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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI THEOLOGIA CATHOLICA LATINA, LVII, 2, 2012

DIE ROMISCH-KATHOLISCHE AUTONOMIE VON
SIEBENBURGEN:
DER SIEBENBURGISCHE ROMISCH-KATHOLISCHE STATUS

LASZLO HOLLO'

Zusammenfassung: Die romisch-katholische Autonomie bzw. der romisch-
katholische Status von Siebenbiirgen war ein einzigartiges, beispielloses
Kuriosum in der ganzen katholischen Weltkirche. War eine Einrichtung
der Romisch-Katholischen Didzese von Siebenbiirgen, die am Anfang der
Neuzeit als Wirkung der historischen Anderungen entstanden ist, verur-
sacht durch die Zunahme der Reformation.

In diesem Rahmen — anfangs in der ohne Bischof gebliebenen Didzese,
spater mit der Leitung des Bischofs — haben die Kleriker und Laien der
Diozese zusammen bedeutende Entscheidungen in der Kirchenregierung
getroffen, und sie verwalteten die konfessionelle Bildung und einen Teil
des Vermogens der Didzese.

Der vorliegende Artikel beschreibt die Geschichte des romisch-katholischen
Status, bzw. wie das romisch-katholische laische Element in Siebenbiir-
gen einen signifikanten Anteil des potestas juridictionis erhielt und zu
einem Faktor der siebenbiirgischen romisch katholischen Kirchenkonsti-
tution wurde.

Schlagworter: Romisch-katholische Status von Siebenbiirgen; katholische
Autonomie; Laienorganisation; Landtag von Thorenburg; Landtag von
Miihlbach; Hauptpartonatsherrschaft; Status Catholicus; Congregatio
universorum Catholicorum

In den vergangenen Zeiten war die romisch-katholische Autonomie bzw.
der rémisch-katholische Status von Siebenbiirgen — im Schnittpunkt, oder wie
man heute sagen wiirde, am Begegnungspunkt von Osten und Westen, im
Bistum von Siebenbiirgen gelegen, dessen Fliche mit der Fliche dem Gebiet
des Fiirstentums Siebenbiirgen” zusammenfillt — ein einzigartiges, beispielloses

Babes-Bolyai Universitdt, Romisch-Katholische Theologische Fakultdt, Tuliu Maniu str.
1, 400095 Cluj-Napoca, e-mail: laszlo.hollo@rocateo.ubbcluj.ro.

Die Region Siebenbiirgen oder Transilvanien (ungarisch Erdély, erdé-elve, jenseits der
Wiilder, ramanisch Ardeal oder Transilvania nach lateinische Transsylvania), ist ein
historisches und geographisches Gebiet im siidlichen Karpatenraum und entwickelte sich
als Teil des mittelalterlichen Konigreichs Ungarn, als selbsténdiges Fiirstentum, dann Teil
der Ungarische Reichshilfte Osterreich-Ungarns. Nach der Niederlage der Monarchie
im Ersten Weltkrieg wurde Siebenbiirgen in 1918 dem — mit der Triple Entente
verbiindeten — Ruminien zugesprochen. Die Ubernahme durch Ruménien wurde am 4.
Juni 1920 im Vertrag von Trianon festgeschrieben. Vgl. HOLLO L., Minderheitenrechte
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Kuriosum in der ganzen katholischen Weltkirche. In seiner Entstehung — wie
gezeigt wird — spielte die Intoleranz des ansonsten aufgrund seiner legendéaren
Toleranz® beriihmten siebenbiirgischen Fiirstentums nach der Reformation eine
bedeutende Rolle. Wenn man die Geschichte von Siebenbiirgen studiert, wird
offensichtlich, dass in der Reformationszeit proportional mit der Zunahme von
Toleranz gegeniiber den sich auch in Siebenbiirgen immer mehr verbreiteten
protestantischen Konfessionen die Intoleranz gegeniiber der Infrastruktur der
katholischen Kirche auch gewachsen ist, was sich darin &uferte, dass der
siebenbiirgische Landtag von Miihlbach® (ungarisch Szaszsebes, ruminisch
Sebes) im Jahr 1556 den Bischof, dann nach weiteren zehn Jahren der Landtag
von Thorenburg® (ung. Torda, rum. Turda) im Jahr 1566 den ganzen katho-
lischen Klerus aus dem Fiirstentum verwiesen hat.

Begriffserklirung

Der Begriff Autonomie ist ein Ausdruck, der aus den griechischen Wortern
auto (selbst) und nomos (Gesetz) gebildet wird. Die urspriingliche griechische
Bedeutung ist Leben nach eigenen Gesetzen bzw. Eigengesetzlichkeit, also die
Selbstverfiigung irgendeiner Person oder Gesellschaftsgruppe.

in Europa im Hinblick auf Siidtirol und Siebenbiirgen. Der iibernationale Offentlich-
keitsauftrag der Kirche und die Minderheiten, Kolozsvar, 2004.

Auf dem Thorenburger Landtag von 6—13. Januar 1568 wurde die Religionsfreiheit
rechtlich erstmals in Europa festgelegt. ,,Uber die Religionen wurde verrichtet, [...] es
wird niemandem gestattet, dass jemand wegen seiner Lehre gefangen genommen oder
jemand aus seiner Stellung entlassen wird, weil der Glauben Gottes Gabe ist und er
kommt vom Héren, welches Horen aus dem Wort Gottes erwdchst.” ,,1568. jan. 6-13. A
tordai orszaggyiilés hatarozatai“ [Die Beschliisse der Thorenburger Landtag von 6-13
jan. 1568], in A nagyszebeni Bruckenthal Muzeum kézirattaraban. Art. Diaet. Authent.
Transylv. Publiziert in: SZILAGYI S. (Hg.), Monumenta Comitialia Regni Transylvaniae.
(1556. szept.—1576. jan.) Bd. 2. Budapest, 1876, 343.

»Articuli dominorum — Universitatis trium Nationum Regni Transsylvanie — in Generali
eorum Congregacione in Szaszsebes, ex Edicto spectabilis et Magnifici Domini Petri
Petovich [Petrovich] circa Dominicam Oculi, Anno Domini 1556 celebrata, editi, in
SZILAGY1, Monumenta Comitialia Regni Transylvaniae, Bd. 1. 566-573, hier 572.
»SchlieBlich weil aus der Giite Gottes das Licht des Evangeliums in Reich seiner
Majestit iberall gewaltet wurde, und wiinscht sich (der Fiirst) dass die falsche
Wissenschaft und Irrtum aus der heiligen Mutterkirche, werden, mit gleiche Wille
wurde geschlossen, dass solcherlei Personen die in kirchlichen Stand sind, und an den
pépstlichen Lehren und an den menschlichen Eigentumserwerb anhingen, und sich
daraus nicht bekehren wollen, aus dem Reiche seiner Majestit rausgefordert werden.*
»A Thordan tartott orszaggyiilés hatarozatai 1566. Marczius 10-17.“ [Die Beschliisse
der Thorenburger Landtag von 10—-17 Mérz 1566], in SZILAGY1, Monumenta Comitialia
Regni Transylvaniae, Bd. 2., 302-303.
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DER SIEBENBURGISCHE ROMISCH-KATHOLISCHE STATUS

Somit ist die katholische Autonomie die Selbstverwaltung der Katholischen
Kirche. Die sich im allgemeinen Bewusstsein der ungarischen Bevolkerung
wihrend der Verdnderungen der Revolution von 1848-1849 ausbildende
Bestrebung meinte damit die den Katholiken in ihren inneren Angelegenheiten
gewihrleistete Selbstverwaltung, insbesondere bezogen auf die Verwaltung der
Kirchengiiter. Denn anhand der Legislative/Gesetzgebung von 1848, besonders
die Art. ITI° und XX’, horte die katholische Kirche auf, Staatskirche zu sein,
und die Hauptpartonatsherrschaft® geriet in die Hand einer konfessionslosen
Staatsregierung.

Weil das Gesetz iiber die Hauptpartonatsherrschaft nichts Gesondertes
vorsah, entstand die eigenartige Situation, dass die — frither den hauptpatronischen
Einfluss der katholischen Staatsgewalt genieBende (Unterstiitzungen) und dul-
dende (die Eingreifungen in die Kirchenhandlungen: Emennungen von Bischéfen,
die Vermogensverwaltung) — katholische Kirche sich unter dem Einfluss eines
Ministeriums von konfessionsmiBig gemischter Zusammenstellung befand.’

»--.] im allgemeinen in allen biirgerlichen, religiésen, Steuer-, Militér- und im allge-
meinen in Verteidigungsangelegenheiten wird Ihre Majestit von jetzt an die Exekutiv-
gewalt ausschlieBlich durch das ungarische Ministerium ausiiben.* ,,Gesetzartikel XX./1848
iiber die Gestaltung des unabhéngigen ungarischen verantwortlichen Ministeriums, 6. §.°
in 1000 év torvényei internetes adatbazis [Die Gesetze von 1000 Jahren Internet-Daten-
bank], <http://www.1000 ev.hu/> [3. Januar 2011].

,»In diesem Land werden ohne Ausnahme vollkommene Gleichheit und Gegenseitigkeit
beziiglich auf jede gesetzlich anerkannten Konfession festgesetzt. ,,Gesetzartikel
XX./1848 iiber Religionsangelenheiten®, in 1000 év térvényei.

Die Partonatsherrschaft ist ein privilegierter Gesetzstatus, der Rechten und Pflichten
gegeniiber einem Kirchenamt beinhaltet, die nicht von ordentlichen kirchlichen
Regierungsgewalt (hierarchia jurisdictionis) der hoheren Behorden der Kirche stammen,
sondern aus der Tatsache, dass jemand Verdienste in der Kirche erworben, vor allem ein
Beneficium gegriindet hat, und auf diesem Grund er beziiglich auf die gegriindete Hab-
schaft privilegierte Rechte erhielt. Die Hauptpatronatsherrschaft (ius supremae patronatus) —
die sich im Wesentlichen vom Hauptaufsichtsrecht (ius supremae inspectionis), das dem
Staat gegeniiber der Kirche aufgrund seines Majestétsrechts zukommt, unterscheidet —
ist nach der traditionellen Auffassung des Kirchenrechts das von der Kirche erhaltene
Recht des Herrschers Bischofe, Abte und Propste zu nominieren, bzw. solche Titel zu
schenken. In der ungarischen Interpretation war ius supremae patronatus fiir die
geleistete Unterstiitzung der Kirche, von der Kirche erhaltene personliche Privileg des
jeweiligen gesetzlichen ungarischen Konigs, als katholischer Herrscher. Vgl. KOSUTANY 1.,
Egyhdzjog. A magyarorszagi egyhdzak alkotmdnya és kozigazgatasa, [Kirchenrencht.
Die Verfassung und Verwaltung der Kirchen aus Ungarn], Kolozsvér 1903, 385-403.

Aus dhnlichem MifBistand wurden die protestantischen Konfessionen durch den Gesetz-
artikel XXVI. § 4. aus den Jahren 1790-91 herausgehoben: ,,Beide evangelischen
5
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Die siebenbiirgische katholische Autonomie bzw. der Siebenbiirgische
Romisch-Katholische Status war eine Einrichtung der Romisch-Katholischen
Didzese von Siebenbiirgen'’, die am Anfang der Neuzeit als Wirkung der
historischen Anderungen entstanden ist, verursacht durch die Zunahme der
Reformation, die schon lange vor dem Entstehen der katholischen Autonomie
im ungarischen allgemeinen Bewusstsein, existierte.

Er ist ein sui generis, von Natur aus, als Didzesaninstitut entstanden, und
er wurde auch di6zesane bzw. katholische Autonomie genannt. In diesem
Rahmen — anfangs in der ohne Bischof gebliebenen Didzese, spéter mit der
Leitung des Bischofs — haben die Kleriker und Laien der Didzese zusammen
bedeutende Entscheidungen in der Kirchenregierung getroffen, und sie verwal-
teten die konfessionelle Bildung und einen Teil des Vermdgens der Didzese.

Zur Erkldrung des Begriffs ,,Status* ist zu sagen: Er geht auf die Organi-
sierungsform des Landtags im siebenbiirgischen Fiirstentum (1540-1690)
zuriick. Den Korper der im Sinn des allgemeinen Rechts genommenen Nation
bildeten im Landtag die ,,Status et Ordines*, also die Landstinde.'! Diese
haben sich in Siebenbiirgen gemiBl den Korperschaften von den drei Nationen
(Unio trium nationum: ungarische Adelige, Szekler und Sachsen) und den
Stinden der vier herkdmmlichen Religionen (quator religiones receptae:
reformiert, evangelisch, unitarian und romisch-katholisch) organisiert. Die
Vertreter von verschiedenen Konfessionen, also die Status, haben Konfessi-
onalgruppen gebildet und sich separat korperschaftlich beraten. Jede hat ihre

Konfessionen, in den Sachen, die den Religionen betreffen diirfen allein von den
Obrigkeiten ihrer Religion abhdngen. ”, in 1000 év torvényei.

Heute Romisch Katholische Hauptdiézese von Weillenburg, nachdem das Konkordat
zwischen dem Vatikan und dem Ruménischen Staat, geschlossen am 10. Mérz 1927,
und in Kraft getreten im Jahr 1929 ihren mehr als 900 jahrigen Namen aufhob und sie
statt ,,von Siebenbiirgen™ auf ,,von Weilenburg™ énderte. Vgl. Konkordat, Absatz II.,
Punkt B. Der franzdsische Originaltext und die ungarische Ubersetzung hrsg. in
I Kultusztorvény. II. Konkordatum és Romai Egyezmény. III. Egyhdazmegyei Tandcs
tigyviteli szabalyzata [1. Kultusgesetz. II. Konkordat und der Romische Akkord. III. Ver-
waltungsvorschriften des Didzesanrats], (im Folgenden: I. Kultusgesetz. Il. Konkordat),
Cluj, 1937. Papst Johannes Paul der II. gewéhrte der Didzese die Selbstindigkeit am 5.
August 1991, gewahrend den erzbischoflichen Rang.

Nach dem GroBlexikon Pallas sind die Status et ordines ,,die vier Stdnde im Land, die
den Korper der ungarischen Nation — im Sinn des allgemeines Rechtes bildeten,
auszeichnend: 1. Die Kirchenmagnaten (Domini praelati); 2. Die laischen Magnaten
(Domini barones et magnates; die beiden zusammen auch Domini) 3. die Adeligen
(Mitteladeligen); 4. der Stand von freien koniglichen Stddten und spéter der freien
Bezirken.” HEIL F., ,Karok és rendek™ [Landstinde], in Pallas Nagylexikon [Grol3-
lexikon Pallas], Bd. 10., Budapest, 1895, 176. Vgl. noch: ZACH K., Konfessionelle
Pluralitdt, Stinde und Nation, Miinster, 2004, 31-32.
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Beschwerden, Vorschlige und Forderungen in Form von Selbstbestimmung
formuliert, anhand dieser hat man die Botschaften dem Fiirsten zusammen-
gestellt und aufgrund dessen Antwort hat das Parlament die Gesetzantrige abge-
fasst.!> Obwohl urspriinglich alle vier Konfessionen die Bezeichnung ,,Status*
benutzt haben, hat sich nur der Romisch-Katholische Status wegen der Eigen-
arten der Kirchenregierung bis zum 20. Jahrhundert erhalten. "

12

SZILAGY! S., Az erdélyi cath. autonnomia keletkezésérél [Uber die Entstehung der
siebenbiirgischen katholischen Autonomie], in Nemzet [Nation], 23. Mai 1889. 23418
(141), 2; BOCHOR M., Az erdélyi katolikus autonomia [Die siebenbiirgische katholische
Autonomie], Kolozsvar, 1911, 19; KOSUTANY, 235.

Man soll die Verwendung der absichtlich manipulativen Ubersetzung Statul Romano-
Catolic (Romisch Katholischer Staat/Sic!/) statt Romisch Katholischer Status in den
verschiedenen Studien und Artikeln von ruménischer Sprache als einen bdsartigen
Versuch fiir falsche Interpretation halten, besonders weil von der Seite Romisch
Katholischer Status nie und niemand den Begriff ,,Staat verwendet hat, denn es gibt
zwischen den zwei Wortern wesentliche begriffliche Unterschiede. Zwischen den zwei
Weltkriegen ist niemand auf die Idee gekommen, den Begriff bzw. die Institution
,wtatus Catholicus™ als ein mit dem politischen Staat paralleles, damit konkurrierendes
Institut zu begreifen, auBer dem ruménischen ultranationalistischen Professor aus
Klausenburg Onisifor Ghibu, der in dieser Zeit von seinen feindseligen AuBerungen
gegeniiber dem Status berithmt wurde. Er aber brauchte ein Mittel, das feindselige
Gefiihle und Zweifel gegen den Status erweckte. So hat er den Status fiir ,,Stat catolic*,
,Katholischer Staat” verdndert und mit dem Motto ,,Staat im Staat darf nicht existieren*
die Aktivitdt des Status jahrelang beschwert. Aus seinen mehr als zehn Werken,
geeignet fiir den Angriff gegen den Status ist das Folgende charakteristisch: O. GHIBU,
Un anahronism si o sfidare: Statul romano-catolic ardelean. Studiu istoric-juridic,
insotit de concluziile Comisiunii istorico-juridice privitoare la desfiintarea Statului
catolic [Ein Anakronismus und eine Herausforderung: Der siebenbiirgische romisch
katholische Staat. Eine historisch-juristische Studie, begleitet durch die Folgerungen der
historisch-juristischen Kommission beziiglich auf die Liquidation des katholischen
Staates], Cluj, 1931. Dieser bosartig mifiverstandene Gedanke wurde leider durch seine
Epigone sowohl in den Publikationen, als auch in den AuBerungen ohne Kritik
iibernommen. Vgl. V. ANANIA, Pro Memoria. Actiunea catolicismului in Romdnia
interbelica, [Pro Memoria. Die katholische Aktion in Ruménien zwischen den
Weltkriegen], Cluj-Napoca, *2005; C.D. Pop, Studiu privind lipsa de suport juridic,
pentru retrocedarile de bunuri cerute de cultele religioase maghiare si de organizatii
care nu au avut, de drept, calitatea de proprietari si de persoand juridicd, precum §i de
unii particulari, de etnie maghiara [Studie {iber das Fehlen von Rechtsgriinden
beziiglich auf die zuriickgeforderten Guthaben der ungarischen Religionskulte und iiber
andere Organisationen, die rechtlich keine Eigentumsbefugnis haben und keine
Rechtspersonen sind, und iiber einige Inhaber von ungarischer Nationalitdt], Cluj-
Napoca, 2006. Gegen diese voreingenommene Ansicht beweist der ruméinische
Justizminister der dreifliger Jahre Valeriu Pop, ein guter kenner der Status. Vgl. V. Pop,
Acordul de la Roma [Der Pakt von Rom], Cluj, 1934. Ein Grund mehr ist dies zu
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Die Entstehung des romisch-katholischen Status

Wie man in der Einfithrung sehen konnte, ist die aktive Teilnahme der
Laien im Interesse der katholischen Kirche bzw. in der Leitung unserer Diozese
nicht neu. Der Ursprung der katholischen Autonomie in Siebenbiirgen geht bis
zur Mitte des 16. Jahrhunderts zuriick und sie erhielt die institutionelle Form
unter dem Namen Romisch-Katholischer Status von Siebenbiirgen ab der Mitte
des 17. Jahrhunderts.

Die Erkldrung seiner Entstehung ist eine zweifache: Einerseits betrach-
tete sich die Gemeinschaft des Adelsstandes Siebenbiirgens als Patron der
Kirche schon im 15. Jahrhundert und er ging auch als solcher vor. Bei den
umstrittenen Fragen iibte er iiber die Geistlichen gerichtliche Macht aus.'*
Andererseits verlor die katholische Kirche mit der Verbreitung der Reformation
ihre Machtposition und als sie nach der Vertreibung des Bischofs ohne Fiihrung
blieb, hielten die im katholischen Glauben gebliebenen Adeligen die Vertei-
digung der katholischen Angelegenheit fiir ihre Verpflichtung.

Weil es dem zwischen den tiirkischen und Habsburger Herrschaften
aufgeriebenen Siebenbiirgen offenbar wurde, dass Ferdinand I. Siebenbiirgen

betonen, da die ausldndische Historiker anscheinend diese Bosartigkeiten nicht zu spiiren
scheinen. Vgl. dazu J. BAHLCKE: Ungarischer Episkopat und osterreichische Monarchie.
Von einer Partnerschaft zur Konfrontation (1686—1790), Stuttgart, 2005, 38.

Schon im Jahre 1446, als der Erzdekan von Klausenburg die wiederrechtlich erhohte
Beisteuer namens , katedratikum® von seinen Pfarrern forderte, reichten die Geistlichen
ihre Klagen in Thorenburg (ung. Torda, rum. Turda) bei der Versammlung des Adels
ein. Dort erklirten die Teilnehmer der Versammlung ihnen, dass der Adelsstand der
Patron der Kirche sei und, dass die Pfarrer unter der Obhut des Adels stehen. Wenn ein
Erzdekan in diesem Sinne von einem Pfarrer mehr als 100 Denar verlangt, sei der nicht
verpflichtet vor dem Bischof oder dem Erzbischof, sondern vor der Generalver-
sammlung Siebenbiirgens gegen den Adel zu klagen, die die Erhohung dieser Gebiihr

nicht zulassen. Vgl. BOCHKOR, 41.

5 Az Erdélyi Romai Katolikus Status. Emlékirat, melyet az erdélyi rom. kath. Sttus

igazgatotanacsa Romania kormanydahoz roman nyelven terjesztett fel 1932. januar 20-
an [Der romisch-katholische Status von Siebenbiirgen. Denkschrift, die der Vorstand
des romisch-katholischen Status Siebenbiirgens am 20. Januar 1932 an die Regierung
Ruméniens in ruménischer Sprache unterbreitete], Cluj-Kolozsvar-Klausenburg, 1932,
3—4; FRAKNOI V., Magyarorszag egyhazi és politikai dsszekéttetései a romai Szent-
szekkel a mohacsi vésztol Magyarorszagnak a tordk jarom aldl folszabadulasaig [Die
kirchlichen und politischen Beziehungen Ungarns mit dem Heiligen Stuhl in Rom von
der Schlacht von Mohécs bis zum Zusammenbruch der tiirkischen Herrschaft in Ungarn],
Budapest, 1903, 141-492; BOCHKOR, 11-309; Pop, 77-81; KARACSONYI J., Magyaror-
szag egyhaztorténete f6bb vonasaiban 970-t6l 1900-ig [Die Kirchengeschichte Ungarns
in Grundziigen von 970 bis 1900], Veszprém, 1929, (Nachdruck in Budapest 1985),
113-183.
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von den tlirkischen Angriffen nicht verteidigen kann, wéhlten die Stdnde im
Jahre 1556 ,,circa Dominicam Oculi®, also am dritten Sonntag der Fastenzeit,
auf dem Landtag zu Miihlbach (ung. Szaszsebes, rum. Sebes) Janos Zsigmond
zum Konig und Péter Petrovics, zu dessen Statthalter, so bevorzugend die
tiirkenfreundliche Politik. Péter Petrovics'® wurden alle Immobilien des damali-
gen katholischen Bischofs namens Pal Bornemissza, der die Interessen von
Ferdinand vertrat, libergeben. Der Bischof wurde zwar freundlich, aber aus-
driicklich bedroht:

Wir entschieden, dass wir zum Herrn Bischof Boten senden [...], sie
sollten Herrn Bischof ermahnen, dass Euer Hochwiirden, wie vorher
versprochen, mit uns einverstanden seien, und iibergeben Sie Herrn
Locumtenens (Statthalter) oder unseren Boten aus unserem Lande sowohl
die Stadt als auch die Burgen, und bleiben Sie unter uns, sind wir bereit
fiir Hochwiirden bei Seiner Majestit und beim Herrn Locumtenens uns
einzusetzen. Euer Hochwiirden, wenn Sie es annehmen und demnach
handeln, wird es gut, falls nicht, ziehen Sie sich im Frieden mit all Thren
Habseligkeiten aus dem Land raus, denn hiernach weill man nicht, ob
Euer Hochwiirden im Frieden weggehen kénnen oder nicht?'”

Infolge der Bedrohungen am 11. April 1556 verlieB3 der letzte in der Zeit des
Fiirstentums Siebenbiirgen noch in Siebenbiirgen residierende Bischof mit all
seinen Habseligkeiten seine Burg in Gyalu bei Klausenburg. '®

In demselben Jahr, am 24. April 1556, entschied die partielle Versamm-
lung von Klausenburg, dass die Einkiinfte der Kloster und der Kirchen bis zur
Ankunft der Konigin Izabella und des gewéhlten Fiirsten Janos Zsigmond
eingesammelt und aufbewahrt werden sollen, damit sie spéter selbst bestimmen
konnen, fiir welche heiligen Ziele und fiir welche Schulen sie diese ver-

Petrovics Péter Hauptgespan von Temes und einer der Vormunde von Janos Zsigmond,
war einer der Hauptvertreter der tiirkenfreundlichen Politik. Nachdem er mit dem
Oberrichter und Schatzmeister Kardinal Utyeszenich Frater Gyodrgy stritt, der sich
wegen des tlirkischen Betrugs im Jahre 1541 zur Seite Ferdinands anschloss, iibertrug er
diesen Hass auch auf die Ebene der Religion und er wurde zu einem wichtigen
Schirmherren der Religionserneuerer.

Articuli Dominorum — Univesitatis Trium Nationum Regni Transsilvaniae — in Generali
eorum Congregatione in Szdszsebes, ex Edicto spectabilis et Magnifici Domini Petri
Petrovich circa Dominicam Oculi. Anno Domini 1556. celebrata editi. Herausgegeben
in SZILAGY1, Monumenta Comitialia Regni Transylvaniae, Bd. 1. 566-573, hier 572.
und VESZELY K., Erdélyi egyhaztorténelmi adatok [Siebenbiirgische kirchengeschicht-
liche Beitrige], Bd. 1., Kolozsvart, 1860, 167.

BOCHKOR, 52. mit Verweis auf SzZILAGY1 S., Erdélyorszag Torténete [Geschichte
Siebenbiirgens] 1. Pest, 1866, 333.
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wenden.'” Schon mit dieser Entscheidung begann — geméB dem renommierten
Historiker Elek Jakab®® — die Sikularisierung der kirchlichen Giiter in Sieben-
biirgen.

Was diese Versammlung begann, das wurde unter der Leitung von der
am 22. September im Land angekommenen Konigin Izabella auf dem Landtag
vom 25. November 1556, am Katharinentag, fortgesetzt. Die Stdnde wollten die
Sdkularisierung der kirchlichen Giiter, die laut der Entscheidung des Landtages
zu Marosvasarhely (Neumarkt) im Jahre 1542 schon in die Verwaltung von
Konigin Izabella gerieten, aber die unter der Herrschaft von Ferdinand wieder
zu ihren rechtmiBigen Eigentiimern zuriickgelangten, endgiiltig durchfiihren.?'

Die tiirkenfreundliche Politik, die sich gegen den katholischen Ferdinand
von Habsburg richtete und die dem Bestand des Landes scheinbar besser
diente, gewann immer mehr hohe Adligen fiir die antikatholische Richtung der
Reformation, was zur Folge hatte, dass auller einigen Mitgliedern der Familien
Apor, Bathory, Josika, Kereszturi, Kornis, Kovacsoczi, Lazar, Mikes, Szent-
kereszty, Telegdy und Toldy, und auller den Szeklern fast jeder hohe Adlige
mit seinen Leibeigenen zusammen sich zu irgendeinem neuen Glauben bekannte.
Infolgedessen kamen die Sédkularisierungsbestrebungen auch ohne endgiiltige
Entscheidung zur Geltung, die Kapitel und die Monche der ohne hierarchische
Leitung gebliebenen katholischen Kirche wurden auller den Franziskanern des
Klosters von Schomlenberg im Seklerland vertrieben und die Kirchengiiter in
Beschlag genommen.*

»Congregatione Partiali Colosvarini Feria Tertia post Festum Sancti Georgii Anno
Domini 1556. celebrata Domini Regnicolae subsequentes Articulos concluserunt et
ediderunt®, in VESZELY, 166—-167.

JAKAB E., Erdély egyhaztorténelméhez. Apatsagok, Apaczaklastromok Erdélyben [Zur
Kirchengeschichte Siebenbiirgens. Abteien, Frauenkloster in Siebenbiirgen], Magyar
Torténelmi Tar [Sammlung der Ungarischen Geschichte] 13. Pest, 1868, 3-20.

»Decreta Articulorum per Sacram Reginalem Majestatem Hungariae, Dalmatiae,
Croatiae etc. filium item Illustrissimum ac Universitatem Trium Nationum Tranniae,
Nobilium, Siculorum, et Saxonum, ac Spectabiles, Magnificos Dominos Barones, et
alios Nobiles praestantes viros delectos e regno Hungariae ultra et cis Tibiscum in
Comitiis generalibus ad diem S. Catharinae in civitate Colosvar celebratis editorum et
promulgatorum A. D. 1556, in VESZELY, 167-168.

