STUDIA UNIVERSITATIS

BABES-BOLYAI

THEOLOGIA GRAECO-
CATHOLICA VARADIENSIS

1/2012




YEAR (Lvi) 2012
MONTH JUNE

ISSUE

STUDIA
UNIVERSITATIS BABES—BOLYAI

THEOLOGIA GRAECO-CATHOLICA VARADIENSIS

1

1

Desktop Editing Office: 51% B.P. Hasdeu Street, Cluj-Napoca, Romania, Phone + 40 264 405352

SUMAR - SOMMAIRE - CONTENTS - INHALT

STUDIA THEOLOGICA

ALEXANDRU BUZALIC, Homo religiosus sub aspectul antropologic al dialogului, din
perspectiva teologiei fundamentale * Homo Religiosus — an Anthropological Point
of View of Dialogue, in the Fundamental Theology * L’'Homo religiosus sous I'aspect
anthropologique du dialogue, dans la théologie fondamentale...................ccccovvevcunennn.

IOSIF DUMEA, Definicion de la familia cristiana en los documentos del Concilio Vaticano Il *
The Definition of the Christian Family in the Documents of the Second Council of
Vatican * Definitia familiei crestine in documentele Conciliului Vatican Il .................

OCTAVIAN FRINC, Structura organizatorica a Curiei Arhiepiscopale majore a Bisericii
Romane Unite cu Roma, Greco-Catolica * The Romanian Church United with Rome,
Greek-Catholic Major Archbishop Curia’s Structural Organization ................ccc.ee.....

LIGIA MAN, Privilegii mariane in ,,Paraclisul Maicii Domnului” * Privileges of Mary in the
ParACHISIS .veeeeeiieieesie ettt sttt e s be e b sars

IRINA CRISTINA MARGINEANU, Biblia — instrument ajutator in traducerile literare. Un
caz: poemul In Limine de Eugenio Montale, tradus in limba roméana de Rosa del
Conte, Dragos Vranceanu si Marian Papahagi * The Bible — Helpful Instrument in
Literary Translations. A case: In Limine of Eugenio Montale, Translated into Romanian
by Rosa del Conte, Dragos Vranceanu and Marian Papahagi...........cccccceeeeeveeeecnneennn.



NECHIFOR CALEB OTNIEL TRAIAN, Botezul in apa: conditii si consecinte * Water Baptism:
Conditions AN CONSEQUENCES ........ceueeeeeecuveeeeeeeeeciitieeeeeeeeeiiaaeee e e e eeetareeaaeeesenaaraeeaaas

CRISTIAN TISELITA, La divinisation de 'homme chez Gregoire de Nazianze * The Divinisation
of Man in the Works of Gregory of Nazianze * indumnezeirea omului la Grigore
(o [ Yo 74 [+ T2 APPSR PPR PP

STUDIA PHILOSOPHICA

ROSA MARIA MARAFIOTI, Per un diritto dei “Cittadini del mondo”. Il pacifismo giuridico
kantiano e la garanzia dei diritti umani * Towards a Right of “the Citizens of the
World”. The Kantian Legal Pacifism and the Guaranteeing of Human Rights *
Pentru un drept al “Cetatenilor lumii”. Pacifismul juridic kantian si garantarea
ArEPLUIIION OMUIUI ...ttt e et e e e tae e e e rae e e snreeeeereeenans

TUDOR NICULA, Why Social Mood Regulates Human Behavior? * De ce dispozitia sociald
controleazd comportamentul UMGN? ............ccoeeeecieeeecceeescee e siee e eeaee e saeee s

ALINA NOVEANU, Stimmen der einsamkeit - zur rolle des dramatikers bei Eugene lonesco *
Voices of Solitude — About the Role of the Dramatist at Eugene lonesco * Voci ale
singuratatii — despre rolul dramaturgului la Eugene 1onesco...............cccccevueveeeeenne.

DANIEL CORNELIU TUPLEA, Gianni Vattimo. Nihilismus und postmoderne in der philosophie *
Gianni Vattimo. Nihilism and Postmodern in Philosophy * Gianni Vattimo. Nihilism
Si POStMOAErnN TN filOSOfi@.......cccccuveeeeieeeeiee ettt e e rre e e s rae e

STUDIA HISTORICA

ADRIAN-VASILE PODAR, Cronica unui septembrie sinistru. Dosarul personal de la securitatea
statului al Episcopului Vasile Aftenie * The Chronicle of a Sinister September.
Bishop Vasile Aftenie’s State Security Personal File ............ccvceceveieceeeeeeieeeeennnns

MARIUS TEPELEA, Legislatia romana impotriva crestinilor din vremea lui Diocletian si
edictul de toleranta al lui Galeriu din anul 311 * The Roman Legislation against
Christians during the Reign of Diocletian and the Tolerance Edict of Galeriu of
ERE YOAI 31T oottt sttt ettt ettt ettt ne s et e e a e e e e eaaneen

RECENZII - BOOK REVIEWS

Alin V. Bontas, Franz Rosenzweig’s Rational Subjective System. The Redemptive Turning
Point in Philosophy and Theology (col. American University Studies, seria VII: Theology
and Religion, vol. 312), Peter Lang Publishing, Inc., New York, 2011, 324 p., ISBN
978-1-4331-1357—4 (COrNEl DIRLE) ...

143



STUDIA UBB THEOL. GR.-CATH. VARAD., LVII, 1,2012, pp.3-19
(RECOMMENDED CITATION)

STUDIA THEOLOGICA

HOMO RELIGIOSUS SUB ASPECTUL ANTROPOLOGIC AL DIALOGULUI,
DIN PERSPECTIVA TEOLOGIEI FUNDAMENTALE

ALEXANDRU BUZALIC"

RESUME. L’Homo religiosus sous I'aspect anthropologique du dialogue, dans la
théologie fondamentale. La conception anthropologique d’Eliade ouvre des nouvelles
possibilités méthodologiques dans la théologie et surtout dans la théologie fondamentale.
Si ’'homme est dans sa structure ontologique homo religiosus, il est ainsi dans toutes
les religions et milieux culturelles. Face a polymorphisme du phénomene religieux, le
christianisme peut partir dans le dialogue sur les bases anthropologiques, le point
d’appui étant cette structure ontologique commune. Principalement la théologie
fondamentale peut bénéficier d’une vision anthropologique qui accepte la religion —
ou la perception du sacré — entrant en dialogue avec les sciences positives, avec la
philosophie et les autres théologies et religions du monde.

ABSTRACT. Homo Religiosus — an Anthropological Point of View of Dialogue, in the
Fundamental Theology. The Eliade’s anthropological opinion opens new methodological
possibilities in theology, especially in the fundamental theology. If the man is in his
ontological structure homo religiosus, he is like that in all the religions and cultural
environments. Facing the polymorphism of the religious phenomenon, the Christianity
can start the dialogue on the anthropological basis, the bearing point being this
common ontological structure. Basically, the fundamental theology can gain an
anthropological vision which accepts the religion — or the perception of the sacred —
entering in a dialogue with the positives sciences, with the philosophy and the
other theologies and religions of the world.

REZUMAT. Homo religiosus din perspectiva antropologicéd a dialogului, in teologia
fundamentald: Conceptia antropologica a lui Eliade deschide noi posibilitati metodologice
n teologie si mai ales in teologia fundamentala. Dacd omul, in structura sa ontologica
este homo religiosus, el este astfel in toate religiile si in toate mediile culturale. in fata
polimorfismului religios, crestinismul poate sa initieze dialogul de pe baze antropologice,
punctul de sprijin fiind aceastd structurd ontologicd comun4. Tn principal, teologia
fundamentalad poate beneficia de o viziune antropologica care accepta religia —
sau perceptia sacrului — intrand 1n dialog cu stiintele pozitive, cu filosofia si cu alte
teologii sau religii din lume.

" Lect. dr., Facultatea de Teologie Greco-Catolica, Departamentul Oradea, Universitatea Babes-Bolyai,
alexandrubuzalic@yahoo.com
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Mots clés: I'anthropologie, le dialogue, ’'homo religiosus, sacré, profane, la théologie
fondamentale

Keywords: anthropology, dialogue, homo religiosus, sacred, profane, fundamental
theology

Cuvinte-cheie: antropologie, dialog, homo religiosus, sacru, profan, teologie
fundamentald

Conceptia antropologica eliadiana care defineste omul in mod esential ca
homo religiosus ne ofera o platforma comuna de dialog pentru toate stiintele umaniste:
omul, indiferent daca este credincios sau nu, are o dimensiune spirituala care se
actualizeaza in primul rand prin perceperea dimensiunii sacre a existentei. Dintre
toate disciplinele umaniste studiul religiilor si teologia in general, in mod particular
teologia fundamentald, pot descoperi noi perspective de dezvoltare pornind de la
definirea sacrului asa cum acesta este prezent in gandirea eliadiana.

Sacrul in acceptie eliadiana are o valoare iconica, apartinand prin ceea ce
are in comun cu materia realitatii imanente, fiind in acelasi timp in legatura cu o
Realitate ultimd transcendentd pe care o manifesta in istorie. Religia, si implicit
religiozitatea inteleasa ca o capacitate constitutiva a psihismului uman de a percepe
sacrul, este un atribut universal al omului care 1i permite sa aiba o spiritualitate si
o activitate creatoare pe care o materializeaza n istorie prin culturd. insasi fenomenul
uman debuteaza in istorie atunci cand omul se manifesta ca homo religiosus, adica atunci
cand a descoperit ca ,,ceva” din realitatea inconjuratoare naturala, este impregnata de
sacru devenind o hierofanie a unei realitati transcendente. Cunoasterea a ceea ce
este sacru se dovedeste a fi constitutiv pentru fiinta umana, de aceea conceptul
eliadian interfereaza cu anumite aspecte dezvoltate de teologia transcendentala, mai
ales in ceea ce priveste posibilitatea unei cunoasteri acategoriale legate de structura
fundamentala a omului si a unei revelatii atematice, transcendentale.

Sacrul a generat de-a lungul timpului sisteme de semne arhetipale inlantuite
dupa o logica simbolica proprie dialecticii sale, dand nastere unor forme istorice
endemice care s-au materializat prin recitari mitologice sau in sisteme etico-religioase
specifice. De aceea perceptia sacrului, un fenomen uman originar si in acelasi timp
universal, a evoluat de la forme de interpretare simple, arhaice, spre sisteme de gandire
religioasa din ce in ce mai complexe care au meritul de a , dizolva” si ,,camufla”
progresiv sacrul in profan.

Crestinismul este prezent in fenomenul uman ca o continuare si perfectionare
a revelatiei veterotestamentare, dobandind treptat un caracter universal in virtutea
mesajului sau soteriologic si a sanctificarii timpului care devine astfel istorie sfanta.
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Istoria omenirii este, de acum Tnainte, drumul reintoarcerii spre Dumnezeu, spre
modelul stdrii drepttii originare care se va actualiza intr-o imp&ratie eshatologica.

Omul este beneficiarul revelatiei, fiind chemat sa raspunda acesteia prin
credintd. Tn cadrul crestinismului Revelatia ne oferd o viziune complet3 despre om, in
care structura ontologica, conditia existentiala, sensul vietii si al mortii si mai ales
conceptia soteriologica si viziunea despre istorie, pot fi transpuse intotdeauna intr-un
limbaj categorial conform nivelului cunoasterii stiintifice dintr-un moment istorico-
cultural dat. Un adevar revelat trebuie ,tradus” Tn limbajul cultural al omului istoric,
pentru cd omul concret traitor in istorie este destinatarul ,,Cuvantului lui Dumnezeu”.
Acest ,aggiornamento” permanent este in sarcina teologiei.

Renuntand treptat la limbajul apologetic, teologia catolica s-a indreptat,
inca din perioada preconciliara spre o abordare critic a fundamentelor credintei,’
confruntandu-se cu sistemele de gandire filosofice sau teologice din interiorul
Bisericii, prezente in alte Biserici sau chiar ostile oricarei forme de religie. Astfel, in
ambientul gandirii catolice s-a conturat o teologie deschisa dialogului critic cu lumea
contemporand, bazata pe argumente rationale, intersubiectiv verificabile, folosindu-se
uneori si de cele mai noi rezultate furnizate de disciplinele pozitive, cautand sa exprime
ceea ce este rationalizabil din cadrul religiei pe noi baze.

Teologia fundamentala are ca sarcina reflectia asupra fundamentelor religiei
(Revelatia si Credinta), fiind in acelasi timp n dialog cu filosofia si stiintele pozitive.
Orice demers teologic trebuie sa tina cont de aspectele legate de raportul om
Dumnezeu, in prim plan fiind Revelatia si Credinta pornind de la principalele aspecte
antropologice. Capacitatea omului de a percepe sacrul sta la baza definitiei omului
ca homo religiosus. Sacrul ne permite fundamentarea unei teologii pornind de la
antropologie, deoarece omul — homo religiosus — este capabil de a percepe acel
element universal datorita constitutiei ontologice a constiintei umane. Aceasta
capacitate are valoare antropogenetica deoarece omul apare in istoria naturala si
se manifesta in deplinatatea umanitatii sale numai atunci cand devine o ,fiinta
religioasa”.

Faptul ca nu exista o umanitate Tn afara experientei sacrului si a unei trairi
religioase, constituie un punct de sprijin pentru sustinerea scenariului crestin al etapelor
revelatiei si integrarea istoriilor locale in unica istorie a mantuirii neamului omenesc.
Astfel, toate religiile isi gasesc finalitatea in unica istorie a mantuirii.

n teologia fundamentald, conceptia antropologica a lui homo religiosus
conform lui Mircea Eliade isi gaseste o prima aplicatie in dialogul crestinismului cu
celelalte religii, in redescoperirea valorii arhetipale a semnelor prin intermediul
,sacrului” care se reveleaza in mod ,natural” in lumea categoriala. Omul ajunge la

! cf. Hansjiirgen VERWEYEN, Einfiihrung in die Fundamentaltheologie, Wissenschaftliche Buchgesellschaflt,
Darmstadt, 2008, p. 11.
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plinatatea fiintarii sale atunci cand traieste in dimensiunea sacra a existentei
tuturor lucrurilor, soteriologia crestina propunand ridicarea omului mai presus de
conditionarile spatio-temporale prin dobandirea sfinteniei.

Globalizarea este unul dintre cele mai importante fenomene ale culturii
contemporane. Mondializarea are ca efect contactul dintre culturi si civilizatii,
libera circulatie a ideilor si, prin intermediul emigratiei, coexistenta in acelasi spatiu
geografic a diferitelor religii si sisteme etico-religioase care pana acum nu au fost
in contact. Gandirea religioasa si credinta se confrunta in acelasi timp cu sisteme
de gandire contestatare, de la ateism si anticlericalism pana la tendinte de
opozitie fata de morala traditionala in numele unei libertati umane netarmurite.

ns3 chiar si n societatile cele mai secularizate intrebdrile existentiale riman
mereu aceleasi. Stiintele pozitive, limitate prin metodologie la respectarea aspectivitatii,
nu pot surprinde ,toate” aspectele vietii umane, atat din punct de vedere feno-
menologic cat mai ales in ceea ce priveste structura ontologica a fiintei umane si
destinul ei eshatologic. Sarcina unei ,meta-interpretdri” cu pretentii exhaustive
poate veni numai din partea unei filosofii a naturii si a unei antropologii filosofice,
dar mai ales din partea religiei. De aceea Eliade afirma ca omul are nevoie de
religie pentru cad ,,nu se poate trdi fara o deschidere fata de transcendent; cu alte
cuvinte nu se poate trdi in haos.’

Dar sarcina dialogului dintre revelatia crestina si cultura contemporana,
puternic secularizata, i revine teologiei. Biserica a constientizat aceastd sarcina
afirmand c&: ,in Epoca noastra, in care neamul omenesc este din zi in zi mai strans
unit si in care creste interdependenta dintre popoare, Biserica isi examineaza cu
mai mult3 atentie relatiile cu religiile necrestine.”?

Pe baze antropologice eliadiene putem urmari principalele aspecte legate
ale dialogului dintre crestinism si religiile monoteiste, problematica raportului dintre
crestinism si celelalte religii ale lumii, dialogul teologie stiinte pozitive si putem
aborda problematica legaturii dintre un crestinism cosmic, cu pretentii universale,
si crestinismul categorial.

Crestinismul si religiile monoteiste in dialog

ludaismul, crestinismul si islamul recunosc existenta unui singur Dumnezeu,
Creatorul, Stapanul istoriei care guverneaza intregul Univers spre un destin eshatologic.
ntre cele trei mari religii monoteiste existd o legiturd istoricd evidentd, atat prin
difuziunea ideilor din ambientul cultural de origine, al Orientului Apropiat, spre
celelalte spatii geo-culturale care imbratiseaza una dintre aceste religii, cat si prin
continutul doctrinal comun care se regaseste in forme diferite in fiecare din parte.

2 Mircea ELIADE, Le Sacré et le Profane, Editions Gallimard, 1965, p.32.
3 Vat. I, Nostra aetate, nr.1.
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Din punct de vedere ontogenetic si al cronologiei, iudaismul este prima
religie care defineste o teologie monoteista explicita, transformand istoria in ,locul
teologic” al revelatiei divine. ludaismul este Tnsa o religie national3, fiind destinata
numai ,poporului ales”, adica urmasilor lui Israel. Religiile arhaice, numite de Eliade si
religii cosmice, pornesc de la mituri fondatoare care au omologat ,,lumea” la inceputuri,
promovand o uniune dintre om si natura prin participarea la sensul sacru al existentei.
Daca religiile arhaice propun trdirea intr-un timp ciclic marcat de comemorarea
principalelor repere din anul liturgic, iudaismul introduce in gandirea religioasa
timpul istoric eminamente liniar. Omul traieste in continuare intr-un timp psihologic
ciclic marcat de alternanta noapte-zi sau a anului astronomic, de aceea din punct
de vedere functional ciclicitatea de tip arhaic nu a fost total abolitd, fiind valorificata
prin intermediul anului liturgic. insd pentru gandirea iudaica in orizontul asteptarii
se afla eshatonul, finalitatea spre care se indreapta in mod liniar istoria.

Crestinismul se naste intr-un moment istoric care devine inceputul unei
noi ere.* Crestinismul nu este numai « un moment » din evolutia iudaismului, ci —
in acceptia propriilor adepti — plinirea Legii si instaurarea Noului si Vesnicului
Legamant care dobandeste un caracter universal. Daca religia lui Israel este o religie
nationald, crestinismul este o religie universald, Biserica, ca structurd sociald in
care se manifesta cultul religios, fiind catolica.

Adjectivul katholikos (grec. kaxBoAikdg, -, -6v) are semnificatia de ,catolicitate”,
,general”, ,universal.” Ca atribut fundamental, catolicitatea caracterizeaza legatura
dintre particular si universal in ceea ce priveste planul lui Dumnezeu de restaurare a
chipului omenirii si al armoniei originare, distruse de pacatul stramosesc. Catolicitatea
caracterizeaza universalitatea Bisericii, una, sfantd, in deplinatatea ei, menita sa
conduca spre mantuire intreaga omenire.

Religiile ,,cosmice”, 1si aroga si ele un caracter universal, cu deosebirea ca
se opresc numai asupra caracterului transcendental si absolut al lui Dumnezeu,
extrapolat apoi in toate elementele Creatiei. Universul creat, in viziunea acestor
religii, are un caracter simbolic, fiecare element particular fiind o forma de manifestare
a acestui tip de Dumnezeu impersonal, sfintenia, planul istoriei mantuirii si
conceptul de mantuire Tnsusi, sunt iluzorii sau nu au nici o finalitate. Tncepand cu
religia lui Israel, raportul cosmos — umanitate capata o alta semnificatie, trecandu-
se de la gandirea cosmica la o religie istorica, in care intervine Dumnezeu unic,
transcendent, absolut, insd mai presus de orice o realitate personala. Istoria nu
mai este doar o ,,iluzie” sau o manifestare inferioara, o proiectie simbolica a unei
realitati atemporale, ci este ,locul” unde Dumnezeu se reveleaza si drumul omenirii
spre desdvarsirea pe care a pierdut-o, spre plinatatea intregii Creatii. Vointa universala
mantuitoare a lui Dumnezeu se transpune ,prin istorie”, treptat. Credinta se bazeaza

* Cf. Hans WALDENFELS, Manuel de théologie fondamentale, Editions du Cerf, Paris 1990, p.35.
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pe Revelatie, pe ,Cuvantul lui Dumnezeu” care din transcendenta divind se
materializeaza prin cuvantul scris se un autor inspirat, intr-un anumit context al
istoriei omenirii, insa se descopera in intregime prin Intrupare, cand isi asuma3, din
iubire, conditia umana atat ontologic cat si existential. Istoria este locul unde se
manifesta iubirea universald a lui Dumnezeu, care invaluie toate neamurile si
intregul chip al Creatiei, in scopul restaurarii lor. Biserica este instrumentul material
prin care Dumnezeu realizeaza ,,acum si aici” planul de mantuire a intregii umanitati.
Prin unitatea divino-umana ridicata la perfectiune, de-a dreapta Tatalui, Cerul si
pamantul se reunesc intr-o perspectiva in care Dumnezeu (A si Q, vesnic, neschimbabil
si metaistoric), intervine n istorie. Datorita libertatii si vointei daruite omului, in
timpul existentei sale istorice, ziua de maine este ,devenire,” construindu-se dupa
legile spatiului si timpului, in care deciziile personale contribuie la cristalizarea
viitorului individual si colectiv al umanitatii. Prin Hristos, harul — revarsarea iubirii
divine n istorie — se manifesta ,in” si ,prin” Biserica, prin , istoricizarea” chemarii
universale la mantuire care vizeaza intreaga omenire, dincolo de granite nationale,
rasiale, geo-politice sau chiar de limitele existentei omenesti, conditionate de timp.
Biserica este universala, catolica, deoarece este alcatuita din ,toti” oamenii mantuiti,
fie cei care au trait dupa vointa lui Dumnezeu, fie cei care trdiesc ,,acum”, fie cei
care vor fi membrii ai Bisericii pana la a doua venire a lui Hristos. Catolicitatea ca
atribut fundamental al Bisericii, reprezinta din punct de vedere teologic, prezenta
si mijlocirea istorica a vointei universale, mantuitoare a lui Dumnezeu prin Hristos,
care se concretizeazd prin Bisericd in Spiritul Sfant.”

Dupa o lunga perioada de divergente si pozitii polemice, crestinismul a
dobandit o noua deschidere si a acceptat dialogul pornind de la bazele comune. La
nivel magisterial Biserica a recunoscut in mod oficial legatura dintre iudaism si
crestinism la lucrarile Conciliului Ecumenic Vatican Il

»Biserica lui Hristos recunoaste cd inceputurile credintei si alegerii sale se afld
la patriarhi, la Moise si la profeti, dupd misterul divin al mdntuirii. Ea mdrturiseste
cd toti crestinii, fiii lui Abraham dupd credintd6, sunt inclusi in chemarea acestui
patriarh si cd méntuirea Bisericii este in mod tainic prefiguratd in iesirea poporului
ales din pdmdntul robiei. De aceea, Biserica nu poate uita cd a privit revelatia
Vechiului Testament prin acel popor cu care Dumnezeu a binevoit, in nespusa lui
indurare, sd incheie vechiul legdmant si cd este hrdnitd din raddcina mdslinului cel
bun in care au fost altoite ramurile mdslinului sdlbatic al neamurilor. Intr-adevdr,
Biserica are credinta cd Hristos, pacea noastrd, prin crucea lui i-a impdcat pe iudei
si pe pdgdni si a facut din cele doud una intru el.”®

> Cf. Alexandru Buzalic, Ekklesia. Din problematica eclesiologiei contemporane, Buna Vestire, Blaj,
2005, pp. 236-238.
®vat. I, Nostra aetate, nr. 4.
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Islamul este a treia mare religie monoteista, revelata, legata in mod
incontestabil de traditiile iudeo-crestine ale Orientului Apropiat, fiind o religie
universala. Din punct de vedere cronologic este o religie de data recenta, aparand
in secolul al VII d.Hr. in ambientul cultural al arabilor preislamici. Si in cazul islamului,
la fel ca si in gandirea iudeo-crestina, intdlnim reminiscente ale credintelor arhaice
si idei care difuzeaza dinspre zoroastrism sau din politeismul asiro-babilonian sau
egiptean, prezente mai ales in imaginarul colectiv al populatiilor care imbratiseaza
o religie monoteista. Credintelor vernaculare si textelor apocrife li se opune o teologie
ortodoxa care, in ciuda fractiunilor dintre siism, sunism si haridism, recunoaste
unicitatea lui Dumnezeu, textele sacre cuprinse in Coran, se bazeaza pe revelatiile
primite de Mahomed, pe cei cinci pilieri ai credintei, recunosc judecata universala
si invierea mortilor.

n analiza studiului religiilor Coranul reprezintd un Sitz im Leben al revelatiei
divine despre Dumnezeul unic in ambientul geo-cultural specific arabilor preislamici,
insa islamul ca religie a avut Tn secolele urmatoare o expansiune rapida spre teritorii
din ce in ce mai indepartate de centrul sdau originar de difuziune, intrand initial in
contact cu crestinismul Oriental si Nord-African, pentru a ajunge in scurt timp in
contact cu crestinismul Occidental-Latin si Greco-Bizantin ca urmare a cuceririlor
militare din secolele urmatoare.

Dupa secole de convietuire comuna dintre crestinii orientali, minoritari, si
populatiile islamice, a existat pentru multa vreme un echilibru relativ intre cele
doua religii, legat intotdeauna de o relativa stabilitate a frontierelor statale. Orice
schimbare a frontierelor a insemnat modificarea unui echilibru social existent intre
comunitati apartinand diferitelor religii monoteiste, echilibru care s-a construit
de-a lungul secolelor de coexistenta in acelasi spatiu geografic. Cel mai concludent
exemplu Tn acest sens il reprezinta spatiul Balcanic si Est-European, in care de-a
lungul istoriei au intrat Tn contact comunitati crestine apartinand diferitelor etnii
(de rit greco-bizantin, latin sau, inspre Europa Centrala si comunitati protestante),
dar si comunitati evreesti si musulmane (de origine turca sau tatara). Invaziile si
schimbarea rapida a conducerii politice care fi favorizeaza pe practicantii unei anumite
religii in defavoarea celorlalti au generat confruntari si tensiuni interetnice si conflicte
inter-religioase. Tensiunile, chiar daca au fost motivate Th mod ideologic si prin preluarea
unor argumente desprinse din religie, sunt intotdeauna rezultatul instrumentalizarii
doctrinelor religioase de catre interese politice si militare de moment si nu
rezultatul impactului dintre religii sau al ciocnirii civilizatiilor. Civilizatiile lumii au o
radacind comuna si se supun acelorasi reguli de evolutie determinate de dialectica
sacrului in istorie; datorita faptului ca sacrul transpune o realitate transcendenta
intr-un limbaj empiric insa acategorial, vor descoperi o baza comuna de dialog,
mai presus de o ciocnire a civilizatiilor asa cum o defineste Samuel Huntington,
numai prin redescoperirea sacrului si a valorilor sale perene.
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Lumea secularizata a luat cunostinta de necesitatea dialogului dintre culturi
si religii abia dupa 11 septembrie 2001, lucru care in ambientul teologiei catolice si al
Magisteriului s-a concretizat incd din anii ‘50 ai secolului trecut. Tn cadrul crestinismului
catolic putem vorbi despre o dezvoltare a anumitor directii din teologie prin rezultate
preluate din studiul religiilor, ajungandu-se pana la conturarea unei ,teologii a
religiilor”.” Marea majoritate a lucrarilor dedicate teologiei fundamentale publicate in
ambientul catolic au dedicat un spatiu important dialogului dintre crestinism si celelalte
religii, cerinta care se desprinde si din documentele magisteriale oficiale. Referitor
la dialogul dintre crestinism si islam:

,Biserica priveste de asemenea cu stimd pe musulmani, care il adord pe
Dumnezeul cel unic, viu si existent in sine, indurdtor si atotputernic, Creatorul
cerului si al pdmdntului, care a vorbit oamenilor. Ei cautd sd se supund din tot
sufletul hotdrdrilor lui tainice, asa cum s-a supus lui Dumnezeu Abraham, la care
credinta islamicd se referd bucuros. Desi ei nu-I recunosc pe Isus ca Dumnezeu, il
venereazd totusi ca profet; o cinstesc pe Mama lui, Fecioara Maria, si chiar o
invocd uneori cu pietate. Pe ldngd acestea, ei asteaptd ziua judecdtii, in care
Dumnezeu ii va rdspldti pe toti oamenii inviati. De aceea, ei pretuiesc viata morald
si aduc cult lui Dumnezeu mai ales prin rugdciune, pomand si post‘."8

Dialogul dintre cele trei mari religii monoteiste trebuie sa porneasca de la
patrimoniul doctrinar comun, de la universalitatea religiei in cadrul fenomenului
uman si de la omul care este in mod constitutiv homo religiosus. Universalitatea si
perenitatea lui homo religiosus in istorie si dialectica sacrului face ca problemele
cu care se confrunta la ora actuala anumite spatii geo-culturale sa fie , etape” din
evolutia fireasca a fenomenului uman. Daca la ora actuala se simte o diferenta clara
intre societati apartinand unor grade diferite de secularizare, dialectica sacrului
conduce fara drept de apel spre desacralizarea vietii si camuflarea sacrului si a
comportamentului religios in profan. Din fericire coincidetia oppositorum face ca
in culmea desacralizarii, fenomen insotit de crize de ordin social, moral si identitar,
omenirea sa se indrepte spre redescoperirea sacrului, implicit spre afirmarea omului
in mod plenar ca homo religiosus. In cadrul acestei evolutii spirituale un loc important
il vor avea religiile si Bisericile traditionale care transmit prezenta realitatii sacrului
in continuitatea sistemelor de semne si simboluri arhetipale care se inlantuie
dupa logica simbolica specifica inca din negurile timpurilor. Limbajul categorial al
doctrinei unei religii ramane universal valabil si va fi preluat de generatiile viitoare
numai in masura in care transmite un Adevar transcendental, revelat in mod
acategorial n istorie si perceput de om prin intermediul sacrului.

7 cf. Hansjlrgen VERWEYEN, op. cit., p.11.
’ Mircea ELIADE, Le Sacré et le Profane, p.32.
8 vat. I, Nostra aetate, nr.3.
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n acelasi timp nu trebuie s3 relativizim valoarea de adevar triitd de adeptii
unei anumite religii. Sincretismele de tip New-Age sau o falsa teologie ecumenica
care sa caute doar consensul unui Weltethos interpretat ca o etica planetara reprezinta
o cale gresita care trebuie evitata de teologi. Nucleul comun care da unitate fenomenului
uman si religiei in istorie este imbracat in forme categoriale diferite, unitatea omenirii
fiind de timpul ,,unitatii in diversitate”. Adevarul care se regaseste intr-o traditie specifica
si care este exprimat in functie de interdependentele sistemelor de gandire si a evolutiei
istorice proprii, trebuie mai intai de toate trait si propovaduit ca atare de catre adeptii
unei religii, ajungerea la un Adevar absolut tinand de timpurile eshatologice.

Raportul dintre religii pretinde o atitudine de deschidere spre dialog si
dispozitia de a colabora in toate sectoarele vietii umane sau sociale, acolo unde
acest lucru este posibil.? Scriitorul german Gotthold Ephraim Lessing (1729-1781),
in lucrarea sa inteleptul Nathan (in limba germana ,Nathan der Weise”, piess de
teatru publicata la data de 4 aprilie 1779), prezenta legdtura stransa dintre cele
trei mari religii monoteiste si faptul ca adevarul se regaseste in legatura fraterna care
uneste intreaga omenire. In opera lui Lessing este remarcabild parabola inelului,
povestire care exprima ideea de toleranta dintre evrei, crestini si musulmani.

Pe scurt, parabola vorbeste despre un om care poseda un inel destinat a fi
fnmanat fiului sau preferat, chemat si acesta la randul sau sa procedeze similar.
Ajungand pe patul mortii, fiind atasat in mod egal de cei trei fii ai sdi, da porunca celui
mai renumit bijutier sa fie confectionate incd doua inele identice si le Tnmaneaza
in secret fiecaruia dintre cei trei fii in parte. Dupa moartea tatalui fiecare dintre
mostenitori isi vor disputa intaietatea fiind convinsi ca detin inelul veritabil. Cum
adevarul se bazeaza pe faptele tatalui lor si a contesta aceasta realitate inseamna
a se indoi de autoritatea parentala, cei trei frati cer arbitrajul unui judecator. Pentru
€a nu exista nici o diferenta vizibila dintre cele trei inele, judecatorul 1i invita pe cei
trei s3 se comporte ca si cum inelul lor ar fi cel adevarat.

Interpretarea parabolei face apel la analogia tata — Dumnezeu, cei trei fii
fiind cele trei mari religii monoteiste, iudaismul, crestinismul si islamul. Dumnezeu
iubeste In mod egal toate cele trei religii, in timp ce acestea fsi disputa in mod
apologetic primatul.

Cele trei religii monoteiste detin adevarul care le-a fost revelat intr-un
context istoric si cultural specific, adevar care trebuie mai intdi de toate trait si
acceptat de oameni si in acelasi timp transpus de teologi in limbajul cultural accesibil
omenirii la un moment dat, constientizandu-se misterul chipului (cf. grec. eixwv)
Adevarului care se va revela in mod plenar si universal numai in momentul plinirii
eshatonului. Or, aceasta afirmatie se regaseste iIn mod esential in eshatologia
tuturor religiilor monoteiste.

° Cf. Hans WALDENFELS, op. cit., p.36.
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Crestinismul in fata universalitatii si polimorfismului fenomenului religios

Istoricul religiilor si teologul se confrunta cu polimorfismul fenomenului
religios de-a lungul timpurilor si cu pluralismul religiilor contemporane. Religia implica
construirea unui anumit tip de Weltanschauung si caracterizeaza o anumita tipologie
referitoare la implicarea activa a omului in lume. Dupa Mircea Eliade omul este in
mod esential o fiinta religioasa in sensul larg al termenului pentru ca acceptarea
unui sistem religios nu se opreste doar la explicatii legate de aparitia universului,
de existenta fiintarii umane si a unui principiu creator, ci implica in egala masura un
comportament specific, subordonat unei finalitati a vietii omenesti: desavarsirea
si integrarea mortii in ratiunile fiintarii istorice, contingente. Ca fiinta religioasa
omul are vocatia de a trai pornind de la valorile legate de natura sa spirituala.

Din punct de vedere cronologic crestinismul nu este prima religie care apare
n istoria omenirii. Stim ca Eliade identifica religia cu principalul factor antropogenetic
si in acelasi timp vestigiile arheologice ale activitatii religioase garanteaza faptul ca
avem de-a face cu fenomenul uman. Tn consecintd substratul religios arhaic a omenirii
reprezinta originea tuturor religiilor actuale, inclusiv a crestinismului, lucru care se
desprinde de altfel si din continutul revelatiei veterotestamentare.

Despre substratul cultural si religios comun a omenirii, a tratat in lucrarile sale
parintele Wilhelm Schmidt, abordand studiul religiilor intr-o perspectiva etnologica.
Misionar verbit, Schmidt are meritul de a-si baza scrierile sale pe cercetari de teren,
remarcandu-se prin observatiile sale metodologic expuse si interpretate. Opera
monumentala a lui Wilhelm Schmidt intitulata Der Urspung der Gottesidee — ,,Originea
ideii de Dumnezeu”, ne propune o viziune asupra originii si evolutiei religiei in
concordanta cu afirmatiile magisteriale despre etapele Revelatiei. Analizand datele
etnografice, Schmidt vrea sa demonstreze ca a existat o religie primordiald (Urreligion)
care consta in credinta intr-un Mare Zeu vesnic, Creator, omnistient si atotputernic,
care ar locui in Cer.™

La inceput ar fi existat un ,,monoteism primordial” (Urmonotheismus) care
se dezvolta intr-un spatiu cultural arhaic (Kulturkreis) si primordial, comun intregii
umanitati. Pentru Schmidt derapajul spre celelalte forme etico-religioase, de la
ateism (ca religie fara un Dumnezeu personal) la politeism, este rezultatul unei
degradari a religiei primordiale autentice, interpretand acest derapaj prin indepartarea
fata de revelatia primordialda cunoscuta de religia primordiala si rationalizarea
excesiva (In religiile ateiste) sau antropomorfizarea atributelor divine (politeismul).

Revelatia primordiala se perpetueaza de-a lungul timpului, trecand prin
rupturi de nivel diferite, mesajul originar fiind transpus in sisteme de semne arhetipale
care transmit non-verbal aceeasi semnificatie, chiar daca continutul categorial al
doctrinei respective pare diferit. intelegerea valorii universale a logicii simbolice

1% Mircea EUADE, La Nostalgie des origines, p.57.

12



HOMO RELIGIOSUS SUB ASPECTUL ANTROPOLOGIC AL DIALOGULUI, DIN PERSPECTIVA TEOLOGIEI FUNDAMENTALE

prezenta in religiile lumii nu diminueaza valoarea Revelatiei crestine ci, chiar mai
mult, permite dialogul cu toate religiile lumii si afirmarea crestinismului ca , religia
plenard” in care toate celelalte isi regasesc desavarsirea.

Etapele Revelatiei veterotestamentare si neotestamentare sunt in coerenta
cu evolutia istorica a gandirii religioase si cu dialectica sacrului, lucru prezent si in
definitiile Magisteriului eclezial. Crestinismul recunoaste posibilitatea interventiei
lui Dumnezeu in istorie

Initial, omul traieste intr-o realitate terestra paradisiaca, in armonie cu
natura Tnconjuratoare, fiind capabil de a-l vedea pe Dumnezeu ,fata in fata”.
,Dumnezeu, care creeaza si tine toate prin Cuvantul sau, ofera oamenilor, in lumea
creata, o marturie permanenta despre sine. Pe langa aceasta, voind sa deschida calea
mantuirii de sus, s-a descoperit pe sine insusi inca de la inceput protoparintilor
nostri. I-a chemat la o comuniune intima cu El, invesmantandu-i in splendoare de
har si de dreptate.”*" Eliade vede in perceptia sacrului in religiile arhaice primordiale
aceeasi facilitate de a intra in legatura cu realitatea lumii transcendente pe care o
descrie in mod teologic starea dreptatii originare. Pacatul stramosesc explica pierderea
acestei stari originare, posibilitatea de cunoastere a lui Dumnezeu si a unei experiente
transcendentale ramanand si dupa «cadere», deoarece ,aceastd Revelatie n-a fost
intreruptd de pacatul primilor nostri parinti.”*

insd aceastd indepartare fatd de Dumnezeu si umbrirea capacitatii de
cunoastere a lui Dumnezeu conduce treptat spre destramarea unitatii culturale a
omenirii i implicit la aparitia mai multor tipuri de religii care cauta sa interpreteze
intr-un limbaj omenesc realitatea revelata initial de catre Dumnezeu.

Putem spune ca revelatia veterotestamentara continuta de evenimentul
Turnului Babel ne descopera ,,chipul actual” al umanitatii: omenirea nu este un monolit,
ci subzista intr-un pluralism etnic, cultural si implicit religios, insa intreaga umanitate
este in planul universal de mantuire facut de Dumnezeu si actualizat Tn istorie.

,Dupd ce unitatea neamului omenesc a fost fardmitatd prin pdcat, Dumnezeu
cautd in primul rénd sG mdntuiascd omenirea trecdnd prin fiecare din pdrtile ei.
Legdmdntul cu Noe dupd potop exprimd principiul iconomiei divine fatd de
neamuri, adicd fatd de oamenii grupati "dupd tdrile lor, fiecare dupd limba sa, si
dupd semintiile lor. Aceastd ordine in acelasi timp cosmicd, sociald si religioasd a
pluralitatii neamurilor, asezatd de Providenta divind sub paza ingerilor, este destinatd
sd limiteze orgoliul unei omeniri decazute, care, solidard in nelegiuire, ar vrea sa-si
construiascd e insdsi unitatea in felul turnului Babel. Dar, din cauza pdcatului,
politeismul si idolatria poporului si conducdtorului amenintd neincetat cu o pervertire
pdgdnd aceastd economie provizorie. 3

1 cBC nr. 54.
12 Ibidem, nr. 55.
3 Ibidem, nr. 56-57.

13



ALEXANDRU BUZALIC

Pluralismul credintelor religioase si al formelor de interpretare a divinului
este just, fiind in planul lui Dumnezeu. Avand o origine comuna, toate religiile pornesc
de la aceeasi revelatie primordiala, formele actuale conturandu-se dupa destramarea
unitatii omenirii, fenomen care s-a produs la un moment istoric concret. Religiile
ateiste, care nu recunosc un Dumnezeu personal, reprezinta forme de rationalizare
radicala a atributelor divine, in acest caz practica religioasa devenind un demers
transpersonal care porneste de la un sistem de valori. Tns§ valorile transmise sunt
autentice Tn masura in care sunt legate de sacru, un reper trans-istoric stabil.
Politeismul ara la baza personificarea pana la extrem a atributelor care tin de un
singur Dumnezeu, pietismul popular si o anumita ,specializare” a divinitatilor in
functie de domeniul de activitate al indivizilor, diferentiind din considerente practice
diferite aspecte functionale ale religiei cu aplicabilitate in viata sociala.

in ambientul iudeo-crestin intervine in mod direct Dumnezeu, descoperindu-se
pe sine, reveland adevarul despre om si despre planul universal de mantuire a
intregii umanitati. Religiile pagane au un sambure de adevar, insa acesta este invaluit
intr-un ,invelis” categorial exprimat de cele mai multe ori prin logica simbolica
specifica mitologiilor. Conform afirmatiilor oficiale ale Bisericii Catolice, ceea ce
este adevarat in aceste religii este recunoscut ca atare:

,Din cele mai vechi timpuri si pdnd astdzi existd la diferitele popoare o anumitd
percepere a puterii tainice care este prezentd in mersul lucrurilor si in evenimentele
vietii omenesti, ba, mai mult, existd uneori o recunoastere a Divinitdtii supreme
sau chiar a Tatdlui. Aceastd percepere si recunoastere le pdtrunde viata de un
addnc sentiment religios. In relatie cu progresul culturii, religiile se strdduiesc sd
rdspundd la aceste intrebdri prin notiuni mai subtile si printr-o limbd mai
elaboratd. Astfel, in hinduism, oamenii scruteazd misterul divin si il exprimd intr-o
inepuizabild bogdtie de mituri si prin eforturi filozofice pdtrunzdtoare si cautd
eliberarea de nelinistile si de limitele conditiei noastre fie prin forme de viatd
asceticd, fie prin meditatie profundd, fie prin refugierea in Dumnezeu cu iubire si
incredere. in diferitele forme ale budismului se recunoaste insuficienta radicald a
acestei lumi schimbdtoare si se invatd o cale pe care oamenii, cu suflet evlavios si
increzdtor, sd poatd atinge starea de eliberare perfectd sau sd ajungd la iluminarea
supremd bazdndu-se pe stradaniile proprii sau pe un ajutor de sus. De asemenea,
celelalte religii existente in lume se strdduiesc sd intGmpine, in diferite feluri,
nelinistea inimii omului, pundndu-i in fatd cdi, adicd invatdturi, precepte de viatd
si rituri sacre.”™*

Religia este un fenomen unitar care subzista intr-un pluralism legitimat de
evolutia istorica specifica a grupurilor umane in diferite spatii geo-culturale. Aceste
religii se prezinta sub forme diferite de interpretare a realitatii sacrului care sta la
baza fenomenului originar. Biserica catolica:

1% yVat. I, Nostra aetate, nr.2.
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,Biserica catolicd nu respinge nimic din ce este adevdrat si sfdant in aceste
religii. Ea priveste cu un respect sincer la acele moduri de a actiona si a trdi, la
acele reguli si doctrine care, desi se deosebesc in multe privinte de ceea ce ea insdsi
crede si povdtuieste, reflectd totusi adesea o razd a Adevdrului care lumineazd pe
toti oamenii. Ea 1l vesteste insd si este datoare sé-L vesteascd necontenit pe Cristos care
este "Calea, Adevdrul si Viata" (In 14, 6), in care oamenii isi gdsesc plindtatea
vietii religioase si in care Dumnezeu a impdcat cu Sine toate.”*

Crestinismul are pretentia de a fi ,religia totala” sau plinirea tuturor religiilor,
de aceea priveste la toate celelalte religii ca stadii premergatoare momentului
reunificarii unitatii neamului omenesc in Hristos, Biserica fiind instrumentul prin
intermediul caruia se va actualiza planul lui Dumnezeu in istorie. Referitor la acest
aspect Walter Kasper afirma:

,Crestinismul, de fapt nu este doar cea mai inaltd religie printre religiile existente, ci
prezintd deschiderea lui Dumnezeu prin el-insusi cdtre toti oamenii din toate
timpurile, care este definitivd, de nedepdsit in natura sa, exclusivd, si revendicd o
valoare absolutd”*®

Diferenta esentiala dintre religiile care pornesc de la perceperea sacrului
si crestinism consta in faptul ca primele sunt « religii naturale » in masura in care
sacrul este constitutiv fiintei umane, in timp ce crestinismul este o religie revelata,
de unde si faptul ca orice contestare a Revelatiei inseamna o contestare a autoritatii
celui care o ofera printr-un act de autocomunicare, adica contestarea lui Dumnezeu.

Planul lui Dumnezeu revelat prin Revelatia iudeo-crestind este destinat
intregii omeniri. Conform Revelatiei religiile lumii converg spre recunoasterea unicului
Dumnezeu si spre momentul cand toti oamenii vor redobandi capacitatea de a
recunoaste sacralitatea istoriei. Prin experimentarea sacrului intreaga umanitate
se poate intalni,,in Dumnezeu” printr-o traire autentica si nu prin polemici si incercari
persuasive de a propovadui cu predilectie o anumita doctrina. Raportul dintre
religii pretinde atitudinea dialogului acolo unde acesta este posibil, respectandu-
se diferentele si particularitatile fiecareia in parte, mai ales ca acestea au generat
de-a lungul timpului o serie de valori care apartin patrimoniului intregii umanitati.
Tn acelasi timp, universalitatea Revelatiei crestine, explicite, implicd faptul c3 aceasta
poate si trebuie sa ajunga la adeptii celorlalte religii ,,in mod prudent si caritabil,
prin dialog si colaborare cu cei de alte religii, ddnd mdrturie de credinta si de viatd
crestind, sd recunoascd, s pdstreze si s promoveze bunurile spirituale si morale
precum si valorile socio-culturale aflate la acestia.”"’

15 .

Ibidem.
% Walter KAsPERr, Absolutheitsanspruch des Christentums, citat in Hans WALDENFELS, op. cit., p. 36.
Y yat. I, Nostra aetate, nr.2.
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Dialogul teologie — stiinte pozitive pe baze antropologice

ntre teologie si filosofie existd o legiturd incontestabild care porneste de
la faptul ca teologia crestina este o forma istorica concreta prin care omul cauta sa
explice existenta tuturor lucrurilor. Teologia are insa un punct de plecare apriori
acceptat ca o axioma, deoarece cauta sa ajunga in mod metodologic la un rezultat
pe care il primeste pe calea credintei, acceptandu-l prin autoritatea Revelatiei.
Filosofia si teologia sunt stiinte Tn sens de epistemé sau scientia si nu in acceptia
pozitivismului.

n acelasi timp nu se poate contesta caracterul stiintific al teologiei, mai
ales ca in ambientul cultural european teologia si filosofia sunt principalele discipline
fondatoare a universitatilor care au impus o abordare sistematico-metodologica a
discursului universitar. Caracterul stiintific al teologiei a fost acceptat in interiorul
crestinismului ca o realitate evidenta, mai ales pentru ca inca din perioada Bisericii
primare fundamentele si continutul doctrinei au fost exprimate sistematic. Mai mult,
teologia crestina a sustinut intotdeauna caracterul stiintific ca un criteriu intern
incontestabil care poate fi abordat din perspectiva unei epistemologii.'®

ntre teologie si stiinte pozitive este un raport de interdisciplinaritate care
priveste schimbul de informatii, metodele de lucru si informatiile despre continutul
rational al unei problematici concrete. Teologia a progresat in domeniul exegezei,
hermeneuticii, In expunerea sistematica si speculativa, al studiului lingvistic si al
stiintelor comunicarii, respectand intotdeauna autoritatea, continutul si autonomia
fiecirui domeniu de cercetare non-teologica."

Diferenta majora dintre teologie si stiintele pozitive consta in obiectul
cunoasterii, care este transcendent si supraempiric pentru teologi, in timp ce orice
cercetare pozitiva se opreste conform metodologiei doar asupra fiintei empirice.
in plus, teologia crestind, asemenea teologiei religiilor monoteiste, pe baza acceptarii
autoritatii Revelatiei, recunoaste faptul ca acest Absolut are un caracter personal,
fapt care o diferentiaza si fata de filosofie, aceasta din urma fiind obligatd metodologic
sa se opreasca doar asupra aspectelor rationale si eventual asupra speculatiilor
privind primele principii.

Referitor la raportul teologie — stiinta, Hans Waldenfels identifica trei situatii
dialogale: in fata contradictiilor teologia opune apologetica, in fata incomprehensiunii
opune hermeneutica, in timp ce in fata marginalizarii teologiei in cadrul stiintelor
religioase si in discursul stiintelor umaniste, i se opune dialogul.

8 cf. Georg EBELING citat Tn Hans WALDENFELS, op. cit., p. 94.
19 .
Ibidem, p. 95.
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Dimensiunea apologeticd a teologiei rdmane intotdeauna necesara facandu-se
diferenta intre o apologia ad extra si ad intra.?® Discursul cu ambientul exterior se
bazeaza pe elementele comune si se incadreaza in limitele dialogului mai ales la nivel
academic, n timp ce discursul dintre membri Bisericii apeleaz3 si la datele credintei. In
ceea ce priveste hermeneutica actuald, aceasta este o disciplind fundamentala care
apartine stiintelor umaniste si istorice ca o teorie a interpretarii care introduce
religia, credinta si teologia in constructia discursului stiintific contemporan.?

Hermeneutica eliadiana, de tip metapsihanalitic, introduce in discursul stiintei
religiilor interpretarea datelor religiilor prin explicitarea arhetipurilor originare, a logicii
simbolice si a principalelor «rupturi de nivel» care caracterizeaza transmiterea
continutului unei religii si dialectica sacrului. Unii critici ai hermeneuticii eliadiene
nu accepta «metoda analitica» deoarece studiul documentelor se face printr-un
fel de descensus ad inferos® similar unui demers initiatic care atinge anumite
realitati ale spiritului uman mai presus de cuvinte, altfel spus necesitd o cunoastere
transcendentala si nu un demers pur rational.

in ceea ce priveste dialogul teologiei cu stiintele pozitive, acesta se impune
mai intai in plan cultural. Exista ,teologii” si nu ,0 teologie” chiar si in sanul Bisericii
Catolice, de aceea dialogul dintre diferitele scoli si traditii hermeneutice ramane
intotdeauna necesar. n plus, dialogul este necesar teologiei pentru a nu se inchide
intr-un cerc de initiati uitdndu-se ca toti camenii sunt subiectul si destinatarii kerygmei,
si nu sunt numai ,,obiectul” unor studii specializate.23

Cel mai important punct comun fintre teologie si stiintele pozitive il
reprezintd omul, autorul si beneficiarul cunoasterii stiintifice. Un prim demers
consta in incercarea de a oferi o imagine cat mai completa fiintarii umane, care sa
ofere un raspuns atat in ceea ce priveste structura ontologica a fiintei umane cat
si fenomenologia specifica omului ca individ sau a societatii umane. De aici rezulta
importanta antropologiei, deoarece orice demers cognitiv si constructiv al unui
Weltanschauung porneste din necesitate de la modul in care omul se cunoaste pe
sine si de la scenariile soteriologice pe care le considera valabile pentru sine si
pentru destinul intregului Univers.

n acest context, conceptia antropologics eliadiand are meritul de a lega in
mod ontologic religia de fenomenul uman, de aceea orice model antropologic de
tip filosofico-religios sau construit pe baza rezultatelor stiintelor pozitive care are
pretentia de a oferi un raspuns exhaustiv asupra omului, trebuie sa tina cont de
faptul ca acesta este mai intai de toate homo religiosus.

2% Johann Baptist MEeTz, Apologetik, citat in Hans WALDENFELS, op. cit., p. 98.

21 ¢f. Hans \WALDENFELS, op. cit., p. 100.

22 Cf. Mircea ELIADE, La nostalgie des origines. Méthodologie et histoire des religions, p. 99.
2 Cf. Hans WALDENFELS, 0p. cit., p. 106.
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Prima observatie, facuta chiar de Eliade, priveste modul de reinterpretare
a datelor antropologiei paleontologice, deoarece s-a impus parerea evolutionistilor
care sunt adeptii nonreligiozitatii paleoantropilor, deoarece religia ramane singurul
argument al prezentei unei activitdti rationale specifica unui intelect care nu
poate fi interpretat altfel decat uman.* In istoria fenomenului uman, omul este
«om» Tn adevaratul sens al cuvantului numai atunci cand devine homo religiosus.
Faptul ca perceperea sacrului insoteste fenomenul uman in istorie, ne ofera o
noua deschidere spre o definire metafizica a omului ca fiinta religioasa. Omul se
umanizeaza si evolueaza in sensul afirmarii esentei sale numai prin actualizarea
potentelor sale spirituale.

