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STUDIA PEDAGOGICA

BREVE PRESENTATION DE TROIS MODELES PEDAGOGIQUES

NICOLETA MAR TIAN

REZUMAT. Scurt & prezentare a trei modele pedagogice.  Orice relatie
pedagogica se bazeaza pe un sistem de raporturi intre trei poli:
profesorul, elevii si materia de cunoscut (continutul). Tn functie de
aspectele specifice acestui "triunghi pedagogic”, putem distinge trei
modele diferite, reprezentate prin trei actiuni: a transmite, a anima, a
forma.

Primul model pedagogic este cel al transmiterii "de sus in jos", unde
conteaza doar materia. Demersul pedagogic al modelului de animatie ia Tn
considerare numai experientele elevilor. Tn cadrul modelului pedagogic de
formare, relatia pedagogica este centratd pe confruntarea elevului cu
materia sau cu un obiect de Tnvatamant menit sa 1i dezvolte priceperea.
Acest model are drept scop participarea activa a elevului la propria-i
formare.

Orice continut este exprimat printr-o metoda care il conditioneaza,
imbogatindu-I sau limitandu-l. Vom fintelege deci, ca exista o diferenta
calitativa intre o lectie de tip "conferintd" (discurs) si o lectie la care elevii
participa activ.

1. Le modéle pédagogique d’exposition

Toute relation pédagogique distingue un fonctionnement a trois termes: le
professeur, les éléves et le champ du savoir. Ensemble, ces trois termes
constituent le "triangle pédagogique". Selon les configurations spécifiques, on peut
repérer schématiquement trois fonctionnements pédagogiques différents:
transmettre, animer, apprendre.

Dans le modéle pédagogique de transmission ou d’exposition, I'accent est
principalement mis sur le savoir du professeur. La logique éducative est le cours
magistral.

Schématiquement on peut le représenter ainsi™:

! Pur les représentations schématiques, nous nous sommes inspirés de J. Tilquin,

Approche pédagogique et méthodologique du cours de religion, dans LV XLIV, n°2, 1989,
p.155-162.
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CHAMP BU SAVOIR

ELEVES < PROFESSEUR

o __JUMSHISSION_ __
REPRODUGCTION

Cet enseignement est tout entier centré sur le savoir du maitre. C'est a son
niveau que se situe la performance. C'est-a-dire transmettre le plus clairement
possible le savoir dont il est détenteur. La tache de I'éleve a pour objet
'appropriation de ce savoir, saisi et construit en dehors de lui, puis sa restitution
par la reproduction de ce savoir lors d’'un examen.

" Dans cette optique, la relation du savoir du maitre et de I'éléve demeure
fondamentalement dissymétrique; savoir chez le premier et non-savoir
correspondant chez le second. <<Cette dissymétrie empéche que les rbles de
I'enseignant et de I'enseigné soient réversibles>>"

La logique éducative considére I'éleve comme point d’application d'une
formation du maitre. En outre, la relation maitre-éléve est frontale et le savoir
circule unilatéralement. De plus, les éléves n’ont peu d'échanges entre eux.

Cette relation dissymétrique sur le plan du savoir est liée a la relation, elle
aussi dissymétrique, sur le plan du pouvoir. Car le maitre est percu comme celui
qui détient le savoir, et donc le pouvoir. Cette relation engendre I'affrontement ou,
a l'inverse, la résignation.

Les dangers les plus fréquents de ce modéle pédagogique sont la
démotivation el la conformité stérilisantes. Car ce modéle ne prend pas en compte
les intéréts des éléves, ni la diversité des formes d'intelligence.

Cependant, ce modéle pédagogique n’est pas sans atouts, si on ne le
réduit pas a la simple transmission cumulative du savoir. Pour cela, il est
nécessaire que le maitre parvienne a enseigner en se mettant a la place de sa
classe. Ainsi, au lieu d'imposer un savoir abstrait, le pofesseur se met lui-méme en

2 A. Fossion, La catéchése dans le champs de la communication. Ses enjeux pour une
inculturation de la foi, Paris 1990, p.424.
4



BREVE PRESENTATION DE TROIS MODELES PEDAGOGIQUES

scéne en présentant sa propre démarche d’appropriation. Et, on peut suivre un
cours magistral avec beaucoup de passion.

"L’enseignant se montre alors en train de s’approprier le savoir, il organise
celui-ce devant son auditoire; il se met en quelque sorte a sa place, montre le
pourquoi d’'une organisation qui se fait, schématise, souligne les relations des
différentes parties, indique les convergences, dégage les méthodes. Bref, |l
restructure le savoir a I'intention de ses auditeurs".

Dans cette optique, le cours magistral ne vise plus une stricte reproduction
du savoir imposé par le professeur. Il se met ainsi, au service de I'apprentissage
des éleves en les invitant a chercher, exemple a [lappui, la démarche
d’appropriation qui leur convient le mieux.

2.Le modéle pédagogique d‘animation

Si, dans ce modele d'exposition, l'accent est mis sur le savoir du
professeur, la démarche pédagogique d'animation est centrée sur les expériences
et les ressources des éléves. Dans ce mode de travail, le professeur qui
maintenant est un animateur, renonce a communiguer un savoir déterminé.

Le savoir est déja virtuellement présent dans les éléves. La tache de
'animateur est surtout de dégager et d’organiser ce savoir. Son role, méme, se
borne souvent a faciliter [l'organisation des personnes en formation.
Schématiquement, il s’agit de la représentation suivante:

CHRKP DU SAVOIR

PROFESSEUR

ELEVES <€

b
ARINATION “

% Ph. Cremer, Education adulte, dans A. Fossion, L. Ridez, Adultes dans la foi. Pédagogie et
catéchése, Paris-Bruxelles 1987, p.31-32.
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NICOLETA MARTIAN

Dans ce modéle, la pédagogie du groupe y joue un role prépondérant. Car
ce sont les échanges au sein du groupe qui constituent le processus
d’appropriation du savoir. Ainsi, pour faire place a I'enseignement en groupe,
important est non seulement les éléves pris individuellement — dans leur
spécificitt et méme leur singularité — mais I'ensemble des éleves et le
fonctionnement propre de cet ensemble en tant que groupe®.

Ainsi, le professeur, en tant qu’animateur, veille a la régulation du groupe
et a la facilitation de la tache, en vue de développer I'autonomie du groupe et de
ses membres, dans leur conquéte du savoir et du savoir-faire. Pour cela, le
professeur favorise I'expression de chacun et la circulation des échanges, en
aidant le groupe a dégager des cohérences pour mieux structurer progressivement
sa production.

Donc, les échanges constituent le processus de formation. "Les personnes
en formation n'ont besoin que delles-mémes, moyennant un effet catalyseur
provoqué par I'animateur".

Sur le plan du contenu, celui-ci n'est plus un savoir détenu et communiqué
par le maitre de haut en bas. Il s’agit plutét d’expression, d'organisation, de travail
et de création de connaissances par les personnes en formation elles-mémes. Le
savoir se fonde en priorité sur le vécu, sur I'experience, sur I'observation.

Cette pédagogie est essentiellement une pédagogie de I’expression6 ou la
parole est le moyen par lequel le savoir, en s’exprimant, s'élabore et se structure.
Ce modéle pédagogique rencontre des valeurs auxquelles les éléves se disent tres
attachés: I'échange et I'autonomie.

Mais ce déplacement du savoir a I'échange et a I'expression risque de
conduire au bavardage et au piétinement. Livré a ses seules ressources, le groupe
peut tourner en rond et finir par étouffer, puisque I'animateur n’intervient pas dans
la définition des contenus. Ainsi, renvoyé a sa propre affectivité, le groupe en vient
progressivement & prendre pour objet son propre vécu et a se détruire dans des
phénoménes qu'’il ne maitrise plus.

A partir de ces aspects, on voit en ce qui va suivre une autre démarche
pédagogique, démarche qui réalise I'equilibre entre les trois pdles du triangle
pédagogique: le maitre, le savoir et les éléves.

3. Le modéle d'apprentissage

L'apprentissage représente un troisieme mode de travail pédagogique
distinct des deux autres envisagés jusqu’'a présent. Dans ce modéle, la relation
pédagogique n’est centrée ni sur I'activité du maitre qui dicte (ou montre) un savoir
(ou un savoir-faire) étranger a I’ éleve comme dans le modéle d’exposition, ni sur la
mise en forme du savaoir, virtuellement présent dans les éléves, comme dans le
modéle d’animation.

“ Cf. A. Fossilon, L. Ridez, op.cit., p.34.

® M. Lesne, Travail pédagogique et formation d’adultes, cité par A. Fossion, La catéchése
dans le champ..., p.430.

® Ibidem, p. 430.
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Cette relation pédagogique est centrée sur la confrontation de I'éléve a un
savoir ou a un savoir-faire qui lui est encore, au moins partiellement, étranger et
gu'il va s’approprier de maniére active (voir le schéma).

CHAMP DU SAYSIR
N\ R

AN g
ELEVES f;__w_,_,mm.,}, PROFESSENR

Ce qui importe ici, ce sont les motivations de I'éléve a prendre en charge
sa propre formation et les opérations qu'il est amené a effectuer, pour s’approprier
des connsaissances et les mobiliser de maniére créative. Car le modele
d’apprentissage est une "démarche d'appropriation active du savoir (un de savoir-
faire) du sujet en formation"’.

Pour l'enseignant il est important de comprendre que son savoir (le
contenu) et lui-méme en tant qu'éducateur, sont au service de I'éleve et pas
l'inverse. A partir de cela, il peut voir I'éléve comme un autre capable lui aussi de
donner, d'étre partenaire dans une dynamigue de communication, et non
seulement comme celui qui recoit (selon le modéle de transmission).

Pour notre contexte il s'agit donc, d'effectuer le passage illustré fort bien
par ce schéma®.

e o f3
\

La premiere figure évoque I'enseignement que le maitre déverse dans la
téte de I'éleve. La part de cette information que les éléves doivent assimiler ressort
par les oreilles avec le temps et le cumul d’autres informations. Selon ce modéle
un "bon éleve" est celui qui parvient a restituer fidelement I'information qu'il a regue.

” Ibidem, p.436.
8 Ch.van der Plancke, Ouvrir la Bible avec des jeunes, dans LV XXXIll, no.3, 1978, p.305.
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La deuxieme figure montre un entonnoir retourné. De la "fumée" en sort,
symbolisant le travail de prise de conscience de I'éléve qui devient partenaire "a
temps plein”. Il s’agit d’'une prise de conscience qui s’opére par une écoute active
mariée avec l‘activité, et non le simple enregistrement d’informations. Dans cette
démarche, les éléves passent de la qualité de spectateurs a celle d’acteurs.

Cette situation d’ag)prentissage centrée sur l'activité de I'éléve, comporte
une triple caractéristique” la motivation, linstrumentation et la création de
connaissances. La motivation est une caractéristique qui valorise la poursuite, par
l'individu, de projets personnels, motivant ainsi la prise en charge de sa propre
formation et I'entrée dans un ensemble de taches a accomplir.

A partir de cela, la taiche du maitre est de "discerner les désirs et les
intéréts des éléves, non pour s’y soumettre, mais pour prendre appui sur eux et
s’en servir comme d'un levier pour susciter le go(t d’apprendre"lo. Car
I'apprentissage suppose gue les sujets prennent personnellement et activement en
charge leur formation en se donnant des projets (problémes a résoudre, tache a
accomplir etc.) et a avoir des moyens pour les réaliser.

L'instrumentation représente I'ensemble des moyens (matériaux,
informations) que I'on adopte pour réaliser un projet. Car si le maitre entend bien
apprendre a ses éléves un savoir et un savoir-faire, ce n'est cependant pas en le
leur dictant ou en le leur montrant de maniére magistrale, mais en ouvrant pour
eux des espaces d’appropriation active et personelle de ce savoir. Ainsi le maitre
va-t-il essayer de susciter I'activité propre des sujets en formation, en adoptant a
leur égard une position d'aide efficace et compétente.

La troisieme caractéristique du processus d'apprentissage est la création
de connaissances par I'éleve lui-méme. Il s'agit de I'appropriation que I'éléve fait,
dans un processus d’'apprentissage, du donné qu’il regoit. Cette appropriation n'est
pas rélative; elle est toujours créatrice de connsaissances. "C'est dire que
'apprentissage communique avant tout une aptitude a apprendre et a créer des
connaissances, et par conséquent, une maniere dynamique de se poser dans le
réel et d'y ouvrer en fonction de projets dans des situations déterminées"*.

Malgré les apparences, ce modéle ne marginalise pas le professeur. Car
s'il ne peut plus enseigner de maniére magistrale et s'il n'est pas seulement un
animateur, il se doit d’étre avant tout celui qui facilite I'apprentissage. Et, comme
nous l'avons vu, le professeur est celui qui précise I'objectif, I'objet et la durée des
recherches, il fournit aux éléves des informations, leur donne un savoir (et un
savoir-faire), choisit avec eux une methode et surveille la mise en oeuvre, rectifie
les écarts et evalue les résultats avec les éléves en termes de savoir, de savoir-
faire et de savoir-étre.

En recentrant la relation pédagogique sur les apprentissages de I'éleve,
c'est-a-dire sur I'éléve en tant qu'il apprend, ce troisieme modéle ne nie pas les
matériaux anciens des deux autres modéles, mais il les intégre: le professeur
intervient sur le plan de savoir (exposition), il favorise I'expression des éléves afin

9 Cf. A. Fossion, La catéchése dans le champ..., p.436.
1% |bidem, p.436.

™ Ibidem, p. 438.
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de discerner leurs désirs et leurs intéréts (animation). "Mais le r6le essentiel du
professeur est de traduire, dans un champ donné, les contenus d'apprentissage,
c'est-a-dire en opérations d’'appropriation, en s'appuyant sur les intérets et les
aptitudes des éléves"*?.

Avec ce modéle se transforment aussi les opérations pédagogiques. Ainsi
aux opérations codifiées - explication du texte autorisé/assimilation/mémorisation -
succedent des opérations beaucoup plus aléatoires: discussions, conversations,
débats, travail sur documents etc.

La nouveauté, c’est donc la place de I'éleve (sujet) et la prise de
conscience de la particularité de chacun et en méme temps de chaque situation.
Ainsi, le professeur va comprendre qu'il s'adresse a quelqu’un qui est un sujet
situé. Un sujet défini par la particularité de son désir. Sa préoccupation en tant
gu’enseignant est que les "éléves apprennent ce qui est a apprendre".

En effet, on pourra schématiser le processus d’apprentissage par les
données suivantes, en précisant que ce schéma n’est pas un schéma temporel.

L'éleve
(avec son réle, son expérience, son autonomie etc)
apprend
(change-acquiert une capacité nouvelle grace a une interaction
avec le nouveau savoir)
en trois moments
(exploration du savoir, d’experience-exposition
du savoir théorique-intégration du nouveau savoir)
dans trois domaines:

Dans la mesure ou ce modeéele d'apprentissage met en oeuvre les
configurations du triangle pédagogique en privilégiant I'acces des éléves au savoir,
au savoir-faire et au savoir-étre, et en s’'appuyant sur leurs intéréts, il semble
s'imposer pédagogiquement pour les cours dans I'enseignement.

12 3. Tilquin, op.cit., p.159.
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STUDIA THEOLOGICA

BREVE PRESENTATION DE L’EVANGILE
SELON SAINT MARC

SORIN MARTIAN

REZUMAT. Scurtd prezentare a Evangheliei dup & Sfantul Marcu.
Evanghelia dupa Sfantul Marcu este recunoscutda de majoritatea
exegetilor ca fiind cea mai veche dintre textele evanghelice pastrate. Ea a
fost scrisa la Roma, spre anii '70, probabil dupa sfarsitul razboiului iudaic
(66-70).

Cuvintele si faptele lui Isus au fost cunoscute Thainte de Marcu, mai
inti oral, apoi in scris. Dar Marcu este primul care a scris o carte ce le
regrupeaza. El ofera un cadru geografic si cronologic vietii lui Isus, cadru
ce va fi reluat de Matei si Luca (dar nu si de loan).

Marcu vorbeste cu autoritate si preocuparea sa nu este alta decéat cea
de a transmite ceea ce el considera demn de amintit. Evanghelia sa este
Isus Hristos — nume ce reprezinta o istorie, un mesaj, o actiune. Stilul lui
Marcu este popular. El este un povestitor admirabil. Are putine discursuri
si povestirile sale sunt concrete, presarate cu scene vii. Evanghelia este
redactata in aga fel incat sa ii introduca pe destinatarii ei intr-o dinamica

precisa. Ea vrea sa ii indrume spre un final bine cunoscut.

Le propos de cet article est de faire une présentation générale de
I'évangile selon Saint Marc. Elle va s’appuyer sur des études spécialisées sur Marc
mais elle ne veut pas étre un prolongement de la recherche. Il ne s'agit pas
d’entrer dans les analyses techniques ou dans les débats exégétiques. Dans les
pages qui suivent, nous nous contentons de refleter les resultats des études faites
par Benoit Standaert, Jean Radermakers, Xavier Léon-Dufour, Paul Lamarche,
Pierre Mourlon Beernaert, Etienne Charpentierl.

g, Standaert, L'évangile selon Saint Marc, 2-e édit., Paris 1997; J. Radermakers, La
Bonne Nouvelle de Jésus selon Saint Marc, vol. 2, Bruxelles 1974; X. Leon-Dufour,
L’évangile selon Saint Marc, dans Nouvelle Introduction a la Bible, N.T., lll, .2, ch. II,
Paris-Tournai 1976; P. Lamarche, art. Marc (saint), dans Dictionnaire de Spiritualité, X,
Paris 1980, col. 244-255; P. Mourlon Beernaert, Saint Marc, Bruxelles 1985 (présentation
vulgarisée); E. Charpentier, Pour lire le Nouveau Testament, 12-e édit., Paris 1994.
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Depuis les années 1930, I'évangile de Marc est reconnu par Ia majorité
des exégétes comme le plus ancien des récits évangéliques conservés’. Il a été
tiré de son oubli car les critiques ont pensé trouver en lui la source principale de
Matthieu et de Luc, et on espérait reconstituer I'histoire de Jésus a partir de ce
récit.

La critique contemporaine a dégagé l'autorité réelle qu’a di avoir le texte
de Marc au ler siécle. En effet, c’est Marc qui a I'honneur d’avoir inventé un genre
litteraire nouveau: I'évangile. Jésus proclamait I'Evangile, c’est-a-dire la Bonne
Nouvelle, I'arrivée du Régne de Dieu. Marc a écrit un livre présentant la Bonne
Nouvelle concernant Jésus. L'annonceur, Jésus, est devenu l'annoncé: ce sont
maintenant ses paroles et ses actes que I'on proclame comme Bonne Nouvelle,
comme Evangile®. Des paroles et des actes de Jésus avaient été rédigés avant
Marc, d'abord oralement puis par I'écrit. Il existait plusieurs ensembles: un recueil
de paroles (ou logia), un récit de la Passion de l'arrestation a la sépulture et
d'autres séquences. Marc est le premier qui a écrit un livre qui les regroupe, il
impose un cadre géographique et chronologlque a la vie de Jésus, cadre que
reprendront Matthieu et Luc (mais pas Jean). Un cadre pratique, mais plus d'ordre
théologique qu’historique. Car Marc ne prétend pas restituer les événements dans
leur exactitude matérielle; il offre une certaine vision du ministére de Jésus tel que
lui et la communauté dont il est le porte-parole I'ont vu.

L'autorité de I'évangile de Marc s’explique par le lien qui unissait ce texte a
l'apbtre Pierre. L'évangile reprend sa prédication. Il fut écrit & Rome, vers les
années 70, plus que probablement apres la fin de la guerre Juive (66-70). La
communauté de Marc devait étre de dimensions restreintes Elle avait conscience
de n'étre qu’'une infime mlnorlte persécutée au surplus, a la lisiere de la grande
société de 'Empire romain®. Cette communauté est composee d’'anciens paiens.
La preuve : Marc est obligé de traduire les mots araméens et d’expliquer certaines
coutumes juives.

La foi que propose I'évangeliste n’est pas une foi tranquille, car elle force a
prendre des risques. La communauté gardait vivant le souvenir de la mort violente
de la plupart de ses chefs (le martyre de Pierre et de Paul, le martyre d’Etienne, de
deux Jacques et de Jean, le fils de Zébédée). A I'époque, le choix d’étre disciple
du Christ comportait un grand risque. Mais les chrétiens de cette communauté ne
sont pas pour autant abattus. “L’Evangile témoigne d’une vision puissante, capable
d’embrasser le passé le plus lointain et I'avenir jusqu'a la consommation de tout
'univers. Ce petit groupe ne se sent ni isolé ni sur le point de s'éteindre.Malgré les
contradictions et a travers elles, |l part|C|pe a une conscience universaliste, ou
«tous les peuples» sont concernés"®

2 Jusqu’au XIX-e siecle I'évangile de Marc fut peu commenté. On trouve tout juste quelques
homélies de Saint Jérome et parmi les Péeres de I'Eglise, on reléve chez les Grecs les
noms de Théophilacte (XI-e siécle), d'Euthymius (Xll-e siécle) et chez les Latins celui
de Béde (VllI-e siécle). Ensuite viennent Saint Thomas, Cajetan, Maldonat, Cornelius a
Lapide, Calmet. Voir X. Leon-Dufour, op. cit., p. 33.

Cf E. Charpentier, op. cit., p. 57.
Ibldem

B Standaert, op. cit., p. 17.

® Ibidem, p. 19.
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1. L’auteur

L'auteur de cet évangile est traditionnellement appelé Marc. Il s'agit
probablement du jeune Jean-Marc dont parlent les Actes (12, 12). Il part en
mission avec son cousin Barnabé et Paul, mais il les “lache" quand |Is
s’embarquent pour I'Asie Mineure et préfére retourner chez sa mére (Ac 13, 5.13)’.
Paul refusera de 'emmener lors de sa seconde mission; ce sera I'occasion de sa
séparation d’avec Barnabé (Ac 15, 36 s). Mais on retrouve Marc a c6té de Paul
durant sa captivité romaine (Col 4,10). Dans I'epitre aux Colossiens nous
apprenons que Marc était juif. Les témoinages les plus anciens l'identifient avec
celui qui est désigné a la fin de la premiére épitre de Pierre comme “mon f|Is" P
5,13). Pierre signale dans cette epitre que Marc, son fils, est avec lui & Rome®.

2. Le genre littéraire

Marc parle d’autorité et n'a d’autre souci que de transmettre ce qu'il estime
digne d’'étre rappelé. Son évangile se présente comme un récit dont le narrateur se
retire des les premiers mots, en n'éprouvant aucun besoin de se présenter ni
d’indiquer ses sources. On le croit manifestement sur parole et personne ne
semble le contester. Lui-méme ne cherche jamais a se justifier.

Le récit de Marc n’est pas directement une parole d’encouragement” o
"d'exhortation” en raport avec des persécutions subies’. Dailleurs, il lui est
impossible de proposer a ses contemporains un avenir serein, sans difficulté
aucune. Cet évangile n'est pas un écrit de circonstance. Car l'auteur ne s’adresse
pas a sa communauté comme Paul écrit aux Corinthiens ou aux Galates. Au
contraire, ce récit parait écrit pour étre lu et relu réguliérement en assemblée de
féte. Et s'il faut songer pour Marc a un contexte de féte, I'hypothése la plus
vraisemblable est celle de la féte de Paques™. Les premiers chrétiens étaient tous
d’'origine juive et leur maniére de faire la fete s'inspirait nécessairement de leur
milieu juif. Le récit rédigé en fonction de la nuit pascale s’appelait chez les Juifs
une haggadah''. Replacé dans ce cadre de la féte, le texte de Marc peut etre
considéré comme une haggadah pascale chrétienne. Le récit évoque le “passage”
de Jésus, sa derniere Paque parmi les siens (Mc 14, 12-28) et tous les
événements que les gestes et les paroles de Jésus ont annoncés: sa mort comme
sa résurrection.

" Cf. E. Charpentier, op.cit., p.57. L’épitre aux Colossiens nous dit la parenté de Marc: il est
le cousin (anepsios, en grec) de Barnabé (Col 4, 10). Voir a ce propos P. Mourlon
Beernaert, op.cit., p. 148; B. Standaert, op. cit., p. 160; J. Radermakers, op.cit., p. 16.
Cf P. Mourlon Beernaert op.cit., p. 149.

Cf B. Standaert, op.cit., p. 23.
% Ibidem, p. 24.

Ml e terme haggadah est lié au terme midrach. Le midrach caractérise I'exégése
synagogale, oeuvre de tradition et de réflexion. C’est un procédé par lequel est expliqué
et illustré un passage d’Ecriture en fonction du temps présent et en vue d’une exhortation
a mieux vivre; il ne peut étre assimilé a la fable ni a I'affabulation |égendaire. Cette
méthode prolonge le procédé biblique de réflexion sur les Ecritures du passé. Le
haggadah est un midrach qui, appliqué aux parties narratives de la Torah, veut dégager la
signification des récits et des événements. Voir a ce propos X. Leon-Dufour, art. Midrach,
dans Dictionnaire du Nouveau Testament, Paris, 1996, p. 375.
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Mais le récit évoque aussi 'Exode, I'épopée au désert sous la conduite de
Moise, le cycle d’Elie ou le sacrifice d'lsaac (Gn 22). Et il ne s’agit pas d'une simple
évocation du passé. Car Marc et sa communauté veillent et attendent un
événement qui se trouve au bout de I'histoire mais qui pourrait avoir lieu en cette
nuit. “Dans la narration marcienne, toutes les perspectives d'avenir convergent
vers un événement ultime: la venue du Fils de 'Homme en gloire™*?.

Nous trouvons cette perspective au véritable centre de toute la
composition (8, 38-9,1). Elle occupe tout le grand discours du chapitre 13, qui est
la seule piéce oratoire unifiée dans I'évangile de Marc.

Au contexte pascal vient s'ajouter celui du baptéme. L'évangile selon Saint
Marc peut étre vu comme un texte initiatique. Le prologue (1, 1-13) est entierement
consacré au baptéme. L'argumentation (6,14-10, 52), qui constitue la partie
centrale de I'évangile, est aussi au service du projet initiatique: une premiére moitié
concerne la connaissance du mystére du Christ et la seconde vient en dégager les
implications pratiques. L'épilogue (16, 1-8) fait une allusion saisissante au baptéme
quand il parle d'un “jeune homme, revétu d’'une robe blanche et assis a droite”.

“Plus fondamentalement, tout I'itinéraire que le récit de Marc fait parcourir
au disciple coincide avec la démarche esquissée dans la catéchese baptismale de
Rm 6 (voir aussi Col 2, 12). Etre baptisé, c’est étre plongé avec le Christ dans sa
Passion et dans sa mort. C’est étre enseveli avec lui pour ressusciter avec lui"3.

Toute la vie pratique selon Marc s’inspire de ce modéle unique (voir les
chapitres 9, 30 a 10, 45, ou encore 2, 19-21).

3. La composition de I'évangile

L’évangile de Marc apparait a premiére vue comme une suite a peine
structurée de petits épisodes ou Jésus tantbt guérit un malade, tantét réfute
quelque critique a son égard, tantét s’adresse brievement a la foule, puis se retire
a I'écart avec ses disciples™.

La critique a reconnu dans cette succesion des unités plus grandes ou des
épisodes du méme genre se trouvaient groupés. Nous pouvons noter les cing
controverses de 2,1 a 3,6; les cing paraboles au chapitre 4, les discussions sur les
traditions pharisaiques (7, 1-23) etc. Marc s'est efforcé d’unifier son récit tant du
point de vue de lintrigue que de la thématique. Le texte de Marc n’est pas une
suite interminable de péricopes capricieusement rattachées les unes aux autres ou
une succesion des collections d’'épisodes. L'ouvrage est construit de maniere a
introduire les destinataires dans une dynamique bien précise. Il veut les acheminer
vers un terme consciemment prévu.

Pour la composition de I'évangile, nous nous proposons d’adopter I'option
des six étapes, commencant chaque fois par un double sommaire sur Jésus et sur
ses disciples, et marqués chaque fois par la reprise de formules nettement

2 B. Standaert, op.cit., p. 26.
'3 |bidem, p. 28.

% |bidem.
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semblables au début et a la fin d’'une unité littéraire. Nous nous inspirons ici des
études sur le récit de Marc faites par Jean Radermakers et Pierre Mourlon
Beernaert™®.

L’évangile s'ouvre par un prologue sobre et dense, qui nous montre le
passage qui s’opere de Jean le Baptiste a Jésus de Nazareth, autour du baptéme
de Jésus (1,2-13)'°. Jean le Baptiste présente celui qui vient aprés lui, et qui
“baptisera avec I'Esprit Saint".

La premiére étape peut étre intitulée: Approche du Royaume — Venue de
Jésus (1,14 - 3, 6). Elle débute par un sommaire présentant la proclamation de
Jésus (1, 14 - 15), suivi par un sommaire sur les disciples: I'appel des premiers
compagnons (1, 16 - 20). Nous distinguons une premiére phase, qui a pour cadre
une journée du Maitre en Galilée (1, 21-45), Jésus manifestant la puissance
contestataire de sa parole agissante. Une seconde phase aboutit au dessein de
perdre Jésus (3, 6), sa parole étant contestée dans une série de cing controverses
(2, 1-3, 6). “Toute cette section se déroule, entre deux sabbats, en Galilée, avec au
centre la ville de Capharnaiim et sa synagogue d’'une part, la maison de Simon
d’autre part™’.

La deuxiéme étape se développe autour de deux pdles: Mystére du
Royaume — Jésus et les siens (3, 7-6, 6a). Un sommaire décrit I'action bienfaisante
de Jésus sur les foules au bord du lac (3, 7-12) et un autre se refére aux disciples:
Jésus désigne les Douze (3, 13-19). La séquence entiere est placée dans un
contexte d'affrontement car Jésus doit se situer par rapport a sa parenté hostile (3,
20-35) et face & sa patrie scandalisée a son sujet (6, 1-6a).

Un premier tableau, au long d’une journée, présente Jésus annongant en
paraboles le Mystére du Royaume, sur les rives du lac de Galilée ( 4, 1 - 34). Dans
un second tableau, Jésus, vainqueur des forces du mal, recontre la peur des
hommes et suscite en eux la foi (4, 35-5, 43). Entre la Galilée et la Décapole, la
barque des disciples intervient dans tous les déplacements sur le lac.

La troisieme étape fait assister a I'extension du Royaume — Jésus est le
pain pour tous (6, 6b — 8, 30). Un sommaire résume la mission de Jésus dans les
villages (6, 6b-7), et un autre résume celle des disciples (6, 8 - 13). “La question
sur Jésus se précise: au début Hérode, & la suite des gens, se la pose, et c'est
I'occasion pour I'évangéliste de raconter la « passion » du Baptiste (6, 14 - 29); a la
fin, le Maitre lui-méme la pose a ses disciples et Pierre confesse sa foi (8, 27-30),
avant de dire sa crainte de la souffrance™®.

Le méme schéma est repris par trois cycles: une premiere fraction des
pains, suivie d'un épisode ou les disciples sont seuls sur la mer, puis des
guérisons a Gennésareth (6, 30-56); une discussion sur les pains, un aparté avec
les disciples, et a nouveau des guérisons, au pays de Tyr et de Décapole (7, 1-
37); enfin une seconde fraction des pains, une traversée en mer avec les disciples,

5 J. Radermakers, La Bonne Nouvelle de Jésus selon Saint Marc, 2, Bruxelles, 1974; P.
Mourlon Beernaert, Saint Marc, Bruxelles 1985.
18 Cf. J. Radermakers, op. cit., p. 43.
7 |bidem.
'8 |bidem, p. 43-44.
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et une guérison a Bethsaide (8, 1- 26). Jésus dépasse les frontieres de Galilée,
pour atteindre les régions paiennes.

Au coeur de I'évangile selon Saint Marc, chevauchant sur la troisieme et la
quatrieme étape, un tournant se manifeste dans l'attitude de Jésus et celle de ses
disciples: la nécessité d’une option surgit'®. Jésus annonce avec clarté son destin
de souffrance face auquel Pierre et les disciples se rebiffent, tandis que le Pére
leur livre son Fils transfiguré (8, 27-9, 13). “Les trois premiéres étapes répondaient
en fin de compte a la question: qui donc est Jésus? Nous verrons que les trois
derniéres étapes répondront & I'autre question: otl donc va Jésus?"*°

La quatrieme étape se développe autour de deux thémes: le chemin de
Jésus et l'entrée dans le Royaume (8, 31-10, 31). Nous distinguons ici un
sommaire sur le sort de Jésus: souffrir, étre rejeté et tué et ressusciter (8, 31-33);
un autre sommaire dit I'exigence de la condition de disciple: renoncer a soi, suivre
Jésus (8, 34 - 9, 1). Dans cette section, on trouve trois annonces de la Passion. Ici
sont soulignées dans un premier volet la signification de la personne de Jésus
pour la mort et la vie de I'homme (9, 2 — 32) et dans un second volet, I'exigence
quezlcomporte I'entrée dans le Royaume pour la communauté du Christ (9, 33 — 10,
31~

La cinquieme étape inaugure le jugement de Jérusalem par I'établissement
du Royaume de David (10, 32 — 13, 37). Un sommaire est constitué par la
troisieme annonce de la Passion (10, 32 — 34), et un autre invite les disciples a
imiter leur Maitre par le service de tous (10, 35 — 45). Il y a trois phases
successives qui marquent la révélation du Fils de David a la ville de Jérusalem:
'entrée messianique au Temple, qui constitue une prophetie en actes de Jésus
(11, 1 - 26); les cinq disputes théologiques (11, 27 —12, 34), ou l'autorité de Jésus
se trouve a nouveau controversée; le discours de Jésus sur la ruine du Temple et
la fin des temps, qui débouche sur un appel a la vigilance de tous (13, 1 - 37). La
route vers Jérusalem, la ville de Jérusalem et le Temple constituent le cadre
topographique de cette étape.

La sixieme étape est consacrée au jugement de Jésus. Il s’y révele comme
Fils de 'hnomme et comme Fils de Dieu (14, 1 — 15, 47). Le sommaire décrit la
machination dont Jésus est I'objet et la liberté avec laquelle il accueille son destin
(14, 1 — 11). Ses disciples sont associés a la célébration de la Paque toute proche
(14, 12 — 16)**. La Passion se déroule en trois temps: le premier montre Jésus se
livrant au Pére et aux hommes (14, 17 — 52); le deuxiéme nous fait assister a son
double interrogatoire devant le Sanhédrin et devant Pilate (14, 53 — 15, 19); le
troisieme décrit la mort du Jésus sur la croix au Golgotha, avec la confession de foi
du centurion romain (15, 20 — 41). Cette section est encadrée par le geste de la
femme de Béthanie (14, 3 — 9) et I'ensevelissement de Jésus sous le regard des
femmes (15, 42 — 47). L'action se passe a Jérusalem, et dans ses environs
immédiats.

9 |bidem, p. 44.

29'p Mourlon Beernaert, op. cit., p. 77.
2L ¢f. J. Radermakers, op. cit., p. 44.
2 Ipidem, p. 45.
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L’épilogue est consacré a la visite au tombeau par les femmes, au matin
de Paques, et au message que leur fait entendre le jeune homme vétu de blanc
(16, 1 - 8)23. Une conclusion finale, ajoutée au texte de Marc, présente la mission
des disciples dans le monde (16, 9 — 20)**.

A la fin de la présentation de I'évangile, nous voulons noter encore
quelques traites de Marc. En réalité, il n‘a qu‘'un nom a dire. Son évangile, c'est
Jésus-Christ et ce nhom est d‘abord une histoire, un récit, une intrigue. Le style de
Marc est populaire. Il est un merveilleux conteur. Il a peu de discours et ses récits
sont toujours concrets, parsemés de traits pris sur le vif *°. Marc raconte bien plus
qu'il ne proclame ou n‘enseigne. “L’évangile de Marc, c’est Marc en personne, et
lui-méme est tout entier annonce d’'une nouvelle bouleversante et éminemment
personnelle: Jésus, Messie, fils de 'homme, Fils de Dieu,est ressuscité alors qu'il
avait été crucifié"?

% |bidem.

%4 Nous signalons ici les opinions des exégétes en ce qui concerne I'épilogue de I'évangile
selon Saint Marc. Tous les exégétes consultés par nous (X. Leon-Dufour, P. Mourlon
Beernaert, J. Radermakers, B. Standaert) soutiennent que les derniers versets de
I'évangile ( 16, 9 — 20) semblent n'avoir pas appartenu primitivement au deuxiéme
évangile. Cette "deuxieme finale de I'évangile de Marc" (B. Standaert, op. cit., p. 152) est
en effet un appendice qui fut ajouté dés le deuxieme siecle. Son auteur compile de fagon
originale les traditions rapportées par les autres évangélistes. Cette finale ajoutée est
canonique (c’est une page d’Evangile) mais n’est pas authentique (ce n’est pas de Marc).
Elle présente une sorte de catéchisme des apparitions en insistant sur "croire ou ne pas
croire" (P. Mourlon Beernaert, op. cit., p. 133). A c6té de celle-ci, on trouve dans certains
manuscrits deux autres finales (une finale plus courte et une finale plus longue). “Tandis
que les deux dernieres finales sont rejetées comme secondaires, la finale canonique est
suffisamment attestée pour que son antiquité puisse étre valablement défendue. Elle
présente toutefois pour la critique interne de nombreuses difficultés “ (X. Leon-Dufour,
L’évangile selon..., p. 71-72).

% Cf. E. Charpentier, op. cit., p. 59.

%p, Standaert, op. cit., p. 157.

17



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA, XLIII, 1, 1998

SPIRITO SANTO - FUOCO

FLORENTIN CRIHALMEANU

REZUMAT. Spiritul Sfant - Foc. A vorbi despre Spiritul Sfant este, pentru
noi oamenii, un act de Tndrazneala, pentru ca Spiritul "sufla unde vrea si tu
auzi glasul lui, dar nu stii de unde vine si nici incotro se duce” (In. 3, 8).

"Spiritul depaseste orice minte si arata neputincioasa logica (umana),
care nu poate reda nici cea mai mica parte a vredniciei sale", dupa cuvan-
tul cartii Infelepciunii: «inaltati-L cat puteti, EI este si mai sus; sporiti-va
laudele; nu va l&sati. Cu toate acestea, la El nu veti putea ajunge» (intel.
43, 34-35)" (Sf. Vasile cel Mare, Despre Spiritul Sfant, XXVIII, 70).

Méangéaietorul nu are un "chip" vizibil, Tnsa raméne mereu prezent si
activ In Istoria Mantuirii, in Economia vizibila, a Dumnezeului Celui
nevazut (cf. Col. 1, 15), anticipand, nsotind si comunicand misiunea
Fiului, unica Icoana care ni-L arata pe Tatal.

Pentru noi, catolicii orientali, deopotriva important este imperativul
redescoperirii si fructificarii tezaurului traditiei noastre, conditie esentiala
pentru a putea supravietui in momentele de regasire a propriei identitati si
vocatii prin care trece Biserica noastra.

Traditia Bisericii, documentele pontificale si Magisteriul Bisericii
subliniaza rolul esential al Celei de-a lll-a Persoane divine: Preasfantul gi
Bunul si de viata Datatorul Spirit, mai cu seama in acest al ll-lea an de
pregatire pentru marele Jubileu, an dedicat Spiritului Sfant.

Pe aceste coordonate se Tnscrie lucrarea cu tema Spiritul Sfant Foc,
plecand de la evenimentul Coborérii Spiritului Sfant (Fapte, 2, 1-4), pentru
a se opri asupra simbolismului Spiritului Sfant Foc, explicindu-l si, mai
apoi, Tncercand sa-l redescopere, Tmpodobit in "haina de sarbatoare", in
poezia i bogatia imnografiei Liturghiei bizantine.

Sunt numeroase studiile exegetice asupra momentului Rusaliilor,
precum numeroase sunt si studiile despre imnografia Liturghiei bizantine.
Simbolistica Spiritului Sfant si cea a focului au fost, de asemenea,
indelung studiate. Originalitatea lucrarii consta deci nu atat in tema
aleasa, cat mai cu seama in metoda cercetarii. Se realizeaza de fapt
legatura ntre textul biblic (izvorul, sursa), simbolismul (teologia simbolica)
si traditia liturgica a Bisericii (modul Tn care simbolismul a fost "asimilat” gi
"metaforizat" in poezia imnografica si liturgica. Se demonstreaza astfel,
prin intermediul teologiei simbolice, raportul reciproc dintre Biblie si
Liturghie, care va conduce mai apoi la redescoperirea frumusetii si a
profunzimii améndorura. De la textul biblic ne Tnaltdm spre universul
simbolic pentru a redescoperi in practica rituala a Bisericii aceste
simboluri Tn rituri, rdnduieli si imnuri ale Liturghiei. Nu se compun texte
noi; este mereu Scriptura Sfanta cu care ne rugam, dar Tmpodobita n
"haina de sarbatoare" metaforica, adeseori mai accesibila, explicitata a
textului liturgic.

Procedand astfel, implinim principiul Parintilor Bisericii: "sa citim Biblia
cu Biblia in lumina Traditiei".



FL. CRIHALMEANU

Introduzione

Parlare dello Spirito Santo & un fatto per sé impossibile. Perche lo Spirito
,Soffia dove vuole e non si sa da dove viene e dove va" (Gv 3, 8). Non ha un
proprio ,volto". Perd & sempre presente nella divina Oikonomia: anticipa,
accompagna e continua la missione del Figlio, I'unica Icona rivelante il Padre.
Percio la Tradizione della Chiesa, e oggi i documenti pontifici e il Magistero della
Chiesa ribadiscono I'importanza della persona dello Spirito Santo®.

Per noi cattolici d’Oriente a questo fatto si aggiunge anche I'imperativo
della riscoperta e della rivalorizzazione della nostra tradizione®’. Condizione
indispensabile per la sopravvivenza in questi momenti di crisi d’'identita della nostra
Chiesa, che rappresenta anche una necessita nella ricerca della promozione
dell'unita dei cristiani, soprattutto nei territori dove le Chiese sorelle devono
convivere pacificamente.

Tema

Su queste linee si iscrive il tema dello Spirito Santo Fuoco, partendo
dall'evento di Pentecoste (At 2, 1-4), per puntare sul simbolismo dell Spirito Santo
Fuoco, esplicitarlo e poi cercare di riscoprirlo, rivestito nell "abito di festa", nella
poesia e la riccheyya dell'innografia della Liturgia bizantina.

Metodo

I metodo & quello della teologia biblica, che esige il suo attuarsi nella
Tradizione. Nel Capitolo | si studia il testo biblico, con le ricerche preliminari e
'analisi esegetica del testo in base alla struttura testuale, puntando anche sul
significato simbolico, ossia sulla "compresione simbolica" del testo.

Il Capitolo Il & lo studio tematico sulla base dei dati ricavati dall’analisi
testuale del | Capitolo, per scoprire una parte della ricca simbolica dello Spirito
Santo nell’ AT. e nel N.T.; segue uno studio sulla simbolica del termine "fuoco”
nella Biblia, e l'esplicazione del simbolo Spirito Santo Fuoco in base alle
considerazioni sul "segno-simbolo" fatte all'inizio del Capitolo.

Nel terzo Capitolo si prosegue con una ricerca liturgica per scoprire il
simbolismo dello Spirito Santo Fuoco, nella Liturgia bizantina (nel rito dello zéon,
nelle preghiere della comunione e nell'ufficiatura della "Liturgia di Fuoco" per la
festa di Pentecoste). Per questo anche nel Capitolo Il, quando un tema biblico &
stato ripreso nell’innografia liturgica abbiamo riportato in nota il riferimento liturgico.
Nel Capitolo Il ogni volta che un testo innografico esplicita o riprende chiaramente
un tema biblico, abbiamo riportato il testo accanto.

[

Leo I, ep. enc. Divinum illud munus (9.5.1897), in Acta Leonis, 17 (1898), 125-148; Pius
Xll, lett. enc. Mystici corporis (29.6.1943), in AAS 35 (1943), 193-248; Documenti del
Concilio Vaticano II: LG 4, EV 1/287; LG 40, EV 1/388; AG 4, EV 1/1095 etc.; loannes
Paulus pp. Il, lett. enc. Dominum et vivificantem de Spiritu Sancto in vita Eccelsiae et
mundi, 18 mai 1986: AAS, 78 (1986), 809/900, EV 10.

2 In conformita con i documenti del Concilio Vaticano 1I: OE 5, EV 1/461; OE 6, EV 1/462;

OE 22, EV 1/483; e con il CCEO: can. 39; 40.
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Limiti

Una ricerca ha i suoi limiti "spazio-temporali®. Dunque di necessita
abbiamo tralasciato coscientemente certi aspetti connessi al tema tra i quali:

- sarebbe stato interessante di poter seguire la terminologia greca dai testi
biblici attraverso I'esegesi e la teologia simbolica per ritrovarla nella Liturgia
bizantina,

- il lavoro € limitato generalmente alla Bibbia e alla Tradizione (liturgica e
patristica) come fonti senza approfondimenti in alcuni testi affini della tradizione
apocrifa, rabbinica, di Qumran o altre religioni e altri ambiti: filasofia, scienza etc.?

- un approfondimento nell’ambito spirituale avrebbe portato certamente ad
un'immagine piu ampia della ricchezza del simbolismo dello Spirito Santo Fuoco.

Stato attuale della ricerca

Gli studi esegetici sull’evento di Pentecoste sono numerosi come anche gli
studi sull'innografia della Liturgia bizantina. | simboli dello Spirito Santo, come
anche la simbolica del fuoco sono stati ampiamente studiati. L'originalita del lavoro
sta dunque non tanto nel tema scelta ma nel metodo di impostazione della ricerca,
cioé facendo la connessione tra testo biblico (fonte), simbolismo (teologia
simbolica) e il modo nel quale questo simbolismo €& stato "assimilato”,
"metaforizato”, dalla tradizione liturgica della Chiesa. Si nostra attraverso la
teologia simbolica il rapporto reciproco tra Bibbia e Liturgia, che porta alla
riscoperta della bellezza e profondita di ambedue. Dal testo biblico si risale
all'universo simbolico per riscoprire nella pratica della Chiesa questi simbolismi, nei
riti, inni, e poemi della Liturgia. Non si creano cosi nuovi testi. E sempre la Scrittura
che si prega, ma rivestita nell "abito festivo". Metaforico, spesso piu accessibile,
esplicitante. Si rispetta praticamente il sano principio dei Padri di "leggere la Bibbia
con la Bibbila nella Tradizione".

