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STUDIA THEOLOGICA

PROBLEMI INTERRITUALI IN MATERIA MATRIMONIALE:
IMPEDIMENTI E FORMA CANONICA.
DIFFERENZE TRA CCEO E CIC

IOSIF BRAZDAU

REZUMAT. Probleme interrituale privind normele matr  imoniale.
Diferen fe gi aspecte canonice intre CCEO i CIC. Diferite canoane ale
Codex luris Canonici si Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium coincid
chiar daca exista alte principii care prescriu o deplina fidelitate orientala,
normativele privind casatoria apartin materiei supra sau inter-rituala?

Astfel se explica diferitele asemanari si diferente cu privire la casatorie
confruntdnd cele doua coduri, motiv pentru care este necesara
cunoasterea lor intrucat pot influenta asupra validitati sacramentului
casatoriei.

Tn acest studiu sunt prezentate canoanele care sunt diferite, in ceea ce
priveste cdasatoria, indicAnd Tn acelasi timp problemele specifice ale
Bisericii Mitropolitane Roméane Unita cu Roma, Greco-Catolica.

Come uno dei principi direttivi per la revisione del Codice di Diritto
Canonico Orientale (CCEO) era «per quanto riguarda gli elementi comuni del
Codice Orientale con quello per la Chiesa Occidentale, soprattutto nelle materie
sopra o interrituali e nella terminologia, € sommamente auspicabile che si
prendano misure atte ad uno scambio efficace dei testi giuridici relativi».

Numerosi canoni del Codex luris Canonici (CIC) e del CCEO sono
sovrapponibili anche se ci sono altri principi che prescrivono una piena fedelta
all'Oriente, la normativa riguardante il matrimonio rientra tra le materie sopra o
interrituali. Cosi si spiega le grandi somiglianze e differenze riguardo il matrimonio
confrontando i due codici e per quale motivo debbono essere conosciuti, perché la
loro rilevanza puo influire sulla stessa validita del matrimonio.

Come metodo di lavoro, in quanto il diritto matrimoniale & un grande
insieme di norme che regolano il matrimonio sotto ogni aspetto, dalla preparazione
al matrimonio alla sua celebrazione e alla sua dissoluzione, studierd i canoni che
presentano delle diversita, riguardo il tema, accennando nello stesso tempo le
problematiche specifiche nella Chiesa Metropolitana romena-bizantina sui iuris.

Nel 1983 il 25 gennaio, il Romano Pontefice promulgo il nuovo Codex luris
Canonici, con la Costituzione apostolica Sacre disciplinae leges sostituendo il
Codex lurris Canonici del 1917, sottolineando la piena corrispondenza alla natura
della Chiesa, proposta dal magistero e dalla dottrina ecclesiologica del Concilio
Vaticano Il (Cfr. le Costituzioni Lumen Gentium e Gaudium et spes).



I. BRAZDAU

Lo stesso legislatore con la Costituzione apostolica Sacri canones del 18
ottobre 1990 promulgd il Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium® alla pari con
quello latino; il Supremo Legislatore dichiaro che il CCEO insieme al CIC e alla
Costituzione apostolica Pastor Bonus® formano l'unico Corpus luris Canonici della
Chiesa cattolica®.

La novita riportata da ambedue codici, rispetto alla precedente disciplina
matrimoniale, & contenuta nei canoni 780 § 1 del CCEO e 1059 del CIC, a norma
del quale sono soggetti alle leggi matrimoniali meramente ecclesiastiche solo i
cattolici, totalmente diverso dalla legislazione precedente quale regolava Il
matrimonio di tutti i battezzati, siano cattolici che non cattolici, ritenuti comme
soggetti anche al diritto della Chiesa cattolica’. Per gli acattolici battezzati la
Commissione per la revisione del Codice Orientale dalla semplice affermazione
che alle leggi meramente ecclesiastiche sono tenuti solo i cattolici (can. 1490
CCEO = can. 11 CIC), ha ritenuto necessario di stabilire alcune norme
sull'applicazione della legge, rispettando il principio ecumenico del Concilio
Vaticano Il, che ha dichiarato «che le Chiese orientali hanno il diritto di regolarsi
secondo la propria disciplina» (UR 16, fonte del can. 780). Il can. 1490
introducendo il nuovo principio ecclesiologico, che sostituisce il principio
soteriologico esistente nella precedente legislazione, trova nel can. 780 un
immediata applicazione®.

| canoni 780 82 e 781 (CCEO) sono norme regolatrici di conflitto
interconfessionale e interreligioso che prescrivono quale tra due leggi in collisione
debba essere applicata. Il Codice orientale per risolvere tali conflitti rinvia al diritto
matrimoniale cui sono soggetti i battezzati non cattolici, ma per quali I'applicazione
del diritto proprio riguarda solo gli impedimenti di diritto ecclesiastico. Questa
norma in materia matrimoniale € allo scopo di qualificare la validita del matrimonio
e non semplicemente la giuridicita matrimoniale in quanto il matrimonio & regolato
dal diritto umano.

Il can. 781 & di una importanza pratica, non solo teoretica, nel caso dei
cristiani non cattolici divorziati (si deve distinguere tra ortodossi e protestanti per la
loro ecclesialith e sacramentalitd alla luce del decreto UR 19) che vogliono
celebrare un nouvo matrimonio con una parte cattolica.

Per quanto concerne il matrimonio la Chiesa si € trovata in una situazione
del tutto particolare, caratterizzata di un grande sviluppo a livello giuridico,
attraverso la costruzione di un regime giuridico ecclesiastico dominato dalla
famiglia piuttosto che dal matrimonio.

Nella chiesa cattolica occidentale i momenti decisivi dell’evoluzione
teologica - giuridica sono piuttosto tardi: nel XII secolo il valore sacramentale del
matrimonio divenne dottrina comune e si accentua la competenza ecclesiastica in

! Cf. AAS 82 (1990).

2 Cf. AAS 80 (1988).

3 Cf. "L'Osservatore Romano", 27 ottobre 1990, p. 6.

4 Cf. Craebrae allate, can. 5: "Baptizatorum matrimonium regitur iure non solum divino,
sed etiam canonico, salva competentia civilis potestatis circa mere civiles eiusdem
matrimonii effectus”.

® Cf. Nuntia 5, 1977, p. 52-62.
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materia matrimoniale; nel XV secolo al Concilio di Firenze, il decreto con gli
Armeni formalizza i tre buona del matrimonio (prole, fede, indissolubilita); dopo il
XVI secolo con I'applicazione piu rigida del decreto tridentino Tametsi, si impone la
forma canonica come condizione di validita per il matrimonio di tutti i battezzati per
quale motivo il matrimonio religioso diventa distinto e superiore a quello civile,
rivendicando la competenza dei giudici ecclesiastici. I Codice del 1917
rappresenta il punto di massimo sviluppo del processo storico di giuridicizzazione
del rapporto matrimoniale.

Nella nuova legislazione attuale rispetto a quella precedente (M.P. Crebrae
Allate) possiamo rilevare il numero ridotto dei canoni sugli impedimenti; la
scomparsa distinzione tra impedimenti dirimenti e impedimenti proibenti come
anche la distinzione tra impedimenti di grado maggiore e impedimenti di grado
minore® che riguardava la facolta di dispensare, come anche la semplificazione di
alcuni canoni.

Confrontando i due codici (CCEO e CIC) in materia matrimoniale possiamo
dedurre esistenza dei canoni nuovi, identici o simili, diversi o anche contrari o del
tutto diversi..

Per evitare delle possibile confusioni, tra i due codici: orientale e latino, per
determinare l'efficacia, I'ambito di applicazione e la forza giuridica di ciascun codice
riguardo i destinatari analizzando il primo canone di entrambi i codici:

Can. 1 - | canoni di questo Codice|Can. 1 - | canoni di questo Codice
riguardano tutte e sole le Chiese orientali | riguardano la sola Chiesa latina.
cattoliche, a meno che, per quanto
riguarda le relazioni con la Chiesa latina,
non sia  espressamente stabilito
diversamente.

Il CCEO riconosce una certa interdipendenza con la Chiesa latina’ mentre
il CIC afferma in modo assoluto soltanto la Chiesa latina, cid che non significa di
essere considerato come complemento giuridico del CIC. Esistono nel CCEO dei
canoni nei quali la Chiesa latina viene espressamente nominata e altri in cui non
sia espressamente nominata in quanto essa viene inclusa come Chiesa sui iuris®.
A causa di questa nell'interpretazione delle leggi si deve ricorrere alla mens
legislatoris (can. 1499 CCEO e can. 17 CIC) in quanto le leggi che determinano la
condizione giuridica delle persone devono essere rispettate da qualsiasi superiore
ecclesiastico orientale o latino®.

® Cf. CA, can. 31.
" cf. M. Brogi, Il nuovo Codice orientale e la Chiesa latina, in Antonianum 66, 1991, p.
35-61.
® AAS 85 (1993), 81.
% Cf. M. Brogi, Il nuovo Codice orientale e la Chiesa latina, in Antonianum 66, 1991, p.
55.
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In quanto riguarda la natura del matrimonio, la nozione di "contratto"

utilizzata nella precedente Iegis,lazione10 e

stata cambiata con quella di "foedus”

sulla proposta dei Padri conciliari orientali adottata anche dal Concilio Vaticano Il

(Cf. GS 48).

Can. 776 - 81. Il patto matrimoniale,
fondato dal Creatore e strutturato di sue
leggi, mediante il quale I'uomo e la donna
stabiliscono tra loro, con irrevocabile
consenso  personale, il  consorzio
dell'intera vita, per sua indole naturale &
ordinato al bene dei coniugi e alla
generazione ed educazione dei figli.

82. Per istituzione di Cristo il matrimonio
valido tra battezzati €, per il fatto stesso,
un sacramento con il quale i coniugi sono

Can. 1055 - § 1. Il patto matrimoniale
con cui l'uomo e la donna stabiliscono
tra loro la comunita di tutta la vita, per
sua natura ordinata al bene dei
coniugi e alla procreazione e
educazione della prole, tra i battezzati
€ stato elevato da Cristo Signore alla
dignita di sacramento.

§ 2. Pertanto tra i battezzati non puo
sussistere un valido  contratto
matrimoniale, che non sia per cid

uniti da Dio a immagine dell'unione | stesso sacramento.
indefettibile di Cristo con la Chiesa e sono
guasi consacrati e irrobustiti dalla grazia
sacramentale.

8§3. Le proprieta essenziali del
matrimonio sono l'unita e l'indissolubilita
che, nel matrimonio tra battezzati,
conseguono una speciale stabilita in

ragione del sacramento.

Il CIC del 1983 usa frequentemente la parola "contractus” (cf. can. 1057
§2), anche se nel primo paragrafo usa la parola "patto" (foedus), e anche
I'espressione "matrimonium contrahere" (cf. cann. 1058, 1073, 1089, 1094,
1098...).

I CCEO applicando le direttive della PCCICOR usa il termine foedus in
quanto & piu affine con quello di "alleanza" nel senso biblico.™*

Come il matrimonio & una relazione interpersonale e di fecondita, di amore
e di procreazione, sparisce in questo modo il dualismo di Agostino (essere
compagni e procreazione) a quale motivo il consenso non € un atto puntuale ma e
l'espressione di una relazione in quanto esprime e realizza il dono reciproco
durante tutta la vita coniugale (consortium totius vitae). Il concetto di patto riesce a

9 Cf. CA, can. 1: " § 1. Christus Dominus ad sacramenti dignitatem evexit ipsum
contractum matrimonialem inter baptizatos. § 2. Quare inter baptizatos nequit
matrimonialis contractus validus consistere, quin sit eo ipso sacramentum."; CIC 1917,
can. 1012.

" Nuntia 10, 1980, p. 12: «Loco vocum "contractus matrimonialis”, "matrimonium
contrahere", "matrimonio assistere”, alias voces, in toto schemate ponuntur, quae
vocabolo biblico "foedus” necnon Orientalium de matrimonio sacramento conceptionibus
magis respondent ut sunt "matrimonium inire" vel “celebrare", "matrimonium
benedicere"».
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mettere in luce ugualmente la dimensione religiosa del matrimonio e lI'immagine
dell'unione Cristo - Chiesa. E' difficile capire perché il CIC del 1983 introduce |l
concetto di matrimonio - contratto nel can. 1055 82 e 1097 ed in altri dove si
preferisce la teoria contrattuale con i suoi concetti di validita, di nullita, di
indissolubilita e fedeltd*? che ci porta a capire il matrimonio come un oggetto
statico determinato in partenza; da dove i diritti € doveri poi sono separati dalla
comunione di vita e amore per costituire I'oggetto di un rapporto giuridico (CIC can.
1095). Contrariamente al Vaticano Il il nuovo Codice vede nell'indissolubilita una
proprieta del contratto.
S.C. de Prop. Fide, instr. (ad Ep. Graeco-Rumen.), a. 1858.

Can. 790 - 81. L'impedimento|Can. 1073 - L'impedimento dirimente
dirimente rende la persona inabile a | rende la persona inabile a contrarre
celebrare validamente il matrimonio. | validamente il matrimonio.

§2. L'impedimento, anche se
sussiste da una sola delle due parti,
rende tuttavia invalido il matrimonio.

L'impedimento dirimente & nel caso in cui compaiano circostanze
particolari o situazioni per quali una norma (Cfr. can. 1495 CCEO) proibisce
espressamente la celebrazione del matrimonio.

Dal paragrafo secondo del can. 790 scaturisce la bilateralitd specifica del
consenso matrimoniale, principio esistente nel codice precedente latino (can. 1036
83 del CIC del 1917) ma non accolto nel nuovo codice latino, perché ritenuto
«OWVio e non operante in diritto»"?, principio che non puod essere considerato ovvio
e non operante in diritto in quanto tra le stesse Chiese orientali o tra queste e la
Chiesa latina puo esistere una differenza di legislazione e di impedimenti.

Durante i lavori, dopo lo schema del 1980™ del codice orientale & stato
discusso un testo che esplicita questo problema™ e per quale motivo il gruppo di
studio ha lasciato il testo cosi come era nella precedente disciplina matrimoniale
orientale (CA, can. 26 §2™).

Infine, il merito della codificazione moderna fu di avver affermato una netta
distinzione fra il concetto di consenso, della sua forma e dei suoi requisiti da una

2.cf. M.T. Nadeau, Le mariage, Québec 1991.

13 cf. Communicationes 9, 1977, p. 135.

1 Cf. Nuntia 25, 1986, p. 63. Nello schema del 1980, il can. 125 §2, corrispondente
all'attuale can. 790 82 era espresso cosi: «impedimentum, quamvis ex altreruta parte se
habet, alteram partem etiam afficit cum iisdem iuridicis effectibus, nisi aliud iure
expresse caveatur» ; contro questo canone furono fatte delle osservazioni nelle riunioni
del 1982, come: "Che il matrimonio sia invalido o illecito, sebbene I'impedimento sia da
una parte soltanto, & vero. ma non € vero che l'impedimento di una parte afficiat anche
l'altra parte cum iisdem iuridicis effectibus" per tornare alla fine al testo del can. 26 § 3
del CA.

' |bidem.

% pius XI1, M.P. Crebrae allatae sunt, 22 feb. 1949, can. 26 § 2: Impedimentum dirimens
et graviterd proibite matrimonium, et impedit quominus valide contrahatur.

7



I. BRAZDAU

parte, e gli impedimenti o l'idoneita giuridica o naturale dei contraenti dall'altra, che
attualmente il CIC e CCEO mantengono l'uso del termine unicamente nel senso
stretto, da estendersi nello stesso tempo anche agli impedimenti per il ricevimento
dell'ordine sacro (cann. 762 - 768 CCEQ) o per I'ammissione alla postulazione

(cann. 961; 963 81 CCEO).

Can. 795 - 81. Il Gerarca del luogo pud
dispensare i fedeli cristiani suoi sudditi
dovunque dimorino, nonché tutti gli altri
fedeli cristiani ascritti alla propria Chiesa
sui iuris e attualmente dimoranti entro i
confini del territorio dell'eparchia, dagli
impedimenti di diritto ecclesiastico, a
eccezione dei seguenti:

1°di ordine sacro;

2° di voto pubblico perpetuo di castita
emesso in un istituto religioso, a meno
che non si tratti di congregazioni di
diritto eparchiale;

3°di coniugicidio.

§2. La dispensa da questi impedimenti &
riservata alla Sede Apostolica; |l
Patriarca per0 pu0 dispensare dagli
impedimenti di coniugicidio e di voto

Can. 1078 - § 1. L'Ordinario del luogo
pud dispensare i propri sudditi,
dovunque dimorino, e quanti vivono
attualmente nel suo territorio, da tutti gli
impedimenti di diritto ecclesiastico,
eccetto quelli la cui dispensa ¢
riservata alla Sede Apostolica.

§ 2. Gli impedimenti la cui dispensa &
riservata alla Sede Apostolica, sono:

1° I'impedimento proveniente dai sacri
ordini o dal voto pubblico perpetuo di
castita emesso in un istituto religioso di
diritto pontificio;

2° l'impedimento di crimine, di cui al
can. 1090.

§ 3. Mai si da dispensa
dall'impedimento di consanguineita
nella linea retta o nel secondo grado

pubblico perpetuo di castita emesso in | della linea collaterale.
congregazioni di qualsiasi condizione
giuridica.

83. Non si da mai dispensa
dall'impedimento di consanguineita in
linea retta, oppure in secondo grado
della linea collaterale.

Con la nuova legislazione canonica basata sul principio conciliare del
decentramento si hota un ampliamento del potere di dispensare, in confronto con
la precedente legislazione, sia ai gerarchi del luogo, sia ai patriarchi che supera le
loro facolta attribuita agli Ordinari del luogo con il Moto Proprio di Paolo VI De
Episcoporum muneribus del 15 giugno 1966 e ai Gerarchi del luogo con il Moto
Proprio di Paolo VI Episcopalis potestatis del 2 maggio 1967".

Con la nuova legislazione (cann. 795 CCEO e 1078 CIC) la dispensa
riservata alla Sede Apostolica esiste soltanto per i tre impedimenti: I'ordine sacro, il
voto pubblico perpetuo emesso in un istituto religioso di diritto pontificio e il caso di
coniugicidio. L'ampliamento della facolta di dispensare risulta anche dallo primo
Schema canonum de cultu divino et praesertim de sacramentis del 1980, dove il

" AAS 59 (1967) p. 385 - 390.
8
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can. 133 §§2 - 4 corrispondente del can. 795 §§1,2 del CCEQ™, riservava alla
Sede Apostolica e al Patriarca la dispensa dai otto impedimenti, che dopo
minuziose e disparate osservazioni il gruppo di studio ha deciso che le riserve della
dispensa siano ridotte al minimo, omettendo in questo caso il paragrafo 4.

Il primo paragrafo del can. 795 mantenendo il principio del (EP), secondo il
quale il Gerarca del luogo pud dispensare da tutti gli impedimenti di diritto
ecclesiastico eccetto quelli riservati al Patriarca e alla Sede Apostolica.

Con il secondo paragrafo del can. 795 si & equilibrato la differenza tra la
competenza del Patriarca e i Gerarchi del luogo. In questo modo si puo dedurre
che dei tre impedimenti riservati alla Sede Apostolica uno solo e rimasto
esclusivamente riservato: l'ordine sacro, mentre gli altri sono di competenza del
Patriarca™ e dei Gerarchi del luogo®.

Dallo stesso paragrafo, secondo, risulta che anche limpedimento di
coniugicidio puo essere dispensato dal Patriarca come , ugualmente,
dell'impedimento del voto pubblico perpetuo, se & emesso in una congregazione
religiosa di qualsiasi condizione giuridica, e anche dal Gerarca del luogo se € di
diritto eparchiale; mentre in un monastero sui iuris (can. 492 82), o in un ordine
religioso (can. 549 82) la dispensa é riservata esclusivamente alla Sede
Apostolica.

Analizzando i cann. 78 82, 794 82 e 790 82 si pud osservare la riduzione
della potesta del Patriarca in quanto segue:

Can. 78 82. La potesta del Patriarca pu0 essere esercitata validamente
soltanto entro i confini del territorio della Chiesa patriarcale, a meno che non consti
diversamente dalla natura della cosa, oppure dal diritto comune o particolare
approvato dal Romano Pontefice.

Da questo secondo paragrafo del can. 78, si osserva da una parte che il
Patriarca ha la potesta personale anche fuori territorio in quanto & specificato: "a
meno che non consti diversamente dalla natura della cosa ...." cid che & valido
anche per la dispensa di alcuni impedimenti matrimoniali (cf. can. 795 8§2; can. 829
83), ma d'altra parte in quanto manca il rifferimento al territorio, nel senso restrittivo
0 estensivo, si deve considerare che la norma vale solo dentro il territorio (Cf. can.
78 8§2).

Sono i poteri patriarcali fuori dal territorio delle proprie Chiese a portata del
diritto comune come per esempio: can. 86 82 (ordinare e intronizzare i vescovi e
Metropoliti costituiti fuori territorio); can. 148 81 (ius vigilantiae sui propri fedeli);
can. 829 83 (benedire i matrimoni dei fedeli - anche se una sola parte - della
propria Chiesa).”*

Can. 794 82. Se si tratta del Gerarca del luogo che esercita la sua potesta
entro i confini del territorio della Chiesa patriarcale, il Patriarca pud aggiungere a
tale divieto la clausola dirimente; in tutti gli altri casi pero solo la Sede Apostolica.

18 Cf. Nuntia 10, 1980, p. 44.

9 secondo il can. 152 le dispense riservate al Patriarca sono ugualmente riservate anche
all'Arcivescovo Maggiore.

| Gerarchi del luogo (can. 984 §2.) sono competenti di dispensare dagli impedimenti se-
condo i cann. 795 - 799.

2L Cf. Nuntia 29, 1989, p. 29 - 30.
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Can. 790 82. L'impedimento, anche se sussiste da una sola delle due
parti, rende tuttavia invalido il matrimonio.

Analizzati insieme il secondo paragrafo di ambedue canoni si osserva che
la potesta del Patriarca & possibile soltanto "entro i confini del territorio" (cf. can.
794 82) per aggiungere la clausola dirimente , da dove risulta che anche dal
paragrafo secondo del can. 790 la potesta del Patriarca, in un modo indiretto, &
restrittiva in quanto "...se sussiste da una sola parte..." il Patriarca non puo
aggiungere la clausola dirimente a uno impedimento se I'altra parte si trova fuori i
confini del territorio della Chiesa patriarcale come nell'altro tipo di dispesa per gli
ordini sacri (Cf. can. 767 §2).

Nei casi straordinari : pericolo di morte e nel caso della scoperte di un
impedimento dirimente nel momento della celebrazione del matrimonio, la facolta
di dispensare si € estesa ai Gerarchi del luogo e ai sacerdoti che nella nuova
legislazione da un ampio spazio all'usufruire della potesta straordinaria che &
totalmente diversa dalla precedente legislazione (cf. can. 33 CA)* che fu introdotto
anche nello schema del 1980% e puoi eliminata la clausola "ad consulendum
cosci2e4ntiae et, si casus ferat, legitimationi prolis" dal gruppo di studio del gennaio
1982,

Secondo il can. 796 81 CCEO (1079 81 CIC) il Gerarca del luogo
(I'Ordinario del luogo) puod dispensare tutti fedeli cristiani presenti entro i confini del
territorio dalla forma di celebrazione e dagli impedimenti di diritto ecclesiastico a
eccezione dell'impedimento dell'ordine sacro; e se non €& possibile avvicinare il
Gerarca del luogo della stessa potesta godono i Gerarchi e sacerdoti secondo |l
paragrafo secondo dello stesso canone.

Dal primo paragrafo, anche se non & specificato in modo diretto si pud
dedurre che il Gerarca del luogo (cf. can. 984 82 - il Patriarca, |'Arcivescovo
maggiore, il Metropolita, quando presiedono una Chiesa sui iuris e altri), nel
pericolo di morte, pud dispensare dall'ordine sacro del diaconato, facolta che si
estende anche per il confessore soltanto se si tratta di impedimenti occulti per il
foro interno.

Nel caso che si scopre un impedimento quando tutto € preparato per la
celebrazione del matrimonio e non si €& ottenuta la dispensa dall'autorita
competente o quando l'impedimento si scopre successivamente (caso perplesso)
hanno la facolta di dispensare dagli impedimenti eccetto: I'ordine sacro, voto
pubblico perpetuo emesso in un istituto religioso, i Gerarchi del luogo e se il caso &
occulto anche il parroco o un altro sacerdote cattolico che ha la facolta di benedire

2 CA, can. 33: Urgente mortis periculi, locorum Hierarchae, ad consulendum conscientiae
et, si casus ferat, legitimationi prolis, possunt tum a forma in matrimonii celebratione
servanda, tum ab omnibus et singulis impedimentis iuris ecclesiastici, sive publicis sive
occultis, etiam multiplicibus, exceptis impedimentis provenientibus ex sacro
presbyteratus ordine et ex affinitate de qua in can. 68, 81, in linea recta, consumato
matrimonio, dispensare proprios subditos ubique commorantes et omnes in proprio
territorio actu degentes, remoto scandalo, et si dispensatio concedatur ab impedimento
disparitatis cultus aut mixtae religionis, praestitis consuetis cautionibus.

23 Cf. Nuntia 15, 1982, p. 66, can. 134 §1.

** Ibidem.
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il matrimonio (cf. can. 832 8§2), e il confessore per I'impedimento occulto nel foro
interno fuori o dentro I'atto sacramentale della confessione (cf. can. 797).

Notiamo che in questi casi non si pu0 dispensare dalla forma canonica, dai
voti pubblici da parte degli Gerarchi o altri ministri sacri se il caso non € occulto.

Syn. prov. Alba-lulien. et Fogarasien. Rumenorum, a. 1872, tit. V, cap. VIII,
I, 5), e); a. 1882, tit. IV, sect. |, cap. VI.: “dispensatione impedimenti canonici ab
auctoritate ecclesiastica, si impedimentum canonicum revera subversetur.”

Nel sistema degli impedimenti in specie il CCEO segue in grande parte il
CIC per evitare delle interpretazioni divergenti, pure conservando alcuni
impedimenti specifici alle tradizioni orientali genuine®, conforme nello stesso
tempo al Concilio Vaticano Il (cf. OE 5,6; UR 16...), non dimenticando che la
promulgazione di ambedue i codici € stata fatta dallo stesso Legislatore. A causa di
questi motivi tratterd0 soltanto dell'impedimento di affinita e della parentela
spirituale.

Can. 809 - 81. L'affinitd dirime il|Can. 1092 - L'affinitd nella linea retta
matrimonio in qualunque grado della | rende nullo il matrimonio in qualunque
linea retta e nel secondo grado della | grado.

linea collaterale.

§2. L'impedimento di affinith non si
moltiplica.

L'affinitd sorge da un matrimonio valido e sussiste tra I'uno o l'altro dei
coniugi ed i consanguinei dell'altro (cf. can. 919 §1) cioe € un vincolo di parentela.
Da questa nozione risulta che l'affinita non sorge dal rapporto carnale o
partecipazione del sangue di qualche persona ma da un rapporto giuridico di
matrimonio valido, anche se non consumato, e non cessa con lo scioglimento
valido del matrimonio né con la morte di uno dei coniugi.

A differenza della precedente legislazione (CA can. 68) con l'introduzione
del attuale canone sono stati sorpresi gli impedimenti dell'affinita ex digenia "che
sorge da un matrimonio valido, e sussiste tra i consanguinei del marito e
consanguinei della moglie, e viceversa"® et ex trigenia cioé “"che sorge da due
matrimoni validi, e sussiste tra il marito e coloro che sono affini ex digenia della
moglie da un altro matrimonio, e viceversa"?’.

Il computo per l'affinita si fa nelle linee e gradi come per la consanguineita
(cf. can. 919 82).

L'impedimento di affinita si € mantenuto per gli orientali dai primi secoli
continuamente nelle loro tradizioni (can. 2 di Neocesarea’®; cann. 23, 78, 87 di san
Basilio®; can. 54 del Trullano®).

%5 |dem 28, 1989, p. 109.
%p. Salachas, Il sacramento del matrimonio nel Nuovo Diritto...., p. 127.
27 :

Ibidem.
8 Fonti, I, 2,76.
2 Fonti, I, 125. 153. 160 - 161.
% Cf.D. Salachas, La normativa del Concilio Trullano, p. 96 - 97.
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Rispettando la tradizione il CCEO ha mantenuto I'impedimento di affinita in
linea collaterale, anche se con la riduzione dal quarto (cf. CA can. 67 81) al
secondo grado mentre il CIC ha sorpreso l'impedimento nella linea collaterale
mantenendo come impedimento soltanto I'affinita in linea retta per il motivo che il
matrimonio tra affini pud essere considerato una soluzione migliore per la prole
nata da un precedente matrimonio®".

Syn. prov. Alba-lulien. et Fogarasien. Rumenorum, a. 1872, tit. V, cap. VIII,
I, m; a. 1882, tit. IV, sect. |, § 17: "Affinitas classis primae dirimit matrimonium
usque ad septimum gradum inclusive, scilicet inter virum et consanguineos
mulieris; et viceversa inter uxorem et consanguineos viri.

Affinitas classis secundae, scilicet inter consanguineos viri et
consanguineos mulieris, ubi viget, nec auferri potest, dirimit matrimonium usque ad
gradum septimum; ita tamen ut confusione nominum haud interveniente, tum in
septimo, tum in sexto gradu impedimentum dirimens minime constituat.

Affinitas ex copula illicita dirimit matrimonium usque ad quartum gradum
inclusive".

Can. 811 - 81. Dal battesimo sorge, tra il
padrino e il battezzato e i suoi genitori,
una parentela spirituale che dirime il
matrimonio.

8§2. Se si ripete il battesimo sotto
condizione, la parentela spirituale non
sorge, a meno che per la seconda volta
non sia stato ammesso lo stesso padrino.

La parentela spirituale, sorge da antichissimo uso delle Chiese orientale
(can. 684 81) tra il battezzando e i suoi genitori e il padrino. Da questa parentela il
padrino ha il compito di aiutare il battezzato di condurre una vita cristiana (cf. cann.
684 82 CCEO; e 872 CIC) a quale motivo devono essere rispettate le condizioni
richieste (cf. cann. 685 CCEO e 874 CIC).

L'impedimento di parentela spirituale risale formalmente a Giustiniano®, e
al Concilio Trullano del 691, can. 53. Questo impedimento sorge anche nella
Chiesa di occidente nel secolo VII*,

Teologicamente questo impedimento ha come radice biblica Gv. 3. 5 - 6
con una piu larga parentela, che fu ridotta dalla precedente legislazione alla sola
parentele tra il battezzato e i suoi padrini e genitori (cf. can. 1079 CIC/ 1917 e CA
can. 70)*.

%1 Cf. Communicationes 9, 1977, p. 368, can. 292.

%2 Gjustiniano L. 26. c. de nuptiis, v. 4.

% Cf. Sinodo di Roma nel 721.

% CIC/1917 can. 1079: " Ea tantum spiritualis cognatio matrimonium irritat, de qua in can.
768"; CA can. 70: "81. Ea spiritualis cognatio matrimonium dirimit de qua in §2; 82. 1°Ex
baptismo spiritualem cognationem contrahit patrinus cum baptizato eiusque parentibus;
2°Si iteretur baptismus sub condicione, cognatione m spiritualem patrinus non contrahit,
nisi iterum idem adhibitus sit".
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Dopo alcune discussioni pro e contro questo impedimento la nuova
legislazione orientale 'ha mantenuto cosi come era nel CA, can. 70%, cid che non
ha fatto il nuovo codice latino.

A norma del can. 691 CCEO e del can. 876 CIC (differenza: dichiarazione
- giuramento) si ha la validita giuridica del battesimo; nel caso di dubbio, quando il
battesimo viene ripetuto sotto condizione, a meno che la seconda volta non sia
stato ammesso lo stesso padrino la parentela spirituale non sorge l'impedimento
(cf. can. 811 82).

Nel caso dei matrimoni misti, tra un fedele orientale e un fedele latino,
riguardo alla parentela spirituale per celebrare validamente il matrimonio a norma
del can. 790 82 CCEO (CIC/1917, can. 1036 83) si richiede la dispensa per la
parte orientale, che pud essere concessa sia dal Gerarca del luogo o dal Ordinario
del luogo, in quanto impedimento é di diritto ecclesiastico (cf. can. 795).

Syn. prov. Alba-lulien. et Fogarasien. Rumenorum, a. 1872, tit. V, cap. VI,
I, d); a. 1882, tit. IV, sect. |, § 5,b: "Ex eodem consensus defectu invalidum est
matrimonium vi physica contractum, quando nempe aliquis verberibus aut gravibus
corporis afflictionibus ab iis, quorum, potestati obnoxius est, at paestandum
consensum adigatur; vel quando aliquis moraliter, idest comminatione mali alicuius
externi relative gravis, iniusti, certi ac inevitabilis, quod virum etiam alias
constantem et cordatum terrere possit, ad ineundum coniugium compelatur.
Attamen vi metuque initum matrimonium, convalidatum censetur quamprimum
pars, quae violentiae iniustae suberat, libertate plene recuperata, et matrimonii
invaliditate cognita, verbo, factove assensum suppleverit. Idem dicendum de
matrimonio contracto errore, vel simulato consensu".

Il diritto attuale orientale (can. 826) rende nullo il matrimonio celebrato
sotto condizione in quanto esiste una totale incompatibilita tra ogni tipo di
condizione (futura, presente, passata) e consenso matrimoniale cid che il diritto
latino stabilisce in un altro modo accettando il matrimonio sotto condizione,
presente o passata, ma non futura (cf. can. 1102 81 CIC).

Can. 826 - Il matrimonio sotto|Can. 1102 - § 1. Non si pu0 contrarre
condizione non pud essere | validamente il matrimonio sotto condizione
celebrato validamente. futura.

§ 2. Il matrimonio celebrato sotto condizione
passata o presente € valido o no, a seconda
che esista o no il presupposto della
condizione.

§ 3. Tuttavia non si puod porre lecitamente la
condizione di cui al § 2, se non con la
licenza scritta dell'Ordinario del luogo.

*Nuntia 15, 1982, p. 72-73, can. 147.
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Nel diritto precedente latino (cf. can. 1092, CIC/191736) erano stabilite
diverse condizioni future necessarie o impossibili, contro la sostanza del
matrimonio, lecite sospendenti per la validita del matrimonio, da dove risultava che
nel caso di una condizione futura lecita il matrimonio & sospeso fino alla verifica
della condizione cio che fa che il matrimonio non esistesse nella sua essenza
istituzionale, motivo per quale nel nuovo diritto (can. 1102, CIC) sono proibite sotto
pena di nullita I'apposizione di ogni condizione di futuro in quanto il consenso
matrimoniale € invalido indipendentemente dalla verifica della condizione.

Riguardo alle condizioni presenti o passate, il secondo paragrafo del can.
1102 CIC conferma la normativa precedente con la novita che una condizione per
essere lecita dovra avere il permesso scritto dell'Ordinario del luogo (can. 1102 83
CIC).

Per gli orientali nella celebrazione del matrimonio sacramentale l'atto
costitutivo non deve essere posto sotto condizione (cf. CA, can. 83), anche se per
alcuni il divieto avrebbe valore irritante che porterebbe alla nullita del matrimonio.
Da sottolineare il dibattito nella revisione del can. 83 CA*" , nella PCCICOR, che
hanno ritenuto del tutto legittimo che l'apposizione di ogni tipo di condizione
comporta ipso facto la nullita del matrimonio.

Per poter affrontare il problema del matrimonio sotto condizione tra una
parte latina e l'altra orientale si devono distinguere le norme che regolano la forma
di celebrazione e le norme che regolano le condizioni richieste alle persone per
poter contrarre validamente il matrimonio. Come la forma di celebrazione, in
quanto atto unico e indivisibile, non pud essere regolato da due legislazioni
diverse, soltanto sulla normativa delle condizioni che sono regolate dal diritto
proprio si potra risolvere il problema: il can. 826 per gli orientali e can. 1102 per i
latini, secondo quale parte celebra il matrimonio®, cid che sarebbe contrario al
can. 790 82 del CCEO secondo il quale «l'impedimento, anche se sussiste da una
sola delle parti, rende tuttavia invalido il matrimonio»®, e contrario al can. 826 in
gquanto la parte orientale non pud accettare un matrimonio sotto condizione.

Per la celebrazione del matrimonio fra parte cattolica e parte acattolica (un
problema frequente) il CCEO seguendo il principio di riconoscere alle Chiese
acattoliche il diritto di reggersi secondo le proprie discipline (cf. UR 16) e la liberta
religiosa (cf. DH 4) elaboro il paragrafo secondo del can. 780, specifico del CCEO:
«Il matrimonio tra una parte cattolica e una parte battezzata acattolica, salvo
restando il diritto divino, & regolato anche:

% CI1C/1917, can. 1092: "Conditio semel apposita et non revocata:
1.° Si sit de futuro necessaria vel impossibilis vel turpis, sed non contra matrimonii
substantiam, pro non adiecta habeatue;
2.°Si de futuro contra matrimonii substantiam, il lud reddit invalidum;
3.°Si de futuro licita, valorem matrimonii suspen dit;
4.° Si de praeterito vel de praesenti, matrimonium erit validum vel non, prout id quod
conditioni subest, exsistit vel non."

37 Cf. Nuntia 6, 1978, p. 34 - 41; 10, 1980, p.14.

% cf.J. Prader, La legislazione matrimoniale latina e orientale, p. 44.

39 Cf. D. Salachas, Il sacramento del matrimonio nel Nuovo Diritto Canonico..., p. 177.
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1° dal diritto proprio della Chiesa o della Comunita ecclesiale alla quale la parte
acattolica appartiene, se questa Comunita ha un proprio diritto matrimoniale;

2° dal diritto al quale & tenuta la parte acattolic a, se la Comunita ecclesiale alla
quale appartiene & priva di un diritto matrimoniale proprio».

Syn. prov. Alba-lulien. et Fogarasien. Rumenorum, a. 1872, tit. V, cap. VIII,
I, d); a. 1882, tit. IV, sect. |, § 5,b.

La nuova legislazione canonica, sia orientale che latina, riconoscono la
validita del matrimonio soltanto se la celebrazione e fatta davanti: al Gerarca del
luogo o del parroco del luogo o un sacerdote delegato per i fedeli orientali; o
davanti all'Ordinario del luogo o parroco del luogo o a un assistente delegato
(sacerdote o diacono, o anche laico) per i latini. Nello stesso tempo é richiesta, per
la forma ordinaria, la presenza di due testimoni.

Can. 828 - 81. Sono validi soltanto i
matrimoni che si celebrano con rito
sacro alla presenza del Gerarca del
luogo o del parroco del luogo o di un
sacerdote al quale, dall'uno o dall'altro,
e stata conferita la facolta di benedire
il matrimonio, e almeno di due
testimoni, secondo  tuttavia le
prescrizioni dei canoni che seguono, e
salve le eccezioni di cui nei cann. 832
e 834, 8§2.

§2. Questo rito si ritiene sacro con

Can. 1108 - § 1. Sono validi soltanto i
matrimoni che si contraggono alla
presenza dell'Ordinario del luogo o del
parroco o del sacerdote oppure diacono
delegato da uno di essi che sono
assistenti, nonché alla presenza di due
testimoni, conformemente, tuttavia, alle
norme stabilite nei canoni seguenti, e
salve le eccezioni di cui ai cann. 144,
1112,81,1116 e 1127, 88 2-3.

§ 2. Si intende assistente al matrimonio
soltanto colui che, di persona, chiede la

manifestazione del consenso dei
contraenti e la riceve in nome della
Chiesa.

l'intervento stesso del sacerdote che
assiste e benedice.

Confermando la norma precedente’® il CCEO mantiene come elemento
principale per l'efficacia giuridica del matrimonio il rito sacro , mancante nel CIC,
che consiste nella benedizione nuziale riservata soltanto al sacerdote, quale
interviene con il suo sacerdozio ministeriale a invocare il Dio Padre per inviare lo
Spirito Santo per benedire il matrimonio (ottenendo la grazia speciale) secondo la
visione pneumatologica sacramentale del matrimonio in quanto per mezzo dei
sacramenti la Chiesa comunica sotto i segni visibili i misteri di Cristo per santificare
gli uomini in virtt dello Spirito Santo (cf. can. 667 CCEOQO; can. 840 CIC).

40 CA, can. 85: "§1. Ea tantum matrimonia valida sunt quae contrahuntur ritu sacro, coram
parocho, vel loci Hierarcha, vel sacerdote, cui ab alterutro facta sit facultas matrimonio
assistendi et duobus saltem testibus, secundum tamen praescripta canonum qui
sequntur, et salvis exceptionibus de quibus in can. 89, 90".

82. Sacer censetur ritus, ad effectum de quo i 81, ipso interventu
sacerdotis adsistentis ac benedicentis."
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Il CIC del 1983 introduce la novita «oppure diacono» nel primo paragrafo
del can. 1108 basandosi sull'insegnamento del Concilio Vaticano Il: «E" ufficio del
Diacono, conforme gli sara stato assegnato dalla competente autorita,..., in nome
della Chiesa assistere e benedire il matrimonio,...» (cf. LG 29); la novita in quanto
dal concilio di Trento (1545 - 1563) quando si € decretata la dottrina e la prassi
della forma canonica con il decreto Tametsi del 11 nov. 1563, poi il decreto di Pio
X Ne temere, del 2 agosto 1907, come anche il CIC del 1917, can. 1094 non
parlano della presenza del diacono come assistente nel chiedere la manifestazione
del consenso e di riceverlo in nome della Chiesa (cf. can. 1108 §2)*".

Dallo stesso, can. 828, risulta che i soggetti giuridici sono: il presbitero
(Gerarca del luogo, il parroco del luogo o il sacerdote a quale & stata conferita la
facolta di benedire), i due nubendi e la divinita; e come elementi costitutivi della
forma canonica ordinaria per la validita: rito sacro, presenza del ministro
competente e almeno due testimoni.

Syn. prov. Alba-lulien. et Fogarasien. Rumenorum, a. 1882, tit. 1V, sect. |,
§ § 23 - 25:

§ 23. Ad matrimonium licite ineundum requiritur, ut nupturientes in faciem
Ecclesiae per parochum proprium aut alium sacerdotem de ipsius parochi seu
Ordinarii licentia, duobus vel tribus testibus praesentibus coniungantur; quapropter
alteri Sacerdoti non licet coniunctionem peragere, nisi eidem ab ipso parocho vel
Ordinario facultas expresse sit collata.

Licentia mere praesumpta non sufficit; neque suppositio iuvat, quod petens
si eam implorasset reapse obtenturus fuisset.

§ 24. Qui licentiam matrimonio adsistendi pro universitate casuum
obtinuerit, eam pro singulis casibus alii sacerdoti subdelegare potest; qui autem
licentiam istam pro singulari casu acceperit, iure subdelegandi caret, nisi expresse
ius istud ipsi collatum sit.

§ 25. Proprius sponsorum parochus ille est, in cuius parochia ipsi verum,
aut quasi domicilium habent.

Domicilium verum ibi locorum est, ubi quis habitationem suam figit cum
intentione ibidem constanter manendi, vel ubi per maiorem anni partem habitat; ita
ut peregrinari dicatur, quando ibi non commoratur.

Quasi domicilium ibi locorum, ubi quis constantem figere sedem haud
quidem intendit, verum ubi quis actu moratur cum intentione ibidem permanendi
per maiorem anni partem; uti sunt famuli, studiosi, officiales et cet".

Il Gerarca del luogo/Ordinario del luogo o il parroco del luogo, se ambedue
le parti appartengono alla stessa chiesa, assistono validamente al matrimonio e di
pit anche al matrimonio dei loro non sudditi, purché almeno una delle due parti sia
ascritta alla loro chiesa.

4 cf. D. Salachas, Il sacramento del matrimonio nel Nuovo Diritto Canonico..., p.179 -
181.
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Can. 829 - 81. Il Gerarca del luogo e |l
parroco del luogo dopo la presa di
possesso canonico dell'ufficio, finché
svolgono legittimamente l'ufficio,
benedicono validamente un matrimonio
in qualsiasi luogo entro i confini del loro
territorio, sia che gli sposi siano loro
sudditi, sia che non lo siano, purché
almeno una delle due parti sia ascritta
alla propria Chiesa sui iuris.

82. Il Gerarca e il parroco personale in
virtu dell'ufficio benedicono validamente

Can. 1109 - L'Ordinario del luogo e il
parroco, eccetto che con sentenza o
decreto siano stati scomunicati o
interdetti o sospesi dall'ufficio oppure
dichiarati tali, in forza dell'ufficio
assistono validamente, entro i confini
del proprio territorio, ai matrimoni non
solo dei sudditi, ma anche dei non
sudditi, purché almeno uno di essi sia
di rito latino.

Can. 1110 - L'Ordinario e il parroco
personale, in forza dell'ufficio assistono

il matrimonio, entro i confini del proprio | validamente soltanto al matrimonio di

ambito, solamente di coloro di cui|coloro di cui almeno un contraente sia
almeno uno dei due sia loro suddito. suddito nell'ambito della loro
83. Il Patriarca & provvisto dal diritto | giurisdizione

stesso della facolta, osservando quanto
e da osservarsi per il diritto, di benedire
personalmente i matrimoni in qualsiasi
parte del mondo purché almeno una
delle due parti sia ascritta alla Chiesa
che egli presiede.

Nel can. 1109 del CIC la clausola «purché almeno di essi sia di rito latino»
e stata aggiunta, per evitare ogni dubbio circa la competenza dell'Ordinario o
parroco del luogo nei territori latini dove vivono fedeli orientali, nel 03 mazggio 1953
con la pubblicazione dell'interpretazione autentica circa il can. 86 del CA*.

I Gerarchi/Ordinari del luogo sono (cf. cann. 984 CCEO e 134 CIC): i
Vescovi eparchiali/diocesani (cf. cann. 178 CCEO e 381 CIC); gli Esarchi (cf. can.
309 CCEO); gli Amministratori Apostolici (cf. cann. 234 CCEO e 371 82 CIC); gli
Abbati di Abbazia territoriale (cf. can. 370 CIC); [I'Amministratore
eparchiale/diocesano dell'eparchia/diocesi vacante (cf. cann. 220 CCEO e 419
CIC); i Protosincelli/Vicari Generali (cf. cann. 245 CCEO e 475 CIC); i
Sincelli/Vicari Episcopali (cf. cann. 246 CCEO e 476 CIC) se € concessa la facolta
vicaria ordinaria di benedire i matrimoni.