KARACSONYI, Magyarorszag egyhaztorténete, 118-119; KARACSONYI J., Erdély és a
kapcsolt részek vallasi dllapotai  1526-tol 1571-ig [Die religidsen Zustinde
Siebenbiirgens und der angegliederten Teile von 1526 bis 1571], in Az erdélyi
katolicizmus multja és jelene, [Die Vergangenheit und die Gegenwart des Katholizismus
in Siebenbiirgen], DicsOszentmarton, 1925 (im Folgenden: Der Siebenbiirgische
Katholizismus), 31-45, hier 38.
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DER SIEBENBURGISCHE ROMISCH-KATHOLISCHE STATUS

Der Landtag von 1557 (vom 1. bis zum 14. Juni) sprach nur die freie
Ausiibung der katholischen und evangelischen Religionen aus, aber er 6ffnete
den Weg zur Verbreitung des von dem méchtigen Petrovics verteidigten Calvi-
nismus. Obwohl der Landtag dem Calvinismus noch keine volle Glaubens-
freiheit ermoglichte, erkldrte er trotzdem, dass jedermann sich zu jenem
Glauben bekennen kann, zu welchem er will.”* Diese Entscheidung wurde von
dem Landtag von Thorenburg am 7. Juni 1564 vervollstindigt. Dieser ent-
schied, dass neben dem katholischen Glauben sowohl die Anhédnger von Luther
als auch die Anhinger von Calvin vollstindige Glaubensfreiheit genieBen.**

Nachdem im Jahre 1554 die eigenstidndige ungarisch-lutherische Kirche
gegriindet wurde, betrachtete der ehemalige katholische Priester, dann
evangelische, spéter reformierte Superintendent Ferenc David im Jahre 1556
mit wachsendem Interesse die neueren Richtungen der Reformation. Nachdem
der Fiirst Janos Zsigmond ihn zu seinem Hofprediger machte, wurde er auch
dank des Einflusses des fiirstlichen Hofarztes Giorgio Blandrata zum Unitarier
bzw. zum Antitrinitarier, zum Leugner der Goéttlichkeit Jesu Christi. Er beein-
flusste auch den Fiirsten in diese Richtung.”® Die Ideen und Gedanken der
Reformation verbreiteten sich schnell und der Antitrinitarianismus eroberte
bald den groflen Teil des Ungarntums und des Szeklertums.

Im Landtag von Thorenburg vom 10. Mérz 1566 bildeten die Glaubens-
erneuerer schon die Mehrheit. Hier wurde die Entscheidung getroffen, dass
nach dem Bischof alle katholischen kirchlichen Wiirdentréger, d.h. alle Priester,
aus dem Lande ausgewiesen werden sollen:

Laut dieses Beschlusses — weil aus der Gnade Gottes das Licht des Evange-
liums im ganzen Lande {iberall erstrahlen liel und weil wird gewiinscht,
dass das falsches Wissen und die Irrglauben aus der heiligen Mutterkirche
ausgerottet werden sollten — wurde es mit gemeinsamem Willen entschie-
den, dass die Personen, die im kirchlichen Dienst bestellt sind und die auf
der piapstlichen Wissenschaft und auf den von Menschen gegriindeten

2 BOCHKOR, 54-55.

#* Articuli Dominorum Nobilium Regni Hungariae et Trium Nationum Partium ejusdem

Transsilvanarum Nobilium, Siculorum, et Saxonum in Conventu eorum Partialli pro
primo Die Dominico proximo post Festum Sanctissimae, et Individuae Trinitatis de
Edicto Sacrac Regiae Majestatis in Oppido Thorda celebrato Anno Domini 1564 editi*,
in VESZELY, 174—-175; Vgl. auch BOCHKOR, 58.

» BARTA G., Az Erdélyi Fejedelemség elsé korszaka (1526-1606) [Die erste Epoche des
Fiirstentums Siebenbiirgen (1526-1606)], in KOPECzI B. (Hg.), Erdély Torténete a
kezdetektol 1606-ig [Die Geschichte Siebenbiirgens von den Anfidngen bis 1606],
Budapest, 1988, 409541, 472.
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Orden beharrten und die sich nicht bekehren wollen, aus dem Reich
Seiner Majestit von iiberallher ausgewiesen werden miissen.*®

Weil die Pastoren des reformierten Glaubens, vor allem Péter Melius

Juhasz, Superintendent von jenseits der Thei3-Region, den neuen, antitrinitari-
schen Glauben heftig angriffen, hielt der Landtag von Thorenburg am 6. Januar
1568 im Interesse der Vermeidung von religiosen Unruhen es fiir notwendig,
die Freiheit der Verkiindigung des Glaubens neu zu verteidigen. Deswegen
wurde vom Landtag mit Bezugnahme auf die vorherigen Entscheidungen
verordnet:

Wie Seine Majestét, unser Herr, auch vorher mit dem Landtag gemein-
sam iiber die Sache der Religion entschieden, die gleiche Entscheidung
wird auch bei dieser Versammlung wieder bestétigt, ndmlich, dass die
Prediger iiberall das Evangelium predigen und verkiinden diirfen, ein
jeder nach seiner Deutung, und wenn die Gemeinde es akzeptiert, ist es
gut, wenn aber nicht, darf niemand mit Gewalt gezwungen werden, wenn
seine Seele damit nicht befriedigt sei. Jede Gemeinde darf so einen
Prediger bestellen, dessen Lehren ihr gefdllt. Deswegen jedoch darf
niemand von den Superintendenten oder anderen die Predigern zuleide
tun, niemand darf wegen der Religion von niemandem geméil den
vorherigen Konstitutionen beschimpft werden. Und es wird niemandem
gestattet, dass jemand wegen seiner Lehre gefangen genommen oder
jemand aus seiner Stellung entlassen wird, weil der Glauben Gottes Gabe
ist und er kommt vom Horen, welches Horen aus dem Wort Gottes
erwdichst.”’

26

27

12

»A Magyarorszagbélieknek és Erdélyorszagbéli harom nemzetnek Nemesekk.
Székelyeknek és szaszoknak az elmult Reminiscere Vasarnapjara hirdetett Thordai
részszerint valo gylilésbe kozonséges akaratbol szerzett Articulusi 1566. esztenddbe®,
[Die Gesetzartikel der Teilversammlung der Ungarn und der drei siebenbiirgischen
Nationen: Adeligen, Szekler und Sachsen, am Reminiscere Sonntag aus dem Jahr 1566
zu Thorenburg.], in VESZELY, 176. Obwohl die Stinde hier — vielleicht in ihrer
momentanen Aufregung — anscheinend alle Geistlichen katholischer Konfession vertrie-
ben, kam trotzdem dieses Gesetz voll und ganz nie zur Geltung. Das wird auch von dem
Beschluss des Landtages zu Gyulafehérvar (Weilenburg) im Jahre 1591 (1. — 21.
November) bestitigt, in dem {iber die Franziskaner von Schomlenberg zu lesen ist, dass
»Das Kloster in Schomlenberg bei Szeklerburg mit mehreren dazugehdrenden
Ortschaften weiterhin zusammen bleiben — fiir die Seelenruhe der dort Anséssigen —, in
dem Zustand, in dem sie bis jetzt war, weil der katholische Glauben dort nie, in keinem
Zeitalter bis jetzt vernichtet wurde.” VESZELY, 225.

»Ez Erdélyi Orszagbéli harom nemzetiil Magyarorszagbéli Atyankfiaival egyetembe
vald végezésiink melyet végeztiink az mostani rész szerint valod gyilésiinkbe, kit urunk
0 Felsége az elmult vizkereszt napjara tétetett vala ide Thordara 1568 esztenddben®
[Das ist unser Beschluss, der drei Nationen aus dem Land Siebenbiirgen, beisamen mit
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Diese Entscheidung des Landtages ermdglichte die — unter den Bedingungen
jenes Zeitalters — einmalige und eigenartige siebenbiirgische Toleranz, die die
Glaubensfreiheit der vier angenommenen Religionen®® sicherte. Im Grunde
aber bedeutete das oft gepriesene Toleranzgesetz nach der Legitimation der
evangelischen Religion nichts anderes als die Legitimation der angeeigneten
Religionsvarianten (und nur die Legitimation von diesen) des Fiirsten Janos
Zsigmond durch seine fiirstliche Machtposition.?

Die Zusammenarbeit von Laien und Klerus bei der Leitung der Diozese

So war die katholische Kirche in Siebenbiirgen, deren Mitglieder haupt-
sachlich Szekler und Ungarn waren, ohne Bischof und Vikar, ohne Erzdekane
und Ordensgemeinschaften. Die Kirche bestand nur aus etwa — in der Region
Szeklerland iibriggebliebene — 30 Pfarreien, und noch etlichen siebenbiirgi-
schen Adelsfamilien. Die katholische Kirche wurde von den ohne Fiihrung
gebliebenen niedrigeren Klerus geleitet, deren Ausbildung liel aber oft zu
wiinschen iibrig. Diese verzweifelte Lage erforderte das Zusammentun der noch
katholisch gebliebenen szeklerischen und ungarischen Adeligen, um ihren
Glauben zu bewahren und um die Interessen ihrer Religion zu vertreten.

Der katholische Fiirst Istvan Bathory beschéftigte sich mit dem Gedanken
der Wiederherstellung des Bistums, aber weil er das Vermdgen des Bistums,
das inzwischen Privatbesitz geworden ist, nicht herausbekommen konnte,
wurden seine Plidne nicht verwirklicht. Sein Verdienst war, dass er mit seinem

unseren Néchsten aus Ungarn, den wir an unserer gegenwartiger Teilversammlung
beschlossen haben, die von unseren Herrn Majestdt am Dreikonigstag des Jahres 1586,

hierher zu Thorenburg zusammengerufen wurde.], in VESZELY, 179-180.

* Die angenommene Religionen waren die evangelische, die reformierte, die unitarische

bzw. antitrinitarische und die katholische Religionen, wobei allerdings den Katholiken

wurde bis 1716 verboten einen Bischof ins Land zu haben.

¥ In diesem Zusammenhang kann die Besorgnis des sich mit dem ruménischen Volk, —

das nicht zu den drei legitimierten Nationen und zu den vier legitimierten Religionen
gehorte, — beschéftigenden Historikers verstédndlich werden, die zwar tiibertrieben ist
und seine Methode, die die damalige Toleranz mit der Sensibilitdt des 20. Jahrhunderts
priift, in vielen Féllen verfehlt ist, trotzdem kann er uns zur Umwertung unserer fest
verwurzelten apriori Theorien iiber die Frage der Glaubensfreiheit in Siebenbiirgen
verhelfen: ,,Siebenbiirgen machte im 16. Jahrhundert den allgemeinen Eindruck als
Land der schwerwiegenden Diskriminierung und der Ungerechtigkeit.“ I.A. Pop, ,,Etnie
si confesiune: Geneza medievala a natiunii romane moderne” [Nationalitdt und
Konfession. Die mittelalterliche Genesis der modernen ruménischen Nation], in
N. BocsaN, 1. LUMPERDEAN, I.A.Pop (Hg.), Etnie si confesiune in Transilvania:
Secolele XIII-XIX [Nationalitdt und Konfession in Siebenbiirgen in den Jahrhunderten
13-19.], Oradea, 1994, 5-63, hier 47.
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Erlass vom 28. Januar 1583 die katholischen Pfarrer von der Jurisdiktion des
reformierten Superintendenten befreite, und er genehmigte ihnen die Wahl
eines kirchlichen Richters, der mit der flirstlichen Erlaubnis zusammen mit den
gebildeteren romisch katholischen hohen Adeligen jahrlich Synoden einberufen
und halten durfte.*

Auf dem Throne Siebenbiirgens folgte nach den Fiirsten Istvan Bathory
und dessen Nachfolger Kristof Bathory Fiirst Zsigmond Béthory, der seinen
Cousin, den polnischen Kardinal Endre Bathory mit der Unterstiitzung und
Forderung der katholischen Priester und Glaubigen beauftragte. Der Kardinal
beruft sich in seinem Bericht an den Heiligen Stuhl vom 15. Juni 1591 darauf,
dass er mit der Fiirsorge fiir die katholische Angelegenheit vom Fiirst und von
der Gemeinschaft der Siebenbiirger Katholiken, vom Congregatio universorum
Catholicorum, aufgefordert und beauftragt wurde.*'

Vencel Biro fasst die Schlussfolgerungen der oben genannten Tatsachen
folgendermaf3en zusammen:

Spéter, als man den Verlauf und die Zusammsetzung der Statusversamm-
lungen klarer feststellen konnte, bezeichneten sich die Statusversammlungen
auch mit diesem Ausdruck. Das heilt, dass die Statusversammlungen
schon in der Zeit der Bathorys stattfanden, also der Katholische Status,
die Gemeinschaft der kirchlichen und weltlichen Elemente fiir die
Verteidigung und Forderung der kirchlichen Interessen schon damals
bliihte, nur bezeichnete sie sich noch nicht mit dem Begriff ,,Status“. Das
erfolgte erst unter den Fiirsten Rakéczys. >

Am 1. Mai 1598 erhielt Siebenbiirgen voriibergehend einen Bischof in
der Person von Demeter Napragy. Die protestantischen Stdnde hatten Angst vor
dem wiederrechtlich eingesetzten, ,,hochadeligen® Bischof und diese Angst war
nicht unbegriindet, denn Napragy wurde eine Woche nach seiner Amtsein-
filhrung zum Siebenbiirgischer Kanzler ernannt. In diesem Amt empfing er,
als Beauftragter des Konigs Rudolf, den am 1. November 1599 nach

3% Bochkor beweist in seinem wiederholt zitierten Werk, dass wir in diesem kirchlichen

Richter nicht die Genehmigung der Wahl eines bischdflichen Vikars, sondern die
Genehmigung der Wahl eines Erzdekans betrachten miissen. Denn Gébor Bethlen
genehmigte spiter die Wahl des Vikars ausdriicklich, was nicht notwendig gewesen

wire, wenn es frither schon genehmigt wére. Vgl. BOCHKOR, 91; 160. Fufinote, 125.

1 . . . . .
31 Hoc ut efficeret Cardinalis, tam a principe, quam a Congregatione universorum Catho-

licorum in Transsilvania diligenter rogatus est®, ,,Memoriale pro Cardinale Batthoreo.
1591%, in VESZELY, 301-303, hier 303.

32 BiRO V., ,,A Bathoryak kora (1571-1605)“ [Die Epoche der Bathory (1571-1605)], in
Az erdelyi katolicizmus, 46—60, hier 57.
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Weillenburg einziehenden Fiirst der Walachei, Mihai Viteazul. Am 21. Januar
1601 wurde er von den Stidnden genauso wie sein Vorgénger aus dem Lande
verwiesen, und die neu gegriindete Dotierung des Bistums wurde von neuem
fiir die Schatzkammer in Beschlag genommen.*

Die Stinde bestanden konsequent auf dem Beschluss des Landtages,
dessen Inhalt sich auf die Verweisung des katholischen Bischofs aus dem
Lande bezog. So vereitelten sie jeden weiteren Versuch des Fiirsten oder der
Habsburger fiir die Ernennung eines neuen Bischofs.

Die Restaurationsarbeit betraf im groBen Teil die — sich in Fiihrungsposi-
tionen befindenden — Laien, Ménner, die mit voller Kraft, bewunderns-
wert fiir die Rettung des siebenbiirgischen Katholizismus kiimpften.**

Der néchste Bischof Siebenbiirgens, der nach Napragy kam, war der nach
seiner Bischofsweihe vom 30. November 1606 vom Papst zum Apostolischen
Administrator ernannte Csikmadéfalvi Szentandrasy Istvan OFM. Er hielt sich
von 1607 bis 1611 als Apostolischer Administrator in Siebenbiirgen auf, danach
musste er ins Ausland fliichten. Die Habsburger ernannten ihn 1618 zum
Bischof Siebenbiirgens, aber er erlangte vom Papst keine Bestétigung, so trug
er den Titel ,,episcopus electus, des gewahlten Bischofs. Er kam als Bischof
Siebenbiirgens nicht ins Land, denn der Landtag zu Hermannstadt verurteilte
ihn am 15. Mai 1612 unter dem Namen Istvan Csiki zur Verbannung.*

Fiirst Gabor Bethlen bewilligte, auf die Fiirsprache der katholischen
Ratsherren und aufgrund der mehrmals zum Ausdruck gebrachten Klagen des
Volkes wegen der Auflockerung der Disziplin des Klerus, mit einem Erlass
vom 2. Februar 1618 einen Vikar in der Person von Marton Fejérdi, Chorherr

3 JAKUBINYI Gy., Romdniai katolikus, erdélyi protestins és izraelita valldsi archontolégia
[Katholische, siebenbiirgisch-protestantische und israelitische religiose Anthologie
Ruméniens], Gyulafehérvar, 2004, 25.

Boros F. OFM, ,,A protestans fejedelmek kora® [Die Epoche der protestantischen
Fiirsten], in Az erdélyi katolicizmus, 61-82, hier 61.

JAKUBINYI, 25; VESZELY, 242. Wegen der Rechtserhaltung existierte der von den
Habsburgern ernannte sog. ,,episcopus electus, der gewéhlte Bischof Siebenbiirgens
schon immer mit kiirzeren und langeren Unterbrechungen, nur diirfte er sich nicht in
Siebenbiirgen aufhalten und er hatte keine Moglichkeit seine kirchenregierenden
Tatigkeiten auszuiiben. Der am 1. Mai 1597 beauftragte Demeter Napragy behielt den
Titel bis 1605. Seine Nachfolger waren: Istvan Csikmadéfalvi Szentandrasi (1618—
1630); Laszl6 Hosszutéti Hosszutdthy (1631-1633); Istvan Simandi (1634-1653);
Janos Palfalvay (1653—-1656); Ferenc Szentgyorgyi (1656—1660); Ferenc Szegedi
(1660—-1663); Ferenc Folnay (1663—1666); Maté Szenttamasy (1667—1676); Andras
Mokcsai Mokchay (1676-1679); Andras Sebestyén (1679-1683); Istvan Kada (1685—
1695); Andras Csikszentgyorgyi Illyés (1696—1712). Vgl. JAKUBINYI, 25-27.

34

35
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von Szepes (Zips). Der Klerus und die Glaubigen wurden ihm gegeniiber
zum Gehorsam verpflichtet.*

Ab diesem Zeitpunkt tagte der Katholische Status von Siebenbiirgen
unter der Leitung des jeweiligen Vikars bis zur Riickkehr des Bischofs im
Jahre 1716.>” Ab 1640 wurde auch die Person des Vikars von der Statusver-
sammlung gewéhlt, deren Mitglieder sowohl Kleriker als auch Laien waren.
Diese Tatsache bezeugt auch die Wirksamkeit des Status: Obwohl der
Klerus nicht einen Teil des Siebenbiirgischen Landtages bildete, durfte er
zusammen mit den Laien das Recht der Wahl des Vikars ausiiben.*®

Zugleich beweist Bochkor das Folgende: Obwohl die katholischen Stinde
in 1640 im Landtag bei den Erdrterungen der katholischen Beschwerden unter
der Bezeichnung ,, Status Catholicus* auftraten®® und trotz der gemeinsamen
MaBnahmen des Klerus und der Laien stellte das Auftreten unter dem Titel
,.Status® noch

keine Selbstverwaltung (dar), aber im Prozess der Verwirklichung
der Selbstverwaltung ist er ein eine bedeutende Rolle spielender
und nicht ersetzbarer psychologischer Faktor, nach der neueren
Doktrin der Rechtsphilosophie ist dieser der wirklich motivierende
und gesetzgeberische Faktor®,

der allmidhlich zur Herausbildung der Selbstverwaltung fiihrte.

Nachdem der ,,Status Catholicus® unter diesem Namen tatsdchlich
existierte, erhielt er auch seine gesetzliche Rechtsgrundlage im Gesetzbuch
Siebenbiirgens ,,Approbatae Constitutiones Regni Transylvaniae et partium
Hungariae eidem adnexarum® aus dem Jahr 1653. Im Teil 1. der Approbaten,

% BOCHKOR, 94; VESZELY, 333-334.

37 Seit der vom Fiirst Gabor Bethlen vorgenommenen Ernennung von Marton Fehérdi
(Fejérdi) zum Vikar am 2. Mai 1618 organisierten die Vikare das katholische Geistes-
leben der Didzese Siebenbiirgens bis 1712. Es waren Vikare: Marton Fehérdi (Fejérdi)
(1618-1626); Miklés Fejér (1626-1634); Gyorgy Ferenczy (1634-1641); Istvan
Szalinai OFM (1641-1652); Janos Siikosd (1653-1659); Janos Laszlo (1659-1669);
Kazmér Domokos OFM (1669-1677), der am 9. Juni 1668 vom Papst zum maérkischen
Bischof von Corona (in Graecia) ernannt wurde, etwas spater nach seiner Weihe vom
10. Juni wird er am 18. Juni zum Apostolischen Vikar ernannt; Janos Kajoni OFM
(1677-1678); Bertalan Szebeléby (1678—1707); Janos Antalffy (1707-1712). Vgl
JAKUBINYI, 27-28; BOCHKOR, 108-109; 291-292.

¥ BOCHKOR, 297-300.
% BOCHKOR, 170.
" BOCHKOR, 117.
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1. Titel, Art. III. wird erklart, dass die Katholiken genauso wie die Nicht-
Katholiken ihre religiésen Angelegenheiten in 6ffentlichen Versammlungen
selbst erledigen diirfen:

in minoribus (in kleineren Angelegenheiten) und in derjenigen, die nur
die kirchlichen Stinde betreffen, diirfen auch die kirchlichen Stinde in
gewohnlichen Generalversammlungen Entscheidungen treffen und Ver-
ordnungen (constitutio) ausgeben. In Angelegenheiten von allgemeinem
Interesse bzw. In Angelegenheiten, die die Zuhdrer und auch die dufleren
Stande betreffen, werden die Entscheidungen in gegenseitigem Einver-
nehmen getroffen, und zwar: jede Religionsgemeinschaft nach dem
iibereinstimmenden Gutdiinken der dazugehérenden Oberbeamten und
Patronen.*!

Im Ganzem gesehen, in den siebenbiirgischen Traditionen bildet die
Gesamtheit des katholischen Adels in seiner Art der parlamentarischen
Organisation schon vor 1653 ein zur Verteidigung der Katholischen Kirche und
zur Losung gewisser inneren Angelegenheiten befugtes Gremium. Das ist nicht
nur das Ergebnis der spontanen Entwicklung, sondern ein Werk, das auf
MafBnahmen der Staatsmacht beruht: das Dekret von Istvan Bathory aus dem
Jahre 1583 in Bezug auf die kirchliche Gerichtsbarkeit sowie das Mandat von
Gyorgy Rakoczi, das den katholischen Stinden die freie Wahl eines Vikars*
ermdglichte. Die spezifische Situation Siebenbiirgens hétte aus den Reihen des
siebenbiirgischen Adels und den herausragenden Mitgliedern der Hierarchie
natiirlicherweise den Katholischen Status als die Vertretungsorganisation der
Katholischen Kirche Siebenbiirgens auch dann ins Leben gerufen, wenn die
Kodifikation der organisatorischen Grundlagen in den Approbaten nicht
gesetzlich erfolgt wére.

Die kirchliche Leitungsgewalt (potestas regiminis ecclesiastici) der Laien
hat sich auf alle Kirchenbereiche mit Ausnahme derjenigen ausgebreitet, die
eng zur Weihegewalt (potestas ordinis) gehorten. So umfasste sie die Organi-
sation des Religionsunterrichts, die Verwaltung kirchlicher Stiftungen, die

41 . . . . . . . .
Approbatae Constitutiones Regni Transilvaniae et partium Hungariae eidem annexarum.

Claudiopoli MDCXCVI. Bochkor beweist {iberzeugend, dass zur Zeit der Kodifikation,

auch in der damals michtigsten Reformierten Kirche, zwischen dem Klerus und den

Laien aufflammender Kampf der Laien gegen den klerikal-hierarchischen Regierungs-

form, um ihre Rechte zur Geltung zu bringen, und der Bestrebung fiir die Sicherung der

Befugnis der ,,Generalversammlungen®, eine grofle Rolle spielte. Vgl. BOCHKOR, 216-224.
2 BOCHKOR, 209-210.
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Wahl der Priester bestimmter Pfarreien unter der Schirmherrschaft des Status
und gelegentlich sogar das Vikar- und spiter auch das Bischofswahlrecht.*’

Die Entscheidungsposition des Laienelements ist in diesem Zeitalter
einzigartig in der ganzen Weltkirche.** In diesem Aspekt ist auch die organi-
satorische Struktur des Status charakteristisch. Vor der Neuorganisation von
1873 gehorten zur Generalversammlung des Status: der Bischof, der seit 1716
mit Hilfe der Habsburger wieder in Siebenbiirgen sesshaft und der natiirlicher
Priasident der Status war; die katholischen Mitglieder der koniglichen
Staatshalterei, der Ararrat, und die konigliche Gerichtstafel, die katholischen
Regalisten des Parlaments (offizielle konigliche Beauftragte), die katholischen
Hauptoffiziere, Hauptlinge, Urteilmeister, die Mitglieder der Domkapitel, die
Erzdekane und Dekane sowie die Oberen siebenbiirgischer Ordenshiuser.*’

Die Reorganisierung fand nach der Revolution von 1848—49 bzw. nach
der anschlieBenden Vergeltung zwischen 1866—1873 statt. Die Vertreter der
katholischen Stéinde und des Priestertums haben in dieser Zeit drei Statusver-
sammlungen gehalten: in den Jahren 1866, 1868 und 1873. Zwischen den
Laien- und Klerikerelementen ist zwar unter dem Einfluss der immer stérkeren
liberalen Gesinnung eine Spannung entstanden, zuletzt hat aber der gesunde
Menschenverstand gewonnen und sie haben vereinbart, dass die Statusver-
sammlung von jetzt an streng von einem Drittel Kleriker und zwei Dritteln
Laien vertreten wird.

Der Status hat sich zugleich demokratisiert, was sich darin duferte, dass
sowohl von den Laien als auch von den Klerikern nicht nur offiziell ernannte,
sondern auch gewdhlte Mitglieder in die Statusversammlung aufgenommen
wurden. Nach der Reorganisierung von 1873 zdhlte so zu den Mitgliedern der
Statusversammlung aufBler den oben Erwéhnten je ein gewdhlter Kleriker aus
allen Dekanatsbezirken und Mittelschulen. Aus der Laienstand waren
Statusversammlungsmitglieder: alle Mitglieder der gemischten Statuskommis-

 BIRO V., Piispokjelolés az erdélyi rémai katholikus egyhdzmegyében [Bischofswahl in

der siebenbiirgischen romisch katholischen Didzese], Cluj — Kolozsvar, 1930.

* Im romisch-katholischen Kirchenrecht wurde die Leitungsgewalt unterschieden in

gesetzgebende, ausfithrende und richterliche Gewalt. Allein Kleriker konnten Amter
erhalten, zu deren Ausiibung Weihegewalt oder kirchliche Leitungsgewalt erforderlich
war. Weihe- und Leitungsgewalt waren und sind zwei untrennbare Aspekte der
Kirchengewalt. Thre theologische Begriindung beruft sich auf die Schliisselgewalt
(Mt 16,19; 18,18; Joh 20,23).

Az erdeélyi romai catholikus Statusnak 1866. Januar 10-én Kolozsvartt tartott gyilésérdl
vezetett Jegyzokonyv [Das Protokoll der Versammlung des romisch katholischen Status
von Siebenbiirgen vom 10. Januar 1866 in Klausenburg] (im Folgenden: Protokoll
1866) Kolozsvartt, 1883, 7.
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sion*®; je zwei gewihlte Vertreter aus allen Dekanatsbezirken; die katholischen
Laienlehrer der Hochschule von Klausenburg; je ein gewahlter Vertreter aus
den Stddten mit mehr als flinftausend Katholiken, auller Klausenburg, das drei
Vertreter geschickt hat.*’

Mit kleineren Verdnderungen® betitigte sich der Status in dieser
Zusammensetzung auch nach dem Friedensvertrag von Trianon, unterschrieben
am 4. Juni 1920, bis zum Jahr 1932. Im IX. Absatz* des Konkordats von 1927
zwischen dem Ruménischen Staat und dem Heiligen Stuhl, welcher die {iber
eine juristische Personlichkeit verfiigenden organisatorischen Strukturen der
katholischen Kirche aufzihlte, erschien der Status explizit nicht, obwohl er ,,die
anderen kanonisch und gesetzlich entstandenen Organisationen auch als
juristische Personen erwihnte; die ultranationalistischen Elemente unter der
Leitung von Onisifor Ghibu, Professor in Klausenburg, regten einen Angriff an,
und zwar mit der Zielsetzung der Beschlagnahme von Statusgiitern. Auf der
Grundlage eines zur Kliarung der Situation des Status ausgearbeiteten und am
30. Mai 1932 in Rom durch die Vertreter des Ruménischen Staats und des
Vatikans unterschriebenen Ubereinkommens (Acord)®® und des dazu geho-
renden Reglements von katholischen Diozesanrat mit lateinischen Rythus aus
Weiffenburg funktionierte die um ihren Namen gebrachte Einrichtung
einigermallen und in bescheidenerem Rahmen weiter bis 1948.

Das Ubereinkommen wurde trotz seiner Erscheinung im Amtsblatt von
seinen Gegnern nicht angenommen. Die ruménische Regierung hat, um endlich
diese problematische Situation zu 16sen bzw. internationale Komplikationen zu
vermeiden, das Ubereinkommen ratifiziert und in Form der Gesetzesverord-

* Die gemischte Statuskommission ist im Sinne der Vorschriften der Statusversammlung

von 1866 der organisierte Verwaltungsrat mit 24 Mitgliedern, wovon ein Drittel
Kleriker und zwei Drittel Laien waren.

4 Protokoll 1866, 9-10.

*Solche Verinderungen waren z.B. das Standvermehren der gewahlten Vertreter von den

Dekanatsbezirken und Didzesen. Vgl. Az Erdelyi Romai Katholikus Status 1923.
oktober ho 25-ikén tartott évi rendes kézgyiilésenek jegyzékonyve [Das Protokoll der
ordentlichen Generalversammlung vom 25. Oktober 1923 des Siebenbiirgischen
Romisch Katholischen Status], Cluj—Kolozsvar, 1924, Punkt XXXVII.