Dialogul dintre evolutionism si teologia crestina a debutat prin operele lui
Pierre Teilhard de Chardin. Vorbind despre ,,umanizare” in sensul redescoperirii
sacrului si a unei evolutii inspre spiritual Tn acceptia evolutiva care are ca motor si
finalitate planul universal de mantuire a intregi umanitati, De Chardin afirma:

»Eu simt pundndu-se mai mult ca oricdnd, in strafundul fiintei mele, marea
intrebare a unei Credinte (o cristologie) care sd anime la maximum la noi fortele
.. . . 25
de hominizare (sau a ceea ce devine acelasi lucru, fortele de adorare).”

O evolutie, fie ea si culturald, trebuie sa se indrepte spre un punct al
plinatatii, al deplinei afirmari a omului intr-o lume care-si va devoala sacralitatea.
Asadar, omul poate ajunge la manifestarea sa plenara numai in masura in care
ajunge la o viata in conformitate cu Revelatia in Isus Hristos deoarece ,,Pentru cd de la
El si prin El si intru El sunt toate” (Rom. 11, 36). Pornind de la un Omega ca punct
de maturare planetara a procesului evolutiv, omul intdlneste un Omega divin,
personal si transcendent, motorul procesului evolutiv. Pentru De Chardin Hristosul
Revelatiei este acel Omega al evolutiei vazand in evolutie o cosmogenezd care
este in acelasi timp si o cristogenezd.”® Ramane insa deschisd problema dialogului
crestinismului ad extra, a omului credintei care se exprimd Tn cadrul culturii
contemporane puternic secularizata, nu intotdeauna dispusa sa asculte ceea ce
afirma teologia. Numai in masura in care intreaga omenire poate recunoaste valoarea
universala mantuitoare a patimii, mortii si invierii lui Isus Hristos va ajunge la
plindtate, sensul evolutiei fiind spiritualizarea omului si nu tehnologizarea societatii si
desacralizarea existentei.

Dialogul teologie — stiinte pozitive pe baze antropologice trebuie sa
porneasca din necesitate de la faptul ca omul este homo religiosus si ca numai
astfel se manifesta in lume. Orice psihologie, sociologie, economie si orice meta-

% Mircea ELIADE, Histoire des croyances et des idées religieuses. 1.- De I'dge de | pierre aux mystére
d’Eleusis, pp. 9-10.

% pierre Teilhard De CHARDIN, Letres de voyage (1923-1955), p. 113.

%6 Cf. Rosino GIBELLINI, Panorama de la théologie au XX° siécle, p. 202.
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interpretare a datelor stiintelor pozitive cu valoare de ,filosofie a naturii” nu-si poate
atinge scopul daca nu abordeaza relatia dintre om si sacru, fie ca aceasta este vazuta
sub aspectul religiilor traditionale, fie sub aspectul demersurilor transpersonale si
al religiozitatii ca factor constitutiv al psihismului uman. Redescoperirea importantei
spiritualitatii pentru om ca homo religiosus poate readuce in atentia culturii europene
mesajul crestinismului, deoarece acesta este religia pe fundalul careia s-a dezvoltat
intreaga istorie a Europei si motorul motivational care a dus la concretizarea
cunoasterii stiintifice, a artelor si a progresului tehnologic. n acelasi timp redescoperirea
spiritualitatii, conform dialecticii sacrului descrisa de Eliade, trece prin sistemul de
valori si mesajul arhetipal codificat in productiile culturale ale lui homo religiosus,
ori crestinismul, prin universalitatea mesajului sau si difuziunea sa pe mapamond,
are de jucat un rol important in viitorul omenirii.

Concluzii

Acceptarea definitiei antropologice eliadiene, afirmand ca omul este Tn
structura sa ontologica homo religiosus, conduce la posibilitatea unei deschideri spre
universalitatea fenomenului religios, depasindu-se limitarile metodologice date de
stiintele pozitive. Datele referitoare la antropogeneza, ultimele descoperiri din
domeniul paleoantropologiei sau paleogeneticii sau scenariile referitoare la locul
omului Tn cosmos, pot fi reunite Tn metainterpretari care sa cuprinda ,totul”
despre om, atat sub aspect ontologic cat si fenomenologic. Teologia fundamentala
contemporana este obligata sa-si actualizeze discursul abordand tematicele specifice
in lumina acestor noi descoperiri si teorii devenite ,la moda” in discursul stiintific
actual.

Hermeneutica eliadiana poate introduce o latura «metapsihanalitica» in
interpretarea semnificatiilor unor gesturi si reactii individuale sau sociale descrise
in Biblie sau consemnate in alte documente istorice. O consecinta a faptului ca
M. Eliade arata ca mitul are o valoare pozitiva pentru studiul fenomenului religios,
inclusiv teologia poate sa acorde o mai mare reverenta limbajului mitologic, astfel
incat in locul unei «demitologizari» sa ajungem la o mai profunda intelegere a
logicii simbolice care intareste nucleul categorial al unui text biblic. Tot teologiei fi
revine sarcina de a transmite mesajul revelat omului contemporan, in limbajul
accesibil lui, mai ales ca aceleasi structuri mentale legate de perceptia sacrului
sunt la baza vietii psihice si manifestarilor spirituale incepand din preistorie, trec
prin etapele revelatiei crestine pentru a se actualiza atunci cdnd se materializeaza
Cuvantul lui Dumnezeu in cultura omenirii.

Aceeasi logica universald si aceeasi perceptie a sacrului dobandeste in
fiecare cultura specifica unele particularitati si nuantari, insa au in comun aceleasi
baze. De aici rezultd bazele comune de dialog intre crestinism si religiile lumii,
intre teologie si stiinte, crestinism si cultura universala.
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DEFINICION DE LA FAMILIA CRISTIANA
EN LOS DOCUMENTOS DEL CONCILIO VATICANO I

IOSIF DUMEA"

ABSTRACT. The Definition of the Christian Family in the Documents of the Second
Council of Vatican. In the middle of the confusion that reigns in the Western world
regarding the essence of the family concept, this article tries to present a definition of
the Christian family, as it appears in the Magisterial learning of the Catholic Church,
particularly in the documents of the Second Council of Vatican. This study suggests a
deepening of this theme, such a troublemaker theme in the present days and, also
desires to awake in the nowadays Christians a question: how many of the so-declared
Christian families really know what they are and what a Christian family involves?

REZUMAT. Definitia familiei crestine in documentele Conciliului Vatican II. Tn mijlocul
confuziei care predomina in lumea occidentala in ceea ce priveste esenta conceptului
de familie, articolul de fata incearca sa prezinte definitia familiei crestine, asa cum apare
ea in Magisteriul Bisericii Catolice, in mod particular in documentele Conciliului Vatican II.
Acest studiu si propune o aprofundare a acestei teme, destul de problematica in
acest timp al istoriei si, totodata doreste sa trezeasca in crestinii de astazi o intrebare:
oare numeroasele famillii care se declara crestine, cunosc cu adevarat ce sunt si ce
implica a fi o familie crestina?

Keywords: sacrament of marriage, conjugal love, Christian family, domestic Church,
marital community, union, spouses, parents, sons

Cuvinte-cheie: Sacramentul cdsdtoriei, iubirea conjugald, familie crestind, Biserica
internd, comunitatea conjugald, uniune, sotii, pdrinti, fii

Cuando hablamos de la familia cristiana hacemos referencia implicita al
sacramento del matrimonio, pues entre estas dos realidades hay una estrecha relacidn.
Por el sacramento del matrimonio la pareja decide unirse de forma estable y constituir
un hogar vy, la familia, es la consecuencia de esta unién, dado que el matrimonio
estd ordenado a crear una comunidad de vida entre los esposos y sus descendientes,
basada en el amor.*

* Preot romano-catolic al Arhidiecezei de Bucuresti, actualmente in pastoratie. Studii de specializare
in Teologie Morala la Madrid, Spania. Licentiat in Teologie Morala la Universitatea “San Damaso” —
Madrid, dumeaiosif@yahoo.com.

! ¢f. Gonzato FLOREZ, Matrimonio y familia, BAC, Madrid 22005, 45,
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Definicién. La familia cristiana, cuyo fundamento es el sacramento del
matrimonio, es una comunidad de personas unidas por la misma sangre, por la
misma fe, esperanza y caridad; una comunidad de vida y de amor en la que se da,
se acoge, se ama, se defiende y se promueve la vida y todo lo que ella implica.

La definicion de la familia cristiana —del matrimonio en concreto— la
encontramos en la Constitucidon Pastoral Gaudium et Spes del Concilio Vaticano I,
afirmando que el matrimonio es “la intima comunidad conyugal de vida y amor”
(cf. GS 48a).

Explicacion. Se le considera “comunidad” porque bajo esta institucion
visible, hay una comunidn invisible de amor entre varén y mujer casados. Este
amor es el que vivifica y dinamiza la vida conyugal y familiar, es su motor invisible.
El término “comunidad esponsal” equivale a la afirmacidn tradicional de “vinculo
matrimonial estable”, pero mientras que éste designa el aspecto formal e invisible
de la relacidn, la “comunidad” designa la unidn visible y estable de los esposos,
plasmada visiblemente en dicha institucidn divina.

El matrimonio es comunidad “intima” porque se refiere a la entrega total
de la vida compartida entre marido y mujer, incluida la expresién de la sexualidad
humana en todas sus dimensiones, al servicio del crecimiento del amor conyugal y
de la transmision de la vida humana.

El matrimonio es una comunidad “conyugal” para distinguirla de otro tipo
de instituciones. Como la esencia del matrimonio es la entrega y donacién mutua
de todo lo que los esposos son y poseen, se trata de una comunidad “de vida y de
amor”. Es comunidad de vida y de amor conyugales —en plural—, porque es
comunidad que abarca todo lo que hombre y mujer son, tienen, viven y hacen.

Por eso la institucidon del matrimonio nace del amor conyugal, por la que
los esposos se donan y se reciben mutuamente. Del amor genuino entre varén y
mujer —si es verdadero— brota por su propia naturaleza una institucién estable y
visible, el matrimonio, que en nada estorba al crecimiento del amor conyugal,
sino, al contrario, lo protege de los falsos espejismos y lo fomenta. De ahi que el
matrimonio no es solo institucidn, ni solo amor entre varén y mujer, sino que es la
institucion del amor conyugal. Se trata, sencillamente, de las dos caras, visible e
invisible respectivamente, que lo definen adecuadamente.

Pero esta definicién descriptiva del matrimonio, comprensible ya en un
nivel creatural y vélida en si misma, corresponde también —en toda su verdad- a
la proyecciéon de la nocidn conciliar sobre la Iglesia en cuanto misterio de
comunion al matrimonio y la familia cristiana, Iglesia doméstica, segun el Unico
Plan de Salvacion. Asi como la Iglesia constituye en la historia un misterio de
comunioén, la mediacidn visible —contemporaneidad de Cristo en la historia— en
donde cada ser humano, perteneciente a todo tiempo y cultura, puede encontrarse
personalmente con Dios, Uno y Trino; y unirse asi con todos los demas hombres,
de igual modo el Concilio contempla al matrimonio y la familia cristiana como un

|II
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misterio de comunidn, con dos caras, la invisible —la comunién de amor entre esposos,
ampliada a padres e hijos— vy, la visible que brota del amor, una institucion o
comunidad estable, caracterizada por unas ricas relaciones interpersonales entre
todos los miembros que la conforman. Si en la nocién conciliar sobre la Iglesia en
general, la riqueza del plano del misterio invisible, tiende a traducirse —sin
agotarla— en la estructuracién y funcionamiento visible de dicha institucién; de
forma analoga, el motor invisible de amor en el que consiste el matrimonio (amor
conyugal entre vardon y mujer, y amor familiar reciproco entre padres e hijos),
tiende a traducirse en su estructuracién y funcionamiento externo.

Finalmente si la Iglesia es un misterio de comunién en su ser, de cuya
naturaleza misma que la define brota su mision —pues la salvacién consiste
precisamente en la comunidn personal e invisible de cada hombre con Dios y de
ser signo visible de la unidad del género humano—, es légico que del ser que
define a la familia cristiana, cuya naturaleza es ser Iglesia doméstica, brota su
mision evangelizadora, para posibilitar la salvacion; empezando por los esposos —
entre si—y padres —respecto a sus hijos—, extensible a los demds miembros que la
conforman.

Esta definicidn, que nos ofrece la Gaudium et Spes, debemos completarla
con lo que nos dice el mismo Concilio Vaticano Il en la Constitucion Dogmatica
Lumen Gentium en el nimero 11. En este nimero se define a la familia cristiana
como “Iglesia doméstica” y se designa también el lugar y la funcidon que ésta
ocupa dentro de la Iglesia. El Concilio trata al matrimonio y a la familia cristiana,
en éste numero, desde el punto de vista sacramental, debido a que por el
sacramento del matrimonio, que actualiza el sacerdocio comun de los fieles con
un nuevo don y una nueva tarea, los bautizados adquieren, a la vez, un nuevo
lugar en la estructura de la Iglesia —un carisma eclesial especifico—, de tal manera
gue, su participaciéon en la Unica mision de la Iglesia, adquiere una nueva
modalizacién y una diversa funcidn, en servicio del Pueblo de Dios.

Definicion de Lumen Gentium. “Finalmente, los cényuges cristianos, en
virtud del sacramento del matrimonio, por el que significan y participan del
misterio de unidad y amor fecundo entre Cristo y la Iglesia (cf. Ef 5,32), se ayudan
mutuamente para adquirir la santidad en la vida conyugal y en la aceptacioén y
educacion de la prole y, por eso, poseen su propio don dentro del Pueblo de Dios
en su estado y forma de vida. De esta unién procede la familia, en la que nacen
nuevos ciudadanos en la sociedad humana, quienes por la gracia del Espiritu
Santo, quedan constituidos por el bautismo en hijos de Dios, que perpetuaran a lo
largo de los siglos el Pueblo de Dios. En esta especie de Iglesia doméstica los
padres deben ser para sus hijos los primeros predicadores de la fe, mediante la
palabra y el ejemplo, y han de favorecer la vocacidn propia de cada uno, pero de
manera especial la vocacion sagrada.” (LG 11b)
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Explicacion. Segun el Concilio: a) el matrimonio no sélo significa el misterio
de unidad y amor fecundo entre Cristo y la Iglesia, sino que también participa de
ese mismo misterio; b) los hijos habidos en el matrimonio son constituidos en
hijos de Dios por el bautismo y perpetuan la Iglesia a lo largo de los siglos; vy, c) en
la familia cristiana los padres estdn obligados siempre (no sélo con frecuencia) a
ser los primeros predicadores de la fe, mediante la palabra y el ejemplo; y han de
prestar especial atencién a la vocacidn sagrada en sus hijos.?

Segun la Lumen Gentium 11, los cényuges cristianos se ayudan mutuamente
a santificarse en la vida conyugal y en la procreacién y educacién de la prole y, por
eso, en virtud del sacramento del matrimonio, poseen su carisma propio dentro
del Pueblo de Dios, en su estado y forma de vida (cf. 1Cor 7,7). La familia cristiana
es mucho mads que un nucleo de simple convivencia y de reproduccion: es la
Iglesia doméstica, basada en el amor, amor entre sus miembros que se proyecta
hacia la sociedad, y apoyada en “la mutua piedad de sus miembros y la oracién
comun dirigida a Dios”.?

A continuacién destacamos algunas de las afirmaciones del texto citado,
ideas de suma importancia para tener una visiéon de conjunto de lo que aqui el
Concilio dice acerca de la familia:

En primer lugar, los esposos, en virtud del sacramento del matrimonio,
significan y participan en el misterio de unidad y amor fecundo entre Cristo y la
Iglesia. La primera vez que el Concilio define la familia cristiana como una especie
de iglesia doméstica es en este nimero 11, en el contexto del capitulo dedicado a
la exposicidon de la Iglesia como Pueblo de Dios constituido en la Nueva Alianza y
gue tiene a Cristo por Cabeza (n. 9), como pueblo sacerdotal (sacerdocio comun,
n. 10) que realiza este cardcter por medio de los sacramentos cristianos. En este
preciso y determinante contexto presenta el sacramento del matrimonio como
fuente de santificacién de los esposos por el que ellos significan y participan en el
misterio de unidad y de amor fecundo entre Cristo y la Iglesia.*

Se puede afirmar que si “el simbolismo matrimonial es el mas apto para
expresar el misterio y las relaciones de Dios con su pueblo, y de Cristo con su
Iglesia, de igual modo el simbolismo familiar es el mas adecuado para manifestar
el misterio y misidn de la Iglesia en el mundo y siendo la dimensidn eclesial un
elemento intrinseco constitutivo de la familia cristiana, lo mismo que la dimensidn

familiar es un elemento intrinseco al misterio de la Iglesia”.’

2 Cf.F. GL HELLiN, Concilii Vaticani Il Synopsis. Constitutio Dogmatica de Ecclesia LUMEN GENTIUM, (Libreria
Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 1995) 1034-1082; 1394-1397; 1518-1550; 1638-1639.

% Cf. J. M2, GIL-RoBLES — M. CASANUEVA, “La familia y el Concilio Vaticano 117, en: J. Ruiz-GIMENEZ (coord.),
El Concilio del Siglo XXI. Reflexiones sobre el Vaticano Il, (PPC, Madrid 1987) 142.

* Cf. E. CARBONELL SALA, “La familia, iglesia doméstica, educadora de la fe”: Teologia y Catequesis 79 (2001) 44.

> D. BoroBIo, Sacramentos y familia. Para una antropologia y pastoral familiar de los sacramentos, (Madrid
1993) 158.
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Dado que la unidn sacramental marido-mujer expresa y significa la unién
de Cristo con la Iglesia, el matrimonio, y la familia que resulta de él, son célula de
la Iglesia: “la comunidad conyugal y familiar, en Cristo y en el Espiritu, no sélo
torna a la Iglesia presente y actuante, sino que constituye a la familia misma en
una ‘pequeia’ Iglesia, pero, en un sentido propio y especifico, una Iglesia real, la
Ecclesia domestica”.°

En segundo lugar, se hace referencia a la muta ayuda de los esposos para
la santificacion reciproca y a la educacién de la prole, fines del matrimonio; pero
gue al mismo tiempo son tarea de la familia cristiana como Iglesia doméstica. El
fin de la ayuda mutua también conlleva, desde el enriquecimiento sobrenatural
por la gracia Sacramental, una ayuda reciproca en la santificacion mutua. Es cierto
gue, rigurosamente hablando, sélo Dios puede santificar al hombre; el hombre puede
santificarse a si mismo por gracia divina; pero el hombre no puede santificar a
otro, en sentido estricto; con todo, los esposos si pueden ser ayuda o estorbo mutuo
para crecer en la santidad —dada la unién misteriosa por la communio
sanctorum’—, méaxime cuando ellos tienen en comun el mismo carisma eclesial de
consagracion.?

En tercer lugar, los esposos cristianos poseen su propio don dentro del
Pueblo de Dios. Este texto conciliar constituye el punto de partida en cuanto
origen sacramental y eclesial del carisma especifico de los esposos cristianos
(carisma de consagracion o estado de santidad), aun cuando le falte explicitar el
contenido de dicho ministerio eclesial. Su estado de vida para la santidad, su
condicidn eclesioldgica, su carisma de consagracion especifico es edificar la Iglesia
doméstica, ante todo y principalmente. Esta realidad intermedia, efecto primero
del consentimiento matrimonial entre bautizados, es disposicidon estable para la
Gracia (gracias habituales y actuales) en orden al cumplimiento de sus tareas
matrimoniales y familiares.

El caracter eclesial y sacramental de la familia cristiana fundamenta la
ministerialidad de la misma, que impregna su ser y su obrar. La afirmacién de
Lumen gentium respecto a la familia cristiana como “Iglesia doméstica” une ya a
esta referencia la dimensidon ministerial: “los padres deben ser para sus hijos los
primeros predicadores de la fe, mediante la palabra y el ejemplo” (LG 11).°

En virtud del sacramento del matrimonio los cdnyuges reciben una
especie de “consagracion” para ser ministros de santificacién y edificacién de la
Iglesia. En esta nueva realidad, el Sefor les confia una misién en la Iglesia y en el
mundo. Estan llamados a vivir el sacerdocio profético y real de Cristo y han de

® L. Genpron, “El hogar cristiano: ¢una Iglesia verdadera?”: Communio 6 (1986) 618.

7 La comunién de los santos.

8 Cf. GIL HELLIN, Concilii Vaticani Il Synopsis. Constitutio Dogmatica de Ecclesia LUMEN GENTIUM, E/1013,
1549-1550.

° E. ALBURQUERQUE FrRuTos, “La familia, Iglesia doméstica”: Familia 37 (2008) 105.
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hacerlo en la vida conyugal y familiar. La pareja y la familia, acogiendo el ministerio y
la misién de la Iglesia, asumen el caracter de “Iglesia doméstica”, de comunidad
salvada y salvadora. No sdlo reciben el amor de Cristo que salva, sino que también
lo comunican y anuncian. Cristo mismo les ofrece este don y este mandato, que
han de desarrollar en la Iglesia y en el mundo. Aceptar el propio ministerio significa
para los esposos cristianos vivir la dimensién sacramental de su ser conyugal. Por
tanto, el ministerio de los codnyuges es sacramental porque, sobre la base del bautismo,
nace del sacramento del matrimonio y porque, al mismo tiempo, el primer servicio
gue cumplen en la Iglesia es testimoniar el signo de unidad y comunién que ella
misma estd llamada a dar.*®

En cuarto lugar, se designa a la familia cristiana, fundada en el sacramento
del matrimonio, como Iglesia doméstica. El Concilio Vaticano Il reconoce que la
familia es una Iglesia, Iglesia doméstica. Es la primera vez que el Magisterio utiliza
esta expresion tomada de S. Juan Criséstomo; pero el Concilio no explica el
sentido de la misma.*

El concilio Vaticano Il identifica, designa y propone la familia cristiana
como ‘Iglesia doméstica’. Segun el texto conciliar, la Iglesia es el nuevo pueblo de
Dios, que “tiene por cabeza a Cristo”; como condicién, “la dignidad y la libertad de
los hijos de Dios”; por ley, “el nuevo mandato de amar como el mismo Cristo nos
amad”; y, como fin, “dilatar mas y mas el reino de Dios, incoado por el mismo Dios
en la tierra” (cf. LG 9). En cuanto pueblo de Dios, la Iglesia es comunidad sacerdotal,
gue actualiza su caracter sagrado “por los sacramentos y por las virtudes” (LG 11).
Al exponer la forma en que cada uno de los sacramentos actualiza la funcién
sacerdotal de Cristo es donde el Concilio sefiala a la familia como “Iglesia doméstica”.
El sacramento del matrimonio significa el misterio de unidad y amor entre Cristo y
la Iglesia. Aun diferenciando claramente matrimonio y familia, el Concilio destaca
que es el origen de la institucion familiar. De él procede y, este origen y
procedencia, convierten a la familia en una “especie de Iglesia doméstica”."

El texto conciliar diferencia claramente al matrimonio de la familia, aunque
afirma su estrecha relacion. El matrimonio se presenta como el sacramento por el
que los céonyuges participan del misterio de la unién de Cristo con la Iglesia v,
como signo, lo hacen visible. De este modo, en virtud de su mismo ser, el
matrimonio aparece esencialmente relacionado con la Iglesia. Este matrimonio es
el origen de la institucion familiar, que se constituye con la aparicion de los hijos,
dando asi un nuevo alcance al signo sacramental. El texto conciliar relaciona la
familia con la sociedad humana y con el pueblo de Dios. En uno y otro caso, la
familia es el espacio donde crecen la sociedad y la Iglesia. Es “la célula primera y
vital” de la sociedad, en la que nacen y se forman los nuevos ciudadanos. Es

10 Cf. ibid., 111.
" N. PROVENCHER, “Vers une théologie de la famille: I'Eglise domestique”: Eglise et Théologie 12 (1981) 12.
12 ALBURQUERQUE FrRuTOs, “La familia, Iglesia doméstica”, 89.
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también la comunidad primaria y bdsica de la Iglesia, en la que, mediante el
bautismo, nacen ordinariamente los nuevos hijos de Dios. Esta realidad familiar,
esencialmente eclesial, por el significado del sacramento del matrimonio y por su
caracter de “matriz”, en la que crece la Iglesia, es calificada justamente por el
texto conciliar como “Iglesia doméstica”."?

La expresidn no es original del Concilio. La ha tomado de la tradicidon de
los Padres, especialmente de San Juan Criséstomo. En el sermdn sexto de la serie
de ocho sermones sobre el Génesis, concluye su discurso sugiriendo a los padres
de familia, que lo estan escuchando que, cuando lleguen a sus casas, aderecen
dos mesas: una con los alimentos para la cena y otra con la lectura de la Sagrada
Escritura; en la que, el padre de familia, repita lo que acaba de oir a su esposa, a
sus hijos, a sus servidores: “iHaz de tu casa una Iglesial”. Al dia siguiente, en el
exordio del sermén, recordard la aclamacién con que sus oyentes acogieron las
palabras que los exhortaban a hacer de su casa una Iglesia."* Esta idea, que tan
fuerte impresion produjo en los fieles de Constantinopla, la repite en muchas
ocasiones. En una de las homilias sobre el evangelio de Mateo la emplea desde el
punto de vista de la caridad para con los pobres: “de este modo, vuestra casa, que
antes parecia un teatro, se convertird en una Iglesia”®®. En otra homilia sobre la
carta a los Efesios es la perspectiva del buen gobierno del hogar la que hace ver a
la familia como Iglesia: “Si administramos asi nuestras casas, nos haremos capaces
de dirigir a la Iglesia, porque el hogar es una pequefia Iglesia.”*®

Con la expresion “Iglesia doméstica”, el Concilio designa el ser mismo de
la familia cristiana: afirma su identidad cristiana como comunidad. En toda familia
cristiana deberia encontrarse reflejados los diversos aspectos de la Iglesia entera y, al
mismo tiempo, la familia cristiana deberia ser un espacio vivo de evangelizacién,
asi como lo es la Iglesia Universal. El sery el obrar de la Iglesia deben manifestarse
en la familia cristiana en toda su verdad."’

Es necesario reconocer que si bien es cierto que el Concilio ha afirmado
explicitamente la eclesialidad de la comunidad familiar, también es cierto que lo
ha hecho siempre con expresiones atenuadas, —“en esta especie de Iglesia
doméstica” (LG 11), “se ofrece como santuario doméstico de la Iglesia” (AA 11)-
gue exigen necesariamente una explicacion:

En primer lugar hay que subrayar el significado positivo de lo que afirma
el Concilio: la familia es una imagen en pequefio de la Iglesia universal, a la cual
simboliza y hace presente en su modo propio. Es “Iglesia doméstica, Iglesia reunida en

13 J. Losapa EspiNOsA, “La familia cristiana, Iglesia doméstica”: Teologia y Catequesis 20 (1986) 513.

). Cris6sToMo, In Genesim serm. VI, 2: PG 54, 607.

3, Cris6sToMo, Homilia sobre san Mateo, 48, 7: PG 58, 495.

%, Cris6sTOMO, Homilia sobre la carta a los Efesios 20, 6: PG 62, 143; LosADA EspiNOsA, “La familia
cristiana, Iglesia doméstica”, 513-514.

Y7 Cf. ibid., 517; cf. ALBURQUERQUE FRUTOS, “La familia, Iglesia doméstica”, 98.
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la casa”. No es soélo una parte de la Gran Iglesia, sino también una de sus
expresiones historicas.

No se trata, por tanto, de una mera analogia, sino de una manifestacién
auténtica de la Iglesia: Iglesia una, a través de su comun y diversificada insercién en el
Cuerpo de Cristo; santa, por el “sacramento permanente” que le da consistencia;
catdlica, en cuanto vive en comunién en el espacio y en el tiempo con el resto de
los miembros del pueblo de Dios; apostdlica, por su fe, su compromiso misionero
y su apertura permanente al magisterio.'®

La progresidon de la reflexion teoldgica sobre la Iglesia local o particular
puede, sin duda, ayudar al descubrimiento de la eclesialidad de la familia: la Iglesia,
de hecho, vista en su conjunto como lIglesia local, se refleja en la comunidad
esponsal y ésta se experimenta y se reconoce en el ambito doméstico. No es que
la familia pueda ser considerada Iglesia local en sentido pleno, pero ella también,
como la Iglesia local, es la unica Iglesia universal que se hace presente en unas
condiciones concretas y particulares: de lugar, de cultura, de personas determinadas,
en una situacién humana que favorece una experiencia de comunién privilegiada.*

Sin embargo, la “Iglesia doméstica”, a pesar de ser un espejo y maqueta
de la misma Iglesia, no agota ni realiza plenamente su misterio. De ahi la necesidad
permanente que tiene la familia de crecer hacia dentro y hacia fuera. Hacia dentro
para que en ella “puedan reflejarse los diversos aspectos de la Iglesia entera” (EN 71),
y, hacia fuera, para abrirse a otras comunidades eclesiales mas completas y universales.

La “Iglesia doméstica” no es tampoco una Iglesia local o particular, en el
sentido técnico del término, pues carece de la nota de la apostolicidad en su
pleno sentido, ni tiene la Eucaristia, ni los ministerios ordenados. Por eso ha de
ser consciente de que toda su vida culmina en la participacidn de todos sus miembros
en la Eucaristia.

Por ultimo, es preciso reconocer que, si bien se puede afirmar que las
varias dimensiones del misterio de la Iglesia se proyectan como en un prisma en la
“Iglesia doméstica”, hasta el punto de convertirse, a veces, en profecia existencial
del Reino, también es cierto que, con harta frecuencia, esa misma “Iglesia doméstica”
aparece como piedra de tropiezo, débil, pecadora y penitente, imagen de una
Iglesia todavia peregrina e imperfecta.”

Cuando se atribuye a la familia cristiana el titulo de Iglesia doméstica, no
se trata de una simple imagen o de una vaga comparacién. Sin ser una Iglesia local
o particular, la familia cristiana es una verdadera célula de la Iglesia, porque en
ella se encuentran muchas realidades que son esenciales a la constitucion misma
de la Iglesia universal: la presencia de Cristo, la misién de evangelizar, la vida de
oracion y de caridad. Ella representa de alguna forma una unidad fundamental de

B E LANNE, “Chiesa locale”, en: Dizionario del Concilio ecuménico Vaticano Il, Roma 1969, 797-826.
19 J. L. GUERRA DE ARMAS, “La familia, Iglesia doméstica”: ALMOGAREN 14 (1994) 103-104.
20 oL s

Cf. ibid., 104.

28



DEFINICION DE LA FAMILIA CRISTIANA EN LOS DOCUMENTOS DEL CONCILIO VATICANO I

la Iglesia, porque ella hace presente, a su modo, a la Iglesia entera alli donde se
encuentra. Es verdad que podriamos afirmar que todas las comunidades cristianas
son Iglesia, pero la familia es una realizacidn particular. ¢Cémo? Sobre todo por el
matrimonio de los esposos que es un signo eficaz del amor de Cristo por su Iglesia
y también por el engranaje de relaciones que se crean entre los miembros de una
misma familia. La comunidad familiar es uno de los medios privilegiados que
favorece la educacidon en la fe de los hijos. Ser padre y madre no consiste
solamente en traer un hijo al mundo, su papel consiste también en crear un
espacio humano y cristiano en donde el hijo aprenda a ser libre y responsable y en
donde él puede abrirse a las realidades del Reino de Dios. Y en este sentido, la
familia cristiana participa en la maternidad de la Iglesia.”*

La recuperacién de la conciencia teoldgica de la familia como “Iglesia
doméstica” no puede quedarse en una aplicacidon simplemente metafdrica de este
titulo a la familia cristiana o reducirse a una consideracion meramente operativa.
“No se puede afirmar que la Iglesia se revela y se realiza en la familia cristiana...
plenamente, hasta el punto de poder hablar de una coincidencia perfecta y total
entre Iglesia y familia; sino, de una cierta analogia... que es al mismo tiempo
imagen vivencial y presencial, porque es también participacion.”**

Esta categoria eclesial no es simple retdrica. Estd cimentada en la
sacramentalidad de la familia, porque los lazos que unen a la familia con la Iglesia
son fruto de los sacramentos: del Matrimonio como sacramento propio del que
brota la eclesialidad familiar; del Bautismo como sacramento que funda vy justifica
el matrimonio cristiano; y de la Eucaristia como fuente y culmen de todo
sacramento. La eclesialidad familiar es, por tanto, ontolégica, sacramental y por
ello se estructura en un doble y, al mismo tiempo, unitario nivel: de significacidon y
de participacion.”

La principal inspiraciéon que hay tras la atencién especial del Vaticano Il a
la familia como “Iglesia mindscula” o “Iglesia doméstica” es el obispo Pietro Fiordelli
de Prato, Italia. Gracias a él, se dedicé mas espacio al tratar del matrimonio y la
familia cristiana, designandola con la expresidon “Iglesia doméstica”. A él se debe
el hecho de que la Asamblea conciliar recordara la expresién “Iglesia doméstica”,
aplicada a la familia cristiana. Este Padre describe por primera vez la familia
cristiana como una “Iglesia minuscula”, como la Ultima y mas pequefia divisién en
la estructura territorial de la Iglesia universal: asi como las didcesis estan divididas
en parroquias, éstas, a su vez, estan compuestas por familias cristianas. Corrobora
y prueba la antigliedad de esta ensefianza acudiendo a San Juan Criséstomo y San
Agustin que describian a la familia como una “pequeiia Iglesia”, avalando asi su
presentacién de la familia, novedosa en esos momentos. De este modo, se llegaba

2 et PROVENCHER, “Vers une théologie de la famille...”, 33-34.
22 p_ ADNES, “Mariage et vie chrétienne”, en: Dictionnaire de spiritualité, fasc. 64-65, (Paris 1977) 374.
23 Cf. GUERRA DE ARMAS, “La familia, Iglesia doméstica”, 104-105.
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a considerar a la familia como una sociedad no sélo sub Ecclesia sino formando
parte de ella, intra Ecclesia, como célula de la Iglesia, y esto no sélo por derecho
eclesiastico, sino por derecho divino.

La ensefianza del Vaticano Il sobre la familia como Iglesia doméstica
ayudd a recuperar la nocion de que la pareja cristiana y sus hijos participan en una
realidad sacramental dindmica por la que son santificados e invitados a participar
activamente en la misidn exterior de la Iglesia, especialmente mediante el servicio
y la hospitalidad. El desafio a la Iglesia de hoy es hacer posible la actuacion del
potencial ministerial de la familia.*

Los esposos cristianos son el fundamento de la Iglesia doméstica o de la
pequefia Iglesia (Ecclesiola; Ecclesiam parvam), que decian los Santos Padres, a
partir de la comunidad eclesial mds bdsica formada de dos en dos —segun el
primer envio del Sefior—, en cuanto varén y mujer vinculados matrimonialmente
para siempre, ampliable a sus hijos y demas miembros de la familia (cf. LG 11b) —
tres, al menos, forman comunidad, a ejemplo de la Trinidad—. La Iglesia doméstica
constituye ciertamente la primera expresion de la Iglesia particular (koinonia)
respecto a la comunidn con la Iglesia universal o catdlica.

Podemos subrayar que la familia cristiana es una lIglesia porque ella
constituye el lugar donde los padres transmiten la fe a sus hijos y donde se les
permite realizar su vocacion.” Si la Gran Iglesia configura a toda Iglesia particular,
incluida la “pequeiia Iglesia” o “Iglesia doméstica” —la primera, la mas decisiva,
pero quizas también la menos plena—; también la Iglesia particular especifica y
concreta en cada lugar y dmbito, a la Iglesia catélica, aportando un estilo propio
que corresponde a la Familia de los Hijos de Dios.

Finalmente, en esta Iglesia doméstica, los padres son para sus hijos los
primeros predicadores en la fe, mediante la palabra y el ejemplo. Para los Santos
Padres e independientemente del sentido concreto que pudieran darle a la
expresion, “la familia es una iglesia doméstica” y, en virtud de ello, ha de proclamar y
escuchar, meditar y amar la Palabra de Dios, ademas de orarla en familia; y que,
obrando asi la familia, no sélo alimenta su fe, sino que vive y expresa su condicidn
de Iglesia doméstica. Pero, ademas, se deduce claramente que no es posible separar
en la familia su condicién de “iglesia doméstica” de su funcién educativa y orante.”®

Segun la expresion de los Padres (entre ellos San Agustin) —“parvam
Ecclesiam” o Iglesia en pequefio— y de San Juan Criséstomo —que cada cual haga
de su casa una Iglesia o “Iglesia doméstica”—, los esposos y padres presiden y
desempeiian una funcion eclesial sobre sus hijos y su casa, similar —ciertamente con
una analogia muy imperfecta e impropia— a la del Obispo que preside la Iglesia
particular encomendada. Los casados lo hacen en virtud del sacerdocio comun o

2 Cf. ibid., 697.
25 Cf. PROVENCHER, “Vers une théologie de la famille...”, 13.
%6 Cf. CARBONELL SALA, “La familia, iglesia doméstica,...”, 49.
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de los fieles (sacerdocio bautismal), especificado por la gracia del Sacramento del
Matrimonio. Ellos hacen las funciones de “obispos” en cuanto primeros predicadores
de la fe —los esposos que acudian a la misa dominical en la Iglesia primitiva, luego
explicaban lo celebrado a sus hijos y sirvientes de la casa—, con obras y palabras.
Les preparaban para iniciarles en los Sacramentos y en las celebraciones liturgicas de
la Comunidad cristiana mas amplia; y les ayudaban a ser reyes que se autogobernasen
virtuosamente en santidad.

Los esposos cristianos desempefian este ministerio eclesial en virtud del
sacerdocio comun de los fieles; en cambio, los Obispos y presbiteros lo hacen en
cuanto participan de Cristo Cabeza y Pastor, mediante el sacramento del Orden.

Desde el Concilio Vaticano II, que a su vez se remonta a S. Juan Crisdstomo?’
y S. Agustin®®, se acude con mucha frecuencia a la concepcién de la familia como
“iglesia doméstica” para asentar la identidad teoldgica y la mision de la familia
cristiana en la Iglesia y en el mundo. Y mas concretamente su funciéon de
transmisora y educadora de la fe. La Iglesia doméstica se caracteriza, como la
Iglesia particular y la Iglesia universal, por ser comunidn para la misién y misién
para la comunién.”

La familia, como Iglesia doméstica, crea, sustenta y transmite la fe a sus
miembros. A través de la comunicacion explicita e implicita, mediante el ejemplo
y los ritos, se comunica a los nuevos miembros un determinado estilo de vida.
Como institucion mediadora, la familia cristiana, a semejanza de la Iglesia, ha de
edificar hacia dentro su propia comunidad y volverse luego hacia fuera para

27 ¢ ). Cris6sToMo, In Gen. Hom. 2,3: PG 53,31; cf. Ip., In Gen. Serm. 6,2; 7,1: PG 54, 607-608. Cf. D.
TETTAMANZ, La famiglia, via della Chiesa, (Ed. Massimo, Milan 21991) 98-100: para los Padres los casados
constituyen un “ordo”, o grado, un estado de santidad semejante al orden de los sacerdotes y al
de los monjes, en virtud del carisma propio que les sitia teoldgicamente dentro del Pueblo de
Dios. Particular atencidn tiene la Iglesia doméstica en San Juan Criséstomo y en San Agustin.

2 ¢f. s, AGusTiN, Tratados sobre el evangelio de San Juan 51,13: PL 36, 1768-1769: “Hermanos, cuando

escuchais ‘lo que el Sefior dice: Donde estoy yo, alli estara también mi siervo’, no penséis solamente que

se refiere a los obispos y sacerdotes dignos. También vosotros, cada cual segin su modo, podéis
servir a Cristo, viviendo bien, dando limosnas, haciendo conocer su nombre y su ensefianza a cuantos
podais. Y asi cada padre de familia se sienta comprometido, por este titulo, a amar a los suyos con afecto
verdaderamente paterno. Por amor de Cristo y a la vida eterna, eduque a todos los de su casa, les
aconseje, exhorte y corrija con benevolencia y con autoridad. De esta forma él ejercera en su casa
una funcién sacerdotal y de algiin modo episcopal, sirviendo a Cristo para estar con El para siempre”.

Recordemos siquiera otro de sus sermones clasicos: “Haced nuestras veces en vuestras casas. El

obispo es llamado asi porque supervisa y supervisando cuida. Por tanto a cada cual en su casa, si

es cabeza de familia, le atafie la funcion del obispo, para que los suyos crean, y para que ninguno

de los suyos caiga en herejia, ni la esposa, ni el hijo o la hija, ni siquiera el siervo” (Ip., Sermo, 94:

PL 38, 560-581).

Cf. M. SANCHEZ MONGE, “Caminar en Familia bajo el impulso del Espiritu Santo. Algunas dimensiones de

la espiritualidad familiar”: Familia 37 (2008) 181.
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transformar el mundo. El amor es el objetivo de la misidon familiar y el amor es a la
vez el medio para alcanzarlo.*

En el texto aparece implicita y explicitamente que los padres son para los
hijos los primeros predicadores de la fe. Si la familia es como una Iglesia
domeéstica no cabe duda de que en esa Iglesia debe haber una predicacién de la
fe. Y, naturalmente, esta predicacién comprende a toda la familia, pues toda ella
constituye la Iglesia doméstica. Pero no se contenta con indicar de forma
metafdrica esa obligacién que incumbe a la familia, sino que explicitamente
afirma que los padres son para los hijos los primeros predicadores de la fe. Esta
predicacion deben ejercerla los padres con la palabra y el ejemplo. De aqui se
deduce la grave obligacidn que tienen los padres de estar informados en materia
de la doctrina de la Iglesia para poder impartirla a sus hijos desde la mas tierna
infancia y el ejemplo que deben dar en su vida, conformdandola con el contenido
de la fe.*

Todo esto esta apuntado en la definicion de Lumen Gentium, cuyos contenidos
han sido ampliamente desarrollados y explicitados por la Exhortacién Postsinodal
Familiaris Consortio, del Beato Juan Pablo Il sobre la familia.

La familia cristiana es una realidad compleja, por eso urge la necesidad de
gue todas las familias que se llaman o quieren ser cristianas conozcan su
identidad —lo que es—, es decir, que se conozca a si misma. Es verdad que existen
numerosas familias cristianas en el mundo y sobre todo alli donde el Cristianismo
esta presente, pero écuantas de ellas conocen de verdad quiénes son y qué implica
serlo?

0.t s. CALLAHAN, “Psicologia de las relaciones familiares”: Concilium 260 (1995) 624.
31 Cf. A. Arza, “La familia educadora de la fe en algunos documentos eclesiasticos recientes”: SINITE 105
(1994) 14.
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STRUCTURA ORGANIZATORICA A CURIEI ARHIEPISCOPALE MAJORE
A BISERICII ROMANE UNITE CU ROMA, GRECO-CATOLICA

OCTAVIAN FRINC’

ABSTRACT. The Romanian Church United with Rome, Greek-Catholic Major
Archbishop Curia’s Structural Organization. Designed as an independent structure,
Curia of the Major Archbishop is meant to help the Major Archbishop fulfill his duties
as head and father of the Church that he leads. Major Archbishop is required to set it
up and make it functional in all its attributes: the permanent synod, the bishops of
the Curia, the ordinary court, the treasurer of the Major Archbishop, the Chancellor
of the Major Archbishop, the committee on liturgical affairs and other committees, as
it deems necessary. The role of this institution in the Church depends on the Major
Archbishop and on each and every member of the Curia: dynamic — helping to
coordinate pastoral and institutional setting of the evolving church — or static— addressing
immediate and urgent problems that the Church faces. Recently established, the
Curia of the Romanian Greek-Catholic ChurchUnited with Rome still seeks and questions
its own setting, by assuming responsibilities that derive from the incumbent statutes
and by always referring back to its ultimate goal, the salvation of souls.

REZUMAT. Structura organizatoricd a Curiei Arhiepiscopale Majore a Bisericii Romédne
Unite cu Roma, Greco-catolicd. Gandita ca o structura de sine statatoare, Curia
Arhiepiscopald Majora are rolul de a-l ajuta pe Arhiepiscopul Major in indeplinirea
atributiilor sale in calitate de cap si parinte al Bisericii pe care o pastoreste. Este
obligatia Arhiepiscopului Major de a o constitui si de a o face functionala in toate
componentele sale: Sinodul permanent, Episcopii curiei, tribunalul ordinar, economul
arhiepiscopal major, cancelarul arhiepiscopal major, comisia pe probleme liturgice
precum si alte comisii pe care le considera a fi necesare. Depinde de Arhiepiscopul
Major precum si de fiecare membru al Curiei rolul pe care acest organism il joaca in
cadrul Bisericii arhiepiscopale majore: dinamic, contribuind la stabilirea coordonatelor
pastorale si institutionale dupa care evolueaza Biserica sau static, raspunzand secvential
la problemele imediate si urgente cu care se confrunta Biserica. Relativ recent constituita,
Curia Bisericii Romane Unite cu Roma, Greco-Catolicd isi cauta si isi interogheaza
propria fizionomie plecand de la asumarea responsabilitatilor ce-i revin prin statute si
raportandu-se mereu la telul ultim, mantuirea sufletelor.

" Doctorand, Facultatea de Istorie si Filosofie, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca,

hipertavi@yahoo.it
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Conciliile ecumenice, sinoadele regionale, scrierile Sfintilor Parinti si sfintele

canoane nu ne spun nimic despre curia patriarhald ca structura, ci doar despre
Sinodul Permanent ca organism constituit in vederea tratarii chestiunilor administrative.
Printre izvoarele canonice folosite spre redactarea Cleri sanctitati® (c. 286-288) si a
CCEO’ (c. 114) — canoane care trateaza despre curia Patriarhala - gasim referiri la
c. 26 al celui de al IV-lea Conciliu de la Constantinopol (869-870)°, la conciliul din
Lyon (1274, desi acesta vorbeste despre Curia romana), la Sinodul maronitilor de
pe Muntele Liban (1736)", sinodul Sirienilor de la Sharfeh (1888)°. Actualul cod trateaza

1
2

PIUS PP. XII, Litt. Apost. Cleri sanctitati, Motu Propriu datae, 2 iun 1957, AAS 49 (1957), 433-600.
CCEO = Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium (trad. rom., Codul Canoanelor Bisericilor Orientale,
Cluj-Napoca,2001)

3 Concilium Constantinopolitanum 1V (869-870), can. 26: ,,...a solo patriarca proprio iudicetur...quod

4

5

apud eum honorabiliores quique colligantur ”. in G ALBERIGO.- G DOSSETTI. - L. PERIKLES - P. JOANNOU -
C. LEONARDI - P. PRODI (a cura di), Conciliorum Oecumenicorum Decreta, Bologna, 2002, p. 185

,, ..Ut vero reverendissimus d. Patriarchain his, quae ad Patriarchalem dignitatem pertinent, injunctum sibi
munus qua par est sedulitate ac prudentia exercere valeat, idoneos ministros eligat, sacerdotali vel episcopali
dignitate ornatos quibus res temporales ac spirituales ecclesiae Patriarchales commitatt. Et santa quidem
Synodus antiquae majorum nostrorum consuetudini inhaerens,eodem reverendissimo d. Patriarcha
consentiente et approbante, statuit ac decernit, ut saltem unus vel bini suffraganei episcopi, quibus nulla
sit diocesis, apud Patriarcham perpetuo maneant tamquam illius vicarii generales, quorum uni temporalia,
alteri spiritualia administranda tradantur. Uterque autem sigillo Patriarchali utatur, collatisque studiis, causas
sibi commisas audiant, expendant, ad Patriarcham referant, et cum eodem definiant. Sedis Patriarchalis
bona custodiant, inventarium a Patriarcha suscribendum conficiant; sede vacante de omnibus rationem
collegio mitropolitanorum et episcoporum reddant; idem inventarium novo Patriarchae tradant, ut propria
manu subscriptum firmetur; ad nullam autem spirent, nisi mortuo illius episcopo, ut supra diximus; et sic
promotis, officium ipso jure vacet, a reverendissimo d. Patriarcha alteri suffraganeo committendum. Pro
congrua vero illorum sustentatione, ex Patriarchalis ecclesiae et episcopalium dioceseon proventibus
necessaria suppenditur. in J. M. MANSI (ed.), Sacrorum conciliorum nova et amplissima collectio, vol. 38,
Constitutiones et canones s. Synodi Montis Libani, col. 216.

,» Debet R. D. Patriarcha sive per se sive per duos episcopos ad opitulandum in expediendis Patriarcatus
negotiis apud ipsum constitutos examinarecandidatos ad episcopatum electos eorumque idoneitatem
diligenter probare. In casu necessiattis, praesertim cum candidati nequent R. D. Patriarchae residentiam
adire, delegari potets duos aut saltem unum ex dominis episcopis, ad eos ope nonnullorum praestantium
sacerdotum examinandos; et tunc authenticam examinantium testimonium, ad R. D. Patriarchae cuiam
mittatur”. in Synodus Sciarfensis Syrorum in Monte Libano celebrata, anno 1888, cap. V, art. XllI, § 10, 5,
Romae, 1896, p. 154.
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despre Curia Patriarhal3® in titlul al IV-lea (Bisericile patriarhale), cap. IV (curia
patriarhald), cc. 114-125.

Prin bula papala Ad Totius Dominici Gregis Sfantul Parinte Benedict al XVI-
lea a ridicat in data de 16 decembrie 2005 Biserica Romana-Unita cu Roma, Greco-
Catolica, la statutul de Biserica Arhiepiscopala Majora. Imediat dupa aceasta, s-a
trecut la organizarea unei Curii care sa-l sprijine pe Arhiepiscopul Major in indeplinirea
atributiilor sale ca si Parinte si Cap al Bisericii’. Curia urma a fi formata din: Sinodul
permanent, Episcopii Curiei, Tribunalul Ordinar, Economul si Consiliul economic,
Cancelarul si Biroul de Presd, Comisia liturgicd, Comisia de redactare a dreptului
particular, Comisia patrimonial-juridicd, Comisia Sociald®.

Personalul clerical al Curiei Arhiepiscopale Majore poate fi numit de
Arhiepiscopul Major din oricare Eparhie a Bisericii Romane Unite cu Roma, Greco-
Catolica, avand in prealabil consensul Episcopului eparhial sau al Superiorului major,
daca este vorba de membrii unui institut calugaresc sau ai unei societati de viata
comunitara dupd model cilugiresc’. Acest personal este numit pe o perioada de
cinci ani, cu posibilitatea refnnoirii mandatului, iar salarizarea lui este stabilita de
catre Arhiepiscopul Major cu consensul Sinodului Episcopilor™. Fondurile pentru
buna functionare a Curiei Arhiepiscopale Majore provin atat din bunurile pe care
Arhiepiscopul Major le poate folosi pentru acest scop cat si din contributia fiecarei
Eparhii, contributie ce va fi fixata de citre Sinodul Episcopilor ™.

1. Sinodul permanent

Sinodul permanent este una dintre cele mai vechi institutii specifice
Bisericilor Orientale, exercitand functiunea de a guverna in Bisericile patriarhale.
Tnainte de promulgarea legislatiei Cleri sanctitati, aceastd institutie a avut o mai
mare importanta in Bisericile orientale neunite decat in cele unite. lzvoare ale
canoanelor ce trateaza despre sinodul permanent se regasesc in sinodul maronit din

® Cfr. CCEO, can. 152, prevede ca tot ceea ce dreptul comun cuprinde referitor la Bisericile patriarhale, e
aplicabil si Bisericilor Arhiepiscopale majore. Astfel toate cele sase Biserici patriarhale si cele patru
Biserici Arhiepiscopale majore intrd sub incidenta acestui canon.

7 Cfr. art. 1 din Statutul Curiei Arhiepiscopale Majore a Bisericii Romédne Unite cu Roma, Greco-Catolicd.
Prezentul Statut este ad experimentum pe o perioada de 3 ani si a intrat in vigoare dupa aprobarea sa
de Sinodul Episcopilor Bisericii Romane Unite cu Roma, Greco-Catolicd in sesiunea ordinara din
21-23 octombrie 2008 si promulgat de catre Arhiepiscopul Major prin decretul 117/2008 din
08.11.2008; de-acum Tnhainte SCAM.

® Cfr. SCAM, art. 2.

® Cfr. Ibidem, art. 8.

10 ctr, Ibidem, art. 10.

Y chr., Ibidem, art. 9.
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Muntele Liban (1736)".