Il parroco & un presbitero a cui € affidata una eparchia/diocesi a norma del
diritto (provvisione canonica, cf. cann. 189 81 CCEO e 382 82 CIC) che ha anche
la facolta di benedire i matrimoni (cf. cann. 290 CCEO e 530, 4° CIC); al parroco
sono equiparati, riguardo alla competenza ordinaria di benedire i matrimoni: gli
amministratori parrocchiali (cf. cann. 298 CCEO e 540 8& CIC); i titolari (pastori)
delle quasi - parrocchie (cf. can 516 81 CIC).

Le facolta di benedire i matrimoni, menzionate, sono in rapporto
all'esercizio dell'ufficio che cessa con il cessare dell'ufficio (cf. cann. 297 CCEO e
538 §81 - 3 CIC).

2 Cf. AAS 45 (1953) p. 313.
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Nel caso di una parrocchia personale (cf. cann. 280 81 CCEO e 518 CIC)
la facolta di benedire i matrimoni € piu ristretta in quanto non abbraccia tutti i fedel
di un determinato territorio e non essendo definita dalla legge canonica come nel
caso di una parrocchiale (di regola) territoriale, spetta osservarsi la competenza del
parroco personale secondo il decreto di erezione (cf. cann. 280 88 2 - 3 CCEO e
515 8§82 - 3 CIC).

Come il primo paragrafo del can. 829 richiede per la validita di benedire il
matrimonio la competenza territoriale del ordinario del luogo «entro i confini del
loro territorio» per i loro sudditi o non sudditi (almeno che una delle parti sia ascritta
alla propria Chiesa sui iuris) sorge il problema nei territori dove esistono delle varie
comunita appartenenti a diversi riti, e specialmente per quelli che non hanno una
propria Gerarchia. In base al can. 916 84 il Gerarca proprio si deve ritenere: il
Gerarca di un altra Chiesa sui iuris , anche della Chiesa latina, salvo restando i
luoghi, entro i confini del territorio della Chiesa patriarcale, dove non €& eretta una
eparchia o un esarcato quando il Patriarca ha gli stessi diritti e doveri del Vescovo
eparchiale (cf. can. 101) o il Gerarca designato dalla Sede Apostolica o dal
Patriarca col consenso della Sede Apostolica (se si tratta dei fedeli di una Chiesa
patriarcale), nel caso che si tratta di parecchi fedeli di qualche Chiesa sui iuris (cf.
can. 916 85).

In questi casi ci risulta che un pastore (parroco personale di una eparchia
personale) di una Chiesa sui iuris o un parroco di un'altra Chiesa sui iuris, presenti
nello stesso territorio non assistono validamente a un matrimonio dei fedeli di quali
nessuno appartiene alla loro Chiesa, a meno che non siano nominati parroci per i
fedeli di un altra Chiesa sui iuris, che dimorano nel loro territorio.

Applicando queste norme si pud dedurre che il parroco orientale, in virtu
dell'ufficio, benedice validamente il matrimonio, entro i confini del suo territorio: due
fedeli, suoi parrocchiani, appartenenti ambedue alla sua Chiesa sui iuris ; un
fedele, suo parrocchiano, appartenente alla sua Chiesa sui iuris, con un fedele
appartenente alla Chiesa latina; un fedele, non suo parrocchiano, appartenente
alla sua Chiesa sui iuris, con un fedele appartenente alla Chiesa latina; due fedeli
latini, se € nominato legittimamente parroco anche per i latini che dimorano nel suo
territorio e non hanno il proprio parroco (ugualmente per il parroco latino); due
orientali appartenenti alla sua Chiesa sui iuris, suoi sudditi 0 non sudditi, in un
luogo di culto appartenente esclusivamente alla Chiesa latina nello stesso territorio
(pe4r3 la liceita) se il Gerarca non abbia espressamente rifiutato (cf. can. 831 81,

39 ™.

Gli orientali, con il domicilio o quasi - domicilio nel territorio dove esiste
soltanto Gerarchia latina, a norma del can. 916 85 a tutti gli effetti giuridici sono
sudditi dell'Ordinario latino e non del parroco latino del luogo, a meno che il
Vescovo diocesano non gli abbia affidato la cura pastorale (cf. can. 383 §2 CIC).

Nel terzo paragrafo del can. 829 la facolta personale del Patriarca di
benedire validamente i matrimoni si estende in qualsiasi parte del mondo nel caso
in cui una delle parti sia ascritta alla Chiesa patriarcale che lui la presiede, e che
non puo essere delegata a qualcuno (cf. can. 78 81).

“3Cf. D. Salachas, Il sacramento del matrimonio nel Nuovo Diritto Canonico, p. 196 - 198.
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La facolta di governo delegata € quella che & concessa a una persona ma
non mediante un ufficio (cf. cann. 981 CCEO e 131 CIC).

Can. 830 - 81. Il Gerarca del luogo e il

parroco del luogo finché svolgono
legittimamente l'ufficio possono
conferire ai sacerdoti di qualsiasi

Chiesa sui iuris, anche della Chiesa
latina, la facolta di benedire un
determinato matrimonio entro i confini
del loro territorio.

§2. Ma la facolta generale di benedire i
matrimoni la pud conferire solo il
Gerarca del luogo, fermo restando il
can. 302, §2.

83. Perché il conferimento della facolta
di benedire i matrimoni sia valido, deve

Can. 1111 - 8 1. L'Ordinario del luogo e il
parroco, fintanto che  esercitano
validamente |'ufficio, possono delegare a
sacerdoti e diaconi la facolta anche
generale di assistere ai matrimoni entro i
confini del proprio territorio.

8 2. Perché sia valida, la delega della
facolta di assistere ai matrimoni deve
essere data espressamente a persone
determinate; e se si tratta di delega
speciale, deve essere data anche per un
matrimonio determinato; se poi si tratta
di delega generale, deve essere
concessa per iscritto.

essere conferita espressamente a
sacerdoti determinati anzi, se si tratta
della facolta generale, per iscritto.

Can. 1112 - § 1. Dove mancano
sacerdoti e diaconi, il Vescovo
diocesano, previo il voto favorevole della
Conferenza Episcopale e ottenuta la
facolta dalla Santa Sede, pu0 delegare
dei laici perché assistano ai matrimoni.

§ 2. Si scelga un laico idoneo, capace di
istruire gli sposi e preparato a compiere
nel debito modo Ila liturgia del
matrimonio.

Nel diritto orientale la facolta di benedire il matrimonio € concessa soltanto
a colui che é costituito nel sacro ordine del presbiterato, perché & proprio lui che
celebra il sacramento come ministro della grazia. Totalmente diverso il codice
latino quale considera la facolta di assistere ai matrimoni solo come una funzione
di teste qualificato o pubblico esercitata in nome della Chiesa dal ministro sacro®.

Secondo la norma dei cann. 988 81 CCEO e 137 81 CIC la potesta
esecutiva ordinaria puo essere delegata per un solo atto oppure per una totalita di
casi, a meno che non sia espressamente disposto diversamente dal diritto, norma
che si applica anche nel caso della forma canonica del matrimonio. In tutte le
condizioni, valide e lecite, che hanno i Gerarchi/Ordinari e i parroci del luogo si pud
delegare validamente e lecitamente ai sacerdoti, orientali o latini, la facolta di
benedire il matrimonio; per la validita del conferimento si richiede che la facolta
delegata deve essere conferita espressamente per i singoli casi (facolta speciale)

4 Cf. Communicationes 10, 1978, p. 88, can. 313.
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e per iscritto se si tratta della facolta generale di benedire i matrimoni (cf. cann.
830 83 CCEO e 137 82).

Il CIC introducendo una essenziale novita secondo la quale I'Ordinario del
luogo e il parroco possono delegare la facolta generale di assistere ai matrimoni,
entro i confini del territorio, anche ai diaconi* cid che non & consentito nel diritto
canonico delle Chiese orientali (circa il rito sacro) crea delle difficolta nel caso in
cui un fedele orientale celebra il matrimonio con: un altro fedele orientale o un
fedele ortodosso o un fedele latino, davanti a un diacono o un laico anche se
legittimamente delegati dall'Ordinario latino. Alcuni canonisti, in questi casi, se |l
matrimonio si celebra nella Chiesa Latina sostengono di essere applicato il
principio locus regit actum (anche se escludono il matrimonio celebrato davanti a
un fedele laico latino), altri invece sostengono il principio ius personarum per
difendere la tradizione teologica e canonica delle Chiese orientali.

Possono conferire la facolta di benedire il matrimonio: il Gerarca/Ordinario
del luogo entro i confini territoriali (sia la facolta speciale che generale); il parroco
del luogo entro i limiti territoriali sottoposti al suo potere (la facolta speciale che la
facolta generale nel CIC, can. 1111 81); il vicario parrocchiale, se il Gerarca o il
parroco del luogo gliela conferisce (la facoltd speciale sia generale), nel caso in
quale gli & stata conferita la facolta generale la pud conferire ad altri sacerdoti
soltanto nei singoli casi secondo il can. 302 82); il Patriarca nella sua eparchia e
entro i confini territoriali della Chiesa patriarcale dove non é stata eretta un
eparchia o un esarcato ai sacerdoti di qualsiasi Chiesa sui iuris , inclusa la Chiesa
latina (la facolta speciale che generale) secondo il can. 101, ma non puo delegare
la facolta concessa a lui personalmente per i suoi fedeli ovunque nel mondo.

Secondo i cann. 988 83 CCEO e 137 83 CIC esiste la possibilita di
suddelegare la facolta di benedire i matrimoni quando una autorita che ha la
potesta ordinaria delega la potesta esecutiva: per la totalita dei casi (generale)
soltanto in singoli casi; se invece, per uno o piu atti determinati soltanto se si fa
una nuova delega dal delegante.

Nel can. 831 §2 orientale si raccomanda l'antica tradizione di celebrare il
matrimonio davanti al parroco del futuro sposo cio che non esclude una diversa
possibilita stabilita dal diritto particolare per una giusta causa a non rendere troppo
restrittiva la norma*®.

5 Cf. LG 29; Sacrum diaconatus ordinem, 18 giug. 1967, n. 22, in AAS 59 (1967) p. 701.
4% Cf. Nuntia 15, 1982, p. 83, can. 167 §2; 28, 1989, p. 114, can. 826 §2.
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Can. 831 - 81. Il Gerarca del luogo o il
parroco del luogo benedicono
lecitamente il matrimonio:

1°dopo essersi accertati del domicilio o
quasi-domicilio o della dimora protratta
per un mese, oppure, se si tratta di un
girovago, dell'attuale dimora dell'uno o
dell'altro dei futuri sposi nel luogo del
matrimonio;

2°dopo aver avuta, se mancano queste
condizioni, la licenza del Gerarca o del
parroco del domicilio o del quasi-
domicilio delluna o dell'altra parte, a
meno che una giusta causa non scusi;
3°nel luogo anche esclusivo di un'altra
Chiesa sui iuris, a meno che il Gerarca,

che esercita in quel luogo la sua
potestad, non abbia espressamente
rifiutato.

82. Il matrimonio si celebri davanti al
parroco del futuro sposo, a meno che |l
diritto  particolare  non  stabilisca
diversamente o una giusta causa non
SCusi.

Can. 1115 - | matrimoni siano celebrati
nella parrocchia in cui l'una o laltra
parte contraente ha il domicilio o il
quasi-domicilio o la dimora protratta per
un mese, oppure, se si tratta di
girovaghi, nella parrocchia in cui
dimorano attualmente;

con il permesso del proprio Ordinario o
del proprio parroco, il matrimonio pud
essere celebrato altrove.

Il can. 831 §2 certamente non esclude la possibilita di scegliere la chiesa
parrocchiale per la celebrazione del matrimonio, ma afferma il diritto di precedenza

del parroco dello sposo, quale perd pud autorizzare ad

liceitatem soltanto il

parroco della sposa di benedire il matrimonio e non un altro sacerdote per il quale
si richiede la delega del parroco o dello sposo o della sposa (cf. can. 830). Allo
stesso modo si richiede la delega, dal Gerarca o dal parroco del luogo, anche per il
parroco che celebra il matrimonio fuori dei confini del proprio territorio.

Non esistendo una norma simile nel CIC, i fedeli latini non sono tenuti a
guesta norma, non si puo parlare di una lacuna legis perché questa norma circa la
prevalenza del parroco dello sposo, che era nella legislazione precedente (cf.

CIC/1917, can. 1072 82), é stata abolita.
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Can. 837 - 81. Per celebrare
validamente il matrimonio e
necessario che le parti siano presenti
simultaneamente ed esprimano |l
consenso vicendevolmente.

82. Il matrimonio non si puo
celebrare validamente per mezzo di
un procuratore, a meno che non sia
stabilito diversamente dal diritto
particolare della propria Chiesa sui
iuris, nel qual caso bisogna
provvedere anche alle condizioni
sotto le quali tale matrimonio si puo
celebrare.

Can. 1104 - § 1. Per contrarre validamente
il matrimonio & necessario che i contraenti
siano presenti contemporaneamente, sia
di persona sia tramite procuratore.

§ 2. Gli sposi manifestino il consenso
matrimoniale con le parole; se perd non
possono parlare, lo facciano con segni

equivalenti.
Can. 1105 - §& 1. Per celebrare
validamente il matrimonio tramite

procuratore si richiede:

1° che vi sia un mandato speciale per
contrarre con una persona determinata;

2° che il procuratore sia designato dallo
stesso mandante e che egli adempia di
persona il suo incarico.

§ 2. Il mandato, perché sia valido, deve
essere sottoscritto dal mandante e inoltre
dal parroco o dall'Ordinario del luogo in cui
il mandato viene dato o da un sacerdote
delegato da uno di essi, o da almeno due
testimoni; oppure deve essere fatto con
documento autentico a norma del diritto
civile.

§ 3. Se il mandante non sa scrivere, lo si
annoti nello stesso mandato e si aggiunga
un altro testimone che firmi egli pure lo
scritto; diversamente il mandato € invalido.
8§ 4. Se il mandante, prima che Il
procuratore contragga in suo nome,
revoca il mandato o cade in pazzia, il
matrimonio € invalido, anche se Io
ignoravano sia il procuratore sia l'altra
parte contraente.

Nella celebrazione valida del matrimonio per la manifestazione del
consenso si richiede anzitutto la presenza delle parti simultaneamente. Per la
presenza si intende la presenza personale (fisica) cio che esige che la donazione e
accettazione reciproca del consenso avvengano simultaneamente (cf. cann. 837
81 CCEO e 1104 CIC). La differenza tra le due legislazioni, orientale e latina,
consti nel fatto che nel modo ordinario e normale per il Codice orientale il
matrimonio (modo di manifestazione del consenso) tramite il procuratore non si
puo celebrare validamente a meno che il diritto particolare non la provveda, ma in

questo caso dovrebbe provvedere anche le condizioni

sotto le quali tale

matrimonio si puo celebrare; cid che la legislazione ecclesiastica latina accetta
anche la possibilita di esprimere il consenso matrimoniale attraverso la procura.
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I CCEO non ha seguito la legislazione precedente (CA, cann. 79-82) ne il
CIC anche se il can. 837 82 aggiunge la clausola «a meno che non sia stabilito
diversamente dal diritto particolare della propria Chiesa sui iuris» perché la norma
non sia troppo restrittiva, rimanendo intanto come principio comune che |l
matrimonio per procura non si puo celebrare validamente.

Durante i lavori della PCCICOR, il Coetus de expensione observationum,
riguardo la facolta del Gerarca de luogo di permettere il matrimonio per procura nei
singoli casi (cf. CA, can. 80 81) ha rimesso questa facolta al diritto particolare
(autorita legislativa)®’.

Le condizioni che si dovrebbero provvedere nel caso di un diritto
particolare di una Chiesa sui iuris che accettasi il matrimonio per procura,
potrebbero essere quelle descritte nel can. 1105 del CIC.

Anche in questo caso tra i vari canonisti si possono trovare opinioni a
favore del matrimonio per procura, basandosi sul fatto che I'esclusione si
giustificherebbe con difficolta in quanto costituirebbe una limitazione inammissibile
dell'esercizio del diritto a contrarre matrimonio; e opinioni contrarie in quanto il
matrimonio per procura non doveva figurare nel CCEO , salvo restando il diritto di
ricorso alla Sede Apostolica nei singoli casi e per gravissima causa.

Syn. prov. Alba-lulien. et Fogarasien. Rumenorum, a. 1872, tit. V, cap. VI
"Causa": "Causa efficiens matrimonii est mutuus et volontarius coniugum
consensus de praesenti legitimo modo expressus".

| problemi tra i due codici, in quanto riguarda il matrimonio, nascono dalla
interpretazione teologica di questo sacramento, e specialmente dal fatto che nella
Chiesa latina la celebrazione & rimasta ferma sulla forma di celebrazione
puramente giuridica, non obbligatoria per la validita o liceita; diversamente o
contrariamente per le Chiese orientali dove la celebrazione liturgica, la benedizione
sacerdotale rappresentano la condizione necessaria per la validita del matrimonio,
dove non si riconosce la distinzione tra il matrimonio contratto e matrimonio
sacramento, che si ispira dalla concezione biblica di patto matrimoniale che non
deve essere posto sotto condizione; anche la Chiesa romena, nel secondo
Concilio Provinciale (1882) sostiene che le condizioni contro la sostanza del
matrimonio hanno per effetto la nullita, mentre le condizioni del futuro si
considerano non apposte®®.

Possiamo inoltre ritenere la stabilita di alcuni canoni fondamentali, come
per esempio 834 82 CCEO e 1127 81 CIC, riguardo esclusivamente la forma
canonica di celebrazione del matrimonio.

Rimane delicato il problema del matrimonio fra i divorziati e nel caso dei
matrimoni misti, dove il CCEO pare di essere piu adatto per conservare l'integrita
della fede per aiutare che i figli siano educati nella Chiesa Cattolica, promovendo
un ecumenismo per il reciproco rispetto della liberta e dei principi fondamentali
della fede.

47 Cf. Nuntia 28, 1989, p. 117, can. 831 §2.
48 Cf. Acta et Decreta Concilii Provincialis Ecclesiae Graeco-Catholicae Alba-Juliensis,
Anni 1882, Blaj 1886, p. 105.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, XLIII, 2, 1998

BOTEZUL iN DIALOGUL TEOLOGIC CATOLIC-ORTODOX

CORNEL DARLE

RESUME. Le baptéme dans le dialogue théologique catholique-
orthodoxe. L'article prend comme point de départ le texte du Document
de la Commission Mixte Catholique-Orthodoxe pour le dialogue
théologique - «Foi, sacrements et I'unité de I'Eglise» (Bari, Italie, 1987).
Il commence, comme une somme des prémisses, par une esquisse
sommaire du contexte théologique (1°° partie de l'article) - spécialement
ce de la réflexion sacramentaire et ecclésiologique - dans laquelle ce
dialogue se déroule. On a considéré utile de mentionner ce contexte
en vue d'une évaluation objective des les résultats consignés dans le
Document, ainsi-dit du Bari. Ces résultats sont commentés tant en ce
gue concernent les points convergents (2.1) et en ces qu'ont provoqué
des observations et réticences de parte orthodoxe (2.2), quant en
ces qu'ont été passé sous silence, spécialement la réciproquement
reconnaissance du Baptéme. Sur ce dernier probléme, se concentre la
3°™ partie de l'article, toujours en essayant d'évaluer les perspectives
de solution.

Al doilea document elaborat de Comisia mixta internationala pentru
dialogul teologic catolic-ortodox, cu numele «Credinta, Sacramente si
unitate a Bisericii» (Bari, 16 iunie 1987)" abordeaza tema sacramentelor
initierii crestine.

Deja in timpul lucrarilor preliminarii pentru constituirea Comisiei mixte,
cu ocazia vizitei delegatiei romane avandu-l in frunte pe cardinalul J. Willebrands,
la Fanar (30 noiembrie 1977), Patriarhul ecumenic Dimitrios | vedea in realitatea
sacramentald a celor doua Biserici baza pentru raporturile lor?, subliniind
faptul ca se detin aceleasi Taine intr-o diversitate de forme precum si intreg
tezaurul credintei® in privinta lor.

Tema sacramentelor a fost considerata de catre Comisia pregatitoare a
dialogului, ca fiind primul subiect de abordat impreuna, iar dupa primul document
comun, elaborat in sesiunea plenara din 1982 la Munchen - «Taina Bisericii
si a Euharistiei in lumina tainei Preasfintei Treimi» - la sfarsitul aceleiasi sesiuni
s-a decis titlul pentru cea de a treia intalnire plenara (Creta, 1984): «Credinta,

' Cf. Studi Ecumenici 2-3, 1988, p. 254-267; de asemenea Il Regno-Documenti 17, 1987, p.
537-540.

<Cette reéalité sacramentelle dont nous vivons est la base des rapports solides qui
s'établissent entre nos Eglises>; citat in Irénikon 51, 1978, p. 95.

<...tout le dépot de la foi; ibidem., p. 97; la acest punct, semnaleaza E. Lanne in articolul
Foi, sacrements et unité, in Irénikon 61, 1988, nota 7, p. 191, ca textul grec reprodus in
revista Episkepsis 150, 1977, p. 7 omite cuvantul <tout>, care apare doar in textul francez
reprodus de aceeasi revista la p. 8.
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Sacramente si unitate a Bisericii». Insa la un acord asupra acestei teme nu
s-a putut ajunge decat dupa trei intalniri plenare (Creta 1984, Bari 1986,
Bari 1987), ultimele doua fiind considerate ca doua faze ale unei aceleiasi
sesiuni plenare. Drumul destul de framantat al documentului ne face sa
presupunem atat importanta sa in contextul dialogului, cat si deficientele
sale, sau mai degraba punctele trecute sub tacere.

Inainte de a aborda continutul acestui document, nu ar fi lipsit de
importanta sa punctam unele din aspectele care au facilitat initierea acestui
dialog teologic. Nu ne referim aici la acel <dialog al caritatii>, care a
precedat si practic trebuie sa-l insoteasca pe cel teologic, indispensabil in
disiparea resentimentelor si prejudecatilor acumulate pe parcursul a peste
cinci secole de <tacere> teologica (de la Conciliul din Florenta - 1439 - nu
s-a mai inregistrat in istoria celor doua Biserici un numar atat de mare de
teologi antrenati intr-o munca comuna).

1. De la reinnoirea teologica la dialogul ecumenic asupra Sfintelor Taine

Ultimul secol a fost pentru teologie in general, inclusiv cea sacramentala,
o perioada de reinnoire atat ih Occident cat si in Orient, reinnoire ce pornea si de
la dorinta de aprofundare a propiriilor traditii in vederea unei mai bune exprimari in
imprejurarile actuale. Faptul, in mod natural, nu putea sa nu duca si la
<redescoperirea> elementelor comune, iar cu aceasta la dialogul ecumenic.

1.1. Reinnoirea teologiei sacramentale catolice

O serie de factori de natura eclesiala, teologica si culturala au
inceput sa convearga n jurul anilor '20 ai acestui secol, catre o reinnoire a
teologiei sacramentale catolice, care in mod substantial ramasese fixata in
reflectiile propuse de Conciliul din Trento si intr-o linie manualistica ce
facea o lecturd reductiva a textelor tomiste®.

Ca puncte majore de reinnoire pe care le ofera acesti diversi factori,
se pot enumera®:

- din partea miscarii liturgice: deplasarea orizontului reflectiei de la
exigenta reformei liturgice si a riturilor, la o viziune asupra sacramentelor
orientata tot mai mult spre aspectul lor eclesiologic;

- din partea teologiei: discutiile aniilor '30 in jurul teologiei sau doctrinei
misteriilor a adus in atentie conceptul de mister, care nu mai era vazut in
termeni de adevar, ci in cei ai unei realitati ce priveste raportul Dumnezeu-
om si care Tsi are punctul focal in Hristos;

* Un rezumat al teologiei tridentine si 6post-tridentine il face E. Ruffini in Sacramentaria, in Nuovo
Dizionario di Teologia, Roma 1991°, p. 1336-1338.

® Cf. C. Simioni, Chiesa-Sacramento. Analisi di una categoria conciliare in prospettiva ecumenica,
Dissertatio ad Doctoratum, Pontificium Atheneum Anthonianum, Roma 1994, p. 40 s.u.: <si
tratta di fattori che emergono nell'analisi di vari documenti, sia in ambito cattolico che in quello
ecumenice. La dove questi sono disattesi, vi e il rischio di ritornare ad una lettura sacramentaria
di carattere strumentale>.
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- din partea cercetarii istorice: s-a pus in evidenta ca datoria teologiei
nu se limiteaza la a fi o stiintd a dogmelor, ci trebuie sa precizeze planul si
economia datelor revelate;

- din partea simbolicii contemporane: noul mod de a intelege simbolul,
nu in termeni instrumentali, ci relationali.

In mod contemporan cu noile reflectii asupra sacramentelor, s-au
derulat cele asupra Bisericii, reflectii care desi au parcurs cai diferite, s-au
intalnit in conceptul de Biserica-sacrament. O astfel de intalnire nu a fost
totusi unanima, ci mai degraba un punct de unitate Tn gandirea unor autori
individuali, cu sublinieri diverse®.

Conciliul Vatican Il asumand teologia care concepe Biserica ca un
sacrament - cum autem Ecclesia sit in Christo veluti sacramentum (LG 1) -
o descrie ca derivand aceasta sacramentalitate a sa din sacramentalitatea
lui Hristos, care devine deci, cheia mterpretatlva a oricarei forme de realizare
istorica a planului dumnezeiesc mantwtor

Semnealazd C. Simioni® c& acest Conciliu nu trateazi despre
chestiunea sacramentala decéat in referinta la binomul Biserica-sacrament,
iar acesta, in Constitutia dogmatica despre Biserica (Lumen Gentium), apare in
contextul acelei teologii care citeste sacramentalitatea pornind de la recuperarea
semnificatiei biblice si patristice a conceptului de mister si a invataturii sale
in optlca economiei mantuitoare; drept pentru care acest concept, considera
el®, a marcat inceputul unei reelaborari a notiunii de sacrament, chiar dacé
aceasta nu apare inca in mod clar.

Aspecte Tn mod particular importante din perspectiva ecumenica, ce
deriva din notiunea Biserica-sacrament sunt pe de o parte, raportul dintre
sacramentalitatea Bisericii si cea a sacramentelor propriu-zise, iar pe de alta
parte, chestlunea care din cele doua sacramentalitati constituie fundamentul
celeilalte’, observand acelasi autor ca in cadrul liniei care face s& derive
sacramentele din sacramentalitatea Bisericii, se remarcd o focalizare a
atentiei de la raportul Bisericd-sacrament spre raportul Biserica-Euharistie’

Acest raport este una din temele frecvente, chiar daca nu in mod unanim
impartasite, si in cadrul reflectiei teologice ortodoxe ale ultimelor decenii si
care a condus reflectia asupra Sfintelor Taine in cadrul celei eclesiologice.

1.2. Sfintele Taine in contextul noii eclesiologii ortodoxe"

Ibldem p. 42.
Cf E. Ruffini, art. cit., p. 1343.
C Simioni, op. cit., p. 60.
Ibldem p. 149 s.u.

" Ib/dem p. 200.
Ibidem., p. 204.
O smteza a istoriei teologiei sacramentale ortodoxe se poate gasi in lucrarea lui R. Hotz,
Los sacramentos in nuevas perspectivas. La riqueza sacramental de Oriente y Occidente,
Salamanca 1986 (traducere din I. germana de B. Girbau dupa Sakramente im Wechselspiel
zwischen Ost und West, seria Okumenische Theologie, 2, Benziger Verlag, Zurich-Kéln 1979),
p. 131-259 si indeosebi p. 215-259 pentru continutul acestui punct 1.2.
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Pare sa fi fost primul congres al teologilor ortodocsi, tinut la Atena in
1936, cel care a marcat in mod explicit un punct de cotitura in teologia
ortodoxa cu abandonarea formularilor imprumutate, mai ales in domeniul
teologie. Sfintelor Taine din teologia scolastica latina. Tema congresului a
fost eclesiologia, care se regasea in preocuparile unor teologi rusi inca de
la jumatatea secolului al XIX-lea.

Ideile eclesiologice ale lui Alexis S. Homiakov' (1804-1860) - in
particular asa-numita doctrina a sobornost-ului - incepusera sa se impuna
mai Tntai printre teologii rusi reuniti dupa 1918 in cadrul Institutului Ortodox
<Saint Serge> din Paris mai ales datoritd formei reflectiei, care in multe
aspecte facea trimitere la traditile in mod genuin orientale, inradacinate in
structura gandirii neo-platonice. Homiakov, in timp ce pe de o parte punea
in discutie autoritatea <cartilor simbolice>, pe de alta parte, trasa calea
pentru o considerare a Sfintelor Taine in intima legatura cu cea asupra
Bisericii.

Congresul sus-mentionat, pe langa faptul de a fi pus in relief
eclesiologia sobornost-ului a lui Homiakov, si-a facut proprie si cererea noului
curent slavofil, respectiv eliminarea din teologia ortodoxa a influentelor
catolice si protestante. Mentionam doar cateva nume ale unor teologi care
au avut un rol important in formularea noilor reflectii: G. Florovsky (1979),
Serghei N. Bulgakov (1871-1944), Nicolas N. Afanasieff (1893-1966).

Acesta din urma, ca urmare a preocuparilor sale pe tema primatului,
elaboreaza o eclesiologie a carei idee centrala se poate rezuma astfel:
Biserica primara, cu timpul, asumand structura imperiului, s-a indepartat de
la tipul originar al unei eclesiologii euharistice, pentru a se transforma intr-o
Biserica care a asumat o eclesiologie universala. Daca ideile sale eclesiologice
au suscitat nu putine discutii chiar intre teologi ortodocsi, fiind criticate de unii
(de ex. P.N. Trembelas, D. Staniloae) sau reluate de altii (J. Meyendorff, A.
Schmemann si O. Clement), in schimb modul in care concepea Tainele, a
constituit un stimul pentru ulterioare clarificari si aprofundari'®: in eclesiologia sa
euharistica, Biserica este identificata in reuniunea euharistica, iar Euharistia nu
mai este Taina centrald in Biserica, precum o descria Bulgakov, ci Taina
Bisericii, Taina care contine in sine toate fainele. De aceea Taina Euharistica
nu poate fi asezata pur si simplu ca una intre celelalte Taine, cum o faceau
manualele oficiale.

Pe o pozitie concilianta intre diferite tendinte se situeaza P. Evdokimov
(1901-1970) care, in explicatile sale asupra Sfintelor Taine, adopta elemente
din <teologia clasica academica>, din S.N. Bulgakov si din N.N. Afanasieft,
iar in ce priveste eclesiologia, incearca sa integreze aspectul hristologic si
cel pneumatologic intr-o viziune trinitara. In plus fata de altii, care insistau

13 Principalele sale scrieri, Tserkov'odna (Unitatea Bisericii) gi L'Eglise latine et le protestantisme au
point de vue de I'Eglise d'Orient, aparusera postum si in strainatate, in Rusia fiind la acea data
sub cenzura ecleziastica.

" Cf. R. Hotz. op. cit., p. 246-251.
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asupra realitatii invizibile a tainei Bisericii, Evdokimov ihcearca sa evite pericolul
unei oarecare devalorizari a structurii institutionale a Bisericii, vorbind despre o
natura teandrica a sa, fapt care prezinta o corespondenta si in Sfintele Taine.

Idei asemanatoare se regasesc la V. Lossky (1903-1958), pentru care
Biserica, in esenta sa, este o icoana a Preasfintei Treimi, ea reprezinta in
acelasi timp unitatea de natura si diversitate a persoanelor. Pe de alta parte,
lucrarea rascumparatoare a Fiului lui Dumnezeu se aplica firii noastre, in timp
ce lucrarea indumnezeitoare a Spirirtului se indreapta catre noi ca persoane,
actiuni inseparabile, apartinand unei unice economii mantuitoare.

In concluzia lui R. Hotz, cu orientarea catre spiritualitatea platonizanta a
Parintilor qreci, apare ca si caracteristica a acestei forme de reflectie faptul
ca <nu se mai vorbeste despre o doctrina a Sfintelor Taine in general. Fara
a atenua importanta fiecareia dintre ele sau fara a nega existenta vreuneia,
acestea nu mai sunt considerate ca si un corpus autonom de sapte actiuni
sacre particulare ce trebuiesc separate unele de altele, ci ca parti constitutive
esentiale ale Bisencii, care se identifica cu reuniunea euharistica>"®.

1.3. Concluzii

O prima si pozitiva concluzie asupra starii actuale a reflectiei teologice
atat in ambient catolic cat si in cel ortodox, in ce priveste Sfintele Taine, este
convergenta cel putin a preocuparilor sau a tematicii: formularea corespunzatoare
a raportului dintre sacramente si sacramentalitatea Bisericii.

La fel de pozitiva este dorinta si efortul de a face un discurs pornind
de la izvoarele biblice si patristice si in spirit de fidelitate fatd de propria
identitate. Diferentele care ar putea apare de aici, este de presupus ca nimeni
nu le-ar considera ca gi contradictii. Deci un dialog ecumenic reprezinta o
oportunitate pentru aprofundarea atat a traditiei proprii cat si a celuilalt. In
ce masura aceasta se reflecta intr-unul din documentele elaborate in comun
de cele doua parti, vom incerca sa vedem in paragrafele urmatoare.

In ceea ce priveste cele spuse pana aici, aceste diferente, pentru a nu
merge prea departe, se remarca in premisele care ghideaza apoi reflectiile
teologice de ambele parti. De parte catolica, cum mentionam privitor la discursul
conciliar asupra sacramentalitatii Bisericii, aceasta rezulta a fi o consecinta a
sacramentalitatii Persoanei lui Hristos. De parte ortodoxa, in pionierul, se poate
spune, al reformularilor teologice, Homiakov, accentul este pus in schimb
pe actiunea Spiritului Sfant, in timp ce aspectul vizibil al Bisericii pare mai dificil
integrabil in viziunea sa eclesiologica. Daca insistenta asupra aspectului
Pneumatologic este o caracteristica a spiritualitatii si teologiei orientale®, fapt
pe care Sfintele Taine il reflecta in caracterul lor epicletic, mereu prezent in

1> Cit. cf. ibidem., p. 259.
Dupa parerea lui V. Lossky, Sf. Simeon Noul Teolog in sec. X a fost cel care a imprimat un nou curs
teologiei bizantine, deoarece daca aceasta inainte avea o orientare in mod esential hristologica,
de atunci in continuare va asuma una cu precadere pneumatologica: V. Lossky, Pneumatologia
mistica della Chiesa d'Oriente, Bologna 1967, p. 385.
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gandirea teologilor ortodocsi, in schimb atenuarea importantei aspectelor
vizibile, institutionale ale Bisericii, se repercuteaza in doctrina asupra Sfintelor
Taine si a ierurgiilor, in sensul unei oarecare indeterminari sau a unei lipse
de relevanta a acestor aspecte in ceea ce priveste stabilirea unor criterii de
validitate (dupa o anumita terminologie).

Reformulari care incearca sa integreze aceste aspecte, asa cum am
amintit mai sus, citandu-i pe P. Evdokimov si V. Lossky ih domeniul eclesiologic,
merg intr-un sens mai larg ce se poate rezuma cu cuvintele lui J. Zizioulas:
<Teologia ortodoxa nu a elaborat inca o sinteza potrivita intre hristologie si
pneumatologie. Fara aceasta sinteza este imposibil a intelege insasi teolo%ia
ortodoxa si a contribui in mod real la discutia ecumenica contemporana>"".

Intorcandu-ne la oportunitatile oferite de catre dialogul ecumenic, in
particular cel asupra sacramentelor, mai ales pentru partea catolica (romana),
care de curdnd a pus in act o reforma a riturilor sacramentale, exista
posibilitatea de a aprofunda, dar si necesitatea de a explica celeilalte parti,
fundamentele teologice care o legitimeaza si legile care trebuie sa o ghideze.

2. <Documentul de la Bari> - puncte de acord si diferente semnalate

Documentul prezinta doua parti complementare: prima - Credinta si
comuniune in sacramente - de un caracter mai general, vrea sa defineasca
unitatea credintei necesare si suficiente pentru comuniunea sacramental3;
cea de-a doua parte - Sacramentele initierii crestine: raportul lor cu unitatea
Bisericii -aplica principiile stabilite in prima parte, sacramentelor initierii crestine,
mai exact Botezului si Confirmarii (Miruirii), precum si relatiei lor reciproce. Vom
incerca deci sa subliniem, pe de o parte punctele de acord intre teologii
catolici si ortodocsi asupra temei, iar pe de alta parte, cele divergente, iar
totul in vederea unei evaluari globale a documentului.

2.1. Puncte de acord teologic

Tema abordata in document are ca premisa de fond constiinta
comuna ca celebrarea sacramentala exprima credinta Bisericii celebrante,
drept pentru care in cautarea deplinei comuniuni in credinta si in sacramente,
referinta la timpul Bisericii nedespartite, a primului mileniu, ar trebui sa fie
decisiva. Credinta ecleziala si sacramente sunt considerate in raportul lor
oraganic viu: <Fiecare sacrament presupune si exprima credinta Bisericii
care il celebreaza>, iar <... Biserica, prin intermediul sacramentelor hraneste

" Citat dupa J. Zizioulas, Cristologia, pneumatologia e istituzioni ecclesiastiche, in VV.AA., La
Chiesa, la preghiera, lo Spirito Santo. Punti divista orfodossi, Reggio-Emilia, 1988, p. 55; aceasta
autocritica o transforma insa intr-o critica la <excesele occidentalilor in materie eclesiologica>
(Ibidem, p. 44), in concret slujirea papala, pe care o aseaza intre <institutile ecleziastice>
(Ibidem., p. 57). Recunoaste totusi ca <teologia ortodoxa are nevoie de stransa colaborare cu
teologia occidentala, daca vrea sa fie intr-adevar utila siesi si altora> (Ibidem., p. 44).
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si dezvoltd comuniunea de credintd a membrilor ei> (nr. 6).

Ca puncte comune se pot enumera:

1. Modul de a concepe credinta: este in acelasi timp un dar
dumnezeiesc (nr 2; 5; 7) si un act omenesc sau mai bine zis, o dispozitie
stabila, <raspuns al omului ce primeste acest dar. Este vorba despre o
sinergie Tntre harul lui Dumnezeu si libertatea omeneasca> (nr. 5 cf. de
asemenea nr. 11). Prezinta un continut: <totalitatea doctrinei si a practicii
Bisericii> (nr. 7), dar totodata <poate fi inteleasa si in termeni de incredere
existentiala Tn puterea si in iubirea lui Dumnezeu> (nr. 10; cf. de asemenea
nr. 11). Are in acelasi timp un caracter teoretic si unul practic (nr. 5 si 7, care
citeaza un pasaj din lucrarea Sf. loan Damaschinul, De fide orthodoxa IV, 10,
83). Necesitatea ei: <prin credinta Dumnezeu acorda mantuirea> (nr. 7). Pe
l&nga caracterul personal, credinta are si un caracter comunitar, eclesial (nr. 5
si 2): <credinta Bisericii constituie norma si criteriul actului de credinta personal
.... Acest caracter eclesial, ... trebuie luat in serioasa consideratie>.

2. Unicitatea credintei: exista <un singur mister al lui Hristos, iar
darul lui Dumnezeu este unic, integral si fara parere de rau (Rm 11, 29). In
ce priveste continutul, credinta imbratiseaza totalitatea doctrinei si a practicii
Bisericii legat de mantuire> (nr. 7).

3. Transmiterea credintei: prin Biserica si in Biserica conform traditiei
apostolice (nr. 5 si 8), <prin intermediul Spiritului Sfant care locueste inh ea> (nr. 7).

4. Distinctia intre misterul de credintd si formularile sale: adica,
legitimitatea <varietatii exprimarilor teologice ale unei unice doctrine> (nr.
26; cf. de asemenea nr. 19; 20; 25; 28). Ca si criterii care permit a distinge
evolutiile legitime ale exprimarii credintei, se indica trei conditii pe care noile
formule trebuie sa le respecte: continuitatea traditiei (nr. 29), semnificatia
doxologica a credintei (nr. 30) si cea soteriologica (nr. 31), adica adevarul
liturgic si semnificatia existentiald a exprimérii'®.

5. Exprimarea liturgica a credintei: <in Biserica, sacramentele sunt
locul prin excelenta in care credinta este traita, transmisa si marturisita> (nr.
13; cf. de asemenea nr. 2; 6; 9). Conform axiomei <lex orandi, lex credendi, ...,
traditia liturgica este interpreta autentica a Revelatiei si in consecinta, criteriu
de marturisire a adevaratei credinte> (nr. 14).

6. <Sacramentele Bisericii sunt sacramente ale credintei> (nr. 15):
credinta este o conditie prealabila comuniunii sacramentale (cfr. nr. 2 si 12).
<Fiecare sacrament presupune si exprima credinta Bisericii care il celebreaza>
(nr. 6; cfr. de asemenea nr. 13 si 18) si Th acelasi timp comuniunea de credinta
a membrilor ei este marita de catre comuniunea sacramentala (cfr. nr. 2; 6; 23).
Ca sacramente ale mantuirii, fiecare din ele transmite harul Spiritului Sfant, n
Isus Hristos, in Biserica (cfr. nr. 15; 16; 17) si, in acelasi timp, exprima si intareste

“in paranteze este indicat numarul paragrafului din Documentul Comisiei mixte internationale pentru
dialogul teologic intre Biserica Catolica si Biserica Ortodoxa - Credintd, Sacramente si unitate a
Bisericii (Bari, 16 iunie 1987); vezi Anexa.

'8 Cf. A. De Halleux, Foi, baptéme et unité, in Irénikon 61, 1988, p. 158.
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credinta in Hristos (cfr. nr. 17). Ca semne (comemorative, manifestative si
anticipative) manifesta, ilustreaza si marturisesc credinta Bisericii, in unitatea
planului dumnezeiesc (cfr. nr. 16). Un loc special il ocupa Euharistia: de
fapt <toate sacramentele au o relatie esentiala cu Euharistia> (nr. 16).

7. Conditile comuniunii de credinta: in vederea unei comuniuni intre
Biserici, elemente de referinta comune sunt credinta, episcopatul de succesiune
apostolica si sacramentele (cf. nr. 21), iar in ceea ce priveste credinta, punctul
de referinta este simbolul de credinta niceno-constantinopolitan (cf. aceluiagi
nr. 21). In paragraful precedent (20), mentionandu-se diversitatea de formule
sau simboluri de credinta ce se pot intalni in diferite Biserici, acestea insa, <de
la sine nu indica vreo divergenta asupra continutului credintei transmise si traite>
(nr. 20)'°. Este vorba de marturisirea de credinta baptismala, care in traditia
Apuseana a Bisericii transmite catecumenului Simbolul numit <al Apostolilor>,
in timp ce traditia bizantina a adoptat Simbolul niceno-constantinopolitan,
fapt ce nu era ignorat in cele doua parti ale Bisericii inca nedespartite si, mai
ales, nu afecteaza continutul credintei transmise de catre Apostoli®®. Conditia
exprimata Tn paragraful nr. 21 este de retinut deci, fara aluzie la Filioque
intrat in traditia teologica si liturgica latina, adica fara datoria de a adera <la
litera> simbolului niceno-constantinopolitan.

8. Unitatea Bisericii este intemeiatd pe unitatea credintei si a
sacramentelor: <identitatea credintei este un element esential al comuniunii
eclesiale in celebrarea sacramentelor> (nr. 25). Comuniunea in sacramente
manifesta identitatea si unicitatea credintei ce o impartasesc diferitele Biserici
locale (nr. 21) si datorita acestei reciproce recunoagteri, celebrarea sacramentelor,
la randul ei, intareste comuniunea in credinta a acestora (cf. nr. 23). Unitatea
Bisericii se exprima prin comuniunea intre Biserici locale care se recunosc
reciproc ca adevarate Biserici ale lui Dumnezeu (nr. 21) si, in mod particular,
in celebrarea euharistica intre reprezentantii diverselor Biserici locale, este
manifestata identitatea de credinta care este intarita de insusi actul sacramental
(nr. 24).

9. Rolul slujitorilor sacri in ce priveste unitatea Bisericii: <este Tnainte
de toate, acela de a pastra, garanta si face sa creasca comuniunea in credinta
si in sacramente> (nr. 34), functii ce privesc mai ales episcopul, ca si garant si
judecator al unitatii de credinta in interiorul unei Biserici locale si intre Bisericile
locale, martor al traditiei, in comuniune cu poporul séu (cf. nr. 36)*".

9 Afirmatia poate face referintd la una din recomandarile (Il A 5) Conferintei de la Lima
(1982) ale Comisiei Faith and Order a Consiliului Ecumenic al Bisericilor in vederea unei
marturisiri comune a credintei apostolice in zilele noastre - cf. Towards Visible Unity.
Comission on Faith and Order, Lima 1982, Il; FO Paper, nr. 113, Geneve 1982, p. 44 s.u.
- recomandare la care, continutul paragrafului 20 al acestui document de la Bari poate fi
considerat ca o propunere.

Cf. E. Lanne, Le Symbole des Apdtres, expression de la foi apostolique et le Symbole de
Nicée, in Irénikon 53, 1983, p. 467-483; de asemenea P. Th. Camelot, Profession de foi
baptismale et symbole des Apbtres, in La Maison-Dieu 134, 1987, p. 19-30.