,Legea pentru ratificarea Concordatului“ [Das Konkordatsratifizierungsgesetz], in
Monitorul Oficial [Offizielles Mitteilungsblatt, im Weiteren MO] Nr. 126 din 12 iunie
1929, 4479-4486. Der franzosische Originaltext und die ungarische Ubersetzung heraus-
gegeben in: 1. Kultusgesetz. I1. Konkordat.

%0 Das Rémische Ubereinkommen®, in MO Nr. 180 vom 3. August 1932, und MO, Nr. 52
vom 1. Mérz 1940, als Gesetzesverordnung Nr. 659. Der franzdsische Originaltext und
die ungarische Ubersetzung herausgegeben in: I. Kultusgesetz. II. Konkordat.
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nung Nr. 659 vom 1. Mérz 1940 in der Nummer 52 vom 2. Mirz 1940 der
Offiziellen Mitteilungsblatt erneut publiziert.

Die kommunistische Regierung, die sich nach dem Zweiten Weltkrieg
stufenweise eingerichtet hat, 16ste — nachdem im Tageblatt Natiunea vom 18.
Juli 1948 eine lakonische Nachricht {iber diese Absicht erschien — am néchsten
Tag einseitig und fristlos das Konkordat und alle zugefiigten Abkommen®' mit
der Gesetzesverordnung Nr. 151 auf, publiziert im Offiziellen Mitteilungsblatt;
damit brach sie das Ubereinkommen, formuliert im 23. Punkt des
Konkordats, und sie verletzte zugleich die grundsétzlichsten Normen der
internationalen Diplomatie.

Zu dieser Zeit hat der Diézesanbischof Aron Marton am 20. August 1948
ein bedeutendes Dekret erlassen: ,Einerseits um sich vom Ubergewicht der
eventuell unter kommunistischen Einfluss geratenen, von Amts wegen aber
Statusmitgliedschaft besitzenden Laien zu hiiten, andererseits weil die
Regierung von der Ruménischen Volksrepublik die Mobilien und Immobilien
der vom Rat behandelten Didzesanfonds und -Institutionen im Laufe der
Durchfithrung des Unterrichtsreformgesetzes vom 3. August 1948 ins Staats-
eigentum genommen bzw. ihre Ubernahme in Vorgang gesetzt hatte®™,
suspendierte er die Aktivitit des Didzesanrates; seine Administration nahm er
bis zu einer nichsten Anordnung in den eigenen Wirkungskreis.™

Das kommunistische Regime hat die Organisierungsmdglichkeiten der
»katholischen Gldubigen und zum Volk treuen Priester“>® in der in Mehrheit
unter Laienfiihrung stehenden Einrichtung des Status rasch entdeckt. Bereits
am 27. April 1950 wurde an der ,Friedenstagung®, zusammengerufen unter
dem Vorwand der Aufforderung der Stockholmer Friedenskonferenz, eine
sogenannte Katholische Aktionskommission gegriindet. Diese hat sich trotz der
bischdflichen Suspendierung fiir den Wiederaufbau des Status eingesetzt, was
nach ihrer Broschiire, herausgegeben in demselben Jahr,

1 Gesetzesverordnung Nr. 151, in MO Nr. 64 vom 19. Juli 1948.

2 Die zwei Vertragsparteien erhalten das Recht fiir sich selbst aufrecht, nach einer

Ankiindigung von sechs Monaten das gegenwértige Konkordat zu versagen.* Punkt 23
des Konkordats, in 1. Kultusgesetz; II. Konkordat, 21.

3 1996/1948. augusztus 20-i decretum. [Das Dekret Nr. 1966 vom 20. August 1948.]

> Die folgende Anordnung kam erst nach mehr als vierzig Jahren, wihrend der Zeit seines

Nachfolgers, Bischof Lajos Balint, am 11. Februar 1991, in Folge der Anderungen von
1989-90, wer iiber die Neuabfahrt der Aktivitit vom siebenbiirgischen romisch-
katholischen Didzesanrat aufgrund des juristischen Fortbestands (Rechtskontinuitit) im

Beschluss verfiigte.
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im Namen des siebenbiirgischen Katholizismus die Integration der katho-
lischen Kirche in den Verfassungsrahmen der Volksrepublik zu foérdern,
ins Kirchenleben demokratischen Geist zu bringen, und ins méchtige
Lager der Friedenskdmpfer einzutreten berufen ist. Das ermdglicht die
Herausbildung der von Laien und Priestern so sehr gewiinschten guten
Beziehung zwischen der katholischen Kirche und dem Staat des arbeiten-
den Volks, so wie es zwischen den anderen Konfessionen und dem Staat
schon am Anfang entstanden ist.”°

Der Verordnung des inzwischen eingekerkerten Bischofs Aron Marton,
bezogen auf die Suspendierung des Status, trotzend griindete Karoly Adorjan,
Chorherr von Weillenburg, im Sommer 1950 die Zwischenzeitige Kommission
des Katholischen Status eine Statusinterimskommission. Diese hat am 15. Mirz
1951 in Klausenburg eine aullerordentliche Statusversammlung fiir die neue
Wahl des Verwaltungsrats, eines Leitungsausschusses einberufen. Beim Ver-
sammlungsort der Bolyai-Universititsaula verkiindete den Geist der Versamm-
lung das Motto der Versammlung in drei Sprachen, mit groBen Buchstaben
geschrieben: ,,Es ist die Aufgabe des Katholischen Status, die Eingliederung
unserer Kirche in die Aufbauarbeit und die gesetzliche Ordnung unserer
Volksrepublik zu bewerkstelligen.”’, was gewiss nur durch die Trennung vom
Vatikan vervollstindigt werden konnte.

Die auf dieser Versammlung formulierten organisatorischen- und betrieb-
lichen Vorschriften des sich in der Ruménischen Volksrepublik befindenden
Rémisch Katholischen Status™ wurden vom Prisidium der GroBen National-
versammlung von der Ruménischen Volksrepublik am 31. Médrz 1951 mit dem
Beschluss Nr. 83 gebilligt. Weil die Hauptzielsetzung, die Organisation der
Nationalkirche durch den Status, wegen des Widerstands der dem Beispiel des
Bischofs folgenden Priester nicht verwirklicht wurde®®, hat die Regierung

% Az Erdélyi Katolikus Status és az egyhdzi onkormdnyzat. [Der Siebenbiirgische Rémisch

Katholische Status und die Kirchenverwaltung] A Katolikus Akcidbizottsag kiadasa
[Die Ausgabe der Katholischen Aktionskommission], 1951, 30.

°" Die Generalversammlung des Romisch-katholischen Status, 7-8.

% Auf der auBerordentlichen Versammlung von Klausenburg, 15. Mirz 1951 wurden

neben den ungarischen Katholiken Siebenbiirgens die Katholiken der anderen Nationen,
Rumiénen und Deutsche aus ganz Ruménien eingeladen. Dadurch ist der Katholische
Status allgemeines Vertretungsorgan aller Katholiken geworden, die in der Ruménischen
Volksrepublik lebten.

Bischof Aron Mérton wurde am 21. Juni 1949 von den kommunistischen Behdrden
verhaftet und — wie es sich nachtréiglich herausgestellt hat — im Urteil, verkiindigt am 7.
August 1951, auf lebensldngliche Zwangsarbeit verurteilt. Am 2. Februar 1955 wurde er
wegen des Widerstandes der Priester bzw. wegen der Handlungsunfahigkeit der mit der
kommunistischen Regierung zusammenarbeitenden Kirchenfiihrerschaft fiir die Losung
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stufenweise ihre Unterstiitzung zuriickgezogen und ist mit dem Aussterben des
sich trotz des Bischofsverbots organisierenden fithrenden Klerus stufenweise
geschwunden. Nach dem Beschluss des Bischofs Lajos Balint vom 11. Februar
1991 wurde nach langwierigem Kampf mit oppositionellen Ansichten beziig-
lich der Art und Weise der Neugestaltung im Jahr 2005 eine Stiftung Namens
,Fundatia Statusul Romano Catolic din Transilvania — Erdélyi Romai Katolikus
Status“, also Siebenbiirgischer Romisch-Katholischer Status, als Erbe des
grolen Vorgingers eingerichtet und am 25. November desselben Jahres
offiziell zivilrechtlich registriert.

Diese Stiftung mochte als Frucht der Zusammenarbeit von Klerikern und
Laien wie die ehemalige Einrichtung dem Interesse der Kirche dienen:
einerseits mit dem Riickerwerb von verstaatlichten Giitern, anderseits aber mit
der Verwirklichung des Stiftungsvorsatzes nach dem ehemaligen Zielfonds.®

Zusammenfassung

Der Siebenbiirgische Romisch-Katholische Status ist auf dem Gebiet des
siebenbiirgischen Fiirstentums wegen der Vertretung von gefdhrdeten katholi-
schen Interessen als einzigartige, hauptsdchlich von Laien gefiihrte Einrichtung
entstanden. Seine Gestaltwerdung bzw. das Wesen des Laienanteils in der Lei-
tungsmacht hat Kosutany Ignac, der beriihmte Kirchenjurist aus Klausenburg,
auf die folgende Weise zusammengefasst:

So erhielt das Romisch Katholische laische Element in Siebenbiirgen
einen signifikanten Anteil des potestas juridictionis und wurde zu einem
Faktor der siebenbiirgischen rémisch katholischen Kirchenkonstitution.
Dieses Recht verdankt der siebenbiirgische Romisch Katholische Status
weder der Gnade des Bischofs (der eigentlich nicht existierte), noch von
der rémischen Papst erhaltene Delegation, oder der Ubertragung, Bewilli-
gung, Zustimmung oder den Privilegien irgendeiner nennbarer Macht.
Uber solche Privilegien verfiigte er nie. Diese sind durch rechtschaffende
Tatsachen entstandene urspriingliche Rechte und nicht gnidige Almosen.®'

der kirchlichen Krisensituation auf freien FuBl gesetzt. MARTONJ., Az erdélyi
katolicizmus 90 éve (1900—-1990) [Die 90 Jahren der siebenbiirgischen Katholizismus
(1900-1990)], Kolozsvar, 2008, 171-199.

Das Vermdgen des Status organisierte sich im Rahmen von sieben Zielfonds:
Religionsfonds, Studienfonds, Stipendienfonds, Allgemeinschulenfonds, Waisenhaus
Theresa-Fonds, Ruhestandsfonds fiir Statusbeamte, Ruhestandsfonds fiir Lehrer und
Versicherungsfonds.

KOSUTANY, 237.
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Die Siebenbiirgischer Romisch Katholischer Status genannte siebenbiir-
gische romisch-katholische Autonomie ist also die Selbstorganisation des
katholischen Kirchenlebens und der Kirchenorganisation, die unter dem Druck
der spezifischen historischen Bedingungen durch die Laien der Kirche
erschaffen wurde.

Seine institutionelle Ausbildung wurde hauptsédchlich von drei Faktoren

beeinflusst: 1) die in Folge geschichtlicher Ereignisse (Reformation) entstan-
dene Situation, welche die radikale Verdnderung von gesellschaftlicher und
staatsrechtlicher Positionen der katholischen Religion und Kirche mit sich
brachte; 2) die Gesetze des Fiirstentums Siebenbiirgens und Entscheidungen
des Siebenbiirger Landtags, die die protestantischen Konfessionen, insbesondere
die Reformierte Kirche eigentlich zur Staatskonfession ernannten, die aber die
Austlibung des katholischen Glaubens — obwohl sie sie stark begrenzten — nicht
verboten haben; 3) und die kirchliche Aktivitit und das kollektive Auftreten der
ihre Rechte schiitzende katholische Gemeinde.
Unter den gegenwartigen Umsténden ist es die Aufgabe der heutigen Laien
und Kleriker, den ehemals groBen Namen und Ehre genieenden ,,Sieben-
biirgischen Romisch-Katholischen Status* wiederaufzubauen und damit die
beispielhafte Mitarbeitsmoglichkeit der — fiir die Kirche und Seelen frucht-
bare Dienste leistende — Laien und Klerikern wieder aufzuleuchten, was
einst auch vor der Weltkirche als nachahmenswertes Beispiel stand.
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THE INTELLECTUAL TRAINING OF THE HIGHER CLERGY FROM
THE DIOCESE OF LUGOJ DURING THE SECOND HALF OF THE
NINETEENTH CENTURY
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Abstract. In the second half of the nineteenth century, the need for a
well-trained and dynamic sacerdotal body was felt throughout the metro-
politan province of Alba-Iulia and Fagaras. Having also been compelled
in this sense by the Roman pontifical authorities, the hierarchs of the
Romanian Greek-Catholic Church turned their attention towards building
a clerical body of profound ecclesiastical culture and education. Gradually,
the priests with long-term studies, replaced those with short-term education.
The portrait of the clerics from the higher administrative structures of the
Diocese of Lugoj, which we have outlined in this study, reflects this
trend, which characterised the entire Romanian Greek-Catholic Church.

Keywords: Romanian Greek-Catholic Church, Diocese of Lugoj, edu-
cation, higher clergy

During the second half of the nineteenth century, the need for a well-
trained and dynamic sacerdotal body, which would meet the requirements of
the modern era, was felt throughout the metropolitan province of Alba-Iulia and
Fagaras. The clergy, who represented the foremost numerical segment of the
Romanian elite, had to go through an extensive process of reform so as to be
able to face the challenges brought about by the transformations affecting the
Romanian society.

Immediately after the establishment of the Romanian Greek-Catholic
Metropolitan See in 1853, the attention of the Blaj hierarchs, as well as of those
from the other Romanian Greek-Catholic episcopal centres in Transylvania
turned towards building a clerical body of profound ecclesiastical culture and
education.

This policy was also determined by the attitude of the Holy See, which,
following the reports drafted by the nuncios of Vienna after the visits they
undertook to Transylvania in the mid-nineteenth century, advocated that the
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education of the parish clergy should be reformed. The realities encountered in
these border areas of Catholicism had alarmed the pontifical authorities. The
large number of clerics with short-term studies, who had, therefore, received
poor theological training by comparison with those with complete studies,
caused the reaction of the Roman Catholic hierarchy, particularly given the
cohabitation of the Greek-Catholic and the Orthodox communities in the
Transylvanian space.

Thus, the Romanian bishops’ efforts went hand in hand with the Holy
See’s policy of supporting the theological education of young people from the
Greek-Catholic churches, through various types of scholarships that were
offered to them.

Initially, the changes were felt only at the top of the ecclesiastical
hierarchy. After 1853, the Romanian dioceses were led by bishops who had
been trained especially in the major European theological institutes. With an
outstanding theological training, these hierarchs began to exhibit exigency as
regards both the formation and the recruitment of the priests.

Gradually, priests with long-term studies, trained in the diocesan
seminaries from the province, but also in other European Catholic centres
replaced those with only six-month studies, who were the so-called moralists.
Noticeable in all the dioceses, this change spanned, however, a relatively long
time, which lasted over half a century.

An analytical overview of the education of the higher clergy from the
Diocese of Lugoj may reveal this change, even though it was slow and gradual.

The four hierarchs who left their mark on the destiny of the Diocese of
Lugoj in the second half of the nineteenth century were instructed in theology
at the Seminary of Blaj, and then completed their studies at prestigious
institutions in Pest, Vienna and Rome. After returning from their studies, they
were all co-opted, as the case went, into the metropolitan or the diocesan
chanceries, being appointed as secretaries of the bishops in office. Generally,
this position represented a favourable starting point in their later ecclesiastical
career. They distinguished themselves in the discussions they attended,
alongside their superiors, with both the political and the higher ecclesiastical
authorities. The experience they gained during this period was extremely useful
to them later, when they were appointed to the helm of various dioceses.

An overview of their training may serve, in our opinion, to reflect the
new direction promoted by the Holy See and the Romanian Greek-Catholic
hierarchy as regards the theological education system. The very first bishop of
the new diocese, Alexandru Dobra, corresponded, in terms of his intellectual
training, to the new requirements. Coming from a noble family and having
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studied in Blaj, Oradea and Pest,” he was ordained as a celibate priest in 1818,
immediately after completing his training. Subsequently, he was sent to the
capital of the Habsburg Empire to pursue his doctoral studies, which he
concluded in 1822, earning the title of Doctor in Theology. In 1823, he was
appointed episcopal secretary, archivist, protocolist, notary, and consistorial
assessor. His ecclesiastical career also included other positions in the episcopal
curia of Oradea: honorary canon, appointed by the emperor in 1824;° in 1834,
he became a dean in Oradea and, at the same time, vice-archdeacon of the
protopresbyterate of Oradea; on 19 October 1843 he became a school canon
and then a canon custodian. On 17 March 1854, he was appointed by the
emperor in the highest office, that of bishop of the new Diocese of Lugoj.*

His successor, loan Oltean, also studied theology in Blaj and then in
Vienna. Immediately after completing the three years of theology in Vienna, he
was called to Lugoj, where he was ordained and appointed to the Diocesan
Chancery. Here, he served as a secretary and consistorial notary, and he was
also appointed as an honorary archdeacon.’ His career reached its zenith with
his appointment as bishop at the age of only 31, on 25 July 1870. He was
consecrated by Bishop losif Papp-Szilagyi, occupying his see not through
solemn installation, but by the mere reading and publication of his appointment
decree and the Pontifical Bull before the chapter.® From Lugoj, Ioan Oltean was
thereafter transferred to the episcopal see of Oradea, after the death of Bishop
Tosif Papp-Szilagyi; he was installed in office there on 24 January 1874.”

Victor Mihalyi of Apsa, the third bishop of the Diocese of Lugoj, was
among the first beneficiaries of the grants awarded by the Holy See to the
Romanian Greek-Catholic Church after 1853, enjoying the new climate that
appeared after the establishment of the Romanian metropolitan province. As a
grantee of the Diocese of Gherla, he studied in Rome between the years 1858-
1863. At the end of his studies, he was ordained in the very “eternal city.” On
his return to his homeland, in recognition of his training, he was appointed
prefect of studies and professor of ecclesiastical history and canon law at the
Theological Seminary of Gherla, being “the first professor with doctoral studies

2 N. BOCSAN, C. VULEA, La inceputurile episcopiei Lugojului. Studii si documente, Cluj-
Napoca, 2003, 14.

BocCsAN, VULEA, 15.

BocCsAN, VULEA, 19.

I. Boros, ”Diecesa Lugosului”, in Diecesa Lugosului. Sematism istoric, pulicat sub
auspiciile P.S.S. DD. Dr. Demetriu Radu, episcop gr.-cat. de Lugos, Lugos, 1903, 99.

BoRros, 100.
BOROS, 102.
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in this institution,”® as well as a consistorial assessor and a judge in the

Matrimonial Tribunal.’ His positions in the episcopal curia were to represent
only the beginning of his ecclesiastical career. A close collaborator of Bishop
Ioan Vancea when the latter was elected Metropolitan of the Romanian Greek-
Catholic Church, he accompanied him as his secretary to Blaj. In the
metropolitan centre, his career pursued a natural rising course. The constant
support of his superior prepared him for promotion to an episcopal see. His
appointment as bishop of Lugoj on 25 November 1874 and then his election, on
16 April 1893, in the highest office of the Greek-Catholic Church in
Transylvania came as no surprise to anyone. '

Demetriu Radu, the fourth bishop who occupied the see of Lugoj, began
his theological studies at Blaj and concluded them in Rome. Having left for the
eternal city in 1879, he remained there until 1885, when he graduated with the
title of Doctor in Theology. In fact, he was also ordained in Rome. On his
return, Metropolitan Vancea appointed him as a practitioner with the
Metropolitan Chancery in Blaj. After only one year, he moved on to the
Catholic Archdiocese of Bucharest, serving as a priest for the Greek-Catholic
Romanians in the Romanian capital. Here he was appointed as a professor and
then rector of the Archdiocesan Seminary of Bucharest.'' The rise in his career
was tremendous: he was ordained as bishop of Lugoj in 1897, and in 1903 he
was transferred to the episcopal see of Oradea.

With thorough preparation, doubled by the expertise they accumulated
over time in all the positions they fulfilled, all the four hierarchs initiated and
continued the plans for organising the diocese and for re-invigorating the
activity of the clergy. For instance, among Bishop Victor Mihalyi’s concrete
initiatives were included: the organisation of two synods, the drafting of the
statute of the cathedral-church Chapter, as well as of the statutes of the various
ecclesiastical offices and the statutes for managing the funds and foundations. '
Both he and loan Oltean attended the First Provincial Council, ranking among
the signatories of the “Constitution” of the Romanian Greek-Catholic Church.
Mihalyi also participated in the second council, held in 1882, when the
measures adopted in 1872 were enacted, and in the third council as well.
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Moreover, once they were co-opted in the diocesan professorial staff of
Lugoj, they all attempted to continue, at least regarding the education of the
clergy, the programme started by their predecessors. To achieve this goal, they
focused their efforts first on creating a theological institute, which was to serve
the Diocese of Lugoj. The need for such an institution was all the more urgent
since before 1859, there had been a single Greek-Catholic Seminary of Blaj, for
the entire metropolitan province. Still, while initiatives to this effect were also
launched in Lugoj and Gherla, the imperial and pontifical authorities approved
the opening of only one new seminary in the centre of the Armenopolitan
diocese.

A clerical institution that would instruct the would-be priests was
nonetheless also imperative in the Diocese of Lugoj, given its large number of
vacant parishes and the fact that young men without the necessary
qualifications had been ordained there."® Their knowledge was minimal and
confined to writing, reading, and “voices.”'*

Thus, for pragmatic reasons, related to the lack of priests, a course of
moral theology lasting two years was launched in Lugoj at the initiative of
Bishop Ioan Oltean; it operated between 1873 and 1876 and was attended by
two generations of graduates.'> At the head of this “Domestic Institute of Moral
Theology” was appointed Vicar Stefan Moldovan, who had also been designated
to serve as canonical provost. '®

Without a theological seminary to train the clergy of the diocese, the
youth with a theological vocation in the eparchy continued to be sent, even at
the beginning of the twentieth century, to prepare, in general, at the
Archdiocesan Seminary of Blaj, but also at the Episcopal Seminary of
Timisoara or the Central Seminary in Budapest. For higher education they were
oriented towards Rome, especially to the Institute of the Propaganda Fide. The
financial support of the young people in these seminaries was provided from
the Fund of Religion, while for the 3 seats reserved for the diocese at the
Central Seminary in Budapest, there were “established foundations.”"”

Besides the bishops, the canons represented the other component of the
higher clergy. As the closest advisers or counsellors of the bishops, the canons
were recruited mainly from among the vicars and the archdeacons or proto-
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popes. An increase in the number of canons trained at prestigious European
theological institutions was a phenomenon noted in the second half of the
nineteenth century at the level of the entire Romanian Greek-Catholic
metropolitan province, including the Diocese of Lugoj. Although still in small
proportions, the change of generations did occur. Of the 16 occupants of the
canonical seats in the Chapter of the Lugoj diocese, during the second half of
the nineteenth century, 7 continued the studies they had begun in Oradea (5),
Blaj (7), Timisoara (1) or Arad (1) and the European theological faculties: 5 in
Pest and 2 in Vienna. It should be noted, however, that from among the first set
of canons, only one was a graduate from the Budapest seminary, while the
other 5 had studied at the seminaries in the Principality. Thus, as the gene-
rations changed in the Chapter, new members were gradually recruited from
among those with higher education, who had attended university in Europe.

Thus, of the clerics who were to be appointed canons in the Chapter of
Lugoj, the following studied in Pest: Teodor Aron, Petru Ratiu, loan Madincea,
Mihail Perian, Nicolau Nestor, while Ioan Boros and Mihail Gian studied in
Vienna.

After completing their theological studies and being ordained as priests
(12 celibate priests), they had ecclesiastical careers that followed different
courses. For example, after completing his theological studies in Oradea (1
year) and in Pest (3 years), Teodor Aron, the first provost of the Chapter of
Lugoj, was ordained as a celibate priest and appointed as: an archivist in the
episcopal chancery, a professor at Beius, a dean-archdeacon at Galsa, a
consistorial secretary and notary, a pastor in Arad, and principal of the
gymnasium in Beius. In 1824, he was appointed censor and inspector of the
Romanian Greek-Catholic books at the printing press of the University of
Buda. On 3 August 1855, he was appointed canon scholastic of the Chapter of
Oradea; from there, after the creation of the Diocese of Lugoj, he was elevated
to the dignity of provost of the chapter of this diocese and installed in office on
6 September 1857.'%

Petru Ratiu also pursued his theological education in Oradea and Pest;
after being ordained as a celibate priest (in 1831), he was appointed as a dean,
and then as archdeacon of the Timisoara district. Afterwards, he was appointed
canon scholastic on 22 April 1862."

Another canon who studied theology in Pest, after previously studying in
Timisoara, was loan Madincea. He made his ecclesiastical career debut as a
parish administrator. Later he was appointed dean and archdeacon in Oravita,

'8 Boros, 126.
" Boros, 135.
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and on 12 August 1876, he was appointed canon prebendary of the Lugoj
Chapter, being promoted later as canon chancellor and canon scholastic.?

Mihail Perian, another cleric from Lugoj, completed in Budapest the
studies he had begun in Blaj. After graduation, he was ordained as a celibate
priest, being appointed to the Diocesan Chancery, and in 1871 he became an
episcopal secretary and consistorial notary. He attended the Second Provincial
Council as a notary and canonist. On 22 August 1891, he was appointed as a
canon prebendary.”!

After graduating from the gymnasium in Blaj in 1879, Nicolau Nestor,
another future canon, was received among the clerics of the Diocese of Lugoj
and sent to study theology at the Central Seminary in Budapest. On his return in
1883, he was appointed as a practitioner in the Diocesan Chancery. He then
continued his career away from the diocesan centre, being appointed as a parish
administrator in Nevrincea. There he stayed for only one year: he was recalled
to the Diocesan Chancery and appointed as a consistorial vice-notary. In 1889,
he was designated as a dean in Ordstie and as the administrator of the
archdeaconry of Cugir. On 22 October, he was recalled to the Diocesan
Chancery, and was appointed as an episcopal secretary, notary and consistorial
assessor. On 10 November 1895, during the vacancy of the episcopal see, he
was sent as a parish and vicarial administrator to Hateg, and on 8§ May 1900, he
was definitively installed in office. On 21 December 1901, he was appointed as
a canon prebendary and was installed on 2 February 1902. He was then also
appointed as director of the Diocesan Chancery and elected as treasurer of the
Central Diocesan House.?

Mihail Gian was the first canon from Lugoj who furthered his studies in
Vienna between 1857 and 1861. After ordination, he was appointed dean and
archdeacon in Bocsa-Montana. He was admitted to the Chapter of Lugoj on 28
April 1900, when he was appointed canon prebendary, and by gradual
promotion, on 21 December 1901, he was promoted to the rank of canon
chancellor.?

The cleric loan Boros also benefited from the Viennese atmosphere and
the prestigious Austrian theological institutes.”* Immediately after returning to
the diocese in 1871, he was co-opted in the Diocesan Chancery, and on 25
March 1877, he was ordained as a celibate priest. From 1880, he filled several
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positions simultaneously: vice-notary and consistorial assessor, parish admi-
nistrator and then dean at Zabran. In 1897, he was appointed as an honorary
archdeacon and he was invited to serve as an episcopal secretary and as director
of the Diocesan Chancery in Lugoj. On 22 September 1897, was appointed as a
canon prebendary and, as of 1898, also as diocesan scholastic inspector. In
April 1900, he was promoted as a canon chancellor, and then in 1901, he
became a canon custodian. In 1902, he was appointed general episcopal vicar
and was elected director of the Central Diocesan House.”

From among those who received training only at the Seminary of Blaj,
Stefan Moldovan distinguished himself, pursuing a significant ecclesiastical
career after graduation. He was ordained as a priest and installed in the parish
of Ghiris; then he was appointed as an administrator of the archdeaconry of
Beiu, and afterwards he was a priest and an archdeacon in Medias. From here,
he was appointed dean and vicar forane of Hateg in 1852, while later, in 1857,
he was appointed as a canon reader. After the death of Provost Teodor Aron, in
1860, the Roman pontiff confirmed his position as a provost under a bull in
February 1860. He was also appointed as a general episcopal vicar and, under
the breve of 11 October 1871, he was appointed as a papal prelate.?

Andrei Pop Liviu also studied in Blaj; after graduation, he was appointed
as a professor and then he was ordained as a celibate priest in 1844. His
teaching career was carried out in Simleu and Sibiu, while his ecclesiastical
career started in Bobalna, whose archdeacon he became in 1855, at Metropo-
litan Sulutiu’s initiative.?’ In 1857, he was appointed as a canon scholastic with
the Chapter of Lugoj, also filling the positions of Bishop Dobra’s secretary and
of a diocesan inspector. Later he was promoted as a canon custodian in 1860
and a canon reader in 1879, while in 1868, he was appointed as a papal prelate
in recognition of his merits.*®

Gavril Pop was also trained in the archdiocesan seminary; like Andrei
Liviu Pop, he was appointed as a professor at the high school in Blaj
immediately after his graduation (1843). After a period of 11 years as a
professor, he embraced the career of a priest, and in 1854 he was appointed as a
dean and, then, as vice-archdeacon of Beclean. After only three years, he was
appointed dean and vicar forane of Hateg, and as of 22 April 1862, he served as
a canon chancellor, being later promoted as a canon scholastic and, on 11
August 1879, as a canon custodian. What should be mentioned is the fact that

2 BOROS, 142.
% Boros, 127.
27 BoRros, 131.
2 BoRros, 132.

32



THE INTELLECTUAL TRAINING OF THE HIGHER CLERGY FROM THE DIOCESE OF LUGOJ
DURING THE SECOND HALF OF THE NINETEENTH CENTURY

he was the only canon of Lugoj who was elected as a correspondent member of
the Romanian Academy.”