Sinodul permanent este institutul juridic cel mai important din intreaga
structura a Curiei, nu doar pentru vechimea sa istorica si pentru prima pozitie ocupata
in randul celorlalte organisme ale Curiei, ci si pentru raportul foarte strans de
colaborare pe care-l are cu Arhiepiscopul Major in administrarea Bisericii Arhiepiscopale
Majore. Chiar daca o buna parte din acest Sinod este ales de catre Sinodul Episcopilor,
nu este o parte a acestuia din urma3, ci o institutie separata, un organism foarte
important pentru buna functionare a Bisericii*. Prin separarea Curiei de Sinodul
Episcopilor, atat Cleri sanctitati cat si CCEO, transforma Curia intr-o institutie de
sine statatoare in cadrul Bisericii Arhiepiscopale Majore.

Functionarea unei institutii este strans legata de constituirea ei. Modalitatea
de constituire a Sinodului Permanent ne este oferita de catre canonul 115 §1 conform
caruia Sinodul Permanent se compune din Arhiepiscopul Major si patru episcopi
numiti pe o durata de cinci ani. Canonul 121 stabileste ca, in cazul imposibilitatii
constituirii Sinodului permanent din 4 episcopi, Sinodul episcopilor sa aiba dreptul
de a alege doi episcopi, dintre care unul sa fie Episcop eparhial. CCEO nu ofera
prea multe informatii asupra procedurii de alegere si nici SCAM care trateaza
problematica Sinodului Permanent in titlul al Ill-lea.

Organism colegial, Sinodul Permanent are rolul de a trata problemele cele
mai urgente si mai importante ale Bisericii'*. Tn anumite imprejurari, Arhiepiscopul
Major va cere consimtdmantul sau sfatul Sinodului Permanent®. Convocarea si
prezidarea Sinodului sunt indeplinite de ctre Arhiepiscopul Major'®, iar in caz de
imposibilitate, aceasta sarcina ii revine Episcopului cel mai varstnic Tn hirotonire

25 quid praeterea dubium ac difficile in iisdem constitutionibus emergeret, quod declaratione aut
interpretatione indigeret, nemo id sibi privata auctoritate arroget, sed omnem circa earundem
constitutionum observantiam, declarationem, explicationem et interpretationem ssmo p.n. Patriarchae
ejusque Synodo reservamus; quam Synodum ex tribus episcopis, secretario et quinque consultoribus
compositam volumus in perpetuum assitere eidem reverendissima d. Patriarchae pro faciliori rerum
omnium spiritualium nationis nostrae regimine. Si quis autem episcoporum, consultorum, vel si secretarius
obierit, ad Patriarcham cum episcopis spectat succesorem in locum substituere”. Tn Mansi, Synodus
Maronitarum in Monte Libano (1736), vol. 38, pars IV, cap. VII, 8, col. 270.

13 F. ELUVATHINGAL, Patriarchal and Major Archiepiscopal Curia in the Eastern Catholic Legislations
based on CCEO canons 114-125, Kottayam, 2009, p. 235.

% Cfr. articolelor 44 si 47 din Statutul Sinodului Episcopilor Bisericii Arhiepiscopale Majore. Statutul a
fost publicat ad experimentum prin decretul SE Nr. 22/15.06.2008 si prelungit in valabilitate prin
decretul SE Nr. 18/15.06 2010. De-acum fhainte SSE.

1 CCEO, c. 934, § 1: ,Daca in lege este stabilit cd, pentru a efectua un act juridic, autoritatea are nevoie de
consimtamantul sau sfatul unui grup de persoane, grupul trebuie convocat conform normei can. 948”.

16 Cfr. Ibidem, c. 116, § 1.
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episcopald®’. Convocarea nu are loc doar in situatii de urgent3, ci trebuie ficuta cu

regularitate de cel putin dou3 ori pe an'®. Deciziile sunt luate cu majoritate absoluts,
votul fiind secret in ceea ce priveste persoanele®.

Printre indatoririle Sinodului Permanent amintim: consensul acordat
Arhiepiscopului Major pentru a vizita, datorita unei situatii grave, orice biserica,
localitate ori Eparhie si a indeplini tot ceea ce este de competenta Episcopului
eparhial®’; consensul dat administratorului Bisericii asupra locului de convocare a
Sinodului electoral; sustragerea din partea Arhiepiscopului Major a unui loc sau a
unei persoane juridice de sub puterea Episcopului eparhial si subordonarea acestuia
siesi’’; hotarari in legdturd cu treburile civile ale eparhiilor®’; convocarea, dac3 e
necesard, a Sinodului episcopilor®; acceptarea renuntarii la oficiu a unui Episcop
eparhial demisionat®*; primirea darii de seam3 a administratiei precum si previziunea
intrarilor si iesirilor din partea Economului Bisericii®® (c. 122 § 3). Sinodul Permanent
nu este doar un organism colegial, colectiv, consultativ si auxiliar, ci reprezinta in mod
real participarea intregului episcopat la guvernarea unei Biserici arhiepiscopale
majore sui iuris®.

2. Episcopii Curiei

Dupa Sinodul Permanent, urmatorul organism in ordinea importantei este
acela al Episcopilor Curiei. nainte de adoptarea Cleri sanctitati si CCEO, aceastd
figura era prezenta in diferite Biserici sub denumirea de vicar general sau de vicar
patriarhal”’. Izvoarele canonului 87%, care trateaza figura Episcopului Curiei, sunt:

Cfr. Ibidem, c. 116, § 2.

18 Cfr. SSE, art. 48.

Cfr. CCEO, c. 118.

Cfr. SSE, art. 55 si CCEO, c. 83.

2L Cfr. SSE, art. 56 si CCEO, c. 90.

22 Cfr.SSE, art. 57 si CCEO, c. 100.

23 Cfr. SSE, art. 58 si CCEO, c. 106, §1, 2¢.

2% Cfr. SSE, art. 60 si CCEO, c. 210, § 3.

23 Cfr. SSE, art. 53 5i CCEO, c. 122, §3.

28 C. VASIL, Il principio della sinodalita nelle chiese patriarcali secondo il CCEO, Roma, 1998, p. 21.

7 E. ELUVATHINGAL, op. cit., p. 271.

%8 CCEO, c. 87: ,, Patriarhul se poate ingriji ca in Sinodul Episcopilor Bisericii patriarhale sa fie alesi, dupa
norma cann. 181, § 1si 182-187, cativa Episcopi ai curiei patriarhale —cu conditia sa se prevada
corespunzator la cele necesare existentei lor -, insa nu mai mult de trei, carora va conferi functii
cu resedinta n curia patriarhala si ii poate hirotoni dupa ce a indeplinit toate cele ce sunt cerute
pentru proclamarea episcopala”.
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Sinodul Maronitilor din Muntele Liban®, Sinodul Sirienilor din Sharfeh (1888)*°, Sinodul
Armenilor (1911)**, Cleri sanctitati (1957).

Episcopii Curiei vor indeplini atributiile ce le revin prin decizia Sinodului si prin
decretul Arhiepiscopului Major. Prin decizia Sinodului Episcopilor si a Arhiepiscopului
Major, unul din Episcopii Curiei poate deveni Moderator al Curiei Arhiepiscopale
Majore. Acesta din urma va coordona activitatile Curiei, ramanand insa intotdeauna
intacta autoritatea superioara a Arhiepiscopului Major.

Pentru a-i numi pe Episcopii Curiei, Arhiepiscopul Major trebuie sa tina
seama Tn mod obligatoriu de urmatoarele elemente: sustinerea financiara a acestora;
posibilitatea de a locui sau a avea resedinta in Curie sau in apropierea acesteia si
fnzestrarea cu un birou de lucru. Acestia sunt alesi conform normelor canonice in
vigoare, Arhiepiscopul Major fiind impiedicat de a le conferi hirotonirea intru
episcopat daca cerintele canonice nu sunt pe deplin respectate. Procedurile de
alegere, aprobare si hirotonire®* sunt identice cu cele ale Episcopilor din interiorul
Bisericii Romane Unite cu Roma. Doar membrii Sinodului Episcopilor 1i propun prin

2% Ut vero d. Patriarcha in his, quae ad Patriarchalem dinitatem pertinent, ijuctum sibi munus que per est

seduliatte ac prudentia exercere valeat, idoneos ministros elegat, sacerdotali vel episcopali dignitate
ornatos, quibus res temporales ac spirituales ecclesiae Patriarchalis committat. Et sancta quidem
Synodus antique maiorum nostrorum consuteudini inhaerens, eodem reverendissimo d. Patriarcha
consentiente et approbante, statuit ac decernit, ut saltem unus vel bini suffraganei episcopi quibus
nulla sit dioecesis, apud Patriarcham perpetuo maneant tamquam illius vicari generales, quorum uni
temporalia, alteri spiritualia administranda tradantur. Uterque autem sigillo Patriarchali utatur,
collatisque studiis, cuasas sibi commissas audiant, expedeant, ad Patriarchams referant, et cum eodem
definiant. Sedis Patriarchalis bona custodiant, inventarium a Patriarcha subscribendum conficiant; sede
vacante de omnibus rationem collegio metropolitanorum et episcoporum redannt; idem inventarium
novo Patriarchae tradant, ut propria munus subscriptum firmetur; ad nullam autem diocesim aspirent,
nisi mortuo illius episcopo, ut supra diximus, et sic promotis, officium, ipse iure vacet, a rmo. D.
Patriarcha alteri suffraganeo committendum. Pro congrua vero illorum sustentatione, ex Patriarchalis
ecclesiae et episcopalium diocesanum proventibus ncessaria suppeditentur”. Synodus Maronitarum in
Monte Libano (1736), pars lll, cap. VI, 6, col. 210.

,Debet R. D. Patriarcha sive per sive per duos episcopos ad opitulandum in expedientis Patriarchatus
negotiis apud ipsum constitutos examinare candidatos ad episcopatum electos eorumque idoneitatem
diligenter probare. In casu necessitatis, praesertim cum candidati nequent R. D. Patriarchae residentiam
adire, delegari potest duos aut saltem unum ex Dominis episcopis, ad eos ope nonnullorum praestantium
sacerdotum examinandos; et tunc authenticam examinantium testimonium, ad R. D. Patriarchae
cuiam mittatur”. Synodus Sciarfensis Syrorum (1888), cap. V, art. Xlll, § 10, 5, p. 154.

»Integrum Patriarchae est unum alterumve titularem episcopum sibi constituere quorum ope utatur in
administranda sua peculairi dioecesi, per electionem Synodi et confirmationem S. Sedis, in dioecesibus
vero suorum suffraganeorum titulares eiusmodi episcopos non instituat nisi previo episcoporum
dioecesanorum consilio et S. Sedis consensu. Quem autem sic ordinaverit, decenti sustentamento
ita provideat, ut neque episcopo dioecesano gravimini sit nec dehonestetur epsicopalis dignitas”.
Acta et Decreta Concilii Nationalis Armenorum (1911), Romae, 1913, 191, p. 215.

32 Cfr. CCEO, cc. 181 § 1 i 182-187 si 947-956 asupra alegerii.
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voturi pe candidati Arhiepiscopului Major. Cei alesi vor fi hirotonoti de catre
Arhiepiscopul Major in termen de trei luni*® si vor intra in posesia functiei in termen
de patru luni. Numarul lor este limitat la trei** si sunt altii decat Episcopii auxiliari®>.

Episcopii Curiei vor indeplini atributiile ce le revin prin decizia Sinodului si
prin decretul Arhiepiscopului Major. La acestea pot fi adaugate si altele prevazute
de catre legislatie cum ar fi de exemplu indeplinirea de catre cel mai in varsta in
hirotonire a functiei de administrator al Bisericii Arhiepiscopale Majore in perioada
vacantei scaunului, dac3 dreptul particular nu prevede altceva®. Arhiepiscopul Major
este cel care decide daca este sau nu este nevoie de Episcopi ai Curiei. Daca el
decide sa delege acestora din putere sa executiva, este liber s-o faca precum si sa
stabileasca norme de functionare a acestora, norme care vor fi valabile insa doar
in timpul pastoririi aceluiasi Arhiepiscop®’. Noul Arhiepiscop ii poate reconfirma in
aceasts functie sau desemna pentru o alta. In cazul vacantei unui scaun eparhial,
Arhiepiscopul Major trebuie sa numeasca un administrator al eparhiei dupa consultarea
episcopilor Curiei Arhiepiscopale Majore®; la fel, in cazul in care inceteaza mandatul
economului eparhial pe perioada vacantei scaunului eparhial®.

Dreptul particular poate identifica si alte modalitati de colaborare intre
Arhiepiscopul Major si Episcopii Curiei. Codul nu face o diferentiere explicita a puterilor
si a Indatoririlor Episcopilor Curiei. Canonul 78 § 1 ne spune ca Arhiepiscopul
Major nu poate constitui un Vicar general pentru intreaga Biserica arhiepiscopala
majora si nu poate nici delega puterea sa cuiva pentru toate cazurile. Acest canon
nu interzice insa Arhiepiscopului Major sa aiba diferiti vicari pentru administrarea
Bisericii, sa transfere sau sa delege acestora o parte din puterile sale. Articolul 5 al
SCAM prevede ca ,prin decizia Sinodului Episcopilor si a Arhiepiscopului Major unul
din Episcopii Curiei poate sa devina Moderator al Curiei Arhiepiscopale Majore”.
Responsabilitatea acestuia ar consta astfel in coordonarea activitatii Curiei astfel
incat aceasta sa corespunda pe deplin scopului pentru care a fost instituita conform
prespcriptiilor legale, dupa cum suna articolul 6 al aceluiasi statut: ,,Moderatorul
Curiei Arhiepiscopale Majore va coordona activitatile intregului organism, ramanand
insa intotdeauna intacta autoritatea superioara a Arhiepiscopului Major”. Printre
activitatile acestuia am putea cuprinde intretinerea relatiilor Arhiepiscopului Major cu

* Cfr. Ibidem, c. 188.

34 CCEQ, c. 87: ,,... non tamen ultra tres...”.

% Cfr. SCAM, art. 4.

38 Cfr CCEO, c. 127, se poate adduga si substituirea Episcopilor in Sinodul Permanent daca timpul si
gravitatea situatiei nu permit participarea acestora in timp util.

37 Cfr. F. ELUVATHINGAL, op. cit., p. 282.

% Cfr. CCEO, c. 220, 3¢.

* Cfr.Ibidem, c. 232, § 3.
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Pontiful Roman, cu Sfantul Scaun, cu alte Biserici sui iuris, cu Sinodul Episcopilor,
cu eparhiile, cu autoritatile civile; coordonarea activitatilor comisiilor sinodale; emiterea
documentelor curiale®.

3. Tribunalul Ordinar

Canonul 114 din actualul Cod situeaza pe pozitia a treia Tribunalul Ordinar.
Sunt multe canoanele primelor concilii care vorbesc despre administrarea justitiei,
fnsa doar un canon ne vorbeste in mod explicit despre institutia Tribunalului Ordinar.
Canonul 25 al Conciliului in Trullo (692), in concordanta cu Conciliul din Calcedon
(451), c. 17, stipuleazd competenta sinoadelor provinciale de a trata cauzele de
disputa dintre episcopi*’. Dintre sinoadele particulare din mileniul al doilea, fac
referire la aceasta institutie Sinodul maronitilor din Muntele Liban (1736), cc. 5 si
10, Sinodul Sirieninilor din Sharfeh (1888) si Sinodul Coptilor din Alexandria (1898).
Neexistand inca un cod comun pentru Bisericile orientale catolice, fiecare dintre
aceste Biserici avea propriul Sinod si propriul sistem judiciar. Primul cod de drept
canonic valabil pentru Biserica latina aparut in 1917 (Codex Juris Canonici) a constituit
o sursa de inspiratie pentru multe dintre Bisericile orientale ce l-au urmat pentru
rezolvarea problemelor in domeniul procesual. Odata insd cu promulgarea de
catre Papa Pius al Xll-lea (22 februarie 1949) a scrisorii apostolice moto proprio
Sollecitudinem Nostram, Bisericile orientale au fost Thzestrate cu un cod propriu
de administare a justitiei.

Primele doua articole din Statutul Tribunalului Ordinar al Bisericii Roméne
Unite cu Roma, Greco-CatolicG™ stabileste c3, in conformitate cu prevederile can. 1063
CCEO, Tribunalul Ordinar este ,,unicul Tribunal de a doua si ulterioare instante in
toate cauzele ecleziastice ale eparhiilor ce compun Biserica Romana Unita cu
Roma, Greco-Catolic3, din interiorul teritoriului canonic”®. Natura sa colegial3 st
atat in modul sau de a fi cat si in activitatile sale, in disciplina si in procedurile sale.
Toti judecatorii actioneaza in mod colegial sub persoana presedintelui care este
un primus inter pares. Cazurile sunt distribuite Tn mod colegial, la fel si procedurile
in fiecare etap3 a procesului pané la sentinta definitiva*.

0 Cfr. F. ELUVATHINGAL, op. cit., p. 285.

L Conciliul Trulan (691-692), c. 25: ,,..lar daca in cuprinsul celor treizeci de ani s-a nascut sau s-ar
naste vreo neintelegere asupra lor, sa fie ingdaduit celor ce spun ca sunt neindreptatiti sa faca para
despre acest lucru la sinodul eparhiei (mitropoliei)”. Am preluat traducerea romaneasca din Arhid.
Prof. Dr. I.N. FLOCA, Canonaele Bisericii Ortodoxe. Note si comentarii, Sibiu, 2005, p. 131.

2 Aprobat de cétre PF Lucian, prin Decretul nr. 121/18.06.2010, ad experimentum pe o perioada de 3 ani,
statutul a fost publicat in Acte Sinodale, an. V, nr. 5, Blaj, 2010, pp. 46-67 [de acum nainte STO].

#3570, art. 1-2.

* Can. 1085 din CCEO vine cu ulterioare precizari in privinta actiunii colegiale:

40



STRUCTURA ORGANIZATORICA A CURIEI ARHIEPISCOPALE MAJORE A BISERICII ROMANE UNITE CU ROMA, GRECO-CATOLICA

Pentru administrarea justitiei, acest Tribunal este condus de catre un
Moderator care, in cazul nostru este Arhiepiscopul Major*”® care vegheazi la
respectarea normelor comune, a statutului precum si a normelor administrative
ale Sfantului Scaun si ale Sinodului Episcopilor. Deschide totodata anul judecatoresc
si d3 raportul anual al Tribunalului insotit de eventuale observatii si propuneri®.
Numirile din cadrul Tribunalului reprezinti de asemenea o responsabilitate a sa*’.

Componenta Tribunalului este urmatoarea: presedintele Tribunalului care
este Vicarul Judecatoresc; Vicepresedintele Tribunalului care este Vicarul judeca-
toresc adjunct; judecatorii; aparatorii legdaturii; promotorii dreptatii; aparatorii
stabili: avocati si procurori; cancelarul; notarii*®. Colaboreaza cu Tribunalul avocati
acreditati si experti acreditati pe 1anga Tribunal. Toate aceste persoane trebuie sa
posede titlurile de studii cerute de catre CCEO pentru ocuparea functiei respective.
Numirea membrilor este o prerogativa a Arhiepiscopului Major, putand fi alesi din
orice eparhie, institut religios sau societate de viata comuna sau dintr-o alta Biserica
sui iuris cu consimtamantul scris al Episcopului eparhial sau al superiorului, in cazul
institutelor de viata consacrata®. Citind toate aceste prevederi in spiritul Codului,
se remarca o stabilitate a acestor oficii.

Presedintele organizeaza si directioneaza activitatile Tribunalului, reprezentand
in acelasi timp Tribunalul si actele sale. Din lista membrilor Tribunalului, alcatuieste
mai multe complete de judecata in functie de numarul cauzelor sosite spre a fi
judecate. Drepturile si obligatiile sale sunt similare cu cele ale Vicarului judecatoresc
dintr-un tribunal eparhial®®. Revocarea sa se face doar de citre Moderator pentru un
motiv foarte grav>’. Numarul judecitorilor si al auditorilor trebuie s3 fie suficient
astfel incat sd se formeze mai multe complete de judecatd. In general, acestia se
rotesc intre ei in urma desemnarii de catre Vicarul judecatoresc cu eventualele
indatoriri specifice: redactare sentint3, instructie etc ** Tnlocuirea unui judecitor
poate avea loc in orice moment al desfasurarii cauzei pentru a evita pierderi, prin
decret®. Din randul judecatorilor, pot face parte si persoane laice ,cu reputatie
integra”, numite de catre Arhiepiscopul Major.

Una dintre figurile cele mai importante ale Tribunalului este Aparatorul
legaturii ce are un rol primordial in desfasurarea activitatii procesuale. Absenta

Cfr. Ibidem, art. 9.

8 Cfr. Ibidem, art. 10.

47 Cfr. Ibidem, art. 11-12.

*8 Cfr. STO, art.13

Cfr. CCEO, can. 1102 § 1

Cfr. Ibidem, cann. 1086-1091.
>! Cfr. STO, art. 21.

52 Cfr, Ibidem, art.24.

Cfr. Ibidem, art. 28.

41



OCTAVIAN FRINC

acestuia in cadrul dezbaterilor sau a sesiunii de vot atrage dupa sine invaliditatea
sentintei, avand ,obligatia de a propune si expune tot ceea ce se poate aduce
rational Tmpotriva nulitatii sacrei hirotoniri sau impotriva nulitatii ori desfacerii
unei casatorii”>*. Tntr-o alt3 cauzs, aceeasi persoana poate indeplini rolul de Promotor
al Dreptatii>. Cand o cauzd priveste binele public sau e de naturd penals,
Promotorul dreptatii este cel care are obligatia de a apara binele public, fiind
instituit cu caracter permanent pentru aceste tipuri de cauze sau ad casum pentru
cauze contingente®.

n spiritul canonului 1101, §§ 1 si 2 ce prevede ca in fiecare tribunal s3
existe un numar suficient de notari care sa inregistreze actele judiciar si sa confere
prin semnatura sa caracter public si autentic fiecarui act procesual, lipsa semnaturii
ducand la nulitatea lucrarilor, Tribunalul Ordinar necesita un numar suficient de
mare astfel incat fiecare cauza s3 fie urmaritad de un notar’’. Se subintelege de la
sine ca acesta nu trebuie sa se identifice cu vreo alta figura prezenta in desfasurarea
cauzei.

Tribunalul Ordinar mai are in componenta sa si procuratori sau avocati,
»numiti exclusiv din randul credinciosilor catolici in conformitate cu canonul 1141.
nscrisi pe 1angd Tribunal, acestia ofera consultantd celor care o cer si celor care
vor s3 se foloseasca de ei pentru a inainta o cauzi de nulitate®® . Tribunalul detine
si un Registru-evidentd al expertilor in diverse materii de care se poate folosi in
cazul in care ar fi nevoie de interventia intr-o anumita cauza.

Toti acesti membri pot fi pedepsiti conform dreptului comun®® si Statutului
Tribunalului, mergand chiar pan3 la retragerea acreditérii persoanei in cauza®.
Atunci cand sunt ridicate exceptii impotriva judecatorilor, a promotorilor dreptatii
si a apéaratorilor legaturii, moderatorul trebuie s3 ia o decizie®’. Tn cazul celorlalti,
Statutul il desemneaza pe Presedintele Tribunalului pentru a lua masurile ce se le
considera oportune pentru buna desfasurare a activitatii Tribunalului. Arhiepiscopul
Major, in virtutea rolului de Moderator al Tribunalului, poate accepta renuntarea
la functie® (c. 1063, § 2).

Cfr. Ibidem, art. 30.

> Cfr. CCEO, can. 1100 § 1.

8 Cfr. SCO, art. 34.

57 Cfr. Ibidem, art.38-40.

Cfr. Ibidem, art. 51.

Cfr. CCEO, can 1115.

8 Cfr. SCO, art. 72.

81 Cfr. CCEO, cann. 1062 § 5 si 1106
Cfr. Ibidem, 1063 § 2.
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4. Economul bisericii

Orice institutia bisericeasca, indiferent de marime, rit sau traditie, are in
componenta sa figura economului. Acesta este si cazul Curiei Arhiepiscopale Majore,
actualul Cod propunandu-o in mod detaliat in canonul 122. lzvoarele acestui canon
ne vorbesc despre o traditie venerabild a acestei figuri care urca pana la Conciliul
din Calcedon® (451) ce ne vorbeste de economul eparhial, pentru a trece mai apoi
prin cel de-al doilea Conciliu de la Niceea® (787) care-l impune tuturor structurilor
bisericesti. Legislatia moderna privitoare la Bisericite orientale catolice il surprinde
in doua scrisori apostolice motu propriu ale Papei Pius al Xll-lea. Este vorba de
Postquam Apostolicisi Litteris®® (1952) care trateazi chiar figura economului patriarhal
si respectiv Cleri sanctitati® (1957) ce aduce cu sine nuantri ulterioare. Este doar
un prim pas caci normativa acestor doud scrisori apostolice pune un semn de
egalitate intre economul patriarhal si respectiv economul eparhiei Patriarhului,
egalitate dep3sita de citre Codul actual care, inspirandu-se din sfintele canoane®’,
nu face doar o distinctie neta intre cele doua figuri, ci cere imperios ca aceasta
distinctie sa existe in mod real.

Distinct fiind de economul eparhiei Arhiepiscopului Major®, Economul
Bisericii Arhiepiscopale majore este responsabil de administrarea bunurilor temporale
ale acesteia. Numit®® de citre Arhiepsicopul Major cu consimtdmantul Sinodului
permanent, economul trebuie sa indeplineasca urmatoarele calitati: credincios

83 Conciliul din Calcedon, can. 26: ,De vreme ce in unele Biserici, dupa cum am auzit din zvon,
episcopii manuiesc (administreaza) fara economi bunurile bisericii, i s-a parut (conciliului) ca
fiecare biserica ce are episcop sa aiba si econom din clerul propriu (al Bisericii), care sa chiverniseasca
(administreze) cele bisericesti dupa socotinta episcopului sau”.

8 Conciliul Il de la Niceea, can 11:,Fiind cu totii indatorati (obligati) sa pazim dumnezeiestile canoane,
suntem datori sa-l tinem cu orice chip nevatamat si pe cel care zice sa fie economi in fiecare biserica”.

63 Postquam Apostolicisi Litteris, can. 259 §1:,Pro administratione bonorum patriarchatus, in curia
patriarchali speciale officium, ab illo Officio distinctum quod administrationem bonorum eparchiae
Patriarchae proppriae curat, constituendum est, constans oeconomo, ratiocinatore et aliis neceseriis
ministris”.

8 Cleri sanctitati, can. 299§ 2,1°: ,,0economus patriarchalis Officio administrationis immediate praeest et
bona patriarchatus ad normam canonum administrat”.

57 Cfr. D. SALACHAS, Il diritto canonico delle Chiese orientali nel primo millenio, Roma, 1997, p. 426.

68 CCEOQ, can. 122 §1: ,,Pentru administrarea bunurilor Bisericii patriarhale, Patriarhul, cu consimtamantul
Sinodul permanent va numi economul patriarhal, distinct de economul eparhiei Patriarhului”.

89 Numirea ar trebui s3 aibs loc in scris si sa fie conforma cu normele dreptului particular (CCEO, can 937 § 2:
Jin dreptul particular al fiecarei Biserici sui iuris va fi determinat mai detaliat modul in care aceste
prescriptii isi indeplinesc efectele”.
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crestin’®, expert in treburile economice, onest, lipsit de raport de consagvinitate
sau afinitate cu Arhiepsicopul Major pané la gradul patru inclusiv’®.

Ca membru al Curiei, Economul este obligat sa faca promisiunea indeplinirii
tuturor responsabilitatilor si s3 pastreze caracterul confidential al informatiilor’.
Economul poate demisiona motivand in scris, in prezenta a doi sau trei martori;
demisia nu presupune acceptarea imediata din partea autoritatii superioare”.
Abandonarea arbitrara a functiei, fara informarea in timp util a autoritatii superioare
si fara un raport asupra activitatii, duce la responsabilitatea asupra deteriorarii
bunurilor obligand la despagubire”.

Economul Bisericii Arhiepiscopale Majore trebuie sa dea anual in scris
socoteala Sinodului permanent despre administrarea anului care a trecut, precum
si despre previziunile intrarilor si a iesirilor pentru anul ce a Tnceput; va da socoteala
despre administratie si ori de cate ori o cere Sinodul permanent. Sinodul Episcopilor
poate cere socoteala Economului despre administratie precum si despre previziunile
intrarilor si iesirilor, si s3 le supuna propriei examinari’®. Dac3 in primul caz este o
obligatie ce trebuie indeplinita, in cel de al doilea este intrezarita doar posibilitatea de
a o face. Tocmai de aceea ar fi de dorit ca dreptul particular sa stabileasca in mod mai
clar relatiile dintre Econom si Sinodul permanent precum si dintre Econom si
Sinodul episcopilor, precum si dintre Econom si economii eparhiali.

O clarificare ulterioara ar fi binevenita pe marginea expresiei canonului 122
din CCEO: ,pentru administrarea bunurilor Bisericii”. Despre ce bunuri e vorba?
Articolele din SCAM se refera doar la o simpld contabilitate de intrari si iesiri,
nefiind clar despre ce administratie trebuie sa dea socoteald. Cu alte cuvinte:
administreaza ceva? Daca da, ce anume? Consideram legitima aceasta intrebarea
atata timp cat formularea canonului 122 incepe chiar cu termenul administrare.

Statutul Curiei include un organism ce poarta numele de Consiliului economic
al Bisericii Romdne Unite cu Roma, Greco-Catolicd. Avand drept scop analiza,
expertiza si supervizarea problemelor economice ale Bisericii Romane Unite cu
Roma, Greco-Catolica, acesta ofera Sinodului Episcopilor un sprijin in rezolvarea
acestor probleme. Fac parte din Consiliul economic: Presedinte - Arhiepiscopul Major;
Secretar - Secretarul Sinodului Episcopilor; Membrii - Economul Bisericii; Economii

® Cleri sanctitati, can. 299 § 2, 2° prevedea obligativitatea ca economul sa fie membru al clerului:
,Oeconomi patriarchalis munus clerico fideli”.

n Nerespectarea acestei conditii duce la invaliditatea numirii CCEO, can. 940 §1: ,Pentru ca cineva sa fie
promovat intr-o functie, trebuie sa fie apt, adica sa fie inzestrat cu acele calitati pe care dreptul le
cere”.

72 Cfr. CCEO, can. 244 § 25i 937 § 2.

73 Cfr. Ibidem, can. 969.

Acfr. Ibidem, can. 1033 si SCAM, art.43.

73 Cfr. SCAM, art. 43-44.
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eparhiali ai fiecarei Eparhii; Juristul Eparhiei Arhiepiscopului Major. Consiliu se va
intruni tot la trei luni, fiecare eparhie beneficiind de un singur vot indiferent de nr
de reprezentanti’®.

5. Cancelarul

Coordonarea si organizarea bunei desfasurari a activitatii Tn cancelaria
arhiepiscopala si Tn arhiva arhiepiscopala i revin Cancelarului. Daca in legislatia
precedenta Cancelarul era in mod obligatoriu un preot, numit de catre Arhiepiscopul
Major cu consimtdmantul Sinodului permanent’’, CCEO permite ca s aceasts slujire
sa fie indeplinitd si de catre un diacon ce urmeaza a prelua totodata in corpore
indatoririle ce-i revin in virtutea functiei sale’.

Prin dreptul insusi, Cancelarul este si notar al Curiei Arhiepiscopale Majore
precum si notar al intregii Biserici Arhiepiscopale Majore’. Principalele sale indatoriri®°
sunt: redactarea, autentificarea®!, asezarea in ordine si pastrarea actelor in arhiva.
Este vorba de trei clase mari de documente: cele primite de catre Curie sau de catre
Arhiepiscopul Major; copii ale scrisorilor sau ale documentelor iesite din Curie;
documente interne ale Curiei precum referate, procese verbale ale diferitelor
intalniri.

Arhiepiscopul Major poate s3-l inlture in mod liber din functie, in scris®
pe Cancelar, insd doar pentru un motiv grav deoarece a fost numit pe o perioada
indefinitd®; altfel trebuie sa observe principiile dreptatii si al echitatii. Cancelarul
are la dispozitie un regent ce indeplineste activitatile compatibile functiei sale
incredintate de Cancelar, numit in mod liber de catre Arhiepiscopul Major dintre

toti clericii Bisericii Arhiepiscopale Majore, dup ce a ascultat parerea Cancelarului®.

78 Cfr. SCAM, art.52-53.

7 Cleri sanctitati, c. 300 §§ 1: ,In curia patriarchali constituatur a Patriarcha, audita Synodo permanenti,
cancellarius patriarchalis, qui sit presbyter omni exceptione maior”.

78 Cr. CCEO, can. 123 §1:,n curia patriarhal3 va fi numit de citre Patriarh un preot sau un diacon in
afara oricarei suspiciuni, care sa prezideze ca si cancelar patriarhal cancelaria patriarhala si arhiva
curiei patriarhale”.

7 Cfr. SCAM, art. 24

& Dreptul particular poate conferi mai multe responsabilitati, atat cancelarului cat si a notarului.

& Semnitura cancelarului d autenticitate actului; doar semnatura acestuia insa nu confera efecte
juridice. Cfr. G. GIULIANI, / canoni generali sulla curia diocesana, Roma 1988, p. 65.

8 CCEQ, can. 974 §2: , Decretul de indepartare, pentru a produce efect, va fi intimat in scris”.

83lbidem, can. 975 §1:,Exceptand cazul in care dreptul prevede altfel, cineva nu poate fi inlaturat din
functia care i s-a acordat pe timp determinat decat dintr-o cauza grava si respectand procedura
prescrisa de drept”.

8 Cfr. SCAM, art. 27-28.
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Alaturi de Cancelar si de regent, care sunt notari ipso iure, fac parte din
structura Curiei si alti notari care redacteaza actele si documentele cu privire la
decrete, dispozitii, obligatii sau altele care cer interventia lor; intocmesc cu fidelitate
procesele verbale cu privire la cele petrecute si semneaza actele referitoare la
aceste lucruri cu indicarea locului, zilei, lunii si anului; prezinta actele si documentele,
respectand cele prescrise, celor care cer acest lucru Tn mod legitim, si declara copiile
lor conforme cu originalul. Exista o stransa legatura intre functiile Cancelarului si
cele ale notarului si ale arhivarului. Unul dintre motive ar fi acela ca cel care se
ocupa de documente trebuie sa fie In stare sa elibereze o copie autentica fara a
mai nevoie de prezenta unei alte persoane in persoana notarului.

6. Comisiile

Actuala normativa canonica, in special canoanele 114 si 124, ofera doar
linii generale privitoare la obligativitatea instituirii canonice a comisiilor, Tn special
a celei liturgice. Originea lor nu e indepartata, ci o regasim n legislatiile din epoca
moderna: Sinodul Maronitilor din Muntele Liban (1736), Sinodul Sirienilor din Scarfeh
(1888), Sinodul Coptilor din Alexandria (1898), Sinodul Armenilor (1911), Cleri sanctitati®.

Revine Arhiepiscopului Major obligatia de a constitui comisiile si de a numi
presedintii acestora. Cunoscuta fiind importanta liturghiei in viata unei Bisericii
orientale, Arhiepiscopul Major trebuie sa infiinteze o comisie liturgica. Acesteia i se
pot adiuga si celelalte comisii care se consider3 a fi utile intru munca pastoral3®.
Detaliile privitoare la constituirea, functionarea si numirea persoanelor sunt lasate
la discretia Arhiepiscopului Major sau a dreptului particular.

in Biserica Romand Unitd cu Roma, Greco-Catolica, au fost constituite
urmatoarele comisii: Comisia sinodald pentru redactarea Dreptului particular,
Comisia sinodald pentru Patrimoniu, Comisia Sinodald pentru Educatia Catolica cu 2
subcomisii (de nvatamant superior si formare a clerului, de invatamant preuniversitar),
Comisia Sinodald Liturgicd, Comisia Sinodald Teologico-Istoricd cu 2 subcomisii (teologica
si istoricd), Comisia Sinodald Pastorald, Comisia Sinodald misionar-ecumenicd, Comisia
Sinodald Sociald.

Domeniul de activitate al unei comisiei reiese din Tnsasi denumirea
fiecareia. Toate aceste comisii il ajutd pe Arhiepiscopul Major in mai buna functionare
sau administrare a Bisericii, fiecare pe segmentul incredintat, prin cercetarile si

& Cleri sanctitati, can. 302:, Constituendum est a Patriarcha consilium seu ut aiunt commissio de re
liturgica, ad recognoscendos et imprimendos libros liturgicos, ad normam can. 279 § 2, et ad ea
pertractanda quae Liturgiam spectant”.

& CCEO, can. 124: ,Comisia liturgica, pe care fiecare Biserica patriarhala trebuie sa o aib3, si toate
celelalte comisii prescrise pentru Bisericile sui iuris, sunt infiintate de catre Patriarh si sunt constituite
din persoane numite de catre Patriarh”.
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propunerile lor. Rezultatele muncii lor contribuie la imbogatirea dreptului particular.
Competenta unei comisii este cuprinsa in decretul de constituire, n statutul ei precum
si Tn alte documente oficiale. Arhiepiscopul Major poate sa delege presedintilor
comisiilor teme sau problematici spre studiu, analiza si reglementare urmand ca la
final sa fie redactat unui material final.

Fiecare comisie are un presedinte, un secretar, membrii ordinari si
membrii consultanti. Presedintele Comisiei este un episcop in timp ce secretarul
este o persoana specialista Tn domeniul de care se ocupd comisia respectiva.
Membrii comisiei, pe cat posibil, sunt reprezentantii fiecarei eparhii si a vietii
consacrate astfel incat sa fie reprezentatd intreaga Biserica sui iuris. Tnainte de
numirea unui nou membru, presedintele trebuie sa-i consulte pe membrii ordinari.
ntalnirile de lucru ale comisiei se desfisoard la perioade de timp stabilite de
comun acord de catre membrii sau Tn urma solicitarii Arhiepiscopului Major sau al
Sinodului Episcopilor atunci cand o considera necesara.

in ceea ce priveste alegerea, numirea, schimbarea sau demisia uni membru,
toate acestea sunt prevdzute de catre statutul fiecarei comisii. Un raport oficial al
fiecarei comisii ar trebui Tnaintat Arhiepiscopului Major, Sinodului Episcopilor si
chiar publicat in Acta sinodalia. Orice decizie trebuie luata prin consens, iar daca
acesta nu exista, prin majoritate de voturi ale membrilor ordinari.

Concluzie

n evolutia lor istoricd, Bisericile orientale catolice au dezvoltat un centru
de guvernare, numit in timpurile moderne Curia patriarhald sua arhiepiscopald
majord, dupa caz, pentru o mai buna functionare. Dupa promulgarea CCEO, in general,
toate Bisericile au Tncercat sa constituie o Curie sau au purces la actualizarea celei
existente, prin stabilirea de organisme viabile care sa contribuie la o mai buna
administrare a intregii Biserici. La nivel structural, Curia cuprinde diferite sectiuni:
Sinodul permanent, Episcopii Curiei, Tribunalul Ordinar, Economul, Cancelarul,
diferitele Comisii. La baza functionarii acestei structuri stau principii precum cel al
subsidiaritatii, al sinodalitatii si al colegialitatii, la care se adauga si cel al teritorialitatii.

Organismele Curiei nu se bucurd de autonomie absoluta, ba dimpotriva,
natura lor este vicariala, ministeriald si instrumentala. Rolul Curiei este de a apara
si de a garanta disciplina Bisericii sui iuris. In administrarea si guvernarea Bisericii,
trebuie sa existe consistenta, regularitate si linii de urmarit, care sa ofere insa si
spatii pentru sugestii si decizii.

Curia nu este o piesa dintr-un mecanism birocratic, ci o realitate ecleziala
care contribuie la protejarea patrimoniului disciplinar si ritual al Bisericii sui iuris
prin functia sa consultativa, colegiald, executiva si judiciara. Analizele, concluziile,
raspunsurile oferite de Curie la probleme care privesc in mod direct viata Bisericii
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ar trebui sa fie rezultatul unui studiu temeinic, a unei reflexii indelungate si a rugaciunii
care sfarama piatra mintii si a inimii. Cu alte cuvinte, Curia este Tn serviciul Bisericii
avand mereu prezenta salvarea sufletelor.
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PRIVILEGII MARIANE IN
,PARACLISUL MAICIl DOMNULUI”

LIGIA MAN’

ABSTRACT. Privileges of Mary in the Paraclisis. Within the Eastern Churches there
were written numerous votive offices or pious texts to honour God, the Virgin
Mary or the saints. Among them, the office called the Paraclisis is one of the most
important. It is a beseech office meant to obtain from Mary, the Holy Mother of
God, help in the torments of life and spiritual needs. The Paraclisis is structured
as the Lauds, being centred the so-called the Paraclesis Canon, of the Supplicatory
Prayer. Of all Odes and Troparions that are to be chanted during the Paraclisis, the
Canon is an ongoing supplication for help; it is connected to the awareness of Mary’s
identity for the Christian believers and what she is able to intercede for them.

REZUMAT. Privilegii mariane in ,,Paraclisul Maicii Domnului”. n bisericile bizantine
au fost compuse multe oficii votive sau de pietate in cinstea Domnului, a Sfintei
Fecioare Maria si a sfintilor. Intre acestea, Randuiala Paraclisului ocupa un loc foarte
important. Este o rugaciune de cerere adresata Mariei pentru a obtine de la Ea,
Sfanta Maica a lui Dumnezeu, ajutor si mangaiere in incercarile vietii si in nevoile
spirituale. Paraclisul urmeaza structura Utreniei sau a Laudelor de dimineata avand in
centru ,,Canonul de cerere” alcituit pe fundamentul Cantérilor biblice. in toate
laudele sau troparele care il compun, Canonul este o continua rugdciune de implorare,
sufletul fiind constient de cine este Maria pentru credinciosi si ce poate face pentru
ei.

Key words: Paraclesis, prayer, Mary, liturgy, Greek-Catholic Church

Cuvinte-cheie: Paraclis, rugdciune, Maria, liturghie, Biserica Greco-Catolicd

Tn liturghia bizantina, cantarea religioass, de inspiratie biblicd sau dogmatica,

detine un loc deosebit. Ea isi are inceput in uzul liturgic al Bisericii primare in care
cantarea psalmilor, mai ales a celor mesianici, era o0 mostenire preluata din cultul
iudaic’. Aparitia ereziilor si necesitatea combaterii acestora au condus la alcituirea
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altor cantari de lauda, imnuri in cinstea Preasfintei Treimi si a Mantuitorului, Tn
care se exprimau pe scurt Tnvataturile Bisericii. Acestea s-au extins apoi la toate
misterele credintei si la sarbatorile imparatesti, dar si la cele ale Sfintei Fecioare
Maria si ale sfintilor. Tn acest sens, imnul crestin a fost folosit la inceput ca un
instrument apologetic, de aparare si propagare a principalelor mistere crestine.
Dupa libertatea Bisericii, imnografia crestind cunoaste o amploare deosebitd, mai
ales incepand cu secolul al V-lea. De acum Tnainte, cantarile compuse de imnografii si
melozii crestini vor patrunde sub diferite forme si denumiri in randuiala principalelor
slujbe ale oficiului divin®.

in ce priveste prezenta Maicii lui Dumnezeu in liturghia si pietatea bizantind,
Alexis Kniazeff, un important reprezentant al teologiei ortodoxe contemporane, o
caracterizeazd prin termenul de omniprezentd®, Maria fiind venerat3 in diferite
celebrari pe tot parcursul anului liturgic. In acelasi sens, o serie de documente
magisteriale recente” subliniazi faptul c& in cultul liturgic, ,orientalii cinstesc prin
splendide imnuri pe Maria, pururea Fecioard, proclamata in mod solemn, Preasfanta
Maica a lui Dumnezeu, de catre Conciliul ecumenic de la Efes” (UR 15). Din multitudinea
acestora, Imnul Acatist si Rdnduiala Paraclisului sunt cele mai cunoscute rugaciuni
in randul credinciosilor de rit oriental.

1. Generalitati

in Biserica Bizantind, Rdnduiala Paraclisului este una din cele mai valoroase
rugaciuni mariane si, poate, cea mai folosita. Denumirea acesteia provine din cuvantul
grec para-kaleo care semnificd a chema aproape, a chema in ajutor. Din chiar numele
sau reiese faptul ca Paraclisul este o rugaciune de cerere staruitoare adresata Mariei,
fiind Intemeiata pe demnitatea ei de Mama a lui Dumnezeu si deci, pe puterea ei
de mijlocire®.

Paraclisul este alcatuit dintr-un sir de tropare, psalmi, invocatii adresate
lui Dumnezeu si Mariei, de catre suflete care cer cu incredere ajutor, pace, mangaiere
si vindecare in vreme de ispite, necazuri, boala sau alte incercari sufletesti si trupesti.

2 Cf.E. Braniste, Liturgica Generald, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R.,Bucuresti, 1993, 712.

3Cf A Kniazeff, La Mére de Dieu dans I’Eglise orthodoxe, Cerf, Paris, 1990, 19.

* Vorbind despre pietatea mariana a orientalilor, Constitutia dogmatica Lumen Gentium pune in evidenta
faptul ca ei ,se intrec cu elan arzator si cu suflet devotat in a aduce cult Nascatoarei de Dumnezeu
pururea Fecioare” (LG 69). in acelasi sens, in Enciclica Redemptoris Mater, Papa loan Paul al ll-lea,
vorbind despre orientali, spune: ,,chiar daca istoria lor a fost marcata de persecutii sangeroase (...)
au privit intotdeauna cu nemarginita incredere spre Maria, au cinstit-o cu laude si au invocat-o cu
rugaciuni neincetate (...) Nu e de mirare, asadar, cd Maria detine un loc privilegiat in cultul vechilor
Biserici orientale, cu o neasemuita bogatie de sarbatori si de imnuri” (RM 31).

5 Cf. EM. Toniolo, La Vergine Maria, 118.

50



PRIVILEGII MARIANE iN ,PARACLISUL MAICII DOMNULUI”

Scopul Paraclisului este indicat inca de la inceputul sau: este un ,Canon de
Mangaiere” Cdtre Preasfénta Ndscdtoare de Dumnezeu care se cdntd la toatd
amdrdciunea si asupreala sufletului. in acest sens, folosirea lui nu este limitat3 la
un timp si loc anume. Maria poate fi invocata oricand si oriunde un suflet trece prin
,amaraciune si asupreald”. Aceasta poate fi inteleasa si in sens colectiv, respectiv,
familie, comunitate si chiar intreaga Biserica.

Data fiind importanta lui in viata credinciosilor, Biserica bizantina a dispus
celebrarea liturgica a Paraclisului dupa Rdnduiala Vecerniei sau a Sfintei Liturghii,
precum si in multe alte Tmprejurari, dar mai ales in perioada 1-15 august, ca
pregatire pentru sarbatoarea Adormirii Maicii Domnului.

Referitor la originea si autorul Paraclisului se cunosc foarte putine informatii.
Tn cértile liturgice, dupa unii autori, Paraclisul este atribuit lui Teostirict, un calugsr
aflat la inceputul secolului al IX-lea, intr-o manastire din Bitinia, fiind, se pare, un
ucenic al Sfantului Niceta. Dupa altii, autorul ar fi un anume Teofan, care insa nu
poate fi identificat cu nici un imnograf ce poarta acest nume in aceasta perioada.
De aceea, se presupune ca acesta este numele lui Teostirict, inainte de intrarea sa
in viata monastica®.

in cartea sa, Inni a Maria dall’Oriente Cristiano, Michele Rubini, atribuie
rugdciunea Paraclisului Sfantului loan Damaschinul (657-679) ,,un monah exemplar
din manastirea Sfintei Sava, aproape de lerusalim, care a fost un mare cantaret al

Mariei, cu numeroase omilii laudative in cinstea Fecioarei”’.

2. Structura Paraclisului

Conform textului din Orologhions, Randuiala Paraclisului urmeaza structura
Laudelor de dimineata, a Utreniei, cu anumite diferente: din cei sase psalmi ce
compun psalmodia, se canta doar ultimul, psalmul 142; se omite ectenia pentru
pace, iar dupa troparele de inceput, se recita psalmul 50; urmeaza apoi, Canonul
propriu-zis’. Tn acest sens, Randuiala Paraclisului are urméatoarea structura:

Binecuvdntarea Preotului si rugdciunile obisnuite:

,Bine este cuvantat Dumnezeul nostru..., Preasfanta Treime, Tatal nostru,
Doamne indura-te, Veniti sa ne inchinam... ”.

® Cf. Acathiste et Paraclis, tradus de P. Denis Guillaume, Diaconie apostolique, Roma, 1990, 15-16.

" M. Rubini, Inni a Maria dall’Oriente cristiano, Insieme, Terlizzi (Ba), 2003, 31.

& pentru studiul Paraclisului s-a folosit textul preluat din Orologhion, editie ingrijita de Tipografia Seminarului
Arhidiecezan, Blaj, 1934, 577-593.

® Cf. E.M. Toniolo, Le radici bibliche dell’Ufficio della Paraclisis nella Liturgia bizantina, Pontificia Facolta
Teologica ,Marianum”, Roma, 2003, 1; se poate vedea si Acathiste, 13.
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Constienta de datoria omului de a-l adora pe Dumnezeu, Biserica aseaza
chiar de la inceputul Paraclisului aceste rugaciuni introductive, prin care vrea sa
arate ca, asemenea altor celebrari liturgice, si aceasta devotiune mariana are, ca
scop ultim, preamarirea Sfintei Treimi, in care isi are izvorul orice binefacere ceruta
Maicii lui Dumnezeu. Invocarea trinitara indica caracterul rugaciunii bizantine:
stabileste un raport unic si necesar vis-a-vis de Persoanele divine ale Sfintei Treimi. De
aceea, ea canta: ,Veniti si ne inchindm si s3 cidem la imparatul nostru Dumnezeu...”.
Sunt cuvinte preluate dintr-un psalm liturgic (Ps 94,6) pe care poporul lui Israel il
canta la reuniunea festiva a comunitatii ce se pregatea astfel, pentru intalnirea
iminent3d cu Dumnezeul si Creatorul sdu, Domnul Aliantei. in fata sa, poporul se
prosterna cu umilinta, gratitudine, supunere si incredere.

Cuvintele psalmului, preluate de Oficiul divin si repetate de trei ori, indica
atitudinea corespunzatoare pe care trebuie sa o aiba Biserica in fata lui Dumnezeu,
intr-un moment in care, prin fiii ei, se angajeaza intr-o relatie concreta cu El. Ele nu ne
invita doar ,,sa ne rugam”, ci sa ,,ne deplasam”, sa parasim un loc cu o densitate
spirituald minima, pentru a ne aseza apoi, intr-o stare de inchinare, de adoratie:
yvenitil”,

intr-o a doua etap3, Biserica deschide miscarea liturgicd propriu-zis3. Ea
este reunitd in jurul Cuvantului ntrupat si isi vorbeste siesi, in interiorul sdu. In acest
moment, gestul la care ea invita este acela care marcheaza recunoasterea Superiorului,
a Invatatorului, a Regelui, in fata ciruia se incepe inclinarea, ingenuncherea in semn
de respect, de adorare, de prosternare'®: ,Veniti s3 ne inchindm si si cidem la
insusi Cristos si Imparatul nostru Dumnezeu”.

Psalmul 142

»,Doamne, auzi rugaciunea mea... ” este ultimul din cei sapte psalmi penitentiali
si unul din textele cele mai folosite de traditia crestina. Este o ruga de implorare
care se bazeaza nu pe meritele fiintei umane, ci pe dreptatea si fidelitatea lui
Dumnezeu fata de promisiunile sale.

Sufletul celui drept traieste drama amenintarii continue din partea vrajmasului
sau, care-i , prigoneste sufletul” si viata sa ,0 calca in picioare” (v.3). Constient de
pericolul care-l ameninta, amintindu-si ,,de zilele cele de demult (...) de toate lucrurile
(...) si faptele” (v.5) marete infaptuite de Dumnezeu in favoarea poporului sau, el
isi asteapta mantuirea doar prin credinta bazata pe evenimentele eliberatoare ale
trecutului, care constituie fundamentul sperantei actuale si personale. Dumnezeu
este refugiul siu sigur in fata asaltului celui rdu™. Din acest loc de pace, credinciosul

19 ¢f. . Andronikof, Le sens de la liturgie: la relation entre Dieu et ’'homme, Cerf, Paris, 1988, 189-190.
et G Ravasi, Il libro dei salmi, comento e attualizzazione, vol. IIl., Dehoniane, Bologna, 1984, 887-889.
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este condus de Dumnezeu pe o cale noua, aceea a implinirii vointei sale, care duce
la ,,pamantul dreptatii” (v. 10).

Asezandu-l la Tnceputul Paraclisului, Biserica arata faptul ca si aceasta
rugaciune, il are ca tinta suprema pe Dumnezeul cel Preainalt, care este pentru
orice om, din orice timp, Izvorul tuturor darurilor si al indurarilor.