Formularile din paragrafele 34-36 lasa deschisa discutia asupra chestiunii sobornost-ului sau
cea asupra rolului slujitorului sacru si a poporului in celebrarea sacramentala.
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10. Unitatea sacramentelor initierii crestine: trecand la a doua parte a
documentului, se poate spune ca principalul element de continuitate cu prima
parte consta in perspectiva pneumatologica (cf. nr. 15; 16; 17) din care este
analizata <unitatea fundamentala, in Spiritul Sfant, al Intregului proces de
initiere crestina> (nr. 47; cf. de asemenea nr. 52). Un text cheie n acest sens,
il constituie trimiterea la unul din textele Sf. Vasile cel Mare (PG 30, 289),
reprodus in paragraful nr. 15 al documentului, conform caruia, Tainele Bisericii
sunt Taine de credintd <prin care Dumnezeu Tatal asculta epicleza in care
Biserica Tsi exprima credinta prin aceasta rugaciune pentru coborarea Spiritului
Sfant. Tatal 1l daruieste pe Spiritul sau Sfant, care introduce in plinatatea
mantuirii in Hristos. Hristos constituie Biserica ca trup al sau. Spiritul Sfant
edifica Biserica. In Biserica nu exista daruri care sa nu fie atribuite lui>. Astfel,
desi recunoscand specificitatea Botezului, a Mirului si a Euharistiei, <initierea
crestind este un tot in care Confirmarea este desavarsirea Botezului, iar
Euharistia implinirea ambelor> (nr. 37; cf. de asemenea nr. 38). Din aceeasi
perspectiva se explica si practica liturgica diversa in cazul copiilor: <in Orient
s-a mentinut unitatea temporala a celebrarii liturgice a celor trei sacramente,
subliniind Tn acest mod unitatea lucrarii Spiritului Sfant si plinatatea incorporarii
copilului Tn viata sacramentala a Bisericii. In Occident s-a preferat adesea
améanarea Confirmarii, in asa fel incat sa se mentina contactul botezatului
cu episcopul> (nr. 48).

11. Punctele esentiale ale doctrinei asupra Botezului: la nr. 49 se
enumera sapte puncte asupra carora cele doua Biserici sunt unanime:

1 - necesitatea Botezului pentru méntuire;

2 - efecte ale Botezului si in particular viata noua Tn Hristos si eliberarea
de pacatul originar;

3 - incorporarea in Biserica prin Botez;

4 - raportul Botezului cu misterul Sfintei Treimi;

5 - legatura esentiala a Botezului cu Moartea si invierea Domnului;

6 - rolul Spiritului Sfant in Botez;

7 - necesitatea apei, care manifesta caracterul Botezului ca baie a
noii nasteri.

Chiar daca nu este dezvoltat continutul lor, trebuie semnalat in mod
pozitiv cel de-al doilea punct: eliberarea de pacatul originar, a carui intelegere
printre unii teologi ortodocsi nu este cu totul similara doctrinei catolice?.

% De ex. J. Meyerdorff, in Teologia bizantina. Tendinte istorice gi teme doctrinare, p. 192-197,
face apel, Tn ultima instantd, la traducerea pe care Vulgata o face versetului din Rm 5, 12 si la
texte ale Iui Teodoret din Cir si Teodor din Mopsuestia in contrast cu cele ale Sf. Augustin
privitor la sensul Botezului copiilor, pentru a critica notiuni precum <vina mostenita>, <pacat al
naturii> gi, de aici, semnificatia pacatului lui Adam si a consecintelor sale, in teologia lating,
semnificatie care ar fi diversa in cea bizantind. Lasand de-o parte discutia asupra valorii
diferitelor prezentari teologice, amintim aici doar, ca nu lipsesc nici intre Parintii greci, martori ai
doctrinei pacatului originar, asa cum aceasta reiese de fapt, din epistolele pauline, ca fiind
necesara doctrinei rascumpararii. Astfel, Sf. Meliton din Sardi (Peri Pascha, in SChr 123), Sf.
Irineu din Lyon (Adv. Haer., V, 1. 3; 12, 3; 14. 1: PG 7,1121; 1161). Origene (PG 14, 1009 C),
Sf. Atanasie (Contra Ar. |, 5: PG 26, 117), Sf. Vasile cel Mare (Or. 9, 8: PG 31, 345; 348 s.u.),
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12. intelegerea teologica a procesului de initiere crestind: sacramentele
ce-l compun formeaza un tot unitar (cf. nr. 38; 47) care din punct de vedere
liturgic este exprimat in <modelul antic> al administrarii acestor sacramente
(cf. nr. 39; 40; 46), <elementele> sale fiind prezentate in paragrafele 41-45.
Aceste elemente reprezinta institutia catecumenala, liturgia initierii si instruirea
post-baptismala asa cum apar in marile cateheze patristice din secolul 1V,
in cele mai vechi Ordines sau Euhologii liturgice conservate, insa dupa cum
semnaleazd G. Kretschmar®®, nu existd nici o dovada, cel putin pentru un
istoric, ca acest model ar continua in mod direct si in toate punctele <traditia
scripturistica si apostolica> (nr. 46), motiv pentru care ar trebui luat ca baza
mai realista pentru restabilirea comuniunii sacramentale, in acelasi mod in
care crezul niceno-constantinopolitan trebuie sa fie referinta in materie de
comuniune in credinta (cf. nr. 21). Pe de alta parte, documentul nu neglijeaza
importanta formarii spirituale in credinta a neofitului, in stransa referinta cu
actiunea suverana a Spiritului Sfant in sacramente (cf. nr. 52).

In cele din urma, chiar daca nu prezinta un continut strict teologic, se
afirma legitimitatea vechilor uzante ale fiecarei Biserici (cf. nr. 53), uzante care
insa, mai ales cele de data mai recenta in Biserica catolica-romana privitoare
la initierea crestina, au determinat unele intrebari de cealalta parte legat de
implicatiile lor teologice, fapt care a influentat intr-un mod relativ considerabil
aspectul final al documentului.

2.2. Diferente in practica liturgica

Tn introducerea documentului (la nr. 4), una din chestiunile ce acesta si
le propunea sa le abordeze, era daca <o diferenta intre cele doua traditii in
practica liturgica privitoare la sacramentele initierii, ar ridica o problema de
divergenta doctrinala care ar putea fi considerata ca un serios obstacol in
calea unitatii>. Si au fost indicate trei diferente (cf. nr. 50 si 51), fara a se
pronunta insa, asupra valorii doctrinare:

1 - practica Botezului prin turnare;

2 - diaconul ca ministru ordinar al Botezului;

3 - chestiunea Confirmarii primita dupa Sfanta Euharistie.

Vom fncerca in continuare s& aprofunddm continutul acestor obiectii**
si sa le evaluam din punct de vedere teologic-ecumenic.

Sf. Gregorie din Nazians (Or. 22, 13:PG 35, 1145). Sf. loan Gura de Aur (In, 36. 2: PG 59,
206) s.a. (v. J. Auer, I mondo come creazione, seria Piccola Dogmatica Cattolica Ill, Assisi
1977, p. 634 s.u.).

3 Cf. G. Kretschmar, Nouvelies recherches sur linitiation chrétienne, in La Maison-Dieu 132,

1977, p. 7-32: mentioneaza el, ca perioada din secolul IV pana in secolul VI a fost pentru
crestinatate o epoca de profunde transformari, in timpul careia Bisericile au incercat sa-si
adapteze practicile la noile conditii ale erei constantiniene.
O vom face servindu-ne mai ales de amplul studiu caruia, teologul ortodox G Sava-Popa ii
dedica un capitol in lucrarea Le Baptéme dans la tradition orthodoxe et ses imphcations
oecumeniques, (seria Cahiers oecumeniques, 25). Fribourg 1994, p. 196-225.

34



BOTEZUL IN DIALOGUL TEOLOGIC CATOLIC-ORTODOX

2.2.1. Botezul prin turnare

Conform maijoritatii marturiilor patristice, Botezul se facea printr-o
tripld scufundare, de cele mai multe ori totald?®. Prima marturie privitoare la
Botezul prin turnare se gaseste in Didahe 7, 1-4%° si este singura pana in
secolul 1, cand reapare in scrierile Sf. Ciprian®’ si ale Sf. Corneliu papa?®
aplicat Botezului <clinicilor>, situatie aprobata in Orient la Sinodul din Neo-
Cezareea la inceputul secolului IV, iar in Occident de catre papa Stefan |l
(754) intr-un raspuns dat episcopilor franci®*. Uzul siu in Occident apoi, treptat,
s-a extins la Botezul copiilor, pentru ca in sec. XIV sa fie aproape generalizat
in aceste cazuri®', iar validitatea sa se gdseste pentru prima oara afirmata
in mod explicit la Alexandre de Halles, apoi la Sf. Bonaventura (IV Sent., 1,
IV, dist. lll, part. 1, a. 2, g. 1, 2) si la Sf. Toma de Aquino (S.Th., lll, 66, 7; 8). In
cazul adultilor, uzul sau nu incepe sa se generalizeze decat putin Tnhainte
de Reforma protestanta, pentru ca putin mai tarziu (1614), cartea rituala al
lui Paul V sa prezinte Botezul prin scufundare a copiilor, ca o alternativa la
cel prin turnare® situatie care in rubricile ritualelor romane se va mentine
pana la Conciliul Vatican 1I** care a reevaluat simbolismul riturilor baptismale
si schimba ordinea preferintelor®.

Aceste marturii scrise insa, mai ales pentru perioada patristica, trebuiesc
completate cu cele arheologice®®, deoarece comentariile Ia ritul imersiunii in
catehezele Parintilor, rareori permit a distinge fara ambiguitate ritul de teologie,
incluzand deseori sub termenul Bartilerv diverse modalitati practice ale ritului
central de initiere crestind®. De fapt, dimensiunile mici ale multor bazine
baptismale din aceasta perioada, din zona bazinului mediteranian si din Siria®,
fac plauzibila ipoteza combinarii imersiunii cu turnarea, cel putin in cazul
Botezului adultilor. De aceea, privitor la schimbarile intervenite in Occident in
practica Botezului, se poate discuta asupra oportunitatii simplificarii ritului si
nu asupra validitatii ritului simplificat®®. Practica triplei imersiuni in numele

%\, ibidem, nota 780, p. 197.
% Didahe, in SChr 248, p. 170-172.
7 Ciprian din Cartagina, Ep. 69 ad Magnum, 12, 1, in CSEL 3, 2, p. 760; P1 3. 1194.
%8 Cf. Eusebiu din Cezareea, Hist. Eccl.,6, 43, 14 in SChr 41, p. 157.
2 Can. 12, cf. P.P. Joannou, Discipline générale antique, |, 2, Grottaferrata-Roma 1962, p. 80 s.u.
%0 Stefan Il (papa), Ep. 2, 12: PL 89, 1027.
31 Cf. H. Burgeois, L'inititation chrétienne et ses sacraments, Paris 1972, p. 71.
%2 Cf. Rituale Romanum, Anvers 1617, p. 6 si 19.
33 Cf. Ordo baptismi parvulorum, Praenotanda gen., nr. 22, Vatican 1970.
<ll ne semble pas qu'une motivation oecumenique ait commande cette renovation de la
liturgice baptismale catholique>: A. De Halleux, Orthodoxie et catholicisme. Un seul baptéme?,
in Revue Theologique de Louvain 11, 1980, p. 433 s.u.
® De fapt si G. Sava-Popa are in vedere acest aspect, ins in mod partial: vezi op. cit., nota 815,
p. 203.
% Cf. A. De Halleux, art. cit, p. 432.
37 Cf. R. lorio (ed.), Battesimo e battisteri (seria Biblioteca patristica, 22), Firenze 1993, p. 18 s.u.;
24; 38 s.u., 122; v, de asemenea A. De Halleux, art. cit, nota 91, p. 432.
% Cf. L. Duchesne, Eglises Séparées, Paris 1896, p. 96; citat de G. Sava-Popa, op. cit., p. 199.
35



CORNEL DARLE

persoanelor divine, pare a fi fost canonizata in Orient in secolul IV*® in contextul
confruntarii cu arianismul si mai probabil Tmpotriva expresiei simbolice a
unei singure imersiuni, pe care o practicau ounomienii. Acest rit al triplei
imersiuni, comentat mai apoi de (Pseudo) Dionisie Areopagitul in lerarhia
eclesiastica 2, 7*°, a fost asimilat ca expresie autentica a traditiei apostolice.
De aceea, considerd A. de Halleux*' c& obiectiile partii ortodoxe fatd de
abandonarea acestei practici, nu sunt in intregime nemotivate.

In disciplina actuala a Bisericilor ortodoxe, Botezul prin turnare este
fn mod unanim recunoscut ca valid Tn cazuri de necesitate. Totodata, in opinia
lui G. Sava-Popa*?, aceasta practica a catolicilor nu implica re-botezarea, insa
acordul asupra motivelor acestei recunoasteri este departe de a fi facut.

2.2.2. Slujitorul ordinar al Botezului

A doua obiectie din partea ortodoxa privitoare la practica Botezului
in Biserica Catolica (romana), pare a fi fost cauzata de dispozitile noilor
carti de Ritual pentru Botezul copiilor*® (1970), cel pentru initierea crestina a
adultilor (1972) si din continutul canonului 861 par. 1 al noului Cod de Drept
Canonic (1983) care desemneaza in mod oficial pe diacon ca ministru ordinar
ai Botezului**, in timp ce vechiul Cod (1917) il declara incd drept ministru
extraordinar®®. Considera insa E. Lanne*® c3 inovatia este mai mult verbala
decét reala deoarece, intentia exista deja, nu numai in timpul lucrarilor
Conciliului Vatican Il, dar sHnainte.

De fapt, a fost Conciliul Vatican Il care a reconsiderat diaconatul in
dorinta de a-l reinnoii in functiile sale originare, dupa ce pentru mult timp a
fost redus la un ordin de trecere spre preotie (cf. LG 29; AG 16; OE 17). Text
de referinta este paragraful 29 al Constitutiei dogmatice «Lumen Gentiumy,
unde se afirma: <indatoririle diaconului, in masura in care ii sunt incredintate de
catre autoritatea, competenta, sunt: sa administreze in mod solemn Botezul...>.
Aici insa termenul ordinarius crea deja discutii in timpul elaborarii paragrafului
26 privitor la ministrul sacramentului Miruirii*’, drept pentru care se decise
sa se descrie episcopul ca minister originarius al acestui sacrament. Si tot
in LG 29 aceeasi relatio arata cum a fost si in intentiile Conciliului tridentin

39 Cf. can. 50 al «Constitutiilor Apostolice», in F.X. von Funk (ed.), Didascalia et Constitutiones
Apostolorum, |, Paderborn, 1905, p. 578-580 sau in SChr 336, p. 291 s.u.

‘PG 3,404 B.

*T A. De Halleux, art. cit., p. 433.

*2 G. Sava-Popa, op. cit., p. 209.

*3 Ordo baptismi parvulorum, Praenotanda generalia, nr. 11, Vatican 1970.

* Cf. CIC 1983, can. 861, 1: <Minister ordinarius baptismi est Episcopus, presbyter et diaconus,
firmo praescriptio can. 530, n. 1>, unde can. 530, n. 1 afirma: <Functiones specialiter parocho

45 commissae sunt quae sequuntur: 1. administratio baptismi...>.
CIC 1917, can 741: <Extraordinarius baptismi sollemnis minister est diaconus...>.

e Cf. E. Lanne, Foi, sacrements et unité, in Irénikon 61, 1988, p. 198 s.u.
Cf. relatio a Comisiei doctrinale a Conciliului, In Schema Constitutionis De Ecclesia, Vatican
1964, p. 99.
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de a reevalua rolul diaconilor, inclus administrarea Botezului®. Modalitatile
aplicarii deciziilor conciliare privitoare la diaconi, vor fi fixate in continuare
de catre papa Paul VI 1 |n Scrisoarea Apostollca data Motu proprio «Sacrum
diaconatum ordlnem» (18 iunie 1967) si in Scrisoarea Apostohca «Ad
pascendum»®, iar in cele din urm4, incluse in noul Cod canonic.

Obiectllle mer% mai degraba in directia teologiei preotiei si a slujirii,
precum G. Sava-Popa®' care, in spatele acestei recente schimbari in practica
liturgica a Botezului, ar vedea o cedare din doctrina traditionala din motive
pastorale. Observand ca centrul intregii activitati liturgice si pastorale este
episcopul, care in primele secole ale crestinismului administra personal Botezul
in unele zile ale anului, iar mai tarziu aceasta functie a fost conferita in mod
habitual preotilor, recunoaste totusi ca rolul diaconului in acest caz, a variat
in spatiu si in timp. Textele uneori ii permit sa administreze Botezul fara nici
o restrictie, alteori i interzic - exceptand cazurile de necesitate - situatie
care apoi se va generaliza in asa fel incat, principalul sau rol in Botez va fi
de a asista neofitul, sarcina implinita de diaconite pentru femei. In concluzie,
spune acelasi autor: <pana la Conciliul Vatican Il nu se poate vorbi de
diacon ca ministru ordinar al Botezului. Formula care spune ca diaconul este
hirotonit «nu pentru preotie, ci pentru slujire» si care va deveni normativa in
Orient, a fost atat de clara pentru Parinti, incat au considerat intotdeauna
diaconul ca pe cel ce ajuta la altar, insa care nu poate administra in mod
ordinar Tainele. Explicatile date acestei formule de catre teologii catolici, nu sunt
clare si uneori sunt contradictorii. In Biserica Ortodoxa ... diaconul nu a avut si
nu are dreptul de a administra Botezul decat in cazuri de necesitate>2

De fapt, este cunoscuta importanta ce o au Constitutiile Apostolice
in traditia disciplinara ortodoxa, pe care si G. Sava-Popa le citeaza in favoarea
practicii ortodoxe in aceasta privintd (Const. Ap. 3, 11.1)**. Insa, dupa E.
Lanne®, si Conciliul din Trento s-ar fi putut referi la traditia primitiva din Antiohia,
atestatd de catre Didascalia Apostolilor 3, 12, 3°° pentru care diaconul este,

8 Ibidem, p. 105, care face trimitere la S. Ehses, Conc. Trid. Acta VI, Fribourg en Br. 1924,
o P 601, lin. 9-34: <ad eos (se. diaconos) spectat, iubente episcopo, baptizare et praedicare...>.
49 AAS 59 (1967), p. 697-704.

%0 o AAS 64 (1972), p. 534-540.
1 Cf. G. Sava- -Popa, op. cit., p. 210-214.

52 Ib/dem p. 224.
3 Cf. F.X. von Funk (ed.), Didascalia et Constitutiones Apostolorum, |, p 201; cf. de asemenea
SChr 329, p. 147 (trad. M. Metzeger): <mais nous ne permettons pas non plus aux autres
cieres de baptiser, qu-ils soient lecteurs, chantres, portiers ou servants, mais seulement aux
évéques et aux presbytres, aidés par les diacres. Ceux qui s'y risquent subiront le chatiment
des partisans de Coré>; cf. de asemenea Const Ap., 8, 28, 4=i 8,46,11.

4 * E Lanne, art. cit., p. 198.
® Cf. F.X. von Funk op. cit., p. 210: <Et tu, episcope iuxta hanc similitudinem in manus
|mposmone ungas caput eorum, qui baptismum accipiunt, sive virorum sive mulierem, ac
postea, cum tu baptizas vel cum diaconis praecipis baptizare vel presbyteris, diaconissa,
ut praediximus, ungat mulieres, vir autem pronuntiet super eas nomina invocationis
Deitatis in acqua...>
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impreuna cu episcopul si cu preotul slujitor habitual al Botezului, in referinta
la interpretarea traditionala a pasajului din Fap 8, 5 s.u., unde Filip, unul din
cei sapte diaconi predica si boteaza in Samaria, iar apostolii Petru si loan
vin sa confere darul Spiritului Sfant noilor ucenici.

Pe de alta parte, azi stim despre Constitutile Apostolice ca sunt o
compilare a trei scrieri precedente®, cu o oarecare reelaborare catre sfarsitul
secolului IV: Didascalia (cartile I-VI in Const.), Didahe (cartea VII, 1-32) si
Diataxeis sau Traditia Apostolica (Cartea VIlI, 3-45), primele doua de origine
siriaca, ultima probabil de origine romana, scrisa de catre Hippolit. Luata fiecare
in parte, Didascalia a ajuns la noi doar in versiune latina, siriaca si etiopica;
Didahe, practic a fost redescoperitd la sfarsitul secolului trecut®’. Textele
din Didascalia si din Didahe au fost reproduse aproape identic in Constitutii
cu exceptia unor detalii ale ritualului liturgic si al disciplinei, Tn timp ce din
ultima dintre scrieri, s-au mentinut doar scurte pasaje si uneori ordinea
capitolelor. Diversitatea izvoareleor utilizate se reflecta bine cand este vorba
de gradele ierarhiei, compilatorul Tncearcand mereu sa adapteze termenii,
situatiei Bisericii din timpul si locul sau: asa de exemplu, pentru presbyteros,
care in Didahe nu apare, iar Didascalia ii da mai putina importantad decéat
diaconului. Mai semnificativ pentru ceea ce ne intereseaza aici, este pasajul
din Didascalia 3, 12, 3 pe care compilatorul il transforma complet pentru a
atribui numai episcopilor si presbiterilor dreptul de a boteza (cf. Const. Ap.,
16, 4). Si tot in aceste Constitutii se spune ca diaconul trebuie sa fie mereu
pregétit a indeplini poruncile episcopului, de a fi mereu la dispozitia sa®.

Sta deci in modul de a intelege <slujirea> prestata de catre diacon
in acest caz, care, cum am vazut, nu a fost univoca nici intre Parinti, nici intre
cele doud traditii teologice si liturgice®® si dupa parerea lui G. Sava-Popa,
care ar trebui analizata aparte, nici intre teologii catolici de dupa conciliu.
Oricum, raméane referinta comuna la episcop in aceasta <slujire>, pe care
noul Cod canonic o face ih mod implicit in acelasi canon 861, 1 cu trimitere
la can. 530, 1% si anterior acestora, paragraful nr. 26 din Constitutia

% Cf. M. Metzeger in introducerea la Les Constitutiones Apostoliques, | (SChr 320), p. 14-33
si la vol. ll, SChr 329, p. 44-53; cf. de asemenea F.X. von Funk, in Prolegomena la op.
cit, p. I-IV.

5 Cf. F.X. Funk, op. cit., p. I.

%8 Didascalia, 3, 13, 1: <Diaconi sint in actibus similes episcopis suig, sed exercitationes et non malum
adeptens lucrum, ut bene rinistrent, ... et servitium ad iussionem episcopi paratissimus et mobilis
est>, in Funk, op. cit, p. 214, reluat cu unele modificari in Const. Ap. 3, 19, 1 (trad. de M.
Metzeger in SChr 329, p. 214: <que les diacres soient irreprochables en tout, comme
I'evéque, seulement plus diligents et en nombre proportione a I'importance de I'Eglise>.

%9 Se poate adauga aici can. 77 al Sinodului din Elvira (305?): <Si quis diaconus regens plebem,
sine episcopo, vel presbytero aliquos baptizaverit, et episcopus eos per benedictionem
perficere debebit...> (DS 121).

0 Cf. Inca vechiului CIC 1917, can. 741: <diaconus, qui tamen sua potestate ne utatur sine
loci Ordinarii vel parochi licentia>.
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dogmatica «Lumen Gentium» Conciliului Vatican I, vorbind despre functiile
de edificator al Bisericii, proprii episcopului®’.

2.2.3. Ordinea sacramentelor de initiere crestina

Paragraful nr. 51 al documentului de la Bari prezinta cea de a treia
obiectie de partea ortodoxa, adica faptul ca <in unele Biserici latine, din
motive pastorale - de exemplu, pentru a pregati mai bine pe cei ce urmeaza
sa primeasca Confirmarea la pragul adolescentei - s-a raspandit in mod
treptat uzanta de a admite la prima impartasanie botezati care nu au primit
inca Confirmarea si totusi, directivele disciplinare ce reaminteau ordinea
traditionala a sacramentelor initierii crestine, nu au fost niciodata abrogate.
Aceasta inversare, care provoaca obiectii sau rezerve de inteles fie de
partea ortodocsilor cat si a catolicilor romani, cheama la o profunda reflectie
teologica si pastorala, deoarece practica pastorala nu trebuie niciodata sa
uite sensul traditiei initiale si importanta sa doctrinara>.

Vom reparcurge in continuare momentele cele mai semnificative ale
evolutiei practicii liturgice de initiere crestina, in Occident®, in intentia de a
evalua aceste «obiectii sau rezerve> de partea ortodoxa si, mai precis, in
lumina intrebarii ce documentul si-o punea la inceput: <aceste trei sacramente
trebuiesc considerate ca o singura rrealitate sacramentala, sau ca trei acte
sacramentale autonome?> (nr. 4).

Cea mai veche descriere a acestor rituri, in Occident, este cea facuta
de Tertulian in De baptismo 7, 1 si 8, 1% (catre anul 206), unde ordinea este
Botez, ungerea cu crisma si impunerea mainilor si impartasirea.

Marturia continuta in Traditio Apostolica a lui Hippolit Romanul (£235
sau 236)* este in mod comun recunoscuté ca apartinand liturgiei romane din
secolul lll. Conform acesteia, ministrul ungerii cu crisma era episcopul; ritul
consta din impunerea mainii asupra botezatului si ih ungerea care era distincta
de ungerea baptismala, facuta de catre un presbiter; era urmata de impartasire,
impreuna cu comunitatea credinciosilor in care a fost introdus neofitul.

Aceeasi E)racticé este atestata pentru Biserica din Africa de Nord de
catre Sf. Ciprian®, iar aproximativ in aceeasi ani (256 sau 257), autorul anonim
al lucrarii De rebaptismate scrisa in Africa sau in ltalia, face cunoscut cum
in unele regiuni, rezervarea pentru episcop a conferirii darului Spiritului Sfant
prin impunerea mainii, dusese la amanarea acestui rit de cel al Botezului,

o LG 26: <episcopi ... per sacramenta, quorum regularem et fructuosam distributionem
auctoritate sua ordinant (cf. Hippolit, Traditio Apostolica 2-3: SChr 11, 26-30), fideles
sanctificant. Ipsi regunt collationem Baptismi...>.

82 Un ajutor substantial in acest sens ni-i ofera studiul intreprins deja, dupa sesiunea din
Creta (1984) a Comisiei Teologice mixte, de catre M. Maccarrone, L'unita del battesimo e
della cresima nelle testimonianze della liturgia romana dal Ill secolo al XVI secolo, in
Lateranum, 1, 1985, p. 88-152.

8 SChr 35, p. 76 s.u.

6 SChr 11, p. 49 s.u.

6 Sf. Ciprian, Ep. 73, 9, 2: CSEL 3, 2, p. 785.
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cu consecinta ca multi botezati mureau fara sa-l fi primit, insa aceasta nu
impiedica mantuirea lor®.

Ambroziastrul (a doua jumatate a secolului IV) marturiseste pe de o
parte continuarea la Roma a practicii anterioare cu un secol, iar pe de alta
parte, faptul ca in Egipt, Tn cazul absentei episcopului, ritul ungerii cu crisma
era indeplinit de catre un presbiter®’.

Sf. leronim®® (c&tre anul 382) si Sf. Augustin® (415) marturisesc traditia
conferirii de catre episcop a ungerii cu crisma a copiilor, iar papa Inocentiu |
in scrisoarea cétre episcopul Decentiu de Gubbio™® (19 martie 416), apartinand
regiunii mitropolitane romane, reafirma in mod polemic traditia liturgica romana
impotriva uzantelor galicane si hispanice, care acordau simplilor preoti facultatea
de a administra ungerea sacramentala, fara a spune nimic insa despre
Tmpartasirea proaspetilor botezati. Un an mai tarziu insa, (27 ianuarie 417),
intr-o scrisoare ce aproba deciziile anti-pelagiane ale sinodului din Milevi’",
lasa de inteles in mod clar, ca se confera copiilor, atat Botezul cat si Euharistia.
Se pare ca este vorba de prima marturie implicita a inversarii ordinii intre
Confirmare si Taina Impartasaniei in cazul copiilor. De fapt, dupa secolul 1V,
cu raspandirea comunitatilor crestine in afara sediilor episcopale, cu cresterea
numarului botezurilor de copii si cu Confirmarea rezervata episcopului,
faptul trebuia sa fi fost deja destul de raspandit.

Tntre timp, conciliul din Toledo’ (400) in Spania si cel din Riez”® (439)
in Galia, acordau preotilor care botezau, dreptul de a administra si Confirmarea,
cu crisma sfintita de episcop, situatie care in Imperiul francilor dura pana in
secolul al IX-lea, la conciliul din Worms™ (868), iar in Spania pan& in secolul
al Xl-lea”. Si in Sardinia era in vigoare aceeasi practica, iar o incercare a

% pe rebaptismate, 4 si 5: PL 3, 1236 C -1238; CSEL 3, 3, p. 74 s.u.

67 Cf. Ambrosiastri qui dicitur commentarius in epistulas Paulinas: CSEL 81, 3, p. 100.

&8 leronim, Contra Luciferianos, 9: PL 23, 164-165.

6o Augustin de Ippona, In epistolam Joannis ad Parthos, VI, 10: SChr 75, p. 299.

Inocentiu | (papa), Si instituta ecclesiastica, 3, 6: PL 20, 554; scrisoarea a fost preluata de primele
decretalii din secolele VI si VII, drept pentru care a devenit apoi norma generala a Bisericii in
Occidentul latin. Aceeasi norma a fost reafirmata de papa Gelasiu | intr-o scrisoare (11 martie 494)
adresata episcopilor de Lucania, Bruzio si Sicilia; cf. A. Thiel (ed.), Epistolae Romanorum
pontificum genuinae, |, Braunsberg 1867, p. 365.

Idem, Ep. «Inter ceteras» ad Silvanum et ceteras Synodi Milevitanae Patres: PL 20, 592 (DS 219):
<lllud vero, ... parvulos aeteme vitae praemiis etiam sine baptismatis gratia posse donari,
perfatuam est. Nisi enim manducaverint carmne Fili hominis .... cf. lo 6, 53. Qui autem hanc eis sine
regeneratione defendunt, videntur mini ipsum baptismum velle cassare, cum praedicant hos
habere, quod in eos credunt nonnisi baptismate conferendum. Si ergo nihil volunt officere,
non renasci fateantur necesse est, nec regenerationis sacra fluenta prodesse. Verum, ut
superfluorum hominum prava doctrina celeri veritatis possit ratione discingi, proclamat hoc
Dominus in Evangelio discens: Sinite infantes..., cf. Lc 18, 16>.

2 s 187.

73 CCL 148, p. 68.

4 Cf M. Macarronne, art. cit,, nota 116, p. 131.

5 Cf. G. Sava-Popa, op. cit., p. 230.
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papei Sf. Gregorie 1" (in anul 593) de a extinde acolo norma romana, esua
din cauza opozmel clerului local, caruia, in cele din urma papa ii recunoscu
Iegltlmltatea

Impartasirea conferita imediat dupa Botez (si dupa ungerea facuta
de catre preot) si Thainte de Confirmare, este deci o uzanta care provine din
faptul ca de la inceput, in ritul roman, Confirmarea era rezervata episcopului.
Situatia va fi consemnata mai tarziu in unele Scramentar// si Ordines Romani
de la inceputurile Evului Mediu (secolele VII- -X)'8.

Intr-un astfel de context, obiectiilor facute de Patriarhul Fotie unor
uzante introduse de misionari franci in Bulgarla intre care era si rezervarea
eplscopulw a Confirmarii celor botezati, cu excluderea preotilor (Ep. 13 6)"°, le
raspunse Ratramno de Corbie (Contra Graecorum opposita, IV, 7)%, facand
trimitere la pasajul di Fapt 8, 14-19 si la decretaliile papei Inocentiu I. Dlscutia,
care se extindea si asupra altor diferente, a fost depasita pentru moment prin
recunoasterea legitimitatii diverselor traditii ale celor doua Biserici, recunoastere
facuta la Conciliul de uniune din Constantinopol (879-880).

Chestiunea varstei primei impartasanii si cea a Confirmarii, nu apéruseré
decat mai tarziu. Mai intai este de semnalat <un fenomen surprinzator> in
Occident®': cdderea, putin cate putin, in desuetudine a |mparta$|r|| copiilor
mici, pentru ca Ia mceputul secolului al Xlll-lea, aceasta sa fie interzisa, cel
putin in Franta®

Confirmarea ramasese Iegaté de Botez si diferite sinoade provincile din
secolele XII si Xl in Franta si in Anglia au intimat pedepse canonice parintilor
care nu si-ar fi adus copii sa le primeascé in decursul unui an de la nastere. Tn
Germania in schimb, catre sfarsitul secolului al Xlli-lea, tendinta era de a ridica
varsta confirmarii, fara a mai prevedea pedepse canonice parlntllor Tn peninsula
italica dispozitile erau mai generice si formale. Practic, in general, se conferea
Confirmarea cand exista posibilitatea de a intalni episcopul in acest scop.

Limite de varsta (in general, sapte ani), apar in unele sinoade din
Germania intre secolul Xlll si XIV. Tot aici, spre jumatatea secolului XVI, se
remarca necesitaea pastorala de a instrui pe cei ce urmau sa primeasca
Confirmarea, marind si mai mult aceasta varsta, asa cum o va face si
catehismul Conciliului din Trento. Si in peninsula iberica predomina in
secolul XV practica de a admite la Confirmare copii intre sase si sapte ani.
Catehismul roman (Il, IV, IV, 15) al Conciliului din Trento (1566) in cele din
urma, pentru pueri introduce o restrictie pentru varsta Confirmarii, cerand a
se astepta pana ajung la uzul ratiunii, pusa intre 7 si 12 ani. Constienti de a

s cf. Gregorie cel Mare, Ep. Ad Jannuarium, IV, 9: PL 77, 677 $.u.
7+ Cf. ibidem: PL 77, 696.
8 Cf. M. Macarronne, art. cit, p. 98-99; de asemenea E. Lanne, Les sacraments de l'initiation
chretlenne et la confirmation dans I'Eglise d'Occident, in Irénikon 57, 1984, nota 92, p. 343 s.u.
PG 102, 726.
80 o PL121,332-334.
" 81 ¢t G. Sava Popa, op. cit., nota 992, p. 239.
Ibidem, nota 993.
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fi introdus o limitare care nu corespundea practicii liturgice si pastorale
initiale, mentionata si in cartile Iiturgice ale Evului Mediul timpuriu §i mijlociu,
autorii o0 enunta cu o oarecare atentie si nu o impun in asa fel incat sa excluda
practica anterioard®. Totusi mquenta si autoritatea Catehismului roman, a
facut in asa fel incat norma sa se raspandeasca si sa se afirme, fiind preluata
de catre sinoadele provinciale din Occident, care in mod implicit insa, favoriza
anticiparea impartasaniei fata de Confirmare. Aceasta anticipare se gaseste
mentionata Th mod explicit pentru prima oara, in Instructiunile Ritualului editat
la Toulon (1748), care pentru a se asigura de formarea religioasa a tinerilor
ce urmau sa primeasca aceasta Taina, stabileste ca acestia nu vor fi confirmati
decat numai dupa prima Tmpartasanie, practica ce s-a raspandit in Franta
dupa Revolutie. Un proiect de decret al Conciliului Vatican | a incercat sa
corecteze <obiceiul care este contrar practicii perpetue a Bisericii, insa care
este ancorat ici si colo in uzante>*. Tns& nu a ajuns s& fie promulgat. Totusi,
cativa ani mai tarziu, papa Leon XIII aproba initiativa episcopului de Marsilia,
mons. J. Robert, de a administra Conﬂrmarea la o varsta anterioara primei
impartasanii (Ep. Abrogata - 22 iunie 1897)%°.

Decretul Sfintei Congregatii pentru Sacramente «Quam singulari» (8
august 1910), aprobat de catre papa Pius X®¢, in mod oportun amintea c&
impartasania nu se situeaza la sfarsitul perioadei de formare a copilului, ci
din momentul in care este acesta capabil de raspundere personala si se
poate pregati sa o primeasca in mod rodnic, adica in jurul varstei de sapte ani.
Consecinta decretului a fost stabilirea varstei primei impartasanii la sapte ani,
insa fara o coordonare cu cea a Confirmarii, care ih multe locuri era amanata
pana catre 11 ani sau chiar mai tarziu, desi Codul canonic din 1917 (can. 788)
dadea 7 ani ca varsta a Confirmarii. Deci nu a mai fost doar in Franta, in care
ordinea sacramentelor de initiere crestina era inversata.

in Bisericile de rit bizanin unite cu Roma ordinea traditionald a fost
mentinuta, cu mentiunea doar ca papa Benedict XIV (1742) a interzis asa-
numitilor italo-greci de a administra Sfanta impartasanie, dupa Botez, copiilor
care nu au ajuns la uzul ratiunii si, in general copiilor, Tn timpul Sfintei
Liturghii. Motivul invocat de Pontiful roman: <... quia tamen ad decentiam et
reverentiam Sacramento magis expedit>®’. Aceast interzicere a fost adoptata
de catre ruteni si de catre melkiti in sinoadele lor na’gionalegs, iar in ce priveste

Cf M. Macarronne, art. cit., p. 147 s.u.
* Cf. Schema decreti «De Confirmatione» (Mansi 53, 743); citat dupa H. Vinck, Sur l'age de la
Confirmation. Un projet de décret au Concile Vatican I, in La Maison-Dieu 132, 1977, p. 32.

% Cf. E. Lanne, art. cit, p. 344.

8 . AAS 2 (1910), p. 577-583.
7 Cf Benedict XIV (papa), Const Etsi pastoralis de dogmatibus et ritibus ab ltalo-Graecis
tenendis atque servandis, Il, 7, in Acta et Decreta Sacrorum Conciliorum recentiorum.
Collect/o Lacensis, Fribourg 1870-1890, col. 510 d-511 c.
® Cf. P. De Meester, Studi sui sacramenti amministrati secondo il rito bizantino, Roma,
1947, p. 31.
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romanii uniti cu Roma, se pare ca administrarea Tmpartadsaniei imediat
dupa ritul Botezului, ar fi disparut cel putin in locurile unde a fost introdusa
ceremonia Primei Tmpartasanii, dupa modelul comunitatilor latine®®.

Conciliul Vatican Il si-a exprimat doar dorinta de a face mai clar vizibila
legatura intima ce exista intre sacramentele initierii crestine (SC 71), fara a
pune in mod direct problema ordinii administrarii lor, care era dezbatuta
intre teologi si, reafirmand norma de 7 ani, l1asa la latitudinea conferintelor
episcopale libertatea de a decide altfel®.

Noul ritual pentru initierea crestina a adultilor, promulgat de papa
Paul VI in 1972, indica ordinea celor trei sacramente - Botez, Confirmare,
Euharistie - ca fiind ordinea normala si traditionala. In aceste cazuri (adulti),
Confirmarea este administrata imediat dupa Botez, in timp ce prima ungere,
cea ficuta de catre preot, este suprimata®’.

Noul Cod de drept canonic din 1983 mentioneaza si el acesta dispozitie
de principiu: <Sacramentele Botezului, a Confirmarii si a Sfintei Euharistii
sunt intre ele atat de legate, incat sunt cerute impreuna pentru deplina initiere
crestina>*2.

Este semnificativ si faptul c& papa loan Paul Il, intr-o alocutiune®,
tinuta intre cele doua faze ale sesiunii de la Bari a Comisiei mixte catolico-
ortodoxe, a abordat tema practicii liturgice a celor trei sacramente de initiere
cresting, subliniind stransa lor legatura si ordinea traditionala si normala si, ca
practica actuala nu trebuie sa faca uitat sensul traditiei primitive si orientale.

O dispozitie pastorala recenta in acest sens, cu caracter local Insa,
o constituie decizia sinodului diecezei de Alessandria® (regiunea Piemonte
din Italia) de a permite ad experimentum si sub responsabilitatea episcopului
diecezan, celebrarea sacramentelor initierii crestine Tn ordinea traditionala.
Desi nu au fost emanate inca norme detaliate in aceasta privinta, se pare
ca solutia cea mai potrivita si cu normativele actuale, va fi aceea de a
celebra impreuna Confirmarea si Prima impartasanie in jurul varstei de 11 ani,

8 Cf. ibidem; vezi si Decretele Conciliului Prim al provinciei bisericesti de Alba-lulia si
Fagaras (Blaj 5-14 mai 1872), tit. V, cap. lIl.

9 Cf. "La Documentation Catholique" 44 (1962), col. 237.

Z; Cf. Ordo initiationis christianae adultorum, Vatican 1972, nr. 263, p. 109.
Citat cf. CIC 1983, can. 842, 2.
Cf. Allocuzione del Santo Padre ai vescovi francesi della «Région Midi» in visita «ad
limina» in "L'Osservatore Romano" din 28 martie 1987: <Baptéme et Confirmation sont
étroiment liés. Ces deux sacrements, au cours des premiers siécles, étaient donnés dans
une méme celebration. Cette pratique est encore en usage chez nos freres d'Orient, ou la
chrismation précéde toujours I'Eucharistie, et aussi en Occident, pour les adultes. En
Occident, quand il s'agit de ceux qui ont été baptisés tout petits - demeurant fermes l'unité
organique et le principe de I'ordre des sacrements de l'initiation: Baptéme, Confirmation,
Eucharistie (cf. CDC n. 842, 2) - I'Eglise a admis que ces sacrements soient donnés au
cours de célébrations distinctes dans le temps, pour des raisons pastorales... Toutefois,
vous savez que cette pratique appelle une réflexion théologique approfondie. La pratique
actuelle ne doit jamais faire oublier le sens de la tradition primitive et orientale>.

% Cf. "Settimana”, nr. 15 din 19 aprilie 1998, p. 4-5.
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dupa o pregatire catehetica corespunzatoare, in timpul careia, parintii ar trebui
sa aibe un rol mult mai activ decat il au in prezent.

2.3. Comentarii asupra documentului de la Bari

In comunicatul de presa al comisiei mixte, la capatul lucrarilor celei
de a doua parti a celei de a IV-a sesiuni plenare, se citeste: <Datorie a
reuniunii era discutarea finala si aprobarea unui document despre «Credinta,
Sacramente si unitatea Bisericii» .... ca un ajutor de dat dialogului care are
scopul de a restabili depllna comuniune n credinta si in viata sacramentala
intre cele doua Biserici>® si, dupa ce se face in continuare un rezumat al

celor doua parti ale documentului, oprindu-se asupra diferentelor in celebrarea
liturgica a sacramentelor amintite, adauga: <Aceste diferente au suscitat
unele intrebari intre Ortodocsi in ce priveste schimbarile aduse traditiei si
privitor la principiile teologice si liturgice adiacente acestor schimbari. S-a
inregistrat un progres spre o solutie a acestor chestiuni si in a recunoaste
legitimitatea existentei unor traditii diverse n fiecare Biserica. Comisia totodata
a relevat necesitatea continuarii unui serios studiu al problemelor teologice
si liturgice aparute in cursul discutie>*. Se pare deci c& aceste diferente ar fi
avut rolul decisiv asupra formei fi nale a documentului. S& vedem care au fost
parerile unora dintre memobrii catolici ai Comisiei mlxte asupra textului final.

Lectura sa, dupa parerea Iui A. de Halleux®, lasa teologului catolic
<une impression mélangée>, gasind afirmatii fer|C|te in ce priveste credinta
ca dar divin si raspuns al omului, realitatea personala si eclesiala, crezuta si
traita, proclamata si celebrata in sacramente insa, cautand in zadar raspunsul
la chestiunea ce Comisia si-o propusese in introducerea documentului, <daca
diferenta intre cele doua traditii in practica liturgica privitoare la sacramentele
initierii, ar ridica o problema de divergenta doctrinara, care ar putea fi considerata
ca un serios obstacol 1 |n calea unitatii> (nr. 4).

Si D. Salachas® evaluand documentul in comparatie cu intrebarile
ce aceeasi Comisie mixta si le pusese in Planul adoptat in timpul primei sale
reuniuni la Rodi (1980), considera ca acesta raspunde doar in parte, lasand
inca deschise diverse probleme, prezentandu-se in cea mai mare parte
descriptiv si neutru, evitdnd orice judecata explicita privitoare la identitatea

5 <Compito della riunione era la discussione finale e I'approvazione di un documento
comune su «Fede, Sacramenti e unita della Chiesa», .... come un aiuto da dare al dialogo
che ha lo scopo di ristabilire la piena comunione nella fede e nella vita sacramentale tra le
due Chiese>: cf. "L'Osservatore Romano" din 19-20 iunie 1987.

<Queste differenze hanno suscitato degli interogativi tra gli Ortodossi per quanto riguarda
i cambiamenti apportati alla tradizione e circa i principi teologici e liturgici soggiacenti a tali
cambiamenti. Si € registrato un progresso verso una soluzione di queste questioni e nel
riconoscere la legittimita dell'esistenza di tradizioni diverse in ciascuna Chiesa. La
Commissione ha tuttavia rilevato la necessita di continuare un serio studio dei problemi
teolog|C| e liturgici affioriti nel corso della discussione>: cf. ibidem.

Cf A. De Halleux, in Foi, baptéme et unité, p 155.

% Cf. D. Salachas, in Quaderni di O Odigos 4/1, 1988, p. 30 s.u.
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credintei, eclesialitatea si sacramentalitatea Bisericilor in dialog. Astfel asupra
problemei recunoasterii reciproce a credintei formulate in propriile simboluri
ale celor doua Biserici, afirmatia ca aceasta diversitate de formule <nu
indica, in sine, nici o divergenta in ce priveste continutul credintei transmise si
traite> (nr. 20), indica n primul rAnd o recunoastere reciproca a traditiei proprii
fiecarei Biserici, insa recunoasterea in consecinta a propriilor simboluri de
credinta, ramane ca o recunoastere de principiu, generala si abstracta. In
ce priveste recunoasterea reciproca a sacramentelor celebrate de cele doua
Biserici, desi recunoscandu-se in mod implicit legitimitatea diverselor practici
liturgice a celor trei sacramente ale initierii crestine (nr. 48), trecand la
diferente insa (nr. 49-51), se pare ca au fost acestea care nu au permis a
se ajunge la o declaratie de recunoastere reciproca a Botezului.

Mai optimist in aceasta privinta este Arhiepiscopul de Bari, mons.
Magrassi, membru si el al acestei Comisii: <in document, orientalii nu cer ca noi
sa schimbam in mod imediat practica. Cer doar sa afirmam ordinea co-naturala:
Botez, Confirmare, Euharistie. Nu intra de aceea |n discutia motivelor pastorale
care ne-au dus la crearea acestei inversiuni>®° Tnsa o afirmatie de principiu
din partea catolica, nu pare ca ar satisface pe cea ortodoxa'® sau cel putln
nu pe toti membrii ei. Tn acest sens se exprima mai recent si G. Sava-Popa'”’
pentru care, divergentele practice remarcate la Bari, au unele |mpI|cat||
dogmatice, insa nu in asa masura incat sa impiedice unitatea.