Petru Pop followed a similar career. Having pursued his theological
studies in Blaj, he was appointed initially as a professor and later as the
principal of the gymnasium here. Subsequently, he was ordained as a celibate
priest and was appointed to various parishes; on 7 June 1857, Bishop Dobra
appointed him as archdeacon of the district of Bobéalna. On 11 June 1859, he
was appointed as an episcopal secretary, consistorial notary and director of the
Diocesan Chancery of Lugoj, becoming also a Romanian language professor in
the gymnasium. On 17 November 1862, he was appointed dean and vicar
forane in Hateg. He was admitted to the chapter on 11 June 1875, climbing step
by step until occupying the highest office. Thus, he began as a canon
prebendary, being then promoted as canon chancellor, canon scholastic, canon
custodian and canon reader; on 21 December 1901 he became a capitular
provost. He was the head of the diocese in the years 1884 and 1897, serving as
a general vicar capitular. Like many of his colleagues, he was awarded the
distinction of a papal prelate, on 18 January 1899, in appreciation for his work
in the service of the Church.*

Another graduate from the Seminary of Blaj, who later became a canon
of the Lugoj diocese, was Beniamin Densusian. Having made his pedagogical
career debut as a professor at the preparatory course set up in Hateg, he went on
to serve the Church as a priest. Thus, after his ordination as a celibate priest in
1857, he was appointed first as a chaplain at Lugoj, and then as dean and
archdeacon in Secaremb, becoming thereafter a vicar in Hateg. On 25
November 1884, he entered the Chapter of Lugoj as a canon prebendary, being
advanced to the stage of a canon chancellor, and then of a canon custodian,
finally becoming a canon reader in 1901. In 1899, he was elected director of the
Central Diocesan House, a position he filled until 1902.%'

Mihail Nagy was among those who were formed at the Roman Catholic
Seminary in Oradea. Immediately after his graduation in 1839, he was ap-
pointed as a professor at Beius, and during the following year he was ordained
as a celibate priest. In his career, he alternated teaching and priesthood. In
1855, Bishop Alexandru Dobra took him as his episcopal secretary, and in
1857, he was appointed as a canon custodian in the Chapter of Lugoj;
afterwards he was promoted as a canon reader and in 1868, he became the
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domestic prelate of the pontiff.** He was a vicar capitular twice, running the
diocese from this position, in 1870 and 1874, in the context of Bishop Dobra’s
death and then Bishop Oltean’s transfer to Oradea.™

Matei Kiss also attended the classes of theology at the Roman Catholic
Seminary in Oradea. After graduating, he was appointed as a professor at the
gymnasium of Beius in 1841, and in 1842 he was ordained as a celibate priest,
being appointed as a dean in Cenadul nou by Bishop Lemeni. He returned as a
professor to Beius, and in 1857 he was appointed as a canon prebendary in
Lugoj and further promoted as a canon chancellor on 11 June 1875.%

Among the young theologians from Lugoj who were educated in Oradea
Mare was Ioan Bercian. He started his ecclesiastical career after his ordination,
as a chaplain in Lugoj, and in 1847 he was sent as a priest to Bocsa-Montana. >
In 1864 he was elected as a dean in Arad and then he was appointed as an
archdeacon in the district of Timigsoara. He entered the Chapter of Lugoj on 8
July 1880, being appointed as a canon prebendary, and in 1884 he was
promoted as a canon chancellor.*®

Demetriu Mihailescu distinguished himself among his capitular col-
leagues through the theological training he had acquired in the Orthodox
Institute from Arad. Having been ordained as an Orthodox priest, he converted,
together with a large section of the inhabitants of Budinti, to the Romanian
Greek-Catholic Church, and in 1841 he was ordained and installed as a Greek-
Catholic priest there. What was remarkable was his admission into the Chapter
of Lugoj, which occurred on 11 August 1879, when he was appointed canon
prebendary.”’

Thus, when they were appointed as members of the Diocesan Chapter of
Lugoj in the second half of the nineteenth century, all the 16 clerics had a rich,
substantial expertise, which they had accumulated during their pastorate years
in various parishes and archdeaneries. Most of them confirmed that they were
good administrators both as archdeacons (Teodor Aron, Petru Ratiu, loan
Madincea, Mihail Gian, Stefan Moldovan, Petru Pop, Beniamin Densusianu,
Ioan Bercian) and as vicars of Hateg (Nicolau Nestor, Stefan Moldovan, Gavril
Pop, Petru Pop, Beniamin Densusianu). Others were outstanding and highly
competent professors in the departments where they taught (Teodor Aron,
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Andrei Pop Liviu, Gavril Pop, Petru Pop, Beniamin Densusianu, Mihail Nagy,
Matei Kiss).

A brief overview of the capitular members reveals that all those who at
one time served as episcopal secretaries were later appointed as canons. It was
the case of Mihail Nagy, Andrei Pop Liviu, Petru Pop, Mihail Perian, Nicolau
Nestor, loan Boros. The explanation lies primarily in the very close relations
they had with their superiors, who constantly supported them. It is no less true
that their active involvement in administering the Church was a decisive factor
in their advancement. Contacts with the higher clergy in the entire Romanian
Greek-Catholic Church, as well as with the political authorities, who were
influential in the election of the hierarchs of the Romanian ecclesiastical
institution were the advantages accruing from the position of secretary they
occupied at one point, which was beneficial to their careers. The Diocesan
Chancery was, in fact, an ecclesiastical career springboard for many canons, not
just those from Lugoj, but from the entire Romanian Greek-Catholic province.

In the mid-nineteenth century, the bishops’ initiatives to reform the
education of the clergy were obstructed not only by the lack of an adequate
institutional and constitutional framework, but also by the great financial
problems facing the entire Romanian society in Transylvania. Nonetheless,
slowly but surely, the steps taken in this direction in the dicasteries of the
Diocese of Lugoj comprising increasingly better instructed clerics, began to
take shape.
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IL BENE COMUNE: UNA IDEOLOGIA UTOPICA
O UN PROCESSO POLITICO?

SZABOLCS ORBAN!

Abstract. Commonweal is not only the principle of the Catholic social
teaching but it has deeply pervaded the occidental mentality and as a
consequence it has become an important element of the contemporary
politics and philosophical discourse, too. However, it is known from
experience that in spite of its frequent use the content of the concept is not
obvious. The task of this study would be to describe this difference
looking for a response if commonweal is an ideological utopia that cannot
be reached or it is the part of a social-political process that is being built
continuously.

Keywords: commonweal, the Catholic social teaching, political philosophy

Il concetto di bene comune occupa un posto centrale nel pensiero
occidentale: le sue radici si trovano gia nella tradizione greca, e pure che nei
secoli XIX-XX ha perso un po' la sua importanza, sembra di presentarsi di
nuovo non soltanto nel discorso della Dottrina Sociale della Chiesa, ma anche
nel pensiero laico sulla societa odierna. Sebbene nel discorso sociale, filosofico,
politico sembra di acquistare sempre piu grande spazio, negli ultimi decenni
diventa sempre piu chiaro la non chiarezza di questo concetto: alcuni lo
identificano con una somma aritmetica dei beni materiali indispensabili alla
vita di tutti, per gli altri ¢ ridotto “ad una cornice vuota di condizioni formali e
neutre per la regolamentazione esterna della tensione competitiva”. Guardando
i diversi contenuti formulati del concetto del bene comune possiamo formulare
la domanda sollevata nel titolo di questo lavoro, che presenta le diversita dei
punti di vista da quale si avvicina a questo concetto. Dare una risposta concisa
alla domanda, se il bene comune sia una ideologia utopica o un processo
politico, ¢ molto pericoloso, perché la scelta di uno tra di loro suggerirebbe la
negazione dell’altro. In questo lavoro cerchiamo di dimostrare che — oltre le
differenze che si presentano nelle diverse idee del concetto del bene comune —
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mettere in confronto i due termini sarebbe una cosa sbagliata, perché priverebbe
il concetto del bene comune di qualcosa che appartiene alla sua essenza.

Questo scopo del lavoro intendiamo di compiere in tre passi: prima di
tutto chiarifichiamo alcuni concetti presenti nel titolo, definendo il senso in
quale noi li intendiamo. In un secondo passo rintracciamo le radici storiche del
concetto di bene comune, dopo quale presentiamo la sua presenza nella dottrina
sociale odierna della Chiesa; con questa presentazione tentando anche di dare
una risposta alla domanda sollevata nel titolo del nostro lavoro.

Chiarificazione dei termini

L’espressione di “bene comune” sara trattato nella seconda parte del
nostro lavoro, percio in questo primo momento prestiamo attenzione soprattutto
alle nozioni di “ideologia utopica” e “processo politico”, per poter vedere la
differenza che si nasconde tra le queste espressioni.

Se esaminiamo ’espressione “ideologia utopica”, possiamo vedere che —
dato al fatto che 1’utopia ha piu sensi —, questo concetto pud essere molto
facilmente frainteso. Partendo dalle definizioni del dizionario di Zingarelli,
possiamo dire che 1’espressione “ideologia”, in questo contesto, significa:
“L’insieme dei principi e delle idee che stanno alla base di un movimento
politico, religioso e sim.: ideologia marxista; ideologia cattolica; ideologia
liberale™. L’attributo “utopica” rimanda all’utopia, che — provenendo dal paese
immaginato da Tommaso Moro, che penso a “nessun luogo”, usando le parole
greche o0 e tomog, cioé “nonluogo” — ha due significati: “Modello immaginario
di un governo o di una societa ideali” e “(est.) Concezione, idea, progetto,
aspirazione e sim. vanamente proposti in quanto fantastici e irrealizzabili”*. Nel
nostro contesto prendiamo il primo significato, e in questo caso sotto I’espres-
sione “ideologia utopica” intenderemo un insieme di principi che riferiscono ad
una societa ideale. In questo senso valutando il bene comune, come una
“ideologia utopica”, ci partiamo da un concetto che esiste soltanto come
un’idea, da quale nella realta possiamo sperimentare ben poco, oppure — in caso
migliore — soltanto nella forma imperfetta.

Quanto riguarda il concetto del “processo politico”, possiamo vedere che,
quando si tratta di processo si intende “una successione di fenomeni legati tra di
loro, che si determina con una certa regolarita” oppure “metodo da seguire,
operazione o serie di operazioni da compiere per ottenere un determinato

> “ideologia”, in N. ZINGARELLI, Lo Zingarelli. Vocabolario della lingua italiana,
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scopo™. L’avverbio “politico” sottolinea 1’attivita comunitaria che si mostra
durante questo processo. Da cio ¢ chiaro che, quando guardiamo il bene comu-
ne, come un frutto del processo politico, allora intendiamo esso come un bene
che si realizza attraverso questo processo, € che — modo attivo — diventa sempre
piu sviluppato, ma non arriva mai ad un compimento totale.

In questa prospettiva la nostra domanda dal titolo riguarda la compren-
sione che abbiamo sul bene comune: che esso sia un’utopia che tutti noi
contempliamo, e da quale pensiamo che riceviamo la nostra parte, oppure si
tratta di un bene, che attraverso delle attivita umane si realizza passo dopo
passo. A questo momento ¢ chiaro, che questa questione possiamo capire
soltanto se prestiamo attenzione al concetto del bene comune, alla sua etimo-
logia e al suo sviluppo durante la storia dell’umanita.

Etimologia e storia del concetto di “bene comune”

Il concetto di bene comune, come vedremo in seguito, trae le sue origini
dalla cultura antica greca, e attraverso il pensiero politico del medioevo,
soprattutto il pensiero etico-politico di san Tommaso, diventa la parola fonda-
mentale dell’etica sociale cristiana. In conseguenza anche I’analisi etimologica
deve partire dalla variante greca del termine e bisogna tenere conto dell’espres-
sione corrispondente nella lingua latina, soprattutto perché gia queste espressioni
svelano sfumature importanti del contenuto del concetto.

Nella lingua greca il bene comune equivale all’espressione t0 koLvov
ayaBov, nella quale il termine dyaBov “accentua 1’idea del fine e del compi-
mento”®. La traduzione latina del concetto & bonum commune, anche se &
opportuno riconoscere che nella letteratura latina classica € presente soprattutto
come utilitas rei publicae e utilitas communis. In queste espressioni il concetto
utile evidenzia, conformemente alla mentalita morale latina, un’attenzione
speciale per “1 mezzi concreti e pratici atti a conseguire il benessere del singolo
[...] e il beneficio della collettivita”’. Una sfumatura particolare sorge anche
dal significato attivo del termine comune “sia quando sta ad indicare una realta
che appartiene a piu persone, sia quando significa il compiere un incarico
insieme con (cum) altri”®.

Nelle lingue moderne si riscontra un’universalitd nel forma semantico
basato sul forma latino che si presenta sia attraverso I’innesto delle parole nella

“processo”, in ZINGARELLI, 1412.

¢ L.BIAGI “Bene comune”, in Rivista di T eologia Morale, 27 (1995), 281-282.
7 BIAGI, 281-282.

8 Blaal, 281-282.
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lingua corrispondente, sia per mezzo della traduzione dell’intera espressione’.
Ma dietro questo riferimento semantico comune non ¢ presente un altrettanto
condiviso significato universale, anzi possiamo sostenere che la differenza
manifestata nei concetti di koLvov ayabov e bonum commune accennata prima
sopravvive e caratterizza tutto lo sviluppo del termine.

A questo punto “si pud avanzare una prima condivisa definizione del
bene comune come la realta che rappresenta in maniera dinamica sia il
principio che forma una societa umana, sia il fine verso cui una tale convivenza
¢ chiamata a dirigersi costantemente, principio e fine che ineriscono alla natura
stessa di questa societa e ne scandiscono il cammino nel tempo e nella storia”'°.

Questa ambivalenza del concetto di bene comune ¢ stato presente durante
tutto il suo uso nel discorso socio-politico e, come possiamo vedere in seguito,
ha posto la sua impronta sullo sviluppo del concetto stesso attraverso 1 secoli.

L’analisi storica dello sviluppo del concetto del bene comune'' deve
badare almeno a tre tappe molto importanti di questa storia: prima di tutto alla
preistoria del concetto nel pensiero platonico e aristotelico; al suo sviluppo
durante I’evo medio, determinato principalmente dalla dottrina filosofica
tommasiana e, infine, al suo cambiamento nell’epoca moderna.

Senza negare la validita dell’affermazione che “la riflessione platonica, da
un lato, e quella aristotelica dall’altro, pur con le debite differenze, costituiscono
il primo, e per certi versi, compiuto tentativo di teorizzare il bene comune come
fondamento etico-politico, come centro nevralgico della convivenza umana”'?, si
deve riconoscere che nell’antichita greca il concetto di bene comune era
sconosciuto; almeno gli antichi autori non usavano mai questa espressione'”.

Il primo metodo ¢ proprio soprattutto delle lingue neo-latine (bien commun in francese,
bien comun in spagnolo), il secondo, invece, delle altre lingue (common good — inglese,
Gemeinwohl o Gemeingut — tedesco, spolocné dobro — slovacco, kdzjo — ungherese ecc.)

1 Braai, 282.

Su questo argomento si veda, tra altri, lo studio E. G. ESTEBANEZ, El bien comun y la
moral politica, Barcelona, 1970; e gli articoli BIAGI, 281-307; P. W. MCNELLIS, “Il
‘bene comune’: un concetto politico in via d’estinzione?”, in Rassegna di teologia, 38
(1997), 389—400; A. GRILLO, “Il ‘bene comune’ nella dottrina sociale della Chiesa”, in
Rivista di Teologia Morale, 26 (1994), 409—418; S. VIOTTL, “Per una ritematizzazione
del concetto di bene comune”, in Studia Moralia, 36 (1998), 95-132; L. ORNAGHI,
“Bene comune”, in AA. VV., Dizionario della dottrina sociale dell Chiesa. Scienze
sociali e magistero, Milano, 2004, 69-76.

12 BIAGI, 283.
Il primo autore classico che usa il termine sembra essere Cicerone ma nell’opera che

viene segnalata da alcuni autori come sua prima presenza (De re publica, 1, XXV, 1),
troviamo 1’espressione “res publica res populi”.
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Nonostante la mancanza di questa espressione, nelle opere di Platone e
Aristotele troviamo alcuni accenni che costituiscono le radici della dottrina sul
bene comune, che si deve soprattutto alla diversa concezione del bene che
avevano questi autori di fronte all’idea che abbiamo noi di questo concetto. Per
gli antichi “di bene comune non c¢’era bisogno di parlare perché era implicito e
presupposto che il bene fosse per sé automaticamente comune” ',

Nel pensiero platonico il bene ¢ un concetto centrale: il bene (dyadov), il
vero (aAndng) e il bello (kaAdv) in unum convertuntur, € costituiscono non
soltanto un’idea teoretica, ma anche morale, in quanto esigono uno sforzo per
essere tradotti in leggi e comportamenti. Questa esigenza, nello stesso tempo,
significa anche un compito, un dovere storico per lavorare affinché tutta la
comunita possa conseguire una vita buona e giusta, cio¢ la felicita". L’esigenza
di questo compito grandioso, cio¢ la vita ideale della moALc, e I’imperfetta realta
sperimentata provoca anche una tensione presente nell’opera platonica, dalla
quale scaturisce la scoperta dell’importanza della madela, dell’educazione:

Il bene comune non ¢ un dato che si trova depositato staticamente nella
natura, ma ¢ piuttosto il frutto di un paziente processo pedagogico, fina-
lizzato a far scoprire a ciascuno le proprie capacita, a farle maturare, cosi
che ciascuno giunga a dare il proprio insostituibile contributo alla
realizzazione del bene comune'®.

In questo contesto il bene comune, secondo la visione platonica, ¢ una
realta in realizzazione alla quale ogni membro della comunita, attraverso il suo
sviluppo deve portare il suo contributo.

Una sfumatura diversa rappresenta la concezione di Aristotele: per lui il
bene ¢ “cid verso cui ogni cosa tende”!’, e in questo senso sembra che il bene
comune sia una realta di positiva pienezza alla quale tende tutta la comunita.
Questa aspirazione verso il bene comune sta alle fondamenta della moALg, della
comunita ideale, perché la vita buona o felice pud essere acquistata “dall’in-
dividuo soltanto in quanto membro di una societd ben governata”'®. Per tale
motivo, attraverso 1’appartenenza alla comunita, 1’individuo pud condividere il
bene comune della comunita, anzi, I’appartenenza stessa ad una comunita
animata dalla ricerca del bene pud essere considerata uno dei beni da

4" GRiLLO, 412.
In questo senso si veda per esempio La Repubblica 420b—c, Le leggi 875a—b, 903c.
' Biagl, 284.
7" Etica Nicomachea, 1094a, 3.
8 MCNELLIS, 390.
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condividere tra i cittadini. Il modello per comprendere questo bene condiviso ¢
la ¢prAle, ’amicizia:

Sembra, poi, che sia I’amicizia di tener insieme le citta, ed 1 legislatori si
preoccupano piu di lei che della giustizia: infatti, la concordia sembra
essere qualcosa di simile all’amicizia; ed ¢ questa che essi hanno
soprattutto di mira, ed ¢ la discordia, in quanto ¢ una specie di inimicizia,
che essi cercano soprattutto a scacciare. Quando si € amici, non c’¢ alcun
bisogno di giustizia, mentre, quando si ¢ giusti, ¢c’¢ ancora bisogno di
amicizia ed il piu alto livello della giustizia si ritiene che consista in un
atteggiamento di amicizia'’.

Possiamo concludere 1’analisi delle radici antiche del bene comune con
I’affermazione che per i pensatori antichi il bene, che coincide con il concetto
del bene comune, ¢ concepibile soltanto in una contestualita comunitaria,
politica®. Dall’altra parte invece si devono distinguere due sfumature: mentre
la visione platonica mette 1’accento sulla realizzazione comunitaria di questo
bene, che richiede anche lo sforzo individuale, attraverso il quale si costruisce
questo bene, la visione del pensiero aristotelico accentua soprattutto la
partecipazione alla comunita attraverso la quale si condivide il bene comune di
questo corpo sociale, e nello stesso tempo, attraverso questa condivisone
I’individuo riceve un aiuto per la sua auto-realizzazione.

Queste due sfumature della visione del bene comune si mantengono
anche negli ulteriori sviluppi del concetto, che per un periodo molto lungo si
verificano nell’interno del pensiero cristiano.

Nei primi secoli della sua storia il cristianesimo, dopo una serie di
difficolta iniziali, faceva propri i concetti pit importanti della filosofia classica.
Cosi anche il concetto di bene diventa un termine centrale del cristianesimo,
raggiungendo la sua vetta nel tardo Medioevo, con il fiorire della scolastica.
Naturalmente non manca dall’insegnamento dei pensatori precedenti a
quest’epoca.

Cosi per Agostino, soprattutto nel De civitate Dei, il bene comune € cid
che amiamo in comune: il vero bene, quindi Dio stesso. Questa si raggiunge piu
pienamente nella comunita suprema, cio¢ diventando membri della citta di
Dio?', mentre la civitas terrena ¢ contrassegnata dal peccato. In questo senso,
nella visione di Agostino, “I’appartenenza ad una comunita politica imperniata

" Etica Nicomachea, 1155a, 22-28.

2 Questa affermazione va sottolineato anche dal fatto che in Aristotele il trattato sul bene

¢ considerato un trattato di politica. Cf. Etica Nicomachea, 1094b.
21
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Si veda particolarmente De civitate Dei, XIX, 21, ma anche altri luoghi di quest’opera.
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sull’autorita e su una struttura di potere coercitivo € un’esperienza da correlare
unicamente alla condizione dell’uomo decaduto”?.

A quest’opinione agostiniana si oppone, gia nel Medioevo, la visione di
San Tommaso, secondo il quale la socialita e la politicita sono insiti nella
natura umana sino dalla creazione, quindi la convivenza politica ¢ un fattore
naturale e trae le sue origini dalla volonta del Creatore®. In questa visione del
sociale Tommaso D’Aquino introduce il termine bene comune nel pensiero
cattolico. Egli tratta questo concetto nell’ambito del discorso sulla giustizia,
soprattutto sulla justitia legalis o generalis, cio¢ in considerazione del rapporto
tra parte e totalita all’interno della comunita®*.

Per il motivo che I’apporto della dottrina di S. Tommaso “pud essere
considerata come il punto di confluenza e di sintesi della riflessione cristiana
sul sociale antecedente, integrata con 1’acquisizione del pensiero della classicita
purificato, e come la base dei successivi sviluppi”?’, vale la pena di vedere piu
da vicino i punti nodali della teoria tommasiana sul sociale.

Questa teoria ¢ una parte integrale del pensiero politico medievale che si
¢ sviluppato alla luce del concetto universitas, che considera “il corpo sociale
come un tutto di cui gli uomini viventi sono le parti”*°. Al centro di questa
visione si trova, da una parte, una riflessione centrata a presentare questa
totalita sociale, dall’altra parte invece un’argomentazione molto sviluppata
finalizzata a dimostrare che ogni persona umana ha un mandato preciso da
compiere. Il postulato centrale di questa visione risale al diritto romano;
affermando che Utilitas publica praefertur utilitati privatae, esso sottolinea che
cio che conta ¢ il bene pubblico, che definisce anche I’attivita di quello che
governa, ¢ sviluppa l’idea che il bene del tutto ha un valore piu alto
dell’interesse privato della parte. Da questo pensiero medievale risale la
dottrina sociale tommasiana, che lo porta ad ulteriori perfezionamenti.

Come abbiamo accennato poco prima, nella visione di san Tommaso
“I’uomo ¢ naturalmente un essere sociale” ed ¢ chiamato, per la sua stessa natura
a convivere socialmente. Ma questa esperienza socio-politica non ¢ il fine
primario e assoluto dell’uomo, perché 1’'uomo “in tutto quello che forma il suo

2 ViorTl, 97.

THOMAE, AQUINATIS, Summa Theologiae, 1. q. 96, a4.
Per es. in THOMAE, AQUINATIS, Summa Theologiae, 11-11, q. 58, a. 6.

2 VioTTI, 96.
26

23

24

BIAGI, 285, da dove prendiamo anche la seguente presentazione del pensiero medievale.
Nelle note dell’articolo si trovano ulteriori riferimenti bibliografici per 1’approfondi-
mento dell’argomento.
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essere e il suo avere, dice ordine a Dio”?": il contesto comunitario serve “al fine

di procurare quelle condizioni che sono indispensabili per lo sviluppo integrale
della persona”®®. Su questa dialettica della vita politica e del fine dell’uomo,
caratterizzato da questa socialita, san Tommaso costruisce la categoria di bene
comune, che mantiene le sue prospettive ottenute nell’antichita, ma acquisisce
nuovi significati alla luce della fede cristiana®’.

Il discorso di san Tommaso sul bene comune, quindi, si inserisce nel
quadro della sua dottrina del bene, che ¢ una parte integrante della teologia del
fine propria all’Aquinate: a livello ontologico tutto agisce per un fine, che
coincide con il suo proprio bene. Sul piano fenomenologico questo si manifesta
nel fatto che le cose tendono ad un fine a loro conveniente: “il bene di una cosa
¢ il suo fine, in cui essa raggiunga una perfezione nuova, cio€¢ un incremento
del suo essere conforme alla sua natura”>".

Questo bene puod essere considerato comune quando diventa il fine di
un’entita collettiva, e in questo caso in quanto “finalitda comune di una totalita
organizzata non ¢ un’opzione arbitraria, ma una necessita costitutiva del tutto
considerato, senza di cui quel tutto non potrebbe sussistere, perché non
potrebbe agire, cioé esistere secondo il suo dinamismo proprio”*'. Come ogni
realta collettiva ha il suo fine da seguire, per san Tommaso anche il bonum
commune ¢ una nozione che si realizza a diversi livelli in rapporto alla realta
presa in considerazione. In questo senso ogni realta sociale, cominciando dalla
famiglia, ha il suo bene comune da seguire, che si cumula nel bene comune
della comunita politica. Infine il bene comune dell’universo creato ¢ Dio stesso,
in quanto fine di tutto il creato.

Quindi il vero, assoluto e ultimo bene dell’uomo ¢ Dio, in quanto Sommo
Bene, dal quale dipende ogni altro bene e al quale ogni altro bene temporale
deve essere subordinato?. Il bene comune della societa, nella visione del san

2 THOMAE, AQUINATIS, Summa Theologiae, 1-11, q. 21, a. 4.

2 BIAGI, 288.
29

\

Uno, e forse il piu importante, tra questi nuovi significati ¢ quello che proclama la
dignita della persona, e afferma che questa non pu¢ essere assorbita dalle strutture
storiche del potere, che costituiscono una premessa necessaria per la crescita e per il
perfezionamento della persona, ma non sono il fine ultimo dell’attivita umana.

F. BOTTURI, “Per una teoria liberale del bene comune”, in Vita e pensiero, 79 (1996), 84.
BOTTURI, 85.

“Ex hoc autem apparet quod omnia ordinantur in unum bonum sicut in ultimum finem.
Si enim nihil tendit in aliquid sicut in finem nisi in quantum ipsum est bonum, oportet
quod bonum, in quantum bonum, sit finis. Quod igitur est summum bonum est maxime
omnium finis. Sed summum bonum est unum tantum, quod est Deus, ut probatum est.
Omnia igitur ordinantur sicut in finem in unum bonum, quod est Deus. [...] Preaterea,
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Tommaso, ¢ un bene temporale, in quanto immanenza del Bene, e per questo
motivo “il suo perseguimento va pertanto subordinato al conseguimento dei
beni eterni e dei valori sovratemporali, 1 quali costituiscono il fine ultimo
dell’uomo o il vero bene della persona”. In questo senso, perd, c’¢ una
corrispondenza reciproca tra beatitudine eterna, come fine ultimo e assoluto
dell’uomo, e bene comune politico, come fine prossimo e relativo dell’uomo, in
quanto “il perseguimento del bene comune indirettamente e mediatamente ¢
connesso (serve) al conseguimento della beatitudine, ha cio¢ un carattere
dispositivo verso il bene eterno™**.

In conseguenza il bene comune sociale ¢ il fine della vita comunitaria, di
tutte le autorita sociali, delle leggi umani e soltanto questo giustifica la loro
esistenza®®>. Nello stesso tempo questa considerazione porta con sé che
I’obiettivo finale di tutti gli organi investiti della responsabilita sociale deve
essere il bonum commune della societa, cio¢ le condizioni che sono indi-
spensabili per lo sviluppo dei membri di questa societa.

E’ chiaro, in questo senso, che il bene comune si manifesta in una
relazione di arricchimento reciproco tra tutti e ciascun membro della societa™.
Dobbiamo fare ora due osservazioni: la prima si riferisce alla storicita di questa
relazione e la seconda al termine “comune” come il suo caratteristico. Per
quanto riguarda la relazione di arricchimento nella quale si manifesta il bene
comune, possiamo affermare che essi si trova in una continua perfezione®’. San
Tommaso non afferma esplicitamente che questa manifestazione del bonum
commune abbia un carattere dinamico e storico, ma ¢& deducibile dal suo
pensiero che

Il bene comune ¢

Bonum particulare ordinatur in bonum commune sicut in finem; esse enim parte est
propter esse totius; unde et bonum gentis est divinius quam bonum unius hominis.
Bonum autem summum, quod est Deus, est bonum commune, quum ex eo universorum
bonum dependeat [...]”, THOMAE, AQUINATIS, Contra Gentiles 111, XVII.

3 Viory, 105.

* VI0TTI, 105. Affermazioni in questo senso possiamo trovare per esempio in Summa

Theologiae, 1-11, q. 100, a.6 dove san Tommaso afferma: “[...] finis autem humanae

vitae et societatis est Deus.”