Tropare introductive

Primul tropar introduce tema Paraclisului, si contine in rezumat tot ceea
ce se gaseste pe larg dezvoltat in restul lui, si anume alergarea sufletului cu
incredere la ajutorul Mariei: ,,Catre Nascatoarea de Dumnezeu acum cu de-adinsul sa
alergam pacatosii si umilitii si sa cddem cu pocainta, strigand din adancul sufletului:
Stapana, ajuta indurandu-te de noi..."”. El este pus in legatura cu troparul urmator,
care arata ca demnitatea si puterea Mariei decurg din privilegiul unic al maternitatii
sale divine: ,Nu vom tdcea niciodata Nascatoare de Dumnezeu a grai puterile tale
noi nevrednicii, caci de nu ai fi stat tu inainte rugandu-te, cine ne-ar fi mantuit
dintru atatea primejdii sau cine ne-ar fi pazit pana acum liberi ... ”

Psalmul 50

»Miluieste-ma, Dumnezeule... ” este o ruga individuala, care are in centrul
sau misterul omului pacatos, dar umilit si constient de ,faradelegile sale”. Dupa ce
a apelat la indurarea lui Dumnezeu, psalmistul, invocand slabiciunea naturii
umane, 1si marturiseste pacatul implorand harul lui Dumnezeu necesar convertirii
si refnnoirii inimii si sufletului sdu** .

Folosit la Tnceputul Paraclisului, acest psalm penitential 1i confera acestuia
caracterul unei rugdciuni bazate pe credinta, umilinta si pocainta. El introduce sufletul
rugator in continutul ,,Canonului de mangaiere” care-l inalta la Dumnezeu, unindu-I|
cu El'in bucuria iertarii si a unei inimi purificate: ,intoarce fata ta de catre pacatele
mele si toate farddelegile mele sterge-le; inima curata zideste intru mine, Dumnezeule,
si spirit drept innoieste intru cele dinlduntru ale mele” (Ps 50, 10-11).

Canonul propriu-zis

in traditia greacd, imnografia liturgici cunoaste incd din antichitate diferite
modalitati de exprimare: simple antifoane, tropare, condace, canoane, imnuri.

Canonul reprezinta o serie de noua cdntdri, fiecare constituita din tropare
sau strofe, toate cu aceeasi structurd metrica si cantate pe aceeasi melodie®®.

2t G. Ravasi, Il libro dei salmi, 422.426.

Bt Bria, ,Canon” in Dictionar de Teologie ortodoxd (A-Z), Ed. Institutului Biblic si de Misiune al
B.O.R., Bucuresti, 1994, 74-79; Cf. E. Galbiati, , Liturgia mariana. Il culto a Maria nelle chiese orientali”
in Enciclopedia mariana “Theotokos” Genova-Milano, 1958, 388-406.

53



LIGIA MAN

Acest gen imnografic, al carui reprezentant celebru este Roman Melodul
(sec. V1) cu un stil aproape dramatic parafraza un text biblic sau un mister celebrat. La
inceputul secolului al VllI-lea el a fost, aproape integral, substituit de un nou mod
de celebrare a laudei divine, mai auster, mai biblic. in mod particular, Rdnduiala
Utreniei sau a Laudelor de dimineatd a fost obiectul unei profunde reforme imnografice.
n acest sens, s-a constituit asa numitul ,Canon” al cantarilor biblice®. in »plinatatea”
lui, el cuprinde noua ,cantari”, cu opt texte preluate din Vechiul Testament si unul
din Evanghelia dupa Luca, dupa cum urmeaza:

Cantarea | - Cantarea lui Moise (Ex 15,1-20)

Cantarealll - Cantarea lui Moise (Dt 32,1-44)

Cantarea lll - Cantarea Anei (1 Sam 2,1-11)

Cantarea IV - Cantarea lui Habacuc Prorocul (Av 3,2-19)
Cantarea V - Cantarea lui Isaia (Is 26,9-21)

Cantarea VI - Cantarea lui lona (lona 2,3-11)

Cantarea VIl - Cantarea celor trei tineri (Dn 3,26-57)

Cantarea VI - Cantarea de lauda a celor trei tineri (Dn 3,57-88)
Cantarea IX - Cantarea Nascatoarei de Dumnezeu si a lui Zaharia

(Lc 1,46-55; 67-79)"

n timpul anului liturgic se cant3 doar opt, deoarece Cantarea a Il-a, avand
caracter penitential, se omite, folosindu-se doar in timpul Postului Mare.

Pentru actualizarea textului biblic, conform misterului sau timpului liturgic
celebrat, s-au intercalat in timp o serie de tropare. Cu timpul, acestea au devenit
atat de numeroase si de importante, incat au inlocuit Cdntarea biblicd pentru care
au fost compuse, constituind ele insesi o Cdntare imnograficd, corespunzatoare
celei biblice. Tn acest sens, se poate spune ca ,trunchiul biblic” a fost retezat, dar
s-au pastrat ,radacinile”, dand astfel nastere unei lungi serii de canoane ce au un
stil poetic si muzical propriu. Intre acestea, se afld majoritatea textelor imnografice
mariane. Se poate spune astfel ca imnologia mariana, isi are ,,radacinile” in Cuvantul
lui Dumnezeu, in mod special, in Cdntdrile biblice, care sunt citite in lumina
misterului mantuirii, pe deplin descoperit de Isus Cristos, desavarsit in opera sa de
mantuire si actualizat in Liturgia Bisericii'®. Tn acest context se incadreaz3 si ,Canonul
de mangaiere” sau Paraclisul Maicii Domnului.

" cf. Preghiere di rito bizantino alla Madre di Dio, scelte, tradotte, comentate dalle monache di Rito
bizantino del monastero russo Uspenskij in Roma, ed. Corsia dei servi, Roma, 1966, 67.

'3 ¢f. Orologhion, 488-510.

8¢t EM. Toniolo, Le radici, 2-3.
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Evanghelia dupd Luca cu Vizita Mariei la Elisabeta (Lc 1.39-49.56)

Pentru a sublinia fondul intregului Paraclis, imnograful bizantin aseaza in
centrul acestuia Evanghelia ce descrie Vizita Mariei la Elisabeta:

n acele zile, sculandu-se Maria, mers-a la munte cu de grab in cetatea ludeii;
si a intrat in casa Zahariei si s-a inchinat Elisabetei. Si a fost, cand a auzit Elisabeta
inchinaciunea Mariei, saltat-a pruncul in pantecele ei; si s-a umplut de Spirit Sfant
Elisabeta si a strigat cu glas mare: Binecuvantata esti tu intre femei si binecuvantat
este rodul pantecelui tau...fericita este aceea care a crezut ca va fi savarsire celor
zise ei de Domnul... (1,39-42)".

Relatand despre plecarea Mariei spre casa Elisabetei, evanghelistul Luca
evidentiaza cum, dupa momentul Buneivestiri, dimensiunea iubirii sale verticale,
se dilata pe orizontal, pentru a darui si altora pe Dumnezeul lubirii de care ea este
,plind”. Intr-adevér, dupd ce a fost inundata de harul Tntrupdrii Fiului lui Dumnezeu,
»sculandu-se Maria” a plecat ,,la munte cu de grab” pentru a darui lumii pe Mantuitorul
ei. In acest mod, se pare cd intentia Sfantului Luca este de a o prezenta pe Maria ca
»prima «evanghelista» care anunta «buna veste», dand astfel inceput calatoriilor
misionare ale Fiului s3u divin”*. Prin vizita la Elisabeta, Maria infiptuieste preludiul
misiunii lui Isus si, colaborand inca de la Tnceputul maternitatii sale la opera
rascumparatoare a Fiului, devine modelul celor care in Biserica lucreaza pentru a
oferi lumina si bucuria lui Cristos tuturor oamenilor, din orice loc si orice timp.

in textul lucan Elisabeta o proclama fericitd si binecuvantatd pe Maria,
datorita unui fruct binecuvantat ce-l poarta in sanul sau (cf. Lc 1,42-43) si pentru ca ,,a
crezut” cuvintele Domnului, fiind indltata astfel la demnitatea unica a maternitatii
divine. Elisabeta percepe miscarea copilului Tn sanul ei ca pe un semn ce o ajuta sa
intuiasca identitatea persoanei din fata sa. Inspirata de Spiritul Sfant, Elisabeta
este in masura sa interpreteze realitatea acesteia, pe care o marturiseste si o afirma:
Maria este Maica Domnului sau, a lui Mesia (cf. Lc 1,43). Ceea ce spune Elisabeta
nu este doar un raspuns la un salut, ci o marturie de lauda si interpretarea unui
eveniment.

Raspunsul Mariei prin Imnul sdau de recunostinta, lasa sa se Tntrevada
sentimentele, orientarea rugaciunii si a laudei sale, in fata actiunii gratuite a lui
Dumnezeu fatd de ea, dar si fatd de poporul sdu de-a lungul istoriei mantuirii. Tn
timp ce Elisabeta se priveste pe sine: ,,de unde mie aceasta, ca sa vina la mine,
Maica Domnului meu?”, Maria aproape se uita, privind la Dumnezeul sau, pe care
il salutd, ca Domn si Mantuitor.

Y Textul evangheliei este preluat din Randuiala Paraclisului, Orologhion, 584-585.

'8 Giovanni Paolo Il, Maria Madre di Cristo e della Chiesa, Catechesi mariane, a cura e commento del
Cardinale V. Fagiolo, Piemme, 1998, 220.

9 ¢f. commentario teologico del Nuovo Testamento, Il Vangelo di Luca, parte prima, commento di
H. Schurmann, Paideia, Brescia, 1983, 168.
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Prin textul evangheliei vizitatiunii, Paraclisul arata ca alergarea Mariei ce
poartd in sanul ei pe Dumnezeul Intrupat, in ajutorul Elisabetei, este modelul alergarii
ei si in ajutorul tuturor celor care o invoca si o primesc asemenea acesteia. Daca
textul evangheliei subliniaza rolul de mijlocitoare al Mariei, el il scoate in evidenta
insa, si pe acela de Rugatoare, pe care il manifestd in Imnul ei de preamarire.

Axionul Ndscdtoarei de Dumnezeu, Cuvine-se cu adevdrat

Urmat de stihiri, acest text canta, impreuna cu intreg Paraclisul, privilegiile
Mariei ce decurg din maternitatea sa divina: fecioria, neprihanirea totala si maretia ei
,fara de asemanare”. Biserica considera ca pe o datorie sa fericeasca si sa admire
pe Aceea care este ,mai cinstita decat heruvimii” si ,,mai marita decat serafimii”,
pe Nascdtoarea de Dumnezeu.

Ectenia cititd de Preot

Indica intentia pentru care se canta Paraclisul: ,pentru mila, viata, sanatatea,
mantuirea, cercetarea, lasarea si iertarea de pacate...”; pentru nevoile Bisericii, ale
comunitatii si ale asezarii: ,,sa pazeasca sfant lacasul acesta si toata comuna de ciuma,
de foamete, de cutremur, de foc, de sabie, de venirea altor neamuri si de razboiul
cel dintre noi...”

Troparele finale

Reprezinta un adevarat rezumat al Paraclisului. Ele pun din nou in evidenta
mijlocirea universald a Mariei in favoarea tuturor fiilor sdi: ,pentru toti te rogi,
ceea ce esti bun3, (...) Maicd a Dumnezeului celui Preainalt”. in finalul acestora,
printr-un sir de ,,Bucura-te”, Paraclisul dobandeste o nota laudativa prin care sufletul se
inalta spre ,Fecioara preacurata” si ,,mantuirea credinciosilor” spre a-i multumi pentru
rolul sau in misterul lui Cristos si colaborarea sa activa cu El la mantuirea oamenilor.

Rugdciunea finald

Scoate in relief roadele spirituale ale Paraclisului. Prin mijlocirea materna
a Mariei, Doamna lumii, sufletul Tncercat obtine darul credintei, al indreptarii si al
innoirii sufletesti pentru a ,,preamari indurarea cea nemasurata a lui Dumnezeu”
si ,neinfruntata folosinta” Mariei ,in viata aceasta si in veacul cel de veci”.

3. Fundamentul biblic al Paraclisului

n toate cantdrile si troparele care il compun, Canonul de Méngdiere este
o continua si staruitoare rugaciune de cerere. Increderea in ajutorul si ocrotirea
Mariei sunt exprimate printr-o serie de verbe care strabat intreg textul Paraclisului:
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a alerga, a scdpa, a striga, a veni degrabd. Fragmentele laudative sunt putine si
atunci cand apar exprima credinta vie in maternitatea divind a Mariei si recunostinta
pentru ajutorul primit prin mijlocirea sa universala si atotputernica.

Rdnduiala Paraclisului cuprinde noua cantari (a ll-a se omite), fiecare dintre
ele, incepand cu un tropar de inspiratie biblicd, adresat lui Dumnezeu (exceptie
cantarea a IX-a), apoi troparul de invocare a ajutorului Mariei, tropare intercalate
de exclamatia: , Preasfanta Nascatoare de Dumnezeu, mantuieste-ne pe noil”.

in fiecare cantare autorul transpune evenimentul istoric amintit, intr-o
situatie similara din viata oricarei fiinte umane. Interesant este faptul c3, in actiunea
eliberatoare celebrat3, el isi indreapta atentia de la Dumnezeul Vechiului Testament la
Isus, Cuvantul Intrupat, si de la El, la Fecioara care I-a ndscut.

Cdntarea |

Prima cantare incepe cu un tropar de inspiratie biblica ce trimite la Cdntecul
de laudd al lui Moise prezentat in Cartea Exodului (15,1-20). Contextul istoric care
a inspirat-o se refera la situatia tragica a evreilor aflati intr-o perioada de dura
represiune in robia egipteana, asa cum reiese inca de la Tnceputul cartii:

S-a ridicat alt rege peste Egipt, care nu cunoscuse pe losif. Acesta a zis catre
poporul sau: "latd, neamul fiilor lui Israel e multime mare si e mai tare decat noi.
Veniti dar sa-i impilam, ca sa nu se mai Tnmulteasca si ca nu cumva la vreme de
razboi sa se uneasca cu vrajmasii nostri si, batdndu-ne, sa iasa din tara noastra!"
De aceea au pus peste ei supraveghetori de lucrari, ca sa-i impileze cu munci grele
(Ex 1,8-11).

Tn natiunile cu o naltd civilizatie cum era Egiptul, intotdeauna emigrantii,
de bunavoie sau siliti, furnizau mana de lucru pentru muncile grele. Acum evreii
sunt obligati sa-si schimbe Tn mod radical obiceiurile lor de viata: din pastori
seminomazi sunt transformati in agricultori sedentari, dar mai ales in ,ziditori” de
cetdti. Se stie insa ca oprimarea nu este niciodata suficienta pentru a impiedica un
popor si se inmulteasca:

Cu cat 1i impilau mai mult, cu atat mai mult se inmulteau si se intareau foarte,
foarte tare, asa ca Egiptenii se ingrozeau de fiii lui Israel. Egiptenii sileau inca si
mai strasnic la munca pe fiii lui Israel Si le faceau viata amara prin munci grele, la
lut, la caramida si la tot felul de lucru de cadmp si prin alte felurite munci, la care-i
sileau cu strasnicie (Ex 1,12-14).

Pentru a le face si mai mult ,,viata amara”, faraonul ordona uciderea copiilor
de parte barbateasci. In aceast3 situatie evreii, din ce in ce mai asupriti, strigd citre

D¢t g Messaggio della salvezza, parte I: Dalle origini all’esilio, Elle di Ci, Torino, 1965, 251.
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Dumnezeul lor cu mare incredere, astfel incat acesta va interveni pentru salvarea
lor prin mijlocirea unui eliberator, a lui Moise, un instrument ales al sau. Acestuia,
Dumnezeu i se manifesta intr-un rug aprins, pe muntele Horeb, pentru a-i dezvalui
planul Sau de eliberare a lui Israel:

Zis-a Domnul catre Moise: Am vazut necazul poporului Meu in Egipt, si strigarea
lui de sub apasatori am auzit si durerea lui o stiu. M-am coborat dar sa-l izbavesc
din mana Egiptenilor, sa-l scot din tara aceasta si sa-l duc intr-un pamant roditor
si larg (Ex 3,7-8).

Printr-o ,,cascadd” de verbe, textul biblic subliniaza prezenta, atentia si
interventia divind in favoarea poporului aflat in robie: am vdzut, am auzit, am
cobordt, sa-l eliberez, sd-l duc. Acest fragment are tonalitatea unei bune vesti:
Dumnezeu este aproape de cei oprimati si vrea sa-i salveze. Daca zeii pagani rdman in
[acasurile lor, al filozofilor se inchide intr-un silentiu nepasator, Dumnezeul lui Israel
vede si aude, coboard si intervine®’. Acest Dumnezeu a numit ,,poporul meu” un grup
de oameni aflati intr-o stare de ,asuprire”, un termen ce vrea sa spuna saracie,
umilinta, nimicire. Se face solidar cu ei si decide sa-i salveze.

in fragmentul biblic referitor la evenimentul exodului se vorbeste de Jahwe
care 1i Tnvinge pe egipteni, provocand o furtuna pe mare ce rastoarna barcile si
armata lor. Textul pune accent pe distrugerea dusmanilor si face o singura aluzie
la trecerea evreilor prin Marea Rosie, moment dupa care cantecul lui Moise apare
ca fiind cantecul de implinire a actiunii induratoare si eliberatoare a lui Dumnezeu:

Sa cantam Domnului, caci cu marire s-a preamarit: cal si calaret a aruncat in
mare. Ajutor si acoperitor s-a facut mie spre mantuire. Acesta este Dumnezeul meu,
. . v . v . . . cA 22
si-l voi preamari: Dumnezeul parintelui meu, si-l voi inalta (Ex 15,1-2)"".

Moise, Tmpreuna cu intreg poporul evreu eliberat din robia egipteana
aduce Dumnezeului Salvator un cant de lauda si de multumire, pe care autorul
Paraclisului 1l transpune in primul tropar:

Apa trecand-o ca pe uscat si din rautatea Egiptului scapand, israeliteanul, a strigat:
Rascumparatorului si Dumnezeului nostru sa-l cantam.

n troparele urmétoare, autorul Paraclisului transpune experienta robiei si
a eliberarii, urmate de cantecul de bucurie al lui Moise, intr-o alta situatie de
oprimare si eliberare, aceea a luptei spirituale a unui suflet care se simte amenintat
de o opresiune cu mult mai dura decat a evreilor in Egipt: asaltul ispitelor, de
asuprelile patimilor, de boala trupeasca si sufleteasca..

2L Cf. Les livres du desert, in coll. Ecouter la Bible, vol. Il, Desclee de Brouwer, Limoges, 1978, 32.
22 Textul cantdrilor biblice la care se refer Paraclisul este preluat din Orologhion; Cantarea |, 488.
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n acest context, de la Dumnezeul Riscumpéritor, imnograful isi indreapt
atentia la Fecioara care |-a ndscut si se face ,voce” a sufletului incercat®: , pe tine,
ceea ce ai nascut pe Mantuitorul si Dumnezeu, te rog, Fecioard, mantuieste-ma din
nevoi”.

Precum Tn drama robiei de ieri, evreii au ,strigat” spre Dumnezeul lor, tot
astfel, In drama spirituala de azi, credinciosul Thalta ,si sufletul si trupul” spre a
implora ajutorul Mariei:

De multe ispite fiind cuprins, catre tine alerg, cercand mantuire,
0, Maicd a Cuvantului si Fecioara: de rele si de nevoi mantuieste-ma.

Paraclisul arata ca in fiinta Mariei, fecioria si neprihanirea ei inseamna pace,
bucurie, liniste. De aceea Ea le poate impartasi acestea si sufletelor incercate:

Asuprelile patimilor ma tulbura

si de multa suparare se umple sufletul meu;

impaca-le, Fecioara, cu linistea Fiului si Dumnezeului tau,
ceea ce esti cu totul fara de prihana.

Deoarece Maria a nascut pe Dumnezeu care este Mantuitorul, poate salva
de pericole si de nevoi, sufletele care nalta spre ea ,si sufletul si cugetul”, adica
intreaga lor persoana:

Pe tine, ceea ce ai ndscut pe Mantuitorul si Dumnezeu,
te rog, Fecioara, mantuieste-ma din nevoi,
ca la tine, scapand acum, ridic si sufletul si cugetul.

Alergarea plina de incredere la ajutorul Mariei, pentru ,dumnezeiasca
cercetare” si ,purtare de grija” se intemeiaza tot pe maternitatea ei divina. Este o
aluzie clara la coborarea lui Dumnezeu pe muntele Sinai, determinatd doar de
bunatatea si indurarea sa, pentru a ,vizita” de aproape pe evreii oprimati spre a-i
elibera. Acum, Maria, numita Buna pentru ca I-a nascut pe Cel Bun si Dumnezeu,
intervine in favoarea celor care se afla in suferinta:

Bolnav fiind cu trupul si cu sufletul,
de dumnezeiasca cercetare si de purtarea ta de grija invredniceste-ma,
singura Maica a lui Dumnezeu: ceea ce esti buna Nascatoarea Celui Bun.

Titlurile si trasaturile Mariei puse in evidenta de imnograful bizantin in
aceastd cantare, constituie fundamentul schimbului de situatii si personaje. Daca
n contextul biblic Dumnezeu era definit ca fiind Cel Bun, Cel Sfant, Cel Milostiv, acum
Maria este Buna pentru ca este Maica Cuvantului, Fecioara, Maica a lui Dumnezeu,
N3scatoarea celui Bun*’.

23 Cf. E.M. Toniolo, Le radici, 7.
2% Cf. E.M. Toniolo, Le radici, 7.
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Cdntarea Il

Aceastd cantare se inspirad din Cdntecul Anei, mama profetului Samuel (1 Sam

2,1-11) si din situatia care I-a provocat, prezentata la inceputul primei carti a lui
Samuel:

Era in vremea aceea un om in Muntele Efraim, cu numele Elcana (...) Omul acela
avea doua femei: numele uneia era Ana si numele celeilalte era Penina. Penina
avea copii, iar Ana nu avea copii. Omul acela se ducea in fiecare an din cetatea sa,
la Silo, s& se inchine si s& aduca jertfa Domnului Savaot; (...) Tn ziua cand Elcana
aducea jertfa dadea parte Peninei, femeii sale si tuturor fiilor si fiicelor ei; lar Anei
ii dadea parte indoita, desi aceasta nu avea copii, pentru ca el iubea pe Ana mai
mult decat pe Penina, dar Domnul inchisese pantecele ei. Potrivnica ei insd o amara
grozav, atatand-o ca sa carteasca din pricina ca nu i-a dat Domnul prunci. Asa se
intampla in fiecare an, cand mergea ea la casa Domnului: aceea o amara, iar aceasta
plangea si se tanguia si nu manca (1 Sam 1,1-7).

Descrierea incepe cu pelerinajul lui Elcana si a celor doua sotii la sanctuarul

din Silo pentru a aduce jertfa Domnului. Ana, desi iubita de sotul ei, este aspru
umilita de rivala ei, Penina, pentru faptul ca nu fusese binecuvantata cu fii. Atunci,
continua textul, Ana,

S-a sculat si a stat Thaintea Domnului (...) si ,,s-a rugat cu sufletul intristat si a
plans amarnic. Si a dat fagaduinta, zicand: "Atotputernice Doamne, Dumnezeule
Savaot, de vei cduta la intristarea roabei Tale si-ti vei aduce aminte de mine si de
nu vei uita pe roaba Ta, ci vei da roabei Tale un copil de parte barbateascs, il voi
datie (1 Sam 1,9-10).

in rugdciunea Anei, plansul amar si prelungit, umilinta profundd si

generozitatea eroicd este insotitd de o incredere nemasurata in Dumnezeul sau”.

Preotul Eli, aflat la usa cortului, in numele Domnului, o asigura de implinirea

dorintei sale: ,Mergi in pace si Dumnezeul lui Israel sa-ti implineasca cererea pe

care i-ai facut-o

III

(1 Sam 1,17). Dupa un timp, cand Ana s-a reintors la Eli, purtandu-si

copilul Tnaintea Domnului, a exclamat cu bucurie: ,,Domnul mi-a plinit cererea ce

am cerut de la Dansu

I”. Si a cantat:

ntaritu-s-a inima mea intru Domnul, inaltatu-s-a cornul meu intru Dumnezeul
meu (...) bucuratu-m-am intru mantuirea ta. C3 nu este sfant ca Domnul si nu este
drept ca Dumnezeul nostru: si nu este sfant afara de tine (...) Domnul face sarac si
imbogateste, umileste si inalta (...) Domnul s-a suit la ceruri si a tunat: el va judeca
marginile pdmantului, drept fiind” (1 Sam 2,1-9)%.

25 Cf. G. Crocetti, 1-2 Samuele (1-2 Re), Queriniana, Brescia, 1987, 24.
% cf, Orologhion, Cantarea a Ill-a, 495-496.
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Credinta si speranta nezdruncinata a Anei o indltau spre Dumnezeul sau
care i-a ascultat ruga. In Paraclis, imnograful bizantin, si impreund cu el orice suflet
incercat, se Thaltd spre Dumnezeul Intrupat, spre ,Hristos, intemeietorul Bisericii,
ca spre suprema sa iubire, cantand:

Doamne, facatorule al celor de-asupra crugului ceresc

si intemeietorule al Bisericii, tu ma intareste intru iubirea ta,
ca tu esti culmea doririlor si intarirea credinciosilor,

unule, iubitorule de oameni.

in troparele urmatoare, autorul Paraclisului transpune rugdciunea, tanguirea
si plansetul Anei in situatia unui suflet marcat nu de o sterilitate fizica, ci de una
spiritual3, cufundat fiind in ,tulburare sufleteasca” si vifor interior®’.

Daca sterilitatea trupeasca duce la imposibilitatea de a produce roade, de
a procrea, de a transmite viata, tot astfel sterilitatea spirituala se manifesta printr-
o ,goliciune interioard” cauzata de ruptura omului de Dumnezeu®, situatie in care
Viata din lzvorul divin se opreste si, odata cu ea, harul sfintitor care pana atunci
,iriga” sufletul facandu-I apt rodirii interioare.

Cand un suflet se rupe de Dumnezeul Luming, in el ramane intunericul. Cand
se rupe de Dumnezeul Pacii, in el ramane tulburarea si nelinistea. Cand se desparte
de Dumnezeul lubirii, In el rdmane ura. Ramane iubirea egoista care face sufletul
steril, caci fuge de jertfa daruirii. Se aseaza pe sine in centrul tuturor preocuparilor
si cautd totul numai pentru sine. Aceasta este sterilitatea spirituala: un desert
interior, care impiedica sufletul sa rodeasca in virtuti si fapte bune.

latd de ce, autorul Paraclisului aratd ca, asa cum odinioara plansul Anei si
alergarea ei la Domnul Vietii au dat rodul asteptat, tot astfel, astazi, sufletul pribeag si
gol, cufundat in ,tulburare sufleteasca” care inalta spre Maria strigdtul sau de

jutor, 1si ga 1 ” amantul” si ,ada ul”:
ajutor aseste in ea ,,acoperamantul” adapostul”

Mijlocitoare si acoperamant vietii mele te pun,
Ndscatoare de Dumnezeu Fecioara: tu ma indrepteaza la addpostirea ta,
ceea ce esti pricina bunatatilor si credinciosilor intarire, una intru tot laudata.

7 Cf. E.M. Toniolo, Le radici, 8.

2 Capitolul 3 din Cartea Genezei relateaza aspecte legate de pacatul primilor oameni si de consecintele
sale pentru ei si urmasii lor. Conform textului biblic, acestora, aflati in Eden, in prietenie cu Dumnezeu,
nu le lipseste nimic. Pentru a-i separa de Dumnezeul pe care si el |-a pierdut, sarpele le arata
efectul posibil al neascultarii lor: ,,vi se vor deschide ochii”; veti cunoaste si veti vedea totul, veti fi
ca Dumnezeu. Dupa actul lor de neascultare, cuvintele sarpelui s-au verificat intr-un anume sens:
“atunci li s-au deschis ochii la amandoi” si au vazut! Au vazut ca au fost inselati, ca nu au devenit
dumnezei cum li se spusese. Au vazut ca sunt ,goi”. Cu alte cuvinte, ceea ce Dumnezeu a interzis,
omul nu a putut asimila in existenta sa, ci a provocat o alterare, o “deglorificare” a intregii sale
existente. Nevinovatia lor este pierdutd, fiind manifestata prin goliciunea trupului ce este semn al
unei goliciuni interioare cauzata de ruptura lor de Dumnezeu; Cf. G.Von Rad, La Genese, Editions
Labor et Fides, Genéve, 1978, 88.
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Tncrederea sufletului in ajutorul matern isi are fundamentul ei: Maria este
Nascatoare de Dumnezeu si Mireasa Dumnezeiasca. Relatia ei cu Dumnezeu imbraca
un triplu aspect: este Fiica Tatalui, Mama Fiului si Mireasa Spiritului Sfant.

La Bunavestire, mesagerul ceresc, vestindu-i Mariei intruparea Fiului lui
Dumnezeu, i dezvaluie si modul savarsirii ei: ,Spiritul Sfant va veni asupra ta si
puterea Celui Preainalt te va umbri; de aceea, Sfantul care se va naste va fi numit
Fiul lui Dumnezeu” (Lc 1,35).

Precum odinioar3, in istoria poporului evreu, norul, ce semnifica prezenta
lui Dumnezeu, acoperea Cortul marturiei, umplandu-I de gloria diving, tot astfel, la
Nazaret, Spiritul Sfant coborand peste Maria, a acoperit-o de gloria Sa, a umplut-o
de prezenta unei Fiinte divine pe care ingerul a numit-o ,Fiul lui Dumnezeu” si
»Sfantul”, termen ce indica apartenenta exclusiva a acestuia lui Dumnezeu. Persoana
Mariei apare unitd Spiritului Sfant, drept co-principiu uman al intruparii si al
intrarii Fiului lui Dumnezeu in lume.

Acum, aflata in gloria divina, Maria este Aceea care Acopera! Acopera cu
pace pe cel tulburat, cu liniste pe cel nelinistit, cu bunuri ceresti, pe cel lipsit.
Conduce la addpost pe cel instrdinat de casa Tatalui, intireste pe cel slab. increderea
in puterea ei de mijlocire materna are la baza ceea ce Maria este si face: fiindca
este Mama lui Cristos, incepatorul linistii, poate sa linisteasca; este Mama Facatorului
de bine, poate revarsa bogatia facerii de bine asupra celui care i-o cere; in sfarsit,
Maria care a nascut pe Hristos cel puternic intru tarie, toate le poate face:

Rogu-te, Fecioara, risipeste tulburarea sufleteasca si viforul scarbelor mele;
ca tu, Mireasa Dumnezeiasca, pe Hristos, incepatorul linistii, I-ai nascut,
ceea ce singura esti preacurata.

Ceea ce ai nascut pe facatorul de bine, care este pricina bunatatilor,
bogatia facerii de bine izvoreste-o tuturor; ca toate le potji,

ceea ce ai nascut pe Hristos, cel puternic intru tarie,

de Dumnezeu preafericita.

Din demnitatea si misiunea sa de Mama a lui Dumnezeu si Mama a
Rascumparatorului, decurge un mare mister si privilegiu al Mariei, pus in evidenta de
Paraclis si anume neprihdnirea sa totald. In acest sens, Maria este numitd ,Fecioar3
curatad” si ,cu totul fara prihana”. Ea este straina de asaltul patimilor si al ispitelor,
caci fecioria si neprihanirea, conform mentalitatii bizantine, inseamna nestricaciune,
inseamna pace si armonie deplina in fiinta Mariei si de aceea este singura care
poate sa ajute si sa salveze din ,stricaciunea patimilor” pe cei care recurg la ocrotirea
sa:

Cu neputinte cumplite si cu patimi bolnave fiind cercat,
Fecioara, tu mi-ajuta; ca pe tine te stiu visterie de vindecari neimputinata si nesecata,
ceea ce esti cu totul fara de prihana.
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Cdntarea IV

Primul tropar al acestei cantari are ca fundament biblic Cdntarea profetului
Habacuc (Hab 3,2-19) Acesta isi destdinuie lui Dumnezeu dorinta de a cunoaste
pana cand dreptatea si bundtatea lui mai tolereaza in sanul poporului sau violenta,
nedreptatea, discordia, triumful celui rau, in timp ce omul drept e victima inselaciunilor:

Pana cand, Doamne, voi striga fara sa ma asculii si voi ridica glasul meu catre Tine
din pricina silniciei, fara ca Tu sa ma izbavesti? Pentru ce Tu ma lasi sa vad nedreptatea
si privesti apdsarea? (...) legea nu are nici o tdrie si dreptatea nu se aratd niciodata;
cel nelegiuit biruie pe cel drept, iar judecata iese stramba (Hab 1,1-3).

La dorinta profetului, Dumnezeu fi ofera primul raspuns: in opera sa incredibil3,
popoare pagane, idolatre, vor fi instrumente inconstiente pentru razbunarea dreptatii
divine si pedepsirea lui Israel, insd pentru un timp limitat®:

lata eu starnesc pe Caldei, neam amarnic si iute, care cutreiera tinuturi necuprinse,
ca sa puna stapanire pe locuinte care nu sunt ale lui. El este napraznic si infricosator.
Puterea lui face dreptul lui, stralucirea lui...

Tot neamul acesta vine ca sd sdavarseasca silnicie; spaima merge Tnaintea lui si
robii 1i aduna laolalta ca nisipul. El isi bate joc de regi si rade de cdpetenii... Pe
urma furtuna s-a intors si a trecut; el se face vinovat. Se increde in tdria lui; iata
dumnezeul lui! (Hab 1,6-11).

Tn calitate de ,santineld” (cf. Is 52,8) a poporului siu, ce trebuie si-l vegheze
si sa-i ofere mereu cu hrana spirituald, profetul implora de la Dumnezeu, iertarea
si manifestarea divina in favoarea acestuia, amintind operele sale marete din
timpurile mozaice:

Doamne auzit-am solia ta si m-am temut: Doamne inteles-am lucrurile Tale si

m-am spaimantat... te vei arata, cand va fi turburat sufletul meu: intru manie, de
. . . 30
mila Tti vei aduce aminte™.

n viziunea sa, profetul Habacuc descrie o puternicd teofanie divind a lui
Dumnezeu care apare din Teman pentru a-si elibera poporul si a mantui pe ,unsul”
sau. lata cum descrie el evenimentul:

Dumnezeu vine din Teman (...) si slava lui acopera cerurile si tot pamantul este
plin de slava lui! Izbucnire de lumina ca la rasarit de soare, raze vii din mana lui
pornesc (...) Tnaintea lui merge molima, iar prapadul vine pe urmele lui. Se opreste (...)
zguduie pamantul! Si privirea lui arunca spaima printre neamuri! muntii cei din
veac se desprind din locul lor, colinele stravechi se smeresc si pier sub pasii vesniciei
sale (Hab 3, 2-6).

Pl Messaggio della salvezza, Profetismo, profeti e apocaliptica, a cura di P. Emanuele Testa e
D.B. Marconcini, Elle Di Ci, Torino, 1990, 310-311.
30 ¢, Orologhion, Cantarea a IV-a, 497.
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Profetul foloseste un limbaj colorat, metaforic, pentru a descrie aparitia
divina si efectele ei: lumina, prapad, cutremur, furtuna. Toate aceste elemente, in
contextul veterotestamentar afirma atotputernicia si transcendenta Domnului,
Dumnezeul si Sfantul lui Israel (cf. Hab 3,1-19)".

in primul tropar al cantarii, autorul Paraclisului se transpune in persoana
profetului pentru a ,,preamari dumnezeirea” Celui care, ,|a plinirea vremii” a facut
sa fie cunoscuta ,taina randuielii sale”: a trimis in lume ,pe Fiul Sdu, nascut din
femeie, nascut sub Lege, ca pe cei de sub Lege sa-i rascumpere, ca sa dobandim
infierea” (Ga 4,4-5). Dumnezeu avea sa vina la poporul sau, nu cu stralucirea si
maretia descrisa de profetul Habacuc, ci in tacerea si singuratatea Nazaretului, in
umilinta si saracia Betleemului. De aceea, uimit de intelepciunea divina, imnograful
cantd Dumnezeului intrupat, coborat in lume pentru a-si salva poporul de picatele
sale si din orice robie:

Auzit-am, Doamne, taina randuielii Tale,
cunoscut-am lucrurile Tale si am preamarit dumnezeirea ta.

in troparele care urmeazd atentia Paraclisului se indreaptd spre Aceea
care a ,nascut pe Domnul Carmuitorul” si de aceea ,,Maica lui Dumnezeu”. Textele
acestora se articuleaza in jurul imaginii uraganului, a furtunii, a abisului, dar si al
cantecului de bucurie si de multumire. Uraganul din contextul biblic este interpretat
de autor, ca fiind cel provocat de , tulburarea patimilor si viforul greselilor”:

Tulburarea patimilor mele si viforul greselilor mele, alineaza-le,
ceea ce ai nascut pe Domnul carmuitorul,
dumnezeiasca Mireasa.

in contrast cu tabloul intunecat al furtunii distrugitoare, autorul Paraclisului
vorbeste si de ,un adanc”, cel al milostivirii Mariei fata de cei care alearga la ea.
Folosind aceasta metafora, autorul Paraclisului pune Tn evidenta imensitatea milostivirii
Mariei fata de oameni. Ea nu e superficiala, nici limitata. Oricata mila ar arata,
»adancul milostivirii” ei nu are sfarsit, pentru ca este mereu alimentat de la Cel Milostiv
a carui Mama a devenit prin misterul intruparii. Cu alte cuvinte, milostivirea Mariei

este motivat3 de faptul c3 ea a ,,ndscut pe cel milostiv si Mantuitorul tuturor”*.

Chemand eu adancul milostivirii tale,da-mi-l mie,
ceea ce ai nascut pe cel milostiv, si Mantuitorul tuturor,
celor ce te lauda.

Precum odinioara, cantecul profetului se termina cu bucuria triumfului:
,eu voi tresalta de veselie in Domnul, bucura-ma-voi de Dumnezeu Mantuitorul meu!

et Messaggio della salvezza, Profetismo, 313-314.
32 Cf. E.M. TONIOLO, Le radici, 9.
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Domnul, Stapanul este tdria mea” (Hab 3,18), tot astfel, cei care o recunosc pe Maria
ca Maica a lui Dumnezeu au castigat in ea ,nadejde si intarire si zid nemiscat al
mantuirii”.

Tndulcindu-ne, Preacurats, cu darurile tale,

tie cantare de multumire cantam, cei ce te cunoastem pe tine

Maica lui Dumnezeu.

Nadejde si intarire si zid al mantuirii nemiscat, castigandu-te pe tine

ceea ce esti intru tot ldudata, de tot necazul ne mantuim.

Termenii ,,intarire” si ,,zid” conduc la ideea unei cetati bine aparate sau a
unui edificiu solid. Prezenta acestora si semnificatia lor intr-o rugdciune mariana,
apare evidenta la lumina unui binecunoscut fragment evanghelic, in care Isus,
adresandu-se ascultatorilor sdi, compara atitudinea omului fata de Cuvantul Sau
folosind imaginea casei si a furtunii:

Oricine aude aceste cuvinte ale Mele si la indeplineste se va asemana barbatului
intelept care a cladit casa lui pe stanca. A cazut ploaia, au venit raurile mari, au
suflat vanturile si au batut in casa aceea, dar ea n-a cazut, fiindca era intemeiata
pe stancad. lar oricine aude aceste cuvinte ale Mele si nu le indeplineste, se va
asemana barbatului nechibzuit care si-a cladit casa pe nisip. Si a cazut ploaia si au
venit raurile mari si au suflat vanturile si au izbit casa aceea, si a cazut. Si caderea
ei a fost mare (Mt 7,24-27).

De remarcat ca nici una din casele prezentate de Isus, nu sunt scutite de
furtuna, de vanturi si ploi. Consecintele sunt insa diferite in functie de fundamentul
lor. Cand casa isi are fundamentul pe nisip, furtuna care o loveste, o duce in mod
inevitabil la ruina totala. Isus mentioneaza: cdderea ei a fost mare. Casa construita
pe stanca Cuvantului lui Dumnezeu ramane in picioare, indiferent de intensitatea
furtunii, a vanturilor, a suvoaielor, care au lovit-o.

Transpuse sub aspect marian, aceste invataturi explicd de ce autorul
Paraclisului o numea pe Maria ,zid” si ,,intarire a mantuirii”. Cu alte cuvinte, acela
care se consacra Mariei, acela care isi cauta adapost in Inima ei de Mama, oricat
de mari ar fi furtunile care-l lovesc, oricat de puternice ar fi ispitele si suferintele
prin care trece, nu pot sa il doboare, sa il dezorienteze, sa-si piarda sensul vietii si,
in fine, sa-1 desparta de Dumnezeu. Din contra, ei se ,,indulcesc” cu darurile oferite
lor de Maica milei si tresalta apoi in ,,cantare de multumire” si de lauda.

Cdntarea V

Primul tropar al cantarii este inspirat din textul profetului Isaia (Is 26,9-21). El
s-a nascut la lerusalim intr-o familie aristocratica ce avea stranse legaturi la curtea
regelui. In anul mortii regelui Ozias, Isaia a avut o viziune in Templu, care-i inaugureaza
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misiunea profetica. Aparitia sa pe scena istoriei coincide cu o perioada de prosperitate
pe care a cunoscut-o regatul lui luda, dar care a generat nedreptati sociale, asuprirea
celor saraci de o clasa minoritara de privilegiati bogati, aliante cu puteri strdine,
idolatrie, situatii contrare vointei divine, pe care profetul le va stigmatiza, anuntand
mania divina®.

Isaia este constient de neputinta omeneasca de a aduce eliberarea celor
oprimati si pacea tdrii amenintate. De aceea, el 1i cheama pe fii poporului sau sa
traiasca in inimi constiinta propriei nulitati si a deplinei dependente fatd de Dumnezeu
avand convingerea ca doar El poate sa mantuiasca si sa daruiasca pacea si succesul
oricarei actiuni umane. De aceea, cand ,,Domnul Dumnezeu va sterge lacrimile de pe
toate fetele” (Is 25,8), afirma profetul, in ziua aceea, se va canta cantarea aceasta:

De noapte maneca spiritul meu catre tine, Dumnezeule, pentru ca lumina sunt
poruncile tale pe pimant. Dreptate invitati-v3, cei ce locuiti pe pamant” (Is 26,9)**.

Autorul Paraclisului transpune contextul ebraic din timpul lui Isaia, marcat
de idolatrie, in acela al sufletului luminat de credinta in Dumnezeul cel ,,iubitor de
oameni”, textele troparelor articuldndu-se in jurul unor cuvinte cheie ale cantecului
biblic: pace, veselie, bucurie, lumina.

Lumineaza-ne, cu poruncile Tale, Doamne,
si cu bratul tau cel inalt pacea ta da-ne-o noua,
iubitorule de oameni.

Troparele urmatoare dau glas sufletului increzator in ajutorul Mariei. El
stie, ca Aceea care a ,nascut pricina veseliei” si ,rascumpararea cea vesnica” si
»Ppacea care intrece toata mintea”, poate sa-i obtina pacea si bucuria vindecarii de
,nheputinta patimilor” si sa-l mantuiasca din nevoi. Aceea care a ,nascut lumina
cea dumnezeiasca si vesnica” poate sa risipeasca ,,negura greselilor” cu ,,stralucirea
luminii” sale®. Sufletul rugator nu fi cere ins& Mariei o bucurie oarecare, aceea a
bunurilor trecatoare, pamantesti. El cere sa fie partas chiar la bucuria Mariei: ,,umple-mi
inima de veselie”, ,daruindu-mi bucuria ta cea neamestecata” cu dorinte pamantesti,
materiale si efemere:

Umple de veselie inima mea, Preacurata,
daruindu-mi bucuria ta cea neamestecata,

ceea ce ai nascut pricina veseliei.

Mantuieste-ne din nevoi,

Nascatoare de Dumnezeu, curata,

ceea ce ai nascut rascumpararea cea vesnica si pacea
care intrece toata mintea.

3Cf. Les prophétes et les livres prophétiques, Desclée, Paris, 1985, 77-80.
3 . Orologhion, Cantarea a V-a, 500.
% ¢f. E.M. Toniolo, Le radici, 11.
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Care este insa bucuria Mariei? La Buna vestire, prin gura mesagerului ceresc
Maria era salutata si invitata la bucurie: ,bucura-te ca esti plina de har, Domnul
este cu tine”. Bucura-te ca esti aleasa, bucura-te ca esti iubita. Aceasta este bucuria
care nu dispare niciodata dintr-un suflet. Ea persista si creste in ciuda oricaror
dificultati si suferinte exterioare.

Maria raspunde la invitatia divind prin umilinta si ascultare desavarsita:
»iatd, roaba Domnului”. Aceasta dispozitie atrage asupra ei Puterea Celui Preainalt,
fiind umbrita atunci de Spiritul lubirii care da viata in fiinta sa unui rod binecuvantat ce
avea sa schimbe in lume si in suflete, tristetea robiei cu veselia si bucuria libertatii.

Imnografia bizantind recunoaste o deosebita valoare de rdascumparare
fiecarui moment din viata pamanteasca a Fiului lui Dumnezeu, chiar din momentul
conceperii sale. Astfel, in momentul Bunei vestiri, simpla salasluire a Cuvantului lui
Dumnezeu, ce abia se zamislise in sanul Mariei, isi manifesta puterea de rascumparare,
de nimicire a pacatului si a mortii*®. Tn acest sens, unul dintre parintii Bisericii din
Rasarit, Sfantul Proclu de Constantinopol, ii invita pe ascultatorii sdi sa mediteze si
sa admire lucrarea lui Dumnezeu Tn Maria, precum si efectele maternitatii sale divine
in opera sa de mantuire a oamenilor. Adresandu-se Mariei, el spunea: ,0, san in
care a fost intocmit actul eliberarii noastre! O, pantec in care au fost plasmuite
armele impotriva demonului!”¥.

n acelasi sens, autorul Paraclisului, aratd cd maternitatea Mariei nu rdmane
doar la nivel biologic, ea fiind locul de intalnire intre Dumnezeu si om: ai nascut
rascumpararea cea vesnica si pacea care intrece toatd mintea.

in troparele care-l compun, Paraclisul contrapune imaginii poporului evreu,
mereu predispus la infidelitate fata de Alianta cu Dumnezeul sau, la nedreptate si
imoralitate, pe aceea a Mariei, atat de fidela si «preacurata», unita atat de intim
cu Dumnezeu, ,,Mantuitorul sau”, incat a fost demna sa-i devina ,Nascatoare” si
,dumnezeiasca Mireasd”. Imnograful este constient ca, primind Tn sanul sau pe cel
ce este Lumina si Viata oamenilor, Maria devine Maica Luminii si Maica Vietii. De
aceea, indeamna sufletul aflat in intunericul ignorantei, al pacatelor, sa alerge cu
incredere la ajutorul Mariei. Stie ca Ea poate sa risipeasca ,,negura greselilor” cu
,stralucirea luminii” sale:

Cu stralucirea luminii tale risipeste negura greselilor mele,
dumnezeiasca Mireasd, ceea ce ai nascut lumina cea dumnezeiasca si vesnica.

% ct. B. Ghius, Taina Rdscumpdrdrii in imnografia ortodoxd, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R.,
Bucuresti, 1998, 57.

37 proclo di Costantiopoli, Omelia V sulla Madre di Dio, PG 65, 715, in Testi mariani del primo millennio,
vol. I-ll: Padri e altri autori greci, a cura di G. Gharib,E.M.Toniolo, L.Gambero, G. Di Nola, Citta Nuova,
Roma, 1988, 569.
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Lumina si intunericul, ziua si noaptea, sunt elemente care trimit la imparatia lui
Dumnezeu si a Satanei, aflate mereu in conflict. Campul de bataie este sufletul omului,
care, prin vointa sa libera, decide sa traiasca fie in lumin3, ca fiu al lui Dumnezeu, fie in
intuneric, ca fiu adoptat de tatal minciunii, de Satana. La aceasta batalie crancena,
Maria nu poate s3 priveasca nepasatoare. In cel care o strigd, ea vindec3, red
sanatatea si cerceteaza cu prezenta sa maternd asa cum canta Paraclisul:

Vindeca neputinta patimilor mele
Curata, invrednicindu-ma de cercetarea ta si cu rugaciunile tale
daruieste-mi sanatatea.

in noaptea vietii spirituale a unui suflet, Maria se manifestd asemenea
aurorei ce prevesteste aparitia soarelui. In fata lui, noaptea, oricat de profund ar
fi ea, nu poate sa mai ramana. Tot astfel, oricat de mare ar ,negura greselilor”,
oricat de mare ar fi intunericul sau interior, cdand Maria deschide in el drum
Luminii lui Cristos, Satana trebuie sa fuga: imparatia lui a luat sfarsit. Ea 1l conduce
spre Cristos, singurul cu adevarat ,, Domn iubitor de oameni”.

Cdntarea VI

Fundamentul biblic al acestei cantari este Cdntecul lui lona, (lona 2,3-11)
inaltat de acesta spre Dumnezeu, din pantecele pestelui care I-a inghitit. Contextul
acestei experiente este descris in primul capitol din cartea profetului.

lona este trimis de Dumnezeu sa propovaduiasca asirienilor ,in cetatea cea
mare a Ninivei”, pentru a le vesti distrugerea acesteia din cauza pacatelor. Profetul
stie bine insa ca Dumnezeul sau este ,,indurator si milostiv, indelung-rabdator” (lona 4,2),
ca li pare rau de faradelegi, motiv pentru care ar fi posibil ca vestirea lui sa nu se termine
cu pedepsirea celor pacatosi. De aceea, lona refuza misiunea incredintata:

S-a sculat sa fuga la Tars, departe de fata Domnului. S-a coborat la lafo si a gasit
acolo o corabie care mergea la Tars: A platit pretul calatoriei si s-a suit in corabie
ca sa mearga impreuna cu calatorii la Tars, departe de fata Domnului (lona 1,3).

Neascultarea lui lona a atras asupra sa pedeapsa divina: Dumnezeu a , ridicat
un vant naprasnic pe mare si o furtuna puternica s-a starnit, incat corabia era gata
sa se sfarme” (lona 1,4), fapt ce ameninta viata marinarilor si pe a insotitorilor lor.
De aceea, lona isi marturiseste vina si cere sa fie aruncat de marinari in mare,
pentru a-i potoli furia:

Toti oamenii s-au temut cu fricd mare caci ei stiau ca el fuge din fata lui Dumnezeu,
fiindca el le spusese. Si i-au zis lui: "Ce sa-{i facem ca sa se potoleasca marea?" Caci
marea se ridica din ce in ce mai mult. Atunci el a raspuns: "Luati-ma si ma aruncati in mare
si ea se va potoli, caci stiu bine ca din pricina mea s-a pornit peste voi aceasta vijelie".
Si il ridicara pe lona si il aruncara in mare si s-a potolit urgia ei (lona, 1,10-.15.12)
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Ajuns in mare, lona va fi inghitit de un peste din pantecele caruia, devenit
pentru el ca un mormant, implora ajutorul lui Dumnezeu:

Strigat-am intru necazul meu, catre Domnul Dumnezeul meu si m-a auzit; din
pantecele iadului strigarea mea: auzit-ai glasul meu (...) Revarsatu-s-a in jurul meu
apa, pana in sufletul meu: adancul cel mai afund m-a inconjurat; si sa se inalte din
stricaciune viata mea: spre tine, Doamne Dumnezeul meu” (lona 2,1-5)38.

Situatia dramatica a lui lona, este transpusa de autorul Paraclisului in aceea a
sufletului, care, desi asaltat de puterea intunericului, de ispite, boala si nevoi, inal{a
cu incredere rugdciunea sa catre Dumnezeu, cerandu-i ajutorul:

Rugaciunea voi vdrsa-o catre Domnul, si lui voi spune necazurile mele:
ca de rele s-a umplut sufletul meu si viata mea de iad s-a apropiat;
si ma rog ca lona: din stricaciune scoate-ma, Dumnezeule.

in textul acestei cantari, atentia autorului se concentreazd asupra unor
cuvinte cheie: patimi, ispite, neputinta, stricaciune, moarte. Cuvantul cel mai des
folosit este acela de ,stricdciune”- a firii, a patimilor, a bolilor.

Conform cartii Genezei, toate elementele creatiei au fost infaptuite de
Dumnezeu doar prin puterea cuvantului sau: ,sa fie”. Crearea omului este precedata
insa de un ,sfat” divin: ,sa facem pe om”. Dumnezeu pare ca ,se reculege” in sine,
ca se ,,autoconsulta” pentru a cauta modelul si inspiratia Tn misterul Fiintei sale,
mister din care se naste prin actul creatiei fiinta umana: ,,dupa chipul si asemanarea
sa |-a creat”. Acest fapt vrea sa indice relatia particulara pe care Dumnezeu o doreste
intre Sine si creatura sa>. Daruindu-i ,Chipul si Asemanarea” divina, omul nu a fost
infaptuit de Dumnezeu ca o simpla creatura cu destin pur natural, ci una cu demnitate
de Fiu, care trebuia s aib3 in sine viata Lui divina: s3 fie Om Indumnezeit. Planului
divin, omul raspunde cu primul sdu ,,nu”, pe care, apoi |-a repetat ca un ecou prin
mileniile istoriei sale.