Pe de alta parte, textul documentului recunoaste ca <unele schimbari
locale> introduse in practica liturgica, <tindnd seama de nevoile pastorale ale
credinciosilor, ... nu au afectat intelegerea unitatii fundamentale, in Spiritul
Sfant, a intreg procesului de initiere crestina> (nr. 47) si este de presupus ca
<modelul antic> (nr. 40) propus ca <ideal pentru cele doua Biserici> (nr. 37),
nu ar urmdri o reforma <arheologizantd>'%, ci evocarea sa ar privi ih mod
esential <unitatea Botezului, a Confirmarii si a Euhanstlel intr-o singura realitate
sacramentala>, fara a nega insa <specificitatea lor> (nr. 37). Afirmatii importante

99 Cf M. Magrassi; ibidem, p. 33.

0 <La declaration d'intention est bonne, mais la partie orthodoxe ne l'acceptera pas, parce
qu'lil y a de nombreuses implications théologiques négatives>: Mitropolitul Ortodox
Antonie al Transilvaniei, membru al Comisiei mixte; cf. ibidem, p. 34.

o Cf. G. Sava- -Popa, op. cit, p. 260 s.u.: <Ces divergences pratiques ont certainement des
implications dogmatiques mises en évidence tant par les théologiens orthodoxes que par des
théologiens catholiques, ... il faut bien reconnaitre que les pratiques différentes déja existantes
au prémiére millénaire se sont accentuées et développées apres la separation des Eglises, ...
on ne voit pas tout a fait clairement le lien profond entre la théologie et la pratique, en ce qui
concerne le Baptéme et l'ordre des sacrements de linitiation; ,... une question se pose: les
implications dogmatiques entrainées par la pratique différente peuvent-elles étre considerées
comme une obstacle sérieux a l'unite? Cette pratique liturgique différente serait-elle la raison
pour laquelle les Orthodoxes n'ont pu affirmer la validité du Baptéme de I'Eglise catholique?
Ces différences dans la pratique liturgique, avec les implications qui en découlent, bien
qu'elles ne soient pas negligeables, ne peuvent pas constituer, a notre avis, un obstacle r'eel
sur la voie de l'unité. Elles témoignent pourtant des difficultes rencontrées par I'Eglise

102 orthodoxe dans l'acceptation d'une pratique qui n'est pas en parfait accord avec la théologie>.
Cf A. de Halleux, art. cit., p. 160.
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acestea, daca se tine seama de rezultatele studiilor patristice, liturgice si istorice
din ultimele decenii, prin care, <in tot respectul fata de Sfintii Parinti, nu este
posibil a gasi intr-o epoca datid modelul oarecum clasic al initierii crestine>"%.

De aceeasi parere sunt participantii la Colocviul ortodox-oriental
(Eastern Oriental Orthodox Churches: este vorba de Biserici Ortodoxe din
Orient, de rit diferit de cel bizantin) - catolic roman desfasurat in Statele-Unite
(1987), care in <Raspunsul" la Documentul de la Bari, adresat cardinalului
Willebrands, unul din cei doi vice-presedinti ai Comisiei mixte, desi laudand
aspectele pozitive ale acestui text, se face totusi o remarca privitoare la ceea
ce este prezentat ca modelul antic al initierii crestine, care nu tine seama de
<modelul primitiv oriental (adica siriac)>1d4. Este vorba despre o particularitate
a ritului siriac antic'®, cu o extindere relativ larga pana in secolul IV (Siria
Orientala, Cappadocia, Armenia si probabil Egipt), rit In care, conform
interpretarii unor pasaje din Faptele Apostolilor (convertirea si Botezul lui
Saul - cap.9; a centurionului Corneliu - cap. 10; a paganilor din Cezarea -
10, 44-48) si unei traditii iudeo-crestine, situa, se pare, ungerea cu ulei
consacrat Tnainte de Botez si nu cunostea o alta ungere dupa acesta.

Pe de alta parte este de relevat faptul ca <modelul ideal> este propus
Bisericilor in special in ceea ce priveste <necesitatea de asigura formarea
spirituala a neofitului in credintd> (nr. 52). Totusi, cu greu s-ar putea justifica
de parte romano-catolica practica Botezului prin turnare si inversarea ordinii
Confirmare (Miruire) - Sfanta Euharistie, ca <vechi uzante ale propriei traditii>
(nr. 53).

In concluzie la cele spuse pana aici, documentul elaborat la Bari de
catre Comisia mixta de dialog teologic catolic - ortodox, pe langa afirmatii
comune asupra credintei, asupra Sfintelor Taine si asupra unitatii Bisericii,
este martor si al faptului ca partea ortodoxa nu a putut inca recunoaste in
mod unanim validitatea Botezului catolic. Pentru un catolic, cel putin dupa
Conciliul Vatican Il, problema nu prezinta dificultate, bine stiind ca <acele
Biserici din Orient, chiar daca separate, au adevarate sacramente> (UR 15).
Se poate pune insa intrebarea: cauza sta doar, sau mai ales, in practica
liturgica diferita ? Motive pentru a ne pune aceasta intrebare sunt, pe de o
parte faptul ca in unele locuri si timpuri, chiar mai recent, s-au inregistrat
cazuri de <re-botezari> a unor catolici atat de rit latin cat si de diferite rituri
orientale, pentru care nu intotdeauna se putea invoca practica <defectuoasa>,
iar pe de alta parte, unele declaratii de parte ortodoxa asupra unui text al
Comisiei «Credinta si Institutie» (Faith and Order) a Consiliului Ecumenic al
Bisericilor, cu participarea inclusiv a unor teologi ortodocsi. Astfel de fapt,
raspunsurile Bisericilor ortodoxe la respectivul <text de convergente>, nu
doar ca nu ar insemna <primirea> sa, in sensul in care termenul il poseda Tn

1 cf G. Kretschmar, La structure primitive de l'initiation, in La Maison-Dieu 132, 1977, p 11.

194 Cf. E. Lanne, Foi, sacrements et unité, in Irénikon 61, 1988, p. 204 s.u.

195 v/, G. Kretschmar, art. cit., p. 12 s.u.; mai circumspect asupra argumentului, pare G. Sava-
Popa in op. cit, nota 604, p. 150, chiar daca mentioneaza teologi ortodocsi favorabili
acestuia (J. Zizioulas, B. Bobrinskoy).
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traditia ortodoxa, dar chiar si eventuala primire, nu ar implica <o recunoastere
ecIeS|ong|ca sau practica a slujirii si a Tainelor Bisericilor ne-ortodoxe>"%.

In ajunul deschiderii dialogului teologic intre Bisericile Catolica si
Ortodoxa, se prospecta solutia la problema recunoa§ter|| reciproce a
sacramentelor, mai degraba in camp eclesiologic'”’; ins& apllcarea practica
a criteriilor disciplinare traditionale in lumea ortodoxa, cel putin in ce priveste
recunoasterea Botezului conferit in afara Bisericii Ortodoxe, nu este uniforma,
fapt ce l-au putut constata si memobrii catolici ai Comisiei teologice mixte in
lucrarile sale preliminare si in sesiunea plenara de la Bari. In fond este
problema recunoasterii eclesialitatii, care implica o recunoastere a Tainelor
<comunitatii> in cauza. Decizia initiala a acestei Comisii, la Rodi in 1980, de a
incepe dialogul de la elementele ce unesc, explicd motivul absentei vreunei
referiri la acest aspect in documentul final de la Bari, indicand totodata in
mod discret, una din problemele delicate pe care acest dialog va trebui sa o
abordeze mai devreme sau mai tarziu. Vom incerca in continuare sa vedem
continutul, premisele istorico-teologice si unele implicatii in dialogul ecumenic
a ceea ce in limbajul canonic ortodox poarta numele de economia Sfintelor
Taine, cu referire speciala la Taina Botezului.

3. Owkovouio. baptismala ortodoxa

3.1. Notiune si camp de aplicare pentru oixovouia privitor la
Sfintele Taine

Cea mai buna descriere este autoprezentarea, asa cum reiese dintr-un
document oficial'®, chiar daca ante-pregétitor la Marele Sinod Panortodox
care va trebui si abordeze si aceastd tema. Incercdm s& subliniem aici
principalele puncte.

in introducere (I-a parte) se specificd cum Biserica, prin intermediul
organelor sale responsabile, calauzeste credinciosii spre mantuire, administrand
comorile harului dumnezeesc, lucrare in care se foloseste nu doar axpifsia
(aplicarea stricta a prescrierilor canonice), ci si owovouia (aplicarea modificata
si flexibila a dreptului canonic).

Deci Biserica poate adopta una din cele doua atitudini cand apeleaza
la mijloacele de mantuire pe care le detine: acribia inseamna <pazirea fidela
din partea Bisericii a prescrierilor canonice privitoare la fiecare credincios>;

1% Cf. Raportul: Interorthodox Symposium on Baptism, Eucharist and Ministry, Hellenic College,
Holy Cross Orthodox School of Theology, June 11-18, 1985 in art. Orthodox Perspectives on
Bapt/sm Eucharist and Ministry, din Faith and Orders Papers 128, 1985, p. 161.

7 Vezi de exemplu capitolul Die gegenseitige Anerkennung der in der katholischen Kirche bzw. in
den éstlichen Kirchen gespendeten Sakramente und die Haltung der Kirchen zur «communicatio
in sacris», in Fragen der Sakramentpastoral in orthodox-katholisch gemischten Gemeinden. Eine
Handreichung fiir die Seelsorger, im Auftrag der Regensburger Okumenischen Symposien
erstellt von Metropolit Chrysostomos Konstantinidis und Ernst Christoph Suttner, Regensburg,
1979, p. 33-63.

98 | 'sconomie dans I'Eglise orthodoxe. Rapport soumis & la 1"° Conference panorthodoxe
préconciliaire, in Istina 18, 1973, p. 372-383.
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economia in schimb, este <atitudinea plind de iubire a Bisericii fata de
membrii sai care incalca prescrierile canonice, precum si fata de crestinii din
afara, ce doresc sa intre in sanul ei> (in cea de a ll-a parte, asupra sensului
celor doi termeni). Sau precum <cei doi poli ce marcheaza limitele intre
care se desfasoara lucrarea Bisericii, atat fatd de membrii sai cat si fata de
crestinii din afara ei> (partea a lll-a: <Economia in Tainele celebrate in
interiorul si Tn afara Bisericii>). Si la fel, la inceputul celei de a IV-a parti, si
ultima a documentului (<Economia in primirea din partea Bisericii Ortodoxe
a ereticilor si schismaticilor), se justifica aplicarea economiei, <pentru mantuirea
atat a propriilor credinciosi, ai Bisericii Ortodoxe cat si a crestinilor din afara
ei, care doresc sa intre in sanul ei>. Aceasta referire repetata la <crestinii
din afara Bisericii Ortodoxe> ar putea da sperante unui catolic ca in spatele
acestor notiuni de acribie si economie sa poata scruta o cheie de lectura
asemanatoare celei oferite in Constitutia dogmatica despre Biserica a
Conciliului Vatican Il <Lumen Gentium> (paragrafele nr. 14 si 15) privitor la
gradele de incorporare in Biserica in baza Botezului. De fapt si imaginea
plastica prin care documentul ortodox incearca sa descrie raportul ce exista
intre credinciosii din interiorul si din afara Bisericii, pare sa incline in acelasi
sens: precum lumina si bucuria ce se raspandeste din interiorul unei case,
din care, cei din afara se impartasesc dupa cat de apropiati sunt de aceasta
casa. lar economia este un mijloc (pe langa cel radical, acribia) pentru a
elimina aceasta <distanta>: <am putea spune ca economia este un act
exceptional, insa de aceeeasi natura cu darui Sfintelor Taine; deoarece ea
intareste efectul fiecareia dintre acestea, completandu-le sau confirmandu-le,
in unele Tmprejurari, ca si cum ar fi fost in mod imperfect celebrate .... si, prin
harul dumnezeesc facand perfect ceea ce nu a fost facut conform acribiei>.

Drept criterii pentru a judeca daca trebuie aplicata acribia sau economia
pentru <cei din afara>, se dau urmatoarele: a) <gradul lor de apropiere in raport
cu credinta, de doctrina si de harul Tainelor Bisericii Ortodoxe>; b) <o evaluare
a sentimentelor lor fata de Biserica Ortodoxa, tindnd seama de actiunile lor
trecute, daca acestea au fost prietenoase si de abtinerea de la actjuni ostile
Ortodoxiei, iar pe de alta parte, de zelul de care au dat dovada .... In vedere
incorporarii lor in trupul Bisericii noastre Ortodoxe, una sfanta, catolica si
apostolica>.

Variatiile in timp ale aplicarii economiei, sunt explicate mai ales in
baza celui de al doilea criteriu. Astfel, fata de catolicii romani, <desi percepand
apropierea lor in fundamentele credintei si ale economiei harului conferit prin
Sfintele Taine, precum si prin succesiunea apostolica> procesele de primire in
Ortodoxie au variat pe toata gama posibilitatilor: de la acribie, adica <re-
botezare>; Miruire; Taina Marturisirii insotita de o noua marturisire de credint3;
formule de rugaciuni speciale; cerere scrisa si/sau o marturisire de credinta.

Deci din aceste notiuni nu pare ca s-ar putea deduce valoarea
Botezului conferit in afara Bisericii Ortodoxe, iar in ceea ce priveste caracterul
eclezial al <Bisericilor venerabile din Orient (precalcedoniene), ale Bisericii
catolice romane si ale Bisericilor si Confesiunilor aparute dupa Reforma>,
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catre final, documentul devine ceva mai explicit: <constienta de structura
actuala a crestinismului, sfanta noastra Biserica ortodoxa, desi este Biserica
una, sfanta, catolica si apostolica, nu numai ca recunoaste existenta
ontologica a acestor Biserici crestine, dar si crede cu tarie ca raporturile sale
cu acestea trebuie sa se bazeze pe elucidarea cat mai rapida si mai obiectiva
posibil a problemei eclesiologice si a ansamblului doctrinei lor. Ea recunoaste
de asemenea ca intalnirea cu ele se va face pe o baza, avand ca centru
structura teandrica a Bisericii>.

Prin urmare, raportul nu ia in considerare statutul eclesial in sine al
<eterodocsilor>, ci numai in perspectiva convertirii lor la Biserica Ortodoxa,
singura imprejurare in care economia poate fi utila. Relatia de apropiere pe
care alte Biserici o pot avea cu Una sancta ortodoxa, nu este decat premisa
pentru exercitiul acestei economii.

Se recunoaste in fondul acestei prezentari argumentul principal al
episcopului Cartaginei, Sf. Ciprian in disputa sa cu papa Sf. Stefan asupra
<re-botezarii> ereticilor, adica: <Baptisma quod non nisi uni et soli Ecclesiae
datum sit>"%. Sta insa aceastd disputa la originea economiei ortodoxe? Si
cum s-a aplicat de-a lungul istoriei, mai ales in timpul Bisericii dezbinate?

3.2. Botezul si Biserica in miezul controverselor din secolul al lll-lea

Chestiunea admiterii fostilor eretici in comuniunea Bisericii, a aparut
relativ devreme 1n istoria sa, cand inca teologia era departe de a fi sistematizat
datele relative la noua situatie creata. De aceea poate ca si distinctia dintre
ereticii propriu-zisi si cei care i suferira doar efectele, a fost mai putin marcanta,
precum si cea dintre erezie si schisma, care avea in schimb acelasi efect
vizibil, adica ruperea comuniunii eclesiale.

Cele mai vechi texte pe care le cunoastem, care fac aluzii la Botezul
ereticilor, sunt din jurul anului 200 si provin de la Clemente din Alexandria'*°
si de laTertulian'"".

Din primul, care spune doar ca Botezul ereticilor nu este o <apa de
casa>, nici <o apa legitima> si din contextul mai degraba strain problematicii
noastre, nu se poate extrage o concluzie asupra valorii acestui botez.

Mai clar in schimb este Tertulian in De baptismo, unde nu poate
recunoaste botezul ereticilor deoarece nu au nici pe Dumnezeul nostru, nici pe
Hristos al nostru si prin urmare nici Botezul nostru si nu pot primi un Botez
pe care de fapt nu il poseda. In cele din urma, totul este pus in legatura cu
ruperea comuniunii eclesiale pe care acestia au provocat-o. Desi nu spune
in mod explicit ca ereticii trebuiesc rebotezati in cazul intoarcerii la Biserica
Catolica, concluzia este totusi logica. De fapt, ulterior, in perioada montanista,
se va pronunta in acest sens’"?.

'%9 Ciprian, Ep 73, 10: CSEL 3, 2, p. 785 s.u.
"% Clemente din Alexandria, Stromata, 1, 19, 96: PG 8, 813A; SChr 30, p. 121.
11; Tertulian, De baptismo, 15: PL 1, 1324C; SChr 35, p. 87-88.
Idem, De Pudicitia, 19: SChr 394, p 252-262.
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Apoi in Biserica Catolica din Africa de Nord, un conciliu din epoca
Episcopului Agrippinus al Cartaginei (catre anul 220), pare sa se fi pronuntat
in favoarea rebotezarii ereticilor' ', la fel cum au facut-o doua sinoade tinute in
Asia Mica la Iconium si la Synnade (cca. 230-235), care au respins botezul
montanistilor datorita ereziei lor trinitare’*,

Astfel se ajunge la controversa baptismaia de la jumatatea secolului
al lll-lea, care ameninta unitatea Bisericii. Controversa i-a avut ca exponenti,
dupa cum se stie mai ales din epistolarul Sf. Ciprian, episcopul Cartaginei
(epistolele 69-75)""°, pe acesta si pe episcopul Firmilian al Cezareii Cappadociei
pe de o parte, iar de cealalta parte, pe episcopul Romei Sf. Stefan papa.
Teza centrala a lui Ciprian consta in a considera comuniunea eclesiala tot
atat de necesara pentru a avea un adevarat Botez, pe cat era de necesara
credinta catolica in Sfanta Treime, prin urmare, cei ce se intorceau in sanul
Bisericii Catolice, schismatici sau eretici, trebuiau sa fie rebotezati. Papa
Stefan aducea in schimb simplul argument al traditiei, potrivit careia, celor
convertiti li se impun mainile in paenitentiam (Ep. 74, 1, 2 catre Pompeo).
Argumentul va fi insd combatut nu atat de Ciprian, care mai degraba incerca
s&-l evite''®, cat de Firmilian care, conform uzantei romane, pretinse a-i opune
o alta adevarata, ce ar deriva de la Hristos si de la Apostoli'"’.

In acest context s-a interpus Dionisie, episcopul Alexandriei ca
mediator intre Roma si Cappadocia, cand vazu amenintata unitatea
Bisericii, facand referinta la sinoadele din Iconium si Synnade'® pentru a
incerca sa-i sugereze papei Stefan ca uzanta diversa de cea romana nu
era cu totul noua, fara a-si asuma insa ideile lui Ciprian. Astazi, in lipsa
unor documente din primele doua secole asupra temei, originea apostolica
a uneia sau alteia dintre pozitii, nu se i poate dovedi in mod apodictic, Tnsa
traditia roman& pentru acea perioada, aparea mai solida'"®.

Potrivit interpretarii pe care A. de Halleux o face asupra acestei
controverse'®, papa Stefan ar fi justificat uzanta traditionald fn mod asemanétor
autorului anonim al scrierii De rebaptismate (cap. 6-12), adica printr-o conceptie
a puterii Numelui lui Isus, argument in spatele caruia, Ciprian si Firmilian ar
fi vazut o concesie intolerabila in favoarea marcionitilor, care printre altele,

"3 Cf. Ciprian, Ep. 71, 2; 73, 3; 75, 7.19: CSEL. 3, 2, p. 772 s.u.; 780; 814; 822. Ereticii de care s-
a ocupat conciliul nu puteau fi inca novatianii (cf. idem, Ep. 71, 4. 1 =i 73, 3. 1), care pe de alta
parte s-au separat de Biserica din motive de disciplina penitentiald, si nu de credinta.

"% Cf. Dionisie din Alexandria citat de Eusebiu din Cezareea, in Hist. Eccl. VI, 7: PG 20,
649A; SChr 41, p. 172-173.

"% Ciprian, Ep. 69-75: CSEL 3, 2, p. 749-827.

5 <Non est autem de consuetudine praescribendum, sed rationem vincendum>: ibidem,
p. 71, 3.
11; Ibidem, Ep. 75, 5. 6. 13. 19.
V. nota 114.

"9 Cf. K. Duchatelez, Le principe de I'economie baptismale dans l'antiquité chrétienne, in
Istina 18, 1973, nota 15, p. 331.

120 Gf. A. de Halleux, Foi, baptéme et unité, in Irénikon 61, 1988, p.173 S.U.
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considerau de prisos apa botezului, limitdndu-se la invocarea numelui lui Isus.
Aceasts interpretare se poate completa cu cea a lui S. Hall'*': conform acesteia,
era mai ales Novatian cel pe care papa l-ar fi vizat in spatele afirmatiilor lui
Ciprian si ale lui Firmilian. Pe de alta parte chiar si printre adversarii
rebotezarii era |mparta§|ta convingerea ca Spiritul Sfant, sfintitor in Botez,
neputandu-se gasi in afara Bisericii nu putea fi transmis de cétre schismatici'?.
Se pare deci ca pozitiile celor doua partl nu erau atat de departate pe cat s-ar
fi putut presupune din tonul polemicii'?

Noutatea insa, o constituia Iectura ce se facea asupra Bisericii gi,
ceea ce intereseaza aici, asupra raportului Biserica-Sfinte Taine, datorata
ideii de Una sancta a lui Ciprian. Se |mgune aici, o paranteza: este stiut faptul
ca Ciprian fusese elevul lui Tertulian'®, iar in interpretarea Iui E. Ruffini'?®
discipolul se pare ca a dus inainte in camp eclesiologic ceea ce maestrul
incepuse in cAmp sacramental. Considera acest autor, ca prin traducerea
termenului grec de uvoregpiov cel latin de sacramentum, facutd de catre
Tertulian, s-a introdus o discontinuitate Tn modul de a intelege realitatea
sacramentald, mai precis, prin deplasarea accentului de la aspectul celebrativ-
simbolic spre cel semnificativ-normativ al Sfintelor Taine. De fapt, reflectiile
lui Ciprian asupra problemei botezului ereticilor se desfasoara pe fondul
convingerilor sale eclesiologice, drept pentru care declara nul Botezul lor,
subliniind mai mult caracterul lor de schismatici decat de eretici. De aceea,
celebrarea sacramentala, mai mult decat vizibilizare a misterului lui Hristos,
a actiunii si puterii sale, devine un exercitiu al puterii ce Biserica a primit o]
de la Hristos: <este deci in mod esential pe planul Blserlcu ca institutie,
ca se situeaza in secolul al lil-lea chestiunea baptismala>"?®

A fost aceasta si lectura lui Firmilian asupra mlsterului Bisericii?

121 Cf. S. Hali, Stephen | of Rome and the baptist Controversy of 256, in L'institution et les
pouvoirs dans les I'Eglises, de I'Antiquité a nos jours, Colloque de Strasbourg, sept. 1983, in
"Miscellanea Historiae Ecclesiasticae", nr. 8. Bibliotheque de la Revue d'Histoire ecclésiastique
72, Bruxelles 1987, p. 78-82.

<.. qQuia Spiritus sanctus extra Ecclesiam non sit, fides quogue non solum apud haereticos, verum

etiam apud eos qui in schismate constituti sunt sana esse non posset. Idcircoque poenitentiam
agentibus correctisque per doctrinam veritatis et per fidem ipsorum, quae postea emendata est
purificato corde eorum, tantummodo Baptismate spirituali, id est manus impositione episcopi et
Spiritus sancti subministratione, subveniri debeat; , ... Dicente enim Apostolo unum esse Baptisma
(Ephes. IV, 5), necesse est invocatione nominis Jesu perseverante, ...; si ille qui ad Ecclesiam
revertitur nolit denuo baptizari, futurum est ut defraudemus Baptismate spirituali eum quem
putamus defraudandum non esse baptismate acque>; De rebaptismate, 10: PL 3, 1195 BC.

25 Cf A. de Halleux, art. cit, p. 175, de asemenea J. Hamer, Le baptéme et I'Eglise. A
propos des «Vestigia Ecclesrae» in Irénikon 25, 1952, p. 142-164; 263-275.

z ...numquam Cyprianum abque Tertulliani lectione unum die praeterisse»; leronim, De
vms illustribus: PL 23, 661-663.

% Cf. E. Ruffini, Sacramentalita ed economia sacramentale negli scritti dei Padri della Chiesa, in
E. Ruffini - E. Lodi, «Mysterion» e «Scramentum». La sacramentalita negli scritti dei Padri e
nel testi liturgici primitivi, Bologna, 1987, p. 114-118; 123-124.

® Ibidem, p. 124: <E dunque essenzialmente sul piano della Chiesa come istituzione, ...
che si situa la questione battesimale>.
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Adevarul este ca in materie de rebotezare, in epistola sa catre Ciprian (Ep. 75),
el nu mentioneaza nici un grup de schismatici, care apar in schimb in epistolele
lui Ciprian (novatiani in particular). Pe de alta parte insa, daca se accepta
ipoteza privitoare la particularitatea ritului siriac de initiere cresting, raspandit si in
Asia Mica pentru acea perioada care, dupa cum aminteam mai sus (v. nota
105), situa Miruirea Tnaintea Botezului, se poate trage concluzia ca, pentru
Firmilian si pentru mare parte dintre orientali, referirea stricta la Spiritul Sfant si la
Biserica in Botez, inca Tnainte de a constitui un dat teologic, era un dat liturgic.

In orice caz, datorita autoritatii succesorului lui Firmilian de un secol
mai tarziu, Sf. Vasile cel Mare, care avea la dispozitie corespondenta intre
sediile episcopale ale Cezareii si Cartaginei, eclesiologia ciprianica se va
vedea consacrata in Orient prin intermediul unei pneumatologii care leaga
atat de strans Botezul de episcopatul de succesiune apostolica, incat va
nega valoarea Tainei oricarei comunitéti separate’®’.

3.3. Owovoa in istoria Orientului

Pentru inceput ne oprim inca in Occident, unde succesorul papei Sf.
Stefan, papa Sixt Il, |1asa Bisericile din Africa (precum si pe cele din Asia
Mica) in practica lor de a <reboteza> convertitii, situatie care se va mentine
in Occident pana la conciliul din Arles (314). Convocat de imparatul Constantin
pentru a rezolva noua problema ridicata de catre Donat si ai sai, decizia
luata n privinta primirii ereticilor convertiti la Biserica catolica, era de a-i intreba
asupra <simbolului> si doar in cazul in care nu raspundeau cu marturisirea
Sfintei Treimi, se proceda la Botez, altfel erau primiti prin impunerea mainilor
pentru a primi pe Spiritul Sfant'%.

Cativa ani mai tarziu, Conciliul ecumenic din Nicea (325) se va pronunta
privitor la primirea in Biserica Catolica a slujitorilor novatiani (catari) si paulinisti
(discipoli ai lui Paul din Samosata), cerand pentru primii impunerea mainilor
(impositionem manuum accipientes sic in clero permaneant) si de a subscrie
marturisirii de credinta catolice’®, in timp ce pentru cel de ai doilea grup, se
cerea in mod absolut rebotezarea'.

In continuare, adevarata credinta trinitara va fi o constanta in argumentarile
principalilor Parinti din sec. IV, drept conditie a validitatii Botezului'®'. Mai
intransigente ihca, sunt decizile Constitutiilor Apostolice si a Canoanelor Apostolilor,
care resping fara distinctie Botezul ereticilor, canoane (46 si 68) care ar putea

12T Cf. Vasile cel Mare, Ep. 188, 1 ad Amphiloque; cf. Y. Courtonne (ed), Saint Basile.
Lettres, ||, seria Les Belles Lettres, Paris, 1961, p. 123.

128 Cf. Can. 9 (8): C. Munier (ed.), Concilia Galliae A. 314 - A. 506, CCL 148, p. 10; Mansi
can. 8, t. Il, 472A.

1;’; Cf. can. 8: Mansi 2, 672B.

Cf. can. 19: Mansi, 2, 676E.

31 Cf. Atanasie, Adv. Arianos, |I, 42. 43: PG 26, 236C. 237B; idem., Ep. ad Serapionem, 29. 30:
PG 26, 597A. B; Chirii al lerusalimului, Procatechesi, 7: PG 33, 345B; Gregorie din Nazians,
Serm. 40, 26: PG 36, 396B; Gregorie din Nyssa, Adv. Eunomius, 1: PG 45, 877C.
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avea relatii cu deciziile vechilor sinoade din Iconium si Synnade'? si care ar fi

contribuit la considerarea din partea unui anumit numar de orientali, drept invalid
orice botez conferit in afara Bisericii. Nu lipsesc insa atitudini diferite asupra
aceleiasi probleme, cum este cazul lui Eusebiu din Cezareea® care se arati
mai inclinat in favoarea traditiei romane retinuta ca fiind mai veche.

Totusi, catre sfarsitul secolului 1V, atat in Orient cat si in Occident,
admiterea arianilor in Biserica, incepu sa se faca fara a mai cere rebotezarea
lor'**, fapt de care este deja martor si consimte la aceasta (a. 362), Sf.
Atanasie'.

In acest context se situeaza epistolele canonice ale Sf. Vasile (cca.
anul 370) n raspuns la prietenul sdu Amphiloc, episcop al Iconiului,
epistole ce cuprind doua canoane privitoare la Botezul conferit in afara
Bisericii'*®®. In primul canon, el distinge trei categorii de disidenti: aipsozic,
oynouara $i rapacvvaymyar (comunitati in neascultare fata de autoritatile
legitime din motive mai degraba de natura personald). In timp ce pentru
eretici este ferm in a cere Botezul in cazul convertirii lor, fata de schismatici
(enumera novatiani, encratiti s.a.), pozitia sa este mai nuantata: desi stie ca
in unele regiuni Botezul lor este retinut ca fiind valid (cel al novatianilor mai
ales), el i neaga valoarea, insa fara incercarea de a-si impune pozitia, pentru
a nu fi obstacol economiei generale (77 kaBolov oixovouiai). Cere totusi
ca acestia sa primeasca ungerea cu chrisma (ypicobai) si isi explica decizia
in mod aseménator lui Ciprian™’.

Apoi in canonul 47 al celei de a doua epistole canonice, Inca odata
este respins Botezul schismaticilor, insa ferindu-se si aici de a impune propria
uzantad'®. Nu se poate presupune ca episcopul Vasile al Cezareii Cappadociei
ar fi ignorat can. 8 al Conciliului din Nicea. Se pare insa ca interpreta acea
decizie in sensul posibilitatii alegerii intre doud uzante diverse, insa legitime':
adica de a reboteza, sau de a aplica economia. Cele doua motive prin care
legitimeaza exercitiul acestei economii, vor fi apoi retinute in traditia orientala

122 Cf. K. Duchatelez, art. cit., nota 52, p. 343.
Cf. Eusebiu din Cezareea, Hist Eccl., VI, 2: PG 20, 640B.

122 Cf. J. Hamer, art. cit.,, p. 162 s.u.; cf. de asemenea K. Duchatelez, art. cit., p. 349.
Cf. Atanasie, Tomus ad Antiochenos, 3: PG 26, 797C.

136 Cf. Vasile cel Mare, Ep. 188 canonica prima, can. 1: PG 32, 665-668 si Ep. 199 canonica
secunda, can. 47: PG 32, 729-732. .

" <Ceux qui s'étaient séparés de I'Eglise n'eurent plus la grace du Saint-Esprit en eux: ils avaient
cessé d'y avoir part, parce que la continuité avait été interrompue. En effet ceux qui s'étaient
retirés les premiers avaient recu des Péres l'ordination, et grace a limposition des mains de ces
Péres ils avaient le don spirituel; mais ceux qui furent retranchés, devenus laics, n'avaient le
pouvoir ni de baptiser, ni d'ordonner, parce qu'ils ne pouvaient plus procurer a d'autres une grace
d'Esprit-Saint dont ils avaient eux-mémes été exclus> Vasile cel Mare, Ep. 188, can. 1 (trad. fr.
de Y. Courtonne, op. cit,, p. 123.

138 <Si chez vous l'usage du second baptéme interdit, comme chez les Romains il est
interdit, en vertu d'une disposition spécial, d'exiger ce second baptéme, que notre décision
garde sa force>. Vasile cel Mare. Ep. 199, can. 47 (trad. fr. ibidem, p. 163).

39°Cf. K. Duchatelez, art. cit, p. 341.
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posterioard'°. Unul tine de natura comuniunii eclesiale: este convenabil a se
conforma unei economii generale, practicata de catre majoritatea Bisericilor.
Celalalt motiv este de natura pastorala: trebuie evitat faptul ca acribia sa
devind un obstacol pentru méantuirea celor convertiti, doritori de a intra in
sanul Bisericii.

Deci, incepand cu Sf. Vasile, economia incepu sa se contureze ca un
principiu eclesiastic special, opus acribiei, adica observanta stricta a canoanelor,
insa este dificil de spus daca ii dadea un sens pur canonic, juridic. Faptul este
ca punea economia in alternativa rebotezarii, deci oarecum echivalenta
acestuia, Biserica acceptand, sau mai degraba convalidand un botez invalid in
sine (conferit de catre laici care nu mai au pe Spiritul Sfant, si deci nici puterea
de a-l d&rui). In ce priveste ungerea cu chrisma, K. Duchatelez'' retine ca
functia reconcilianta este clar manifestata, insa nu se poate spune cu certitudine
daca exista o legatura directa intre economie si ungerea cu mir.

Distinctia disidentilor pe categorii, introdusa in mod oficial de catre
conciliile din Arles si Nicea, se va mentine, iar cu indicatiile Sf. Vasile, listele
devin mai detaliate, de la diviziune, catre anii 530-540, se trece la tripartitia
modului de primire a celor convertiti'**: botez, ungere cu mir si abjurarea
insotitd de o noua marturisire de credinta. Prevederile canonice de la Nicea
se vor impune treptat in Orient, regasindu-se Th canonul 95 al sinodului Trulan
(sau Penthekti, sau Quinisexte, din anul 692, considerat in ortodoxie drept
completarea canonico-disciplinara a Conciliilor V si VI ecumenice). Chiar
daca se constata apoi ca dupa Sf. Vasile termenul oixovouta nu mai apare
in chestiunile baptismale, fiind folosit in schimb in alte contexte (in materie
de Marturisire mai ales), totusi mecanismul sau este subinteles de exemplu
cand un Anastasie Sinaitul (catre anul 700) sau Teodor Studitul (care apeleaza
in mod explicit la canoanele Sf. Vasile cel Mare pentru cataloagele sale cu
eretici), vorbind despre primirea unui eretic in Biserica fara rebotezare, faptul
nu se explicd decat prin aplicarea economiei'*®

Catre sfarsitul perioadei patristice, se po3te spune despre economia
sus-mentionata ca se prezenta ca un act canonic al Bisericii care permitea
ca Botezul ereticilor si al schismaticilor, cu un oarecare substrat valid (mai
precis, al celor din a doua categorie, adica fara o eroare fundamentala in
materie de dogma treimica), sa devina valid in sens eclesial strict. Aceasta
convalidare reconcilianta din partea Bisericii, probabil si-a gésit un instrument
potrivit fie Tn ungerea cu Mir sau |mpunerea mainilor, fie Tnca, mai tarziu,
intr-un rit de marturisire a credlntel

0 Cf. A. de Halleux, L'économie dans le premier canon de Basile, in Ephemerides
Theologicae Lovanienses 62, 1986, p. 390.
Cf. K. Duchatelez, art. cit., p. 346 s.u.
Cf. A. de Halleux, Orthodoxie et Catholicisme. Une seul Baptéme?, in Revue Théologique de
Louvain 11, 1980, p. 424.
124 Cf. K. Duchatelez, art. cit, p. 351 s.u.
Ibidem, p. 352.
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Dupa schisma dintre Roma si Constantinopol, pozitia ortodocsilor fata de
Botezul latinilor, se inregistreaza pentru prima oara, se pare, in timpul lucrarilor
Conciliului IV din Lateran (1215), la putin timp dupa cea de a IV-a cruciada, adica
faptul ca <Grecii Tncepuré sa detesteze in agsa masura pe Latini, pana la punctul,

.ca | arogau in mod temerar, dreptul de a reboteza, credinciosii botezati de
Lat|n|>

Prlmele decizii sinodale in materie de primire a credinciogilor de rit latin
n Biserica Ortodoxa, vor fi luate abia in anul 1441, in urma denuntarii din partea
Bisericii Ortodoxe Ruse a uniunii de la Florenta, decizii prin care se stabilea
<rebotezarea> Latinilor, masura ce va fi extinsa apoi (1620) si catolicilor de rit
oriental; intre timp, la Constantinopol, cei patru patriarhi greci reuniti in sinod Tn
anul 1484, au decis primirea Latinilor prin simpla ungere cu Mir, iar din
1667, patriarhii Antiohiei si al Alexandriei au convins si pe cel al Moscovel
sa se conformeze uzantei grecesti. Tn anul 1718, tarul Petru cel Mare obtinu ca
acelasi tratament sa fie apllcat si protestantilor convertm iar dupa 1757 Nici
macar reconfirmarea nu mai era ceruta pentru catolici**

Tn schimb, in anul 1755, un decret al patnarhului Constantinopolului,
Chiril V (Lukaris), ordona rebotezarea tuturor occidentalilor convertiti (invocénd
uzanta Botezulw prin scufundare Tmpotriva celui prin turnare), precum si
pentru Armeni'*’. Datorita imprejurérilor in care a fost promulgat acest decret,
valoarea sa smodala nu este incontestabild, iar aplicarea sa in secolele XIX-XX
a fost foarte variata, in timp ce azi, chiar printre teologii s$i canonistii greci, unii
sustin revocarea sa, care insa nu a fost niciodata declarata in mod oficial.

In spatele acestei <palinodii |ncrUC|§ate> , S€ remarca o constanta
in motivarea <rebotezarii> catolicilor: si anume faptul ca aceasta a fost
intotdeauna ceruta ca urmare a unei reactii impotriva a ceea ce ortodOX|a
percepea ca fiind o <strategie a prozelltlsmulw uniatismului latin>"*

O incercare de evaluare a notiunii de economie, nu trebuie sé faca
abstractie de contextul in care s-a format, adica cel al traditiei ortodoxe, care
considera canoanele Conciliior si a Parintilor ca pe o intrupare a dogmei in
istoria Bisericii, de unde numele de <sfinte canoane>, ortodoxia nedezvoltand
0 conceptie pozitivista si secularizata asupra dreptului bisericesc, drept pentru
care tema nu se poate reduce ih mod S|mpllst la domeniul disciplinar. in opinia
lui A. De Halleux'®°, care a facut o recenzie a lucrarilor diferitilor autori catolici
ce au abordat tema, datorita probabil lipsei unor categorii de analiza potrivite,
sintezele facute de catre teologi occidentali, lasa deseori o impresie confuza.

145 Gitat dupa Conciliul Lateran IV, const. 4: De superbia Graecorum contra Latinos, in COD p. 235.
47 Cf. A de Halleux, art. cit., p. 318 s.u.
Decizie care in opinia Mons Pierre Rai b.a. (catolic), pare sa fi inceput o noua evolutie a
notiunii de economie, si aceasta intr-un sens divers fatd de practica anterioard, evolutie
care dupa unele ezitari initiale ar fi abandonat orice rest de ciprianism, pentru a nu
impune, sau pentru a nu sfatui repetarea Tainelor, decat in cazul ereziei care avea
incidenta asupra dogmelor fundamentale ale credintei; cf. P. Rai, L'économie chez les
148 Orthodoxes depuis 1755, in Istina 18, 1973, p. 367.
Cf. A. de Halleux, art. cit., p. 420.
9 Decretul din 1755 urma na§ter|| Bisericii greco-catolice din Antiohia (1724): Ibidem, nota 23.
%0 Ibidem, p. 421, nota 29.
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3.4. Concluzii

In aceasta a treia parte a articolului, am incercat sa gasim un raspuns la
tacerea pe care Documentul de la Bari al Comisiei teologice mixte catolico-
ortodoxe o pastreaza asupra recunoasterii reciproce a Botezului. De aceea am
considerat oportuna abordarea problemei ce priveste Taina Botezului in
evaluarea sa intereclesiala adica, cum priveste ortodoxia Botezul conferit in
afara <granitelor> sale si, am ajuns la concluzia ca ea a asumat in aceasta
privinta principiul ciprianic: <baptisma quod non nisi uni et soli Ecclesiae datum
sit", drept pentru care, orice botez conferit in afara Bisericii (in erezie sau in
schisma) este retinut ca fiind invalid deci, la convertirea unei astfel de persoane
la Una Sancta Ortodoxa, dupa rigoarea doctrinala (xat'axpifeiay) se cere
(re)botezarea. Insa rigoarea acestui principiu admite o <indulcire>, dupa anumite
criterii (katr’owxovouiay), a carui aplicare de-a lungul istoriei a fost foarte variata
si la fel, mai recent, explicatiile sale.

Mergand la originile acestui principiu, adica la controversele baptismale
din secolul Ill, si mai precis, in masura in care a fost posibil, la lectura pe care
exponentii acestor controverse o faceau asupra raportului Biserica-Sfinte Taine,
se poate rezuma pozitia ciprianica in afirmatia ca celebrarea sacramentala, mai
mult decét vizibilizare a actiunii si puterii lui Hristos, devine un exercitiu al unei
puteri ce Biserica a primit-o de la Hristos, deci o oarecare indepartare a notiunii
de Biserica de notiunea de mister si apropierea de cea de institutie. Aceasta
pozitie se va impune Tn Orient prin autoritatea ce o va reprezenta numele Sf.
Vasile cel Mare, succesor al lui Firmilian (la un secol distantd) pe scaunul
episcopal al Cezareii Cappadociei. Biserica care a fost principala aliata in Asia
Mica a lui Ciprian al Cartaginei in timpul respectivei controverse baptismale cu
Biserica Romei.

4. Concluzii finale

In cadrul dialogului teologic initiat intre cele doua Biserici de circa doua
decenii, dupa aproape un mileniu de separare si poate si de reciproca ignoranta,
documentul Comisiei mixte de dialog teologic catolic-ortodox intitulat <Credinta,
Sacramente si unitate a Bisericii> (Bari, 1987), trebuie considerat ca un pas in
drumul spre unitate. Acest pas totusi, a readus in atentie problema raportului
dintre unicitatea si unitatea Bisericii lui Hristos, care pentru partea ortodoxa pare
a fi considerat inca un raport unitar. Drept pentru care, o recunoastere a
Botezului catolic, recunoastere care de fapt nu ar constitui o dificultate pentru toti
ortodocsii, pare ghidata mai degraba de ratiuni de economie. A pretinde
abandonarea acestei perspective in favoarea celei augustiniene, probabil ca nu
ar fi in acord cu respectul traditiei celeilalte parti, desi ramane un semn de
intrebare asupra perspectivei eclesiologice (ciprianice) care ghideaza respectiva
practica disciplinara. Mai degraba ar fi de pretins respectul sensului initial si
traditional al acestei notiuni care urmarea nu pur si simplu apararea unicitatii
Bisericii, ci mai intai de toate unitatea sa, unitate care, un Sf. Vasile cel Mare era
congtient ca admitea o largd masura de pluralism si diferente ih puncte ne-
esentiale, iar aceasta unitate este in primul rand pentru Hristos.
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ANEXE

Documentul Comisiei mixte Catolico-Ortodoxe pentru dialogul teologic

Credinti, Sacramente si unitate a Bisericii’
Introducere

1. Dupa reuniunea noastra din Minchen in 1982 si dupa planul stabilit
in 1980 de catre comisia noastra in timpul primei sale reuniuni la Rodi,
actuala a patra sesiune a comisiei a initiat studiul raportului dintre credinta
si comuniune sacramentala.

2. Dupa cum a fost stabilit in planul dialogului nostru, aprobat la Rodi,
unitatea in credinta este o premisa pentru unitatea in Sacramente si in special
in Sfanta Euharistie. Insa acest principiu Tn mod comun acceptat, implica
unele puncte fundamentale care cer a fi considerate. Credinta se epuizeaza
in adeziunea la unele formule sau este si altceva? Credinta, care este un dar
divin trebuie sa fie inteleasa ca o angajare a crestinului, angajare a inteligentei
sale, a inimii sale si a vointei sale. In realitatea sa profunda, ea este si un
eveniment eclesial, infaptuit si implinit in comuniunea Bisericii si prin intermediul
ei, In expresia sa liturgica si in special euharistica. Acest caracter eclesial si
liturgic al credintei trebuie luat in serioasa consideratie.

3. Dat fiind acest caracter fundamental al credintei, trebuie garantat
ca ea sa fie considerata drept o conditie preliminara, completa deja in sine,
fnainte de comuniunea sacramentala, si marita de catre aceasta, expresie
a vietii Bisericii $i mijloc de crestere spirituala a fiecaruia dintre membrii sai.
Chestiunea trebuie pusa pentru a evita o abordare gresita a problemei credintei,
inteleasa ca si conditie pentru unitate. Totodata, nu ar trebui sa serveasca
la neglijarea faptului ca credinta este conditie si ca nu exista comuniune in
sacramentala fara comuniunea in credinta, fie in sensul cel mai vast, fie in
formularea dogmatica.

4. Urmand planul dialogului, in reuniunile noastre, pe langa chestiunea
credintei, premisa a comuniunii sacramentale si in strans raport cu ea, am luat
in considerare si raportul sacramentelor asa-numitei initieri crestine - Botezul,
Confirmarea sau Mirul si Euharistia - intre ele si in raport cu unitatea Bisericii.
La acest punct, deoarece practica liturgica si doctrina sunt strans legate intre
ele, este necesar a examina daca Bisericile noastre se diferentiaza doar in
practica liturgica sau si in doctrina. Aceste trei sacramente trebuiesc considerate
ca o singura realitatea sacramentald, sau ca trei acte sacramentale autonome?
Mai trebuie sa ne intrebam daca o diferenta intre cele doua traditii, in practica
liturgica privitoare a sacramentele initierii, ar ridica o problema de divergenta
doctrinala, care ar putea fi considerata ca un serios obstacol in calea unitatii.