% Questa ultima affermazione, cioé che il bene comune ¢ la giustificazione di ogni

autorita sociale e di ogni legge umana diventa un postulato della dottrina sociale della
Chiesa.

3 BIAGI, 289.

7 Naturalmente questa “perfezione”, dal punto di vista umano, si valuta alla luce della sua

traduzione nella vita sociale, e questa esige una continua interpretazione delle esigenze
sociali, delle strutture economiche ecc. che gia succede in una prospettiva storica.
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[...] un bene mai esaurito, mai raggiunto pienamente nelle sue determina-
zioni; il convenire umano offre di volta in volta sempre nuove possibilita.
L’ordine e la pacifica convivenza, I’adeguamento del diritto, delle strutture
e delle istituzioni socio-economiche e politiche conoscono un’evoluzione,
sicché la nozione di bene comune in quanto: [...] nozione aperta presenta
tanta ampiezza o comprensione quanta ne possiedono il gruppo o la
comunita a cui si riferisce™®

Per quanto concerne il termine “comune™?’, prima di tutto essa indica che
in questa relazione si tratta di un bene ricevuto e comunicato, che si collega con
la natura dialogica dell’essere umano. In un secondo luogo significa anche che
si tratta di un bene o di un insieme di beni che vengono distribuiti e condivisi
tra il tutto e le persone che fanno parte di questa relazione.

Nella visione di san Tommaso questa relazione, e quindi anche il bene
comune ha un duplice aspetto®’: uno formale e uno materiale o contenutistico,
che in un certo senso riportano le sfumature presenti nel pensiero antico su
questo concetto™!.

Dal punto di vista formale il bonum commune ¢ “1’ordine che coordina,
concilia fra di loro 1 diversi beni e li orienta verso la costituzione di un ambien-
te favorevole allo sviluppo della persona umana. Il bene comune considerato
formalmente ¢ dunque questa stessa organizzazione”*. Nell’aspetto materiale,
invece, esso ¢ “I’insieme dei beni necessari alla vita umana”®, che possono
essere di varia natura: morali, giuridici, culturali, spirituali, economici, istitu-
zionali ecc.

Da questa complessita del bene comune risulta che esso non ¢ riducibile
soltanto alla categoria morale, perch¢ comprende beni di diversi ordini, che
sono collegati con la vita della comunita**. Nello stesso tempo, invece, & chiaro

3 VioTTI, 112-113, dove autore fa riferimento anche alla voce di “Bene comune” del V.

POSSENTI in E. BERTI, G. CAMPANINI, Dizionario delle idee politiche, Roma, 1993, 41.
3% BIAGI, 288.
4 BOTTURL, 89.

Si tratta delle sfumature contenute dalla visione platonica, rispettivamente a quella
aristotelica. Cf. pagina 40.

41

“> BOTTURI, 89. Su questo argomento si veda pili dettagliatamente: R. SIMON, Morale.

Filosofia della condotta umana, Brescia, 1966, 252-253, R-F. GHEDINI, “Sul concetto
del bene comune”, in Etica e politica. La prassi e i valori, Padova, 1989, 195-219.

BOTTURI, 89.
Nel De regime principium, 1, 15 Tommaso elenca almeno tre cose importanti allo scopo
di istituire la buona vita della comunita: che il popolo “in unitate pacis constituatur”,

che esso “dirigatur ad bene agere” e che “per regentis industriam necessariorum ad bene
vivendum adsit sufficiens copia”.
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che per san Tommaso il bonum commune supera 1’angolatura meramente mate-
riale, quindi non ¢ possibile ridurla soltanto ai beni materiali ed economici.

La complessita dei contenuti del concetto da noi esaminato porta con sé
la conseguenza che ¢ ineluttabile che — sulla base dei diversi interessi econo-
mici, sociali, culturali ecc. — si diano diverse letture del bene comune, e quindi
diversi programmi politici e sociali per la sua realizzazione®.

L’evoluzione di questa pluralita comincia ad assumere una grande varieta
soprattutto dall’epoca moderna, quando le diverse correnti filosofiche e i
pensieri politici offrono diverse soluzioni per la vita comunitaria, in confronto
con il discorso politico tommasiano, mettendo in questione particolarmente la
finalita della comunita segnato da san Tommaso nel bene comune®, e con
questo lasciando anche stingersi il concetto da noi trattato.

Presenza negli documenti ecclesiastici odierni

La rinascita del bene comune ¢ collegata con il sorgere della dottrina
sociale della Chiesa, quando alla fine del secolo XIX nel suo intervento nella
tematica del sociale, la Chiesa propone il superamento tanto dell’indivi-
dualismo quanto del collettivismo. Questo fu facilitato, da una parte, dalla
congiuntura storica che si caratterizzava con una situazione squilibrata, “dove
le forme individuali della giustizia non riuscivano piu a garantire quella justitia
legalis che mira appunto a comporre le parti in un tutto armonico e equo™’;
dall’altra parte invece dallo sforzo proposto da Leone XIII per il recupero di un
rapporto con scolastica medioevale. L’evoluzione di questo tentativo si puo
seguire molto bene nei documenti dei Pontefici in questi ultimi cento anni.

Dopo un disuso di piu secoli, il concetto di bene comune appare chiara-
mente nell’enciclica Rerum novarum (1891), che si pronuncia in favore degli
operai facendo riferimento all’osservanza della giustizia distributiva, cio¢ alla
giustizia che governa il rapporto tra I’insieme della comunita e i gruppi che la
compongono. In questo caso accordando una speciale attenzione al ceto operaio, i

cui membri “né di pitl né di meno dei ricchi sono cittadini per diritto naturale”*.

4 BOTTURL, 90.

A questo punto, infatti comincia anche 1I’emarginazione del concetto del bene comune
dal discorso politico, che ¢ in stretto collegamento con I’antropologia sottostante alle
societa diverse di queste eta. Qui non intendiamo presentare tutto questo fenomeno,
accenniamo soltanto, che dopo secoli di disuso, nei nostri giorni si pud scoprire una
riscoperta del nostro concetto anche nel ambito politico-laico.

4 GRILLO, 414.
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Il documento stesso fa un riferimento all’analogia tra parte e tutto presentato dalla
dottrina di San Tommaso; concretamente alla Summa Theologiae, 11-11, q. 61, a. 1 ad 2.
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In questo documento, quindi, la nozione del bene comune ¢ introdotta “soprat-
tutto come motivazione per la limitazione statuale alla proprietd privata™®.
Questo stretto collegamento con il diritto della proprieta si presenta anche
nell’enciclica Quadragesimo anno (1931) di Pio XI, ma “non piu un
correttivo esterno ad un diritto naturalmente singolare, ma una componente
interna al diritto naturale stesso, che pertanto risulta naturalmente condi-
zionato™". Qualche anno dopo, I’enciclica Divini Redemptoris (1937) & un buon
esempio in quanto il “tema del rapporto tra diritto di proprietda e giustizia
sociale tende ormai a spostarsi dal piano delle relazioni naturali a quello dei
conflitti storici”*%. Un significativo mutamento di orientamento, verso una visione
pit democratica, che sposta 1’accento del problema del bene comune sul godimento
dei diritti da parte dei cittadini, si presenta nei radiomessaggi di Pio XII*.

Nelle encicliche di Giovanni XXIII si presenta un salto di qualita:
appaiono gia le definizioni del bene comune usate nei documenti successivi,
secondo i quali esso ¢ “I’insieme di quelle condizioni sociali che consentono e
favoriscono negli esseri umani lo sviluppo integrale della loro persona”*.
Questa definizione porta con sé gia una nuova prospettiva, in confronto delle
encicliche precedenti, in quanto il bene comune — al quale si fa riferimento da
un punto di vista storica — “sia svincolata dalla stretta relazione che prima
aveva con 1 diritti di proprieta, anche se mantiene un legame ancora piu stretto
con la giustizia generale, sua culla originale”™.

La svolta nella concezione del bene comune si approfondisce nel docu-

mento conciliare Gaudium et Spes. 11 documento tocca in diversi momenti la

4 GRILLO, 415.

% Prus XI, “Litterra encyclica Quadragesimo anno, de rodine sociali instaurando et ad

evangelicae legis normam perficiendo, in annum XL post editas Leonis XIII litteras
enyclicas Rerum novarum (15 Maii 1931), Acta Apostolicae Sedis 23 (1931), 177-228
[traduzione italiana in La Civilta Cattolica, 82 (1931), 11 385-416, 481-500].

GRILLO, 415. Nell’enciclica Quadragesimo anno (n. 49) si legge: “Dal carattere stesso
della proprieta, che abbiamo detta individuale e insieme sociale, si deduce che in questa
materia gli uvomini debbono avere riguardo non solo al proprio vantaggio, ma altresi al
bene comune”.

GRILLO, 415.
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> Si tratta soprattutto del radiomessaggio di Pentecoste 1941 (nell’anniversario della

Rerum novarum) e di quello natalizio dal 1942.

> Mater et Magistra, la cui ottica personalistica viene arricchita di una visione comuni-

taria nella Pacem in terris, in quanto essa fa riferimento piu volte al “bene comune di
tutta I’'umanita”.

> GRILLO, 416.
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questione del bene comune, ma soprattutto due numeri® sono importanti per il
problema da noi trattato: due numeri che mostrano due tendenze nel consi-
derare questo concetto.

Nel n. 74. della Gaudium et Spes il Concilio mette 1’accento sulla parteci-
pazione di tutti alla realizzazione del bene comune, in quanto afferma:

Gli uomini, le famiglie e i diversi gruppi che formano la comunita civile
sono consapevoli di non essere in grado, da soli, di costruire una vita
capace di rispondere pienamente alle esigenze della natura umana e
avvertono la necessitd di una comunitd piu ampia, nella quale tutti
rechino quotidianamente il contributo delle proprie capacita, allo scopo di
raggiungere sempre meglio il bene comune.

L’altra tendenza ¢ presentata dal n. 26 dello stesso documento, secondo il
quale il bene comune ¢ “I’insieme di quelle condizioni della vita sociale che
permettono tanto ai gruppi quanto ai singoli membri di raggiungere la propria
perfezione piu pienamente e piu speditamente”. Questa definizione sottolinea il
ruolo del bene comune e mette I’accento sull’apporto che questo puo, e dovrebbe,
portare per le parti della societa, quindi sia per gli individui, sia per i gruppi.

La nuova visione del bene comune, che ¢ presente nei documenti recenti
del magistero®’, porta alcuni sviluppi in confronto con la visione tommassiana
del concetto®, non perdendo perd mai quello duplice senso al quale siamo stati
martori durante la storia®. Un passo importante si nota nell’esplicita menzione
del carattere storico-dinamico del bene comune, che — come abbiamo visto
prima — era presente soltanto in forma nascosta nell’insegnamento di san
Tommaso. Un secondo apporto puod essere collegato con il superamento della
visione meramente etica del bene comune, che dal complesso delle virtu etiche
si cambia in un insieme di condizioni della vita sociale, che coinvolge una scala
vasta dei componenti etici, giuridici, sociali ecc. essenziali per lo sviluppo della
persona umana ¢ dei gruppi della societd. Un elemento importante di questa
nuova visione ¢ la sottolineatura del carattere personalistico del bene comune®.

56 Rispettivamente il n. 26, intitolato “Per promuovere il bene comune”, e il n. 74, “Natura

e fine della comunita politica” trattano questo argomento.

°7 Si tratta soprattutto di Octogesima adveniens (1971), Centesimus annus (1991).

% viorrl, 116-118.

" Questo duplice senso del bene comune, al quale abbiamo fatto accenno piti avanti, pud

essere seguito molto bene anche nel Compendio della dottrina sociale (cf. PONTIFICO
CONSIGLIO DELLA GIUSTIZIA E DELLA PACE, Compendio della dottrina sociale della
Chiesa, Libreria Editrice Vatican, Citta del Vaticano, 2004, 164—170).

A questo punto dobbiamo notare il lavoro importantissimo di J. Maritain, che —
attraverso il neo-tommasioanismo — ha portato un contributo notevole sia allo sviluppo
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Un passo notevole si avverte anche nel superamento della visione unicamente
nazionale del concetto da noi esaminato. Questo si presenta anche sul piano
dell’uso delle parole: le espressioni “bene comune universale”, “bene comune
della famiglia umana” sono segni di un cambiamento importante riguardo a
questo concetto.

Una grande difficolta sorge dal fatto che ¢ molto difficile determinare i
contenuti concreti del bene comune. Un tentativo — il piu dettagliato e concreto —
¢ stato fatto con I’enciclica Mater et Magistra®, ma dobbiamo riconoscere che
il contenuto del bene comune riceve nelle varie epoche, nelle diverse forme di
civilta e nei singoli Stati, determinazioni storiche corrispondenti alle diverse
esigenze di giustizia sociale, riguardanti gli individui, i gruppi e i popoli; quindi
il suo contenuto concreto rimane indefinibile®.

Riassumendo un po’ questa analisi della definizione del bene comune possiamo
dire che il discorso del bene comune si svolge sempre sul filo della lama che separa
— 0 meglio detto che unisce — la persona e la comunita, che collega il mezzo ¢ la
fine. Questa possiamo vedere analizzando anche gli altri testi della dottrina
sociale®: i concetti principali sono gli stessi, soltanto 1’impostazione dell’accento
fa si che al bene comune si puo avvicinare dalla parte dei benefici che esso porta
per i singoli e gruppi, favorendo i loro sviluppo o dalla parte del suo ruolo sociale e
comunitaria, che esige la partecipazione dei singoli.

della dottrina sui diritti umani, sia alla riscoperta del concetto di bene comune.

61 Riguardo a questo argomento ’enciclica dichiara: “Sono da considerarsi esigenze del bene

comune su piano nazionale: dare occupazione al maggior numero di lavoratori; evitare che
si costituiscano categorie privilegiate, anche tra i lavoratori; mantenere una equa
proporzione fra salari e prezzi e rendere accessibili beni e servizi al maggior numero di
cittadini; eliminare o contenere gli squilibri tra i settori dell’agricoltura, dell’industria e dei
servizi; realizzare 1’equilibrio tra espansione economica ¢ sviluppo dei servizi pubblici
essenziali; adeguare, nei limiti del possibile, le strutture produttive ai progressi delle
scienze e delle tecniche; contemperare i miglioramenti nel tenore di vita della generazione
presente con ’obiettivo di preparare un avvenire migliore alle generazioni future. Sono
invece esigenze del bene comune sul piano mondiale: evitare ogni forma di sleale
concorrenza tra le economie dei diversi paesi; favorire la collaborazione tra le economie
nazionali con intese feconde; cooperare allo sviluppo economico delle comunita politiche

economicamente meno progredite.”

62 Un importante tentativo di presentare la pluralita e complessita del bene comune possia-

mo seguire nel volume F. BERAN (ed.), 4 kézjo az Egyhaz tarsadalmi tanitasaban [11 bene
comune della dottrina sociale della Chiesa], Budapest, 2008, dove possiamo trovare
diversi studi che sottolineano il collegamento del bene comune con la famiglia, con il

diritto, con il settore bancario, con la questione ambientale, con la globalizzazione etc.
63
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Mater et Magistra, Pacem in terris, Sollicitudo rei socialis, Centesimus annus.
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Conclusione

Come conclusione del nostro breve e — per causa dei limiti — molto
sintetico lavoro possiamo affermare che il bene comune da una parte ¢ una
ideologia utopica, perché ¢ una meta verso quale la societa umana dovrebbe
indirizzarsi, dall’altra parte, invece, ¢ un processo politico che si attua nel quo-
tidiano della societa, nel quotidiano di ogni singolo. Quindi “I’ideologia utopica”
e “processo politico” non sono espressioni tra quale dobbiamo scegliere
(congiunzione “0”’), ma sono termini che si avvicinano allo stesso concetto,
cio¢ al bene comune, dai diversi punti di vista (congiunzione “e”).

Alla fine troviamo molto espressive le parole di una definizione formu-
lato piu di cinquanta anni fa, ma quali sembrano anch’oggi molto attuale e
possono collegarsi al nostro tema:

Il bene comune ¢, nello stesso tempo, bene della comunita politica e bene
dei cittadini singoli; ma non nello stesso senso: per la comunita politica &
bene in quanto fine ultimo; per i cittadini ¢ bene in quanto mezzo al loro
fine o bene personale totale.*

% XXXVI. SETTIMANA SOCIALE DEI CATTOLICI D’ITALIA, “Conclusioni”, in Aggiornamenti
Sociali, 15 (1964), 554.
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SEKTEN — ISOLIERTES PHANOMEN IN EINER
GLOBALISIERTEN WELT?

ISTVAN ANCSIN!

Zusammenfassung. Das Phidnomen der Sekten bedeutet auch in der
Globalisierungszeit eine grofle Herausforderung sowohl fiir die Einzelnen
als auch fiir die GroBkirchen. Diese Tatsache hat vielerlei Griinden. In
meinem Aufsatz stelle ich die Sekten und ihre Grundmotive durch eine
allgemeine phinomenologische Anndherung vor und ich markiere dabei
die Hauptprobleme. Mein Ziel ist es, ,,unausgesprochen bewusst zu
machen, dass das beschriebene Phdnomen auch ein Spiegelbildfunktion
hat: es zeigt ndmlich die Kehrseite und die Gefahren unserer eigenen
Religiositat.

Schlagworter: Fihrungspersonlichkeit, Versprechungen, Perspektiven,
Erkldrungen, Anziehungskraft, Gruppenstruktur, Elite, Kritik, Ausstieg

Einfiihrung

Ziel meines Aufsatzes ist, das Phinomen der Sekten unter die Lupe zu
nehmen, da ich fest davon iiberzeugt bin, dass sowohl Theologen, Religions-
padagogen wie Kathekdten oft und immer Ofter vor der Herausforderung
stehen, Studenten und Schiilern, aber auch deren Eltern Phdnomene erkldren zu
miissen, die mit Sekten zu tun haben; und eine solche Erkldrung, die meist auch
Aufklarung ist, soll iiberwiegend nicht nur einen reflexiven, sondern auch einen
praventiven Karakter haben. Ich halte dieses Thema deshalb wichtig, weil ich
iiberzeugt bin, dass das Phdnomen der Sekten und ihre Applikationen solche
fundamentaltheologischen Themen ansprechen wie Religion im Allgemeinen,
Religiositdt und die Wahrheitsfrage2 des Glaubens.

Mein Grundansatz lautet: je mehr in unserer Welt der Globalismus und
der damit eng verbundene Uniformismus voranschreitet, desto pluralisierter
wird die Religiositit, desto isolierter werden die religiose Gemeinschaften und
desto atomisierter wird der Mensch. Derjenige Mensch, der immer mehr
versucht, sich als Individuum und autonomer Subjekt zu behaupten. Den
Hauptakzent setze ich auf das Phanomen Sekten, da ich die Ansicht habe, dass
thr Aufmarsch auf der Landkarte der Weltreligionen noch lange anhalten wird.

' Apor Vilmos Katolikus Féiskola, 2600 Véc, Konstantin tér 1-5, e-mail: ancsin@gmx.net.

P. BECKER, U. DIEALD, ,,Relativismus, Postmoderne und Wahrheitsanspruch®, in
Stimmen der Zeit, 10 (2009), 673—684.

2
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I. Zum Begriff ,,Sekte*

Philologisch ist das Wort Sekte vom lateinischen secta (Richtung, Richt-
linie, Partei, Denkschule), bzw. sequi (folgen) abzuleiten. Die Ableitung vom
Wort secare (abschneiden, abtrennen) ist philologisch zwar nicht zutreffend,
hat das Allgemeinverstindnis des Begriffs aber mitgeprigt’ — wohl deshalb,
weil es die Tatsache sehr prdgnant zum Ausdruck bringt, dass die meisten
Sekten sich von irgendeinem gréferen Religion und/oder Kirche abgeschnitten
haben. Sekten entstehen immer im Schatten einer Welt- oder Grofreligion —
obwohl sie diese religionssoziologische Tatsache oft gar nicht wahrnehmen
wollen. So weisen nicht nur das Christentum, sondern alle ausgebildeten
Religionen Sekten auf.*

Wolfhard Krech weist darauf hin, dass Freikirchen und Sekten in syste-
matisierter Weise seit den Arbeiten Max Webers und Ernst Troeltschs von den
christlichen GroBkirchen unterschieden wurden. Der Begriff Sekte wurde von
Weber und Troeltsch

in einem analytischen und nicht in einem bewertenden Sinn gebraucht
[...] (und wenn man schon eine Wertung unterstellt, dann jedenfalls bei
Max Weber eine positive). Sekte, das ist im Sinne Webers der religidse
Verein im Unterschied zur Kirche als einer ,,Heils- und Gnadenanstalt*.

Sekten sind demnach voluntarische Gemeinschaften, in die man aufgrund einer
personlicher Entscheidung und nach eingehender Priifung durch die Sekte
aufgenommen wird. Im Gegensatz dazu sind Kirchen fiir Weber Institutionen,
in die man hineingeboren wird.°

Im Alltagssprachgebrauch wird der Begrift Sekte tiberwiegend pejorativ
mit Hinblick auf ein Konfliktpotential (und manchmal mit tatsdchlichen
Gewaltaktionen’) gebraucht. Dieser pejorative Wortgebrauch hat viele Griinde,
wie ich es im weiteren Teil meines Aufsatzes noch detailliert zeigen werde.

> Lexikon fiir Theologie und Kirche 9 [im Folgenden LThK], Freiburg, 2000, 412.

* Lexikon neureligioser Bewegungen, esoterischer Gruppen und alternativer Lebenshilfen,

Freiburg, 2009; G. SCHMID, G.O. SCHMID (Hg.), Kirchen, Sekten, Religionen, Ziirich,
7
2003.

V. KRECH, ,,Kleine Religionsgemeinschaften in Deutschland — Eine religionssoziologische
Bestandsaufnahme®, in H. LEHMANN, (Hg.), Religioser Pluralismus im vereinten
Europa. Freikirchen und Sekten, Gottingen, 2005, 116144, 117.

M. WEBER, ,,Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen, Hinduismus und Buddhismus®,
in Archiv fiir Sozialwissenschaft und Sozialpolitik, 41 (3)(1916), 613-744, 619.

Der grofite Anschlag einer Sekte gegen Aussenstehende in der modernen Zeit war das
Giftgasattentat der japanischen Aum-Sekte in der U-Bahn von Tokio im Jahr 1995, bei
dem zwolf Menschen starben und etwa 1000 verletzt wurden.
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Doch, um die Jahrtausendwende ist im deutschsprachigen Raum ein Begriffs-
wechsel zu beobachten. Der Endbericht der Enquete-Kommission des Deutschen
Bundestages (,,Sogenannte Sekten und Psychogruppen®) empfiehlt, auf den
Sektenbegriff zu verzichten, weil dieser Vorurteile und Abwertungen schiiren
wiirde.® Um die negativen Konnotationen dieses aus der christlichen Kirchen-
geschichte stammenden Begriffes zu vermeiden, spricht man oft auch von
religiésen Gruppen oder Gemeinschaften und neuen religiosen Bewegungen
oder von Sondergemeinschaften bzw. Kultbewegungen.’

Da ich im vorliegenden Aufsatz das Phianomen der Sekten keineswegs
verharmlosen will, werde ich diesen Begriff verwenden, trotz der Tatsache,
dass es unter den Sekten genannten religiosen Gruppen sehr grofle Unter-
schiede'” markiert werden kénnen.

I1. Typologien

1. Starke Fiihrungspersonlichkeit

Die Sekte wird von einem selbsternannten Fiihrer geleitet, der {iber-
menschliche Fahigkeiten zu haben scheint und von dem in der Gruppe alles
abhingt. Michael Utsch betont, dass konflikttrichtige religiose Gruppierungen
sich regelmdfig iiber eine charismatische Fiihrerpersonlichkeit konstituieren.
,Durch ihn oder sie erfahrt die Gruppe ihre entscheidende ideologische Aus-
richtung.“'" In Fillen, in denen der Fiihrer der Gemeinschaft bereits verstorben
ist, wird er, seine Lehre und seine Organisation idealisiert, glorifiziert und
dementsprechend verehrt. In seltenen Fillen kommt es vor, dass der Fiihrer
tiber wenig Charisma und Ausstrahlung verfligt, dann wirkt er meist etwas
geheimnisvoll im Hintergrund.

In Verbindung mit seinem Charisma besitzt der Fiihrer als wichtigste
Funktion der unumstrittenen Autoritit. Diese Autoritdt ist unhinterfragbar, sie
ist begriindet durch seine besondere, meist tiiberirdische Erwéhlung. Die
gottliche Autoritit und das damit verbundene Wissen iiber Leben und Tod
wirkt endgiiltig. Deshalb wird ein unbedingter Gehorsam verlangt, der nicht nur

DEUTSCHER BUNDESTAG (Hg.), Endbericht der Enquete-Kommission ,,Sogenannte
Sekten und Psychogruppen”. Neue religiose und ideologische Gemeinschaften und
Psychogruppen in der Bundesrepublik Deutschland, Bonn, 1998.

® LThK 9, 412.
SCHMID, SCHMID, 23-32.

M. UTSCH, ,,Ziehen neureligiose Bewegungen Jugendliche an? Religionspsychologische
Aspekte®, in Theologisch-Praktische Quartalschrift, (= ThPQ) 159 (2011), 265-275,
271.
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eine Selbstaufgabe der Gruppenmitglieder bedeutet, sondern im Extremfall
auch die Bereitschaft zum Martyrertod manifestieren soll. Die Fiihrungsperson-
lichkeit st der Kristallisations- und Magnetpunkt der Gruppe, eine Art Zentrum
nicht nur der Gemeinschaft, sondern auch des Universums. Es ist anzunehmen,
dass eine misslungene Ablosung vom Elternhaus oder Probleme damit, mit dem
Leben und eigenem Schicksal klarzukommen ein Grund ist, dass sich die
Gruppenmitglieder so stark und bedingungslos an die Fiihrungspersonlichkeit
klammern. Sie profitieren von der Teilhabe an den Allmachtsfantasien, die sie
auf den Fiihrer projizieren. Damit koénnen Selbstwertprobleme durch
Elitebewusstsein abgelost werden. Es wird dafiir aber ein zu hoher Preis
bezahlt: dieser Vorteil wird ndmlich durch Abhéngigkeit und Unmiindigkeit
erkautft.

2. Schon klingende Versprechungen

2.1. Ich habe Versprechungen und damit neue Perspektiven

Die Gruppen versprechen den Einzelnen und die Welt erlosen und positiv
verdndern zu konnen, bzw. den richtigen Weg zu zeigen. Mit diesen schon und
sehr perspektivistisch klingenden Versprechungen gewinnen sie neue
Mitglieder und halten den bisherigen bei der Stange. Die prézise ausgearbeitete
Werbetaktik reicht dabei vom liebevollen Umwerben iiber engagierte Uber-
zeugungsarbeit flir grofartige Weltverbesserungs- und Rettungsplidne bis hin zu
einschiichternden apokalyptischen Warnungen vor kosmischen oder irdischen
Katastrophen oder ewiger Verdammnis. Die Losungen werden im Sinne eines
rettenden Rezepts versprochen, das fiir alle Fragen und personlichen Probleme
verschrieben werden kann. Es geht also darum, ein unglaubliches Ziel zu
erreichen oder ein schreckliches Menschheitsdrama zu iiberleben. Dem ein-
zelnen Mitglied der Gruppe wird versprochen, dass er den Weltuntergang oder
das Jiingste Gericht heil iiberleben wird. Es werden gleichzeitig Sehnsiichte
angesprochen und Angste mobilisiert, auf die dann rechtzeitig mit passenden
Versprechungen reagiert wird: idealistisch klingende, wunderartige und utopis-
tische Losungen werden aufgezeigt. Der Fiihrer und die Gruppe behaupten
selbstsicher, dass sie als einzige die totale Rettung und Erlosung fiir die
absehbare Zukunft bieten konnen.

2.2. Mein Leben wird sich vollstindig éindern

Jeder Mensch, dessen Leben in neue Relationen gerit, hat groe Erwar-
tungen fiir eine positive Verdnderung und eben das verspricht die jeweilige
Gruppe: mit ihrer Hilfe kann jeder ein anderer Mensch werden. Die Gruppe
scheint etwas Derartiges anbieten zu kdnnen, was sonst noch nirgends zu
finden war und auch nirgends zu finden wird. Das Erreichen unglaublich hoher
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Ziele wird nicht mehr unmdglich sein. Dies kann die personliche Erlosung oder
die Errettung der Welt sein, die Schaffung einer humanen Gesellschaft, der
Sieg tiber Elend, Unterdriickung, Krankheit und Verzweiflung, der Sieg iiber
das Bose; oder es handelt sich ganz irdisch um den traumhaften personlichen,
beruflichen und geschéftlichen Erfolg. Und Erfolg ist hier ein Schliisselwort, da
Neumitglieder einer Sekte meist den Ausweg von einem bislang erfolglosen
Leben suchen. '

Die Voraussetzung dafiir, dass sich das Leben des neuen Mitgliedsgrund-
satzlich neu gestalten kann, ist die von der Gruppe vorgeschriebene neue
Lebensweise, die unverzichtbar ist fiir die Erfiillung der Versprechungen. Um
den entscheidenden Durchbruch zu erreichen, miissen wichtige Verhaltens- und
Einstellungsdnderungen durchgefiihrt werden. Die Angehorigen, Freunde und
andere AuBenstehende sind meist von der verdnderten Personlichkeit des
Neumitglieds iiberrascht, und auch dariiber, dass es sich fiir ein vollig anderes,
neues Leben entschieden hat oder plotzlich nach revolutiondren Lebensprinzi-
pien leben will. Das Versprechen des Fiihrers und der Gruppe, dass sich das
Leben des neuen Mitglieds und seine Personlichkeit in einem umfassenden
Sinn zum Positiven hin verédndern soll, wird von dem gemeinsamen Glauben
daran in der Gruppe getragen. Die Neuen lassen sich von der Euphorie anderer
Mitglieder anstecken. AuBlenstehenden stellt sich dieses von Hoffnung getra-
gene neue Leben als euphorische Phase dar. In dieser begeisterten Stimmung
will das neue Mitglied nicht iiber seine Perspektiven reden und sich schon gar
nicht den eventuell kritischen Fragen stellen.

