de a fi
avortat? etc.).

Daca dreptul la a avea un copil va deveni un drept autentic si garantat de
legislatia nationald si internationald, argumentele contra acestei tehnici de
reproducere asexuala vor fi date uitarii §i vom asista la ceea ce posteritatea va
denumi ,,absurditatea societatii postmoderne”!

I1.8. Clonarea umana — nemurirea trupului?

Prin clonarea umana nu se va putea obtine niciodatd nemurirea trupeasca a
nimanui, nici o copie perfectd, ci doar nasterea unui nou individ ce are acelasi
material genetic cu fratele sau, avand nsa o personalitate proprie, un suflet unic
st fiind pentru totdeauna o persoana distincta de cea care i-a donat patrimoniul
genetic. Niciodatd Mozart sau Hitler nu vor putea fi readusi in istoria omenirii,
indiferent cat de mult si-ar dori unii si cat de tare s-ar teme altii*.

Faptul ca astazi exista cel putin o secta religioasa — raelienii*’ — care vede
in clonarea umana posibilitatea dobandirii nemuririi, nu trebuie sd ne starneasca
hohote de ras, ci sd ne faca sa gasim un raspuns pertinent la intrebarea: Cum
este posibil ca intr-o societate secularizatd aberatiile si anomaliile unor
,,vizionari” s3 plasmuiasca o noua religie mondiala?

Clonarea nu semnifica si nici nu va semnifica reincarnarea unui animal
sau a unei persoane umane, ci va da nastere unui nou individ cu diferente
considerabile fata de donatorul genetic*.

,,Clonarea risca si fie tragica parodie a atotputerniciei lui Dumnezeu”™.

I1.9. Clonarea umana, o noua forma de eugenetica?

Academia pontificald pentru viatd atrage atentia inca din anii *90 ca In
cazul clonarii avem de-a face cu un nou proiect eugenetic ce trebuie condamnat
atat pe plan etic, cat si juridic®.

# Neri 2001, p. 56-57.

47 Pentru mai multe informatii vezi www.rael.org.
# Seidel 2004, p. 454.

¥ PAV 1997, p. 15.

SOPAV 1997, p. 10.
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Daca clonarea umana nu va fi interzisa in mod absolut, categoric si
irevocabil, earisca sa devina ,,piata privata a eugeneticii !, pentru ca societatea
care arunca 1n negura nestiintei orice individ uman creat in eprubeta ce nu
trece de ,,controlul tehnic de calitate”™ va accepta intr-un viitor nu foarte
indepartat ca fiind licitd clonarea umana, initial in anumite circumstante, iar
mai apoi la scara larga.

Daca nu ne vom tipari in suflete — sau in codul genetic, pentru cei care
nu mai cred in suflet, dar cred in determinismul genetic — ca ,,este contrar
demnitdtii umane si din punct de vedere etic inacceptabil sa creezi embrioni
umani prin orice tehnica de clonare™?, vom sfarsi prin a fi proprii nostri
prizonieri intr-o lume nu doar fara Dumnezeu, ci si fard umanitate, devenind
homo animalicus.

I1.10. Legislatia in domeniul clonérii umane in Roménia

Exista un risc evident ca in legislatia oricarui stat de drept sa fie introduse
noi forme de discriminare, chiar dacd aparent ascunse, contrare demnitatii
umane si implicit sa fie legi injuste®*. Ne punem speranta in intelepciunea
specifica poporului roman de a veghea la pastrarea unui cadru legislativ cu
adevarat onest.

Unul dintre cazurile ce se pot incadra in principiul expus anterior este
acela ca legislatia sa faca distinctie intre corp si persoand si astfel nimic sa
nu mai poata salva indivizii umani non-persoane, cum sunt embrionii umani,
de indivizii considerati persoane, iar Drepturile universale ale omului sa
ramana un simplu discurs ce consimte si justifica noile tehnici de manipulare
ale vietii umane™.

Din fericire Romania a ratificat Conventia de la Oviedo (1997) si protocolul
ce interzice orice tip de clonare umana, motiv pentru care aceasta interdictie se
regaseste si in Codul deontologic al medicilor din Roméania unde este interzis
orice ,,experiment de clonare umana”.

I11. Concluzii

In aceastd societate mai degrabi ultra-libertina decat ultra-liberala, intilnim
la tot pasul oameni ,,bine intentionati” care ne prezinta ,,jumatati de adevaruri”,
mai ales in sectorul medical/ farmaceutic unde cifra de afaceri, dar si diferitele

! Sandel 2007, p. 68.
2Seidel 2004, p. 453.

3 Ford 2002, p. 70.

54 Palazzani 2002, p. 67.
35 Palazzani 2002, p. 95.
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acte ale medicilor*® raspund mitului amintit mai sus si devin astfel noii dumnezei
ai societdtii carteziene.

Chiar daca, teoretic, celulele staminale embrionare au un potential
terapeutic ridicat, astazi ele nu ofera nici macar un singur tratament clinic,
spre deosebire de celulele staminale ,,adulte”.

Folosirea acestor celule embrionare este insd imorald indiferent de
potentialitate de a vindeca boli incurabile astdzi, pentru cd se obtin prin
distrugerea unei entitati umane, unei fiinte unice.

Pentru a putea proteja aceste fiinte nevinovate ce sunt sacrificate in numele
binelui colectiv trebuie sa luptam pentru recunoasterea unanima a embrionului
uman ca fiind purtator de drepturi, printre care cel la viata.

Chiar daca folosirea celulelor staminale va putea vindeca, ipotetic, orice
boala existentd, cu sigurantd ele nu vor putea oferi nemurirea trupeasca, chiar
daca unii vor continua sa le considere ca fiind ,,elixirul tineretii fara batranete”
si vor calca in picioare pe toti aceia care vor indrdzni sd se opund nebuniei
postmoderne: noul Holocaust al celor care nu au nici cea mai mica posibilitate
sa se apere!

Adevaratul elixir al nemuririi este iubirea, acea iubire dezinteresata traita
de Isus Cristos si de adevaratii sdi ucenici, ea este unica sansa a societatii care
alungand transcendentalul din viata de zi cu zi, a renuntat si la adevaratul
viitorul pentru a trdi intr-un prezent continuu, unul fara sens, in care
materialismul practic, relativismul absolut si nihilismul sunt non-fundamente
ce nu pot sustine constructia firava a societdtii postmoderne care, mai devreme
sau mai tarziu, se va prabusi sub propria greutate si va avea nevoie de un
transplant de suflet!

Daca recunoastem ca ,,posibilitatea clonarii ne pune sa reexaminam ce
inseamna ,,a fi uman” intr-o lume in care toate formele de viatd pot fi
redefinite”’, nu este suficient sd ridicim din umeri neputinciosi sau sa
considerdm cd ,,zarurile au fost aruncate”, ci suntem datori si cerem
legislatorului nu doar legi care sa interzicd clonarea umana, ci si legi care sa
reglementeze fertilizarea artificiald — chiar daca noi nu suntem de acord cu o
astfel de practica — sa infiinteze comisii de bioetica din care sa faca parte experti
unanim recunoscuti etc. Misiunea noastra este aceea de a crea ,.experti’ in

56 Exista o diferenta categorica intre ,,actele medicale” si ,,acte ale medicilor”. Nu ne vom opri
aici pentru a face analiza detaliatd a diferentei aparent subtile, precizdm doar ca ,,actele
medicale” sunt singurele licite in aproape orice circumstanta.

7 Reich 1998, p. 594.

143



ANDREI CLAUDIU HRISMAN

bioeticd a caror pozitie sa fie cu adevarat rationald, morala si, in multe cazuri,
argumentata stiintific.

Doar un contact permanent cu realitatea transcendentald ne ,,poate garanta
ca omul nu devine nici obiect, nici un instrument in mainile altor oameni sau
in mainile puterii publice™®.

Cu sigurantd vor exista mereu diverse metode de a cauta nemurirea
trupeasca, asa cum au existat probabil si in veacurile scurse, dar in aceasta
perioada a istoriei omenirii, celulele staminale si clonarea umana sunt doua
,.elixire ale nemuririi pAmantesti”.
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ABSTRACT: President Sarkozy and Religions : Towards an ,,Open
Secularity” (,,laicité ouverte”) in France. Since he was elected Presi-
dent of France in May 2007, Nicolas Sarkozy has developed an original
conception of relations between politics and religion. During his
meetings with Pope Benedict and Jewish or Moslem religious leaders,
he has not been afraid to speek about major issues like the sense of
human life, faith in God or Europe’s Christian roots. He has called be-
lieving citizens, especially Roman Catholics, to take part in France’s
socio-political debates, particularly in the field of ethics. Moreover, he
has promoted the new concept of ,,open” or ,,positive secularity” (,,laicité
ouverte” ou ,,positive”), in which the State not only allows the partici-
pation of religions in public life but even encourages it. In this way,
President Sarkozy has opened a very new chapter in the story of a country
well-known for its intransigent secularity, excluding religion from public
life. The present contribution includes many quotations from Sarkozy’s
speeches.

KEYWORDS: politics, religion, secularity, civilisation, dialog, God, hope,
ethics.

Introduction

Dans un livre-interview publi¢ en 2004, alors qu’il n’était encore que
ministre sous la présidence de Jacques Chirac, Nicolas Sarkozy tenait des propos
dénotant son grand intérét pour la question religieuse. Il déclarait notamment:
,,Lareligion n’est pas un sujet tabou.” ,,Je suis convaincu qu’il faut prendre en
compte le fait spirituel et I’importance de la question religieuse.” ,,La foi et
I’engagement des citoyens croyants sont positifs pour la nation.” ,,Les
contemplatifs sont précieux pour notre civilisation.” ,,Je crois en une laicité
positive. La laicité n’est pas I’ennemie des religions, bien au contraire.”

' La République, les religions et [’espérance. Entretiens avec Th. Collin et Ph. Verdin, Paris
2004, passim.
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Pourtant, si Nicolas Sarkozy se déclare ,,de culture, de tradition et de
confession catholique” ou encore ,,catholique de tradition et de cceur”, il
reconnait que sa pratique religieuse est épisodique. En cela, il ressemble a de
trés nombreux Frangais d’aujourd’hui.?

Quoi qu’il en soit, depuis son ¢élection a la présidence de la République,
en mai 2007, M. Sarkozy n’a rien renié des convictions qu’il exprimait en
2004. A la différence de ses prédécesseurs de la Véme République, tous
catholiques au moins de tradition et dont certains (tels le général de Gaulle,
Georges Pompidou et méme Jacques Chirac) étaient beaucoup plus
pratiquants que lui, 1’actuel président frangais ne craint pas, dans ses
discours officiels, d’aborder les questions spirituelles et religieuses ni de
prononcer le nom de Dieu. Il semble méme qu’il s’y complaise. Jusqu’a
son ¢lection, cela semblait impensable en raison de la fameuse ,,laicité a la
francaise”, entendue depuis la Révolution Francaise, et plus encore depuis
les lois de séparation de 1’Eglise et de I’Etat de 1905, comme une exclu-
sion de la sphére publique, et donc aussi du discours politique, de toute
référence religieuse.

Le président Sarkozy considere qu’il est de son devoir, en tant que chef
d’Etat, d’aborder les questions concernant le sens de I’existence humaine, et
donc aussi la question de Dieu et des religions. I1 I’a fait lors de ses rencontres
avec le pape Benoit X VI et le Saint-Siege, que ce soit a Rome ou a Paris, mais
aussi a I’occasion de ses contacts avec des représentants de 1’islam ou du
judaisme, que ce soit en France ou a I’étranger, et dans de nombreux discours,
notamment pour la remise de la Légion d’honneur a des personnalités
religieuses. Nous nous appuierons ici essentiellement sur quatre discours
emblématiques de la liberté¢ du nouveau discours présidentiel:

- celui du 20 décembre 2007 devant des cardinaux et autres ecclésiastiques
a la Basilique du Latran, a Rome (discours du Latran)

- celui du 14 janvier 2008 devant le Conseil consultatif d’ Arabie saoudite,
a Riyad (allocution de Riyad)

2D’aprés un sondage publié par le quotidien catholique La Croix le 15 aolt 2006, si 65% des
Frangcais se déclarent catholiques, seuls 7% de ceux-ci (soit 4,5% de la population totale) sont des
pratiquants réguliers. Méme en y ajoutant les protestants et les musulmans pratiquants, on n’arrive
certainement pas a plus de 6% de pratiquants réguliers (toutes religions confondues) dans la
France d’aujourd’hui, chiffre trés inférieur a la Roumanie, ou I’on compte 40% de chrétiens
pratiquants (cf. Simona Zetea, La religiosité¢ des Roumains, entre I’illusion et I’ indifférentisme?
in Studia Universitatis Babes-Bolyai, Theologia catholica 3/2008, fig. 5, p. 58).
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- celui du 13 février 2008 au diner offert par le Conseil représentatif des
institutions juives de France (C.R.L.F.), a Paris (allocution au C.R.L.F.)

- celui du 12 septembre 2008 pour I’accueil du pape Benoit XVI en France,
au Palais de I’Elysée a Paris (discours de I’Elysée)?

Un président qui aborde les questions essentielles

Dans son allocution au C.R.LF. (13.02.2008), répondant a de vives cri-
tiques 1’accusant, suite a son discours du Latran (20.12.2007) — dans lequel il
avait pris clairement ses distances avec la stricte ,,laicité a la frangaise” — de
violer le principe de la laicité, le président Sarkozy affirmait: ,,Personne ne
veut remettre en cause la laicité.” Mais il interrogeait aussitot, non sans ironie:

,Est-ce que cela doit nous interdire pour autant de parler de la religion? Est-

ce que cela doit nous aveugler au point d’ignorer qu’il existe a 1’évidence,
apres la fin des idéologies totalitaires et les désillusions de la société de
consommation, une immense demande de spiritualité? Le principe de laicité
oblige-t-il le Président de la République a ne parler que de la sécurité routicre,
des déficits publics, de la politique spatiale, sans jamais parler des choses
essentielles, comme la vie, la civilisation, I’amour, I’espérance?”

En s’exprimant ainsi, il ne faisait que reprendre ce qu’il affirmait déja
dans son livre cité plus haut: ,,Je suis convaincu qu’il faut prendre en compte
le fait spirituel et ’importance de la question religieuse. Croire, vivre sa foi
sont des libertés qu’il faut défendre. La foi et ’engagement des croyants sont
positifs pour la nation.”™

Dans ses interventions publiques, Nicolas Sarkozy tient a donner une place
aux questions existentielles, celles que tout homme se pose. Ainsi, dans son
allocution au C.R.LF.: ,,Quelle est I’origine de la vie, quel est le sens de
I’existence, y a-t-il quelque chose apres la mort, d’ou vient le mal? Ce sont des
interrogations essentielles. Je ne connais pas un seul homme, pas une seule
femme, croyant ou incroyant, qui ne se les pose pas.”

I1 lui arrive méme d’apporter certaines réponses, comme dans son allocu-
tion de Riyad (14.01.2008), devant un auditoire d’intellectuels musulmans:
L homme n’est pas sur terre pour détruire la vie mais pour la donner. L’homme
n’est pas sur terre pour hair mais pour aimer. L’homme n’est pas sur terre pour
transmettre a ses enfants moins qu’il n’a recu mais davantage. La vie de
I’homme n’a pas qu’une dimension matérielle. Il ne suftit pas 4 ’homme de

3Le texte intégral de ces discours est disponible sur le site de la Présidence de la République
frangaise: www.elysee.fr (rubrique ,,documents”)
* La République, les religions et l'espérance, Paris 2004, p. 158
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consommer pour €tre heureux. C’est au fond ce qu’enseignent toutes les grandes
religions et toutes les grandes philosophies. C’est I’essence de toute culture et
de toute civilisation.”

On a vu récemment comment, face a la crise financiére qui affecte le
monde entier, le président francais s’est dépensé en vue de ,,moraliser” le
capitalisme, provoquant le sommet G20 de Londres. Il était fier de le rappeler
au pape Benoit XVI lors de son arrivée a Paris pour sa premiére visite
apostolique en France (12.09.2008): ,,La France a engag¢, avec I’Europe, une
réflexion sur la moralisation du capitalisme financier. La croissance économique
n’a pas de sens si elle est sa propre finalité. Consommer pour consommer,
croitre pour croitre n’a aucun sens. Seuls I’amélioration de la situation du plus
grand nombre et 1’épanouissement de la personne en constituent les buts
légitimes.”

Ce que prone Nicolas Sarkozy, en réhabilitant ainsi la dimension éthique
et religieuse dans le discours politique, c’est ce qu’il appelle une ,,politique de
civilisation”. Son allocution de Riyad (14.01.2008) est un plaidoyer passionné
en faveur d’une telle politique: ,,Une politique de civilisation, c’est une politique
qui se donne pour but de civiliser la globalisation. C’est une politique qui
intégre la dimension intellectuelle, morale, spirituelle. C’est une politique qui
cherche a conjurer la menace du choc des civilisations en mettant I’accent sur
ce qui réunit les hommes, par-dela ce qui les oppose... Une politique de
civilisation, ¢’est une politique de la diversité, c’est une politique qui fait du
respect de la diversité des opinions, des cultures, des croyances, des religions,
un principe universel...

Une politique de civilisation, ¢’est une politique de solidarité, une politique
de partage... une politique de civilisation, c’est d’abord une politique de jus-
tice. Car le sentiment d’injustice nourrit la haine.”

Un président qui parle de Dieu

Avec une liberté qui étonne de la part du président d’un pays réputé pour
sa stricte laicité, entendue généralement comme I’exclusion de toute référence
a Dieu, Nicolas Sarkozy parle de Dieu. Ainsi, toujours dans son allocution de
Riyad, dans cette Arabie Saoudite qui se considére comme le sanctuaire de
I’islam, il déclare: ,,Sans doute, musulmans, juifs et chrétiens ne croient-ils
pas en Dieu de la méme facon. Sans doute n’ont-ils pas la méme maniere de
vénérer Dieu, de le prier, de le servir. Mais au fond, qui pourrait contester que
c’est bien le méme Dieu auquel s’adressent leurs prieres? Que c’est bien le
méme besoin de croire. Que c’est le méme besoin d’espérer qui leur fait tourner
leurs regards et leurs mains vers le Ciel pour implorer la miséricorde de Dieu?
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Dieu qui n’asservit pas I’homme mais qui le libére. Dieu qui est le rempart
contre ’orgueil démesuré et la folie des hommes.”

Et un mois plus tard, lors du diner offert par les représentants des institu-
tions juives de France (13.02.2008), le président frangais va jusqu’a dénoncer
I’oubli de Dieu comme cause des malheurs du siécle dernier: ,,Le drame du
XXeme siecle, de ces millions d’étres projetés dans la guerre, la famine, la
séparation, la déportation et la mort, n’est pas né d’un exces de 1’idée de Dieu,
mais de sa redoutable absence.’ Le communisme voyait la religion comme un
instrument de domination d’une classe sur une autre, et 1’on sait les malheurs
auxquels cette théorie a conduit. Le nazisme croyait dans la hiérarchie des races,
une proposition radicalement incompatible avec le monothéisme judéo-chrétien.”

Déja dans son discours du Latran, le 20 décembre 2007, Nicolas Sarkozy
n’hésitait pas a porter un regard critique sur I’époque moderne et les idéologies
qui ’ont dominée: ,,Depuis le siecle des Lumicres, 1’Europe a expérimenté
beaucoup d’idéologies. Elle a mis successivement ses espoirs dans
I’émancipation des individus, dans la démocratie, dans le progrés technique,
dans I’amélioration des conditions économiques et sociales, dans la morale
laique. Elle s’est fourvoyée gravement dans le communisme et dans le nazisme.
Aucune de ces différentes perspectives — que je ne mets évidemment pas sur le
méme plan — n’a ét€ en mesure de combler le besoin profond des hommes et
des femmes de trouver un sens a I’existence.”

Les racines chrétiennes de I’Europe

Nicolas Sarkozy est convaincu de 1’enracinement religieux de toutes les
cultures et civilisations, ainsi que de leur morale. I11’a exprimé tres clairement
dans son allocution de Riyad: ,,Je ne connais pas de pays dont 1’héritage, dont
la culture, dont la civilisation n’aient pas de racines religieuses. Je ne connais
pas de culture, pas de civilisation ou la morale, méme si elle incorpore bien
d’autres influences philosophiques, n’ait un tant soit peu une origine religieuse.
Dans le fond de chaque civilisation il y a quelque chose de religieux, quelque
chose qui vient de la religion.”

En cohérence avec ce principe général, le président Sarkozy ne craint pas
d’affirmer les origines chrétiennes de I’Europe en général et de la France en particulier.
Déja dans son livre d’entretiens publi¢ en 2004, il affirmait: ,,Il est certain qu’en
Europe, les valeurs chrétiennes ont été civilisatrices et leur influence dominante.”

$On remarquera que Nicolas Sarkozy parle ici de I’excés ou de I’absence de ,,I’idée de Dieu”,
ce qui montre qu’il ne se situe pas en tant que croyant mais en tant qu’observateur de 1’ histoire
récente.
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Cette assertion est particulierement intéressante si on la replace dans le
contexte du débat sur le préambule de la Constitution européenne et de
I’opportunité d’y inscrire en toutes lettres une référence aux racines chrétiennes
de notre continent. A la différence de son prédécesseur Jacques Chirac, soucieux
de ne pas transiger avec la stricte ,,laicité a la frangaise”, Nicolas Sarkozy
semble ne pas voir d’obstacles a une telle précision.

C’est dans son discours du 20 décembre 2007 a Rome que Nicolas Sarkozy
a le plus clairement reconnu les origines chrétiennes de la France. Le matin
méme, il s’était rendu en visite d’Etat au Vatican, ou il avait eu un entretien
privé avec le pape Benoit XVI. Dans la soirée, selon une coutume remontant
au roi Henri IV (+ 1610), il se rendit a la basilique Saint-Jean de Latran, la
cathédrale de la Ville éternelle, pour y étre élevé a la dignité de chanoine
d’honneur, en qualité de chef de 1’Etat francais.

Apres avoir assisté a un office religieux pour la France, le président
prononga, devant un auditoire composé de cardinaux et de nombreux
ecclésiastiques et personnalités francaises présentes a Rome, un discours
remarqué dans lequel il déclara: ,,C’est par le baptéme de Clovis que la France
est devenue Fille ainée de I’Eglise. Les faits sont la. En faisant de Clovis le
premier souverain chrétien, cet événement a eu des conséquences importantes
sur le destin de la France et sur la christianisation de I’Europe... Au-dela de
ces faits historiques, c’est surtout parce que la foi chrétienne a pénétré en
profondeur la société francaise, sa culture, ses paysages, sa facon de vivre, son
architecture, sa littérature, que la France entretient avec le Siege apostolique
une relation si particuliére. Les racines de la France sont essentiellement
chrétiennes. Et la France a apporté au rayonnement du christianisme une con-
tribution exceptionnelle. Contribution spirituelle et morale par le foisonnement
de saints et de saintes de portée universelle... Contribution littéraire et
artistique... Contribution intellectuelle, si chére a Benoit XVI.”

Etrecevant le pape a Paris, neuf mois plus tard, Nicolas Sarkozy reprenait:
»Nous ne mettons personne au devant de I’autre, mais nous assumons nos
racines chrétiennes.”

Jamais un président de la Véme République n’avait affirmé aussi clairement
les ,,racines chrétiennes’ de la France, pour la plus grande joie du pape.

Convaincu de la nécessité de ’espérance

Pourquoi cette estime du président Sarkozy, qui se situe clairement comme
homme politique et non comme croyant, pour les religions? Il répond clairement
dans son livre d’entretiens déja cité: parce que ,,la religion se préoccupe de
I’essentiel, ¢’est-a-dire du sens et du pourquoi de la vie. Bien loin d’inquiéter
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la République, cette réflexion lui est utile.”

Pour Nicolas Sarkozy, la contribution des religions aux sociétés
contemporaines, et notamment a leur réflexion éthique, est bénéfique parce
qu’elles leur apportent ce que I’Etat est incapable par lui-méme de leur donner:
I’espérance, vertu a laquelle le président francais attache une importance
particuliére: ,,Ma conviction longuement murie est que le besoin d’espérer est
consubstantiel a I’existence humaine... La question de 1’espérance, celle du
sens de la vie, est sans doute la question la plus importante de 1’existence.”’

Dans son discours du Latran, Nicolas Sarkozy déclarait, en écho a
I’encyclique Spe salvi de Benoit X VI publi¢e quelques semaines auparavant:
»Je partage I’avis du Pape quand il considére, dans sa derniére encyclique, que
I’espérance est I’'une des questions les plus importantes de notre temps. Un
homme qui croit est un homme qui espere. Et I’intérét de la République, c’est
qu’il y ait beaucoup d’hommes et de femmes qui espérent.”

Et de citer ce passage de I’encyclique: ,,Quand les espérances [les
espérances petites et grandes qui, au jour le jour, nous maintiennent en chemin]
se réalisent, il apparait clairement qu’en réalité, ce n’est pas la totalité. Il parait
évident que I’homme a besoin d’une espérance qui va au-dela. Il parait évident
que seul peut lui suffire quelque chose d’infini, quelque chose qui sera toujours
plus que ce qu’il peut jamais atteindre.”

Soucieux du dialogue avec les religions

Le président Sarkozy considere que I’Etat doit dialoguer avec les reli-
gions, qu’il doit étre a I’écoute de ce qu’elles ont a dire sur les grandes ques-
tions de société. Recevant le pape a Paris, le 12 septembre 2008, il affirmait en
ce sens: ,,Les religions, et notamment la religion chrétienne avec laquelle nous
partageons une longue histoire, sont des patrimoines vivants de réflexion et de
pensée, pas seulement sur Dieu, mais aussi sur I’homme, sur la société. Ce
serait une folie de nous en priver, tout simplement une faute contre la culture
et contre la pensée.”

Et il ajoutait: ,,Le dialogue avec et entre les religions est un enjeu majeur
du siécle naissant.”

Ce souci de dialogue avec toutes les religions a poussé Nicolas Sarkozy,
alors qu’il était ministre de I’intérieur, a susciter la mise en place du Conseil

¢ La République, les religions et [’espérance, p. 15

T op. cit., pp. 12.22

8 Benoit X VI, Lettre encyclique Spe salvi [Sauvés en espérance] sur ['espérance chrétienne
(30 novembre 2007), n. 30.
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Francais du culte musulman, afin de permettre a I’Etat d’avoir un interlocuteur
officiel représentant les musulmans de France.

Tout particuliérement sur les questions d’éthique, le président francais
souhaite que les croyants fassent entendre leur voix dans les débats de société.
Dans son discours du Latran, il mettait en relief de maniére intéressante
I’originalité de la réflexion éthique d’inspiration religieuse: ,,s’il existe
incontestablement une morale humaine indépendante de la morale religieuse,
la République a intérét a ce qu’il existe aussi une réflexion morale inspirée de
convictions religieuses. D’abord parce que la morale laique risque toujours de
s’épuiser ou de se changer en fanatisme quand elle n’est pas adossée a une
espérance qui comble 1’aspiration a I’infini. Ensuite parce qu’une morale
dépourvue de liens avec la transcendance est davantage exposée aux contin-
gences historiques et finalement a la facilité.”

Favorable a ce que les enfants recoivent a I’école I’enseignement d’une
morale laique’, le président frangais va plus loin encore en souhaitant qu’ils
aient ’occasion de rencontrer des religieux (au sens large) qui puissent les
ouvrir a I’essentiel: ,,je crois profondément que nos enfants ont aussi le droit
de rencontrer, a un moment de leur formation intellectuelle et humaine, des
religieux engagés qui les ouvrent a la question spirituelle et a la dimension de
Dieu.”!

Partisan d’une ,laicité ouverte”

Convaincu comme il I’est de I’importance des religions pour la société
humaine, Nicolas Sarkozy se démarque de ses prédécesseurs en n’hésitant pas
a dénoncer les exces de la laicité a la frangaise. Ainsi dans son discours du
Latran, il lancait: ,,La laicité ne saurait étre la négation du passé. Elle n’a pas le
pouvoir de couper la France de ses racines chrétiennes. Elle a tent¢ de le faire.
Elle n’aurait pas di. Arracher la racine, c’est perdre la signification, c’est
affaiblir le ciment de I’identité nationale.”

Cette forme de repentance pour les exces de 1’anticléricalisme de la
République a suscité une levée de bouclier chez les tenants d’une stricte laicite,
encore nombreux dans les milieux enseignants et dans les mouvements
d’extréme gauche.

° Actuellement, dans les écoles publiques de France, il n’y a ni cours de formation religicuse
ni cours de ,,morale laique” mais seulement des cours d’éducation civique. Dans les écoles
privées confessionnelles, 1a ou ¢’est prévu, il y a un enseignement religieux, souvent facultatif
a partir des classes secondaires. Certaines écoles proposent des cours de culture religieuse.