" Traducere din I. italiana dupa Il Regno-Documenti 17, 1987, p. 537-540.
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I. Credinta si comuniune in sacramente

5. Credinta este in mod indisolubil un dar al lui Dumnezeu ce se
reveleaza si un raspuns al omului ce primeste acest dar. Este vorba despre
o sinergie intre harul lui Dumnezeu si libertatea omeneasca. Locul acestei
comuniuni este Biserica. In ea, adevarul revelat este transmis conform traditiei
apostolilor, pe fundamentul Scripturii, prin intermediul conciiiilor ecumenice,
a vietii liturgice, a Parintilor Bisericii, si este pusa in act de catre membrii
trupului lui Hristos. Credinta Bisericii constituie norma si criteriul actului de
credinta personala. Credinta nu este rodul unor elaborari si a unor necesitati
logice, ci este rezultatul influentei harului Spiritului Sfant. Apostolul Paul a
primit harul «in ascultarea credintei» (Rm 1, 5). Sfantul Vasile, afirma in
aceasta privinta: «Credinta precede rationamentele asupra lui Dumnezeu:
credinta nu este demonstratie. Credinta, deoarece este deasupra metodelor
logice, conduce la asentiment. Credinta nu se naste din necesitate geometrica,
ci din energiile Spiritului» (comentariu la Ps 115, 1).

6. Fiecare sacrament presupune si exprima credinta Bisericii care il
celebreaza. De fapt, in sacrament, Biserica face ceva mai mult decat sa-si
marturiseasca si sa-si exprime credinta: ea face prezent misterul pe care-
celebreaza. Spiritul Sfant reveleaza Biserica ca trup al lui Hristos pe care el
il constituie si il face sa creasca. In acest mod, Biserica, prin intermediul
sacramentelor, hraneste si dezvolta comuniunea de credinta a membrilor ei.

1. Adevarata credinta este dar dumnezeesc si raspuns liber al omului

7. Credinta este dar al Spiritului Sfant. Prin credinta Dumnezeu acorda
mantuirea. Prin credinta, omenirea gaseste acces la misterul lui Hristos, care
constituie Biserica, iar aceasta il comunica prin Spiritul care locuieste in ea.
Biserica nu poate face altceva decét sa transmita ceea ce o face sa existe.
Si nu este decat un singur mister al lui Hristos, iar darul lui Dumnezeu este
unic, integral si fara parere de rau (cf. Rm 11, 29). In ce priveste continutul,
credinta Tmbratiseaza totalitatea doctrinei si a practicii Bisericii legat de
mantuire. Dogma, comportamentul si viata liturgica se intrepatrund intr-un tot
unic si constituie Tmpreuna tezaurul credintei. Subliniind in mod evident legatura
intre aspectele teoretice si practice ale credintei, Sf. loan Damaschinul afirma:
«Aceasta (credinta) este desavarsita de tot ceea ce Hristos a decretat, credinta
din fapte, din respectarea si observarea poruncilor celui ce le-a reinnoit. De fapt,
cel care nu crede conform Bisericii catolice sau care prin fapte gresite este in
comuniune cu diavolul, este un necredincios» (De fide orthodoxa, 1V, 10, 83).

8. Dar al lui Dumnezeu, credinta pe care Biserica 0 anunta, este
proclamata, traita si transmisa intr-o Biserica locala vizibila si ih comuniune cu
toate Bisericile locale raspandite in lume, adica cu Biserica catolica din toate
timpurile si din toate locurile. Omul este inserat in trupul lui Hristos prin koinonia
cu aceasta Biserica vizibila care, cu viata sacramentala si prin Cuvantul lui
Dumnezeu, ii hranegte credinta si prin ea Spiritul Sfant actioneaza in el.
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9. Se poate spune ca in acest mod, darul credintei exista Tn unica
Biseric; in situatia sa istorica concreta, determinata de ambient si de timp, deci
in toti si in fiecare dintre credinciosi sub calauza pastorilor lor. Prin intermediul
limbajului omenesc si sub varietatea expresiilor culturale si istorice, omul trebuie
sa ramana Tintotdeauna credincios darului credintei. Nu se poate desigur
pretinde a exprimarea adevaratei credinte, transmise si traite in celebrarea
sacramentelor, sa epuizeze totalitatea bogatiei misterului revelat in Isus Hristos.
Totusi, chiar in limitele formularii sale si a persoanelor care o primesc, ea ofera
acces la adevan integral, adica la plinatatea mantuirii si a vietii in Spiritul Sfant.

10. Conform Epistolei catre Evrei, aceasta credinta este «incredintarea
celor nadajduite, dovedirea lucrurilor celor nevazute» (11, 1). Face partasi
bunurilor dumnezeiesti. Poate fi inteleasa si in termeni de incredere existentiala
in puterea si in iubirea lui Dumnezeu, in acceptarea fagaduintelor eshatologice,
asa cum au fost realizate in persoana Domnului Isus Hristos. Insa, dupa
cum afirma Tnsasi Epistola catre Evrei, credinta cere pe langa acestea, o
atitudine fata de existenta si fata de lume. Aceasta atitudine este caracterizata
prin disponibilitatea de a sacrifica propria vointa si de a oferi propria viata lui
Dumnezeu si celorlalti oameni, cum a facut Isus pe Cruce. Credinta asociaza la
marturia lui Isus si «la norul de marturii» (12, 1) care inconjoara Biserica.

11. Credinta deci implica un raspuns congtient si liber din partea
omului si 0 schimbare continua a inimii si a spiritului. Prin urmare, este o
schimbare interioara si o transformare, ea face sa locuim in harul Spiritului
Sfant care reinnoieste omul. Ea postuleaza orientarea catre realitatile imparatiei
care vine si care inca de acum incepe sa transforme realitatile acestei lumi.

12. Credinta este presupusa la Botez si in intreaga viata sacramentala
care urmeaza acestuia. Prin Botez, in realitate, se participa la moartea si
invierea lui Isus Hristos (cf. Rm 6). Si astfel se incepe un proces care se
dezvolta de-a lungul intregii existente crestine.

2. Expresia liturgica a credintei

13. Tn Biserica, sacramentele sunt locul prin excelenta in care credinta
este traita, transmisa si marturisita. In traditia liturgica bizantina, prima rugaciune
a ritului pentru primirea catecumenului, cere Domnului pentru candidat: «Umple-|
de credinta, de nadejde si de dragoste fata de Tine, ca sa inteleaga ca Tu esti
Singurul Dumnezeu adevarat, impreuna cu Fiul Tau Unul-nascut, Domnul
nostru Isus Hristos si cu Spiritul Tau cel Sfant». In mod asemanator, prima
cerere pe care Biserica o adreseaza candidatului la Botez in traditia liturgica
latind, este urmatoarea: «Ce ceri de la Biserica lui Dumnezeu?». lar candidatul
raspunde «Credinta». - «Credinta ce iti da?». - «Viata vesnica».

14- Cele doua Biserici ale noastre isi exprima convingerea in acest
domeniu prin axioma: «Lex orandi, lex credendi». Pentru ele, traditia liturgica
este interpreta autentica a revelatiei si de aceea criteriu a marturisirii adevaratei
credinte. De fapt, este in expresia liturgica a credintei Bisericilor noastre, ca
marturia Parintilor si a concililor ecumenice celebrate impreuna, nu inceteaza de
a fi pentru poporul credincios calauza sigura a credintei. In mod independent de
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diversitatea exprimarii teologice, aceasta marturie care face explicita «kérygma
Sfintelor Scripturi, este actualizata in celebrarea liturgica. De partea sa, credinta
proclamata alimenteaza rugaciunea liturgica a poporului lui Dumnezeu.

3. Spiritul Sfant si sacramentele

15. Sacramentele Bisericii sunt «sacramente ale credintei», prin
care Dumnezeu Tatal asculta epicleza in care Biserica isi exprima credinta
prin acesta rugaciune pentru coborarea Spiritului Sfant. Tatal il daruieste pe
Spiritul sédu Sfant, care introduce in plinatatea mantuirii in Hristos. Hristos
constituie Biserica ca trup al sau. Spiritul Sfant edifica Biserica. In Biserica
nu exista daruri care sa nu fie atribuite lui (Vasile cel Mare, PG 30, 289).
Sacramentele sunt dar si har al Spiritului Sfant, in Isus Hristos, in Biserica.
Aceasta este exprimata in mod foarte concis intr-un imn ortodox de Rusalii:
«Spiritul Sfant este fauritorul a tot darul. El face sa rasara profetiile. El face
desavarsiti pe preoti. El invata intelepciunea pe cei nestiutori. El schimba
pe pescari in teologi si intareste zidirea Bisericii».

16. Fiecare sacrament al Bisericii confera harul Spiritului Sfant, fiind, in
mod indisociabil, semn care anunta si anticipa Tmplinirea eshatologica.
Astfel, in celebrarea sacramentala, Biserica manifesta, ilustreaza, marturiseste
credinta sa Tn unitarietatea planului lui Dumnezeu.

17.Se va nota ca toate sacramentele au un raport esential cu
Euharistia. Ea este proclamarea credintei prin excelenta, de la care orice
marturisire deriva si catre care este ordonata. Numai ea, de fapt, proclama in
mod deplin, in prezenta Domnului realizata de catre puterea Spiritului, minunata
lucrare a lui Dumnezeu. De fapt Domnul face sa treaca in mod sacramental
actiunea sa in celebrarea Bisericii. Sacramentele Bisericii transmit harul,
exprima si intaresc credinta si sunt in acest mod niste marturii ale credintei.

4. Credinta formulata si celebrata in sacramente: simbolurile credintei

18. In timpul adunarii euharistice, Biserica celebreaza evenimentul
misterului mantuirii Tn rugaciunea euharistica (anafora) pentru gloria lui
Dumnezeu. Misterul pe care ea il celebreaza este acelasi pe care il marturiseste
primind darul mantuitor.

19. Desi continutul si finalitatile celebrarii euharistice au ramas identice
in Bisericile locale, acestea totusi au utilizat formulari diverse si limbi diverse
care, dupa geniul diferitelor culturi, pun in relief aspecte si implicatii particulare
ale unicului eveniment al mantuirii. In acest mod, traditiile noastre - orientala si
occidentala - implica, tocmai in inima vietii eclesiale care este adunarea
euharistica, o oarecare diversitate in formularea continutului credintei celebrate.

20. Inca de la origini, administrarea Botezului este legata de o formulare
a credintei prin care Biserica locala transmite catecumenului continutul esential
al doctrinei apostolilor. Acest simbol al credintei enunta, in forma sintetica,
esentialul traditiei apostolice, articulata in principal asupra marturisirii credintei in
Sfanta Treime si in Biserica. Cand Bisericile locale marturisesc adevarata
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credinta, ele transmit in ritul Botezului aceasta unica credinta in Tatal, in Fiul si
in Spiritul Sfant. Totodata, urmand timpurile si locurile, formularea credintei a fost
facuta explicita in mod diferit, dupa cum o cereau imprejurarile, utilizand termeni
si propozitii care nu erau identice in diferite formulari. Toti Thsa ramaneau fideli
continutului credintei. Biserica din Orient, in ritualul sdu pentru Botez foloseste
simbolul de credintd niceno-constantinopolitan. Fidela traditiei sale, Biserica din
Occident transmite catecumenului simbolul asa-numit «al Apostolilor». Diferitele
formulari ale Bisericilor nu indica, in sine, nici o divergenta in ce priveste
continutul credintei transmise si traite.

5. Conditiile comuniunii de credinta

21. Prima conditie pentru o adevarata comuniune ntre Biserici, este ca
fiecare sa faca referinta la simbolul de credinta niceno-constantinopolitan ca
norma necesara a comuniunii singurei Biserici raspandite pe intreg pamantul
si de-a lungul secolelor. In acest sens, adevarata credinta este premisa a
comuniunii in sacramente. Comuniunea nu este posibila decat intre Biserici
care au in comun credinta, preotia si sacramentele. In virtutea acestei
recunoasteri reciproce a identitatii si a unicitatii credintei (precum si a preotiei si
a sacramentului), transmisa de fiecare din Bisericile locale, ele se recunosc
unele pe altele ca adevarate Biserici ale lui Dumnezeu si fiecare credincios
este primit de catre Biserici ca frate sau sora in credinta. Insa in acelasi timp,
credinta este aprofundata si iluminata de catre comuniunea eclesiala, traita in
fiecare comunitate in sacramente. Aceasta calificare eclesiala a credintei, ca
rod ai vietii sacramentale, se verifica la diverse nivele ale existentei eclesiale.

22. Mai intai de toate, prin intermediul celebrarii sacramentelor,
adunarea igi proclama credinta, o transmite si o asimileaza.

23. In al doilea rand, in celebrarea sacramentelor, fiecare Biserica locala
fsi exprima natura sa profunda. Ea este in continuitate cu Biserica apostolilor si
in comuniune cu toate Bisericile care impartasesc aceeasi si unica credinta si
celebreaza aceleasi sacramente. In celebrarea sacramentala a unei Biserici
locale, celelalte Biserici locale recunosc identitatea credintei lor si sunt, in acest
mod, intarite in propria viatd de credinta. Astfel, celebrarea sacramentelor
intareste comuniunea de credinta intre Biserici si 0o manifestd. De aceea
credinciosul unei Biserici locale, botezat in ea, poate primi sacramentele intr-o
alta Biserica locala. Aceasta comuniune in sacramente exprima identitatea si
unicitatea adevaratei credinte impartasite de catre Biserici.

24. ldentitatea credintei este exprimata si intaritd de catre actul
sacramental, in mod special de catre concelebrarea euharistica a unor
reprezentanti a diferite Biserici locale. De aceea concilile, Th care episcopii
calauziti de catre Spiritul Sfant exprima adevarul de credinta al Bisericii, sunt
intotdeauna uniti in celebrarea euharistica. Proclamand unicul mister al lui
Hristos si impartasind unica comuniune sacramentala, episcopii, clerul si intreg
poporul crestin, reuniti impreuna, sunt in masura sa dea marturie de credinta
Bisericii.
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6. Adevarata credinta si comuniunea in sacramente

25. |dentitatea credintei este deci, un element esential al comuniunii
eclesiale in celebrarea sacramentelor. Insa o anumita diversitate in formulare
nu compromite «koinonia» intre Bisericile locale, cand fiacare Biserica, sub
varietatea formularilor, poate recunoaste unica credinta autentica primita de la
apostoli.

26. De-a lungul secolelor Bisericii nedivizate, varietatea exprimarilor
teologice ale unicei doctrine, nu punea in pericol comuniunea sacramentala.
Dupa schisma, Orientul si Occidentul continuara sa se dezvolte, insa in mod
separat. Deci, le lipsi posibilitatea de a lua in unanimitate decizii valide pentru
unii si pentru altii.

27. Biserica, intrucat este «stalp si temelie a adevarului» (1 Tm 3, 25),
pastreaza tezaurul credintei pur si nealterat, transmitandu-l in mod fidel
membrilor sai. Cand invatatura autentica sau unitatea Bisericii erau puse in
pericol de o erezie sau de o schisma, Biserica, bazandu-se pe Biblie, pe
traditia vie si pe deciziile conciliilor precedente, definea in conciliu ecumenic
credinta corecta in mod autentic si infailibil.

28. Cand apare evident ca diferentele semnifica refuzul dogmelor
precedente ale Bisericii si nu este vorba de simple diferente de expresie
teologica, in acest caz ne gasim in mod clar in fata unei adevarate diviziuni
asupra credintei. Atunci comuniunea sacramentala nu mai este posibila.
Credinta de fapt, trebuie sa fie marturisita cu cuvinte ce exprima adevarul
insusi. Totusi, viata Bisericii poate implica unele exprimari verbale noi ale
credintei, «transmise credinciogilor odata pentru totdeauna» (luda 3), cand noi
necesitati istorice si_culturale o cer, avand explicita vointa de a nu schimba
continutul doctrinei. In aceste cazuri, expresia verbala poate deveni normativa
pentru unanimitatea credintei. Acest proces cere elemente de judecata care sa
permita distinctia intre dezvoltari legitime, realizate sub inspiratia Spiritului
Sfant, si celelalte.

De exemplu:

29. Continuitatea traditiei: la probleme noi, Biserica trebuie sa dea
raspunsuri potrivite, bazate pe Scriptura, in armonie si in continuitate esentiala
cu enunturile precedente ale dogmelor.

30. Semnificatia doxologica a credintei: orice evolutie liturgica intr-o
Biserica locala trebuie sa poata fi vazuta de catre celelalte conforma misterului
mantuirii asa cum a fost primit si celebrat.

31. Semnificatia soteriologica a credintei: fiecare expresie a credintei
trebuie sa aibe prezent destinul ultim al omului, fiu al lui Dumnezeu prin har, in
indumnezeirea sa prin victoria asupra mortii si in transfigurarea creatiei.

32. Daca o formulare a credintei contrazice unul sau altul din aceste
criterii, ea devine un obstacol comuniunii. Insa daca, dimpotriva, o astfel de
formulare particulara a credintei nu contrazice nici unul din aceste criterii,
atunci acea formulare poate fi considerata ca o expresie legitima a credintei,
deoarece nu face imposibila comuniunea sacramentala.
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_33. Aceasta cere ca teologia «teologumenix-lor sa fie considerata in mod
atent. In mod asemanator este necesar a lua inh considerare eventuala evolutie
concretad, intervenita in interiorul unei parti a crestinatatii, pentru a vedea daca
poate fi considerata de cealaltd parte ca evolutie legitima. Pe langa aceasta
trebuie admis ca deseori semnificatia termenilor s-a schimbat cu trecerea timpului.
In consecinta, este necesar a face efortul de a intelege fiecare formula conform
intentiei autorilor ei, cu scopul de a nu introduce unele elemente straine, nici de a
neglija unele elemente, care, dupa gandirea autorilor, sunt evidente.

7. Unitatea Bisericii in credinta si in sacramente

34.1n Biseric3, rolul sluijitorilor este, Thainte de toate, acela de a pastra,
garanta si a face sa creasca comuniunea in credinta si in sacramente. Episcopii,
ca slujitori ai sacramentelor si doctori ai credintei, asistati de alti slujitori,
proclama credinta Bisericii, exprima continutul si aplicatile pentru viata crestina
si apara de interpretarile eronate care ar falsifica sau ar compromite adevarul
misterului mantuitor.

35. Activitatile caritative ale slujitorilor sau pozitiile pe care ei le asuma
in fata problemelor unei epoci sau a unui ambient determinat, sunt inseparabile
de functiile lor de anuntare si de invatatura a credintei, pe de o parte si, de
celebrarea cultului si a sacramentelor, pe de alta.

36. Astfel, unitatea credintei Tn interiorul unei Biserici locale si intre
Bisericile locale are ca si gerant si judecator pe episcop, martor al traditiei,
in comuniune cu poporul. Ea este inseparabila de unitatea vietii sacramentale.
Comuniunea credintei si comuniunea in sacramente nu sunt doua realitati
distincte. Ele sunt doua aspecte ale aceleiasi realitati, pe care Spiritul Sfant
0 promoveaza, o mareste si o vegheaza in credinciosi.

Il. Sacramentele initierii crestine: raportul lor
cu unitatea Bisericii

37. Initierea crestina este un tot in care Confirmarea este perfectionarea
Botezului, iar Euharistia Tmplinirea ambelor.

Unitatea Botezului, a Confirmarii si a Euharistiei intr-o singura realitate
sacramentala nu neaga insa, specificitatea lor. Astfel Botezul ih apa si in Spirit
este participarea la moartea si invierea Iui Hristos si la noua nastere prin har.
Confirmarea este darul personal al Spiritului facut botezatului. Primita ih conditiile
cerute, Euharistia, prin Tmpartasirea cu Trupul si Sangele Domnului, ofera
Participarea la imparatia lui Dumnezeu si implica iertarea pacatelor, impartasirea
din Tnsasi viata dumnezeiasca si apartenenta la comunitatea eshatologica.

38. Istoria riturilor Botezului Tn Orient si in Occident, precum si modul Tn
care Parintii comuni interpretau semnificatia doctrinala a riturilor, demonstreaza
in mod clar ca sacramentele initierii crestine formeaza o unitate. Aceasta unitate
este Puternic afirmata de catre Biserica Ortodoxa. Dar si Biserica Catolica, de
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partea sa, o sustine in mod egal. De fapt, noul Ritual roman al initierii crestine
declara ca «cele trei sacramente de initiere sunt atat de intim legate intre ele, incat
conduc credinciosii la acea maturitate crestina prin care pot implini, in Biserica si
in lume, misiunea proprie poporului lui Dumnezeuy (Introd. gen., nr. 2).

39. Modelul de administrare a sacramentelor care s-a dezvoltat foarte
curand in Biserica, demonstreaza ca ea vedea diferitele etape ale initierii ca
integrante, din punct de vedere teologic si liturgic, incorporarea in Hristos prin
intrarea in Biserica si cresterea in El prin impartasirea din Trupul si din Sangele
sau in aceeasi Biserica. Toate acestea sunt realizate de catre Spiritul Sfant
care face din credincios un membru al trupului Domnului.

40. Acest model antic includea elementele urmatoare:

41.1. Pentru adulti o perioada de proba spirituala si de instruire, in
timpul careia catecumenii erau formati la a fi incorporati in mod definitiv
Bisericii.

42.2. Botezul, administrat de catre episcop, inconjurat de presbiteri si de
diaconi, sau administrat de catre presbiteri asistati de diaconi, era precedat de o
marturisire de credinta si de diferite rugaciuni de cerere si actiuni liturgice.

43.3. Confirmarea sau Miruirea, administrata de catre episcop in
Occident, de catre presbiter in absenta episcopului Tn orient, prin impunerea
mainilor sau ungerea cu Sfantul Mir, sau una si cealalta.

44.4. Celebrarea Sfintei Euharistii, in timpul careia noii botezati si
miruiti erau admisi la participarea deplina la Trupul lui Hristos.

45. Aceste trei sacramente erau administrate Th timpul unei unice si
complexe celebrari liturgice. Urma o perioada de ulterioara maturizare catehetica
si spirituala prin instruire si participarea frecventa la Euharistie.

46. Acest model ramane idealul pentru cele doua Biserici, deoarece
el corespunde in modul cel mai exact posibil indicatiei traditiei scripturistice
si apostolice, rod al Bisericilor crestine primitive ce traiau in deplina comuniune
intre ele.

47. Botezul copiilor care a fost practicat inca de la origini, a devenit
in Biserica procedura cea mai comuna pentru a introduce noii crestini in
viata deplina a Bisericii. Pe de alta parte, in practica liturgica au fost introduse
unele schimbari locale, tindnd seama de nevoile pastorale ale credinciosilor.
Aceste schimbari nu au influentat asupra intelegerii teologice a unitatii
fundamentale, in Spiritul Sfant, a intreg procesului de initiere crestina.

48. In Orient s-a mentinut unitatea temporala a celebrarii liturgice a
celor trei sacramente, subliniind in acest mod unitatea lucrarii Spiritului
Sfant si plinatatea incorporarii copilului in viata sacramentala a Bisericii.

In Occident s-a preferat adesea aménarea Confirmarii, Tn asa fel Tncat
sa se mentina contactul botezatului cu episcopul. De aceea presbiterii nu
fost in mod ordinar abilitati sa administreze Confirmarea.

49. Punctele esentiale ale doctrinei Botezului asupra carora cele
doua Biserici sunt unanime, sunt urmatoarele:
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1. necesitatea Botezului pentru mantuire;

2. efecte ale Botezului, in particular noua viata in Hristos si eliberarea
de pacatul originar;

3. incorporarea in Biserica prin Botez;

4. raportul Botezului cu misterul Sfintei Treimi;

5. legatura esentiala a Botezului cu moartea si invierea Domnului;

6. rolul Spiritului Sfant in Botez;

7. necesitatea apei care manifesta caracterul Botezului ca baie a noii
nasteri.

50. Exista, pe de alta parte, unele diferente intre cele doua Biserici
in ce priveste Botezul:

1. Biserica catolica, desi recunoscand importanta primordiala a Botezului
prin imersiune, practica in mod habitual Botezul prin turnare;

2. in Biserica catolica un diacon poate fi ministru ordinar al Botezului.

51. Pe langa acestea, in unele Biserici latine, din motive pastorale -
de exemplu, pentru a pregati mai bine cei ce urmeaza sa primeasca Confirmarea
la pragul adolescentei - s-a raspandit in mod treptat uzanta de a admite la
prima impartasanie botezati care nu au primit inca Confirmarea si, totusi,
directivele disciplinare care reaminteau ordinea traditionala a sacramentelor
initierii crestine nu au fost niciodata abrogate. Aceasta inversare, care provoaca
obiectii sau rezerve de inteles fie de partea ortodocsilor cat si a catolicilor
romani, cheama la o profunda reflectie teologica si pastorala, deoarece practica
pastorala nu trebuie niciodata sa uite sensul traditiei initiale si importanta sa
doctrinara. Pe de alta parte, este necesar a aminti aici ca Botezul, conferit
incepand de la varsta ratiunii, in Biserica latina este intotdeauna urmat de
acum de Confirmare si de impartasirea euharistica.

52. In acelasi timp, cele doua Biserici sunt preocupate de necesitatea
sigurarii spirituale in credinta a neofitului. Din acest motiv, ele tin sa sublinieze,
pe de o parte ca exista o legatura intre actiunea suverana a Spiritului, care
realizeaza prin intermediul celor trei sacramente deplina incorporare a persoanei
in viata Bisericii, raspunsul Bisericii si cel al comunitatii sale de credinta si,
pe de alta parte, deplina iluminare a credintei nu este posibila decat atunci
cand neofitul, oricare ar fi varsta sa, a primit sacramentele initierii crestine.

53.In cele din urma, se aminteste ca conciliul din Constantinopol,
celebrat impreuna de cele doua Biserici Tn 879-880, a stabilit ca fiecare sediu
sa-si pastreze vechile uzante ale propriei traditii, Biserica Romei cele ce ii sunt
proprii, iar cea din Constantinopol ale sale si in mod asemanator sediile din
Orient (cf. Mansi XVII, 489b).

Cassano Murge (Bari), Oasi Santa Maria, 16.6.1987.
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SPIRITUL SFANT IN EVANGHELIA SFANTULUI LUCA

LIGIA MAN

RESUME. L'Esprit Saint dans I'Evangile de Saint Luc . Dans la
péricope proposée Lc 4,14-30, Luc présente la mission de Jésus,
synthétisé dans la prophétie d'Esaie, appliqué a sa personne. De cette
facon, Jésus revele que le secret et la force de sa mission consiste dans
le fait que "L'Esprit du Seigneur" est sur Lui et I'nabite par une spéciale
onction.

La mission pour laquelle Jésus a été consacré ne s'arrete pas par la
séparation des siens, ce que Luc met en évidence dans la deuxieme
partie de son oeuvre, les Actes des Apotres. Luc donne ici, une spéciale
image de I'Eglise comme don et lieu de la manifestation de I'Esprit Saint,
promis et donné par son divin Fondateur.

Comme autrefois dans la synagogue de Nazaret, la rencontre avec
Jésus pour chaque homme est une provocation de prendre une atitude a
I'égard de sa personne. |l est en centre de la "scéne" et aussi de
I'humanité.

Comme toute I'évangile de Luc, cette péricope peut étre consideré
pour tout chrétien comme regle de vie, en tant que baptisé, donc "oint" de
I'Esprit Saint.

L'Eglise et chaque chrétien doit proclamé dans "l'aujourd'hui" de notre
temps, "l'année de grace du Seigneur" qui est la bienveillance du Pére a
I'égard de nous.

Astazi, Biserica indreapta privirea noastra spre Marele Jubileu al Anului
2000 pentru care, asa cum afirma Sfantul Parinte Papa loan Paul al Il-lea, ea
doreste "sa se pregateasca in Spiritul Sfant, asa cum de Spiritul Sfant a fost
pregatitd Fecioara din Nazaret, in care Cuvantul s-a facut trup” (Dominum et
Vivificantem, n.66).

Deoarece anul 1998 <al doilea an> al etapei pregatitoare este in mod
particular dedicat "Spiritului Sfant", paginile urmatoare au scopul sa ofere
posibilitatea unui timp de reflectie asupra lucrarii Acestuia, in viata lui Isus, a
Bisericii si a fiecarui om.

Deoarece "nici un act nu poate fi Tmplinit Tn Biserica fara o epicleza, fara o
invocare a Spiritului Sfant, in care si prin care Cristos actioneaza in Trupul sau”
aceste randuri vor sa invite la "descoperirea omniprezentei Spiritului Sfant" pe care
"s&-| cutdm in interiorul nostru, sa-1 recunoastem ca invatator Iduntric™.

1| Libri del Giubileo, De Spiritul Tdu Doamne este plin pdmantul. Editie Tngrijita de
Episcopia Greco-Catolica, Oradea, 1998, p. 5.
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"Marele Jubileu Tsi va implini rolul numai daca va fi patruns pe deplin de
prezenta si actiunea Spiritului. <Anul harului> nu are alta finalitate decat sa creeze
conditiile cele mai bune pentru Biserica, Trupul lui Cristos, pentru ca Spiritul sa o
reinnoiasca si sa o purifice din nou, actualizand in timpul jubiliar acea opera de
eliberare si de vindecare concretizata in Persoana lui Isus din Nazaret cu douazeci
de secole in urma:<Spiritul Domnului este peste mine, m-a consacrat prin ungere
si m-a trimis sa vestesc tuturor Vestea cea Buna sa propovaduiesc robilor
eliberarea si celor orbi vederea, sa eliberez pe cei apasati si sa vestesc Anul de
indurare al Domnului> (Lc 4, 18-19)".

Spiritul Sfant in Evanghelia Sf. Luca (4,14-30)

Textul celei de a treia evanghelii nu ofera informatii referitoare la autorul
sau, dar incepand cu secolul al ll-lea, traditia crestina recunoaste n el pe Luca, un
medic sirian din Antiohia pe care Sf. Paul 1l aminteste de trei ori printre
colaboratorii sai.

Asemenea multor scrieri din timpul sau, Luca Tsi incepe evanghelia cu un
prolog Tn care Tsi anunta subiectul, metoda si scopul operei sale.

El a dedicat-o unui oarecare Teofil, care pare sa fie un personaj important
al vremii, dar in spatele caruia se intrevede o comunitate crestina de origine
pagana, fapt care se constata printr-un studiu atent al textului. Luca, grec el insusi
se adapteaza mentalitatii contemporanilor sai. Insistéa asupra invierii lui Isus, un
fapt greu de acceptat pentru greci si este singurul evanghelist care il numegte pe
Isus, Domn. El evitd sa vorbeasca despre subiecte specific evreiesti si are grija sa
"uite" sau sa atenueze tot ce i-ar putea soca pe cititorii sai®. Luca vrea sa transmita
acestora, traditia apostolica in ceea ce priveste "evenimentele care s-au intamplat”
(Lc 1,1) printre ei, n si prin persoana si opera lui Isus, fapt care constituie tema
principald a operei sale”.

El scrie o lucrare "ordonata" (Lc 1,3) in functie de lerusalim si de Templu,
care reprezinta pentru Luca nu doar centrul geografic ci si teologic al operei sale.
Evenimentele prezentate de el isi au originea Tn Templul din lerusalim (Lc 1,5),
care reprezinta in acelagi timp punctul terminus al vietii paméantesti a lui Isus (Lc
24) si punctul de plecare pentru Biserica abia nascuta (Lc 24,53; Fapte 1-2).

Tn acest sens, structura literara a evangheliei sale se prezinta astfel:

I. 1,5- 9,50 - Evenimentele petrecute in Templu pana la sfarsitul

ministerului galilean;

II. 9,51-19,27 - Calatoria spre lerusalim;

. 19,28 - 24,53 - Ultimele zile, moartea si invierea lui Isus.

Opera lui Luca este caracterizatd de mai multe teme dintre care, dupa
parerea multor exegeti, prima si cea fundamentala, este tema Istoriei Mantuirii.
Aceasta, pentru el, se desfasoara n trei etape:

2 |bidem, p.9.

Sw. Harrington, Nouvelle Introduction a la Bible, Paris 1970, p.736.

‘A George, Les grandes themes de I'Evangile, in Cahiers Evangile 5,1973, p. 8-9.
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1. Timpul promisiunii in Vechiul Testament, pana la loan Botezatorul;

2. Timpul lui Isus si al Evangheliei sale;

3. Timpul Bisericii’.

O alta tema importanta este prezenfa si acfiunea Spiritului Sfant care
ilumineaza intreaga viata si opera a lui Isus (1,35; 4,1.18; 10,21), viata Bisericii, a
apostolilor (Fapte 2,1) si viata crestinului (11,13; 12,10-12).

in textele care-i sunt proprii, Luca subliniaza o relatie stransa intre Spiritul
Sfant si Isus. Actiunea acestuia, Luca o prezinta ca pe o efuziune a Spiritului
profetic, ca pe o fortd necesard pentru proclamarea Cuvantului lui Dumnezeu si
pentru implinirea Planului divin Tn istoria umana.

Luca mentioneaza prezenta Spiritului Sfant inca de la Tnceputul
evangheliei sale, spunand de aproape toate persoanele mentionate in cap. 1-2, ca
sunt "umplute" de Spiritul Sfant. Precursorul lui Isus, loan Botezatorul este cel mai
mare dintre profeti, fiind "umplut de Spirit Sfant, inca din sanul mamei sale" (1,15),
deci, chiar inainte de nasterea sa. Actiunea puternica a Spiritului se extinde si
asupra parintilor sai, Elisabeta si Zaharia, ei Tnsisi "umpluti" de Spirit Sfant
(1,41.67).

Luca i recunoaste lui Isus demnitatea de Fiu al lui Dumnezeu nu datorita
preexistentei sale, ci datorita conceperii sale in sanul Mariei, prin opera Spiritului
Sfant (1,35). La prezentarea lui Isus la Templu, Simeon, om drept si pios, "méanat”
de Spiritul Sfant ce "era peste el" (1,25), multumeste lui Dumnezeu care i-a permis
sa vada "mantuirea (...) pregatita in fata tuturor popoarelor” (2,30).

In timpul activitatii sale, loan il va prezenta pe Isus ca fiind Cel ce va
boteza cu Spirit Sfant. Acesta, in timpul botezului sau, coborand peste Isus, se va
manifesta in mod vizibil sub forma unui porumbel (3,22), manifestare pe care Luca
0 prezinta ca pe o "ungere" profetica in vederea misiunii sale.

Dupa botez, Isus va fi condus in desert de catre acelasi Spirit unde va
avea loc lupta decisiva cu Satana, lupta din care Isus va iesi invingator deoarece
era "plin de Spirit Sfant" (4,1). Cu aceasta putere a Spiritului, Isus se va reintoarce
in Galilea unde va incepe opera sa mesianica, pe care o va plasa sub semnul
Spiritului Sfant, citdnd cuvintele profetului Isaia: "Spiritul Domnului este peste mine
pentru cd m-a uns si m-a trimis sa vestesc Vestea cea Buna saracilor ..."(4,18).

In ansamblul evangheliei, pericopa 4,14-30 care se refera la vizita lui Isus
la Nazaret este Tncadrata de Luca la inceputul ministerului sau public Th Galilea,
pericopa care va fi studiata din punct de vedere: literar, istoric, teologic si spiritual.

1. Aspectul literar

Evanghelia lui Luca prezinta aceeasi schema generala ca cele scrise de
Matei si de Marcu: o introducere, predica lui Isus in Galilea si calatoria sa spre
lerusalim unde Tsi va desavarsi misiunea sa.

Dupa evanghelia copilariei, proprie lui Luca, misiunea lui loan este
prezentata ca pregatire pentru activitatea publica a lui Isus, inaugurata prin botez si
prin victoria sa asupra ispititorului (3,1-4,13).

® C. Ghidelli, Vangelo secondo Luca, n Il Nuovo Testamento |, Milano, 1988, p.533.
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Evanghelistii sinoptici sunt de acord in a afirma ca activitatea lui Isus
incepe dupa reintoarcerea sa in Galilea pe care Luca o plaseaza in sinagoga din
Nazaret, in pericopa 4,14-30, constituita ca o totalitate.

Descrierea incepe cu o prezentare generala a activitatii lui Isus (4,14-15) si
prima reactie a poporului fata de invatatura sa: faima sa s-a raspandit in tot tinutul
(cf. 4,14). Aceste versete servesc lui Luca ca pregatire pentru pericopele
urmatoare in care el prezinta activitatea miraculoasa a lui Isus pe care o implineste
"prin puterea Spiritului Sfant" (4,14): vindecari, alungarea demonilor etc... (4,36;
5,17; 6,19; 8,46) °.

Episodul din Nazaret se desfagoara in doua momente:

1. Versetele 16-22 prezinta cadrul liturgic din sinagoga in care atentia este
fixata pe implinirea In persoana lui Isus, a profetiei lui Isaia 61,1-2.

2. Versetele 23-29 prezintd descoperirea pe care Isus o face prin evocarea
gesturilor profetilor llie si Eliseu, a ambiguitatii si a atitudinii compatriotilor sai .

Ansamblul lucrarii este scris intr-un stil si cu un vocabular tipic lucan.
Folosind transpozitile evenimentelor, el are obiceiul sa termine cu un subiect
fnainte de a trece la descrierea altuia fara sa tina seama de ordinea lor
cronologica.

in capitolele precedente, vizita Mariei la Elisabeta se termind Tnaintea
nasterii lui loan (1,56), iar loan intra Tn inchisoare Tnhainte de botezul lui Isus (3,20).
Luca se preocupa sa lege intre ele fapte singulare pentru a da operei sale
caracterul unei istorii continue. Astfel, regasim in opera sa, introducerea unor fapte
trecute sau viitoare, pentru a arata legatura care exista intre ele, indicand astfel
dinainte, subiectele despre care va vorbi mai tarziu. Astfel, 4,14 este introdus prin
4,1; 4,16 este legat de 2,51 si anticipeaza 4,248,

Isus Tsi Incepe activitatea publica prin predica din sinagoga din Nazaret
chiar daca transpare o activitate precedentd in Galilea si Tn mod special in
Capernaum (4,23) spre care Luca il indreapta pe Isus doar in 4,31.

Structura literara a acestui fragment este complicata. Introducerea este
preluatda din evanghelia lui Marcu dar este schimbata in v.16, versetele care
urmeaza fiind proprii lui Luca °.

Chiar daca acest fragment are un caracter puternic lucan, el se desfasoara
dupéd aceeasi schema ca in Mc 6,1 si Mt 13,4: Isus predica in sinagoga "patriei"
sale, ascultatorii manifestd mai intai o atitudine de admiratie (4,22), dar imediat i
reproseaza originea sa umild gi Isus constatd atitudinea lor rauvoitoare fata de
persoana sa pe care o prezinta folosind acelasi proverb (4,24; Mt 13,57; Mc 6,4).

Prin verbele de miscare pe care Luca le foloseste in acest fragment, el da
impresia ca ochii sai sunt “fixati" spre Isus, ca totul se petrece in fata cititorilor sai.
Isus vine la Nazaret, intrd In sinagoga, se ridica pentru a citi. Servitorul 7i da cartea
pe care el o deschide si gaseste fragmentul pe care 1l citeste si "li dau marturie"
(4,22). Actiunile lui Isus dupa lectura sa, sunt exact opuse primelor si se deruleaza

® cf. J.Schimid, Vangelo secondo Luca, Brescia 1965, p.144.
" Cf. Ph.Bossuyt, J. Radermakers, Jésus, Parole de la Grace selon Saint Luc, Bruxelles
1981.
8 Cf. J.Schimid, op. cit., p.27.
°Cf. B. Rigaux, Témoignage de I'evangile de Luc, Bruges 1970.
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in ordine inversa™. Isus inchide cartea, o da servitorului si se aseazd. La sfarsit,
"toti sunt cupringi de manie" si "Il alunga afara din cetate" (4,29).Atunci Isus
"trecand printre ei a plecat de acolo" (4,30).

O alta caracteristica a operei lucane consta in sobrietatea notatiilor sale si
"tensiunea" descrierii. Isus a citit fragmentul profetului Isaia. Acum el se aseaza
luand pozitia Invatatorului. El este in centrul scenei. Luca prezinta o atmosfera de
tacere si asteptare: "ochii tuturor din sinagoga sunt indreptati spre el" (4,20).
Continutul discursului sau este condensat de Luca intr-o singura fraza: "astazi”,
profetia pe care toti au auzit-o s-a implinit in Isus.

Deoarece, lui Luca ii place paralelismul de situatii, el prezintd un dublu
efect al discursului lui Isus asupra ascultatorilor sai: de o parte admiratie si
incantare: "se mirau toti de cuvintele pline de har care ieseau din gura sa" (4,22);
pe de alta parte, opozitia impotriva lui Isus cunoscut ca “fiul lui losif', deci de
origine umila.

Aici descrierea lui Luca concorda cu cele din evanghelia lui Marcu si Matei,
dar este mai ampla. Daca Tn evangheliile acestora, compatriotii lui Isus vorbesc de
miracole savarsite de el, dupa Luca este Isus el insusi care pune Tn gura acestora
cuvintele care insotesc proverbul: "Doctore, vindeca-te pe tlne insuti I" (4,23) ce
gaseste numeroase situatii paralele in literatura rabinica™. Proverbului pus in
gandul nazarinenilor, Isus le raspunde cu o altad afirmatie: "nici un profet nu este
bine primit in tara lui" (4,24).

Exemplele celor doi profeti amintiti de Isus, llie si Eliseu, care au avut
preferintd pentru straini, a marit si mai mult ruptura intre el si compatriotii lui. Faptul
acesta a produs un adevarat acces de furie "auzind aceasta" (4,28). Intreaga
adunare "se ridica" impotriva celui care se prezinta ca un profet dar care refuza sa
garanteze cu semne misiunea sa autentica. Conform traditiei th 13,2), nazarinenii
se simteau obligati sa-I condamne pe Isus ca pe un hulitor'”. De aceea "ei s-au
sculat, I-au scos afara din cetate si I-au dus pana pe culmea muntelui (...) ca sa-l
arunce jos n prapastie (4,29). Astfel, Nazaretul Tsi alunga profetul si mai mult, pe
Mesia lui.

In aceste fragmente, Luca a evitat pasajele din Marcu cu o "coloratura
prea ebraica, care puteau sa nu fie intelese de cititorii sai. Aici el "uitd" "ziua de
razbunare a Domnului mentionata de Isaia (Is 61,1) care se referea la natiuni.

n scena petrecuta in sinagoga, Luca a caracterizat tensiunea dintre Isus si
evrei in confruntarea lor: el este "semn care va starni impotrivire" (2,34).

Dupa parerea unor exegeti, faptul cad nazarinenii au trecut atat de repede de la
admiratie la furie se explica printr-o forma literara mai degraba decéat prin una
istorica.

Carlo Ghidelli prezinta pozitia unor specialisti cu privire la structura acestei
pericope. El 1l citeaza pe E. Osty care propune formarea acestui fragment prin
fuziunea a trei vizite a lui Isus la Nazaret. Intr-o prima vizit (vv. 16-22), Isus este
bine primit de catre toti: "toti 1l vorbeau de bine" (4,22) . In a doua el suscita

Cf. R. Meyne, L'Evangile selon Luc, Paris 1989, p. 59.
1 ; Cf. J.Schimid, op. cit., p.151.
12 Cf. A. Stoger, Vangelo secondo Luca, iTn Commenti Spirituali del N.T., Roma 1966, p. 134.
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mirarea fata de persoana sa si intr-o ultima vizita facuta la sfarsitul misiunii sale,
Isus este alungat'.

Conform lui Leopold Sabourin, fragmentul reprezintad fuziunea doar a doua
descrieri: una care prezenta reactia favorabila a nazarinenilor dupa discursul lui
Isus, alta, atitudinea ostila cauzata de reprosul facut de Isus concetatenilor sai
pentru lipsa lor de credinta. Luca le-a descris Tntr-un singur episod™.

La sfarsitul pericopei nu se vorbeste de un miracol infaptuit de Isus spre a
se salva. In ciuda furiei nazarinenilor, planul lor de a-l ucide nu s-a realizat pentru
ca "ora" sa nu sosise. De aceea el "trecand printre ei, a plecat de acolo" (4,30).

2. Aspectul istoric

Prologul celei de a treia evanghelii prezintd intentia autorului sdu de a
"réspﬁ}ndi Vestea Buna asemenea celor care au fost deja <slujitori ai Cuvantului>"
(1,2)™.

Modul de a scrie a lui Luca este cel al istoricilor greci din timpul sau. "El a
consultat martori oculari ai evenimentelor, a facut o ancheta minu';ioasé"16 si dupa
ce s-a "informat cu grija inca de la origini" (1,3), el a scris o lucrare "ordonata",
conform cu punctul sdu de vedere teologic, pentru a stabili soliditatea Tnvataturii
crestine®’.

Deoarece Luca este un istoric veritabil, preocupat sa ofere date istorice
precise, el leaga evenimentele principale ale istoriei mantuirii de istoria
contemporana lui. Dar, in momentul in care "el identifica <martorii> cu slujitorii
Cuvantului, el inceteaza sa fie accesibil unui om grec cultivat, istoricul devine
evanghelist"m. "Evenimentele petrecute” devin mesaj evanghelic ntr-o forma
literara care exprima traditia istorica si in acelasi timp, traditia religioasa care aduce
mantuirea.

Chiar daca nu este posibil sa fie precizata in detalii topografia si cronologia
evenimentelor din viata Iui Isus, deja in "evanghelia copildriei* Luca ofera ca
puncte de referintd a istoriei epocii sale, recensaméntul efectuat din ordinul
imparatului Augustus.