STUDIO DEL TESTO

ATTI DEGLI APOSTOLI 2;1-4

Introduzione

Iniziamo lo studio del testo scelto con alcune considerazioni preliminari sul
libro degli Atti (autore, data, luogo di composizione, varianti testuali, fonti e generi
letterari), i problemi di critica restuale, il contesto e la delimitazione della pericope.
L’analisi del testo arva come punto di partenza la struttura testuale, in base alla
guale si faranno le considerazioni esegetiche, versetto par versetto. Alle "parole-
chiave" del testo greco, faremo brevi considerazioni grammaticali ed etimologici,
dove € necessario, che ci aiuteranno a cogliere il senso di queste parole e ricavare
dei temi teologici che saranno ripresi nel Capitolo Il e ritrovati nel Capitolo III.
Cercheremmo in quanto possibile di non rimanere ad un livello filologico-tecnico, di
una esegesi puramente razionale, ma usando le canoscenze pneumatologiche e
liturgiche, vogliamo risalire allunverso simbolico" deltesto, preparando cosi la
strada per il Capitolo II.

% Penso qui soprattutto al simbolo del "fuoco” in genere; si puo vedere ad es. J. Chevalier
-A. Gheerbrant, Dictionnaire des symboles, Paris, 1973, p. 309-314; H. Biedermann,
Enciclopedia dei simboli, Milano, 1991, p. 208-211.
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1. TESTO GRECO E VERSIONE

Testo greco *

1. Kol év 1@ ocvuninpodcBor thv TMpépav tfig mevinkootic ficov
névieg Opod énl 10 odTh. 2. Kod éyéveto dpve €x 10D obpavod fixog donep
gepopévng wvofic Pradog xol mAt v 6hov 10V olxov ob fioav kabrfuevor
3. Kai dgénoov adtolg dopeplopevor yAdooor doel mopdg kol ¢xddioey
¢o’ éva €xoctov avtdv, 4. Kal énificbnoov mdvteg mveOpotog dyiov kol
fipSavro Aodelv £tépong yYAdooarg kabag w nveduo £8i8ov dmopleyyecton
ovtols.

Versione

1. E nel compiersi il giorno della Pentecoste stavano tutti insieme nel
medesimo luogo. 2. E avvenne all'improvviso dal cielo un suono come di irruento
vento violento e riempi l'intera casa dove stavano seduti. 3. E apparvero ad essi
lingue divise come di fuoco, e si sedette sul singolo, ciascuno di essi; 4. e furono
riempiti tutti di Spirito Santo, e cominciarono a parlare altre lingue come lo Spirito
dava di esprimersi ad essi.

2. PRELIMINARE

1. L'autore °

L'autore degli Atti & identificato concordemente dalla tradizione della
Chiesa con S. Luca, gia verso il 175, secondo il canone di Muratori, gli scritti di S.
Ireneo, di Tertulliano e degli scrittori alessandrini.

In base ai suoi scritti, si pud dedurre che l'autore non fa parte della prima
generazione dei discepoli di nostro Signore Gesu Cristo, cioé di quelli ai quali
stata concessa la grazia di poter ascoltarLo e di poter vederLo nella sua missione
terrena salvifica. Sembra che Luca appartenesse ad una generazione successiva,
che perd ancora convive con la prima, e diffonde la sua azione e le succede nei
luoghi dove I'Evangelo é stato predicato.

L'autore deve essere un cristiano giudeo molto ellenizzato, o un greco di
buona formazione, che conosceva a fondo quanto riguardava le realta giudaiche e
la Bibbia greca, che aveva buone conoscenze mediche (Col. 4, 14), ed era anche
un caro compagno di viaggio di Paolo (Fm. 24; 2 Tm. 4, 11).

*E. Nestle - R. Aland, Novum Testamentum Graece et Latine, Stuttqart 1990, 4ed., pp.
322-323; testo identico a quello presentato da: The Greek New Testament, (eds) B.
Aland, R. Aiand, J. Kakavidopoulos, C.M. Martini and B.M. Metzger, Stuttgart
1993, p. 410; Le citazioni dal testo greco sono date dal suddetto testo testo e per il testo
italiano da: BG, Bologna 1990, p. 2326, salvo i casi quando la traduzione letterale ci
interessa di piu e allora e fattadall'autore.

5 BG, p. 2317 s.; Atti, a cura di R. Dillon - J. Fitzmyer, in GCB, p. 1036; T. Federici,
Per conoscere Lui, Ciclo C, pp. 90 s.

22



SPIRITO SANTO - FUOCO

2. Datazione e luogo di composizione 6

La maggioranza degli studiosi sono d'accordo che Luca compose
I'Evangelo e gli Atti allo stesso tempo, ossia verso gli anni 80-85 d.C. Alcuni
studiosi preferiscono datarli verso gli anni 60, dato che la storia degli Atti si
conclude in quel periodo.

Il libro degli Atti fu accettato come canonico forse a partire dal 200; ma gia
dal 150 erano in circolazione vari Atti apocrifi dei singoli apostoli.

L'unico fatto certo che si pud dire sul luogo di composizione, é che non fu
scritto in Palestina, ma in ambiente ellenistico. Ci sono anche altre ipotesi (Roma,
Efeso, Acaia) ma non possono essere provate.

3. Varianti testuali, fonti ’

Il testo greco del libro degli Atti secondo la critica & rimasto fissato in due
forme principali. Una, conservata nella maggioranza dei codici, detta "orientale” o
"alessandrina" (perché vigente specialmente ad Alessandria nel IV secolo), é usata
principalmente nei manoscritti: A, B, C. L'altra detta "occidentale", perché attestata
particolarmente in Occidente (benché abbia avuto la sua origine probabilmente in
Siria) é usata nei manoscritti: D, E ... e in alcune versioni latine antiche, dall'antica
siriaca, dalle lezioni marginali dell'arclense e nei commenti dei Padri (Ireneo,
Tertulliano, Cipriano, Agostino, Efrem).

L'opinione di numerosi critici del testo del N.T., € che il testo occidentale
sia una cosciente revisione o adattamento della recensione egiziana, perché il
testo occidentale contiene aggiunte, e in alcuni casi tenta di armonizzare il testo e
di risolvere i problemi testuali. In qualche caso per6, la lezione del manoscritto D &
giudicata originale, e superiore a quella della recensione egiziana.

Per guanto riguarda le fonti utilizzate per Atti, si sono fatte molte ipotesi
(fonte gerosolimitana, antiochena, giornale o diario di viaggio tenuto da un
compagno di viaggio di Paolo, tradizioni locali delle comunita di Asia Minore ed
Europa raccolte dall'Autore nei suoi viaggi etc.), ma non esiste accordo circa la loro
individuazione. Anche se le fonti sono state diverse, forse piu arcaiche nella prima
parte e piu recenti nella seconda (senza conoscere pero le epistole paoline), il
testo porta l'impronta di un solo autore, che ha saputo imprimere il suo stile alle
fonti utilizzate.

4. Generi letterari e scopo di Atti  ®

Il titolo riassume in parte il contenuto del libro, ossia narrazioni delle gesta,
parole e fatti dei membri della prima Chiesa. Il genere letterario predominante ¢ la
narrazione, in altenanza con ‘"sommari" (descrizione di avvenimenti,
comportamenti abituali, all'imperfetto), e dove & necessario, discorsi.

® Art. Canonicita, a cura di J. Turro - R. Brown, in GCB, p. 1516.
G. Biguzzi, Atti, Dispense del corso, Roma 1993, p. 138-139.
" Atti degli Apostoli, a cura di R. Dillon - J. Fitzmyer, in GCB, p. 1038. C. Perrot, Les
Actes, in Introduction a la Bible, II, Paris 1976, p. 271; La Bibbia, 1991, p. 742-743.
G. Biguzzi, op. cit., p. 135.
8G. Biguzzi, op. cit., p. 135 s.; C. Perrot, op. cit.,, p. 243; T. Federici, op. cit., p. 95.
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Secondo l'opinione di molti esegeti, Luca non ha voluto scrivere un libro di
storia, neanche apologetico-politico, ma un'opera didattica ed edificante indirizzata
agli ellenisti cristiani, per mostrare ad essi la continuité tra la Chiesa prefigurata e
preparata nella storia dell’lA.T., e la sua realizzazione e compimento con l'opera
redentrice del Figlio mediante lo Spirito nel N.T.; per ricordare I'estensione della
Chiesa apostolica animata, vivificata e santificata dallo Spirito, anche ai gentili.

Per poter capire gli Atti bisogna considerare lintera opera lucana,
Evangelo e Atti, due momenti unitari e complementari della storia della salvezza:
I'lncarnazione della divina salvezza in atto, ossia la storia della vita del Signore
Nostro e la continua Pentecoste santificante e divinizzante: ossia la storia dei primi
tempi della sua Comunita. L'Ascensione collega questi due momenti chiudendo il
momento cristologico della vita del Figlio Incarnato con la promessa della "Potenza
dall'Alto" (Lc 24, 49b) e inaugurando il momento ecclesiologico, della Comunita del
Cristo Risorto, con la stessa promessa della forza di testimoniare, grazie al
"battesimo con lo Spirito" (At 1, 5). Da questo "battesimo con il Fuoco dello Spirito"
nasce a Pentecoste la Comunita bruciata, e bruciante di quel Fuoco, che
continuera l'opera della manifestazione del Regno, I'annuncio della Parola e i fatti
prodigiosi, operando fino ad oggi, mediante la stessa Potenza del Fuoco dello
Spirito.

5. Problemi di critica testuale

2, 1. Koi év 19 cvunﬁ\.npoﬁcem v Apépav i mevinkoosthc fioav
névieg 6pod Eml 10 adrd. 2. Kot éyévero dpva éx 10D ovpovod fixog domep
pepopévng mvofic Pradog kol &mAn v 8Aov 10V otkov of fjoay kabfjievor

L

3. Xoi dolnooav avtolg diopepilfopevon YAQdcoo QCel Tupds kol Exabioey
8¢ Eva Exootov avtdyv, 4. Kol énifioBnoav mdvieg nveldpotog dylov kol
fipEavio Aodelv &épang yYAdooang xabag © nveduo €8idov dmopleyyeston
oTo1s.

Il testo e maggiormente sicuro senza grossi problemi di critica testuale®. Di
alcune piccole differenze tra le varianti testuali si fara menzione in seguito:

Nel v.1 ci sono lezioni diverse:

a) La latt e sy”, hanno il plurale tal nuepal, al posto del singolare tnv
nuepav. Secondo G. SCHNEIDER si tratta di una lezione chiarificatrice, dettata
dall'idea che solo di una spazio temporale (di giorni; cfr Lc. 9, 51) si potesse dire
che "fu riempito". Altri autori pensano ad un effetto dell'uso linguistico tardivo,
secondo il quale con Tevtnkoatn si indicava il tempo che intercorreva tra Pasqua e
Pentecoste.

©o

The Greek New Testament, loc. cit., presenta il testo come sicuro senza problemi di critica
testuale. Qui faremmo riferimento ai problemi presentati in E. Nestle - R. Aland,
Novum Testamentum Graece et Latine, loc. cit.; per altri problemmi di critica testuale si
puo consultare anche: B. Metzger, A Textual Commentary on the Greek N.T., Stuttgart
1990, p. 289; G. Schneider, Gli Atti degli Apostoli, Brescia, p. 334-335.
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Simbolicamente parlando, Resurrezione e Pentecoste formano un unico
Tempom. Il Dono dello Spirito sia all'inizio (Gv. 20, 19-23), sia alia fine (At. 2, I-11),
forna come una singolare "inclusione" letteraria e teologica, che indica due estremi
identici, come € il principio cosi la fine e tutto il contenuto racchiuso. Come é |l
giorno della Resurrezione cosi € il giorno di Pentecoste, € Domenica € il Grande
Giorno del Signore, il Giorno Unico, prefigurazione del Giorno senza fine™.

b) La lezione: avtel o1 atootoAol - tutti gli apostoli, € sostenuta di alcuni
codici minuscoli: 326, 614 (con piccole differenze), 2495 ed altri.

Omettono Tovtel i codici maiuscoli: [, E.

c) Leggono opoBupoadov - unanimamente invece di opou, i codici
maiuscoli: C°, E,¥,M (la maggioranza dei codici).

La variante del testo & sostenuta dai codici maiuscoli: [1, A, B, C*, dai
minuscoli: 81, 323, 945, 1704, e pochi altri, e la latt, sy, co™.

Al v.2, il codice maiuscolo D ha lezioni diverse:

a) inserisce Kal 100V EYEVETO;

b) al posto di oAov ha Tavta,

c) insieme a C, invece di kabnpuevol leggono kaBelopevol.

Al v.3, invece di ekaBioev ci sono due altre lezioni:

a) ekabIoev Te - sostenuta dal papiro P74, e dai maiuscoli: A,C(*),E, ¥ M.

b) ka1 ekaBioav - si trova negli unciali: [1*, D e sy.

La lezione del testo e sostenuta da:

- i codici maiuscoli: [1* e B,

- i codici minuscoli: 81, 453, 1175, e pochi altri,

- i Padri della Chiesa: Dionisio di Alessandria (+264/65) e Cirillo di
Gerusalemme (+386).

Secondo G. Schneider la lezione b) con il plurale sedettero, cerca di
rendere piu facile il testo, dunque non & da preferire. Il singolare ha il significato:
una sola lingua sedette su ciascuno. Questo da anche il senso spirituale del brano
espresso nel v.4: & I'Unico Spirito Santo che risiede sopra tutti, realizzando I'unita
nella diversita.

Al v.4, invece di avteZ leggono aravtel i maiuscoli: C, W e M.

La variante del testo & sostenuta dai maiuscoli: [1, A, B, D, E, dal
minuscolo 81 e pochi altri.

1% Basilio Magno insegna: "Infatti quel giorno (della Risurrezione) unico e primo, molti-
plicato sette volte per sette, completa le sette settimane della santa Pentecoste.
Comincia dal primo e termina con lo stresso giorno, svilupandosi lungo un intervallo di
cinquanta giorni somiglianti, cf. Basilio di Cesarea, Lo Spirito Santo, in Collana di
testi patristici 106, Roma 1993, p. 184.

1T, Federici, op. cit., p. 646

2 H.G. Liddell - R. Scott, A Greek-English Lexicon, Oxford 1990, p. 1224, col. s., per il
significato di homothymadon LXX: Es 19,8 riposero insieme (unanimemente) e At. 15,
25 abbiamo percio deciso tutti d'accordo (in unanimita), si tratta non solo del luogo ma
anche di una attitudine interiore di consenso generale, di comunione, di unanimita.

3 Forze & una correzione fatta per evitare il pleonasmo con epi to auto, secondo G.
Schneider, op. cit.
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6. Contesto e delimitazione del testo

Negli Atti I'attenzione € portata in gran parte sull'azione dello Spirito Santo
nella comunita apostolica della Chiesa primitiva. Il Resuscitato nello Spirito, dona
ai suoi discepoli il programma della loro missione: "...avrete forza dallo Spirito
Santo che scendera su di voi e mi sarete testimoni a Gerusalemme, in tutta la
Giudea e la Samaria e fino agli confini della terra" (At. 1, 8).

| primi capitoli si interessano degli eventi e dell'attivita nella prima comunita
cristiana di Gerusalemme: Ascensione, elezione di Mattia, Pentecoste, discorsi,
persecuzioni, guarigioni, prodigi e fatti della vita di comunita.

Il brano da studiare € situato subito dopo I'episodio dell'elezione di Mattia,
e prima del resoconto della meraviglia della folla, di fronte alle conseguenze della
discesa dello Spirito Santo. Si pud considerare un brano a sé stante rispetto al
guadro nel quale € situato, per i seguenti motivi:

a) Rispetto al brano dell'elezione di Mattia:

- cambiail genere letterario: da una narrazione in discorso indiretto a una
narrazione,

- si tratta di un'azione diversa, non piu gli Apostoli compiono un‘azione, ma
essi sono l'oggetto di un intervento esterno meraviglioso,

- cambia il tempo dell'azione.

b) Rispetto ai versetti seguenti v.5s:

- si fa una nuova introduzione al v.5, si inizia un altro racconto,

- l'attenzione dell'autore si sposta su un altro gruppo di persone,

- si tratta di un'altra azione, non si narrano piu dei fenomeni audiovisivi, ma
si sottolinea l'impressione della folla.

(Prescurt ari proprii lucr  arii:)
Codici minuscoli **:

81 - apc - dell'anno 1044

323 - apc - sec.Xl

326 - sec.Xll

453 - a - sec.XIV

614 - a - sec.Xlll .

945 - ac - sec.Xl

1175 - apc - sec.Xl

1704 - - dell'anno 1541

2495 - eapr - sec.XIV/IXV

latt - versioni latine, la Vulgata e tutta la Vetus Latina
sy, sy” - le versioni siriache, la siriaco Pshitta’

co - le versioni copte

| salmi sono stati eitati secondo la numerazione della LXX.
a - il manoscritto contiene Atti; e - il manoscritto contiene Evangeli; p - il manoscritto
contiene Epistole Paoline; r - il manoscritto contiene Apocalisse.
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Codici maiuscoli:

A 02 - eapr - Alessandrino (V sec. - Londra)
[101- eapr - sinaitico (lv sec.-Londra)

[1*- Sinaitico, prima mano

[0€ - Sinaitico, corretto

B 03 - eap - Vaticano (IV sec., Roma)

C 04 - eapr - Efrem Rescritto (V sec., Parigi)
C - Efrem, terzo corettore,

C(*) - Efrem, con poche differenze dalla prima mano
D 05 - ea - Bezae (V sec., Cambridge)

E 08 - a - ( VI sec., Oxford)

W 044 - eap - (VI / IX sec., Athos)

? - La maggioranza dei codici.

Papiri:

P - a - (~dell anno 300, Ann Arbor, Mich.)

P* - a- (dell VIl sec., Viena)

P - ea- (del lll sec., Dublin; Viena)

P*_a- (del lll sec., Firenze)

P’ - ac - (del VIl sec., Cologny)

P La piu probabile lezione del manoscritto, dove a causa dello stato
di preservazione del manoscritto, la completa verifica era impossibile.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, XLIII, 1, 1998

LA RADACINILE IDEII EUROPENE

CORNEL DIRLE

RESUME. Aux racines de lidée européenneSans la prétention
d'accorder a I'Eglise le monopole de l'idée européenne, parler néanmoins
d’Europe aujourd’hui, n'est pas possible sans évoquer ses origines
chrétiénnes. Elle vient a la lumiére avec son propre visage, marqué par le
sceau de la Tradition bibligue et chrétienne. Son unité historique et
culturelle s’est étendue au cours des siecles en vertu de deux principes
antinomiques: le principe “impérial" et le principe “catholique". Les
éléments de la culture greco-romane entrés dans la dynamique impériale
seront revalorisés dans la dynamique “catholique”, le recours a I'histoire
étant une des caractéristiques de la culture européenne. Un “temoin" du
passage du principe impérial au “catholique” est St. Augustin avec son De
Civitate Dei, dans lequel il réalise la critique de la culture de la société de
son époque et en méme temps signale les coordonnées entre lesquelles
se configurera l'identité européenne: nous disons celles du mythique, du
civil et du rationnel, coordonnées qui d'autre part délimitent, dans une
mesure plus ou moins large toutes les cultures. Mais la nouveauté et la
vitalité de la culture européenne se trouveront dans la “sacramentalité” de
la nouvelle religion; la références “mythique"”, rationnelle et civile qui se
trouvent dans les origines de cette culture, seront des constantes
historiques et bien qu’en permanente tension, I'identité de I'Europe sera
justement donnée par la permanente recherche de leur équilibre, bien que
le centre de gravité soit plus proche du péle rationnel. Dans la
reconnaissance du fait que I'Evangile forme I'axe central selon lequel
I'Europe s’est developpée dans sa diversité, se trouve aussi la réponse a
la question sur sa vocation contemporaine.

“Eu cred Tn Europa!" - a fost principalul mesaj pe care cancelarul Helmuth
Kohl 1l adresa delegatilor in Consiliul Europei la 28 septembrie 1995*. O
"marturisire de credinta" europeana incurajatoare, intr-un context mai degraba
sceptic, cauzat in parte si de unele critici fatd de erorile comise cu ocazia
Tratatului de la Maastricht care, Tn numele integrarii europene, a defectionat de la
principiile democratiei, respectivul Tratat negociindu-se in secret, fara ca cetatenii
Uniunii sa-si poata face auzitd vocea. Optimismul “decanului” sefilor de state din
Europa se baza, in principal, pe faptul ca ideea europeana s-a nascut din luarea la
cunostintad a originilor cultural-spirituale comune: “Cultura noastra , nu sunt doar
capodoperele literaturii, ale muzicii sau ale picturii, nici monumentele istorice unice;

! cf. SIPECA (Service d’Information Pastorale Européene Catholique), 111 (1995),
Bruxelles, p. 27-30.
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este spiritul care Tnsufleteste aceste opere de arta si care le confera maretia si
frumusetea, dincolo de spatiu si timp, acest spirit ce are imprimat in el filosofia
anticd si a umanismului, a rationalismului secolelor luminii si desigur, a
crestinismului [...] Secretul fortei intacte a Europei se gaseste in bogatia raportului
dintre unitatea si diversitatea vie a patrimoniului sau cultural."

Aceleasi idei constituie subiectul cartii ce-l are ca autor pe cardinalul Jean-
Marie Lustigerz, Arhiepiscopul Parisului. Tntrebandu-se de ce ideea europeand se
impune azi cu atéta putere pentru a da trup sperantei popoarelor care o reclama,
tot el raspunde ca de fapt Europa n-a fost niciodata dezmembrata, ca nu a incetat
niciodata sa existe ca o unitate culturala si spirituala, solidara in istoria ei trecuta,
in prezentul ei, In destinul si vocatia ei privitor la alte civilizatii $i continente. Prin
urmare, fara pretentia de a monopoliza ideea europeand, a vorbi despre Europa
astazi, volens-nolens inseamna a evoca originile si vocatia sa crestina. In aceasta
privinta este interesant de notat ca putin dupa sféarsitul celui de-al doilea razboi
mondial, promotorii Europei unite si a construirii sale economice, sociale si politice,
sau “parintii ei fondatori" cum mai sunt numiti - Schuman, Adenauer, de Gasperi -
au fost inspirati, in mod fundamental, de credinta crestina (catolica), atunci cénd
era evident in afara de orice discutie construirea Tn mod politic a unei Europe
“clericale" (sau “vaticane"). Daca, dupa cum spunea teologul Yves Congar,
Biserica este ante et retro oculata, departe de a vrea sa impuna o hegemonie
europeana, aceasta are datoria de a permite Europei sa-si regaseasca in
radacinile sale spirituale “o inima si un cuget".

Asupra acestui fapt puncteaza oarecum si cancelarul german in discursul
sus-amintit; “Europa are astazi nevoie, mai mult decé oricand, de un spirit de
dialog care sa depaseasca granitele dintre confesiuni si religii. Este vorba, ca sa
spunem asa, de a construi 0 punte ecumenica, ce sa lege manastirile si capelele
Irlandei cu bisericile si catedralele Kievului si ale Moscovei". Din aceste cuvinte
reiese nostalgia unei unitati niciodata realizate pe deplin, ce cheama in cauza
chestiunea ecumenismului pe care, acelasi Lustiger o recunoaste ca pe o
chestiune centrala pentru viitorul omenirii, fiindca popoarele Europei au “exportat”
diviziunile lor. Vorbind despre geneza unitatii europene, el afirma: “Europa
formeazd un fintreg modelat de catre sigiliul Revelatiei: Traditia biblica si
Evanghelia™, o unitate istoricd si culturala ce s-a extins geografic de-a lungul
secolelor. La originile acestei unitati, considera el, se gasesc doua principii
antinomice pe care le numeste principiul imperial si principiul “catolic*®, principii ce
s-au confruntat de-a lungul secolelor, uneori s-au conjugat, insa, prea adesea, cel
de-al doilea a fost aservit primului.

Astfel, pdna in primele veacuri crestine, cresterea s-a facut conform
dinamicii imperiale, care a impus o coabitare culturald si o uniformitate juridica,
coerenta cresterii fiind asigurata de cei doi poli: grec si latin. Elemente ale acestor
culturi vor fi refolosite, in mod constant, in diferitele etape ale elaborarii civilizatiei

2J. M. Lustiger, Nous avons rendez-vous avec I'Europe, Paris 1991.

% Ibidem, p. 16.

* Desi in textul original nu apar ghilimelele, am preferat s le pun aici pentru evitarea oricarui
confesionalism n lectura.
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europene, precum reintroducerea in serviciul Statului a dreptului roman si a rigorii
antice de catre juristii de la curtea lui Filip cel Frumos; redescoperirea fizicii si a
metafizicii aristotelice dupa lunga perioada a primelor veacuri crestine, de inspiratie
in principal neoplatonica; refolosirea, incepand cu Renasterea, a stilurilor literare si
arhitecturale vechi, a filozofiilor si, in special, a stoicismului; apelul la antichitate n
cadmpul politic, precum in timpul Revolutiei Franceze si a Imperiului napoleonian;
reaparitia “veninului semitic si evanghelic” prin ideologiile post-nietzscheene care
au sfagiat Europa contemporana. Tnsa “punctul de cotitura al istoriei europene a
fost moartea acestor civiliza’gii"s, antichitatea “clasica" pentru omul european
nemaifacénd parte din continuitatea vie a generatiilor sale, ci situdndu-se in
reprezentarea originii sale. De aceea Lustiger considera ca recursul la istorie - si
nu la mituri intemeietoare - este una din trasaturile caracteristice ale culturii
europene. Poate ca aceasta sensibilitate crescuta fatd de factorul istoric este unul
din aporturile traditiei spirituale iudeo-crestine, fiind semnificativ faptul ca, dintre
toate religiile ce-gi definesc consistenta prin detinerea unor carti sacre, doar cele
ale religillor mozaica si crestind prezintd, nu o doctrina sau un ansamblu de idei
doctrinale, ci o istorie, o succesiune de interventii divine Tn istorie.

Cu recunoasterea publica a Bisericii incepe sa se manifeste cel de al
doilea principiu de crestere a Europei, cel “catolic”, care tnsa nu 1l substituie pe
primul ci 1l integreaza si in acelasi timp 1l depaseste. Conform acestui principiu,
unitatea nu se mai edifica pe limba sau pe drept, ci tine de conditia de botezat.
Astfel se explica procesul de “civilizare a popoarelor barbare", adica acela al
integrarii lor in acea civitas ce o constituia deja Imperiul, proces care se identifica,
de fapt, cu evanghelizarea respectivelor popoare (fara a cadea in naivitatea de a
crede ca acest proces ar fi avut niste rezultate mai surprinzatoare decét, de
exemplu, iesirea evreilor din Egipt in timpul lui Moise, mereu tentati de a face cale
intoarsa). Aceasta dinamica explicda modul in care credinta crestina a salvat de la
disparitie limbile europene inca nescrise, fapt ce nu s-a verificat Tn schimb pentru
cele ale popoarelor intrate mai intai in dinamica imperiala. Se poate spune ca in
acest “moment" cultural-spiritual, Europa vine de fapt pe lume cu propriul sau chip.
Multumita acestui principiu va fi posibila diversitatea limbilor si culturilor care se vor
impartasi din acelasi Adevar, devenind astfel un principiu de unitate in diversitate,
care este, in fond, o alta caracteristica a culturii europene.

Este interesant de remarcat ca prozelitismul iudaic, desfasurat si el
aproximativ Tn aceeasi perioada si spatiu geografic cu evanghelizarea, nu a ajuns
nici pe departe la acelasi rezultat, fiind supus unei duble limitari: una de natura
exterioara - politico-religioasa - care era de altfel valabila si pentru apostolii crestini,
ins& cealaltd, mult mai restrictiva, era de naturd interioara. Tn ce consta aceasta
limitare? Tn cele doud rézboaie iudaice (70 si 135 d.C.) puterii armate romane i s-a
opus Tndérjirea unui popor mic, Insa cu puternice motivatii religioase (monoteiste),
fapt ce l-a costat mai scump dec& pe oricare alt razvratit impotriva Romei
imperiale: un masacru si expulzarea pentru cei scapati cu viata. Stabiliti in alte
teritorii, si-au pastrat, in mare parte, traditiile religioase-culturale, insa in acelagi
timp, treptat, au adoptat limbile popoarelor Tn mijlocul carora s-au stabilit, astfel ca

®J. M. Lustiger, op.cit., p.134.
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prozelitul provenit din paganism, desi accepta monoteismul, intdnea bariera
culturala, convertirea la noua credinta insemnénd de fapt s integrarea culturala in
noua comunitate, bariera pe care iudaismul nu a avut energia spirituala sa o
indeparteze, “sa uneasca contrariile" (cf. Saul din Tars-Paul).

Ca martor ocular al trecerii de la principiul imperial la cel catolic de unitate,
il putem cita pe Sf. Augustin din Hippona cu a sa De Civitate Dei’, fiindca intalnirea
traditiei iudeo-crestine, biblice, cu pagénismele greco-romane si “barbare” se poate
descrie fara rezerve ca o lupta. Augustin era un cunoscator de prima mana a lumii
culturale a timpului sdu. lar lucrarea sa a avut, Tn mod sigur, o contributie in
formarea istorica si culturala a Occidentului european. Este stiut faptul ca el scrie
aceasta lucrare in replica la criticile pagéanilor aduse crestinilor, critici care de la un
anumit moment devenisera un loc comun, precum vorba Pluvia defit, causa
christiani (ll, 3), drept pentru care aceste sicane nu meritau o atentie deosebita.
Tns&, dupa consternarea generala produsa in urma jefuirii Romei de catre gotii
condusi de Alaric (410), aceste critici devin deosebit de virulente. De aceea, cand,
nu fara indoieli si sovaieli, se decide sa scrie De Civitate Dei (inceputa in 413 si
terminata Tn 426), intentia profunda, mai ales in prima sa parte, cea polemica
(cartile I-X din cele XXII céte cuprinde opera), era de a supune istoria pagéana unui
examen si unei discutii ce poate fi interpretatd ca o critica generald a respectivei
culturi, deoarece pericolul cel mai seducator a vechii ordini sociale si religioase, 1l
reprezenta intelectualitatea pagana, al carei ultim bastion era prestigiul de care se
bucura letterata vetustas’. Episodul “lulian Apostatul”, anterior lui Augustin cu o
jumatate de secol, demonstrase ca aceasta cultura, cu ideologiile ce incercau sa
justifice un cer populat cu zei, isi pierduse credibilitatea. De aceea Augustin
credea, pe buna dreptate, ca modul cel mai usor de a ajunge la ultimii pagani era
prin bibliotecile lor, la a caror critica selectiva se angajeaza, fiind constient si de
valorile ce le continea cultura pagana.

Din bogatia aspectelor “Cetatii lui Dumnezeu", S. Turienzo retine unul
care ne-ar oferi o cheie interpretativa a analizei la care Sf. Augustin supune
societatea timpului sau, in functie de ea realizénd si critica acestei culturi gi
semnaléand, in acelasi timp, coordonatele in interiorul carora se va configura
identitatea Europei crestine.

Mai intéi de toate, Augustin accepta discutia aga cum o propunea literatura
pagana. Zeii erau invocati in speranta ca, prin cultul ce li se dadea, se vor obtine
“bunurile acestei vieti" sau cele ce vor fi “dupa moarte". Deci, in centrul discutiei
era tema fericirii, motiv universal al actiunilor si aspiratilor umane. Ce era insa
discutabil, era legitimarea teologica ce se manifesta in diferite forme. Augustin le
discuta referindu-se la expunerile a doi autori pagani: Escevola si Varron. Primul
vorbeste de trei feluri de divinitati: tria genera tradita deorum: unum a poetis,
alteruas a philosophis, tertium a principibus civitatis, punéndu-se de partea
divinitatilor civile si considerand pe cele ale poetilor ca fiind fictive, iar pe cele ale

® Sf. Augustin, De Civitate Dei, PL 41.

" Cf.S. A.Turienzo, Lectura de la “Ciudad de Diosi de cara a la identidad de Europa, in
The Common Cristian Roots of the European Nations. An International Colloquium n the
Vatican, Written contributions to the twelve carrefours, Il, Florence, 1982, p.1991.
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filosofilor superflue sau abstracte (IV,27). Varron, la fel, enumera trei forme de
teologie: mitica, civilda si naturald (1V,5-9; VI,10,3; VII,5). Aspectul pe care-l
semnaleaza Turienzo: “aceasta tripla teologie exprima, in forma clasica, modurile
bazilare de care se serveste spiritul uman pentru a motiva realitatea si a gasi
sensul vietii, acesta putdndu-se orienta in exclusivitate sau cu preferintd spre o
constelatie de mituri, spre un sistem de idei, sau spre un complex de tradi‘gii"g.

Augustin, pornind de la aceasta tripla referinta, in versiune cresting, va
retine in studiu doar teologia filozofilor (indeosebi cea a lui Platon) - theologia
naturalis - pentru a propune si legitima acea vera felicitas (IV,23). Tsi va Insusi
critica facuta de Seneca (Impotriva superstiiilor, opera pierduta) teologiei civile n
favoarea teologiei naturale (1V,10,1) si se va dezice de teologia mitica, astfel ca
filozofia substituie Tntelepciunea elaboratd asupra miturilor cu cea elaborata asupra
logos-ului. Tns& el merge mai departe, fiind constient de faptul ca problema fericirii
nu se putea rezolva in termenii oferiti de theologia naturalis, deoarece theologia nu
este physiologia (VI, 8, 1) care a condus la conceperea lui Dumnezeu ca suflet al
lumii, de unde “religia cosmica". Religia Sf. Augustin nu este nici cosmica, nici pur
“spirituald”, ci “sacramentala”. De aceea teologia care va expune aceasta religie,
va respinge in particular intelegerea cauzei divine redusa la factori fiziologici, cum
o interpretau religiile naturale. Capatul de linie la care ajunsese cultura pagana era
rezultatul pierderii credibilitatii “miticii" sale politeiste. Valorile morale ale orénduirii
sale civile si valorile intelectuale ale sistemelor sale filozofice puteau fi recuperate
cu conditia de a fi insufletite de noul spirit al “profetiei" monoteiste biblice, garantia
pentru vera philosophia si pentru sancta communitas.

Consecintele de ordin practic ale “sacramentalitatii* acestei noi religii sunt
atét de Tncetatenite in mentalitatea omului european, sau mai bine-zis de traditie
culturala europeana, incét prea adesea, daca nu-si neaga intr-un mod adolescentin
originile, totusi cel putin le ignord. Tn mod constient sau nu, formele de
neopaganism modern, deseori includ elemente provenite din traditia crestina. De
exemplu, Jaques Maritain va descrie marxismul ca pe o erezie crestina, fiind
prezenta si in aceasta ideea unui “simt al istoriei" si elanul mesianic fara de care
migcarea marxista, in ciuda pretentiilor sale rationaliste si stiintifice, raméane
inexplicabild. Pentru a ilustra unele din consecintele mai sus amintite, putem fi de
acord cu afirmatia unuia dintre “clasicii" nostri, dupa care filozofii de pdna acum nu
au facut altceva decét sa interpreteze lumea, insa ce este important, este de a o
schimba, afirmatie ce o facem fin referintd la una din figurile emblematice ale
culturii si spiritualitatii europene: Sf. Benedict. Emblematic, deoarece ceea ce a
realizat incepuse de fapt sa se infiripe mai devreme si nu numai in Peninsula
Italica, insa devenise evident si, de aceea, consemnat oarecum si din punct de
vedere istoriografic, catre sfarsitul Imperiului roman. A fost momentul in care pe
scena sociala “europeana" (care Tnsemna atunci intreaga zona geografica ce
delimita mare nostrum si chiar depasindu-o) isi fac aparitia comunitati umane in
care munca nu mai era dispretuitd, cum se petrecea aproape n Tintreaga

8s. A. Turienzo, op. cit, p. 1189: “.. esa triple teologia expresa in forma clasica los
modos bésicos de que se sirve el espiritu humano para dar razén de la realidad y encontrar
para la vida en ella sentido, pudiéndose orientar ésta, en exclusiva o con preferencia, por una
constelacion de mitos, por un sistema de ideas o por un complejo de costumbres".
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antichitate pagana, aceasta fiind considerata a fi “rezervata” sclavilor, ci era pusa
de-a dreptul alaturi de cea mai Tnaltd activitate ce o putea desfasura omul -
contemplatio - rezervatd “iubitorilor de fntelepciune” ai polis-ului, conform
intelectualismului aristotelic, sau transpus n limbaj crestin - oratio. Astfel, “doua
contrarii" vor fi reunite pentru a da cuvéantul de ordine noii civitas ce era pe cale a
se naste: ora et labora.

Raméanand la termenii utilizati mai sus, putem spune ca referintele: mitica,
rationald si civila ce se gasesc 1in originile acestei culturi, vor fi constante istorice
ale sale si, desi in permanenta tensiune, identitatea Europei va fi data tocmai de
permanenta cautare a echilibrului lor. Daca alte culturi vor putea elimina unul sau
chiar doi din acesti poli, definindu-se de obicei cu precadere sau in exclusivitate, fie
prin cel mitic, fie prin cel civil, cultura europeana va incerca sa mentina echilibrul
celor trei chiar daca centrul sau de greutate este mai apropiat de polul rational.

Acest pol de exemplu, odata acceptata sacramentalitatea sus mentionata,
va asigura succesul Europei stiintei si a tehnicii, deoarece pana in acel moment,
gandirea pre-crestina era conditionata, ca sa nu spunem Tmpiedicata, de trei
conceptii despre raportul omului cu lumea materiala, alaturi de cea legata de
(non)valoarea muncii®: prima, reflectiile de tip platonic, ostile materiei, care faceau
sa se vada Tn aceasta ceva rau, anti-divin; a doua, conform careia cosmosul era
vazut ca ceva finit si perfect, in fata caruia omul trebuia sa se limiteze sa
contemple in mod pasiv, fara a interveni in mod creativ, deoarece altfel l-ar fi
distrus in loc sa-I perfectioneze; si in al treilea r&nd acea conceptie ce reiese din
mitul prometeic, sau din cel al lui Icar, adicda un cosmos populat cu daimon-i si
zeitati geloase, ce interziceau orice amestec n tainele lor.

Legat de raportul sau echilibrul dintre polul mitic si cel civil, 1l putem cauta
in doua aspecte ale umanului: in cel al eticului si in cel al politicului.

Pentru primul aspect, ne putem folosi de concluziile diagnozei stérii actuale
a filozofiei morale, ce se extinde intr-o diagnoza a societatii moderne, intreprinsa
de A. Maclntyrelo, conform criticii de specialitate “unul dintre principalii filosofi
moralisti din lumea anglofona". O prima importanta concluzie este ca cercetarea
filosofico-morala, care include chestiuni istorice, literare, antropologice si
sociologice, pentru a fi intradevar rationala, presupune apartenenta la un anume
tip de comunitate morald, deoarece conceptele cheie sunt incomensurabile si
netranslatabile in sisteme morale diverse. Luand in discutie trei versiuni ale
cercetarii morale ce-si gasesc rezumata expresia in trei texte din jurul lui 1880 - in
articolele editiei a noua ale Encyclopediae Britannicae, in Zur Genealogie der
Moral a lui Nietzsche si in scrisoarea enciclicd a papei Leon al Xlll-lea, Aeterni
Patris - MaclIntyre ne ofera una dintre reformularile recente cele mai convingatoare
ale pozitiei tomiste asupra relatiei dintre metafizica si etica. El oferd o argumentare
rationala in favoarea intoarcerii la traditia greco-elenistad si medievala a virtutilor -
traditie a carei fortd argumentativa il are ca maxim exponent pe Aristotel - ca

° Cf. J. Hoffner, La Dottrina sociale della Chiesa, Milano 1987.

1% A. Macintyre, After Virtue. A study in moral theory, London 19857 idem, Three Rival
Versions of Moral Enquiry. Encyclopaedia, Genealogy and Tradition, Notre Dame
(Indiana), 1990.

34



LA RADACINILE IDEIl EUROPENE

singura alternativa Tn fata relativismului si subiectivismului moral, generat de critica
lui Nietzsche la adresa moralei traditionale. llustrativ in ceea ce ne intereseaza aici,
putem cita partea finala din After Virtue, unde dupa ce atrage atentia asupra
limitelor ce le prezinta paralelele dintre perioade istorice diferite, gaseste totusi
unele paralele intre epoca noastra din Europa si America de Nord si perioada n
care Imperiul Roman apunea: “un punct de rascruce in acea istorie timpurie aparu
cand barbati si femei de buna-vointd au abandonat sarcina de a edifica imperium-ul
Roman si au incetat sd mai identifice continuarea civilizatiei si a comunitatii morale
cu mentinerea imperium-ului. Ce s-au apucat sa faca in schimb - deseori fara sa
recunoasca pe deplin ceea ce realizau - a fost construirea unor noi forme de
comunitate in interiorul carora viata morald sa poata fi dusa inainte in asa fel incét -
atét moralitate, cét si civilizatie - sa poata supravietui perioadelor de barbarie si
intuneric ce urmau sa vina. Daca analiza mea asupra conditiei noastre morale este
corectd, ar trebui de asemenea sa tragem concluzia ca si noi, de cétva timp
incoace, am atins acest punct de rascruce. Ceea ce este important in acest
moment, este construirea unor forme locale de comunitate in interiorul carora
civilizatia si viata intelectuald si morala sa poata fi duse inainte prin perioadele de
intuneric care deja sunt deasupra noastra. Si daca traditia virtutilor a fost capabila
sa supravietuiasca ororilor intunecatelor epoci trecute, nu suntem cu totul fara
motive de sperantd. De acestd datd insa, barbarii nu mai asteaptd dincolo de
frontiere; ei deja ne guverneaza de cétva timp. Si faptul ca nu realizam acest lucru
este parte din continutul afirmatiilor de aici. Suntem in asteptarea [...] unui alt -
desigur foarte diferit - Sf. Benedict.""*

Mai optimist in acesta privinta pare J.M. Lustiger, cand vorbeste de
“sfarsitul razboiului de o suta de ani" ce e pe cale de a se incheia'’ razboi ce
se Intinde de la sfarsitul secolului trecut pana aproximativ in prezent, ca una din
crizele majore ale Europei in totalitatea sa, in care istoria gandirii comanda
actiunile politicienilor, iar alegerile spirituale (spre bine sau spre rau) Tsi
rasfrang lumina (umbra) asupra conflictelor economice, ambitiilor politice,
progresului tehnic.

Pentru cel de al doilea aspect al raportului dintre polul mitic si cel civil, cum
spuneam mai sus, unul din raporturile constitutive ale identitatii europene, respectiv
aspectul politic, incercand sa-I gasim cé mai aproape de originile acestei identitati,
desigur vom avea in vedere, in primul rnd, versetul evanghelic: “Dati Cezarului
cele ce sunt ale Cezarului si lui Dumnezeu cele ce sunt ale lui Dumnezeu" (Mt 22,
21) care va imprima in congtiinta europeana convingerea ca cetatea, Statul, nu
poate sau nu trebuie sa fie divinizat, cd societatea politica, Statul, sunt relative si
nu reprezinta ordinea suprema a celor omenesti. Reflectia crestind asupra legii
naturale si a dreptului natural se va inscrie Tn aceasta perspectiva. Binele comun al
cetatii temporale are ca preambul un ansamblu de valori “trans-temporale” -
valorile persoanei - in serviciul carora trebuie sa fie orientat chiar acest bine
comun. Desi pot parea probleme depasite, totusi de societatile democratice
moderne nu sunt stréine unele stari de lucruri care par a diviniza traditiile “cetatii”,

1 Cf. idem, After Virtue, p. 261.
12.Cf.J. M. Lustiger, op.cit., p. 113-114.
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precum functionalitatea birocratica a institutiilor Statului. De aceea putem spune ca
echilibrul mitic-civil, in ce priveste raportul individ-societate, va fi in continuare
ajustabil.

In ce priveste o altd problem& a politicului, cea a unitatii societatii sunt
interesante reflectile lui Jean Daniélou™ asezate fintr-un capitol sub ftitlul
“Impartirea limbilor". Astfel, in traditile iudaice existd un ansamblu de doctrine
despre ingerii neamurilor, traditii ce au un ecou si in unele pasaje ale epistolelor
Noului Testament si al caror mostenitor a fost Origene. Totusi anumite elemente
din scrierile sale pe aceasta tema sunt originale, marcate de sigiliul Revelatiei nou-
testamentare, precum faptul ca venirea lui Hristos a insemnat i aparitia unei ordini
noi in care Cuvéntul lui Dumnezeu i suprima pe intermediari Tn océrmuirea
cosmosului si a istoriei. Ingerii sunt astfel deposedati de conducerea care le fusese
datd de Dumnezeu in ordinea de la inceput (cf. de exemplu si Col 2,15; Ef 1, 20-
21). La intrebarea care este consecinta acestei deposedari a ingerilor fatd de
sferele nationale si culturale la conducerea carora erau pusi, sau care este relatia
imparatiei actuale a lui Hristos cu imparatiile paméntesti, se opun doua raspunsuri
care expliciteaza de fapt cele doua principii de unitate (imperial si “catolic") amintite
mai sus.

Primul raspuns, al lui Eusebiu din Cezareea, pentru care unificarea lumii
este deja infaptuitd pe plan politic si temporal in Imperiul crestin, monarhia fiind
expresia monoteismului, conceptie ce are, Tn fundal, relatia riguroasa dintre
domeniul politic si cel angelic, pax romana fiind identificatd cu pax messianica,
victoriei Logosului asupra puterilor in lumea cereasca corespunzéndu-i victoria
imparatului asupra neamurilor in lumea paméantesca. Conceptii ce vor fi facute
proprii atat de catre Imperiul bizantin cat si de Sfantul Imperiu. Ce a ramas din
aceste conceptii si din aceste imperii ? Schisma Bisericii.

Al doilea raspuns al lui Origene, conform caruia unitatea lumii nu se va
realiza in mod deplin decdt in mod eshatologic, pana atunci aceasta unitate
corespunzénd doar sferei Bisericii, in care toate diferentele sunt abolite, raspuns ce
va fi reluat un secol s jumatate mai tarziu de Sf. Augustin pentru a explica acea
tensiune dintre civitas terrena si civitas Dei.