10 Allocution au C.R.LF. (13 février 2008)
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Dans le méme discours, Nicolas Sarkozy dénongait la méfiance de la
République a I’égard des religions: ,,Longtemps la République laique a sous-
estimé I’importance de 1’aspiration spirituelle. Méme apres le rétablissement
des relations diplomatiques entre la France et le Saint-Siege!!, elle s’est montrée
plus méfiante que bienveillante a I’égard des cultes. Chaque fois qu’elle a fait
un pas vers les religions, elle a donné le sentiment qu’elle agissait parce qu’elle
ne pouvait pas faire autrement... Je pense que cette situation est dommageable
pour notre pays.”

Dans un contexte marqué, surtout depuis mai 68, par la marginalisation des
religions — particuliérement du catholicisme, pourtant majoritaire — le président
de la France laique tente de promouvoir un nouveau modele de laicité qu’il
désigne comme ,,ouverte” et ,,positive”. C’est dans son remarquable discours du
Latran (20.12.2007) que, pour la premicre fois depuis son élection, il a formulé
publiquement ce concept: ,,J’appelle de mes veeux I’avénement d’une laicité
positive, ¢’est-a-dire une laicité qui, tout en veillant a la liberté de penser, a celle
de croire et de ne pas croire, ne considere pas que les religions sont un danger,
mais plut6t un atout. Il ne s’agit pas de modifier les grands équilibres de la loi de
19052, Les Frangais ne le souhaitent pas et les religions ne le demandent pas. Il
s’agit en revanche de rechercher le dialogue avec les grandes religions de France
et d’avoir pour principe de faciliter la vie quotidienne des grands courants
spirituels plutdt que de chercher a la leur compliquer.”

Recevant Benoit XVI a Paris, le 12 septembre 2008, en présence de
nombreuses personnalités civiles et religieuses, Nicolas Sarkozy revenait sur
ce point: ,.J’en appelle une nouvelle fois a une laicité positive: une laicité qui
rassemble, qui dialogue, et pas une laicité qui exclut ou qui dénonce. En cette
époque ou le doute, le repli sur soi mettent nos démocraties au défi de répondre
aux problémes de notre temps, la laicité positive offre a nos consciences la
possibilité d’échanger, par-dela les croyances et les rites, sur le sens que nous
voulons donner a nos existences. La laicité positive, la laicité ouverte, c’est
une invitation au dialogue, a la tolérance et au respect.”

Dans cet esprit, le président Sarkozy, qui a bien conscience d’étre président
de tous les Frangais, encourage les catholiques de France a donner le témoignage
de leur foi et de leur espérance: ,,Dans ce monde paradoxal, obsédé par le

' Au lendemain de la premiére guerre mondiale, en 1920.

12 Loi de séparation des Eglises et de 1’Etat, votée dans un climat de forte opposition entre le
gouvernement de 1’époque et de I’Eglise catholique et instituant le régime actuel de laicité
de I’Etat francais.

155



MARTIN DE LA RONCIERE

confort matériel tout en €tant chaque jour de plus en plus en quéte de sens et
d’identité, la France a besoin de catholiques convaincus, qui ne craignent pas
d’affirmer ce qu’ils sont et ce en quoi ils croient. La France a besoin de
catholiques heureux, qui témoignent de leur espérance.”

Comme président d’une République dont I’un des fondements est le
principe de laicité ,,a la francaise”, Nicolas Sarkozy ne pouvait guére aller
plus loin dans son soutien au catholicisme qu’il ne I’a fait dans son discours
du Latran, le 20 décembre 2007. Il est regrettable qu’en France, ce discours
n’ait rencontré que peu d’échos au sein de 1’Eglise catholique, y compris de la
part des évéques.

L’écho du pape aux propos du président

Le pape Benoit XVI, au cours de sa premiere visite pastorale en France
(du 12 au 15 septembre 2008) n’a pas manqué de se référer a la nouvelle
conception de la laicité promue par le président de la République. Dés son
premier discours, prononc¢ au palais de I’Elysée, le souverain pontife, saluait
,1a belle expression de laicité positive” employée par son hote et déclarait, en
écho a ses propos et comme pour les approuver: ,,En ce moment historique ou
les cultures s’entrecroisent de plus en plus, je suis profondément convaincu
qu’une nouvelle réflexion sur le vrai sens et sur I’importance de la laicité est
devenue nécessaire. 1l est en effet fondamental, d’une part, d’insister sur la
distinction entre le politique et le religieux, afin de garantir aussi bien la liberté
religieuse des citoyens que la responsabilité de 1’Etat envers eux, et d’autre
part, de prendre une conscience plus claire de la fonction irremplacable de la
religion pour la formation des consciences et de la contribution qu’elle peut
apporter, avec d’autres instances, a la création d’un consensus éthique
fondamental dans la société.”

Et deux jours plus tard, dans son discours aux évéques de France réunis a
Lourdes, le Saint-Pére, insistant sur le devoir, pour chaque pays, de préserver
et de développer sa culture propre, disait: ,,La mise en évidence des racines
chrétiennes de la France permettra a chacun des habitants de ce pays de mieux
comprendre d’ou il vient et ou il va. Par conséquent, dans le cadre institutionnel
existant et dans le plus grand respect des lois en vigueur, il faudrait trouver
une voie nouvelle pour interpréter et vivre au quotidien les valeurs
fondamentales sur lesquelles s’est construite 1’identité de la nation. Votre
président en a évoqué la possibilité.”

13 Discours du Latran (20.12.2007).
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Progres réalisés et perspectives d’avenir

Souhaitons que ces propos convergents du président frangais et du premier
pasteur de I’Eglise catholique ne restent pas lettre morte. Certes, des pas importants
ont déja été franchis. Ainsi, en 1997, lorsque le diocese de Paris, sous la houlette du
cardinal Lustiger, avait accueilli plusieurs centaines de milliers de jeunes du monde
entier pour les Journées mondiales de la jeunesse (JMJ), la collaboration entre les
organisateurs et les différents services de I’Etat pour les questions de logistique avait
été exemplaire. De plus, en 2002 a été mise sur pied une instance de dialogue entre
I’Eglise catholique et I’Etat, qui siége une fois par an afin de chercher une solution
aux questions d’intérét commun. Enfin, le 18 décembre 2008 a été signé entre le
Saint-Siége et la France un protocole aux termes duquel I’Etat francais reconnait les
diplomes, y compris de théologie, délivrés par les cinq Instituts Catholiques de France.
Une telle avancée était encore impensable il y a quelques années.

Cependant, le plus difficile reste a faire. Il s’agit, pour les catholiques
frangais, habitués a mettre en sourdine leurs convictions religieuses dans le
contexte d’une société dominée par I’indifférence religieuse, de faire davantage
entendre leurs voix dans les nombreux débats de société actuel. Sur toutes les
questions qui touchent au respect de la vie, a la protection du mariage et de la
famille, a I’éducation des jeunes générations, les catholiques peuvent et doivent
s’exprimer avec courage et conviction s’ils ne veulent pas laisser le champ
libre a ceux qui veulent promouvoir une société affranchie de tout code moral.
Les actuels ,,Etats généraux de la bioéthique”, grand débat national préliminaire
au vote des nouvelles lois sur les questions de bioéthique en 2010, leur en
offrent dés a présent une occasion a ne pas manquer.

Car comme I’écrivait en 1991 le regretté cardinal Lustiger, archevéque de
Paris, en préambule a un livre sur I’Europe: ,,Les facteurs décisifs de la politique
ne sont pas politiciens mais spirituels, pour le meilleur et pour le pire. C’est ce
que la dure expérience nous a enseigné. Mais I’avons-nous entendu?”!*

Le président Sarkozy, admirateur du cardinal Lustiger', semble avoir
entendu cet avertissement de 1’Histoire. Puissent de nombreux Francais, en
particulier parmi les croyants, ’entendre eux aussi et s’engager pour
I’édification d’une société ouverte aux valeurs spirituelles et religieuses et
profondément respectueuse de la personne humaine!

14 Jean-Marie Lustiger, Nous avons rendez-vous avec I’Europe, Paris, Mame 1991, p. 9.

15 Dans son discours du Latran, il lui rendit cet hommage: ,,Son rayonnement et son influence
ont trés largement dépassé les frontieres de la France. J’ai tenu a participer a ses obséques
[en aotit 2007] car aucun Frangais n’est resté indifférent au témoignage de sa vie, a la force
de ses écrits, au mystére de sa conversion.”
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ABSTRACT: About the Effects of the Union with Rome: Blaj Pioneers
for Studies in Rome (1736-1754). The present study undertakes to present
the founders of the cultural institutions of Blaj in the middle of the 18th
century. My research interests have focused upon their school formation in
Rome, interhuman relations and identitary conscience.

I took an interest in the extent to which the first generation with complete
studies in Catholic European schools took upon itself and promoted the
national and confessional element of their identity in the age of instability
and confessional confusion (1740-1755). I pursued the expression of their
individual and group identity through the analysis of their attitude at the
abovementioned moment of crisis expressed through the manifest discourse
and the all-out institutional constructivism.
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Transformarea Blajului intr-un centru autentic iluminist se leaga de
efortul lui Inochentie Micu Klein de a transforma clauzele benefice ale
Unirii cu Roma (1697-1701), in realitati palpabile pentru romanii
transilvaneni. In contractul semnat de intemeietorul Blajului, episcopul
Inochentie Micu Klein, cu Tezaurariatul, la 31 august 1736, privind
organizarea noului domeniu, se prevedea, la punctul sase, asezarea unei
mandstiri cu cadlugari ce ,,[...]sant cu viata fard prihana, intru invatatura
procopsiti, cu naravuri bune impodobiti si care stiu multe limbi”!. Era prima
schitare a unei ministiri romanesti de tip occidental in Transilvania. In
binecunoscuta diploma donationald din 1738, Carol VI prevedea ca jumatate
din veniturile domeniului Blaj sa fie destinate intretinerii a unsprezece
calugari baziliani (dupd expresia lui Samuil Micu ,,a unsprazeace ieromonasi

! Toan Chindris, Niculina Iacob, Petru Pavel Aron, Blaj, Editura Astra 2007, p. 52.
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vasiliteani”), a doudzeci de tineri seminaristi si pentru trimiterea la studii,
la Roma, in Colegiul De Propaganda Fide, a trei tineri de catre fiecare
episcop.

Manastirea baziliand din Blaj fusese infiintatd prin act fundational in au-
gust 1738, iar acesta preciza ca cei trei alumni sa fii depus inainte legamantul
monahal. Asemenea tineri nu erau usor de gasit. Noviciatul presupunea ca cel
putin clasele de umanioare sa fii fost absolvite. Pana acum in bibliografie era
consemnat cd la 1736 existau trei tineri care dispuneau de studii
corespunzatoare, efectuate la colegiul iezuit din Cluj: Gherontie Cotore (logicus
in 1736), Samuil Caliani (rhetor in 1736) si Gabriel Maior (rhetor in 1737).
Novicele bazilian Caliani, care era la Muncaci, in 31 ianuarie 1738, i-a si scris,
de altfel prefectului Colegiului, cardinalul Vincentio Petra, cu rugamintea de
a-1 permite continuarea studiilor la Roma, unde el ar fi putut sa ajunga in luna
iulie sau august?.

Anterior insd, pentru ca promisiunile actului fundational sa se puna in
practica, la 23 august 1735 Nuntiul de la Viena redacta, la rugdmintea mons.
Klein, episcopul romanilor din Fagaras, o scrisoare de recomandare adresata
sf. Oficiu, prin care solicita trimitea la Roma, in colegiu a doi sau trei tineri,
»[...] pentru a indeparta poporul de la schisma si a-1 intoarce la unire cu Biserica
si pentru a forma pastori moderni, care sa-i scoatd din ignoranta in care stau
inca multi tdrani victime ale exercitiilor de predicare facute de cei care
propovaduiesc falsa doctrind™.

Ne concentram atentia asupra grupului elitar unit, mai putin cunoscut, cel
din care Tnainte de 1747 s-a recrutat categoria celor care si-au asumat diferite
ipostaze administrative, In ierarhia eclaziastica si didactica sau au contribuit la
nasterea institutiilor de cultura bldjene (tipar, biblioteca).

Asadar, primii alumni trimisi de episcopul Inochentie Micu Klein, la
Colegiul Urban De Propaganda Fide din Roma, in 1736 au fost Josephus
Kotore si Joannes Petrus Karolvari, numele celui de-al treilea nu-1 cunoastem.
De frica convertirii la ritul latin, toti trei au refuzat prestarea jurdmantul de

2 Vezi, comentariul lui 1. Toth Zoltan, Primul secol al nationalismului romdnesc ardelean
1697-1792. Bucuresti, Editura Pythagora 2001, p. 60-61; Arhiva De Propaganda Fide, Roma
(in continuare ADPF), fond Scritture riferite nei congressi. Ungheria e Transilvania 61, vol.
5 (1728-1760), f. 184r.

3 Ibidem, f. 53r-54v.
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credinta fatd de colegiu®. Stim ca, nici chiar la interventia superiorul lor,
episcopul de Fagaras — care i-a amenintat ca ii va chema imediat de la Colegiu
si va trimite alti trei tineri transilvaneni de rit grec la Colegiu, pentru a fi educati
in locul lor — acestia nu si-au schimbat opinia®. Acelasi Nuntiu de la Viena
anunta, printr-o scrisoare in 5 ianuarie 1737, ca cei trei tineri baziliani (sunt
mentionate doar doud nume Josephus Kotore si Joannes Petus Karolvari) au
ajuns, in noiembrie 1736, la Colegiu Urban, in Roma, dar nu au vrut sa depuna
juramantul. Ei au cerut sa vorbeasca cu maestrul lor (episcopul de Fagaras)
,»|...] despre ritul lor, pentru a fi asigurati de acesta ca, cei din Colegiul pastreaza
diversitatea riturilor, fira a Incerca si-i converteasca la ritul latin™®. Alumnii
ardeleni raman 1nsa la fel de intransigenti. Mai mult, nu au vrut nici macar sa
adopte vestimentatia Colegiului, astfel incat, ei sunt nevoiti sa se reintoarca
acasa. Anul 1737 1i gasea deja in Transilvania, iar in 12 iunie 1737 episcopului
de Fagaras i s-a cerut trimiterea altor tineri la Colegiu si suportarea cheltuielilor
lor de calatorie’. Intors acasd, in Transilvania, in 16 februarie 1737, pentru ca
a refuzat prestarea jurdmantului, Joannes Petrus Karolvari se scuza si renunta,

* ADPF, fond Acta, vol. 110 (1740), f. 96r-v: Formula de Juramdnt,standard al Colegiului era:
»Ego N. Filius N. Diecesis Fagarassiensis plenam habeus Instituti hujus Collegyi notitiam
legibus et constitutionibus ipsius, qua iuxta Superiorum explicationem amplector me sponte
subycio, easque proposse observare promitto.

Insuper spondeo, et juro quod dum in hoc Collegio permanebo et postquam ab eo quocumque
modo, sive complitis, sive non completis studys exivero nullam aliam religionem, societatem
aut Congregationem Regularem sive speciali sedis Apostolicae Licentia ingrediar neque in
earum aliqua Professionem emittam.

Spondeo pariter et juro quod (Statum Religiosam amplector, videlicet ingrediar ordinem S.
Basily Magni-pro non Professo in Ord. Basiliano) /96v./ et ad omnes sacros etiam
Presbyteratus Ordines, cum superioribus visum fuerit promovatur.

Voveo praesterea, et juro quod completis studys sine mora in Provinciam meam revertar et
ili perpetuo in divinis administrandis laborem meum, et operam pro salute animarum in
Monasterio Balasfalvensi, aut ubi Episcopo Fogarassiensi meo Legitima Prelato visum fuerit
fideliter impendam.

Voveo insuper, et juro quod dicto Episcopo Fogarassiensi pro tempore obedientiam et
reverentiam praestabo, ac ab eiusdem nutu integre dependebo.

Denique voveo, et juro, me praedictum Juramentum eiusque /97r./ obligationem intelligere,
et observaturum. Sic me Deus adjuvet, et haec Sancta Dei Evangelie”.

5 Ibidem, f. 95r.

¢ ADPF, fond Scritture riferite nei congressi. Collegio Urbano, vol. 6 (1734-1740), f. 185r-188v.

7 Vezi, ADPF, fond Acta, vol. 110 (1740), f. 94v-95v; vezi si Collegio urbano, vol. 6 (1734-
1740), f. 185r-188v; f. 207r-209v; 212r.

161



LAURA STANCIU

in martie 1737, la cariera ecleziastica, pretextand ca a contractat o boala, care,
de altfel, i-a ucis mama.

Despre viata acestor tineri carturari stim destul de putine lucruri, transmise
in cea mai mare parte de Samuil Micu Klein, care referindu-se la ei afirma:
»[...] al treilea cdlugar [care] au fost Gherontie Cotore din varmeghia
Belgradului, din sat Totoi [spunea] au avut acesta frate mai mare ce-l1 chema
losif, trimis la Sdmbata Mare la teologie, unde au murit, apoi asa s-au dus cel
mai mic Gherontie™®.

in locul lor, Inochentie i-a propus in 1739 pe Silvestru Caliani, Gherontie
Cotore, fratele lui losif, si Grigorie Maior. Desi a declarat peste aproape doud
decenii de la desemnare folosind drept scuza boala (,,[...] siquidem debilem,
quam tunc habebam valetudinem, non sperabam cum Romana Aura potuisse
consistere”) cauza pentru care si-a continuat, la propria sa cerere, studiile la
Trnava sinu la Roma, Cotore pe semne a fost influentat de decizia fratelui mai
varstnic. Pentru locul ramas vacant la Colegiul Urban din Roma a fost desemnat
Petru Aron, care absolvise in 1735 clasa de retorica la Cluj si plecase apoi la
Trnava, la Seminarul sf. Adalbert’.

Cu toatd defectiunea produsa, nuntiul de la Viena a facut, in noile conditii,
o scrisoare de recomandare pentru a trimite alti trei tineri de rit grec la studiu
Congregatiei De Propaganda Fide din Roma. Cei trei erau: Petru Aron (secu-
lar), Grigorie Maior si Silvestru Caliani, amandoi diaconi religiosi, profesori
ai ordinului bazilian. In scrisoare se specifica faptul ci nuntiul i-a cunoscut in
13 august 1739, ca invitati/bursieri ai Mariei Tereza, venind din patria lor si
apartinand grecilor uniti. Nuntiul ruga Congregatia sd gaseascd o modalitate
pentru a-i licentia pe spezele Colegiului Grec, specificand: ,,[...] € con piu
freqventia venga accordata al nomito clerico Pietro Aron poiche essendo gia
tre anni ch’egli studia la Teologia a douva costi trattenersi che due anni soli”*°.
Sf. Oficiu dadea din nou curs rugdmintii §i raspundea printr-un rescript in 5
septembrie 1740, adresat Mons. nuntiu de la Viena in care specifica faptul ca
este respectat mentionatul act fundational imperial care prevedea ,,[...] pentru
binele spiritual al vastei provincii Transilvania, mult incercata din cauza miscarii

8 Samuil Micu, Istoria si lucrurile si intamplarile romdnilor [...], ms. rom. nr. 439, Oradea la
Biblioteca Academiei roméane, Filiala Cluj-Napoca, tom. IV, f. 328; Remus Campeanu,
Intelectualitatea romdneasca din Transilvania veacului al XVIII-lea, Presa universitara
clujeana 1999, p. 239.

° 1. Téth Zoltan, op. cit., p. 186.

1 ADPF, fond Scritture riferite nei congressi. Collegio Urbano, vol. 7 (1741-1760), f. 59r-v.
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ereticilor, care invadeaza provincia” prin faptul ¢4, trei tineri de rit grec vor fi
alimentati pe spezele Colegiului. In al doilea rand, se mentiona ci cei
doisprezece scuzi pe lund necesari intretinerii acestora vor fi platiti anticipat,
din semestru, in semestru, din mana Mons. Nuntiu din Viena!!. Astfel, in 1740
plecau, la Roma, Petru Pavel Aron, impreuna cu Grigorie Maior si Silvestru
Caliani, dandu-se astfel curs pentru prima data cu succes paragrafului din di-
ploma donationala a imparatului Carol VI, prin care se prevedea ca din veniturile
domeniului Blaj sa fie trimisi §i intretinuti trei studenti romani uniti la Colegiul
Urban De Propaganda Fide din Roma, spre a-si desavarsi pregatirea teologica'?.
Colegiul Urban De Propaganda Fide, unde si-au facut studiile alumnii
transilvaneni®, se afla in subordinea Congregatiei De Propaganda Fide. Acesta
era un departament al Vaticanului, care avea menirea sa propage catolicismul
prin mijloace specifice epocii. Colegiul pentru evanghelizarea popoarelor, dupa
cum 1ii aratd si numele, a fost infiintat n 1627 de papa Urban VIII, cu scopul
precis de a creste preoti pentru misiunile din celelalte continente si pentru diecezele
din Europa supuse s. Congregatiuni De Propaganda Fide si lipsite de preoti.
Jurisdictia sa se Intindea, pe tot parcursul secolului, dupa cum urmeaza: in 1728,
asupra patruzeci de vicariate apostolice, in 1750 asupra optzeci si trei de episcopii
s1 vicariate apostolice, pentru ca In 1758 numarul acestora sd se inmulteascd la o
suta doudzeci si sapte episcopii, vicariate apostolice si prefecturi misionare'.

" ADPF, fond Acta, vol. 110 (1740), f. 94v.

12 Joan Chindris, Niculina Iacob, Petru Pavel Aron, Blaj, Editura Astra, 2007, p. 22.

13 Intr-adevar in Cataloagele Colegiului ii regisim pentru perioada 1741-1744 pe Pietro Aron
din Transilvania de 28 ani in 1741, de rit grec si studia teologia. A intrat in Colegiu in 3 octombrie
1740; separat erau Silvestru Caliani, 23 ani si Grigorie Maior, de 26 de ani, greci, studiau ambii
filozofia in anul L. in 1742, inmatriculat la nr. 11 era Pietro Aron din Transilvania de 29 ani, de rit
grec si studia teologia, iar lanr. 15 erau Silvestru Caliani, 24 ani si la nr. 16 Grigorie Maior, de 27
de ani, greci, studiau ambii filozofia in anul II. Anul 1743 il gasea la nr. 10 pe Pietro Aron din
Transilvania de 30 ani, de rit grec si studia teologia, la nr. 15 erau Silvestru Caliani, 25 ani si la
nr. 16 Grigorie Maior, de 28 de ani, greci, studiau ambii filozofia in anul III. Din 1744, nu mai
figura in Catalog Pietro Aron, dar la nr. 4 era Silvestru Caliani din Transilvania, de rit grec, 26
ani; iar lanr. 5 Grigorie Maior, de 29 de ani, greci, studiind ambii teologia in anul I. In septembrie
1744, 1anr. 4 era Silvestru Caliani din Transilvania, de rit grec, 26 ani; la nr. 5 Grigorie Maior, de
29 de ani, greci, studiau ambii teologia si au fost notati cu optime. La fel ca toti ceilalti colegi
care aveau calificativ identic. In anul 1745 i regasim la nr. 3 pe Silvestru Caliani din Transilvania,
de rit grec, 27 ani; iar la nr. 4 pe Grigorie Maior, de 30 de ani, greci, studiind ambii teologia in
anul II, pentru ca anul urmator sa-i gaseasca Inmatriculati ca alumni in anul III la teologie. Vezi,
ADPF, fond Scritture riferite nei congressi. Collegio Urbano, vol. 7 (1741-1760), f. 62v-66;
121-132; 178-183v; 184r-190v; 265-269v; 370-378.

14 Joseph Metzler, Die Kongregation in Zeitalter der Aufkidrung. Struktur, Missionspldine und
massnahmen allgemeiner Art (1700-1795), in vol. Sacrae Congregationis De Propaganda
Fide memoria rerum. 350 anni a servizio delle missioni 1622-1972. Cura et studio J. Metzler
edita, vol. II /700-1815, Rom, Freiburg, Wien, Herder 1973, p. 23-83.
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De asemenea, populatia scolara a Colegiului a crescut si ea proportional.
Daca in 1671 la Colegiu erau cincizeci si sase de studiosi, iar in 1759 erau noua
mii noua sute noud zeci, in 1760 erau inmatriculati zece mii sapte sute opt'>.

Incd de la infiintare in tot Colegiul s-a adoptat stilul Colegiului roman
iezuit atat pentru regulile §i programul zilei, cat si in structura anului scolar
(stabilirea vacantelor) sau a orelor de studiu'®. Astfel, in orarul Colegiului
adoptat pentru anul 1742 se stabilea urmatorul program. Pentru ziua de Luni,
alumnii se trezeau la 07.30, dupa o jumatate de ord mergeau la oratoriu timp
de treizeci minute; la 07.30 - 08.00 stiteau in camera si studiau; apoi patruzeci
si cinci minute luau micul dejun, la ora 09.15 intrau la scoald pana la 10, cand
incepeau lectiile la morald, unde scriau treizeci minute apoi stateau sa audieze
prelegerea; intre orele 10-10.30 erau la polemica unde scriau patruzeci si cinci
de minute apoi audiau cursul; la 11.30-12 aveau canto, la ora 12 vecernie; la
12.30 aveau activitate la alegere, apoi intre 13-14 recreatie; la 14-14.30 litania
sfintilor si apoi din nou faceau studiu; la 14.30 erau la scoala pentru scolastica
timp de o ord si treizeci minute, interval in care scriau, li se explica materia si
audiau prelegerea; la ora 16 din nou erau la scoala pentru morala, timp de
patruzeci si cinci minute; din care treizeci minute scriau, cincisprezece minute
li se explica materia. Apoi intra maestrul de ebraica; la orele 17-17.30 mergeau
la alt etaj unde il intalneau pe maestrul de limba armeana, pentru armeni sau
pe maestrul de limba araba, pentru arabi; la ora 18 se recita rozarul, in pretoriu,
apoi avea loc vizita preotului; intre orele 18-20 se desfasura studiul in camere;
la 20.30 avea loc cina; intre orele 21-22 recreatia, iar la ora 23 se pleca in
oratoriu pentru oratiuni si confesiuni; la 23.30 era stabilitd ora pentru somn;
iar la 09.30 din nou se mergea la scoala. Pentru ziua de marti, la ora 13.30
lectorul de morala, preda timp de patruzeci si cinci minute scriere iar treizeci
minute li se explica materia, dupa care intra maestrul de limba greaca. Derularea
programul era similar zilei precedente (lunea). Miercurea aveau liber, iar ziua
de joi era identica in program cu cea de luni, pentru ca vinerea sa fie identica
cu ziua de marti. Ziua de simbata mai spargea din monotonie, astfel ca alumnii
luau micul dejun si pranzul si abia dupd pranz aveau scoald la retorica,
gramaticd, iar pentru teologie si filozofie era rezervata cate o ora pentru intrebari
puse profesorilor si formularea concluziilor. Ora 13 era rezervata ceremoniei
liturgice 1n Biserica, timp de patruzeci si cinci de minute apoi se continua cu
rozarul, iar la sfarsit se urma programul de luni. Programul a ramas valabil

15 ADPF, fond Sacra Congregatione. Varia (1622-1828).
16 ADPF, fond Scritture riferite nei congressi. Collegio Urbano, vol. 6 (1734-1740), f.
173r-173v.
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pana cand Mons. Leprotti, pentru ca dupa pranz era foarte cald, a hotarat sa-i
lase liberi pe alumni. Acestia puteau sa faca eventual o plimbare timp de 2 ore
dupa care se intorceau o ora la studiu, iar dupa rugaciune puteau din nou studia
o singura ora dupa pranz'’.