De asemenea, inceputul activitatii publice a lui Isus este pus la "umbra”
celui lui loan, incadrat de Luca prin evenimentele istoriei contemporane. El da mai
multe detalii in ce priveste inceputul ministerului lui loan: era al XV-lea an al
domniei lui Tiberiu Cezar" (3,1), imparat roman care a domnit de la 19 august 14 la
16 martie 37 d.C. Deci, Precursorul lui Cristos Tsi va incepe misiunea spre anii 28-
29 d.C. Luca aminteste de asemenea pe Pontiu Pilat, guvernator al ludeii, timp de
zece ani (26-36 d.C) si alti magistrati, in timp ce mari preoti la lerusalim erau Ana si

13 Cf. Ghidelli, op. cit., p. 596.

14 ¢f. L. Sabourin, Il Vangelo di Luca: Introduzione e Comento, Roma 1989, p. 135.
5 A.M. Gerard, Luc (evangile de), in Dictionnaire de la Bible, Paris 1989, p.806.

5 A. George, P. Grelot, Introduction a la Bible, Ill, Paris1976.

7 Cf. W. Harrington, op. cit., p.775.

8 A. George, P. Grelot, op. cit., p.109.
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Caiafa, ultimul fiind mare preot titular, si singurul recunoscut de autoritatea romana
pana la depunerea sa de catre Vitellius, in anul 36, pe atunci guvernator de Siria™®

Pastrand in ansamblu planul adoptat de sinoptici, Luca ordoneaza
informatiile sale, oferind lucrarii "importanta si stralucirea pe care o merita expresia
unui simbol: intreaga viata a lui Cristos este un urcug" catre lerusalim, loc suprem
al sacrificiului mantuitor si a victoriei asupra mortu

Daca pentru sinoptici, ministerul public a |UI Isus incepe n Galilea dupa
arestarea lui loan (Lc 4,14; Mc 1,14; Mt 4,12) trimis Tn inchisoare de Irod Antipa,
tetrarhul Galileii, evanghelistul loan lasa sa se intrevada o perioada intermediara n
care Isus are o activitate paralela cu cea a lui Ioan Botezatorul (lo 3,22-26), dupa
ce a reunit in jurul sau cétiva ucenici (lo 1,35- -51)*,

Daca pentru Luca drumul activitatii publice Tncepe din Nazaret pe cand
Isus este inca singur, in evangheliile lui Marcu (6,1-6) si Matei (13,54-58), Isus vine
in "patria sa" nsotit de ucenicii sai si dupa ce desfasurase deja o activitate
binefacatoare printre oameni. Chiar daca ministerul sau public, Isus 1l incepe printr-
un discurs inaugural in sinagoga din Nazaret, Luca lasa sa se intrevada o activitate
precedenta a lui Isus, care "prin puterea Spiritului revine in Galilea" (4,14) " si i
invata in sinagogile lor" (4,15), astfel incat renumele sau s-a raspandit in intreaga
regiune (4,14). In acelasi fel in versetul 23, Luca face pe nazarineni sa afirme ceea
ce au auzit deja "de tot ceea ce s-a intdmplat la Capernaum" chiar daca conform
evangheliei lui Luca, Isus merge in aceasta localitate abia Tn versetul 31. Se
constata astfel ca Luca nu respecté ordinea cronologica a faptelor, deoarece
Tnainte de a fi un istoric, el este "un ministru a Cuvantului, un evanghelist" **

Originar din Nazaret, Isus nu s-a declarat niciodata din Bethleem, unde s-a
nascut, ci din Nazaret, localitatea Fecioarei Maria "in care a fost crescut" (4,16).
Aici el a trait Tmpreuna cu cei contemporani lui pana la inaugurarea vietii publice.
Asezarea era considerata ca nesemnificativa:"Din Nazaret poate iesi ceva bun ?"
(lo 1,46).

In Evanghelia lui Luca, Isus ajunge n satul natal si "intré in sinagoga, cum
fi era obiceiul In ziua de sabat" (4,16). Sabatul era considerat ca un semn fintre
Dumnezeu si poporul sau, o 2| consacrata Domnului, o zi de rugaciune, un "timp
de fata in fata cu Dumnezeu" 2

Ziua ebraica hcepea de seara gi era anuntata prin sunete de trompete.
Sambéta dimineata incepea un serviciu religios n sinagoga, urmat de o masa de
pranz si apoi de reuniuni dedicate studiului. Daca sinagoga era considerata "loc de
rugaciune in care se adunau pentru a-L asculta pe Dumnezeu vorbind prin Legea
sa" ea juca un rol considerabil de asemenea n viata administrativa si judiciara a
evreilor.

in epoca neotestamentara, sinagoga era o institutie foarte prezentd in
Palestina si Diaspora. Fiecare sat o avea pe a sa iar in oras existau mai multe.

® A.M.Gerard, op.cit., p. 77.
%% |bidem, p.808.
A George, P. Grelot, op.cit., IV, p.219.
W Harrington, op. cit., p.755.
°D. Rops, La vie quotldlenne en Palestine au temps de Jésus, Paris 1961.
2 |bidem,p. 449.
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Deoarece sinagoga nu este loc de cult, ea nu dispune de altar, dar intr-un
fel de "capeld minusculd" se gaseste un dulap sacru care adaposteste sulurile
pretioase ale Scripturii. Ea are un sef si un consiliu de zece batrani care au misiuni
administrative. Pe langa ei este un om care face de toate: slujitor, sacristan,
paznic, executor al sentintelor si chiar fnvatator, daca nu exista unul in functie®.
Programul sinagogii era simplu. Se deschidea de trei ori pe zi pentru toti cei care
doreau sa se roage, dar ceremonia principala era mai ales in ziua de sabat sau
sarbatoare, la care asistau toti membri comunitatii. Responsabilul cu serviciul divin
era seful sinagogii, care stabilea in acelasi timp pe cei care citeau, conducea
rugaciunile si predica.

Cultul din sinagoga, lipsit de sacrificiu, avea ca act fundamental
invatamantul. Prima parte a cultului ce consta din rugaciuni si in special "Asculta
Israele" (Dt 6,4-9), rostit ca o profesiune de credintd in Dumnezeul Unic si
Adevarat, putea sa fie indeplinit de orice credincios inca de la varsta religioasa
legala, 13 ani.

Dupa rugaciunile de binecuvantare si de lauda, urma partea centrala a
celebrarii: citirea unui fragment din Scriptura. Servitorul scotea sulul sacru din
locasul sau intinzandu-I primului din cei sapte cititori %°. Tn perioada lui Isus, fiecare
verset citit Tn ebraica era tradus apoi in aramaica, deoarece, "limba folosita in
timpul unei omilii Tn sinagoga ca si in aer liber era desigur cea a poporului de la
tara, aramaica dialectal din Galilea"’, pentru ca toti s& o inteleaga. Lectura finala
era un text din profeti, din care se citeau maximum trei versete, comentariul lor fiind
ih mod obligatoriu Tn aramaica. Serviciul religios se termina printr-o ultima
rugaciune recitata de catre acelasi credincios care a inceput rugaciunea.

Se pare ca scena din sinagoga din Nazaret descrisa de Luca in 4,16-30,
se petrece n tinguI diminetii deoarece lectura din profeti lipsea la slujba de seara
in ziua sabatului®®,

in descrierea sa, Luca nu mentioneaza citirea Legii, amintind doar pe cea
din textul preluat din Isaia, lectura pe care orice om din Israel avea dreptul sa o
faca. Pentru a arata ca vrea sa foloseasca acest drept, Isus "s-a ridicat pentru a
citi" (4,16). El putea sa citeasca trei versete, dar alege doar doua, pe care apoi le
comenteaza®®.

Fragmentul citit si comentariul sau 1i este propriu lui Luca pentru a arata ca
prima activitate a lui Isus, este aceea de a invata, in timp ce pentru Marcu, Isus
proclamé cu tarie:"Timpul s-a Implinit si Tmparatia lui Dumnezeu s-a apropiat" (Mc
1,15). Pentru Luca, Isus nu o proclama, dar el invatd ce este Imparatia Iui
Dumnezeu si ceea ce ea aduce®.

Textul pe care Isus l-a citit incepe astfel: "Spiritul Domnului este peste
mine pentru ca m-a uns"(4,18).

% pidem, p. 451.

%% |bidem, p. 452.

2T, George, P. Grelot, op. cit., vol VII, p. 21.

% Cf. H. Schurmann, Il Vangelo di Luca, Brescia 1983, p.399.
29 Cf. A. Stoger, op.cit., p.131.

% |bidem, p. 130.
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Acest discurs era tinut de marele preot Tn momentul Tnvestiturii sale, ce era
insotita de o eliberare de prizonieri la fel ca pentru un an sabatic. Discursul aplicat
lui Isus (4,18), care se recunoaste pe sine, ca "uns" si "trimis" pentru "a anunta
Vestea cea Buna saracilor (...) eliberarea celor inchisi, si orbilor vederea" (4,18),
gaseste confirmare Tn raspunsul lui Isus adresat trimisilor lui loan, care se intreba
asupra identitatii lui Isus (7,18-22). "La acest raspuns trebuie sa ne referim pentru
a intelege sensul pe care il d& miracolelor sale (...) Impéaratia sa este Prezenté n
sanul istoriei umane. Revine oamenilor sa o primeascé cu credinta"*'. Prezenta
Imparatiei face obiectul Evangheliei sale, pe care Isus o anuntd saracilor, misiune
continuata apoi, de apostolii sai.

Chiar daca multi exegeti ridica aici problema "istoricitatii" cuvintelor lui Isus,
din episodul de la Nazaret se poate retine ca aspect istoric, faptul si cadrul vizitei
lui Isus Tn "patria” sa, chiar daca descrierea acesteia comporta diferente in care se
recunosc metodele proprii fiecarui evanghelist.

in ciuda acestui fapt, ramane semnul esential al misiunii lui Isus, semn ce
nu are nimic de miraculos n sens fizic al cuvantului, dar "“saracii sunt
evanghelizati”. Vestea Buna a mantuirii este anuntata celor saraci atéat fizic céat si
moral.

3. Aspectul teologic

Pericopa 4,14-30 prezinta Tnceputul misiunii paméantesti a lui Isus, din care
prima parte se desfasoara conform evangheliei lui Luca, in intregime in Galilea,
spre deosebire de Matei (15,21; 16,13) si Marcu (7,24.31; 8,27), pentru care Isus
desfasoara o activitate de asemenea in Tir, Sidon si Cezarea lui Filip.

Inceputul ministerului lui Isus este introdus de Luca intr-o manierd
solemna, punandu-l sub semnul puterii Spiritului Sfant sub care Isus "revine in
Galilea" (4,1)32. Interventia Spiritului Sfant care inaugureaza era mesianica,
precum intervenise deja in creatie, este unul din cele mai importante elemente ale
evangheliei lui Luca si a traditiei comune a sinopticilor. Pentru Marcu (1,14) si
Matei (4,12), Isus ncepe activitatea publica doar dupa arestarea lui loan. Luca
anticipand inchiderea acestuia (3,20), chiar Thainte de botezul lui Isus (3,22) vrea
sa indice ca timpul Vechiului Testament s-a sfarsit cand s-a terminat misiunea lui
loan. Cu Isus, va incepe o noua perioada in istoria mantuirii, era mesianica. Spiritul
Sféant a coboréat asupra lui Isus la botezul sau in lordan (3,21) si apoi I-a insotit fara
incetare: in degert (4,1), la inceputul misiunii sale (4,18) si n tot timpul prezentei
sale vizibile Tn mijlocul oamenilor. Isus este cel in care s-a implinit asteptarea
profetilor, deoarece El este continutul mesajului lor®.

Pentru Marcu si Matei, Isus incepe activitatea publica in Galilea cu o
predica-program. Marcu (1,15) pune accent pe asteptarea mesianica care s-a
sfarsit, cu Isus incepand un timp nou, n care realitatea asteptata a devenit

3L A. George, P. Grelot, op. cit., vol VII, p.167.

% cf. B.Rigaux, op. cit., p.149.

% Cf. M. Quesnel, L’Esprit Saint sur Jésus Prophete, in Cahiers Evangile 52, 1985, p.29-34.
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prezentd: Imparatia lui Dumnezeu a sosit*. Pentru Matei (4,17), Isus pare ca va
continua traditia Tnceputa de Precursorul sau, incepandu-si activitatea publica cu
aceleasi cuvinte: "Convertiti-va, caci Imparatia lui Dumnezeu s-a apropiat de voi" %,

In evanghelia sa, Luca arati ca aspectul cel mai important pentru el nu
este plinirea timpurilor sau venirea Imparatiei. El deplaseaza centrul de interes la
Persoana lui Isus care actioneaza cu forta Spiritului Sfant, precum declara el Tnsusi
in discursul din sinagoga din Nazaret: "Spiritul Domnului este peste mine (...) El m-
a trimis sa anunt (...) un an de indurare a Domnului* (4,18-19).

Luca nu respecta ordinea cronologica a evenimentelor. Faptul ca "faima
sa" s-a raspandit in toata regiunea (4,14) chiar Tnhainte de a sosi la Nazaret,
aceasta presupune o activitate destul de lunga, binefacatoare, cu destule miracole
savarsite la Capernaum (4,23).

Fragmentul evanghelic referitor la ihceputul activitatii publice a lui Isus este
caracterizat printr-o alegere personald a autorilor ce corespunde unei intentii
teologice. Daca Matei vrea sa demonstreze in Isus, Implinirea profetiei lui Isaia
referitoare la Emanuel, Luca Incepe perioada vietii publice a lui Isus prin predica sa
in sinagoga din Nazaret, in care el sintetizeaza tot restul evangheliei: mesajul de
mantuire adresat saracilor si celor oprimati, fondat pe Scriptura si realizat cu forta
Spiritului Sfant.

Luca anticipeaza episodul de la Nazaret pentru ca el vrea sa defineasca
inca de la inceput trasaturile esentiale ale misiunii lui Isus fatd de lIsrael, ca
implinire a profetiilor Vechiului Testament, mentionand deja si refuzul evangheliei
din partea compatriotilor lui Isus dar acceptarea ei de catre "neamuri".

Nazaretul reprezinta in acelasi timp trecutul lui Isus, originile sale ebraice.
El incepe opera de evanghelizare plecand din locul Intruparii sale si de acolo unde
"a fost crescut" (4,16). In acest fel, Luca confirm& continuitatea intre Intrupare si
Mantuire, Intre viata sa ascunsa si cea publica. El vrea sa reliefeze continuitatea
Vechiului Testament in Noul Testament aplicand pentru Isus profetia lui Isaia
implinita in persoana sa.

Luca inscrie marile momente ale vietii lui Isus Th atmosfera de rugaciune.
Aici, el isi Incepe ministerul in contextul rugaciunii sabatice a comunitatii.

Dupa obicei, Isus intréa in sinagoga in ziua de sabat si cere sa citeasca.
Textul evangheliei ne spune ca deruland cartea, el "a gasit" fragmentul lui Isaia
(61,1-2). Exegetii se mtreaba daca acesta era determinat a fi citit in acel sabat sau
fusese ales de Isus II"ISU$I

Leopold Sabourin crede ca alegerea a fost facuta de Luca Tnsusi,
deoarece acest fragment este o sinteza a unor teme dragi lui: ungerea profetica
prin puterea Spiritului, eliberarea, anuntul Bunei Vesti si harul mantuirii

Isus ia cartea si citeste. Cum era obiceiul, din respect fata de Scriptura
Sfanta, el citeste textul in picioare si apoi se ageaza, luand pozitia Tnvatatorului.
Luca nu indica daca Isus era desemnat sa faca si omilia, dar era sigur ca multimea
astepta ceva de la el pentru ca "ochii tuturor celor din sinagoga erau atintiti spre el"

3 Cf. A. Lancellotti, Vangelo secondo Matteo, Milano, 1988, 1, p.97.
% ¢f. C. Ghidelli, op. cit., p. 596.

% ¢f. T.0.B., Paris, 1991, Lc 4,17, nota y.

%7 Cf. L. Sabourin, op. cit., p.132.
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(4,20). Cand Isus incepe sa vorbeasca, putinele cuvinte pe care le rosteste, spun
mult mai mult decat toate discursurile: "astazi, ceea ce ati auzit s-a Tmplinit"
(4,21)%.

"Astazi" este o afirmatie cheie in omilia lui Isus care proclama Tmplinirea
asteptarii mesianice in persoana lui. Cuvintele sale sunt o sinteza a marilor teme
care caracterizeaza evanghelia: Spiritul Sfant, ungerea si bucuria mesianica,
eliberarea, interventia divind in favoarea saracilor si-a celor oprimati, proclamarea
unui an de indurare a Domnului. Se poate spune ca Isus a anuntat astfel esenta
evangheliei sale, raménand doar ca in ministerul sau viitor s& dezvolte aceste
teme. Acest discurs inseamna programul esential al ministerului lui Isus, pentru
care el a primit o speciala ungere si consacrare (cf.4,18).

Pentru Luca, Spiritul Sfant este Thainte de toate, cel care anima profetii lui
Israel dandu-le inspiratia si forta Cuvantului.

Coborérea Spiritului asupra lui Isus intr-o teofanie solemna la botezul sau,
face din el mai mult decéat un profet, mai mult decéat un trimis. El este Fiul Unic al
Tatalui. In El, Spiritul va actiona in toatid viata sa, de la concepere pana la
inaltarea sa (24,51). El este Mesia intr-un timp providential marcat prin "astazi". El
are in sine trasaturile unui profet, a unui rege din casa si semintia lui David, dar si
pe acelea ale unui servitor. Actiunea sa va fi de: mantuire, eliberare, luminag,
indurare si har din partea Domnului®®.

Prin faptul ca Isus incepe sa anunte Vestea Buna mai intai in sinagoga,
Luca vrea sa sublinieze ca mesajul sau este adresat iudeilor in continuitate cu
Vechiul Testament gi apoi natiunilor, metoda utilizata apoi, in Biserica primitiva de
misionarii sai. Atitudinea nazarinenilor prefigureaza insa refuzul lui Israel in
contrast cu cel al natiunilor care vor primi mesajul Evangheliei.

In concluzie se poate spune ca episodul de la Nazaret, arunca asupra
misiunii lui Isus o lumina de prefigurare. El opune proclamarea si bucuria
mesianica refuzului si furiei compatriotilor lui Isus. Aceasta este soarta profetilor.
Nazaretul devine modelul de ostilitate care-I va conduce pe Isus la moarte, drama
ce se va realiza doar in momentul voit de Mesia Thsusi.

4. Aspectul spiritual

S-a vazut ca in pericopa studiata, Luca prezintd misiunea lui Isus,
sintetizatd in profetia lui Isaia, aplicatd persoanei sale. In acest mod, Isus
descopera ca secretul si forta misiunii sale consta in faptul ca "Spiritul Domnului”
este peste el si-l locuieste printr-o speciala ungere. El este cel care I-a trimis sa
anunte Vestea cea Buna saracilor, oprimatilor si celor mici.

Misiunea pentru care Isus a fost consacrat prin "ungere" nu se sfarseste
insa odata cu separarea de "ai sai". Luca o pune in evidentd in a doua parte a
operei sale, Faptele Apostolilor. Tn acest fel, Luca este singurul evanghelist care
descrie timpul Bisericii abia nascute, ce activeaza de asemenea sub impulsul

3 Cf. M. Quesnel, op.cit., p.29-34.
39 Cf. Y. Congar, Credo nello Spirito Santo, Brescia, 1965 p. 25.
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aceluiasi Spirit Sfant. Luca da astfel o speciala imagine a Bisericii ca fiind dar si loc
de manifestare a Spiritului Sfant, promis si oferit de Fondatorul divin (24,49; Fapt
2,1-4).

Pentru a pune in evidenta continuitatea misterului lui Isus n Biserica, Luca
descrie viata acesteia intr-un paralelism cu cea a lui Isus. Precum viata si
activitatea lui Isus Tncepe prin interventia Spiritului Sfant in momentul intruparii si a
Botezului, in aceeasi maniera, viata Bisericii i misiunea sa incepe dupa ce a primit
0 putere de sus (Fapt 2,14). Prin "botezul" manifestat la Rusalii ea primeste la fel
ca Fondatorul ei, o speciala "ungere" pentru a-i continua misiunea intr-un "astazi"
de méntuire. "Astazi" al lui Dumnezeu se extinde in intreaga viata a lui Isus si a
misiunii sale. El include cuvintele si faptele sale, moartea si viata sa prelungite in
Biserica sa si in fiecare om®. Tn acest "astazi, mantuirea este oferita tuturor celor
care 1l accepta prin credinta in mod liber, deoarece mesajul méantuirii cere credinta
ce decurge din "ascultare": "voi care ati auzit (4,21). El cere astfel un raspuns™.

Deoarece Cuvantul Evangheliei este mereu viu, se poate reactualiza scena
din Nazaret intr-un "astazi" al timpului nostru.

Isus "vine" sa-lI intalneasca pe fiecare om in timpul sau. El proclama in
Biserica, Vestea Buna saracilor din timpul nostru, oamenilor si popoarelor care il
ignora inca.

In sinagoga din Nazaret vedem prima reactie dupa discursul lui Isus: "toti
se mirau de harul care iesea din gura lui". Este prima experienta a fiecarui om
care-l Intalneste pe Isus. Dar apoi, imediat umanitatea sa devine "un semn de
contradictie”: "nu este el fiul lui losif ?" (4,22).

In intalnirea cu Isus, fiecare trebuie si aibd o anume atitudine fata de
persoana sa. El este in centrul "scenei" si chiar daca poporul sau I-a refuzat, el
ramane in centrul omenirii. Soarta oamenilor depinde de atitudinea pe care o au
fatd de el si mai ales de crucea lui, aspect pe care Luca il va evidentia prin
atitudinea celor doi talhari, ei Tnsisi pe cruce. Celui care I-a primit prin credinta, Isus
i-a oferit mantuirea intr-un "astazi" al sau: "astazi vei fi cu mine in rai" (23,42).

Ca intreaga evanghelie a lui Luca si aceasta pericopa poate fi considerata
pentru orice crestin ca reguld de viata. El poate sa repete impreuna cu Isus
"Spiritul Domnului este peste mine" in calitate de botezat si deci de incorporat in
Biserica, dar in acelasi timp el trebuie sa participe la misiunea ei, si deci a lui
Cristos: sa anunte Vestea Buna prin cuvant dar mai ales prin exemplu vietii.

Nu trebuie uitat cd mesajul lui Isus se adreseaza celor saraci, celor care se
recunosc ntr-o stare de necesitate si deci capabili sa primeasca ajutorul sau.

Istoricii impart istoria umanitatii in doua parti: "Inaintea erei noastre" si "era
noastra", dar ei trebuie sa recunoasca ca "era noastra" este "era" lui Cristos !
Faptul ca sclavii, oamenii simpli s-au vazut ridicati din mizeriile lor la libertatea si
demnitatea de fii iubiti de Dumnezeu a schimbat raporturile lor cu lumea si intre ei,
bazandu-le pe legea iubirii.

0 Cf. A. George, P. Grelot, op. cit., p.24.
L Cf. A. Stoger, op. cit., p.134.
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Biserica "desteptand constiintele prin Evanghelie"“, le educa si le ajuta sa

inteleagad maretia omului in calitate de "uns" de Spiritul Sfant si chemat la filiatie
adoptiva.

Pericopa studiata aminteste crestinului ca asemenea lui Isus, el trebuie sa
aiba o atitudine de mila fata de toti cei saraci, bolnavi, cei care au inima zdrobita de
suferinta, cei orbi si prizonieri ai pacatelor. in acest sens, Biserica actioneaza
mereu asemenea Invatatorului ei, punandu-se prin membrii ei n serviciul
oamenilor prin scoli, spitale, organizatii pentru handicapati si persoane n varsta.

Putem intelege ce este Vestea Buna anuntatd de Cristos si Biserica sa,
daca privim situatia oamenilor in tarile cu religii necrestine. intelegem astfel
existenta castelor, a situatiei femeii in lumea musulmana.

Daca acceptam ca Isus Tsi reactualizeaza viata In cea a Bisericii sale,
atunci se va ntelege refuzul acesteia si a mesajului sau in tarile lumii, de catre
multi oameni, refuz care duce Biserica uneori, dupa modelul lui Cristos, pana la
cruce, moarte si mormant. Acesta a fost situatia in tarile comuniste in care vocea
Bisericii a fost redusa la t&cere pentru o lunga perioadd de timp. In acest fel,
constiintelor educate de ideologiile materialiste, le-au fost oprite deschiderea spre
infinit, spre spiritualitate, spre altii si in sfarsit spre propria lor dezvoltare.

intr-un "astazi" al timpului nostru, in care cuvintele lui Isus referitoare la
"puterea intunericului" (Lc 22,53) par sa fie foarte actuale, intr-o lume n care omul
tinde sa faca din stiinta, tehnica, progres si chiar din propria persoana un idol,
"aruncand afarad" din viata sa prezenta lui Dumnezeu, Biserica trebuie sa intensifice
eforturile sale pentru a-i ajuta pe oameni sa regaseasca dimensiunea lor spirituala,
prin lumina credintei.

Biserica trebuie sa-i ajute pe oameni sa inteleaga ca Isus nu este doar "fiul
lui losif", un personaj sau o idee abstracta a trecutului, ci 0 persoana vie intr-un
"astazi" al nostru si care "vine" in fiecare moment sa ne intdlneasca. El iubeste si
cere iubire intr-o relatie de prietenie, de la persoana la persoana.

Biserica asistata intotdeauna de Spiritul Sfant, spiritul iubirii poate sa-si
implineasca misiunea de a anunta Buna Veste celor care inca nu au auzit-o, atunci
cand ea rdméane mereu staruitoare "in invatatura Apostolilor i unirea frateasca, la
frangerea péinii... (Fapt 2,42).

Astfel se va auzi proclamat in "astazi" al timpului nostru, "anul de indurare
al Domnului*, care este bunavointa Tatalui spre noi.

2 Redemtoris Missio, Paris 1991, p.75.
79



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, XLIII, 2, 1998

KOINONIA DEI CRISTIANI

IULIU VASILE MUNTEAN

REZUMAT. Comuniunea crestinilor. Comuniunea (gr. koinonia; lat.
communicatio = Tmpértasire, comuniune) are mai multe sensuri. In primul
rand este participarea la realitatea divind a celor ce sunt Tncorporati in
noul popor, prin intruparea si jertfa lui Isus Cristos (1 loan 1, 3); este
<comuniunea Spiritului Sfant> respectiv experienta personala si
comunitara a Spiritului lui Cristos, care se exprima in sentimentul de
solidaritate crestina, de filantropie, de intrajutorare si asistenta reciproca
(Fapt 2, 42, 44). In cadrul Euaristiei este impdrtdsirea sau cuminecarea
cu sfintele Taine semn al apartenentei la aceeasi comunitate si al
marturisirii aceleiasi credinte (Ef 4, 5). In acelasi timp este adunare
liturgica, synaxis, respectiv o conditie de a putea participa la koinonia. Mai
apoi este comuniunea sfinfilor, despre care se face mentiune in Crezul
apostolic, si in sfarsit inter-comuniunea euharistica cu credinciosii de alta
confesiune.

Toate acestea, si nu numai, se regasesc in Biserica, atat in cea
universala, cat si In cea particulara. In lucrarea de fata voi trata despre
Biserica universala ca realitate teandrica, analizdnd aspectul trinitar,
cristologic si pneumatologic al ecleziologiei, si nu Tn ultimul rénd,
posibilitatea omului de a fi divinizat precum si locul méantuirii lui in cadrul
Bisericii.

L’intento di questo lavoro non & quello di contrapporre la Chiesa Orientale
a quella Occidentale, tema gia molto dibattuto ultimamente, e nemmeno di
enumerare i pregi dell’'una ed i difetti dell'altra.

Non intendo nemmeno parlare di una Chiesa astratta, idealizzata che sta
al di sopra delle questioni del mondo "cattivo"; la Chiesa non puo vivere al di fuori
della realta che é il mondo, il cui & creazione di Dio, ma solamente in quanto
immersa in esso.

La vocazione di questa Chiesa €& quella di essere nel mondo e per il
mondo, costituendone la via eminente per entrare nel Regno di Dio. Essa pero
non deve essere ridotta ad una conseguenza del ministero e della chiamata
petrina: il fondamento di questa Chiesa e il Logos fatto carne(Gv 1, 14).
L'essenza autentica della missione della Chiesa nel mondo € illuminata solo dalla
prospettiva della incarnazione, morte e resurrezione di Cristo.

L’aspetto cristologico non pud e non deve velare tutta I'opera trinitaria che
interviene egualmente in questo progetto di salvezza: I'incarnazione del Signore
costituisce la solidarieta piu intensiva e profonda di Dio col mondo, col creato,
entrando a far parte integrante della nostra stessa caducita umana, elevandoci
alla dimensione piu nobile dell'appartenenza a Dio, pur non escludendo la libera
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scelta di ciascun individuo e preparandoci all'incontro definitivo col Signore nella
Parusia.

Dio e diventato uomo perché I'uomo diventasse Dio.

La terminologia usata nel passato per descrivere la natura della Chiesa,
con una accezione piu generale, si limita ora a sensi piu derivati ed unilaterali.
Cosi la nozione di "Corpo mistico" sottolinea I'aspetto della Chiesa in quanto
mistero, di "istituzione" con un’accezione esclusivamente giuridica, mentre quella
di "comunione" piuttosto escatologica. Si osserva quindi una specificita ma forse
anche una deviazione del significato di alcune nozioni, per cui descrivere oggi la
natura della Chiesa in termini esclusivamente mistici, istituzionali o escatologici
significherebbe darne una definizione unilaterale, ma anche di limitare la sua
realta profonda e molto pit complessa di quanto possa apparire.

Tra le piu svariate denominazioni della Chiesa, quella che sembra piu
vicina a cio che vogliamo evidenziare &€ senza dubbio quella paolina, secondo cui
la Chiesa ¢ il "Corpo di Cristo".

Ora sappiamo tutti che non ha senso parlare di corpo senza testa e
viceversa: € owvio, diremmo, ma purtroppo si considerano le cose quasi come
staccate. Non si tratta di un computer che, fatto a pezzi, questi funzionano
ognuno per i fatti suoi, ricevuti certi input.

Un’esempio piuttosto tecnico fatto non per altro che per il solo fatto di
facilitare la traccia dell'idea che vorrei seguire.

In questo modo lo pensarono anche i Padri della Chiesa, come un’unita
organica e spirituale, esclusa la possibilitd di concepire Chiesa senza Cristo o
Cristo senza Chiesa.

La parola "chiesa" (ejkklhsiva), in sé stessa, significa il radunarsi dei
fedeli, il che aveva per la chiesa primaria lo scopo di scoprire e realizzare la
Chiesa".

Anche per i Padri la Chiesa é innanzitutto il raduno di coloro che credono
in Cristo; questo raduno non € altro che la Chiesa di Dio in Cristo, la comunita
messianica del Nuovo Testamento che trae la sua nobile origine da Cristo stesso.
In questo modo e inconcepibile staccare la Chiesa dagli eventi della storia della
salvezza presentati nella Rivelazione biblica. Su questo fondamento della
rivelazione, la Chiesa € in continuita con I'’Antico Testamento, che perd non ha
raggiunto la pienezza della sua esistenza se non con l'incarnazione del Signore,
ed in questo senso la Chiesa fu fondata da Cristo stesso.

Considerata nella sua realta immediata, la Chiesa ha un doppio aspetto
comunitario: comunita di fede e comunita gerarchico-liturgica.

In quanto comunita di fede si indica il fatto che la Chiesa ha come
fondamento e scopo primario quello dell’annuncio del messaggio salvifico del
Vangelo e che la sua funzione fondamentale € quella di diffondere la Verita, Gesu
Cristo, «perché chiunque crede in lui non muoia, ma abbia la vita eterna»(Gv 3,
16). Chiesa intesa come comunita di fede si basa sull'unitd organica tra Verita,
Vangelo e fede: «In lui anche voi, dopo aver ascoltato la parola della verita, il
vangelo della vostra salvezza e avere in esso creduto, avete ricevuto il suggello

1 A. Schmemann, Euharistia taina impéré&tiei, Bucuresti 1993, p. 17 ss.
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dello Spirito Santo che era stato promesso» (Ef 1, 13). Volendo fare un parallelo
tra 'Antico ed il Nuovo Testamento, Giovanni I'apostolo dice che: «la legge fu
data per mezzo di Mose, la grazia e la verita vennero per mezzo di Gesu Cristo»
(Gv 1, 17), mentre l'apostolo Paolo parla dell’evangelo di Cristo, «poiché é
potenza di Dio per la salvezza di chiunque crede» (Rom 1, 16).

Indirizzata tanto verso la realta invisibile di Dio, quanto verso gli atti per
mezzo di cui il suo Figlio ci ha redenti, la fede € la comunione ontologica con
Cristo, «autore e perfezionatore della fede» (Eb 12, 2).

Per i Santi Padri la Chiesa - comunione di fede diventa Chiesa del vero
insegnamento, soprattutto perché nel tempo delle grandi eresie ftrinitarie la
testimonianza dell'Ortodossia € stato il compito essenziale della Chiesa. La lotta
dei Santi Padri in questo periodo €& stata quella di fare in modo che
linsegnamento della Chiesa, che va avanti col tempo, rimanga identico con la
fede apostolica. L'essenza dell'Ortodossia, dal punto di vista dottrinale, sta in
questa unita e continuita tra Rivelazione - kerygma - dogma, mantenute nella e
per mezzo della Chiesa.

La Chiesa - comunita di fede potrebbe costituire la base comune di una
vera comunione di tutte le confessioni di fede, senza perderne di vista il
contenuto, ossia la testimonianza dell’'opera e dellinsegnamento di Cristo che ci
ha redenti. Forse questa € I'unica strada da percorrere per realizzare quell'ideale
che il movimento ecumenico da sempre insegue.

La Chiesa perd non € stata creata solo per I'evangelizzazione dei popoli
bensi anche per il giusto rendimento di culto a Dio. Pilu specifico della tradizione
orientale, I'aspetto di comunione liturgica ha concentrato essenzialmente la sua
vita in tutte le diramazioni della liturgia, poiché in essa si attualizza la storia della
redenzione: nelllanamnesi la comunita si relaziona con gli eventi della salvezza e
con l'epiclesi essa diviene comunione dello Spirito Santo. In questo senso la
liturgia diviene una sintesi di tutti gli elementi fondanti dell’Ortodossia:
evangelizzazione (Sacra Scrittura, preghiere, omelie, testi patristici),
testimonianza della fede apostolica e la tradizione (Simbolo di fede, testi liturgici,
affermazioni dogmatiche), la comunione eucaristica, la preghiera in comune,
'esperienza dell’amore reciproco come Cristo ci ha raccomandato di fare, la
solidarieta implicita dei problemi umani, la pregustazione delle promesse
escatologiche.

Se Cristo ¢ il capo del Corpo, che € la Chiesa, per analogia il presbitero
il capo della comunita di fede®. Questultimo & parte del raduno e pur essendo
peccatore ed indegno, per mezzo dello Spirito Santo - conservato nella Chiesa
dalla Pentecoste e trasmesso ininterrottamente con la chirotonia - scopre la forza
del sacerdozio di Cristo che ha reso santa la nostra condizione creaturale. Dal
momento che la santita della comunita non & quella degli uomini che la
compongono ma quella di Cristo, anche la santita del presbitero non & la sua ma
quella del Signore Gesu (Gv 1, 1).

2 Ibidem, p. 30.
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Prima di addentrarci in questo argomento sarebbe bene fare un lungo
passo all'indietro non in senso cronologico ma nel senso di ricerca di un evento
primordiale e fondante.

Parlare di Trinita coinvolta nella Chiesa significa riconoscere una
presenza trinitaria sin dalla Creazione: «In principio era il Verbo, il Verbo era
presso Dio ed il Verbo era Dio»(Gv 1, 1). All'inizio del racconto della creazione nel
libro della Genesi (Gen 1, 1-5) c’é gia la presenza del Padre che crea la luce,
mentre lo Spirito di Dio aleggiava sulle acque. Ora la luce, creata prima di ogni
altra cosa, € identificata con la Luce in funzione di cui tutto cid che esiste sara
creato (Gv 1, 3), e solo alla luce di quest'ultima sara creata ogni altra cosa;
sarebbe, per cosi dire, in Lui e per Lui.

Questo per evidenziare che nelle grandi opere di svolta totale per
'umanita da parte di Dio, sono sempre presenti contemporaneamente ed allo
stesso modo le tre Persone della Trinita: il Padre agisce per mezzo del Figlio nello
Spirito Santo®. Abbiamo dunque questa triplice presenza nella creazione dal nulla
come anche nei grandi eventi relativi a Cristo (incarnazione, battesimo nel
Giordano, trasfigurazione sul Tabor, morte, resurrezione e Pentecoste).

La triplice presenza trinitaria € il filo conduttore della realizzazione del
piano salvifico offerto da Dio agli uomini. La comunione di fede della Chiesa
proviene da questa stessa unita "trittica” e dalla verita che il Padre, assieme al
Figlio ed allo Spirito Santo, sono una sola cosa; cosi l'unita delle Persone trinitarie
diventa modello e garanzia per I'unita della Chiesa, la vita propria della Chiesa di
Cristo. La Chiesa assoluta della Trinita divina si pone dunque come immagine
normativa della Chiesa degli uomini, comunita di amore reciproco, in cui trova
realizzazione anche il concetto di unita del molteplice come nella sfera trinitaria.

II mistero della Chiesa va ricercato nel processo di divinizzazione, in
questo scambio ontologico in cui Cristo ha assunto la nostra umanita donandoci il
suo Spirito. L'approccio piu specificatamente orientale € un collegamento stretto
non solo tra gew'se sothriva ma soprattutto tra sothriva ed ekklh'sia. Si tratta
dunque del rapporto tra la Chiesa, Cristo e lo Spirito, non dimenticando mai la
presenza del Padre, sorgente e principio (movnarco kai phghv) di ogni cosa®.

Oggi pero, purtroppo, si cerca di vedere le cose separatamente
rischiando di scivolare in un triteismo politeista. C'¢ dunque una esigenza ad
equilibrare le cose ed a non ridurre I'ecclesiologia ad un unico principio soltanto:
se si riduce l'aspetto cristologico si giunge ad un vano istituzionalismo; se invece
si esagera col principio pneumatologico allora si rischia di trascurare I'elemento
istituzionale®.

La Chiesa € comunita cristocentrica: Essa € il "Corpo di Cristo", come
abbiamo gia accennato, secondo I’Apostolo Paolo. Tanto per la teologia paolina
quanto per I'eta patristica, il cristocentrismo € il principio ontologico proprio della
Chiesa, pur se tutta la creazione ha la convergenza cristocentrica. La Chiesa non
e un solo gruppo "di Cristo" nel mondo (cf. 1Cor 12, 22-23), bensi la "pienezza di

:p, Evdokimov, Lo Spirito Santo nella tradizione ortodossa, Roma 1983.

4p, Evdokimov, L'ortodossia, Bologna 1981, p. 193.

® Pr. D. Staniloae, Nofiunea Dogmei, in Studii Teologice XVI, 1964, nr. 9-10, p. 570.
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Cristo", in unita con la creazione "poiché per mezzo di Lui sono state create tutte
le cose" (Col 1, 16). Secondo i Santi Padri I'intero creato deve essere ristrutturato
come Chiesa e questo orientamento del mondo verso Cristo & dovuto al fatto che
Lui attirera a sé tutte le cose.

Il nucleo di quanto affermato si trova proprio nell’Eucaristia, e a questo
proposito, Nicola Cabasilas, parlando della "consacrazione" che &€ compiuta sulla
Chiesa attraverso il Corpo ed il Sangue di Cristo eucaristico, afferma: «... se
potesse qualcuno coprirla con lo sguardo, non vedrebbe che solo lo stesso Corpo
del Signore, perché essa € unita con Lui ed € in comunione col suo Corpo. Per
guesto motivo San Paolo scrive: "Voi siete il Corpo di Cristo ed ognuno" (1Cor 12,
27)"»6.

La Chiesa & anche una realta pneumatica con un aspetto pneumatologico
fondamentale: basta guardare qualsiasi Credo dell’epoca antica dove si nota
costantemente il legame tra lo Spirito Santo e la Chiesa. Secondo I'apostolo
Paolo, la comunione con Cristo nella Chiesa si realizza per mezzo dello Spirito
Santo, perché «nessuno puod dire "Gesu € Signore" se non sotto I'azione dello
Spirito Santo» (1Cor 12, 3).

Il principio pneumatologico ha un’importanza particolare, poiché nello
scambio ontologico in cui si &€ prodotta la salvezza, lo Spirito Santo € colui che
apporta in noi ed umanizza lo Spirito di Cristo. La redenzione ha come
conseguenza non solo il livello ontologico trascendente ma anche uno storico
umano, che si manifesta come opera dello Spirito nella vita cristiana. Cosi nella
spiritualita orientale la "divinizzazione" e "'umanizzazione" costituiscono le due
facciate dello stesso processo. E interessante notare che questo principio & stato
utilizzato per sostenere l'aspetto spirituale della Chiesa e per questo,
probabilmente, non ha il posto dovuto nell’ecclesiologia cristologica. Non bisogna
dimenticare la relazione tra I'aspetto pneumatologico e l'aspetto umano della
Chiesa, perché nella Chiesa si realizza un continuo assumersi dello Spirito di
Cristo allo stesso modo come Cristo ha assunto I'umanita della Chiesa.

Circa il modo in cui l'aspetto cristologico e pneumatologico si
condizionano, ci sono oggi varie interpretazioni. Alcuni pensano che "'economia”
del Figlio abbia a che fare con la natura comune dell’'umanita, mentre quella dello
Spirito Santo si riferisca alle persone, a soggetti della natura comune. Secondo
altri Cristo ha riscattato potenzialmente I'umanita mentre lo Spirito attualizza e
personalizza la grazia salvifica. Altri ancora intendono I'opera del Figlio come
salvezza "obiettiva", mentre lo Spirito svolge un ruolo di salvezza "soggettiva".
Infine, alcuni altri, dividono la storia della salvezza nel periodo del Figlio, o periodo
in cui sono gettate le basi della Chiesa, ed il periodo dello Spirito Santo o di
consolidamento ed allargamento della Chiesa.

Certo € che in ogni opera della Chiesa &€ sempre implicata questa doppia
economia e si deve quindi evitare ogni determinazione astrattizzante, scaturita da
qualsiasi schema teologico, dell'unita tra I'opera del Figlio e dello Spirito Santo
nella Chiesa. L'evento sacramentale in cui si realizza questa unita & I'Eucaristia,

6 N. Cabasilas, Tilcuirea dumnezeiesgtii liturgii, cap. XXII, trad. din Ene Braniste, Bucuresti
1946, p. 91.
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in cui sono tenute insieme sia I'anamnesi, in cui si attualizza la "storia della
salvezza" compiuta da Cristo, che I'epiclesi, in cui si invoca la presenza e I'opera
sacramentale dello Spirito Santo. Per mezzo dell'evento eucaristico la comunita
liturgica viene inglobata realmente nello "scambio" tra Figlio, Spirito ed umanita.
Da qui anche I'importanza dell’eucaristia nella Chiesa, non solo per il rapporto tra
Chiesa locale e Chiesa universale, ma anche per ogni opera che riguarda la
natura e la missione della Chiesa in quanto tale.

L'eucaristia comporta due aspetti: il sacrificio ed il sacramento, tra cui non
si pud operare una separazione. Offrire significa allo stesso tempo ricevere, e
questo lo possiamo osservare anche nel rapporto con gli altri nostri simili, a
maggior ragione nel rapporto con Dio.

Nell’Antico Testamento I'aspetto sacrificale faceva in modo che gli uomini,
separati dall'offerta, non si santificassero nell'atto del sacrificio ma ricevevano
gualche merito in contraccambio. Nell'eucaristia, invece, non solo I'umanita e
unita con i doni offerti, ma si santificano proprio nella partecipazione personale ed
individuale al sacrificio. La comunita, cosi, vive in unione con Cristo, avendo
sempre la consapevolezza di essere unita alla sua fonte, ossia il corpo unito al
Capo. L'unione della comunitad con Cristo non si realizza in maniera simbolica o
legandosi a delle specie umane: l'eucaristia € una presenza concreta irradiante
che lega misticamente gli uomini adunati a tale presenza.

L’avvicinamento all’'eucaristia € dominato dal senso della fede e del
timore, vissute con forza e con piena consapevolezza da parte del credente nel
ricevere il "fuoco divino"’ nella peccaminosita derivante dalla propria creaturalita,
e del senso di una grande responsabilita di una vita di santificazione e sacrificio
che 'uomo assume comunicandosi col Signore, con tutte le conseguenze che
guesto comporta.

L'opera di Cristo & continuata nella Chiesa dallo Spirito Santo che la
umanizza e la integra continuamente sul piano esistenziale, storico e personale
dell'uomo. Lo Spirito Santo & lo Spirito di comunione ed indirizza la vita in Cristo
nel cammino ecclesiale. Egli raduna coloro che credono in Cristo in modo che
formino una sola adunanza, un solo corpo, una sola Chiesa. La restaurazione del
mondo come ekklesia & I'opera dello Spirito Santo, sorgente della koinonia, per
cui la Chiesa viene chiamata la comunione dello Spirito e dei santi.

D’altra parte, lo Spirito "umanizza", creando a livello sia individuale che
collettivo, la comunione di amore interpersonale. Anche se lo Spirito Santo non
pud essere definito strettamente come il legame tra Cristo e la sua Chiesa, lo
Spirito, come Spirito del Figlio incarnato, produce non solo la relazione tra Cristo
e 'uomo ma anche tra uomo e uomo. La divinizzazione € in questo senso anche
una umanizzazione in cui il ruolo dello Spirito Santo & quello di elevare le persone
su di un piano di comunione spirituale in continua realizzazione e
perfezionamento.

La divinizzazione delle creature (gevws) si realizzera nella sua pienezza
nel secolo futuro, nella parusia del Signore, alla resurrezione dei morti, avente
pero l'inizio gia nel tempo presente, cambiando la nostra decadenza in attesa di

! Preghiera eucaristica di San Simeone Metafraste.
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quella futura ed eterna. Se Dio ci ha offerto nella Chiesa tutte le condizioni
oggettive per poter raggiungere questo scopo, noi dobbiamo realizzarlo, purché
'unione si compia in una sinergia, in una collaborazione delluomo con Dio.
Questo aspetto soggettivo dell’'unione con Dio costituisce la strada verso l'unione
che & la vita cristiana®.