Unitatea care 1i framanta Tn mod tainic pe oameni, conform Revelatiei
crestine, nu este doar o nostalgie, ci in acelasi timp reprezinta o porunca a lui
Dumnezeu care stabileste conditiile adaptate naturii omului decazut, credndu-i un
mediu natural pe masura slabiciunii lui, mediu a carui ignorare va fi periculoasa
pentru individ si pentru societate. Orice tentativa de reconstituire prin mijloace
omenesti a unitatii lingvistice originare nu este dec& o parodie, care suscita
pedeapsa lui Dumnezeu. Aceasta nsa pentru un crestin nu inseamna resemnare:
“crestinul crede intr-o unitate a societatii umane, dar aceasta unitate nu este cea a
unei uniformitati care distruge diferentele providentiale. Este cea a unei comunitati
in care fiecare membru este complementar altora, are nevoie de ei."

133, Daniélou, Reflecfii despre misterul istoriei [titlul orig. Essai sur le mystére de I'histoire,
Paris, 1982], Bucuresti 1996, p. 47-57.

* |dem, p. 56.
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Tn acest sens si In concluzie, Europa - ideea europeand, in ce priveste
originile ei, este mosgtenitoarea traditiilor culturale evreiesti si greco-romane trecute
prin filtrul evanghelic: “daca afirmam ca Europa nu poate exista decét ‘crestind’,
acesta nu inseamna revendicarea pentru cregtinism a monopolului ideii europene.
Dimpotriva, inseamna a descoperi ca Evanghelia formeaza de fapt, axa centrala
dupa care Europa s-a dezvoltat in diversitatea si pluralitatea sa". lar in ce
priveste vocatia ei, aceasta sta tocmai in largirea comunitatii edificate pe principiul
complementaritatii. Nu este vorba de un “mesianism" european ci, in primul rénd,
este o0 exigenta de ordin intern, aceea a coerentei propriei identitati, care sa evite
alte aventuri inutile si periculoase.

5 Cf.J. M. Lustiger, op. cit., p. 144.
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STUDIA HISTORICA

UNIRILE SI INCERCARILE DE UNIRE ALE ROMANILOR
CU BISERICA ROMEI

ERNST CHRISTOPH SUTTNER

ZUSAMMENFASSUNG. Die Vereinigung und die Versuche zur
Vereinigung der Ruménen mit der Romischen Kirche. Es gibt zwei
Arten zur Verwendung des Ausdrucks “extra Ecclesiam nulla salus”. Der
erste Konzept ist von der Katolischen Kirche nach dem Tridentinischer
Konzil verwendet und von der Orthodoxen Kirche beginnend mit dem 17.
Jh. Der zweite Konzept ist von der Uberzeugung, dass die Heilige
Dreieinigkeit immer und uberall Heiligkeit schenkt und Erlésung sichert,
ausgegangen. Beide Konzepten kénnen in zwei Versuche zur Vereinigung
der Kirche der Ruméanen mit Rom getroffen werden.

Der erste Versuche hat im 16. Jh. stattgefunden anlasslich des
Versuches zur Vereinigung des Moldauer Bischofsitzes mit der Rémische
Kirche; der zweite anlasslich der Vereinigung des Bischofssitzes der
Siebenburgischen Ruméanen Ende des 17. Jahrhunderts.

O veche propozitie a Tnvataturii Bisericii asupra harului “extra ecclesiam
nulla salus" (“in afara Bisericii nu exista mantuire"), a agitat adesea spiritele si le
agita Tn mod deosebit astazi. De regula Tnsa, celor care se indigneaza, le scapa din
vedere faptul ca existd doud moduri opuse de folosire a acestei propozitii. Numai
exprimarea uneia dintre acestea provoaca iritare, pe cand cea de-a doua pretinde
din partea Bisericii exact acea modestie, care in mod curent se presupune ca in
propozitia exprimata mai sus raméne exclusa.

O folosire a propozitiei intr-un mod ce starneste obiectie o practica
reprezentantii Bisericii, ce nu admit decat o singura cale ce conduce la mantuire.
Dupa Conciliul din Trient (1545-1563), acestia s-au inscris cu sporita tarie la
cuvant. Ei au dominat de la mijlocul secolului al XVlli-lea pana tarziu in secolul al
XX-lea' si pot fi intalniti si in ziua de astazi. Ei sunt de parere c& mila si dragostea
lui Dumnezeu priveste numai pe membrii Bisericii lor si inteleg propozitia (conform

! Vezi E. Ch. Suttner, Das wechselvolle Verhaltnis zwischen der Kirchen des Ostens und
des Westens im Lauf der Kirchengeschichte, Wirzburg 1996, p.89-102.
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apartenentei confesionale a vorbitorului) ca si cand ar insemna “extra Romam",
“extra Wittenberg" respectiv “extra Constantinopolim nulla salus".

Al doilea mod de folosire a propozitiei “extra ecclesiam nulla salus"
porneste de la de mult sustinuta convingere fundamentald in Tnvatatura Bisericii
asupra harului, conform careia Dumnezeu cel Intreit daruieste totdeauna si peste
tot ecclesialitate, atunci cand acorda mantuirea. In acest caz trebuie sa intelegem
propozitia noastra intr-un alt sens, care sa exprime “ubi salus, ibi ecclesia” (“unde
exista mantuire acolo este Biserica"). Biserica nu are voie, atunci cand gandeste
astfel, sa se Inteleaga pe sine limitata la o singura confesiune. Mai mult, ea trebuie
s& recunoascad pe fiecare, care a aflat mila la Dumnezeul cel Intreit ca fiind
oarecum apartinator ei.

Tin&nd cont de faptul careia dintre cele doua conceptii consimte fiecare,
daca cineva stabileste granitele Bisericii datatoare de mantuire intre cele ale
Bisericii propriei confesiuni, sau daca se ia in considerare ca si in afara granitelor
Bisericii propriei confesiuni poate exista apartenenta la Biserica lui Cristos, trebuie
ca efectele unei schisme si ceea ce ar urma sa se petreaca la incheierea ei sa fie
apreciat in mod diferit.

Atunci cand cineva considera granitele propriei confesiuni ca fiind granitele
Bisericii lui Cristos, drept urmare trebuie sa vada in toti cei din afara oi ratacite
care, indiferent de pret, trebuie readuse la turma de dragul mantuirii lor vesnice.
Caci, in consecinta, el trebuie sa presupuna ca toti cei care nu apartin Bisericii
propriei confesiuni, nu apartin nici Bisericii lui Cristos si sunt sortiti pe vecie
pierzarii. Dimpotriva, cine este adept al celeilalte conceptii, vede in incheierea unei
schisme ndepartarea din interiorul Bisericii a unui perete despartitor. Deoarece el
peste tot, acolo unde lucreaza harul lui Dumnezeu, gaseste Biserica lui Cristos, si

2 Expresia cea mai tdioasa de exclusivism ntr-un document oficial ortodox poate fi gasita in

tomul Sinodului Patriarhilor Orientali din iulie 1775, unde se spune: “Noi, care prin mila lui
Dumnezeu am crescut in Biserica Ortodoxa, care ascultdm de Canoanele Sfintilor
Apostoli si ale Sfintilor Parinti, care recunoastem numai pe una, a noastra sfanta, catolica
si apostolica Biserica, care acceptam ale Sale Sacramente, drept urmare si Sf. Botez,
nsa Sacramentele ereticilor care nu sunt indeplinite asa cum le-a fost dat lor de catre
Spiritul Sfant si cum tine Biserica pana in ziua de azi, ci sunt nascociri ale oamenilor
stricati, le privim ca fiind intervertite (pe dos) si straine traditiei apostolice, le condamnam
de comun acord, iar pe convertitii care vin la noi ii primim ca nesfintiti si nebotezati..."
(Mansi, XXXVIII, 619).
Din partea catolica, aceasta conceptie in formularea oficiald cea mai taioasa o aflam in
Enciclica Mystici corporis din 22 iunie 1943, unde se spune: “Printre membrii Bisericii pot fi
insa in realitate numarati doar aceia care au primit baia renasterii si marturisesc
adevarata credinta, care nu s-au indepértat in mod demn de plans de structura trupului,
sau au fost izolafi de catre autoritatea legald din cauza unui delict grav. Caci - spune
apostolul - Tntr-un Spirit am fost noi toti botezati intr-un trup, fie ludei sau pagéani, sclavi
sau liberi. Precum asadar Tn adevarata comunitate a credinciogilor crestini exista numai
un trup, un spirit, un Domn si un Botez, tot asa nu poate exista decat numai o credinta; de
aceea, la porunca Domnului, cel care refuza sa asculte ceea ce spune Biserica trebuie
privit ca pagan si pacatos public. Asadar, cei care in credintd sau in conducere sunt
despartiti unii de altii, nu pot trai in unul sau Trup si unul sdu Spirit dumnezeiesc."
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trebuie sa-si puna intrebarea: cu ce drept traiesc despartiti aceia care sunt legati
prin darurile harului lui Dumnezeu ?

Atunci cand studiem Unirile romanilor cu Biserica Romei intalnim ambele
conceptii.

Incercarea de Unire a Mitropoliei moldovene din secolul al XVI- lea

Primele tratative privitoare la unirea unei parti a romanilor cu Biserica
Romei s-au produs atunci cand Biserica moldoveana a cerut, la sfarsitul secolului
al XVI-lea, comuniune sacramentalad cu Episcopul Romei°. Aceasta se petrecea in
ultima perioada a domniei voievodului Petru Schiopul (a domnit cu doua Tntreruperi
de la 1574 pana in 1591), sub mitropolitul de atunci Gheorghe Movil4*. Din
insarcinarea domnitorului, o delegatie in frunte cu Tnsusi mitropolitul ar fi trebuit sa
se deplaseze la Roma. Deoarece aceasta nu s-a putut realiza, din cauza
amenintarilor din partea tatarilor, mitropolitul a trimis, Th octombrie 1588 — asadar,
cu céativa ani hainte de inceperea consfatuirilor ce au condus la Infaptuirea Unirii la
Brest — 0 scrisoare papei, pe care 0 adreseaza “celui mai sfant si mai fericit Parinte
in Cristos Domnul, Domnului Sixtul al V-lea, prin mila lui Dumnezeu Pontifex
Maximus al sfintei, universalei Biserici Catolice". El prezinta motivele pentru care,
in ciuda vechii sale dorinte, nu poate calatori spre Roma si incheie in felul urmator:
“Cu umilintd ma inchin Sfintiei Voastre si va rog sa-mi dati, cu bunatate, cea mai
Sfantd binecuvantare a Sfintiei Voastre si s&@ ma considerati si recunoagteti de
acum fnainte drept cel mai ascultator fiu al sfintei, catolicei Biserici romane, pana
cand, dacad Dumnezeu cel atotputernic imi va prelungi viata, voi gasi ocazia sa vin
eu Tnsumi, pentru ca, de dragul durabilului meu atasament si supunere, sa sarut
preafericitele picioare ale Sfintiei Voastre !"

Scrisoarea s-a transmis prin trimisi, pe care domnitorul moldovean fi
intretinea la domnitorul polonez. Ei au depus in mainile arhiepiscopului din
Lemberg, Demetrius Solikowski, un act categoric de supunere si apartenenta la
starea de comuniune cu Roma, “quod antea fuit factum numquam" (ceea ce nu s-a
facut niciodata Tnainte), scria Solikowski referitor la aceasta in decembrie 1588,
intr-o scrisoare adresata Papei Sixtus al V-lea. El adevereste in mod expres ca
atitudinea de care a dat dovada delegatia nu a fost preluatd numai de mitropolitul
moldovean, dar in aceeasi masura de clerul mitropoliei si de curtea domnitorului.

Cererea din Moldova poate fi considerata ca fiind rugamintea unei Biserici
autonome de a intra Tn comuniune cu o alta Biserica autonoma cu care se afla in
schisma, insa fara a putea recunoaste un motiv indestulator pentru aceasta. Ea
era convinsa ca putea recunoaste in Biserica romana, la fel ca in Bisericile de
traditie greaca, o Biserica-sora cu dreapta credinta, care administreaza in mod just
Sfintele Sacramente si transmite credinciosilor ei viata dumnezeiasca si accesul la
Dumnezeu cel intreit. Ea considera Biserica romana ca fiind egala cu Bisericile de
traditie greaca, administratoare a darurilor harului lui Dumnezeu si voia sa intre in
comuniune cu ea.

® Ne ghidam aici dupa C. Alzati, Terra romena tra oriente e occidente. Chiese e etnie nel
tardo “500", Milano 1982, p. 207.
“El provenea din aceeasi familie de boieri ca si ceva mai tarziu mitropolitul de Kiev, Petru
Movila (cu forma slava a numelui : Petr Mogila).
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In Roma reformelor tridentine nu se credea insa ca Biserica moldoveana
nu ar fi necesitat nici o corectura pentru ca Papa sa-i poatd acorda comuniunea.
Caci acolo se incerca, in primul rand, includerea tuturor episcopiilor intr-un proces
de nnoire, introdus Tn Biserica Catolica de Conciliul de la Trient, proces ce trebuia
acum sa fie dus la indeplinire sub conducerea Episcopului Romei. La Roma se
elaborasera deja, cu doar putin timp inainte, idei concrete asupra modului in care
ar fi trebuit sa se desfasoare includerea Bisericilor de traditie greaca in aceste
reforme®. O Congregatie a Curiei se straduia deja din 1566 pentru realizarea unor
noi reglementari pentru cregtinii de traditie bisericeasca rasariteana din Sudul ltaliei
si Sicilia.

Deja in cea de-a doua treime a secolului al XVI-lea acesti crestini cu
episcop propriu erau respectati ca Biserica locala de traditie rasariteana, n
comuniune cu Biserica romana. Mai era prezenta cunostinta faptului ca crestinii
orientali care apartin unui alt patriarhat decéat cel apusean trebuie sa fie intr-un cu
totul alt raport cu Episcopul Romei decat crestinii apuseni, pentru care acesta
purta rdspunderea nu numai ca Papa, dar si ca Patriarh al Apusului. In timpul
reformelor tridentine situatia s-a schimbat. Crestinilor respectivi li s-a luat episcopul
propriu. Nu li s-a mai permis sa ramana o Biserica proprie Tn comuniune cu
Biserica Romei, ci au fost tratati drept credinciosi cu drepturi de exceptie, pentru ei
si clericii lor in ce a privit Liturghia; Tn rest au fost pusi sub protectia Episcopului
Romei, exact Tn acelasi mod ca si catolicii latini. Ideea eclesiologica calauzitoare a
acestei noi reglementadri nu a fost acceptarea existentei Bisericilor surori in
comuniune sacramentald, ci includerea celor aflati pand acum in afara sub tutela
Primului Pastor, Papa.

La Roma, multi au fost de parere ca pentru a da ascultare cererii
moldovenilor trebuia urmat acest model. Drept urmare, Sistus al V-lea si sfatuitorii
sai au fost de parere ca, pentru ca pasul facut de moldoveni sa aiba valoare, ar fi
trebuit sa fie atribuiti serviciului pastoral al Episcopului roman. lar cand Sistus al V-
lea a consimtit, n ianuarie 1589, cererii modlovenilor pentru intrarea in comuniune
cu Biserica Romei, a trimis mitropolitului urmatorul indemn: “...hortatur Te
Sanctitas Sua ut caveas diligenter, qui erroribus provinciam purgasse scribis, ne
ullae maneant in Te reliquiae tenebrarum... Illud praecipue Tibi in animum inducas,
quod una omnium, et eorum maxime, quorum vitam et doctrinam merito suspicitis,
Graecorum Patrum, quinimo et ipsorum Apostolorum sententia traditum est, extra
Eccelsiam catholicam, cuius caput est Christus et illius in terris Vicarius Romanus
Pontifex, tanquam extra arcam illam Noe, ex iis qui vivunt servari posse
neminem..." (Sanctitatea Sa Te Thdeamna pe tine, care scrii ca ai curatit provincia
de erori, ca ai exagerat de mare grija ca nu cumva sa ramana in tine urme ale
intunericului... Indeosebi s& pastrezi in fata ochilor aceasta, c&, prin invatatura ce
corespunde tuturor, in mod cu totul deosebit Tnsa Parintilor greci, a caror viata si
invatatura voi le aprobati pe drept, si care este transmisa chiar si ingisi Apostolilor,

5 Vezi V. Peri, Chiesa romana e “rito" greco, in G.A. Santoro e la Congregatione dei Greci
(1566-1596), Brescia, 1975; idem, | metropoliti orientali di Agrigento. La loro giurisdizione
in Italia nel XVI secolo, in Bizanzio e I'ltalia (Omagio Pertusi), Milano, 1982, p. 274-321;
idem, L’'unione della Chiesa Orientale con Roma. Il moderno regime canonico occidentale
nel suo sviluppo storico, in Aevum 58, 1984, p. 439-498.

42



UNIRILE SI INCERCARILE DE UNIRE ALE ROMANILOR CU BISERICA ROMEI

in afara Bisericii Catolice a carui cap este Cristos, iar Vicarul S3u pe pamant este
Pontificele roman, la fel ca de mult in afara arcei lui Noe, nimeni dintre cei vii nu
poate fi mantuit...")°.

Este evident ca pe atunci, atat in Moldova, cat si la Roma, conceptiile
referitoare la Unirea Bisericilor erau foarte diferite. Mersul politic in Moldova a facut
ca peste cererea de Unire sa se astearna tacerea, asa Incat nu s-a decis nimic
asupra contradictiei dintre conceptia moldoveneasca si cea romanda. Prin urmare,
nu s-a ajuns la un scandal precum s-a petrecut cu un deceniu mai tarziu in Lituania
poloneza’.

Unirea in Transilvania

Atunci cand armata austriaca a cucerit Transilvania, iezuiti au venit
impreuna cu ea ca preoti militari. Acestia au avut misiunea de a lua contact cu
romanii transilvaneni si de a le propune realizarea unei uniri cu Biserica Romei. Tn
documentele primite de la Roma i s-a trasat ca sarcina sa obtinad aprobarea
roméanilor asupra acordurilor teologice la care s-a ajuns la Conciliul din Florenta. Ei
trebuiau sa obtina de la roméani sa nu condamne termenul filioque, invataturile
referitoare la focul purgatoriului si folosirea in cadrul celebrarii latine a Euharistiei a
painii nedospite si recunoasterea prerogativelor Sfantului Scaun. in rest, iezuitii
erau indrumati s& Ti iTndemne pe romani la pastrarea cu credintd a obiceiurilor
rasaritene.

Unirea aprobata la Conciliul din Florenta Tn secolul al XV-lea nu s-a realizat
deoarece rezultatele discutiilor teologice de atunci nu au fost receptate de catre
Bisericile respective ca fiind hotdratoare pentru viata bisericeasca. Insa atunci
cand, in secolele al XVI-lea si al XVllI-lea, s-a urmarit realizarea de uniri intre latini
si greci, s-au facut dese referiri la aceste rezultate. Instanta bisericeasca romana
care a dat iezuitilor instructiunile de mai sus a urmat, ea insasi, aceste rezultate.

Punctul central al hotararilor Conciliului din Florenta a fost acela ca ambele
Biserici se recunosteau, Tn adevaratul sens al cuvantului, una pe alta, ca Biserici
ale lui Cristos. Ele au admis autonomia fiecarei Biserici i organizarea propriei vieti
bisericesti. In ceea ce priveste temele din cauza carora au existat, din principiu,
certuri, acestea au fost lamurite dupa lungi discutii teologice, iar atunci cand s-a
ajuns la intelegerea faptului ca existenta schismei nu poate fi admisa, Conciliul a
aprobat ca Bisericile sa declare despartirea ca terminata si ca pe viitor Grecii gi
Latinii sa intretina relatii de comuniune depline intre bisericile lor. Nu era necesara
schimbarea unor obiceiuri bisericesti nici din partea latinilor si nici din partea
grecilor. Singura schimbare care s-ar fi produs ar fi fost ca, in loc sa se acuze unii
pe altii, ar fi participat impreuna la Sfanta Euharistie. Ins& pentru realizarea acestui
lucru, Tn vremea respectiva a lipsit disponibilitatea.

in documentele de la Roma li s-a ordonat iezuitilor ca s& se ocupe de
pregatirile teologice ale unei eventuale uniri in spiritul Conciliului din Florenta. In
acest scop trebuiau sa se ingrijeasca ca romanii sa nu mai condamne traditia

¢ c. Karalevskij, Relafiunile dintre Domnii roméani si Sfantul Scaun, p. 202.
" E. Ch. Suttner, Grunde fur den Misserfolg der Brester Union, in Der christliche Osten
45, 1990, p.230-241.
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latina, si sa o intretina cu credinta pe cea proprie. Dupa obtinerea acestui lucru ar fi
urmat ca ambele Biserici, cea latina si cea a romanilor din Transilvania, sa intre n
comuniune una cu alta, iar linia despartitoare dintre ele ar fi fost inlaturata. Tnsa
mersul lucrurilor a fost altul, existand multe probleme de natura eclesiologica.
Cardinalul Kollonitz care, in calitate de Primat al Ungariei, ar fi trebuie sa
faca ultimul pas Tn vederea realizarii unirii de catre romanii din Transilvania, nu
gandea in spiritul Conciliului din Florenta. El nu a respectat instructiunile date
iezuitilor prin documentele de la Roma, fiind de parere ca trebuia sa se ceara din
partea romanilor o concordantd clard cu Biserica latind din timpul sdu. Drept
urmare, la incheierea Unirii I-a pus pe episcopul roman sa faca marturisirea de
credintd a Conciliului din Trient gi a obligat Biserica roméana sa aiba permanent
drept “teolog” un iezuit ce trebuia sa poarte de grija ca ea sa fie influentata, din ce
in ce mai mult, de gandirea apuseana. Kollonitz a pus la indoiala chiar si
demnitatea ecleziala a Bisericii romane din Transilvania si, din acest motiv, I-a
resfintit, sub conditione, pe Episcopul doritor de unire. Din intrarea ih comuniune,
dorita initial, Tntre doua Biserici demne in mod egal, ce urmau sa fisi pastreze
fiecare propriile traditii, a reiesit administrarea unui sfintiri si, prin aceasta,
acordarea pentru romani a unui favor din partea Bisericii Catolice care a
considerat ca este singura Biserica ce poate conduce la mantuire.
intrucat tratativele in vederea Unirii purtate de iezuiti cu episcopii Teofil gi
Atanasie au fost conforme cu spiritul Conciliului din Florenta, este de la sine inteles
ca, initial, telul lor a fost realizarea unei Uniri intre Biserici $i anume intre intreaga
Biserica a romanilor din Transilvania si Biserica latind. O Unire incheiata in aceste
conditii, ar fi cuprins, Tn mod cert, pe toti credinciosii roméani din Transilvania. Atunci
cand cardinalul Kollonitz si episcopul Atanasie au facut ultimul pas spre Unire, inca
mai credeau ca au fincheiat o Tntelegere valabila pentru toti roménii din
Transilvania. Dar parerea a fost gresita, caci la aflarea stirii ca episcopul Atanasie
a fost sfintit a doua oara, comunitatile roménesti din cateva localitati s-au impotrivit
acestuia. Astfel, Tncheierea Unirii s-a transformat, datorita Tndepartarii in timpul
tratativelor de gandirea Conciliului din Florenta, Tntr-o dezbinare a romanilor.
indepartarea de spiritul Conciliului din Florenta s-a petrecut si sub influenta
conditiilor socio-politice. lezuitii ce aveau misiunea de a initia Unirea romanilor au
primit, in afara instructiunilor de la Roma, si o diploma de la imparatul Leopold in
care se promitea romanilor, in eventualitatea Tncheierii Unirii ca, in sfarsit, vor primi
in patria lor transilvana, drepturi ca natiune si ca Biserica. In acelasi timp, ar fi
urmat ca, prin aportul lor, Biserica Catolica ce pana atunci avea un rol neinsemnat
din punct de vedere numeric, sa devina cea mai importanta Biserica a principatului.
Pentru gandirea de atunci era de la sine inteles ca propunerea cu caracter
socio-politic a imparatului era strans legata de apartenenta bisericeasca. in vremea
respectiva, peste tot, de drepturi civile depline se bucurau numai cei care
apartineau religiei dominante. Pentru Biserica din Transilvania acest lucru s-a
dovedit a fi o grea povara. Urmarile acesteia au fost ca paturile privilegiate au
contestat valabilitatea comunitara a Unirii si au cerut procese de conversiune
individuala. Caci daca printr-un act de Unire, valabil pentru toti romanii, s-ar fi reusit
ridicarea Bisericii roméne la nivelul celorlalte Biserici recunoscute, ar fi fost
necesara o modificare considerabila a Constitutiei Transilvaniei. Tn acest caz
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romanii ar fi avut, asemenea calvinilor, luteranilor, unitarienilor si a putinilor catolici
latini, dreptul la deplina reprezentare in Dieta. Ei ar fi fost, alaturi de unguri, sasi si
secui, a patra si cea mai numeroasa natiune din Transilvania, iar pretentia de a
participa activ la viata statald ar fi diminuat substantial drepturile celorlalte trei
natiuni de pana atunci.

Crestinii rasariteni din Transilvania au avut, dintotdeauna, posibilitatea de a
accede si de a cere drepturi civile, atunci cand s-au alaturat uneia din cele trei
natiuni dominante din principat. Aceasta presupunea insa schimbari radicale, cum
ar fi fost preluarea unei alte traditii religioase, acomodarea la obiceiurile natiunii la
care s-au asimilat si, Tn mod obignuit, schimbarea limbii vorbite. Pretul noilor
drepturi era, asadar, o convertire, o trecere clara la o alta partida. Clasele sociale
dominante erau multumite cu acest proces, caci prin integrarea romanilor capabili
de ascensiune intr-o altd natiune (in vechiul regat ungar aceasta “natiune" o
reprezentau ungurii de credinta latina, in principat indeosebi calvinii, iar sub
regimul austriac status catholicus), erau preluati eventualii conducatori din mijlocul
poporului de rand, usurandu-se astfel pastrarea in robie a romanilor lipsiti de elitele
lor luminate.

Diferenta dintre acordarea drepturilor civile fiecarui locuitor romén in parte,
in cazul unei treceri/convertiri individuale si acordarea de drepturi civile Intregii etnii
roméanesti in urma unei hotaréri a conducerii Bisericii, obligatorie pentru toti, in
urma suspendarii schismei dintre ei si Biserica latina este imensa. Din cauza
consecintelor socio-politice conditionate de vointa imparatului de realizarea Unirii
au impus ca starile privilegiate din Transilvania sa pretinda acum ca sa fie
considerate valabile numai trecerile individuale la Unire, iar nu hotararea conducerii
Bisericii. Conform vointei lor, se putea vorbi de Unire numai daca clericii gi
credinciogii romani izolati declarau intoarcerea lor de la Biserica de pana atunci si
trecerea la catolicism. Ei nu puteau tolera Tncheierea unei Uniri in spiritul
Conciliului din Florenta, din cauza consecintelor de drept public propuse de
imparatul Leopold | in eventualitatea realizarii Unirii. Pentru ei realizarea Unirii prin
anularea schismei si prin acordarea comunitara a comuniunii euharistice ar fi fost
ceva nemaiauzit si au pretins convertirea individuala. Faptul ca pentru asumarea
acestei pozitii au fost determinante motivele socio-politice si nu cele religioase este
ilustrata, in special, de Tmprejurarea ca patura privilegiata catolica a actionat de
comun acord cu cea protestanta.

Imediat dupa semnarea actului Unirii au fost initiate actiuni de anihilare a
caracterului de anulare a schismei a Unirii si de a o transforma intr-o miscare de
conversiune. Dieta a cerut ca o comisie sa 1i Intrebe pe toti romanii in parte daca
vor “sa ramana la legea stramosilor sau sa se uneasca". Conform hotaréarii Dietei,
cine voia sa ramana la credinta veche trebuia sa raméana la statutul de pana atunci
(fara nici un drept).

Stiut fiind faptul ca romanii tineau cu cea mai mare credinta la traditiile lor
si marea majoritate s-ar fi pronuntat pentru pastrarea acestora, s-a ales o
formulare alternativd a intrebarii ce urma sa le fie pusa. In afard de aceasta,
pentru a-i descuraja pe roméni de la trecerea la Unire paturile privilegiate au
pretins sa fie aratate clar criterile de diferentiere dintre uniti si neuniti. Prin
exprimarea unui acord formal referitor la existenta acestor criterii s-ar fi luat la
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cunostinta faptul ca pentru ascensiunea sociala era necesara, si pe mai departe,
conversiunea. S-a contat pe faptul ca, cu céat notele caracteristice ale diferentierii
confesionale ar fi fost mai clare, cu atat mai multi roméni ar fi preferat mai degraba
sa ramana robi decét sa fi fost de acord cu Unirea.

Abia la cativa ani dupa ce iezuitii si-au Tnceput munca in vederea Tncheierii
Unirii, conceptul acesteia a fost Tnlocuit cu un altul, nu numai de dragul
eclesiologiei cardinalului Kollonitz, dar si datorita puterii paturilor privilegiate din
Transilvania si a slabiciunii imparatului Leopold I.

Propunere pentru 0 nou & Unire din partea Regatului Roman

in secolul al XIX-lea

In anul 1879, un reprezentant al guvernului roman a propus Pastorului
catolicilor bucuresteni initierea unei campanii Th vederea unei noi uniri a romanilor
cu Biserica Romei, nu din considerente eclesiologice sau din alte motive de ordin
spiritual, ci numai din dorinta de a sprijini ideea nationald roméaneasca si de a
extinde tanarul stat roman. Dupa ce respectivul episcop a scris la Roma, a fost
interpelat, din nou, de catre un alt diplomat, in felul urmator: “Aveti la Bucuresti un
seminar si doriti s& formati, prin intermediul lui, un cler autohton. Aceasta este bine;
sfintiti cat mai multi preoti posibil in ritul bizantin. Dupa cum stiti, In Macedonia si in
alte cateva provincii bulgare traiesc un milion de conationali ai nostri sub influenta
preotilor greci; trimiteti acolo preotii dumneavoastré romani... Ati castiga astfel un
numar considerabil de catolici. lar atunci cand in randurile acestui popor va inceta
sa mai existe influentad din partea popilor greci si, multumita prezentei preotilor de
limba si nationalitatea dumneavoastra, se va trezi in ei simtire pentru propria
nationalitate, atunci ar fi pentru guvernul meu mult mai ugor sa se incredinteze
dumneavoastra...".

Reprezentantului guvernului roman 1i era, desigur, cunoscut faptul ca, pe
vremea aceea, in Biserica Catolica predomina parerea ca a fi despartit de Papa
insemna, Tn acelasi timp, trairea Tn afara Bisericii lui Cristos. El stia ca, din acelasi
motiv, zelosii si-ar fi asumat obligatia de a face tot ce le statea in putinta pentru a
readuce la turma pe cei din afara, de dragul méantuirii lor vesnice. El a abuzat astfel
de zelul pastoral al catolicilor, in intentia de a mari teritoriul Romaniei. Insa catolicii
roméni nu au facut pe placul reprezentantului guvernului. Nu avem informatii ce
ne-ar putea face sa credem ca propunerile guvernului, care au avut ca scop
castigarea de adepti, ar fi gasit ecou in cercurile bisericesti.

Roménia cere de la credincio  gii uni fi ruperea Unirii cu Biserica Romei

si incheierea alteia, de data aceasta cu Biserica Ortodox 4 Romana

In momentul incheierii Unirii in Transilvania, nici mé&car latinii nu intelegeau
propozitia “extra ecclesiam nulla salus”, in sensul ca aceasta ar fi afirmat ca
mantuirea vesnica a crestinilor rasariteni este in pericol, in cazul in care acestia nu
sunt uniti cu Sfantul Scaun. Cu atat mai putin s-au gandit roméanii la faptul ca
mantuirea vesnica ar fi conditionata de unirea cu Biserica Romei. Cu totul altfel au

®|. Dumitriu-Snagov, Le Saint Siége et la Roumanie moderne (1866-1914), Roma 1989,
p. 327 siurm.
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stat Iucrunle in anul 1948, cand autoritatile roméne au oprimat Biserica Unita din
Transilvania’. De aceea in cadrul evenimentelor secolului al XX-lea a avut loc o
violare a constiintei, care la sfarsitul secolului al XVIl-lea si inceputul secolului al
XVlll-lea nu s-ar fi putut intdmpla datoritd conceptiilor eclesiologice de atunci.
Aceasta schimbare a avut loc deoarece marii majoritati a catolicilor uniti le erau
adanc ntiparite in constiinta hotararile dogmatice ale Conciliului Vatican |, Tn urma
activitatii catehetice pline de zel a preotilor uniti.

Despre prima parte a secolului al XX-lea se poate afirma, in mod sigur, ca
cea mai mare parte a clerului si a credinciosilor din toate Bisericile Unite erau
deplin devotati invataturilor Conciliului Vatican 1. Peste tot era raspandita
convingerea ca nsugi Domnul, Tntemeietorul Bisericii este cel care cere credinta si
supunere fatd de Papa. Pentru marea majoritate numai Biserica Catolica, In frunte
cu urmasul Sfantului Petru, era conforma cu Evanghelia. Dupa gandirea acestor
credinciosi a fi Tn legatura cu Papa era o datorie pentru cei care doreau sa ramana
fideli vointei Domnului, ce statea in afara oricarei indoieli, iar cei care nu
indeplineau aceasta datorie, adica cei din afara, erau cazuti in ratacire. Ei au fost
intariti in parerea lor de eclesiologia propagata oficial in Biserica Catolica Thainte
de Conciliul Vatican Il, exprimata de catre Papa Pius al Xll-lea, in cea mai aspra
forma Tn care a aparut vreodata in documentele oficiale, in Enciclica “Mystici
corporis", aproape in acelasi timp cu oprimarea Bisericii Unite si intarita din nou, la
scurt timp dupa aceea, in Enciclica “Humani generis".

Autoritatile au dispus adunarea de comisii, ilegitime din punct de vedere
bisericesc, ai caror membri i-au fixat ele insele. Ele au dispus, prin intermediul
acestor comisii, fard a tine cont de constiinta si convingerile marii majoritati a
credinciogilor, conversiunea colectiva a credinciogilor uniti la ortodoxie. Ca urmare
a acestor hotarari s-a incercat, prin nenumarate arestari, anchete, maltratari,
pedepse politienesti, procese si deportari sa ii oblige pe toti credinciogii uniti sa se
plece si sa se lase integrati in ortodoxie. In zadar insa ! Masurile de reprimare au
adus multa durere asupra tarii, insa nu au frant rezistenta ci, dimpotriva, au
intarit-o. Viata Bisericii Unite a continuat in clandestinitate.

Conciliul Vatican Il Tnvatd cd trebuie sa ne indepartam din nou de
interpretarea ingusta a propozitiei “extra ecclesiam nulla salus". El recunoaste in
ceea ce priveste viata sacramentald a Bisericilor Orientale ca in ele cregte si se
intemeiaza Biserica lui Dumnezeu prin participarea la celebrarea Euharistiei
Domnului ce se savarseste prin puterea preotilor sfintiti in acest scop Th mod
sacramental. Asadar, toti crestinii rasariteni, chiar §i cei care nu se afla sub
conducerea Papei, sunt membre ale Bisericii lui Cristos™®

Desigur, multi dintre catolici (clerici, precum si Ia|C|) nu si-au Tnsusit, n nici
un caz, pe deplin convingerile profesate de Conciliul Vatican Il. Pentru multi dintre
catolicii uniti din Estul si Sudul Europei o problema grea impotriva careia vor avea
mult de luptat o reprezinta faptul ca indepartarea Bisericii Catolice de invatatura

® E. Ch. Suttner, Beitrage zur Kirchengeschichte der Ruménen, Wien 1978, p. 55-61, 87-
90.
°0 prezentare mai pe larg a gandirii eclesiologice a Conciliului Vatican Il o face E. Ch.
Suttner, Warum getrennte Schwesterkirchen?, in Stimmen der Zeit, 119, 1995, p. 271-
278.
47



E. CHR. SUTTNER

eclesiologica a Papei Pius al Xll-lea si indreptarea spre o intelegere adanc
ecumenica se petrecea exact in deceniile in care ei erau urmariti si oprimati din
cauza credintei cu care au ramas fideli eclesiologiei lui Pius al Xll-lea. De aceea
acceptarea noilor convingeri ecumenice de catre unitii care abia de curand au
scapat de oprimare se face cu atat mai greu cu cat, si din partea ortodoxiei,
procesul de orientare spre ecumenism Tnainteaza foarte incet. Comisia de Dialog
intre Catolici si Ortodocsi a scris in introducerea Documentului de la Balamand
urmatorul principiu eclesiologic: “In ceea ce priveste Bisericile Catolice rasaritene,
este clar faptul cd ele, ca parte componentd a comunitéfii catolice, au dreptul s&
existe gi s& acfioneze conform necesitafilor spirituale ale credinciogilor lor". Va
trebui Tnsa sa prevedem faptul ca va mai trece ihca mult timp pana cénd acest
principiu va obtine o aprobare generala din partea Ortodoxiei.
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I. O NOTITA DESPRE BISERICA ROMAN A UNITA
IN ISTORIA ARMENILOR DIN TRANSILVANIA

NICOLAE GUDEA

ABSTRACT. Contribution to the History of Romanian Uniate Church.
I. A Note about the History of the Romanian Uniate Church in the
History of the Armenians in Transylvania. In Nicolae Gazdovits’'s book
“The History of the Armenians from Transylvania from the beginnings up
to 1900" (Bucuresti, 1996, 448 p.) there is an interesting subchapter which
brings into light some new data from the history of the Romanian Uniate
Church (Greek-Catholic). This new date make possible, on the one hand,
the drawing of a paralell between the problems of the process of
unification with the Church of Rome of the Church of the Armenians and
that of the Romanians from Transylvania; on the other hand they show a
relatively tight relationship between these two Churches. The paper
comments on the analogous historical situations, on character and value
of the relations between the two Churches.

O aparitie insolita pe scena publicatiilor istorice despre Transilvania, cartea
lui Nicolae Gazdovits (Gazdovits 1996) ne aduce si cateva date interesante si
inedite in legatura cu raporturile dintre Biserica Armeano-Catolicd si Biserica
Roména Unita cu Roma (Greco-Catolica). Dupa lucrarile in limba maghiara cu
acelasi subiect scrise de Kristof Lukacsi (Lukacsi 1859) si mai apoi de Kristof
Szongott (Szongott 1903), cartea lui N. Gazdovits se vrea o prima sinteza
sistematica in limba romana despre istoria armenilor din Transilvania. Valoarea
istorica si reusita ei Tn ansamblu vor trebui judecate de cei care se ocupa cu astfel
de probleme.

Scopul lucrarii de fatd este acela de a marca raporturile intre Biserica
Armeano-Catolica (infiinfata in 1686: Gazdovits 1996, p.260-265) si Biserica
Roméana Unitd (Greco-Catolica) (infiintatd Tn anul 1697: Paclisanu 1995, p. 97-
103). Raporturile intre cele doud Biserici prezinta doua aspecte:

a. pe de-o parte erau legate prin opozitia pe care starile privilegiate din
Transilvania (si mai ales reprezentantii Bisericii Calvine) o faceau Unirii cu Biserica
Romei, cu aproape aceleasi tipuri de actiuni

b. pe de alta parte prin legatura directa intre cele doua Biserici, respectiv
prin “interventiile” episcopului armean-unit Oxendius Verzirescus n legatura cu
Biserica Roméana Unita.
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Nici procesul de unire al Bisericii Armenilor cu Biserica Romei nu a fost
lipsit de probleme. Este vorba de unele reactii impotriva acestei uniri ale cercurilor
din Bisericile recepte si chiar sprijinirea unor “diversiuni" interne impotriva unirii, in
randurile credinciogilor armeni. Aceste interventii au fost operate foarte subtil: mai
intdi nu au fost respectate “conditiile” puse la unire; apoi uniti armeni au fost
supusi unor “ofensive” fiscale; acestea au dus la reactii contra unirii; interventile
episcopului armean unit pentru consolidarea unirii au fost sabotate cu grija; in final
au trebuit sa intervind iezuitii pentru ca procesul sa fie incheiat (Gazdovits 1996, p.
261-264). Etapele si procedurile sunt aproape aceleasi ca si in cazul unirii
romanilor. Bineinteles totul s-a petrecut la altd scara, dat fiind numarul restrans al
armenilor in comparatie cu romanii si, bineinteles, cu alti "actori" (Paclisanu 1995,
p. 103-121).

N. Gazdovits (Gazdovits 1996, p. 263-264)a reusit sa ne intregeasca
imaginea n legatura cu situatia Bisericii Romano-Catolice din Transilvania, unde,
in perioada 1696-1715 “singurul arhiereu de orientare catolica" care a existat in
Principat a fost episcopul armeano-catolic Oxendius Verzirescus (Gazdovits 1996,
p. 263-264; Nilles 1885, II, p. 919-924). Acestuia i-a incredintat episcopul romano-
catolic Andreas lllya (care nu a primit de la Guberniu aprobarea de a intra in
Transilvania!) guvernarea “eparhiei romano-catolice". Se pare insa ca N. Gazdovits
nu cunoaste sistemul vicarial care a functionat in Transilvania. intre 1687-1707
vicarul episcopal in Transilvania a fost Szebeléby Bertalan (intarit si de episcopul
lllya la 1697). Intre 1697-1699 episcopul O. Verzirescus a fost prizonier la turci,
fiind eliberat abia dupa pacea de la Karlowitz. Aceste putine fraze in legatura cu
Biserica Romano-Catolica din Transilvania sprijind, dacd mai era nevoie, “teoria"
istoricilor greco-catolici in legatura cu unirea dezinteresata a romanilor cu Biserica
Romano-Catolica, in conditii cand situatia acesteia nu era deloc fericita (vezi
Paclisanu 1995, p.83-88).

Sa urmarim acum in ce au constat legaturile directe intre Biserica
Armeano-Catolica si “proaspat" infiintata Bisericda Roméana Unita, respectiv chiar in
anii cand a inceput, s-a desfasurat si s-a Incheiat procesul de unire (1697-1701).

Gabriel Kapi, superiorul misiunii iezuite dacice din Transilvania trimitea la
14 martie 1701 un raport scris cardinalului L. Kollonich, raport care (probabil la
cererea cardinalului) cuprindea si date in legatura cu unirea roméanilor (Nilles 1885,
I, p. 273-267: Relatio ac votum Gabrielis Kapi SJ superioris missionum
Dacicarum). lata textul pe care il da N. Gazdovits (Gazdovits 1996, p.264): “in
privinta problemei uniatiei greco-catolice care mi s-a incredintat, raportez ca am
conversat cu episcopul armean unit din Transilvania, care este un perfect
cunoscator al limbii romane si mi-a spus ca a gasit mai multe erori, atat in ceea ce
priveste continutul teologic si de rit, cat si In privinta uniatiei propriu zise, in cartile
editate de episcopul greco-catolic Atanasie".

Textul din N. Nilles (Nilles 1885, I, p.263) suna putin diferit: "Deoarece
Eminenta Voastra dorea sa stie despre episcopul valah am intrebat... Am vorbit
aici cu reverendissimul domn episcop al armenilor uniti, care cunoaste bine aceste
lucruri ale romanilor, si care vorbeste bine limba roména si mi-a spus ca au fost
gasite de el numeroase greseli atat contra credintei cat si contra unirii in
catechismul pe care domnul episcop Atanassius s-a ingrijit sa-1 publice".
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Desi exista diferente semnificative intre cele doua traduceri (prima fiind o
traducere prea libera) datele la care se refera sunt aceleasi. Episcopul armeano-
catolic cunostea bine procesul de unire ale romanilor si tot el a sesizat in
catehismul publicat de Atanasie erori atat in ce privea credinta (deci de natura
teologica) cat si in ce privea unirea propriu zisa.

Lucrurile nu sunt nici noi, nici total necunoscute. Derularea evenimentelor
arata acest lucru:

- Diploma imperiala din 19 martie 1701 cuprinde si ea date similare si, In
raport cu ele, instructiuni pentru Atanasie: “catechismele pline de greseli care s-au
tiparit in romanesgte pana acum vor fi luate din mainile unitilor si li se vor da
catechisme potrivite cu invataturile Bisericii Unite" (Nilles 1885, I, p. 297; Péaclisanu
1995, p. 128-130). Textul acestei diplome se regaseste, formulat cam n acelasi fel,
si in memoriile lui A. Freyberger: “catechismele acestora, ca unele care sunt viciate
in fundamentul lor, sa fie luate de la toti intr-ale caror maini se afla si sa se
tipareasca si distribuie la toti altele, conform cu preceptele amintitei uniri"
(Freyberger 1700, p. 104/105).

- Reversalul episcopului Atanasie, proclamat la Viena la 7 aprilie 1701,
cuprinde aproape exact aceleasi date: “iar pe cele (catechisme) tiparite pana
acum, care cuprind fie greseli ale ereticilor, fie ale schismaticilor, le voi strdnge de
la cler si popor, cartile tiparite de mine Tnsumi, in care s-au strecurat greseli, le voi
indrepta, iar pe cele care le voi tipari in viitor le voi supune censurei teologului”
(Nilles 1885, I, p. 283, art, 4; Béarlea 1990, p.69-70, 71-72; P&clisanu 1995, p. 131).

A. Freyberger cunoaste aproape perfect textul reversalului: “iar pe cele
(catechisme) de pana acum, pline de greseli fie de la schismatici, fie de la eretici,
le voi cere Tnapoi, in vreme ce pe cele noi imprimate in dreapta credinta le voi
imparti gratis, fara nici un pret. lar din celelalte carti tiparite si distribuite voi curati
erorile schismatice sau eretice care s-au strecurat prin ignoranta noastra”
(Freyberger 1700, p. 90-91/92-93). Catehismele care se aflau n circulatie in acea
vreme n Transilvania, in mediul romanesc-calvin erau cele tiparite la 1640, 1648,
1656, 1685 si 1696 si probabil si reeditari necunoscute astazi (Paclisanu 1995, p.
128-130; Albu 1944, p. 91-112). N. Albu sustine ca inca pe la 1690 se vindea cu
succes Noul Testament de la Balgrad (1648) (Albu 1944, p. 95). Nu credem ca
poate fi vorba de catechismul catolic tiparit la Tirnavia in 1697 in limba roméana si
cu litere chirilice (Albu 1944, p. 100).