Viata in colegiu: curricula scolara, orarul, materiile, profesorii si exigenta
scolii erau stabilite de regulamentul de studii aprobat o datd la 20 de ani.
Intr-un asemenea regulament pus in practica incepand cu anul 1746 se precizau
saisprezece reguli fundamentale. 1. e nevoie doar de 2 ani pentru a termina
cursul de filozofie, asa dupa cum se practica si in alte colegii; 2. se prefigurau
drept termen 2 ani pentru studiul retoricii, unde se faceau 2 clase: o clasa
destinatd pentru parcurgerea gramaticii si cealaltd pentru a se preda exercitiile
de retorica; 3. pentru studiul lung al gramaticii se vor selecta alumnii care
si-au Tnsusit principiile limbii italiene, pentru tinerii care au ajuns la Colegiu
si studiazd cu un maestru, ceea ce constituia un avantaj fata de alti alumni;
4. pentru clasa a II-a de gramatica se recomanda tinerilor in ordinea claselor
urmate urmatoarele carti: Istoria sacra a lui Sulpicius Severus; Fabulele lui
Fedro; Epistolele lui Cicero, Cornelius Nepos; 5. studiul prozodiei era
recomandat ca tinerii sd deprinda regulile necesare pentru pronuntia corecta a
cuvintelor; 6. la retorica se studia poetica pentru pronuntia corecta si care sa
aiba efect/ rezultate in studiul retoricii; ca manuale erau recomandate lucrarile
lui Vergilius si Prudentius; 7. se folosesc pentru scoala de retorica urmatoarele
carti: Selectii istorice din Testament; Catehismul roman; Epistolele sf. leronim;
Discursurile lui Cicero si selectii din istoricii profani; 8. se permite lectorilor
de filozofie sa recomande alumnilor notite din sistemele filozofilor moderni
dar cu grija de a intelege terminologia care apoi sa serveasca in studiul teologiei
sacre; 9. compunerea ecleziastica este treapta care certifica terminarea cursului
de filozofie; 10. de doud ori pe saptdmand (dimineata sau seara) participarea la
liturghie, pentru deprinderea ritului si disciplinei orientale; precum si
introducerea 1n erezie si schisma; 11. lectorii de teologie morala: sa faca notiuni
ce tin de botez, cdsdtorie, comuniunea cu Dumnezeu; 12. sa fie predate notiuni
de catehism si confesiune; maniera de administrare a sacramentelor, penitenta
etc. 13. lectorii de sf. Scriptura sa-si organizeze materia dupa cum urmeaza: a.
studiul sf. Scripturi; b. istoria ecleziastica. 14. in disputele publice de teologie
scolastica si dogmatica ce se fac la sfarsitul studiului se introduc chestiuni din
sf. Scripturi si istoria ecleziastica facute in timpul studiului. 15. lectorul de

7 ADPF, fond Scritture riferite nei congressi. Collegio Urbano, vol. 7 (1741-1760), f.
141v-142r.
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teologie dogmatica trebuie sa conceapa un Tratat despre purgatoriu, necesar
alumnilor ce se vor Intoarce In Orient. 16. lectorul de teologie scolastica sa
aibd Intreaga atentie pentru a selecta chestiunile inutile si sa se concentreze
asupra problemelor mai importante!'s.

Acestui regulament prefectul de studii al Colegiului i-a adus completari
si precizari in optasprezece puncte. Ele se refereau in principal la reglementari
de genul: alumnii dupa terminarea cursurilor de retorica sunt pregatiti la limba
latina si italiand pentru a intelege stiinta superioard cu privire la sf. parinti;
conciliile si dogmatica; sa se foloseasca Dialogurile lui Ludovicus Vives;
Fabulele lui Fedru (pentru a dezvolta memoria), Scrisorile familiale selectate
din Cicero, Cornelius Nepos; textele conciliului de la Trento in limba latina;
studiul poeticii pentru a combate vanitatea. Tot pentru a exersa si dezvolta
memoria sa se insiste pe studiul regulilor de prozodie in latind in comparatie si
sublinind diferentele fata de limba greaca, pe textele lui Vergilius, Georgicele,
Imnele sacre ale lui Aulrelius Prudentius; sf. Ambroziu, De opera creationis;
Iuvenco, Historia evangelica; studiul istoriei ecleziastice si a celei profane, pe
sf. Ieronim, Epistole; Sulpicius Severus, Historia sacra; sf. Ambroziu, Libri
de Officiis de sacerdotali dignitate; Cicero, De officiis; De amicitia; De
senectute, Seneca, De animi tranquillitate; De vita beata; De Beneficiis;
Epitome de Eusebiu; Titus Livius, sf. Augustin, De doctrina christiana.

Privitor la studiul limbii latine pentru cei care studiau filozofia si teologia
le era recomandat studiul individual temeinic pentru oratii din Evanghelie, dar
sda nu neglijeze limba italiand. Astfel erau recomandate omiliile sf. Petru.
Studentilor de la filozofie le era recomandat, asa precum se facea in orice
Colegiu roman, doud ore dimineata si doud ore pe parcursul zilei sau seara,
initierea in stiintd pentru a ajunge sa-si cunoasca caracterul, iar profesorul sa
predea filozofia dupa unul din manualele publicate. Le era propus Philosophia
universalis sive commentarius in universam philosophiam de M. loanne Du
Hamel, ed. din Padova, in patru volume, iar din ea erau selectate cateva capitole:
Logica, Compendiu, Morala, Metafizica, Fizica generala, Fizica particulara
si vol. 3 ce contineau Propozitiile filozofiei moderne. Le era propus de asemenea,
un scurt compendiu de matematica (Breve compendio della mathematica)
pentru o succintd introducere In termenii acestei stiinte; le era recomandat sa
redacteze un comentariu asupra Intregii filozofii care sa-i pregateasca pentru
viata intru stiinta teologiei, pentru a deprinde discernamantul: indicate erau de
aceea Peripateticele.

18 Ibidem, f. 292-293v.
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Din punctul de vedere al prefectului de studii era indispensabil ca fiecare
alumn sa studieze un autor care sa-i ajute la redactarea lucrarii finale;
indispensabil era studiul Logicii, a sf. Augustin, De doctrina christiana.

Studentilor de la 7eologie le era indicat studiul constant al moralei
(dimineata si peste zi) cu exceptia zilei de marti i vineri; lectiile de scolastica
erau programate zilnic o jumatate de ora la amiaza; lectiile de polemica zilnic
o0 ord si jumadtate dimineata.

Pentru studiul moralei se recomandau conspecte din Theologia morali
sad usum seminariis Petrocarensis, tom. 4, Padova; pentru intelegerea
scolasticii erau indicate doud volume din Theologia speculativa si dogmatica,
iar lectorului de polemica i se recomanda folosirea cartilor editate la Tipografia
propagandei. In general, pentru lectiile cotidiene erau recomandate cartile
tiparite ale sf. parinti iezuiti si dedicate papei Clement VIII, cuprinse in
crestomatia Bibliotheca selecta. Pentru lectiile de patristicd, care se desfasurau
de doua ori pe sdptamand (martea si vinerea) erau propuse scrierile misionarilor
europeni; despre erezie, pentru promulgarea erorilor si parcurgerea sf. Scripturi
si a moralei crestine.

Erau, de asemenea, recomandate cunoastrea conciliului de la Trento si a
decretelor sale, lucrarea lui Du Hamel, Disputationes Biblicae (Institutiones
Biblicae, seu Scripturae sacrae Prolegomena una cum selectios
connotationibus in Pentateuchum).

Se sublinia ca sunt foarte utile pregatirea lectiilor de ebraicd, greaca, araba,
armeana, exercitiile de gramatica din ultimul an cu secvente de retoricd pentru
scoala superioara de filozofie si teologie.

Examenele de doctorat se desfasurau in prezenta a patru lectori si a Mons.
secretar si se petrecea in cadrul unei ceremonii solemne de examinare, iar
prestatia alumnului trebuia peregatitd, in prealabil, cu maxima aplecare.
Conditiile pentru inscrierea la doctorat erau: noua ani si jumadtate studiul
gramaticii, din care sapte ani si jumadtate studiul retoricii si doi ani studiul
filozofiei®.

Profesorii, cei chemati sd pund in practica si sd urmeze toate aceste
reglementari erau, la 1737, urmatorii: prefect de studii la Colegiul urban era P.
Tomasso; Gaetano Corazza era lector la speculativa; Francesco Zanarroni preda
elemente generale ale religiei si era lector de morald; B. Baldassarre si S.
Bernardo predau dogmatica; Emanuele Caranzo preda filozofia; Giovani Batta
Dazon preda gramatica si Introducerea in stiintele umaniste, adica: tratau autorii

19 Ibidem, f. 296r-311r.
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de limba latind, din care se selectau texte pentru a se putea exersa oratoria:
Epistolele familiale ale lui Cicero; doctrina card. Belarmin. Pe langa acesti
profesori mai predau Giovani Bruget la limba ebraica; Giovani Franchellucci la
limba greacd; Giuseppe Afsemani la limba araba si siriaca; bibliotecar era Carlo
Ussfeld, care asigura ordinea, curatenia si tinea indicele cartilor®. La 1739 corpul
profesoral s-a modificat lectorii de la Coleg. urban fiind: Avvocato Franchelucci
era lector la limba greaca; Tommasso La Seur preda Teologia si matematica —
predase inainte la Colegiul Trinitd de’ Monti limba greaca pentru elemente primare
de religie; Tommasso Mons. Mamachi (din ordinul predicatorilor ai Congregatiei
s. Matheo din Florenta) sustinea orele la limba greaca erudita. Rafaelle Vernazza,
preot de rit grec, preda limba literara greaca si era maestru de ceremonie pentru
acest rit. Niccolo Tommasso Mazzoracchi preda limba greaca pentru intelegerea
religiei; preotul Francesco Bidera tdlmacea filozofia si teologia in limba greaca
si explica ceremonia; Filippo Vitale era bibliotecar. Pietro Tommaso Cacciani
era lector de morala si sustinea si lectiile de polemica; iar odata cu moartea pr.
Stefan, lector la teologie a fost chemat sa-1 suplineasca pe dominicanul pr.
Tommasso Mamachi (31 mai 1740)*.

Cei pentru care s-a construit tot acest edificiu, alumnii din diferitele parti
ale lumii catolice traiau grupati in colegiu, pe specializdri, in camere de cate
doi. Camera avea in dotare (doud paturi, o masa, doua scaune, o banca la
fereastrd, doud dulapuri). In salonul comun al Colegiului alumnii dispuneau
de trei pianine, carti, draperii, fotolii. De asemenea, exista in Colegiu o bucatarie
si o infirmerie dotate cu cele de trebuinta?. Meniul zilnic al unui alumn continea,
fara a se indica cantitdtile, probabil ei se autoserveau dupa necesitati, pentru
ca erau mereu prezente in casd pe masa: paine, vin, apa, oud, fructe, branza,
ulei, sare, condimente, paste, carne®.

Desigur, efortul depus pentru studiu si tot acest confort mai produceau si
momente de relaxare, mai vesele, astfel ca, de ex. 1a 28 septembrie 1743, imediat
dupa sutinerea binecunoscutei teze de doctorat in filozofie, apreciata foarte bine
de comisia de examinare, lui Grigorie Maior 1 se facut referat din partea prefectului
de studii al Colegiului. Se pare ca rezultatele sustinerii tezei au provocat/ declansat
bucuria in tabara lui**, iar alumnul de rit grec din Transilvania a fost

2 Ibidem, vol. 6 (1734-1740), f. 173r-173v.

2! Ibidem, f. 386r-v; f. 452r; f. 4561-v.

2 Ibidem, vol. 7 (1741-1760), f. 282-289.

3 Ibidem, vol. 6 (1734-1740), f. 179r-v.

24 Este vorba despre Teza lui Grigorie Maior, publicata de altfel in 1743 sub indrumarea Pr.
Thoma Le Seur, lector la filozofie.
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mustrat, din cauza ca a deranjat ordinea Colegiului, facand galagie si chef®.

Blajul anului 1747, cand se intorceau de la Roma, absolventi ai Colegiului
De Propaganda Fide, Silvestru Caliani si Grigorie Maier, iar de la Trnava
Gherontie Cotore, avea deja ierarhia ecleziastica a episcopiei si echipa episcopului
Inochentie Micu stabilitd. Dupd marturisirea aceluiasi Samuil Micu, functiile
erau edesemnate dupa cum urmeaza: un vicar general, In persoana lui Nicolae
de la Balomir si din doi functionari ai domeniului episcopal. Administratorul
curtii episcopale era Daniil Marginai, care fusese coleg cu Gherontie Cotore si
Petru Tohati, la Cluj, in 1737%. Aici, la colegiul iezuit — unde au invatat mai
multi membri ai familiilor Aron, Boer, Cotore, Dobra, Kalyani, Timandi sau
Pop de Daia — stim cd Mardsinai (Marginai) a reusit sa-si termine studiile. Alaturi
de el, contabilul curtii episcopale, secretarul episcopului Inochentie Micu, era
Petru Pop Daliia: ,,Dupa aceasta, vladica Clain pe protopopul Nicolae de la
Balomir 1l face vicaresiu gheneralis si-i porunceaste sa adune sabor si in sabor si
si dechilin la toti protopopii sa scrie si sd vesteasca si afurisaniia theologului sia
lui Petru Aron; si deregatorilor dominiumului vladicesc, lui Daniil Marginai,
odorbirdului, si lui Petru Pop Daliia, santartaului, porunceaste ca, lui Aron, din
veniturile vladicesti, nimic mai mult s nu-i dea”™’.

In 14 iunie 1747, 1i gasim la Blaj in prezenta inspectorului tezaurarial
Joseph Weiss pe Petru Pop de Daia, ,,rationalistul” domeniului episcopal si pe
Daniel Mardsinai (Marginai), ,,provizorul” domeniului, care redactau impreuna
primul inventar al cartilor din biblioteca episcopala, acel Inventarium Librorum
Balasfalvae in residentio episcopali®®. Documentul, semnat in calitate de vicar
general al episcopului de Fagaras, Petru Pavel Aron, scris de Petru Pop de
Daia si dictat, cel mai probabil, de Daniil Mardsinai (Marginai), nota 283 de
pozitii nenumerotate i cumula trei fonduri de carte: cértile pastrate pana atunci
sub sigiliul tezaurariatului si al episcopeiei, cartile episcopului loan Giurgiu
Patachi® si biblioteca episcopului Inochentie Micu®.

2 ADPF, fond Scritture riferite nei congressi. Collegio Urbano, vol. 7 (1741-1760), f. 97r-v;
101r-102r;165r-166v-167r.
26 1. Téth Zoltan, op. cit., p. 60-61.
2" Samuil Micu, Istoria besericeascd a episcopiei romdnesti din Ardeal [...], tom IV, partea a
X-a, Episcopiia §i episcopii Fagarasiului din Ardeal, § 4 Viadica Clain la Roma, . 294r.
28 Magdalena Tampa, Din inceputurile bibliotecii de la Blaj. Despre inventarul manuscris din
14 iunie 1747, in Biblioteca si cercetarea 111, 1979, p.c. 126-145.

¥ Eadem, Contributii la istoria preiluminismului romdnesc in Transilvania: despre biblioteca
lui loan Giurgiu Patachi, In Biblioteca si Cercetarea, X, 1986, p. 299-303; Iacob Marza,
Biserica, politica si cultura la episcopul loan Giurgiu Patachi (1681-1727), in Annales Uni-
versitatis Apulensis. Series historica, 11/11, p. 60-64.

30 Joan Chindris, Cultura si societate in contextul Scolii ardelene, Cluj-Napoca 2001, p. 45-76.
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Mardsinai (Marginai) a fost un personaj emblematic al epocii si generatiei
sale pentru confuzia, instabilitatea si infidelitatea confesionald a romanilor
ardeleni. Spre deosebire de tovarasii sai Gherontie Cotore, sau Grigorie Maior,
toti in 1747 inversunati adversari ai lui Petru Pavel Aron, dar care s-au
resemnat cu plecarea vladicului in exil si s-au repliat in jurul programului
lui Inochentie si 1n fine a lui Aron, pentru reconstructia Bisericii careia i-au
ramas credinciosi, Mardsinai trece la neuniti. Gestul poate fi explicat probabil,
tocmai, datoritd deceptiei survenite in urma situatiei create in legatura cu
Inochentie si a aversiunii fatd de Petru Pavel Aron’!. El devenea astfel un
interesant reprezentant al categoriei celor ce oscilau Intre uniti §i neuniti,
optand in final pentru cei din urma.

Echipa de la Blaj s-a modificat, a fost completata si intregita mai apoi cu
oamenii alesi de Klein: Petru Pavel Aron, Silvestru Caliani, Grigore Maior,
Gherontie Cotore si Atanasie Rednic. Toti au fost elevi ai colegiului iezuit din
Cluj, de unde Aron si Cotore au trecut la Trnava, Grigore Maior si Silvestru
Caliani la Roma, la Colegiul De Propaganda Fide, iar Rednic la Universitatea
din Viena, ca membru al Pazmaneumului. Terminand filozofia in Trnava, Petru
Aron a fost trimis si el pentru studiile teologice la Roma*2. Acestora li s-au mai
adaugat arhimandritul Leonte Moschonas, un grec venit in timpul si Iimpreuna
cu Inochentie Micu de la Fagaras la manastirea Sf. Treimi din Blaj si Constantin
Dimitrievici, originar din Tara Roméneasca.

Pentru a intelege determinarea si efortul depus de aceasta generatie la
constructia institutionald care a facut din Blaj centrul spiritual al romanilor in
sec. al XVlIII-lea, nu sunt deloc de neglijat nici relatiile interumane, de la
mijlocul veacului.

La Cluj, Aron fusese in 1730 coleg de clasa cu Caliani, dar apoi 1l depasise;
incepand cu 1736, urmase filozofia la Trnava, astfel incat avusese posibilitatea
de a intra direct in clasa de teologie pe care a si absolvit-o, in 1744. Ceilalti doi
alumni au trebuit sa frecventeze si sa termine acolo si primii doi ani de filozofie.
Maior si Caliani s-au intors in tard prin Viena, in 1747%. Aron, Caliani si Cotore
se cunosteau bine intre ei de la Blaj. Ceva mai izolat de grupul celor trei erau
Grigore Maior, care invatase pana in 1736 undeva in Ungaria (la Trnava sau

31 Laura Stanciu, Intre rdsarit si apus. Secvente din istoria Bisericii roménilor ardeleni (prima
Jjumatate a secolului al XVIII-lea), Cluj-Napoca, Argonaut 2008, p. 119-153.

32 Remus Campeanu, Elitele romdnesti din Transilvania veacului al XVIII-lea, Presa universitara
clujeana 2000, p. 125-175.

3 1. Téth Zoltan, op. cit., p. 187-188.

170



DESPRE EFECTELE POLITICII REFORMISMULUI TEREZIAN.
PIONIERII BLAJULUI LA STUDII, iN ROMA (1736-1754)

Casovia?) si Atanasie Rednic, care era cel mai tanar dintre ei i petrecuse cei
mai multi ani la Cluj, dupa plecarea celorlalti. Aron 1l cunoscuse pe Rednic la
Viena, atunci cand ajunsese acolo insotindu-1 pe Inochentie. La Roma, relatiile
dintre ei s-au schimbat se pare. Maior se apropiase mai mult de Caliani, urmand
impreuna cursurile de filozofie, iar Aron, inmatriculat la Colegiul Urban De
Propaganda Fide direct la clasa de teologie a ramas izolat de grupul celor doi,
ramanand singur. Desi ei sunt, cu totii discipolii fideli ai lui Inochentie, spre
marea pierdere a Unirii, intre cei cinci nu se realizase o buna intelegere,
impiedicata, pe de o parte, de rivalitatile dintre ei, de temperamentele lor diferite
marcatd si de evolutia relatiei cu Inochentie, de influenta episcopului aflat in
exil, chiar la Roma, din 1745. Pe de alta parte, Maior si Caliani erau
temperamente sanguinice, Rednic si Aron, asceti rigizi. Intre cele dou grupari
se situa Cotore, cu trasaturile sale mai putin accentuate. Treptat, Cotore s-a
atagat multd vreme de grupul lui Aron, ajutdndu-l sa impund, in calitate de
superior al manastirii, orientarea mai severa, iar Aron ii evidentia laudativ pe
Cotore si pe Rednic in comparatie cu ceilalti, ceea ce a dus la multe disensiuni
si chiar scandaluri penibile®.

De exemplu, intr-un moment in care ii era adversar lui Cotore, Maior,
facea, se pare, voit confuzia intre cei doi frati Cotore si pretindea cd Gherontie
nu fusese apt sd depuna (juramantul) legamantul monahal si ca din aceasta
cauza nu a facut parte din grupul celor trei alumni romani: ,, Susceptus is fuerat
ad Noviciatum, probatus, sed inhabilis pro religione inventus [...] ejictus est
acceptus nihilominus a Barone Klein pro tunc Episcopo, non amplius pro hac
nostra Fundatione (nam si quo hac aptus fuisset, ivisset etiam nobiscum
Romam, eo enim fine acceptus fuerat ad Noviciatum), sed pro studiis duntaxat,
ut si casu quo convalesceret ex quadam infirmitate, quam se habere dicebat,
ad Statum Ecclesiasticum cum tempore applicaretur’.

Pentru jumatatea secolului al XVIlI-lea, primele productii originale,
intelectuale ale pionierilor Blajului spun foarte multe despre aceasta generatie
fondatoare. Pe de o parte, Daniel Mardsinai (Marginai) redacta in prima jumatate
a secolului al XVIII-lea prima concordanta biblica din literatura noastra
teologica, dupa modelul Bibliei de la Bucuresti (1688), Stihuri din sfinta
Scriptura pentru multe lucruri®®. Cam la un deceniu distanta, generatia condusa

3% Ibidem, p. 188-189.

35 Ibidem, p. 186.

36 Daniil Mardsinai (Marginai), Stihuri din sfinta Scripturd pentru multe lucruri, Biblioteca
Academiei romane. Filiala Cluj-Napoca, ms. rom. 102, 192 f.
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de vladica Petru Pavel Aron — formata din Grigorie Maior, Gherontie Cotore,
Atanasie Rednic, Silvestru Caliani — a trudit Tmpreuna, la traducerea Bibliei in
romana dupa Vulgata latina, intr-un timp record de numai un an*’. Pe de alta
parte, avem opera lui Gherontie Cotore, fratele lui Iosif. Aflat la studii la Trnava,
in 1746, a tradus si adoptat, dupa literatura catolica a veacului, inspirandu-se
din lucrarile iezuitilor Louis Maimbourg si Martin Szent-Ivany si a misionarului
Cristofor Peichich un adevarat catehism catolic, Tn doua parti: Istoria despre
schismaticia grecilor si Articulusurile ceale de price®®. La Blaj, la recent
infiintata tipografie arhidiecezand, nu s-a publicat nici una din aceste lucrari.
Prima generatie a Blajului a iesit insd pe piata editoriald, abia in 1750 pentru a
combate discursului polemic a lui Visarion Sarai, cu o lucrare redactata exclusiv
dupa izvoare rasaritene Floarea adevarului, lucrare care a statuat discursul
oficial identitar al noii Biserici unite din Transilvania.

Desigur, motivatia gestului lor il gasim tocmai in realitdtile confesionale
din Ardeal, in starea de deruta si confuzie identitara a roméanilor. Autoritatile
locale ca si cele imperiale I-au acuzat pe episcopul unit Inochentie Micu ca ar
fi provocat si chiar incurajat miscarile antiunioniste la mijlocul secolului®’.
Pozitia trangantd si neechivoca a lui Inochentie, in lupta sa de a pune in practica
prevederile celei de a doua Diplome leopoldine in fata Starilor transilvane,
lasa impresia cd ea a fost stimulatd si sustinutd de miscarea antiunionista
promovata si propagata de discursul anticatolic al elitei ortodoxe.

Inochentie Micu a plecat din tarad in 1744, nemaiputand sa se intoarca pe
scaunul pe care-l parasise fard voie. Dar, n definitiv, ce putea sd mai facd un
vladica aflat in exil sau chiar la Blaj, cand insdsi mantuirea enoriasilor sai era
afectata? Raspunsul si solutia s-a ndscut tocmai din aceasta criza. Efectele Unirii
s-au convertit Tn timp Tn mediul politic si in atmosfera epocii nu s-au lasat mult
asteptate. La indemnul lui Kollonich, care a imbratisat de timpuriu cauza
scolarizarii romanilor, un mare sprijinitor al unirii, parintele Martin Szent-Ivany,

37 Vezi, studiul lui Ioan Chindris, Biblia lui Petru Pavel Aron, in lIoan Chindris, Niculina
lacob, op.cit., p. 159.

38 Gherontie Cotore, Despre articulusurile ceale de price Sdmbdta Mare-1746. Prefata: Iacob
Marza. Glosar, nota asupra editiei: Mihai Alin Gherman. Transcrierea textului, note: Ioan
Gabor. Editie ingrijita, cuvant introductiv, rezumat,bibliografie selectiva, indici: Laura
Stanciu, Alba lulia, 2000. Idem, Istoria despre schismaticia grecilor. Prefata: lacob Marza,
Editie Ingrijita si Studiu asupra limbii de Alin Mihai Gherman, Studiu introductiv: Laura
Stanciu, rezumat: Ernst Ch. Suttner, Cluj-Napoca, Argonaut 2006.

3 Zenovie Paclisanu, Istoria Bisericii romdne unite. Partea I, 1697-1751 (editia a II-a), in
Perspective, nr. 65-68, iulie 1994 — iunie 1995, an. XVII, p. 279-280.
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dddea urmatorul indemn celor dispusi sa adere la Unire: ,,Prin Unire, puteti
spera sd va dati fiii la Invataturd in scolile i in seminariile catolice, care sunt
sau vor fi Infiintate in acest scop; aici se va purta grija hranei si celorlalte
nevoi ale lor cat timp se vor strddui sa invete, ca astfel sa se poata ridica barbati
eminenti, care la vremea lor — fie in ordinul bisericesc, fie in cel lumesc —sd va
poatd aduce servicii voud, patriei voastre si Bisericii, ba chiar intregii tari si
care vor fi de mare folos atit pentru aceasta, cat si pentru voi’*°. Un prim
rezultat este chiar generatia lui Inochentie Micu Klein, P.P. Aron si Gherontie
Cotore, toti fosti studenti ai lui Martin Szent-Ivany.

Se stie ca Unirea in Transilvania anului 1744 s-a confruntat cu o polemica
sustinutd de neuniti pe doua cai: direct, prin intermediul calugarilor sau al
altor clerici veniti in Transilvania din Serbia sau Tara romaneasca; indirect,
prin intermediul cartilor sau al manuscriselor de toate tipurile, care contineau
mesaje contra Unirii §i care au fost raspandite in parohiile de pe teritoriul
marelui principat?*!.

Solutia a fost nascuta tocmai de aceastd criza. Pe de o parte, in 1746,
autoritatea politica centrald, imperiald, prin ordonantele Mariei Tereza, ia
primele masuri strategice in politica confesionald, in incercarea de a
preintampina alte conflicte si confruntari confesionale. Pe de alta parte,
combatantii uniti §i neuniti au purces la elaborarea unor discursuri identitare,
asumate atat de elita unitd cat si de cea neunita, literaturd generata si influentata
de polemica deja traditionald intre greci si latini.

Actiunea calugdrului Visarion a determinat autoritdtile din Viena sa
interzica iesirile sau intrarile in Transilvania ale ,,calugarilor si preotilor sarbi”
care nu aveau asupra lor pasaport militar. Cu toate masurile luate de autoritati,
in Transilvania au continuat sa patrunda preoti si calugari ortodocsi din Tara
romaneascd, Serbia sau Moldova, care instigau impotriva unirii. In tot acest
timp, autoritatile militare locale au continuat sa-i aresteze pe unii dintre ei,
incercand sa stopeze fenomenul*’. De asemenea, stim cd, in absenta unei
tipografii ortodoxe in Transilvania, desfiintatd odatd cu Mitropolia ortodoxa,
tipografiile din Tara Romaneasca livrau credinciosilor o varietate imensa de
lucrari religioase cu intentia de a-1 intdri in constiinta ortodoxa, carti trecute

# 1. Téth Zoltan, op.cit., p. 58.

4! Ciprian Ghisa, Biserica greco-catolica din Transilvania (1700-1850). Elaborarea discursului
identitar, Cluj-Napoca, Presa universitara clujeana, Cluj-Napoca 2006, p. 249-250.

# Mihai Sasdujan, Politica bisericeascd a Curtii din Viena in Transilvania (1740-1761), Cluj-
Napoca, Editura Presa universitara clujeand 2002, p. 223.
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peste munti de cdtre teologi si preoti®’.

Conform decretului Mariei Tereza din 8 iunie 1746, pentru a stopa efectele
miscarilor anticatolice din Transilvania, ce au culminat cu activitatea lui
Visarion Sarai, calugarii trebuiau sd rdmana linistiti Tn manastirile lor. $tim ca
cei care au indus poporul 1n eroare §i nu au respectat legile tarii si preotii
ortodocsi care au venit din Moldova, Tara Roméaneasca sau alte provincii
turcesti in Transilvania si au actionat impotriva unirii erau pedepsiti*. Aceeasi
Maria Tereza, cu ordinul din 23 noiembrie 1746, a interzis introducerea in
Transilvania a cartilor bisericesti tiparite in Moldova si Tara romaneasca®.
Efectul a fost infiintarea tipografiei de la Blaj din 1747.