2.3. Ich brauche genau diese Gruppe!

Die Sekte wirbt damit, dass ausschlieBlich sie fiir die Erfiillung der
Wiinsche der Geworbenen garantieren kann. Nur durch sie konnte ein
Suchender ein erfolgreicher Mensch werden und das erstrebte Heil erlangen.
Keine andere Gruppe ist dazu wirklich in der Lage. Der in der Gruppe
gepflegte, betont freundschaftliche und liebevolle Umgang wird als klarer
Beweis dafiir gesehen, dass hier wirklich eine wahre und rettende Familie
gefunden wurde. Es ist gar nicht liberraschend, dass gerade derjenige, der in
einer personlichen Krise steckt, wird anfillig sein fiir solche intensive und
zwischenmenschliche Warme. Ebenso ist nachvollziehbar, dass unter solchen
Umstdanden der Neumitglied sich leicht davon iiberzeugen ldsst, dass er eben
diese Gruppe braucht. Diese erleuchtende Tatsache wird ihm anhand unwider-
leglicher Wahrheiten und von Offenbarungen der Fiihrungspersonlichkeit auf-
gezeigt. Schon die erste — vielleicht nur eingebildete — spirituelle Erlebnisse,

12" UtscH, 268.
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geistige Erkenntnisse, gesundheitliche Besserungen oder spontane Befreitheits-
gefiihle werden als Beweis gedeutet fiir die Erklarung der Gruppe, dass gerade
diese Gemeinschaft den Schliissel fiir die ersehnte Erfiillung besitze.

2.4. Ich erhalte einfache Erkliarungen

Die meisten Sekten nutzen die personliche Suche vieler Menschen nach
Werten und Orientierung in einer Gesellschaft, die immer schnelllebiger,
komplizierter und undurchschaubarer wird. Die immer dndernde gesellschaft-
liche Entwicklung mit ihrer Hohen und Tiefen und ihre Auswirkung auf die
personliche Zukunft sind fiir die meisten ebenso undurchschaubar, damit nicht
mehr planbar und somit sogar bedngstigend geworden. Auf die Sinnfrage
suchen viele Menschen vergeblich endgiiltige und existentiell brauchbare
Antworten. Die von traditionellen Religionen, der Wissenschaft oder anderen
Autorititen gegebenen Antworten wirken ihnen institutionalisiert, kompliziert
und oft widerspriichlich. Deshalb suchen sie einfache Erkldrungen, die eine
eindeutige Trennung zwischen Weill und Schwarz, Richtig und Falsch oder Gut
und Bose zu Grunde legen. Solche Erklarungen, die die komplizierten Zusam-
menhédnge negieren, liben eine groe Anziehungskraft aus. Und auf die ,,Anfrage*
antwortet das ,,Angebot®: ,,Gegeniiber der postmodernen Uniibersichtlichkeit und
weltanschaulichen Deutungsvielfalt bieten dogmatisch-ideologische Gruppierun-
gen ein iibersichtliches Weltbild inklusive ,Heimatgefiihl‘ an“'?

Menschen, die mit der Komplexitdt, Widerspriichlichkeit und undurch-
schaubaren Vielzahl der gingigen Erkldrungen zu den elementaren mensch-
lichen Fragen nicht klarkommen, nehmen solche Angebote gerne an. Sekten
wissen um diesen Orientierungsbedarf und stimmen ihre Methoden und ihr
Angebot gezielt darauf ab. Es werden einfache und leicht nachvollziehbare
Erklarungen gegeben und Wege beschrieben, wie man das Erwiinschte auf ganz
sichere Weise erreichen kann. Diesbeziiglich konnen wir feststellen, dass Sekten
eine ,aufklarungsfreie” Epoche erleben und verkiinden, da sie es ablehnen, ihre
Glaubensinhalte rational begriinden oder plausibel machen zu wollen.

Wir kennen alle die Graffiti: ,Jesus liebt Dich!” Wir Christen sind damit
auch einverstanden. Wir Theologen, Religionslehrer werden aber sofort
hermeneutisch nachfragen miissen: Gut, aber was bedeutet das eigentlich, dass
Jesus mich liebt? — Nun, eben solche Fragen wollen Sekten nicht stellen, um
eine Komplikation der Sache zu vermeiden.

2.5. Ich spiire eine unerklirliche Anziehungskraft

Dem Interessenten ist oft schon der erste Kontakt zur Gruppe ein
besonders eindrucksvolles Erlebnis, da er mehr als im tblichen sozialen

3 Urtsch, 268.
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Umfeld personliches Interesse fiir die eigene Person, die personlichen Gefiihle
und Erfahrungen erleben kann. Durch die Versprechungen, dass man durch die
Gruppe, ihre Lehre und ihre Methode erwiinschte aber doch ungeahnte
personliche und gesellschaftliche Ziele erreichen kann, geht von der Gruppe
eine unheimliche Anziehungskraft aus. Sie wird oft durch geheimnisvolle
Aussagen iiber aullergewohnliche Erfahrungen verstdrkt, die man nur in der
betroffenen Gruppe machen kann und welche nicht rational oder wissenschaft-
lich zu erkléren sind. Viele Gruppen sprechen damit die natiirliche Neugier der
meisten Menschen an.

Begibt sich eine interessierte Person zum ersten Mal zu einer Veran-
staltung der Gruppe, wird dort alles versucht werden, sie fiir eine Mitglied-
schaft zu gewinnen. Deshalb gibt es in vielen Gruppen ganz bestimmte Regeln,
wie mit den Interessenten umgegangen werden muss, um sie moglichst schnell
an die Gruppe zu binden. Oft finden bestimmte Veranstaltungen nur fiir sie
statt. Meist tritt dabei der Fiihrer der Sekte selbst auf, mit einer besonderen
Ausstrahlung, die die Uberzeugung vermitteln soll, dass er iiber geheimnis-
volles Wissen verfiigt, erleuchtet und auserwihlt ist. An solchen Veranstal-
tungen herrscht immer eine angenehme Atmosphére, eine Harmonie, die auch
zur Anziehungskraft der Gruppe beitragt.

Zu dieser Anziechungskraft trigt auch das Elitebewusstsein der Gruppe
bei, etwas Besonderes zu sein, iiber besonderes Wissen zu verfiigen und die
Welt retten zu konnen. Leider glauben viele Menschen allzu gerne an solche
Versprechungen, die das eigene Selbstbewusstsein enorm steigern und die in
der alltaglichen Erfahrungswelt nicht gemacht werden koénnen.

3. Kompakte Gruppenstruktur

3.1. Alle sind ausgesprochen nett zu mir

Geben wir ernsthaft zu: wer fiihlt sich nicht wohl dabei, wenn andere
Menschen besonders freundlich sind, sich sehr fiir die eigene Person inte-
ressieren, Mitgefiihl zeigen, Komplimente machen und ihre Unterstiitzung und
Hilfe in allen Lebensbereichen versichern. Und wenn diese Menschen sich auch
noch viel Zeit fiir die Interessenten nehmen und stindig in erreichbarer Néhe
sind, dann ist es eine solche Erfahrung, nach der sich viele Menschen sehnen.
Es ist ndmlich ein Grundbediirfnis jeder Menschen, von anderen anerkannt,
wertgeschitzt, gebraucht und geliebt zu werden. Gerade in Krisen und
schwierigen Lebenssituationen, bei Verunsicherungen im Berufsleben, bei
Verlust der Arbeitsstelle, bei familidren Schwierigkeiten, bei markanten
existentiellen Verdnderungen wie Trennung, Scheidung oder Tod eines nahen
Angehorigen ist man verstidndlicherweise sehr angetan, wenn andere auf ganz
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personliche Bediirfnisse eingehen und groBles Interesse an der eigenen Person
zeigen.

Auch wenn es zunichst nach ehrlichem Interesse aussieht, steht hinter
diesem von Mitgefiihl geprigten Verhalten meist ein Ziel: ein neues Mitglied
fiir die Gruppe zugewinnen. Oft werden gezielt gegengeschlechtliche Werber
eingesetzt, um eventuelle Partnersuche und Beziehungswiinsche als emotionalen
Zugang zur Gruppe zu nutzen. Die fast stindige Begleitung von Gruppen-
mitglieder verfolgt das ganz bestimmte Ziel: Interessenten sollen nicht die
Moglichkeit haben, sich kritisch mit anderen Interessenten auseinander zu
setzen oder mit solchen Personen zu sprechen, die der Gruppe skeptisch
gegeniiberstehen. Andere Meinungen sind nédmlich iiberhaupt nicht erwiinscht
und stellen besonders in der Anfangsphase ein Risiko fiir den Anwerberfolg
dar. Strukturbedingt ist es auch verstindlich, da es sich hier nicht um demo-
kratische, sondern autoritiare Gruppenverhiltnisse handelt.

3.2. Der Gruppenzusammenhalt ist besonders stark

Fiir viele Menschen besteht ein besonderer Reiz von Gruppen darin, dass
die Mitglieder untereinander einen engen Kontakt haben. Sie vermitteln ein
Geflihl von Geborgenheit, das heutzutage so inflationér ist. Der enge Gruppen-
zusammenhalt wird durch die spezifischen Lehrinhalte der Gruppe, durch
spezielle Regeln innerhalb der Gruppe und durch die bewusste Distanz zur
Auflenwelt erzielt. Enge Beziehungen innerhalb der Gruppe fiihren aber gleich-
zeitig zu einer Abhéngigkeit: die Nestwiarme kann mit der Zeit ein Gefiihl der
Geschlossenheit verursachen. Innerhalb einiger Gruppe werden Wohngemein-
schaften gebildet, damit die Mitglieder der Gruppe moglicherweise rund um die
Uhr zusammen sind. Unter solchen Umstdnden konnen kritische Denkanstofe
an die Gruppenmitglieder nicht mehr herankommen.

Durch das enge Zusammenleben sind auch die gegenseitigen Kontroll-
moglichkeiten enorm hoch. Auch die kleinsten Regelverstéf3e konnen von den
anderen Gruppenmitgliedern bemerkt und sanktioniert werden. Einige Sekten
nutzen dies im Sinne eines ausgekliigelten Spitzel- und Fiihrungssystems.

3.3. Die Gruppe fiihlt sich als Elite

In jeder Gruppe wird den Gruppenmitgliedern vermittelt, etwas Besonde-
res zu sein. Und es scheint dem Bewusstsein in der Tat sehr wichtig zu sein: ich
bin nicht nur irgendjemand von den sieben Milliarden Menschen auf der Erde,
sondern ich bin etwas Besonderes! Die Fiihrungspersonlichkeit der Gruppe
stellt sich selbst und die Gruppe mit Vorliebe als Elite dar. Nur wer mitmacht
wird gerettet, nur ein Bekenntnis zur Gruppe bewahrt einen vor Bedeutungs-
losigkeit, Krankheit, Tod und dem Untergang der Welt. Die Gruppe ist nicht
nur eine beliebige Gruppe, sondern ist von Gott auserwiahlt und steht iiber den
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anderen. Nur sie verfligt liber ein besonderes Wissen und die Wahrheit
schlechthin. AuBlenstehenden und Kritiker sind entweder erbarmungswiirdige
falsch informierte Menschen oder von bosen Maichten besessen, die es zu
bekdampfen gilt. Den Gruppenmitgliedern wird die Gewissheit stdndig vermittelt:
nur sie konnen mit Hilfe der Gruppe sich selbst, die Welt und die Menschheit
vor dem nahen Untergang retten und in ein neues Zeitalter fiihren.

Auf das einzelne Mitglied wird dasselbe Schema angewendet. Es ist kein
Zufall zu dieser Gruppe zu gehoren, sondern das Ergebnis gottlicher Auser-
wiahlung. Das Gefiihl, selbst etwas Besonderes zu sein, ist natiirlich fiir alle
schmeichelhaft und so kann auch das einzelne Gruppenmitglied an den
Allmachtsfantasien des Gruppenfiihrers teilhaben. In einem solchen Zustand
treten personliche Schwichen in den Hintergrund, wihrend gleichzeitig eine
Erhohung des Selbstbewusstseins erreicht wird.

3.4. Gruppeninteressen

Entgegen in der Anfangsphase gedullertem personlichem Interesse zéhlt
das Individuum in der Gruppe nicht. Von den Mitgliedern wird ein schneller
Identifikationsprozess mit der Gruppe erwartet. So miissen Einzelinteressen
hinter dem hoheren Ziel der Gruppe zuriickstehen, sie werden oft als bose oder
schidlich definiert. Wir konnen feststellen: Sekten sind kein isoliertes, sondern
ein isolierendes Phdnomen in einer globalisierten Welt. Zur Verwirklichung der
Ziele der Gruppe darf kein Opfer zu grof3 sein. Obwohl der psychische Zwang
meist nicht direkt sichtbar ist, wird aber durch die Vorgaben der Gruppen-
ideologie deutlich.

Die Tétigkeiten in der Gruppe konnen ganz unterschiedlichen Charakter
haben. Von der Haushaltsfithrung bis zur Mithilfe von Erstellen von Werbema-
terialien kann das Spektrum sehr breit sein. Zur wichtigsten Aufgabe wird aber
oft die Anwerbung neuer Mitglieder. Und diese Mission muss dann oft im
Ausland erfolgen. Es ist nicht zu {ibersehen, dass auf dieser Weise eine schnelle
und intensive Ablosung von den bisherigen Lebensbeziigen — wie Familie,
Freunde — stattfindet. Ebenso wird eine Fortsetzung des bisherigen Berufs
unmdglich gemacht, was aber eine wirtschaftliche Abhiangigkeit von der Gruppe
zur Folge hat. Die Gruppe hat also eine eindeutige und nicht hinterfragbare
Prioritét vor dem Einzelnen. Oft wird betont: je groBer die Opfer auf Erden,
umso grofler wird die Belohnung im Jenseits ausfallen. Im Extremfall kann das
fiir die Anhdnger bedeuten, sein Leben fiir die Gruppe zu opfern.
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4. Einseitiger Umgang mit Kritik
4.1. An der Gruppe gibt es nichts zu kritisieren!

In der Gruppe muss sich das Mitglied zwischen folgenden fundamentalen
Positionen eindeutig und endgiiltig entscheiden: es gibt nur ein entweder fiir —
oder gegen die Gruppe, Freund oder Feind, Gut und Bose, Unterwerfung oder
Ausschluss, Heil oder Verdammnis, Richtig oder Falsch, Weil3 oder Schwarz.
Rationales, logisches und kritisches Denken wird grundsitzlich abgelehnt. Wer
an der Offenbarung, Wahrheit, Weisheit und Lehre der Fiihrungsperson
zweifelt oder Kritik iibt, muss moglichst schnell entfernt werden. Dialog oder
gesunde Kompromisse sind mit Kritikern bzw. anders Denkenden so gut wie
unmoglich. Deshalb kann es von 6kumenischen Anndherungen zwischen den
etablierten christlichen Kirchen und den Sekten keine Rede sein.

Um den Einfluss von Kritikern auf die Gruppenmitglieder mdglichst
gering zu halten, wird oft ein schneller Kontaktabbruch verlangt. Familie und
Freundeskreis sollen keine Beeinflussungsmoglichkeiten mehr haben, weil sie
die Gruppenmitglieder auf dem sicheren Weg der Erleuchtung oder bei der
Rettung der Welt behindern. Das Ziel dieser Mafinahme ist offensichtlich: je
weniger kritische AuBerungen an das einzelne Gruppenmitglied herangetragen
werden, je weniger Moglichkeiten dieser zum Informationsaustausch mit anderen
aullenstehenden Menschen hat, desto mehr wird er sich an der Gruppe orien-
tieren. Hinzu kommt noch, dass je nach Rang in der Gruppenhierarchie ein
Informationsgefille besteht, d.h. Neulinge und einfache Gruppenmitglieder
diirfen in den Angelegenheiten der Gruppe nicht so viel Wissen wie die
Fithrungsperson(en). Diesbeziiglich gilt als ein ziemlich klares Erkennungs-
merkmal, dass das ,,Ausmal} an Autoritétshorigkeit einer Gruppe [...] leicht
daran abgelesen werden [kann], wie mit sachlich vorgetragener Kritik umge-
gangen wird“'*. Nach Abbruch aller Kontakte zu anderen Menschen wird eine
Losung von der Gruppe zusitzlich erschwert, da keine Unterstiitzungsmoglich-
keiten mehr gesehen werden, die notwendig wéren, um eine so schwierige
Entscheidung bewiltigen zu kdnnen.

4.2. Stellt sich der Erfolg nicht wie versprochen ein, liegt es an mir

Es gilt als Grundthese, dass die Gemeinschaft als solche keinen Fehler
machen kann. Wenn die einzelnen Anhédnger Probleme haben, ist es ihr
Problem, es liegt an diesen selbst. Negative Erfahrungen in und mit der Gruppe
sind dem einzelnen Mitglied zuzuschreiben. Die Gruppenfiihrer lassen fiir das
Versagen des Einzelnen nur eine Erkldarung zu: der Mitglied glaubt nicht
ernsthaft an die gemeinsame Ziele der Gemeinschaft, er ist nicht genug beharr-

4 Urtsch, 270.
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lich. Mit dieser — auch von der Gruppe bejahten — Erkldrung werden massive
Schuld- und Versagensgefiihle ausgelost.

4.3. Wenn ich mich von der Gruppe loslosen will — Ausstieg

Wer nicht in die Gruppe eintreten oder diese gar verlassen will, dem
werden von den anderen Mitgliedern oder Fiihrungsleuten Angste, Scham,
Schuldgefiihle und Minderwertigkeitsgefiihle eingeredet oder auf andere Weise
ausgelost. Dies geschieht z.B. durch Verhinderung des Kontakts nach Auflen,
Uberzeugungsarbelt bis zur Ubermiidung, Anwendung von Suggestivmethoden,
bzw. Ubungen und Methoden zur Erzeugung verinderter Bewusstseinszustinde,
die die Selbstbestimmung und das Selbstbewusstsein des Gruppenmitglieds
schwiéchen. Eine totale Kontrolle gilt als legitimes Mittel gegen zum Ausstieg
Neigende — das alles selbstverstindlich im Interesse des Einzelnen und der
Gruppe. Ausstiegsverdichtige sind notfalls mit Psychoterror und Erpressung zu
zahmen und mit Hilfe intimer Kenntnisse zum Bleiben zu zwingen. Friithere
Mitglieder gelten als Verrdter und Feinde, jeglicher Kontakt ist zu ihnen
strengstens verboten.

Durch die psychische Abhingigkeit und durch die personlichen Bezie-
hungen in der Gruppe werden Kritik oder gar Ausstieg erschwert, wenn
dadurch Kontaktabbruch und Verlust der gewdéhlten Familie drohen. Die
ideologische und emotionale Abhédngigkeit von der Gruppe ist besonders dann
schwer aufzulésen, wenn die Gruppe eine entlastende Funktion fiir das Mitglied
hat.”” Dann kann nimlich das Mitglied zweitrangig erscheinen, seine
personliche Abhéngigkeit von dem Gruppenfithrer und anderen Mitgliedern
wird systematisch dazu genutzt, seine Bindung an die Gruppe zu festigen. Die
Nestwiarme und Sicherheit muss vom Mitglied mit Loyalitit und Zustimmung
erkauft werden. Sollte in seltenen Féllen dem Mitglied der Ausstieg doch
gelingen, muss er mit Einsamkeit, Unentschlossenheit, Depression, verdnderter
Bewusstseinszustand und Schuldgefiihl rechnen, bzw. mit einem ,,Aquarium-
Effekt* und mit dem Verlust des Elite-Denkens.

Zum Abschluss

Am Ende meines Aufsatzes mochte ich etwas unbedingt betonen: nach
den Gesagten wire es ganz falsch zu denken, dass alle, die einer Sekte gehoren,
dumme oder bose Menschen sind. Wiirden wir ndmlich das denken, dann hatten
wir ein genauso schwarz-weisses Denkschema, das wir vorher kritisiert haben.
Wir sollten vielmehr davon ausgehen, dass Sektenmitglieder ebenso das

15" H. SCHULZE-BERNDT, Sekten, Kulte, Weltanschauungen, Giitersloh, 2003, 27-28.
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Transzendente suchen wie andere, aber oft auf einer solchen Weise, die ihre
Personlichkeit destruiert.

Sekten sind und werden fiir die GroBkirchen eine grofle Herausforderung
bedeuten, auch fiir unsere katholischen Kirche. Und trotz unserer kritischen
Einstellung gegeniiber sie miissen wir zugeben, dass wir einiges von denen
lernen konnen, bzw. selbstkritisch uns die Frage stellen miissen: warum haben
Sekten zunehmende Mitgliederzahlen und warum haben die GroBkirchen
schrumpfenden Gemeinden?! Diesbeziiglich ist die Behauptung ganz zutreffend,
wonach die

Grenzen einer kirchlichen Gemeinschaft (auch wenn sie sich als ,,Kirche*
bezeichnet) hin zu dem, was Sekte ist, sind flieBend und werden oft
zeitbedingt gezogen. Die Sekten sind aber auch stindige Anfragen an die
GroBkirchen und die christlichen Gemeinschaften iiberhaupt, ob nicht
wichtige Dimensionen in Lehre und Handeln vernachlissigt wurden .

Meines Erachtens ist ndmlich das Kriterium dessen, ob eine religidse
Gemeinschaft positiv oder negativ beurteilt werden kann ist folgendes: wird die
Personlichkeit ihres Mitglieds in die Richtung des menschlichen Erfiilltseins
aufgebaut, oder wird sie in die Richtung des Destruktion abgebaut.

Mit den Worten Jesu bei Mt 7,15-20:

Hiitet euch vor den falschen Propheten; sie kommen zu euch wie
(harmlose) Schafe, in Wirklichkeit aber sind sie reiBende Wolfe. An ihren
Friichten werdet ihr sie erkennen. Erntet man etwa von Dornen Trauben
oder von Disteln Feigen? Jeder gute Baum bringt gute Friichte hervor, ein
schlechter Baum aber schlechte. Ein guter Baum kann keine schlechten
Friichte hervorbringen und ein schlechter Baum keine guten. Jeder Baum,
der keine guten Friichte hervorbringt, wird umgehauen und ins Feuer
geworfen. An ihren Friichten also werdet ihr sie erkennen.

1 I ThK 9, 416.
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EGY JELLEGZETES BEKEPAP A KOMMUNIZMUS IDEJEN
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Abstract. Romanidban a katolikus klerikusok korébdl békepapoknak
tekinthetjilk azokat, akik egy meghatarozott idészakaban (altalaban az
1950-es években) orommel fogadtak a szovjet uralmat és kommunista
eszmét, s minden aron békés viszonyt kivantak kiépiteni az ateista rezsim-
mel. A szocidlis problémak megoldasat igéré kommunista eszmerendszer
sokakat megszéditett. A békepapok barmennyire is kdzremiikodtek az
egypartrendszerre épiild rezsim megerdsddésében, mégsem nevezhetok
teljesen az egyhaztol elrugaszkodott papoknak. Azt kisérelték meg, hogy
valamiképpen kozos nevezore hozzak az egyhaz iranti hiiségiiket és az
allam iranti lojalitasuk szempontjait. Tévedésiiket nem vették idejében
észre: az egyhaznak meghirdetett szabad miikddését, az alkotmany
,,biztositotta” vallasszabadsagot szd szerint és komolyan elhitték. Az
allam részérél megnyilvanulo pozitivumokat egyoldaltian felnagyitottak, s
az egyhazban tapasztalt hianyossagokat, foleg a Vatikanrol és a helyi
egyhazi vezetdkrdl terjesztett hireszteléseket még sotétebb szinekben
szemlélték. Nem akartak tudomast szerezni a vallasszabadsag nevében
elkezdédott vallasiildozésrdl. Ok hittek a népi demokracidnak és a de-
mokrécia vivméanyainak. Megitélésiik szerint a hivatalos allami térvények
demokratikusak, csak azok kivitelezése folyaman ,,élnek ezzel vissza” a
helyi hatosagok szervei. Ilyenszerii békepapnak tekinthetd dr. Opalotay
Janos (1908-1986), a varadujvarosi Szent Laszl6 plébania lelkipasztora.

Kulcsszavak: békepapok, kommunizmus, Szent Laszl6 plébania, vallasiil-
dozés, ateista rezsim.

A romaniai békepapok, akarcsak a romaniai magyar kommunista
értelmiségiek, 6rommel fogadtdk a szovjeturalmat €s a kommunista eszméket.
Az akkori politikai és tarsadalmi viszonyok kozott felszabadulasnak vélték az
Uj helyzetet, és kifejezetten lelkesedtek az tligyért. A kommunistak rivalda-
fénybe keriiltek, féleg a szocidlis problémak megoldasat igéré eszmerend-
szeriikkel. A ,,szocializmus utopidja sokak elétt elfedte, hogy ontudatlanul is
segédkeznek egy rendkiviil kemény diktatira kiépitésében.”® Stefano Bottoni
torténész megfogalmazasa frappansan alkalmazhat6 a romaniai békepapokra,
akik ,,joszandéku” torekvéseikkel és munkajukkal kozremiikodtek az egypart-

Babes-Bolyai Tudomanyegyetem, Rémai Katolikus Teologia Kar, str. I. Maniu nr. 5,
40095 Cluj-Napoca, e-mail: jmarton@sis.uab.ro.

Szent Laszl6 plébania, Nagyvarad; BBTE Romai Katolikus Teologia Kar, doktorandus.
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rendszerre €piild rezsim megerdsodésével. Magatartasuk ellenére nem mond-
hatni roluk, hogy az egyhaztdl teljesen elrugaszkodott papok lettek volna. Azt
keresték, helyesebben azt kisérelték meg, hogy valamiképpen kozos nevezore
hozzak egyhaz iranti hiiségiiket és az allam iranti lojalitasuk szempontjait.*
Tévedésiiket nem vették idejében észre: az egyhdznak meghirdetett szabad
miikddését, az alkotmany ,,biztositotta” vallasszabadsagot sz6 szerint és komo-
lyan elhitték. Az allam részérél megnyilvanuldé pozitivumokat egyoldaluan
felnagyitottak, s az egyhdzban tapasztalt hianyossagokat, féleg a Vatikanrol és
a helyi egyhazi vezetOkrdl terjesztett hireszteléseket még sotétebb szinekben
szemlélték. Nem vették észre, vagy nem akartak tudomast szerezni arrol, hogy
a vallasszabadsag nevében elkezdd0dott egy bizonyos vallasiildozés. Hittek a
népi demokracianak €és a demokricia vivmanyainak. Megitélésiik szerint a
hivatalos allami torvények (alkotmany, kultusztorvény, szdmos rendelkezés)
onmagukban nem voltak sértéek, csak kivitelezésiik soran ,¢éltek vissza” a
hatdsagok helyi szervei. Az allamgépezet jo és elfogadhato volt szamukra.

Egy nagyvaradi romai katolikus pap, dr. Opalotay Janos (1908-1986), az
ujvarosi Szent Laszl6 plébania lelkipasztora Domus Historiaban rogzitett irdsan
keresztiil szeretnénk bemutatni a békepapokra jellemzé gondolkodast és a
lelkipasztori munkahoz valé hozzaallasukat.

Opalotay Janost viszonylag idés koraban érintette meg az ,,0j demokrécia”.
A nagy fordulat évében (1948) 40 éves volt. Nem mondhatjuk réla, hogy
tajékozatlan az eszmerendszerek bonyolult vildgaban, hiszen teologiai tanulma-
nyait Romaban végezte. Egyhazmegyéjében hitoktatéi munkat végzett (1934—
1937) Zilahon és Szildgysomlyon, teologiai tandrként miikodott (1937-1940)
Szatméron és Varadon. 1940-1947 kozott ismét hittanar az egyhazmegye
magyarorszagi részén, Szarvason és Varadajvaroson. Tizenhdrom évi oktatoi
munka utan dr. Scheffler Janos piispok 1947-ben kinevezi dr. Opalotay Janos
hittanart a varadujvarosi Szent Laszlo Plébania plébanosanak. Tevékeny lelki-
pasztor. Gondja van a gyermekek és fiatalok hitre-nevelésére, a hittanorakat
maganak tartja fenn, s nem engedi at a kaplanjainak. J6 gazdasagi érzékkel
vezeti a plébaniat. Segiti a raszoruld embereket, a Gyulafehérvaron tanuld
varadi kispapok eltartasara egyediil annyit fizet be az 1950-es években, mint az
egyhdzmegye papsaga egyiitt. Kézismert és elismert volt a bukaresti vallasiigyi
osztaly munkatarsai korében is. 1963-ban mégis tavoznia kellett a varaduj-
varosi Szent Laszld plébaniardl, éppen a templomlebontasi-terv kivitelezése
elétt. Egy fél évig plébania nélkiil, az allam részérdl is felfliggesztett statusban
van, majd azt kdvetden szalardi plébanos. 1966-t6]1 nyugdijazasaig (1984) a
varadossi Kis Szent Teréz plébanian lelkipasztorkodott.

4
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EGY JELLEGZETES BEKEPAP A KOMMUNIZMUS IDEJEN

Az altala vezetett Historia Domus alapjan szeretnénk egy-két olyan
vonasra ramutatni, ami egy korabeli békepapot jellemzett. frasai sok mindenrdl
arulkodnak. Elsésorban a kiilonlegességekre figyeliink oda: mi volt szdmara
érdekes, mit jegyzetelt le, milyen korabeli Gjsagcikkeket tartott jelentdsnek és
ragasztott be a Historia Domusba.