Cartile roméanesti tiparite de Atanasie erau Bucoavna (1699) si
Chiriacodromionul (1699). Tot N. Albu afirma ca numarul Bucoavnelor aflate in
circulatie pe la 1700 era foarte mare.

N. Albu care a trecut in revista toate cartile romanesti nu a remarcat
influente calvine in Bucoavna (Albu 1944, p. 102-104). Din contra, a subliniat
prezenta in carte a simbolului Sfantului Atanasie, care include si formula filioque !
Nici O. Ghibu (Ghibu 1975, p. 40) nu a remarcat influente eretice sau schismatice
in Bucoavna. Foarte probabil inca ca nici unul dintre ei nu a analizat textul n
functie de aspectele acestea. Intr-un studiu despre “dimensiunea spiritual-
religioasa” a Bucoavnei (Bucoavna 1699, p. 43-72) T. Bogodae sustinea caracterul
exclusiv ortodox al cartii afirmand ca “dusmanii lui Atanasie" au cerut confiscarea
cartii tocmai pentru c& a tiparit simbolul credintei fara filioque. Intr-un studiu filologic
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asupra aceleiagi carti (Bucoavna 1699, p. 73-91) M. Gherman si Eva Marza
sustineau ca partile care se delimiteazd de dogmele catolice sunt “mai putin
apasate” si ca lucrarea ilustreaza “pozitia ambigua a capului Bisericii romanesti din
Transilvania, care ezita sa faca publica alipirea la Biserica Romei". Nici In aceste
cazuri nu cred ca putem afirma ca Bucoavna a fost analizata sistematic, in raport
cu situatia reala a lui Atanasie, cererile romano-catolicilor si “rezistenta ortodoxa".
Nici Chiriacodromionul nu a fost inca supus unei analize din punct de vedere al
continutului teologic.

Fara indoiala ca pregatirea teologica a episcopului Atanasie a fost destul
de precara. O recunoaste el insusi Tn reversal. Istoricii epocii, buni cunoscatori ai
problemei, au fost si sunt unanimi in a recunoaste acest lucru. Mie mi se pare
firesc ca in catechismele care circulau in Transilvania (si chiar in cele doua carti
publicate de Atanasie) sa existe influente calvine si schismatice (cf. Péaclisanu
1995, p. 46-76). De altfel N. Nilles (Nilles 1885, I, p. 147-160) a dedicat un capitol
intreg acestor probleme. Erorilor teologice li se adauga, in chip firesc, formularile
anticatolice.

Altminteri si Tn cartile aparute in Tara Romaneasca si Moldova n secolul al
XVll-lea se remarca necesitatea de a proteja “neamul nostru” de “invataturi striine”
(Albu 1944, p. 104-108) care “sa-l insele intru erezia lor cea ratacita". Aceste
formulari arata ca se cunosteau intruziunile calvine Tn credinta roméanilor. Tragedia
aceasta au remarcat-o si corifeii Scolii Ardelene. P. Maior numeste catechismul de
la 1640 “foarte blastamat, in care sfintele taine si cinstirea icoanelor si a moastelor,
posturile, slujbele bisericesti, calugaria si alte toate se leapada" (Maior 1995, p.
117). S. Micu scria despre aceste catechisme ca “sunt pline de veninul eresului
calvinesc" (Micu 1996, p. 211-230). Catechismul din 1656 includea botezul de tip
bizantin intre “alte nebunii", iar celelalte practici erau “basme babesti mai cu
dinadinsu".

Deci observatile in acest sens ale lui Oxendius Verzirescus erau
cunoscute In mediul romanesc. Drept urmare, dupa Unire au trebuit luate masuri,
in chip firesc, pentru inlaturarea acestor “erori". Care erau cele schismatice
raméane de vazut.

Dar faptul ca Atanasie nu ar fi infeles sensul Unirii, asa cum afirma
episcopul Verzirescus, poate fi ugor contestat pe baza unor texte de epoca (Nilles
1885, I, p. 277-278; Freyberger 1700, p. 83-85).

Relatand pe larg discutiile pe care le-a purtat episcopul Atanasie la Viena
cu cardinalul L. Kollonich in perioada februarie-aprilie 1701, memorialistul iezuit
afirma, la un moment dat, cd episcopul romén i-ar fi cerut cardinalului sa
paraseasca “duplicitatea unor afirmatii" si “sa introduca in diplom& cu cuvinte
limpezi ce Tnseamna sa fii unit si ce inseamna sa treci la alta religie. Sa se decida
clar gi explicit: nu se poate numi unire care sd beneficieze de imunitéfile acordate
prin decretul imperial, aceea prin care nu se face nimic altceva decat se trece n
clientela altei religii si i se obfine protectia, pastrandu-se toate preceptele religiei
anterioare. Astfel pe viitor nu se va mai deschide o cale atat de usoara, de a se
trece de la ritul grecesc la cel calvin."
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Aceste formulari ale Iui Atanasie arata limpede ca el a inteles asa cum
trebuia procesul de unire, ca a Inteles ca unirea se facea in credinta, ca a inteles
ambiguitatea unor formulari din diplomele imperiale sau ale cardinalului Kollonich,
ca a inteles ca facilitatile (ad hoc) pe care le oferisera calvinii (in fata pericolului de
unire cu Roma) trebuiau evitate tocmai printr-o unire in credintd (Paclisanu 1995,
p. 117-119; Dumitran 1996, p. 161, nota 21).

Faptul ca trei texte succesive vorbesc de una si aceeasi problema:
eliminarea din cérfile roméanesti de cult (catehez&) a unor erori provenite fie de la
eretici (calvini), fie de la schismatici (ortodocsi) sugereaza cateva constatari: a.
existau in epoca numeroase carti de cult, fie editiile vechi cunoscute, fie reeditari
necunoscute, care poluau Tnvataturile “adevarate” ale Bisericii romanesti; b. nici
pana astazi nu s-au facut analize teologice serioase ale cartilor de cult roméanesti
din epoca (din nici un punct de vedere: catolic, ortodox etc.); c. se pare ca intentia
“reformatorilor" Bisericii roménesti era dintru Tnceput nlaturarea acestor erori (cele
eretice inca neseparate de cele schismatice).

Mai mult, succesiunea textelor pe care le-am folosit (14 martie: raportul lui
G. Kapi; 19 martie: diploma imperiala; 7 aprilie: reversalul lui Atanasie) chiar si
sugereaza o legatura intre cele trei, respectiv o intradeterminare a evenimentelor.
In cazul c& a existat o atare intradeterminare, atunci se pot deduce trei lucruri: a.
cardinalul Kollonich s-a informat bine in legatura cu situatia Bisericii romanesti;
intre cei care l-au informat, in afara de iezuiti, a fost si episcopul armeano-unit
Oxendius Verzirescus; b. plecarea lui Atanasie la Viena a fost bine pregatita,
sistematic organizata, iar episcopul roman stia exact problemele cu care urma sa
se confrunte, aspectele mai “intunecate" ale procesului de unire si chiar
problemele legate de persoana sa ; c. cardinalul Kollonich a hotarat rehirotonirea si
resfintirea ca episcop a lui Atanasie din buna cunoastere a situatiei Bisericii
roménesti, din situatia speciala a episcopului ei; lucrul acesta a fost cerut de insusi
Atanasie.

Este sigur acum ca episcopul armeano-catolic Oxendius Verzirescus
cunostea nu numai limba roméana ci si problemele din mediul romanesc care se
unea cu Biserica romana. lar dacé observatiile lui atat in ce priveste calitatea
cartilor de cult, cat si cele legate de “Intelegerea" procesului de unire au folosit
finalizarii lui, se poate admite chiar o contributie a lui la unirea romanilor.

Oricum, prin cercetarea acestor texte, din parcurgerea problemelor de
teologie ale mediului roménesc n perioada unirii religioase se poate deduce ca
prin aceasta unire s-a promovat si o “curatire” a religiei traditionale de influentele
primite, ori impuse, rezultdnd un spirit mai “ecumenic" provenit din documentele
tridentine, producandu-se, in chip firesc, o apropiere a ei de fondul bizantin genuin.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, XLIII, 1, 1998

CONSCRIERILE COMUNITATILOR GRECO-CATOLICE
DIN COMITATUL BIHOR DE LA MIJLOCUL
SECOLULUI AL XVIII-LEA

GHEORGHE GORUN

RESUME. Les conscriptions des communautées greco-catholique S
du Comitat de Bihor au milieu du XVlll-e siécle. Aprés une ample
analyse des circonstances historiques traversées par I'Eglise gréco-
catholique des comtés occidentaux (Partium) depuis sa constitution dans
la derniere décennie du XVll-e siécle jusqu’'au milieu du XVIll-e siecle,
ainsi que des causes qui ont mis aux conflicts confessionnaux inter-
roumains dans la sixieme décennie du XVlll-e siécle, I'auteur infirme, en
s’appuyant sur trois conscriptions inédites des paroisses et des prétres
appartenant a cette Eglise, la conclusion du chanoine lacob Radu,
formulée en 1930, selon laquelle I'Eglise gréco-catholique du territoire de
I'évéché d'Oradea fut presqu’entiérement anéantie. Or, quoique parfois
imprécises, les trois conscriptions confirment avec certitude I'existence
d’environ 100 paroisses gréco-catholiques, leur nombre se maintenant
constant jusque pres de 1765. Apres cette date, elles commencent
s’accroire d'une maniére spectaculaire.

D’une autre part, l'auteur analyse les circonstances de la homination du
premier éveque gréco-catholique d’Oradea, Meletie Kovacs, et son apport
a la constitution de I'évéché gréco-catholique indépendent d’Oradea.
L'auteur exprime ses doutes sur les appréciations du méme historien,
lacob Radu, qui affirme que, par les erreurs qu'il a fait, Meletie Kovacs est
responsible pour les difficultés traversées par I'Eglise gréco-catholique de
Partium au milieu du XVIll-e siecle.

Imprejurarile istorice tulburi de la mijlocul secolului al XVllI-lea au marcat
sever viata religioasa a comitatului Bihor, rasturnand echilibrul confesional precar
instaurat dupa primul val de contestari ale Unirii religioase care a avut loc in
deceniile al treilea si al patrulea al secolului al XVlll-lea, petrecut imediat dupa
instalarea n scaunul episcopal ortodox de la Arad a lui Vichentie loanovici, dar,
mai cu seama, a lui Isaia Antonovici *. Mai apoi deceniul al saselea al acestui secol

! Chestiunea a fost dezbatuta frecvent, intr-o maniera partizana; vezi cu deosebire St.
Tasedanu, Icoane din viafa poporului roman din Bihor (1726-1748), in "Cultura crestina”,
I, 1913, nr.1 si urm.; I. Radu, Sematismul istoric al Diecezei romane-unite a Orazii mari
tipdrit cu prilejul aniversarii de 150 de ani de la infiinfarea aceleia 1777-1927, Oradea
1930, p. 17-18; Gh. Ciuhandu, Schite din trecutul romanilor arddani, Arad 1934, p. 13-14;
St. Lupsa, Istoria bisericeascd a roméanilor bihoreni, I: pana la 1829, Oradea, 1935, p. 33-

35, precum si un serial de articole publicat de Gh. Litiu Tn periodicul "Legea roméneasca”
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avea sa fnregistreze chiar doua Tncercari la care a fost supus edificiul bisericesc
greco-catolic. Dintre acestea cel de-al doilea a vizat direct insa si Biserica greco-
catolica, parand la un moment dat ca aceasta va cadea victima luptei fratricide.
Istoriografia chestiunii din perioada interbelica sau imediat dupa cel de-al
doilea razboi mondial, prea obisnuita sa clameze Tn mod curent soarta vitrega ce a
stapanit traseul istoric romanesc din epoca moderna, s-a grabit sa se pronunte
asupra fragilitatii constructiei bisericesti greco-catolice din comitatele exterioare ale
Transilvaniei, cu deosebire din comitatele Bihor, Satu Mare si Maramures. Total
indiferentd la particularitatile structurilor Bisericii Greco-Catolice din aceasta
regiune, ea s-a grabit sa fluture concluzia ca de vina ar fi fost Tnsagl confesiunea,
ce nu se potrivea spiritului roménesc, ortodox prin traditie etc”. Din pacate,
curentului li s-a alaturat — este adevarat, doar cu o jumatate de voce si cu o cu totul
alta tonalltate — si cei céativa istorici greco-catolici, cu deosebire canonicul lacob
Radu ®. Acesta a gasit expllcat,la esecurilor temporare ale Bisericii greco-catolice
intr-o presupusé prestatie modesta a episcopului Meletie Kovécs, vicarul pentru
romanii greco-catolici al episcopului romano-catolic oradean Paul Forgacs.
Desigur, explicatia este inexacta si imprejurarea ni se pare cu atat mai ciudata cu
cat Radu finsusi a batut destulda moneda pe problematica independentei
episcopului greco-catolic oradean de cel romano-catolic, dar fara a medita cat de
cat pe marginea cauzelor reale ale opozitiei romano-catolice fatd de separarea
Bisericii greco-catolice *. Rezumand situatia, |st0r|ograf|a mai veche vorbeste — iar
cea mai noua o preia fara pic de discerndmant critic® -, pe de o parte, de o cauza
ortodoxa, pe care o apreciaza ca fiind neaparat dreapta, pe de alta parte de o
presupusa slabiciune a Bisericii Greco-Catolice, stare vehiculata de istoriografie in
ciuda oricarei logici, atata vreme cat vorbeste tot timpul de un presupus sprijin mai
mult decét substantial venit din partea statului atotputernic. Si totusi Biserica
Greco-Catolica roméneasca din comitatele vestice, dupa o relativ scurta perioada
de recul de la mijlocul deceniului al saselea al secolului al XVlll-lea, a avut

din anul 1946. Tn fapt, chestiunea a fost semnalatd deja de Bunyitay Vincze,
Biharvarmegye olahjai és a vallas-unio, Budapest 1892, iar Nicolaus Nylles SJ, a publicat
mai multe documente referitoare la aceste tulburari Tn volumul | al cunoscutei sale
Symbolae ad illustrandam historiam Ecclesiae Orientalis in terris coronae S. Stephani,
Oeniponte (Innsbruck), 1885. Mai recent am reluat si noi chestiunea in Gh. Gorun,
Reformismul austriac si violenfele sociale din Europa Centrald 1750-1800, Oradea, 1998,
p. 142-148, incercand sa restabilim un oarecare echilibru din care punctele de vedere
partlzane sa fie excluse.
2 Motivul esential al al atacului ortodox practicat in Bihor la mijlocul secolului al XVlll-lea I-a
constituit asa zisa impuritate a ritului greco-catolic, lozinca principala fiind :"Mergefi in iad
unde au mers gi stradmosii vostri unifi; popii vostri sunt draci, iar voi céini de lege
necuratg". I. Radu op.cit., p. 29.
% Ibidem, p.25-32. I. Radu nu a ezitat s3 afirme ca “...unirea a iesit amarnic sdrobitd
Ibidem, p.29.

*1. Radu prefers sa explice opozitia episcopilor romano-catolici fata de separarea structurilor
greco -catolice prin traditionala contradictie etnica roméano-ungara. Ibidem, passim.
® Vezi, spre exemplu S. TurCU§ Con5|deratu privind Tnceputurile episcopiei romane unite
de Oradea, in Studii de Istorie a Transilvaniei. Specific regional si deschidere europeand,
Cluj, 1994, p.130-134.
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capacitatea de a se restructura si de a se relansa, ocupand fara discutie
intaietatea in formarea destinului istoric roménesc din epoca moderna.

Examinarea mai atenta a dosarului conflictelor interconfesionale romanesti
din Bihorul de la mijlocul secolului al XVIll-lea dezvaluie o cu totul alta perspectiva
decéat cea oferita de istoriografia anterioara. Refuzdnd amalgamarea traseului
istoric al Bisericii Greco-Catolice din comitatele vestice (Partium) cu al celei
similare din Transilvania numai pe criteriul legaturilor etnice si al evidentei
vecinatati geografice, trebuie sa subliniem insistent ca atat punctul initial de
pornire, cat si mediul juridic Tn care au evoluat cele doua parti ale unui intreg ideal,
a fost cu totul diferit. Caci in timp ce in Transilvania Biserica Greco-Catolica
roméneasca s-a constituit pe un traseu quasi-rectiliniu, prin hotararea Sinodului din
1697 si a cunoscutei evolutii ulterioare, totusi Unirea s-a produs pe o cale naturala,
a translarii Bisericii in intregimea ei, cu toate componentele sale structurale. in
acelasi timp, in comitatele vestice exterioare principatului, comunitatile religioase
romanesti au trecut la Unire fiecare pe cont propriu, Tn cel mai fericit caz pe
comitate, prin separarea de structurile ierarhice ale Bisericii Calvine, si
anexandu-se recent createi episcopii de la Mukacevo ca singura autoritate
canonic4 din regiune a Bisericii crestine de rit oriental °.

Spre deosebire de Transilvania, unde Biserica Greco-Catolica a rezultat
din reorientarea confesionala a Mitropoliei Ortodoxe roméanesti din principat, n
comitatele vestice nu a fost creata o noua structura ierarhica greco-catolica pe
seama romanilor convertiti. Aici Unirea s-a concretizat in extinderea autoritatii
canonice a Episcopiei de la Mukacevo, aflatd la o oarecare distanta, si chiar
delegarea autoritatii canonice — cel putin Tn detaliile sale executive — unor structuri
ierarhice romano-catolice, aflate mai la indeméana. Timp de circa 30 de ani aceasta
formula organizatorica a functionat totusi bine, in ciuda caracterului sau de un
evident provizorat. Cel putin Tn aparenta partile implicate in contractul sui generis
au fost, o vreme, satisfacute: Episcopia romano-catolica oradeana a céstigat un
numar apreciabil de enoriasi, pe care altminteri nu i-ar fi putut recruta, in timp ce
comunitatile greco-catolice roméanesti au beneficiat de protectia imediatd a unei
autoritati destul de eficiente, atat in componenta spirituald, cat si in cea sociala a
raporturilor cu ea.

Abia dupa ce ierarhia ortodoxa sérbeasca a descoperit ca lipsa unei
ierarhii bisericesti ortodoxe proprii credinciogilor romani ar putea fi folosita n
beneficiul propriilor proiecte, aceasta a inceput ofensiva pentru recuperarea pe
seama sa a credinciosilor romani din spatiul de la Nord de Arad, au inceput sa
apara si conflictele religioase. Baza juridica a extinderii autoritatii Episcopiei
ortodoxe din Arad asupra Bihorului si a Satmarului a constituit-o o mai veche
defectiune, din 1715, cand episcopul aradean sarb loanitiu Martinovici s-a convertit
in secret la Unire primind din partea papei Clement al IX-lea autoritate peste
credinciosii greco-catolici din comitatele Arad, Bihor, Zarand si Békés ’. Profitand si
abuzand de aceasta reglementare, cat si de privilegiile ilirice de la finele secolului

® Versiunea cea mai apropiata de adevar apartine lui Zenovie Paclisanu, Istoria Bisericii
Romaéne Unite, Partea 1,1697-1751, editia ll-a, Minchen, 1995, p. 174-178.
" N. Nylles, op.cit,l, p.604. Aceeasi informatie si la Bunyitai, op.cit., p.46, in timp ce $t.
Lupsa (op.cit., p.33) nici nu se mai sinchiseste sa indice sursa.
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al XVll-lea, episcopul ortodox Vichentie loanovici, care a ocupat scaunul episcopal
din Arad Tn 1726, a cerut - si a primit la 11 septembrie - din partea Consiliului de
razboi din Viena, nu numa| permisiunea de a face vizite canonice in comitatul
Bihor, ci si escorta militara ®. Odata confirmata juridic - chiar si indirect, dar totusi
de catre un for central al statului - autoritatea episcopala arddeana asupra
credinciosilor din comitatul Bihor a Tnceput imediat sa fie aplicata sistematic si cu
perseverenta. De aici si pana la izbucnirea tensiunilor religioase nu a mai fost
decét un pas. Caci repunerea n discutie a autoritatii, oricare ar fi fost ea, a nascut
totdeauna tulburari.

Daca primul sau contact cu credinciosii romani din zona BEIU§U|UI a fost
destul de neplacut, Vichentie loanovici fiind supus unor agresiuni §| nevoit sa se
reantoarcd la Arad, cele urmatoare au fost mai fructuoase. In ce priveste
rezultatele palpabile ale actiunilor lui Vichentie loanovici, insusi lacob Radu sustine
ca efectul lor a fost trecerea la ortodoxie a 178 de preot| greco-catolici din Bihor si,
in subsidiar, alegerea lui ca mitropolit de Karlowitz *°. Or, aici lucrurile nu se leaga,
caci daca Vichentie loanovici ar fi actionat impotriva intereselor statului austriac
prin subminarea Bisericii greco-catolice, despre care toata istoriografia roméana mai
veche sau mai noua sustine la unison ca ar fi fost o creatie a autoritatilor imperiale,
atunci cu siguranta ca nu ar fi fost tolerat ca mitropolit chiar de statul care nu ar fi
ezitat s& perceapa gestul acestuia ca unul cel putin inamical ! in aceste conditii,
foarte probabil ca trecerea la ortodoxie a celor 178 de preoti greco-catolici bihoreni
pe care lacob Radu o atribuie drept urmare a actiunii lui Vichentie loanovici prin
comitatul Bihor pare a fi fost o himera™. in realitate, lucrurile s-au petrecut diferit,
informatia provenind dintr-o scrisoare muIt mai tarzie, adresata, la 17 aprilie 1736,
arhleplscopuIU| din Esztergom de catre nu mai putin de 178 de preoti greco-catolici
din comitatul Bihor *? | in care se vorbeste, cu adevarat, de o asa-zisa revenire a
lor la ortodoxie petrecutd in urma cu 8 ani*’. Aceasta ar fi fost savarsitd sub
amenintarea oamenilor inarmati ai ep|scopuIU| aradean, care au colindat satele
B|horuIU| condusi de vicarul ortodox din Velenta, Ignatie, si care i- -au terorizat pe
toti preotii despre care au presupus ca ar fi fost greco- catolici'®. Dar dupa
mterven';la autoritatilor comitatului, atat linistea, cat si ordinea anterioard a fost

5. Radu, op.cit., p.17.

® Gh. Ciuhandu, op.cit., p. 13 spune c& oamenii episcopului romano-catolic oridean i-ar
fi ucis caii Tn doua randuri, desi se pare ca gestul a fost facut chiar de credinciosii pe
care i-a vizitat si de la care a pretins gloaba.

9. Radu, op.cit., p.17.

1 Altminteri St. Lupsa, de regula foarte vehement adversar al Bisericii Greco-Catolice, nici
nu aminteste de acest eventual “succes" statistic al episcopului Vichentie, stiind doar de
pactul de la Sdmbata din 4 martie 1728, prin care un numar neprecizat de sate din
comitatul Bihor ar fi acceptat sa plateasca “taxele jurisdictionale” catre episcopul
aradean, originea informatiei fiind trecutad sub tacere. (op.cit., p.33).

Scrisoarea a fost publlcata de N. NyIIes op.cit., I, p.525, pe care $t. Lupsa nu |-a agreat
ca sursa documentara si, ca atare, nici nu l-a Iuat in considerare.

13 ? Deciin 1728,

14 Faptul nu ar fi fost posibil fard sprijinul interesat al nobilimii bihorene, in uriasd majoritate
de confesiune protestanta, aflata chiar atunci in conflict juridic cu Episcopia Romano-
Catolica din Oradea ce se straduia sa recupereze, in fine, vastele sale domenii pe care le
primise printr-o diploma leopoldina din 1692, dar a carei aplicare a fost tardaganata pana
aproape de mijlocul secolului al XVIlI-lea.

58



CONSCRIERILE COMUNITATILOR GRECO-CATOLICE DIN COMITATUL BIHOR

restabilita. Cel putin pentru un timp oarecare, caci pana catre mijlocul deceniului al
patrulea nu se mai inregistreaza tulburari religioase mai noi, ori escaladarea celor
mai vechi. In aceste conditii, foarte probabil c& in 1728 nu s-a petrecut o trecere a
celor 178 de preoti de la greco- catolicism la ortodoxie, nici macar formala, ci doar o
acceptare a achltarn unor "taxe jurisdictionale” in beneficiul episcopului aradean in
schimbul linistii*®.

Linistea s-a instaurat cu adevarat vreme de aproape un deceniu.
Caci urmasul episcopului aradean Vichentie, devenit intre timp mitropolit,
Isaia Antonovici, s-a abtinut o vreme de la reluarea ostilitatilor cu
Biserica Greco-Catolicd din comitatul Bihor. Tnsa in 1735 a renuntat, pe
neasteptate, la inactivitate si, schimband tactica episcopului Vichentie
care s-a multumit sa Tsi impuna autoritatea formala ! |saia a schimbat
tactica amagindu-i pe credinciosi cu accesul la privilegiile ilirice pe care
sarbii le primisera spre sfarsitul secolului al XVll-lea de la Tmparatul
Leopold I, cu prilejul migrarii lor in masa din Serbia supusa turcilor pe
teritoriul Ungariei. Foarte probabil ca episcopul ortodox aradean a fost
nevoit sa recurga la aceasta modificare a caii de actiune de cele doua
publicatii din anul 1735 ale episcopului oradean de rit latin, loan
Okolicsanyi, care a facut public faptul ca nu va pretinde nici Tn viitor taxe
de la preotii si enoriasii Bisericii Greco-Catolice, asemenea celor de rit
latin, tot asa cum ele nu au fost cerute inca din vremea episcopului
Benkovics, cand preotii din Bihor au trecut la Unire. Rezultatul declaratiei
episcopului romano-catolic, evident de natura politica, si-a atins scopul:
in anul 1735 circa 148 de localitati roméanesti din comitatul Bihor s-au
declarat, la o investigatie ordonata chlar de Consiliul Locumtenential, ca
fiind adepte ale ritului greco-catolic *'. Aceasté cifrd ar justifica existenta
celor 178 de preoti greco-catolici blhorenl care au semnat scrisoarea din
17 aprilie 1736 pomenita mai Tnainte, adresatad arhiepiscopului din
Esztergom cu scopul de a- | cere Tinalta protectie fatd de presiunile
episcopului ortodox din Arad'®

Momentul 1736 s-a adeverit a fi unul esential n istoria Bisericii Greco-
Catolice din comitatele vestice. Caci contestarile venite din directia Episcopiei
Aradului si frecventele pendulari ale unor comunitati locale intre cele doua rituri au
adeverit ca vechea formula de organizare a Bisericii Greco-Catolice nu mai
corespundeau si ca erau necesare serioase schimbari Tn organizarea acesteia.
Atét presiunea venita dinspre scaunul episcopal aradean, cat si gradul relativ redus

® Cel putin asta lasa sa se inteleaga si cele relatate de $t. Lupsa, op.cit., p.33.

'® Dar tulburand echilibrul spiritual al credinciogilor prin zvonurile cum ca ritul greco-catolic
ar fi fost un rit fals si impur, ca prin Unire urmau sa devina papistasi, urmand sa treaca la
ritul latin. Partial aceste asertiuni au fost demontate de episcopul romano-catolic oradean
Okolicsanyi care, la 19 iulie 1735 si 16 decembrie 1735 a sustinut in scris ca nu va
admite nici o schimbare n ceremoniile, posturile si sarbatorile prescrise in Biserica
Orientala: I. Radu, op.cit., p.18.

m ! Ibidem, p. 19.
gv. Bunyitai, op.cit., p. 52-54 a atras atentia asupra faptului ca in unele sate roméanesgti
existau doi sau chlar mai multi preoti greco-catolici.
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al religiozitatii comunitatilor roméanesti, care a permis treceri sucecsive de la un rit
la altul®®, sau chiar subordonari simultane ambelor rituri, au impus n cercurile
conducatoare comitatense concluzia ca era absolut necesara o fnalta autoritate
greco-catolica, prezenta tot timpul in regiune, in jurul careia comunitatile greco-
catolice din Bihor s-ar fi structurat in mod natural. In aceste conditii, episcopul
romano-catolic contele Nicolae Cséky l|-a solicitat in pe colegul sau din
Transilvania, Inocentiu Micu-Klein, sa-i trimita un cleric care ar putea deveni, in
viitor, episcop al romanilor greco-catolici din dieceza oradeana. Si astfel a aparut la
Oradea, in 1738, Vasile Hatas, propus Romei, ih 1746, sa fie numit ca episcop
greco-catolic pentru aceste parti.

Evenimentele anilor '40 sunt binecunoscute istoriografiei. Hatas murind
fnainte de a fi numit episcop, numele lui a fost inlocuit cu acela al protopopului
greco-catolic oradean Meletie Kovacs, a carui biografie este relativ bine
cunoscutd®. Dar rezolvarea din 1748 a chestiunii episcopului greco-catolic
oradean prin subordonarea acestuia episcopului romano-catolic s-a dovedit, in
timp, a fi fost complet nefericita. Au fost necesare alte decenii de experimente si de
tulburari religioase pana cénd s-a ajuns, din nou, la concluzia ca rezolvarea
problemelor religioase roméanesti din zona discutata depindea de constituirea unui
centru religios greco-catolic romanesc. Fara indoiala ca instabilitatea confesionala
reprosata adesea enoriagilor greco-catolici roméani din comitatele vestice era, intr-o
anumita masura greu de precizat, reala. lacob Radu a si admis, pe buna dreptate,
ca scoaterea de sub tutela a episcopului greco-catolic oradean a fost in legatura cu
“consolidarea si intarirea lor in credinta catolica" **. Dar el atribuie tutela, mai ales,
mentalitatii “episcopilor si canonigtilor latini”, iar nu starii reale a Bisericii, pe care
insa o confirma cercetarea intreprinsa de comisia imperiala condusa de
arhiepiscopul Francisc Klobusiczky fintre anii 1754-1756. $i, ntr-un mod
inexplicabil®, 1l incarca pe noul episcop greco-catolic orddean, despuiat de mai
toate capacitatile decizionale, de toate insuccesele imaginabile.

In realitate, episcopul Meletie — “vicarius si al nostru al doilea episcop" cum
[-a numit episcopul Forgéacs 28 _ s-a straduit peste puteri sa serveasca Biserica, iar
rezultatele nu au Intarziat s& apara. In primul rand a sfintit o multime de preoti, nu

¥ ca pendularile intre cele doua rituri erau la ordinea zilei este amintit si de episcopul
romano-catolic orddean Paul Forgacs drept argumentul cel mai insemnat Tn cererea sa
de numire ca episcop a lui Meletie Kovacs trimisa forurilor superioare: 1. Radu, op.cit.,
p.22.

%0 st. Tasedan, Din viafa gi activitatea primului episcop sufragan roman de Oradea-Mare:
Meletie Kovacs, in "Cultura crestind”, 1914, p. 259. Informatii foarte precise si la V.
Bunyitay, op.cit., p. 54-59.

21|, Radu, op.cit., p.23.

2 De fapt ii reproseaza ca si-a inceput cariera prin pierderea bisericii din targul Oradea-
Velenta, pe care ar fi pierdut-o oricum, localitatea fiind populata, in mare majoritate, si
dominata economic de séarbi si macedo-romani. Vezi situatia demografica si economica la
Gh. Gorun, Aspecte ale luptei cetafenilor din Oradea pentru autonomia oragului (I).
Contribufii la o istorie a orasului Oradea in secolul al XVIll-lea, in Crisia 10, 1980, p.85-
104.

2. Radu, op.cit., p. 23.
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numai din comitatele vestice, ci si din Transilvania®, punand capat pe aceasta cale
situatiei ca Episcopia de Arad sa fi fost singura autoritate canonica ce a putut sfinti
preoti dintre si pentru roméani din aceasta regiune. Mai apoi, in 1750, a intreprins
prima sa vizita canonica Tn hinterlandul Oradiei, cercetand starea a 16 parohii din
Valea lerului si a Barcaului, sfarsita destul de rau, caci ea s-a produs intr-un
moment si intr-un mediu taranesc agitat®®. Si, foarte probabil, fard asentimentul
episcopului Forgacs care, in anul ?recedent 1i daduse episcopului Meletie Tn scris
niste instructiuni cam anapoda®®, care ilustreazid mai degrabd o anumita
perspectiva si vointa politica decéat capamtatea de a percepe trebuintele spirituale
imediate ale credinciosilor romani greco-catolici din Bihor asa cum se prezentau ei
in acel moment istoric de la mijlocul secolului al XVIll-lea.

Mai mult ca sigur ca pauza de mai bine de un an care a intervenit in
activitatea publica a episcopului Meletie dupa aceasta prima vizita episcopala prin
parohiile subordonate a servit revizuirii unor puncte de vedere ale episcopului
Forgéacs, aflat in acea perioada la mare ananghie. Inghesuit fiind intre miscarea
taraneasca, care s-a desfasurat timp de trei ani (1749-1751) chiar pe domeniile
Episcopiei Romano-Catolice ordadene din Sudul Bihorului, din care nobilimea
locala, in cea mai mare parte protestanta, nu poate fi exclusa, presiunea dinspre
Curtea imperiald ce-i solicita rezolvarea imediata a migcarii taranesti in termeni
care sa excluda violenta, si instigarile mai mult sau mai putin subterane dinspre
Episcopia ortodoxa de la Arad, in cursul anului 1751 episcopul Forgacs, s-a trezit
asaltat si de preotii greco-catolici care i-au Thaintat o petitie prin care soI|C|tau direct
atribuirea prerogativelor episcopale complete episcopului lor Meletie . Nu se stie
care a fost atitudinea lui Forgacs, dar este mai mult decat evident ca in cursul

% Vezi lista datd de Meda Diana Hotea in anexa lucrarii sale "Aspecte privind miscarile
confesionale din Transilvania secolului al XVIll-lea", in Studii de Istorie a Transilvaniei.
Specific regional si deschidere europeand, Cluj, 1994, p.124-129, in care preotii ortodocsi
hirotoniti la Oradea, Intalniti aproape mai peste tot in Transilvania, nu puteau fi consacrati
decéat de episcopul Meletie. Dintre cei 297 de preoti conscrisi, 38% (113) fusesera sfintiti
la Oradea, probabil in perioada anterioara anului 1754. Pe de alta parte, la Arhivele
Nationale din Cluj, fondul Episcopia de Oradea, cutia nr.2, se gaseste un impozant
protocol care contine numele a sute de preoti originari atat din comitatele vestice, cét si
din Transilvania, consacrati de episcopul Meletie intre anii 1749-1765, care atesta
activitatea sa foarte intensa de pe acest taram.

Episcopul a putut vizita numai parohiile din jumatatea de Nord a comitatului caci, exact in

acel moment, in jumatatea de Sud se desfasura o0 mare miscare taraneasca cu obiective

economice. Vezi Gh. Gorun, Migcérile {ardnesti de pe domeniile Beiug,Vagcau si Beliu

de la mijlocul secolului al XVlll-lea, in Crisia 9, 1979, p.167-181.

% |. Radu, op.cit., p. 24. Totusi instructiunile din 23 septembrie 1749 ale episcopului Paul
Forgécs au avut logica lor. Examinandu-le cu atentie, nu avem decét sa constatam ca
acestea intentionau sa modifice in intregime metodologia vizitelor canonice aga cum ele
fusesera Tmpamantenite de episcopii ortodocsi si care urmareau, cu precadere,
incasarea nu numai a "taxelor jurisdictionale”, ci o evidenta spoliere a preotilor si
comunitatilor vizitate. Din acest motiv, episcopul Paul Forgacs a interzis orice taxare a
credinciosilor, cat si eliminarea din protocol a acelor detalii care ar fi impus mari cheltuieli
materiale.

z St. Tasedan, op.cit.,, p.270-271; |. Radu, op.cit., p. 26. Preotii i-au acuzat deschis pe
nobilii protestanti din Bihor c& voiau s&-l aduca pe episcopul séarb de la Arad pe capul lor.
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anului urmator pozitia sa inflexibila fatd de rolul episcopului Meletie s-a schimbat.
Caci acesta a vizitat, in cursul anului 1752, nu mai putin de 67 de sate situate de
data aceasta chiar n tinuturile in care s-a produs, in anii anteriori, miscarea
taraneasca. Acum nu ne intereseaza concluziile sale, ci faptul ca vizita canonica
s-a desfasurat in liniste, concluziile lui Meletie fiind ca putea sa conteze pe 154 de
parohii greco-catolice cu 244 preo’;iza, ceea ce ar fi Tnsemnat ca mai bine de
jumatate din comunitatile romanesti bihorene apartineau confesiunii greco-catolice.
Anul 1752 a inregistrat, in afara de vizita canonica a episcopului Meletie,
inca un eveniment care a concurat la evolutia ulterioara a situatiei. La 2 mai 1752
noul episcop din Arad, Sinesie Jivanovici, a obtinut de la Curtea imperiald, in ciuda
protestelor lui Forgacs, constient de urmarile acestei decizii, permisiunea de a
vizita comitatul Bihor. Ceea ce si facu, nu mai tarziu de 29 mai 1752, cand a aparut
in targul Velenta, aflat la mai putin de un kilometru de sediul Episcopiei Romano-
Catolice oradene. Aparitia sa la Oradea, precum si activitatea sa mai mult sau mai
putin deschisa a otravit din nou raporturile confesionale interroménesti din Bihor,
violentele dintre credinciogii ortodocsi si greco-catolici revenind la ordinea zilei.
Natural, preotii greco-catolici au devenit tinta preferata a violentelor. Spre sfarsitul
anului 1753 a aparut chiar gi o petitie redactata in numele credinciosilor ortodocsi
din Valea Barcaului si a Bistrei, precum si a districtului Tnvecinat Lunca, toate
situate in jumatatea de Nord a comitatului. Petitia avand un autor necunoscut, a
fost redactata dupa o logica foarte curioasa, care reflecta deruta confesionala care
a dominat lumea taraneasca de la mijlocul secolului al XVlil-lea. In esenta aceasta
I-a pus sub semnul intrebarii pe episcopul Meletie, comunicand parerea taraneasca
ca el ar fi devenit inutii din moment ce ei, petitionarii, trecusera la "legea
greceasca" si, ca atare, aveau un egiscop in persoana lui Sinesie "Nadovici" pe
care il primisera de la Maria Terezia *°.
In anul 1754 tulburarile religioase din Bihor au fost escaladate, vestea lor
ajungand la Curtea imperiala, ea insasi responsabila de izbucnirea lor. Primele
sale ordine au vizat anchetarea cazurilor de violenta la care au fost supusi preotii
greco-catolici si masuri de repunere Tn drepturi a acestora. Dupa primele cercetari
efectuate de autoritatile comitatului Tn vara anului 1754 s-a stabilit ca 66 de
comunitati revenisera la ortodoxie, dar violentele au continuat, stimulate si de
masurile nehotarate ale comitatului, suspectate tot timpul de colaborare cu
episcopul ortodox de Arad, Sinesie Jivanovici. Prin urmare, Tn august 1754 a fost
numitd o comisie imperiala, Tn frunte cu arhiepiscopul de Kalocsa, Francisc
Klobusiczky, ulterior Tnlocuit cu contele Emeric Battyanyi, care urma sa examineze
situatia din Bihor si sa furnizeze Curtii informatii reale despre intreaga afacere.
Comisia si-a sfarsit activitatea Tn vara anului 1756. Concluziile sale,
niciodatd prezentate in fintregime de istoriografie si totdeauna interpretate
partizan®, nu au dat nici un castigator, ci doar un invins, in persoana episcopului

%% |bidem.

29 |pidem, p.28-29.

* De fapt ele nu au fost publicate niciodata in intregime, ci numai trunchiat, cum nu a fost
publicat nici raportul separat al generalului De Ville, singurul membru al comisiei care a
ramas pana la capat la post. El (raportul) se afla, Tn copie contemporana, in urma cu
doua decenii, In colectia Arhivelor Nationale din Oradea, fondul Episcopiei romano-
catolice de Oradea. Acte economice, dos. 2323, publicarea sa fiind probabil evitatd din
cauza imaginii de marasm a lumii satelor romanesti din Bihor.
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Forgacs, ulterior mutat disciplinar intr-o dieceza mai mica, la Vac. Pe de alta parte,
cauzele celor doi episcopi aflati teoretic in mijlocul evenimentelor, Meletie si
Sinesie, au avut numai de castigat. In primul rand, lui Sinesie nu i s-a retras dreptul
pe care il primise Tn 1752 de a vizita parohiile sale din Bihor, iar lui Meletie i s-a
recunoscut, in sfarsit, ca trebuia sa fie separat de autoritatea episcopului romano-
catolic oradean. Ceea ce teoretic s-a si infaptuit in anul 1759, cand Scaunul
Apostolic a decretat nfiintarea unui vicariat apostolic pentru romanii din dieceza
oradeana, despre care insa, dupa parerea lui lacob Radu, episcopul Meletie nu a
aflat niciodata, decretul fiind tinut secret probabil de episcopul Patachich®.

Este evident ca nici una din partile implicate in conflictul confesional nu au
fost favorizate de puterea centrald. Cu toatd interventia Curtii imperiale in
problematica religioasa romaneasca din Bihor, spiritele nu s-au linigtit. Prin urmare,
spre sfarsitul anului 1757 a sosit 0 noua comisie imperiala, condusa de acelasi
conte Emeric Battyanyi, care a publicat un Tnalt decret imperial care a urmarit
linistirea spiritelor locale. Din decret transpare iardsi straduinta de a pastra
impartialitatea si echilibrul dintre cele doua confesiuni roménegti: nimeni nu a avut
dreptul sa se atinga de privilegiile ortodocsilor, episcopul de Arad nu putea fi
impiedicat s&-si exercite drepturile asupra enoriasilor din Bihor. Tn acelasi timp, nici
ortodocsii nu aveau dreptul sa puna piedici propovaduirii — numai pe cai legale — a
ritului greco-catolic, a caror preoti erau scutiti, prin decretul din 14 mai 1736 al lui
Carol al Vl-lea, de dijma si orice alte contributii. Aceasta ultima precizare ar putea
fi, eventual, considerata ca o partinire evidenta a confesiunii catolice, dar daca am
avea n vedere ca aceasta prevedere a fost incalcata sistematic atat Tnhainte, céat si
dupa 1757, faptul in sine nu are o semnificatie aparte.

Ceea ce deruteaza in istoria si asa tulbure a acestui deceniu furtunos, este
un document anexat decretului terezian din noiembrie 1757, pe care l-a utilizat
lacob Radu in lucrarea sa atat de des citata si care a fost interpretata de acesta ca
si cum Tn anul 1757 abia daca ar mai fi existat circa 20 de parohii greco-catolice in
tot Bihorul®. Mai mult chiar, lacob Radu s-a grébit sa traga concluzia ca "deci
unirea a iegit aproape nimicita din aceste lupte” %, Ceea ce nu este nici pe departe
adevarat. lar pentru sustinerea afirmatiei noastre aducem cele trei documente din

1|, Radu, op.cit., p. 31. Nu am gasit nici un argument care sa infirme cat de cat parerea

autorului, dar nu ne vine sa credem ca, Intr-o societate atat de structurata pe verticala ca
aceea a secolului al XVllI-lea, oricine — chiar si un episcop - si-ar fi permis asemenea
gesturi. Pe de altd parte, admitem ca episcopul Adam Patachich a fost in stare sa se
opuna deschis unor ordine superioare; cazul conflictului sdu cu Maria Tereza pe tema
catedralei romano-catolice din Oradea fiind de notorietate publica.
Ibidem, p. 33. Am gasit si noi documentul in Arhivele Nationale Cluj, fond Episcopia de
Oradea, cutia nr.2, care aminteste in anexa ca satele Pocei, Santandrei si Leta Mare ar fi
trecut la Unire in Tntregime, edificiul bisericilor locale apartinandu-le fara nici un drept de
apel. In acelasi timp bisericile din Haieu, Fancica, Josani, Ortiteag, Popesti, Petrani,
Carpinet si Camp au fost ridicate de stapani de pamant catolici, avand Tnca enoriagi
greco-catolici, in timp ce comunitatile din Copacel, Auseu, Balnaca, Cordau, Vasad,
Buntesti, Bradet, Magura, Campanii de Jos si Sighistel s-ar fi declarat neutre.
% |bidem. I. Radu a reluat asertinea si la p. 34, unde a datat epoca ultimilor ani ai
deceniului al saselea al secolului al XVIlI-lea Tn termenii “Precand Tn Bihor unirea fusese
aproape nimicita..."
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anii 1757 si 1760 pe care le anexam, nu inainte de a discuta informatiile — dupa
parerea noastra foarte importante - pe care le contin.

In primul rand, este regretabil ca in istoriografie si-a facut loc o concluzie
eronata, care pe deasupra a facut, ca orice neadevar, si 0 cariera de succes. Caci
concluzia lui lacob Radu nu a fost fundamentata pe mai multe izvoare, ci doar pe
unul singur, si acela in mod evident de valoare relativ secundara. Pe de alta parte,
autorul, cel mai bun cunoscator al fondurilor arhivistice aflate Tn perioada
interbelica n Tntregime n proprietatea Episcopiei Greco-Catolice din Oradea®, nu
a luat in considerare o multime de alte conscrieri aflate in aceleagi fonduri, doar cu
cateva acte mai incolo de cel pe care I-a luat in considerare.

Primul act, intocmit Tn 1757, dar valabil, in mod evident, pentru anul
anterior, contine numele a 98 de comunitati greco-catolice din districtele Oradea,
Lunca, Tulca, Beius, Vascau, Beliu, Chisirid, si Valea Crisului Repede, in timp ce al
doilea, Tntocmit tot in 1757, numai 66 de comunitati, dar fara a fi inregistrat — din
motive necunoscute — comunitatile din districtele Beius, Vascau, si Valea Crigului
Repede. In esentd, in cele doud conscrieri se repeta, in linii mari, numele acelorasi
comunitati, diferentele nefiind, dupa opinia noastra, semnificative.

Comparand prima conscriere din anul 1757 cu conscrierea efectuata peste
cativa ani, in 1760, se impune de la sine concluzia ca lista celor 95 de comunitati
inregistrate in ultimul recensamant, care pe deasupra a indeplinit si functia de
evidenta contabila a salariilor platite preotilor si invatatorilor, a carei falsificare s-ar
fi putut dovedi a fi extrem de periculoasa din punct de vedere fiscal, le confirma pe
cele anterioare pana la amanunt. Ca atare, chiar si numai operand cu numerele
comunitatilor Tnregistrate in cele trei conscrieri, este cat se poate de clar ca
concluzia lui lacob Radu amintitd mai Tnainte este falsa, ca dupa migcarile
religioase din anii 1753-1757 nu se poate vorbi de fel de faptul ca Biserica greco-
catolica din Bihor ar fi iesit "aproape nimicita din aceste lupte", din moment ce
existau, Tn mod cert, intre 95 si 100 de parohii greco-catolice, datele statistice fiind
furnizate de nu mai putin de trei izvoare istorice diferite.