Finalmente, cei care au pus in aplicare programul episcopului Inochentie
Micu au fost oamenii alesi si formati de episcopul Inochentie Micu Klein. Cu
trei exceptii, Nicolae Balomiri, Nicolae Pop din Daia si Daniil Mardsinai
(Marginai), care au parasit Blajul, candva dupa 1747, iar doi dintre ei au parasit
chiar Unirea. Primul s-a refugiat dincolo de Carpati, cu intentia de a pleca in
Turcia sau in Rusia, provocand, in 1750, interventia tarinei Elisabeta la Viena46 ,
iar pe al doilea il regasim ca protopop unit in Chetani, la 1767%. Al treilea,
Daniil Mardsinai (Marginai) stim ca, in timpul miscarilor confesionale de la
jumatatea secolului, s-a desprins de Unire si din Karlowitz, a fost acuzat ca
impreund cu Vasile Boer, expedia in Ardeal scrisori instigatoare Indemnéand
poporul sa le trimita bani, spre a putea dobandi ,,natiunii romane episcop neunit’,

# Keith Hitchins, Constiintd nationalda si actiune politica la romanii din Transilvania (1700-
1868). Introducere si ingrijirea editiei de Pompiliu Teodor. Traducere de Sever Trifu si
Codruta Trifu, Cluj-Napoca, Dacia 1987, p. 43-44.

# Mihai Sasaujan, op.cit., p. 155; vezi pe larg, decretul in Idem, Habsburgii si Biserica ortodoxd
din Imperiul austriac (1740-1761). Documente, Cluj-Napoca, PUC, p. 305-306, reprodus
la p. 304-308.

# Zenovie Paclisanu, op. cit., p. 384.

% Remus Campeanu, Elitele romanesti [...] , p. 144.

47 Greta Miron, ,,...porunceste, scoale-te, du-te, propovedueste ...”" Biserica greco-catolica
din Transilvania. Cler si enoriasi (1697-1782), Cluj-Napoca, Presa universitara clujeana
2004, p. 104, 154, 351.

# Augustin Bunea, op.cit., p. 253. 1. Toth Zoltan, op. cit, p. 257-258, 311, 357, Remus
Campeanu, Intelectualitatea romaneasca din Transilvania veacului al XVIII-lea, Presa
universitara clujeana 1999, p. 239. Dupa 1759 Mardsinai (Marginai) a reusit chiar sa intre
in cancelaria episcopald a lui Dionisie Novacovici, calitate in care a continuat sa militeze
impotriva Bisericii Unite. A fost de aceea arestat la porunca generalului Bucow, dar a evadat,
se pare, din inchisoare si sub pseudonimul Daniel Lazarini, a obtinut de la stat un stipendiu
(bursa) 1n valoare de 200 florini pentru a studia Policey und Cameral Wissenschaften in
Viena, unde a fost timp de doi ani studentul lui Sonnenfels.
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Chiar daca elita intelectuala unita a fost divizata, Maior si Caliani erau
de la inceput alaturi de Micu, iar Rednic, fiind confesorul si prietenul lui
Aron a ramas alaturi de acesta, cazul lui Cotore ramane emblematic. El a
fost la inceput alaturi de Caliani si Maior, alaturi de care in 29 octombrie
1747, iscélea o petitie, aratandu-se preocupat de soarta Unirii in destrdmare,
in lipsa episcopului exilat®, dar fiind cel mai preocupat de problemele
Bisericii si ale natiunii, s-a plasat in cele din urma pe o pozitie de neutralitate.
Trecand peste disensiunile dintre ei Insa toti acestia si-au asumat, in conditiile
date, povara sarcinilor pentru edificarea Bisericii acceptand odata cu numirea
noului episcop, in 1754, urmatoarele functii®’: Arhimandritul Leonte
Moschonas a fost desemnat eclesiarh. Silvestru Caliani era arhivarul diecezan,
directorul scolilor, si, in aceasta calitate, raspundea si de matricolele si
cataloagele tuturor celor trei forme de invatamant de la Sf. Treime. El a fost
si presedintele comisiei pentru examinarea candidatilor la preotie, egumen
al manastirii Sf. Treimi in 1762. Grigorie Maior a fost profesor de limbi
(latina si greacd), a predat cele sapte arte liberale, bibliotecar (din 1754),
egumen si prepozit al manastirii Sf. Treimi (1759-1762). Atanasie Rednic,
profesor de dogmatica si apologetica, egumen al manastirii Bunei vestiri,
conducatorul seminarului lui Aron, vicar general, in perioada 1763-1765.
Gherontie Cotore a fost superiorul trapezei. Aron i-a incredintat conducerea
tipografiei, de care se ingrijeste reorganizand-o, cu mesteri din Tara
romaneasca si cu ajutorul tipografului Sandu din Moldova®!, facand-o sa
functioneze in buna stare (mai 1755)3. Mai apoi a ajuns profesor de liturgica
si pastorala, egumen al manastirii Sf. Treimi (1754-1759), vicar general (1754-
1763). Dascalul Scolii de obste, deschisa din 1747, a fost, la 1754, laicul
Constantin Dimitrievici.

1. Toth Zoltan, Cotorea Gerontius és az erdélyi romdan nemzeti ontudat ébredése, in Hitel,
IX, nr. 2, 1944, p. 87, 257-258, 311, 357; Remus Campeanu, Intelectualitatea romdneascad
din Transilvania veacului al XVIII-lea, Presa universitara clujeana, 1999, p. 239.

30 Zenovie Péclisanu, op.cit., p. 382; Augustin Bunea, Episcopii Petru Pavel Aron si Dionisie
Novacovici sau Istoria romanilor transilvaneni de la 1751 pana la 1764, Blaj 1902, p. 277-
280.

31 Samuil Micu, op. cit., f. 351-352; f. 361-363: ,,[...] Gherontie ce fusese vicaris gheneralis,
prepozitus consistorialis, tipografie cu stradania lui s-au fost ridicat, care-le pentru Beserica,
pentru neam si pentru scoale, multe se nevoise §i poci intr-adevar sa zic, ca era el cel mai
invitat atunci in tot clerul romanesc din Ardeal”. Vezi si lacob Marza, Ecole et nation. Les
écoles de Blaj a I’époque de la renaissance nationale, Cluj, Institutul cultural roméan 2005,
p. 101-120.

521, Téth Zoltan Primul secol al nationalismului [...], p. 242.
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In fapt, ei erau cei care au indeplinit primii, la Blaj, un standard de eruditie,
ce va constitui apoi trasatura dominanta a iluminismului ardelean. Au fost
oamenii primului moment, calugari, dascali, scriitori formati in atmosfera
Reformei catolice si cei care au fost chemati sd Intareascd noua Biserica, atat
din punct de vedere institutional cat si spiritual. Si nu puteau realiza acest
lucru decat creand in ambele planuri, in paralel zidirea scolilor, tipografiei si
bibliotecii cu scrierea si editarea nu numai a manualelor si cartilor de cult
necesare, dar si a cartilor de doctrind a Bisericii roméne unite, care sa justifice
si sd sublinieze rolul acesteia in definirea identitatii romanesti. Meritul lui
Klein si al echipei sale consta in faptul cd nu au vazut aceste institutii ca un
scop in sine, ci ele erau menite sa edifice noua religie, greco-catolica. Micu a
fost cel care a contribuit la crearea acestei elitei, care a dus la implinirea unui
adevarat program cultural. In definitiv, actiunile episcopului Inochentie Micu
Klein erau menite sa realizeze scopul emanciparii romanilor ardeleni prin
organizarea bisericeasca, asezdminte culturale si scoli. Generatia primilor
romani scoliti in centrele catolicismului reflecta deja drumul parcurs de Biserica
unitd de la potential la realitate, de la promisiune la certitudine, in toatd
activitatea lor de edificare spirituald, intelectuald si institutionala trecuta si
filtrata prin si de scoala catolica superioard. Este generatia care a resimtit acut
nevoia elaborarii unui discurs identitar pentru uniti, un discurs ce isi avea
originea In nevoia internd de dezvoltare si consolidare a Bisericii unite, aflata
la mijlocul secolului intr-un moment de cumpana.
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ISTORICUL COMUNITATII SI BISERICII
»SF. VASILE CEL MARE” DIN BUCURESTI
(DE LA FONDARE LA CATACOMBE)

TIoan-Marcel DANET

RESUME: L histoire de la communauté et de I’église Sfantul Vasile
cel mare (Saint Basile le grand) de Bucarest (de sa fondation aux
catacombes). Dés le début de son existence, dans I’ancienne Valachie,
I’Eglise catholique de rite oriental a connu un parcours de souffrance.
L’église Sfantul Vasile cel Mare (Saint Basile le Grand), la premiére église
greco catholique de Bucarest, batie dans la période ou Raymund
Netzhammer, était archéveque catholique a Bucarest, témoigne des années
difficiles de persécution avant, mais surtout aprés 1948, date de mise
hors de la loi de I’église catholique de rite oriental.

MOTS CLE: Eglise catholique de rite oriental, Raymund Netzhammer,
Vladimir Ghika, Eglise greco catholique, Bucarest, L’église Sfantul Vasile
cel mare/ Polona (Saint Basile le grand/ rue Polona).

Introducere

Istoria Bisericii greco-catolice, puternic marcata in ultimele decenii, este
retraita prin amintirea vie a preotilor si episcopilor martiri, prin prezenta acestora
in memoria individuala si colectiva.

Astfel, biserica Polond, cum a fost numita, mai precis prima biserica greco-
catolicd din Bucuresti, biserica Sfantul Vasile cel mare, unde au slujit
personalitati precum Monseniorul Vladimir Ghika, loan Balan, Vasile Aftenie,
Tit Liviu Chinezu, Vasile Mare, implineste anul acesta o sutd de ani de existenta.
Cu acest prilej, ne simtim datori sa amintim aspecte importante i documente
inedite din istoria Bisericii greco-catolice in Vechiul Regat.
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Istoricul comunitatii si bisericii ,,Sf. Vasile cel mare”
din Bucuresti (de la fondare la catacombe)
incercirile de misionarism greco-catolic in Tara roméaneasci
Ardelenii greco-catolici in Principate la inceputul secolului al XIX-lea

Romanii transilvaneni au fost in permanenta legatura cu cei din Muntenia
s1 Moldova prin comunitatea de limba, culturd, credinta, viata economica si
nu in ultimul rand prin interesele lor nationale.

Acestia au trecut muntii Carpati din cele mai vechi timpuri, pentru a se
apdra de ndvalitori, apoi practicand transhumanta si schimburile de marfuri,
pentru a invata sau pentru a fi profesori in scolile romanesti si nu de putine ori
pentru a scdpa de asuprirea nationald, ori numai pentru a gasi un loc de munca
mai demn intre conationalii lor.

In momentele cruciale pentru neamul romanesc transilvinenii s-au alaturat
fratilor lor in razboaiele de independentd, reintregire sau de eliberare a teritoriilor
romanesti Tn ultimul rdzboi mondial. Multi dintre transilvanenii trecuti in
Vechiul Regat au fost greco-catolici si au continuat sa practice religia mostenita
de la parinti si dupa stabilirea lor la sud de Carpati.

Mitropolia Blajului s-a ingrijit in permanentd de credinciosii ei, trimitdndu-
le ca pastori pe cei mai destoinici preoti.

In mod regretabil, datele ce ne-au ramas de la inaintasii nostri in arhivele
Mitropoliei sau ale Vicariatului de la Bucuresti au fost distruse dupa 1948,
ceea ce ingreuneaza enorm reconstituirea istoriei Bisericii noastre. Parcurgand
cu migald numeroasele lucrari cu continut istoric, presa vremii, schematismele
Mitropoliei din Blaj si ale Arhidiecezei latine din Bucuresti aflate in Biblioteca
Academiei Romane, se pot stabili sau concluziona evenimentele din viata
religioasd a romanilor uniti stabiliti in Vechiul Regat.

Cu certitudine se poate afirma ca preotii greco-catolici veniti cu diferite
treburi in Tara Romaneascd sau Moldova, au celebrat servicii religioase inca
din secolul al XVIII-lea pentru credinciosii stabiliti sau aflati pe aceste
meleaguri.

Din documentele pe care le avem la indemana se cunoaste ca pe la inceputul
secolului al XIX-lea multe familii de ardeleni ce nu-si puteau achita obligatiile
iobagesti catre nobili, au preferat sa se refugieze peste Carpati, angajandu-se
pe mosiile boieresti. Unii tineri au trecut muntii, pentru a se sustrage obligatiilor
militare, care in acea vreme aveau o durata de 7-10 ani. O alta categorie de
romani transilvaneni stabiliti in Muntenia, proveneau din randul iobagilor
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trimisi cu vitele nobililor la iernat in lunca Dunarii. Parte din ei, casatorindu-
se in Muntenia, nu s-au mai inapoiat in tara de origine. Dintre acestia numai in
jurul Bucurestiului se stabilisera circa 12 000 de ardeleni greco-catolici, ce nu
puteau practica religia lor. Intelectualii greco-catolici veniti din Transilvania
frecventau bisericile de rit latin, Insa taranii, raspanditi pe mai multe mosii
boieresti, apelau la serviciile preotilor ortodocsi.

In acea perioada catolicii din Valahia se aflau sub jurisdictia episcopului
Fortunatus Ercolani (1814 -1820) cu resedinta la Nicopole, in Bulgaria, si
apoi a episcopului Iosif Maria Molajoni din 1825 pana in 1847. intre anii
1820-1825 scaunul episcopal nu a fost ocupat.

Pe timpul pastoratiilor intreprinse iIn Muntenia, episcopul Ercolani constata
lipsa de preoti greco-catolici i din anul 1814 se adreseazd prin mai multe
scrisori episcopului loan Bob (1772 — 1830) de la Blaj, solicitandu-i sa trimita
un preot unit in Valahia'.

Prima scrisoare pastrata si care face referire la acest aspect dateaza din 19
februarie 1816. In aceasti scrisoare Ercolani insista pentru trimiterea unui preot
unit, fiindca 1n lipsa acestuia, greco-catolicii aflati in eparhia sa frecventeaza
mai bucuros bisericile chismaticilor decat cele latine si il roaga pe episcopul
Ioan Bob ,,sa binevoiasca a-i trimite un preot zelos si inzestrat cu stiinta, care
sa indrepte scaderile si sa intareasca in credinta pe cei sovaielnici’™.

Interventiile episcopului loan Bob la guvernul din Cluyj si la cancelarul
Maetternich de la Viena s-au prelungit mai mult timp, Intrucat se impunea
protectia impdaratului si acordarea din partea Austriei a 100 de taleri aur pe an
sau 600 de piastri turcesti pentru intretinerea preotului.

Episcopul Ercolani intervine si el de mai multe ori la nuntiul apostolic de
la Viena si1 angajeaza in aceastd actiune si pe agentul Fleischhakl, care la acea
vreme era reprezentantul Austriei la Bucuresti. Acesta din urma reuseste cu
greu sa obtind acordul domnitorului loan Caragea de a primi un preot unit in
Valahia, din cauza opozitiei vehemente a Mitropolitului Necterie, care se temea
ca 1 se va risipi turma.

Interesele erau diferite. Episcopul Ercolani dorea sa nu-i piarda pe greco-
catolici, iar agentul Fleischhakl spera ca preotul unit ce va veni va reusi sa-i
convinga pe ardeleni sa se intoarca in Transilvania, deoarece acestia, dupa
cum considera el, erau datori sa slujeasca imparatului de la Viena.

! Dr. Coriolan Suciu, Misionari greco-catolici in Valahia (1818-1829), Tipografia Seminarului
Teologic greco-catolic, Blaj 1934, p. 8.
2 Ibidem, p. 9.
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Preotul greco-catolic Grigore Maior la Bucuresti

Dupa sosirea scrisorilor de imputernicire trimise de imparatul Francisc
prin guvernul Transilvaniei, la 28 martie 1818 preotul unit Grigore Maior pleaca
de la Blaj la Bucuresti. Cu acest prilej i se alocasera pentru intretinere 100 de
florini de aur din partea imparatului si 100 din partea Vaticanului, sume ce
urmau sa fie platite lunar prin agentia Austriei din Valahia, fapt consemnat in
raportul din 14 iulie 1818 intocmit de catre agentul Fleischhakl.

Preotul unit Grigore Maior, avand asupra sa si o scrisoare de recomandare
din partea guvernului Transilvaniei, soseste la Bucuresti si slujeste in bisericile
de rit latin Baratia si Cioplea. In scurt timp se strang in jurul sdu peste 1000 de
credinciosi. Preotul unit nu se limiteaza doar la Capitala, ci cutreiera satele,
incercand sa grupeze credinciosii greco-catolici In parohii. Acesta intimpina
o vadita opozitie din partea boierilor si a clerului ortodox, care se temeau ca 1si
vor pierde mana de lucru de pe mosii si, respectiv, enoriagii.

Referindu-se la bogatele roade spirituale ale lui Grigore Maior, episcopul
Ioan Bob spunea: ,,aceastd prima forma de administrare s-a desfasurat cu
luminoase rezultate si iata, orasul Bucuresti cu peste 1000 de credinciosi uniti,
a dovedit fratilor crestini dorinta lor de unire in una Bisericd promisa. (...)
Progresele realizate de Grigore Maior erau atat de frumoase, incat, daca n-ar fi
intervenit Mitropolitul punand piedici — In contrazicere cu principiile dreptului
international —in scurt timp s-ar fi putut vedea mai multe biserici unite inzestrate
de boieri si ar fi fost nevoie sa trimitd mai multi preoti uniti™>.

Schematismul Arhidiecezei latine de Bucuresti pe anul 1914, tiparit in
limba latind, mentioneaza la pag. 31 cd in anul Domnului 1814 la cererea
episcopului Ioan Bob, fericitul Maria Ercolani, episcop de Nicopolitanus si
administrator apostolic al Valahiei printr-un inscris, a intarit dreptul de
functionare a unei comunitdtii (parohii) unite in Bucuresti. Aprobarea
Vaticanului pentru functionarea acestei parohii cu hramul ,,Sf. Vasile cel Mare”
a sosit in anul 1817.

Pastoratia lui Grigore Maior in Valahia a intampinat o vehementa opozitie
din partea Mitropolitului Nectarie si a unor clerici ortodocsi, care 1l acuzau pe
preotul unit ca face prozelitism in favoarea catolicismului.

Pentru a opri pastoratia preotului unit in Valahia s-a recurs la amenintari
si chiar la forta. Patru calugari trimisi de Nectarie il aresteaza pe Grigore Maior
in timp ce slujea o liturghie greco-catolicd pentru credinciosii sdi din satul
Galbinasi. Este inchis in beciurile Mitropoliei, anchetat chiar de Nectarie si

3 Ibidem, p. 13-14.
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amenintat cu bataia dacd va mai fi prins slujind in limba romana si in afara
bisericilor catolice.

Mitropolitul nu s-a limitat doar la sanctionarea lui Grigore Maior, ci a
facut si o anaforaua (plangere scrisd), adresata domnitorului Caragea, prin care
se aduceau acuze grave preotului unit®. Printre altele il acuzau ca intentiona sa
construiasca si o biserica in satul Rasa pentru greco-catolicii din mai multe
localitati invecinate. In acest scop boierul Manu Bondi i pusese la dispozitie
siun teren pe mosia sa, pe care si ridice lacasul de cult. In scrisoarea respectivi
Nectarie atragea atentia domnitorului Caragea, ca despre acest lucru ar putea
lua cunostinta si Patriarhia din Constantinopol, ceea ce ar putea duce chiar la
caterisirea vinovatilor.

Grigore Maior a fost salvat din beciurile Mitropoliei de dragomanul
Agentiei (reprezentanta diplomatica) Austriei la Bucuresti, fiind cetdtean
austriac. In acest caz au intervenit si autorititile statului, din teama de a nu se
ajunge la un conflict intre Viena si Bucuresti.

In continuare, pastoratia preotului unit in Valahia a devenit aproape
imposibild, fiindu-i interzisa deplasarea in afara capitalei si celebrarea slujbelor
in limba romana. Intrucat in anul 1821 are loc revolutia lui Tudor Vladimirescu,
viata lui Grigore Maior nu mai putea fi sigura, fiind inconjurat cu atata urd de
dusmanii sai.

Ne lipsesc documentele in legatura cu data plecarii la Blaj a lui Grigore
Maior. Sunt presupuneri cd aceasta ar fi avut loc imediat dupa salvarea din
inchisoarea Mitropoliei din Bucuresti. Cunoscand darzenia si simtul datoriei
al acestui preot curajos, este aproape sigur ca el a ramas in Bucuresti slujind in
lacasele de rit latin, in speranta ca situatia misiunii sale va fi reglementata, mai
ales ca mitropolitul Nectarie s-a retras la 1 mai 1918. Noul mitropolit Dionisie
Lupu (1819-1821) nu s-a aratat nici el mai binevoitor fata de credinciosii greco-
catolici din Valahia si fata de preotul misionar venit in Transilvania.

Pe timpul revolutiei din 1821 Grigore Maior, ramas fara sprijinul pretios
al superiorului si indrumatorului sau spiritual — episcopul Ercolani- care in
1820 este rechemat la Vatican, s-a intors la Blaj. Plecarea Episcopului Ercolani
s-a facut in urma uneltirilor lui Dionisie Lupu si a printului Alexandru Sutu,
care l-au acuzat pe Ercolani cd facea prozelitism in Valahia.

Scaunul episcopal de la Nicopole ramane vacant pand in 1825 cand papa
Leon al XII-lea il numeste la 8 octombrie ca episcop si administrator apostolic
al Valahiei pe losif Maria Molajoni. Acesta cunoaste bine situatia din Bucuresti

4 Ibidem.
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unde fusese mai multi ani vicar si corespondase cu Blajul pentru trimiterea
unui preot unit in Valahia. El era la curent cu toate demersurile facute de
episcopul loan Bob in acest sens.

La 21 decembrie 1824 Consiliul Regesc Locotenential Ungar de la
Budapesta comunica guvernului de la Cluj ca imparatul Francisc a aprobat
pentru trimiterea unui nou preot unit in Valahia suma de 100 de florini de aur
si 100 de scuzi romani. Scrisoarea guvernului din Cluj trimisa episcopului
Ioan Bob preciza ca misionarul sa nu umble prin sate dupa credinciosi, ci sa
slujeasca numai in Bucuresti sau la Cioplea si sa se conformeze indicatiilor pe
care le va primi de la Agentul (reprezentantul) Austriei la Bucuresti®. Se cerea
sd se propuna un candidat ca misionar.

Episcopul de la Blaj face cunoscut la 9 aprilie 1825 guvernului
Transilvaniei cd persoana cea mai potrivitd pentru indeplinirea functiei de
misionar in Tara Romaneasca este calugarul bazilitan Beniamin Todor, care
s-a oferit cu bucurie pentru aceasta misiune. Beniamin Todor urmase seminarul
si teologia la Blaj. Hirotonit in anul 1815, a functionat ca preot si protopop la
Alba lulia, unde a fost indragit de credinciosi pentru blandetea si harul predicilor
sale. In 1821 Pirintele Todor intra in Ordinul cilugirilor bazilitani,
incredintandu-i-se sarcina de profesor la cl. II-a de gramatica a gimnaziului
din Bla;.

Calugarul bazilitan Beniamin Todor la Bucuresti

Abia dupa 8 luni, la 2 ianuarie 1826, guvernul comunica Blajului ca
impdratul a aprobat ca Beniamin Todor sa fie trimis ca misionar in Valahia.
Acesta plecase la noul sau post inca din 17 decembrie 1825, fiind luat cu el de
catre episcopul losif Maria Molajoni, care in drumul sdu de la Roma catre
Nicopole a trecut si prin Blaj sd discute cu episcopul Ioan Bob. Calatoriile
facute cu trasura in acele timpuri erau destul de dificile, prin urmare episcopul
Molajoni l-a luat pe parintele Todor sub protectia sa atat pe timpul deplasarii
cat si in Valahia.

Dintr-o scrisoare primita de episcopul loan Bob de la greco-catolicii din
Bucuresti inca din decembrie 1825 afldm ca acolo erau multi credinciosi care
,,profesau sfanta unire”, ceea ce ne face sa apreciem ca s-a continuat si dupa
plecarea lui Grigore Maior din Valahia in 1821 sa se celebreze in ritul greco-
catolic. Sosit la Bucuresti, Beniamin Todor gaseste o comunitate de credinciosi
bine constituita.

5 Ibidem, p. 25
¢ Ibidem, p. 27
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Din documentele consultate nu putem afla cine slujise liturghiile greco-
catolice dupa plecare lui Maior, dar cu siguranta se apreciaza ca acestea erau
celebrate de cétre unii preoti de rit latin sau chiar preoti uniti veniti in Valahia
la rude sau la studii, alungati de nationalistii unguri, dar si dintre cei nemultumiti
de prevederile legii din 1781, In urma careia au fost nationalizate averile
manastirilor. In urma acestei legii calugarii de la Blaj, multi dintre ei profesori,
au plecat in Muntenia si Moldova.

Parintele Beniamin Todor se instaleaza la Cioplea imediat dupa sosirea
sa 1n Valahia si se preocupa de identificarea si luarea in evidenta a credinciosilor
uniti. Preotul ortodox din Dudesti Cioplea 1i cere noului sosit aprobarea
mitropolitului Dionisie. Neavand consimtamantul scris al acestuia, parintele
Todor este somat sa se duca la Bucuresti. Credinciosii uniti l-au Inconjurat cu
dragoste, iar el a continuat sa oficieze pentru ei serviciile religioase in biserica
,,Sfanta Maria” — Baratia de rit latin din centrul capitalei.

Frumoasele rezultate ale activitatii pastorale desfasurate de acest preot sunt
mult apreciate la Blaj. Intr-o scrisoare trimisd de episcopul Ioan Bob insarcinatului
cu afaceri ale Austriei din Bucuresti, Fleischhakl, la 5-17 decembrie 1826 sunt
mentionate aceste rezultate si zelul depus de périntele Beniamin. Dupa ce i-a
multumit In scrisoarea respectiva pentru protectia preotului, episcopul din Blaj
il roagd pe agentul austriac sd intervina la impdaratul de la Viena si pe langa
autoritatile de la Bucuresti sd aprobe zidirea unei biserici greco-catolice in capitala,
de care se simte mare nevoie: ,,misionarul a staruit — spune batrinul episcop- sa
fie provazut si cu odajdii, si daca s-ar putea sa i se zideasca o biserica proprie,
pentru a putea sa-si indeplineasca cu atat mai usor misiunea’”.

In primavara anului 1827 atitudinea noului mitropolit ortodox Grigorie
devine deosebit de intolerantd fata de sederea episcopului latin Molajoni la
Cioplea. In luna mai, atrigand de partea sa si pe unii boieri, intocmeste si
trimite domnitorului Ghika o anaforaua (petitie scrisd) prin care se cere insis-
tent ca episcopul Molajoni sa nu mai fie tolerat in Bucuresti si sa fie obligat sa
meargd la Nicopole, intrucét activitatea sa prezintd un mare pericol pentru
ortodoxism. latd cd astfel de acte de intolerantd aveau loc si fata de o persoana
deosebit de importanta ce se afla in Valahia, pe baza unor intelegeri diplomatice
cu Austria, cu atdt mai mult fata de un simplu preot unit. Mai mult ca sigur ca
dupd intrarea armatelor rusesti in Principatele romane in 1828, nici preotul
unit din Bucuresti nu a mai fost tolerat ca sa-si poata indeplini misiunea sa
pastorala in Valahia.

7 Ibidem, p. 31.
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Presiunile si amenintarile la care a fost supus parintele Todor il determina
pe acesta sa ceara permisiunea Blajului, printr-o scrisoare din 12 septembrie
1828, sa se intoarca in Transilvania, motivandu-si cererea sa ca in astfel de
imprejurdri, prezenta lui in acele regiuni nu poate sa aduca nici un rod.

Cronicul si secretarul episcopului de la Blaj din acea vreme, loan Lemeni,
il trimite o scrisoare datatd din 22 octombrie, acelasi an, prin care arata ca
episcopul nu se indoieste de greutatile intampinate in acei 5 ani 1n ,,acea vale
aplangerii”, insa i cere sd rimana pe loc intrucat ,,...si apostolii cAte au suferit
si totusi nu si-au pierdut increderea, ci se bucurau ca s-au invrednicit sa sufere
pentru numele lui Isus™. {i cerea s suporte in continuare misiunea pe care de
bunavoie a luat-o pe umerii sai, pentru ca ,,datoria noastra este sa plantam, sa
stropim, Dumnezeu de va vrea, va da si rod™.

Blajul ii trimite o scrisoare si episcopului Molajoni la Nicopole, prin care
il roaga sa-1 sprijine pe parintele Todor si sa ia hotararile pe care le crede de
cuviinta cu privire la raimanerea sau plecarea misionarului din Valahia.