Plébanosként jegyzett le egy-két esetet 1944-bdl. Hittanarként szemta-
nuja volt két érdekes torténésnek. Mindkét esetben a szovjetek ,,nagystilii”
magatartasarél van szo, akik megértdk, kommunistdk ugyan, de valahogy
mégis Krisztus-hivd emberek. Nagyvéaradon a ,,Szovjetparancsnoksag 1944.
oktober 17-én a keresztény egyhaz képviseloit tajékoztato kihallgatason fogadta
és tudtul adta, hogy az istentiszteleteket tigy tartsik meg, ahogy eddig”.’
Opalotay szamara fontos és sokatmond6 volt, hogy a néhany nappal azelétt a
varost bombazd parancsnok a vallasszabadsag jeleirdl tesz tanusagot, és ennek
kovetkeztében az istentiszteletek végzésében nincs bantddasuk.

Még két hét sem telik el, 1944. oktdber 28-an egy masik élményben van
része. A Szent Laszl6 plébanosanak, Mellau Istvannak huga, aki vezette a
plébaniai hdzvezetést,

idegességében olyan papirossal teritette meg az asztalt az oroszoknak,
amelynek hatuljan Krisztus-kép volt. A csoport szazadosa alanézett és
felfedezve Krisztust, levette a papirost ezzel a kijelentéssel: ,,én kommu-
nista vagyok, de Krisztus maradjon Krisztus. Sztalin is karonfogva jar a
patriarkaval, az ortodox kereszténység fejével.” Mindezt nagyon szemlél-
tetéen mutogatta.’

Szerintiink, dr. Opalotay Janos mindkét incidensben megtalalta a feleletet
tovabbi papi magatartdsara: szolgalhatja Krisztust és az egyhazat akkor is, ha
magaéva teszi az 0j rezsim alapelveit. Lehetséges egyszerre ,Istennek és a
csaszarnak” megadni, ami nekik jar.

A Domus Historia III. kotetét sajat kinevezésének bevezetésével kezdi az
Uj plébanos: ,,1947. marcius 6: Vicarius oeconomus-nak nevezte ki a fohatosag
dr. Opalotay Janos hittanart,” igy, amikor ,Mellau Istvan plébanos teljes
nyugdijba ment, az Gj adminisztrator dr. Opalotay Janos lett”.” Majd tovabbi
eseményekrdl tudosit: 1947. szeptember 28-an dr. Daszkal Istvan személyében
uj képlant kap, s 29-én kezdddhetett az iskoldk Veni Sancte-ja. A plébanos
pedig a lelkipasztori szolgalat mellett beleveti magat a Szent Laszl6é templom
restaurdldsdba és belsd felszerelésének feltjitisdba. Unnepi hangversenyeket

> Historia Domus, Nagyvaradi Szent Lasz]6 Plébania, I1., 120.

Historia Domus, 11., 120.

" Historia Domus, 111, 1.

67



MARTON JOZSEF, LORINCZ OTTO

szervez, amelynek bevételét a templomra forditja. 1948 januarjaban hazszen-
telést Vegeznek ami ,,még a legrégibb idékben sem volt”. 8

Opalotay Janos iinnepi beiktatdsara 1948. januar 25-én keriilt sor, melyre
meghivta a Magyar Népi Szovetség vezetdjét €s a polgarmestert, amit Ok
»orommel vettek”. Fontosnak tartja irdsban rogziteni, hogy beiktatasat az
,»ujsag is hozza.” Az {linnepi asztalndl a meghivottak dicsditd beszéde utan
kifejti: ,,hiszem, hogy a hivé tomegekben mindig talalkozunk majd, az Egyhdz
és az allam.” Kozben a templomban megélénkiil az élet: ,,jobban énekelnek a
hivek, mint tavaly, majdnem belezavarodtam imdimban.” Madrciusban
nyolcnapos missziot tartottak. A husvéti kormeneten az Ifju Munkas Szovetség
tagjai valamint az onkéntes renddrok jeleskedtek. ,,Ez az Allam és Egyhaz
szimbolikus jo viszonya”.” A plébanos a Historia Domusba beleragasztja az Uj
élet marcius 31-1 szdmat, amelyben — Isten-t kis betiikkel irva ugyan — az
ujsagir6 megdicséri azokat a papokat és lelkészeket, akik hiveik szamaéara
lehetdvée tették, hogy az istentiszteletek utan, reggeliben elmehettek szavazni az
alkotmanyoz6 Nagy Nemzetgytlés képviseldire. A templombajaré emberek is
nyilatkoznak: ,templomba jar6 ember vagyok, s most hogy hamarabb vége lett
a misének, megyek, hogy eleget tegyek kotelességemnek embertarsaim irant,
amire a plébanos r is figyelmeztetett [...]""°

1948. aprilis 2-an fontosnak tartja beirni a Historia Domusba: ,,Ma
szavaztak meg az uj alkotmanyt, amely az iskoldkat allamositani fogja. Kar,
hogy a mult érdemeit elhallgatjak, mikor az allamositas elonyeit emelik ki.”
Opalotay lelkesedése csokkenni latszik. A majus 1-jei iinnepségrél irja: ,,vords-
majus van.” De a varos-vezetok lelkipasztori munkdja elé nem minden
alkalommal gorditenek akadalyokat, engedik, hogy a piactéren megtarthassak a
koérmenetet, s6t azon ,,6 rend6r diszben” asszisztalt.

Azt az egyhdzi modositast, hogy engedélyezték az esti misézést, ,,nagy
torténelmi dolognak” mindsiti, mert az a ,,dolgozok miséje lesz.”"!

A kronikaird oktober 11-én megemlékezik a gorog katolikus egyhaz
felszamolasa ellen inditott akciorol. ,,Nagy hir, a gorog katolikus katedralisban
Tamaiaru rektor kijelentette, hogy kényszerbdl irta ala az ortodox egyhazba
vald beolvadasat.” S erre a helyre beragasztja helyi Fdklya 0jsadg hiradésat,
miszerint »a 36 gt')r('ig katolikus egyhézi férﬁ étnyﬁjtotték a kolozsvéri gyﬁlés

s

8 Historia Domus, 111., 2.
®  Historia Domus, 111, 4.
,-Adjuk meg az istennek, ami istené és a népnek, ami a népé”, in Uj élet, 1948. marcius 31., 4.
Historia Domus, 111., 5.
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a roman ortodox egyhdz keretébe.”'? Feljegyzésre méltonak tartja, hogy
oktober 18-an megérkezett ,,Scheffler Janos pilispok dramai hangu korlevele,
amely a papsag tilzo hiiségét elvarja.”'> Meglepd modon, amikor a gordg
katolikusokat szamoljak fel, az egyhéazi iskolakat, kollégiumokat, korhazakat
kisajatitjak s a megjelend kultusztérvény semmi jot nem igér, akkor a megté-
pazott egyhazhoz valo ragaszkodast ,,talzonak” mindsiti a plébanos. Pedig
november 4-én a rendOrtisztek a plébanidra latogatnak és megtekintik az
épiiletet, ,,nem lenne-e alkalmas laktanyanak? Sziiknek talaltak.”

Karécsony eldtt triduum-tartasra Szatmarrol hivott egy jezsuitat. Jend atyat
szerette volna, de helyette Godd Mihaly érkezett. Megelégedve nyugtazza:
,»hem volt nagy az érdeklodés.” Ui. akkor mar God6 Mihalyt a ,,halad6 papsag”
¢s a hatosagok is ugy tartottdk szadmon, mint a kommunizmus elleni nagy
agitatort. Erthetd, hogy Opalotay plébanos is a ,rakérdezéknek” barmikor
felmutathatta a Domusba bejegyzetteket.'*

1949. marcius 24-én Onigazolassal, szinte jogosnak mondja az egyhazi
foldek ,.felajanlasat”, helyesebben elvételét. . Osszes foldjeinket felajanlottuk
az allamnak, egyidében a gordg keleti egyhazzal, miutdn nem birtuk eldiras-
szeriien megmivelni.”

A husvéti kormenetet (1949. aprilis 16.) megtarthattdk. A plébanos nem a
feltamadasrol beszélt, hanem ,,az isteni igazsagszolgaltatas diadalarol.” A
beszéd tartalma csak sejthetd, mert arrdl egy szo sincs lejegyezve. Bejegyzi
viszont — kommentar nélkiil — aprilis 29-én a Marton Arontdl érkezett rende-
letet: a papok kiildjék vissza az allamsegélyt."

Megriasztott és j6 hazafi paprol arulkodik a majus 26-i bejegyzés: ,,Allam-
ellenes mozgalomra felhivé ropiratot dobtak levélszekrényembe. Védelmet
kértem ilyen fenyegetéssel teli felhivasok ellen. Meg voltak elégedve fent.” (A
»fent” értendd az egyhazi fohatosag vagy az allami szervek — jegyezziik meg.)
Az Osszefiiggésbdl inkabb az allami hatosag sejthetd, annal is inkabb, mert az
ilyen fajtaju eljarast 6k kezdeményezték a célszemélyek kiprobalasara.
Opalotay Janos atment a teszten.

Szent Laszlo templomanak bucsuiinnepén 6maga prédikalt. Beszédében
kiemelte, hogy ,,ez a templom fogadalmi templom — és a béke temploma — a
torok iga utdn.” Arrol is tudomadst szerzett, hogy julius 25-én (a plispokok
letartoztatdsa utan) a ,,vikariusok Bukarestbe mentek, ugy latszik az allam és

»Az ortodox egyhazhoz visszatért gorogkatolikusok felhivasa a hivokhoz”, in Faklya,
1948. oktober 6.

Historia Domus, 111., 6.
Historia Domus, 111., 7.
Historia Domus, 111., 7.
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Egyhaz kozti fesziiltséget megoldani.” M¢ég furcsabban veszi tudomasul a
szerzetesrendek feloszlatasat. Augusztus 3: ,,Szerzetesrendek felszolitva: vagy
allamilag kijeldlt zardaban lakjanak majd, vagy pedig az allamositott szocidlis
karitativ stb. allasokban helyezkedjenek el. Céljuk megvaltozott az allamositas
kapcsan”. Néhany nap mulva (augusztus 7.) orommel konstatalja: ,,vikarius is
dertilatdéan itéli meg a kormany ¢és allam targyaldsait.” Szeptember 9-én irja:
,K1lonb6z6 nyilatkozatok jelennek meg, amelyek elitélik a papa politikajat.”
Ezt kovetden irja: ,,Ebben nincs semmi, mert ez nem érdekelt sohase, hanem az
egyhazpolitikdja. Kalandos kissé nyilatkozni, mert eloljaroink vannak —
még!”'® Ez a rejtélyes mondat azt is sejteni engedi, hogy a két piispok
(Scheffler Janos, Marton Aron) bizalmat élvezé Schriffert Béla és magatartasat
kovetd ,,eloljarok” elébb-utobb megsziinnek, kicserélédnek. Nem is kellett
sokaig varakozni, 1952-ben, Schriffert Bélat letartoztattak.

1949. oktéber 1-jén dr. Opalotay Janost magasrangli vendég, Stanciu
Stoian kultuszminiszter latogatta meg, Zitzmann Ferenc tarsasagéaban, és ,.egy
plébanost kért” egy bizonyos (azt mar nem jegyzi, hogy milyen) szolgélatra. A
miniszterrdl hizelgden ir: ,,Nagyon finom, de erélyes ember.” ,,0 azt mondta,
hogy szerinte hihetiink, amit akarunk, csupan az allami adminisztracioval
kellene jobban egyiittmiikddniink, ugy mint a kapitalizmus, feuadalizmus
korszakaban. Ez j6 volt?” Hogy mit felelt a két békepap, csak gondolhatjuk.

Az ,,0esztendei halaado ajtatossag igazan halaadas volt.” Mert ,,a szocia-
lizmus korszakanak gyermeke is igazan halat adhat. Lelke tidvOsségét meg-
mentheti”."”

1950. év kezdetét ,,fesziiltnek” mindsiti. Januar 17-¢én irja: ,,itt még fe-
szlilt minden. A piispoki titkdr a »kultuszminiszteri meghivastol« harom napos
epedmlést kapott.” Az egyhdzmegyei kozpontban (januar 19-én) megszima-
tolja, hogy ,,a vikarius holnap Bukarestbe megy.” Megitélése szerint: ,,Ugy
latszik duldre viszik ott veliik a nyilatkozast — nuncius nélkiil is. Bar sikeriilne
valami megegyezés.” Opalotay személyes vagyat juttatta kifejezésre: az allam
¢és a katolikus egyhaz kozott legyen megegyezés, mindegy, hogy milyen, csak
legyen!

Az 1950-1953. esztenddk Historia Domuséban elmaradoznak az egyhézi
események feljegyzései, inkabb az egyhaziak kifelé, a vilag fel¢ vald kitekin-
tését tartja fontosnak a plébanos-kronikairo.

Januar 21-én tortént. A Magyar Népi Szovetség részérdl ,,Kovacs Elek
reformatus és Molnar Janos reformatus munkas és cipofelsorészkészitd foglal-
kozéasuak hajdan, most pedig mozgalmi emberek megjelentek a plébaniakon és

'S Historia Domus, 111., 8.
7" Historia Domus, 111., 9.
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nyilatkozatot kértek minden paptél, a.) akar-e a kormannyal egytittmiikodni, b.)
elitéli-e a haborat.” A plébanos bevallja: ,két kaplanom (ti. dr. Déaszkal Istvan
¢s Matos Ferenc) hosszas szabadkozds utdn nyilatkozott — hangfogdval.” A
diszkurzus is bekeriil a kronikdba. Molnar Janos ,testvér” Bukarestbdl jovet
megtudta, ,,rovidesen meglesz a romai katolikus egyhaznak is az 6vékénél jobb
megegyezés az allammal.” A képlanok bizonyara tartozkoddan viselkedtek,
mert Opalotay azt irja: ,kevés bizalmuk jeléiil indigdval masolatot vettek
nyilatkozatukrol a képlanok. Félnek annak megmasitasatol.” Ez a kéaplanok
dicséretét, s a bizalmaskado plébanos balratolodasat jelenti.'®

Januar 26-an a plébanos azt irja: ,,a mellékelt nyilatkozatot atadtam volna
a Magyar Nép Szovetségnek, de meggondoltam, mert hogy ha a piispoki
helynokok jok a kormanynak, akkor ¢k nekem még jobbnak kell lennidk,
kiknek engedelmességet fogadtam akkor.” Mégis meggondolja, és nem adja le
a kormannyal egyiittmiikddni szandékozd nyilatkozatat. Elvégre, elméletileg
elfogadja az egyhazi féhatosagot, emlékezteti 6t a papszenteléskor tett engedel-
mességi fogadalma. Belatja, hogy ,.evolucionak igen, de revolucionak nem
lehetek hive.” A Népi Szovetségnél érvelését megértden kezelték. Az elkészi-
tett szandéknyilatkozatat mellékeli a plébaniai kronikéba:

Az egyiittmiikodést a vallasszabadsag, a nemzetiségi és nemzetkdzi béke
Kormanyéanak nemcsak konnytinek, hanem kivanatosnak latjuk. Amikor a
roman és a magyar nép a fenti programmal miikodd népkoztarsasagi
kormanyt megvalasztotta, akkor minden egyhaznak lelkészei értékelve a
népakaratot siettek a maig is fennallo hiiségeskiit letenni. Mi, mint min-
den vallasfelekezetnek lelkészei, tovabb kongatjuk azokat a harangokat,
amelyekkel a szornyli haborunak agyodorgését végleg elhallgattatuk 1945
majusaban €s hissziik, hogy igaza van a néphitnek, mely szerint a harang-
zigas a lathataron jelentkezd és elemi csapassal fenyegetd mindenféle
vihart elseper. Nagyvarad, 1950. januar 23. Opalotay Janos plébanos.

Februar 5-¢én a helybéli Faklyaban is megjelent a premontreiek és kapuci-
nusok békenyilatkozata. ,,Allitolag ezek tehetetleniil tiltakoznak a mésitdsok
miatt” — irja. Feltételes formaban tudomasul veszi, hogy az ujsagcikkeket nem
szabad szoszerint venni. A gondolatmenetet egy szellemes kijelentéssel meg-
toldja: ,,amidta Moll-hangnemben mondom szentbeszédeimet, azota sem én
nem faradok el, sem a publikum a buta patosztol, amit a D-dir hoz magéaval”."

'8 Historia Domus, 111., 10.

" Historia Domus, 111., 11.
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A kronikaird nemcsak utal az ujsagcikkekre, hanem azokat be is fiizi a
Domusba.*’

1950. aprilis 15-én a varosvezetok lakokat telepitettek a Szent Laszlod
plébania ,régi irod4jaba és a nagyebédlé szobaiba, a mosdkonyha hasznala-
taval.” A plébanos szerint: ,,sziikség volt erre, mert ezeket indisponibilisnek
jelentette ki a lakashivatal, és a varoshaza a kéaplani oldalra palyéazott.” Ilyszert
fogalmazasaval szinte a belakoltatas sziikségességét igazolja: ,,Veliik szemben
allitottam, hogy az 1823. évi visitatio canonica mar megallapitja, hogy ez a haz
vagy vétel vagy épités altal kanonoki haz volt! Tulajdonjoga nemcsak innen,
hanem az azota eléviilés révén is vilagos.” Valoszinli azonban, hogy a lakok
betelepitésekor nézeteltérés tamadhatott a végrehajtok és a plébanos kozott,
mert Opalotay Janost masnap letartoztattak, s csak junius 9-én szabadult az
»allambiztonsag orizetvételébol.” 75 napig — békepapként — ,hdborus uszitok
kozé kevert a sors, de békenyilatkozatom és demokratikus multam kihozott,
még talan az utinam sir6 templomi publikum.” Opalotay komoly ,leckét”
kaphatott fogvatartasa idején, ami érzodik a kovetkezd évek vallomasaiban.
Szabadulédsa napjan az el6bbi bejegyzését még az alabbiakkal egésziti ki:

Most mar szorosabb egyiittmiikodés sziikséges a Hatosag és az Egyhaz
kozott, 6k ugyanis nemcsak mindent tudnak rélunk, hanem sokszor hama-
rabb szereznek értesiilést egyhdzmegyei dolgokrol, mint maga a posta
elvinné egyik-masik varosi plébaniara. Csorbitatlanul megérizve az Egyhaz
tekintélyét, egyiitt kell miikodniink veliik is, mint a tobbi felekezet.”’

Egyértelmiien kivehetd, hogy a 75 napos fogvatartas alatt alaposan meg-
dolgoztdk az amugyis kompromisszumra kész papot. Az egyhaz nyilt egytitt-
mitkodését vallja az allammal. A Securitate emberei ezentil megbiztak benne,
engedték, hogy ,,szabadabban” — a hiveknek kedvében jarva — latvanyosan tevé-
kenykedhessék. Tobb alkalommal szerepeltethette az ex-piispokot, Fiedler
Istvant. Restauralhatta és diszithette a templomot. Egyelére nem kotottek bele.

1951. julius 4-én jegyzi, hogy levaltottak a kultuszminisztert. Levaltasa-
nak okat abban latja, hogy nem sikeriilt az erdélyi katolikus Statuson keresztiil
megszervezni a béke-egyhazat. ,,Bar a Status, az erdélyi, st most orszagos,
nem szkizma, hanem csupdn egyhazi autondmia, mégsem miikodik, és ezért 6,
a miniszter le kellett mondania.”

20 Biharmegye katolikus lelkészei elitélik az egyhazi vezeték népellenes magatartasat és

csatlakoznak a békemozgalomhoz”, in Faklya, 1950. februar 6. vezércikk.; ,,Célunk és
torekvésiink a békéért és az épitd munkaért folytatott kiizdelem tamogatasa”, in Faklya,
1950. februar 5.

2 Historia Domus, 111., 12.
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A nagyvaradi szerzetesek kényszerlakhelyre szallittasaért (1951. augusz-
tus 20.) az egyhazi vezetoket teszi feleldssé.

Ennek hatdsa alatt szeptember 5-én a gyulafehérvari és mas kéaptalanok
erds Onkritikat gyakorolva eddigi rossz egyhazi politikajuk felett kijelentik,
hogy a bukaresti és gyulafehérvari kaptalan hatarozatait és rendelkezéseit
elfogadjak. Ezzel raléptek arra a kiegyezési vonalra, mely éppen résziikre
meg lett vonva a papi mozgalom éltal!**

Ha torténelmi konstellacioba allitjuk Opalotay Janos szovegét, akkor vila-
gosan kittinik, hogy Gyulafehérvaron most kezdddik el az un. Adorjan-korszak,
a négy egyhazmegyébol verbuvalt egyhazmegyék kozotti hivatal miikodése.

1952. januar 28-an ,,a varosi €s tartomanyi békebizottsagon beliil varosi,
illetve tartomanyi papi békebizottsag alakult, melynek hivatdsa a papokat mind
bekapcsolni a békemunkaba!”

A Historia Domusba az is bejegyzésre keriilt, hogy majus 27-én a
Nagyvaradon tartott papi gytlésen egyhaza nevében — Schriffert Béla megbiza-
sabol — felszolalt. A hitoktatasrol sem feledkezik meg. Igaz, hogy ,,a gyerme-
kek Onkéntes hitoktatdsarol” beszél, mintha az egyhaz részér6l nem volna
kotelezd, csak az onkéntesen jard gyerekeket kiszolgaljak. Az urnapi kdrmene-
tet zavaré motorbicikli-versenybdl csak annyi az érdekes, hogy egy motoros a
villanyoszlopnak vagédott.

Julius 28-an személyes lelkigyakorlatot tart. Bevallja: ,,sziikséges, hogy
blinbanatot tartsunk, mert amily ritka a felkésziilt és okos politikus, éppoly ritka
a blinbano pap [...] a mostani torténelem rednk kényszeriti a blinbano életet!”
,Dobbenetes, amikor az ember rdeszmél ilyen hétkdznapi igazsagra [...] Sajnos
igaz, hogy amint a cipész rongyos cipdben, a szabo kirojtozott ruhdban jar,
hasonloképpen a papok is kevésbé aszkétak és lelkiek [...] nagy vivmany az
onkritika.”

Augusztus 19-e szdmara fontos, mert e napon valasztotta meg — papai tiltas:
Nominatio Substitutorum ellenére — a harom tagu kaptalan dr. Pop Jozsefet
kaptalani helynoknek a letartoztatott Schriffert Béla vikarius helyébe. Novem-
ber 5-én kapjak Gyulafehérvarrol a tajékoztatét a ,.gyulafehérvari kézpont
torvényessége felol.” Godo Mihdly jezsuitat elitéli a plébaniai kronika, akinek
»vezetése alatt vakbuzgodsag dithong, és papokat kozosit ki.” ,,Papabb a papanal
[...] Nem a Parttal, hanem a Kormanyzattal, allamtol valo felekezetkozi
egylttmiikodést is atok ald helyezi itt.” Ugyanezen a napon jegyezte be, hogy a
»hitoktatas ezentul csak szombat délutan és vasarnap lehetséges. Alkalmaz-
kodunk, mert nem vagyunk kivéltsagolt vallis.”*® A gyermekekkel vald

2 Historia Domus, 111., 13.
B Historia Domus, 111., 14.
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torodéssel is alabbhagy: karacsonykor ,,eldszor nem adtunk ajandékot a
hitoktatasra jaroknak, mert ez tullépi az 4jtatossagi jelleget és rendezvény
tinnepélytartds szamba megy. Ez tilos Gertel kultuszminiszter-megbizott 1952.
november 26-ik Gtmutatasa szerint.” Opalotay a felsébb ,utmutatasokat” is
szoszerint veszi, az egyhdzi torvények €s hagyomanyok ellenében.

Az 1953. januar 27-i békegyiilésen Opalotay Janos is felszolalt. Kérdéjel
marad szamara, hogy hozzaszoldsa miért csak feburar 4-én jelent meg az
ujsagban.

Sztalin haldla (marcius 5) alkalmaval harom napon keresztiil a templo-
mokban ,,gyasz-megemlékezést tartottunk [...] Napi két orat harangoztunk™ —
irja. Az egyhazat vadold eszmefuttatas kovetkezik, csak azért, hogy Sztalin
artatlansagat védje: ,,Sokan kar6rommel veszik tudomasul a halalat, de
valdjaban 6 is csak oly blinds volt, mint mindnyéjan vagyunk. Az 6 forradalméat
elékészitettik mi mind, nemcsak a felvildgosodottsag francia €s német iroi,
hanem az egyhdzaknak antiszocialis, valamint a féuraké és a nagyiparosoké”.
Az iinnepi gyasz-szertartast Opalotay marcius 9-én végezte. ,,Alkalom volt ez a
keresztény felebarati szeretet magasztossaganak kimutatdsara.” Csodanak
mondja, hogy megtelt a templom, az emberek elfogadtak a meghivast. Szerinte:
»mert nem a Part kérte, hanem a Kormany az ¢ alattvalo6itol. Sokan nem latnak
tisztan ebben a kérdésben. Oly nehéz az élet emiatt”.**

Alig telik el tiz nap, Nagyvaradra is (marcius 16) elérkezett dr. Scheffler
Janos piispok haldlanak hire. Erdemes elidézni a szentéletii piispok kronikai
bejegyzésénél. ,,Meghalt a zsilavai bortonben tiidégyuladasban. Kint is meghal-
hatott volna, mert 1940-ben ebben lebegett élet-halal kozt.” Megjegyzésével
Opalotay, amint a késSbbiekbél is kitiinik, nem a piispok személye ellen beszél,
hanem védi a fOpasztorokat hitiikért bortonbe juttatd rezsimet, hiszen Scheffler
Janos ,,borton nélkiil is meghalhatott volna.” A mindenképpen sérté megjegyzés
utan sz&ép méltatassal rukkol elo:

Elete, munkéssaga az egyhazmegyéjé volt. Szentéletii volt! Anélkiil is,
hogy az egyhdzpolitika aldozata lett volna, Gigy élt koztiink ércbeiithetd
dalids alakja, mint egy hdsé! Kozszeretetben a papok eldtt csipkel6dd
modora miatt nem allott, de koztiszteletben igen, — példas, érintetlen papi
élete miatt.

Scheffler Janos méltatasa mellett felvetodott ,,mellékesen” a kronika-
ir6ban a kérdés: ,,az egyhazpolitika, féleg nunciatiraival hoz-e annyi anyagi és
erkolesi gylimolcsot, mint amennyi anyagi és erkolesi karral jar manapsag??”
»Mintha tulszervezettség lenne ez, és velejard kotelességek inkabb a nuncia-
turdk nélkiil is fellendiilni-tudé missziokra mennének! vagy éppen rendesebb

2 Historia Domus, 111., 15-16.
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radidallomas €és miisorra!” A katolikus egyhdz szerkezetének javitasara otlettel
all elo: ,,A zsidé népnek, hitkozségeknek szerte a vilagon példas szervezettsége
egyszeriibb, vallas-erkolcsibb kiilsejli és foleg hatékonyabb.”

Az egyhaz nunciatira-rendszere ellen agital, pedig ekkor mar a Roman
Népkoztarsasagban bezartdk a bukaresti nunciattrat.

A nunciatarak 6sszekotnek ugyan Romaval, de a népeket, fovarosokat
nem, s6t nemzeti politikat tdmasztva szembeallunk a masik néppel! Jaték
a politikaval az egész, de draga jaték. A szent célunkat mas eszkozzel vagy
ugyanigy lehetne elérni, vagy jobban. Minden vallasfelekezet boldogul e
foldon nunciatarak nélkiil. Sét, a zsidosag papsag nélkiil, csupan rabbik
¢és zsinagogak altal! Ez megszivlelendd lenne, és nem rogton »szabados-
saggal« valo iires vadolassal agyoniitendd. Egy nyarspolgari intézmény
helyett Szent Pal és Krisztus valami sokkal egyszeriibb lelkipasztori
eszkozt vetett volna fel. Legalabbis minden allam katolicizmusa f61¢ nem
idegen allampolgéri nunciust allitana, hanem sajat allampolgérai koziil
valakit. Scheffler itt a Szentszéket jobban képviselte volna, mint orszag
ellenségének szdmitd O’Hara piispok. Az intézmény mai alakjaban sem
hideg, sem meleg, hanem langyos valami és ezért Istentél kikopnivalo.*

Régi rogeszméje tor felszinre Opalotay Janosnak, amit a 18. szazadban
episcopalizmus gytijtonévvel jeloltek. De — nem vette észre a plébanos —, az
akkori ,.eretnekség” a kommunizmus idején védéburoknak bizonyult. Hidba
érvel, helyesebben: durvan biral a tovabbiakban is:

A nyugati allamok is csak érdekeik erejéig torédnek vele, nagyobbak:
Amerika, Anglia nem is fogadtak be! [...] a tilsagos gyamkodas, a kis-
kortisagot allitd egyhazpolitika valoban lazadast sziilhet mindeniitt, gy
mint Luther kordban a nemzeti érdekek figyelembe vétele. Ha valakit
félrevezetnek és félszakadarként kezelnek, az konnyen hajlik fellaza-
dasra! Csak a bizalom gyogyithat meg benniinket. A nunciatirdkra esd
koltségeibdl egy-egy templomot lehetett volna épiteni, és ez jobban
Rémaéhoz fiizétt volna, mint a nuncius! Remélem, hogy Egyhazam oly
erds, hogy kibirja ezt a kritikat, sot remélem, hogy legsulyosabb itéletnek
val6 alavetésemet is utdlag elfogadja. Joga is van, annal is inkabb, mert a
kisembereknek kell a kiils6 tekintély, gyamolité pompas képviselet.26

Onmagarol beszél a kronikas, amikor véleményt mond és tanacsot oszto-
gat. Benne van egész sérelme: a romai tanulmanyokat végzett pap ,,kisembernek”
érzi magat a varadi hierachidban.