Sigur, cele trei conscrieri anexate mai ofera si alte informatii privind
organizarea arhidiaconatelor, marimea parohiilor (in functie de salariul preotesc),
numele parohiilor din care preotii greco-catolici au fost alungati in 1752 si apoi
readusi in 1756, probabil de catre comisia imperialda de ancheta, stabilitatea
preotilor in parohii, numele studentilor si a Tnvatatorilor etc., care nu ne intereseaza
acum. Ramanand in domeniul sec al statisticii, probabil ca merita sa mai
constatam Tn sfarsit ca, fatd de anul 1753, cand — dupd cum am mai vazut inainte —
episcopul Meletie a evaluat destul de realist numarul parohiilor sale la 154, dupa
linistirea tensiunilor confesionale care au marcat deceniul al saselea al secolului al
XVlll-lea, au mai ramas aproape 100, marime care s-a pastrat pana la jumatatea

% Astazi vechea arhiva a Episcopiei Greco-Catolice din Oradea se afla in nu mai putin de
sase locuri diferite, situate la mare distantd una de alta, fiind imprastiata, probabil cu
buna stiinta, in perioada anilor 1948-1992 la Episcopia Ortodoxa din Oradea, Biblioteca
Filialei Cluj a Academiei Roméane, Arhivele Nationale din Cluj, Arhivele Nationale din
Oradea, Arhivele Nationale din Ramnicu Valcea si Arhivele Nationale din Alba lulia.
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deceniului urmator®®. Deci pierderea de comunitati pe care a suferit-o Biserica
Greco-Catolica in perioada anilor 1753-1757 s-ar situa n jurul nivelului de 30% si
n nici un caz spre 90% cum a insinuat lacob Radu. Prin urmare, nu se confirma in
intregime nici "lipsa de barbatie" a lui Meletie de care I-a suspectat lacob Radu, dar
nici opiniile depreciative cu care l-au privit mai multi contemporani, printre care si
generalul De Ville, de-a dreptul suparat pe episcopul Paul Forgacs pentru ca l-a
sprijinit pe Meletie sa ocupe inalta functie de care nu s-ar fi dovedit capabil%.

ANEXE
1

CATHALOGUS ARCHIDIACONORUM ET PAROCHORUM
RITUS GRAECI UNITORUM IN ALMA DIAECESI
MAGNO-VARADIENSI DEGENTIUM ANNI 1757

Nomina et cognomina, archidiaconorum et parochorum ritus graeci
Unitorum, in hacce alma diaecesi degentium

Reverendus Mojses Dragosi Magno Varadiensis, et theologus nec non contionator
Reverendus Theodorus Bulya, theologus

Reverendus Clemens Prelukaj, parochus Hajoinsis, et theologus

Reverendus Petrus Gergelyfi, parochus Vasarhelyiensis, et theologus
Reverendus Philippus Demianovits

In seminario Varadiensi existentes alumni

Gregorius Csilaghazi, diaconus, et secundi anni theologus
Demetrius Popolzky, primi anni theologus

In seminario Casoviensi existentes alumni
loannes Simon, tertii anni theologus

Josephus Aaron, secundi anni philosophus
loannes Viszmandi, secundi anni philosophus

®v. Bunyitai, op.cit., p.77-79 mentioneaza ca in 1765 existau in dieceza de Oradea 94
de parohii greco-catolice, grupate in 9 districte protopopesti.
% . Radu, op.cit., p. 39.
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Reverendus Michael Aaron archidiaconus, in districtu Laksagiensi, nec non
parochus Potsaiensis

Andreas Popovits capelanus

Philippus Papp, Nagy Letaiensis

loannes Papp ex parte ruthenorum ibidem
loannes Papp Perpathidaiensis
Theodorus Papp Vértesiensis

Georgius Papp Kokodiensis

Ladislaus Popovits Alméasdiensis
Ladislaus Papp Selindiensis

Procopius Papp Acsadiensis

Paulus Papp adiunctus ibidem

Pascalius Papp Vasadiensis

Blasius Papp Kécziensis

loannes Papp Er-Tartsaiensis

Nomina eorundem qui anno 1752 eiecti e parochias fuerant, et per excelsam
caesareo-regiam comissionem repositi sunt, anno praeterito 1756

Nicolaus Papp Nagy Tothfalusiensis
Stephanus Papp Csuhaiensis
Theodorus Papp Széltaloiensis
Simeon Papp Szunyogdiensis
Nicolaus Papp Gegyeiensis

Gabriel Papp Nadan Telekiensis
Gregorius Papp Monos Petriensis
Michael Papp Bosaiensis
Demetrius Papp Fegyvernekiensis
Zacharias Papp Cselanosiensis
Petrus Papp Alsé Dernaiensis
Petrus Papp Piskoltiensis
Thimotheus Papp Almaszegiensis
loannes Papp Kiralyiensis
Alexander Papp Csételekiensis
Germanus Papp Széplakiensis
Petrus Papp Szarszegiensis
Nicolaus Papp Veteres Abrahamiensis

Reverendus Florianus Papp districtus Varadiensis archidiaconus
Basilius Papp Szentandrasiensis

loannes Papp adiunctus ibidem

Alexius Papp Gyiresiensis

Basilius Papp Roitiensis
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Michael Papp Szakaliensis

Gregorius Papp Homorogiensis

loannes Papp Fugiensis

Andreas Papp Kisujfalusiensis

Demetrius Papp Harangmezdiensis

Theodorus Papp Peterdini habitans sine parochia

Reverendus loannes Papp districtus Tulkaiensis archidiaconus, et eiusdem loci
parochus

Athenasius Popovits Kotsubaiensis
Basilius Papp Petigdiensis

Michael Papp Urzadiensis

loannes Papp Havas Dombroviczaiensis
Basilius Papp Szaldobagyiensis

Elias Papp Gyantaiensis

Thomas Papp Kapolnaiensis

Gabriel Papp Kishaziensis

Petrus Papp Madarasiensis

Reverendus Basilius Popovits districtus Belényesiensis archidiaconus, et parochus
Gilanyiensis

Elias Bulgarovits Flizesiensis

Basilius Papp Sunkoljosiensis

Nicolaus Papp Ujlakiensis

Gabriel Popovits Orvesiensis

Demetrius Papp Solymiensis

Josephus Papp Vintyeriensis

Philippus Papp Sebessiensis

Reverendus Georgius Papp districtus Vaskoviensis archidiaconus, et parochus
Kerpenjetiensis

Gabriel Papp Sustiensis

loannes Papp Bojtiensis

Abrahamus Papp Kalugeriensis

lovus Papp Kempéanyiensis

Demetrius Papp Lunkaiensis

Michael Papp Verzariensis

Reverendus Georgius Papp districtus Béliensis archidiaconus, et parochus
Grosiensis

Bogdanus Papp Béliensis

lonikie Papp Nyermesiensis

Savus Papp Valanyiensis
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loannes Papp Botfejensis
Gregorius Papp diaconus

Reverendus Petrus Papp districtus Kis-Uregdiensis archidiaconus, et parochus
ibidem

Triphon Papp Nagy Uregdiensis
Georgius Papp Csehiensis
Demetrius Papp Apathiensis
Gabriel Papp Salyiensis
Theodorus Papp Huzezoiensis
Triphon Papp Fekete Gyiresiensis
Gregorius Papp Ripaiensis
Alexius Papp Thotiensis

loannes Papp Székelytelekiensis
loannes Papp Borokonyiensis
Petrus Papp Bekatsiensis
Theodorus Papp Rosafalvensis
Simeon Papp Pousaiensis

Reverendus Michael Papp, eiectus ex Kévag, nunc districtui Sebeskdrosiensis
archidiaconus

Alexander Papp Revéensis
Josephus Papp Bratkaiensis
Simeon Papp Osiensis

Simeon Papp Krajnikfalvensis
Theodorus Papp Ezekiensis
Jacobus Papp Fekete Patakiensis
loannes Papp Bezniensis
Zacharias Papp Isopalagiensis
Demetrius Papp Botyaniensis
Theodorus Papp adiunctus ibidem
Manaszius Papp Zarandiensis
Nicolaus Papp Topaiensis
Karatson Papp sine parochia

Petrus Papp ex districtui Pap Mez8, et possessione Szombatsag
Ludimagister Magno Varadiensis Basilius Erdeljan
Cantor Nicolaus Somos

(Verso:)
Cathalogus parochorum, et archidiaconorum graeci ritus unitorum. 1757

Original, Arhivele Na tionale Cluj, fond Episcopia de Oradea , dos. 2, nr.50
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2

TABELLA
ARCHIDIACONORUM, NECNON PAROCHORUM
RITUS GRAECI UNITORUM

Districtus Laksagiensis Rh. Flor.
Michael Aaron archidiaconus et parochus Potsaiensis 40
Stepanus Csuhaiensis 30
Zacharias Csélanosiensis 30
Stephanus Kislasziensis 30
Demetrius Fegyvernekiensis 30
Nicolaus Tottfalvensis 30
Gabriel Nadany-Telekiensis 30
Petrus Dernaiensis 30
loannes Kirdlyiensis 30
Michael Bosaiensis 30
Alexander Cséhtelekiensis 30
Thimoteus Almaszegiensis 30
Theodorus Sziltaloiensis 30
Simeon Szunjagdiensis 30
Nicolaus Genjetiensis 30
Gregorius Monos-Petriensis 30
Nicolaus Fancsikaiensis 30
Nicolaus Abrahamiensis 30
Petrus Piskoltiensis 30
Josephus Bratkaiensis 30
Elias Burzikiensis 30
Petrus Sarszegiensis 30
Germanus Sziplakiensis 30
Gabriel Papfalvensis 10
loannes Pepardhidaiensis 10
Theodorus Virtesiensis 10
Philippus Nagy-Létaiensis valachorum 10
loannes ibidem ruthenorum 10
Georgius Kokodiensis 10
Ladislaus Selindiensis 10
Ladislaus Almasdiensis 10
Procopius Acsadiensis ruthenorum 10
Paulus ibidem valachorum 10
Pascalius Vasadiensis 10
Gabriel Galospetriensis 10
loannes Er-Tarcsaiensis 10

69




GH. GORUN

Blasius Kecziensis 10
Franciscus Peterdiensis 10
Andreas Popovits capellanus Pocsaiensis 10
Districtus Tulkaiensis

loannes archidiaconus, et parochus eiusdem loci 40
Basilius Petigdiensis 10
Michael Urszadiensis 10
Athenasius Kocsubiensis 10
loannes Havas-Dombroviczaiensis 10
Basilius Szaldobagyiensis 10
Elias Gyantaiensis 10
Thomas Kapolnensis 10
Gabriel Kishasziensis 10
Districtus Gyiresiensis

Florianus archidiaconus 40
Basilius Szent-Andrésiensis 10
loannes adiunctus ibidem 10
Alexius Gyiresiensis 10
Basilius Roijtiensis 10
Michael Szakaliensis 10
Gregorius Homorogiensis 10
loannes Fugiensis 10
Demetrius Harangmezdiensis 10
Districtus Kis-Uregdiensis

Petrus archidiaconus et parochus eiusdem loci 40
Triphon Nagy-Uregdiensis 10
Demetrius adiunctus ibidem 10
Georgius Cséhiensis 10
Demetrius Apathiensis 10
Elias Kardoiensis 10
Gabriel Saljiensis 10
loannes Borokonyiensis 10
Petrus Madarasziensis 10
Petrus Békacsiensis 10
Triphon Fekete-Gyiresiensis 10
Theodorus Rosafalvensis 10
Simeon Pousaiensis 10
loannes Nyarszegiensis 10
loannes Székely-Telekiensis 10

Original, Arhivele Na tionale Cluj, fond Episcopia de Oradea , dos. 2, nr. 52

70



CONSCRIERILE COMUNITATILOR GRECO-CATOLICE DIN COMITATUL BIHOR

3

CATHALOGUS ARCHIDIACONORUM, VICEARCHIDIACONORUM,

PRAESBYTERORUM, LUDIMAGISTRORUM, ET CANTORUM

GRAECI RITUS UNITORUM PRO ANNO 1760

Clerus Magno Varadiensis subsidium anum

Reverendus dominus Moyses Dragosi parochus 120l 60 fl 60 fl
Magno Varadiensis
Reverendusdominus Theodorus Bulja consistoria- | 90 fl 45 fl 45 fl
lis, et asistens
Reverendus dominus loannes Simon pro can- | 90 fl 54 1l 45 fl
cellarius, et asistens
Reverendus dominus Clemens Praelukaj coadiutor | 80 fl 40 fl 40 fl
Reverendus dominus Petrus Gergelyfi professor | 70 fl 351l 35 fl
scholarum
Reverendus dominus Philippus Damianovics 80 fl 40 fl 40 fl
Reverendus Georgius Csillaghaszi diaconus
Reverendus Demetrius Papolczi studens
Reverendus loannes Viczmandi studens
Reverendus Josephus Aaron studens

530 265 265
Districtus Laksag
Reverendus dominus Michael Aaron vicearchi- | 70 fl 35l
diaconus et parochus Pocsaiensis
Zacharias Csélanyosiensis 50 fl 25 fl
Stephanus Csuhdiensis 50 fl 25 fl
Stephanus Kislasziensis 50 fl 25 fl
Demetrius Fegyvernekiensis 50 fl 25 fl
Nicolaus Thottfalusiensis 50 fl 251l
Franciscus Peterdiensis 50 fl 25 fl
Gabriel Nadan-Telekiensis 50 fl 251l
Michael Bosaiensis 50 fl 251l
Petrus Dernaiensis 50 fl 25 fl
loannes Kirdlyiensis 50 fl 251l
B. Alexander Csételekiensis 30 fl 151
Thimothaeus Almaszegiensis 50 fl 25 fl
Simeon Szunjogdiensis 50 fl 25 fl
Gregorius Monospetriensis 50 fl 25 fl
Theodorus Szeltalaiensis 50 fl 25 fl
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Nicolaus Abrahamiensis 50 fl 25 fl
Petrus Piskoltiensis 50 fl 25 fl
Petrus Sarszegiensis 50 fl 25 fl
Germanus Sziplakiensis 50 fl 25 fl
B. Andreas Popovits capellanus Pocsaiensis 41l 41l
loannes Perpathidaiensis 50 fl 25 fl
Philippus Nagylétaiensis valachus 50 fl 25l
Theodorus Virtesiensis 50 fl 25 fl
loannes Nagylétaiensis ruthenus 50 fl 25 fl
Georgius Kokadiensis 50 fl 25 fl
Ladislaus Selindiensis 50 fl 25l
Ladislaus Almésdiensis 50 fl 251l
B. Gabriel Galos-Petriensis 50 fl 25l
Pascalius Vasadiensis 50 fl 251l
loannes Tarcsaiensis 50 fl 251l
Nicolaus Genetiensis 50 fl 25 fl
B. Basilius Pappfalvensis 10 fl 51l
B. Josephus Bratkaiensis 30 fl 151
Prokopius Acsadiensis 50 fl 251l
1654
Districtus Gyiresiensis
Florianus vicearchidiaconus 70 fl 35l
loannes Szent-Andrasiensis 50 fl 25l
Alexius Gyiresiensis 50 fl 25 fl
Michael Szakaliensis 50 fl 251l
Gregorius Homorogiensis 10 fl 51l
loannes Fugyiensis 50 fl 25 fl
Demetrius Harang-MezG8iensis 50 fl 25 fl
Basilius Szent-Andrésiensis 50 fl 251l
Gabriel Hajdiensis 50 fl 251l
425
Districtus Kis-Uregdiensis
Petrus vicearchidiaconus, parochus Kis | 70 fl 351l
Uregdiensis
Triphon Nagy-Uregdiensis 50 fl 251l
Georgius Csékiensis 50 fl 25 fl
Demetrius Apatiensis 50 fl 25 fl
Gabriel Saljiensis 50 fl 25 fl
Simeon Pousaiensis 50 fl 25 fl
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loannes Nyarszeghiensis 50 fl 25l
loannes Székel-Telekiensis 50 fl 25 fl
Theodorus Rosafalvensis 50 fl 25 fl
Theodorus Olah-Gyepesiensis 50 fl 25 fl
Petrus Békacsiensis 50 fl 25 fl
Petrus Mocsariensis 50 fl 25 fl
loannes Barakonyiensis 50 fl 25 fl
Demetrius adiunctus Nagy-Urdgdiensis, ad Mada- | 50 fi 25 fl
rasz vel Hoszuaszé disponendus
Elias Kardoiensis 60 fl 25 fl 35 fl
Alexius Totiensis 50 fl 25 fl
Thiphon Fekete-Gyiresiensis 50 fl 251l
B. Florianus Nyéarszegiensis 101l 51l
940
Districtus Sebeskdrésiensis
Michael vicearchidiaconus 70 fl 35 fl
Simeons Ossiensis 50 fl 25 fl
Alexius Riviensis 50 fl 25 fl
Simeon Krajnikfalvensis 50 fl 25 fl
Theodorus Czeczkiensis 50 fl 25 fl
B. Demetrius Botyaniensis 10 fl 51l
Jacobus Fekete-Patakiensis 50 fl 25 fl
Theodorus Urgetegiensis 50 fl 25 fl
Zacharias Isopalagiensis 50 fl 25 fl
Florianus Kalataiensis 50 fl 25 fl
B. Elias Ponoraiensis 10 fl 51l
Christianus Balnakiensis 50 fl 25 fl
Nicolaus Topaiensis discendum sine omni | 50 fl 251l
stipendium impetrato
B. loannes Loriensis 10 fl 51l
loannes Kopacseliensis 50 fl 251l
Stephanus Barodiensis 50 fl 251l
625
Districtus Tulkaiensis
loannes vicearchidiaconus 70 fl 35 fl
Basilius Petigdiensis 50 fl 251l
loannes Havas-Dombroviczensis 50 fl 251l
Thomas Képolnensis 50 fl 251l
Basilius Szaldobagyiensis 50 fl 251l
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Athenasius Kocsubaiensis 50 fl 25 fl
Debi Gabriel Kishasziensis 50 fl 25 fl
Elias Gyantaiensis 50 fl 25l
420
Districtus Belényesiensis
Basilius vicearchidiaconus et parochus 70 fl 35 fl
Basilius Lunkaiensis 50 fl 25 fl
Josephus Vintyeriensis 50 fl 25 fl
Philemon Sebesiensis 50 fl 25 fl
Petrus Szombatséagiensis hic publice in templo | 50 fl 25 fl
Sancto Nicolai sub divinis profesionem deposuit
iurato schismate
270
Districtus Beliensis
Vicearchidiaconus, et parochus Grosiensis Grego- | 70 fl 351l
rius
Bogdanus Beliensis 50 fl 251l
lonichie Nyegerfalvensis 50 fl 251l
loannes Botfejensis 10 fl 51l
Basilius Marosiensis 50 fl 251l
Gregorius Tagadoiensis 12 fl 6 fl
Saba Valanyiensis per erore accepit - 25 fl
242
Districtus Vaskoiensis
Georgius vicearchidiaconus et parochus Kerpenye- | 70 fl 351l
tiensis
Gabriel Sustiensis 50 fl 25l
Demetrius Lunkaiensis 50 fl 251l
Jacobus Alsé-Kimpanyensis 101l 51l
180
Scholarum magistri
Basilius Erdelyi Magno Varadiensis 50 fl 25 fl
Michael Nyistor Pocsaiensis 17 fl 6 15
B. Paulus Acsadiensis 1530 |7 15
Simeon Bokros Nagyletaiensis 51l 2,30
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loannes Piticsai Selindiensis 11 5,30

Georgius Kodube Er-Tarcsaiensis 8 fl 41l

Basilius Szab6 Vasadiensis 17 8,30

loannes Papp Reviensis 13 6,30

Michael Christian Beliensis 18 9

Petrus Abraham Kardoiensis 19,30 9,45
170 30cr

Cantores ecclesiae Magno Varadiensis

Gregorius Popovits 25 12,3

Nicolaus Semas 25 12,3

50
Summa 5921- 30cr.

Original, Arhivele Na tionale Cluj, fond Episcopia de Oradea , dos. 2, nr. 76
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TENTATIVE DE MANIPULARE A BISERICII ROMANE UN ITE.
SINODUL ELECTORAL DIN MARTIE 1946

MARIUS BUCUR

ABSTRACT. Attempts to manipulate the Romanian Uniate Church.
The Election Council from March 1946. On the basis of archive
documents, articles from the press of the time as well as works about the
history of Romania in the post war years (1945-1946) the paper presents,
on the one hand, the situation of the Romanian Uniate Church (Greek-
Catholic), which had recover from shok caused by the Vienna Diktate
(1940-1945) with consequences for both its organisation and its hierarchy,
on the other hand of the prosoviet government led by P. Groza, which
under the mask of democratic cooperation with all religious cults laid the
undissimulated stipulation for an unconditioned submission.

Not only the Soviet experience, but also a very suble proper policy
permitted the prosoviet government to manipulate the Churches from
Romania, especially the Orthodox one. Having in view the great influence
of the Romanian Uniate Church on the population of Transylvania
especially and the fact that this Church manifested resistance for the
curent governamental policy, the Groza government was interested in
placing somebody in its leadership who could be easily manipulated. And
as Election Council from March 1946 elected an anticomunist bishop dr.
Alexandru Rusu as metropolitan (archibishop) the government postponed
sine diem the proceedings stipulated by the Concordate with Rome for the
nomination of metropolitans, even more, it gave a clear warning to the
Greek-Catholic episcopate about the gloomy future of the Romanian
Uniate Church.

In toamna anului 1944 Biserica Unitd se confrunta cu numeroase
probleme generate, in cea mai mare parte, de evenimentele care, de altminteri,
afectaserd intreaga societate romaneascd. In urma asa-zisului “arbitraj de la
Viena" (30 august 1940), provincia mitropolitana a fost divizata, majoritatea clerului
si credinciosilor greco-catolici ajungand sub ocupatie maghiara. La mai putin de un
an de la acest nefericit moment, Biserica Unita a suferit o noua lovitura, prin
decesul mitropolitului Alexandru Niculescu. Razboiul si conditiile politice vitrege au
impiedicat convocarea sinodului electoral al Bisericii Unite. Ca urmare, Sfantul
Scaun a optat pentru o solutie provizorie, numind n calitate de administrator
apostolic al provinciei pe episcopul de Oradea, Valeriu Traian Frentiu, aflat in acel
moment la Blaj. Autoritatile horthyste au refuzat sa-i recunoasca aceasta calitate
episcopului Frentiu, interzicandu-i deplasarea de la Blaj la Oradea.

Dupa eliberarea Transilvaniei de Nord (octombrie 1944), intre obiectivele
prioritare ale episcopatului unit s-au numarat refacerea structurilor ecleziastice si
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completarea parohiilor devenite vacante, relansarea activitatii asociatiilor laice
(AGRU, ASTRU s.a.m.d.) aflate sub indrumarea spirituala a Bisericii. Influentata de
eclesiologia catolica, Biserica Unita era o prezenta activa in societate. Inspiratoare
de valori, ea urmarea sa fie si o “educatoare” a oamenilor. Bineinteles ca rolul ei
de institutie purtatoare a unui mesaj de spiritualitate si civilizatie nu s-a exercitat in
abstract, fiind conditionat de terenul pe care se dezvolta. Desi Biserica minoritara,
de-a lungul existentei sale Biserica Unitd si-a adus o contributie majora la
afirmarea spiritualitatii roméanesti. Ancorata in realitatile sociale si nationale, aflata
in legaturi spirituale si canonice cu Roma, a constituit adesea o punte intre
spiritualitatea rasariteana si cea occidentala.

Schimbarile politice intervenite pe scena politica romaneasca dupa 23
august 1944, au fost urmarite cu mult interes in cercurile greco-catolice,
numeroasele articole aparute in presa vremii ilustrand acest lucru. Ascensiunea
comunigtilor, polarizarea vietii politice odatd cu crearea Frontului National
Democrat (FND), precum si posibilele implicatii politice ale prezentei militare
sovietice Tn acest spatiu, au fost pe larg comentate in periodicele greco-catolice.
Unele articole aveau evidente conotatii polemice, evidentiind incompatibilitatile
dintre doctrlna comunista si doctrina catolica n pnvmta naturii  regimului
democratic’. Intr-o formulare sinteticd, atitudinea Bisericii Unite fatd de noua
stdnga configurata pe esichierul politic romanesc s-a exprimat astfel: “Nici un
adversar la stdnga daca Isus Cristos e respectat ca Dumnezeu si om si doctrina lui
bazata pe iubire, e acceptata ca doctrina de baza a noii oranduiri"?

Cunoscand influenta de care se bucurau preotii, comunistii au incurajat
aparitia unei organizatii care sa grupeze asa-numitii “preoti democrati”. Rosturile
unei astfel de organizatii erau mai multe. Prin intermediul ei se urmarea
promovarea unei noi imagini care sa oculteze vechea perceptie de “prigonitori ai
religiei". De asemenea, asociatia urma sa militeze pentru revizuirea imaginii
URSS-ului In perceptia publica, evidentiind libertatea de care beneficiaza Biserica
in “patria socialismului". Tn fine, preotii Tnregimentati constituiau un excelent
instrument de propaganda, mai ales in lumea satelor, unde echipele de activisti ai
FND nu se bucurau de prea mult succes. Intentia fondatorilor a fost de a crea o
organizatie interconfesionald, in care sIUJltoru denominatiilor recunoscute sa
colaboreze fintre ei si impreund cu FND “pe terenul realizarilor sociale™ Spre
nemultumirea comunistilor, clerul a dovedit suficientd reticentd. Mai mult unii
episcopi catolici, de rit latin sau de rit rasarltean au interzis preot|lor aflati sub
jurisdictia lor sa se inscrie in astfel de orgamzatn Dupa 6 martie 1945, membrii de
incredere ai Uniunii au ocupat functii |mportante in Ministerul Cultelor, au facut
parte din comisiile de epurare ale clerului®.

In vederea incadrarii Bisericilor in noul regim, guvernul a adoptat o
politica flexibila, adecvata la specificitatile locale, fara a neglija experienta

! “Unlrea" nr. 48 din 25 noiembrie 1944 si nr. 51 din 16 decembrie 1944.
% Idem, nr. 50 din 9 decembrie 1944.

3 “Lumlna crestind”, nr. 3 din 29 aprilie 1945.
* Vezi in acest sens M. Pelin (resp.), Cartea Alb& a Securitafii, 1944-1948, |, doc. nr. 339; de
asemenea Arhiva SRI (in continuare ASRI), fond D, dos. 2322 f. 161-164.

® “Scanteia”, I, nr. 234 din 26 mai 1945.
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sovietica. In acest sens s-a profitat la maximum de dispozitile legislative care
permiteau intruzia statului in afacerile ecleziastice. A fost modificata legea pentru
functionarea Ministerului Cultelor, in sensul cregteru atributiilor de supraveghere,
mdrumare organizare si control a activitatii cultelor®. Prin intermediul noii legi a
epuratiilor ( nr. 217 din 1945) au putut fi sanct,|ona’;| preoti care exprimau opinii
si/sau atitudini opozitioniste fata de noul regim. Unii dintre preoti au fost Tnchisi in
“lagare speciale bineinteles, alaturi de alte categorii de epurati |n temeiul
aceleiagi Ieg| in schimbul semnérii unei adeziuni la FND, ei erau ehberatl

Pe de alta parte, guvernul Groza a adoptat o serie de masuri menite sa
demonstreze dorinta de colaborare cu toate cultele, in limitele gi in conditiile pe
care considera de cuviintd sa le fixeze. Astfel, guvernul a exceptat proprietatile
funciare ecleziastice de la exproprierea care a precedat reforma agraré din martie
patronate de culte, a mentinut religia intre materiile din §coI|Ie de stat.

Colaborarea dintre Stat si Biserica in noul regim nu era posibila, in opinia
liderilor politici, cata vreme cea din urma nu era degajat'" de “balastul care
incetineaza pasul si o face s rdmana in urma vremurilor" °. Opinia exprimata de
liderul executivului poate constitui cheia intejegerii obiectivelor politiciii religioase a
noului regim. Pentru a fi pas cu vremea, Biserica trebuia sa-si acomodeze doctrina
si mesajul la noile realitati socio-politice si, in acelasi timp, sa fie obedienta puterii.
Astfel, potrivit logicii noilor guvernanti, ea demonstreaza ca este o “Biserica a
poporului”, modelul exemplar fiind Biserica rusa; altminteri riscd sa raména o
Biserica reacfionard “intepenitd in forme vechi". Totusi, aceastd manierd de
abordare maniheista a fost estompata in anii 1945-1946, ani in care guvernul a
fost mai degraba preocupat de consolidarea puterii si de largirea bazei sociale a
noului regim.

Desi guvernul a exprimat disponibilitatea de a colabora cu toate
denominatiile confesionale recunoscute, afirmand ca in relatiile dintre stat si culte
s-a deschis 0 noua epoca, Tn care nu vor mai exista privilegii si discriminari, o serie
de gesturi, precum si unele masuri adoptate tind s& amendeze aceasta asertiune.
Tratamentul inegal de care beneficiau cele doua Biserici romanesti, Ortodoxa si
Greco-Catolica, era vizibil inca din 1945. Motivele erau de ordin politic $i nu numai.
Guvernul era nemultumit de pasivitatea clerului si credinciogilor uniti fatd de
masurile adoptate si de formatiunile politice din FND. Mai grav era faptul ca, potrivit
rapoartelor Jandarmeiei si PoI|t|e| “preotii si, mdeosebl preotii greco-catolici sustin
actiunea politica si de propaganda a PNT- Maniu™°. Dar nu sunt singurele, pentru
ca, si In cazul politicii religioase, interesele SOVIetICI|0I’ nu puteau fi neglijate.
Istoriografia straina a remarcat rolul pe care Biserica Ortodoxa Rusa l|-a avut in
resovietizarea teritoriilor vestice ale URSS, Tn promovarea intereselor sovietice in

Am consultat decretul Tn forma publicata Tn “Lumina crestina" nr. 6 din 27 mai 1945.
" 0. Roske, C. Degeratu, Mecanisme de selecfie negativd. Epurdrile din administrafia
publlca n Arhivele Totalitarismului, I, nr. 1, 1993 p. 75-88.
Ve2| episodul relatat de O. Ghibu, Ziar de lagér. Caracal 1945, Bucuresti 1991, p. 20.
® Declarafiile domnului Prim-Ministru facute preofilor democrafi din Bucuresti, in “Telegraful
Roman” nr. 16 din 15 aprilie 1945.
% Cartea Alba a Securitafii..., doc. Nr. 155.
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plan international'*. Descoperind beneficiile aliantei dintre “tron si altar", Stalin a
incurajat resuscitarea mesianismului prezent in ideologia panslavismului. Astfel,
Biserica rusa si-a regasit locul in noua formula a celei de a treia Rome pe care
national-bolsevismul a relansat-o intr-o maniera imperiald?.

Aceasta simfonie intre Stat si Biserica avea si aIte semnificatii. Tn spatiul
public admis Bisericii Ortodoxe nu exista loc si pentru o altd Biserica. Nu
intmplator, din perioada premergatoare sfarsitului razboiului, Biserica Rusa a
sustinut si a justificat politica anticatolicd a Moscovei. Primul succes major al
acestei colaborari in afara Rusiei a fost inregistrat in Ucraina, unde Biserica Rusa
a jucat un rol important in suprimarea Bisericii Unite. Fara a intra in detalii, vom
spune doar ca actul a fost justificat prin motive eclesiologice si politice,
ewdentundu -se simfonia intereselor religioase ortodoxe si a celor politice
sovietice™. Din acest motiv, asa-numitul sinod de la Lwow (martie 1946), a avut o
semnlflcatle aparte in raporturile dintre Moscova (ortodoxa si sovietica) si Roma
(catolica), evenimentul marcand declansarea confruntarii cu Biserica Catolica™

Evenimentele desfasurate in Ucraina par sa nu fi avut consecm’;e
imediate si directe asupra relatiilor dintre Biserica Unita si guvernul Groza.
Semnificatiile politico-religioase ale acestor evenimente au fost comentate in
cercurile religioase, fie ortodoxe, fie greco-catolice. Potrivit unui raport intocmit de
Politia Cluj, la putin timp dupa cele intdmplate Tn Ucraina, Tn cercurile
intelectualitatii din orag “se vorbeste tot mai insistent de |m|nenta Tncorporarii
Bisericii Ortodoxe Roméane si a celei Unite in biserica ruseasca"'®. Pentru ca
preconizata actiune sa reuseasca, urma ca Ministerul Cultelor sa elaboreze cadrul
legislativ, mai apoi trecandu-se la “o serie de purificari si persecutii in clerul
superior al bisericii unite", pentru a se aduce la conducere “clerici care se vor preta
la orice™*®. Tonul sumbru aI acestor premonitii reflecta mai degraba, starea de spirit
a unor segmente ale populatiei decat o apreciere rationala a situatiei.

In a doua parte a anului 1945, guvernul Groza se confrunta cu reale
dificultati. Criza intervenita intre executiv si “factorul constitutional® (Regele), a
depasit frontierele tarii, devenind un subiect, Tn plus, de controversa intre aliatii
occidentali si URSS. Cum se stie, pentru a pune capat crizei politice din Romania,
in cele din urma, cei Trei Mari au ajuns la un compromis (Moscova, octombrie
1945). Respectarea de catre guvern a angajamentelor pe care si le-a asumat in
prezenta reprezentantilor celor Trei Mari implica, intre altele, recunoasterea si
garantarea libertatii de congtiintd si dreptul cultelor de a se organiza si functiona
potrivit normelor proprii si legilor tarii. Ca urmare, presiunile exercitate de guvern
asupra clerului in vederea fnregimentarii politice s-au estompat o perioada.

! B.R. Bociurkiw, The Relations Between the State and the Church in the USSR, in
Hayword C.W. Fletcher, Religion and the Soviet State. A Dilema of Power, 1969.
2 M. Agurski, La Terza Roma. Il nazional bolscevismo in Unione Sovietica, Bologna 1989,
p 116.
3 V. Markus, Religion and Nationality: The Uniates of Ukraine, in B.R. Bociurkiw, J.W.
Strong (eds.), Religion and Atheism in the USSR and Eastern Europe, Toronto 1975.
1 A. Riccardi, Il Vaticano e Mosca, Roma-Bari 1992, p. 48.

15 Arhlvele Nationale, filiala Cluj, fond Inspectoratul de Politie, dos. 635/1945-1947.
® Ibidem.
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Momentul de “armistitiu” era binevenit si pentru clerul Bisericii Unite, care fusese
expus, in vara anului 1945, unui sir de abuzuri. Masurile administrative luate
impotriva unor clerici uniti fusesera considerate de autoritati juste si normale,
avand in vedere “atitudinea antidemocratica" a acestora.

Anchetele nu au vizat doar clerul inferior. In octombrie 1945, pr. lon
Vasca, inspector general al Ministerului Cultelor, s-a deplasat la Baia Mare,
impreuna cu reprezentanti ai administratiei locale si a organizatiilor componente
ale FND, a cercetat veracitatea “plangerilor" formulate cu privire la activitatea
episcopului unit al Maramuresului, Alexandru Rusu. Rezultatele anchetei au fost
consemnate intr-un proces verbal, trimis ulterior la Bucuresti. In paginile raportului
se regasesc si zece puncte de acuzatie la adresa episcopului Rusu, concluzia fiind
ca "prin intreaga sa activitate politicad dusmanoasa democratiei, Guvernului, Uniunii
Sovietice gi a drepturilor nationalitatilor conlocuitoare... provoacd mari nemultumiri
in randurile populatiei”. Tn final, comisia sugereaza guvernului sa ia masuri pentru a
pune “cat se poate de repede n imposibilitate pe domnia sa si pe sfetnicii domniei
sale...de a mai putea face rau tarii noastre""’.

Acest episod ilustreaza diversitatea metodelor utilizate de guvern in
scopul influentarii atitudinii clerului, in acest caz, superior, fatd de noul regim.
Merita semnalat faptul ca, Tnasprirea atitudinii guvernului fatd de Biserica Unita
coincide cu evenimentele din Ucraina la care am facut referire ceva mai nainte.
Céat priveste momentul consumat la Baia Mare, Tn octombrie 1945, neglijat pana
acum de istoriografie, apreciem ca semnificatiile sale sunt mai profunde decéat par
la prima vedere. O corectd evaluare presupune, in opinia noastra, corelarea
acestui episod cu un altul, derulat Tn martie 1946. Avem in vedere alegerile de
mitropolit care, datoritd razboiului si, mai apoi, a situatiei politice fluide au fost
amanate. Solutia aleasa de Sf. Scaun, numirea unui administrator apostolic al
provinciei mitropolitane, era una provizorie, dictata de Tmprejurari. Perpetuarea ei
putea genera disfunctii Tn functionarea structurilor ecleziastice, afecta pozitia
Bisericii Unite In raporturile cu celelalte culte si chiar relafiile cu statul. Avand in
vedere influenta pe care Biserica Unitd o avea asupra credinciogilor ei, guvernul a
urmarit cu atentie tendintele si optiunile politice ale clerului. Alegerile palamentare
desfasurate in noiembrie 1945 in Ungaria au demonstrat, potrivit unei note
informative, rolul important pe care |-a avut Biserica in frunte cu primatul de
Esztergom, arhiepiscopul Mindszenty. Un asemenea rol il va avea Biserica si la
noi, mai ales in Transilvania; din acest motiv, in documentul citat se mai spunea
“guvernului nu-i poate fi indiferent cine va fi ales"'®. Asadar, nu intamplator, in
ultimele luni ale anului 1945, serviciile speciale si-au intensificat activitatea
informativa, dovedind un interes sporit fata de episcopii uniti in general si fata de
Alexandru Rusu si luliu Hossu in special, cei doi fiind considerati principalii
candida’;ilg. Concluziile formulate Tn rapoartele si evaluarile realizate de aceste
servicii erau extrem de pesimiste, deisgur din perspective obiectivelor guvernului
Groza: “Oricare episcop ar fi ales... raméane indiferent, caci toti sunt reactionari".

1 ASRI, fond D, dos. 2322, f. 161-164.
18 |bidem, f.148-155.
19 |bidem, f. 24.
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Despre episcopul Rusu se afirma ca este un exponent al “Bisericii active <ecclesia
militans>... Polemicé... conservatoare", fiind, totodata, “un sustinator infocat al
PNT-Maniu".

Nici episcopul Hossu nu era, conform rapoartelor, favorabil colaborarii cu
noul regim. Tn aceste conditii, erau propuse doud alternative: fie manevrarea de
catre guvern “cu un preot tanar, democrat, progresist, bine pregatit si cult, agreat
de clerul de jos si de Vatican", fie aménarea alegerilor, sub pretextul neincheierii
tratatului de pace?'. Oricare ar fi solutia adoptata, se atragea atentia ca guvernul
trebuie sa monitorizeze cu grija evenimentul pentru a evita transformarea lui
“Intr-un triumf al propagandei maniste". Se pare ca guvernul a optat pentru prima
alternativa, sustindnd candidatura canonicului de la Cluj, Emil luga, insa sinodul
electoral intrunit la 16 martie 1946 I-a preferat pe episcopul Rusu. Votul electorilor
a determinat o reconsiderare a planurilor executivului. Intr-o nota informativa,
elaboratd imediat dupa alegeri (17 martie 1946) sunt formulate noi propuneri.
Astfel, guvernul ar putea trimite la Roma o delegatie care sa negocieze eventuala
numire a canonicului luga ca mitropolit al Bisericii Unite, sau sa conditioneze
recunoasterea celui preferat de electori, episcopul Rusu, de numirea lui luga titular
al Eparhiei de Maramures. Decizia trebuie luata rapid pentru ca “episcopii dupa vot
au decis mentinerea situatiei actuale pana la caderea guvernului Groza pentru a
nu-i oferi posibilitatea de a-si valida drepturile”; ori, avand in vedere contextul
politic intern “e preferabil ca intre conducatorii Bisericii Unite sa existe si un om de
incredere al guvernului*®. Tn cele din urma autoritatile de la Bucuresti au amanat,
sine die, demararea procedurilor stipulate de Concordat pentru numirea/
confirmarea mitropolitului Bisericii Unite.

Esecul inregistrat de guvern in actiunea de infiltrare a clerului superior a
determinat o regandire a politicii fatda de Biserica Unita. Potrivit unui raport
american din iulie 1946, guvernul a preferat unui conflict deschis cu Biserica
Catolica o actiune “camuflatd": cautd sa minimalizeze importanta catolicismului,
sustine Biserica Ortodoxa in detrimentul celei Catolice, ia masuri pentru izolarea
comunitatii catolice, Tngreuneazé contactele cu Vaticanul®. Restrictionarea
legaturilor cu Sf. Scaun a fost impusa printr-o dispozitie a primului ministru P.
Groza, din 22 martie 1946, potrivit careia Mitropolia Unitd de la Blaj si toate
institutiile din subordine urmau “sa ceara, in prealabil si la timp, avizul Presedintiei
Consiliului de Ministri pentru orice misiune, insarcinare sau delegatie in strainatate,
data in interes de serviciu, unei sau mai multor persoane, indicand numele si
prenumele, calitatea, domiciliul, insarcinarea, data si tara In care pleacé"“.

Implicatiile evolutiilor politice interne si internationale din anii 1946-1947
asupra politicii religioase a guvernului Groza erau evaluate corect in cercurile
greco-catolice, laice ori religioase. Potrivit unei note informative din iulie 1947,

%0 bidem, f.16.

2 |bidem.

*2 Ibidem.

23 National Archives, Department of State, R.G., box 6971, Memorandum on Political and
Religious Situation in Rumania, July 1946.

24 Arhivele Nationale, filiala Alba, fond Mitropolia Greco-Catolicd Blaj, acte inregistrate nr.
2382/1946.
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specialigtii in probleme catolice din Ministerul Afacerilor Externe (Z. Péaclisanu, Tit
Liviu Chinezu s.a.) anticipau un conflict global intre Vatican si “comunismul din
intreaga lume"®®. Ofensiva politico-religioasd a Moscovei, masurile represive
adoptate de guvern au provocat ingrijorare Tn randul clerului si credinciosilor greco-
catolici. Cu prilejul audientelor acordate episcopului Suciu si Tntregului episcopat
catolic, liderul guvernului P. Groza a formulat o serie de reprosuri la adresa unitilor,
care in alegeri au mers “impotriva noastra". Mai mult, unii preoti desconsidera
unele initiative ale guvernului, bunaoara, aducerea patriarhului Rusiei, “papa nostru
ortodox"*®. Totodata, P. Groza i-a sfatuit pe episcopi “sa nu fsi faca iluzii c&, cu
amenintari si cu bombe atomice... se va putea schimba ceva in aceasta tara"*’.

In primavara anului 1948 guvernul si-a intensificat eforturile menite sa
incadreze toate cultele Tn noua ordine poltico-institutionala a tarii. Hotarat sa puna
capat influentei catolicismului, guvernul a promovat mai multe masuri, intre care si
suprimarea Bisericii Unite beneficiind de sustinerea Bisericii Ortodoxe. Agadar,
lichidarea de jure a Bisericii Unite s-a realizat Tn contextul sovietizarii Romaniei.
Traditiile nationale pe de o parte, si legaturile cu Sf. Scaun pe de alta parte, i-au
conferit o pozitie In societate pe care liderii comunisgti nu au mai acceptat-o. in
spatiul public din Roménia acelor ani nu exista loc pentru doud Biserici romanesti.
Intr-un moment in care URSS reprezenta unicul model demn de a fi urmat, Biserica
Unita, cu “latinismul" (occidentalismul) ei constituia, potrivit expresiei lui P. Ramet,
“un obstacol pentru dimensiunea slavizanta a comunizarii**®

> ASRI, fond D, dos. 2326, f. 81.

*® Arhivele Nationale, Filiala Alba, fond cit., loc .cit.

2" ASRI, fond D, dos. 2330, f. 226-227; 230.

% p. Ramet, The Interplay of Religious Policy and Nationalities Policy in the Soviet Union
and Eastern Europe, in P. Ramet (ed.), Religion and Nationalism in Soviet and East-
European Politics; revised and expanded edition, Duke Univ. Press 1989, p. 12.
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SITUATIA BISERICII ROMANE UNITE (GRECO-CATOLICE)
IN PERIOADA 1949-1964

MARIUS BUCUR

ABSTRACT. The Romanian Uniate Church (Greek-Catholic) between
1949-1964. The present paper tackles three important aspects of the
history of the Romanian Uniate Church (Greek-Catholic) during the
communist regime. The first aspect refers to the general situation of the
Uniat Churches in the sphera of Soviet occupation, the anticommunist
resistance and the changes that place in the policy towards the Churches
in the given period, changes due both resistance and the eastern policy of
the papacy.

The second aspect relates to the way the atheist Romanian state made
use of the Orthodox Church in order to abolish the Uniate Church (and
after its abolition to liquidate it) as well as to the actions of the Orthodox
Church to hide the supervival of any Greek-Catholic believer.

The most important part of the paper concerns the reorganisation of
the Romanian Uniate Church in clandestinity, the very complicated and
various forms of resistance, the positive evolution of this resistance in
close connection with the relaxed atmosphere of the international policy.

The paper relies on documents from the State archives, from the
Ministry of Internal Affairs (secret police, jails), conviction sentences and
declarations obtained through methods of oral history.

Impunerea uniformitatii doctrinare in intreg spatiul central-est-european
controlat de sovietici, intre anii 1947-1949, a contribuit la elaborarea noului cadru
politico-institutional prin adoptarea constitutiilor (inspirate din cea sovietica din
1936), precum si a altor legi menite sa reflecte noile realitati existente gi, in acelasi
timp, sa asigure mijlocul de continuare a transformarilor societatilor respective.
Astfel, schimbarile structurale din societatile central-est-europene s-au bazat pe
modele staliniste, singurele, in opinia liderului de la Kremlin, capabile s& asigure
loialitatea statelor din zona'.