Episcopul Ioan Bob nu s-a limitat la indemnuri si rugaminti. Cu toata
autoritatea de care se bucura, la 14/26 decembrie 1828 trimite o scrisoare
oficiala guvernului de la Cluj, in care sunt enumerate piedicile puse
preotului unit din Valahia si roaga sa se intervina pe cale diplomatica in
scopul libertatii cultului greco-catolic. In continuare solicita sa fie informat
si imparatul de la Viena despre problema respectiva. In cuprinsul acelei
lungi scrisori se faceau referiri nu numai la faptul cd in Valahia preotul
unit este permanent amenintat cu molestarea si expulzarea, dar se explica
si aprobarea construirii unui lacas de cult propriu. Datorita lipsei lacasului
de cult, ,,misionarul trebuie sd facad serviciul religios in biserica romano-
catolicad. Aceasta aduce cu sine cd in biserica romano-catolica trebuie sa
slujeasca mai multi preoti, iar ritul grecesc cerdnd timp mai indelungat, nu
se pot face in biserica de rit latin toate ceremoniile prescrise pentru ritul
oriental, ceea ce jigneste mult pe credinciosii greco-catolici inculti, iar
neunitilor le da prilej de ponegrire”!?.

Demersurile Vienei pe langa autoritatile de la Bucuresti nu au adus nici
un rezultat, lovindu-se de impotrivirea mitropolitului ortodox si a unor clerici,
in fata carora domnitorul nu se putea impune.

In raportul inaintat Vienei la 11 aprilie 1829 de catre reprezentantul Austriei

8 Ibidem, p. 33.
o Ibidem.
10 Ibidem, p. 35.
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la Bucuresti cu privire la incercarile sale de a solutiona problema unitilor din
Valahia se arata cd,,...unitii sunt urati aici mai tare decat credinciosii oricarei
alte religii. Un domnitor care ar permite biserica ceruta (pentru greco-catolici)
s-ar expune rascoalei si afuriseniei”!.
Incheierea incercirilor de misionarism greco-catolic
in Principatele Romdne

Catre sfarsitul anului 1828 situatia preotului unit din Bucuresti devine
deosebit de critica, in urma deselor sicane $i amenintari din partea unei parti a
clerului ortodox. In astfel de imprejuriri, cu consimtamantul episcopului
Molajoni, parintele Todor paraseste Valahia.

Din documentele pe care le cunoastem rezultd cd Beniamin Todor s-a
inapoiat la Blaj in ianuarie 1929, dupa mai bine de trei ani de activitate ca
misionar greco-catolic in Valahia.

Reluand firul preocuparilor Blajului pentru pastoratia greco-catolicilor
din Muntenia, se cunoaste cd dupa interventiile facute de episcopul loan Bob
la guvernul din Cluj si la imparatul din Viena, in anul 1828 i s-a comunicat la
Blaj ca imprejurarile de atunci nu erau favorabile unui asemenea scop si 1 se
propunea sa renunte la a mai opera sau intreprinde ceva 1n Valahia.

Episcopul Ioan Bob a decedat in anul 1830. la 91 de ani, urmandu-i in
scaunul episcopal de la Blaj, din 1833, episcopul Ioan Lemeni. In acelasi an
episcopul Molajoni de la Nicopole ii trimite o scrisoare noului ierarh de la
Blaj, in care i1 descrie situatia jalnicd in care se aflau greco-catolicii din
Muntenia, situatie datorata lipsei de preoti.

La 16/4 octombrie episcopul Lemeni se adreseaza nuntiului apostolic
de la Viena, Petru Ostini, printr-o ampla scrisoare, aratand istoricul greco-
catolicilor din Principate si actiunile intreprinse de Blaj pentru pastoratia
lor. Totodata arata ca au aparut unele conditii mai favorabile din partea Rusiei
care accepta practicarea cultului greco-catolic, iar patriarhul de la
Constantinopol a manifestat intelegere fata de ritul rasiritean. {i cere s
intervind la imparat pentru aprobarea trimiterii de misionari in Muntenia sub
protectia diplomatica a Vienei. Cu toate cd Moscova manifesta intelegere
fata de cultul greco-catolic, ierarhii de la Bucuresti nu au impartasit aceleasi
pareri. Tratativele cu Bucurestiul s-au prelungit peste 50 de ani, pana s-a
putut trimite in mod oficial un preot greco-catolic pentru credinciosii din
Muntenia, adica in jurul anului 1886 pe timpul regelui Carol I si a episcopului
latin de Bucuresti Paul Palma (1885-1892).

" Ibidem, p. 36.
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Asa cum am mai mentionat, in Muntenia si Moldova s-au aflat perma-
nent preoti greco-catolici, chiar daca nu au fost trimisi oficial de Blaj. Acestia
au celebrat servicii religioase pentru uniti n bisericile din Bucuresti si in
capelele din strada Calarasi nr. 11 sau strada Fantanii nr. 15.

Episcopii de la Nicopole, ca administratori apostolici ai Valahiei si
Moldovei si, din 1883, episcopii Diecezei latine de Bucuresti au asigurat per-
manent conditiile necesare practicarii cultului greco-catolic in anii 1829
(plecarea lui Beniamin Todor) si in 1886 are loc numirea lui Demetriu Radu'?.

Episcopul de Bucuresti, losif Horsteil (1896-1905) a solicitat si a primit
aprobarea papei Leon al XIII-lea ca unii preoti de rit latin sa poata celebra in
ritul rasaritean.

Vitregita de documentele de arhiva, nu s-au putut stabili sirul preotilor si
evenimentelor importante din parohia unita a Bucurestiului timp de mai multe
decenii.

Aceastd comunitate s-a bucurat insa in permanenta de o grija deosebita
din partea mitropoliei din Blaj. Astfel, in 1886 mitropolitul Ioan Vancea de
Buteasa, tindnd seama si de o propunere a arhiepiscopului latin al Bucurestiului,
Paul Palma, care primise cu un an inainte aceastd functie, numeste ca paroh in
capitala Principatelor Romane pe dr. Demetriu Radu. Demetriu Radu era pe
atunci proaspat absolvent al Colegiului De Propaganda Fide din Roma, unde
terminase cu rezultate stralucite studiile de filosofie si teologie, studii care au
culminat cu obtinerea doctoratului.

Achizitionarea terenului pentru construirea bisericii ,,Sf. Vasile cel Mare”

La data de 18 ianuarie 1892, administratorul apostolic al Arhidiecezei catolice
de Bucuresti, monseniorul Constantin Costa, in calitate de reprezentant al
Ordinariatului catolic de Bucuresti, autorizeaza prin procura pe Sfintia sa parintele
Demetriu Radu ca pentru Ordinariatul catolic de Bucuresti sa cumpere de la
Nastase Dumitrescu imobilul acestuia din Bucuresti, situat in str. Polona nr. 194.

Parintele Demetriu Radu este imputernicit sd incheie in numele
monseniorului Costa contractul de vanzare, sa oblige Ordinariatul de Bucuresti
la plata intregului pret, sa remita Ordinariatului toate actele de proprietate,
sa-] autentifice si sa-1 transcrie la tribunal, sectia notariat, sa plateasca pretul si
sd faca in numele monseniorului toate actele necesare: ,,fiind apreciat, a fost
sprijinit si a cumpdrat in centrul capitalei terenul pe care mai tarziu s-a construit
biserica din str. Polona nr. 50, numitd de localnici dupa numele strazii.
Credinciosii aveau doar parohie, nu si cetdtenie romand, fiind veniti din

12 Toan Suciu, Greco-catolicii din Vechiul Regat, Bucuresti 2005, nepublicat, p. 10-11.
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Transilvania, de sub Imperiul austro-ungar. De asemenea, nici pr. dr. Demetriu
Radu nu avea cetatenie romana, iar la cumpararea terenului, arhiepiscopul cu
intelepciune 1-a transcris in proprietatea arhiepiscopiei. In aceeasi situatie a
ramas pana dupa unirea Transilvaniei cu patria mama. Dupa unire, arhiepiscopul
a incheiat un act cu organele romane 1n care recunoaste ca proprietatea nu este
a arhiepiscopiei, ca actul s-a incheiat formal din motivele sus aratate si a
consimtit transcrierea terenului pe numele adevaratului proprietar'.

La data de 19 ianuarie 1892, preotul protopop Demetriu Radu incheie in
baza procurii primite de la monseniorul Constantin Costa, contractul de vanzare
cu Nastase Dumitrescu. Actul a fost autentificat la 21 ianuarie 1892 la Tribunalul
IIfov, sectia notariala'.

Arhiepiscopul romano catolic Raymund Netzhammer — ctitor al bisericii
,,Sf. Vasile cel Mare”, activitatea sa deosebitad pentru constructia bisericii

La 17 decembrie 1905 Raymund Netzhammer se urcd pe tronul
arhiepiscopal din catedrala Sf. Tosif din Bucuresti.

In ziua de marti 19 decembrie 1905 arhiepiscopul este primit de regele
Carol I caruia 1i relateaza despre vizita facuta la Roma si apoi la Oradea, unde
1-a vizitat pe episcopul Demetriu Radu, iar la Lugoj pe episcopul Vasile Hossu.
Ii spune regelui ci la Roma i s-a recomandat cu multa insistenta si inceapa
grabnic constructia unei biserici pentru credinciosii uniti din Bucuresti, in acest
scop fiind deja cumparat un loc de constructie de catre episcopul Radu, in
strada Polona. In cursul vizitei, regele dupa ce 1-a ascultat cu atentie pe
arhiepiscop i-a dat urmatorul raspuns: ,,Domnule arhiepiscop! Construirea unei
biserici unite in capitald e o problema dificila, politicd. In acest scop ar trebui
ales un moment potrivit. Pentru a nu produce o inutila incingere a spiritelor.
Doar stiti s1 dumneavoastra ca tulburarile cele mai neplacute si mai profunde
se produc de fiecare datd pe un fundal religios. De altfel, mai e nevoie de timp
pentru realizarea planului Dumneavoastra si va voi spune cu placere cand anume
ne putem gandi la asa ceva”'.

Raymund Netzhammer explica astfel motivele pentru care nu se construise
inca o biserica pentru credinciosii greco-catolici: ,,pricina de capetenie pentru

13 Dr. Vasile Marcu, Episcopul Demetriu Radu. Viata si opera martiriului, Eikon, Cluj Napoca
2005, p. 21.

14Vezi anexa 1: Contractul de vinzare-cumparare a terenului din strada Polond, arhiva parohiei
Stantul Vasile cel Mare.

15 Raymund Netzhammer, Episcop in Romdnia intr-o epoca a conflictelor nationale si
religioase, Editura academiei romane, Bucuresti 2005, p. 81-82.
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care nu s-a putut cladi in trecut o bisericd pentru uniti, a fost, ca in de obste,
lipsa de bani si, precum se credea, a unui loc potrivit in acest scop. Episcopul
actual roman unit din Oradea-Mare, P.S.S. dr. Demetriu Radu, care pastoria pe
vremuri pre unitii din Bucuresti, cumpdarase in anul 1892 cu bani donati de
papa un lung dar ingust loc de biserica in strada Polona. Sub raposatul intru
fericire arhiepiscopul Hornstein s’a crezut ca acest loc, dintr’o mahala
indepartata, ar trebui parasit, si ca ar fi bine sa se caute un teren mai potrivit in
centrul Bucurestilor. In acelasi timp arhitectul italian Magni a intocmit cateva
planuri. Acest arhitect de mare talent a produs un cap de opera, care ar fi
infrumusetat capitala cu o adevarata catedrala a ritului roman unit. Daca Tnsa
s-ar fi executat planul genialului italian pe un loc potrivit din mijlocul orasului,
atunci nu ar fi ajuns multe sute de mii de lei si unitii ar fi trebuit sd mai ramana
cateva decenii fara biserica’'®.

Fire tenace, dorind sa realizeze acest proiect la care tinea foarte mult,
arhiepiscopul cautd un arhitect ,,nu de toate zilele”, ci un barbat care sa
intruneasca calitatile ,,unui eminent constructor, unui idealist, unui nationalist™.
Gaseste omul potrivit, pe arhitectul Ghika Budesti specialist in conservarea
monumentelor istorice si restaurarea bisericilor. i cere acestuia sa gandeasca
si sd proiecteze o biserica ,,in stil roman national”, pentru ci ,,zidirea unei
biserici catolice-orientale la Bucuresti nu este resultatul placului meu personal,
ci al unei datorii imperioase!”"”.

Dupa prima convorbire cu arhitectul care a adoptat ideile si programul
arhiepiscopului, acesta este multumit de alegerea sa pe care o considera fericita.
Dupa 14 zile arhitectul Ghika Budesti ii prezinta arhiepiscopului o schita, ce i-
a produs o mare bucurie acestuia, care relateazd in memoriile sale: ,,atunci
vazui cu ochii ceea ce sperasem si dorisem; de la acest moment imi dateaza
bucuria de biserica mea”'s.

Episcopul Netzhammer mai aminteste: ,,Bucuria imi fu si mai mare, ca
trebuia sa cladesc o bisericad de rit oriental. Am cunoscut acest rit cu marea
bogatie a liturghiilor sale in colegiul grecesc din Roma. De cate ori stateam
acolo in biserica sf. Atanasie incantat de frumusetea mareata a ceremoniilor!
De cate ori am ramas rapit si fermecat de maiestatea si armonia cantului
psaltihiei executat de elevi cu foc si entusiasm! N’as fi putut avea o insarcinare

16 Idem, Cladirea Bisericii romdne unite din Bucuresti. Binefacatorilor Bisericii Sfantului
Vasile, Editura Institutului Benziger & Co. A.G., Einsiedeln 1910, p. 8.

17 Ibidem, p. 6.

18 Idem, Episcop in Romania, p. 211.
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mai placuta decat a cladi o biserica, in care se aduce sfanta jertfa dupa liturghiile
sfantului Vasile si sfantului Ioan Gura-de-aur™".

Asadar, la 1 martie 1909, arhitectul prezinta arhiepiscopului un exemplar
al copiei planurilor de constructie® elaborate de el, asa cum aveau sa fie inaintate
la primarie si, fiind vorba de o biserica, la Ministerul cultelor in vederea obtinerii
autorizatiei de constructie. Dimensiunea si amplasarea bisericii indepartau orice
comentariu inutil din partea autoritatilor de la acea vreme: ,,era si interesul
nostru de a evita tot cea ce ar fi parut bisericii statului ca o provocare, o turburare
a pacii religioase sau o propaganda inoportuna. Cladirea din strada Polona a
facut sa amuteasca din capul locului asemenea imputari ™!,

Planurile semnate de arhiepiscop, impreuna cu memoriul corespunzator,
au fost duse la primarie de catre arhitectul Cora. Biserica nu a fost denumita
,,Romana Unita”, ci pur si simplu biserica. S-au intimpinat greutati in obtinerea
autorizatiei de constructie, primdria dorind sd cunoasca mai Intdi opinia
ministerului cultelor, adicd a administratiei Casei bisericii, careia ii trimisese
deja planurile de constructie.

Pe 26 martie 1909 s-a trimis o cerere in legdturd cu autorizatia de
constructie, actele ajungand la ministrul Haret. Arhiepiscopul cere ministrului
invatdmantului si cultelor de la acea vreme, Spiru Haret, printr-o scrisoare, sa
fie primit n audienta. Acesta plin de politete, i-o acorda si vine personal la
resedinta arhiepiscopului in ziua de duminica, 4 aprilie seara si intre cei doi
are loc urmatorul dialog*: ,,M-ati rugat sa va acord o intrevedere! Mi-am zis
ca este mai bine sa vin eu insumi la d-voastra! S-a potrivit sd pot face acest
lucru chiar acum, dupa sedinta camerei.”

,»Sunteti extraordinar de bun, Excelenta!”

,,Deci care este doleanta D-voastra?”

,»Una destul de mare! Am inaintat la primarie cererea de autorizatie a
construirii unei biserici romane-unite. Planurile au fost trimise de primarie la
Casa Bisericii; acolo s-au exprimat reticente in legaturd cu construirea bisericii.”

,,Vreti sd construiti o biserica mare, o catedrala?”

,»Catusi de putin, Excelentd! Vrem sd construim o bisericutd micd, dar
frumoasa, 1n stil romanesc, foarte modesta, aproape la capatul strazii Polona.
Terenul pentru constructie a fost cumparat cu multi ani in urma de dr. Demetriu

¥ Idem, Cladirea Bisericii, p. 6.

2 Vezi anexa 2: Planurile de constructie realizate de arhitectul Ghika-Budesti, arhiva parohiei
Stantul Vasile cel mare.

2! Raymund Netzhammer, Cladirea Bisericii, p. 9.

2 Idem, Episcop in Romdnia, p. 213-214.
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Radu, fost preot unit in Bucuresti. Planurile sunt dragute!”

,,Cine le-a executat?”

,,Domnul arhitect Ghika — Budesti.”

»Aha! Asadar unul din arhitectii ministerului! Construieste frumos! Ce
retineri au fost formulate la Casa Bisericii impotriva constructiei?”

,»S¢ spune ca nu ar fi necesard! Unitii ar trebui sa frecventeze bisericile
ortodoxe! Dar unitii solicita de decenii o biserica proprie. Ar trebui sa se faca,
in fine, ceva si pentru ei! Unitii din Bucuresti se afla sub jurisdictia mea si
constiinta mea se simte datoare sd ma angajez in favoarea construirii acestei
biserici. Va rog sd ma credeti, Excelenta, cd nu urmarim prin aceasta nici un
fel de ganduri subversive, propagandistice, ci doar sa facem ceva de dimensiuni
modeste pentru multimea de uniti din Bucuresti, care vin incoace din
Transilvania.”

,,Cati uniti considerati ¢ sunt in Bucuregti?”

,Excelentd! Vreau sa va comunic un numar foarte mic! Dar d-voastra stiti
mai bine decat mine cad numarul real este probabil dublu. Nu vreau sa spun
decat 5 000! ,,

»in doui zile, sau si spunem pani la sfarsitul sedintelor camerei, veti
primi din partea noastra aprobarea de constructie. Fiti foarte linigtit!”

,,Va multumesc, Excelenta!” .

Episcopul Netzhammer primeste vestea acordarii autorizatiei de
constructie pe cand se afla la Roma, in data de 22 aprilie a aceluiasi an: ,,Cata
mangaiere n’am simtit, cand am primit telegrafic stirea despre acordarea
autorizatiunii de a cladi, si cand am putut aduce buna veste Sfantului Parinte.
Cu bucurie vadita scrise S.S. Piu X, sub chipul sau o formula de binecuvantare
pentru toti aceia cari vor contribui cu obolul lor pentru biserica roméana unita
din Bucuresti. Insusi Sanctitatea sa imi ficu un dar pentru decorul ei intern”.

In ziua de marti 3 iunie 1909, de ziua Sf. Constantin si Elena s-a sfintit
piatra de temelie a primei biserici greco-catolice din Bucuresti si din intregul
regat. A fost o ceremonie restransa si discreta. La ora 10 1n acea zi la santierul
din str. Polonad erau prezenti: arhiepiscopul Netzhammer, preotii Lucius Fetz
si dr. [oan Bélan, printul Vladimir Ghika, arhitectul Ghika Budesti, antreprenorii
italieni Cora s1 Bossi, licentiatul in teologie ortodoxd Cerndianu, cantorul
Chiriac, tot ortodox, domnul si doamna Theodorian. Inainte de inceperea
ceremoniei s-a semnat o diploma care s-a zidit n piatra de temelie.

,In trei Junie, cand biserica rasariteand serbeaza conform calendarului

B Idem, Cladirea Bisericii, p. 12.
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Julian (21 maiu) pe sfintii Constantin si Elena, cade si intdia serbatoare pentru
biserica cea noud, de oarece atunci am binecuvantat piatra fundamentala. Spre
a evita orice valva nu s’au trimis credinciosilor invitatiuni generale si astfel
sfintirea s’a savarsit in prezenta a numai zece persoane din cele mai interesate
la aceasta cladire, cari au si iscalit pergamentul zidit in piatra fundamentala.
Limpede ca soarele care lucia prin desisul arborilor din jurul curtii pe ziduri si
teren, era si bucuria vaditd a micii asistente. Norii de tdmaie, ce se urcau spre
cer, inaltara spre Cel de Sus simtdmintele noastre de multumire pentru ziua
cea de mangaiere” ™,

A fost ales ca patron al salasului Domnului care urma sa fie construit,
Sfantul Vasile, arhiepiscop de Cezareea, pentru ca arhiepiscopul Netzhammer
era benedectin si Sf. Vasile cel mare Intocmise statutele pe baza carora Sf.
Benedict isi intemeiase propriul ordin de cadlugari. Motivul era acela ca
ahiepiscopul Netzhammer a voit sd dobandeasca pentru noua enorie unita in
persoana acestui profund invatator al bisericii si neinfricosat aparator al dreptei
credinte un ocrotitor puternic in cer.

Sfintirea pietrei de temelie s-a facut dupa ceremonialul oriental in limba
romana. S-a citit diploma care impreuna cu planurile de constructie, cu monezi
si medalii, printre care si medalia ,,Inimii lui Isus”, cea a Sf. Benedict si a
papet au fost inchise intr-un tub de zinc care a fost cositorit la fata locului.
S-a asezat tubul de zinc in piatra de temelie, s-au spus rugaciuni, s-a pus mor-
tar sis-a lovit cu ciocanul piatra de temelie. S-a rostit formula evlavioasa: ,,Fie
ca aceastd constructie sa creascd puternica si sa raspandeasca sfintirea” .

Lucrarile la santierul din str. Polona continuau, arhiepiscopul mergea acolo
o dati la doui zile, mergand pe jos. In data de 15 iulie 1909, arhiepiscopului ii
este anuntatd vizita primului ministru lonel Bratianu. Dupd discutarea unor
probleme ce priveau biserica catolica In general, intre acestia avut loc urmatorul
dialog: ,,Este deosebit de dureros pentru noi faptul cad natiunea noastra este
divizatd confesional in Transilvania, cu toate cd, in definitiv, ambele parti
reclama aceeasi credinta in aceeasi forma. Cred ca dumneavoastrd insiva trebuie
sa intelegeti cd nu putem permite sd se adanceasca si la noi in Regat dihonia
confesionald in randul poporului. Romanii din Transilvania care vin incoace
la no1 sunt familiarizati cu bisericile noastre ortodoxe si se considera acolo ca
acasa. Si-acum am auzit cd intentionati sd construiti pentru romanii greco-
catolici sau pentru uniti, cum li se mai spune, o biserica deosebitd. Biserici

24 Ibidem, p. 13.
B Idem, Episcop in Romdnia, p. 225-226.
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latine puteti construi din partea mea oricate doriti, dar trebuie sa va spun in
mod hotarat ca nu ne-ar conveni deloc construirea unei biserici roméne unite!”

,,Dar unitii solicita de decenii o biserica proprie!”

,,Va spun ca noi consideram ca o asemenea biserica nu este nici necesara,
nici potrivita!”

,»,S1 acum ce sa fac?”

,,Va spun sa nu construiti biserica!”

,,Dar este ridicata deja in strada Polona si in curand va fi terminata!”

,Regret! Aveti bani s acoperiti cheltuielile de constructie?”

,,Da! Premergitorul meu a strans colecte pentru acest scop!”

,,Cat costa biserica?”

,Lucrarile de constructie fara decoratia interioara sunt estimate la 40 000
lei!”

,,Este imposibil!”

,Pot sa va arat calculele estimative! Nu este vorba decat de o capela
modestd care, pe deasupra, este situatd la periferia orasului! Nu inteleg
intr-adevar opozitia fata de acest lucru!”

,2Domnule arhiepiscop! Dumneavoastra stiti foarte bine cd nu este deloc
vorba daci se construieste o catedrald sau o capela! Este vorba de principiu!”2.

Arhiepiscopul, in continuare preocupat s1 multumit de mersul lucrarilor,
intentioneaza sa scrie un articol amplu intitulat ,,Cladirea Bisericii Roméane
Unite din Bucuresti” sub forma de brosurd, pe care o va realiza in anul 1910.
Aceastd brosura va fi dedicatd binefacatorilor bisericii ,,Sf. Vasile cel Mare”,
si Tnméanata gratuit acestora. Ca simplu semn de aducere aminte cu caracter
personal se va confectiona un ex /ibris cu imaginea micutei biserici ,,Sf. Vasile
cel Mare” situatd insd pe o stinca si inconjurata de valuri inspumate tinzand
spre Tndltimi $i cu soarele rasarind deasupra ei, cu cifra 1909 desemnand anul
constructiei.

S-a stabilit ca sfintirea si consacrarea bisericii ,,Sf. Vasile cel mare” sa se
faca 1n ziua de 19 decembrie 1909, ziua Stantului episcop Nicolae din Myra.

Lipsesc insa mobilierul si anume stranele, lambriurile, amvonul, bancile
si pupitrele definitive pentru icoane si cantdreti. Ca obiecte de dotare absolut
necesare au fost cumparate: doua sfesnice mari din metal, care vor sta in fata
iconostasului, patru sfesnice pe altar, doua sfesnice pentru nisa, pentru slujba
premergatoare (proscomidie), patru icoane provizorii (Isus Cristos, Maica
Domnului, Ioan Botezatorul si patronul bisericii Sf. Vasile), pentru iconostas,

2 Ibidem, p. 231.
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o cruce pentru altar si un tabernacol sub forma unui relicvariu, apoi o lance
pentru impdrtirea painii, o cddelnitd, o lumanare vesnica si alte cateva
maruntisuri pentru sfintirea bisericii. Pe pardoseala au fost asternute covoare.
Din catedrala au fost aduse in str. Polona sase banci, care fusesera folosite
inainte in capela Seminarului?’.

Festivitatile de sfintire de la bisericd au Inceput cu o zi inainte de 19
decembrie, la ora patru, prin tinerea unei vecernii §i prin binecuvantarea a
cinci paini. In aceasta zi, dimineata, la ora sapte si jumitate, preotul dr. Bilan
a sfintit agheasma, asistat de parintele Vancea. S-a inconjurat de trei ori biserica,
intonandu-se rugaciuni psalmodice. La altar s-a turnat mirul peste moaste, s-a
sigilat relicvariul si s-a asezat In adancitura altarului. In relicvariu se afla si
documentul privind savarsirea sfintirii’®. Apoi a urmat insemnarea crucilor cu
un sapun dinainte pregatit, pe placa altarului, spalarea acestora cu apa de
trandafiri si vin, uscarea cu buretele si cu servetele, ungerea placii altarului cu
mir si dispersarea §i frecarea acestui ulei sfintit, apoi aplicarea icoanelor
evanghelistilor in cele patru colturi ale placii altarului si, in sfarsit, asezarea
hartiei si servetelelor pe masa miruitd a ofrandelor. Dupd aceste ceremonii cu
talc la altar, a urmat miruirea bisericii in strand, deasupra portalului, la pilastrii
din dreapta si din stanga si deasupra usii centrale a iconostasului.

Arhiepiscopul Nezthammer are cuvinte frumoase la adresa preotului loan
Balan, despre care spune ca este un excelent predicator al Cuvantului Domnului,
este bine pregitit si poate fi inteles de oricine. In semn de pretuire pentru Ioan
Balan, indrumatorul tezei de doctorat al acestuia, dr. Swoboda, vine de la Viena la
biserica Sfantul Vasile si participa la liturghie ascultand predica fostului sau elev.

Noua biserica este Incd de la inceput tinta atacurilor. Toate ziarele scriu
impotriva parintelui Balan, care este etichetat alaturi de Vladimir Ghika drept
un renegat. Se cere expulzarea lui din tara. Insusi mitropolitul Teodosie a spus
ca mitropolia nu va avea liniste pana nu-l va vedea expulzat pe parohul Balan.

Lucrarile de pictura in Bisericd au continuat si la 8 mai 1911 Andreas
Goeser raporteaza terminarea lucrarilor de pictura. La data de 23 iunie 1909
s-au realizat ultimele plati pentru lucrari, arhiepiscopul precum si arhitectul
Ghika Budesti sunt multumiti de lucrare, motiv pentru care arhiepiscopul spune
in memoriile sale ¢ ,,s-a construit bine, frumos si ieftin”. S-a hotarat ca sa fie
sfintit interiorul bisericii ,,Sf. Vasile cel mare”. Arhiepiscopul a venit la biserica
la ora 10 dimineata, s-a asezat pe tronul episcopal si a asistat la liturghia

2 Ibidem, p. 243-244.
2 Vezi anexa 3: Hrisovul asezat in masa altarului, arhiva parohiei Sfantul Vasile cel mare.
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celebrata de preotul loan Balan. Dupa citirea Sfintei Evanghelii, arhiepiscopul
a tinut predica de pe tron in limba romana incercand sa explice oamenilor
prezenti la Sf. Liturghie continutul picturilor si al simbolurilor din cupola si
din spatiul situat intre naos si transept, din absida si din naos.