Care a fost consecinta rdzvratirii omului impotriva lui Dumnezeu? intr-un
limbaj metaforic s-ar putea spune ca omul ,,s-a stricat”, adica a ,,spart”, a desfigurat
in el ,Chipul” divin si a pierdut ,Asemanarea” Creatorului. Cu alte cuvinte, omul
nu a mai putut trai ca om indumnezeit, nu a mai putut trdi in el viata divina.

lata de ce, Sfintii Parinti greci, spun despre caderea in pacat a omului ca
ea ,l-a dezbracat” pe om de darurile primite la creatie si mai ales de harul infierii
si al indumnezeirii, realitate pe care ei o numesc ,intinaciune”, ,saracie”, ,rana a

chipului cazut”, ,stricaciunea firi”®. Tn textele patristice, patimile sunt numite

38 cf. Orologhion, Cantarea a Vl-a, 502.
39 Cf. loan Paul al Il-lea, Scrisoarea catre familii, Anul Familiei, 1994, 13.
“0 ¢f. B. Ghius, Taina, 48.
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,boli ale sufletului”, fiind opuse virtutilor, iar in liturghia bizantina, ele sunt semne
ca orice om este supus legilor noii existente datorate pacatului, sunt semne ale
unei lumi dominate de rau, a unei naturi umane corupte inca de la origini si, de
aceea, condamnatd la moarte si la striciciunea mormantului*.

Care a fost insa raspunsul lui Dumnezeu la razvratirea omului? Unul cu totul
neasteptat dar si cel mai vrednic de iubirea Sa: ,atat de mult a iubit Dumnezeu
lumea, ca a dat pe singurul Lui Fiu, pentru ca oricine crede in El sd nu piara, ci sa
aiba viata vesnica” (In 3,16). L-a dat pe singurul Sau Fiu lumii si mortii, ca astfel
omul sd redobandeasca infierea si indumnezeirea.

Taina minunata a rascumpararii omului prin moartea Fiului lui Dumnezeu
naste in sufletul credincios increderea eliberarii din ,stricaciune si moarte”. lata
de ce Paraclisul pune pe buzele lui o rugaciune staruitoare si increzatoare in ajutorul
lui Dumnezeu prin mijlocirea Mamei lui Dumnezeu, sperand sa obtina astfel eliberarea
lui din moartea spirituald, cauzata de ,asuprelile dracilor”:

Pe cum a mantuit de moarte si de stricaciune firea mea,
care era cuprinsa de stricaciune si de moarte,

pe sine insusi dandu-se spre moarte,

Fecioara: roaga pe Domnul si Fiul tau,

sa ma scape de rautatea dusmanilor

Folositoare si preatare pazitoare a vietii te stiu, Fecioara,
care imprastii multimea ispitelor si alungi asuprelile dracilor,
si ma rog: de stricaciunea patimilor mele mantuieste-ma.

in ultimele tropare ale Paraclisului, sufletul aflat, asemenea lui lona, in
suferinte angoasante datorate patimilor, dar si a bolilor trupesti, implora Mariei
salvarea. El crede ca Aceea care I-a nascut pe Dumnezeu si ,,vindecatorul bolnavilor”,
poate sa-i obtina invierea din moarte:

Ca un zid de scapare si mantuire desavarsita a sufletelor,

si desfatare Intru necazuri, te-am castigat pe tine, Fecioara,

si de lumina ta pururea ne bucuram, o, Doamna,

si acum mantuieste-ne de patimi si de nevoi.

n pat zac acum neputincios si nu este vindecare trupului meu:

ci ma rog tie, celei bune,

care ai nascut pe Dumnezeu si Mantuitorul lumii si vindecatorul bolnavilor:
ridica-ma din stricaciunea boalelor.

*1 Cf. 0. Clement - B. Bobrinskoj, La douloureuse Joie, Apercus sur la priére, personnelle de I’Orient
Chrétien, Collection, spiritualité orientale, n.14, Abbaye de Bellefontaine, 1993, 47.
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Cdntarea Vil

Aceasta cantare se inspira din povestirea biblica referitoare la experienta
trdita de trei tineri evrei in timpul exilului din Babilon, asa cum apare prezentata in
cartea profetului Daniel.

in anul 587 i.C., regele Nabucodonosor ataci si distruge lerusalimul, ddrama
Templul si i duce in robie pe locuitorii sai. Este Tnceputul exilului babilonian si
momentul in care poporul a pierdut totul: pamantul, ca semn al binecuvantarii lui
Dumnezeu; regele, reprezentatul lui Dumnezeu in mijlocul poporului sau si garantul
binecuvantarii sale; Templul, locul prezentei divine si, de aceea, cel mai sacru loc
din Israel. intr-un anume sens, s-ar putea spune ci Israelul ,a pierdut” chiar si pe
Dumnezeul sdu. in acea epocd se credea ci fiecare tard era protejatd de dumnezeul
national care oferea fortd armatei sale. Dumnezeul lui Israel era acum ,,invins” de
zeul Marduk al Babilonului.

Marele miracol al exilului a constat in faptul ca drama pe care o traia, in
loc sa distruga credinta poporului, a purificat-o si a Intarit-o. Aceasta s-a datorat
profetilor si preotilor, care au indemnat poporul sa-si reciteasca traditiile, pentru
a descoperi in ele fundamentul sperantei sale in Dumnezeul Salvator*’. Asa cum
odinioara, a intervenit pentru a-i elibera dintr-o alta robie, aceea a Egiptului, tot
astfel, azi, putea sa-i elibereze si din Babilon.

Aceasta certitudine se regaseste si in atitudinea celor trei tineri evrei care
refuza sa se inchine ,,chipului de aur” facut de regele Nabucodonosor:

Au zis regelui: o, Nabucodonosor, noi n-avem nevoie ca la aceasta sa-ti dam
un raspuns! Dac3, intr-adevar, Dumnezeul nostru caruia fi slujim poate sa ne scape, El
ne va scapa din cuptorul cel cu foc arzator si din mana ta, o, rege! Si chiar daca nu ne
va scapa, stiut sa fie de tine, o, rege, cd noi nu vom sluji dumnezeilor tai si Tnaintea
chipului de aur pe care tu l-ai asezat nu vom cadea la pamant! (Dn 3,16-19).

Refuzul acestora de a asculta de regele Babilonului atrage asupra lor pedeapsa
de a fi aruncati in cuptorul cu foc. Din acesta, spune textul biblic ,stand Azaria in
mijlocul focului si deschizand gura sa, asa s-a rugat, zicand:

Binecuvantat esti, Doamne Dumnezeul parintilor nostri si laudat si preamarit
este numele Tau in veci. Ca drept esti in toate cate ai facut nous, si toate lucrurile Tale
sunt adevarate, si drepte caile Tale si toate judecatile Tale adevarate (Dn 3,25-27).

Textul cartii lui Daniel descrie apoi interventia mantuitoare a lui Dumnezeu in
favoarea celor trei tineri:

Tngerul Domnului s-a coborat la Azaria si la prietenii lui in cuptor si a stins
vapaia. Si le-a suflat in mijlocul cuptorului ca o racoare de adiere si de roua, asa ca
focul nu i-a mai atins; nu le-a mai pricinuit nici dureri, nici teama” (Dn 3,49-50).

2 cf E. Charpentier, Pour lire L’Ancien Testament, Cerf, Paris, 1990, 64.

71



LIGIA MAN

Miracolul savarsit in favoarea lor il determina pe Nabucodonosor sa recunoasca
stapanirea suprema a Dumnezeului lui Israel, in care, punandu-si increderea, tinerii
sunt eliberati de frica si intimidare, facandu-i siguri de puterea de stapanire a lui
Dumnezeu si asupra focului, deoarece El este Creatorul tuturor lucrurilor din lume.
De aceea, din mijlocul cuptorului, tinerii inaltd spre Dumnezeul Parintilor lor, care
i-a eliberat din mana dusmanilor, cantecul lor de multumire:

Si acei trei, intr-un singur glas, au ldudat, au slavit si au binecuvantat pe Dumnezeu
n cuptor, zicand: «Binecuvantat esti, Doamne Dumnezeul parintilor nostri, si laudat si
preainaltat intru toti vecii. Binecuvantat este numele cel sfant al slavei Tale si
prealaudat si preainaltat intru toti vecii» (Dn 3,51-53).

Cantecul biblic al celor trei tineri evrei este prezent in liturghia bizantina,
fiind divizat in doua parti: prima parte contine rugaciunea lui Azaria in cuptor (Dn
3,26-45) si o parte din cantecul celor trei tineri, care se desfasoara in jurul refrenului:
»,Binecuvantat esti Doamne, Dumnezeul Parintilor nostri” (Dn 3,52-56). Aceasta
formeaza fundamentul biblic al cantarii a Vll-a. A doua parte, care se desfasoara in
jurul refrenului ,,Binecuvantati toate lucrurile Domnului, pe Domnul” (Dn 3,57-88),
formeaza fundamentul biblic al Cantérii a VIll-a*.

in primul tropar al Cantarii a Vll-a, autorul Paraclisului actualizeazs interventia
mantuitoare a lui Dumnezeu in favoarea tinerilor evrei prin prisma Noului Testament si
a credintei trinitare:

Tinerii cei ce din ludeea au ajuns oarecand in Babilon,
cu credinta Treimii, vapaia cuptorului o au calcat, cantand:
Dumnezeul parintilor nostri bine esti cuvantat.

Odinioara, regele Nabucodonosor s-a asezat pe scaunul lui de judecata ca
sa-i trimita la moarte pe cei care credeau in Dumnezeul Cel viu si adevarat. La
»plinirea timpurilor”, Dumnezeul Cel viu si adevarat s-a asezat pe tronul feciorelnic in
sanul Mariei, ca sa-i scoata pe oameni din robia pacatului si a mortii:

Mantuirea noastra, cand ai vrut sa o randuiesti, Mantuitorule,
in pantecele Fecioarei te-ai asezat:

pe care folositoare lumii o ai aratat:

Dumnezeul parintilor nostri, bine esti cuvantat.

Realitatea de mijlocitoare a Mariei ce decurge din demnitatea si maretia
maternitatii sale divine, este infatisata de autorul Paraclisului, prin prisma eliberarii
din robie, nu din aceea a Babilonului de altadata, ci din aceea a pacatelor si a greselilor
sufletesti:

3 Cf. E.M. Toniolo, Le radici, 14.
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Pe voitorul indurarii, pe care I-ai nascut, Maica curata, roaga-l acum,
sa mantuiasca de greseli si de spurcaciunile sufletului,
pe cei ce striga cu credinta: Dumnezeul parintilor nostri, bine esti cuvantat.

Prin interventia divina, cuptorul de odinioara devine loc de viata si de
preamarire a lui Dumnezeu. Maternitatea divina face din Maria ,visterie de mantuire”
pentru cei care canta si se inchina cu credinta Dumnezeului nascut din ea, asa cum
canta Paraclisul:

Visterie de mantuire si izvor de nestricaciune si, turn de tarie si usa de pocainta,
pe ceea ce te-a nascut pe tine, o ai aratat celor ce striga:
Dumnezeul parintilor nostri, bine esti cuvantat.

Nascandu-l pe Mantuitorul tuturor, Maria poate nu doar sa ocroteasca si
sa elibereze, ci sa si vindece orice neputinta si boala trupeasca si sufleteasca, in
favoarea celor care alearga cu incredere si dragoste la ajutorul ei:

De neputinta trupurilor si de boala sufletelor,

Nascatoare de Dumnezeu,

pe cei ce cu dragoste vin catre acoperamantul tau cel dumnezeiesc,
invredniceste-i sa se vindece:

ceea ce ai nascut noua pe Mantuitorul Hristos.

Experienta tinerilor evrei aflati in cuptorul aprins de regele pagan este
experienta fiecarui om pus in situatia de a-I marturisi pe Dumnezeul cel adevarat,
intr-o lume care oferd o multitudine de idoli ciopliti dupa chipul instinctelor si a
placerilor de orice fel. Pentru omul contemporan, Paraclisului actualizeaza eliberarea
lui din ,,cuptorul aprins” al patimilor trupesti, al necredintei si al idolatriei printr-o
adevarata eliberare, aceea din sclavia pacatului si a Satanei, infaptuita de Isus, Fiul
Mariei.

Céntarea VIl

Primul tropar al acestei cantari se inspira din Cdntecul celor trei tineri
salvati prin interventia divind de flacarile cuptorului (cf. Dn 3,57-88). Inspirat din
Psalmii 136 si 148, cantecul incepe cu invocarea directd, de lauda a lui Dumnezeu,
recunoscut in perfectiunea naturii si a actiunilor sale:

Binecuvantat esti, Doamne Dumnezeul parintilor nostri

si ldudat si preainaltat intru toti vecii.

Binecuvantat esti in lacasul sfintei Tale mariri, ldudat si preamarit in veci.
Binecuvantat esti Cel ce vezi adancurile si sezi pe heruvimi si ldudat si
preainaltat in veci.

Binecuvantat esti pe bolta cerului si prealdudat si preamarit in veci (Dn 3,52-56).
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Imnul de lauda este privat de orice tonalitate penitentiala. El exprima
lauda si multumirea tinerilor fata de Dumnezeul Salvator, fiind o invitatie continua,
adresata tuturor creaturilor insufletite si neinsufletite, a celor din cer si de pe pamant
si chiar a fenomenelor atmosferice, de a-L l3uda si de a-L preaméri pe Creatorul lor**:

Binecuvantati, ingeri, pe Domnul, ldudati si-L preainaltati pe El in veci.
Binecuvantati, ape si toate cele mai presus de cer, pe Domnul, (...)

Binecuvantati, munti si dealuri, pe Domnul, ldudati si-L preainaltati pe El in veci.
Binecuvantati, toate pasarile cerului, pe Domnul, laudati si-L preainaltati pe El in veci.
Binecuvantati, voi fiii oamenilor, pe Domnul, laudati si-L preainaltati pe El in veci (...)
Binecuvantati pe Domnul, Dumnezeul dumnezeilor,

toti care va inchinati Lui, l[dudati si multumiti, ca in veac este mila Lui (Dn 3, 58-90).

Preamarirea si lauda veterotestamentara a lui Dumnezeu se indreapta in
traditia neotestamentara spre Fiul lui Dumnezeu prin care ,toate au fost facute, cele
din ceruri si cele de pe pamant, cele vazute si cele nevazute” asa cum se exprima
Sfantul Pavel in primul capitol al scrisorii sale citre Coloseni (Col 1,16). Prin Intrupare
,El ne-a scos de sub puterea intunericului”, daruindu-ne ,,rascumpararea prin sangele
Lui, adica iertarea pacatelor” afirma mai departe Apostolul Tn aceeasi scrisoare
(Col 1,13-15).

Acesta este motivul pentru care autorul Paraclisului, Tn primul tropar al
acestei Cantari, orienteaza lauda si preamarirea adusa de ,toate lucrurile Domnului”
din cantecul celor trei tineri, de la Dumnezeu Tatal, spre Dumnezeu Fiul, constituit
Cap si Rege al Creatiei. Schimbandu-se Persoanele se schimba si motivele de lauda: de
la creatie la mantuire, de la Dumnezeul Creator la Dumnezeul R3scumpérator®:

Pe Tmpératul cerurilor, pe carele-I laud3 ostile ihgeresti:
laudati-| si-I preainaltati intru toti vecii.

Lauda pe care o aduce Fiului, imparatul cel Ceresc si Domnul Domnilor, in
troparele urmatoare, Paraclisul o indreapta spre Mama Lui: de la Mantuitor, ea
gliseaza la Fecioara care I-a nascut. Locul fapturilor din imnul de lauda al tinerilor
evrei este luat de cei care recunosc demnitatea si puterea materna a Mariei si o
implora sa intervina in favoarea lor:

Pe cei ce au lipsa de ajutorul tau, nu-i trece cu vederea, Fecioara:
pe care te lauda si te preainalta intru toti vecii.

in Babilon, credinta si fidelitatea tinerilor aruncati in cuptorul aprins au
atras asupra lor bunavointa divina. Dumnezeu a trimis pe ingerul Sau care a ,,suflat in
mijlocul cuptorului ca o racoare de adiere si de roua”, spune textul biblic, fapt ce i
salveaza de la moarte.

4 cf. B. Marconcini, Daniele, 24.
* Cf. E.M. Toniolo, Le radici, 16.
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La Nazaret, credinta, umilinta si ascultarea Fecioarei, atrag asupra ei favoarea
divina. Si aici, Dumnezeu trimite pe ingerul Sau, nu pentru a salva, ci pentru a vesti
,nasterea cea negradita” a Salvatorului. La Nazaret, nu este doar ingerul care coboara,
ci Dumnezeu Tnsusi care se face Trup in sanul Fecioarei. Efectele maternitatii divine
nu se limiteaza doar la persoana Mariei, ci se extind asupra tuturor oamenilor
pentru care Dumnezeu s-a facut Om in sanul ei. Acestora, ea le obtine ,bogatie de
vindecari”, atat pentru trup, cat si pentru suflet:

Bogatie de vindecari versi celor ce te lauda cu credinta, Fecioara,
si preainalta nasterea ta cea negraita.

Cuvantul ,,slabiciune” este folosit adesea pentru a vorbi de o lipsa de forta
fizica, pentru a indica o senzatie de pierdere a puterilor trupesti, o lipsa de energie sau
istovire. Aceasta poate avea diferite cauze precum lipsa de hrana sau o stare de boala.

Daca, constituit fiind din trup si suflet, omul poate simti aceasta slabire
sau pierdere a puterii in elementul sau trupesc, cu siguranta se poate intampla
acelasi lucru si in elementul sau spiritual. Prin greseli repetate sau infidelitati fata
de Dumnezeu, omul poate pierde harurile sau energiile spirituale pe care Dumnezeu
le acorda sufletului in vederea unirii cu El sau pentru indeplinirea unei misiuni
incredintate. Acest fapt conduce inevitabil la sldbirea puterilor sufletesti, la o istovire
spirituald, la pierderea gustului pentru rugaciune, care, in loc sa dea sufletului pacea si
bucuria daruirii, il lasa rece si fara putere de a lupta impotriva ispitelor si a atractiilor
lumesti, astfel incat, caderea in pacate devine inevitabila:

Slabiciunile sufletului si durerile trupului le vindeci, Fecioara:
ca sa te preamaresc pe tine, cea plina de dar.

Asuprelile ispitelor si navalirile patimilor

tu le alungi Fecioara, ca sa te ldudam intru toti vecii.

lata de ce Paraclisul implora Mariei ajutorul si in aceste momente de slabire
sau de istovire spirituald. Fiind Mijlocitoarea venirii Fiului lui Dumnezeu printre
oameni, Maria este constituita ca Mijlocitoarea tuturor harurilor pentru Biserica si
pentru fiecare om. Ea trece sufletele de la pacat la har, de la moarte la viata, fiind
asociata de Fiul Sau la actiunea divina de reinnoire a firii omenesti. De aceea, Ea,
,cea plind de har” poate sa reverse haruri imbelsugate asupra oricui i le cere cu
incredere, poate sa scoata si sa vindece sufletul de ,slabiciunea” lui spirituald si
trupul de durerile lui. Se poate spune ca prin mijlocirea si actiunea sa, Maria
readuce creatura umana la frumusetea sa originara.

Cdntarea IX

Daca primele cantari ale Paraclisului, asa cum s-a vazut, erau inspirate de
o interventie divina descrisa de un text veterotestamentar, ultima, are la fundamentul
ei doua fragmente ale Noului Testament. Este vorba de doua cantari prezentate
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de Sfantul Luca in primul capitol al Evangheliei sale si anume: Imnul de preamdrire
al Mariei cunoscut sub numele de Magnificat si Benedictus sau Cantecul lui Zaharia
(cf. Lc 1,46-55; 67-79). Chiar daca sunt rostite de personaje diferite, ele constituie
0 unitate, ambele avand aceeasi tema: mantuirea infaptuita de Dumnezeul cel
Atotputernic. Sunt doud cantece de eliberare, care il lauda si il preamaresc pe
Dumnezeul Mantuitor, dar, in acelasi timp, canta si elementele istoriei mantuirii
ce isi giseste plinitatea in Maria, Maica lui Dumnezeu®, precum reiese din imnul
Magnificat:

Mareste sufletul meu pe Domnul,

si s-a bucurat spiritul meu de Dumnezeu, Mantuitorul meu,

Ca a cautat spre umilinta roabei sale:

ca iatd de acum ma vor ferici toate neamurile.

Ca mi-a facut mie marite Cel Puternic si sfant este numele Lui...

De asemenea, Cantecul lui Zaharia, 1l exaltd pe Dumnezeu pentru interventiile
sale mantuitoare, pentru eliberarea mesianica si bucuria pe care ea o aduce in
lume:

Binecuvantat este Domnul Dumnezeul lui Israel:

ca a cercetat si a facut rascumparare poporului Sau;

Si a ridicat noua corn de mantuire in casa lui David, servul sau,

Precum a grait prin gura sfintilor celor din veac, Proorocilor lui:
mantuire, de dusmanii nostri, si din mana tuturor celor ce ne urasc (...)
Pentru milostivirile indurarii Dumnezeului nostru,

intru care ne-a cercetat pe noi Rasaritul cel din Thaltime :

Ca sa lumineze celor care sedeau intru intunerec si in umbra mortii,

ca sa indrepteze picioarele noastre in calea pécii”.

La prima vedere, textul Cantarii a IX-a pare sa nu aiba nici o legatura cu
Imnul de preamarire al Mariei. S-ar putea crede ca pentru aceasta cantare, imnograful
s-a inspirat mai degraba din marturia de credinta a Bisericii in maternitatea divina
a Mariei, asa cum afirma primul tropar al acesteia:

Cu adevarat Nascatoare de Dumnezeu pe tine te marturisim,
Cei ce ne-am mantuit prin tine, Fecioara curata:
Cu cetele fara de trup pe tine marindu-te.

in realitate, autorul Paraclisului contempl& Imnul Preacuratei la lumina Bunei
Vestiri, eveniment n care acesta si gdseste originea si inspiratia. in Evanghelia sa,
Sfantul Luca scrie: ,Si intrand Tngerul la ea, a zis: «Bucura-te, cea plind de har,
Domnul este cu tine. Binecuvantata esti tu intre femei» (Lc 1,26)*.

 cf, Toniolo, Le radici, 17.
7 cf. Orologhion, Cantarea IX, 509-510.
*8 Cf. E.M. Toniolo, Le radici, 17.
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Tngerul nu ii spune Fecioarei din Nazaret: Bucuri-te, Marie, ci Bucuri-te,
cea plind de har! O saluta oarecum cu un nume nou: ,plind de har”, invitand-o la
bucurie, precum odinioara era invitata fiica Sionului, adica lerusalimul. Motivul este
acelasi: ,Domnul este cu tine”. In ambele cazuri, este vorba de vizita mesianicd, pe
care Dumnezeu a promis-o poporului sau, care acum, prin Maria, devine realitate:
prin Ea, Fiul lui Dumnezeu se face Om, se face unul dintre noi prin Opera Spiritului
sfant®.

Conform traditiei patristice, in evenimentul Bunei Vestiri, se intalnesc doua
realitati antitetice: durerea si bucuria; durerea omenirii, cauzata de pedeapsa divina si
bucuria care coboara din cer, odata cu intruparea Fiului lui Dumnezeu, ce infaptuieste
mantuirea si revarsa in suflete harul divin.

Este semnificativ modul in care primii Parinti ai Bisericii motiveaza prezenta
unei Fecioare in planul divin de mantuire a omului. Spre exemplu, Sfantul lustin
martirul, autor crestin din secolul al Il-lea, enuntad principiul reconcilierii sau al
Tmpacarii. El afirma cd Dumnezeu a dorit sa readuca lumea la viata si istoria umana la
originile ei, pe aceeasi cale, prin care a intrat pacatul si moartea in lume si in viata
umana, adica: Femeia - Fecioara. Prin Eva cade Adam; prin Maria se naste Cristos,
Dumnezeu intrupat. De aici, Sfantul lustin va folosi pentru prima dat4 celebrul paralelism
antitetic Eva - Maria, ce contrapune scena caderii originare cu evenimentul Bunei
Vestiri:

Cristos (...) s-a facut om, prin Fecioara, pentru ca, pe aceeasi cale prin care a
luat fnceput neascultarea cea de la sarpe, si-si ia si sfarsitul. intr-adevar, dup3
cum Eva, fiind fecioara si fara de pata, si primind intru sine cuvantul sarpelui, a
nascut neascultarea si moartea, tot astfel si Fecioara Maria, atunci cand ingerul
Gabriel i-a binevestit (...) In felul acesta S-a ndscut prin ea Acesta despre care s-au
spus atatea in Scripturi si prin care Dumnezeu nimiceste pe §arpe5°.

Un alt Parinte din aceeasi perioada, Sfantul Irineu, in mod analog, raportului
Adam - Cristos, va aprofunda antiteza dintre Eva si Maria. Precum Cristos recapituleaza
pe Adam, reparand actiunea nefasta a acestuia, tot astfel, Maria o recapituleaza
pe Eva, reparand neascultarea acesteia, cu ascultarea ei:

precum Eva prin neascultare devine cauza de moarte pentru tot neamul omenesc,
tot astfel Maria, (...) prin ascultare devine cauza de mantuire pentru sine si pentru
51
neamul omenesc™".

9 Cf. E.G. Mori, ,Annunciazione del Signore”, Nuovo Dizionario di Mariologia, a cura di S. De Fiores -
S. Meo, Paoline, Cinisello Balsamo (Mi), 1985, 78-86.

%0 Irineu, Dialogus cum Tryphone ludaeo, 100; PG 6,719, in Enchiridion marianum biblico-patristicum,
a cura e studio di D. Casagrande, Cor unum, Figlie della Chiesa, Roma, 1974, 29.

> |dem, Contro le eresie, I, 22, 4; PG 7,958-960, in Testi mariani, 171.
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invatdtura patristicd si, ulterior, textele liturgice pun astfel in evidentd
paralelismul dintre cele doua femei, fie in asemanari, fie in divergente: Eva, prin
neascultare, a devenit cauza de cadere si de moarte pentru sine si pentru intreaga
omenire. Ea a impus acesteia o stare si o legatura de robie spirituald; Maria, prin
ascultare desavarsita, devine cauza de mantuire pentru sine si intreaga omenire si
readuce omul la libertatea originara.

La Buna Vestire, Maria raspunde chemarii divine cu umilinta si ascultare
totala: iata, roaba Domnului, faca-se mie dupa cuvintele tale! (Lc 1,38). Prin ,Da”-
ul ei, Maria se pune la dispozitia lui Dumnezeu intr-o atitudine de colaborare
constanta la infaptuirea planului sdu de mantuire, fapt ce face din ea Nascatoare
de Dumnezeu si ,,cauza de mantuire pentru sine si pentru neamul omenesc” 2
realitate pe care asa cum am vazut, a subliniat-o cu insistenta traditia patristica.

Cu aceste consideratii se pot observa in primul tropar al Cantarii a IX-a,
elementele esentiale ale Bunei Vestiri:

Cu adevarat Nascatoare de Dumnezeu pe tine te marturisim,
Cei ce ne-am mantuit prin tine, Fecioara curata.

Demnitatea de Nascatoare de Dumnezeu o asaza pe Maria intr-o pozitie
unica, privilegiata, si de aceea, fericita ,de toate neamurile”, ba chiar si de ,cetele
cele fara de trup”, precum canta Paraclisul:

Nascdtoare de Dumnezeu pe tine te marturisim (...),
Cu cetele cele fara de trup pe tine marindu-te.

Precum alte texte liturgice, la lumina Bunei Vestiri, primele trei tropare ale
acestei cantari, o aseza pe Maria in istoria neamului omenesc, in opozitie cu drama
caderii originare. Daca pacatul, blestemul, lacrimile si suferinta au intrat in lume prin
neascultarea lui Adam si a Evei, prin Maria toate acestea se sfarsesc: piere blestemul
si apare bucuria mantuirii infaptuite de Fiul sau, Noul Adam.

Tn mesajul sdu, profetul Isaia (25,6-10) anunta, iar Cartea Apocalipsului va
confirma roadele acesteia in capitolul 21: ,,Dumnezeu este cu oamenii si El va
salaslui cu ei si ei vor fi poporul Lui si insusi Dumnezeu va fi cu ei. Si va sterge orice
lacrima din ochii lor si moarte nu va mai fi; nici plangere, nici strigat, nici durere nu
vor mai fi (Ap 21,4-5).

Paraclisul se face insa voce a credinciosului constient c3, aflat aici pe pamant,
se gaseste Tnca sub povara pacatului si, in mii de moduri, coplesit de suferinte
trupesti si sufletesti. De aceea, el isi indreapta atentia spre Maria, Fecioara care
,L-a nascut pe Cristos, cel ce a sters toata lacrima de la toata fata”. Ca Mama a Lui
si a oamenilor, Ea nu poate sa ramana indiferenta la ,,curgerea lacrimilor” celor
care alearga la ajutorul sau:

52 Cf. Ibidem.

78



PRIVILEGII MARIANE iN ,PARACLISUL MAICII DOMNULUI”

De cdtre curgerea lacrimilor mele nu te intoarce,
Fecioara, care ai ndscut pe Hristos,
cel ce a sters toata lacrima de la toata fata.

Credinciosul stie bine ca bucuria pe care ingerul o anunta Mariei, nu este
doar un simplu salut, ci este un dar divin>®. Ea este Fecioara care a »primit plinirea
bucuriei” si de aceea, ii poate umple si lui inima de bucurie:

Umple de bucurie inima mea, Fecioara,
ceea ce ai primit plinirea bucuriei
si ai pierdut mahnirea pacatului.

n troparele urmatoare, din cantecul lui Zaharia, imnograful bizantin retine
doar imaginea timpului prezent, a celor care stau ,intru intuneric si In umbra
mortii”, omitand orice aluzie la Dumnezeul care viziteaza poporul sau, salvandu-l de
dusmani. El transpune aceasta imagine n situatia celor care se gasesc in situatia
infirmitatii spirituale sau fizice cauzate de bolile trupesti**:

Adapostire si folosinta si zid nemiscat,
scapare si acoperamant si veselie fii, Fecioara,
celor ce alearga la tine.

Daca in Cdntecul lui Zaharia Dumnezeu vizita poporul sau prin Cristos,
,Rasaritul cel de sus”, in Paraclis, este Maria care i viziteaza si 1i lumineaza cu
»razele luminii” ei pe cei aflati in intunericul ignorantei.

n spiritul unor teme comune perioadei patristice, imnograful bizantin o
contempla pe Mama lui Isus in apropierea Fiului sau, asa precum se afla luna fata
de Soare. Conform Cdrtii Genezei, soarele si luna, au fost creati ca ,luminatori”
ceresti ca surse ale iluminarii cosmice. Prin vointa divina trebuie sa asigure luminarea
pamantului, conditie indispensabila vietii. Se stie insa ca luna nu are lumina prin
sine, ci o primeste de la Soare pentru a o raspandi pe pamant. Tot astfel, misterul
si maretia Mariei iradiaza din misterul Cuvantului intrupat, de care depinde si la
care conduce. Devenind Mama Cuvantului, Maria devine si Maica Luminii si de aceea
poate sa strabata intunericul ignorantei si sa conduca la mantuire.

Cu razele luminii tale lumineaza, Fecioara, negura nestiintei alungand
de la cei ce cu credinta te vestesc pe tine Nascatoare de Dumnezeu.
Pe cel ce a fost umilit in locul de boala al rautatii,

Fecioara, vindeca-l: dintru nesanatate intru sanatate intorcandu-I.

3 Cf. E.M. Toniolo, Le radici, 18.
** Cf. Ibidem, 18-19.
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Valoarea teologicd a Paraclisului

Paraclisul Maicii Domnului sau Canonul de Mangaiere poate fi considerat
cu adevdrat un compendiu de teologie si spiritualitate mariana. El propune in
forma liturgica ceea ce Biserica a crezut prin veacuri si a marturisit despre Sfanta
Fecioara Maria, Nascatoarea de Dumnezeu. Si el face parte din ,bogatiile liturghiei
si traditiei bizantine” pe care Biserica Greco-Catolica le are ,in comun cu Fratii
Bisericii Ortodoxe”, asa cum preciza Sfantul Parinte Papa loan Paul al ll-lea in
Omilia rostita la Sfanta Liturghie in rit bizantin celebrata in Catedrala ,,Sf. losif” din
Bucuresti, in 8 mai 1999,

O analiza atenta a troparelor, a cantarilor si a rugaciunilor care il compun
poate descoperi in Paraclis toate elementele doctrinei Bisericii Catolice referitoare
la adevarurile si privilegiile mariane care isi gasesc astfel, si in credinta si pietatea
Bisericii Rasaritene, un izvor si un temei de o deosebita valoare. El arata ca devotiunea
fata de Maria, Maica Domnului, este intemeiata pe adevarurile de credinta inradacinate
in Cuvantul lui Dumnezeu, pe care sunt zidite adevarurile marturisite de Biserica
lui Cristos. Tn acest sens, in textul Paraclisului se pot remarca o serie de aspecte
teologice precum:

Maternitatea divind a Mariei

Prima dogma mariana definitd de Biserica, proclama maternitatea divina a
Mariei, prin care se afirma o maternitate umana in raport cu Dumnezeu. Este un
adevar ce pune in evidenta rolul unic si decisiv al Mariei Tn economia mantuirii,
asa cum apare in textele neotestamentare. Maternitatea divina este o realitate
complexa care se ilumineazd din misterul Cuvantului intrupat, cruia fi este conditie
indispensabila, garantie si marturie, asa cum au gandit-o si au aparat-o Parintii Bisericii,
fie orientali, fie occidentali®®.

intr-adevar, prin misterul intrupdrii, Fiul lui Dumnezeu s-a legat in mod
indisolubil de natura umana, in scopul mantuirii oamenilor. De aceea, comuniunea
Fiului lui Dumnezeu cu oamenii constituie aspectul esential ce fondeaza atat opera
mantuitoare a lui Cristos, cat si maternitatea divind a Mariei. Maria este Mama lui
Dumnezeu care s-a facut om din ea.

Aceasta realitate strabate intreg Paraclisul inca de la inceputul lui si se
manifesta ca expresie a unei credinte profunde a sufletului incercat in Fiul lui
Dumnezeu facut Om si in Maria, Nascatoarea de Dumnezeu:

>> PAPA I0AN PAUL AL II-LEA IN ROMANIA. Discursuri si omilii, Arhiepiscopia Romano-Catolica de
Bucuresti, Biroul de Presa, 1999,25.

%8 Cf. E.M. Toniolo, ,La maternita di Maria nell’antica tradizione bizantina”, in Parola, Spirito e Vita 6
(1982), 211-228.
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Rascumparatorului si Dumnezeului nostru sa-i cantam; Preasféntd Ndscdtoare de
Dumnezeu mantuieste-ne pe noi (...)

De multe ispite fiind cuprins, catre tine alerg cercand mantuire, o, Maicd a Cuvantului
si Fecioara, Ceea ce ai ndscut pe Mantuitorul si Dumnezeu, te rog, Fecioara,
mantuieste-ma” (Cantarea l).

Ai ndscut pe cel Milostiv si Mdntuitorul tuturor (Cantarea IV)

Mantuirea noastra cand ai vrut sa o randuiesti, in pdntecele Fecioarei te-ai asezat

(Cantarea VII)

in traditia bizantina, putin cate putin, s-a maturizat convingerea c3 Maria
a fost unita intr-atat cu Fiul sau, n intreaga sa viata si cu atata profunzime, incat
aproape a avut in comun cu el, modul de a gandi, de a actiona, de a se bucura, de
a suferi. Se poate deci afirma ca traditia orientala a vazut mereu in Maria, pe
Mama, in sensul cel mai uman si mai deplin al termenului. Din ziua intruparii Fiului
lui Dumnezeu, pana la Tnvierea si inaltarea in glorie, a participat intru totul la
viata, misiunea si gloria acestuia’’.

Dupa opinia cunoscutului mariolog Ermanno Toniolo, maternitatea divina
a Mariei poate fi considerata un misterios schimb realizat intre Dumnezeu si om, o
,Specie de osmoza spirituala si activa cu Fiul sdu, in vederea mantuirii tuturor si a
fiecdruia”®. Fiul lui Dumnezeu isi asumd din Maria umanitatea si ei i daruieste
divinul.

Tn acest sens, in virtutea demnitatii sale de Ndscitoare de Dumnezeu, Maria
se Tmpartaseste din tot ceea ce Fiul sau este, are sau face, participand la propriile
sentimente si la puterea sa.

Aceasta realitate se regaseste si in textul Paraclisului. Conform acestuia, in
Maria se gdseste ceea ce Fiul este, atunci cand o invoca cu diferite titluri care nu
sunt intdmplatoare, ci sunt alese cu multd atentie pentru fiecare din situatiile la
care se refera. Maria este numita , Buna, Nascatoarea celui Bun” cand i se cere
,dumnezeiasca cercetare” si ,purtarea de grija” fata de cel bolnav ,,cu trupul si cu
sufletul” (Cantarea 1), o aluzie clara la ,,coborarea” lui Dumnezeu pe Sinai, determinata
doar de bunatatea si iubirea sa fata de evrei, pentru a vedea ,,de aproape” situatia
lor dramatica din care avea sa-i elibereze. Dumnezeul coborat pe Sinai acum este
Fiul Mariei, Dumnezeul ,ficut trup” pentru a locui intre noi (cf. In 1,14)*°. Maria
este Bund pentru ca este Mama ,,celui Bun” (Cantarea 1), bunatate ce provine din
maternitatea ei divina si o face, asemenea Fiului sau, capabila sa intervina in favoarea
celui care 1i implora ajutorul; este Milostivd, pentru ca a ,,ndascut pe cel milostiv si
Mantuitorul tuturor” (Cantarea IV); este Maica Luminii, pentru ca a ,ndscut Lumina
cea dumnezeiasca” (Cantarea V).

>7 Cf. Ibidem.
>8 E.M. Toniolo, Le radici, 10.
9 Cf. Ibidem, 6.22.
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Prin harul maternitatii divine, Fiul a ddruit Mamei, odatd cu harul si ceea ce El
are. Maria are putere sa imprastie ispitele, sa vindece trupul si sufletul (Cantarea l), s
risipeasca tulburarea si sa scoata din neputinte; Ea este Puternica in toate pentru
cd a ,,nascut pe Cristos, cel puternic intru tarie (Cantarea Ill).

Cand vorbesc despre mantuirea omului, mai mult decat impacarea lui cu
Dumnezeu prin jertfa Fiului Sau, imnografii bizantini par sa evidentieze mai degraba
»innoirea omului”, adicad readucerea lui la starea initiala de har, la indumnezeirea
lui®®. Tn acest sens, prima creaturd indumnezeita este Maria, deoarece ea precede
intreaga omenire pe calea unirii umanului cu divinul. Pe de alta parte, traditia crestina,
a intuit faptul ca, asa precum barbatul si femeia sunt uniti in mod indisolubil in opera
creatoare ca fiind ,imaginea lui Dumnezeu”, tot astfel ar fi de nefnchipuit sa nu se
verifice si in opera mantuirii o astfel de unire. in acest sens, au afirmat Sfintii Parinti
semnificatia prezentei Mariei ca Noua Eva, asociata lui Cristos, Noul Adam®'.

Acesta este motivul pentru care si autorul Paraclisului o contempla pe
Maria, asociata de Fiul sau la aceasta opera de restaurare a omului, de refacere a
,asemanarii” lui cu Dumnezeu. Ca Nascdtoare de Dumnezeu, ea primeste de la
Fiul sau nsasi puterea sa. Nascand pe Mantuitorul, ea poate sa ,,mantuiasca din
nevoi” (Cantarea |); nascand pe ,incepatorul linistii” si ,pe facatorul de bine care
este pricina bunatatilor”, Maria poate sa risipeasca tulburarile provocate de ispite
si sa daruiasca sufletelor pacea (Cantarea lll); ndascand ,pricina veseliei”, Maria
poate sa umple de bucurie si veselie inimile celor care alearga la ajutorul sau.

Maria - Mijlocitoare Universald

Mijlocirea universala a Mariei este unul dintre aspectele cele mai interesante
si mai actuale din intreg misterul marian citit in contextul istoriei mantuirii®. Cu
toate ca aceasta doctrina a primit o definire teologica relativ recenta si, in consecinta,
titlul de ,Mijlocitoare” a dobandit continuturi doctrinare specifice si precise doar
n ultimii ani, se poate afirma cu certitudine ca rugaciunea si alergarea cu incredere la
ajutorul si ocrotirea Mariei este practicata in Biserica din cele mai vechi timpuri. In
acest sens, rugaciunea Sub tuum praesidium marturiseste credinta in mijlocirea Mariei
inca din secolele Il - IV, credinta care s-a cristalizat in timp sub impulsul Sfintilor
Parinti si Doctori ai Bisericii®>.

in gandirea acestora, glorificarea cereascd a Mariei nu impune ruperea
raportului sau cu fiintele umane, caci ea continua sa-si implineasca misiunea fata
de oameni cu grija si dragostea demne de o Mama, motiv pentru care, in planul
de rdscumpdrare a oamenilor, ea este constituitd Mijlocitoare universal3®.

% ¢f. B. Ghius, Taina, 55.

81 Cf F. Lambiasi, ,,,Maria, la Donna e la Trinita”, in Theotokos | (1993/2), 117-144.
82 ¢f.s. Meo, ,,Mediatrice” in Nuovo Dizionario di Mariologia, 920-934.

83 Cf. Ibidem.

4 cf. C. Andronikof, Le sens de la liturgie, 273.
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Maternitatea divina si, in stransa legatura cu ea, maternitatea spirituala
fata de oameni, 1i confera Mariei o putere exceptionala in rugaciune, realitate pe
care Paraclisul o canta astfel: ,Mantuirea noastra cand ai vrut sa o randuiesti,
Mantuitorule, in pantecele Fecioarei te-ai asezat” si ,Folositoare lumii o ai aratat;
Dumnezeul Parintilor nostri, bine esti cuvantat” (Cantarea VII); ,Mijlocitoare si
acoperamant te pun Nascatoare de Dumnezeu Fecioard” (Cantarea lll).

Textul Paraclisului arata clar ca si acest privilegiu al Mariei provine tot din
demnitatea ei de Nascatoare de Dumnezeu. Maria obtine de la Fiul sau haruri
pentru toti aceia care alearga la ajutorul sau si mai ales pentru cei care se afla in
boald, suferinte, necazuri, lipsuri si prigoana: ,,Bolnav fiind cu trupul si cu sufletul,
de dumnezeiasca cercetare si de purtarea ta de grija invredniceste-ma, singura
Maica a lui Dumnezeu” (Cantarea |); ,cu neputinte cumplite si cu patimi bolnave
fiind cercat, Fecioara, tu, m-ajuta” (Cantarea lll).

Maternitatea Mariei fata de Fiul lui Dumnezeu nu ramane doar la nivel
biologic. Ca Mama a Rascumparatorului, maternitatea ei se extinde la toate harurile si
binefacerile rascumpararii infaptuite de Fiul ei: ,mantuieste-ne din nevoi Nascatoare
de Dumnezeu curatd, ceea ce ai ndscut Rascumpararea cea vesnica si pacea care
intrece toata mintea” (Cantarea V). Ea devine pentru cei care alearga la ajutorul sdu
»Mijlocitoare si acoperamant” (Cantarea lll), ,nadejde si zid al mantuirii” (Cantarea
IV). Maria este ,aratata” de cel ce s-a nascut din Sanul ei ,visterie de mantuire si
izvor de nestricaciune si turn de tarie si usa de pocaintd” (Cantarea VII). Ea deschide
credinciosilor ,,usile milostivirii”, ale pocaintei, umilintei si rugaciunii si apoi ale cerului.

Troparele de la sfarsitul Paraclisului subliniaza cu mare putere mijlocirea
universald a Mariei: , pentru toti te rogi ceea ce esti buna, care scapa cu credinta
sub mana ta cea puternica; ca noi pacatosii nu avem catre Dumnezeu intru nevoi
si ntru necazuri pururea altd mijlocitoare”. Tn acelasi sens, si rugdciunea final3
poate fi consideratd o adevaratd ,marturisire de credinta” in puterea de mijlocire
a Mariei, ce decurge din demnitatea sa de Nascatoare de Dumnezeu:

Cred si marturisesc, ca acela, pe care |-ai ndscut, Fiul tau, este adevarat Hristos
Fiul lui Dumnezeu celui viu, (...) Cred iard si marturisesc, ca tu esti adevarat de
Dumnezeu Nascatoare, izvorul indurarilor, mangaierea celor ce plang, cautarea
celor pierduti, puternica si neincetata mijlocitoare catre Dumnezeu, care foarte iubesti
neamul crestinesc si stai buna pentru indreptarea mea. Ca nu este cu adevarat alt
ajutor si acoperdmant oamenilor afard de tine, o, Doamna preaindurata (... ) Si
nimenea care a nadajduit intru tine nu a fost rusinat si, prin tine imblanzind pe
Dumnezeu, nimenea nu este parasit.

Fecioria Perpetud si Neprihdnirea totald

Tn traditia orientald, titlul de Fecioard sau Pururea Fecioard insoteste numele
Mariei de fiecare data cand el este pronuntat de credinciosi, devenind pentru acestia
aproape un nume propriu al Mamei lui Dumnezeu.
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Textele liturgice bizantine pun n stransa legatura fecioria perpetua a
Mariei cu maternitatea sa divina, fiind, impreuna cu neprihanirea sa totala, una din
prerogativele acesteia, ce decurg din demnitatea si misiunea ei de Mama a lui Dumnezeu
si Mama a Rascumparatorului. Biserica este convinsa ca ele sunt atat podoaba, cat si
raspuns de nestricaciune pentru innoirea firii omenesti, cazute n stricaciune. Maria
este Curata si Pururea Fecioard pentru c3 este Mam3 a lui Dumnezeu®.

Acest privilegiu unic este cantat si de Paraclis ca un strigat de lauda adus
Mariei pentru privilegiul Fecioriei perpetue si al Neprihanirii sale totale, dar si de
mare incredere a sufletului rugator in puterea ei de mijlocitoare: ,,asuprelile patimilor
ma tulbura si de multa suparare se umple sufletul meu; impaca-le Fecioara cu linistea
Fiului si Dumnezeului tau, ceea ce esti cu totul fara de prihana” (Cantarea ).

n textele liturgice fecioria perpetud a Mariei reprezint3 o privilegiu care
priveste atat corpul, cat si sufletul. Cand se refera la sufletul sau, ea se confunda
cu sfintenia sa, Maria, fiind cea mai frumoasa capodopera care a iesit din mainile
lui Dumnezeu®.

Tn acest sens, Maria este numitd ,Fecioard” si ,cu totul fard prihand” cand
i se cere sa linisteasca ,tulburarea patimilor”, a ispitelor si a altor pericole spirituale,
care asalteaza sufletul celui credincios. Ea este straina de asaltul patimilor si al ispitelor,
caci fecioria si neprihanirea inseamna nestricaciune, pace, armonie deplina in fiinta
Mariei si de aceea este singura care poate sa ajute si sa salveze din ,stricaciunea
patimilor”®’.

in vederea maternittii sale divine, ea s-a impartasit din plinatatea harului
si din puterea de rascumparare a Fiului: ,rogu-te, Fecioara risipeste tulburarea
sufleteasca si viforul zbuciumului meu; ca tu Mireasa dumnezeiasca pe Cristos,
incepatorul linistii I-ai nascut, ceea ce esti singura preacurata” (Cantarea lll).

Fecioria si Neprihanirea Mariei inseamna bucurie si veselie in fiinta sa, pe care
ea le impartaseste si sufletelor: ,,umple de veselie inima mea, preacurata daruindu-mi
Bucuria ta cea neamestecatd, ceea ce ai nascut pricina veseliei” (Cantarea V); ,,ceea
ce ai primit plinatatea bucuriei si ai pierdut mahnirea pacatului” (Cantarea IX).

Regalitatea Mariei

n cértile liturgice ale Bisericii Orientale nu se vorbeste de maternitatea
spirituald a Mariei fata de oameni, nu pentru ca aceasta ar fi pusa la indoiala, dar
credinciosul oriental prefera fata de ea atitudinea unui servitor iubitor. El o numeste
Maica lui Dumnezeu, Maica Vietii, Maica Luminii si asa, 1i contempla prezenta si

5 ¢t G. Gharib, ,La sempre vergine nell’'innografia bizantina” in Mater Ecclesia 14 (1978), 78-89.
% Cf. G. Gharib, ,La sempre vergine...”, 78-89.
%7 f. E.M. Toniolo, Le radici, 13.
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actiunea in Biserica. Se pune cu bucurie sub ordinele sale, invocand-o ca Regina,
Impariteasd Maicd, Stipana si Doamna lumii, mai ales cand se gaseste in situatii
dificile, periculoase®.

Izvorat din demnitatea maternitatii sale divine, Paraclisul infatiseaza prin
diferite figuri si titluri, un alt privilegiu marian: regalitatea si stapanirea universala
a Mariei asupra lumii.

Daca Maria L-a nascut pe Rege, pe Cel care guverneaza si stapaneste
universul, este impreuna cu El, Stapana asupra lumii, asupra oamenilor, a trupurilor si
a sufletelor, primind puterea de a domina si de a linisti orice furtuna spirituala a
sufletului®: ,turburarea patimilor si viforul greselilor alineaza-le” (Cantarea IV);
,Ca un zid de scapare si mantuire desavarsita a sufletelor si desfatare intru necazuri
te-am castigat pe tine” (Cantarea V).

Ocrotirea Mariei se exprima prin numeroase sinonime, prin care, cei care
o invoca ca ,,Doamna” sau , Folositoare si preatare pazitoare a vietii” (Cantarea VI)
se recunosc ca o proprietate a sa, ce trebuie aparata si ocrotita. Ei gasesc in Maria
,acoperamant vietii”, ,nadejde si intarire”, ,,un zid de scapare si mantuire desavarsita”
(Cantarea Ill, IV, VI)™°.

ntr-o serie de texte liturgice, imnografia bizantind vorbeste de preocuparea
si lupta continua a Satanei de a antrena pe oamenii din toate timpurile, asemenea lui
Adam si a Evei, in revolta fata de Dumnezeu, aratandu-le mereu efectele neascultarii
lor: ,vi se vor deschide ochii si veti fi ca Dumnezeu” (Gn 3,5). Satana lupta sa
cucereasca si sa domine lumea materiala si a sufletelor cu puterea intunericului, dar
nu isi descopera prezenta in mod voluntar, ci prin diferite mijloace care-lI antreneaza
pe om, indepartandu-l de Dumnezeu (cf. Mt 4,8-9; Lc 22,53), prin ,tulburarea patimilor”,
viforul greselilor” si noaptea pacatelor ce duc la moarte si striciciune’*. Dincolo
de dusmania pacatului si a mortii, omul este supus si elementelor create, bune in
sine, dar ajunse in stapanirea demonului, ele au devenit instrumente de cadere:
Ltrupul” si Jlumea”” (cf. Mt 26,41; In 1,10; 12,31).

Prin misterul Tntrupdrii in sanul Sfintei Fecioarei Maria si prin actiunea
mantuitoare desadvarsita in misterul pascal, Fiul lui Dumnezeu readuce pe om la
starea initiala de har: ,a mantuit de moarte si de stricaciune” firea ,,care era cuprinsa
de stricaciune si de moarte, pe sine insusi dandu-se spre moarte” (Cantarea Vl).

Eliberandu-i din sclavia pacatului si a Satanei, Fiul Mariei a instaurat imparétia
sa in inimile oamenilor. Tn acest sens si Mama sa se impartiseste din puterea lui

88 ¢t ). Ledit, Marie dans la liturgie de Byzance, Beauchesne, Paris, 1976, 242.
5 cf. E.M. Toniolo, Le radici, 10.
70 ¢f. ). Ledit, Marie, 298.
"1 Cf. 0. Clement - B. Bobrinskoj, La douloureuse Joie, 48.
72 .
Cf. Ibidem.
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triumfitoare asupra acestora’: ,Folositoare si preatare pazitoare a vietii, Fecioara,
care imprastii multimea ispitelor si asuprelile dracilor (...) de stricaciunea patimilor
ma mantuieste” (Cantarea Vl).

Cunoscand puterea unica a Mariei ca Stapana si Doamna, Paraclisul indeamna
sufletul rugator la o incredere totala in ea: ,,nu ma incredinta folosintei omenesti,
preasfanta Stapana, ci primeste rugdciunea robului tau (...) mangaiere nu am afara de
tine, Doamna lumii, nadejdea si folositoarea credinciosilor” (Stihiri).

Recunostinta sufletului coplesit de bunatatea Mariei, de stapanirea ei
binefacatoare asupra sufletelor se exprima prin cant: ,indulcindu-ne Preacurata,
cu darurile tale, tie cantare de mulfumita cantam” (Cantarea IV). Cu aceeasi incredere
in puterea sa de mijlocire, rugaciunea finala ce Tncoroneaza intreg Paraclisul o
invoca din nou: ,,Preamilostiva Doamna, folositoarea neamului omenesc, scaparea
si mantuirea celor care alearga la tine (...) cd nu este cu adevarat alt ajutor si
acoperamant oamenilor, afara de tine, o, Doamna preaindurata!”