Bineinteles ca si In Roméania comunistii au urmarit cu o determinare pe
care multi contemporani nu o anticipasera, sa asigure noile baze legislative si
institutionale nu numai in sfera politicului, economicului si socialului ci si Tn aceea a
vietii culturale si spirituale. Constitutia din aprilie 1948, precum si alte doua acte
normative din acelasi an, Decretul-Lege nr. 176 din 2 august pentru reforma
invatdmantului si Decretul-Lege nr. 177 din 4 august pentru regimul general al

! Z.K.Brzezinsky, The Soviet Bloc. Unity and Conflict, Harvard 1971, p. 4-84; J.
Rothschild, Return to Diversity. A Political History of East-Central-Europe, Since World
War I, second edition, Oxford 1993, p. 184-185.
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cultelor au avut consecinte directe, profunde gi negative pentru activitatea tuturor
Bisericilor recunoscute, dar, mai ales, pentru Biserica Catolicd de ambele rituri. De
altminteri, printr-o aplicare subiectiva gi chiar abuziva a dispozitiilor legii cultelor,
s-a asigurat cadrul “legal" ce a permis suprimarea de jure a Bisericii Unite.

Cum bine se stie, cea de-a doua parte a anului 1948 a relevat nu doar
limitele autonomiei cultelor ci, mai ales, atotputernicia statului hotarat sa
neantizeze orice institutie ce nu avea, potrivit comunistilor, vreun loc admis in sfera
sociala si cultural-spirituala. Astfel, prin masuri legislative si administrative cuplate
cu cooptarea Bisericii Ortodoxe Roméane s-a ajuns la suprimarea Bisericii Unite si
la privarea de libertate a episcopilor, preotilor si celor ramasgi fideli credintei lor
dupd 1 decembrie 1948. Avem in vedere, in succesiunea lor cronologica: apelul
Mitropolitului Nicolae (15 mai 1948), denuntarea Concordatului (17 iulie 1948),
apelurile patriarhului lustinian ( 24 mai, 6 iunie si 13 septembrie 1948), legile
invatamantului i cultelor (2 si 4 august 1948), reducerea diecezelor Bisericii Unlte
a7 septembrle 1948)?, inlaturarea episcopilor uniti (3 si 17 septembrie 1948)°, ce
vor duce la schimbari hotaratoare in viata |nst|tut,|onala a Bisericii Unite.

Prin reducerea diecezelor — mai ales ca efect al acesteia, inlaturarea
episcopilor — autoritatile au urmarit dezorganizarea Bisericii Unite. Decretul, in
virtutea caruia au fost reduse diecezele, nu a indicat nici numele lor, nici aria
geografica a celor ce urmau sa raméana sau sa se reorganizeze. Prin nominalizarea
episcopilor retragi din activitatea lor erau vizate: Mitropolia de la Blaj si episcopiile
de la Oradea, Lugoj si Baia Mare. O singura Episcopie, cea de la Cluj si un singur
vicariat, cel de la Bucuresti, si-au pastrat ierarhii, astfel autoritatile sperand sa
poatd dialoga in sensul “revenirii". Tns&, atat episcopul Hossu cat si episcopul
Aftenie au refuzat orice colaborare cu Biserica Ortodoxa Roméana sau autoritatile in
acest sens. Ca urmare, la 28 octombrie 1948, episcopul Aftenie si, cateva zile mai
tarziu, episcopul Hossu (8 noiembrie 1948) au fost retrasi. De altminteri, Tnca din
28/29 octombrie 1948, tofi episcopii uniti au fost arestati. Confruntati cu refuzul
ferm al episcopilor, comunistii au recurs la modelul aplicat de sovietici Tn Ucraina
apuseana, lansand lozinca “unificarii" de jos in sus prin cooptarea clerului si
credinciosilor®. Vasta campanie de presa din vara anului 1948 avea menirea de a
convinge preotii si credinciogii de oportunitatea trecerii lor la Biserica Ortodoxa.
insa, rezultatele au fost palide. Ca urmare, s-a trecut la amenintari si intimidari cu
substrat politic, la constrangeri extraeconomice si chiar la arestari ca in cazul
episcopilor.

in procesul de mobilizare si indrumare a clerului si credinciosilor, un rol
important a revenit unor institutii i structuri de stat: Ministerul Cultelor, Ministerului

2 Potrivit Decretului nr.1594 din 17 septembrie 1948, numarul diecezelor cultului greco-
catolic a fost redus la doua; "Monitorul Oficial", I/A, nr. 217/18 septembrie 1948.
% Potrivit Decretului 1596/17 septembrie 1948 au fost pusi in retragere, din oficiu, episcopii
Valeriu Traian Frentiu, loan Balan si Alexandru Rusu; "Monitorul Oficial", 1/B, nr.
217/1948; prin decizia ministeriala nr. 33847/ 3 septembrie 1948 s-a anulat recunoasterea
de catre Ministerul Cultelor a Episcopului loan Suciu ca administrator apostolic al
Arhldlecezel Blajului.
* Pentru derularea evenimentelor din perioada septembrie-decembrie 1948 vezi Biserica
Roméana Unita. 250 de ani de istorie, Madrid, 1952, p. 277-364.
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Afacerilor Interne, administratia locala, organizatiile si formatiunile politice - P.M.R.,
U.T.M. - asociatiile de femei, sindicate s.a.m.d.

Fara indoiala ca aceasta uriasa mobilizare de forte a avut consecinte. Au
existat preoti care au semnat de teama, alfii pentru a-gi proteja familiile, unii cu
speranta ca lucrurile se vor schimba curénd — Tn epoca circulau multe zvonuri cu
privire la declansarea unui nou razboi ("vin americanii") ce se va incheia cu victoria
Occidentului gi, bineinteles, inlaturarea comunismului din Roménia. Au fost si
cazuri in care preotii au retractat semnaturile, ori au acceptat cu “rezerva mentala",
continuand sa serveasca dupa ritul greco-catolic.

Cu toate acestea, doar 430 de preoti, profesori (unii pensionari) si-au
delegat reprezentanti (38, din care doi au fugit) pentru adunarea de la Cluj ( 1
octombrie 1948). Documentele adoptate, o Proclamatie si un Apel, releva ciudatul
amestec de limbaj teologic-politic-nationalist menit s& justifice “revenirea”. in zilele
ce au urmat, comunitatile greco-catolice din Ardeal si nu numai (in restul tarii
numarul credinciogilor greco-catolici era mai redus) au fost tinta unui asediu din
partea echipelor mixte ce aveau menirea de a explica justetea celor decise la Cluj.
Maniheismul specific epocii, cine nu e cu noi e Tmpotriva noastrd, originat in
conceptul stalinist al luptei de clasa, a functionat si in cazul Bisericii Unite. Cei ce
refuzau sa semneze revenirea, preoti si/sau credinciosi, erau amenintati, inchisi,
brutalizati de jandarmerie sau politie. Pentru ei revenirea era conditia sine qua non
a loialitatii fatd de regim. Identificand Sfantul Scaun cu lagarul imperialist,
autoritatile au demonstrat cd nu pot tolera ca vreun cetatean al tarii sa fie fidel
doctrinei catolice. Unitii urmau sa revind in biserica strdmogeascd, iar romano-
catolicii sa constituie o bisericg catolicd nationala.

Memoriile redactate si Tnaintate autorltatllor de episcopii uniti, ori de intreg
episcopatul catolic® nu au generat vreo modificare de atitudine din partea
autoritatilor. Dimpotriva, actiunea de revenire a fost acceleratd mai ales dupa
Adunarea de la Alba lulia (21 octombrie 1948). Dupa arestarea episcopilor,
catedralele episcopale au fost preluate de ierarhii ortodocsi. La 31 octombrie 1948,
mitropolitul Nicolae oficiaza in catedrala Blajului; la aceeasi data episcopul Nicolae
Popovici face acelasi lucru la Oradea, iar la 16 noiembrie 1948 in cea de la Baia
Mare. La Cluj, Episcopul Nicolae Colan intra in catedrala la 21 noiembrie 1948. A
urmat, decretul nr. 358/1 decembrie 1948, care a consacrat, de jure, suprimarea
Bisericii Unite.

Dupa aceasta data despre Biserica Unitd s-a vorbit doar la trecut. Pentru
autoritati, cat si pentru Biserica Ortodoxa Roméana, Biserica Unita incetase sa
existe. Din cand in cand, in anii ce au urmat, se admitea totusi existenta unor
persoane care au refuzat si revina®.

Publicatiile ortodoxe, lucrarile aparute dupa 1948, au cautat sa puna in
lumina caracterul definitiv si irevocabil a celor petrecute Tn toamna anului 1948.
Credinciosii si preotii ramasi fideli Bisericii Unite, episcopii acestei biserici erau de
acum Tn cealaltd Roménie. Una nevazuta, sau una despre care nu se voia sa se

5 Biserica Romana.. ., p- 308-311; S.A. Prundus, C. Plaianu, Catolicism si Ortodoxie
romaneascda. Scurtg istorie a Bisericii Romane Unite, Cluj-Napoca 1996, p. 141-143.
® Cultele religioase in R.P.R., Bucuresti 1949, p. 100.
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stie. O Romanie oculta, brutalizata, batjocorita, aflatd in afara legii, Romania
gulagului. Episcopi, preoti, credinciogi vor umple temnitele si lagarele de munca,
fmpreuna cu oameni de cele mai diverse profesii, etnii, confesiuni, din clase si
categorii sociale diferite.

De altminteri, anul 1948 marcheaza debutul unei campanii antireligioase
promovata de regimurile comuniste din Europa Central-Rasariteana pe fondul
restructurarii raporturilor dintre Stat si Biserica. Avand o structura internationala si o
conducere centralizata situatd in afara zonei de influenta sovietica, Biserica
Catolica a constituit tinta predilectd a comunistilor. n pofida diferentelor generate
de particularitatile locale, metodele precum si telurile politicii anticatolice erau
identice. Astfel, se urmarea: restrangerea spatiului public al Bisericii, reducerea
influentei sale, incurajarea organizatiilor favorabile colaborarii cu regimurile
comuniste, suprimarea asociatiilor laice, fintreruperea legaturilor clerului si
credinciogilor cu Sfantul Scaun, nerecunoasterea jurisdictiei asupra comunitatilor
catolice locale si, in fine, crearea unor biserici catolice “nationale”. Similaritatile
evidente au indus la Roma convingerea ca exista un plan sistematic, de sorginte
sovietica, prin care se urmareste anihilarea Bisericii Catolice in Europa Central-
Rasariteana’.

Odata cu episcopii uniti au fost arestati si cei mai apropiati colaboratori ai
lor: canonici, profesori de teologie, protopopi, preoti din orase. Asemeni epsicopilor
inchigi la manastirea Dragoslavele, si acestia au fost internati intr-o manastire
(Neamt, octombrie 1948), autoritatile sperand sa-i convmga cu sprumul unor prelati
ortodocsi, intre care staretul Teoctist Arapas, sa “revina"®. Ulterior, au fost mutati la
Caldarusani (februarle 1949) si de aici, episcopi si preoti, la inchisoarea de la
Sighet (mai 1050) Treptat, numarul arestatilor a crescut. Multi au ajuns si au
sfarsit in inchisorile comuniste fara a mai trece prin primele locuri de concentrare a
rezistentei Bisericii Unite organizata Tn cateva manastiri ortodoxe: Dragoslavele,
Neamt, Caldarugani.

Prin arestarea episcopilor si a altor clerici de frunte ai Bisericii Unite
autoritatile au urmarit sa accelereze procesul reintegrarii comunitatilor greco-
catolice n Biserica Ortodoxa. Pe de altd parte, masura era menita sa previna
organizarea rezistentei greco-catolice. Lipsa episcopilor si a prelatilor ducea la
dezorganizarea structurilor ecleziastice si Tmpiedica, finalmente, supravietuirea
canonica a Bisericii. Ordonarea de episcopi si preoti clandestini a devenit, deloc
intamplator, una dintre cele mai grave probleme pentru Biserica Catolica, nu numai
in Roménia, ci In intreaga Europa Rasariteana. Informatiile partiale si, adesea,
contradictorii, ce ajungeau la Roma au facut ca Sfantul Scaun sa fie rezervat cu
privire la necesitatea construirii sistematice a unei Biserici clandestine. Teama ca
serviciile secrete ar putea compromite structurile ecleziastice a cenzurat atitudinea
Sfantului Scaun.

insa in cazul unitilor din Romania (1948), Ucraina (1946), Transcarpatia
(1949) si Cehoslovacia (1950) nu a existat o alta cale decat clandestinitatea. Din

A Riccardi, Il potere del Papa. Da Pio XI a Paolo VI, Roma 1988, p. 96.
S Al Ratiu, Biserica furatd, Cluj-Napoca 1990, p. 9.

®fnchisoarea de la Sighet, Baia Mare 1991, p. 59-62.
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acest motiv, si In Romania, inca din vara anului 1948, Nuntiatura Apostolica de la
Bucuresti a cerut episcopilor greco-catolici sa formeze ternare de conducere a
diecezelor. Formate din trei persoane, numite de episcopul local cu
consimtamantul Nuntiaturii, ternarele urmau sa exercne jurisdictia episcopala n
cazul in care ep|scopul ar fi fost impiedicat sa o faca™

De regula ternarele se compuneau din vicar general episcopal, provicar
general episcopal | si provicar general episcopal Il. Lipsa episcopilor titulari din
dieceze ingreuna organizarea rezistentei. De aceea, din toamna anului 1949 au
fost consacrati, in secret, episcopi auxiliari dintre preotii neretragi mai tineri:
Alexandru Todea pentru Arhidieceza (noiembrie 1950), Tit Liviu Chinezu pentru
Vicariatul din Vechiul Regat (decembrie 1949), loan Chertes pentru Dieceza de
Cluj (decembrie 1949), loan Ploscariu pentru Dieceza de Lugoj (noiembrie 1948),
luliu Hirtea pentru Dieceza de Oradea (iulie 1949) si loan Dragomir pentru Dieceza
de Maramureg (martie 1949)"". Prin aceste méasuri Sfantul Scaun a urmérit sa
asigure o conducere canonica B|sericii Unite si, in acelasi timp, sa evite infiltrarea
in clerul superior a unor probabili colaboratori ai regimului.

Temerile Sfantului Scaun erau pe deplin justificate. Serviciile secrete
urmareau cu multa atentie activitatea de organizare a rezistentei greco-catolice.

Potrivit unui raport consistent elaborat probabil anterior lunii iulie 1950,
depistat de noi in Arhiva Ministerului Afacerilor Externe de la Bucuresti, dupa
arestarea episcopilor, Nuntlatura Apostolica s-a ocupat de organizarea rezistentei
preotilor si credinciosilor un|t| . Totodata, in raport se afirma ca Nuntiatura a
solicitat preotilor rezistenti sa se grupeze in centrele cu populatie greco-catolica in
jurul vicarilor generali oficiali sau clandestini, iar in cele cu populatie romano-
catolica in jurul bisericilor romano-catolice. De asemenea, dupa 1 decembrie 1948,
Nuntiatura a asigurat suportul logistic i sustinerea materiala a celor din rezistenta.
Aceasta ultima masura era necesara intrucat preotii nereveniti s-au vazut privati de
venituri din partea statului sau a comunitatii. De altminteri, odata cu adoptarea
Decretului nr.358/ 1 decembrie 1948, practicarea cultului greco-catolic a fost
prohibita, atat clerul cat si credinciosii fideli fiind in afara legii. Actiunea de
organizare a Bisericii Unite in clandestinitate a fost partial o reusita. intr-o lucrare
cu caracter memorialistic, episcopul Ploscariu afirma ca, abia ih 1957, autorltatlle
aveau cunostinta deplina asupra structurii de conducere a Blserlcn Unite™

n luna mai 1950, 54 de episcopi si preoti catolici** (de ambele rituri) au
fost transferati in penitenciarul de la Sighet. Ca urmare a regimului muman Ia care
au fost supusi, aici au incetat din viata episcopii Valeriu Traian Frent|u , loan

®S.A. Prundus, C. Plaianu, op.cit., p. 159.
115 A. Prundus, C. Plaianu, Cardlnalul luliu Hossu, p. 221; Al. Ratiu, op.cit., p. 35.
2 Arhiva M.A.E., fond Vatican, dos. 220/1948. Raportul contine 64 de file dactilografiate; nu
sunt mentlonate institutia si autorul. Ultimele evenimente prezentate sunt anterioare
expluzarii nuntiului apostolic Gerald Patrick O’Hara (4 iulie 1950). De aceea consideram
ca a fost elaborat anterior lunii iulie 1950.

Ploscariu, Lanfuri si teroare, Timigoara 1996, p. 334.
VaS|Ie Aftenie, auxiliar si vicar arhidiecezan de Bucuresti a incetat din viatd in urma
torturllor la care a fost supus n subsolurile M.A.l. in mai 1950.

. Ploscariu, op.cit., p. 214-217.

13

89



M. BUCUR

Suciu'®, Tit Liviu Chinezu®. Tn perioada detentiei de la Sighet, episcopul Iluliu
Hossu a fost contactat de autoritati care i-au reiterat propunerea de a crea o
Bisericd Catolica romaneascd, prin care se spera anihilarea romano-catolicilor.
Aceasta Biserica urma sa colaboreze cu regimul pe terenul reformelor sociale
urmand sa aiba chiar “legaturi spirituale" cu Sfantul Scaun, oferta fiind declinata
nsa de episcop®

Dupa decembrie 1948 represiunea a vizat nu doar episcopii si clerul
superior al Bisericii Unite ci si pe preotii si credinciogii roméni fideli Romei.
Actiunea de reintregire a Bisericii Ortodoxe Roméane desfasuratd de asa-numitele
comitete de inifiativd, se desfagura intr-un ritm gi cu rezultate ce nu multumeau
regimul. Ca urmare, s-a solicitat implicarea activd a administratiei locale si a
organelor de represiune. Intre anii 1949-1950 numai in penitenciarul Aiud au fost
inchisi 80 de preoti greco-catolici. Unii fusesera condamnati pentru “uneltire contra
ordinii sociale" (art. 209 C.P.), altii pentru “instigare publlc“" (art. 327 C.P.) sau
“omisiune de denunt"*®.

Dupa cum se observa, pentru a pastra aparentele, preotii nu erau
condamnati pentru delicte de constiinta. Sustindnd respectarea libertatii religioase,
regimul sanctiona atitudini si/sau comportamente politice. De altminteri, in vara
anului 1949, din initiativa Patriarhiei Bisericii Ortodoxe Romane, la Bucuresti a fost
adoptata, de catre reprezentantii celor 9 culte recunoscute de stat, 0 motiune n
care se afirma existenta libertatii rellgloase si posibilitatea organizarii cultelor
potrivit normelor proprii si legilor tarn . Aceasta actiune propagandistica servea
interesele regimului, oferind Justlflcarea necesara pentru politica represiva fata de
Biserica Catolica.

Pentru regim fidelitatea credinciosilor catolici fatd de Sfantul Scaun era
sinonima cu tradarea. Nu Tntdmplator, in Polonia, Ungaria Cehoslovacia sau
Romania, la sfarsitul anilor ‘40 si inceputul anilor '50 au avut loc procese-spectacol
inspirate din experienta sovietica a anilor '30. Rostul lor a fost acela de a pedepsi si
a educa. Dusmanul trebuia demascat, zugravit in culori cat mai sumbre. O data
descoperit, el trebuia s& recunoascd pacatul si sa ispaseasca, iar ceilalti sa ia
aminte. Procesul de la Bucuresti, desfasurat intre 10 17 septembrie 1951 a
prilejuit relansarea campaniei impotriva Sfantului Scaun®', acuzat de colaborare cu
cercurile imperialiste anglo-americane. Dupa o reteta soweticé e Tnchipuita o vasta
conspiratie, organizata de cercurile imperialiste, intre care se numara si Vaticanul,
in scopul anihilarii democratiilor populare. Decodificarea mesajului parazitat de
limbajul ideologizant permite insa observatii interesante. Autoritatile admit existenta
in Transilvania a unui numar semnificativ de preoti si credinciosi nereveniti.
Desigur ca, in activitatea lor au fost sustinuti, pana in iulie 1950, de Nuntiatura
Apostolica de la Bucuresti. Rolul important pe care-l avea Nuntiatura in

°sS.A. Prundus, C.Plaianu, op.cit., p.95-97.
l7A| Ratiu, op.cit., p.114-115.
'8 |bidem, p. 87.
Arhlva Penitenciar Aiud, Registre matricole 1949, 1950.
A C. Radulescu, Libertatea religioasé in R.P.R., in Ortodoxia, I, nr. 2-3, aprilie 1949.
! Procesul unui grup de spioni tradatori si complot|§t| in slujba Vaticanului si a Centrului de
spionaj italian, Bucuresti 1952.
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organizarea rezistentei unitilor a determinat reactia autoritatilor care, in iunie 1950,
au Tnscenat un proces menit sa justifice expulzarea nuntiului Gerald Patrick O’Hara
la 4 iulie 1950.

Cu toate eforturile depuse de autoritati, existenta unei Biserici Unite
clandestine a fost o realitate confirmatd de rapoartele organelor de represiune. In
vara anului 1949 se aprecia ca aceasta Bisericda numara peste 310.000 de
credinciosi, 750 de preoti din care 500 nc4 liberi”>. Formele de organizare erau
diverse, ca si forta acestor grupuri. In iunie 1949, au fost identificate grupuri de
rezistenta activa in Maramures si Lugoj. Dar astfel de nuclee existau si in alte parti.
Bundoara, la Baita (jud. Satu Mare) preotul loan Brehaitd a organizat cu prilejul
sarbatorii Sf. Maria (8 septembrie) o liturghie in prezenta a 1000 de muncitori de la
exploatarile din Béita, Nistru si Cavnic. O altd manifestare publica a fost organizata
de protopopul loan Codreanu la Simleul Silvaniei®®.

O istorie completd a Bisericii Unite din anii persecufiilor violente (1948-
1964) presupune demersuri constante si aprofundate care sa permita
reconstituirea tabloului pornind de la detalii, de la acele istorii individuale,
tulburatoare. Cele relatate in continuare se intemeiaza, Tn mare masura, pe
marturii ce provin de la preoti sau de la familile lor**. Sunt cazuri luate din zone
geografice restrédnse, dar care sugereaza si depun marturie pentru tragedia
comunitatii greco-catolice.

In orasul Cluj si in localititile invecinate s-a organizat, inca din luna
octombrie a anului 1948, o puternica rezistenta a clerului si credinciosilor uniti. Dar
atunci au inceput si arestarile. La 10 octombrie 1948, preotul Gheorghe Neamtu a
tinut o predica in care a incriminat actiunea celor 36 de preoti si protopopi care
semnasera declaratia de trecere la ortodoxie. In aceeasi seara a fost arestat, mai
apoi judecat de Tribunalul Militar Cluj si condamnat la doi ani inchisoare pentru
delictul de “instigare publicé"zs. Inchis la Aiud, asemeni altor preoti si profesori
greco-catolici (losif Bal, Teofil Baliban, Dumitru Man), la sfarsitul perioadei de
detentie a fost trimis la centrul de triere al detinutilor de la Ghencea si, de aici, la
Canalul Dunare-Marea Neagra. Acolo avea sa ispaseasca o altd condamnare
“administrativd” de trei ani. A fost eliberat, asemeni altor detinuti cu pedepse
administrative, dupa moartea lui Stalin. Revenit la Cluj, ca multi alti preoti
“nereveniti”, a cautat sa se califice Intr-o meserie care sa-i permita supravietuirea.

In primele zile ale anului 1949, a fost arestat unul din membrii ternarului
Episcopiei de la Cluj, preotul Silviu Augustin Prundus. Anchetat in lunile urmatoare,
a fost condamnat de Tribunalul Militar Cluj, la 29 martie 1949, pentru delictul de

“instigare publica", delictul de “raspandire de publicatiuni interzise" si delictul de “uz
n26

2 Arhiva M.A.E., fond cit., dos. cit.

2 |pidem.

4 Doresc sa multumesc si pe aceasta cale prof. univ. dr. Marcel ~ tirban si prof. univ. dr.
Nicolae Gudea, care mi-au pus la dispozitie, cu multd amabilitate, documentele aflate n
posesia domniilor lor.

% Extras din Hotararea penald nr. 2908/10 noiembrie 1948.

% Copie-extras Sentinfa nr. 1116/29 martie 1949 a Tribunalului Militar Cluj, sectia a ll-a.
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Astfel, pentru ca au hotarat sa ramana fideli Romei si alaturi de credinciosii
lor, preotii greco-catolici erau urmariti, arestati si condamnati. Libertatea religioasa
de care vorbea regimul capata adeseori intelesuri stranii. Credinta greco-catolica
devenise, dupa 1 decembrie 1948, un delict. Vicarul Episcopiei de Cluj, canonicul
Nicolae Pura, se afla in atentia autoritatilor inca de la sfarsitul anului 1948, pentru
“activitatea sa de propaganda pe care a desfasurat-o in fata mai multor preoti §i
credinciosi ai fostului cult greco-catolic, ca acestia s& nu adere la cultul ortodox"*’.
Adapostit de un fost student al sau, loan Botiza, canonicul Nicolae Pura a
coordonat activitatea preotilor uniti din Episcopia de Cluj-Gherla, fiind arestat in
mai 1953 si condamnat la cinci ani inchisoare.

In zona N&saudului au existat, de asemenea, numerosi preoti care au
continuat, si dupa decembrie 1948, sa raméana fideli credintei si credinciosilor lor. in
localitatile Feldru, Rebrigsoara, Sangeorz-Bai, Nasaud, preotii loan Rosu, Eugen
Sarbu, loan Pop, Virgil Florian si altii, au continuat sa tina liturghii, sa fie alaturi de
credinciosi in momentele care marcheaza viata crestinului: botez, cununii,
fnmormantari. Au improvizat altare in locuintele proprii sau ale credinciosilor, s-au
deplasat dintr-o localitate Tn alta pentru a evita supravegherea autoritatilor. Unii au
preferat sa demisioneze si sa aiba ocupatii laice pentru a putea celebra in secret
potrivit cultului caruia i-au ramas fideli.

intr-o zon& invecinatd N&as&audului, in Bistrita, preotii greco-catolici au
continuat sa celebreze potrivit ritului greco-catolic. Atunci cand autoritatile locale au
interzis acest lucru sigiland bisericile, unii preoti au oficiat in locuintele lor. Asa a
procedat preotul loan Mititeanu din Cornesti. La slujbele sale participau si
credinciosi uniti nereveniti din satele invecinate. Alti preoti, care au semnat initial
trecerea, au revenit, tindnd slujbe acasa (preotul Alexandru Poenar din comuna
Matei). Cu sprijinul credinciosilor unii preoti au reusit sa evite arestarea si
condamnarea timp de ani de zile, cum a fost preotul loan S&ngeorzan din Bistrita.
Arestat in cele din urma, in anul 1958, preotul Sangeorzan a fost condamnat la
sapte ani inchisoare, fiind eliberat in urma amnistiei din 1964.

Dupa incidentele violente petrecute in octombrie 1948 in comunele Grosi
si Lapusul Romanesc?®, preotul Atanasie Oniga trdieste timp de cinci ani in locuri
ascunse din satele vecine: Suciul de Jos, Suciul de Sus si Grosii Tiblesului. Tn
fiecare localitate au fost construite grupe de aparare, cu sarcini transmise si
receptate prin folosirea unor parole. Existenta acestora in zona Lapusului si a
celorlalte sate au insemnat adevarate puncte strategice ale rezistentei
anticomuniste. Ele au atras continuu interventia trupelor de securitate care au
operat numeroase arestari. Pentru a feri satele de represalii preotul a decis sa
paraseasca zona cu intentia de a parasi tara. Depistat Insa de organele de
securitate, a fost ranit si a murit, la scurta vreme, in spitalul din Dej (ianuarie 1953).

" Copie extras Sentinta nr. 188/ 1 octombrie 1955 a Tribunalului Militar Timisoara, de
condamnare a pr. loan Botiza.

*8 Arhivele Nationale, Bucuresti, fond Directia Administrafiei de Stat, dos. 19/1948. Raportul
informativ al Insp. Gen. Administrativ, circa a Ill-a Cluj, nr. 39324/19 noiembrie 1948.
Raportul contine o descriere detailata a evenimentelor produse in comunele Grosi si
Lapusul Roméanesc.
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Interesul autoritatilor fatd de asa-numita problemé& greco-catolicd a fost
unul permanent. Spre exemplu, erau Tntocmite situatii centralizate la nivel de judet
si tara ce includeau informatii despre activitatea si atitudinea tuturor fostilor preoti
greco-catolici nereveniti, specificandu-se pozitia fatd de unificare si daca fac sau
nu servicii religioase. Un raport intocmit Tn anul 1952 la nivelul judetului Mures
releva ca din 36 de preoti nereveniti, cea mai mare parte au o atitudine ostlla fata
de actul unificarii, iar cativa dintre ei organizau servicii religioase clandestine®

Alte rapoarte au urmarit sa surprinda aitudinea credinciosilor greco- catolici
dupa 1948, cati au revenit la Biserica Ortodoxa Roméana dupa aceasta data,
numarul celor ramasi in rezistenta, cati au trecut la alte culte. Potrivit unui astfel de
raport in judetul Mures majoritatea celor ramasi greco-catolici erau din mediul
urban® . Rapoartele si concluziile formulate confirma interesul puterii politice pentru
elita clerlcalé locala, dar si limitele lor. La o alta intrebare din raportul privitor la
preotii nereveniti — daca fac servicii religioase clandestine — raspunsul pozitiv este
dat pentru doi, negativ pentru sapte si cu semnul intrebarii pentru restul de 29.
Activitatea lor clandestina nu e negata, ci doar ca a ramas necunoscuta. Unii dintre
preoti se aflau si sub supravegherea securitati. Notele informative cauta sa
surprinda activitatea lor n clandestinitate: satele unde organizeaza servicii
religioase, numérul participantilor, cu ce alti preoti colaboreaza™

Céat priveste Biserica Ortodoxa Roméana, in anii '50 ierarhii si teologii au
contribuit nu numai la legitimizarea regimului comunist si plasarea sa in
continuitatea istorica romaneasca, ci si la Tnscrierea totalitarismului comunist Tn
traditia teocraticd bizantina®. Prin Apostolatul social, patriarhul lustinian a cautat
sa adapteze traditia rasariteand la noile realitati sociale, politice, economice,
culturale si spirituale. Efortul sdu a condus, potrivit aprecierii preotului Alexander
F.C. Webster, la forjarea unei sinteze unice ntre analiza sociala de inspiratie
marxista si spiritualitatea ortodoxa®>. Adaptarea la noul context a principiului
symphoniei in relatile dinre stat si Biserica va permite Bisericii Ortodoxe sa justifice
nu numai colaborarea celor doua institutii ci si promovarea de Biserica a intereselor
statului pe plan intern gi international.

Un alt principiu fundamental al al eclesiologiei rasaritene, sinodalitatea, va
asigura temeiul colaborarii Bisericilor Ortodoxe fintr-un “front unic" impotriva
Occidentului. Un front menit, intre altele, sa apere pacea si sa impiedice refacerea
cordonului sanitar realizat de Vatican Tn perioada interbelica. Astfel, cum observa Si
O. Gillet, ecumenismul ortodox al anilor ‘50 se conjuga cu anticatolicismul®®. Tnsa,
trebuie mentionat faptul ca, atat statul comunist, cat si Bisericile Ortodoxe precizau
ca se opun, fiecare din motive diferite, doar pretentiilor Vaticanului si nu

# Arhivele Nationale, Filiala Mures, fond Departamentul Cultelor. Inspectoratul judefean
Mures, dos. 344 f. 193.

%0 |bidem, dos. 347, f. 42.

%1 |bidem, dos. 349, .158.

20. Gillet, Religion et Nationalisme. L'ldéologie de I'Eglise Orthodoxe Roumaine sous la
régime communiste, Bruxelles 1997, p.36.

%3 A.F.C. Webster, The Price of Prophecy. Orthodox Churches on Peace, Freedom and
Securlty, Washington DC 1993, p.99.
“0. Gillet, op. cit., p. 66.
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credinciosilor catolici. Tncercarea de eliminare a papei din pietatea si orizontul
religios al catolicilor a fost o constantda a politicii ecleziastice a regimurilor
comuniste. Tn plus, in tarile comuniste cu o populatie majoritar ortodoxa si unde
existasera Biserici Unite, dimensiunea antiromana a ideologiei Bisericilor Ortodoxe
era menita sa justifice suprimarea greco-catolicilor gi, totodata, sa avertizeze
asupra rolului nefast al Vaticanului, sustinator al intereselor imperialiste.

In Romania literatura ortodoxd, mesajele si cuvantarile ierarhilor bisericii
din anii '50 Tnvedereaza aceasta atitudine. Cu prilejul unei Conferinte organizata la
Patriarhie (23 octombrie 1949) patriarhul lustinian atentiona asupra pericolului
reprezentat de Vatican si “uneltele” sale din Roménia care 1i pot “clatina pe
credinciosi"®. Un an mai tarziu, aflat intr-un turneu pastoral in Ardeal, patriarhul
admitea existenta unor framéantari in randul clerului si populatiei “provocate — in
opinia sa — de agenti”. Nu a ezitat s& ameninte cu “smulgerea neghinei pentru a nu
mai fi posibila vreo spérturé..."36. Ajuns la Beius, i-a sfatuit pe preoti sa purceada
cu sinceritate la definitivarea reintregirii, altminteri riscau sa devina “dusmani ai
Bisericii si ai statului"®’. Instalarea noului episcop de Oradea, Valerian, i-a prilejuit
patriarhului reluarea temei, de acum binecunoscuta: preotimea revenitd nu e
complet unificata; trebuie consolidata revenirea in Bihor si Crisana®.

Astfel, Tn pofida eforturilor depuse de Biserica Ortodoxa, reintregirea
departe de a contribui la infaptuirea unitatii spirituale a roménilor, cum s-a afirmat
in epocd, a provocat noi drame intr-o societate oricum traumatizatd de experienta
comunista. Mai mult, ierarhii ortodocsi au fost nevoiti s& admitd nu numai existenta
unei Biserici Unite clandestine, ci i framantarile si nemultumirile prezente in randul
clerului si credinciosilor reveniti. In cazul primilor, adeseori ele au fost exprimate in
prezenta autoritatilor ecleziastice superioare. Bundoara, la Cluj, cu prilejul
Conferintei preotilor din protopopiat, ce a avut loc la 16 aprilie 1957, unul dintre
preotii reveniti a formulat in interventia sa numeroase critici la adresa modului in
care s-a realizat consolidarea unificarii. "$i astazi, spunea in interventia sa,
unificarea pare sa fie in stadiul de uniune religioasa artificiala, nesincera". Unii
dintre preotii reveniti au parasit Biserica, la scurta vreme dupa gestul lor; altii au
optat pentru o solutie temporara, pana la gasirea altui plasament in viata sociala.
Evenimentele petrecute la Cluj si Tn alte locuri din Ardeal, in anii 1955-1956, au
facut ca o parte din preotii si credinciogii reveniti “sa se cutremure in atasamentul
fata de Biserica Ortodoxa".

Acest lucru a accentuat suspiciunea clerului superior al Bisericii Ortodoxe
fatd de reveniti. De altminteri, remarca preotul, nu a existat niciodatd incredere in
clerul revenit. Nu Tntdmplator, in vara anului 1956, fostii preoti greco-catolici au fost
obligati sa completeze un chestionar prin care li s-a cerut sa-si reinnoiasca
declaratia de marturisire gi atagsament la ortodoxie. Consolidarea unitatii Bisericii,
avertizeaza preotul, nu se poate face n consistoriul (tribunalul ecleziastic) care de

% patriarhul lustinian, Cuvantul Bisericii Ortodoxe Romane in chestiunea libertatii cultelor
religioase, Bucuresti 1949, p. 230.

% |bidem, p. 257.

%" |bidem.

% |bidem, p. 414.

%' s.A. Prundus, C. Plaianu, Cardinalul luliu Hossu, p. 250-251.
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la unificare gi pana tn 1957, in 99% din cazuri, a judecat preoti reveniti. Masurile
administrative nu rezolva aceasta problema complexa si, totodata, sensibila, pentru
ca “cel ce vrea sa consolideze trebuie sa atraga nu sa reprime"40

Prezent la conferinta, episcopul Nicolae Colan a avut o reactie violenta. A
cerut tuturor preotilor reveniti sa-si afirme pozitia fatd de documentul prezentat. in
cele din urma majoritatea lor au decis sa-l semneze. O ancheta departamentala
desfasurata ulterior, a confirmat cele spuse de preotii reveniti. In speranta atenuarii
nemultumirilor, la Cluj a fost instalat episcopul Teofil Herineanu, fost preot greco-
catolic si cel dintai care fusese ridicat inh scaunul episcopal dupa 1 decembrie 1948
in calitate de episcop al Romanului (1949). In octombrie 1958, unul dintre fostii
colaboratori ai episcopului Hossu, pr. dr. Vasile Astilean, a trecut la ortodoxie.
Cétiva ani mai tar2|u a devenit cel de-al doilea episcop ortodox provenit din randul
greco-catolicilor*

Dupa moartea lui Stalin, dezghetul ce adia dinspre Moscova a avut efecte
diferite in interiorul blocului comunist. Relaxarea ideologica si eliberarea unor
categorii de detinuti politici, inclusiv preoti, nu a fost Insotita de alte concesii fata de
Biserica. Dimpotriva, in anii 1954-1955 se reafirma prioritatea luptei ideologice
impotriva religiei. In rezolutia C.C. al P.C.U.S din 7 iulie 1954, era criticata
prioritatea membrilor de partid fatd de manifestarile religioase, hotarandu-se
reluarea campamel antireligioase prin intensificarea activitatii organizatiilor politice
si obstesti*’. In Ungaria, intr-o declaratie a C.C. al Partidului Comunist din 1955, se
afirma ca “Iupta ideologica impotriva rellglel este parte integranta a luptei de clasa”,
lupta Tmpotriva reactiunii clericale fiind una politicd*®. Tn Polonia prlmatul Blserlcn
Catolice, cardinalul Wyszmsk| artlzanul celebrului acord realizat in aprilie 1950, a
fost arestat in septembrie 1953*

Contradictiile politicii rel|g|oase a regimurilor comuniste sunt revelatoare
pentru dilemele cu care se confruntau elitele comuniste. Biserica era singura
institutie purtdtoare de valori, mesaje, comportamente si atitudini diferite care
fusese toleratd de comunisti. In conditile reducerii presiunii asupra societétii,
Biserica ar fi putut deveni un pol de referintd pentru cei nemultumiti. Posibilitatea
amenintarii monopolului politic si ideologic era o provocare pe care liderii comunigsti
nu aveau sa o accepte. Edificarea comunismului era, de altminteri, inextricabil
legata de formarea omului nou. Tn pofida denuntarii abuzurilor staliniste, politicile
religioase ale regimurilor comuniste au suferit doar modificari superficiale si nu de
substanta. Violentele fizice vor face loc, treptat, mai cu seama in anii 60, unor
metode mai subtile, dar tot atdt de periculoase. Concesiile admise Bisericii din
ratiuni tactice au fost anulate indata ce interesele regimului o cer. Telul politicilor
religioase era, finalmente, identic: subjugarea tuturor manifestarilor vietii sociale,
de familie, personale, eliminarea opiniilor si aprecierilor intemeiate pe convingeri
religioase.

% |bidem.
4 , Ibidem, p. 253.
2 G. Buss, The Bear's Hug. Christian Belief and the Soviet State.1917-1986, Michigan
1986, p. 41-42.
B M. Tomka, Church and Religion in a Communist State, 1949-1950, in New Hungarian
Quarterly, XXXI, 1991, nr. 121, p. 59-69.
“ A. Michnik, The Church and the Left, Chicago, p. 65.
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Urméand exemplul sovieticilor din primavara anului 1953, regimul de la
Bucuresti a amnistiat unele categorii de detinuti politici, Tndeosebi pe cei cu
“pedepse administrative”, intre care se numarau si unii preoti. Doi ani mai tarziu, o
data cu dezafectarea penitenciarului de la Sighet, episcopii si preotii catolici ce au
supravietuit infernului concentrationar au fost unii eliberati, alti judecati si
condamnati. Episcopii uniti supravietuitori luliu Hossu, loan Balan si Alexandru
Rusu, dupa o perioada de refacere la spitalul “Gerota” din Bucuresti, au fost primiti
in audientd de P. Groza. Dln nou li s-a propus trecerea la ortodoxie tn schimbul
libertatii si a unor favoruri®®. Ca urmare a refuzului, celor trei episcopi li s-a fixat
domiciliu obligatoriu la manéstirea Arges. Beneficiind de o anumitd libertate,
puteau primi vizitatori ori puteau iesi in oras, episcopii au avut posibilitatea reluarii
legaturilor cu preotii si credinciosii din rezistenta.

Problemele cu care se confruntau cei din clandestinitate erau numeroase.
Preoti si credinciosi continuau s& fie hartuiti de autoritati. Tn unele cercuri ale
rezistentei s-a conturat solutia frecventarii temporare a bisericilor romano-catolice.
Preotii urmau sa slujeasca |n limba latind, Tn ritul roman, dar sa predice si sa
catehizeze in limba romans* . Solutia provizorie, sustinuta intre altii de episcopul
Ploscariu si canonicul N. Pura, nu a fost agreata de episcopii uniti. Acestia au
acceptat ajutorul oferit de episcopul Marton Aron, in sensul acordarii de asistenta
spirituala in limba materna de preotii romano- catolici credinciosilor uniti, dar nu au
fost de acord cu trecerea la ritul roman*’

In primavara si vara anului 1956 sperantele clerului si credinciogilor uniti
legate de realizarea Bisericii lor s-a exprimat printr-o revigorare a vietii religioase.
De altminteri, in aprilie, episcopii uniti au Thaintat autoritatilor vremii un memoriu
care a fost adus la cunostinta credinciosilor prin intermediul preotilor din rezistenta.
In acest document, cei trei episcopi au afirmat ilegalitatea desfiintarii Bisericii Unite,
faptul ca “preotimea si credinciosii s-au aflat sub presiunea puterii de stat" in anul
1948 si n toti anii ce au urmat |n timp ce episcopii si elita ecleziastica erau izolai
si inchisi Tn manastiri ortodoxe®®. Tn consecinta, trecerea la ortodoxie s-a facut fara
episcopii greco-catolici si |mpotriva vointei preotilor si credinciogilor. Totodata,
episcopii au negat valoarea “conciliabului secret de la Cluj, din 1 octombrie 1948"
si dreptul celor 36 de preoti adunati acolo de a hotari in numele intregii Biserici
Unite. L-au contestat si In decembrie 1948 cand, in temeiul acestuia, s-a decretat
desfiintarea Bisericii Unite. Acelasi lucru I-au facut si “dupa 75 de luni de izolare a
reprezentantilor autorizati ai Bisericii, dupa intemnitarea grea de aproape 5 ani
incheiati" a fntregului episcopat, tratati ca “robi ordinari". Legile regimului,
Constitutia (1952), celelalte legi organice, angajamentele internationale au fost
invocate toate pentru ca, in concluziile finale ale memoriului sa repete, in temeiul
lor, cererea staruitoare cu care a inceput “de a repara, fara amanare si marea

1. Ploscariu, op.cit., p. 222. Autorul sustine c&, intr-o discutie avuta la Curtea de Arges,
episcopul Hossu i-a vorbit despre propunerea lui P. Groza de a trece la ortodoxie n
schlmbul scaunului mitropolitan de la lagi.

Ibldem p. 298 si urm.

S A. Prundus, C. Plaianu, Cardinalul luliu Hossu, p. 259.

8 Memoriul a fost publicat zece ani mai tarziu in publicatia din exil “Buna Vestire" 1V, 1966,
aprllle iunie.
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greseala initiald comisa prin decretul pomenit... si a se reda Bisericii noastre,
incatusata prin el pe nedrept si fara nici un temei real justificat, libertatea de
functionare, reasezandu-se in toate drepturile avute Tnainte"*°.

Demersul celor trei episcopi a fost sustinut de auxiliarii lor, de toti preotii si
credinciosii uniti nereveniti. Sustinerea populara de care beneficiau episcopii era
confirmata de evenimentele petrecute in cursul aceluiasi an in numeroase localitati
din Ardeal. Preotii din rezistentd coordonau actiunea de strangere a semnaturilor in
favoarea relegalizarii Bisericii Unite. Numai n regiunea Satu Mare, circa 100.000
de persoane si-au inscris numele pe aceste liste. Preotii nereveniti se intalnesc,
activizeaza migcarea de rezistenta, oficiaza liturghii in spatii publice fara teama de
autoritati. La Bixad, Mediesul Aurit (jud. Satu Mare), Bistrita, in satele de pe Valea
Muresului, mii de credinciosi reveniti sau nu, au participat la serviciile religioase.
Framantarea religioasa din Ardeal a sporit ingrijorarea cercurilor ortodoxe, mai cu
seama datorita defecfiunilor ce se Tnregistrau in randul preotilor reveniti. La randul
lor, autoritatile locale par sa fi fost surprinse, initial, de amploarea actiunilor clerului
si credinciosilor uniti. Altminteri, e greu de explicat cum anume, la Cluj, Tn plina zi,
doi preoti greco-catolici Vasile Chindrig si Izidor Ghiurco, au oficiat serviciul divin
intr-o piata publica ocupata de cateva mii de persoane®’. Curand nsa sperantele
greco-catolicilor vor fi spulberate.

Autoritatile au declansat o ampld actiune de identificare, arestare si
condamnare a preotilor din rezistenta. In acelasi timp, cei trei episcopi au fost
separati si internati in locuri diferite: episcopul loan Baélan la manastirea
Ciorogérla, unde a si incetat din viatd la 4 august 1959; episcopul Hossu la
manastirea Caldarusani; episcopul Alexandru Rusu la manastrirea Cocos (jud.
Tulcea). Considerat a fi fost principalul instigator al clerului nerevenit, episcopul
Rusu a fost inculpat intr-un proces judecat la Tribunalul Militar Cluj, in februarie
1957, si condamnat la 25 de ani inchisoare pentru “agitatie contra statului™*,
intemnitat la Gherla, episcopul a refuzat “reeducarea”, ce insemna pentru greco-
catolici recunoasterea desfiintarii Bisericii Unite. Ca urmare a tratamentului inuman
la care a fost supus, a incetat din viaté la 9 mai 1963,

Replica brutala, violenta a autoritatilor la solicitarile clerului si credinciogilor
uniti ilustreaza perpetuarea politicii religioase de la sfarsitul anilor '40. Regimul
pare decis sa nu modifice status-quo-ul confesional fixat in anul 1948. Biserica
Ortodoxa Roména a continuat sé fie singura institutie religioasa ce a beneficiat de
un statut privilegiat in raport cu celelalte confesiuni. Tn privinta raporturilor Statului
cu Biserica Catolica (de ambele rituri) nu s-a intrevazut nici o schimbare. Potrivit
logicii razboiului rece, Sfantul Scaun a continuat sa fie asociat cu lagarul
imperialist. Rolul pe care Biserica Catolica I-a avut Tn evenimentele din Polonia si
Ungaria din toamna anului 1956 a confirmat, in opinia liderilor comunisti romani,

9 |bidem.