Toti cei prezenti au fost vizibil impresionati de picturd si de ornamentele
bisericii lor de factura autentic romaneasca, si bucuria a fost cu atat mai mare
intrucat merituosul si simpaticul parinte dr. loan Balan a fost numit protopop
chiar Tn aceasta zi de sarbatoare.

Bucuria ctitorului de biserica® a fost fara margini si a fost exprimata de
acesta prin aceste cuvinte ,,precum a gustat Solomon pacea sufleteasca cea
mai intima. .., cand mii $i mii de maini lucrau...pentru marea sa opera si cand
incepura sa se ridice zidurile sanctuarului, astfel face Domnul sa rasune si
astazi in sufletul fiecarui ctitor strunele armonioase ale bucuriei celei mai sfinte”.
Siinca,,am putut intra in acest rai necunoscut si sa sorb cu lacomie din potirul
delicios géatit acelora care 1naltd in mijlocul oamenilor corturi Celui
Atotputernic™.

Si astfel arhiepiscopul binecuvanteaza biserica la a carei construire a pus
atata suflet’': ,,fie ca soarele unui viitor spornic intru mantuirea multora sa
rasara peste biserica Sfantului Vasile care prin stilul sau national si arhitectura
sa desavarsit artistica este menitd sd ocupe un loc de frunte printre cele o sutd
doua zeci de biserici ale capitalei Roméaniei .

In acest context, consideram importanti redarea scrisorii de recunostinti
si de multumire a preotului comunitatii bisericii ,,Sf. Vasile cel mare”, dr. Vasile
Aftenie catre arhiepiscopul Raymund Netzhammer datatd 7 decembrie 1934.
Cu ocazia implinirii a 25 de ani de existenta a parohiei unite din Bucuresti,
parohul acesteia relateaza despre aceasta sarbatoare si despre progresele obtinute
in directia unirii la Bucuresti —aproape 20 000 de credinciosi, 4 parohii, asezarea
pietrei de temelie pentru o a doua bisericd — precum si evolutiile din Constanta,
Braila, Galati, Ploiesti si Craiova. El it multumeste arhiepiscopului Netzhammer
pentru construirea bisericii ,,Sf. Vasile cel mare”:

,Excelenta Voastra,

Din prilejul aniversarii a douad zeci si cinci de ani de consacrarea bisericii

¥ Vezi anexa 4: Episcopul Raymund inchinind Biserica Sf. Vasile, pictura din biserica, arhiva
parohiei Sfantul Vasile cel Mare.

30 Raymund Netzhammer, Episcop in Romdnia, p. 244.

31 Vezi anexa 5, arhiva parohiei Sfantul Vasile cel Mare.

32 Raymund Netzhammer, Cladirea Bisericii, p. 17.
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,,Sf. Vasile cel Mare” din Bucuresti, /6 decembrie 1934, credinciosii Uniti ne
aducem cu drag aminte de acela care a avut partea leului la zidirea acestui
locas de inchinare.

Prin protopopul ei, comunitatea Unitilor din Bucuresti exprima Excelentei
Voastre cele mai sincere omagii si sentimente de recunostinta. In aceasta zi
din lacasul atat de drag Excelentei Voastre, am inaltat rugi de multumire la
Tatal Ceresc pentru harurile ce a lasat sa se reverse peste opera bisericii unite
din Vechiul Regat al Romaniei, inceputd cu mai mare avant sub ocrotirea
Excelentei Voastre. Bunul Dumnezeu sd Va rasplateasca si sa faca fericite
zilele cate mai aveti sd petreceti in aceastd vale a plangerii. Aceasta am
cerut-o Tn ziua aniversarii pentru cel mai mare dintre binefacatorii unitilor din
Bucuresti.

Excelenta, permiteti-mi sd Va schitez pe scurt evenimentele mai de seama
din viata parohiei ,,Sf. Vasile cel Mare” din ultima vreme. Din 1920 a functionat
in calitate de protopop unit al Bucurestilor Pr. Gheoghe Danila, actualmente
canonic mitropolitan la Blaj. Dansul a pastorit aici timp de 14 ani. A avut mult
de muncit si de ostenit cu consolidarea parohiei. A reusit totusi sa stranga randurile
Unitilor din Bucuresti, a caror suma a crescut binisor dupa razboiu’, ridi-
candu-se la aproape 20 000. Inapoia bisericii ,.Sf. Vasile” a ridicat o casa parohiala
cu doud etaje care serveste de casa parohiala pentru cei doi preoti cari de prezent
indeplinesc slujba de parohi. Pana acum in 26 octomvrie, am avut in ea chiriesi.
Dar le-am abzis chiria deoarece suntem in asteptarea a incd doua forte preotesti.
Speram sa reusim cu toatd opunerea ce o intampinam din partea confratilor din
strana adversd. La Bucuresti de prezent avem infiintate Tn mod canonic patru
parohii. Antecesorul meu a mai facut o frumoasa clopotnitd la intrarea in biserica,
in care s-au instalat trei clopote. In 14 octomvrie anul curent s-a pus piatra
fundamentala la biserica a doua pe dealul Spirei, str. Acvila, colt cu Sirenelor.
Deja e sub acoperis si terminata in rosu afara de turla. Asteptdm sa vind primavara
ca sa continudam lucrarile incat pe toamna viitoare sa putem sluji in ea.

Veti sti Excelenta, activitatea Unitilor din Vechiul Regat a luat un avant
frumos in timpul din urmd. Avem parohie cu preot la Constanta. La fel la
Galati, Braila si Ploiesti. In Craiova inci am infiintat parohie, dar inca nu este
preot. Administram noi de la Bucuresti. Avem parohii aproape in toate oragele
mai de seama din Vechiul Regat. Suntem in plind organizare. Naddjduim in
Atotputernicul, care nu ne va lipsi de harul sau n aceasta opera atat de capitala.

Incepand cu ziua de 8 septemvrie anul curent am luat eu protopopiatul
Bucurestilor. Sunt tanar si plin de avant, dar ma lupt cu multe greutdti acum la
inceput. Naddjduiesc tot in Cel de sus. Studiile mi le-am facut la Roma,
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1919-1925, la Propaganda Fide, ca alumn al colegiului ,,Sf. Atanasiu” din Via
del Babuino. Inainte am fost profesor de drept bisericesc la Academia Teologica
din Blaj, timp de 9 ani de zile. La dorinta inalt preasfintitului Mitropolit, am
parasit catedra si am intrat in viata pastorald a capitalei. Avem multe de facut
si intdmpindm atatea dificultati. Dar vom continua, amintindu-ne ca si
antecesorii nostri au intdmpinat dificultati cu mult mai mari.

De ziua Sf. Nicolae anul curent s-a facut o liturghie arhiereasca de catre
Preasfintitul Alexandru, episcopul Lugojului. La aceasta liturghie au asistat si
Excelentele Lor Monsig. Valerio Valeri, Nuntiul apostolic si Ex. Sa Monsig. Dr.
Alexandru Cisar. Apoi intreg curatoratul, fiind biserica arhiplind de credinciosi.

lata, Excelenta, cateva randuri din cercul bucurestean care sunt sigur si
astdzi Va sta la inima.

Va saruta dreapta cu cel mai profund respect.

Bucuresti 7/12/1934

ss. Dr. Vasile Aftenie

Paroh si protopop al Bucurestilor”™,

Trecerea Bisericii Unite ,,Sf. Vasile cel mare” de sub jurisdictia
Ordinariatului Catolic de Bucuresti sub jurisdictia mitropolitului din Blaj

In ziua de marti 15 martie 1920 arhiepiscopul Netzhammer primeste vizita
mitropolitului Vasile Suciu de la Blaj insotit de preotul loan Balan. Dupa o
discutie politica, pdrintele loan Balan da glas rugamintii ca arhiepiscopul
Netzhammer sa renunte la exercitarea jurisdictiei sale asupra bisericii ,,Sf. Vasile
cel Mare” si s-o transfere cu titlul de delegatie asupra mitropolitului din Blaj.
Arhiepiscopul Netzhammer este de acord cu cererea musafirilor sai si cere ca
aceasta sa fie solicitatd in scris.

Cererea exprimatd mai sus s-a implinit la data de 14 februarie 1927 cand
intre I.P.S.S. Alexandru Cisar, arhiepiscop romano-catolic, reprezentant al
Ordinariatului catolic din Bucuresti pe de o parte, si parintele Gheorghe Danila,
paroh protopop, lucrand in numele §i pentru parohia romana unitd greco-catolica
din Bucuresti a intervenit contractul de tranzactiune. Prin acesta se recunoaste
ca proprietatea din str. Polona nr. 48 (fost 194) din Bucuresti, cumparata in
anul 1892 prin mandatarul Ordinariatului catolic din Bucuresti, preotul
Demetriu Radu au fost cumparate pe seama parohiei Romane Unite greco-
catolice din Bucuresti si au fost administrate de atunci si pana la data intocmirii
actului de tranzactiune de organele legale ale acelei parohii, care pand la unirea
Transilvaniei cu patria mama a stat sub jurisdictia arhiepiscopiei catolice din

33 Idem, Episcop in Romdnia, 1558-1559.
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Bucuresti. De la data semnarii acestui act, proprietatea nelimitatd a imobilelor
ardtate in actul de vanzare trece fara nici o rezerva si liberd de orice restrictie
sau servitute asupra Parohiei Romane Unite (greco-catolice din Bucuresti) stand
sub jurisdictia si administratia Mitropoliei Greco-catolice din Blaj.
Preoti slujitori de la primii misionari din 1818 pana la desfiintarea
Bisericii Roméne Unite in anul 1948*
Preotii care au slujit in perioada de care ne ocupam
sunt in ordine cronologica:

anii 1818-1818 (1820) | preot Grigore Maior (misionar)

oficiaza primele liturghii 1n biserica romano-catolica
anii 1825-1828 preot calugar Beniamin Teodor (misionar)

oficiaza in capelele din strada Calarasi si strada Fantanii
nr. 15

anii 1886-1896 preot paroh dr. Demetriu Radu

anii 1896-1901 preot paroh Iacob Radu

anul 1900 preot loan Boeriu (pr. II)
anii 1896-1915 preot loan Vanca
anul 1904 preot Stanislav Bortnowski (preot biritual)

anii 1909-1924 preot paroh dr. Ioan Balan

din anul 1912 — protopop*

anii 1915-1919 preot Simion Opris

anii 1920-1934 preot paroh dr. George Danila — protopop

anul 1927 preot dr. Coriolan Sabau

anii 1922-1940 preot paroh Emanoil Popa, din anul 1939 — protopop
anii 1937-1942 preot Dominic Niculdes

anii 1932-1936 preot dr. loan Geogescu

anii 1933-1936 preot Ioachim Daianu

anii 1934-1938 preot dr. Vasile Aftenie — protopop

anii 1937-1942 preot Aurel Rusu, transferat secretar metropolitan
anii 1937-1944 preot loan Mihaiu

anii 1937-1947 preot dr. Tit Liviu Chinezu — protopop

anii 1942-1943 preot loan Filip (preot ajutator)

anii 1940-1948 preot Vasile Aftenie — episcop din 6 iunie 1940
anii 1940-1947 canonicul Titus Malai, mutat de la Cluj, protopop
pentru refugiati

34 Datele sunt preluate din lucrarea lui Ioan Suciu, Greco-catolicii din Vechiul Regat, Bucuresti,
2005, nepublicat, p. 156-157.

35 Vezi anexa 6: Documente care atesta tratamentul la care a fost supus pr. loan Bélan, arhiva
parohiei Sf. Vasile cel mare.
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anii 1940-1946

preot paroh Mircea Todericiu, din 1943 — protopop

anii 1942-1946

preot Vasile Bondrea, confesorul garnizoanei Bucuresti

anul 1942

preot Vasile Cristea

anii 1942-1948

preot loan Lelutiu

anii 1943-1945

preot Nicolae Lupea

anii 1945-1947

preot dr. Coriolan Sabau — protopop

anii 1946-1948

preot dr. Tit Liviu Chinezu — protopop

anii 1946-1948

preot Gheorghe Radu

anii 1946-1948

preot ajutator Vasile Mare

anul 1948 preot loan Costan

anul 1948 preot Stefan Tataru

anii 1943-1946 preot Victor Anghel

anul 1943 monseniorul Vladimir Ghika

anul 1948 preot Zenovie Paclisanu, care preia conducerea

vicariatului

Documentele parohiale atestd ca numarul credinciosilor in anul 1929 se
ridicd la 5965; Tn anul 1932 exista 10 500 de credinciosi rezidenti si 30 000 de
credinciosi flotanti iar in anul 1937 exista 15 279 credinciosi rezidenti i 25
000 de flotanti.

Viata spirituala in Parohia ,,Sf. Vasile cel mare”
pana la desfiintarea acesteia

Mare entuziasmul credinciosilor greco-catolici dupa ce biserica a fost
inaltata si aveau unde sa se roage. Din documentele vremii rezulta cat de mult
era iubit parintele dr. loan Bédlan. La arestarea sa si trimiterea lui 1n lagar la
Husi credinciosii au protestat aratind meritele sale si motivele pentru care era
urat de preotii ortodocsi*®.

Parohia se dezvolta si in anul 1940 dupa cedarea Ardealului de nord, iar
in Bucuresti vin peste 100.000 de ardeleni, marea lor majoritate fiind greco-
catolici. La biserica ,,Sf. Vasile cel mare” se tin cate trei sf. liturghii in duminici
si sarbatori. Aici 1si gasesc alinarea cei plecati doar cu ce aveau pe ei de frica
ocupantilor vremelnici. $i astazi cei care au trdit acele vremuri, 1si aduc cu
durere aminte de acestea.

Interesante de amintit sunt activitatile parohiei din strada Polona in anul
1941: oficierea a trei liturghii zilnice duminica si 1n zilele de sarbatoare; curs

36 Vezi anexa 7, Scrisoarea intelectualilor greco-catolici catre primul ministru, arhiva parohiei
Sfantul Vasile cel mare.
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de Exercitii spirituale sub indrumarea parintelui Titus Malai, exercitii organizate
la initiativa societatii ,,Sfanta Elena”; conform matricolelor parohiale au avut
loc 190 de botezuri (89 baieti s1 101 fete), 113 cununii, 34 inmormantari si 16
,reintoarceri la Biserica noastrd’’; au avut loc vizite la spitalele militare efectuate
de Ep. Vasile Aftenie, Mons. Vladimir Ghika, rev. Malai si pr. Todericiu,
angajarea corului ,,Vasile Lucaci” pentru slujbele parohiale; aparitia Buletinului
Parohiilor romane unite care era destinat sa ,,completeze predica, sa
prelungeasca contactul dintre preot si credincios, sa faca tot mai stransa legatura
dragostei intre altar si marea masa a credinciosilor Bisericii noastre™.

In strada Polona functionau filialele AGRU si ASTRU. Comitetul de
conducere pentru ambele asociatii erau formate din: Niculescu — presedinte;
Gheorghe Radu, Tit Liviu Chinezu, Vasile Mare, Teodosie Barseanu, Nicolae
Lupea, Mircea Todericiu, lon Mihai, Titus Malai — pentru a nu cita decat anumiti
membri ai asociatiei.

Asociatiunea generald a romanilor uniti, AGRU, cu sediul central la Cluj,
se reuneste in congresul general de constituire la 23 noiembrie 1929 si are
drept scopuri®®:

a) ,,sustinerea, apararea si realizarea intereselor Bisericei Roméane Unite cu Roma;

b) adancirea vietii sufletesti a membrilor si intensificarea educatiei religioase;

¢) indrumarea vietii publice §i private potrivit eticei crestine, in
sentinementul 1ubirii de neam si de patrie;

d) combaterea curentelor sociale si religioase cu caracter sectant,
destructiv, antinational i anticrestinesc”

si pentru a realiza aceste scopuri AGRU se va servi de urmatoarele mijloace:

a) morale: adunari, conferinte, prelegeri, raspandire si editare de carti,
reviste §i ziare scrise, 1n spirit crestinesc si romanesc, etc;

b) materiale: cotizatii de membru, donatiuni, legate, chete si alte izvoare
legale de venit”.

Acelasi statut prevede ¢a ,,in cadrul AGRU este exclusa politica de partid” (art. 5).

Primul Buletin AGRU ofera repere cu privire la activitatea acestei asociatii:
,»date fiind roadele bogate ale actiunii catolice in tarile apusene, pentru toti
vadite inca de la primele inceputuri, biserica romana unita, agezata in cele mai
vitrege conditiuni de asistentd, sub dominatiunea strdina, nu putea sa ignoreze

37 Buletinul Parohiilor romdne unite din Bucuresti, anul 11, nr. 1, martie 1942, p. 14-15.
38 Buletinul Asociatiunei generale a romdnilor unifi, anul 1, nr. 1, octomvrie 1930, Tipografia
Seminarului teologic greco-catolic, Blaj, p. 44-45.
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importanta acestei actiuni, noile surse de rezistenta si intdrire, ce ar rezulta pentru
ea nsdsi i pentru neamul romanesc din initierea si organizarea unei actiuni
similare in mijlocul credinciosilor Bisericii roméne unite. Inca in anul 1892, in
numerii 21-22 ai,,Unirii” din Blaj, redactorul pe acele vremuri, luminatul Arhiereu
de mai tarziu Vasile Hossu, pune in discutiune necesitatea congreselor religioase
in termeni clari: «Timpurile de fatd pentru Bisericd si religiune sunt grele si
devin din ce in ce tot mai grele, incat vom trebui sa ne Incordam toate puterile
pentru a mantui Biserica si religiunea in poporul nostru. Un mijloc mai potrivit,
cum sunt congresele bisericesti, nu poate ramdnea timp indelungat nefolosit de
noi, decit numai cu mare daundy. ,,Unirea’ s-a ocupat in anul 1907 de nou cu
aceastd idee, sub presiunea amenintarii proectelor guvernului maghiar de a ingloba
Biserica romana unita in asa zisa autonomie catolica, iar in veciu neuitatul dr.
Augustin Bunea a militat constant pentru Incadrarea activa a mirenilor in viata
Bisericei. Eficacitatea congreselor mixte, de clerici si de mireni, ca instrument
in lupta de aparare a credintei si neamului, s‘a experimentat cu mari foloase prin
memorabila conferintd din Clyuj (anul 1897) si mareata adunare de protestare
tinuta In anul 1912 la Alba Iulia, contra infiintarii Episcopiei de Hajdu-Dorog.
(...) Mersul sistematic al acestor lucrari premergdtoare unor actiuni pozitive, a
fost intrerupt brusc prin miscarile provocate de proectul legii cultelor minoritare,
prezentat corpurilor legiuitoare in primdvara anului 1928. Unele dispozitii initiale
ale acestui proect, profund jignitoare si dugsmanoase Bisericii romane unite, care
a binemeritat de la natiune in tot cursul existentei sale de mai bine de douasute
ani, a starnit un puternic resentiment in sanul Romanilor Uniti si a dat nastere la
inaltitoare manifestatiuni de credinti si alipire neconditionata ctre Inaltii Arhierei
si catre Sf. Noastra Bisericd unitd cu Roma. Conducerea acestei reactiuni spontane
a trecut de la mirenii din Blaj, cari au luat initiativa, la zelosii si foarte numerosii
intelectuali din Cluj, cari in februarie 1928 au format un comitet provizor pentru
organizarea actiunei de aparare a Bisericei’ ™.

Astfel la 22 martie 1928 la Clyj s-a intrunit congresul general al romanilor
uniti, In cadrul cdruia se voteaza urmatoarea motiune:

,» 1. Unirea cu Roma infaptuitd de marii nostri inaintasi la 1700, in ceasuri
de grea cumpdnad, a mantuit Biserica romaneasca de cotropirea calvinista si
neamul nostru de desnationalizare.

Biserica Unita in istoria ei de 200 de ani nu are nici 0 pagind neagra;
dimpotriva ea a inscris paginile luminoase ale renasterii credintei si constiintei
noastre nationale.

¥ Ibidem, p. 5-6.
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Credem cu tarie ca ea singura, prin legatura sufleteasca cu latinitatea,
garanteaza fiinta $i marirea neamului romanesc.

Drept aceea marturisim, ca nici o putere omeneasca nu va putea rupe
pecetile Unirii cu Roma, leaganul credintei si obarsiei noastre.

2. Cu profunda mahnire constatd Congresul cd acum, cand tara are mai
amre nevoie de energiile unite ale tuturor sufletelor romanesti, Biserica Unita
trebuie sa sd-si cheltuiasca puterile intru apararea fiintei sale. Tendinta de
distrugere a Bisericei unite culmineaza in proectul de lege pentru regimul gen-
eral al cultelor, care este potrivnic dreptatii si constitutiei Tarii si primejdios
consolidarii nationale, prin deslantuirea luptei confesionale intre frati.

Congresul refuza a crede ca Parlamentul va transforma acest proect fatal
in lege, si face apel la patriotismul factorilor constitutionali, sd nu consfinteasca
tendintele nefaste ale acestui proect de lege, inspirat de rdvna sectara a unor
molipsiti de neoprotestantism, pe care bunul simt al neamului si al adevaratei
ortodoxii 1i detesta.

3. Congresul asigurd pe Inaltii Arhierei ai Bisericei unite cu Roma de
dragostea si devotamentul nelimitat al tuturor credinciosilor, gata a face zid in
jurul Lor si a duce la biruninta cu ultima jertfa steagul dreptatii noastre.

4. Congresul hotaraste organizarea intr-o asociatie a mirenilor uniti, pe
intreaga provincie metropolitana ™,

Asadar, congresul de constituire al AGRU are loc pe 23-24 noiembrie
1929 la Blaj, la care participa delegatii credinciosilor greco-catolici, cu functii
de deputati, prefecti, primari, directori In ministere, Invatatori, profesori
universitari, avocati, grupul universitarilor condusi de I.N. Socaciu, presedintele
Asociatiunel Studentilor Roméni Uniti etc. Presedintele ales al AGRU este
avocatul Valer Pop din Cluj. Cuvantul rostit de I.P.S mitropolitul Vasile al
Blajului cu aceastd ocazie subliniaza sopul acestei organizatii a credinciosilor
uniti: ,,Gandul, care sta la temelia Asociatiei voastre, Preaiubiti fii si fiice,
este, ca sa Infloreasca biserica noastrd romana unita si sa fericiti neamul din
care facem parte. Nu sunteti cei dintai cari si-au pus de tinta fericirea societatii
st nu veti fi nici cei din urma. Dovadd sunt numeroasele sisteme si metode
sociologice din trecut si, poate, si mai numeroasele sisteme din viitor. Dar
toate sistemele acestea, curat omenesti, au dat gres. Fauritorii lor credeau ca ei
pot ferici pe om cu ceeace ne poate da lumea. Ei pierdusera din vedere ca omul
are si un suflet nemuritor, care tinde la infinit, si care nu poate fi satisfacut cu
lucruri materiale, trecdtoare. Voi, din contra, vreti sa fericiti societatea

“ Ibidem, p. 6-7.
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omeneasca nu numai cu lucruri exclusiv omenesti, ci vreti sa-o fericiti potrivit
etice crestine. Siveti izbuti”*'. Urmatoarele congrese ale AGRU au loc la Sighet
in 1930, Oradea in 1931, Aiud 1932, Dej 1933 si Lugoj in 1934.

Acest ultim congres, la care participa si regele Carol al II-lea, adopta o
motiune In care se considera cd ,,Biserica Romana Unitd, eminamente nationala,
in baza serviciilor prestate neamului in trecut si in prezent, are dreptul de a
inalta, cu ocazia sarbatorilor nationale, rugaciuni la Cer, onorate cu prezenta
autoritatilor de stat, pentru prosperitatea statului, a tarii si a dinastiei. De
asemenea, pentru apararea libertdtii de constiinta religioasa a elevilor greco-
catolici, congresul cere liberarea lor de subt obligatiunea impusa lor pe nedreptul
si potrivnic Legii cultelor de regulamentul scolilor secundare, de-a participa
cu ocazia inceputului de anului scolar si alte ocaziuni, la serviciile divine
(sfestanii, liturghii, Tedeumuri) ale altor confesiuni”*.

AGRU infiinteaza o colectie de brosuri care au continut religios. Primele
numere care au aparut au fost ,,Rugiciunea Domnului” scrisd de pr. Ion
Agarbiceanu, aparuta la tipografia ,,Ateneul” din Beius, iar numarul 2 se intitula
,,Suspinul Crestinului” si apartine tot parintelui Agarbiceanu. Una din aparitiile
din cadrul Bibliotecii AGRU pentru intelectuali este conferinta lui Alexandru
Borza ,,0 problemd fundamentald pentru Biserica si Neam: copiii”, care a
aparut la Institutul de Arte Grafice G. Matheiu din Timisoara in 1944.

Filiala AGRU Bucuresti organizeaza conferinte pe teme diferite, dintre
care amintim conferinta cu tema ,,Conceptia crestind despre societate si viata”,
sustinuta de pr. Agarbiceanu in sala Fundatiei universitare Carol Il in mai 1932.
La aceasta conferinta participa si Stefan Pop, pe atunci director al Colegiului
National Sf. Sava din Bucuresti®.

In biserica Polona, in sala mare de la parterul casei parohiale se organizau
conferinte pe diverse teme*. Veneau multi tineri si studenti sd audieze pe
monseniorul Ghika si pe Horia Cosmovici. Primul vorbea auditoriului despre
doctrina crestind, invatatura lui Cristos pornind pe linia Crezului apostolic si a
Sacramentelor, cel mai important lucru pentru el era sa cunosti si sa iubesti in
Spiritul lui Dumnezeu; credea ca numai trdind in adevar poti sa iubesti cu
adevarat; al doilea, Horia Cosmovici aborda chestiuni de spiritualitate.

1 Ibidem, p. 22-23.

2 Buletinul AGRU, anul V, nr. 10-11, octombrie-noiembrie 1934, p. 27.

# Unirea, anul XLII, nr. 21, Blaj, 21 mai 1932, p. 3.

# Tot la biserica Sfantul Vasile cel mare are loc intdiul Sinod protopopesc, in anul 1938. Vezi
anexa 8, arhiva parohiei Sfantul Vasile cel mare.
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,» Lot aici in Polona isi avea sediul Asociatia studentilor roméni uniti (ASTRU)
care —si tinea cu regularitate sedintele publice in fiecare duminica dupa-amiaza.
Aceste sedinte erau prezidate de Monseniorul, care le urmarea cu foarte multa
atentie si ori de cate ori era cazul sa faca anumite completari o facea cu multa
generozitate si delicatete. In acest fel autoritatea sedintelor decurgea din prezenta
lui. Niciodata n-a lipsit de la aceste sedinte. La terminarea lor statea la dispozitia
oricui dorea sa-i vorbeasca si era dintre cei care plecau cei din urma. Sedintele
aveau loc 1n birourile de la parterul casei parohiale care, avand glasvanduri, deveneau
o singura mare sala. Prelegerile erau in numar de trei. Fiecare prelegere trebuia sa
se incadreze strict in cadrul a doudzeci de minute. Prima se referea la filosofia
tomistd pe care o tinea Episcopul Liviu Chinezul, pe atunci preot paroh al bisericii;,
a doua, la dogma, pe care si-o rezervase Monseniorul; si ultima se referea la viata
spirituala. In anul 1945 se ajunsese la un auditoriu de circa 100 de studenti de la
diferite facultati si de diferite religii ori confesiuni. Era o atmosfera foarte placuta,
unde sufletele se Improspétau pe nesimtite si isi schimbau optica zilelor consumate
cu preocupdri banale. Tot aici, in Polona aveau loc sedinte practice pentru a invata
pe studenti arta de a citi, a scrie si vorbi. (...) Astfel ca Biserica aceasta din Polona
devenise un focar de lumina si de indrumare, nu numai pentru catolici ci pentru
tineri in general. Asta nu Tnsemna 1nsa ca ar fi fost exclusi cei maturi sau batrani.
Dimpotriva luau si ei parte cu mult interes la aceste sedinte ™.

,,Parohia din strada Polona era ca o universitate iar eu m-am format
acolo, pentru mine aceste conferinte au fost o scoala si 11 multumesc lui
Dumnezeu ca am ajuns sa studiez in strada Polona si nu la Roma” ne spune
preotul ajutator Vasile Mare.

Din anul 1943, in timpul parohului preot Mircea Todericiu s-a inceput
publicarea unui Buletin parohial: ,,cu sfatul si colaborarea monseniorului au
inceput sa lucreze la acest Buletin catolici de o oarecare suprafatd intelectuala.
Fiecare numar era axat pe o anumita problema si cuprindea o biografie de
sfant, un articol teologic corespunzator si altul de viata spirituald. De exemplu,
un numar din 1944 din luna martie era axat pe Sfinfenie si cuprindea biografia
Sfintei Tereza a Pruncului Isus, un articol despre sfintenia lui din punct de
vedere teologic si un altul din punct de vedere al vietii spirituale, care ardta
cum trebuie transpusa sfintenia in viata noastrd zilnica. Numarul urmator axat
pe Suferinta cuprindea, in afard de consideratii teologice cu privire la suferinta,
s1 biografia Sfantului Damian Leprosul precum si un articol in care suferinta
era prezentatd din punct de vedere paulin si ca factor esential al vietii crestine.