Sufletul care alearga la ajutorul Mariei, Stapana si Doamna lumii, stie ca,
in acest fel, se poate reintoarce cu mai multa incredere la Dumnezeul cel vatamat
prin pacatele sale: ,, deschide-mi usile milostivirii, celui ce am ratacit si am cazut in
noroiul adancului (...) si imblanzeste pentru mine pe milostivul Dumnezeu, cel ce
s-a nascut din tine: sa ierte pacatele mele si sa ma mantuiasca din pieirea mea”.

in finalul sdu, Paraclisul arat3 c& ajutorul si binefacerile obtinute prin mijlocirea
puternica a Mariei, au un singur scop: acela de a conduce si de a uni sufletul iertat
de pacatele sale, la transformare si innoire spirituala, la unirea intima cu Fiul Sau,
cain final, ,cu toti cei ce au dobandit iertarea sa se bucure de El in marirea cerului: sa
cant si sa preamaresc indurarea cea nemasurata a lui Dumnezeu celui nascut din tine
si neinfruntata folosinta ta cea spre mine, in viata aceasta si in veacul cel de veci”.

La lumina acestor consideratii, s-ar putea afirma, ca o aprofundare si o
reflectie atenta, fara prejudecati a Paraclisului, celebrat aproape zilnic de monahi
si credinciosi, ar putea constitui o ,poarta deschisa” Orientului si Occidentului
pentru a regdsi impreuna unitatea pierduta, in credinta si iubirea comuna fata de
Fiul lui Dumnezeu si de Mama lui. Fie ca Maria, care este numita adesea de catre
imnografi ,,punte” sacra care uneste cerul cu pamantul, care-i face pe oameni sa
treaca de la moarte la viata, sa reuneasca in jurul lui Dumnezeu cel viu si al ei,
membrele risipite ale lui Cristos, intr-un singur Trup mistic viu.

3 Cf. ). Ledit, Marie, 244.
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BIBLIA — INSTRUMENT AJUTATOR IN TRADUCERILE LITERARE.
UN CAZ: POEMUL IN LIMINE DE EUGENIO MONTALE,
TRADUS iN LIMBA ROMANA DE ROSA DEL CONTE,
DRAGOS VRANCEANU SI MARIAN PAPAHAGI

IRINA CRISTINA MARGINEANU"

ABSTRACT. The Bible — Helpful Instrument in Literary Translations. A case: In
Limine of Eugenio Montale, Translated into Romanian by Rosa del Conte, Dragos
Vrdnceanu and Marian Papahagi. The biblical intertext is widely present in literature;
therefore the translator of a literary text should have knowledge of the Bible in
both languages in order to convey most of the semantic echoes to the reader.
The translation of the Bible in Romanian accompanied the history of our language
having a fundamental role in its formation. The article focuses on revealing the
importance of the choice of biblical terms in the translations when biblical intertext is
involved in the original text, so that the original intent of the author might meet
the reader’s sensibility. The Italian poem In Limine by Eugenio Montale is quite rich in
matter of biblical intertextuality. Three well-appreciated Romanian translators (Rosa
del Conte, Dragos Vranceanu and Marian Papahagi) are the object of this study. The
comparison of the specific terms will introduce the reader to notice the importance
of certain translation choices that allow the penetration of the poet’s intentionality
and aesthetic.

REZUMAT. Biblia — instrument ajutdtor in traducerile literare. Un caz: Poemul In
Limine de Eugenio Montale, tradus in limba romdnd de Rosa del Conte, Dragos
Vrdnceanu si Marian Papahagi. Intertextul biblic este prezent pe scara largd in
literatura; astfel ca, un traducdtor al unui text literar ar trebui sa cunoasca Scriptura in
ambele limbi pentru a transmite cele mai multe ecouri semantice cititorului. Traducerea
Bibliei in romaneste insotita de istoria limbii noastre au un rol fundamental in formarea
ei. Articolul se centreaza pe revelarea importantei alegerii termenilor biblici in
traduceri cand intertextul biblic este implicat in textul original, astfel incat intentia
originala a autorului ar putea intalni sensibilitatea cititorului. Poemul italian In Limine
de Eugenio Montale este destul de bogat in materie de intertextualitate biblica.
Cei trei apreciati traducatori romani (Rosa del Conte, Dragos Vranceanu si Marian
Papahagi) sunt obiectul acestui studiu. Comparatia termenilor specifici va determina
cititorul sa observe importanta anumitor alegeri de traducere care permit penetrarea
intentionalitatii si esteticii poetului.

: Doctorand, Facultatea de Litere, Universitatea “Babes-Bolyai”, Cluj-Napoca, Romania
mirinacristina@gmail.com
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Traducerile Bibliei in limba romana Tnsotesc istoria poporul nostru si sunt
0 marturie a evolutiei limbii romane de-a lungul intregii existente a acesteia.
Totodata textele biblice acopera totalitatea experientei umane, oferind astfel, una
dintre cele mai bogate palete ale vocabularului unei limbi. De aceea cred ca
pentru un traducator de texte literare este esentiala cunoasterea si frecventarea
limbajului biblic romanesc pentru ca alegerile sale traductive sa fie cele pe care un
vorbitor nativ le-ar folosi in diferitele situatii de comunicare. Este de preferat ca
limbajul biblic sa fie luat in considerare si ales in traducerile literare intrucat
acesta poarta in sine Tncarcatura semantica la un nivel maxim, ingloband cel mai
mare numar de ecouri semantice. Un text literar ce contine un intertext sau o
referire la o realitate prezentata in Biblie nu poate fi tradus in complexitatea lui
daca traducatorul face abstractie de alegerile lexicale ale traducatorilor Bibliei Tn
varianta ei cea mai actuala si mai frecvent folosita.

n cercetarea de fata imi propun observarea acestor ipoteze cu speranta ca
aceasta farama de studiu poate deschide interesul fata de lectura Bibliei si asimilarea
tot mai asidua a Cuvantului ce deschide orizonturile cunoasterii in domenii din ce
in ce mai numeroase.

Spre exemplificare voi analiza cateva traduceri ale unei poezii a lui Eugenio
Montale!, In Limine, poem ce deschide primul volum al acestuia, Oase de sepie.

Universul liric al lui Eugenio Montale este bine surprins in putine cuvinte
dintr-un Interviu imaginar® in care Montale insusi isi prezintd opera astfel:

»,Tematica poeziei mele [...] este conditia umana luata in considerare in
sine, deci nu un eveniment istoric sau altul. Asta nu fnseamna a ne nstraina
de cele ce se petrec in lume: inseamna doar a fi constienti si dornici sa nu dam
esentialul pe tranzitoriu [...]. intrucat am simtit, de cAnd m-am nédscut, o
nearmonie totala cu ce ma-nconjoara, materia inspiratiei mele nu putea fi
decat acea nearmonie”.

! Opera lui Eugenio Montale este consacrata ca tezaur al umanitatii de premiul Nobel decernat in 1975
»pentru opera distinsa care, cu mare sensibilitate artistica, a interpretat valorile umane sub simbolul unei
viziuni a vietii lipsitd de iluzii”. (Motivatia oficiald a conferirii premiului Nobel cfr. http://it.wikipedia.org/
wiki/Vincitori_del_Nobel_per_la_letteratura_(cronologico) consultat la 06.05.2012).

2 Montale, Eugenio, Confessioni di scrittori (Interviste con se stessi), Firenze, La Nuova Italia, 1976.
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Metoda lucrarii de fata va fi una empirica, bazata indeosebi pe compararea
traducerilor, incercand astfel, o patrundere — poate prin porti inchise — dar totusi
respectuoasa, in atelierele traducatorilor romani.

Traducerii volumului montalian Oase de sepie — mai bine zis a unor parti, mai
mult sau mai putin consistente, ale acestui volum — s-au dedicat diversi traducitori’,
iar munca unuia (ultimul din punct de vedere cronologic) — profesorul Marian Papahagi —
a fost recompensata cu prestigiosul premiu ,,Eugenio Montale”, in 1989.

Tn 1945 doi au fost cei care au publicat traduceri din Ossi di seppia: Petru
Sfetca, un poet banatean, si Rosa del Conte, lector italian la Universitatea din Bucuresti,
iar din 1945, dupa redobandirea Ardealului, la cea din Cluj.

Volumul Oase de sepie isi intampina cititorii cu poezia In Limine — In prag.
Traducitorii acesteia sunt: Rosa del Conte® (in continuare RdC), Dragos Vranceanu®
(in continuare DV) si Marian Papahagi® (in continuare MP). in volumul lui Petru Sfetca
nu apare traducerea acestei primei poezii, nici in cel al lui llie Constantin.

Titlul poeziei este transpus in limba romana doar de MP, ceilalti doi pastrandu-I
talis et qualis, si astfel noi suntem avizati asupra ambiguitatii create de aceste douad
cuvinte In limine ce pot fi atat in italiana cat si in latina.

Incipit-ul poeziei este ‘Godi’ (bucura-te). O privire prin prizma intertextualitatii
ne plaseaza in atmosfera Buneivestiri din Luca’ si, prin urmare, sufletul cititorului
se deschide Tn asteptarea unei mantuiri. Pozitia, la inceput de vers a termenului,
se pastreaza la RdC si MP, desi in modalitati diferite: topica uzuala a limbii roméane
,Bucura-te’ la RdC si cea inversata ,Te bucurd’ (poate pentru evitarea riscului
aliteratiei bucurd-te de) la MP. Tn ambele cazuri termenii coincid cu cei liturgici
romanesti. Subordonata imediat urmatoare ,se il vento [...] / vi rimena 'ondata della
vita” interpretata de RdC conditionala (,,daca vantul [...] / i readuce valul maret al
vietii) si de DV temporala (,,Cand vantul ce patrunde in pomet”), la MP pastreaza
aspectul conditional: ,,de vantul [...] / aduce”. Subordonata atributiva ,,ch’entra nel
pomario” e pastrata de RdC: ,ce razbate in livada” si de DV ,,ce patrunde in pomet”
pe cand MP, o restrange intr-un atribut exprimat prin adjectivul ,hoinar” si reda
calitatea acelei Ruah (ebr. suflu, spirit, vant) arhetipale care ,sufla unde voieste [...]

3 Traduceri din poezia lui Eugenio Montale au fost publicate in volume de catre: Rosa del Conte,
Petru Sfetca, Ilie Constantin, Dragos Vranceanu si Marian Papahagi.

* Del Conte, Rosetta Poeti italieni de azi: Eugenio Montale, Salvatore Quasimodo, Tipografia Bucovina, |.
E. Torontiu, Bucuresti, 1945, 147 p.

®> Montale, Eugenio Poezii, traducere si prefatd de Dragos Vranceanu, Bucuresti, Editura pentru
Literatura Universala, 1968, 216 p.

® Montale, Eugenio Poezii, Antologie, traducere, prefata. Note si repere critice de Marian Papahagi,
Cluj Napoca, ed. Dacia, 1988, 345 p.

7 Evanghelia dup3 Luca 1,28 Si intrand ingerul la ea, a zis: Bucuri-te, ceea ce esti plini de har,
Domnul este cu tine. http://www.bibliaortodoxa.ro consultat la 01.05.2012.
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dar nu stii de unde vine, nici incotro se duce”®. ,Rézbate” (RdC) si ,patrunde” (DV),
alese pentru ,entra” incercand evitarea lui ,intrd” — poate pentru ca e prea banal sau
pur si simplu pentru c& sensul implicd spatiul inchis® — sunt, formal, mai apropiate
de original.

Un alt punct interesant este versul 7: ,il commuoversi dell’eterno grembo”.
Avem aici inc3 un intertext biblic’®. ,L’eterno grembo’, pantecul vesnic, (rehém — uter
in ebraica) la RdC apare ca ,matca vesnica’, la DV ,vesnicul leagan’, la MP ,poala
din vecie’. Cele 3 variante redau fiecare cate o conotatie: aceea generatoare la RdC,
aceea primitoare si odihnitoare la DV, la fel si la MP, dar cu o ulterioara incarcatura
de sens referitoare la apropierea materna, afectuoasa. Actiunea pantecului, aceea
de a se emotiona, de a se induiosa, este redata Tn maniera foarte intensificata fata
de original la RdC (,zguduirea’). MP alege ,miscarea’, termenul folosit si de DV,
,commuoversi’ fiind un derivat prin prefixare a echivalentului italian movimento.

Noi dificultati se Intdmpinad pentru termenul care incheie prima jumatate
a poeziei: ,crogiuolo’. RdC ofera echivalentul tehnic ,creuzet’, DV pe acela de
,retortd’ (inexact), iar MP alege ,cuptor’, substituind, prin modulatie, cu o realitate
asemanatoare, sensul figurat pe care inca limba romana nu Il-a dezvoltat pentru
,creuzet’. Printr-o simpla comparare a traducerilor termenului ,crogiuolo’ din Biblia in
limba italiana, observam ca Biblia in limba romana ofera tocmai solutia ,cuptor’.
Folosesc ca text de referinta in limba italiana La Sacra Bibbia della CEl, EDB, Trento,
2009, iar pentru limba romand versiunea Sinodului BOR. in textul italian avem
treisprezece11 prezente ale termenului ,crogiuolo’, noud dintre care, in versiunea
romaneascd, au corespondentul ,cuptor’. Nici una dintre celelalte solutiile traductive
nu sunt ,creuzet’sau ,retorta’, ci foc, topitoare sau incercare.

Nici sintagma ,fantasma che ti salva’ (naluca mantuitoare — intertext cu
Evanghelia dupa Marcu 6,49: ,lar lor, vazandu-L umbland pe mare, li s-a parut ca
este ndlucd”) nu a reunit traducerile intr-o singura forma romaneasca, asadar avem:
,fantoma ce te scapa’ la RdC, ,fantasma ce te mantuie’ la DV si la MP ,fantasma ce
salveaza’, toate traduceri care comunica intelesul versului, dar carora le scapa
ecoul biblic.

8 Evanghelia dupa loan 3,8 Vantul sufld unde voieste si tu auzi glasul lui, dar nu stii de unde vine, nici
incotro se duce. http://www.bibliaortodoxa.ro consultat la 27.04.2012.

9 Intra, intru, vb. I. Intranz. I. (Despre fiinte) 1. A trece din afard induntru, a merge dintr-un loc
deschis intr-unul inchis (sau considerat ca atare); a se introduce, a se baga. Cfr http://dexonline.ro/
definitie/intra consultat la 27.04.2012.

0 Spre exemplu, Evanghelia dupa Matei 9,36: ,vazand multimile, | s-a facut mila de ele”
(http://www.bibliaortodoxa.ro) : in greaca termenul este esplaghchnisthe. Splagchna (gr.) traduce
termenul ebraic rahamim, plural de la rehem - uter.

" peuteronom 4,20; ludita 8,27, lov 23,10, Psalm 11,6, Proverbe 17,3, Sirah 2,5, Isaia 1,25 Isaia
48,10, leremia 9,6, leremia 11,4, Ezechiel 22,18, Ezechiel 22,20, Apocalipsa 1,15.

90



BIBLIA — INSTRUMENT AJUTATOR TN TRADUCERILE LITERARE

Se observa cum, in traducerea acestei poezii, referirea la limbajul biblic
este necesard, iar alegerile lexicale prezente in textele biblice sunt, din punct de
vedere semantic, mai cuprinzatoare si redau mai complex si mai natural sensul
poeziei, oferind cititorului posibilitatea de a gusta in profunzime contextul in care
se desfasoara discursul interior al poetului.

Anexa

Eugenio Montale In Limine, in Tutte le poesie,
a c. Di Giorgio Zampa, A. Mondadori ed., Milano, 2000, p. [7]

Godi se il vento ch'entra nel pomario / vi rimena I'ondata della vita: / qui dove
affonda un morto / viluppo di memorie, / orto non era, ma reliquiario. // Il frullo
che tu senti non & un volo, / ma il commuoversi dell'eterno grembo; / vedi che si
trasforma questo lembo / di terra solitario in un crogiuolo. // Un rovello & di qua
dall'erto muro. / Se procedi t'imbatti

tu forse nel fantasma che ti salva: / si compongono qui le storie, gli atti /
scancellati pel giuoco del futuro. // Cerca una maglia rotta nella rete / che ci
stringe, tu balza fuori, fuggi! / Va, per te I'ho pregato, — ora la sete / mi sara lieve,
meno acre la ruggine...//

del Conte, Rosa Poeti italieni de azi: Eugenio Montale, Salvatore Quasimodo,
Tipografia Bucovina, I.E. Torontiu, Bucuresti, 1945,

Bucura-te daca vantul ce razbate in livada / ii readuce valul maret al vietii: /
aici unde alunecd un mort / vilmasag de amintiri, / nu era grading, ci reliquar. //
Falfaitul ce-l auzi nu este un sbor, / dar zguduirea matcei vesnice; / Vezi ca se
preface aceasta fasie / De pamant singuratec intr'un creuzet. // O valtoare e
dincolo de zidul neted. / Daca inaintezi dai poate / de fantoma ce te scapa: / se
strang aevea aici povestile, faptele / sterse, pentru roata viitorului. // Cauta-ti un
ochiu desirat in reteaua / care ne strange, tu, arunca-te si fugi! / Du-te, pentru
tine m’am rugat, acum setea / usoara imi va fi, mai putin acra rugina...//

Montale, Eugenio Poezii, traducere si prefata de Dragos Vranceanu,
Editura pentru Literatura Universala, Bucuresti, 1968, p. 17

Cand vintul ce patrunde in pomet / din nou aduce unda vietii, bucura-te; / aici
unde se-afunda un maracinis / de moarte amintiri, / gradina nu era, ci relicvar. //
Nu pasarile se aud in fosnet, / ci e miscarea vesnicului leagén; / vezi cum culcusul
singuratec de pamint / se schimba-ntr-o retorta. // Un chin e dincoace de zidul
drept; / poti sa izbesti Thaintind / fantasma ce te méantuie: / aici se tes povestile si
gesturile / eliminate pentru jocul viitorului. // Cauta-n plasa ce ne stringe / o tesatura
ruptd, sari afara, fugi! / Du-te, m-am rugat pentru tine — setea / imi va fi mai usoar3,
mai putin aspra rugina...//
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Montale, Eugenio Poezii, Antologie, traducere, prefata. Note si
repere critice de Marian Papahagi, ed. Dacia, Cluj Napoca, 1988, p. 16

Te bucurd de vintul cel hoinar / aduce in livada unda vietii: / aici unde se-afunda
un mort / valmasag de amintiri, / gradina nu era, ci relicvar. // Filfiitul ce-auzi nu e
un zbor, / ci e miscarea poalei din vecie; / vezi cum se schimb-acum asta fisie /
singurd de pamint intr-un cuptor. // O fierbere e dincoace de zid. / De-naintezi te
intilnesti / tu, poate, cu fantasma ce salveaza: / povestile aici se-alcatuiesc, /
faptele sterse-n jocu’a ce va fi. // Cauta-n plasa ochiul rupt si-afara / te-arunca din
strinsoare, haide, fugi! / Rugina acra mai putin, setea usoara / ‘'mi vor fi, te du,
caci i-am naltat eu rugi...//
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BOTEZUL iN APA: CONDITII S| CONSECINTE
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ABSTRACT. Water Baptism: Conditions and Consequences. The doctrine of the
baptism is characterized as being one of the most important biblical doctrines,
beginning with the baptism of Jesus and continuing with the one obtained by
each person who wants to become a true Christian. This article intends to answer
to question why Jesus needed baptism. Also, this article approaches the baptism
as a command of the risen Christ, without any man can be saved.

As in the case of other worship acts, we raise the question of existing some
preliminary conditions before the baptism. This article presents the conditions as
being the faith and the repentance, which, when are correctly practiced biblical
speaking, they will be followed by the forgiveness of the sins.

Finally, the article, approaching the baptism form the Paul’s epistles point of
view, tries to discover the relation between the baptism and Church (Jesus
Christ’s body).

REZUMAT. Botezul in apd: conditii si consecinte. Doctrina botezului crestin se
caracterizeaza a fi una dintre cele mai importante doctrine biblice, debutand cu
botezul Domnului Isus si continudnd cu cel realizat de fiecare persoana care doreste
sa devina adevarat crestin. Acest articol intentioneaza sa raspunda la intrebarea
de ce Domnul Isus a avut nevoie de botezul in apa. De asemenea, articolul abordeaza
botezul ca o porunca data de Hristosul inviat, fara de care nici un om nu va putea
fi mantuit.

Ca pentru orice alt act de cult se pune problema existentei unor conditii
preliminare administrarii botezului. Articolul prezinta aceste conditii ca fiind: credinta
si pocdinta, care intotdeauna cand sunt practicate corect din punct de vedere biblic
vor fi urmate de iertarea pacatelor.

in final, articolul, abordand botezul din perspectiva epistolelor Pauline, incearcs
sa descopere care este relatia dintre acesta si Biserica (Trupul Domnului Isus Hristos).

Keywords: baptism of Jesus, repentance baptism, baptism and membership, baptism’
conditions, the commanded baptism.

Cuvinte-cheie: botezul lui Isus, botezul pocdintei, botezul si calitatea de membru,
conditiile botezului, botezul comandat.

* Doctorand in Teologie Biblicd, Facultatea de Teologie Reformatad, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-
Napoca, Romania, cotnike@yahoo.com
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Introducere

Doctrina botezului se caracterizeaza a fi una dintre cele mai importante
doctrine biblice, cu o aparitie frecventa in cadrul implicatiilor domeniului religios,
aparitie materializata de multe ori impropriu, ca motiv a numeroase polemici.
Textul biblic (Noul Testament) reprezinta primul si cel mai elocvent exemplu privind
importanta botezului, astfel ca existd numeroase pasaje referitoare la acest act.
Verbul parti{w (a boteza) apare de cincizeci si opt de ori, iar substantivul Bamtiope
(botez) apare de treizeci de ori, aparitia totalad a diferitelor forme gramaticale ale
cuvantului botez fiind de optzeci si opt de ori. Din punct de vedere etimologic,
verbul a boteza provine din grecescul Bamtil{w, care inseamnd ,a coplesi’, ,a
acoperi in intregime cu un lichid”, ceea ce presupune imersiune total3."

1. Botezului Domnului Isus

Cand abordam botezul crestin consider ca este de o nevoie stringentd
abordarea botezului Domnului Isus.

Sa observam asadar c3, in timp ce loan Botezatorul se afla in plind activitate,
iar multimile nu pregetau sa se imbulzeasca pentru a fi botezate, din Galileea vine
un barbat de aproximativ 30 de ani, numit Isus, cu scopul de a fi botezat in raul
lordan (Matei 3:14). loan cand 1l recunoaste cautd si-L opreasca spunandu-i: ,Eu, am
trebuinta sa fiu botezat de Tine, si Tu vii la mine?” (Matei 3:14). Dar Domnul Isus i
raspunde: ,Lasa-ma acum, caci asa se cade sa Implinim tot ce trebuie implinit.”
loan nu mai are alte comentarii de addugat, ci il boteaza. Dupa ce a fost botezat in
timp ce iesea din apa ,cerurile s-au deschis”, Duhul Sfant s-a coborat peste El in
chip de porumbel, iar mai apoi un glas inconfundabil s-a facut audibil. Era glasul lui
Dumnezeu Tat3l, care afirma cu tarie: ,Acesta este Fiul Meu prea iubit, in care mi
gasesc placerea.” (Matei 3:16,17)

Daca privim botezul Domnului Isus Hristos ca eveniment istoric, putem
afirma ca el este de multe ori conceput ca un precursor important al botezului
crestin. Asemanadrile relatate de cercetatori sunt in special doua: 1) infierea
noastra ca si copiii ai lui Dumnezeu este actualizata in botez, la fel ca si in cazul
Domnului Isus si 2) in cazul ambelor botezuri, sustin ei, primirea Duhului este
asociata cu botezul in apa.

Primul argument folosit pentru a demonstra legatura botezului crestin cu
cel al Domnului Isus se bazeaza pe conceptia adoptionistd (de infiere, de la ,a
adopta”) despre botez. Conform acestei conceptii, Isus a devenit Fiul lui Dumnezeu

! Strong’s Hebrew and Greek Dictionaries, Dictionaries of Hebrew and Greek Words taken from
Strong's Exhaustive Concordance by James Strong, S.T.D., LL.D.,1890, disponibila online:
http://www.e-sword.net/dictionaries.html.

94



BOTEZUL IN APA: CONDITII S| CONSECINTE

numai dup3 botez.” Aceasta teorie are la bazi declaratia Tatalui: , Tu esti Fiul Meu
prea iubit, in Tine imi gdsesc plicerea Mea” (Lc. 3:22; Mc. 1:11; Mat. 3:17). n
continuare vrem sa expunem cateva argumente care demonstreaza ca aceasta teorie
nu are fundament biblic:

e |sus este Fiul lui Dumnezeu incd Tnainte de nasterea Sa din fecioara
(Lc. 1:35,43)

e [sus este absolut constient de statutul sau de Fiu al lui Dumnezeu cu
mult timp Tnainte de botezul Sau (Luca 2:49); dialogul dintre El si loan Botezatorul,
chiar Tnainte de botez, reliefeaza acest fapt (Matei 3: 14-15).

e Declaratia cereasca cu privire la calitatea Sa de Fiu se repeta pe muntele
transfigurarii (Marcu 9:7). Nici atunci, nici la lordan nu | se confera lui Isus un
nou statut, ci | se confirma unul pe care il avea deja.

Asadar teoria adoptionista asupra botezului Domnului Isus Hristos se
bazeaza pe o intelegere gresita a relatarilor despre nasterea, pruncia si inceputul
activitatii Sale.?

Al doilea argument adus de unii cercetatori este acela ca atat botezul lui
Isus cat si botezul crestinesc au ca efect primirea Duhului Sfant. Pentru a contrazice
acest argument este suficient sa privim la un detaliu biblic, si anume cel prezentat
de evanghelistul Luca. El scrie: ,,Dupa ce a fost botezat tot norodul, a fost botezat
si Isus; si pe cdnd Se ruga, s-a deschis cerul, si Duhul Sfant S-a coborat peste EI.”
(Luca 3:21-22). Acest detaliu al timpului cand S-a coborat Duhul Sfant peste El este
foarte important. Asadar se intelege clar ca primirea Duhului nu a fost o consecinta a
botezului, ci a rugdciunii Domnului Isus.

Semnificatia botezului lui Isus

in continuare ne propunem s& subliniem motivele principale pentru ca Isus,
Logosul intrupat a avut nevoie sa se boteze. Isus s-a botezat pentru a fi Modelul
nostru, Mesia al nostru si Mielul nostru.

a. Modelul nostru

El a venit la lordan si S-a botezat pentru a ne oferi un exemplu tuturor.
Este adevarat cd nu putem spune ca ne este un model in ceea ce priveste conditiile
preliminare ale botezului insa trebuie sa acceptam ca botezul lui Isus este un model in

? Dintre cei care sustin aceasta conceptie fi amintim pe urmatorii: W. F. Flemington, The New Testament
Doctrine of Baptism, S.P.C.K., Londra 1948, 29; J.M. Creed, The Gospel According to Luke: The Greek
Text with Introduction, Notes, and Indices, Macmillan, Londra 1950, 56; C. K. Barret, The Holy Spirit and
the Gospel Tradition, SPCK, Londra 1947, 41-4; B. H. Branscomb, The Gospel of Mark, The Moffatt
New Testament Commentary, Editura J. Moffatt, Londra 1937, 16. Pentru o listd completa, vezi
James D. G. Dunn, Baptism in the Holy Spirit: A Re-examination of the New Testament Teaching on
the Gift of the Spirit in relation to Pentecostalism Today, SCM Press, Londra 1970, 28.

*Joan Tipei, Botezul crestin: semnificatiile actului in Noul Testament, Metanoia, Oradea 2004, 40.
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privinta actului propriu-zis al botezului (in modul in care a fost oficiat, si anume
prin scufundare). Isus, spre deosebire de toti ceilalti candidati la botez - care fsi
marturiseau pacatele si numai in urma pocaintei lor erau botezati (Matei 3:6) - nu
a marturisit nici un pacat, deoarece nu avea ce sa marturiseasca. El era sfant la modul
absolut.

De asemenea, Isus este un exemplu pentru noi prin botezul Sau si in privinta
modului in care a venit Duhul Sfant peste El. Asa cum am amintit mai sus, Duhul
Sfant a venit peste Isus nu ca un rezultat al botezului, ci in urma rugaciunii. Acelasi
procedeu fiind valabil si pentru noi, dupa cum spune evanghelistul Luca (11: 13),
c& Duhul Sfant se d& celor ce 1l cer.

Chiar dacd Dunn” sustine c& primirea Duhului in cazul Domnului Isus a fost
un act de regenerare sau initiere, totusi, eu sunt de parere, asa cum afirma
Beasley Murray’, cd experienta primirii Duhului in cazul lui Isus a fost mai degraba
una de Tmputernicire, decat de initiere. Asadar si in privinta efectului pe care I-a
avut primirea Duhului de catre Domnul Isus, si anume de Tmputernicire, nu de
regenerare, botezul Domnului Isus a fost un model pentru toti crestinii.

b. Mesia promis

Un alt motiv al botezului Domnului Isus Hristos a fost acela de confirmare.
in Vechiul Testament sunt multe profetii in care Mesia este prezentat ca Unsul
Domnului (din ele amintim cateva: Is. 11:2; 42:1; 61:1,2). Bazati pe acest fapt putem
spune ca primirea Duhului de catre Isus poate fi descrisa ca ,botezul Sau in Duhul
Sfant”. Astfel c3, asa dupd cum spun si Hunter® si Dunn’, experienta pe care a
avut-o Domnul Isus la raul lordan a reprezentat ungerea cu Duhul Sfant, prin care
statutul sdu de Unsul a fost justificat/confirmat. Isus nu venea doar ca sa implineasca
profetiile Vechiului Testament, ci El dorea sa aplice chiar si ceea ce spunea profetul
loan Botezatorul. Despre El spunea loan: ,,Eu botez cu apa, dar in mijlocul vostru
sta Unul, pe care voi nu-L cunoasteti. El este Acela care vine dupa mine - si care este
fnaintea mea - eu nu sunt vrednic sa-l dezleg cureaua incaltamintei Lui.” (loan 1: 27)
Prin venirea Sa la apa botezului, Domnul Isus Hristos a dorit sa demonstreze ca vine in
continuarea lucrarii lui loan. El vine in urma unui sir intreg de profeti si martiri, ca
sa sfarseasca prin moarte in lerusalim, ca orice profet. Diferenta consistenta intre
El si ceilalti profeti este ca, El nu este un simplu profet, ci ,e atat profetul prin
excelentd, cat si mai mult decat atat.”®

* James Dunn, Baptism in the Holy Spirit, 24-32.

°G.R. Beasley-Murray, Baptism in the New Testament , Paternoster Press, Exeter, Devon, U.K. 1973, 66.

®H.D. Hunter, Spirit-Baptism: A Pentecostal Alternative, Lanham, University Press of America, 1983,
73, apud Tipei, Botezul crestin, 40.

’ Dunn, Baptism in the Holy Spirit, 28.

8 E. Contac, De ce s-a botezat Méntuitorul?, http://vaisamar.wordpress.com/2010/01/06/de-ce-s-a-
botezat-mantuitorul/ (accesat la 17 februarie 2012).
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c. Mielul nostru

Un al motiv pentru care Domnul Isus S-a botezat a fost acela de a fi prezentat
lumii. Tnainte de a fi prezentat de Tatdl ca Fiul al S3u, sau ca Impérat, Isus a fost
prezentat de loan ca Miel al lui Dumnezeu care ridica pacatul lumii (loan 1:29).
Aceasta imagine a Mielului nu este altceva decat simbolul jertfei care avea sa fie
daruitd o data pentru totdeauna pentru pacatele omenirii. Nu numai modul in care
este prezentat de loan, mai intai ca ,,Unul” (loan 1:26), dar si faptul ca mai apoi
este prezentat ca Miel, simbolizeaza smerenia de care a dat dovada.

Analizand afirmatia Domnului adresata lui loan: ,Lasa-ma acum, caci asa
se cade sa implinim tot ce trebuie implinit” (Matei 3:14), Emanuel Contac este de
parere ca aici este vorba despre ,implinirea unei ,dreptati’ care nu i se aplica de
drept”. Chiar daca El nu marturiseste nici un pacat (deoarece nici nu are), totusi
Jisi exprimé ferm dorinta de a implini ,toatd dreptatea’ (maoav Siketootvny)”. In
aceasta , dreptate”, intrand, in mod surprinzator, si identificarea Domnului Isus cu
multimea pacatoasa. Aceasta identificare nu reprezenta faptul ca Isus era sau va fi
pacatos, ci faptul ca El se va coborf la nivelul lor, pentru ai cauta si pentru a le vesti
Evanghelia indurarii lui Dumnezeu. Aceasta dreptate este regasitd in toata viata
umana a Domnului Isus Hristos, ea finalizandu-se prin moartea Sa pe cruce. Aici,
I regdsim pe Mantuitorul implinind exigenta unei alte dreptati care nu i se aplicd
de drept.”’

2. Botezul poruncit

Dupa invierea Sa glorioasa, Domnul Isus Hristos se arata ucenicilor intr-un
cadru restrans. Ei erau marcati de frica (aveau usile casei in care erau adunati inchise
de frica iudeilor), insd Domnul vine cu un mesaj al curajului. Cand ei nici macar nu
indrazneau sa mai iasa prin centrul lerusalimului, ca nu cumva sa {i recunoasca
evreii, El, Domnul Isus, vine la ei cu mesaj care nu avea sa-i scoata doar in vazul
evreilor, ci a unei lumii intregi. El le-a poruncit: ,Duceti-va si faceti ucenici din toate
neamurile, botezandu-i in Numele Tatalui si al Fiului si al Sfantului Duh.” (Matei 28:19)

Asa cum am observat deja porunca de a boteza nu a fost data noroadelor,
desi multe noroade 1l urmau pe Domnul (cel putin Tnainte de rastignire). E adevarat
ca misiunea de a vesti Evanghelia la orice faptura era si este pentru orice crestin
adevarat, insa nu putem spune acelasi lucru si in cazul oficierii botezului. Botezul
trebuia sa fie oficiat de ucenicii Domnului Isus. Aceasta porunca a inceput sa fie
aplicata dupa aproximativ cincizeci de zile, la Rusalii, si anume: ,cei ce au primit
propovaduirea lui (a lui Petru) au fost botezati; si la numarul ucenicilor s-au adaus
aproape trei mii de suflete” (Fapte 2:41).

9Con§ac, http://vaisamar.wordpress.com/2010/01/06/de-ce-s-a-botezat-mantuitorul/ (accesat la data 17
februarie 2012).
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,Casa” Lidiei din Tiatira, precum si ,casa” temnicerului din Filipi au fost
botezate de apostoli (Fapte 10:44-48; 16:14-15; 29:34). De asemenea, ucenicii din
Efes, au fost botezati si ei de catre apostolul Pavel (Fapte 9:1-7).

De la regula de mai sus face exceptie botezul oficiat samaritenilor si famenului
etiopian, boteze realizate de catre Filip. El a fost diacon si in acelasi timp evanghelist.
Despre Filip, afirma Alecsie Vamvu, ,,ca in orice calitate a botezat, el ca persoana, slujba,
si lucrare a fost confirmat de Dumnezeu, atat prin puterea marturisirii Evangheliei,
cat si prin puterea semnelor si a minunilor (Fapte 8: 5-13). El a fost o persoana ce
era cilduzitd in lucrare direct de Domnul (Fapte 8:26)”.%°

Biserica inca de la inceput a fost o institutie organizata foarte bine. Nimeni
nu putea sa-si ia singur o slujba si nu oficia un anumit act daca nu avea insarcinarea
datd de mai marii Bisericii (1Cor. 12:5; Efes. 4:11; Evrei 5:4-5; Tit 1:1-9; Fapte 6:1-6;
13:1-4). Chiar din perioada apostolica au fost randuiti barbati cu abilitati speciale
de a carmui. Ei primind numele de episcopi (privighetori). Ei aveau calitati deosebite
si erau investiti in slujba prin ordinatiune (1 Tim. 3:1-7; Tit 1:5-9).

Pentru a prezenta inca un detaliu, trebuie sa fim atenti la intreaga porunca a
Domnului Isus Hristos legata de botez, si anume: , Duceti-va in toata lumea, si
propovaduiti Evanghelia la orice fapturd.” (Marcu 16:15) Asadar, atat prezbiterii
cat si evanghelistii, invatatorii dintr-o Biserica localad sau din alta biserica, trebuie
sa prezinte mesajul Evangheliei intr-un mod cat se poate de clar, pentru ca noii
veniti Tn biserica (sau tinerii care nu avut o intalnire personald cu Domnul Isus), sa
poata intra Tn contact cu mesajul mantuitor al Evangheliei Domnului Isus Hristos.
Aceastd predicare a Evangheliei nu a fost data numai pentru o anumita Biserica
locald, ci pentru lumea intreaga, insa are drept scop canalizarea oamenilor inspre
credinta si mai apoi inspre botez. Botezul devenind mijlocul de intrare intr-o anumita
comunitate de crestini.

Evanghelistul Marcu ne relateaza ca Domnul, tot dupa inviere, dupa ce le-
a spus ucenicilor care sunt responsabilitatile lor, a prezentat botezul ca fiind una
dintre ,,conditiile” mantuirii. El a spus: ,Cine va crede si se va boteza va fi mantuit,
dar cine nu va crede, va fi osandit” (Marcu 16: 16). Asadar, pentru fiecare om botezul
este o porunca, nu doar o propunere. Este adevarat ca la fel ca orice reguld aceasta
are anumite exceptii. Aici putem amintii cazul talharului de pe cruce - Luca 23 si a
altor personaje biblice care nu avut ocazia sa se boteze, insa atunci cand nu exista
nici un motiv special, cel care crede trebuie sa se si boteze pentru a fi mantuit. Nu
putem spune ca botezul mantuieste, sau ca botezul este mijlocul prin care se primeste
harul mantuitor (dupa cum afirma sacramentalistii'* ). Marcu leagé in mod direct

0 Alecsie Vamvu, Actele de cult, Cultul Penticostal: Biserica lui Dumnezeu Apostolica din Republica
Socialista Romania, Bucuregsti 1981, 163.
n Tipei, Botezul crestin, 35.
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botezul de credinta, ordinea fiind: credinta, apoi botez. Asa dupa cum scria Warren
W. Wiersbe, in versetul 16 din Marcu 16, accentul nu este pus pe botez, ci pe
credintd. Tn Biserica primar3, credinta in Isus Hristos a dus la declararea publici a
botezului in apa (Fapte 8:36-38; 10:47-48), si a fi botezat insemna pentru unii
pierderea familiei, a prietenilor si a locului de munc3.*? Botezul era modul prin care
cineva dovedea autenticitatea credintei lui.”® William Macdoland subliniaz3 c3 in
acest pasaj ,botezul este mentionat ca o expresie exterioard a credintei.”**

Botezul, dupa cum il prezinta atat evanghelistii Luca si Marcu, cat si apostolul
Petru (in 1 Petru 3:21), nu mantuieste prin simpla indeplinire a lui, ci este doar o
expresie vizibila a credintei mantuitoare. El este ,marturia unui cuget curat”. Este
o mérturie in fata lumii, marturie a unei vieti noi.”

Conditiile preliminare pentru administrarea botezului

Cum am amintit deja, pentru ca un botez sa fie biblic, trebuie sa indeplineasca
anumite conditii:

Credinta. Apostolul Pavel cand prezinta modul in care ia nastere credinta
n viata unui om, el spune ca ea vine in urma auzirii, iar auzirea vine prin Cuvantul
lui Dumnezeu (Rom. 10:17). Asadar pentru a exista credinta e nevoie de un vestitor al
Evangheliei prin care aceasta din urma sa fie facuta auzita. Chiar si porunca Domnului
amintita mai sus, spunea: , duceti-va... si vestiti Evanghelia...” apoi ,,cine va crede
si se va boteza...”. Evanghelia se vesteste, ascultatorii aud mesajul ei si in timp ce
aud aceste cuvinte incep sa creada in Domnul Isus Hristos, apoi pot sa fie botezati. Pavel
si Sila la intrebarea temnicerului din Filipi: ,,Ce trebuie sa fac ca sa fiu mantuit?”,
raspund: ,,Crede in Domnul Isus si vei fi mantuit, tu si toata casa ta.”(Fapte 16:30,31)

Un alt pasaj din care se intelege foarte clar ca una dintre conditiile esentiale
pentru realizarea botezului este credinta, este cel care prezinta convertirea famenului
etiopian, care, dupa ce a auzit mesajul Evangheliei prezentat de Filip, cand a intalnit
pe drum un rau a intrebat ce ar putea sa il impiedice de la botez, si raspunsul a
fost: ,Daca crezi se poate.” lar famenul cu toata convingerea a declarat: ,Cred ca
Isus este Fiul lui Dumnezeu”; iar mai apoi a fost botezat. Chiar daca nu in toate
pasajele ni se spune explicit despre credinta pe care au avut-o cei care au fost
botezati, se Intelege ca ea a fost in inima celor botezati. Un exemplu elocvent in
acest sens este cel prezentat in Fapte 2, unde expresia din versetul 37: ,strapunsi

12 W. W. Wiersbe, Comentariul lui Warren Wiersbe pe Noul Testament (Original Title: Wiersbe’s Outlines
on the New Testament), Metanoia, Oradea 2009, 143.

13Tipei, Botezul crestin, 49.

* W. Macdonald, Comentar la Noul Testament (Titlul Original: Believer’s Bible Commentary - New
Testament), CLV (Christilche Literatur-Verbreitung e. V., Postfach), Bielefeld 1989, 185.

B Hulse, Mdrturia publicd a botezului, Editura Faclia, Oradea 2001, 17.

99



NECHIFOR CALEB OTNIEL TRAIAN

30

n inima” referitoare la iudeii care au ascultat mesajul predicat de Petru, ne determina
sa Intelegem ca Duhul Sfant prin Evanghelie i-a convins de pacatele lor si astfel
credinta s-a saldsluit deja Tn inima lor.

Pocdinta. in cadrul primului botez noutestamentar, apostolul Petru la
intrebarea iudeilor (,Fratilor ce sa facem?”), a raspuns: ,Pocaiti-va si fiecare din
voi sd fie botezat...” (Fapte 2:38). Se intelege foarte clar ca botezul nu se putea
oficia unui om in a carui viata nu a avut loc pocainta.

Aceasta conditie era necesara chiar si pentru oficierea botezului lui loan,
fiecare dintre cei care veneau pentru a fi botezati trebuia sa-si marturiseasca
pacatele si implicit sa se lase de ele, apoi era botezat in raul lordan. Au fost unii
farisei care au dorit sa se boteze fara sa aiba parte de schimbarea produsa in urma
pocaintei, si loan i-a mustrat aspru, avertizandu-i ca nu simplul fapt al scufundarii
intr-o apa (chiar a raului lordan) i salveazd de ,mania viitoare”, ci o schimbare
reala a vietii.

in continuare am vrea si vorbim despre relatia dintre botezul in apa si
iertarea pacatelor celui care se boteaza, deoarece, chiar daca iertarea nu este o
conditie explicita pentru botez, din punct de vedere biblic ea trebuie sa aiba loc
naintea botezului. inc3 de la inceput trebuie s& afirmdm cd iertarea nu constituie
rezultatul vreunui ritual, nici macar a botezului, ci este o consecinta a credintei.

lertarea este acordata in dar de catre Dumnezeu tuturor oamenilor care
cred si se pociiesc de pacatele lor. in toate pasajele din Faptele Apostolilor exist3
o stransa legdtura intre credintd-pocdintd si botezul crestin. Intotdeauna cand era
predicata Evanghelia, oamenii care raspundeau afirmativ (care erau convertiti), mai
apoi erau botezati. Sunt doua pasaje din Faptele Apostolilor care par a ne determina
sa intelegem ca botezul aduce iertare de pacate si anume: Fapte 2:38 si 22:16.
Analizand atent aceste pasaje vom observa ca, la fel ca si botezul lui loan care era
numit si ,botez spre pocainta” (insa aceasta nu insemna ca el produce pocainta),
botezul crestin nu iarta pacatele, ci i ajuta pe oameni sa demonstreze lumii ca ei
au pacatele iertate. Odata ce o persoana este botezata, ea trebuie sa traiasca in
asa fel incat sa arate lumii intregi ca pacatul nu mai are nici o putere asupra lui. De
asemenea, in Fapte 22:16, botezul lui Saul nu a avut ca rezultat iertarea pacatelor
sale, ci mai degraba a fost dovada clara ca a fost iertat, fiind o expresie vizibila a
iert3rii.”*® Singurele conditii pentru botez fiind credinta si pocdinta care vor avea
ca rezultat iertarea. Credinta si pocainta sunt actiuni constiente ale candidatului la
botez, iar iertarea este lucrarea exclusiva a Domnului Isus Hristos.

16 Tipei, Botezul crestin, 75.
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3. Relatia dinte botez si calitatea de membru a unei Biserici
Originea Bisericii

Termenul folosit Tn limba greaca pentru Biserica este exyAnoia (ekklesia).
Szasz'” afirm3 c3 acest termen »apare de 114 ori in Noul Testament.” Prin traducere
ekklesia” inseamna ,colectivitatea celor chemati afara”. Sensul initial pentru ,ekklesia”
era acela de ,adunare organizata, ai carei membri au fost chemati, intr-un anume
mod, de la casele sau treburile lor, la o intrunire pentru actiuni civice.”*® Acest sens
era folosit si pentru a descrie ekklesia Vechiului Testament sau Adunarea Nationala a
Israelului (Fapte 7:38)." Biserica nu poate fi perceputa ca o simpl3 , organizatie”.”
n limba greac3, termenul folosit pentru a defini viata Bisericii este , koinonia” care
presupune o relatie de pértasie, o tréire in stari si scopuri comune.?!

in evanghelii ,ekklesia” este amintitd de doua ori (in Matei 16:18: ,pe
aceasta piatra voi zidi Biserica Mea” si in Matei 18:17: ,Daca nu vrea sa asculte de
ei, spune-| Bisericii”). Din amandoua pasajele se intelege cu usurinta ca Domnul
Isus Hristos se referea la o colectivitate de oameni.?

Privitor la radacinile Bisericii trebuie sa precizam ca acestea se afla in
Vechiul Testament. inc3 de atunci a fost anuntat conceptul de noul popor al lui
Dumnezeu in care Israel va fi doar o particica. Este adevarat ca ,odata cu aparitia
ekklesiei, omenirea a cunoscut o altd imparitie in economia mantuirii divine”**,
insd aceasta nu inseamnad ca Dumnezeu a renuntat la poporul ales sau la scopul pe
care I-a stabilit cu acesta. Biserica nu trebuie perceputa ca ,Noul Israel”, ci ea este
,Trupul spiritual” alcatuit de Dumnezeu in cadrul caruia sunt integrati atat iudeii
cat si neamurile, toti cei care 1l vor accepta pe Isus ca Mantuitor.**

Asemadnarea dintre sinagoga si Biserica este inca o dovada in plus a faptului
cd adunarile israelite din cadrul Vechiului Testament au constituit precursorii
ekklesiei. Oara afirma ca ,,pana la anul 70 d. Hr., crestinismul era vazut doar ca o
sectd a iudaismului si cei mai multi crestini erau evrei. Acestia se intadlneau adesea
in spatiul sinagogii si era natural ca ei sa preia anumite elemente de acolo. De fapt,
cred ca putem gasi o filiatie de la Templu (care a preluat modelul ceresc aratat lui

7). Szasz, Drept bisericesc si administrativ, curs universitar al Institutului Teologic Penticostal, Bucuresti
2009, 11.

88, H. Carroll, Ecclesia — Biserica, Bocsa, Caras-Severin 2005, 4, disponibil online: http://www.scribd.com/
doc/11476912/EcclesiaBiserica (accesat la 17.02.2012).

¥ca rroll, Ecclesia — Biserica, 4.

0p, Brinzei, Strategia lui Dumnezeu in Biserica locald, Christian Aid Ministries, Ohio 1987, 12.

z Brinzei, Biserica locald, 12.

2 Brinzei, Biserica locald,13.

2 Brinzei, Biserica locald, 13.

24 Brinzei, Biserica locald, 14.
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Moise pe munte) la sinagoga si de la sinagoga la biserica cresting, in ciuda deosebirilor
si a evolutiilor exterioare.””

Metafora trupului

Una dintre metaforele folosite de apostolul Pavel pentru a descrie Biserica,
este metafora trupului (1Cor. 12). La fel ca in cazul madularelor unui trup, si
membrii Bisericii sunt caracterizati de urmatoarele: sunt vii, fiecare membru in
parte are un rol special si sunt una. Chiar daca sunt diferiti, toti slujesc intereselor
intregului. Hulse afirma ca , a permite oamenilor firesti, nespirituali sa intre in trup
este ca si cum ai implanta un cancer care va lupta impotriva membrelor sanatoase
si va distruge trupul.””® Asadar, intrarea unor madulare s3natoase in Trupul lui
Hristos este foarte importanta.

Analogia trupului din 1 Cor. 12 sustine foarte clar necesitatea existentei
vietii in toate madularele. Putem intelege si din acest caz ca fiecare persoana
trebuie sa aiba viata spirituala individuala pentru a putea fi membru in Trupul lui
Hristos. Pasii care trebuie parcursi pentru a primii aceasta viata, asa cum am afirmat
deja, sunt: credinta, pocainta si manifestarea publica a acestora prin botezul in
apa. Cel mai elocvent exemplu scriptural al indeplinirii acestor pasi este descris in
capitolul 2 din Fapte: ,Pocaiti-va si fiecare dintre voi sa fie botezat” a spus Petru.
Luca ne descrie chiar si modul in care acestia au intrat in randul membrilor Bisericii:
,Cei ce au primit propovaduirea lui, au fost botezati; si in ziua aceea, la numarul
ucenicilor s-au adaugat aproape trei mii de suflete.” (Fapte 2:41) Pe parcursul intregii
carti a Faptelor Apostolilor botezul crestin este administrat doar celor care deja
crezusera. In acest fel, noul convertit era integrat in Bisericd.”’” El de acum se identifics
cu Biserica ,vizibil3” si devine parte integrantd a acesteia (Fapte 2 :41; 10: 48).%®

Hulse declara ca botezul nu trebuie niciodata separat sau izolat de trupul
Bisericii.”® Tns3, pe buna dreptate, Tipei*® realizeaza o diferentiere clard intre
incorporarea in Trupul lui Hristos - Biserica, si respectiv integrarea in biserica vizibila.
Neofitul este integrat in Trupul lui Hristos - Biserica, de catre Duhul Sfant (1 Cor.
12:13). Apoi, in urma oficierii botezului, credinciosul este incorporat in biserica vizibila
(Gal. 3:27,28). Asadar, botezul este o descriere grafica si a incorporarii credinciosului
,intru Hristos”. Este mijlocul prin care biserica locala ratifica aceasta incorporare,

2 M. Qara, ,,Preoti, biserici, icoane” in Dialog Mihai Oara - Daniel Brinzei, 28 martie 2000, http://www.ortho-
logia.com/Romanian/Dialogs/dialog_Daniel_Mihai_02.htm (accesat la datal7 februarie 2012).

26 o . . v
Hulse, Mdrturia publicd, 56.

2 Tipei, Botezul crestin, 76.

28Tipei, Botezul crestin, 77.

*® Hulse, Mdrturia publicd, 56.

30Tipei, Botezul crestin, 123.
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pe baza credintei care este marturisita cu aceasta ocazie. Biserica locala actioneaza in
acest context ca un reprezentant al Bisericii universale.*" Aceasta face ca actul s3
fie numit pe drept un act de initiere in crestinism.*

Botezul in Hristos - simbol al incorporadrii

Botezul in apa ne ofera aceastad calitate de membru (madular) al Trupul lui
Hristos, deoarece el este realizat in Isus Hristos. Unul dintre primele pasaje Pauline
care reliefeaza modul n care botezul influenteaza statutul credinciosului in raport
cu biserica este Romani 6. Aici Pavel, incepand cu versetul 3, adreseaza o intrebare
care este relevanta pentru subiectul nostru, si anume: ,,Sau nu stiti ca toti care am
fost botezati in Hristos Isus am fost botezati in moartea Lui?” — 7 ayvoeite 6tL GooL
EBamtiodnuer ei¢ Xprotov ~ Inoodv ei¢ tov Bavator adtod éfamtiodnuev. Adverbul
,asadar” obv de la inceputul versetului urmator, patru, aratd c3 aceeasi informatie
reprezintd baza pentru conceptul si mai profund din versetul patru. Maniera in
care formuleaza Pavel intrebarea (Sau nu stiti...?, la care raspunsul logic este Cu
sigurantd stitil), poate indica faptul ca Pavel se astepta ca cititorii lui sa fie in
cunostintd de cauza cu simbolismul pe care el il prezinta. E posibil insa ca intrebarea
sa nu fie mai mult decat un mod prin care apostolul avea obiceiul sa isi Tnceapa
prezentarea noilor invataturi.”