0 S.A. Prundus, C. Plaianu, Catolicism si ortodoxie, p. 152. Cei doi autori vorbesc de
5.000 de participanti. Tn schimb autoritétile dau o cifrd mai redusd, de circa 1.500. Vezi in
acest sens copia-extras a sentintei nr. 288/19 iulie 1959 a Tribunalului Militar Cluj, dos.
Nr. 269/1954.

*L'S.A. Prundus, C. Pldianu, Cardinalul luliu Hossu, p. 230-231.

*? Ibidem.
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caracterul “reactionar" al politicii Vaticanului. Tn cuvantarea rostita la Cluj (5
noiembrie 1957), prilejuitd de “prelucrarea” evenimentelor din Ungaria, Miron
Constantinescu a reliefat rolul jucat de prlmatul Ungariei, cardinalul Mindszenty, n
jurul caruia “s-a grupat reactiunea maghiard"*®. Cardinalul actionase asemeni unui
veritabil om politic “ce urmaza sa ghideze Ungaria" condmonand sustinerea
guvernului Nagy de formarea unui partid catolic crestin “dupa orientarea
Adenauer", iar Papa (este vorba de Pius al Xll-lea) “apare cu un mesaj si
binecuvanteazd victimele din Budapesta™. Evenimentele din Ungaria
demonstreaza necesitatea intaririi muncii politice deoarece, avertiza Miron
Constantinescu “pe linia Bisericii Catolice se duce o propaganda daunatoare
poporului nostru si tarii".

Persistenta schemei interpretative cu privire la evenimentele ce au condus
la suprimarea Bisericii Unite Tn toamna anului 1948 este vizibila, intre altele, in
constatarile si aprecierile completelor de judecata care au pronuntat sentinte in
cazul preotilor si credinciosilor uniti din clandestinitate. Justitia comunista sanctiona
atitudini si comportamente ce puneau sub semnul intrebarii filosofia asezata la
baza sistemului si chiar sistemul insusi. intr-o astfel de sentintd se afirma ca
Vaticanul era “adept al conceptiei idealiste, Tn opunere cu conceptia materialista,
adoptata si insusitd de marxismul stiintific si de tarile din lagarul socialist®, ca se
implica in chestiuni de politica internationala si manifesta “tendinte de imixtiune in
forma de conducere si organizare a statelor in care avea credinciosi, punandu-se
in slujba lagarului imperialist’. Ori in 1948 “marea majoritate a credinciosilor de
religie greco-catolica, privind dialectic istoria gi conjunctura internationala... au
hotardt sa se reintoarca la rellgla stramoseasca”. Insd, aceastd miscare
revolutionara “a avut adversarii ei", care s-au manifestat ca atare, atat ih anul 1948
cat si Tn anii urmatori. Unii dintre acesti adversari s-au mentinut pasivi, altii au
apreciat “inifiativa credinciogilor" ca o masura impusa de guvern. O astfel de
propaganda punea in pericol “ordinea si S|guranta statului” si, Tn consecinta, “a fost
stigmatizata si sanctionata de legile penale™”®.

Aprecierile sunt relevante si pentru maniera in care a fost definit conceptul
de libertate religioaséa in legislatia comunista. Dispozitiile constitutionale si cele ale
legii cultelor a limitat libertatea religioasa in functie de “interesele superioare ale
statului”. Un stat intemeiat pe o ideologie cu pretentii de infailibilitate ce tindea sa
monopolizeze spatiul public si sa se insinueze n sfera privata a cetatenilor. Astfel,
contestarea unei decizii reprezenta o provocare. de neiertat pentru ca punea sub
semnul intrebarii natura perfecta a sistemului®®. Potrivit acestei logici apararea
Bisericii Unite, solicitarea relegalizarii ei, practicarea cultului Tn clandestinitate
constituiau instigari impotriva regimului, actiuni contrarevolutionare. Asa se explica
faptul ca preotii si credinciosii din rezistenta au fost judecati si condamnati pentru
delicte politice si nu de constiinta.

%% 1956. Explozia. Percepfii romane, iugoslave si sovietice asupra evenimentelor din Polonia
si Ungaria, editie intocmita de C. Lungu si M. Retegan, Bucuresti, 1996 doc. 67, p. 204-
216.

** |bidem.

® Cople extras, Tribunalul Militar Cluj, dos. 240/1957, sentinta nr. 219/11 iulie 1957.
°G. Schopflin, Politics in Eastern Europe. 1945-1992, in speC|aI cap. 4, Stalinism.
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Formularea principiilor comunismului national si reorientarea treptatda a
politicii externe la Tnceputul anilor '60 au coincis cu semnificative mutatii pe plan
intern. Inchisorile politice au inceput sa se deschida Tn 1962, ultimii detinuti fiind
eliberati Tn anul 1964. O componenta importanta a noului curs a constituit-o
campania de derusificare a institutiilor culturale. In paralel, se depuneau eforturi in
vederea inserarii traditiilor culturale si nationale in tiparele unui comunism
national®’.

in plus, ostpolitik-ul promovat de Sfantul Scaun in perioada postconciliard
(Vatican 1) parea sa contribuie la relansarea dialogului dintre Biserica Catolica si
regimurile comuniste. Acordurile incheiate de Sfantul Scaun cu Ungaria (1964) si
Cehoslovacia (1965) si, mai ales, relegalizarea Bisericii Unite de guvernul de la
Praga (1968) au resuscitat sperantele greco-catolicilor romani. Dar vizitele
efectuate de I. Gh. Maurer si N. Ceausescu (1973) la Vatican nu s-au finalizat cu
modificarea statutului Bisericii Roméane Unite.

Tolerata de regim Biserica Roména Unita va ramane, pana in 1989, o
“Biserica a T&cerii"*®,

" G. lonescu, Comunismul in Romania, Bucuresti 1994, p. 369-382.
%8 Prin Decretul-Lege nr. 9/31 decembrie 1989 al C.F.S.N. a fost abrogat Decretul nr.
358/1948 si recunoscuta oficial Biserica Roméana Unita cu Roma (Greco-Catolica).
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PAPA PAUL AL VI-LEA $§I BISERICA ROMAN A UNITA
SERBAN TURCUS

ABSTRACT . The Pope Paul VI and the Romanian Uniate Church.  The
study deals with two significant moments in the life of the Greek-Catholic
Church in exile: first, a group of priests, belonging to the Eastern Church,
were received by Pope Paul VI; second, the appointment of the first
Romanian cardinal (In pectore), luliu Hossu, Bishop of Cluj-Gherla
(bishopric carrying on its activity underground). The two moments were an
occasion for the Pope to make significant ecclesiological reference to the
place and part played by the Romanian Greek-Vatholic Church, within the
Universal Church. For Paul VI, the Greek-Catholic Church, although
abolished in Romania, remained an institutional and sacramental reality,
standing for an Ecclesia sui iuris , within the context of the post Vatican I
debates, andrepresenting a part of the Romanian Orthodoxy in
communion with Rome.

Ecclesiologia Bisericii Catolice Tn intervalul de timp scurs intre pontificatul
lui Pius al Xll-lea identificat ca un exercitiu de putere autocratic si solitar si
pontificatul lui Paul al Vl-lea, perioada in care s-au declansat toate tensiunile
acumulate in secolele succesive conciliului de la Trent'a evoluat nu numai sub
raport general ci si sub raportul relatilor cu Orientul ortodox si bisericile
apartinatoare acestei cele de-a doua matrici a lumii europene. Cezura intre cele
doua pontificate este marcata de conciliul Vatican Il cea mai Tnalta reprezentare in
interiorul Bisericii universale. Intre deciziile uzate de trecerea timpului ale conciliului
tridentin foarte accentuat reprezentate in pontificatul lui Pius al Xll-lea si deciziile
novatoare, dar fragile din punct de vedere al stabilitatii, luate de catre Vatican Il si a
caror incercare de punere in practica se produce sub Paul al Vi-lea, incercam sa
ne situdm discursul referitor la eclesiologia catolica post Vatican Il in relatie cu
Biserica roméneasca. Desi exista un curs ascendent al recuperarii dimensiunii
ecclesiale a Bisericilor Orientale Tnca din timpul lui Pius al IX-lea totusi racordarea
in mod activ la corpul ecclesial universal si promovarea vitalitatii si importantei
Bisericilor orientale este o infaptuire post Vatican Il. Un cunoscut profesor
bolognez Enrico Morini subliniaza faptul ca o serie intreaga de evenimente ne
indeamna sa vorbim de o intoarcere cu 180 de grade a practicilor Bisericii Romane
vizavi de Bisericile Orientale de la jumatatea secolului al XIX-lea®. Asadar se
profileaza o puternica valorizare a structurilor episcopale ale bisericilor orientale

LA. Riccardi, Il potere del papa da Pio Xll a Paolo VI, Roma 1988, passim.
2 E. Morini, Le due anime dell"uniatismo”. Due modelli di unita ecclesiale nella Romania
franca del Xlll secolo, in Studi e Ricerche sul’ Oriente Cristiano XIV, 1991, p. 411.
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exprimata Tn tendinta de a sustrage eparhiile orientale de sub jurisdictia
arhiepiscopului latin pentru a constitui provincii mitropolitane de rit oriental — cazul
diocezei transilvane de Fagaras care In 1853 prin bula “Ecclesiam Christi" a lui
Pius al IX-lea este sustrasa jurisdictiei Esztergomului si ridicata la rangul de
mitropolie i se adauga un titlu in mod eclesiologic semnificativ cel traditional de
Alba lulia.

Problema Bisericilor orientale a fost dezbatuta in conciliul Vatican Il si
acesteia chiar i-a fost acordatd o atentie speciald prin elaborarea unui decret
conciliar intitulat Orientalium Ecclesiarum, din 21 XI 1964°. Conform acestuia
Biserica catolica recunoaste pe orientalii catolici ca proprii ei fii “care 1si pastreaza
patrimoniul lor spiritual, liturgic, disciplinar si teologic" si se manifesta in sensul
pastrarii puritatii acestui patrimoniu fiind Tn deplind comuniune cu fratii care
urmeaza traditia occidentald, si totodata declara ca acest patrimoniu, n traditiile lui
diverse apartine deplinei catolicitati si apostolicitati a Bisericii. Decretul conciliar
numeste Bisericile orientale catolice “Biserici particulare sau rituri" si le situeaza in
corpul Bisericii una sfanta: “Biserica sfanta si catolica, este corpul mistic al lui
Christos si este compus din credinciosi, care sunt organic uniti de Spiritul Sfant in
aceeasi credinta, de aceleagsi sacramente si aceasi conducere, si care
organizandu-se n diverse grupuri stabile Tn jurul ierarhiei constituie Biserici
particulare sau rituri*. Mai explicitd este constitutia dogmatica asupra Bisericii
(Lumen Gentium). Prin divina providenta s-a intamplat c& diferite Biserici in diverse
locuri intemeiate de apostoli si succesorii lor de-a lungul secolelor s-au constituit Tn
diverse comunitati organice care pastrand unitatea credintei si constitutia Bisericii
universale se bucura de o disciplind proprie, de un patrimoniu teologic si spiritual
propriu. Asadar Bisericile Orientale Catolice, desi recunoscute de catre Scaunul
Apostolic dupa ruptura de comuniune dintre Orient si Occident Tsi au radacinile in
acele matrici ale credintei si ale traditiilor acestora™.

De aceea Biserica catolica nu se identifica cu Biserica latina ci se
compune din aceste variate Biserici si rituri, adica din Biserica latina din Occident si
Bisericile orientale care desi diferite intre ele din cauza riturilor liturgice de
disciplina ecleziastica si de patrimoniu teologic si spiritual, sunt unite intre ele prin
credintd, sacramente si in comuniune ecleziasticA cu Biserica romana,
recunoscand primatul ministerului lui Petru, episcop de Roma asupra Bisericii
Catolice. Orientalium Ecclesiarum afirma ca aceste diverse biserici “Sunt
incredintate pastoririi pontifului roman, care prin vointa divina succede fericitului
Petru Tn primatul asupra Bisericii universale”. Consecinta ecclesiologica si
canonica a unitatii si pluralitatii Bisericii este aceea ca “Bisericile din Orient ca si
cele din Occident au dreptul si datoria de a se conduce dupa propria disciplina
deoarece aceasta este traditia, corespunde cutumelor si aspiratiilor credinciosilor.
Dreptul si datoria de a se conduce dupa propria disciplina particulara comporta o
autoritate superioara proprie si 0 autonomie interna intre frontierele propriului
teritoriu, adica o putere legislativa, administrativa si juridica cu exceptia autoritatii
supreme a suveranului pontif si a conciliului ecumenic. Decretul Orientalium

% Nuovo Dizionario di Diritto Canonico, 1996, p. 397.
* Ibidem.
102



PAUL AL VI-LEA S| BISERICA ROMANA UNITA

Ecclesiarum tratdnd Bisericile Orientale Catolice, uzeaza terminologia “Biserici
particulare sau rituri" identificand astfel conceptul de “Ecclesia particularis" Biserici
patriarhale, mitropolitane, cu acela de ritus considerat inadecvat pentru exprimarea
deplina a realitatii unei determinate comunitati grupata n jurul unei ierarhii si dotata
cu elemente particulare etnico-religioase recunoscandu-se pentru aceste
comunitati statutul de “Ecclesiae sui iuris". Termenul de “ritus” sau “Ecclesia
ritualis" Tn uz in secolul al XVI-lea inducea atentia spre particularitatea mai cu
seama liturgica in dauna fintregului patrimoniu spiritual, cultural, istoric si
disciplinar. Tn canonul 27 al “Codului de drept canonic oriental" se explica
“Ecclesiae sui iuris" este o grupare de credinciosi crestini n jurul unei ierarhii in
virtutea normelor dreptului canonic, s$i pe care autoritatea suprema a Bisericii 0
recunoaste expres sua tacit ca “sui iuris". Orice biserica sui iuris Tsi urmeaza si
pastreaza propriul rit; ritul nu este un element juridic al Bisericii sui iuris ci e
patrimoniul sdu. De aceea specificd decretul conciliar, sa stie si sa fie siguri tofi
orientalii ca pot si trebuie sa pastreze riturile lor legitime, disciplina lor, si ca nu
trebuie sa introduca modificari decat In cazul progresului lor organic. Daca insa
datorita unor persoane sau circumstante de timp si evolutie s-au operat modificari
s& se revina la vechile traditii’.

Pontificatul lui Paul al Vi-lea insemana pentru relatiile cu tarile din estul
Europei o perioada de relativa destindere, materializatd in partiale reactivari ale
Bisericilor Catolice si posibilitatea refacerii prin instructie a corpului sacerdotal. Ca
unul din responsabilii Curiei pentru problemele de politica externa, in timpul
pontificatului lui Pius al Xll-lea el trasase directivele a ceea ce va deveni asa
numita Ostpolitik: “Montini aveva definito la strategia vaticana aproposito dei paesi
dell’Est, politica della patienza, una pazienza ferma e senza illusioni ma che niente
stanca"®.

in cazul romanesc pe langa situatia generala a romano-catolicilor lucrurile
se prezentau Tn mod divers si datorita contenciosului ecleziastic ce opunea
Biserica Ortodoxa Roména, Bisericii Greco-Catolice, care desi formal desfiintata
continua desfasurarea unei relativ reduse activitati catehetice si liturgice,
prezervand astfel ideea genuina de Biserica spirituala in totald contrapunere cu
ideea-forta, prioritar, patrimonial-materialista si secundar spirituald a Bisericii
surori’. Adiugam aici opinia lui Vittorio Peri care sustine ca exista in eclesiologia
ortodoxa o opinie care promoveaza traditionala conceptie crestind conform careia
regula cultului public este in strictd consonanta cu cea a dreptei credinte astfel ca
fidelitatea pentru un rit nu devine doar o diferentiere secundard si exterioara a
cutumelor liturgice si canonice, ci devine concretul si profundul element de
identitate a unei Biserici particulare. De aceea fenomenul unirii religioase
"uniatismului" este incomprehensibil pentru ecclesiologia ortodoxa®. Tn baza
acestei reflectii eclesiologice unitii nu ar fi nici catolici nici ortodocsi ci ceva hibrid.

® Ibidem, p. 389.
® Riccardi, op.cit., p. 94.
"Fr. Thual, Géopolitique de I'Orthodoxie, Paris, 1993.
8 v, Peri, L'unione della Chiesa Orientale con Roma. Il moderno regime canonico
occidentale nel suo sviluppo storico, Tn Aevum 58, 1984, p. 439-498.
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Non catolici pentru ca in loc sa adere la ritul Bisericii la care au aderat dogmatic,
adica cel latin, celebreaza in ritul ortodox, non ortodocsi pentru ca urmand ritul
acestei biserici nu 1i iTmpartasesc credinta.

Rezistenta la o politicd de reafirmare institutionald a Bisericii Greco-
Catolice si de liberalizare a activitatii Bisericii Romano-Catolice era determinata si
de opozitia factorului politic, care desi trecut in faza comunismului na‘;ional9 -
existand asadar posibilitatea abrogarii actelor de influenta sovietica — nu reugea sa
treaca peste handicapul istoric al evolutiei Bisericii romanesti — cesura din anii
1697-1700. Cu toate ca intelectuali de marca din Transilvania demonstrasera
eficienta politica a acestui moment in istoria Transilvaniei, ideea unitatii depline si a
centralismului autoritar specifice Bisericii Ortodoxe Roméne se regdseau ca
elemente cardinale ale programului politic al Partidului Comunist Roméan. Nu se
puteau tolera in conditile unui monopartitism, decat un monoconfesionalism.
Celelalte Biserici erau considerate ca apartinand “nationalitatilor conlocuitoare",
deci minoritatilor etnice, nefacand parte din corpul activ al natiunii socialiste. Mai
exista adanc inculcata n constiinta celor ce faceau politica roméneasca in anii '70
ideea interbelica a politicii antinationale a Sfantului Scaun si a consecintelor pe
cate le-ar putea avea aceasta pentru suveranitatea si integritatea nationala.
Situatia se corela si cu politica vexatorie a Ungariei socialiste determinata clar ca
apartinand “lumii catolice", tradatoare a idealurilor socialiste (revolutia din 1956).
Un fapt de asemenea nu lipsit de importanta era acela ca institutiile politice ale
Romaniei anilor '70 au fost putin penetrate de indivizi la origine greco-catolici sau
romano-catolici.

In aceste conditi Papa Paul al Vi-lea, care era un spirit deschis si
conciliant, facand cele mai spectaculoase gesturi pe care le-a facut vreodata un
pontif (ridicarea excomunicarii contra Patriarhului constantinopolitan, sarutarea
picioarelor unui mitropolit oriental — departe de a fi gesturi deferente erau gesturile
unui om exasperat de diviziune si care credea in unitatea Bisericii), nu putea sa nu
reactioneze si sa nu-si manifeste solicitudinea fata de “Biserica martira".

Desi desfiintata ca institutie in tara, Biserica Greco-Catolica era o realitate
spirituala care supravietuia prin rezistenta. Corpul ierarhic si sacerdotal al acestei
Biserici, dupa autoeliminarea celor cu atitudine Tndoielnica prin actul din 1948,
prezerva constiinta acestei realitati ecclesiale. Tn situatia In care Sfantul Scaun nu
recunoscuse actul din 1948, dar pe teren se confrunta cu o situatie fara iesire, se
promova ideea supravietuirii institutionale a Bisericii Greco-Catolice prin sustinerea
unui episcopat al acesteia in afara tarii, care insa realiza plenitudinea reprezentarii
intregii Biserici Greco-Catolice. Un moment graitor pentru substanta sa
ecclesiologica este audienta acordata de catre Paul al VI-lea in 22 octombrie 1973
unui “gruppo di sacerdoti romeni della Chiesa di Rito orientale" condusa de
episcopul Vasile Cristea, delegatul Sacrei Congregatii a Bisericilor Orientale pentru

° Se incadreaza din punct de vedere al acestei faze si vizita pe care Nicolae Ceausescu a
facut-o Papei Paul al Vl-lea. Vezi in acest sens Insegnamenti di Paolo VI, Xl, 1973,
Vatican 1964, p. 542-543.
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romanii din exterior'®. Faptul ca papa primeste in audientd un grup de preoti
romani care pentru el semnifica “Chiesa romena di Rito orientale", vorbeste de la
sine despre solicitudinea papei pentru aceasta Biserica, realitatea institutionala a
acestei Biserici si potentialul ei eclesiologic. Pentru Paul al VI-lea aceasta Biserica
nu este o Biserica a exceptiilor, ea este o Biserica vie, existenta material si care in
ciuda unei pasagere politici de forta, reuseste sa traiasca in deplina comuniune cu
Roma. Este un gest pe de o parte recuperator al papei, cel de a primi nu pe
reprezentantii lamentabili ai unei Biserici distruse, ci pe reprezentantii unei Biserici
active care are consgtiinta datoriilor ei, datorii care in congruenta cu traditia Bisericii,
includ si martiriul, acesta din urma fintarind marca identitatii acestei Biserici
roméanesti si universale totodata venita sa satisfaca gestul deplinei obediente si al
integrarii ei in corpul eclesial universal “per rinnovare sulla Tomba dell’ Apostolo
Pietro la vostra ferma adesione alla Santa Chiesa, alla Sede Apostolica ed al
Vicario di Cristo"™. Este in acest discurs al lui Paul al VI-lea topitd o veritabild
ecclesiologie care nu lasa loc dubiilor. Suferitele nu fac decéat sa fortifice Biserica,
sa-i dezvaluie caracterul divin, si sa-i motiveze existenta. Desi cunoaste situatia
tarii, a religiei in tara, ca un pontif devotat idealurilor sale, Paul al Vl-lea exprima
dorinta sa expresa: “dorim ca credinta si viata crestina atat de adanc inradacinata
in inimile catolicilor roméani sa creasca si sa se intareasca si mai mult." Mutatia
terminologica catolici = greco-catolici nu trebuie interpretata n sensul topirii
corpului ecclesial oriental Tn corpul ecclesial romano-catolic, ci Th sensul
reconsiderarii atitudinii fatd de Bisericile Orientale Unite cu Roma, care devin
veritabile reprezentante ale universalitatii Bisericii, unite sub autoritatea Apostolului
Petru si a succesorului sau.

Elementul central al vietii crestine care este sacrificiul eucharistic, a fost si
elementul central al Liturghiei desfasurate de catre preotii roméani in Catedrala San
Pietro, un nou moment al deplinei comuniuni gi al deplinei integrari a comunitatii
greco-catolice roméanesti in Biserica Universala. Aceasta practica liturgica este
specifica tuturor Bisericilor care recunosc autoritatea Sfantului Scaun. Sprijinul
neconditionat al Papei este reafirmat, si cu siguranta cercetari ulterioare in Archivio
Segreto Vaticano vor confirma ceea ce el pronunta “Proprio per questa comunione
di fede e di carita il nostro pensiero e la nostra azione vogliono essere sempre
rivolti verso di loro, nella fiduciosa speranza, che, con l'aiuto di Dio e la necessaria
comprensione di tutti, si potranno superare quegli ostacoli per cui la vita e lo
sviluppo della Chiesa non riescono a realizzarsi pienamente nelle condizioni volute
da Cristo stesso per Essa." Intr-adevar Paul al Vi-lea a fost artizanul negocierilor
concrete pe cazuri particulare, cu toti liderii din Estul Europei si aceasta parte din
discurs nu era gratuitd, ci a fost intr-adevar unul din puncele pontificatului lui Paul
al Vl-lea cele mai urmarite. In imediatd legaturad cu acest punct din discurs este
pasajul succesiv, referitor la relatiile cu Bisericile Orientale care nu sunt in deplina
comuniune cu Roma, si carora li se adreseaza dorinta Pontifului ca vicar al lui
Cristos, ca reprezentant si girant al ordinii divine pe pamant, de a dovedi

1% |pidem, p.1015-1016.
1 pentru vizita ad limina, vezi Nuovo Dizionario di Diritto Canonico, p.1136.
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solicitudine pentru aceasta Biserica Sora. Convins de faptul Biserica Ortodoxa este
principalul adversar al reactivarii institutionale a Bisericii Greco-Catolice, Paul al VI-
lea invita Ortodoxia romaneasca la o adevarata reconciliere, si in subsidiar putem
surprinde comparatia dintre gestul lui Paul al Vi-lea si patriarhul Athenagoras, cu
dorinta unui gest similar la nivel national si care ar putea concilia, in fata lui Cristos,
greselile trecutului.

Cu certitudine aceasta audientd reprezintd, in mod direct, reluarea in
fascicolul de atentie al Sfantului Scaun a problemei catolicismului oriental
romanesc si a afirmarii noii ecclesiologii post-Vatican I, care in termeni fermi
reafirma vitalitatea crestinismului roménesc, ancorarea lui profunda in cadrul lumii
catolice, a comuniunii “depline” cu Christos, si a imposibilitatii decapitarii lui ca
parte a unui organism divin. Romanii ca popor isi recapata locul in eclesiologia
romana si nu doar ca parte ce nu recunoaste inca comuniunea depling, ci, deja ca
parte activa a corpului ecclesial universal. Este important modul cum in acest
discurs Paul al VI-lea a operat cu conceptele restabilind o viziune ecclesiologica a
catolicismului romanesc ce integreaza ortodoxia romaneasca, “la medesima fede
cristiana", prin referinta directa: “i nostri fratelli di Romania, che ancora non sono in
piena comunione con la Chiesa Cattolica"*?

Gestul cel mai important care califica pe deplin asertiunile pana aici facute,
si nu lasa nici un dubiu asupra existentei insitutionale si aprobarii rezistentei
Bisericii romane de rit bizantin din partea autoritatilor Sfantului Scaun, este acela
prin care episcopul luliu Hossu, diocezan de Cluj-Gherla, a fost creat cardinal. luliu
Hossu a fost ultimul supravietuitor al ierarhiei greco-catolice aga cum era ea in
momentul dramatic al lichidarii administrative a Bisericii Greco- Catolice.De numele
lui se leaga momente ilustre ale istoriei romanilor in secolul XX., si persoana sa ca
reprezentant al institutiei din care facea parte a validat in existenta-i pe deplin
caracterul national al Bisericii Roméane Unite cu Roma. Probabil consideratii de
acest gen, precum si capacitatile organizatorice deosebite ale episcopului i-au
determinat pe reprezentantii autoritatilor statale si ai Bisericii Ortodoxe Roméane
sa-1 mentind intr-o stare de semirecluziune la manastirea Caldarusani. Credem ca
aceasta atitudine de falsd bunavointd fisi avea ratiunile sale politice si
ecclesiologice.

lerarhii din fruntea Bisericii Ortodoxe Roméane realizau faptul ca nu
reusisera sa ingenuncheze toate ordinele sacre care compun Biserica- recte cea
Greco- Catolica. Ordinul episcopal, care inglobeaza in sine si ordinul sacerdotal,
ca functii liturgice, nu a putut fi atras Tn politica de forta aplicata Bisericii Unite cu
Roma. Reprezentantul cel mai meritoriu raméanea episcopului de Cluj-Gherla, luliu
Hossu. Desi se incercase o formula hibrida, prin care un sacerdot greco-catolic ce
a facut marturisire de credinta ortodoxa a fost promovat in ierarhia episcopala
ortodoxa, exista acest neajuns de ordin spiritual si institutional a lipsei de raliere a
corpului episcopal catolic-oriental la asa-zisa “unire" cu Biserica Ortodoxa. Daca

2 questo periodo la politica vaticana ha cominciato a considerare la sopravivenza ed il
rafforzamento delle Chiese ortodosse come un fatto non irrilevante. L’'ortodossia, in varie
nazioni dell’ Est rapresenta la presenza cristiana nel mondo comunista, che la Chiesa di
Roma superando vecchi antagonismi, considera rilevante per gli interessi religiosi
generali." A. Riccardi, op. cit., p. 276.
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momentul 1700 se consumase prin atasamentul si delegarea fintregii ierarhii
romanesti din Transilvania in demersul unionist, momentul 1948 care se dorise o
reciproca peste secole nu reusise decéat sa fie decat un act politienesc lipsit de
motivatie spirituald, o adevarata infrangere pentru cei ce concepusera “reunirea”.
Corpul episcopal catolic de rit bizantin a avut puterea de a rezista si a determina
caducitatea eclesiologica a “unirii" din octombrie 1948. Atata timp cat pastorii
Bisericii nu renuntau la functiile lor, Biserica exista.

luliu Hossu era la sfarsitul anilor '60 si inceputul anilor '70 ultimul
reprezentant al acestei ierarhii martirizate. Rezistenta notabila platita de cele mai
multe ori cu viata, nu a ramas fara ecouri.

Considerand conditiile la care era supusa Biserica Greco-Catolica, drept
un adevarat martiriu, si pe ultimul reprezentant al ierarhiei episcopale unite ca un
martir Tn viata, papa Paul al Vi-lea a facut un gest semnificativ pentru Biserica
romaneasca n intregul ei si pentru cea Greco-Catolica in special. Acest gest este
crearea de “cardinal al Sfintei Biserici Romane" a lui luliu Hossu. Era primul
cardinal pe care l-au avut vreodata romanii. Un episcop roman, si ceea ce este mai
important un episcop greco-catolic si nu romano-catolic, devenea membru al
Senatului Bisericii Romano-Catolice, accedand astfel in randul corpului clerical cel
mai inalt dupa Sfantul Parinte. Semnificatile eclesiologice ale gestului sunt
multiple. Tn primul rand Biserica Greco-Catolicd Tsi valida functionalitatea sa
deplina, fiind consideratd o Biserica activa, parte a corpului ecclesial catolic. Tn al
doilea réand era dovada unei propensiuni aparte a Sfantului Scaun fata de Bisericile
romanesti si intreg patrimoniul acestora. In al treilea rand se producea ceea ce se
intrezarise in timpul pontificatului lui Pius al Xll-lea, acea integrare a comunitatii
romanesti vazuta din perspectiva etnica si confesionala ca parte a corpului catolic.
luliu Hossu nu era doar un cardinal greco-catolic, el devenea primul cardinal
roman. Biserica roména in ntregimea ei si prin luliu Hossu, traditia rasariteana a
Bisericii romanesti 1si primea sanctiunea din partea succesorului lui Petru. Departe
de a fi apologetici, trebuie recunoscuta aceasta noua dimensiune pe care o
primeste crestinismul romanesc, prin actul lui Paul al VI-lea si locul distinct pe care
ea 1l are Tn cuprinsul Bisericii Romane.

Integrarea lui luliu Hossu n colegiul cardinalilor s-a produs in doua etape.
in prima etapd el a fost creat de catre Paul al Vi-lea cardinal in pectore®, adica
alegerea lui a ramas secreta fiind cunoscut numele sau doar de catre cel care |-a
creat,Paul al Vl-lea.La aceasta nominalizare in pectore, se procedeaza in acele
circumstante cand alesii fac proba unei extraordinare fidelitati doctrinare, a unei
devotiuni si modestii rar intalnite si solicita pontifului sa nu faca publica alegerea
lor, tocmai datorita pozitiei rezervate.Nominalizarea in pectore se face si atunci
cand elemente de natura politica Tn special ar putea aduce prejudicii persoanei si
Bisericii pe care o reprezinta aceasta persoana.Cazul episcopului Hossu reuneste
ambele conditii.El a fost creat cardinal in pectore si publicat ca si cardinal in
sedinta consistoriului secret la distantd de céativa ani, Tn momentul in care deja
intervenise decesul sau. Numirea in pectore a lui luliu Hossu i-a fost adusa totusi la
cunostinta scurt timp dupa conumarea evenimentului, incercandu-se, daca s-ar fi

13 Nuovo Dizionario di Diritto Canonico, p. 127.
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obtinut acceptul sdu, ca nominalizarea sa fie facuta publica. luliu Hossu a refuzat
publicarea numelui sau, astfel incat, pana la moarte a ramas cardinal in pectore.
Refuzul sdu avea mai multe argumente. Se simtea prea modest pentru calitatea de
“purpurat”, nu-si putea exercita functiunile presupuse de aceasta calitate, nici
macar Paul al VI-lea nu putea sa-i impuna bereta de cardinal, iar acceptarea unui
gest atat de hotarat din partea Sfantului Scaun insemna pentru statul comunist
roméan o sfidare care ar fi generat un concurs de Tmprejurari nefavorabil pentru
catolicii roméani de ambele rituri.

Moartea la 28 mai 1970 a episcopului-cardinal luliu Hossu I-a determinat
pe Paul al Vi-lea sa faca publica numirea lui Tn consistoriul secret din 5 martie
1973. Era un omagiu adus memoriei sale, dar in acelasi timp si un semnal pentru
greco-catolicii romani din tara, interpretabil Th sensul sprijinului activ pe care cele
mai Tnalte autoritati ale Sfantului Scaun sunt dispuse sa-l acorde Bisericii
romanesti.

Textul alocutiunii pontificale sustinute in Consistoriul Secret din 5 martie
1973, cuprinde un pasaj ce se apropie de o patrime din alocutiune, referitor la
cardinalul luliu Hossu. Paul al Vli-lea Tsi explica astfel gestul “Alegerea noastra s-a
oprit asupra unui insemnat slujitor al Bisericii, care si-a castigat acest merit prin
credinta sa nestramutata, si prin prelungitele suferinte si privatiuni pe care aceasta
le-a generat. A fost ca o putere si 0 lumind ce a sustinut credinta episcopilor,
preotilor, calugarilor, calugaritelor si credinciosilor Bisericii Dacoromane de rit
bizantin — Eccelesiae Dacoromanae ritus Byzantini". Aceasta din urma sintagma
inchide in ea o multiplicitate de intelesuri pe care vom incerca sé le deslusim. Este
0 dovada a vechimii crestinismului romanesc, parte a etnogenezei romanesti, iar
numirea lui luliu Hossu ar avea un adevarat sens recuperator in semnificatie
istorica. Motiveaza foarte bine crestinismul genuin romanesc, de factura misionara
romana. Ca parte a orbis romanus, Dacoromania, in sensul coloniei Dacia
Augusta, este parte a romanitatii si pentru sfarsitul lumii antice romanitatea este
coextensiva crestinatatii europene de factura rituald si obedientd romana. Ca o
consecintad fireasca Biserica Dacoromand este chiar prin continutul semnatic,
institutional legata de Scaunul Apostolic. “Eccelesiae Dacoromanae ritus Byzantini"
este Biserica romaneasca de sorginte institutionald romana si prin evolutie istorica
de rit bizantin si céareia 1i este relevatd continuitatea de jusrisdictie incad din
perioada paleocrestina.

Numirea lui luliu Hossu este adusa la cunostinta intregii Biserici, universa
Eccelsia si la cunostinta Bisericii roménesti, maxime Ecclesia Dacoromana.
Biserica romaneasca in buna traditie a diplomaticii pontificale include atét Biserica
apuseana cat si Biserica rasatiteana. Este o veste adusa in cel mai deschis spirit
de comuniune si prin ea se da un semnal care certifica din nou, subliniem,
valoarea Bisericii romanesti. Ca succesor al lui Petru, papa trece peste orice
segregare de ordin institutional si politic si afirma in deplinatatea mandatului sau,
alegerea facuta, ca o recunoastere a Bisericii roménesti, parte a Bisericii
Universale.

Este un caz stralucit crearea cardinalului luliu Hossu, prin care Paul al VI-
lea face referinte eclesiologice de substantd la poporul roman si la Biserica
roméaneasca in intregul ei gi care pot fi citite si interpretate In lumina Constitutiei
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dogmatice Lumen Gentium, constitutie ce exprima idealul unitatii crestine si
tensiunea spre realizarea comuniunii depline. Tn parametrii rigurosi ai eclesiologiei
Bisericii Ortodoxe Romane, efortul lui Paul al Vi-lea ar parea inutil. In termenii
evolutiei istorice Tn durata lunga, efortul lui Paul al Vi-lea reconfirma receptarea
poporului romén ca parte a Bisericii Universale si tendinta in numele caracterului
divin a Bisericii de a depasi ruptura de comuniune. O continuitate Tn afirmarea
acestei viziuni eclesiologice si in care continuturile patrimoniului oriental al Bisericii
unite romanesti sunt reprezentate plenar nu poate fi negata si incredintarea titlului
de cardinal mitropolitului Todea pare a afirma cele spuse pana acum. Titlul de
cardinal rasplateste suferintele si devotiunea cardinalului Todea, dar el inseamna
si potentialul eclesiologic de care dispune Biserica Roména Unita cu Roma. Faptul
ca luliu Hossu era doar episcop in momentul nominalizarii se explica prin
circumstantele epocii, dar el in schimb reprezenta suprema autoritate morala. In
cazul lui Alexandru Todea lucrurile intra in normalitate, autoritatii morale depline i
se suprapune autoritatea de jurisdictie deplind. Pornind de la aceste principii putem
afirma ca titlul de mitropolit al Bisericii Romane Unite devine un titlu de cardinal
incredintat in principiu de acum Tnainte iar functia de mitropolit al BRU va avea in
permanentd un loc in Sacrul Colegiu. Biserica Roméana Unita cu Roma devine
expresia ortodoxiei romanesti in comuniune cu Roma, este o Ecclesia sui iuris
model si posibilitate a afirmarii comuniunii si a aprecierii din partea Sfantului Scaun
si a participarii la plenitudinea magisteriului petrin.
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RECUNOASTEREA BISERICII ORTODOXE
CA BISERICA SORA DE CATRE CONCILIUL VATICAN II

ERNST CHRISTIAN SUTTNER

ZUSAMMENFASSUNG. Die Annerkennung der Orthodoxen Ki  rche als
Schwesterkirche vom 2 Vatikanischen Konazil. Die Katholische Kirche
hat einen sehr langen Weg zurlickgelegt, von dem soteriologischen
Exklusivismus, erhebt vom Tridentinischer Konzil, bis zum Zwiegesprach
der Wahrheit und der gegenseitige Liebe, die zu einer vollkommenen
Einheit fihren.

Der 2. Vatikanische Konzil hat sich von diesem Exklusivismus befreit
und er erkennt, dap auch ausserhalb den Strukturen der Katholischen
Kirche Elemente der Weihe, der Wahrheit und der Erldsung gefunden
werden kénnen.

Angesicht dieser neuen Auffassung die Katholische und Orthodoxe
Kirche nennen sich "Schwester" trotz der Spaltung, die sie noch trennt.
Aber um einer wahrhaftigen Sinn des Begriffes "Schwester" zugeben, muf
jede Kirche von der anderen erkennen, dap jede einzelne "der neue
Jerusalem von Oben", dat jede vom Heiligen Geist gefuhrt ist und dap
jede ihrer eigenen Mitgliedern den Erldsungsdienst haltet.

La intalnirea dintre Papa loan Paul al ll-lea si Biserica Ortodoxa in
catedrala ortodoxa din Bialystok Tn ziua de 5 iunie 1991, Suveranul Pontif a
declarat: “Astazi vedem in mod mai clar si intelegem mai bine ca Bisericile noastre
sunt Biserici surori. Termenul <Biserici surori > nu este doar o forma de politete, ci
0 adevarata categorie ecumenica a eclesiologiei. Pe baza ei trebuie construite
raporturile reciproce intre toate Bisericile...". Apoi a concluzionat: “Dialogul
adevarului, deschiderii si al dragostei este singura cale care conduce la unitatea
deplina. El este un dar al lui Dumnezeu, un mijloc de neinlocuit pe calea spre
impacare™.

Cu ocazia vizitei Sale la Istambul, pe data de 7 iunie 1967, Papa Paul al
Vl-lea a inmanat patriarhului ecumenic Athenagoras | un Breve?, un document
papal, care se referea la secolele in care Biserica Ortodoxa si cea Catolica erau ca
Biserici surori, in comuniune deplind. Astfel s-a dat expresie sperantei ca, in

! Textul original, in limba polona, al cuvantarilor Papei din timpul calatoriei sale in Polonia
efectuata intre 1 si 9 iunie 1991, a fost publicat Tn suplimentele ziarului "Osservatore
Romano". Cuvéantarea din catedrala din Bialystok (pe paginile 21-22 ale suplimentului) a
fost adaugata si in ziarul "Osservatore Romano" din 10-11 iunie; o traducere in limba
italiana a fost tiparita deja pe data de 7 iunie.

Litterae a Summo Pontefice Paulo VI Athenagorae | Patriarchae Oecumenico
Constantinopoli, in AAS 59, 1967, p. 852-854.
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curénd, va fi la fel. Referindu-se la relatiile actuale dintre Biserica Catolica si cea
Ortodoxa, s-a amintit in text despre “o comuniune Tn viata Bisericilor noastre, care
exista deja, desi inca nu este deplina".

Cu aceasta formula ni se atrage explicit atentia asupra Conciliului Vatican
Il. Acesta spunea cu privire la credinciogii ce-si traiesc viata spirituala in afara
granitelor canonice ale Bisericii Catolice :"Cel care crede n Cristos si a primit in
mod drept Botezul se afla intr-o oarecare masura, chiar daca nu depling, n
comuniune cu Biserica Catolica™. Cu privire la Bisericile Orientale Conciliul spune,
in continuare, ca acestea “in ciuda despartiri poseda sacramente adevarate,
fnainte de toate insa prin puterea succesiunii aPostolice Preotia si Euharistia, sunt
pana astazi intr-o strénsa inrudire uniti cu noi"”.

Mai este nevoie dupa astfel de indicii de cuvintele adeveritoare de la
Bialystok?

“...Intr-o strénsa inrudire, unifi unul cu altul pana ast&zi..." (vatican II)

Cuvintele intaritoare au fost rostite de Papa loan Paul al ll-lea intr-o
biserica ortodoxa. Asta inseamna ca ele priveau, Tn primul rand, Biserica sora
Ortodoxa. Ele reprezinta pentru Biserica Ortodoxa o asigurare a faptului ca
Biserica Catolica pastreaza cu tarie declaratiile Caonciliului Vatican Il in ciuda a
numeroase fenomene care ar putea sa lase o impresie cu totul opusa. Insa, fara
nici o indoiald, expunerile papei s-au adresat si catolicilor, deoarece cuvintele sale
sunt o contributie la munca de convingere necesard receptarii declaratiilor
Conciliului Vatican Il.

Pentru a intelege necesitatea intaririi repetate a declaratiilor Conciliului
Vativan Il si propaganda necesara receptarii lui, trebuie sa ne gandim la faptul ca,
in ce priveste eclesiologia, Biserica Catolica a parcurs un drum foarte lung pana ce
declaratiile Conciliului referitoare la crestinatatea ce se afla in afara granitelor
Bisericii Romei, au fost posibile, si ca acest drum nu a fost parcurs de catre toti
catolicii. In perioada de dup& Conciliul tridentin in Biserica noastra s-a raspandit
un esclusivism soteriologic care a ajuns la o recunoastere generala acum
aproximativ 200 de ani. Conform acestuia, numai cel ce traieste, In mod expres,
sub raspunderea pastoralda a Papei de la Roma apartine Bisericii lui Cristos.
Crestinii ortodocsi erau considerati, de catre cei patrunsi de aceasta conceptie
exclusivista, drept oi ratacite ce necesitau readucerea acasd. Realitatea vietii
sacramentale si In afara turmei lui Petru nu a fost, de fapt, negata in mod
categoric. Totusi sacramentele celorlalti erau considerate ca fiind acordate
nelegitim si se considera ca fiind necesara asigurarea sigura a mantuirii crestinilor
rasariteni prin faptul ca erau indemnati sa recunoasca pe Papa de la Roma si sa
se alature Bisericii Romei, adica sa se converteasca la catolicism. Caci numai asa,
conform convingerilor de atunci, ar fi practicat viata sacramentalda in mod drept.
Conceptia exclusivista a fost exprimata doua decenii Tnaintea Conciliului Vatican I
in Enciclica Mystici corporis din 22 iunie 1943, in forma cea mai aspra pe care a

3 UR, art. 3.
* |bidem, art. 16.
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luat-o vreodata intr-un document oficial de Tnvatatura, si subliniata inca odata, cu si
mai mare intensitate, in Enciclica Humani generis din 12 august 1950.

Dogmaticienii de atunci cautau sa Tmpace sansele de mantuire ale
necatolicilor prin distinctii variate ale termenului de membru al Bisericii, pe de o
parte nu ntru totul excluse pe de alta parte puse totusi la Tndoiald, cu functia
Bisericii de mijlocitoare generald a mantuirii°. Distinctiile ramase in permanent,a
nemultumitoare si unele teorii de-a dreptul curioase drept consecintd a acestora,
dovedesc incoerenta acelui excluswlsm soteriologic care a dominat eclesiologia
catolica timp de aproximativ dous secole®.

Conciliul Vatican Il s-a eliberat de aceasta si a pus, cu greu, capat unei
tulburari temporare a eclesiologiei noastre. Primul proiect al constitutiei
dogmatice asupra Bisericii, conceput in perioada de pregatire al Conciliului,
continea inca acea identificare exclusivistd a Bisericii Romei cu Biserica lui
Crlstos exprimata in Encicicile Mystici corporis si Humam generis. Proiectul a
avut parte de o critici aspra in timpul primei sesiuni’. Pana la a doua sesiune
comisia teologicd a realizat un nou proiect. Insa si acesta a continut o
declaratie care denumea, Tn mod exclusivist, Biserica Romei "condusa de
Pontificele Roman si de episcopi in comuniune cu el", drept Biserica a lui
Cristos®. Plenul Conciliului a refuzat aprobarea lui si s-a trecut la o imbunatatire
categorica a textului. Asa a avut Conciliul ocazia sa documenteze, in mod
foarte clar, care 1i erau adevaratele intentii. Constitutia promulgatd de Conciliu,
la 21 noiembrie 1964, suna in felul urmator la locul cu pricina: “Aceasta
Biserica (=singura Biserica a lui Cristos, pe care noi o marturisim in Crez drept
Una, Sfanta, Catolica si Apostolica), conceputa si randuita in lumea aceasta ca
societate, ia forma reala in Biserica Catolica, care este condusa de urmasul Sf.
Petru si de episcopi in comuniune cu el. Aceasta Tnsa nu exclude faptul ca, in
afara structurii ei pot fi gasite elemente diverse de sfintire si adevar care cer cu
insistenta unitatea catolica ca daruri proprii Bisericii lui Cristos”.