# Horia Cosmovici, Monseniorul, Homo Homini Christus, p. 34-35.
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Curand 1nsa cenzura a suprimat aparitia revistei, pentru cd ajunsese sa fie
cautata si de credinciosii altor parohii”™.

La sfarsitul lunii noiembrie 1946 la protopopiat a aparut si Tit Liviu
Chinezu care sustinea conferinte despre filosofia crestind. La aceste conferinte
veneau tineri studenti, ziaristi si persoane de alte confesiuni decét cea greco-
catolica, de toate varstele. Se bucurau de blandetea si intelepciunea episcopului
Vasile Aftenie si de predicile marelui orator preotul Titus Malai.

La sfarsitul anului 1947 Vicariatul de Bucuresti a fost evacuat din strada
Batistei si s-a mutat in strada Polond. Arhiva vicariatului tinuta cu grija de
episcopul vicar Vasile Aftenie si protopopul Tit Liviu Chinezu a fost ravasita
la 28-29 octombrie 1948, cand acestia au fost arestati. S-au pierdut multe
documente pretioase privind activitdtile vicariatului, a protopopiatului si a
parohiei Sfantul Vasile.

Calvarul preotilor si al credinciosilor greco-catolici
de la biserica ,,Sf. Vasile cel Mare”

,In ce va consta incercarea credintei noastre? ...Ne spun si ne despartim
de papa ca sd fim cu poporul... Spun cd papa e un dugman al democratiei
romane §i ca poporul e strain de papa... Vor face legi ca sa sugrume Biserica,
ne vor reduce diocezele... Care trebuie si fie atitudinea noastra? Intr-o lupta
ca aceasta care se da pe teren spiritual, cand credinta insasi e atacata, atitudinea
noastra, armele de luptd, mijloacele de rezistenta si apostolat trebuie sa fie
supranaturale. O sd fim Invinsi de la inceput dacd ne gandim ca vom putea
lupta cu minciuni, cu socoteli omenesti si compromisuri. Trebuie sd ne folosim
de mijloacele supranaturale: sf. taine, rugdciunea, sacrificiile. Totul sub
steagul Inimii neprihdnite a Maicii Domnului, Regina apostolilor...Iar celor
care ne vor cere sa ne lepddam de credintd le vom raspunde astfel: Eu n-am
nici o putere impotriva adevarului. Primatul lui Petru si al urmasilor sai e
cuprins in Evanghelie. Cristos asa si-a zidit Biserica, unde e Petru acolo e
Biserica, unde e Biserica acolo e Cristos, iar unde e Cristos acolo e Adevarul
si Viata... Deci nu trebuie sa ne fie rugine de Evanghelie, caci Evanghelia nu
e o iscodire omeneascd. De aceea spunem s§i noi cu Sf. Pavel: pentru
Evanghelia aceasta sufar fiind pus in lanturi ca un facator de rele; dar cuvantul
lui Dumnezeu nu se leaga...

Datoriile misionare pe care ni le incredinteaza Providenta in acest ceas
hotérator nu sunt acelea de a semna cu lumea o pace de compromis, ci acelea

4 Ibidem, p. 34.
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de a pregiti lumii o pace vrednicd de Dumnezeu si de oameni. In clipa asta
ochii istoriei sunt atintiti asupra noastra”™’.

Astfel, episcopul Suciu descria fidel prezentul si viitorul clerului si
credinciosilor Bisericii greco-catolice, care vor indura multiple suferinte
inclusiv dupa 1989.

Una dintre primele masuri luate de puterea comunista, mai precis decretul
nr. 358 din 1 decembrie 1948 prevedea faptul ca Biserica Romana Unita cu
Roma (Greco-catolicd) era interzisa, iar bunurile ei confiscate si impdrtite intre
statul comunist si Biserica Ortodoxa: ,,in urma revenirii comunitatilor locale
(parohii) ale cultului greco-catolic la cultul ortodox roman si in conformitate
cu art. 13 al decretului 177 din 1948, organizatiile centrale si statutare ale
acestui cult, ca: mitropolia, episcopiile, capiturile, ordinele, congregatiunile,
protopopiatele, manastirile, fundatiunile, asociatiunile, precum si orice alte
institutii $i organizatii, ori care ar fi natura sau denumirea lor, inceteaza de a
mai exista” (art. 1) iar ,, 0 comisiune interdepartamentala compusa din delegati
ai Ministerelor: Culte, Finante, Interne, Agricultura, domenii si invé‘gémént
public va hotari destinatia acestor averi, putand atribui o parte din ele Bisericii
ortodoxe roméne sau diferitelor ei parti componente” (art. 2)*.

In acelasi an 1948 episcopul de Oradea, Valeriu Traian Frentiu, episcopul
Maramuresului, dr. Alexandru Rusu, episcopul de Cluj si Gherla dr. Tuliu Hossu,
episcopul de Lugoj, dr. loan Balan si adminsitratorul apostolic al arhiepiscopiei
de Alba Iulia si Fagaras, dr. loan Suciu, semneaza o scrisoare, numita Scrisoarea
circulara a episcopilor bisericii greco-catolice adresata clerului si
credinciogilor uniti, indemndndu-i sa ramana tari in credinta:

,In acest ceas de cutremuritoare incordiri, ceas in care popoarele si tarile
cautd un Parinte, o infratire §i o unitate sufleteascd; in acest ceas care sub
forma unei invitari prietenesti, de a ne Intoarce acasd, ne arata la orizont semnele
amenintatoare ale unei incercari de a ne smulge din sanul Bisericii lui Isus, de
a ne scoate din turma condusad de pastorul ales de El, adica de Petru si de
urmasii lui, papii de la Roma, de a ne indeparta de la imparatia Cerului pe
pamant — se cuvine, ba chiar trebuie, iubiti frati si fii, sd facem aceasta
marturisire de credintd, glas al sufletelor noastre arhieresti dar in acelasi timp
st glas al constiintei fiecarui preot si a fiecdrui suflet credincios al Bisericii

47 Scrisoarea din octombrie a episcopului Ioan Suciu, administrator apostolic al Arhidiecezei
de Alba Iulia si Fagaras, arhiva parohiei Sf. Vasile cel Mare.

8 Decretul 358/1948, publicat in Monitorul oficial nr. 281 din 2 decembrie 1948, va fi abrogat
prin Decretul lege nr. 9 din 31 decembrie 1989.

205



IOAN-MARCEL DANET

catolice (...) Pentru Evanghelia Mantuirii trebuie sa suferim totul, pentru ca sa
ne facem vrednici de ea, ca si Parintii nostri...De tot cel ce ma va marturisi
inaintea oamenilor (zice Domnul) si Fiul Omului 1l va marturisi pe el inaintea
ingerilor lui Dumnezeu. Iar cel ce se va lepada de mine inaintea oamenilor,
lepadat va fi inaintea ingerilor lui Dumnezeu (Lc 12,8-9). Legaturile care ne
unesc cu papa, Episcopul Romei, nu sunt o ordnduire omeneasca, supusa
schimbarilor, ci sunt de oranduire dumnezeiasca. De aceea, datoria noastra e
sa suferim pentru ele orice fel de ocara, lovituri, amenintari, temnitd chiar si
saracie. Asta Tnseamna sa preamarim pe Isus Dumnezeul nostru, Sa-i dovedim
o dragoste sincera si sa ne castigadm de pe inca acuma, cu pretul unei suferinte
trecatoare o vesnica si peste masura de mare marire (2Cor 4,17), caci patimirile
vremii de acum nu sunt vrednice de marirea ce se va arata in noi (Rom 8§,18).
Chemarea crucii — Sa tinem deci cu tarie marturisirea credintei, pastrate prin
sange si durere de Parintii nostri, ca sa nu umblam in Intuneric, nici sa nu
arunce nepotii blesteme asupra noastrd pentru ca am lepadat sfanta mostenire
a credintei celei adevarate si drepte. «Cu ochii atintiti asupra lui Isus, incepatorul
st plinitorul credintei, care a suferit pe Cruce, netindnd seama de ocara ei»
(Evrei 12, 2), frati Preoti ai Domnului, sd stati alaturi de noi, Episcopii vostri,
iar voi, iubiti fii, sa stati alaturi de preotii Bisericii romane unite, intariti pe
temelia ei, care este Petru, prin urmasii sdi, papii de la Roma. Noi, fii ai
imparatiei, sd nu avem duhul sfielii, ci veseli, gadndindu-ne la Viata Vesnica, sa
marturisim credinta noastra in una, sfanta catolica si apostolica biserica, fara
sa ne lasdm amagiti de cei ce doresc mariri desarte si care, neavand dragoste
nici de sufletele noastre, nici de tard, vor sd ne rapeascd sfanta mostenire a
Unirii™.

In noptile de 28-29 octombrie 1948 episcopul Vasile Aftenie si protopopul
Tit Liviu Chinezu au fost arestati. Inainte de arestarea episcopului vicar Vasile
Aftenie si de confiscarea bisericii Sf. Vasile cel mare se stabilise succesiunea pentru
demnitatea de vicar de Bucuresti: daca dispareau Vasile Aftenie si Tit Liviu Chinezu,
urmau in ordine, Natanail Munteanu, Vasile Mare si Gheorghe Radu®.

Ulterior, preotii clandestini din Bucuresti ramasi in libertate s-au adunat
si s-au hotarat sa-1 solicite pe Zenovie Paclisanu sa preia conducerea
Vicariatului. Acesta a acceptat sa ia asupra lui toatd raspunderea. Cunoastem
ce s-a intamplat cu episcopul Vasile Aftenie si parintele protopop Tit Liviu

¥ Scrisoarea circulard a episcopilor bisericii greco-catolice adresatd clerului si credinciosilor uniti,
indemndndu-i sa ramdna tari in credinga, 29 iunie 1948, arhiva parohiei Sf. Vasile cel mare.

30 Vezi anexa 9 privind modul de confiscare a bunurilor bisericesti in anul 1948, arhiva parohiei
Stantul Vasile cel mare.
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Chinezu. Parintele Vasile Mare, dupa ce a fost haituit, s-a ascuns doua luni la
familia Ghircoias’!, buni credinciosi ai parohiei. Hirotonit preot la 24 februarie
1946 de catre preasfintitul Vasile Frentiu, parintele Vasile Mare a fost numit
preot ajutator din luna septembrie 1946: ,,timpul petrecut aici a fost una din
cele mai luminoase perioade din viata mea, aceasta in pofida unei activitati
istovitoare. Aici am servit sub indrumarea Preasfintitului dr. Tit Liviu Chinezu,
atunci protopop al Bucurestiului si Vechiului Regat. Alaturi de dansul am fost
in directa legatura cu preasfintitul dr. Vasile Aftenie, vicar general al Mitropoliei
noastre la Bucuresti, avandu-1 ca director spiritual pe Monseniorul Vladimir
Ghika. Ce mi-as fi putut dori mai mult de la bunul Dumnezeu? Pacat ca a durat
atat de putin’2. A fost arestat la sfarsitul lunii iulie in 1951 si dus in mina la
Baia Sprie, Gherla si la Canal. A fost apoi umilit, batjocorit si urmarit, a lucrat
ca muncitor necalificat, apoi ca strungar, tehnician la Baia Mare. Dupa 1990
vine in Bucuresti ca protopop, notand in memoriile sale ca ,,ne luptam cu
lipsurile, cu reavointa celor de la putere si cu virsta inaintatd, sa refacem
Vicariatul Bisercii greco-catolice din Bucuresti si Vechiul Regat™™. Parintele
Vasile Mare a murit in anul 2004.

Parintele Natanail Munteanu a fost paroh II al Bucurestiului — la biserica
Adormirea Maicii Domnului — a trecut prin industria de la Gherla, Baia Sprie
si Canal. A fost eliberat in anul 1964, a activat in clandestinitate avand o viata
exemplara si a murit in anul 1992.

Périntele Gheorghe Radu a fost inchis la Jilava. Parintele Zenovie
Péclisanu, istoric de mare prestigiu, patriot roman, participant activ la Adunarea
Nationald de la Alba Iulia din 1 decembrie 1918, publicist de reputatie nationala
a condus in 1929 in calitate de consilier o delegatie din partea Romaniei cu
misiune diplomatica la Vatican. Pentru meritele sale, papa Pius al XI-lea l-a
ridicat la rangul de prelat papal. Dupa arestarea episcopului dr. Vasile Aftenie
st a pr. Tit Liviu Chinezu a fost numit de nuntiatura papala, vicar general
mitropolitan al credinciosilor greco-catolici din Muntenia, Oltenia si Moldova.
A fost arestat la Ministerul de interne, la Jilava, batut si ucis la securitate.

Alaturi de preotii lor si credinciosii au suferit pentru acte de solidaritate

51 Silvia Ghircoias este enoriasa parohiei Poloni inca din anul 1930. intre 1949-1950 a adapostit
in locuinta sa din Bucuresti pe parintele Vasile Mare si pe sora Elisabeta Chesches, pentru
care primeste o condamnare de 2 ani, pe care o executd la penitenciarele Jilava i Vacaresti.
(Arhiva parohiei Sf. Vasile cel mare).

52 Memoriile parintelui Vasile Mare, arhiva parohiei Vasile cel mare.

53 Ibidem.
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cu preotii lor, altii si-au pierdut confesorii, viata lor s-a schimbat, insd nu au
incetat sa dea marturie a credintei lor.

Mentinerea treaza a constiintei credinciosilor greco-catolici,
trairea credintei dupa desfiintarea Bisericii greco-catolice
Dupa desfiintarea parohiei ,,Sf. Vasile cel mare” credinciosii greco-catolici

s-au indreptat spre bisericile romano-catolice, o mare parte dintre ei, unii
ramanand Tn numar mic biserica din strada Polona.

Aceasta se vede din registrele de botezati si cununati, acte care dateaza din
primele luni de dupa desfiintarea bisericii. Bisericile romano-catolice ,,Sf. Maria”
— Baratia, catedrala ,,Sf. Iosif”, Biserica ,,Sf. Elena” de pe strada Cuza Voda sunt
principalele biserici unde credinciosii greco-catolici si-au gasit linistea si puterea
de a se ruga. Dupa construirea bisericii ,,Sf. Tereza™ de pe soseaua Oltenitei si
aici puteau fi gasiti multi greco-catolici in rugaciune la sfintele liturghii.

Dupa perioada de persecutie durd, arestarea preotilor si a celor ce i-au
ajutat, atunci cand aceasta persecutie a fost diminuatd, gasim in bisericile
romano-catolice pe unii din preotii nostri la confesional. Astfel, la Biserica
,,Sf. Elena” putea fi vazut ,,Sfantuletul” parinte celib Augustin Ciungan, la
Biserica ,,Sf. Tereza” parintele Eugen Sarbu.

Din grija pentru credinciosi, ierarhia greco-catolica aflata in clandestinitate
pregateste preoti tineri care sa preia sarcina celor aflati la o varsta inaintata,
pentru Bucuresti mentionam pe parintele Liviu Otoiu, hirotonit preot in
clandestinitate, astazi protopop al Bucurestiului.

In aceastd perioada de destindere se oficiau sfinte liturghii in case
particulare, cel mai activ preot fiind Augustin Ciungan, cel care va deveni
vicar general al Bucurestiului din 1990.

Dupa decembrie 1989, o data cu recunoasterea si trecerea in legalitate au
bisericii greco-catolice a Inceput reorganizarea acesteia si o luptd sustinutd
pentru repunerea in drepturi morale sau materiale.

Concluzii

In concluzie, istoria bisericii unite din Valahia, exemplificata prin istoricul
parohiei Sfantul Vasile cel mare din Bucuresti, sunt o dovada vie a credintei
de-a lungul timpului.

Biserica Polona, prima bisericd de rit oriental din Regat, a reunit
personalitati de seama, cum este Monseniorul Vladimir Ghika, al carui exemplu
a luminat calea credinciosilor in momente de mare cumpana, dupa 1948.

Preotii s1 episcopii martiri, impreund cu credinciosii, au dat marturia de
credintd 1n ani nesfarsiti de represiune.
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Anexa 2: Planurile de constructie ale Bisericii din Polona, realizate
de arhitectul Ghika-Budesti
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Anexa 3: Hrisovul asezat la masa altarului

RAIMUND . cu MiLA LUI DUMNEZEU SI INDURAREA SFANTULUI APOSTOLESCULUI SCAUN
D.CSB. ARHIEPISCOP CATOLIC AL BUCURESTILOR

CUNOSCAND PORUNCA SFINTEI NOASTRE BISERICI DE A PAZI CU STRASNICIE OBICEIURILE SI
LEGEA STRAMOSEASCA ASTFEL CA DREPTCREDINCIOSII CRESTINI SA PREAMAREASCA PE DOMNUL SI
SA SE IMPARTEASCA CU HARURILE LUI IN RITUL IN CARE S"AU NASCUT, FERICITH CEI MAI DINAINTE
ARHIEPISCOPI Al ACESTEI DE DUMNEZEU PAZITE EPARHII DINTRU INCEPUT S"AU STRADUIT SA
CLADEASCA UN LACAS SFANT O BISERICA SFINTITA PENTRU INCHINAREA DREPTCREDINCIOSILOR
CRESTINI DE LEGE ROMANEASCA ORIENTALA CARI TRAIESC IN ACEST REGESC ORAS SI CARI SUNT
LIPSITI DE MANGAIEREA DUHOVNICEASCA A RITULUI LOR.IN ACEST CRESTINESC SCOP INSUSI
FERICITUL LEON AL XIil-lea PAFA ROMEI IN ZILELE SALE A DARUIT O SUMA INSEMNATA CA SA
INDEMNE PRE CEI DREPTCREDINCIOSI A SE INGRIJI S1 El DE INTEMEIEREA PAROHIEI ROMANESTI . TOT
PENTRU ACEASTA SUB OCARMUIREA FERICITULUI NOSTRU PREDECESOR D. PAVEL 10SIF PALMA IN
ANUL 1892 LUNA IANUARIE $"A CUMPARAT UN LOC IN STRADA POLONA Nr. 194 PRE CARE LOC NOI
DUPA MULTA TRUDA SI IMPLININD FORMALITATILE CERUTE DE LEGILE TARII NOASTRE PREA IUBITE .
AZI 21 MAIU DE LA MANTUIREA LUMII ANUL 1909 IN ZILELE SFANTULUI NOSTRU PARINTE PIU AL X-lea
PAPA ROMEI, IN AL 43-lea AN DE DOMNIE AL PREA INALTATULUI NOSTRU DOMN SI REGE AL ROMANIEI
CAROL 1 SI IN AL 4-lea AN AL ARHIERIEI NOASTRE. CU VOIA CELUI PROSLAVIT IN TREI FETE , TATAL,
FIUL SI SFANTUL DUH DUNMEZEU . AM ASEZAT PIATRA FUNDAMENTALA A BISERICIHI CU HRAMUL
SFANTULUI PARINTELE NOSTRU VASILE CEL MARE ARHIEPISCOPUL CHESARIEI CAPADOCHIEI BISERICA
MENITA ASLUJI DE P[RIMA PAROHIE A ROMANILOR DREPTCREDINCIOSI. PENTRU A CAROR BISERICA SI
MANTUIRE NE-AM RUGAT MAI CU OSEBIRE AZI CAND BLAGOSLOVIAM PIATRA FUNDAMENTALA SI O
ASEZAM IN TEMELIA BISERICII POMENIND SI PE TOTI CEI CE CU TOT CHIPUL S-AU OSTENIT PENTRU
IMPLINIREA ACESTUI MARE SI DE SUFLET MANTUITOR SCOP

IAR ACEST ACT SCRIS IN TREI EXEMPLARE L-AM SEMNAT SMERENIA NOASTRA SI CEI CE AU
FOST FATA PE LANGA NOI IN ACEASTA 71 SI-AM DISPUS CA DUPA CE VA FI INTARIT SIGILIUL NOSTRU
UN EXEMPLAR SA SE ASEZE IN TEMELIE ALTUL SE VA PASTRA IN ARHIVELE ARHIEPISCOPALE SI CEL
DE AL TREILEA SE VA TINEA IN ARHIVA PAROHIE] ROMANE .
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Anexa 4: Episcopul Raymund Netzhammer inchinind Biserica
Sf. Vasile cel Mare (pictura din biserica)

Anexa 5: Pisania de deasupra usii de la intrare

CLADITU-S'A ACESTA . BISERICA . CU . HRAMUL .
STV . VASILE . CEL . MARE . IN ZILELE . LUI, @IV, X
. PAPA . ROMEI . CAROL . I. REGELE . ROMANIEI .
SI. RAYMUND . ARHIEPISCOP . CATOLIC. AL .

BUCURESTILOR.. IN . ANUL . MANTUIREI . 1909
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Documente care arata tratamentul la care
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ISTORICUL COMUNITATII SI BISERICII ,,SF. VASILE CEL MARE
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Anexa 7: Scrisoarea intelectualilor greco-catolici citre primul ministru
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Anexa 8: Intiiul Sinod protopopesc Bucuresti 1938
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Anexa 9: Nota privind modul de confiscare
a bunurilor bisericesti in 1948
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In.cursul diminetei de ssthzi, au fost sigilate
de cdtre comisia; Ministerului Cultelor, bisericile graca-
catnliaa din strdzile: .Polond, Aevila.gl Avrig, unde nu
8'a int@mpoinat rezistentd din parteg presotiler parohi |
ol moestor bisarioi, i

Proced @ndu-ae In dupé aminza da astuZl, la preluarf
ras bisericii din Str,.Cuze Voda Nr.2, comiaia a. intémpi-
nat o cpunere-din partea prectului greco-catolio LAZAR.
IOAN, care susiine ¢4 @oeastd eate o bisaericd romano-ca-
tolicd, de care s'au servit cu mprobares episcopului |
CIZAR. L . N o - g

- Comisie, a ficut. proses verbal in care & aritat .. |
02 biserice va fi preluats, urnind ca in eursul dimineief |
de miine 54 se facd slujba dups ritualul urtndox, ou praot
ortodox. . |

Patr1arru1, 8 numit pe urndtorii preoti ee sluji-
tori la bisericila greco-catolice dupd cun urmeazd: . i

La bisarica Avrig, pseotul COSTEL si BALEAL; ls.
bisaried Cuza Vods HURDUC IOAN gi KOISIU CONSTANTIN, la. |
bizeriea Aovila protopépul NOURESCU i prestul LlL_A, imr |
la biserice dip Str.Bolon& pe protepopul DH&UGEIRESGH gi
preotul CIOCAN,

Avastin urneszi coa mELna d*nineatﬁ, a& t1hi q1u1ba
in bisericile greco-cetolice,.dupi ritualul ortodox. i

Sunt.presupunsri, ¢& la biserigs Cuza Tod#, .ore- |
dineiogii eare ver.veni.nmdine.dimineatd la slujbd gi.vor !
gial preoti ortodexi - mcestiz fiind da raligie romano- .|
catolioh -.vor.da nestere la wn.eonfliot ou nouii preotii.|
In oceeace priveste capela dsls Eucureqtll-lni ]
aceasta nu & foast preluatﬁ inoi, H

SURSA: ‘i’asila Sigurd, '



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, L1V 2, 2009

RECENZII SI PREZENTARI DE CARTE

AUGUSTIN RAMAZANI BISHWENDE, POUR UNE
ECCLESIOLOGIE TRINITAIRE DANS LA
POSTMODERNITE ET LA MONDIALISATION,
I’HARMATTAN PARIS 2008, T. I: DE R. BELLARMIN
A Y. CONGAR, 268 P.; T. II: DE LA DECONSTRUCTION
A LARECEPTION DE VATICAN II, 300 p.

MOTS CLE: Augustin Ramazani Bishwende, Bellarmin, Yves Congar,
Barth, Rahner, Moltmann si Balthasar, ecclésiologie, ecclésiologie trinitaire,

Eglise, Vatican II

Augustin Ramazani Bishwende
este cercetator Tn domeniul teologiei
si autorul mai multor lucrari despre
un posibil model ecleziologic spe-
cific african. Cartea de fatd isi
propune sa ofere o sinteza istoricad a
principalelor viziuni asupra Bisericii
in timpurile moderne. Ar putea fi
comparata cu studiile de istoria
ecleziologiei ale lui Yves Congar, fara
insa a avea acelasi grad de tehnicitate.

Volumul I este structurat in trei
parti: 1. Teme contemporane in
ecleziologie; 2. Istoria ecleziologiei
de la Bellarmin la Congar; 3. De la
criza la innoirea Bisericii. Astfel, Inca
de la inceput autorul plaseaza
dezbaterea despre Biserica in
contextul mai larg al dogmaticii si al
antropologiei, optand fara echivoc
pentru un model ecleziologic trinitar.
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Sunt prezentate, intr-un prim mo-
ment, perpectivele asupra Bisericii ale
lui Barth, Rahner, Moltmann si
Balthasar. Interesant mi s-a parut mai
ales capitolul care trateaza ecle-
ziologia secolului XX. Sunt rezu-
mate aici, rand pe rand, intr-o
,.geografie a ecleziologiei trinitare”
urmatoarele modele: cel al trupului
mistic (Mersch, Mura, Tromp), cel al
poporului lut Dumnezeu (Koster), cel
speculativ (Journet), cel al Biseri-
cili ca sacrament al mantuirii
(Semmelroth, Schillebeeckx, Rahner
din nou), cel al comuniunii (Le
Guillou, Hamer), cel paulin
(Cerfaux), cel patristic (Lubac,
Daniélou). Nu lipseste nici contri-
butia unor teologi protestanti, precum
Barth (ecleziologia evenimentului)
sau Pannenberg (modelul Bisericii-



AUGUSTIN RAMAZANI BISHWENDE, POUR UNE ECCLESIOLOGIE TRINITAIRE...
L’HARMATTAN, PARIS 2008

comuniune cu Christos) si ortodocsi,
Affanasiev (ecleziologia euharistica).
Trecerea in revistd se incheie
apoteotic prin prezentarea contributiei
lui Congar la domeniul in discutie.
Volumul II are patru parti:
1. Conflicte hermeneutice in jurul
conciliului Vatican II; 2. Ecclesia de
Trinitate in miscarea de revelare a
lui Dumnezeu in istorie; 3. Recep-
tarea Conciliului Vatican II; 4. Pro-
puneri pentru o ecleziologie actuala.
Printre temele abordate in acest
volum, retin dezbaterea cu privire la
raportul dintre Biserica universala si

Biserica locala, ilustrat de autori
precum Ratzinger, Kasper, B. de la
Soujeole. De remarcat, de asemenea,
faptul ca sunt prezentate si aduse in
discutie contributiile dogmatice ale
unor autori recenti, precum Jiingel,
Moingt sau de ultima ora, Labbg,
Ganoczy, E, Durand.

O bibliografie generala de
saisprezece pagini in materie de
ecleziologie se constituie intr-un
complement necesar al acestei
lucrari utile si informate.

Alin TAT
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HENRY DONNEAUD, THEOLOGIE ET INTELLI-
GENCE DE LA FOI AU XIIT*™E SIECLE, ED. PAROLE
ET SILENCE, 2006, COL. BIBLIOTHEQUE
DE LA REVUE THOMISTE, 845 p.

MOTS CLE: Henry Donneaud, Guillaume d’Auxerre; Eudes Rigaud;
Albertus Magnus; Bonaventure, Thomas d’Aquin, Durand de Saint-
Pourcain, théologie, intellectus fidei

Cartea lui Henry Donneaud
0.p., distinsa cu St. Thomas Aquinas
Dissertation Prize 2005 de catre
Universitatea americand Ave Maria
(Naples, Florida), are ca obiectiv
determinarea statutului teologiei in
secolul al XIII-lea latin. Concluzia,
rezultatd dupd o extinsa i minu-
tioasd analiza a opt corpus-uri de
texte reprezentative (Summa aurea
a lui Guillaume d’Auxerre; primii
magistri dominicani; Summa
halesiana; primii magistri de la
Oxford; Eudes Rigaud; Albert cel
Mare; Bonaventura si, in sfarsit,
Toma de Aquino) este clar formulata:
in contextul teologiei universitare a
secolului al XIII-lea, atat la Paris cat
si la Oxford, termenul theologia
desemneaza nu ,,teologia teologilor”
(T. Veres), ci intregul studiu al
Cuvantului lui Dumnezeu, fiind
sinonim cu expresiile sacra doctrina
sau sacra scriptura.

Aceasta teza principald a cartii
subintinde sapte concluzii ale
demonstratiei:
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Theologia, in context, este un
alt nume al Sfintei Scripturi
(Bonaventura).