Chiar dacd sunt comentatori** care afirma c3 in versetul trei nu se face
referire la botezul in apd, despre acesta vorbindu-se doar incepand cu versetul
patru (in cuvintele 8t Tod Pantiopatocg), avand in vedere referirea clara la botezul
in apa din versetul patru, nu vedem care ar fi motivul pentru care s-ar referi aici la
altceva. Tn acest context, Pavel doreste s ne prezinte una din cele mai semnificative
consecinte ale botezului in apa, si anume ca, prin el, credinciosul este ,introdus”
in lucrarea de mantuire a lui Hristos. Botezul este ,,in Hristos” (v. 3a) si in acelasi
timp un botez ,in moartea Lui” (v. 3b).* Pentru a intelege sensul botezului ,in
Hristos Isus” si ,,in moartea Lui” este necesar sa intelegem modul in care foloseste
Pavel aici prepozitia elc. Asa cum este bine stiut, prepozitia eic nu este locativa
(,in”), ci indica directia, scopul, finalitatea (,spre”, ,intru”). Botezul ei¢ Xpiotov
"Inoodv oo eig t0 dvopa Xprotov Incodv este inteles de cei mai multi cercetatori ca
un ,botez cu scopul de a fi in Hristos”. Deoarece scopul primordial al celui care se
boteaza este sa fie ,,in Hristos”, ceea ce botezul si infaptuieste, spune Beasley-Murray,

31 Tipei, Botezul crestin, 160.

2 Tipei, Botezul crestin, 23.

3 Dunn, Baptism in the Holy Spirit, 144.

% Dunn sustine ca in versetul 3 verbul Buntiély este folosit in sens metaforic, cu referire la comuniunea
misticad dintre credincios si Hristos (cf. 1 Cor. 12:13, unde verbul apare din nou cu sens metaforic.)
Pentru mai multe detalii consultati: Dunn, Baptism in the Holy Spirit, 140.

% Tipei, Botezul crestin, 83.
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prepozitia ei¢ are aici un sens de incorporare, apropiat de sensul locativ pe care il
are prepozitia év.>®

Bazati pe semnul de egalitate pe care il pune apostolul intre cele doua
botezuri, botezul ,,in Hristos Isus” si botezul ,,in moartea Lui”, este normal ca prepozitia
€ic sa aibd acelasi sens in ambele propozitii. Asadar, cel care se boteazd ,,in Hristos
Isus” este Tncorporat ,in EI” dar, in acelasi timp, devine si participant in moartea
lui Hristos, bineinteles, in sens simbolic.

Aceeasi prepozitie, ei¢ este Tntalnitd si in Galatei 3:27: Cdci toti care ati
fost botezati pentru Hristos ( el¢ Xpiotov eBantiobnte ), v-ati imbrdcat cu Hristos
(Xprotov évedionade). Unii cercetdtori®’ au fost de parere ci imaginea ,,imbracérii
cu Hristos” 1si are originea in practica bisericii primare de a face botezul in nud.
Altii*® sustin c3 aceasta vrea s3 reprezinte roba pe care candidatul o imbrica dup3
botez. Este posibil ca acesta sa fie scopul cu care scrie apostolul Pavel despre
fmbracarea cu Hristos? Sa fi scris el doar pentru a-i invata pe candidati cum trebuie sa
fie botezati, si mai apoi cum sa se imbrace dupa botez? Este putin probabil, deoarece
Pavel nu este preocupat in acest pasaj de aspecte etice, ci de pozitia credinciosului
in Hristos.*

Desigur, ,imbracarea cu Hristos” este o metafora folosita tocmai pentru a
ilustra relatia in care se angajeaza crestinul prin botezul ,,in Hristos” (el¢ Xpiotov).
Chiar daca prepozitia eic nu este locativa, probabil ca imaginea pe care doreste sa
o transmitd Pavel este aceea a botezului prin scufundare; la fel cum este nvaluit
de apa botezului, crestinul trebuie sa-si imagineze ca este ,invaluit”, adica ,imbracat”,
cu Hristos. Asa cum am amintit mai sus, prepozitia ei¢ utilizatd impreund cu
Bamtitey reliefeaza scopul, finalitatea de a fi ,,in Hristos”. Sensul este accentuat si
de a doua parte a versetului, unde ,imbracarea cu Hristos” inseamna de fapt ,a fi
in Hristos.”*® Acest lucru presupune si incorporarea credinciosului in Trupul Bisericii
lui Isus Hristos.

3 Beasley-Murray, Baptism in NT, 128, apud Tipei, Botezul crestin, 84.

37 Chiril din lerusalim compara nuditatea celui ce se boteaza cu nuditatea lui Hristos de pe cruce,
apud loan Tipei, Botezul crestin,109-10. Pentru mai multe detalii consultati: H. H. Rowley, ,Jewish
Proselyte Baptism” in Hebrew Union College Annual, 1940, 322.

BW.F. Flemington, Doctrine, 57.

3, Cottrell, Baptism: A Biblical Study,106; Beasley-Murray, Baptism in NT, 147. Dunn sustine corect
ca nu putem separa aspectul etic de cel al pozitie pe care o are credinciosul in Hristos, dar greseste
cand afirma ca menirea metaforei in Gal. 3:27 este aceea de a ilustra ,transformarea spirituala
care 1l caracterizeaza pe un crestin” - Dunn, Baptism in the Holy Spirit, 110, apud Tipei, Botezul
crestin, 110.

40Tipei, Botezul crestin, 111.
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Un singur botez si o singurd Bisericd

Este un singur Domn, o singurd credintd si un singur botez (€v Bantioue) —
Efes. 4:5.

Contextul acestui verset este prezentat si prin pasajul din 4:1-16. Acesta
din urma poate fi impartit in doua partii distincte.** Prima parte compusd din
versetele 1-6 este constituita si ea din doua sectiuni: prima descrie indemnul
adresat cititorilor de a trdi in conformitate cu chemarea primita, iar a doua se
focalizeaza pe unitatea Duhului (vv.1-3). Apoi, in vv. 4-6, Pavel reliefeaza unirea
care exista intre toate realitatile pe care este fundamentata Biserica - un singur
trup, un singur Dumnezeu si Tata a tuturor, un singur botez, un singur Duh — toate
acestea existand printr-o singurd credintd. In partea a doua (w. 7- 16) este
descrisa ideea de diversitate in distribuirea harului lui Hristos fiecarui membru din
Biseric3.*? Revenind la versetul 5, trebuie s3 afirm3m c3 referinta la botez face
parte dintr-o constructie triadica (Domn, credinta, botez). Asa cum am afirmat
deja, elementele constitutive ale acestei constructii formeaza baza unitatii bisericii
(acestea pot fi regasite si in Gal. 3:26,27).*® Pozitia botezului in aceastd triad3, si
anume dupa credinta, indica faptul ca actul este important numai datorita credintei si
a faptului c& este un act prin care cel botezat se pred3 singurului Domn.**

Concluzii

Botezul Domnul Isus Hristos a fost realizat avand cateva deziderate:
implinirea tuturor profetiilor mesianice privitoare la oficiile Sale de Miel si Mesia,
si de asemenea pentru a ne oferi un exemplu incontestabil.

Botezul Tn apa trebuie perceput ca o norma a lui Isus Hristos, care dupa
fnviere a poruncit ucenicilor Sai practicarea acestuia in anumite conditii a caror
valoare si ordine sunt imposibil de modificat. Asa dupa cum am putut observa,
conditiile preliminare oficierii acestui act sunt: credinta, pocdinta, care intotdeauna
vor fi urmate de iertarea pacatelor.

“ Tipei, Botezul crestin, 225.

2 »Aceasta noua idee adusa de Pavel in discutie nu abandoneaza tema unitatii inceputa in introducerea
pasajului. Mai mult, apostolul vede diversitatea contribuind la unitate, aratand ca scopul fiecarui
dar al lui Hristos dat Bisericii — apostoli, proroci, pastori - e dat sa zideasca intregul trup sa conduca la
maturitate si unitate (v.13)”, apud A. T. Lincoln, World Biblical Commentary, Ephesians, vol. 42,
Word Books, Dallas 1990, 225.

43 Tipei, Botezul crestin, 112-3.

* Dunn, Baptism in the Holy Spirit, 162.
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Privind botezul din perspectiva epistolelor Pauline am Tncercat sa observam
care este relatia dintre acesta si Biserica. Asadar, am putut observa ca botezul
este actul prin intermediul caruia candidatul devine membru activ in Biserica, sau
madular in ,, Trupul lui Hristos”.
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LA DIVINISATION DE L'HOMME CHEZ GREGOIRE DE NAZIANZE

CRISTIAN TISELITA"

ABSTRACT. The Divinisation of Man in the Works of Gregory of Nazianze. The
man’s vocation is a central doctrine in the theology of saint Gregory of Nazianze.
This divinisation is possible through the Embodiment of the Son of God, the perfect
Image. Created as the face of God, the human being aspires to the complete divine
image. But, to become like God, the bishop of Cappadocia considers, the man should
practice the virtue, should purify the heart and contemplate God who is the Light
of the world. In the end, the last remark belongs to the silence, says the poet’s soul of
saint Gregory, because the silence makes the words and the contemplation perfect
and expresses the glory of the Creator and the divinisation of the man.

REZUMAT. indumnezeirea omului la Grigore de Nazianz. Vocatia omului la indumnezeire
este o doctrina centrala in teologia sfantului Grigore de Nazianz. Aceasta indumnezeire
este posibild prin Intruparea Fiului lui Dumnezeu, Imaginea perfectd. Creat dup3
chipul lui Dumnezeu, fiinta umana aspira la deplinitatea acestei imagini divine. Tns3,
pentru a deveni asemanator lui Dumnezeu, considera episcopul de Capadocia, omul
trebuie sa practice virtutea, sa-si purifice inima, sa-L contempleze pe Dumnezeu care
este Lumina lumii. in fine, ultima not3 priveste ticerea, ne spune sufletul de poet al
sfantului Grigore, pentru ca tacerea desavarseste cuvintele si contemplatia si exprima
gloria Creatorului si indumnezeirea omului.

Keywords: divinisation, face of God, wish of God, light, virtue, purification, contemplation,
silent hymn.

Cuvinte-cheie: divinizarea, chipul lui Dumnezeu, dorinta lui Dumnezeu, lumina, virtutea,
purificarea, contemplarea, imnul tdcut.

Introduction

« Pour moi, le Christ est la paix de tout le reste, et je porte la pauvreté de sa
Croix comme une richesse ! » (Poéme Il, 10). Telles sont les paroles de saint Grégoire
de Nazianze, témoignant d’une vie mise au service du Christ, de I'Eglise et du prochain.

" Doctorand la Institutul Catolic din Toulouse si vicar parohial la parohia Sf. Francisc din Toulouse,
cristiantiselita@yahoo.fr
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Grégoire de Nazianze, docteur et pasteur de I'Eglise, est issu d’une famille
chrétienne de Cappadoce, province de I'Asie Mineure située a I'Ouest de I'Arménie.
Deux autres noms, amis intimes de Grégoire, illustrérent au IVeme siecle I'Eglise
de Cappadoce : saint Basile le Grand et saint Grégoire de Nysse. Au niveau de son
éducation intellectuelle, saint Grégoire recoit une formation exceptionnelle, car il
fréquenta toutes les capitales des lettres et de la pensée’. Il connait la littérature,
la philosophie, les mathématiques, la cosmologie, la zoologie, la médecine, la physique,
la chimie, etc. Cependant Grégoire cherche la voie qui méne a Dieu, mais la voie
de la perfection, de la divinisation de 'homme. Ordonné prétre en 361, évéque en
372, il lutte toute sa vie pour la vérité dans le Christ. Ayant un caractere émotif, il
est un passionné dans le Seigneur.

Le Concile de Chalcédoine (451) I'appelle « le plus grand » et lui donne le
titre de Théologien. Pour saint Grégoire, le théologien est « le héraut de Dieu, interprete
des oracles divins, sous l'inspiration venue d’en haut dans la contemplation et dans
I’étude » % Le vrai théologien est un témoin de la divinité ; il est un témoignage
par la sainteté de sa vie et de son enseignement . Plus encore, pour saint Grégoire,
tout homme est appelé a la sainteté, a la vie divine. Autrement dit, 'homme, en
tant qu’il est créé a I'image de Dieu, est appelé a la divinisation, car de par sa
création il est en quelque sorte une partie de Dieu. Sans doute la doctrine de la
divinisation est un theme central dans la théologie du saint Docteur. A cet égard, il
serait précieux d’approfondir I'enseignement théologique de saint Grégoire de
Nazianze, pour montrer en quoi consiste cette divinisation de 'homme ainsi que
les moyens pour y parvenir.

Le travail se propose d’examiner ces questions en trois parties en mettant
d’abord en relief le theme de la contemplation, ensuite celle de la vie vertueuse,
enfin, la divinisation de ’homme.

l. La contemplation

Pour connaitre Dieu, il faut le contempler. Notre théologien identifie la
contemplation a I'ame de la théologie®. Cependant, il y a un autre élément qui
précede la contemplation, a savoir la purification. Le rapport entre la purification
et la contemplation est proportionnel, car « Dieu n’accorde sa lumiére qu’en
proportion de la pureté du cceur »°. Mais, a la base de la contemplation, comme
d’ailleurs de I'action, il existe inscrit dans notre nature un désir naturel de voir Dieu
qui peut conduire I'homme a la Lumiére divine.

's. G. PETERS., « Grégoire de Nazianze », Lire les peres de I’Eglise, Paris, Desclée de Brouwer, 1981,
p. 535.
2 Ibid., p. 544.
3 Ibid., p. 545.
:J. PLAGNIEUX, Saint Grégoire de Nazianze Théologien, Editions Franciscaines, Paris, 1951, p. 108.
Ibid., p. 111.
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1° Le désir de voir Dieu

Ce désir de Dieu a un fondement ontologique présent dans chaque étre.
Tout ce qui existe tend vers sa perfection de sorte qu'il est inscrit donc, dans I'univers
entier, un désir de retour au Créateur. Dans 'univers terrestre, cette aspiration
vers la source premiere concerne principalement la personne humaine qui se
distingue de toutes les autres créatures par la connaissance et 'amour.

Mais le saint évéque relie ce désir de Dieu a la contemplation. Grégoire
de Nazianze s’inspire fondamentalement de la philosophie platonicienne et
néoplatonicienne sur la question de la contemplation (theoria). Ainsi pour notre
docteur, 'ame créée a I'image de Dieu tend naturellement vers son Archétype®,
car le désir de Dieu impose a I’'ame de s’élever vers Lui, comme on gravit une
montagne. Il s’agit de se détacher des réalités terrestres et de monter avec crainte
vers le lieu de la rencontre avec Dieu’: « Je gravis la montagne avec un empressement
mélé de crainte. Le premier sentiment vient de mon espérance, 'autre de ma
faiblesse » (Disc. 28, 1). En méme temps, il faut étre humble devant I’Absolu, car
personne n’a vu Dieu : « Moise lui-méme n’a pas vu Dieu » (Disc. 32, 16).

L’Eglise catholique identifie 'accomplissement du désir de Dieu a la béatitude
qui consiste dans la vision de I'essence divine (CEC 2548). Notre intelligence, qui
tend toujours a une connaissance parfaite, porte sur I'essence des choses, car
c’est I'essence qui dévoile la connaissance profonde d’une chose. Ainsi, voir Dieu
dans son essence est la plus haute forme de connaissance et de bonheur. Grégoire
de Nazianze promeut cette vérité et, en se fondant sur les doctrines d’Origéne et
de Clément d’Alexandrie, il évoque I'importance du visuel, car 'homme peut exprimer
en paroles ce qu’il a vu ou ce qu’il pense®. Et nous savons que dans le Nouveau
Testament le Christ, qui est la parole incarnée, « I'image du Dieu invisible » (Col. 1,
15), promet aux coeurs purs le bonheur de voir Dieu (Mt. 5, 8).

A préciser que chez le Théologien, ce désir de voir Dieu est alimenté par
I'Esprit Saint qui permet a I'ame l'union divinisante avec Dieu. C’'est I'Esprit qui
purifie nos désirs. C'est uniquement par lui que « Dieu peut étre compris, révélé,
entendu. Et donc seul I’Esprit de pureté peut s’approcher de la Pureté en lui étant
toujours semblable » (Disc., 2, 39).

Toutefois, le désir de voir Dieu, c’est aussi le désir de voir la lumiére divine,
« puisqu’il n’est pas possible de le regarder sans que la pureté de sa lumiére éblouisse
nos sens » (Disc. 28, 29).

6. ROUSSE, « Saint Grégoire de Nazianze », Dictionnaire de spiritualité, tome VI, Paris, Beauchesne,
1967, col. 949.

7 Ibid. col. 950. Certes.

8T, SPIDLIK, Grégoire de Nazianze, Introduction a I’étude de sa doctrine spirituelle, Roma, Pont.
Institutum Studiorum Orientalium, 1971, p. 3.
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2° Les trois lumiéres

Un des themes importants de la doctrine spirituelle de Grégoire de Nazianze
est celui de la lumiére. Notre Docteur discerne dans 'univers la présence de trois
lumieres : Dieu, 'ange et I’lhomme®.

Dieu, en tant qu’ll est la premiére lumiere, est aussi la source de toute
lumiere. Saint Grégoire utilise I'analogie entre Dieu et le soleil, présente déja chez
Platon : « Le soleil est dans le monde sensible ce que Dieu est dans le monde
spirituel » (République VI, 508). Il s’agit bien de Dieu le Pére tout puissant, cause
et principe de toutes choses qui communique sa bonté divine aux créatures dans
sa souveraine liberté™.

En ce qui concerne la deuxieme lumiére, les anges, ils sont « les natures
intelligibles les plus proches de la divinité et qui ne sont concevables que par
I'intelligence » (PG 36, 629C). Ce sont de purs esprits, des serviteurs de Dieu, qui
se nourrissent de sa parole et qui s’adonnent sans relache a la contemplation. Or,
en tant que messagers célestes, ils illuminent les hommes avec la lumiére divine™.

Quant a la troisieme lumiere, ’'homme, saint Grégoire I'appréhende en se
basant sur I'opposition entre le corps et I’'ame. Ainsi, I’étre humain est petit a
cause de son corps et grand a cause de son ame immortelle®?, ce qui signifie qu’il
ne peut trouver le bonheur véritable dans le monde matériel, mais uniquement
en Dieu. C'est pourquoi, le corps devient un impédiment a cette aspiration vers la
Lumiere premiére : « Malheur a moi ! Voici que je suis destiné au ciel, attiré vers le
tréne de Dieu, et de partout le corps me tient » (PG 37, 1147). La encore, Grégoire
reprend le theme du corps prison a Platon (cf. Phédon). En revanche, ce qui va
délivrer I'ame vers I'ascension jusqu’a la lumiére Invisible, c’est la mort. D’'une
part, elle est une peine méritée a cause du péché, et d’autre part, elle est I'action
de la miséricorde divine pour que le mal ne soit pas immortel®.

Trois sont donc, selon Grégoire de Nazianze, les lumiéres qui composent
le monde. Les deux derniéres sont destinées a et orientées vers la lumiére divine
alors que les deux premiéres aident et contribuent a la divinisation de 'homme.
En résumé, « Dieu est la lumiere supréme, inaccessible et incompréhensible donnant
lumiére a toute notre intelligence ... La deuxieme lumiere, c’est I'ange, I'’émanation et
la participation de la premiere ... La troisieme lumiére est I’homme, ce qui est clair
méme a ceux qui sont dehors (les paiens). lls appellent ’'homme lumiére a cause
de I'intelligence qui est en lui » (PG 36, 364).

® Ibid., p. 16.
' 1pid., p. 18.
" bid., p. 20-21.
2 Ibid., p. 21.
3 Ibid., p. 29.
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Cependant, le theme de la lumiére apparait en contraste avec celui des
téneébres. Pour notre docteur, les ténébres ou I'image de la nuée, sont vus tant6t
comme un obstacle a la vue de Dieu tant6t comme le lieu ou Il se fait connaitre.
Dans cette derniére perspective, rentrer dans la nuée signifie se retirer en soi-
méme pour se séparer du corps'®. Mais il est certain que la clé de la connaissance
pléniere de Dieu est donnée par la lumiere. C'est pourquoi, comme le désir supérieur
de 'homme consiste dans la connaissance de Dieu, nous ne pouvons le connaitre
gu’en contemplant sa lumiére et nous ne le contemplons que dans la mesure ou
nous le connaissons®. Cette contemplation est indispensable pour le théologien : « Le
théologien doit étre aussi pur que possible afin de saisir la lumiére en étant lui-
méme lumieére » (Disc. 2, 39).

Assurément, la contemplation toute seule ne peut pas étre la voie du salut
qui est le point final de I'accomplissement et la divinisation de I’lhomme. En fin de
compte, c’est la vie vertueuse qui garantit I'authenticité de la contemplation, car
le regard seulement purifié peut découvrir dans les créatures I’ceuvre de Dieu®®.

Il. La vie vertueuse

Les péres grecs utilisaient le terme theoria, pour parler de la contemplation,
alors que pour évoquer I'action, ils employaient le mot praxis. Les deux activités,
contemplative et pratique, sont inséparables dans la vie du chrétien. La theoria ne
reste pas abstraite et détachée de la praxis, et la praxis trouve son couronnement
dans la theoria. Or, du point de vue de la succession, c’est la praxis qui devance la
theoria*’. Mais du point de vue axiologique, théologique et spirituel, la praxis
trouve son acmé dans la theoria. De cette maniéere, saint Grégoire considére que
I’'homme imite Jésus-Christ par la vertu et par la purification du cceur.

1° La vie dans la vertu

Le sens de la vertu est généralement appréhendé par rapport au bien et a
la perfection de I'étre humain. Cela explique par ailleurs comment I'idéal grec
était de vivre selon la vertu. Platon n’est pas qu’un pur contemplatif, mais il lutte
aussi pour le bien provenant de la praxis, comme pour les lois de la cité qui
doivent étre énoncées selon la vertu. Quant a Aristote, la vertu est une disposition

), ROUSSE, « Saint Grégoire de Nazianze », Dictionnaire de spiritualité, op.cit., col. 951.

13T SPIDLIK, op. cit., p. 42.

. ROUSSE, « Saint Grégoire de Nazianze », Dictionnaire de spiritualité, op.cit., col. 950.

7 ). PLAGNIEUX, op. cit., p. 108. La meilleure activité que puisse faire 'hnomme, c’est de contempler
Dieu. Sur ce point, Grégoire est plotinien.
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permanente a faire le bien (Ethique & Nicomagque I, 5)*. Ainsi, dans la mesure ol
I’étre humain, qui est un animal social, pratique la justice, I'amitié et notamment
la prudence qui est la reine des vertus, dans cette mesure-la ’homme participe au
vrai bien social et a sa propre perfection.

Grégoire de Nazianze reprend fondamentalement I'idée du connu dicton
stoicien: « la vertu est 'unique bien de 'homme, le vice son unique mal, le reste est
indifférent »*°. Liée intimement au bien supréme de ’homme, & savoir Dieu, la vertu
est un moyen de parvenir a Dieu pour tout chrétien qui respecte les commandements.
En outre, le Théologien affirme que ce qui maintient I'ordre dans I'Univers, ce
n’est pas le péché, mais c’est bien la vertu : « Par les vertus ’'homme participe a
I'instauration de I'ordre et & la mesure divine »*°. C’est a cette mesure et vie divine
qui est sa propre perfection que ’lhomme aspire dernierement.

Quelle serait dés lors, chez I'évéque de Cappadoce, la plus grande des
vertus ? C'est la charité. Or, « I’essentiel de la charité c’est I'amour des pauvres, la
compassion et la sympathie de nos fréres »*. Le saint docteur nous invite ensuite
a méditer sur la bonté divine qui d’ailleurs nous incite a pratiquer la charité, ainsi
que sur notre pauvreté devant Dieu®. Le refus de se reconnaitre pauvre devant
Dieu méme pour un contemplatif est un grand péché : « En voici un qui est riche
en contemplation ..., mais il ne veut pas étre pauvre ! Qu’il s’en aille au troisieme
ciel et gare & sa chute »*>.

Il existe dans la doctrine de saint Grégoire un autre élément connexe a la
vertu : la foi. La vie vertueuse implique bien des obstacles et des combats, mais
pour ressembler au Christ il n’y a qu’une seule voie : faire le bien. Or, pour faire le
bien il faut avoir la foi. Ainsi, on n’a pas besoin de monter au ciel ni de descendre
aux enfers pour découvrir et obtenir le salut offert par le Christ, car il suffit de
croire : « La justice est dans la foi seule, le salut consiste dans la profession de la foi »
(PG 36, 204 A). Sans doute, la vertu, la foi perfectionnent et purifient ’'homme.

8 Nous pouvons mentionner que la définition aristotélicienne de la vertu a été reprise par le Catéchisme
de I’Eglise Catholique presque mot a mot : « La vertu est une disposition habituelle et ferme a
faire le bien » (CEC, n° 1803).

%1 SPIDLIK, op. cit., p. 60.

% Ibid., p. 67.

2p, GALLAY, Grégoire de Nazianze, Les Editions Ouvriéres, Paris, 1959, p. 82.

22 1bid., p. 79.

2 PETERS S. G., op. cit., p. 554 (Disc 32). Cet amour pour les pauvres le pousse, au moment de sa
mort, a laisser tous ces biens a I'Eglise au service de ces personnes démunies. Il connaissait les
pauvres, car il a été un grand témoin et combattant de la misere, de la souffrance, des maladies
par opposition au bien-étre et a I'opulence des riches.
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2° La purification

La pratique des vertus purifie I'ame, comme d’ailleurs le désir de Dieu : « I/
nous illumine I’'dme, non sans I'avoir purifié, mais comme I’éclair frappe I'ceil sans
I'arréter » (Disc. 38, 7). Mais la voie cathartique chez Grégoire de Nazianze comporte
trois étapes : le baptéme, I'ascese et la vie éternelle.

La divinisation de '"homme passe implicitement par les sacrements qui
nous permettent en conséquence de participer a la vie du Christ dans I'Eglise,
soutenus par la grace. Le premier des sacrements est le baptéme, et le docteur de
Cappadoce précise que le baptéme qui s’administre dans I'eau et dans I'Esprit divinise
la personne®. Par le baptéme, nous sommes introduits dans le mystére de la mort
et de la Résurrection du Christ, et par son sang nous entrons en contact avec la
Pureté elle-méme.

La seconde purification consiste dans la vie ascétique. Pour que I'image du
Christ ne soit pas altérée, I’homme doit lutter contre les passions, les péchés et les
vices qui précisément font obstacle a cette image : « Ne craignons qu’une chose,
de craindre quoi que ce soit de plus que Dieu au point de violer son image en nous
par le péché » (Disc. 2, 5).

A la controversée question sur le péché originel, Grégoire répond qu’Adam
n’avait pas la vraie praxis qui est la voie qui méne a Dieu. L’interdiction de manger
du fruit de la connaissance du bien et du mal prouvait que sa gnose (connaissance)
n’était pas parfaite. Le péché d’Adam est aussi notre péché. Il ne consiste pas dans le
fait d’avoir la liberté, mais de ne pas l'utiliser en vue d’une bonne fin®®. Mais, a
cause de nos péchés, il nous a fallu un Rédempteur. Pour étre semblable au Christ
et s’unir a lui, il faut que I'ame soit purifiée de toutes les vanités du monde afin qu’elle
puisse se recueillir et accueillir Dieu. Il faut donc, « fuir les mensonges pour se réfugier
dans la vérité »*°. Cette vérité est le Christ qui achéve notre purification « parce qu’il
nous purifie, afin qu’étant purs nous puissions recevoir celui qui est la pureté » (PG 36,
132 a). Il s’agit du troisieme degré de purification, chez Grégoire de Nazianze, qui
a comme terme I'obtention de la vie éternelle.

Ainsi, le désir de contempler et de voir la lumiere Invisible se réalise par la
pratique des vertus et la purification de cceur. C'est tout le chemin de la divinisation
de 'homme.

2, ROUSSE, « Saint Grégoire de Nazianze », Dictionnaire de spiritualité, op.cit., col. 953.

2T SPIDLIK, op. cit., p. 79-82. L'idée du péché d’Adam en tant qu’absence de praxis est justifiée par
le cardinal Thomas Spidlik dans sa remarquable étude sur la théologie de Grégoire de Nazianze,
par le fait que la praxis est précisément le chemin qui conduit a la theoria, qui elle-méme unit a
Dieu.

26 J. PLAGNIEUX, op. cit., p. 145.
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I1l. La divinisation de ’homme

Il est donc certain que la contemplation et la vie dans la vertu vont de pair :
« C’est une belle chose que la contemplation et c’est une belle chose que I'action ;
I'une nous éléve d’ici-bas et nous mene au Saint des Saints, ramenant notre étre
vers ce pour quoi il est fait, I'autre accueille le Christ, le sert et prouve sa charité
par les actes » (Disc. 14, 4). L’appel a la divinisation s’adresse a tous les hommes,
et la Nature entiere chante I’'hymne silencieuse a son Créateur.

1° L’appel a la divinisation

A la suite de saint Athanase, Grégoire de Nazianze reprend la doctrine sur la
divinisation de 'homme : « Dieu s’est fait homme pour que I’homme soit divinisé »* .

En tant qu’il est le couronnement de la sagesse divine et le plus mystérieux
des étres, 'homme est appelé a la déification. En revanche, nous devons respecter
notre condition spirituelle, charnelle, ainsi que la loi divine. Ignorer la condition
charnelle et la loi naturelle imposée par Dieu nous rappelle la faute originelle et le
péché en général. Jésus-Christ est venu pour nous arracher a la mort et concilier
les deux dimensions humaines de sorte que dans son Incarnation nous contemplions
I"'union du divin et de 'lhumain®.

Comment atteindre la divinisation, sinon en imitant le Verbe Incarné qui
est la voie par laquelle Dieu se fait entendre au monde. Il est devenu homme « pour
que toi tu te dégages de tes idées charnelles et terre a terre, pour que tu puisses
t’élever et te hausser jusqu’a la divinité, pour que tu ne restes pas au niveau des
choses visibles mais que tu atteignes les réalités spirituelles » (PG 36, 97 C).

Notre divinisation se réalise grace a I'Incarnation du Christ et a I'aide de
I'Esprit Saint, mais aussi par notre effort ascétique qui nous fait participer a sa
gloire®. C'est pourquoi, « Il faut que je sois enseveli avec le Christ, que je ressuscite
avec lui au ciel, que je devienne fils de Dieu, que je devienne Dieu »*°. C’est le Christ
qui a sanctifié toute action humaine, et en I'imitant nous affirmons notre foi dans
son Incarnation et accueillons ce mystére. En I'imitant nous accomplissons I'image
divine inscrite en nous qui tend vers son Archétype®’. Sans la foi en Jésus-Christ,
vaine serait la contemplation et la pratique des sacrements. Mais la foi ne va pas
toute seule, elle a besoin de la charité. L’amitié de Dieu se manifeste dans la charité
fraternelle : « Homme de Dieu, souviens-toi de celui qui t'a créé ... Imite la
philanthropie divine » (PG 35, 976 c).

75, G. PETERS, op. cit., p. 550.

28 . PLAGNIEUX, op. cit., p. 425-427.
25, G. PETERS, op. cit., p. 550-551.
% 1bid., p. 550-551 (Disc. VIl).

311, SPIDLIK, op. cit., p. 108.
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En effet, a la suite du Christ, nous sommes tous appelés, et les paroles de
saint Grégoire de Nazianze évoquent ce profond appel : « Rendons-nous semblables
au Christ, puisqu’il s’est rendu semblable a nous ; devenons Dieu par lui puisqu’il s’est
rendu semblable a nous ; devenons Dieu par lui puisqu’il s’est fait homme a cause
de nous » (PG 35, 397-400).

2° L’hymne silencieuse

Bien qu’il soit un grand rhéteur, saint Grégoire de Nazianze considére le
silence comme un moyen indispensable pour entrer en contact avec Dieu. Chez
lui, le culte de la parole et le culte du silence sont des dons de Dieu : « et vous ne
savez pas quel don divin est le silence ; quel priviléege c’est de n’étre pas astreint a
enseigner » (Disc. 32, 14).

Le silence du Théologien est plus qu’un recueillement; il favorise la
contemplation. Il s’agit d’un silence qui attend et qui écoute ; il sait bien que les
grandes pensées germent dans le silence. Un silence qui fait partie de toute expérience
de Dieu et qui caractérise une théologie de crainte et tremblement®.

Cependant, 'ame est stupéfaite devant la bonté Infinie, et le refus de parler
est involontaire. C'est I'amour qui fagonne ce silence et non pas I'expérience du vide. ||
s’agit d’un silence de pauvreté qui constitue un hommage imparfait a la richesse
divine. Il est comme la note finale o s’épuise la louange®.

Saint Grégoire préfere se réfugier dans le silence ; un silence contemplatif
et qui réconforte. Devant I'Infini, le silence prend toute sa valeur, car de cette
maniére on honore par le silence les mystéres de Dieu. En outre, le silence est un
moyen de se purifier : dans la solitude, dans I'apaisement des nombreuses voix du
ceeur, I"ame saisit un reflet de la beauté de Dieu®.

L'importance du silence est imprégnée dans la vie du grand évéque. En
382, il s'impose un caréme de silence : « La raison de mon silence, c’était d’offrir
un sacrifice en esprit, privé de tout moyen de s’exprimer pour pouvoir maintenant
offrir des paroles purifiées »*>.

En définitive, le silence chez saint Grégoire de Nazianze est le dernier mot
de sa théologie. Il ne s’agit pas d’un silence qui renie les mots, mais qui les achéve.
Au modele du théologien, il est le mendiant des rayons de la Vérité qui divinise
I'hnomme?®*.

32 ) PLAGNIEUX, op. cit., p. 328.

* Ibid., p. 330.

. ROUSSE, « Saint Grégoire de Nazianze », Dictionnaire de spiritualité, op. cit., col. 952.
¥s.G. PETERS, op. cit., p. 540 (Lettre a Palladios).

38 J. PLAGNIEUX, op. cit., p. 332.
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Ainsi, 'hnomme divinisé aspire a la cause premiére, et la Nature toute entiére
proclame la louange de Dieu. Mais il s’agit principalement d’'une hymne silencieuse de
la liturgie cosmique, une hymne qui achéve la divinisation et glorifie le Créateur :

« O Toi 'au-dela de tout, n’est-ce pas la tout ce qu’on peut chanter de Toi ?

Quelle hymne te dira le langage ? Aucun mot ne t'exprime ( ... ).

Seul, Tu es indicible, car tout ce qui se dit est sorti de Toi.

Tous les étres, ceux qui parlent et ceux qui sont muets te proclament.

Tous les étres, ceux qui pensent et ceux qui n’ont point la pensée te rend hommage.

Le désir universel, I'universel gémissement tend vers Toi.

Tout ce qui est te prie, et vers Toi tout étre qui pense ton Univers

fait monter une hymne de silence »°’.

Conclusion

Doué d’amour et de connaissance et créé a I'image de Dieu, 'homme est
appelé a la divinisation qui constitue le terme de I'accomplissement de sa personne
et sa fin derniére.

Le fondement de la divinisation de ’'homme s’appuie, chez saint Grégoire,
comme c’est le cas d’ailleurs chez les autres péres grecs, sur I'incarnation du Christ : le
Verbe s’est fait homme a cause de 'homme ; 'homme, a cause du Verbe incarné, est
appelé a devenir Dieu (Or. 40, 45, 424 a). Ainsi, 'homme désire et aspire naturellement
a son Créateur qui est la Lumiére Invisible, étant appelé librement a la vie divine en
raison de sa dignité et vocation particulieres. Or, les moyens de la divinisation de
I’'homme, chez Grégoire de Nazianze, sont la contemplation et la vie vertueuse fondée
sur I'imitation du Christ, et qui requiérent également la purification, et la sainte hymne
silencieuse. C'est également le rapport entre la theoria et la praxis mais concentrés
dans le Christ : « Le Christ est mon souffle, le Christ est ma force, le Christ qui me donne
de bien courir est le prix merveilleux de ma course. Pour moi, le Christ est le prix de tout
le reste. Et je porte la pauvreté de sa croix, comme une richesse » (Poéme, |, Il).

Cependant, sur le chemin de la divinisation de 'homme, on peut mentionner
un personnage qui tient une place importante dans la vie et la théologie de saint
Grégoire. |l s’agit de la Vierge Marie. La Vierge Marie, notre mere, la Mére de notre
Rédempteur, Theotokos, comme la considere Grégoire de Nazianze bien avant le Concile
d’Ephése en 431, a eu un réle déterminant dans I'histoire de la rédemption de ’lhomme.
Elle a, comme l'indique le saint Docteur, un réle déterminant pour la divinisation
de 'lhomme®.

> Ibid.

%).Qu ENSERT, « Saint Grégoire de Nazianze », Imitation aux Péres de I’Eglise, volume 3 — « L’age d’or de
la littérature grecque du Concile de Nicée au Concile de Chalcédoine », trad. de I'anglais par J. Laporte,
Paris, Cerf, 1987, p. 363-364. Assurément, la place de la Vierge Marie dans la doctrine de la
divinisation de I'homme chez Grégoire de Nazianze ferait I'objet d’un précieux article.
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Abréviations

CEC - Catéchisme de I'Eglise catholique
Disc - Discours
PG - Patrologia Graeca
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ABSTRACT. Towards a Right of “the Citizens of the World”. The Kantian Legal
Pacifism and the Guaranteeing of Human Rights. Starting with the last century,
the intensification of economic exchanges and the increase in mutual relationships
and influences between the nations have made it necessary to swiftly develop
international law. A rather heated debate on the nature of human rights and the
legitimacy of protecting these rights even by means of war intervention has been
prompted by the problems arisen in such cases when international organisations, on
the basis of erga omnes commitments, have gone so far as to violate single nation’s
domestic jurisdictions. Some remarks from Kant’s political writings may help us in
facing this kind of problems. Kant’s depiction of a “Federal World Republic” as a
“rational idea” we should aim to, in order to arrive at a condition of enduring peace,
represents a possible answer to the questions related to the globalization and world
economic integration. In addition to this, the Kantian project of “cosmopolitan
right” — namely, a project that credits every human being with the posses of
juridical subjectivity and that is limited to conditions of universal hospitality —
proves to be definitely relevant for such multiethnic and multicultural societies
as the ones we live in.

REZUMAT. Pentru un drept al “Cetatenilor lumii”. Pacifismul juridic kantian si
garantarea drepturilor omului. Intensificarea schimburilor si cresterea influentelor
reciproce dintre natiuni, incepand cu secolul trecut, au determinat o dezvoltare
rapida a dreptului international. Problemele ivite din violarea domestic jurisdiction a
unui Stat in numele obligatiilor erga omnes, opera a organizatiilor internationale, au
provocat o dezbatere aprinsa asupra naturii drepturilor umane si asupra legitimitatii
unui conflict belic finalizat sub tutela lor. Unele indicatii pentru abordarea acestor
dificultati se regdsesc in scrierile politice ale lui Kant. Descrierea kantiana a unei
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»Republici federale mondiale” drept ,idee rationala” spre care tinde in vederea
inaugurarii unei situatii de pace de durata poate constitui un posibil rdaspuns la
problemele ridicate de globalizare si de integrarea economica mondiala. Proiectul
kantian al unui ,drept cosmopolit” care atribuie fiecarui individ o subiectivitate
juridica si este limitat de conditiile ospitalitatii universale este foarte actual in
societatea multietnica si multiculturala a zilelor noastre.

Keywords: cosmopolitan right, juridical subjectivity, Inmanuel Kant, globalization,
world economic integration

Cuvinte-cheie: drept cosmopolit, subiectivitate juridicd, Immanuel Kant, globalizare,
integrare economicd mondiald

...quae [pax], vel iniusta, utilior est
quam tustissimum bellum cum civibus

Cicerone

§ 1. Fare la guerra per mantenere la pace: I'intervento armato a fini umanitari

Il progresso scientifico e tecnologico, che si e realizzato sempre pil rapidamente
a partire dalla meta del XX secolo, ha avuto come conseguenza l'intensificarsi degli
scambi e I'accrescersi delle influenze reciproche tra le nazioni. Per affrontare i nuovi
problemi sorti dalla trasformazione del mondo in un “villaggio globale” & stato
necessario un notevole sviluppo del diritto internazionale. Soggetti originari del
diritto internazionale — enti titolari dei diritti e degli obblighi previsti dalle norme
della legislazione internazionale — sono rimasti gli Stati, a cui si sono pero aggiunti
numerosi soggetti derivati, soprattutto le organizzazioni internazionali, associazioni
tra Stati che perseguono interessi comuni istituite mediante trattati’.

La peculiarita del diritto internazionale risiede nel fatto che esso, disciplinando
le relazioni tra Stati sovrani e indipendenti, non & prodotto da un’entita giuridica
sovranazionale, che si preoccupi di farlo rispettare imponendo la propria autorita. Come
nel diritto statuale, anche nella legislazione internazionale vige tuttavia il principio
della norma “cogente”, che e la «norma accettata e riconosciuta dalla Comunita

'la soggettivita internazionale e stata a lungo attribuita soltanto agli Stati. Prima del 1945 le
organizzazioni internazionali erano considerate meri strumenti dei Paesi che le avevano istituite, e
non avevano il diritto di stipulare accordi internazionali. Soltanto dopo la seconda guerra mondiale
esse (prima fra tutte I'Organizzazione delle Nazioni Unite) hanno ottenuto piena autonomia
giuridica internazionale. Per la struttura e le competenze delle organizzazioni internazionali cfr.
C. Zanghi, Diritto delle organizzazioni internazionali, Giappichelli, Torino 2007
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internazionale degli Stati nel suo insieme»?. Dello jus cogens fanno parte le norme che
disciplinano i rapporti economici internazionali, le norme che riguardano il processo
di decolonizzazione (per esempio la legge che riconosce il diritto al’autodeterminazione
dei popoli), le norme che tutelano i diritti fondamentali dell’'uomo (tra cui il principio
di non discriminazione razziale e i divieti di genocidio, schiavitu, apartheid), e soprattutto
le norme che concernono il mantenimento della pace e della sicurezza internazionali,
tra cui rientra il divieto dell’'uso della forza nella risoluzione delle controversie
eccetto che nei casi di legittima difesa.

Tutte queste norme sono sancite dalla Carta delle Nazioni Unite (ONU)?,
organizzazione internazionale sorta subito dopo la fine della seconda guerra mondiale
con |'obiettivo di mantenere la pace fra le nazioni. Per raggiungere questo scopo
I'ONU proibisce I'uso della forza nelle relazioni internazionali, vieta la minaccia
dell’integrita territoriale e dell’'indipendenza politica di qualsiasi Stato, e ordina la
risoluzione pacifica delle controversie®. 'ONU persegue inoltre lo sviluppo delle
relazioni amichevoli tra gli Stati, la cooperazione internazionale in campo economico,
sociale, culturale e umanitario, la difesa dei diritti dell’'uomo e delle liberta fondamentali. ||
riconoscimento dell’esistenza di un nucleo fondamentale di diritti umani, la cui
salvaguardia e affidata a norme di diritto imperativo, ha contribuito in modo decisivo
alla recente attribuzione di una soggettivita internazionale all'individuo. Grazie a essa
ogni uomo, indipendentemente dal suo essere cittadino di uno Stato particolare,
e oggi titolare di diritti soggettivi e di una responsabilita penale internazionale.

Il rispetto dei diritti dell’'uomo € un obbligo “erga omnes”: se esso non viene
osservato, ogni membro della comunita internazionale € autorizzato a intervenire.
Gli obblighi “erga omnes” consentono, in casi particolari, di violare anche il
principio della “domestic jurisdiction”, cioe di sospendere il principio di non
ingerenza in questioni che rientrano nel “dominio riservato” di ciascuno Stato’. La
necessita di rispettare la “domestic jurisdiction”, cosi come la possibilita di violarla
in casi eccezionali, sono sancite dalla Carta delle Nazioni Unite. Lo Statuto dell’ONU,

2 Art. 53 della Convenzione di Vienna sui trattati tra Stati e organizzazioni internazionali o tra
organizzazioni internazionali (21 marzo 1986), il cui testo & consultabile al link http://untreaty.un.org/
ilc/texts/instruments/english/conventions/1_2_1986.pdf.

3 Cfr. l'art. 2, § 4 dello Statuto del’ONU (25 giugno 1945), il cui testo e disponibile sul sito delle
Nazioni Unite al link http://www.un.org/en/documents/charter/index.shtml (in italiano su
http://www.conflittidimenticati.it/cd/docs/1105.pdf).

* Cfr. 'art. 1 del Capitolo | e il Capitolo VII dello Statuto del’ONU, intitolato “Azione rispetto alle
minacce alla pace, alle violazioni della pace e agli atti di aggressione”.

® Il “dominio riservato” o “competenza domestica” di un Stato comprende tutte quelle attivita
disciplinate unicamente dalle leggi statali. Se in passato si riteneva che la facolta di determinare
I'ampiezza del “dominio riservato” fosse di competenza statale, con l'intensificarsi della dipendenza
reciproca tra gli Stati la “domestic jurisdiction” & stata definita negativamente come I'insieme di
quelle attivita dello Stato non disciplinate dal diritto internazionale.
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se da una parte vieta di «intervenire in questioni che appartengono essenzialmente
alla competenza interna di uno Stato», dall’altra afferma che questo divieto «non
pregiudica I'applicazione di misure coercitive a norma del capitolo VII»°, cioé non
proibisce I'intervento armato in tutti quei casi in cui & ritenuto necessario per il
mantenimento della pace e la difesa dei diritti umani.

Questa clausola ha offerto una giustificazione giuridica all’intervento delle
Nazioni Unite in numerose guerre civili (per esempio in Somalia, in Ruanda e in
Kosovo), e ha occasionato un acceso dibattito sulla natura dei diritti umani e sulla
legittimita di intraprendere un conflitto bellico finalizzato alla loro tutela’. Ci si &
chiesti, in particolare, se i diritti fondamentali dell’'uomo possano essere ancora
identificati con quelli teorizzati dal giusnaturalismo, tra i quali il diritto alla vita
occupa una posizione di primo piano. Se cosi fosse, non potrebbe essere certo
definito “giusto” un intervento armato che mirasse a difendere i valori astratti
della vita e della pace proprio sopprimendo tante vite e alterando le condizioni
pacifiche di popolazioni civili inermi®.

Alcune risposte a simili questioni possono essere formulate rileggendo gli
scritti kantiani dedicati al diritto cosmopolitico e all’elaborazione di un progetto di
pace perpetua. E pertanto opportuno ripensare la teoria politica di Kant: mostrare
il fondamento della concezione kantiana del diritto nella filosofia critica in generale e
chiarire i suoi rapporti con alcune tradizioni giuridiche consentira di porre in luce
la sua fecondita per il dibattito politico contemporaneo.

® Art. 2, § 7 dello Statuto dell’lONU. Per le problematiche sollevate da questo articolo cfr. W.M.
Reisman, Coercion and Self-Determination: Construing Charter Article 2 (4), “American Journal of
International Law”, 1984, pp. 643-645.

7 Cfr. per esempio: M.R. Hutchinson, Restoring Hope: U.N. Security Council Resolutions for Somalia

and an Expanded Doctrine of Humanitarian Intervention, “Harvard International Law Journal”, 1993,

pp. 624 — 640; Sciso (a cura di), L’intervento in Kosovo, Milano, 2001; O. Corten-P. Klein, L'assistance

humanitaire face & la souveraineté des Etats, “Revue Trimestrielle des Droits de I'Homme”, 1992,

pp. 343-364; J.A. Carrillo Salcedo, Le droit a I'assistance humanitaire: a la recherche d'un équilibre

entre les devoirs des autorités territoriales et les obligations des donateurs des secours humanitaires, in

European Commission (ed.), Law in Humanitarian Crises, vol. Il, Lussemburgo 1995, pp. 97-123; F.

Téson, Humanitarian Intervention: An Inquiry into Law and Morality, Transnational Publishers,

Irvington-on-Hudson 1997.

Come ha fatto acutamente notare Massimiliano Tomba, «il problema non e costituito dalla

reciproca implicazione tra giustizia e forza, ma dal fatto che la forza possa contraddire la giustizia

e affermarsi come giusta» (M. Tomba, La “vera politica”. Kant e Benjamin: la possibilita della

giustizia, Quodlibet, Macerata 2006, p. 14). Secondo Carl Schmitt questa situazione, che avrebbe

condotto all’affermazione della «guerra civile ideologica», sarebbe supportata da un mutamento
dei concetti giuridici internazionali. Essi cesserebbero di avere un carattere «ecclesiastico e teologico-
morale» per acquisire un aspetto «giuridico-statuale» eurocentrico (cfr. C. Schmitt, Il Nomos della

terra, tr. it. di E. Castrucci, Adelphi, Milano 1991, pp. 133-134, e Id., Ex Captivitate Salus, tr. it. di

C. Mainoldi, Adelphi, Milano 1987, pp. 71-80). Sulla problematica giustificazione della guerra in

base alla tutela dei diritti umani O. Paye, Sauve qui veut?, Bruylant, Bruxelles 1996; F. Lattanzi,

Assistenza umanitaria e intervento di umanita, Giappichelli, Torino 1997.
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§ 2. Le tre questioni del criticismo kantiano e il fondamento della
speranza umana

Il progetto kantiano di pacifismo giuridico non & utopico: esso trova la sua
giustificazione in una filosofia della storia che e la diretta conseguenza della
concezione etica di Kant, la quale sta alla base della teoria kantiana del diritto. Il
pensiero politico di Kant si fonda a sua volta nell’idealismo trascendentale, che,
rendendo I'atteggiamento critico proprio dell’illuminismo “metodico”’, si realizza
come “criticismo”: critica a cui la ragione sottopone se stessa per portare alla luce
le sue possibilita essenziali e i suoi limiti. Il progetto critico kantiano intende
rispondere alle tre questioni: «1. Che cosa posso sapere? 2. Che cosa debbo fare?
3. Che cosa mi e lecito sperare?». Esse confluiscono nell’interrogativo: «4. Che cos’e
'uomo?»™, il quale rappresenta il culmine della filosofia, intesa in senso «cosmopolitico»
come la «scienza dei fini ultimi della ragione umana»*.

Kant risponde alla prima domanda nella Critica della ragion pura (1781,
1787), indagando le forme pure a priori della conoscenza del mondo fenomenico,
in cui vige un rigoroso determinismo che esclude qualsiasi liberta. Egli dimostra la
possibilita di agire liberamente nella Critica della ragion pratica (1788), dove risponde
alla seconda domanda prendendo in considerazione I'uomo non piu come essere
fenomenico, bensi come essere noumenico che € fine in sé e si autodetermina,
obbedendo alla legge morale. Questa legge € un imperativo categorico dal carattere
meramente formale, imposto all'uomo dalla stessa ragione: essa comanda di agire per
il puro dovere, indipendentemente dalle conseguenze (vantaggiose o svantaggiose)
dell’azione. Kant ritiene che la tendenza naturale alla felicita possa pero venire
appagata in una vita ultraterrena, in cui Dio rendera l'uomo piu o meno felice, in

° cfr. il giudizio di Hegel, secondo cui «la filosofia kantiana & teoreticamente l'illuminismo reso metodico»
(G.W.F. Hegel, Vorlesungen (iber die Geschichte der Philosophie, hrsg. von K.L. Michelet, Dritter
Band, in Sdmtliche Werke, frommann-holzboog, Stuttgart-Bann Cannstatt, Bd. 19, 19593, p. 554;
tr. it. di E. Codignola e G. Sanna, Lezioni sulla storia della filosofia, La Nuova ltalia, Firenze 1981,
vol. 3, t. Il, p. 287). Sul rapporto di Kant con l'illuminismo cfr. N. Hinske (Hrsg.), Kant und die
Aufkldrung, Meiner, Hamburg 1993.

Le prime tre domande sono gia presenti in |. Kant, Kritik der reinen Vernunft (1781, 1787), hrsg.
von J. Timmermann, Meiner, Hamburg 1998 (=KrV), A 805/B 833, p. 838 (tr. it. a cura di P. Chiodi,
Critica della ragion pura, UTET, Milano 1996, p. 573), mentre la quarta & aggiunta in I. Kant, Logik (1800),
in Kant’s gesammelte Schriften, hrsg. von der Koniglich PreuRischen Akademie der Wissenschaften,
Walter de Gruyter, Berlin-Leipzig, Abt. I: Werke (=GS), Bd. IX: Logik. Physische Geographie. Pddagogik,
Nachdr. d. Ausg. 1923, 1972 (pp. 1-150) (=L), p. 25 (tr. it. di L. Amoroso, Logica, Laterza, Roma-Bari
2004°, p. 19).

", p. 23 (tr. it., p. 18).
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proporzione alla virtl che egli avra esercitato sulla terra®. Postulando 'esistenza
di Dio, I'immortalita dell’anima e la liberta — senza di cui non & possibile agire con
virtu, cioe in modo interiormente conforme al dovere —, I'essere umano puo dunque
sperare che dopo la morte andra incontro a un avvenire beato.