Aceste cuvinte marturisesc, fara echivoc, credinta catolicilor ca
apartenenta la Biserica lor inseamna apartenenta la adevarata Biserica a lui
Cristos. Intre Parintii Conciliului nu a existat niciodatd vreo indoiala cat de mica

® Status quaestionis al acestor straduinte Tn ajunul Conciliului Vatican Il 1l documenteaza M.
Schmaus, Katolische Dogmatik, Ill, 1, Munchen, 1958, p. 310-432, si Th. Sartory, Die
okumenische Bewegung und die Einheit der Kirche, Meitingen 1955, p. 133-203.
Referitor la raspandirea treptatd a exclusivismului eclesiologic in Biserica Catolica si la
schimbarile in comportamentul fata de Biserica Ortodoxa conforme acestuia, vezi E. Ch.
Suttner, Das wechselvolle Verhéltnis zwischen der Kirchen des Ostens und des Westens
im Lauf der Kirchengeschichte,Wurzburg, 1966; asupra reactiei din partea Bisericii
Ortodoxe fundamentate pe aceleasi pozitii eclesiologice vezi Die eine Taufe zur
Vergebung der Suenden, in Anzeiger der Osterrreichische Akademie der Wissenschaften,
Philosophisch-historische Klasse 127, 1990, p. 1-46.
" Vezi G. Philips, Die Geschichte der dogmatischen Konstitution tber die Kirche, in LThK,
Erganzungsband |, p. 139-155.
8 A se vedea expunerile de la articolul 2 in comentariul la capitolul | al Constitutiei in acelasi
Erganzungsband |, p. 174-175, datorat lui Alois Grillmeier, el insusi participant la Conciliu
ca peritus si ridicat, in 1994, de catre Papa loan Paul al ll-lea la rangul de cardinal.
°LG, art.8.
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asupra faptului ca Ecclesia Romana este Biserica lui Cristos. Si totusi, in ciuda
convingerilor lor de nezdruncinat, au respins concluziile exclusiviste exprimate in
proiecte. Alois Grillmeier comenteaza pasajul documentului Conciliului care
constatd c& Biserica Catolicd este Biserica lui Cristos, in felul urmator: “insa
<eclesialitatea> nu coincide pur si simplu cu Biserica Catolica, deoarece si in afara
ei pot fi gasite elemente bisericesti de sfintire si adevar. Prin aceasta se pune
problema <eclesialitatii> bisericilor gi a comunitatilor necatolice, a mijlocirii Tn cadrul
lor a mantuirii pe de o parte, iar de celalata a necesitatii primirii mantuirii din partea
Bisericii Catolice".

Desigur aceste probleme nu au fost discutate in Lumen gentium, dupa
cum accentueaza Grillmeier, pana la sfarsit. In acest document Conciliul a facut un
singur pas hotarator: s-a indepartat de modul de a privi lucrurile care a fixat
granite Bisericii, in primul radnd canonice, lasandu-se influentatd de ele intr-o
masura atat de mare incét in afara lor nici nu a mai cautat eclesialitate. Conciliul a
ales, mai degraba, un nou mod de a proceda, care cauta mai Intai urmele actiunii
harului dumnezeiesc decat sa se gandeasca la granite, fiind cu gandul la
universalitatea vointei de méantuire a lui Dumnezeu si cu veneratie in fata
suveranitatii Sale. Caci numai aga poate fi evitatd presupunerea de catre teologie
a unor granite care, Thaintea lui Dumnezeu, nu au valabilitate. De aceea Conciliul
s-a Tmpotrivit presupunerii exclusiviste conform careia granitele canonice ale
Bisericii trebuie privita pur si simplu drept granita a “eclesialitatii".

Daca referitor la necatolici Conciliul Vatican 1l ar fi facut doar acele afirmatii
care se gasesc in Constitutia dogmatica asupra Bisericii, invatatura sa ar putea fi
interpretata doar ca 0 recunoastere a unor vestigia Ecclesiae in afara Bisericii
Romei. In acest caz am avea, din nou, de-a face cu una dintre acele teorii
dogmatice cu care, Tnaintea Conciliului Vatican Il, s-a incercat in zadar evitarea
aporiilor eclesiologiei exclusiviste. Totusi, nimeni nu poate aborda pozitia
Consiliului Vatican Il referitor la chestiunea de mai sus, fara a tine cont de Decretul
asupra Ecumenismului, care a fost promulgat in aceeasi sesiune solemna ca si
Constitutia dogmatica asupra Bisericii.

Acest document lamureste cat de pretioase sunt acele “elemente diverse
ale sfintirii si adevarului" care exista in afara granitelor Bisericii Catolice. In acest
document se afirma nu numai despre crestinii necatolici ca, prin mila Domnului,
iau parte la comoara de haruri ale Bisericii i, din acest motiv, sunt frati si surori
botezati si sfintiti ai catolicilor. Dar si despre Bisericile si comunitatile lor bisericesti
se spune ca, in planul de mantuire al lui Dumnezeu, ele au fost alese drept
instrumente ale mantuirii. Deci “eclesialitatea” le este ceva propriu lor.

In partea generala a Decretului despre Ecumenism, care se refera la toate
bisericile si comunitatile bisericesti despartite de catolici prin granitele canonice, se
spune ca “in ciuda lipsurilor inerente lor, conform credintei noastre, nu sunt lipsite
de importantd si greutate Tn misterul mantuirii. Caci Spiritul lui Cristos le-a
considerat demne de a fi folosite drept instrumente ale méantuirii, a caror eficacitate
provine din deplinatatea harului si adevarului incredintate Bisericii Catolice™. Tn

1% Din comentariul lui A. Grillmeier, op. cit., p. 175.
1 UR, art. 3.
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ceea ce priveste Bisericile Orientale, intr-un capitol special se evidentiaza ca
“crestinii orientali savarsesc slujbele religioase, n special slujba Euharistica, izvorul
vietii Bisericii si zalogul maririi viitoare, in cadrul careia credinciosii, uniti cu
episcopul lor, au acces la Tatal prin Fiul-Cuvant Intrupat care a patimit si a fost
marit prin trimiterea Spiritului Sfant si dobandesc astfel comuniunea cu Preasfanta
Treime, prin aceea ca devin partasi ai naturii dumnezeiesti"*. n pasajul urmator se
spune despre comunitatile ei bisericesti “Agsa se construieste si creste in aceste
Biserici particulare, prin celebrarea Euharistiei Domnului, Biserica lui Dumnezeu..."
si, imediat urmeaza textul citat deja mai sus, despre strdnsa inrudire care s-a
pastrat pAna astazi intre aceste Biserici si Biserica noastra Catolica.

Anumite Tntdmplari din Biserica noastra care nu corespund Tndeajuns
Conciliului Vatican Il, demonstreaza ca noile convingeri nu stau inca la baza
invataturii, a planurilor pastorale si a activitatii ierarhiei din intreaga Biserica
Catolica. De aceea a fost bine ca Papa a depus marturie asupra faptului ca astfel
de evenimente nu reprezinta o revenire a catolicilor la modul preconciliar de a
intelege Biserica. Si la fel de bine este ca el, ca primul intre episcopi, merge Thainte
si, prin marturia sa clara, incurajeaza pe catolicii care mai sovaie inca, sa treaca la
receptarea activa a hotararilor Conciliului.

Este destul faptul de a fi “Inrudit"?

Paul al Vl-lea si loan Paul al ll-lea nu au vorbit doar de nrudire. Tn ciuda
sciziunii ei au numit bisericile Ortodoxa si cea Catolica ca surori. Se poate formula
intrebarea daca aceasta coincide cu cuvintele de recunoastere pe care le-a gasit
Conciliul pentru demnitatea inaltd a Bisericilor orientale. Permit declaratiile
Conciliului Vatican 1l atribuirea unei egalitati depline a Bisericii Ortodoxe cu
Biserica Catolica, daca este neapdrat necesara pentru ca relatia dintre ea i
Biserica noastra sa poata fi comparata ca aceea intre frati si surori ?

Cel care se indoieste, poate argumenta cu cuvintele Conciliului Vatican Il
care a constata in mod explicit: “Totusi fratii despartiti de noi nu se bucura, nici in
particular, nici din punctul de vedere al bisericilor si comunitatilor, de acea unitate
pe care Isus Cristos a voit sa o daruiasca tuturor celor pe care El i-a renascut
intr-un trup gi i-a Tnviat pentru reinnoirea vietii, de acea unitate pe care o
marturiseste Sfanta Scriptura si traditia demna de toata cinstea. Caci numai prin
Biserica Catolica a lui Cristos, care este mijlocul universal de méantuire, se poate
avea acces la plinatatea mijloacelor de mantuire. Caci numai colegiul Apostolilor,
in fruntea caruia se afla Petru, a acordat Domnului dupa cum credem noi, toate
bunurile Noului Legamant, pentru a constitui pe pamant trupul unic al lui Cristos,
caruia trebuie sa-i fie Incorporati toti cei care apartin deja intr-un mod oarecare
poporului lui Dumnezeu™?,

Atunci cand lipseste Tncorporarea deplina ne este oare permis sa vorbim,
asa cum spune Papa, in sens strict eclesiologic si nu numai din politete ecumenica
de Biserici surori ?

12 Ipidem, art. 15.
13 |bidem, art. 3.
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Evident ca pentru a putea fi numite in sens deplin Biserici surori,
comunitatile trebuie sa fie de natura egala. Caci acolo si numai acolo este Biserica
unde se infaptuieste noua creatie, unde, conform vorbirii imaginare a vizionarului
Apocalipsei, “Coboara de la Dumnezeu noul lerusalim”. Biserica nu creste din
aceea ca persoane, miscate de Cuvantul lui Dumnezeu, se aduna impreuna, ci in
mister este prezentd imparatia lui Cristos . Inceputul si cresterea ei “sunt indicate
prin semnele Sangelui si Apei ce izvorasc din coasta deschisa a lui Isus pe Cruce
si anuntate dinainte prin cuvintele Mantuitorului asupra mortii Sale pe Cruce: "lar
Eu, cdnd ma voi ridica la cer, voi trage pe toti la mine". De cate ori se savarseste
pe altar jertfa de pe Cruce, in care Cristos a fost oferit drept Mielul nostru pascal,
se Tmplineste opera rascumpararii noastre. In acelasi timp se prezinta si prin
sacramentul Painii euharistice se implineste unitatea credinciosilor ce reprezinta un
singur trup in Cristos™. Sunt Biserici comunitatile adunate Tn jurul unui episcop
(respectiv a unui preot delegat de catre episcop) care celebreaza jertfa euharistica
si mijlocesc credinciosilor lor, in mod sacramental, harurile rascumpararii, pentru a
se putea numi copii ai lui Dumnezeu si harurile mantuirii vesnice. Acestea si numai
acestea pot fi biserici surori, caci nu exista egalitate intre “noul lerusalim de sus" si
0 comunitate care nu ar fi darul lui Dumnezeu ci s-ar forma prin adunarea
persoanelor de aceeasi credinta.

Pentru a fi biserici surori in sens deplin trebuie ca aceste comunitati sa
descopere ca fiecare dintre acestea in parte sunt “noul lerusalim de sus", ca
fiecare dintre ele este condusa si invrednicitda de Spiritul Sfant sa administreze
serviciul mantuitor propriilor membre. Faptul ca se stiu de valori egale este
indispensabil, pentru a putea fi, una fata de alta, intr-o relatie ce s-ar putea
compara ca aceea care exista intre frati si surori. Recunoasterea pozitiei lor egale
in servicul mantuitor inseamna a sti ca ele sunt impreuna Trupul Unic al lui Cristos,
Una si singura Biserica a Domnului nostru. Daca recunosc ele insele, una n
cealalta, aceasta egalitate, atunci sunt datoare sa o si marturiseasca in mod
reciproc prin aceea ca practica comuniunea. Comunitatile care se {in la distanta
una de alta nu sunt vrednice sa se numeasca Biserici surori.

Atunci cand in lumea anglicana a fost dezvoltata Branchtheorie (teoria
ramurilor), despartirea Bisericilor a fost tratatd drept un lucru normal. Dupa
conceptia reprezentantilor teoriei ramurilor, Bisericile care nu au practicat si nici nu
au cautat comunitatea intre ele ar fi trebuit totusi sa se recunoasca in mod deplin.
Adeptii acestei Tnvataturi nu considerau ca fiind necesara conducerea acestor
Biserici la o singura comuniune; ei au considerat ca fiind suficient ca familiile
bisericesti mai mari, care au constituit fiecare, separat una de cealaltd, unitati total
diferite, sa-si acorde atentie si sa se cinsteasca una pe alta.

Papii romani au respins cu vehementa o astfel de imagine a Bisericii.
Aceasta respingere nu este zguduita nici de cuvintele lui Paul al VI-lea, nici de cele
ale lui loan Paul al ll-lea. Caci din legatura ce exita intre expunerile celor doi papi
reiese ca ei vorbesc de Biserici care se recunosc una pe alta nu numai datorita
demnitatii sacramentale™®, ba mai mult, se straduiesc in mod sustinut pentru

LG, art. 3.

5 1n ciuda existentei inca, din partea Ortodoxiei, a unor minoritati adepte ale eclesiologiei
exclusiviste, care se fac deseori auzite cu putere, reciprocitatea recunoasterii poate fi
privitd ca un lucru real. Tntrucat Marele si Sfantul Sinod al Ortodoxiei inca nu s-a tinut
pana acum, nu poate fi vorba, in aceasta problema, de o afirmatie la fel de clara si

116



RECUNOASTEREA BISERICII ORTODOXE CA BISERICA SORA

reinnoirea comuniunii dintre ele. Expunerile celor doi Papi sunt, ele insele, o
contributie la aceasta straduinta.

Cautarea unitatii este destul de importantd pentru a ne fi permis s& ne
adresam cu titlul de Biserici surori Tn sensul eclesiologic Bisericilor care nu sunt in
comuniune ? Deoarece Bisericile locale sunt ceea ce trebuie sa fie numai atunci
cand intre ele exista comuniune, se pare ca s-ar putea obiecta ca demnitatea lor ar
fi pusa sub semnul Intrebarii de catre perturbarea provocata de lipsa comuniunii.
Oare din punct de vedere eclesiologic exista vreo diferenta Tn persistenta in izolare
a Bisericilor care au pierdut comuniunea dintre ele si faptul ca, Ingrijorate de acest
lucru, s-ar stradui din rasputeri sa elimine aceastéa situatie nedorita ?

Sa retinem un lucru: Tn istoria bisericilor noastre au fost cazuri in care
acestea se aflau in schisma una cu alta, dar s-au simtit totusi foarte strans legate
una de alta. Aga au fost, de exemplu, in secolele in care grecii si latinii au tinut
impreuna conciliile ecumenice (asadar n perioada pe care noi 0 humim, ih mod
normal, perioada dinaintea marii sciziuni a Bisericilor), o serie de schisme in cadrul
carora mbele parti s-au simtit obligate sa elimine problemele existente si sa reia
comuniunea. Yves Congar citeaza doua calcule ale cercetarilor din cadrul istoriei
Bisericii care au calculat 5 schisme ce insumeaza 203 ani Intre anii 323 si 787,
respectiv 7 schisme insumand 217 ani intre anii 337 si 843, In ciuda reprosurilor
si a respingerilor reciproce ce au rezultat din acestea, nici latinilor si nici grecilor
nu le-a trecut prin cap sa retraga recunoagterea functiei de Biserica sora celeilalte
Biserici. Cu toate ca problemele aparute intre ele au fost luate Tn serios si s-au
vazut impiedicati de a mai acorda unul celuilalt comuniunea sacramentald pentru
anumite perioade de timp, ambele parti au fost, tot timpul, convinse c& problemele
nu erau mult prea adanci. Tot asa s-au comportat si latinii in timpul marii schisme
papale din Evul Mediu, pe timpul careia apartenenta celor doud, respectiv trei
partide la Biserica a ramas necontestata. Un exemplu din cadrul Ortodoxiei este
actuala lipsa a comuniunii Tn rugaciune si a celei euharistice, pe de o parte intre
cele 15 Biserici autocefale si autonome, care au impreuna consfatuiri panortodoxe,
pe de alta parte celelalte Biserici de a caror Ortodoxie nu se Tndoieste nimeni, Tnsa
intre ele exista conflicte din diferite motive. Trebuie sa amintim aici si faptul ca
Grecii i Latinii au putut sa tina impreuna, in secolul al XV-lea, un Conciliu. Cu
toate ca acest Conciliu nu a adus unitatea, el a demonstrat ca cele doua parti se
considerau nrudite Tn cele spirituale.

Viata Bisericii trebuie sa fie o orientare pentru invatatura noastra
eclesiologica. Caci a trasa liniile directoare pe care Biserica trebuie sa le urmeze,
nu este un drept al Teologiei. Ea este mai degraba o explicare a vietii Bisericii. De
aceea, atunci cand ne punem intrebarea daca este posibila existenta Bisericilor

angajanta din partea Ortodoxiei, asa cum s-a petrecut, de partea catolica, la Conciliul
Vatican II. Tns&, in lipsa unei declaratii obligatorii, 0 convingere nu reprezintad o dovada
contrarie existentei ei, la fel cum acele cercuri integraliste din Biserica Catolica, ce nu vor,
in comportamentul lor, sa traga consecintele ce decurg din hotararile Conciliului, nu pot fi
dovezi contrare valabilitatii declaratiilor Conciliului. Este destul de greu sa se incerce o
apropiere ntre integralistii catolici si declaratiile Conciliului Vatican Il. Insa este mult mai
greu sa iesi In Intdmpinarea minoritatilor extremiste din cadrul Ortodoxiei, atata timp cat in
Biserica lor nu exista nici macar o asemenea declaratie Tndatoritoare.
8y, Congar, Zerrissene Christenheit, Wien 1959, p. 111.
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surori care, spre durerea lor, au pierdut comuniunea intre ele, nu avem voie sa
pierdem din vedere ca, in istoria lor, Bisericile au mai cunoscut schisme care nu au
reusit sa stabileasca intre ele decéat granite de o importanta minora.

O eclesiologie care, asemenea teoriei ramurilor (Branchtheorie), nu tine
cont de necesitatea ca Bisericile trebuie sa intretina, sau cel putin sa caute
comuniunea, trebuie respinsa. De asemenea trebuie respins faptul ca fiecare
dezbinare, fara nici o diferentiere, este privitd ca un motiv suficient pentru a nu se
mai vorbi de Biserici surori in sens strict eclesiologic.

“Dialogul Adev &rului este singura cale pentru ob finerea unit &fii
depline" (Papa loan Paul al lI-lea)

Conciliul Vatican Il numeste Biserica drept “o singura realitate complexa,
ce creste din elementul omenesc si cel dumnezeiesc” si afirma despre ea ca este
“intr-o analogie nu cu totul neinsemnata, asemanatoare misterului Cuvantului
intrupat” . Aceasta inseamna c3, cel care — fascinat de marimea milei
dumnezeiesti — vorbeste numai de darurile Spiritului dumnezeiesc care lucreaza in
Biserica, spune mult prea putin. Ea nu este marcata doar de conducerea Sfantului
Spirit ci si de fragilitatea elementului vizibil lumesc din timpul celor 20 de secole ale
istoriei sale si este, in forma concreta, istorie a existentei ei, marcatd in mod clar
de lipsa de intelegere, de masuri gresite ale conducatorilor bisericesti si chiar si de
pacate.

Din cauza fragilitatii vietii vizibil lumesti a Bisericii gi a Tnvataturii bisericesti,
exista intrebari privitoare la Tnvatatura credintei si a legii Bisericii asupra carora
inca nu s-a reusit conexiunea punctelor de vedere diferite, astfel incat sa existe un
consens deplin al tuturor. Dar cu privire la astfel de probleme trebuie spus ca nici o
Biserica nu are dreptul sa ia drept etalon propriul ei mod de intelegere si sa
pretinda ca celelalte Biserici pur si simplu s& preia conceptia ei. In cazul in care ar
recurge la asa ceva, ea nu ar mai lua in considerare adevarul ci doar masura
istorica a propriei cai de a ajunge la adevar ca punct de referinta pentru invatatura
crestina.

Din pacate, in trecut multe dintre Biserici au facut aceasta greseala. larasi
si iarasi s-a Intdmplat ca o anumita Biserica sa considere, atunci cand impunea
celorlalte Biserici propria conceptie asupra punctului litigios, ca slujeste cel mai
bine unitéatii Bisericii. S-a crezut ca acele probleme din cauza carora Bisericile s-au
izolat una de alta pot fi eliminate, mai ales atunci cand chestiunile discutabile au
fost tratate in comun, pornindu-se de la acel punct de vedere care a gasit in
Biserica proprie, drept urmare a dezvoltarii istorice, o atentie speciala sau chiar
exclusiva.

Acolo unde, in aceste conditii, a urmat o unire a Bisericilor, rezultatul a
fost, In fapt, o saracire a lor. Caci cunoasterea spirituala care ar fi trebuit sa fie
aparata, in mod special, de acea Biserica, obligatda de mersul lucrurilor sa se
indeparteze de la intelegerea ei, a disparut din constiinta reflexa a Bisericilor.
Procedeul prin care o Biserica impune pur si simplu altei Biserici, sau numai unor

G, art. 8.
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parti ale ei propria sa invatatura, in scopul de a se ajunge la o uniune, este infierat
de catre ecumenismul actual drept uniatism®®. loan Paul al Il-lea a respins metoda
uniatismului atunci cand a afirmat, la Bialystok, ca drumul cel mai drept pentru
obtinerea unitatii depline a Bisericilor este doar dialogul.

Atunci cand loan Paul al ll-lea |-a avut ca oaspete pe Patriarhul ecumenic
Dimitrios I, in decembrie 1987, Papa a schitat modul in care se poate practica un
astfel de dialog. El a Indemnat atunci la cautarea comuna a rezolvarii unei
chestiuni asupra careia Biserica Ortodoxa si cea Catolica nu au putut corela pe
masura ceruta de vechile traditii. Ambele Biserici nu pot preciza incd cum poate fi
impéacata functia de conducere a Papei, ca ocupant al primului scaun episcopal al
crestinatatii, cu autonomia si posibilitatea de actiune, de sine statatoare, a
“comunitatilor unite in mod organic"”, care, dupa cum invata Conciliul Vatican Il, “au
crescut datorita providentei dumnezeiesti diferitele Biserici care au fost Infiintate in
diferite locuri de Apostoli si de urmasii lor®.

in fata oaspetelui sau din Constantinopol Papa a afirmat, in mod deschis,
ca este un cautator si ca el, avand in vedere chiar lunga traditie romana, Tnca nu
stie cum sa Tsi implineasca insarcinarea sa intr-un mod drept, ca ar avea nevoie de
o indrumare din partea Spiritului Adevarului pentru a face uz de functia sa in mod
drept si ca pentru aceasta mai este nevoie de studii serioase si, nainte de toate,
de rugaciune. |-a indemnat pe catolici si pe necatolici sa-I sprijine, prin rugaciune si
studiu, pentru a-l Tnvata cum s& urmeze insarcinarea sa de Episcop al Romei
intr-un mod drept. Adresandu-se episcopului constantinopolitan, loan Paul al ll-lea
spunea, intr-o predica din Catedrala Sf. Petru, iar declaratia centrald a repetat-o si
in Enciclica Ut unum sint din 25 mai 1995: “Dupa cum stiti, simt chemarea, ca
episcop al Romei, sa exercit aceastd functie numai din dorinta de a urma,
intr-adevar, vointa lui Cristos. Asadar, rog fara incetare Sfantul Spirit ca, n
asteptarea acelei comuniuni depline pe care vrem sa o infaptuim din nou, ca el sa
ne trimitd noua lumina Sa si sa lumineze pe toti pastorii si teologii Bisericilor
noastre, pentru ca noi, bineinteles Tmpreuna, sa putem cauta formele Tn care
aceasta functie poate presta un serviciu al iubirii care va fi recunoscut si de unii si
de altii. Tmi permit s& o rog pe Sfintia Voastra sa va rugati cu mine si pentru mine,
pentru ca El, <care conduce la Adevar> (loan 16, 13) sa ne insufle de acum Tnainte
gesturile, purtarea, cuvintele si hotarérile, care vor permite implinirea a tot ceea ce
Dumnezeu vrea pentru Biserica Sa. Conciliul Vatican Il a cerut ca in straduinta
spre restabilirea comuniunii depline cu Bisericile orientale, sa se acorde o atentie
speciala asupra <felului relatiilor existente intre ele si Biserica Romei Thainte de
despartire>. Aceste relatii respectau, Tn mod deplin, capacitatea acelor Biserici
<de a se conduce dupa propria lor ordine>. Doresc sa asigur pe Sfintia Voastra ca
Sfantul Scaun, care acorda atentie la tot ce aduce cu sine traditia Bisericii, va
respecta ntru totul traditia Bisericii R&saritene"°.

%0 perspectiva de ansamblu prin 1500 de ani de uniatism se Tncearca in capitolul 4 al
lucrarii E. Ch. Suttner, Church Unity. Union or Uniatism?, in Catholic-orthodox
10 Ecumenical Perspectives, Bangalore 1991.
LG, art. 23.
2 «Osservatore Romano" din 7-8 decembrie 1987, p. 5.
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indep artarea obstacolelor din calea comuniunii depline

Sa facem un rezumat: Biserica Ortodoxa si cea Catolica se recunosc una
pe alta drept “noul lerusalim din cer". Pentru un timp au gandit — cel putin s-au
comportat temporar in practica pastorala in asa fel incat se pare ca ele gandesc
asa — ca Biserica lui Cristos nu este prezenta in mod real Tn nici o alta Biserica
decéat numai in ele insele. De ambele parti exista Tnca minoritati care continua, pe
mai departe, sa gandeasca n acest fel. Totugi, se poate constata, cu recunostinta,
ca Bisericile se concentreaza din nou asupra traditiei lor eclesiologice innascute,
care este straina de un astfel de exclusivism. Bisericile Tnvata, din nou, sa
aprecieze gi darurile Harului lui Dumnezeu de dincolo de propriile granite
canonice. Asupra acestor Biserici, despartite inca unele de altele, “Domnul istoriei
care Tsi continua cu Tntelepciune si indulgentad planul gratiei Sale, a inceput, in
timpurile mai noi, sa reverse, cu mai mare imbelsugare cainta sincera si dorul dupa
unitate"?".

Bisericile Catolica si Ortodoxa au fost cuprinse, de mult, de o adénca
nazuinta spre comuniune, ce a stins sentimentele de autosuficienta care au domnit
atata timp Tn mijlocul lor. Ele sunt mahnite deoarece, ca Biserici ale pacatosilor, in
fragmentarea existentei lor pamantesti, sunt inca incapabile de unitatea deplina a
imparatiei lui Cristos. De mult timp au recunoscut ca, in ciuda schismei care
dainuie inca, pot deja sa ceara si chiar sa acorde ajutor una alteia. Pana la
comuniunea lor deplina lor le lipseste, realmente, doar putin. Pentru a o obtine,
trebuie sa faca straduinte hotaratoare si sa indeparteze tot ceea ce sta in cale din
cauza interpretarilor diferite.

Cum trebuie sa treaca Bisericile care se recunosc una pe alta drept
Biserici Tn comuniune aproape deplina la indeplinirea acestei sarcini ? Trebuie ca
ele sa porneasca cumva singure la drum pentru ca, abia mai tarziu, cand vor fi mai
mature, sa intre in comuniune deplind una cu alta ? Sau trebuie sa procedeze cu
totul invers ? Au ele voie, cu incredere in mila Domnului si cu siguranta ca El, de la
care vine tot Tnceputul, va acorda si implinirea, sa se incerce acordarea imediata a
comuniunii, pentru ca apoi sa se treaca, impreuna, la Tmplinirea muncii ce mai
trebuie realizata ?

Deoarece Biserica, ca realitate complexa, creste din elementul
dumnezeiesc si din cel omenesc, optiunea pentru una sau alta dintre cai depinde
(si) de decizia noastra, a oamenilor ce traim in momentul actual. O invatatura pe
care o da Maxim Marturisitorul, referitoare la viata spirituald a crestinilor, n
introducerea Explicatiei sale la “Tatal Nostru" ar putea sa ne indrume. El
accentueaza ca logos-ul ne invata sa ne facem partasi ai acelor bunuri pe care
singur Dumnezeu Tatal le acorda prin Fiul Sau in Sfantul Spirit. Este valabil si
pentru comuniunea deplina dintre Bisericile surori ca ele sa trebuiasca sa fie
prelucrate si sa ramana, totusi, in intregime, un dar al Harului. Bisericile noastre
surori, care sunt méahnite din cauza mentinerii pe mai departe a despartirii, ar trebui
sa-si puna intrebarea daca nu ar fi mai bine sa se lase imediat daruite cu
comuniune, chiar daca mai este inca multe de facut.

21 \ezi UR, art. 1.
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Friedrich GEHRKE, Le sorgen-
ti dell'arte cristiana , Milano, 1969, 327 S.

Der kennzeichnendste Zug dieser Arbeit
wird am besten vom  Originaltitel
ausgedrickt:  Spatantike und  friihes
Christentum, da der Verfasser parallel und
aus der Sicht des gegenseitigen
Verhéltnisses  die Entwicklung des
Spéatromischen Reiches und der
frihchristlichen Kunst verfolgt. In diesem
Zusammenhang stitzt sich F. Gehrke auf
eine Chronologie, die auf die Entwicklung
der kaiserliche Ideologie und der Beziehung
des Reiches zum Christentum futt, von den
Anfangen der christlichen Kunst bis zur
Herakliden?dynastie, mit der, geméat der
modernen Geschichtsschreibung, die
eigentliche byzantinische Geschichte
beginnt. In demselbem Zusammenhang
bietet die Arbeit eine sehr gute
Eingliederung der kinstlerischen
Entwicklung in die politischen, ideologischen
und  kulturellen Zusammenhange der
Endzeit der Antike.

Gehrke baut eine solide Basis fur seine
Arbeit durch die Art und Weise, in der er die
vorkonstantinische Zeit als Ausgangspunkt

der christichen Kunst behandelt. Hier
erscheint ein in der europaischen
Fachliteratur gelaufig gewordener

Gesichtspunkt, der bei uns jedoch leider
weniger beachtet wird: fir die ersten beiden
Jahrhunderte des Prinzipats kann man von
keiner eigentlichen christlichen  Kunst
sprechen. Der Verfasser bringt zugunsten
seiner Behauptung das wohlbegrindete
Argument, dat die ersten kinstlerischen
Auterungen des Christentums  sowohl
typologisch als auch als Darstellungsweise
von der zeitgendssischen griechisch-
romischen Kunst angeregt werden. So kann
man den Stil der Katakombenmalereien, der
weit davon entfernt ist, eine Neuigkeit zu
bilden, in den rémischen Wohnungen des
lI1.Jh.n.Chr. antreffen, und die wichtigsten
kiinstlerischen Gattungen sind aus der
heidnischen Kunst tbernommen (z.B. das
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eucharistische Festmahl, das Thema des
Guten Hirten, die Sarkophagentypen). All
diese Thematik erhdlt aber neue
Bedeutungen durch die Sichtweise des
christlichen Glaubens. Es geht, mit anderen
Worten, um heidnische kiinstlerische Typen,
die in christlicher Manier gedeutet werden
(wie die Mythen des Prometheus, des
Orpheus usw.). Einmal von der christlichen
Ideologie durchdrungen, wird sich diese
Kunst von nun an mit ihr parallel entwickeln.
So erhalten z.B. die biblischen Szenen, die
anfangs nach rémischem Muster narrativ
sind, mit der Zeit immer tiefgreifendere
theologische Bedeutungen.

Erst mit Konstantin dem Groten kann
man, laut Gehrke, von der ersten Phase der
christlichen européischen Kunst sprechen.
Die Auterungsformen setzen jene der
vorangehenden Periode fort und erreichen
ihre volle Blite. In dieser Zeit haben wir es
mit einer Koexistenz der traditionellen
romischen mit der christlichen Kunst zu tun,
die sich gegenseitig beeinflussen. Als Folge
dieser Koexistenz wird die kaiserliche
Ideologie christliche Elemente und Symbole
massiv Ubernehmen (das Kreuz als Symbol
des kaiserlichen Sieges), wahrend die
christiche Kunst von der gesamten
kaiserlichen Symbolistk des Dominats
durchdrungen wird (der Adler als Symbol
des christlichen Sieges, Christus
Triumphator).

Dies ist auch die Anfangszeit der
christlichen religidsen Architektur,
ausgehend vom klassischen rémischen
Typus der Basilika. Obwohl er in der
Erklarung des Uberganges vom heidnischen
zum christlichen Bau nicht sehr deutlich ist,
bietet der Verfasser daflir eine sehr gute
Beschreibung der ersten christlichen
Kultstatten und ihrer Entwicklung, die
parallel nach Typen und Gebieten verfolgt
wird.
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Beginnend mit Theodosius |. wird das
Christentum zur Staatsreligion, was die
Geburt - insbhesondere in Konstantinopel -
einer, in Gehrkes Worten, "kaiserlichen
christlichen Kunst" mit sich bringt. In diesem
Zusammenhang erscheint die kaiserliche
Symbolik in immer engerer Verbindung mit
der christlichen Kunst. Der Kaiser wird im-
mer mehr als Statthalter Christi betrachtet.

Eine neue Veranderung wird in der Zeit
Justinians verzeichnet: auf dem Gebiet der
religiosen Architektur findet die Loslésung
von der Tradition der romischen Architektur
statt. Das Symbol dieses Vorgangs ist die
Sophienkirche in Konstantinopel.
Gleichzeitig beginnt die religiose Architektur,
auch die weltliche zu beeinflussen, womit

lon DUMITRIU-SNAGOYV,
Documenta Romaniae Vaticana
(manuscrise - documente - h arfi), Ed. a
ll-a, Regia Autonoma "Monitorul Oficial",
Bucuresti, 1996, 304 p.

Lucrarea  Monumenta Romaniae
Vaticana (Marturii Roméanesti din Vatican)
il pune pe cititor in contact direct cu
documentele originale ale expozitiei
deschise pentru prima data in Salonul
Sixtin al Bibliotecii Apostolice Vaticane cu

ocazia celei de-a 113-a aniversari a
crearii  Arhiepiscopiei  Catolice de
Bucuresti. Autorul ei, profesorul lon

Dumitriu-Snagov, membru al Academiei
Internationale pentru Studiul Religiilor
(Bucuresti) si bun cunoscator al relatiilor
dintre Roménia si Vatican, ne prezinta o
sinteza a marturiilor istorice despre
romani, marturii existente Tn colectiile
Vaticanului. Acestea sunt selectionate cu
scopul de a readuce Tn memorie cele
doua milenii ale crestinismului romanesc,
de a face cunoscut trecutul Bisericii si de
a arata care au fost relatile Sfantului
Scaun cu un popor crestin de
descendentd daco-romana prin geneza,
limba, cultura si traditie.

122

sich das Verhédltnis zwischen Rémertum und
Christentum umkehrt. Die Entwicklung
scheint sich somit einem Umbruch néhern,
den die Heraklidendynastie darstellt, durch
die der Ubergang von der "Spatantike" zur
eigentlichen byzantinischen Zeit stattfindet.
Die Arbeit Gehrkes beschrankt sich aber
nicht darauf, die oben erwahnten
Kennzeichen zu umreiten, sie behandelt fast
alle Aspekte der christlichen Kunst in der
besprochenen Zeit. Hervorzuheben ist auch
die Bezugnahme in fast allen Fallen auf
konkrete, sehr gut beschriebene Beispiele,

was ein richtiges Verstdndnis des
behandelten Themas ermdglicht.
DAN RUSCU

Monumenta Romaniae Vaticana debuteaza
cu o prefatda a Cardinalului Luigi Poggi,
bibliotecar al Sfintei Biserici Romane, urmata
de salutul arhiepiscopului de Bucuresti, loan
Robu, oferit tuturor celor care au contribuit la
buna reusita a amplelor cercetari intreprinse n
colectile Sfantului Scaun. In ntroducerea
lucrarii, profesorul Dumitriu-Snagov subliniaza
faptul ca Salonul Sixtin ofera astazi un nou
stimul pentru cunoasterea vietii religioase a
natiunilor crestine, promovéand reporturile
ecumenice dintre credinciosii ntregii lumi si
invitdnd la colaborare intru pace si intelegere
reciproca. Ni se prezinta apoi, in cateva pagini,
itinerarul istoric al ntregului volum, itinerar
bazat pe documente, manuscrise si harti.
Acestea alcatuiesc partea centrald a lucrarii.
Ele sunt insotite de comentarii si ilustratii.

Perioada de T1nceput a crestinismului
romanesc este oglinditd n documentele
vaticane. Ele il amintesc pe Sfantul Andrei,
care a evanghelizat tinutul Dunarii de Jos si
regiunea Marii Negre. Cartea Monumenta
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Romaniae Vaticana aduce marturii,
uneori inedite, despre aceasta epoca.
Autorul spune ca "figurile lui Dioniosie
Exiguul (470-540) si loan Cassian (c.
365-435),] care, din Dbasilicile din
Dobrogea, au intrat in corul parintilor
Bisericii Universale, scot in evidenta
faptul ca nu exista Biserici mici si nici
Biserici mari, ci numai Bisericile |lui
Cristos unite in pasiunea pentru adevar".
latd o viziune ecumenica, menita sa
sublinieze unitatea crestinismului.

Speranta uniunii crestinilor va focaliza
de-a lungul Evului Mediu atat virtutile
credintei. Cat si interesele politice de
respingere a invaziei otomane. Cucerirea
otomana a Europei putea fi oprita numai
prin coeziunea crestinatatii, printr-o unire
a Bisericilor in fata dezastrului iminent.
Conciliul  din Ferrara-Florenta (1438-
1439), la care a participat si "Damian,
Mitropolitul Moldovlahiei" (1437-1447), a
promovat unirea, diploma de unire a
Bisericilor Crestine Ortodoxa si Catolica
fiind prezentata in lucrarea de fata.

Documentele se refera apoi la
domnitori ilustri, ca Stefan cel Mare
(1457-1504), Neagoe Basarab (1512-
1521), Mihai Viteazul (1593-1601),
Constantin Brancoveanu (1688-1714),
aparatori ai credintei. Relatiile acestor
domnitori cu Sfantul Scaun sunt si ele
amintite.

Perioada Renasgterii, receptatda din
acelasi secol al XV-lea la curtile nobiliare
si reflectata in capodoperele manastiresti
din Moldova, cat si cea a Reformei
religioase, cu influentele ei, sunt oglindite
n manuscrisele studiului. Tiparul a oferit
generozitatea tehnicii editoriale pentru
literatura cultd Tn Téarile Romane,
incepand cu creatia religioasa,
parenetica, a Iui Neagoe Basarab,
continuata cu romanul popular sau cu
creatia de autor.

Reluata, difuzata si promovatda 1in
mediul italian de Papa Pius al ll-lea
(1458-1464), ideea latinitatii  limbii
roméane a avut rasunet in operele multor
autori din  Térile Roméne, dintre
manuscrisele carora unele au fost

selectionate pentru expozitia de la Vatican:
Giovanni Mezerzius, Filip de Ceuta, Georg
Reicherstorffer.

Autorul a grupat Tn continuare documente
ce se refera la secolul al XVll-lea si la
Renagsterea romaneasca promovata acum, cu
o atentie deosebita, de catre nobilimea atrasa
spre realitatile europene, in primul rand prin
contactele cu universitdtile catolice din
Padova, Bologna, Cracovia si Viena, care vor
polariza preferintele conducatorilor societatii.
Este evocata si figura lui Petru Movila (1596-
1646), principe roman devenit mitropolit de
Kiev (1633-1646) cu numele transcris 1n
"Movild", autor al "Profesiunii de credintd"
(Catehism), cu rol de ghid al unitatii Bisericilor
orientale  (ortodoxe). Sunt amintite, de
asemenea, humeroase manuscrise romanesti
ce apartin epocii de legatura intre secolele
XVII si XVIII: "Ceasornicul Domnilor®, in
redactarea lui Nicolae Costin (1660-1712) si
"Predicile” mitropolitului Varlaam (1632-1657),
lucrare tip[arita Tn anul 1643.

Lucrarea profesorului Dumitriu-Snagov mai
cuprinde si documente care provin din Arhiva
Secretd a Vaticanului si din Congregatia De
Propaganda Fide, oglinzi paralele ale
realitatilor politico-sociale si religioase din
spatiul roménesc, documente ce vorbesc
despre Biserica Greco-Catolica Romana,
despr Scoala Ardeleana si despre Rascoala lui
Horea din 1784. Se subliniaza aici faptul ca
"un mare avantaj pentru populatie a fost
organizarea prin Biserica Greco-Catolica
Roméana a Tnvatamantului public de viziune
iosefinista, care a facut din Blaj un important
centru al noii pedagogii europene la sfarsitul
secolului al XVlll-lea si al redesteptarii
constiintei nationale roméane".

Momentul 1848 este amintit alaturi de alte
evenimente: instituirea "Provinciei Ecleziastice
Greco-Catolice de Alba-lulia si Fagaras", cu
sediul mitropolitan la Blaj (1853); promovarea
la rangul de arhiepiscopie a Vicariatului
Valahiei, cu sediul la Bucuresti (1883).
Itinerarul expozitiei si, Tn acelasi timp, al partii
centrale a lucrarii se incheie cu o serie de harti
geografice de epoca, Tncepand cu fragmentul
din Tabula Peutingeriana (sec. Ill), privind
soselele romane din Dacia, pentru a continua
cu un Tnsemnat numar de harti (in mare
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majoritate nautice), din secolele XIV-XVI.
Ele imbogatesc cunoagterea teritoriului
roméanesc si relatile romanilor cu restul
continentului european.

Partea centrala a studiului
Monumenta Romaniae Vaticana este
urmata de un cuvant la editia a Il-a si de
0 nota de editie cu caracter tehnico-
metodic. Lucrarea are un index de
referinte cronologice — documente si
illustratii, harti; un index privind istoria
romanilor cu date ale vietii crestine din
spatiul lor geopolitic, din primul secol
pana la sfarsitul secolului al XV-lea; un
index onomastic. Mai amintim bibliografia
selectiva, siglele si abrevierile care vin sa
intregeasca acest volum. El se inscrie pe
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linia deschisa de Nicolae Olahus (1493-1568),
episcop de Zagreb (1543-1548) si Anglia
(1548-1553), cardinal si arhiepiscop de
Strigoniu, mitropolit primat al Ungariei (1553-
1568), care a sustinut pentru prima data in
istoriografia noastra ideea originii latine, a
unitati de neam si limba, precum si
continuitatea poporului romén ("Hungaria",
redactata la Bruselles, 1536).

Beneficind de o redactare tehnica
remarcabild, lucrarea de fata, prezentata intr-o
editie bilingva, face cinste autorului ei prin
acuratetea si valoarea stiintifica menite sa
atraga atat atentia istoricului de profesie, cét si
pe cea a publicului interesat.

SORIN MARTIAN
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ABREVIERI - ABBREVIATIONS -- ABREVIATIONS - ABKURZU NGEN

din Biblie

Col

FA; Fapt; At; Ac
Fil; Fm
Gal

Gn

lo; In; Gv
Intel

Lc

Mc

1Pt 1P
Tim; Tm

Coloseni

Faptele Apostolilor

Filemon

Galateni

Geneza

loan

Cartea Intelepciunii
Luca

Marcu

Petru - scrisoarea 1
Timotei

din documentele conciliare, enciclice etc.

AA
AAcC
AG
LG
PE
UR

izvoare gi culegeri de izvoare

AAS
BG
CCEO
EV
GCB
PL

dicfionare si enciclopedii

LThK

Apostolicam Auctoritatem
Apostolicam Actuositatem
Ad Gentes

Lumen Gentium
Prientalium Ecclesiarum
Unitatis Redintegratio

Acta Apostolicis Sedis, Roma

La Bibbia di Gerusaleme, Bologna 1990

Codex Cannonum Ecclesiarum Orientalium
Enchiridion Vaticanum, Bologna

Grande Commentario Biblico, Brescia 1973
Patrologia Latina - cursus completus. Ed. J. P. Migne,
Paris 1857-1866

Lexicon fiir Theologie und Kirche, Freiburg im Breisgau
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reviste si publicafii periodice cu aparifie regulata

Aevum

Crisia

Cultura Crestina

LV; LumVit
Ortodoxia
Osservatore Romano

Stimmen der Zeit
Telegraful Roman
Oriente Cristiano

Scanteia

Unirea

nume de institufii, asocialfii, tari

AGRU
ASTRU
FND
PNT
SRI
URSS

tehnice

AA. VWV
alloc.
ap.
can.
cap.
conc.
const.
decr.
enc.
exhort
litt.
lett.
ep.
SEess.
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Aevum. Rassegna di scienze storiche, linguistiche e
filosofiche, Milano

Crisia. Muzeul Tarii Crigurilor din Oradea, Oradea
Cultura Crestina, Blaj

Lumen Vitae, Bruxelles

Ortodoxia. Revista Patriarhiei Roméane, Bucuresti
L'Osservatore Romano (Saptaméanal al Sfantului
Scaun), Roma

Stimmen der Zeit, Minchen

Telegraful Roman, Sibiu

Oriente Cristiano. Revista trimestriale della
Associazione Culturale Italiana per I'Oriente Cristiano,
Palermo

Scénteia. Organ de presa al Partidului Comunist
Roman, Bucuresti

Unirea. Publicatie editatd de Biserica Roméana Unita
cu Roma, Greco-Catolica, cu sediul la Blaj, Blaj

Asociatia Generala a Romanilor Uniti
Asociatia Studentilor si Tineretului Roméan Unit
Frontul National Democrat

Partidul National Taranesc

Serviciul Roman de Informatii

Uniunea Republicilor Socialiste Sovietice

autori vari
allocutio
apostolicum/a
canon
capitol
conciliu
constitutio
decretum
enciclica
exhortatic
litterae
lettera
epistola
Sessio
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