La Chiesa & dunque la comunita liturgica in cui ogni membro
esprime la sua chiamata in quanto essa non € solo il luogo privilegiato
dell'incontro con Dio, ma anche l'attualizzazione sotto forma sacramentale
della vita, morte e resurrezione di Cristo, di tutto il processo salvifico che si
realizza. L'unione di credenti non costituisce perd una comunita statica o
una istituzione chiusa e priva di dinamismo, ma € una koinonia umana,
piena, che trova realizzazione nella verticalita con Dio e
contemporaneamente nell’orizzontalita col mondo.

Potenzialmente una Chiesa cosi fatta € gia ecumenica, una comunione
aperta all'uomo, con una relazione dinamica, al suo servizio affinché egli venga
condotto a Dio dove viene deificato. L'intervento di Cristo ha la finalith cosmica, e
cosi come il Figlio di Dio non si € incarnato per sé stesso ma per noi, anche la
Chiesa e stata istituita non per sé stessa ma al servizio del mondo.

Colui che ha sistematizzato il fondamento ontologico della salvezza ed ha
fissato il vocabolario della teologia deificante & stato proprio Gregorio Palamas,
grande difensore dell’esicasmo’.

La divinizzazione €, in un certo modo, lo stato di "trasfigurazione"
del’'umano, il superamento della natura creata, per mezzo del suo
consolidamento nell’'esistenza vera e per mezzo di una riattualizzazione della
possibilita che gia é stata data all'inizio al fedele di partecipare alla vita di Dio,
instaurando una comunione con Egli.

| Padri della Chiesa sviluppano l'idea principale secondo cui Dio si € fatto
uomo affinché 'uomo diventi dio senza esitare a definirlo "Dio secondo la grazia"
e di porre il segno di uguaglianza tra la salvezza e la divinizzazione.

Massimo Confessore, ad esempio, divide la storia della salvezza in due
grandi parti, tenendo conto proprio di questa divinizzazione: alcuni secoli sono
stati ordinati secondo il mistero dell'incarnazione di Dio mentre altri sono stati
destinati per I'opera di divinizzazione dell'uomo da parte di Dio™.

Vale la pena pero0 fare qualche accenno sulle fondamenta antropologiche
e cristologiche della deificazione: per I'antropologia teologica, la divinizzazione
non € solo una realta possibile ma anche una promessa fatta alluomo fin dai
primordi. Essa € equivalente con cid che la Bibbia chiama "somiglianza", ossia
I'elemento dinamico inerente all'umano, dignita regale a cui arriva "l'immagine", la
meta a cui 'uomo é chiamato: «La divinizzazione, per dire sommariamente, € la
concentrazione e la fine di tutti i tempi e secoli e di coloro dei tempi e dei
secoli»™. Anche se la divinizzazione & al di sopra di ogni natura e senza limiti, la

8v. Lossky, La teologia mistica della Chiesa d’'Oriente, Bologna 1985, p. 227 ss.
® cf. Tomul aghioritic, in Filocalia, VII.
10 Raspunsuri catre Talasie, 22, in Filocalia, 111, pp. 70-71.
' Massimo il Confessore, Raspunsuri catre Talasie, 59, in Filocalia, IlI, p. 315.
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natura umana non viene modificata ma piuttosto riportata alla gloria destinata sin
dalla sua creazione.

Secondo Cirillo di Alessandria il principio deificante € I'approccio del
corpo da parte del Verbo, la consustanzialita del Figlio con la nostra natura; la sua
natura umana € penetrata dall'irradiazione della sua divinizzazione. |l corpo
divinizzato di Cristo & la sorgente della nostra divinizzazione. Il possesso della
natura umana nell'ipostasi del Verbo, non sopprime la sua proprietd ma é
garanzia della sua realizzazione™?.

La deificazione e il cambiamento spirituale che poggia su una qualita
della natura, ma essa non & prodotta entro i confini della natura, nel senso di
perfezione morale. La divinizzazione non & creata™,, ricevuta come una
illuminazione diretta della divinita, proveniente senza tregua dall'ipostasi. Senza
dubbio la sinergia volonta - grazia € la condizione previa dell'origine di ogni atto
cristiano, e la divinizzazione presuppone un certo "massimalismo sinergetico".
Comunque, qui si tratta del trascendere reale della natura, di un continuo
superamento di essa, per mezzo dellirradiazione della grazia increata
dall’'umanita di Cristo divinizzata, finché il credente arriva «allo stato di uomo
perfetto, nella misura che conviene alla piena maturita di Cristo» (Ef 4, 13b).

La divinizzazione impedisce all'uomo ed al tutto il creato di chiudersi nella
propria immanenza, e suppone I'apertura per la dimensione infinita di Dio.

Nasce a questo punto una domanda: quale e la relazione tra Chiesa e
deificazione? Risulta chiaro e senza ombra di dubbio, sulla base di cid che
abbiamo detto finora, che la Chiesa ¢ il luogo per eccellenza dove la deificazione
trova il suo compimento e la sua realizzazione attraverso i sacramenti che ci
tengono continuamente uniti che sono come la linfa vitale che tiene in vita un
grande albero.

Come si deve comprendere, da parte di ogni individuo, quanto detto per
non pensare che si sia fatta un'altra speculazione teologica? Si potrebbe
rispondere molto semplicemente che la soluzione consiste nel vivere
cristianamente nella Chiesa. Ma si deve vivere uno accanto all’altro e spesso oggi
assistiamo ad un tale eccesso di individualismo che questo principio rimane solo
in teoria. Si dovrebbe correggere il proprio fratello amorevolmente, ma purtroppo
nessuno é un ottimo omelista e quindi nemmeno questo e di facile realizzazione.
Awvicinarsi al'uomo moderno € veramente un’arte molto difficile; I'essenziale & di
calarsi nei suoi panni per poterlo comprendere, di vedere il mondo con i suoi
occhi ed eventualmente riportarlo di nuovo in superficie, risvegliando cio che si
assopito in lui: la comunione. L'importante € attenuare il suo proprio io, la sua
personalita e la sua voglia egoistica di autoaffermazione, per lasciar parlare Cristo
che é anche in lui

Bisogna ricevere Cristo come cibo e bevanda e poi, fortificati da cio,
immergerci nel mondo come un sacramento vivente, come un "Mistico Convito"
che & mosso dal di dentro. In tal modo, per mezzo di ogni uomo, Cristo pud

2 |bidem, p. 74; idem, Capete Teologice II, 25, p. 175.
13 calist si Ignatie Xantopol, Cele 100 de capete, 68, in Filocalia, VIII, p. 146-147.
88



KOINONIA DEI CRISTIANI

parlare di nuovo al mondo, offrendo nuovamente sé stesso come nutrimento
spirituale™”.

La comunione costituisce uno dei problemi piu cruciali dei nostri giorni;
essa e diventata addirittura la "spina nella carne" perché la disunione tra cristiani
raggiunge l'apice proprio nel paradosso dell'Eucaristia. La mancanza di
comunione vera dataci nell’Eucaristia € una realta dolorosa che lascia in bocca un
gusto amaro: alcuni non comprendono la grandezza del mistero, altri lo ignorano
ed altri ancora non lo accettano; da cio deriva tra i cristiani un certo "scisma" e
tutti sappiamo bene che la comunione diventa pressoché irrealizzabile, e di
questo tutti siamo responsabili.

Anche se il problema non €& di facile soluzione, abbiamo tuttavia l'unica
soluzione offertaci nella Chiesa Una, la cui unita deriva dall'Incarnazione, Morte,
Resurrezione e Pentecoste dell'unico Figlio di Dio; alla luce di questi eventi
veniamo incorporati nella Chiesa Una e viviamo nella dimensione della
Pentecoste perpetua. Non si deve, inoltre, ricreare o ritrovare questa Chiesa
poiché essa € una realta gia presente e concreta tra di noi, nel mondo, risultato
dell'opera di Cristo e dell'azione dello Spirito Santo.

L'unita della Chiesa non e né la sottomissione cieca e giurisdizionale ad
un centro universale e nemmeno solo ad una promessa escatologica; esiste
un’unita universale, manifestantesi sul piano locale, perché la Chiesa locale & un
centro sacramentale ed ha la pienezza della cattolicita per mezzo del suo vivere
la vera fede, la sua ortodossia.

Infine, il corpo di Cristo non puo essere diviso e chi si stacca dalla Chiesa
si stacca anche da Cristo. Per cui la separazione da essa disarticola anche |l
cristiano che vive in Cristo.

4 p. Evdokimov, lubirea nebuna a Iui Dumnezeu, Ed. Anastasia, s.l., s.a.
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STUDIA HISTORICA

PRIMA REVOLUTIE DE LA BLAJ (1842)

OVIDIU HOREA POP

RIASSUNTO. La prima rivoluzione di Blaj.  In questo periodo la nazione
rumena € arrivata a formulare le proprie esigenze nazionali in base ai
principi lanciati dal liberalismo. Al coro di proteste venuto da parte dei
tedeschi, scatenato dai lavori dietali, si € aggiunta la voce del Concistoro
di Blaj e del vescovo Lemeni, i quali determineranno la Corte di Viena a
rimandare alla Dieta, per studio, il progetto sulla lingua ungherese. La
valanga smossa ora non potra piu essere fermata fino al 1918.

Gli argomenti utilizzati da Barnutiu su una scala piu ridotta, saranno
ripresi nel grande discorso tenuto nella cattedrale di Blaj, il 14 maggio
1848. Diremo che si trattd della prova generale, la prima rivoluzione di
Blaj.

Il lavoro svolto a Blaj in questo periodo rappresenta un capitolo centrale
nella storia dei rumeni. Le energie nazionali a causa del sistema politico,
sociale e culturale della Transilvania si sono conservate nella Chiesa
Unita. Purtroppo larrivo del comunismo e la storiografia ultra-
confessionalizzata impedirono uno sguardo sereno e privo di pregiudizi
sugli avvenimenti appena accennati. Ecco perché una lettura pitu completa
dell'anno rivoluzionario 1848 sarebbe auspicabile, dato che il 1848 e
fondamentale tanto per la nascita della Romania moderna quanto per le
due Chiese della Transilvania.

1. Introducere

Pentru a putea analiza multiplele, specificele si complicatele
problematici cu care au fost confruntati roméanii din Transilvania in perioada
premergatoare anului revolutionar 1848, suntem constransi sa intram in lumea
noii mentalitati care se raspandea atunci cam peste tot iTn Europa. Tentativa de a
restaura 'ancien regime in Europa ravasita de revolutia franceza a dat faliment
definitiv Tn 1848, cand continentul nostru a fost cuprins de un nou val de revolutii
din Franta si pana la Principatele Dunarene.

Raspandirea noilor idei in Imperiul Habsburgic, dar mai precis in
Ungaria, Banat si Transilvania, au gasit populatiile acestor zone in stadii si pozitii
diferite din punct de vedere politic, social, economic, cultural si religios. De aceea
trebuie sa intelegem pozitia speciala a Transilvaniei in cadrul Imperiului,
impartirea administrativda a teritoriului pe baza etnica, dupd o mentalitate
medievala, si situatia romanilor, raspanditi intre Tisa, Dunare si arcul carpatic. Din
cauza conditiilor politice reprezentarea poporului romén in fata statului va cadea
in sarcina Bisericii, prin episcopii ei, si de aceea, in acele timpuri, evenimentele
politice, culturale si religioase se intrepatrund, fiind aproape imposibil a le delimita
spatiul specific de actiune.
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Evenimentul revolutionar care a marcat trecerea spre un mod de viata
mai constient a fost intrarea poporului Tn politica: guvernarea reprezentativa -
clasica revendicare liberald. In Ungaria si Transilvania natiunile istorice erau
clasele sociale si, de aceea, in secolul al XVlll-lea, raportul dintre maghiari si
nemaghiari era nesemnificativ, intrucat singura clasa sociala care valora era
nobilimea. ins&, in secolul al XIX-lea, factorul numeric devine decisiv, in anii ‘40
deschiz&ndu-se un nou capitol in raporturile dintre unguri si celelalte popoare.

Conform tendintei generale de dezvoltare in Europa Centrala, limba s-a
erijat n piatra unghiulard n efortul de construire al natiunii. Comunitatile
lingvistice moderne, numite nationalitati, vor fi concepute ca si grandiozitati ce au
existat dintotdeauna si in mod autonom. Pe aceasta linie maghiarii ipotezau
conceptul de popor, de artd nationald sau credinta religioasa, pe baza Ungariei
Sfantului Stefan, si se potentau prin traditia lor. Pe de altd parte, miscarea
nationalda maghiara, ambitionatd de dorinta de a pune bazele cadrului unui stat
national, a Inceput sa reclame liberalizarea si transformarea Imperiului Tntr-un stat
confederat, n interiorul caruia sa-si consolideze propria pozitie, prin alipirea
Transilvaniei la Ungaria. In conceptia lor de stat national, liberalii maghiari
intelegeau reforma sociala ca o maghiarizare, caracterul plurinational blocand
dezvoltarea tarii. Logica dupa care se orientau pedala pe ideea ca, in schimbul
reformelor sociale si constitutionale, smulse nobilimii, popoarele conlocuitoare vor
trebui sa se integreze in "marea natiune”, invatandu-i limba. Un tipic reprezentant
al acestui curent a fost contele Miklés Wesselényi'.

! Citam din scrisoarea catre L. Kossuth din 1 august 1846: “Oamenii guvernului nostru -
dupd cum am spus - din cauza propriilor interese si a pungii lor, si pentru ca 1i apuca
groaza de Tnmulfirea celor cu proprietdfi si drepturi, se opun din rasputeri desfiintarii
relafiilor urbariale gi rdscumpadrdrii...In ce priveste planul in sine, trebuie s& spun, din capul
locului, cé eu consider corectd si de aceea ingdduitd si recomandabild numai o astfel de
desfiinfare a relafiilor urbariale si numai o asemenea rascumpdrare, care s-ar realiza
printr-o desp&gubire corespunzatoare... i nu trebuie s& uitdm c& prin aceastd nobilime
fiinfeazd acum nafionalitatea noastrd. Are nobilimea noastra, pe toatd scara valorilor si a
rafiunii, destule cusururi gi nu pufine p&cate; dar adevérat este cd maghiarimea numai sau
aproape numai n rindurile ei existd. Dacd miile nobilimii s-ar ruina, ea s-ar reduce la
insignifiantd, iar cea mai mare parte a milioanelor care ii va lua locul, nu va fi maghiara. Ar
fi o situafie cu totul anormald si, matematic, o absurditate ca numdarul mic s& faca sa
cantdreascd mai mult decat cel mare. Acest fel de absurditate de la noi, ca nafionalitatea
si limba maghiard, mult mai reduse numericeste, s& stea deasupra majoritafii mult mai
mari a celorlalte neamuri, a facut-o si o face posibild numai faptul ca la noi acea majoritate
este = 0, si numai numarul nobilimii reprezintd un numdar cu valoare. In acest numar
bineinfeles majoritatea e maghiard si, de aceea, numai de aceea nu este o absurditate ca
limba ei si nationalitatea ei s& stea deasupra limbii i a nafionalitétii celorlalte. Dar aceasta
situafie se schimb& daca milioanele nemaghiare vor alcgtui majoritatea atat numeric, cat
si a celor cu drepturi. Dacéa aristocrafia noastra de astédzi piere, nu-i mare pagubd, pentru
cd nu valoreaza prea mult. Va veni alta in loc, dupéa pricepere, bani sau mosie, care va fi,
desigur, mai numeroasd decét cea de acum, §i poate va fi, si e de crezut cd va fi mai
bund, mai infeleaptd. Dar maghiard, nu. Aceasta face ca pentru noi o revolufie sa fie mai
catastrofald decéat pentru alte nafiuni. Revolufia franceza a alungat nobilimea; s-a format
alta, francezd, céci a luat nastere din francezi. In Galifia, nobilimea polonezd a fost
mé&celdritd de faranimea poloneza; locul celor ucigi, fie cd rédméane gol, fie ca va fi umplut
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Dar acest rationament supraestima posibilitatea adoptarii limbii
maghiare ca limba "nationald" si neglija rezistenta viscerala suscitata de pretentia
de asimilare, intrucat pe aceleasi coordonate culisa si miscarea nationala a
celorlalte popoare. De exemplu, perioada de la sfarsitul secolului al XVlll-lea si
inceputul secolului al XIX-lea este considerata ca perioada primaverii culturale
sarbesti®. Tn acest sens, a fost fondat un gimnaziu la Novisad (1816), iar mai
tarziu o societate de lectura, efectele acestora vazandu-se ulterior si in Serbia.

Printre roméni tendinta nationala a provocat-o Istoria pentru inceputurile
Romanilor in Dacia, publicata la Buda de catre Petru Maior in 1812 si devenita, n
scurt timp, "Biblia" generatiei viitoare. Tn anul urmator, tot Petru Maior va scoate,
tot la Buda, si Istoria Besearicei Romanilor, un rezumat al trecutului religios al
romanilor. Autorul a fost mistuit de ravna de a cunoaste trecutul, dar fara a
renunta complet la ideea de a influenta, prin istorie, asupra evenimentelor
prezente. Dupa opinia sa, Unirea cu Biserica Romei urmarise ca, pe baza unei
teorii, sa substituie un edificiu nou Tn locul celui vechi, construit lent, de-a lungul
veacurilor. Aceasta experienta parea falimentara, desi ceva nou si revolutionar se
facuse. Fortele istorice se dovedisera, cel putin momentan, mai puternice:
temperasera energica lupta a episcopului Inochentie Micu, constransera pe
episcopul Grigore Maior sa demisioneze, respinsera cererile natiunii romane care
fusesera prezentate Curtii din Viena i cunoscute posteritatii sub denumirea de
Supplex Libellus Valachorum. Pe de alta parte, chiar si in Biserica au patruns
tendinte strdine de viata bisericeascd romaneascd. Impotriva acestora se
ridicasera fruntagii Scolii Ardelene, dar si ei au fost infranti de propriul lor episcop,
loan Bob (1830).

Consecinta naturald a fost stima pentru trecut, pentru traditie si cultul
pentru istoria nationald. Din acest ton profetic va rezulta parerea ca institutiile
nationale vor primi consistenta numai prin dezvoltarea istoriei. Pentru generatia
urmatoare istoria va deveni maestra, ca si cum ea ar poseda o Tntelepciune
superioars si secret °.

Insa romanii nu aveau loc in structura feudald pe "natiuni", fiind redusi la
starea de iobagi si exclusi din viata politica. Constiinta demnitatii lor personale se
alimenta din ideea, cultivata cu grija, a unei filiatii romane, dar care nu se potrivea
cu calificativul de tolerati. Dupa ce in 1831 scoala din Blaj va primi statutul de
liceu, singurul de altfel din Transilvania, cu circa 250 de elevi, numerosi absolventi
formati la scoala acestor carti, intrucat dinamismul clasei intelectuale se integra

de ucigasi si de urmagii lor, va rdméne tot polonez. La noi e altfel; aici, dacd s-ar pune
capat importantei materiale gi juridice a nobilimii maghiare de acum, printr-o revolufie Tn
care ar curge fie numai cerneald, fie sange, urmagii ei ar fi: sarbul, valahul, slovacul, si din
acestia s-ar forma nafiunea celor ce ar dispune de drepturi si de proprietate; aceasta ar fi
a majoritdfii, adica slavg"; C. Bodea, 1848 la Romani, I, p. 302-306.
2 1n Serbia propriu-zisa terenul pentru o renastere nationald era extrem de nefavorabil,
deoarece pana in 1830 episcopii au fost, in marea lor majoritate, greci fanarioti si extrem
de ostili fata de cultura sarbeasca.
“.. tot mai mult se Intdreste convingerea noastrd ca pentru noi, romanii, fara istorie
nafionald, nu este mantuire ..." G. Baritiu, Tn "Foaie pentru minte...", VII, 1844, nr. 11.
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greu Tn spatiul strmt de actiune pe care-l putea oferi Biserica, se vor raspandi,
in cautarea unor conditii mai bune de munca, provocand impulsul patriotic n toate
cele trei provincii ale vechii Daci®.

Constientizdd importanta cruciala a acestei opere, lon Heliade
Rédulescu scria, Tn 1839, in Curierul Rumanesc urmatoarele: "Istoria pentru
inceputul rumanilor a fericitului Petru Maior a fost un fel de toiag al lui Moisi prin
care, despicAnd o mare de intuneric ce finea pe rumani decindea pamantul
fadgaduintei, 1i face sé treaca dlncolo de Eglptul minciuni lor gi sa-si cunoasca
adevdratul si slavitul lor Tnceput" ®. Mai tarziu, in anul 1843, Mihail Kogalniceanu,
deschizénd cursul de Istorie Nat,lonalé la Academia Mihaileana din lasi, zice ca:
"Petru Maior, de fericitd aducere aminte, prin cartea sa Despre Tinceputul
romanilor, publicatd pentru intdiasi datd la anul 1812, ca un nou Moise au
desteptat duhul nafional, mort de mai mult de un veac"’

Limba romana va mai primi un puternic sprijin prin reluarea regulata, din
1833, a reprezentarilor teatrale, avand ca si actori pe tinerii teologi din Blaj,
organizati Intr-o societate. Pe aceasta linie se situeaza si restaurarea tipografiei,
pusa sub conducerea lui Timotei Cipariu, de unde va iesi, cu caractere latine -
semn al timpurilor noi - Orologiulu celu mare, in 1835.

Interesul pentru limba roména cunostea un ritm pana acum necunoscut.
Demetriu Boer tinea cursuri de Drept canonic in limba romana, iar Nicolae Marcu
de fizica; din 1834 Simion Barnutiu propune in roméneste Dreptul natural
ajungénd ca, In 1839, sa traduca si sa predea filosofia lui Krug in limba romana®.
Apoi, pe cand in alte parti doar se teoretiza scrierea cu caractere latine, la Blaj,
Boer a conceput un plan pentru scrisul in romaneste, care a si fost tiparit la Sibiu,
in 1841. In aceeasi perioada exista la Blaj si preocuparea pentru tiparirea unei
publicatii in I|mba romana, pentru care episcopul Lemeni ceruse aprobare inca in
aprilie 1838°, initiativa fara mare succes printre intelectuali, intrucat acestia intuiau
posibilitatea concuren’;ei cu cealalta publicatie roméneasca, de la Brasov, (Gazeta
Transilvaniei) dobandindu-se doar "... In schimbul unei traiste ugoare, doua
goale"™®.

De aceea, atunci cand Dieta Transilvaniei, intrunita intre 1842-1843, va
trata chestiunea limbii oficiale a tarii, impotriva proiectului care dorea ca limba
maghiara sa devina limba nationald vor protesta si roméanii, "cu o literaturd degi

T jurul anului 1840 toate scolile din Principatele Romane erau conduse de transilvaneni,
cu exceptia Colegiului Sf. Sava, unde Petrache Poenaru impartea conducerea cu
transilvaneanul Aron Florian.

5 M. Kogalniceanu, Cuvant pentru deschiderea cursului de Istorie nafionald, in C. Bodea,
op cit., p. 212-224.

C Bodea op.cit., p. 60, n. 1.
M. Kogalniceanu, Cuvant pentru deschiderea cursului de Istorie nafionald, in loc.cit., p.
212 224,
G Bogdan-Duica, Viafa si ideile lui Simion B&rnufiu, Bucuresti 1924, p. 38.
° Proiectul, semnat de T. Cipariu, era intitulat: Planum et Scopus Ephemeridum eccle-
siastico-politico-literarium valachico idiomate et characteribus latino-slavicis, cura
Societatis et Typis Typographiae Blasiensis edendorum, in S. Pascu, |. Pervain, George
Barltlu si contemporanii sdi, V, p. 34-35.
Ibldem p. 34, Scrisoarea lui Vasile Pop céatre G. Baritiu din 19 octombrie 1838.
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pruncd, dar pornitd pe cararea siguréd a perfectlel"11 Nationalistii unguri au inteles

unde tintea migcarea nationald romaneasca, intrucat foloseau aceleasi concepte.
Remediul 1l vedeau in educarea poporului, pAna acum neglijata, insa in folosul
limbii maghiare. Acum vor regreta fundatiile lasate de episcopul Bob, fundatii pe
care le cifrau la circa un milion de florini si care fusesera destinate diferitelor
institute de educatie in spirit roméanesc, dar din care maghiara era exclusa.

2. Reactia eclezial § la atacul maghiar impotriva limbii romane

Dieta transilvana si-a deschis lucrarile in 25 noiembrie 1841 si dupa 150
de ani principalele trei magistraturi din stat erau ocupate, din nou, de catre
reformati, reprezentantii celei mai nationaliste confesiuni din Transilvania.
Chestiunea limbii oficiale, avansata ntaia oara in 1837, a fost acum reluata, iar
majoritatea membrilor Dietei a votat, in 31 ianuarie 1842, articolul de lege care
programa inlocuirea limbii latine cu maghiara. Insa proiectul lui Kemény depasea
simpla substituire a limbii latine, deoarece latina era inlocuita si de catre roméani in
scolile lor. Proiectul dorea ca limba maghiard sa devina nu numai limba
administratiei (invadand astfel Pamantul Craiesc, pe care sasii intelegeau sa si-I
pastreze pentru ei) ci si limba instructiunii publice si nationale (invadand astfel
spatiul, si aga foarte strdmt, care le mai ramanea romanilor).

La lucrarile Dietei romanii nu participau, pe motivul ca nu erau
reprezentati politic. Singurul lor conational prezent la dezbateri, episcopul unit, nu
era considerat reprezentantul poporului roman, ci participa ca si regalist, adica
nominalizat de catre Tmparat, In calitate de proprietar de paméant.

Prima reactie - constatare a situatiei create - o avem in paginile Gazetei
Transilvaniei Tn numarul din 2 februarie 1842: "Proiectul de lege pentru limba
maghiard menit a da lovitura cea de moarte limbii si nafionalitdfii roméanesti in
Transilvania, au |e§|t mai intai de la deputafii acelor comitate in care se aflé cei
mai mulfi romani" Observatla era justa, dar se afla in opozitie cu planul celor doi
episcopi. Episcopul neunit Vasile Moga dorea sa obtina emanciparea roméanilor
din Paméantul Craiesc de sub sasi, unde predominau neunitii, cu ajutorul
deputatilor unguri din comitate. La acest plan a aderat gi episcopul unit Lemeni,
desi unitii predominau in comitate, poate din dorinta de a micsora sprijinul sasilor
dat neun|t|lor mtrucat dupa protopopul unit din S|b|u "numai sagii i mai fin pe
romani in neunire"*

Politica aceasta se indeparta de linia clasica de lupta, care cerea drepturi
pentru toti roménii din Transilvania. Pe de altd parte, nu tinea cont de schimbarea
ce avea loc si care tindea tot mai mult spre principiul reprezentativ, ci continua pe
vechiul stil de tip feudal bazat pe "dreptul teritorial” si tindnd in gah natiunile in
cauza.

Pe cand episcopul Lemeni participa la lucrarile Dietei de la Cluj, la Blaj
s-a organizat rezistenta. Simion Crainic, vicarul general, a convocat canonicii gi

Art Romanii si maghiarismul, in G. Baritiu, Studii gi articole, Sibiu, 1912.
G Bogdan-Duica, Viafa gi ideile lui Simion Barnufiu, p. 55.
%S, Pascu, I. Pervain, Barltlu si contemporanii sdi, 111, p. 21.
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profesorii, "atat pentru insemndatatea cea mare a lucrului cat si pentru aceea ca sa
nu se impiedice cumva consiliul cel bun prin frica unora, care sub despotismul cel
indelungat se invéfasera a crede cd, chiar gi apararea dreptului ar fi crima", dupa
cum aminteste A. Papiu llarian**. intalnirea acestora a avut loc in 15 februarie, dar
din 13 este datat violentul protest al profesorului de filosofie Simion Barnutiu, citit
probabil in fata celor prezenti: "O tomneald de rusine (pactum turpe) se
proiepteaza acum, in veacul al 19, care o s-o faca un popor desgre o parte, cu
altul, ba (si diis placet) si cu mai multe popoard, despre alta parte™>.

Pentru Barnutiu era clar ca intentia nobililor liberali maghiari de a
extinde folosinta limbii maghiare in schimbul unor favoruri sociale, conditio sine
qua non, tinteste sa steargd pluralismul national al Transilvaniei. El vedea
tentativa maghiara in opozitie cu legea dreptului. Jus libertatis personalis si jus
aequalitatis personalis spun apasat ca fiecare om sau popor are dreptul de a trai
si de a acumula cunostinte, fara a putea privilegia pe unul in detrimentul
celuilalt'®. Nu rezultd de aici c& personalitatea si nationalitatea sunt strans legate
de limba fiecarui individ: ... fard de putere cuvantatoare omul ar fi numai dobitoc
si fara limba mai ca dobitoc; puterea cuvantdtoare, care face toate planurile de
culturd, ar rdamanea totdeauna ca ncremenitd, de n-ar fi limba; prin limba se
intrupeaza cuvantul omenesc si se aratd in lume, ca s& povéafuiascéd pre oameni
cdtre Tnalta lor chiemare...Prin limba se impértdsesc stiinfele, infloresc artele si se
l&fesc, se descoperd oamenilor religiunea; si staturile fara arte gi stiinfe ar fi numai
ca niste arbori fulgerafi si uscafi, fara vieatd si frumusefe; ear far& moralitate si
religioasitate nici n-ar fi sofietdfi omenesgti, ci numai niste adundturi de niste fiinfe
infricogate.... Limba e averea cea mai scump&d a omului nestricat gi a poporului
necorupt si un odor atat de prefuit, cat doard si astdzi incd mai sunt tocma gi
oameni nvéfafi carii cred c& nici n-au fost oamenii in stare a o afla de puterea sa,
ci ca D-zeu i-au Invafat nemijlocit, cum invafd mama pe bdiatul sdu si dascalul pe
invataceii sdi... Cu cat e mai cultivata limba oricarui popor, cu atata e mai cultivat
si poporul; limba e mdasura si mijlocirea culturei; in limbd e zugravitd forma
cugetdrii si a simfirii, dorinfele si placerile, afectele si patimile lui; pe dansa e
intemeiat caracterul si nafionalitatea lui; dacd si-au pierdut limba oarecare popor,
si-au perdut deodatd caracterul si nafionalitatea sa; unul ca acela nu mai are
cinste Thaintea popoarelor, ci e tuturor ca un obiect de batjocura, pe care, ca pre
un psitac, un popor astazi il face sa vorbeasca aga, maine vine alt popor si-lI face
s4 vorbiasca altminterea™"’... si argumentarea continua.

A Papiu-llarian, Istoria Roménilor din Dacia superioard, p. 114.

'® Textul protestului scris de Simion Barnutiu a fost publicat in "Foaie pentru minte..." din
anul 1853 si republicat de G. Bogdan-Duica si C. Bodea.

16 Asa std principatul Ardealului din unguri, sagi, romani g.a., carii tofi doresc a fi fericifi; i
fiindcad fericirea nu se poate dobandi fard culturd, voiesc cu toatd inima a se cultiva;
cultura, dar si fericirea sunt scopurile cele mai de frunte a fiecdrui popor ardelian; si la
scopurile acestea ungurii ndzuiesc pe cale ungureascd, sagii pe cale nemfeascd, romanii
pe cale roméneascd, fiestecare pe a sa cale fireasca..."; C. Bodea, 1848 la Romani, p.
189.

" Ibidem, p. 184-194, S. Barnutiu, O tomneald de rugine si o lege nedreapta.
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Din punctul de vedere al limbii roméanii sunt egali cu ungurii. Ei nu pot sa
dispunad (jus illimitatum) dupa bunul lor plac nici macar asupra iobagilor.
Trasaturile roméanilor se bazeaza pe limba, unita |nt|m cu sufletul si cu religia,
formand Tmpreund un tezaur cu amintiri de neuitat'. Acest tezaur este comun
tuturor romanilor ntrucét, lipsiti de dialecte, a fost cagtigat Cu mare greutate.
Acum, Tn ciuda suferintelor, coloniile lui Traian se trezesc si descopera ca si ele
sunt chemate sa se cultive, lucru ce se poate intmpla prin limba materna. Deci
daca ungurii cred ca onoarea si nationalitatea se bazeaza pe limba, la fel o cred si
roméanii despre limba lor, fiind si ei popor i natiune. Ceea ce nu s-a intamplat sub
turci este pe punctul de a se intdmpla in secolul XIX, luminat, cunoscator de
drepturi si iubitor de umanitate.

Scopul adevarat la care vor sd ajunga ungurii este nationalitatea,
tinzand spre ea cu ajutorul limbii*®. Pana acum, vorbind diferite limbi, nimeni nu a
fost impiedicat sa plateasca taxele, sa lucreze si sa apere tara. "Daca ungurii nu-i
socotesc vrednici de usurare pe romani, pentrucd au purtat greotdfile {arii si le
poartd, doard i vor socoti vrednici daca se vor lapada de limba si natlonalltatea sa
? Atunci intru adevar n-ar fi vrednici"?

S-a ajuns apoi la redactarea Protestului®’, care a fost trimis Iui Lemeni,
la Cluj. Desi ferm in fond, folosea un ton mai bland, dar cu aceleasi argumente,
care trebuiau sa ofere episcopului materialul de baza pentru o cerere-protest de
trimis Tmparatului la Viena. Autorii se explicau in fata episcopului ca actioneaza
convingi de a fi in asentlmentul lui si chemati sa salveze drepturile eparhlel in
concluzie, dideau raspunsul® la proiectul dietal si ofereau episcopului 0 solutie
practica pentru intarirea pozitiei lui, printr-o demonstratie plebiscitara, convocand
Sinodul spre "a se auzi asupra acestui lucru opinia clerului insusi".

Lemeni a luat Protestul Consistorului de la Blaj si |-a atasat scrisorii
sale trimisa Tmparatului. Scrisoarea, datata 8 martie, a fost trimisa agentului aulic
Marusi, la Viena, in 11 martie 1842,

18 |bidem, p. 188, “... mai curand fsi vor uita pdsdrile zborul sdu, decat sad se stearga unele
ca acele din inima romanilor...".

° Ibidem, p. 190, “Vor s& bage limba ungureasca pana si in scoalele roménilor din Blaj; si
incd nu numai ca un studiu limbistic particulare, de care niciodatd nu ne-am ferit, ci ca o
mijlocire, prin care o s& se predea toate gtiinfele; si apoi acesta va sé zicd a respecta
drepturile altora ?!... S& nu creadd romanii, de va zice cineva: Nu voim a va scoate limba
din casd si din besericd, ci numai din scoalé; nu, cdci scoala cu casa gi cu beserica sunt
legate cu legatura nedeslegata..."

20 " Ibidem, p. 193.

! pentru variante Tn limba romana: Protestul consistoriului din Blaj contra limbei unguresti la
anul 1842, in G. Bogdan-Duica, Viafa gi ideile lui Simion Barnufiu, p. 209-211 si G. Barit,

Pérti alese..., |, Brasov, 19932, p. 746-749, iar pentru varianta originala n limba latina, G.

Barlt Parfi alese ., |, Sibiiu, 1889, p. 752-754.

’G. Bogdan -Duica, Viafa si ideile lui Simion Barnufiu, p. 211, “Marturisim Tns& sincer, c& nu

numai dupd zece ani, dar nici dupd zece veacuri, ba niciodatd, Tn vecii vecilor, noi si

nafiunea noastra nu putem fi obligafi printr-o lege care, pentru datinile gi credinfa noastra,

pregdteste un pericol si un obstacol, iar pentru nafionalitatea noastra ruind si pierire...".
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3. Concluzie

Natiunea roména a ajuns sa-si formuleze propriile exigente nationale pe
baza principiilor lansate de liberalism. La corul de proteste venit din partea sasilor,
s-a adaugat si vocea Consistorului din Blaj si a episcopului Lemeni, care vor
determina Curtea din Viena sa returneze in Dieta, spre studiu, proiectul de
generalizare a limbii maghiare. Avalansa pornitd acum nu va mai putea fi oprita
pana in anul 1918.

Argumentele folosite de Barnutiu la o scara mai redusa si stangaci, vor fi
reluate in marele discurs rostit in catedrala Blajului, la 14 mai 1848. Am putea
spune ca a fost repetitia generald, prima revolutie de la Blaj.

Activitatea desfasurata la Blaj Tn aceastd perioada este un capitol
central din istoria romanilor. Datorita sistemului politic, social si cultural din
Transilvania, energiile nationale s-au pastrat in Biserica Unitd. Din pacate
instalarea comunismului si istoriografia ultraconfesionala au Tmpiedicat o privire
senina si lipsita de prejudecati asupra evenimentelor din aceasta perioada. lata
de ce o lectura mai completa asupra anului revolutionar 1848 nu ar fi decét
profitabild, Tntrucat, anul 1848, reprezinta un an fundamental, atat pentru nasterea
Romaniei moderne, céat si pentru cele doua Biserici din Transilvania.
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DIN ACTIVITATEA "OPEREI PONTIFICALE
PENTRU PROPAGAREA CREDINTEI" IN BIHOR

CORNELIU CRACIUN

RESUME. De l'activité de "L'Oeuvre Pontificale pour  la propagation
de la foi" dans le départment de Bihor. L'ouvrage reconstitue, a base
des documents des Archives Nationales de la Direction du département
de Bihor, le fond de I'Archevéché Gréco-Catholique, des segments de
I'activité de "L'Oeuvre Pontificale pour la Propagation de la Foi" dans le
département de Bihor.

On peut évidencier I'effort des prétres gréco-catholiques de la diocése
de Oradea a soutenir I'activité missionaire des pays qui sont sur le point
de devenir chrétiens, par une activité éditoriale et soutenue
financierement.

Dans I'esprit de ce devoir & promouvoir le missionarisme, par I'effort de
certains gens de I'‘Eglise Gréco-Catholique, on a fondé a Oradea la
publication Le Petit Missionaire, destinée a populariser I'oeuvre
missionaire parmi les enfants.

Dans la plus grande partie, les documents présentent le climat, les
démarches, les actions et I'effet de I'éducation positive due a la parution
de cette revue.

O intreprindere atat de Insemnata pentru sustinerea misiunilor crestine din
tarile necrestine sau unde crestinismul trebuia consolidat, Opera Pontificald pentru
Propagarea Credinfei, a avut un inceput modest, fara nimic spectaculos n el.
Puterea credintei, imboldul de a servi cauzei crestine au transformat o hotarare
particulara ntr-o organizatie mondiala si au multiplicat un gest individual in sute de
mii de solidarizari.

Asociafia pentru raspandirea credinfei a aparut la Lyon, iar initiativa
constituirii ei (1822) s-a datorat unei tinere frantuzoaice, Pauline Jaricot, provenite
dintr-o familie cu stare materiald medie. in 1805, cand papa Pius VII a trecut prin
Lyon, Tnaltul pontif s-a oprit Tn fata casei negustorului Jaricot si i-a binecuvantat pe
cei doi copii ai acestuia: Fileas si Pauline. Prin gestul de binecuvantare al papei s-a
hotarat destinul celor doi. Fileas va deveni preot, stingadndu-se de timpuriu, iar
Pauline, cu perspectivele unei vieti mondene in fata (in 1814, era domnigoara de
onoare a ducesei d’Angouleme), rupe cu priveligiile clasei sale si se daruieste
servirii credintei: "La varsta de 17 ani, se intampla o mare schimbare in viata ei. O
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predica despre desertaciunea podoabelor lumesti o zguduie puternic. De atunci

gandeste, simte si lucreaza altfel".*

Incepe prin a trimite bani misiunilor crestine din teritorii in curs de
crestinizare sau necrestinizate, dar, curand isi da seama ca acest gest singular era
insuficient pentru a acoperi necesitatile financiare presupuse de desfasurarea
activitatii misionare. Reuseste sa solidarizeze cu cauza ei tesatoarele din Lyon,
ordonéndu-le Tn grupe de céte zece, o suta etc. Ele consimt sa cedeze saptamanal
din retributia lor cinci centime. $tiind ca si acest ajutor material, oricat de util, totusi
nu reusea sa acopere necesarul de bani pentru ca obiectivele Asociafiei pentru
rdspandirea credintei sa fie indeplinite, ele au adaugat acestei actiuni rugaciunile.

Cand Pauline Jaricot a murit Tn 1862, opera gandita si intaritd de ea a
continuat sa fie o institutie religioasa viabila si dinamica. In 1923, conform dorintei
intemeietoarei si cu acordul papei Pius Xl, Asociatia s-a mutat la Roma,
inaugurandu-se o etapa noua n existenta ei, evident superioara celei anterioare.
Opera, asezata direct sub obladuirea si indrumarea Sfantului Scaun, cunoaste de
acum fTnainte o afirmare farad precedent: "In zeci de ani, sprijinitd de toatd
crestinatatea si mai ales de inimosul papa de acum, Asociatia Thainteaza mai mult
decat in o sutd de ani la Lyon".? n cifre, rezultatele stradaniilor Operei pentru a
sustine din punct de vedere financiar activitatile misionare este impresionant: din
1923 pana n 1936, Opera a colectat si expediat misiunilor din strainatate suma de
631 milioane de lire italiene.?

Din 1868, Opera pentru propagarea credinfei a inceput sa editeze, in limba
franceza, o publicatie hebdomadard, cu un continut efectiv variat i atragator:
geografie, etnografie, antropologie, informatii despre activitatile misiunilor catolice:
Les Missions Catholiques. Bulletin hebdomadaire illustré de l'oeuvre de la
propagation de la foi. Colectia publicatiei poate fi utilizatd de catre cercetatori si
pentru informatiile despre statutul catolicismului Th Roménia. De exemplu: in tomul
XXXIV [ ianuarie- decembrie 1902, sunt publicate necrologul fostului arhiepiscop
de Bucuresti, Othon Zardetti (1847-1902)" si doua fotografii din Romania: una
reprezinta resedinta arhiepiscopala din Bucuresti, cu rang de catedrala, cealalta
scoala catolica din Bucuresti, careia 1i este adaugat un scurt text din partea
arhiepiscopului de Bucuresti, Mgr. Xavier de Hornstein, J)rin care se prezentau
greutatile financiare ce greveaza asupra bugetului Misiunii.

In Romania, Opera Pontificald pentru Propagarea Credintei s-a constituit in
perioada interbelica, avand sediul Consiliului National Central Romén la Lugoj si
propriul organ de publicitate: Misionarul. In Bihor, activitatea Operei a fost
coordonata de un comitet diecezan, condus de |. Georgescu, canonic, in calitate
de presedinte, si de loan Bal, ca secretar.

Pentru data de 26 octombrie 1935, presedintele comitetului diecezan al
Operei din Oradea, era invitat la Carei, pentru a participa la sedinta Consiliului

L P. I. Georgescu, Paulina Jaricot, in "Micul misionar” | 1937, nr. 6 (iun.), p. 85.
2 Ibidem, p. 86.

* Ibidem.

* Les Missions Catholiques, p. 251-252.

® |bidem, p. 267.
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National, desfasuratd in sala festiva a $colii Normale, a carei ordlne de zi era:
"expunerea scopurilor si mijloacelor operei, propuneri si concluzii".?

in vara anului 1936, pentru a realiza serviciile de informare si sustinere
financiara si morala necesare misiunilor catolice, a Tnceput sa se tipareasca la
Lugoj publicatia Misionarul. O datd cu expedierea primului numar Episcopiei
Greco-Catolice din Oradea, se solicita ordinariatului acesteia, cu adresa 47/1936,
sprijinul pentru a se asigura difuzarea revistei in randul clerului, al profesorilor de
religie, al institutelor de Tnvatdmant greco-catolice.’

La 17 iunie 1936, canonicul loan Georgescu se adresa episcopului Valeriu
Traian Frentiu, pentru a lua la cunostintd aprobarea statutelor pentru Romania ale
Operei Pontificale pentru Propagarea Credinfei, comunicate diecezei de catre
Consiliul central al Operei, si pentru a aproba tabelul cu sumele incasate de
parohiile eparhiei, cu ocazia Zilei Misionare din anii 1934 si 1935, spre a fi
introduse in situatiile statistice publicate in Misionarul. Cu acelasi prilej, I.
Georgescu solicita validarea alegerii in comitetul diecezan a unui mirean pentru
functia de casier, respectiv profesorul |. Buta, de la Liceul Emanuil Gojdu din
localitate, si propunea, pentru difuzarea obiectivelor Operei Tn rAndurile preotimii,
ca n timpul exercitiilor spirituale preotesti, sa se reallzeze '0 comunicare asupra
datoriilor preotului in legatura cu numita Opera...' ® Ca sa se asigure intelegerea
rosturilor Operei si angajarea credinciosilor Tn aplicarea lor se considera oportuna
convocarea fruntagilor mireni din mun|C|p|uI Oradea, propusa initial pentru luna
septembrie, dar amanata pentru 4 octombrie.’

Dintr-un concept pastrat in fondul Episcopiei Greco-Catolice din Oradea
(nedatat) deslusim Tnaltele resorturi spirituale ale unei initiative editoriale
declansate din interiorul Operei. Dat fiind faptul ca instituirea si serbarea Zilei
Misionare se adresau cu precadere adultilor, ca publicatia Misionarul avea n
vedere indrumarea gi informarea preotimii in directie misionara, parintele loan Bal
constata absenta unui segment important de populatie de la cunoasterea
activitatilor de misionarism: copiii, care, in felul acesta, se situau gi in afara
impactului educativ realizat prin aceasta activitate de informare si educatie morala.
De aceea, el se adreseaza ordinariatului, solicitand aprobarea pentru tiparirea unei
publicatii destinate in exclusivitate copiilor, cu un continut dlversmcat si atragator,
adecvat varstei scolarilor gi la un pret rezonabil: Micul Misionar.*® Tn sustinerea
oportunitatii si a utilitatii tiparirii ei, initiatorul invoca dorinta Mantuitorului ca toti
oamenii sa ajunga la cunoasterea adevarului si la mantuirea sufletului si, Tn spiritul
acestei dorinte, amintea si staruinta papei ca acei care au dobandit lumina
credintei s& se ocupe de cei care au ramas n intuneric s$i necunoastere, la
noudsprezece secole de la jertfa lui Isus Cristos. O atare publicatie crestina pentru
copii ar fi un gest de apropiere a tarii - in ceea ce priveste spiritul misionar - de
tarile catolice.