Ea desemneazd ansamblul a
ceea ce azi se numeste teologie a
revelatiei.

Tratatele speciale care clarifica
statutul theologiei, plasate de obicei
la inceputul operelor teologice,
poartd asupra acestui spatiu vast, si
nu asupra vreunei discipline
anacronic numite feologie.

Teologia, ca intellectus fidei,
considerata de vulgata academica
drept apanajul secolului al XIII-lea
latin, este indicata de un alt
vocabular, ce cuprinde termeni
precum inquisitio theologica,
intelligentia fidei, perscrutatio
studiosa, magistralia scripta,
magistrales disputations.

Doar trei dintre autorii studiati
(Guillaume d’Auxerre, Eudes
Rigaud si Bonaventura) isi consacra
tratatul scolastic preliminar teologiei
in sens restrans, ca disciplina
specializata, asadar intellectus fidei.



HENRY DONNEAUD, THEOLOGIE ET INTELLIGENCE DE LA FOI AU XIlléme SIECLE, ed.
PAROLE ET SILENCE, 2006, col. BIBLIOTHEQUE DE LA REVUE THOMISTE, 845 p.

Aceasta versiune a feologiei ca
intelepciune umana in cadutarea
ratiunilor credintei deriva dintr-o
viziune specific franciscana potrivit
cdreia sacra scriptura apartine
registrului practic si afectiv.

Transferul semantic de la vechea
la noua acceptiune a teologiei nu se
petrece in secolul al XIII-lea, ci este
perceptibil abia la Durand de Saint-
Pourgain (in prima versiune a

comentariului la Sentinte, 1307-1308).
O lucrare magistrala, cu un
obiectiv precis, abordat cu o
metodologie adecvata, cu un ritm
sustinut al argumentdrii, dovedind o
find cunoastere a surselor si care
anunta noi cercetari asupra statutului
si practicii teologiei Intr-un demers
privilegiat, secolul al XIII-lea, Paris-

Oxford si retur.
Alin TAT
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DIN ISTORIA BISERICII ROMANE UNITE, CLANDES-
TINE. 3. ROMUL POP, INTRE CRUCE SI STEA.
UN MEMORIAL ECLEZIASTIC. BAIA MARE 1997

KEYWORDS: Romanian Uniate Church, resistance, greek-catholic priests.

Domnul Romul Pop este, asa
cum scrie profesorul universitar
Gheorghe Pop de la Universitatea de
Nord din Baia Mare, ,,un scriitor
autentic, creator subtil al unui univers
de gind si sensibilitate”. Aceastd
formulare a aparut pe coperta doi a
cartii mai sus amintite, pe care am
primit-o personal de la autor in vara
anului 2004, la santierul arheologic
Porolissum, unde m-a vizitat.

Pe mine nu m-au interesat
aproape deloc aspectele literare ale
cartii, nici drumul (destul de
sofisticat) al autorului de la calitatea
de preot ortodox la cea de preot
greco-catolic. M-au interesat mult,
in schimb, cateva crampeie de istorie
a Bisericii romane unite din perioada
clandestinitatii, care transpar din
text. Transpar din text prin martu-
risirile protopopului ortodox (preot
greco-catolic apostat la 1948), par-
ticipant activ la distrugerea in 1948
a Bisericii greco-catolice si apoi a
structurilor sale maramu-resene
careia ii jurase credinta. Era Biserica
care l-a scolat gratuit si apoi l-a
trimis la Roma la studii doctorale de
teologie.
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Cum 1intreg textul lui Romul
Pop are puternice accente auto-
biografice si memorialiste, acestea
dau o nota de veridicitate infor-
matiilor istorice (care, de altfel, in
parte se confirma si din alte scrieri:
vezi bibliografia).

Inainte de a intra in problemele
istoriei Bisericii greco-catolice as
dori sa scriu cateva cuvinte despre
personajul dr. Carol Pop. In chip
foarte interesant el apare in ,,Lista
preotilor care au semnat apelul de la
Cluj” (Moisin 1998, 19-20; cf. Al.C.
Radeanu — D.V. Sadeanu, Reintre-
girea Bisericii romanilor din Ardeal
Bucuresti, 1948) cu numele de dr.
Cornel Pop. Cum din intreaga lista
de personaje Carol Pop este singurul
doctor, greseala este evidenta. Nici
nu stiu daca a fost greseala sau
scapare in graba elaborarilor.
Personajul se declara cu o nerusinare
care frizeaza un pic de fanatism
religios (p. 21): ,,unul din varfurile
de la21 octombrie 1948 (adunarea
religioasa de la Alba Iulia) ,,si ei (n.n.
adica ortodocsii) trebuia sa se poarte
cu mine ca si cu oul rosu”.

Informatiile in legdtura cu
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Biserica Greco-Catolica se refera la
doud momente istorice:

I. momentul 1948 cuprinzand
actiuni pentru lichidarea Bisericii
greco-catolice pe cale oficiala sau
cum scria parintele Anton Moisin
,crima religioasd de la 1948”
(Moisin 1998, 31);

II. o perioada istoricd mai lunga
(intre 1948 si 1968) in care se
mentioneaza actiuni ale Statului
comunist §i Bisericii ortodoxe pentru
lichidarea rezistentei greco-catolice.

Evenimentele au fost povestite
autorului (Romul Pop) prin anii
1968. Amintirile apostatului au fost
declansate de evenimentul resfintirii
bisericii din satul Rozavlea de catre
patriarhul ortodox si trimiterea unui
cadou patriarhului (care nu s-a oprit
la Baia Mare).

Iatd lista informatiilor:

I.1. p. 28: patriarhul ortodox
expune ideologia Bisericii ortodoxe
romane astfel ,,puterea rosie (URSS)
este mare; el nu numai ca ne-au
eliberat... dar iatd ca ne ajutd sa ne
rotunjim: o natiune, un partid, o
Bisericd”. Pentru acest personaj
pierderile teritoriale ale Romaniei
datorate URSS: pierderea Buco-
vinei, Basarabiei, cadrilaterul era
,rotunjire” nationald; ce mai contau
cateva milioane de ortodocsi romani
cazuti sub jug sovietic, Biserica era
,rotunjitd” cu cele céteva sute de
mii de greco-catolici!; ce conta
distrugerea unui sistem politic
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multipartinic, democratic; sistemul
politic era ,,rotunjit” prin partidul
unic al clasei muncitoare (al carui
membru, se pare, era el insusi);
teroarea religioasa, sutele de preoti
greco-catolici si laici care s-au opus
si au luat drumul inchisorilor si
lagérelor, episcopii omorati, teologi
ucisi 1n inchisoare etc. etc. erau tot
,rotunjire”.

I.2. p. 32 afirma C. Pop ,,nu
pentru motive de credintd au tinut sa
realizeze intregirea religioasa’.

I.3. p. 28-29: cum s-a realizat
trecerea la ortodoxie a preotului din
satul Gherausa (unde era preot chiar
C. Pop): 0o masina a securitatii cu doi
ofiteri a sosit in sat (unul era celebrul
acum capitan Weisz care apare in
nenumarate evenimente legate de
,reintregire”; e.g. la manastirea
Bicsad el este cel care conduce
,trecerea si distrugerea bibliotecii”;
Moisin 1998, 52); acesta i-a spus
preotului (C. Pop) ,,dacad vrei sa-ti
mai vezi copilasul si nevasta
semnezi aceasta trecere la ortodocsi
s1 vil cu noi sa-1 lamurim i pe alti
preoti”’; p. 29 ,,asa s-au rupt pecetile
lui Atanasie si ale celor treizeci si
opt de protopopi de la 1700”; p. 23
,,asa am facut pactul cu diavolul”.

[.4. p. 35-38: este prezentat
detailat modul in care a fost arestat
seful cancelariei diecezene Baia
Mare, canonicul Vasile Szabo; ,,0
provocare grosolana prin strecurarea
de catre ofiterul de Securitate
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(acelasi capitan Weisz) a unui
pistolet american in buzunarul hainei
atarnate in cuier” (martor C. Pop).

[.5. p. 42: mai aflam ,,cum
ne-au pescuit pe cei 38, ne-au dus la
Cluj in cladirea unui liceu, dar
noaptea cu paza’.

Actiunile Statului si, mai ales,
ale Bisericii ortodoxe nu s-au oprit
odata cu lichidarea oficiald prin
decret de stat a Bisericii greco-
catolice. Legaturile intre clerul
ortodox, organele de Stat si de partid
au continuat, iar rezistenta greco-
catolica a determinat in continuare
,,masuri”.

I1.1.p. 16, 44: corifeul” C. Pop
trimitea in fiecare an, la 30
decembrie, felicitari la conducerea
de partid si primea raspuns.

I1.2. p. 44-45: acelasi ,,corifeu”
C. Pop primea periodic ,,plicul ne-
impozabil” cu bani de la patriarhie.
Din text reiese ca asemenea plicuri
primeau ,,cei cativa” care ,,am avut
un rol important in 21 octombrie
1948”.

I1.3. p. 22: tovardasul Emil
Bodnaras (care raspundea de
problema cultelor din partea
conducerii partidului) a decorat pe
acest ,,corifeu” cu Steaua Republicii
(cea mai 1naltd decoratie socialista),
patriarhul 1-a decorat cu crucea
patriarhala. Foarte probabil si ceilalti
treizeci si cinci de tradatori au
beneficiat de aceleasi decoratii.

II.4. p. 41: aflam cum a fost
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jefuit sediul Episcopiei Greco-
Catolice din Baia Mare: mobila,
covoarele, tablourile, vesela au fost
transportate cu camioanele in directii
necunoscute; biblioteca (care conti-
nea si cateva incunabule) a fost
aruncata intr-un camion si dusa la
D.C.A. (asa se numea centrul de
colectare al reziduurilor) pentru a fi
topita.

IL.5. p. 33 ,,protopopul ortodox
Carol Pop primea lunar vizita unui
ofiter de securitate (fie acasa, fie la
birou) pentru informare.

II.6. p. 16 — bisericile greco-
catolice foste, dupa ce au fost
purificate (vezi mai jos ce inseamna
purificare) au fost resfintite de
episcopi sau patriarhul ortodox e.g.
Rozavlea.

I1.7. p. 22-23: patriarhul
ortodox a convocat preotii din
Transilvania la o adunare la Cluj in
anul 1968 si a dat dispozitii scrise
sd fie scoase din biserici troite,
cimitire, ,,relicvele catolice” (statui,
statuete, corpus Christi, icoane
sculptate, icoane ale lui Isus Cristos
si ale preacuratei Fecioare care
aveau inima strapunsd, icoanele
sfintilor neortodocsi etc.) pentru ca
erau pericol national! Multe din
aceste ,,relicve catolice” erau
adevarate opere de artd; au fost
depozitate, s-au distrus sau au fost
distruse; intr-un caz un Cristos
sculptat frumos in lemn a fost
inlocuit cu o bucata de tabla pe care
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s-a pictat un Isus in stil bizantin
(p. 24).

I1.8. p. 49-50, 57 si urm.:
arhiepiscopul ortodox al Clujului si
Vadului (fost preot greco-catolic,
apostat; favorit al episcopului I.
Hossu; scolit si el in Franta, cu
doctorat in teologie) a dat ordin sa
fie scoasa statuia Maicii Precista din
biserica din Tamaia; in caz ca nu va
fi scoasd nu va resfinti biserica!

I1.9. p. 23: un preot ortodox
zelos de la Dej care s-a atins de
relicve a fost scos din biserica de
catre enoriasi.

I1.10. p. 97: Departamentul
cultelor (instrumentul partidului
pentru controlul vietii religioase) a
cerut (in anul 1968) lista preotilor
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greco-catolici trecuti la ortodoxie si
un raport despre activitatile clandes-
tine ale preotilor greco-catolici
nereveniti; in popor erau numiti
,profesori”; pentru a ,fenta”
controlul, clandestinii profesori au
luat... vacantd!; dintre acesti
,,profesori’ este nominalizat actualul
mitropolit al Bisericii romane unite
Lucian Muresan.

Iata, deci, cum o autobiografie
limitata cronologic si un memorial
ecleziastic scot la lumind date
importante din istoria Bisericii
greco-catolice, unele inedite, alte
confirmate de alte surse istorice (cf.
Moisin 1998, 19-31, 42-65 etc.).

Nicolae GUDEA
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Lucrarea este foarte importanta
pe esicherul literaturii religioase
greco-catolice romanesti. Si spun
foarte importantd pentru ca pune la
bataie izvoare noi §i reinterpreteaza
prin ele aspecte ale istoriei Bisericii
unite, care fie au ramas neclare, fie
au fost gresit interpretate.

Lucrarea are sapte parti mari: -
o introducere intitulata ,,Audiatur et
alterapars” (p. 7-17); 1. despre Unire.
1697-1701 (p. 18-85); II. despre
traditie (p. 86-118); III. despre
dogma (p. 119-202); rezumat in
limba germana (p. 210); indici de
persoane si locuri (p. 211-221);
bibliografie (p. 222-241).

Prezentarea de fatd nu se va referi
la intreaga carte. Ea se va limita la
capitolul I: despre unire, foarte impor-
tant atat prin prisma izvoarelor
redescoperite cat si din punct de vedere
al rezolvarii istorice a procesului
(pentru istorici) si al informatiei
documentare pentru studentii greco-
catolici care sunt interesati sau studiaza
istoria Bisericii unite.

De fapt, aceasta prima parte (I)
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despre Unire se refera la codex-ul
Unirii (1697-1701). Este un docu-
ment considerat inexistent (de
istoriografia ortodoxa) sau pierdut.
Manuscrisul cuprinde istoria Bisericii
Unite si ,,avea menirea sa ilustreze
programul ei emancipator” (p. 34).

In fapt, lucrarea Laurei Stanciu
se inscrie intr-o actiune mai mare
apartinand unor istorici laici (greco-
catolici si ortodocsi) si istorici ai
Bisericii unite care doresc sa scoata
in evidentd adevarul despre Unire,
patrunzand in arhive pana acum
necercetate.

De peste o sutd de ani
istoriografia ortodoxd partizana a
promovat la toate nivelurile ei
neincrederea n legatura cu procesul
de unire si a negat cu indarjire
existenta documentelor principale.
Seria de negdri a inceput mai
devreme si continua si acum fara nici
un pas inapoi: a. se sustine ca cei o
suta cincizeci de ani 1n care Biserica
romanilor a fost supusad episcopiei
calvine nu a lasat urme si ca politica
prozelita a calvinilor a fost un esec.
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Au venit memoriile contelui
Bethlehen, a aparut lucrarea Anei
Dumitran (Religia ortodoxa — religia
reformata, Cluj-Napoca, 2004) si au
ardtat cu totul alta situatie. Totul pe
baze documentare; b. s-a incercat
demonstrarea ca nu a avut loc nici
un sinod de unire si ca documentele
Unirii au fost falsuri. Au fost
publicate scrierile originale ale unor
calugari iezuiti (Andrei Ilia, A.
Freiberger, R. Bzenski), cronicari
reformati (P. Bod), istoriile lui P.
Maior, S. Micu, studiile lui Fiedler,
7. Paclisanu, O. Barlea, N. Danila,
I. Chindris, R. Campeanu, Ana
Dumitran si chiar Laura Stanciu care
au spulberat, se poate spune, orice
indoieli cu privire la complicatul
proces de unire; c. chiar codex
unionis (publicat acum de Laura
Stanciu) a fost considerat apocrif,
inexistent si, i1ata, ca Laura Stanciu
l-a gasit, l-a pus in opera si l-a
interpretat maestru in sensul
adevarului istoric; d. in avantul nega-
tivist istoricii ortodocsi au ajuns sa
scrie ca preotii $i protopopii care au
semnat documentele unirii nu stiau
scrie si citi nici slavoneste, nici
romaneste i nici, mai ales, latineste.
Si asta numai ca sa demonstreze ca
actele unirii nu au fost scrise si
semnate de ei. Si aceste ineptii au
fost eliminate de cei care s-au ocupat
de intelectualitatea romano-calvind
(scolita in scolile calvine unde latina
era la mare cinste). [ar Ana Dumitran
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(op. cit., p. 213-214) afirma ca la
sfarsitul secolului al XVII-lea limba
romana a fost un element principal
de individualizare a Bisericii
romanesti.

Laura Stanciu crede (p. 68) ca
imensa munca de recuperare arhi-
vistica si documentara cu inter-
pretarile noi in legatura cu unirea cu
Roma nu a fost Inca in masura sa
neutralizeze total contestarile si
disputele intercon-fesionale privi-
toare la Unire. Eu sunt de alta parere:
este vorba de cramponarea scrisului
ortodox de traditia polemica
anticatolica si, mai ales, antigreco-
catolica (mai ales ca urmare a
libertatii de a scrie anti-catolic 1n
epoca comunistd), cram-ponare care
apare deja desuetd, daca nu chiar
caraghioasd, in mediul istoric
stiintific. Mai ales cd generatia de
istorici ortodocsi actuali nu are
pregatire istorica propriu-zisa si pun
pret mai mult pe traditie decat pe
document (1 nu numai in problema
Unirii religioase).

Cartea Laurei Stanciu dezvaluie
multe lucruri noi: a. cd toate actele
Unirii existd si cd procesul de
cercetare trebuie continuat (p. 37-38)
ca sa se termine cu polemica (nu sunt
sigur cd se va termina vreodata,
arhivele de la Strigonium nu au fost
inca cercetate); b. cd se simte nevoia
unui corpus de documente care sa
adune exhaustiv si sd prezinte
cronologic documentele existente
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(p- 39); c. ca marturisirea de credinta
a episcopului Teofil a fost conceputa
si redactata la Cluj (p. 69); d. ca s-a
descoperit unde a fost depus decretul
(p. 69-70); e. ca nu prea se mai poate
continua cu principiul ,,strutului”
cand numeroase documente calvine,
lutherane, iezuite, romano-catolice
(dar si straine, din afara tarii) au pus
si pun in lumina multe din necu-
noscutele Unirii cu Roma.

Laura Stanciu a analizat sis-
tematic continutul decretului de

Unire (p. 76-79), a tras concluzii
veridice (p. 79-83) si a anexat toate
documentele din codex (p. 40-67;
84-85).

Este o lucrare, aga cum spuneam
mai sus, importanta si utila. Asa cum
autoarea a propus pregatirea unui cor-
pus de documente, i-as propune si eu
publicarea codex-ului intr-o limba
straind, cu textele traduse in
respectiva limba.

Nicolae GUDEA






STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, L1V 2, 2009

SCURTE REFERINTE DESPRE AUTORI

Veronica Lazar, doctorand in filozofie, Universitatea Babes-Bolyai.
Domenii de competenta: filozofie politica, filozofie contemporana, estetica
Contact: veronica.lazar@yahoo.com

PS dr. Florentin Crihalmeanu, episcop greco-catolic de Cluj-Gherla,
profesor asociat la Facultatea de teologie greco-catolica, Universitatea Babes-
Bolyai Cluj-Napoca.

Domenii de competenta: introducere in sf. Scripturd, teologie pastorala,
teologie spirituala, teologie simbolica

Din lucrarile publicate:

Vocatia la moarte, chemare la viatd, Studia Universitatis Babes-Bolyai
theologia catholica, L1, 3, 2006, p. 95-102

Dalla caduta del comunismo all’integrazione europea, dalla rinascita dalle
proprie ,,ceneri” verso un nuovo slancio europeo (la Chiesa greco-cattolica
romena, unita con Roma, passato, presente e futuro, nel periodo post-comunista),
Studia Universitatis Babes-Bolyai theologia catholica, L11, 1,2007, p. 169-180

Fuoco in relazione alla Divinita. Posibili fonti del testo At 2 nella letteratura
giudeo-ellenistica?, Studia Universitatis Babes-Bolyai theologia catholica, L11I,
2,2008, p. 5-16

Fuoco inrelazione alla Divinta. Possibili fonti del testo At 2 nel Libro di Enoc?,
Studia Universitatis Babes-Bolyai theologia catholica, 111, 2, 2008, p. 17-22

Contact: florentin@bru.ro

Simona Stefana Zetea, lect. dr. Facultatea de teologie greco-catolica,
Universitatea Babes-Bolyai Cluj-Napoca.

Domenii de competenta: teologie fundamentala, antropologie teologica,
ecleziologie, escatologie

Din lucrarile publicate:

Cateheza parohiala, premisa a construirii unei comunitati vii, Targu-
Lapus, Galaxia Gutenberg 2003, 280 p.

Biserica/ indiferentismul religios. Indiferentismul religios, un destin
implacabil al Bisericii sau o chemare la reinnoire?, Targu-Lapus, Galaxia
Gutenberg 2007, 684 p.

239



SCURTE REFERINTE DESPRE AUTORI

Romdnia, o oaza a credintei intr-o lume indiferenta?, Targu-Lapus, Galaxia
Gutenberg 2007, 673 p.
Contact: simona_zetea2005@yahoo.fr

Remus Florin Bozantan, lect. dr. Facultatea de teologie greco-catolica,
Universitatea Babes-Bolyai Cluj-Napoca.

Domenii de competenta: teologie dogmatica

Din lucrarile publicate:

Fecioara Maria in misterul lui Cristos si al Bisericii, Galaxia Gutenberg 2003

Dubla functie a lui Cristos in corpul mistic, Studia Universitatis Babes-
Bolyai teologia catholica

Uniunea lui Cristos cu crestinii, manifestata in simbolismul corpului mistic,
Studia Universitatis Babes-Bolyai teologia catholica

Fecioara Maria, Mama Bisericii si a intregii omeniri, Studia Universitatis
Babes-Bolyai teologia catholica

Contact: bozantan2003@yahoo.fr

Liviu Petcu, asistent universitar doctorand, Universitatea ,,Al.I. Cuza”,
Tasi, Facultatea de Teologie ortodoxa ,,Dumitru Stiniloae”

Domenii de competenta: patrologie; literaturd patristica i postpatristica,
spiritualitate, istoria Bisericii universale, istoria Bisericii romane.

Din lucrarile publicate:

Parintii Bisericii - Invatdatorii nogtri, vol. I Despre Dumnezeu cel vesnic
viu, Editura Institutului biblic si de misiune al Bisericii ortodoxe romane,
Bucuresti 2009;

Desfranarea §i avortul —rani de moarte ale iubirii. O perspectiva a sfintilor
parinfi in actualitate, Editura Fundatiei academice ,,Axis”, Tasi 2008;

Lumina Sfintelor Scripturi (antologie tematica din opera sfantului loan
Gura de aur), Editura Trinitas, lasi 2007.

Carmen Fotescu Tauwinkl, doctorand la Institute of Eastern Christian
Studies, Radboud Universiteit — Nijmegen (Olanda) in domeniul monahismului
si spiritualitatii traditiei crestine siriace.

Din lucrarile publicate:

1. The Dialogue of Spiritual Texts or Inter-textuality as a Strategy of Con-
veying a Mystical Message. A Hermeneutical Key to Ephrem the Syrian’s
Hymnus de Fide 10 and Its Dialogue with Psalm 80/81, in Caietele Institutului
catolic X1, 2008.

240



SCURTE REFERINTE DESPRE AUTORI

2. Abl Ghalib — an Unknown West Syrian Spiritual Author in the XIIth Cen-
tury (in curs de aparitie In Acta of the Xth Symposium Syriacum, Granada, 2008)
3. A Spiritual Author in XIIth Century Upper Mesopotamia. Abi Ghalib
and His Treatise on Monastic Life (in curs de aparitie in Eastern Christian
Studies Series, Acta of the Syriac Renaissance Symposium, Nijmegen, 2008).
Contact: carmen_fotescu2002@yahoo.co.uk

Andrei-Claudiu Hrisman, masterand, Ateneul Pontifical Regina
Apostolorum, Facultatea de Bioetica, Roma; colaborator permanent al Revistei
EgoPHODbia

Domenii de competenta: bioetica

Din lucrarile publicate:

Articolul ce Incepe fara titlu si...se termina cu o intrebare: ,,Eu ce voi face
cu cordonul ombilical al copilului meu?” in EgoPHODbia, nr. 22, iunie 2009,
www.egophobia.ro

Cultura mortii: consumismul, excesul si dependenta; poluarea si influenta
el asupra spiritualitatii, in Studia Universitatis Babes-Bolyai, theologia
catholica. LIII 2, 2008

Contact: andrei hrisman@yahoo.com

Martin de la Ronciére, preot catolic, canonic regular al sf. Augustin (Franta)

Domenii de competenta: liturgica, teologie ecumenica

Lucrari in curs de publicare: Trésors de la priere chrétienne (antologie de
rugaciuni din Intreaga traditie crestind)

Contact: martin.delaronciere@free.fr

Laura Claudia Stanciu, conf. dr. la Catedra de istorie a Facultatii de
istorie si filologie (Universitatea ,,1 Decembrie 1918”, Alba Iulia), Cancelarul
general al Universititii ,,1 Decembrie 1918”7, Alba Iulia.

Domenii de competentd: istorie moderna, istoria istoriografiei si istorie
ecleziastica (sec. XVIII)

Din lucrarile publicate:

Intre Rasdrit si Apus. Secvente din istoria Bisericii romdnilor ardeleni
(prima jumatate a sec. al XVIII-lea), Cluj-Napoca, Argonaut 2008

Laura Stanciu, Keith Hitchins, Daniel Dumitran (ed.), Despre Biserica
romdanilor din Transilvania. Documente externe (1744-1754), Editura Mega,
Cluj-Napoca 2009.

Contact: laurastanciu@hotmail.com

241



SCURTE REFERINTE DESPRE AUTORI

Ioan Marcel Danet, preot greco-catolic, paroh al bisericii Sf. Vasile din
Bucuresti, absolvent al facultatii de Electromecanica din Brasov, absolvent al
Facultatii de teologie greco-catolica (Departamentul Blaj); masterat in teologie
pastorala la aceeasi facultate.

Lucrare in pregatire: Monografia bisericii sf. Vasile cel mare

Contact: brusfvasile@yahoo.com

Alin Tat, conf. dr. Facultatea de teologie greco-catolica, Universitatea
Babes-Bolyai Cluj-Napoca.

Domenii de competenta: filozofie medievala, patristica, fenomenologie,
filozofia religiei

Din lucrarile publicate:

Augustin, Dumnezeu si filozofia (2007)

Contact: alintat] @yahoo.com

Nicolae Gudea, prof. dr. Facultatea de teologie greco-catolica,
Universitatea Babes-Bolyai Cluj-Napoca

Domenii de competenta: arheologie crestind, istoria Bisericii vechi, istoria
Bisericii romanesti (cu speciald privire la istoria Bisericii greco-catolice,
arheologia epocii romane

Din lucrarile publicate:

Prospetive della Chiesa romena unita con Roma dopo la caduta delle mura.
Studia Universitatis Babes-Bolyai Theologia catholica, L1, 4,2007, p. 139-166

Notizen christlicher Archéologie 2. Das Gefdss von Novae/Svistov.
Ephemeris Napocensis 16-17, 2006-2007, p. 31-84

Note de arheologie crestina. 4. Descoperiri crestine la Garla Mare. Studia
Universitatis Babes-Bolyai, theologia catholica L1, 1, 2007, p. 31-39

Biserica Romand Unita. 1945-1948. Confruntarile cu statul comunist Studia
Universitatis Babes-Bolyai, theologia catholica LI1, 4, 2008, p. 201-228

Contact: ngudea@gct.ubbcluj.ro

242



PRESCURTARI BIBLIOGRAFICE/
ABBREVIATIONS / ABKURZUNGEN

1Cor

Epistola intai catre corinteni
2Cor

Epistola a doua catre corinteni
1Pt

Epistola intai a lui Petru
ITim

Epistola intai catre Timotei
4Reg

Cartea a patra a regilor
Ap

Apocalipsa
B.IL

Buletin de identitate
CBC

Catehismul Bisericii catolice
Col

Epistola catre coloseni
Eclez

Ecleziastul
Evr

Epistola catre evrei
Ef

Epistola catre efeseni
Ez

Ezechil
Gen

Geneza
Iov

Cartea lui lov
los

Tosua

243



PRESCURTARI BIBLIOGRAFICE/ ABBREVIATIONS / ABKURZUNGEN

Isaia
Int
Cartea intelepciunii
L’Orient syrien
L’orient syrien. Revue trimestrielle d’études et de recherches
sur les églises de langue syriaque

Lc
Lev
Levitic
Mt
Evanghelia dupa Matei
Num

Cartea numerilor
Oriens Christianus
Oriens Christianus. Hefte fiir die Kunde des christlichen
Orients, Wiesbaden
Orient chrétien
Revue de I’Orient chrétien. Paris

Ps
Psalmi
Rom
Epistola catre romani
Sir
Cartea Intelepciunii lui Isus, fiul lui Sirah (Ecclesiasticul)
Tob
Cartea lui Tobit
Zah
Zaharia

244