% Historia Domus, 111., 17.

% Historia Domus, 111., 17.
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Scheftler Janosért a gyaszmisét aprilis 11-én tartottdk a Szent Laszlo
templomban. Az eseménnyel kapcsolatosan ijabb gondolatai fogalmazddtak
meg a plébanosnak:

Hatborzongaté dolog, hogy az egyhaz és 4allam torténelmi harcédra
gondolni. Az osztrak apostoli kirdly mennyi pilispokét mondatott le és
mennyi kozéleti magyar embert buktatott le. De ugyanakkor egy parnak
sikeriilt negyvennyolcban és hatvanhétben is megfelelni, pl. Eo6tvos,
masoknak pedig sikeriilt magukat rehabilitalni, pl. Haynald elbocsatott
erdélyi piispokbdl kalocsai érsek lett. Tobb halalra itélt nagyférfi pedig
nemcsak kegyelmet kapott, hanem kdoztisztséget! Micsoda a mi sorsunk?
Tancoltat a sorsunk, de mi is tanultathatjuk?

A kiegyezés torténelmi hatterét részbeni ismertetésével (mert pl. Bémer Laszlo
nagyvaradi piispokkel jartak el a legirgalmatlanabul!) szeretné esetleg a
kommunista rezsimmel valo kiegyezésére felhasznalni.

Aprilis 18-an egy véletleniil elkapott radidadas keltette fel a figyelmét és
inditotta Opalotayt eszmélddésre. A vezetd és alattvald kozti viszonyt fejtegeti
a német radidadas. A ,,Szentlélek, mint az egység lelke vezessen vezetOt €s
alattvalot a kiizdelemben. A vezetd legyen bizalommal az alattvalo irant.” Erre
0 megallapitja, hogy egyhazi korokben eddig sok esetben kdros volt a
bizalmatlansag pl. , liturgiai mozgalom, Jézus Szive tisztelet, szakszervezetek
irant.” Az alattvaldo pedig ,tisztelettel nyilatkozzék szabadon, nehogy a
Vezet6ség hamis informacidt konyveljen el, és hamis intézkedéseket tegyen!”
A radidadas végso kovetkeztetése: ,,legnehezebben tanulja meg és becsiili meg
az ember a szabadsagot!” Opalotay ebbél kiindulva megallapitja: ,,Ez all a mi
helyzetiinkre is.” Tovabba: ,,Szerencsénkre az egyhaz tényleg bizalommal néz
reank és nem atkozza ki konnyendén ateista iskoldba jar6 tanitoit és tanulokat
sem. Istent l¢lekben imadhatjak.” ,,Van lelkismeretszabadsagunk: feltételezhetjiik,
élnek is vele.” Es ezt kovetden felteszi a nagy kérdést, illetve vadaskodasnak
nevezhet6 érveléssel all elo:

ezt gondolja Roma is? Hallgatasa ezt mutatja! Ha régen hallgatott volna
tobbet, ekkor nem torténik meg a keleti egyhazszakadas, az 0jtol valo
idegenkedés jogos lehet, ameddig nem valtozik at tiszta negativumma!
Ellentétek az életben is Osszeférnek, csaladtagokként is!!! és nem
foghatok fel ellentmondasoknak. Vagyis ne 16jj6n senki verébre agyuval!

Az egyhazi vezetést tovabb vadolja igymond kozépkori hibaiért:

Egy-két nemzedék hidba szenvedett amiatt, hogy az Egyhaz tdmogatta a
boszorkanyiildozést, a kamatok uzsordva nyilvanitasat, a chirurgiak-
eltiltasat, a foldkdzpontisagot Gallilei ellen, az Unita Italia ellenségeit. Ez
felesleges nehézkességiink.
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Majus 16-an elsdaldozast szervezett a plébanos. Utdlag levonja a
kovetkeztetéseket: Vasarnap délutanonként tartotta a felkészitéket. Ez nem felel
meg, mert akkor ,faradtak ebédt6l.” Nem felel meg az eddig tigynevezett I.
osztalyosok hittanja, melyre nem johetnek a tobbiek. Mindezek helyett jobb a
tanfolyamszert felkészito ,.két héten at mindennap.” Csak ennyiben képzeli el
az elsdaldozasi felkészitot a plébanos, ami viszont inkdbb az egyhazellenes
koroknek felel meg. Egyéb didaktikai tandcsat nem érdemes felidézni, csak a
zard gondolatot: ,,Azonban bizonyos, hogy amily baj, hogyha nem jonnek az
emberek, gyermekek a templomba, éppoly baj, hogy ha jonnek. Amaz Isten
elotti baj, emez ember el6tti. Aki érti, értse.” Ehhez hozzaflizi:

Vajjon sohasem gy6zheti le az Egyhaz az iranta taplalt emberi bizalmatlan-
sagot?? Vagy csak iires balsejtelmek, rémképek gyotdrnek €s Gamalielek
kozt vagyok? és mégis allhat fenn a Gloria szava: pax hominibus bonae
voluntatis, anélkiil a Pax vestre revertetur ad vos szomora vigasz nélkiil?*’

Egyébként a hitoktatasnak — allami intézkedés révén — szombatra €s vasarnapra
vald korlatozéasat iidvozli: ,,6rvendentink kellene az engedélyezett szombati és
vasarnapi hitoktatasnak!”*

Kronikaironk kifejezetten dicséri az egyhdzi linnepségek esti lehetdsé-
geit. Munkasziinetes iinnepeken, ,,melyeken a protestansok nem iinnepelnek”
(6sszes Maria iinnep, Péter és Pal, Mindenszentek) mar csak esti miséket
tartanak. Az egyhaznak ez az alkalmazkodasa lehet6vé teszi, hogy a ,,dolgozo
emberek ne nyugtalankodjanak wvallasi lelkiismereti kotelességeik teljesitése
felol.” Megallapitja, hogy ,,vannak papok, akik nem birjak igy a haladas
szarnyait felolteni, mert elfelejtik, hogy szolgalatért vannak.” Vagyis, azok a
papok a haladdk, akik az egyhdzi szolgdlatban a minimalis szolgélatra
torekednek. Ez a békepapsagnak egyik tulajdonsaga, szemben a ,,reakciosok”
mindent-akardsaval. Anélkiil, hogy a bejegyzést tovabb idéznénk, csak egy
személyes vallomast ragadunk ki:

Népiink egyik szolgajanak éreztem magam is, mert esperesi gyiiléseken
vald békeszereplésben elsének nyilvanitott a felekezetkdzi bizottsag és
maga a kultuszminisztérium is haromszor kiildétt prémiumot! a bekeri-
tfe‘;t’s'é;%9 érzését ez oldja fel bennem. Tehat elére az épitd szocializmus
ele!!

Hasonl6 béke-rajongasardl tesz tanisagot a junius 25-én tartott gyulafe-
hérvari békegytilés irasba foglalasakor. F4jlalta, hogy ,,felszolalasra valo jelent-

¥ Historia Domus, 111, 20-21.
2 Historia Domus, 111., 26.
¥ Historia Domus, 111., 22.
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kezésemet nem vették észre, pedig Salamon esperes a figyelmet redm hivta
fel.” Amit el akart mondani, azt most irasba foglalja: ,,Faragé kanonok szépen
dolgozta ki Szent Pal leveleibdl a béke gondolatat, gy hogy megértjiikk miért
vannak ma béke-pilispokeink és glinyosan kiejtett béke-papjaink.” Bizonyara
1953-ban a ,,béke-piispokoket” nem a bortonben 1évé katolikus piispokokre
értette, hiszen azok éppen a ,,béke-akciok” elitélése miatt keriiltek lakat ala.
Gyulafehérvarra azért ment Lestyan Endrével 6rommel, mert dr. Pop Jézsethez
alairasra vitték a batormonostori cimzetes apati kinevezésének okmanyat, s
remélte, hogy ,,a vallasiigyi miniszter nem emel 6vast” kinevezése ellen.

Jézus Szive tiszteletét is megpolitizalta Opalotay Janos. ,,Ezt nemcsak
keresztény, hanem emberi hitelességnek érzem!” Sokkal kevesebb lenne a
torténelmi tragédiank,

hogy ha az Egyhaz nemcsak Krisztus nevébdl indulna ki, hanem emberi-
ség érdekébdl is! Ez ugyanis keresztény elv, mert anima naturaliter
christiana, és mert gratia supponit naturam |[...] Nem lehet jo keresztény,
aki nem jo ember is, mert Jézus az utolsé itéleten mondja: ti nem
ismertek? Amikor egynek adtatok a lekisebb koziil, akkor nekem
adtatok!! Megfeledkeziink errél a szempontrol, pedig sajnos fontos.*

Opalotay Janos figyelmetlen ellapozasa miatt a Historia Domus két
oldala (18-19) iiresen maradt. Utolag datum megjelolése nélkiil mégis teleirta
azokat ,,papi problémakkal.” Erdemes bel6liik idézni, mert igy kozelebb férkdz-
hetiink a békepapi gondolkodashoz.

A fépapok és a profétdk viszonya sokszor foglalkoztatta. A profétak
»miért lehetnek nagyobbak, mint a fépapok?” Krisztust is a fOpapok fogtak el
és végeztették ki. ,,Az Ujszovetségben a papa, tehat fopap kente fel a kiraly-
csaszarokat. Miért?” Erdekes problémat emlit:

a katolikus egyhaz torekvése egyezik a zsido vallasnak azzal a torekvé-
sével, hogy a fOpap el6tt meghajol a kiraly is. Theokracia! A reformatus
és a keleti egyhdzak torekvése viszont egyezik a pogany vallasok
igyekezetével, hogy a csaszar isteni fennség, mely elott meghajol az
egyhaz is. Itt sziikségszeriien caesaropapizmus divik! Ez tobb, mint
érdekes, mert a vallasok alaptorekvései szétagaznak és ezért nem tudnak
egyesiilni?! Errdl szintén értekezletet lehetne irni: melyik a helyesebbb
idea-hordozdja nemcsak a vallds szempontjabdl, hanem az allammal vald
egyiittm{ikddésre nézve is?”'

3 Historia Domus, 111., 23.
3 Historia Domus, 111., 18.
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A betét-oldalon egészségligyi problémakat is fejteget, s ennek végén az
Oltariszentség kezelésével kapcsolatosan személyes vivodasat tarja fel. Zavaros
hitrdl tesz tanusdgot. Abbol az ontoldgiai elvbdl indul ki, hogy entia non sunt
multiplicanda,

de mi az Oltariszentségben levé Jézust megsokszorozzuk, ha kehelyt {iritve
visszahagyunk cseppeket; bennem is egy Krisztus, kehelyben is, torkomon
is. Megosztottan egységes Krisztusnak. Ugyszintén az ostya tordelése és
morzsolodasa folytan all elé hasonlé dogmatikai kérdés! A gyakorlat nem
tal aggalymentes??>>

A békepap lojalis magatartasa nem mentesiti 6t az esetleges nacionalista
tamadasoktol. Opalotay Janos 1953. augusztus 19-én irja: ,,magyarsagomért
mintha rovidesen 0jbol kellene szenvednem.” Felemlegeti, hogy 1939-ben
harom honapi vizsgalati fogsagban volt, mert tagja volt a ,,magyar 6nvédelmi
szervezetnek”, amit nem lehet azonositani a Rongyos Gardaval. A vizsgalat
utan a roman és a magyar kormany megegyezése alapjan atkeriilt Magyar-
orszagra. Most pedig egy meg nem nevezhetd személy tudomésara hozta, hogy
»az ugyet valaki ugy ujitotta fel ellenem, hogy rongyos garda tagja lettem
volna.” Reméli, a ,M. O. Sz.”-t nem mindsitik antidemokratikusnak, akkor sem,
és ,,még kevésbé most, a nemzetiségi egyenloség korszakaban.” Rajon viszont
valamire: nem is annyira magyarsagaért, hanem papi mivoltaért tamadjak.
Mert, ha a szovetségben sok tarsa koziil csak 6t ragadjak ki, ,,akkor az annak
jele, hogy papi miikodésem ellen van valakinek kifogasa, és félreallitando
vagyok?”™

Halottak Napja estéjén vagy tamadt benne a ,,szenvedés, a megaléztatas
irant.” ,,Biztos az Isten készit fel valami rendkiviili keresztre. Magamhoz tudom
Olelni a keresztet, akarmi lesz!” A kovetkezo mondatok, ha 6szinték, akkor a
békepap buzgosagat vagy talan hiusagat is megjelenitik:

Szégyelem magam, hogy mint pap még oly keveset kellett Egyhdzamért

szenvedni, és nem szemelt ki az Isten eddig vértanusagra. Azt gondolom,

hogy a tisztitétlizben szenvedd lelkeknek nagy enyhiilésiil szolgal maga a

lelkiikben ébrdet tiszulasi vagy!™*

1954. esztendében Opalotay Janos apat-plébanos visszafogottabb a béke-
papi lgyek lejegyzésében. Provokativ tigyek kotik le a figyelmét. Marcius 1-jén
hazkutatast kellett atélnie, revolvert kerestek. ,,A feljelentdé egy hét 6rdogtol
megszallott nd, aki tonkre akar tenni dllam és egyhaz eldtt, mert ellenalltam

2 Historia Domus, 111, 19.
33 Historia Domus, 111., 24.
3% Historia Domus, 111., 25.
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legrafinaltabb kisértéseinek, keritésének.” Marcius 15-én az ligyészségen lelep-
lezett

egy sz¢élhamos nét, aki kiilondsen papokat tartott sakkban, anyagilag-
erkdlcsileg igyekezett megzsarolni azzal, hogy finoman kiadta magat
Biztonsagi, renddri és part-megbizottnak. A leleplezés érdemi dolog, de
félek, hogy nem kaphatok elég nagy elégtételt ezért. Sot, 6rvendek, ha ra
nem fizetek [...]35

De nagyonis rafizetett: idejével, idegével, pénzével! Legalabbis ez tiinik ki a
kés6bbi bejegyzéseibol.

Az 1955. év — nagyvaradi egyhazmegyét is érinté — valtozasait (Marton
Aron szabadulasat) nem rogziti a kronika, csak a hazatéréket: (marcius 19:)
»Pop losif vic. cap. meghirdetés nélkiil betdlti a varadolaszi megiiresedett
plébaniat.” Megemlékezik Zitzmann Ferenc visszatértérdl: ,,Aron gyulafehérvari
plispok Zitzmann Ferenc odakdlcsonzott cancellariusnak hazajottét kivanta.”
,»A volt vikariusunk szerint illet6 (ti. Zitzmann) eddig mindent allami segitség-
gel ért el, »kiilon uton« jart. Nemecsek és Bélteky jeloltsége egyhaz részrol
allott fenn. En 6rvendek a megalazasnak is, mert legalabb nem fenyeget tobbé
az esperesi teher.” Erdekes, nem dicséri Marton Aron eljarasat és mégis drvend,
hogy Zitzmann kibukkott a vezetésbdl, habar sok mindenben egyeznek és
egyeztetnek.

1956-ban tovabb folytatodnak a ,,szélhamos és elmebeteg” ndkkel vald
ligyes-bajos dolgai. Opalotaynak tudoméséra jutott, hogy provokaléjat, Fritz
Erzsébetet hivatalosan elmebetegnek nyilvanitottak, s ezért felba;toit adta fel az
igyészségre,

mert a part nevében iildoztek ocsmanysagaikkal. Koztiik egyik, Gurkan

Emilia mar volt elmekorhazban [...] Ezt hasznaljak a csordé Roth Klein

s6tétmulta egyének ellenem, mert kitettem ket anyagi szipolyozo kisér-

letiik miatt. Ha engedem magam és Szent Antal perselyiinket megfejni,

baj nem lett volna. Szent Antal meg kell védjen, még a fejétvesztett

féhatésagom ellen is!!!?’

A békeharcos egyediil maradt. Az egyhazi féhatosdga kipartolt melldle.
Megvan ugyan az allami hatésagokkal a kapcsolata, de az is eléggé labilis.

A magyarorszagi forradalomrol datumszertien nincs feljegyzés, mégis az
Erzsébet-varosi plébania restauralasat feljegyzo részben talalhatod egy eszmefut-
tatds ,,a vilagban, kiilondsen Magyarorszagon feliilkerekedett nyugtalansaggal”

35 Historia Domus, 111, 26.

3% Historia Domus, 111., 29.

37 Historia Domus, 111., 32-33.
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kapcsolatosan, ahol ,,a nép a sok zsido6 kommunista vezér utan magyar kommu-
nistat akar 6nprogram aran is!” Vagy pedig

csak arr6l a magyar blinrdl lenne sz6, mely nem ismer el tekintélyt szive-
sen, mely Horthynak sem birt engedelmeskedni, amikor 1944. oktober
11-én fegyverletételre szolitotta fel a népet! Ezen a tekintélyhianyon sem
csodalkoznék, mert a torténelmi tekintélyeink: kiralyok, gréfok, fopaszto-
rokat is beleértve sosem éltek ugy népiinek és érdekeinek, hogy tiszteletet
érdemeltek vona ki, mert a pénzt kifelé vitték vagy idegen bérldket és
potyatelepeset tartottak ki Dézsa Gyorgy parasztjai helyett.

Akkor a Roméan Népkoztarsasagban Iépten-nyomon elitélték, lazadasnak
mindsitették a magyar forradalmat, Opalotay viszont, ha nem is mondja ki
nyiltan a ,forradalom” szo6t, de annal szebben és merészebben fogalmaz a
magyarorszagi 56-os forradalomrol:

Ma pedig 0jszerii dolog az, hogy a parasztsag helyett és felett allo ipari
munkdssag lazadt fel idegen és demokraciaba burkult uralkodok ellen. A
helyzetet az teszi az uj vezetdk szamara nehézz¢ és tragikussa, hogy ma
mar ezt a felkelést nem lehet mas urakra pl. gyarasokra és fépapokra hari-
tani és nem lehet koncként semmit és senkit odadobni a vérszomjasoknak,
illetdleg a nagyobb egyenldség, szabadsag utan vagyoknak! Minden
htuszadik ember fejezte ki vérével, hogy valami nagyobb, magasabb
egység és vezetés sikja utan sir a lelke. A magyar nép minden eurdpai nép
vagyat képviselte monumentalis utakon! A szocializmus ,,magyar utjat”
engedélyezik neki, szemben az eddigi ,,idegen” orosz vagy zsido uttal
szemben?!? Szocialista szempontbol ez Rakosi, Gerd, Farkas, Révai stb.
se orosz, se zsido, de magyar se volt, és pedig ezért alkalmatlan
collaboratiora, mert az aruld karos ellem minden felé. Negativ elemek,
népellenesek, mert fajellenesek.

A magyarorszagi forradalom jogossagat faji szempontok szerint is meg-
kozeliti. Azzal példazodik, hogy a cigany és a zsido feladja nyelvét, vallasat, de

fajhoz val6é ragaszkoddsat nem. Nem keveredik, és szamolgatja fajtajat
tarsadalmilag is.” Tehat ,nemzeties, és ezt mégis tagadja, alcazza,
masban ezt {ilddzi, mint sovinizmust, jobboldali elhajlast. Titot egyidében
felakasztottak volna. A zsid6 nacionalizmus Istent elriasztd gyildletes
példanak allitotta elénk, hogy mi ezt ne contranacionalizmussal kiizdjiik
le csupan, hanem komoly internacionalizmussal!?*’

1957. mérciusaban Marton Aronrél, a békepapi akciot felszamold piispok-
r6l, és egykori nagyvaradi altalanos helynokérdl, Schriffert Bélarol mond

% Historia Domus, 111, 35-36.
% Historia Domus, 111., 37.
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véleményt Opalotay Janos apat-plébanos. Ugy allitja be, hogy Szent Jozsef
napjanak estéjén masokkal egylitt targyaltdk a romaniai katolikus egyhaz sulyos
helyzetét, torvényen kiviiliségét.

Aron gyulafehérvari piispok taldn egy egyetemes egyhaznak preztizs-
politikajat jol képviseli, de a lokalegyhdz érdekeit legkevésbbé sem szol-
galja. Miért? Mert egyrészt papok kozti testvériséget megbontotta azzal,
hogy egyik része lojalis, masik része rezistens, kikozositett; és masrészt a
protestantizmus felbatorodott eme sokaig tarthatatlan helyzetét latva,
forron dolgozni kezd, bontva a reverzalisunkat és épitve imakozossé-
geiket. Kihal ebben az iildozottségben az idds és ifju lelkekbdl a papi
hivatas kegyelme.

A kronikas nem 4ll meg Marton Aron biralatinal, hanem a varadi
fopaprol is megfogalmazza sommas véleményét: ,,Schriffert Béla varadi
vicarius capitularis is, mint »lelketlen« egyén szolgalt, aki egyébként anyagilag
likvidalta a hatalmas vagyont!! Meghasonult vilag elpusztul!”*’ Ezen oldalra
ragasztotta be az Elore 1957. marcius 22-i szamabol ,,Pop losif Nagyvarad
tartomanyi képviseld és Vasarhelyi Janos Kolozsvar tartomanyi képviseld
felszolalasa” jsagcikket. A parositisban az a kontraszt, hogy Marton Aront és
Schriffert Bélat az egyhaz tonkretevoiként, ugyanakkor Pop Jozsefet a
vallasszbadsagot hirdetd és a Nagy Nemzetgytilésben vallasaért sokat tevo
békeharcosként mindsiti.

A Szent Laszl6 plébania papja, tigy latszik, marcius 24-én tartott nagy-
bojti beszédében a biinbanat eszméjét Kkiterjesztette a kommunistakra is.
Filozofalasat nem fogadtak el, és ebbdl meggyiilt a baja a Securitateval, prédi-
kécidja miatt ,,gyants lett.” Onigazolasként a Historia Domusban vissza-idézi a
beszédét, illetve a Suciu ,,imputernicit”’-nek adott valaszat. ,,Azt mondtam: a
blinbanat szelleme tartja az egyént, a népeket és egyhazat.” Suciu: ,,Ebbdl az
kovetkezik, hogy a bolsevista egyént, népet semmi se fogja fenntartani? Sot, az
Egyhaznak nem a szovjet hadsereg hozott szabadsagot! Fennall-e ez?” Opalotay:
,»a bunbanat szellemét birjak a kommunista eszmék hordozoi is, egyének, népek
¢s ennyiben van fennmaradasi lehetdségiik. Az Egyhdzat elsdsorban a biinbanat
szelleme teszi érdemessé, hogy a szovjet ne bantsa.” Suciu: ,hagyja el a szoszé-
ken a torténelmi példakat és a filozofalast, nehogy a hiveket nyugtalanitsa!”
Valasz: ,,A hivek kozt azok nyugtalankodnak, akik vagy rosszakaratiak, vagy
ostobak. Ugy latszik ezeket jobban kell szamontartanom, és miattuk kell jobban
késziilnom, hogy kényeskedOknek se rontsam el szdjuk izét.” Suciu: ,,Vegye

komolyan a figyelmeztetést, mert kiilonben *ne declarim razboiu’.”*!

Y Historia Domus, 111., 38.
' Historia Domus, 111., 39.
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A pérbeszéd rogzitése utan Opalotay levonja magéanak a kovetkeztetést:
,Erdekes, hogy ¢nallésagom, fiiggetlenség-szeretetem miatt egyszer a Vatikan,
maskor az Allam billent meg. Pedig ilyen leszek ezutan is, mert ez hasznal
népiinknek, ha nem is értékeli és nem értékelheti.” frdsban nagyon batornak
mutatkozik, elveiért kész bortonbe menni is, de a valésagban ez nem kovet-
kezett be. Suciu tartomanyi megbizottnak tdvozasakor tett megjegyzése szeget
itott a plébanos fejébe, nem érti azt a mondasat: ,,51 noi vrem egalitate, fraterni-
tate, dar fara Cruce si fara Biserica. Viszont mi a templomban sem élvezhetjiik
»ideologiai« szabadsagunkat.” Opalotay szembesiil ugyan a valosaggal, mégsem
fogadja el. A kommunistak kizarjak a Keresztet és a Templomot a testvériség és
egyenloség megélésében, vagyis veliikk nem lehet kozoskodni.

A politikai jellegli templomi beszédéért aprilis 9-én Bukarestbe kellett
mennie Opalotaynak. Téviratilag hivtik. Az ottani targyalasrél nem ir sokat,
csak ennyit jegyez fel: ,,joindulatiak voltak kérdéseik.” Ezt kdvetden a lelki-
pasztori munkéra adja a fejét, s ugyanakkor a kultuszminisztériumtol kapott
engedéllyel az épitkezésekre, villany-bevezetésre, toronykivilagitasra stb.
Ohajtja a békét. De tovabbra is gyotrik népének és egyhazanak problémai.
Szent Laszl6 linnepén megallapitja, hogy 6 mar nem tud népének anyagi
viragzasaért semmit tenni,

hiszen népiink, amit keres, rogton folél mindent, ez egyénileg jo talan, de
egyébként szegénységet jelent, mert hazat, foldet venni és gyermeket
nevelni igy nem lehet, s6t igy csak vesziteni lehet hazat, foldet pl. a zsido
és roman nép szamara, mely koriil a zsidd a pénzt gyijti, a roman a
foldet. Sirba visz ez a mi temponk.
Egyhazanak problémajat a paphianyban is latja.

Bar szabadulna fel egyhdzunkban lappangd ndpapsag, ndmisszionarius
gondolata, mert a né manapsag mindeniitt tobb befolyast kap, reformatu-
sokndl van nélelkész maris; igazi gatldja ennek a papi colibatus, mely
nevetségessé valik hogyha ,,vegyes iskola lenne a teologian”. Igy gy6zne
ma a keresztény katolikus vilag, de a paphiany is ezt siirgeti.

Komoly gondot jelent Opalotay és més romai katolikus pap szamara a
gorog katolikus hivek tigye. Lépten-nyomon szembesiilniiik kell a gorog
katolikusbol gorog keletivé lett papok askalodéasaival, timadasaival. A hitlikhoz
hiiséges gorog katolikusok egy része Nagyvaradon nem kovette papjait a vallds-
valtoztatdsban, latin templomba jartak. Az allamhatalmi szervek katolikussa-
gukhoz valé ragaszkodasukat hazaarulasnak mingsitette.*’

2 Historia Domus, 111., 45.
B Historia Domus, 111., 47.
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A békegyiilések hiiséges latogatdja marad Opalotay Janos apéat-plébanos.
Ilyenkor szerzett tapasztalatait rogziti a Historia Domusban. 1957. november
20-1 békegytilést kovetden a hazajovetkor ismét Suciu kultuszminiszteri megbi-
zottal targyalt. Suciu megkérdezte téle: mi az oka, hogy a varosi polgari béke
népgyiilésen egyetlen roman felszolalas sem hangzott el? Opalotay tréfalkozva
valaszol: ,,nem volt jelen egy romdnul tudo zsidd testvériink [...] bizonyara
nem szervezték oket be.” A valdodi ok pedig:

a magyarnak létérdeke, hogy a Szovjetunioba és akcidiba kapaszkodjék,
mert maskiilonben a romansag atomhabori nélkiil is elnyel, elnyom
benniinket! Ennek a magyar-félreéllitasnak és holtvaganyra tolasnak sok-
sok keserito jelét latjuk, kiilondsen az ujabb ,,inkadralasok™ alkalmabol!
Ahogy jogos az osztaly-igazsagszolgaltatas, éppligy jogos naluk a romansag
érdekei szerint valo kozigazgatas, pl. ingatlan véasarlas, letelepedés stb.
elénydk. De ez mar nem tartozik ide és féleg nem 0jsag, nem meglepetés.

A magyaroknak a békegytilésen valo visszafogottsaga tehat:

csupan védekezés ama roman tamadas ellen, hogy mi miért vagyunk na-
gyobb kommunistak, mint 6k! Ok el akarjak felejteni, hogy 1944. augusz-
tus 23-an egy olyan 1épést tettek a Szovjetunié felé, melyen nekiink jarni is
kotelességilink, s6t az internacionalizmus amiigy is kotelessége minden
eurdpainak! Ebbél lesz végiil a nagy megvalté supranacionalizmus!**

Az elkdvetkezo évek (1958-1963) bejegyzései nagyobbrészt egyhazi ese-
ményekrdl szdmolnak be: elséaldozés, tinnepek, liturgikus valtozasok, templom-
bucsuk, egyhdzkozségi statisztika, misszio, triduum, papi haldlok és beiktatasok,
rozsafiizér-tarsulat, templomfestés, orgonakoncert stb. s itt-ott a zsaroldé ndk
pere és elzaratasa. Opalotay Janos apat-plébanosnak tudomasul kellett vennie,
hogy békemozgalmi szerepe eddig tartott. Addig vették igénybe, amig hasznal-
hatd volt, aztdn pedig félredllitottdk. 1963. november 27-t6]1 felmentettek az
ujvarosi Szent Laszlo Plébania vezetése alol. Bélteky Ferenc altaldnos helynok
kozolte vele a dontést, amit — érdekes — a kultuszminisztérium hozott meg.
Opalotay Janos tisztazni akarta {igyét, Bukarestbe utazott (december 8.), ahol
annyit tudott meg, hogy ,bizalomhiany all fenn”.* Tény az, hogy a varos
kdzpontjaban 1évé egyhazkozséget csak ,,bizalmas” plébanos vezethette. Ezért
hosszt ideig nem lett kinevezett plébanosa Szent Laszlo egyhazkdzségnek, csak
tigyvitelt végz helyettes plébanos, dr. Opalotay Janosnak pedig mennie kellett.

“ Historia Domus, 111., 49.
* Historia Domus, 111., 64—65.
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