® Arhivele Nationale - Directia Judeteana Bihor, fond Episcopia Greco-catolica, dosar 1096,
fila 3.
” Ibidem, fila 5.
® Ibidem, fila 7.
° Ibidem, fila 13.
1% |bidem, fila nenumerotata, situata intre filele 18 si 19.
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La 10 noiembrie 1936, parintele loan Bal era invitat de canonicul dr. N.
Branzeu, presedintele Consiliului National Central Romén al Operei, ca, la
intalnirea din 21 noiembrie, cu prilejul congresului general al AGRU-ului de la
Targu Mures, sa-i prezinte "un referat in cauza revistei de care mi-ai vorbit,
facandu-se propunerile ce crezi de cuvnnt“"

La 19 noiembrie, episcopul Valeriu Traian Frentiu aproba editarea
publicatiei Micul Misionar, trecand Tn seama initiatorului si asistenta canonica a
ei.?

Primul numar a aparut in cinstea sarbatorilor Craciunului, adaugand la
bucuria familiala si comunitara a nasterii Mantuitorului, bucuria Tntalnirii cu o revista
cresting, gandita si realizata pentru copii. O revista despre daruirea si sacrificiile
misionarilor, despre raspandirea credintei |n cuvantul lui Dumnezeu, despre
simbolul biruintei credintei, Crucea. Avizul®® recomanda cititorilor tineri noua
publicatie, asezand-o In seria actiunilor menite sa asigure biruinta Tnvataturii lui
Isus Cristos. Revista porneste la drum cu binecuvantarea arhiereasca a
episcopului Valeriu Traian Frentiu, care asaza initiativa tiparirii acestei publicatii
sub semnul cuvintelor lui Isus Cristos adresate apostolilor sai, de a duce in lume
credinta crestina: "Inainte de a se inélta la ceriu, Isus a poruncit Sf. Sai Apostoli gi
invatacei zicand: "mergand invatati toate neamurile, botezandu-i pe ei in numele
Tatalui si al Fiului si al Sfantului Spirit, Tnvatandu-i sa pazeasca toate cate am
poruncit voua: si iata eu cu voi sunt in toate 2|Iele pana la sfarsitul veacului".** intr-
un text cu caracter programatic, se promite ca revista va respecta particularitatile
de varsta ale celor céarora li se adreseaza, prin adecvarea continutului la orizontul
de cunostinte si asteptari ale copiilor: luna de luna, in paginile publicatiei vor fi
tiparite informatii despre jertfele misionarilor, despre viata crestind a celor
convertiti, despre recunostinta acestora fata de binefacatorii lor. Scopul declarat al
publlcat|e| este de a "conlucra la raspandlrea imparatiei lui Dumnezeu printre
paganll"15 Credinciosii sunt invitati sa acorde toata atentia acestui gest de cultura
crestinga, cu atat mai mult cu cat in Rusia ofensiva anticrestina bolsevica a atins
cote inimaginabile: "Sprijiniti presa buna, baremi aga cum o sprijinesc pe cea rea
fili Tntunerecului! Numai n Rusia apar 10 mii de publicatiuni in 37 milioane
exemplare, impotriva lui Dumnezeu! Pentru apararea drepturilor lui Dumnezeu céate
apar?"'®

La 15 decembrie 1936, canonicul dr. N. BrAnzeu aducea cuvinte de lauda
parintelui loan Bal, pentru straduinta lui de a edita o publicatie de propaganda
crestina pentru copii si fixa in dreptul numelui localitatii Oradea aceasta realizare
ca pe un gest memorabil, demn de urmat: "Oradea docet"™ , pentru ca, la 29
decembrie, certificAnd primirea Micului Misionar, insotea cuvmtele de felicitare de

! |bidem, fila 16.

12 |bidem, fila 19.

' Ibidem, fila 24.

1 »Micul Misionar" 1 1937, nr. 1( 1 ianuarie), p. 1.

5 |bidem, p. 2.

15 |bidem.

" AN-DJB, fond Episcopia Greco-Catolica, dosar 1096, fila 25.
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cateva recomandari'®, interesante pentru a cunoaste care erau dificultitile de care
se izbea un editor din deceniul patru al secolului nostru si care erau posibilitatile de
a le depasi.

Financiar, revista a beneficiat de sprijin din partea Episcopiei Greco-
Catolice: la 8 ianuarie 1937, Episcopia aproba ca din suma colectata de parintele
loan Bal sa se retina 10 000 de lei "pentru tiparirea documentelor pontificale si a
Micului Misionar, precum si alte cheltuieli de propaganda".*

La 2 aprilie 1937, dr. N. Branzeu solicita parintelui loan Bal informatii Tn
legatura cu suma colectata cu prilejul Zilei Misionare si cerea sa se urgenteze
trimiterea ei (86. 762 de lei), fie prin depunerea banilor la nuntiatura, la parintele
Aftene din Bucuresgti, sau prin foaie de varsaméant. Pentru a se cunoagte de catre
toti partea de stradanie si contributia efectivd a parohiilor la realizarea sustinerii
financiare a misiunilor, aceste contributii erau inregistrate Th Misionarul, Tn scop de
evidenta si mobilizare. In scrisoare, se aprecia atat efortul financiar al credinciosilor
greco-catolici dependenti de Oradea ("Ce priveste rezultatul de la Oradea nu pot
decét sa Va felicit si sa Va multumesc pentru insistentele depuse".?), cat si rolul
pozitiv pe care-l poate avea Micul Misionar . ("Dumnezeu sa-ti tina puterile si
insufletirea cu care ai imbratosat indeosebi Fratia Ta aceasta sfanta cauza; si sa-ti
tind intreaga ceata de colaboratori”.*")

Contributia baneasca pentru sprijinirea financiard a misiunilor a fost
fnaintatd la Bucuresti, spre a fi trimisa la Roma; la 7 iunie 1937 se adeverea de
catre Nuntiatura Apostolica din Bucuresti primirea sumei de 83. 375 lei, din partea
diecezei unite de Oradea, cu destinatia misiuni.”

In aceeasi vara, responsabilitatea administratiei si redactiei revistei Micul
Misionar trece de la parintele loan Bal, inimosul ei initiator, asupra parintelui lon
Garleanu, paroh la catedrala greco-catolica si custode al calugarilor franciscani
romani uniti din dieceza Oradiei.”

n responsabilitatea revistei Micul Misionar a intrat si organizarea serbérilor
misionare. Din invitatia adresata presedintei Reuniunii Femeilor Roméane Unite din
Oradea, reiese ca serbarea din 24 octombrie 1937 urma sa se desfasoare n
localul $colii Normale Roméane-Unite si ca beneficiile obtinute vor fi dirijate spre
sustinerea misiunilor.”*

Proiectele cu care parintele |. Bal plecase la drum cu Micul Misionar s-au
materializat atat sub aspect moral, cat si material. Publicatia pe care o dorea
difuzata pe ntreg teritoriul Ardealului a primit in 1938 confirmarea audientei sale. In
demersurile de sporire a numarului abonatilor, ceea ce ihsemna, automat, o baza
de sustinere mai larga si marirea sanselor de a actiona in conformitate cu scopurile
asumate, s-au implicat elevi, eleve si teologi din mai multe institutii de Tnvatamant
ale Transilvaniei. Scrisorile de multumire trimise de I. Garleanu sunt edificatoare in

18 |hidem, filele 28-29.
19 |hidem, fila 49.

20 |hidem, fila 52.

2L |hidem.

22 Ipidem, fila 99.

2 |pidem, fila 63.

24 Ibidem, fila 46.
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ceea ce priveste sentimentele crestine cu care a fost primitd publicatia. (Am
reprodus n secventa de Anexe aceste scrisori.) Pe de alta parte, chiar daca gradul
de penetrare nu era acelasi pe tot teritoriul, se nregistrasera si alte performante,
de data aceasta cantitative. De la 4000-5000 de exemplare avute in vedere in
momentul demararii publicatiei, la intrarea Tn al treilea an editorial, se atinsese
tirajul lunar de 5500 de exemplare, se tiparise Calendarul Micului Misionar in
10000 de exemJ:)Iare si redactia dispunea de cantitatea de hartie necesara pentru
anii 1938-1939.°

Izbucnirea celui de-al doilea razboi mondial, la 1 sptembrie 1939, a afectat
grav activitdtile de misionarism si binefacere ale Operei Pontificale pentru
Propagarea Credinfei. In aceste conditi, Sfantul Scaun a apelat la tarile
neimplicate in conflagratie sa intensifice eforturile pentru sustinerea operei
misionare.®

La nivelul credinciogilor din Bihor, Opera Pontificald pentru Propagarea
Credinfei a nregistrat doua realizari concrete: sumele colectate pentru sustinerea
activititii misionare si publicatia pentru copii Micul Misionar. In plan sufletesc,
realizarea a fost incomparabil mai mare: sensibilizarea opiniei pentru activitatile
misionare, cultivarea sentimentelor de solidaritate crestina si intarirea in credinta.

ANEXE

Lugoj, 1935 octombrie 18

Opera pontifical a pentru
propagarea credin tei
Consiliul Na tional Central Roman

No. 49/1935

Reverendisimului Domn

Dr. loan Georgescu canonic,

Presedintele comitetului diecezan al O. P. P. C.
Oradea

Prin aceasta cu onoare sunteti invitat a participa la sedinta consiliului
nostru national, ce va avea loc S&mbata 26 Oct. a. c. ora 11, in sala festiva a
Scoalei Normale din Carei.

% Ipidem, fila 100.
2 Ipidem, fila 104.
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Ordinea de zi: expunerea scopurilor si mijloacelor operei, propuneri Si
concluzii.

Ca presedinte diecezan sunteti rugat a lua parte neaparat.

Cu frateasca dragoste

Lugoj, 18 oct. 1935
Presedinte,
N. Br&nzeu (semnaturd de méana)

(Arhivele Nationale-Directia Judeteand Bihor, fond Episcopia Greco-
Catolica Oradea, dosar 1096, fila 3)

Lugoj, 1936 iunie 2

Opera pontifical a pentru
propagarea credin tei
Consiliul Na tional Central Roméan

No. 47/1936
Prea Veneratului Ordinariat Episcopesc R. Unit, Oradea

Cu ajutorul bunului Dumnezeu ajungand Noi sa avem buletinul nostru
propriu, cu onoare va prezentam primul numar din revista Misionarul cu rugarea ca
P. Ven. Ordinariat sa binevoiasca a ne acorda tot sprijinul la raspandirea cat mai
usoara a aceluia, recomandandu-I ven.-ului cler si aproband trimiterea lui la parohii
- daca nu se poate ca anexa la organul parohial - prin parintii protopopi deodata cu
salariile, intrucét acelea se ridica personal, pe districtele protopopesti.

Tot asa ne permitem a cere ca la pretul organului eparhial sa se adaoge
suma de 20 lei la an, ca abonament pentru 1 ex. din Misionarul dela fiecare
parohie.

Deodata cu aceste randuri, trimitem pe adresa P. Ven. Ordinariat 300 ex.
din revista cu rugarea ca ea sa se distribue parohiilor, membrilor clerului central,
profesorilor de religie, institutelor de invatamant, cu un cuvant tuturor acelora,
carora li se trimite organul eparhial, afara de gazete si Ordinariate, carora le
trimitem noi.

Conform statutelor noastre, desfacerea si propagarea buletinului misionar
cade n atributiile presedintelui diecezan; dar noi dela Revsmul presedinte dela
Oradea pé&na acum nu am primit raspuns la nici o scrisoare a noastra, desigur nu
din lipsd de bunavointa, ci pentruca e absorbit de alte ocupatiuni, pe cari i le
impune foarte rodnica-i activitate de interes public. De aceea credem ca ar fi bine
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ca par. Secretar al comitetului diecezan sa se initieze in aceastd munca de
organizare si propaganda.

Anticipand cele mai fierbinti multumiri, sunt al Prea Veneratului Ordinariat
cel mai plecat servitor.

Lugoj, 2 iunie 1936
(semnatura de mana:)N. Branzeu
(Ibidem, fila 5)

Oradea, 1936 iunie 17

_ Excelenta Voastra,
Inalt Preasfintite Stapéane,

Conformandu-ma poruncii comunicate cu Nr. 2102 din 1935, imi iau
libertatea a face urmatoarele propuneri:

1/ Sa se ia act de aprobarea Statutelor pentru Roméania ale Operei
Pontificale pentru Propagarea Credinfei comunicate noua cu Nr. 1 din 1936 al
Consiliului national central al numitei Opere.

2/ Sa binevoiti a incuviinta Tnaintarea tabloului de sumele incasate Tn
parohiile Eparhiei noastre ih ziua misionara a anului 1934 si 1935, pentru a putea fi
inserate aceste tablouri Tn Misionarul organul susnumitei Opere.

3/ Sa binevoiti a fincuviinta Tntregirea Comitetului nostru diecezan
deocamdata cu un casier mirean in persoana D-lui I. Buta, profesor la Liceul
"Gojdu” din localitate. Pentru a da o desvoltare mai mare acestei opere de care
Sfantul Parinte dela Roma leaga atatea nadejdi indreptatite, Va rog sa binevoiti a
aproba o comunicare asupra datoriilor preotului in legatura cu numita Opera in
timpul apropiatelor exercitii spirituale preotesti. Deosebit de acestea credem ca ar fi
nimerita convocarea fruntasilor mireni din municipiul Oradea la o conferinta ad hoc,
care ar avea loc In luna Septemvrie a. c., adica Thainte de a se institui colecta cea
noud. Supunand cele de mai sus aprecierii I. P. S. Voastre, semnez

Cu profund respect filial:

|. Georgescu
Canonic

Excel. Sale I. P. S. Valeriu Traian Frentiu, episcop roman unit Orade(a)

(Ibidemfila 7)
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4
Oradea, 1936

Preavenerat Ordinariat
Oradea

Cu fiasca supunere Tmi permit a ruga Preaveneratul ordinariat, sa
binevoiasca a aproba scoaterea revistei Micul Misionar.

E in de ajuns cunoscuta dorinta si staruinta mare a actualului Papa, pentru
ca cei ce au primit comoara credintei sa se intereseze de acei multi, foarte multi,
frati ai lor, cari si acum, dupa nouasprezece veacuri, zac in intunerec si in umbra
mortii. De altfel aceasta e si dorinta Mantuitorului, care vrea ca toti oamenii sa
ajunga la cunostinta adevarului si sa se mantuiasca. La noi, din darul lui
Dumnezeu, inca incep credinciosii a se insufleti pentru cauza misionara, in urma
introducerii si serbarii Zilei misionare. Contributia materialda in favorul misiunilor
creste din an Tn an. Totusi inca este mult de facut in aceasta privinta pana sa
ajungem la nivelul tarilor catolice cu spiritul misionar. Spre a destepta interesul céat
mai viu al credinciosilor nostri din toata provincia metropolitana pentru misiunile din
afara am gasit de bine, in intelegere cu directorul national al Operei Pontificale
pentru propagarea Credintei, can. Nic. Branzeu, sa scoatem o revista accesibila
tuturor si in special pruncilor de gcoald, cari, dupa cum arata experienta altor tari,
au adus n totdeauna mari servicii misiunilor. Micul misionar le-ar aduce luna de
lund stiri, istorioare, povestiri atragatoare de prin misiuni, facand dintr-ingii
adevarati apostoli pentru cauza lui Cristos. Folosul moral pentru ei ar fi imens, iar
ei, In schimbul acestui serviciu dat de "micul misionar", l-ar ajuta pe acesta sa
patrunda in toate casele si sa scoata cartulii (cuvant ilizibil - n. n.), cari se vara pe
nesimtite si pe ascuns, pana si in familile bune, necum in cele slabe sau rele.
Misionarul dela Lugoj fiind o revista mai mult de indrumare a conducatorilor Operei,
nu e accesibila pentru marea massa a celor simpli. Si apoi apare rar, abia de patru
ori la an. De altfel Tnsusi directorul acestei reviste, nu numai ca si-a dat invoirea la
scoaterea Micului Misionar, dar s-a bucurat mult, vazand céat bine e menit sa aduca
Operei si misiunilor peste tot.

Alaturat trimitem un model al formatului gi continutului Micului Misionar.
Abonamentul ordinar ar fi 20 Lei anual, iar de Tncurajare 50 Lei. Titlul ar fi Micul
Misionar. Buletin.

(Concept, Ibidem, fila situata intre filele 18 si 19)
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(1936) noiembrie 25
Domnule Ministru

Subsemnatul, cu onoare Va rog sa binevoiti a-mi concede scoaterea unei
reviste cu titlul Micul Misionar.

Ea va aparea in formatul 32 in Oradea. Se va raspandi in tot Ardealul. Va
iesi lunar. Primele numere vor vedea lumina in 1 lan. 1937. Revista va aparea in
limba romana, o revista pur religioso-moralad, cautand a instrui Tn special tineretul
prin mici povestiri, istorioare, intdmplari si obiceiuri de prin continentele pagane.

Redactor responsabil va fi subsemnatul Dr. loan Bal spiritual la Academia
teologica gr. cat. din Oradea. Locul redactiei in Oradea. Editorul, Comitetul
diecezan al Operei pont. pt. prop. Cred. Locul administratiei Parcul Stefan cel Mare
8 Oradea. Revista va aparea deocamdata in 5000 exemplare, mai tarziu poate in
mai putine sau mai multe dupa cum va avea trecere.

Proprietarul tipografiei este DI

Domiciliat in Oradea str.

Alaturat anexez

1. Certificatul de nationalitate

2. Certificat de moralitate dela parchet

3. judecatorie

4. Buletin dela Biroul populatiei

In nadejdea ca cererea mea va fi ascultatd, tratindu-se de o revista
roméneasca menitd educatiei tineretului roméan, asigurandu-Va Domnule Ministru
de deosebita mea consideratiune gi recunostinta anticipata.

Oradea la 25 Nov.

(semnatura de mana:) |. Bal

(Concept, Ibidem, fila 20)

Lugoj, 1936 decembrie 15

Opera pontifical a pentru
propagarea credin tei
Consiliul Na tional Central Roméan

Nr. 110/1936.

Lugoj la 15 Dec. 1936
lubite Parinte Bal,

Cu mare bucurie am luat act de planul Fratiei Tale de a scoate Micul
Misionar si acum cand el pleaca la drum, i trimit urarile mele cele mai calduroase,
impreunate cu profunda mea multumire pentru aceasta noua dovada de
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solicitudine catre cauza sfantd a misionarilor. Suntem mandri ca abia in al doilea
an de functiune, Opera noastra se prezintd cu un nou gi puternic mijloc de actiune:
cu un organ de propaganda mai ales pe seama tineretului, caci formarea tinerelor
generatii e conditia principala la orice actiune ih masse.

Suntem méandri ca si aici Oradea vine cu un concurs atat de pretios.
Oradea docet.

Bunul Dumnezeu sa-1 ajute pe Micul Misionar al nostru sa creasca mare!
Adeca: sa aduca roade multe, multe. lar Fratiei tale si harnicilor ostenitori de la
aceasta revista, pe langa bogatele daruri ceresti cu ajutorul carora se incep si se
sfargesc toate, sa Va procure multd consolare o operd de mare importantd ca
aceasta. In sfarsit: la intrebarea ce mi-ai (adresat) zilele acestea, - ca cine va
suporta chieltuielile cu Micul Misionar? nu pot sa-ti raspund alta decét sa invoc
Evanghelia cu paserile cerului si cu crinii campului, si sa-ti reamintesc minunile
savarsite de Dumnezeu in legatura cu atatea cauze bune, cum e aceea a noastra.
Cu noi este Dumnezeu!

Cu multa dragoste,

Dr. Nicolae Branzeu (semnatura de mana)
pres. cons. nat. al O. P. P. C.

(Ibidem, fila 25)

Lugoj, 1936 decembrie 29

Canonicul
Dr. Nicolae Branzeu
dela Sf. Episcopie
a Lugojului

Draga Bal,

Am primit cu mare multumire Micul Misionar si te felicit atat la redactarea
lui, cat si la scoaterea lui atat de rapida, incat in Sambata Craciunului au fost deja
toate numerele la destinatie cel putin Tn localitatile cu posta in loc. E drept ca n-a
mai putut sa se distribuie intre scolari, dar asta se va face dupa vacanta.

Precum vezi, i-am facut nitica reclama si in Misionarul meu, pe care ti-|
trimit cu rugarea sa te ingrijesti de expedierea lui. Si te rog sa vezi cum de din 550
ex., cate s-au trimis din Misionarul la Vestitorul, abia 203 resp. 192 parohii platesc.
Sa se ceara si dela ceialalti abonati ai Vestitorului (minus exemplarele de onoare),
abonamentul pentru Misionarul. La caz ca nu se prevede platirea sistati trimiterea
la particulari, primeasca numai parohiile si membrii clerului central; dela acestia
nsa sa se incaseze direct.
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Acum Tn ce priveste Micul Misionar, Tmi dai voie sa-ti fac unele indicatii ce-
ti pot fi de folos. Eu am bogata experienta.

Lucrul principal la o publicatiune e administratia. Aceasta sa ti-o aranjezi
dela inceput bine. Vei avea abonati direct si vei avea de aceia carora le trimiti mai
multe exemplare spre desfacere. Primilor le trimiti 2 numere, spunand in nr. 2 ca
mai mult nu se trimit celor ce nu-si achitd abonamentul Thainte. Abonatii sa-i
introduci apoi nu in registru legat, ci pe cartoane cum e cel alaturat. In aceeas(i)
vreme le tiparesti si adresele, sa zicem in 50 ex., din cari se taie atatea pe céati
numeri a trimis abonamentul, plus 2. Aceste adrese se pastreaza intr-o cutie si din
acestea se ia de céte ori se expediazad un numar. Restul de adrese se pune in
rezerva. Cand se renoieste abonamentul, se scot tot atatea adrese, pe céat a trimis
banii, plus 2 si se iau in folosinta. Cine nu trimite banii, cand i se gata adresele pe
cat a platit, mai primeste cele 2 ce-s puse in plus, apoi automatic se sisteaza. Intre
adrese, Tnainte de cele 2 se poate pune un biletel, care se anexeaza la numarul cu
care expira abonamentul: prin acel biletel e facut atent omul ca abonamentul a
expirat si revista urmeaza a fi sistata!

in acest fel ti-ai asigurat evidenta perfecta, mechanism sigur si nu se va
incarca administratia cu restante enorme, cum e la publicatiunile noastre. Mai bine
tiraj mai mic, decat restante mari.

Cu revanzatorii nu se poate proceda la fel, caci ei nu pot trimite Thainte
banii. Dar i tii in evidenta si le ceri sa trimitd banii dupa fiecare numar. La a 2-a
intarziere sistezi trimiterea. Pentru trimiterea mai usoara a banilor de la ei va trebui
sa deschizi un cont curent la CEC si sa anexezi la fiecare numar un buletin de
varsamant. Deocamdata revista place mult, e buna si pentru adulti, dar mai tarziu
revanzatorii te vor obosi si vei avea mult necaz.

Desigur intreaga intreprinderea te va costa multa truda. De aceea te rog:
introdu de acum o administratie precisa, pastreaza cu ingrijire corespondenta in
ordine ABC, fa diviziunea muncii, pundnd oameni la fiecare ram de administratie.
Vei avea multa truda, dar si mare mangaiere.

Nu uita sa trimiti revista si la publicatiunile noastre. Vad ca ai si trimis. Din
parte-mi aici nu-ti mai propun ceva nou.

Iti urez dela bunul Dumnezeu mult dar in preajma Noului An, ca sa poti
munci cu mult rezultat spre marirea Lui!

Te rog trimite la Exc. Sa scrisoarea alaturata.

Te Imbratisez cu dragoste,
(semnatura : ) N. Branzeu

Prin alaturata scrisoare ii comunic fratelui Tamaian ca buletinul Agentiei
Fides ce soseste la Vestitorul sa-l puna la dispozitia Fr. Tale.

(Ibidem, filele 28-29)
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Oradea, 1937 ianuarie 8
Episcopia Roman a Unita de Oradea-Mare
No. 2/1937

On. Comitet diecezan pentru misiune
Oradea

Raportul On. Comitet cu No. 22/1936 despre serbarea zilei misionare si
despre rezultatul colectei misionare, cu multa bucurie 1l luam spre stire.

in ce priveste propunerile facute:

1. / Incuviintim organizarea sectiei diecezane a Uniunii misionare a
Clerului. Am dori Insa, ca aceasta Uniune sa imbratiseze si organizarea misiunilor
din Dioceza. Sa se studieze chestiunea si apoi sa Ni se faca propuneri concrete.

2. / Pe dl. loan Buta il numim cassier al Comitetului diecezan pentru
Misiuni. Sa Ni se faca propuneri si pentru ceialalti membri din Comitet.

3. / Aprobam ca din suma colectatd de Par. Bal sa se retind 10. 000 Lei
pentru tiparirea documentelor pontificale si a Micului Misionar, precum si alte
cheltueli de propaganda.

Oradea, 8 lanuarie 1937

Episcop Valeriu Traian (semnaturad de mana)

(Ibidem, fila 49)

Lugoj, 1937 aprilie 2

Opera Pontifical a
pentru propagarea credin tei
Consiliul Local Central Romén

Onor. Comitet Diecezan al O. P. P. C. Oradea
No. 11/1937

Clarisime Parinte Secretar,

Abia acum ajung sa raspund pretioasei scrisori d. 22 lan. a. c.

1. In ce priveste suma colectata la Ziua Misionara, Lei 86. 762, nu stiu
daca ea se afla tot la Oradea ori e dusa deja la Bucuresti. Intrucat ar fi tot la
Administratia capitulara Va rugdm a lua masuri, ca ea sa fie numai decat
expediata, fiindca saptamana viitoare vom tine sedinta consiliului la Bucuresti si
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trebue sa ne ingrijim de transmiterea banilor la Roma. Daca ar putea duce cineva
banii fie la Nuntiatura, fie la par. Aftene la Bucuresti, ar fi bine; daca nu, sa se
trimita cu buletinul de varsamant, pe care Vi l-am trimis, la nici un caz nu prin
mandat postal, caci ar costa prea mult. Altfel Domeniul Episcopesc are cont la cec,
varsati banii acolo si cereti sa-i transmita ei prin un cec pe adresa Nuntiaturei.

2. Colecta, cum ai putut vedea, am publicat-o intocmai, fiindca asa se face
din toate diecezele. Lasa sa vada lumea, care parohie céat e de harnica.

Cei ce acum sunt mai indarat, pe viitor igi vor da silinta, sa dea Tnainte.
Maramurasul si Lugojul sunt dovada, ca si cuvintele mai aspre isi au rostul lor.

Ce priveste rezultatul dela Oradea nu pot decat sa Va felicit si sa Va
multumesc pentru insistentele depuse. Caci roada acestor insistente e rezultatul
din anul acesta si cel ce speram sa se produca si mai vartos la Oradea, de unde
pornesc atatea lucruri bune.

3. Tn special Va felicit si V& multumesc pentru Micul Misionar, menit a
aduce mari roade. Dumnezeu sa-i tina puterile si Tnsufletirea cu care ai Imbratosat
indeosebi Fratia Ta aceasta Sfanta cauza; si sa-ti tina Intreaga ceata de
colaboratori.

Par. Dr. Coriolan Sabau din Turda, str. Gh. Lazar 8 mi-a cerut, Sa-i
trimitem nu mai putin de 100 /una sutd/ ex. din Micul Mis. Doreste sa-I
raspandeasca n tinerime, si am nadejdea, ca acest zelos preot o va si face. Plata
spune ca o va face tot la trei luni. Cere un rabat oarecare in favoarea copilasului
care umbla cu revista dela casa la casa.

Mie mi-ati trimis din no 1, 20 ex. Cum in aceeag(i) vreme a venit aici si la
proto, iar copiii de scoala erau deja in vacanta, numerii trimisi mie au ramas, ca
norocul, nedesfacuti. Cred ca Va vor prinde bine la complectarea de colectii. Te-
am rugat, mi se pare, ca din fiecare nr. sa pui la o parte 10-20 ex., pentru nevoile
de mai tarziu ale redactiei. Din acestia nu dai la nime. Eu iti trimit deci Thapoi din nr.
1, 12 ex. te rog insa, ca din nrii urmatori sa-mi trimiti Sf. Ta mie inca céate 2 ex., sa-
mi pot face o colectie pentru Roma si pentru arhiva noastra de aici. Si pe viitor
regulat sa-mi vina céate 3 ex.

4. Brosura cu documentele pontificale o voiu trimite eu, ca anexa la
Misionarul, fiecarei parohii, trimitand in aceeas(i) vreme céte o adresa
Ordinariatelor, ca sa o raspandeasca. Pretul se va adédoga la pretul Misionarului.
Anexez si o iconita, aga cum ai facut-o Sf. Ta pentru presa, cel putin mie mi-a venit
asa un ex. spre recensie, sper ca ai trimis si altor publicatiuni. Eu pentru
publicatiunile catolice Tnca am anexat brosura la Misionarul nr. trecut. Recensii am
dat in Cuv., Adev. si Sionul. (Adaugat cu méana n textul dactilo.)

Va rog ca pe viitor sa nu mai tipariti nimic in materie misionara, in brosura
separata, fara a avea, pe langa aprobarea Ordinariatului, si aceea a presedintelui
national.

5. la act gi de retinerea sumei de Lei 10, 000 ca investitie la propaganda
Comitetului diecezan de Oradea si sper, ca debitul Tncetul cu incetul se va sterge.

6. Intrucat Micul Misionar formeaza editura Comitetului diecezan de
Oradea, i se vor face acestui comitet, anual pana la 20 lan., retiuni, cari impreuna
(cu) darea de seama a comitetului, se vor trimite si comitetului nostru spre vedere
si retrimitere.
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7. Din Misionarul i trimit cativa numeri de propaganda, si te rog sa dispui
totdeauna de ce iti raméne. Trimiterea separata a lui de Vestitorul s-ar putea face,
costa lei 1, 50 de numar, deci vre-o0 2000 la toate diecezele, fara munca si alte
chieltuieli de expeditie; ar face anual cam 8-9 mii lei. Dar cine ne garanteaza, ca va
ajunge prom(p)t la parohii decat anexat la publicatiunea oficiala?

Preaotii, cari de fapt nu l-au primit /fiindca in aceastda materie eu imi am
experienta mea/ si au bunavointa, vor fi rugati a cere din nou numarul respectiv si li
se trimite. Altceva mai bun nu putem face.

Fratiei Tale iti spun toate lucrurile asa cum sunt, pentru ca porti un interes
deosebit cauzei si sper ca bunul Dumnezeu fiti rezerva un rol deosebit la
desvoltarea operei la noi. iti multumesc pentru toate ostenelile si-ti urez succes la
toate actiunile interprinse In materia aceasta.

De incheiere rog pe Secretarul comitetului diecezan de Oradea, sa-mi
scrie cu numar oficios si Tn asa fel, ca sa raméana la arhiva comitetului, conceptul
scrisorii. Asta iaras(i), in interesul viitorului.

Dorindu-ti mult dar de la Dumnezeu, in toate lucrarile bune, te rog primeste
expresiunea deosebitei dragoste cu care te Imbratisez.

(semnatura de mana:) N. Branzeu
(Ibidem, fila 52)

10
Oradea, 1937 iunie 1

MICUL MISIONAR e titlul unei mici brosuri care apare lunar la Oradea, sub
ingrijirea Comitetului Diecezan pentru Misiuni si redactata de cunoscutul duhovnic
al clericilor uniti, 1. Bal. Brogura, modesta ca forma si technicd, dar cu un continut
ce radiaza lumina si umple de caldura sufletele cititorilor, a pornit pe drumul mult
asteptat acela al explicarii si intensificarii Sf. Misiuni. O recomandam cu toata
increderea atat pentru intelectuali cat si pentru sateni. Prin mica suma de 20 lei
costul abonamentului pe un an, (se va trimite pe adresa: Micul Misionar, Parcul
Stefan cel Mare 8 Oradea) veti avea satisfactia si mangaierea sufleteasca de a fi
contribuit la indeplinirea cat mai grabnica in fapte a cuvintelor Dumnezeiesti: " VA
VENI VREMEA CAND VA FI O SINGURA TURMA SI UN SINGUR PASTOR".

(Noua Gazeta de Vest, an Il, 1 iunie 1937, p. 7)
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11
Bucuresti, 1937 iunie

Nuntiatura Apostolic a
in Roméania

Adeverin ta

Nuntiatura Apostolica adeveregte prin prezenta ca in ziua de 7 lunie 1937,
a primit dela Par. Canonic din Oradea |. Georgescu, suma de 83. 375 (optzecisi
trei mii treisute gsaptezecisicinci) Lei, cu destinatia pentru misiuni proveniti fiind din
colecta Diecezei Unite din Oradea spre acest scop.

(Arhivele Nationale-Directia Judeteand Bihor, fond Episcopia Greco-
Catolicd Oradea, dosar 1096, fila 99)

12
Oradea, 1937 iulie 3

Proces verbal
Dresat azi, 3 lulie 1937, in Oradea.

Subsemnatul preot P. loan Bal, Secretarul Comitetului diecezan al Operei
Pontif. pentru Propagarea Credintei, predau Parintelui lon Gérleanu paroh Il. la
Catedrala din Oradea si Custodele Parintilor Franciscani romani uniti din dieceza
Orazii;

1. Administratia revistei Micul Misionar precum si redactia, care se
compune din urmatoarele:

a) Registrul abonatilor

b) Registrul de cassa cu libelul si documentele de cheltuieli

c) Sigiliul administratiei

d) Micul Misionar (numere) circa 3000 ex.

e) Documente papale 1700 ex.

f) Iconite (Isus cu crucea si sf. Fr. Xav.) 1700 bucati

g) Timbre postale n valoare de 260 lei

i) Clisee 9 bucati

i) Arhiva

Oradea, la 3 lulie 1937

Nota. Mai predau inca 22 clisee imprumutate dela Episcopia rom. cat. din
Oradea, prin cl. prof. Follmann.
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(Ibidem, fila 63)
13
Oradea, 1937 octombrie 14

Revista "MICUL MISIONAR"
Nr. 2/1937

P.T.D.

Cu onoare, va invitam pe D-V si pe toti Membrii Asociatiei D-Voastra la
serbarea Misionard ce Rev. Micul Misionar o da in ziua de 24 Octombrie a. c. in
sala festivd a Scoalei normale romane-unite la orele 17 fix. Intrarea se face cu:
Invitarea program ce se afla la redactia noastra iar in ziua serbarii la Cassa.

Beneficiul ce se va realiza este destinat Misiunilor, de aceea suprasolvirele
se primesc cu multumita.

Avand toata increderea in sentimentele D-V, de devotament in folosul
misiunilor,

Va asteptam.

Oradea, 14 Octomvrie 1937

Cu toata stima

"MICUL MISIONAR"

apare lunar

RED. si ADM. PIATA IOSIA No. 16
ORADEA

D-Sale Dnei
Presedinta Reuniunii Fem. Roméne unite
Loco

(Ibidem, fila 46)

14
Oradea, 1938 martie 5

Prea Cuvioasa Sora,

Entuziasmul cu care elevele Institutului Recunostintei au raspuns la apelul
revistei Micul Misionar e intr-adevar tineresc si 1l vom Tnregistra in paginile Micului
Misionar. Ma socot totusi dator a multumi si pe aceasta cale inimoaselor
colectoare.

Va rog, Preacuvioasa Sora, sa faceti sa ajunga la cunostinta tuturor

elevelor, pe calea pe care o veti gasi mai potrivita, viile noastre multumiri. Mi-ar
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parea bine daca ati putea sa-mi trimeteti fotografia clasei aceleia care a colectat
mai mult si a elevei care a adunat pe lista ei suma cea mai mare. Le-as da ca pilda
de imitat in pagina De vorba cu cetitorii.

Pana atunci insa raméne inaintea lui Dumnezeu vrednicia fiecarei eleve si
la redactie bucuria de a vedea asigurata Micului Misionar vieata pe doua luni.

Prea Cuviosiei Voastre si tuturor Cuvioaselor Surori cari s-au trudit cu
aceasta colecta le multumim de asemenea.

Bunul Dumnezeu sa reverse daruri imbelsugate asupra tuturor acelora cari
sprijinesc Miscarea Misionara la noi Romani(i) si in deosebi asupra Institutului
Recunostintei.

Devotat in Hristos

Oradea, la 5 martie 1938
(semnatura de mana:) lon Garleanu

(Ibidem, fila 81)

15
Oradea, 1938 martie 5

I. M. I. Pr.
Prea Cucernice Parinte Profesor

Cu cea mai mare bucurie, vin sa aduc viile mele multumiri tuturor elevelor
cari au pus umarul spre a Tmpinge cu un pas mai Tnainte vieata Micului Misionar.
Redactia se simte fericita a avea asemenea suflete ravnice intre prietenii revistei gi
indraznesc sa spun, ca atata vreme cat prieteni ca elevele din Simleu ne vor sta in
ajutor cu rugdaciunile si zelul lor Micul Misionar va sfida orice greutati.

Primiti deci multumirile cele mai sincere gi Sf. Voastra si elevele toate.
Bunul Dumnezeu sa rasplateasca tuturor pentru zelul misionar ce-l desfasoara.

Devotat in Hristos

Oradea, la 5 martie 1938

(semnatura de mana Garleanu)

(Ibidem, fila 80)
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16

Oradea, 1938 martie 7

I. M. I. Pr.
"MICUL MISIONAR"
apare lunar
RED. si ADM. PIATA IOSIA No. 16
ORADEA

Prea Cucernice Parinte,

Va puteti inchipui bucuria cu care am primit suma adunata de Clericii
Teologi de la Blaj. Cei 1750 Lei sunt o buna dovada ca Micul Misionar e iubit gi
apreciat. Multumiri deci din toata inima pentru ajutorul trimis si ne simtim indatorati
cu recunostinta fata de DI teolog Roman Husar care s-a trudit cu colecta.

Bunul Dumnezeu sa rasplateasca cu daruri sufletesti toata bunavointa
donatorilor si a colectorilor.

Cu toata recunostinta sunt in Hristos devotat.

Oradea, la 7 martie 1938

(Ibidem, fila 82)
17
Oradea, 1938 martie 30

Situatia revistei Micul Misionar

Dela preluarea ei pana in prezent - 30 martie 1938 - suma incasata este
de - 115, 215 lei. In aceasta suma se cuprind si cei 15, 582 Lei ramasi de la
bilantul facut de P. I. Bal. Prin urmare s-au incasat numai 99. 631 Lei.

Intrari

Pe abonamente -41,471 Lei
Pe calendare -47,181
Dela tombola -1, 745

Pe reviste -321

Pe iconite - 163

Din subscriptii la M. M. - 8,750
Total - 99, 631
Ramasi dela Par. Bal - 15,582
Total - 115, 213 Lei
lesiri

Pentru expediere -4,521 Lei
Pentru clisee -2,038
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Pentru tip. M. Misionar -21,790
Pentru tip. Calendarului M. M. - 21, 650
Pentru hartie - 15, 808
Retributiuni colaboratorilor - 3,100
Factorului -100
Total - 69, 657
Intrari - 115, 213 Lei
lesiri - 69, 657
Bani in casa - 45, 556

(Ibidem, fila 83)

18
Oradea, 1938 mai 21

Cucernice Parinte Profesor,

Zelul intr-adevar apostolic al elevelor de la Liceul din Beiug in folosul
Misiunilor si al Micului Misionar, dovedesc o adanca convingere crestineasca de
care dacd ma bucur din suflet, nu pot s& nu Va felicit. Se vede ca lucrati in
adancime si ca munca C. V. e pretuita de inimile tineresti la care ma uit cu cea mai
mare mangaiere ca la floarea cea mai aleasa a Bisericii noastre romane-unite. Va
rog C. P. faceti-Va interpretul meu, si talmaciti acestor harnice romancute eleve
sentimentele mele de adanca recunostintd pentru truda ce au depus-o in adunarea
ofrandelor si mai ales acelor 50 de noui abonati la Micul Misionar. A fost un gand
céat se poate de fericit si merita toata lauda acela care le-a dat cuvantul de ordine:
abonamente, abonamente la Micul Misionar care s-ar simti deodata voinic daca la
toate liceele s-ar da acelas(i) cuvant de ordine.

Va multumesc C. P. si Sf. Voastre si elevelor la toate si la fiecare n
particular si Va rog si pe C. V. si pe dansele sa ne sprijiniti si pe viitor.

Oradea, la 21 Mai 1938

Devotat in Hristos

Directorul rev. Micul Misionar

(Ibidem, fila 84)
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DIN ACTIVITATEA "OPEREI PONTIFICALE PENTRU PROPAGAREA CREDINTEI"

19
Lugoj, 1938 decembrie 18

OPERA PONTIFICALA PENTRU
PROPAGAREA CREDINTEI
CONSILIUL NATIONAL CENTRAL ROMAN

P. C. Sale
Par. lon Garleanu franciscan
Directorul Micului Misionar

Oradea
No. 106/1938

Draga Parinte,

Cu posta de azi trimit prin cec postal suma de 400 lei, costul a 100 ex.
trimise mie din Calendarul Micului Misionar. Am cedat 20 % rabat in favoarea
bibliotecii elevilor uniti dela scolile secundare din Blaj.

Astept raspunsul P. C. V. la scrisoarea mea No. 101 a. c.

Urandu-Va sarbatori fericite si mult spor, cu ajutorul Domnului, la anul ce
urmeaza, Va rog primiti asigurarea sentimentelor pline de dragoste ce Va pastrez.

Lugoj la 18 XII 938
(semnatura N. Branzeu)

(Ibidem, fila 98)

20
Oradea, 1939 octombrie 10

Episcopia Roméana Unita Oradea
Comitetul diecezan al Operei pentru Propagarea Credintei

No. 3-1939
Reverendisime Par. Protopop,

Ziua Misionara bate la usa si trebuie sa ne gaseasca generosi ca nici
odata. Biciul razboiului loveste greu tari, cari au aratat cea mai nobila intelegere a
ideiei misionare si s-au clasat In locul de frunte Tn danii banesti si in trimiterea de
misionari.

Ne raméne noua tarilor neutre sarcina de a repara cat putem stanjenirea
grava in care pune munca misionara razboiul. Roma ingrijoratd de acest lucru
printr-o notificare ulterioara ne cere noua o rdvna mai mare.
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C. CRACIUN

Ne tinem deci de sfanta datorie a Va aduce la cunostinta aceasta dorinta a
Sf. Scaun si a Va ruga sa indemnati pe C. C. Parinti din Protopopiatul Revm. Sf.
Voastre ca sa-si puna tot sufletul si sa adune cel putin cate 1 leu de suflet in

fiecare parohie.
Ca nu e prea mult ni-o arata parohiile Dragesti si Gruilung unde colecta a

ajuns anul trecut 4 lei de suflet.
Avand incredere deplina in zelul Revm. Sf. Voastre Va multumim anticipat.

Oradea 10 - X - 1939
Devotat in Hristos:
Presedinte: Secretar:

(Ibidem, fila 104)
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ABREVIERI - ABBREVIATIONS -- ABREVIATIONS - ABKURZU NGEN

din Biblie

Col

Cor

Ef; Ephes
Eb; Ev
Dt

Fapt
Gen

In; lo; Gv
Is

Lc

Mc

Mt

Ps

Rm; Rom
™m

Coloseni
Corinteni
Efeseni

Evrei
Deuteronomul
Faptele Apostolilor
Geneza

loan

Isaia

Luca

Marcu

Matei

Psalmi
Romani
Timotei

din documentele conciliare, enciclice etc.

AG (const)
CA (mp)
Const. Ap.
DH (decr.)
LG (const)
OE (decr.)
PA (scrl/lett)
PB (const.)

izvoare gi culegeri de izvoare

AAS
CCEO
CDC
CIC
COD

CSEL
DS

Mansi

PG

Ad Gentem

Crebrae Allatae (AAS, 75, 1983, 1-301)
Constitutiones Apostolicae

Dignitatis Humanae (AAS 57, 1965, ...)

Lumen Gentium (AAS 57, 1965, 5-75)

Orientalium Ecclesiarum (AAS 57, 1965, 76-89)
Postquam Apostolica Literis (AAS 44, 1952, 65-152)
Pastor Bonus (AAS 80, 1988, 841-943)

Acta Apostolicae Sedis, Roma

Codex Cannonum Ecclesiarum Orientalium

Cod de Droit Canonique, Paris

Codex luris Canonici

Conciliarum Oecumenicorum Decreta. A cura

di G. Alberigo - G. Dossetti - P. Joanou - C. Leonardi -
P. Prodi, Bologna 1991

Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum

H. Denzinger - A. Schénmetzer, Enchyridior
Symbolorum definitiorum et declarationum de rebus
fidei et morum, 1855

I. D. Mansi (ed.), Sacrorum Conciliorum nova

et amplissime collectio, Graz 1960-1962

Patrologia Graeca - cursus completus. Ed. J. P. Mogne
Par a 1844-1964



ABREVIERI

PL Patrologia Latina - cursus completus. Ed. J. P. Migne,
Paris 1857-1866

Nuntia Nuntia. Pontificia Commissio Codici luris Cannonici
Orientalis Ricognoscendo (PCCICOR)

SChr Sources Chrétiennes, Paris 1948 si urm.

dicfionare si enciclopedii

LThK Lexicon fiir Theologie und Kirche, Freiburg im Breisgau
DDC Dictionnaire du droit cannonique, I-VII, Paris 1935

reviste si publicafii periodice cu aparifie regulata

Antonianum Antonianum, Roma

Cabhiers Evangile

Communicationes

Episkepsis

Irenicon

Lum Vit; LV Lumen Vitae, Revue Internationale de Catéchese
et de Pastorale, Bruxelles

Studi Ecumenici

nume de institufii, asocialfii, tari

ANDJB Arhivele Nationale. Directia Judeteana Bihor

FO Faith and Order. Program al Consiliului Ecumenic
al Bisericilor

tehnice

AA. VWV autori vari

A annus

can. canon

cap. capitol

const. constitutio

decr. decretum

sect. sectio

Ep; ep epistola/scrisoare

episc. episcop

instr. instructio

mp motu proprio

nr. numarul

par. paragraf

prov. provincia

ps psalm

scr/lett scrisoare/lettera

syn sinod

sf. sfant

s.u. si urmatoarele

tit. titlu

trad. traducere; traducator

t tom

vol. volum
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