La risposta completa alla terza questione presa in esame dalla filosofia
kantiana lascia pero all'uomo la possibilita di sperare anche in qualcosa di realizzabile
su questa terra, qualcosa che e reso possibile dal finalismo della natura in generale —
di cui fa parte la storia umana — garantito da Dio™. Il finalismo non si lascia conoscere
scientificamente, ma pud esser colto dalla ragione per mezzo della facolta del
Giudizio teleologico, descritta da Kant nella Critica del Giudizio (1790). La ragione
e in grado di scorgere nella creazione uno scopo ultimo (letzter Zweck), che consiste
nello sviluppo di quelle attitudini umane superiori (le arti, la scienza, la tecnica)
che costituiscono la cultura. Questa, aiutando a vincere le inclinazioni naturali che
si oppongono all’azione virtuosa, consente la piena realizzazione dell’'uomo come
essere morale, il quale costituisce lo scopo finale (Endzweck) — «quello che non ne
richiede alcun altro come condizione della sua possibilita»** — della creazione.

Articolando la morale in generale nell’eticita (che implica I'assunzione dell’'idea
del dovere a principio determinante delle azioni) e nella legalita (che richiede la mera
conformita esterna dell'azione alla legge morale, indipendentemente dal suo movente®?),

12 kant chiama Dio “sommo bene originario” perché lo considera la causa della felicita dell’'uomo
nella vita ultraterrena. Con I'espressione “sommo bene derivato” egli intende invece I'unione di
virtu e felicitd, che deriva da Dio. Kant introduce il concetto del “sommo bene” nel saggio Uber den
Gemeinspruch: Das mag in der Theorie richtig sein, taugt aber nicht fiir die Praxis (1793), in GS,
Bd. VIII: Abhandlungen nach 1781, Nachdr. d. Ausg. 1923, 1969 (pp. 273-313) (=TP), p. 279 (tr. it.
a cura di G. Bedeschi, Sopra il detto comune: «Questo puo essere giusto in teoria, ma non vale per
la pratica», in G. Bedeschi, I pensiero politico di Kant, Laterza, Roma-Bari 1997 [pp. 114-152], p. 119), e
lo precisa in Kritik der praktischen Vernunft (1788), in GS, Bd. V: Kritik der praktischen Vernunft.
Kritik der Urtheilskraft, Nachdr. d. Ausg. 1913, 1974 (pp. 1-163), A 194-199, pp. 108-111 (tr. it. con
testo a fronte di F. Capra, Critica della ragion pratica, Laterza, Roma-Bari 2003%, pp. 237-245).
Sulla risposta alla terza domanda presa in esame da Kant cfr. I'Annotazione della curatrice a |. Kant, Sette
scritti politici liberi, tr. it. a cura di M.C. Pievatolo, Firenze University Press, Firenze 2011, pp. 273-274.

. Kant, Kritik der Urteilskraft (1790), in GS, Bd. V, cit. (pp. 165-485) (=KU), p. 434 (tr. it. con testo a
fronte di A. Gargiulo, Critica del Giudizio, Laterza, Roma-Bari 20022, p. 553).

Cfr. I. Kant, Metaphysische Anfangsgriinde der Rechtslehre, in Die Metaphysik der Sitten (1797), in
GS, Bd. VI: Die Religion innerhalb der Grenzen der bloBen Vernunft. Die Metaphysik der Sitten,
Nachdr. d. Ausg. 1907, 1969 (pp. 203-372) (=AR), pp. 205, 214, 218-219 (tr. it. di G. Vidari, Principi
metafisici della dottrina del diritto, in |. Kant, La metafisica dei costumi, Laterza, Roma-Bari 2001’
[pp. 1-217], pp. 3, 15, 20-21). Kant distingue qui la legalita dalla moralita, le leggi giuridiche dalle leggi
etiche, e considera la dottrina del diritto e la dottrina della virtu come le due parti della metafisica
dei costumi. Egli aveva gia differenziato questo tipo di metafisica dalla metafisica della natura,
identificandola con la morale in generale, nella Grundlegung zur Metaphysik der Sitten (1785), in GS,
Bd. 4: Kritik der reinen Vernunft (1. Aufl. 1781). Prolegomena. Grundlegung zur Metaphysik der Sitten.
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Kant ritiene che lo scopo finale della natura possa essere raggiunto soltanto mediante
I'instaurazione di una societa civile in cui sia garantito il rispetto delle leggi giuridiche.
Se infatti il «diritto € la limitazione della liberta di ciascuno alla condizione del suo
accordo con la liberta di ogni altro», e il «diritto pubblico & I'insieme delle leggi
esterne che rendono possibile un tale accordo»*®, soltanto nella societa civile esiste
un potere legittimo che si oppone alle infrazioni reciproche della liberta. Una tale
societa & dunque la condizione formale del «massimo sviluppo delle disposizioni
naturali» umane, che potra realizzarsi soltanto in «un tutto cosmopolita, vale a dire
[in] un sistema di tutti gli Stati»*’ che faccia rispettare il diritto. Il modo in cui la
provvidenza divina, in sinergia con I'azione morale degli uomini, conduce la storia
verso questo suo stato finale, & approfondito da Kant negli scritti politici.

§ 3. L'Idea di una storia universale: I'’ordinamento cosmopolitico e il fine
della natura

Gia nel saggio Idea di una storia universale dal punto di vista cosmopolitico
(1784), esponendo in nove tesi la propria concezione della storia, Kant afferma
I'esistenza di «un disegno della natura»™® conformemente al quale tutte le potenzialita
umane sono destinate a realizzarsi compiutamente. Questo disegno rappresenta il
filo conduttore che regge la storia universale, come le leggi formulate da Keplero
e la gravitazione scoperta da Newton regolano il corso dei pianeti. Esso si lascia
ricostruire dal filosofo che, esponendolo agli altri uomini, ne accelera la realizzazione.

Metaphysische Anfangsgriinde der Naturwissenschaft, Nachdr. d. Ausg. 1903, 1973 (pp. 385-463),
p. 388 (tr. it. con testo a fronte di F. Gonnelli, Fondazione della metafisica dei costumi, Laterza, Roma-
Bari 2003°, p. 5). Sul significato e sulle conseguenze della distinzione kantiana tra “moralita” e
“legalita” cfr. G. Cotroneo, Morale e diritto: una questione aperta, “Bollettino della Societa
Filosofica Italiana”, n. 204, settembre/dicembre 2011, pp. 5-12.

e 1p, pp. 289-290 (tr. it., p. 129). Kant riprende piu volte questa definizione del diritto: essa si ritrova
ancora, in forma leggermente mutata, in AR, § E, p. 232 (tr. it., p. 36), e in Die Religion innerhalb
der Grenzen der bloBen Vernunft (1793), in GS, Bd. VI, cit. (pp. 1-202) (=RV), p. 98 (tr. it. con testo
a fronte di V. Cicero, La religione entro i limiti della semplice ragione, Rusconi, Milano 1996, p. 237).

7 ku, p. 432 (tr. it., p. 551). La societa civile & considerata qui come «la condizione formale sotto cui
soltanto la natura puo raggiungere il suo scopo finale» (p. 432; tr. it., p. 549).

8. Kant, Idee zu einer allgemeinen Geschichte in weltblirgerlicher Absicht (1784), in GS, Bd. VIII, cit.
(pp. 15-31) (=IG), p. 18 (tr. it. di G. Bedeschi, Idea di una storia universale dal punto di vista
cosmopolitico, in G. Bedeschi, Il pensiero politico di Kant, cit. [pp. 91-105], p. 92). Sull’interpretazione
della storia elaborata da Kant cfr. P. Chiodi, La filosofia kantiana della storia, “Rivista di filosofia”,
58, 1967, pp. 263-287. Per i rapporti tra la teoria politica di Kant e la sua concezione della storia
universale cfr. invece L. Dupré, Kant's Theory of History and Progress, “Revue de Metaphysique et
de Morale”, 51, 1998, pp. 813-828, e T. Kater, Politik, Recht, Geschichte. Zur Einheit der politischen
Philosophie Immanuel Kants, Konigshausen & Neumann, Wirzburg 1999.
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Facendo proprio I'ottimismo illuminista Kant ritiene che il piano della natura —
nome con cui egli chiama la provvidenza nei contesti in cui preferisce sottolineare
i limiti della ragione umana® —si attuera sicuramente.

Kant afferma che il mezzo adoperato dalla natura per raggiungere il suo scopo
& I'«insocievole socievolezza degli uomini»*®: ogni uomo, pur essendo consapevole del
fatto che puo realizzarsi pienamente soltanto nella vita in societa, tende a scontrarsi
con i suoi simili, perché ricerca sempre e soltanto il proprio interesse. L’antagonismo
che ne risulta & pero proprio cio che induce I'essere umano a vincere la sua tendenza
alla pigrizia e a ricercare onore, potenza, ricchezza, sviluppando le sue disposizioni
naturali. La piena realizzazione delle capacita umane ¢ possibile in quella societa in cui
da una parte & concessa «la massima liberta, e quindi un generale antagonismo
dei suoi membri», ma dall’altra sono anche imposti dei limiti a una «tale liberta,
affinché essa possa coesistere con la liberta degli altri», ossia in «una societa civile
che faccia valere universalmente il diritto»*'.

Kant afferma la necessita che questo tipo di societa non sia limitata ai
confini di un solo Stato, ma si configuri come una «grande federazione di popoli
(foedus amphictyonum)»®, in cui i rapporti tra gli Stati siano regolati da un potere
comune che faccia rispettare la legge. Egli ritiene di scorgere i segni del progressivo
avanzamento verso una simile confederazione soprattutto nell’epoca a lui
contemporanea. In essa i rapporti tra gli Stati sono gia talmente stretti che nessun
paese puo ostacolare lo sviluppo della cultura e delle liberta civili e religiose al suo
interno senza peggiorare la propria posizione (anche commerciale) nei confronti
di tutte le altre nazioni. La guerra diventa inoltre un’impresa sempre piu costosa e
dall’esito quanto mai incerto. L'«influenza che ogni sconvolgimento politico prodotto
nella nostra parte del mondo, per la connessione degli interessi, esercita su tutti
gli altri Stati»®*, aumenta infine cosi tanto che ogni popolo si convincera a poco a
poco dell’opportunita di realizzare un ordinamento cosmopolitico: soltanto esso puo
infatti garantire la pace e permettere il raggiungimento del fine supremo della natura.

9 cfr. TP, p. 310 (tr. it., p. 149), e I. Kant, Zum ewigen Frieden. Ein philosophischer Entwurf (1795), in
GS, Bd. VIII, cit. (pp. 341-386) (=ZF), pp. 361-362 (tr. it. di R. Bordiga, Per la pace perpetua. Un
progetto filosofico, Feltrinelli, Milano 20028, pp. 69-70).

209G, p. 20 (tr. it., p. 95). Cfr. anche ZF, p. 360 (tr. it., p. 68), e TP, p. 312 (tr. it., p. 151), dove Kant
scrive: «Ed e proprio I'antagonismo delle tendenze, da cui sorge il male, quello che procura alla
ragione I'occasione di un libero gioco, atto a sottometterle nel loro insieme e a far trionfare, in
luogo del male che distrugge se stesso, quel bene che, una volta prodotto, si conserva da sé nel
futuro».

G, p. 22 (tr. it., p. 96).

2 |vi, p. 24 (tr. it., p. 99).

2 vi, p. 28 (tr. it., p. 103).
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§ 4. Sopra il detto comune: la “validita pratica” dell’imperativo giuridico
4.1. Principi e caratteri dello stato civile

Kant sviluppa e integra le tematiche accennate nel saggio Idea di una storia
universale dal punto di vista cosmopolitico nello scritto Sopra il detto comune:
«Questo puo essere giusto in teoria, ma non vale per la pratica» (1973), in cui
difende la sua concezione della morale dalle critiche di Christian Garve e prende le
distanze dalle tesi di Thomas Hobbes e Moses Mendelssohn. Sopra il detto comune e
pertanto diviso in tre parti, in cui Kant indaga il rapporto della teoria con la pratica
nella morale in generale, nel diritto statuale e nel diritto internazionale, esaminando
la condizione dell’'uomo come singolo, come cittadino dello Stato e come cittadino
del mondo.

Contro l'opinione comune secondo cui i principi teorici sarebbero
inapplicabili nella vita pratica, Kant dimostra che cio che vale “in thesi” (in teoria)
vale anche “in hipothesi” (in pratica)®*: 'imperativo etico — che comanda di agire
per il puro dovere — e I'imperativo giuridico — che chiede di comportarsi in modo
che la propria liberta possa coesistere con quella di tutti gli altri secondo una legge
universale — hanno una validita che non & meramente astratta®. Tali imperativi
sono infatti comandi della pura ragione, e in quanto tali devono poter essere attuati:
da quest’attuabilita dipende non soltanto la loro “realta oggettiva”, ma anche la
possibilita di quell’'unione cosmopolitica che & d’altra parte necessaria alla loro
piena realizzazione.

Dopo aver esposto nella prima sezione del suo saggio i principi della morale,
nella seconda sezione Kant prende in considerazione il diritto naturale, cioe il diritto
secondo ragione, e precisamente il diritto che presiede allo Stato ideale, il quale
determina il modo in cui uno Stato deve essere®®. Egli enuncia i principi a priori su

2 Cfr. TP, p. 276 (tr. it.,, p. 115). Kant trae le espressioni “in thesi” e “in hipothesi” dal linguaggio
giuridico e attribuisce loro il senso che posseggono nella vita forense: in tribunale la difesa chiede
“in thesi” |la sentenza che ritiene giusta dal punto di vista teorico, ma “in hipothesi” (a livello pratico) si
accontenta spesso di una sentenza meno favorevole.

Un’estesa trattazione del “principio universale del diritto” si trova in AR, § C, pp. 230-231 (tr. it.,
pp. 35-36). Per questo principio vale cio che Massimiliano Tomba dice dell'idea morale in generale, e
cioe che la sua realta effettiva (Wirklichkeit) risiede unicamente nell’uso pratico della ragione,
nell’agire conformemente a essa: se si volesse imporre la realizzazione concreta dell'ideale
morale si opererebbe in modo dispotico (cfr. M. Tomba, Idea e pratica della repubblica mondiale,
in G.M. Chiodi-G. Marini-R. Gatti [a cura di], La filosofia politica di Kant, Franco Angeli, Milano
2001, pp. 91-94).

Cfr. TP, p. 289 (tr. it., pp. 128-129). Nei Principi metafisici della dottrina del diritto Kant dira di
occuparsi dello «Stato ideale», cioe del modo in cui lo Stato «dev’essere secondo puri principi di
diritto» (AR, p. 313; tr. it., p. 142). Egli chiarira la sua posizione articolando il diritto in «naturale»,
cioé «basato esclusivamente su principi a priori», e «positivo», che & «derivato dalla volonta di un
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cui si fonda lo stato civile considerato come stato giuridico — «1) La liberta di ogni
membro della societa, in quanto uomo. 2) L'uguaglianza di esso con ogni altro, in
guanto suddito. 3) L'indipendenza di ogni membro di un corpo comune, in quanto
cittadino»*’ —, e afferma che la fondazione di una costituzione civile & «il primo,
incondizionato dovere per ogni rapporto esterno degli uomini in generale»®.

Kant ritiene che all’'origine della societa civile vi sia un “contractus originarius”
o “pactum sociale”, ma prende le distanze dalla tradizione contrattualistica perché
non intende il contratto originario come un fatto storico. Egli scrive che il patto
all’'origine della societa civile & «una semplice idea della ragione», che ha «la sua
realta (pratica) [...] nell’obbligare ogni legislatore a far leggi come se (als ob) esse
dovessero derivare dalla volonta comune di tutto un popolo, e nel considerare
ogni suddito, in quanto vuol essere cittadino, come se egli avesse dato il suo consenso
a una tale volonta»®. A differenza di Locke, che distingueva implicitamente nel
contratto sociale i due aspetti del “pactum unionis” (istituente la societa civile) e
del “pactum subjectionis” (costituente il governo), Kant intende inoltre il patto di
unione come un patto di totale sottomissione: non riconosce validita al diritto di
resistenza perché un’opposizione al potere legislativo «avrebbe luogo secondo una

legislatore» (p. 236; tr. it., p. 44). Distinguera inoltre la metafisica dei costumi, che studia come gli
uomini devono comportarsi in quanto esseri intelligibili, dall’antropologia pragmatica, che descrive
I'effettivo comportamento degli individui (cfr. p. 217; tr. it., p. 18). Il modo in cui Kant intende il
collegamento tra queste due discipline puo essere dedotto dalla sua descrizione del “politico
morale” (cfr. ZF, pp. 372-380; tr. it., pp. 84-95). Il “politico morale” sembra essere infatti colui che
presiede all’applicazione della metafisica dei costumi nella pratica e che, per rendere concretamente piu
efficace la teoria, tiene conto dell’antropologia pragmatica.

2 TP, p. 290 (tr. it., p. 129). Kant si colloca cosi nella tradizione liberal-democratica e rielabora la
triade “homme”, “bourgeois”, “citoyen”, teorizzata da Rousseau (cfr. J.-J. Rousseau, Emile, in Oeuvres
completes, édition publiée sous la direction de B. Gagnebin et M. Raymond, Gallimard, Paris 1959,
IV, pp. 249-250). Giuliano Marini rileva che i tre principi enunciati in Sopra il detto comune ritorneranno
nella Metdfisica dei costumi (cfr. AR, § 46, p. 314; tr. it., p. 143), ma non in Per la pace perpetua,
dove rimarranno soltanto i primi due. Egli spiega questo cambiamento ipotizzando che Kant si sia
progressivamente reso conto del fatto che la liberta occupa una posizione originaria rispetto agli
altri due principi: se dalla liberta derivano tutti i diritti umani I'indipendenza, intesa come autosufficienza
economica, non possiede un carattere autonomo (cfr. G. Marini, La filosofia cosmopolitica di
Kant, Laterza, Roma-Bari 2007, pp. 81-82). Per affinita e differenze tra la determinazione della
costituzione repubblicana in Kant e la concezione della repubblica in Rousseau cfr. B. Bourgeois,
L'idéalisation kantienne de la République: Kant contre Rousseau, “Tijdschrift voor Filosofie”, 55,
1993, pp. 293-306, e G. Geismann, Kant als Vollender von Hobbes und Rousseau, “Der Staat”, 21,
1982, pp. 161-189.

TP, p. 289 (tr. it., p. 128).

2 1vi, p. 297 (tr. it., p. 136). Kant si soffermera estesamente sull’'idea del contratto originario anche
in AR, § 47, p. 315 (tr. it., p. 145). Riguardo all'influenza di Rousseau e Hume sulla concezione
kantiana del pactum sociale cfr. H. Williams, Kant’s Political Philosophy, Basil Blackwell, Oxford 1983,
p. 169.
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massima che, universalizzata, distruggerebbe ogni costituzione civile»*°, dissolvendo
il solo stato in cui gli uomini possono rivendicare dei diritti.

Kant non concorda pero con la tesi di Hobbes, secondo cui non ¢ possibile
che il sovrano commetta ingiustizia verso i suoi sudditi. Egli ammette infatti che
una costituzione possa essere sbagliata: il popolo non puo pretendere di renderla
nulla per mezzo di una rivoluzione, ma deve poter manifestare liberamente la sua
opinione. Gli intellettuali devono anzi godere di una «liberta della penna»®* affinché,
tramite I'«uso pubblico della propria ragione»®, possano denunciare gli eventuali
difetti della legge, che sara modificata dal legislatore mediante riforme graduali.
Kant & convinto che in tal modo si giungera anche a concedere al popolo il diritto
di decidere, per mezzo di una votazione, se fare la guerra o meno, e che questo
rappresentera un passo decisivo verso il raggiungimento della pace: i sudditi,
chiamati a impugnare le armi in prima persona, sono i maggiormente danneggiati
dalla guerra, e cercheranno quindi di evitarla®.

0 1p, p. 299 (tr. it., p. 138). Cfr. anche AR, pp. 318-323 (tr. it., pp. 148-154), dove Kant rileva che se si
ammettesse il diritto di resistenza si cadrebbe in un regresso all’infinito o in una contraddizione,
perché la legislazione sovrana dovrebbe contenere in sé una disposizione secondo la quale il
popolo, e non essa stessa, dovrebbe essere sovrano. Per questo motivo egli condanna I'esecuzione di
Luigi XVI come «un suicidio dello Stato [che] non sembra riscattabile da nessuna espiazione» (p.
322, nota; tr. it., p. 153). Kant stesso considera pero poi la rivoluzione francese come un segno
della maturazione morale dell’'umanita, che si solleva contro il dispotismo. Sul rifiuto kantiano del
diritto di resistenza cfr. G. Marini, Considerazioni su resistenza e rivoluzione nell'ultimo Kant
(1793-1798), “Actum Luce”, XXXIII, 1-2, 2004, pp. 21-40. Per |'atteggiamento ambiguo tenuto da
Kant nei confronti della “grande Rivoluzione” cfr. invece P. Burg, Kant und die Franzdsische
Revolution, Duncker & Humblot, Berlin 1974.

TP, p. 304 (tr. it., p. 143).

Kant definisce «uso pubblico» della ragione «l’'uso che uno ne fa come studioso davanti all’intero
pubblico dei lettori», «uso privato» della ragione quello che ciascuno «puo farne in un certo
impiego o funzione civile a lui affidata» (I. Kant, Beantwortung der Frage: Was ist Aufkldrung? [1784],
in GS, Bd. VIII, cit. [pp. 33-42], p. 37; tr. it. di G. Bedeschi, Risposta alla domanda: che cos’é
lilluminismo?, in G. Bedeschi, Il pensiero politico di Kant, cit. [pp. 106-113], p. 108). Non ammettendo
I"'uso privato della ragione che potrebbe condurre a forme di resistenza, Kant rimarrebbe secondo
Howard Williams molto piu indietro di John Locke (cfr. H. Williams, Kant’s Political Philosophy, cit.,
pp. 198 ss.). Sull’appartenenza di Kant alla tradizione liberale — secondo cui essere liberi significa
godere di un’ampia sfera d’azione autonoma rispetto allo Stato — ma non alla tradizione democratica —
per la quale essere liberi significa obbedire alle leggi che ci si e dati autonomamente — cfr. N.
Bobbio, Kant e le due liberta, in Da Hobbes a Marx, Morano, Napoli 1965, p. 147.

Cfr. TP, p. 311 (tr. it., p. 150). Gargano rileva che Kant, a differenza della maggioranza dei suoi
predecessori (anche dell’abbate di Saint-Pierre, il cui Projet pour render la paix perpétuelle en
Europe & considerato il diretto antecedente di Per la pace perpetua), non ritiene che la causa della
guerra possa coincidere con fattori psicologici come I'aggressivita o la fame di potere dei sovrani:
egli non puo pertanto arrestarsi a un mero appello ai principi affinché evitino la guerra (cfr. A.
Gargano, Il progetto per una pace perpetua di Kant, su http://www.iisf.it/scuola/kant/kant_pace.htm).
Per la concezione kantiana del rapporto tra guerra e pace cfr. A. Simari, Pace e guerra nel pensiero di
Kant: studi su un tema della filosofia critica, Giuffre, Milano 1998.
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4.2. La costituzione cosmopolitica e il fine della storia

Kant espone e difende la tesi secondo cui la pace € la meta verso cui la
provvidenza dirige il cammino del genere umano nella terza parte del saggio Sopra il
detto comune: «Questo puo essere giusto in teoria, ma non vale per la pratica», in
cui afferma che gli Stati, per evitare i mali derivanti dalle continue guerre, dovranno
infine «entrare in una costituzione cosmopolitica (weltbiirgerliche Verfassung)»**. Egli
prende in considerazione due possibili configurazioni di una simile costituzione.
Dapprima afferma che se essa fosse alla base di uno Stato cosi grande da abbracciare
tutto il mondo la liberta rischierebbe di venire soppressa dall’instaurarsi di un governo
dispotico. Dopo aver dichiarato preferibile allo Stato universale la formazione di una
«confederazione secondo un diritto dei popoli sostenuto in comune (Féderation nach
einem gemeinschaftlich verabredeten Vélkerrecht)»*®, nonostante la minore sicurezza
che essa offrirebbe al mantenimento della pace, egli ritorna pero sull’opportunita
di formare uno «Stato universale dei popoli (allgemeiner Vélkerstaat)».

Ai sostenitori dell’opinione comune secondo cui bisogna rinunciare a
realizzare nella pratica cio che vale nella teoria — lo Stato universale — Kant ribatte
che si deve aver «fiducia nella teoria risultante dal principio giuridico che indica
guale deve essere il rapporto tra gli uomini e gli Stati, e che raccomanda agli dei
della terra questa massima: di condursi sempre nei loro conflitti in modo che un
siffatto Stato universale dei popoli venga preparato e sia considerato possibile (in
praxi)»*®. Il rischio che lo Stato dei popoli si trasformi in un governo dispotico universale
sarebbe limitato se esso, invece di configurarsi come «una comunita cosmopolitica
sotto un unico sovrano»®’, possedesse una costituzione repubblicana. Questa soluzione
e prospettata nell’opera Per la pace perpetua. Un progetto filosofico (1795), che
Kant scrive subito dopo la firma del trattato di Basilea da parte della Prussia e della
Repubblica francese, e in cui espone, attraverso cinque articoli, la sua proposta
pacifista.

34 TP, p. 310 (tr. it., p. 150).

% Ivi, p. 311 (tr. it., p. 150) (qui e in altri casi la traduzione italiana & stata leggermente modificata).
Kant mette in guardia contro il rischio del dispotismo connesso alla formazione di una monarchia
universale anche in ZF, p. 367 (tr. it.,, pp. 77-78), dove scrive che il potenziale stato di guerra
risultante dalla semplice vicinanza di molti Stati & preferibile alla loro fusione in una monarchia
universale, capeggiata dal piu forte. Egli nota inoltre che la natura agevola il cammino verso la
pace impedendo la mescolanza dei popoli per mezzo della diversita delle lingue e delle religioni. Kant
aveva gia espresso una considerazione analoga in RV, p. 123, nota (tr. it., p. 291). Sui vantaggi e i
rischi comportati dallo Stato universale e dalla confederazione dei popoli cfr. K.E. Dodson, Kant's
Perpetual Peace: Universal Civil Society or League of States, “Southwestern Philosophical Studies”,
15, 1993, pp. 1-9.

% TP, p. 313 (tr. it., p. 152).

7 \vi, p. 311 (tr. it., p. 150).
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§ 5. Per la pace perpetua: lo jus cosmopoliticum come “necessario
completamento” del diritto pubblico

5.1. Il “primato” della costituzione repubblicana

Nella prima parte di Per la pace perpetua Kant spiega I'articolo “preliminare”®

del suo progetto. Esso contiene molti dei principi poi ripresi nella Carta delle Nazioni
Unite, tra cui il divieto che uno Stato indipendente venga acquisito da un altro, la
proibizione che uno Stato si intrometta in modo violento nella costituzione e nel
governo di un altro®, il rifiuto del tradimento, della guerra punitiva e della guerra
di sterminio™.

Nella seconda parte Kant passa all’esposizione dei tre articoli “definitivi”
per una pace perpetua. Ciascuno di essi enuncia un principio che vale in uno dei tre
ambiti del diritto pubblico: il «diritto civile degli uomini, in un popolo (ius civitatis)», il

38 Cfr. zF, p. 343 (tr. it., p. 45). Per le problematiche e il contesto di quest’opera kantiana cfr. soprattutto
0. Hoffe (Hrsg.), Immanuel Kant: "Zum ewigen Frieden", Akademie, Berlin 1995, e G. Cavallar, Pax
Kantiana. Systematisch-Historische Untersuchung des Entwurfs "Zum ewigen Frieden" (1795) von
Immanuel Kant, Bohlau, Wien 1992.

%9 Kant si rifa implicitamente alla Costituzione francese del 1791, in cui si legge che la Francia non si
deve intromettere nel governo di altre nazioni, e non deve accettare che queste si intromettano nel
suo. Al Titolo VI della Costituzione del 1791 (consultabile sul sito: http://www-3.unipv.it/webdsps/
storiadoc/Doc%20RivFrancese/1791%20Cost%20francese%20%28tr%29.htm) & inoltre scritto: «La
Nazione francese rinunzia ad intraprendere qualsiasi guerra al fine di fare delle conquiste e non
impieghera mai le proprie forze contro la liberta di alcun popolo».

0 cfr. zF, pp. 343-347 (tr. it., pp. 45-50). Si dissente qui dalla tesi di Carl Schmitt, secondo cui il rifiuto del
bellum punitivum e internecinum da parte di Kant sarebbe la conseguenza di una «rieticizzazione»
del diritto internazionale, che avrebbe come risvolto I'identificazione dell’avversario con il criminale
tout court, con un nemico «ingiusto» contro di cui sarebbe legittima una guerra «assoluta» (cfr. C.
Schmitt, Il Nomos della terra, cit., pp. 202 ss.). | passaggi testuali di Per la pace perpetua (ZF, p.
346; tr. it., p. 50) e dei Principi metafisici della dottrina del diritto (AR, § 60, pp. 349-350; tr. it., pp.
186-187) in cui Kant parla del nemico ingiusto, dicendo che contro di esso «il diritto di uno Stato
[...] non ha limite» (p. 349; tr. it., p. 186), si riferiscono infatti a una situazione in cui il rapporto tra
gli Stati non e ancora regolato dal diritto, e nella quale «l’espressione “un nemico ingiusto” & un
pleonasmo»: «Lo stato di natura [tra Stati] € esso stesso uno stato d’ingiustizia» (pp. 349-350; tr.
it., p. 187) da cui bisogna uscire, e in cui nessun avversario puo essere detto «nemico illegittimo»
(p. 50), non essendoci nessun’autorita che faccia valere qualsiasi legge. A differenza di quanto
sostiene Schmitt, affermando che nello stato di natura il nemico puo essere solo “ingiusto”, Kant
non reintroduce quella guerra «giusta» respinta con I'avvento dell’eta moderna, ma rafforza la
sua condanna di ogni guerra. Cfr. al riguardo F. Mancuso, Guerra giusta, nemico ingiusto: Schmitt
interprete di Kant, “Jura Gentium. Rivista di filosofia del diritto internazionale e della politica globale”,
VI, 2010, 1, su http://www.juragentium.unifi.it/topics/thil/it/mancuso.htm, e G. Cavallar, Guerre
giuste. Le guerre del Golfo del 1991 e del 2003 e il diritto internazionale filosofico: prospettive kantiane,
in P. Becchi-G. Cunico-O. Meo (a cura di), Kant e l'idea di Europa, || Melangolo, Genova, 2005, p.
95. Sull’interpretazione schmittiana di Kant cfr. invece F. Vander, Kant, Schmitt e la guerra preventiva.
Diritto e politica nell'epoca del conflitto globale, Manifestolibri, Roma 2004.
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«diritto internazionale degli Stati gli uni in rapporto agli altri (ius gentium)», e il
«diritto cosmopolitico, in quanto gli uomini e gli Stati [...] sono da considerarsi
come cittadini di uno Stato umano universale (ius cosmopoliticum)»**.

Il primo articolo definitivo afferma che «in ogni Stato la costituzione civile
deve essere repubblicana»*?. Gia nella Critica della ragion pura Kant, per spiegare
il significato dell’“idea” come concetto razionale a cui non si pud adeguare nessuna
esperienza possibile, e che ha dungue un valore meramente regolativo e non costitutivo,
aveva addotto I'esempio della repubblica platonica. Egli aveva considerato la forma di
Stato descritta da Platone come «una costituzione volta a fondare la massima
liberta umana possibile in base a leggi tali da far si che la liberta di ciascheduno
coesista con quella degli altri»®*. Pur ammettendo I'impossibilita che questo Stato
si realizzi completamente, egli aveva affermato la necessita che la sua idea sia
«posta a fondamento non soltanto del primo disegno d’una costituzione politica,
ma di qualsiasi legge [...], al fine di ottenere che la costituzione giuridica degli
uomini si vada sempre piu avvicinando alla massima perfezione possibile»**.

Nel progetto Per la pace perpetua Kant giustifica il “primato” della costituzione
repubblicana affermando che essa e I'«unica costituzione che deriva dall'idea del
contratto originario»®, poiché si fonda sui principi a priori dello stato giuridico: la

1 ZF, p. 349 (tr. it., p. 54). Kant rielabora questa distinzione in AR, § 43, p. 311 (tr. it., pp. 139-140).
Egli assume I'espressione “diritto delle genti” nell’'unico senso di “diritto internazionale”, mentre essa
ha originariamente una connotazione ambigua, poiché designa sia il diritto che regola i rapporti
reciproci tra gli Stati, sia I'insieme dei diritti “naturali” che gli individui posseggono autonomamente
dallo Stato. Egli aggiunge inoltre il diritto cosmopolitico alla tradizionale dicotomia del diritto pubblico,
che si era imposta quando il diritto delle genti aveva perso le sue connotazioni giusnaturaliste per
assumere quelle del moderno diritto positivo internazionale. Per una lettura della concezione
kantiana del diritto pubblico come il primo tentativo di costituzionalizzazione del diritto internazionale
cfr. H. Brunkhorst, The Right to war: Hegemonial Geopolitics or Civic Constitutionalism?, “Constellations”,
n. 4, 2004, pp. 516-517.

ZF, p. 349 (tr. it., p. 54).

KrV, A 316/B 373, p. 423 (tr. it., p. 281).

Ivi, A 316-317/B 373-374, pp. 423-424 (tr. it., pp. 281-282). Nello scritto I/ conflitto delle facolta
Kant riprendera e integrera queste riflessioni, scrivendo: «La comunita che, pensata in conformita
a tale costituzione secondo puri concetti della ragione, si dice ideale platonico (respublica noumenon),
non € una vuota chimera, ma la norma perpetua per ogni costituzione civile in genere e allontana
ogni guerra. Una societa civile organizzata in conformita a cio € la rappresentazione (Darstellung) di
quell'idea secondo leggi della liberta, attraverso un esempio nell'esperienza (respublica phaenomenon)»
(I. Kant, Der Streit der Fakultdten [1798], in GS, Bd. VII: Der Streit der Fakultdten. Anthropologie in
pragmatischer Insicht, Nachdr. d. Aufl. 1917, 1968 [pp. 1-116] [=SF], p. 91; tr. it. a cura di G. Riconda,
Il conflitto delle facolta, in Scritti di filosofia della religione, Mursia, Milano 1989, p. 290).

ZF, p. 350 (tr. it., p. 54). Giuliano Marini ipotizza che uno dei motivi per cui Kant, a partire da
La religione nei limiti della semplice ragione, esalta I'idea della repubblica, sia la sua affinita con il
concetto del «regno dei fini» quale «riunione sistematica di esseri ragionevoli diversi sotto leggi
comuni», esposto nella Fondazione della metafisica dei costumi (cit., p. 433; tr. it., p. 101). La repubblica &
infatti I'unica costituzione in cui ogni uomo & considerato come un fine (cfr. G. Marini, La filosofia
cosmopolitica di Kant, cit., pp. 56-57).
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liberta dei membri di una societa (in quanto uomini), la loro dipendenza da un’unica
legislazione (in quanto sudditi), la loro uguaglianza (in quanto cittadini). Egli afferma
che la costituzione repubblicana & inoltre 'unica che pud condurre alla pace perché
soltanto in essa € richiesto il parere dei cittadini prima di intraprendere una guerra.

La repubblica non é tuttavia la democrazia: una forma statale & definita
repubblicana o democratica in base a criteri di classificazione differenti. Per Kant,
infatti, uno Stato puo essere repubblicano o dispotico (a seconda che preveda o meno
la separazione del potere esecutivo dal legislativo) se considerato dal punto di
vista della forma del governo; autocratico, aristocratico o democratico se definito
in base alla forma del dominio®®. Dopo aver criticato la democrazia in quanto forma di
Stato dispotica, in cui la volonta generale contraddice se stessa e la liberta, e aver
affermato che ogni Stato deve dotarsi di una costituzione repubblicana mediante
graduali riforme, Kant enuncia il secondo articolo definitivo per la pace perpetua.

5.2. Verso lo Stato universale: la confederazione dei popoli

Il secondo principio formulato da Kant per pervenire alla pace afferma che
«il diritto internazionale deve fondarsi su un federalismo di liberi Stati»*’. Kant ritiene
che il diritto internazionale a lui contemporaneo, che consisteva prevalentemente
nello jus belli et pacis (nell’autorizzazione alla guerra in caso di lesioni del proprio
diritto), sia soltanto provvisorio e non perentorio, e sostiene che il diritto inter-
statale deve culminare nell’instaurazione di relazioni definitivamente pacifiche tra
i popoli. Egli paragona la situazione degli Stati che non sono sottoposti a leggi
esterne comuni a quella degli uomini nello stato di natura, in cui la guerra & I'unico
modo per affermare il proprio diritto*®. Come gli uomini hanno il dovere di uscire

* Cfr. ZF, pp. 351-353 (tr. it., pp. 57-59), e AR, § 51, pp. 338-339 (tr. it., pp. 173-174). Kant preferisce
la classificazione delle forme di Stato in base alla forma del governo (che riprende da Montesquieu,
modificandola leggermente), e condanna ogni genere di Stato che non sia rappresentativo,
considerando pertanto la democrazia come la peggiore forma di dominio. Riguardo alla possibilita
che Kant abbia pensato a una combinazione dei due criteri di distinzione delle forme statuali, in
base a cui avrebbe potuto definire istituzioni “ibride” come una monarchia repubblicana o una
repubblica monarchica, cfr. N. Bobbio, Diritto e stato nel pensiero di Emanuele Kant, Giappichelli,
Torino 19697, pp. 244, 247.

7 ZF, p. 354 (tr. it., p. 59).

*8 Cfr. ivi, pp. 346, 354 (tr. it., pp. 49-50, 59-60), e AR, § 44, 53-54, pp. 312, 343-344 (tr. it., pp. 140-
141, 179-180). Nella Metafisica dei costumi Kant definira lo stato di natura come una situazione in
cui il diritto non € completamente assente, perché la sua idea si trova a priori nella ragione, ma
non c’é nessun’autorita superiore alle parti in lotta che la faccia valere con la forza: lo «status
naturae» non € «iniustus», ma «iustitia vacuus». In La religione nei limiti della semplice ragione egli
distinguera inoltre lo stato di natura giuridico dallo stato di natura etico, in cui gli uomini vivono in
una societa non ancora organizzata secondo la virtu, e affermera che essi hanno il dovere di
entrare in uno stato giuridico-civile e etico-civile (cfr. RV, pp. 93-98; tr. it., pp. 225-235).
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dallo status naturae istituendo una costituzione politica mediante il contratto originario,
cosi ogni Stato «puo e deve esigere dall’altro di entrare con lui in una costituzione
simile a quella civile, nella quale a ciascuno sia garantito il suo diritto»™.

Kant afferma che questa costituzione deve essere «una repubblica universale
(Weltrepublik)», cioé uno «Stato dei popoli (civitas gentium)» comprendente «tutti i
popoli della terra»®®, un’entita politico-giuridica sovranazionale a cui gli Stati
cedano la loro sovranita e si sottomettano, riconoscendole I'autorita di dirimere le
controversie che possono sorgere tra di loro. Egli ritiene pero che difficilmente
tutti popoli accetterebbero di unirsi in un unico Stato (Vélkerstaat): coloro che
rifiutano quest’unione potrebbero giustificare la loro posizione in base al diritto
internazionale vigente, secondo il quale uno Stato, al cui interno si trova gia un
rapporto di subordinazione (quello del popolo al legislatore), si contraddirebbe se
accettasse di sottoporsi a un’autorita superiore.

Kant avanza percio la proposta che gli Stati costituiscano una «confederazione
di popoli (Volkerbund)»! in cui conservino la loro piena sovranita, pur dando vita a

®7F, p. 354 (tr. it., p. 60). La differenza notevole tra la situazione degli uomini e quella degli Stati, che Kant
evidenzia, & che nello stato di natura gli individui sono in una condizione di totale mancanza di leggi,
mentre gli Stati sono gia retti internamente da una costituzione legale, per cui «sfuggono alla
costrizione degli altri Stati che [...] volessero portarli sotto una costituzione giuridica allargata»
(pp. 355-356; tr. it., p. 62): uno Stato non puo costringere gli altri ad associarsi con lui mediante la
guerra, e l'instaurazione di una societa civile cosmopolitica deve avvenire mediante il negoziato,
attraverso trattati.

0 1vi, p. 357 (tr. it., p. 64). Per I'evoluzione della concezione della repubblica universale nel pensiero
kantiano cfr. G. Marini, Kants Idee einer Weltrepublik, in P. van Tongeren et al. (ed.), Eros and Eris —
Liber amicorum for Adriaan Peperzak, Kluwer Academic Publishers, Netherlands 1992, pp. 133-146,
scritto ripreso in G. Marini, Implicazioni sistematiche dell'idea di repubblica in Kant, in Studi in memoria
di G. Villani, Arte Tipografica, Napoli 2002, pp. 1539-1551.

L 7F, p. 354 (tr. it., p. 60). Il ruolo giocato dal “Vélkerbund” nell’ambito del progetto kantiano e il suo
rapporto con il “Vélkerstaat” (la “Weltrepublik”) teorizzato da Kant sono stati oggetto delle piu
disparate interpretazioni. Martin Wight, per esempio, ha accentuato unilateralmente la predilezione
kantiana per la repubblica universale, e reso Kant uno strenuo sostenitore dello Stato mondiale
(cfr. M. Wight, International Theory. The Three Traditions, Leicester University Press, Leicester 1991).
Norberto Bobbio ha considerato invece I'oscillazione kantiana tra il Vélkerbund e il Vélkerstaat
come un segno di incoerenza. L'interpretazione piu plausibile del commento kantiano al secondo articolo
definitivo per la pace perpetua sembra essere quella di Giuliano Marini, che attribuisce I'argomento a
favore del Vélkerbund al diritto internazionale della fine del Settecento: limitandosi a riportarlo, Kant
contrapporrebbe a esso prove che dimostrano la preferibilita della Weltrepublik (cfr. G. Marini, I/
diritto cosmopolitico nel progetto kantiano per la pace perpetua, in Tre studi sul cosmopolitismo
kantiano, |.E.P.l., Roma-Pisa 1998, pp. 48-49). Marini rileva inoltre che, se in Per la pace perpetua
Kant considera la confederazione come una soluzione soltanto prowvisoria, destinata a lasciare il posto
alla federazione mondiale, in La religione nei limiti della semplice ragione egli descrive un’entita
politica intermedia, il “Vélkerbund als Weltrepublik” (confederazione di popoli come repubblica
mondiale), anticipando I'odierna concezione del federalismo (cfr. G. Marini, Sul sorgere di motivi
federalistici nel pensiero politico kantiano tra il 1793 e il 1795, in La filosofia cosmopolitica di Kant,
cit., pp. 246-271).
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organismi comuni in grado di prevenire lo scoppio della guerra. Questa confederazione
si dovrebbe chiamare «federazione di pace (foedus pacificum)» perché, a differenza
del «trattato di pace (pactum pacis)», non ha come scopo la fine di una guerra, ma di
«tutte le guerre e per sempre»>’,

Che i popoli rifiutino “in hipothesi” (in pratica) cio che e giusto “in thesi”
(in teoria), preferendo alla repubblica universale «il surrogato [...] di un’alleanza contro
la guerra»’?, la quale non assicura comunque la pace eterna, non vuol dire perd
che cio che vale a livello teorico non possa avere una sua realta pratica. Un futuro
di pace perpetua — che secondo Kant puo essere assicurato soltanto dalla formazione
di uno Stato universale — € anzi garantito dalla stessa provvidenza, che ha fatto si
che i popoli abitassero tutte le regioni della terra e li ha contemporaneamente spinti
a intrattenere tra di loro relazioni pacifiche, favorendo lo «spirito del commercio»>*.
Grazie a esso «parti del mondo lontane possono pacificamente entrare in rapporti
reciproci che alla fine diventano pubblicamente legali, avvicinando cosi sempre di piu
il genere umano a una costituzione civile universale»>. Quando questa costituzione si
affermera, entrera in vigore anche un «diritto dei cittadini del mondo (Weltbiirgerrecht)»
che assicurera piena cittadinanza agli abitanti della repubblica mondiale. Kant ritiene
che il diritto cosmopolitico debba comunque essere rispettato sin d’ora, sebbene
nella forma limitata esposta nel terzo articolo definitivo per la pace universale®.

2 7F, p. 356 (tr. it., p. 62). Con il suo concetto di confederazione Kant accetta il principio dell’uguaglianza
formale degli Stati quali membri della comunita internazionale, proprio della tradizione del diritto
delle genti, e prende le distanze dai progetti per la pace perpetua del suo tempo, che prevedevano la
creazione di istituzioni sovranazionali atte a giudicare |'operato delle varie entita politiche. Per affinita
e differenze della teoria kantiana rispetto ai progetto di Wolff, Saint-Pierre, Cloots e Syrach cfr.
D. Archibugi, Immanuel Kant e il diritto cosmopolitico, “Teoria politica”, IX, n. 2, 1993, pp. 98-99,
101-104. Riguardo all'importanza della confederazione mondiale per la pace, e ai problemi lasciati
irrisolti da quest’istituzione, cfr. invece N. Bobbio, La paix perpétuelle et la conception kantienne
de la fédération internationale, in M. Telod (a cura di), L'Ftat et la démocratie internationale, Ed.
Complexe, Bruxelles 1998, pp. 143-158, e P.P. Portinaro, Foedus pacificum e sovranita degli Stati:
un problema oltre Kant, “Iride”, 1X, 1996, pp. 94-103.

>3 ZF, p. 357 (tr. it., p. 64).

>* |vi, p. 368 (tr. it., p. 78).

> vi, p. 358 (tr. it., p. 66).

*® sulla possibilita che Kant abbia implicitamente considerato il diritto cosmopolitico “in thesi” come
un vero e proprio “foedus gentium”, sebbene in Per la pace perpetua abbia esposto soltanto una
sua versione “debole”, “in hipothesi”, cfr. G. Marini, Kant e il diritto cosmopolitico, “Iride”, IX, 1996, pp.
136-137. Sul cosmopolitismo kantiano in generale cfr. P. Kleingeld, Kants politischer Kosmopolitismus,
“JRE”, 5, 1997, pp. 333-348.
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5.3. Il diritto dei cittadini del mondo

Secondo il terzo principio enunciato da Kant per preparare la pace perpetua
«il diritto cosmopolitico deve essere limitato alle condizioni dell’ospitalita universale»®’.
Giustificando questa norma mediante considerazioni quanto mai attuali, Kant da una
parte afferma la natura giuridica (non meramente filantropica) del «diritto che uno
straniero ha di non essere trattato come un nemico a causa del suo arrivo sulla
terra di un altro»®, dall’altra precisa che tale diritto di visita (Besuchsrecht) non
significa di per sé gia un diritto di accoglienza, di soggiorno stabile (Gastrecht). Esso
spetta comunque a tutti a causa «del diritto della proprieta comune della superficie
terrestre»™° che, essendo sferica, obbliga gli uomini a risiedere I'uno vicino all’altro.

Questa situazione spinge le nazioni a intraprendere relazioni talmente strette
«che la violazione del diritto commessa in una parte del mondo viene sentita in
tutte le altre parti»®, sollecitando a una presa di posizione ogni uomo, in quanto
essere razionale che possiede I'idea del diritto. Kant condanna pertanto «la condotta
inospitale degli Stati civili, soprattutto quelli commereciali, della nostra parte del mondo,
I'ingiustizia, di cui essi danno prova visitando paesi e popoli stranieri (visite che
immediatamente identificano con la conquista)», e la riduzione in schiavitu degli
abitanti delle Americhe proprio da parte di quegli «Stati che fanno grande mostra
della loro religiosita [...], mentre per loro l'ingiustizia e facile come bere un bicchier
d’acqua»®’.

Kant conclude affermando la necessita dell’elaborazione di un diritto
cosmopolitico a «completamento del codice non scritto sia del diritto politico sia
del diritto internazionale verso il diritto pubblico dell’'umanita, e quindi verso la pace
perpetua»®. Egli sembra cosi intendere il diritto cosmopolitico come un insieme
di norme atte a regolare sia i rapporti di uno Stato con i cittadini di un altro Stato,
sia i rapporti di uno Stato con individui che non appartengono a nessuno Stato e i
rapporti tra individui, indipendentemente dalla loro nazionalita. Questa concezione

7 ZF, p. 357 (tr. it., p. 65).

*% |vi, p. 358 (tr. it., p. 65).

> Ibidem.

% 1vi, p. 360 (tr. it., p. 68).

®! |vi, pp. 358-359 (tr. it., pp. 66-67). Qui e in AR, p. 353 (tr. it pp. 190-191), Kant affronta il
problema della definizione dei diritti di cui sono titolari gli individui delle comunita prestatuali,
questione molto dibattuta a partire dalla scoperta dell’America. Il diritto delle genti aveva cercato
di definire i casi in cui Stati e entita non statuali (per esempio la Compagnia delle Indie) avrebbero
potuto adoperare contro le comunita selvagge la forza, autorizzata anche da John Locke nel XVI
capitolo del suo secondo Trattato sul governo. Kant nega il diritto di conquista e condanna le violenze
contro i popoli extra-europei. Egli si pone cosi in linea con le decisioni dei rivoluzionari francesi,
che avevano riconosciuto i diritti dei cittadini anche alle popolazioni delle colonie.

52 7F, p. 360 (tr. it., p. 68).
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dello jus cosmopoliticum, basata sul presupposto che ogni uomo, per il solo fatto
di essere un “cittadino del mondo”, ha una propria soggettivita giuridica, appare
confermata nei Principi metafisici della dottrina del diritto, prima parte della Metafisica
dei costumi (1797).

§ 6. | Principi metdfisici della dottrina del diritto: la repubblica federale
mondiale

Nelle sezioni dedicate al diritto delle genti e al diritto cosmopolitico dei
Principi metafisici della dottrina del diritto Kant riprende e approfondisce quanto
scritto a commento del secondo e del terzo articolo definitivo per la pace perpetua.
Dopo aver affermato che il diritto delle genti, esaminando le relazioni tra gli Stati
«in condizione di liberta naturale [...], implica il diritto alla guerra, il diritto nella
guerra, e il diritto di costringersi reciprocamente a uscire da questo stato di guerra, e
quindi il compito di stabilire una costituzione che fondi una pace duratura, vale a dire il
diritto dopo la guerra»®, Kant descrive due diverse possibili forme di tale costituzione.

Dapprima egli afferma la necessita di istituire una «confederazione di
popoli (Vélkerbund) secondo I'idea di un contratto sociale originario»®. Questa
«associazione (Genossenschaft)», a differenza della costituzione civile, non é retta
da un potere sovrano: potendo venire «disdetta in ogni tempo», essa deve «essere
periodicamente rinnovata»®. Kant adduce come esempio storico della confederazione
di popoli 'assemblea degli stati generali riunitasi all'’Aja nella prima meta del Settecento,
che giudica come un’«alleanza di alcuni Stati per conservare la pace»®®.

A tale «congresso (KongreP) di Stati», che & soltanto una «riunione
volontaria e in ogni tempo revocabile», incapace di assicurare una pace perpetua,
Kant contrappone poi un’unione «(come quella degli Stati d’America) fondata
sopra una costituzione pubblica e percio indissolubile»®’. Soltanto questa «generale
unione degli Stati (analoga a quella mediante cui un popolo diviene uno Stato)»
pud garantire «un vero stato di pace»®®. Kant riconosce le difficoltd comportate
dalla creazione e dal mantenimento di un simile «Stato di popoli», che sarebbe
talmente vasto da risultare presumibilmente ingovernabile: dopo un certo periodo

% AR, § 53, p. 343 (tr. it., pp. 179-180). Per il rapporto della teoria kantiana del diritto esposta nella
Metafisica dei costumi con la tradizione del diritto naturale cfr. B.S. Byrd-J. Hruschka-J.C. Joerden
(Hrsg.), Themenschwerpunkt: Kants Metaphysik der Sitten im Kontext der Naturrechtslehre des 18.
Jahrhunderts, Duncker & Humblot, Berlin 2008.

5 AR, p. 344 (tr. it., p. 180).

® Ibidem. Kant chiama questa forma di associazione «foedus amphictyonum».

% |vi, § 61, p. 350 (tr. it., p. 188).

*7 vi, p. 351 (tr. it., p. 188).

% vi, p. 350 (tr. it., p. 187).
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esso potrebbe disgregarsi in una moltitudine di corporazioni, pronte a farsi guerra
I'un I'altra. Egli afferma pero che avvicinarsi quanto piu possibile all’unione universale
degli Stati, attraverso la stipula di alleanze sempre pil ampie, € un dovere comandato
dalla ragione. Quest’ultima indica infatti, quale meta dell'intera dottrina del diritto, la
pace perpetua, e comanda di «agire come se [essa] fosse una cosa reale», cioe di
promuovere la sua realizzazione instaurando, mediante riforme graduali, «una
costituzione (forse il repubblicanesimo di tutti gli Stati, insieme e in particolare)
(der Republikanismus aller Staaten samt und sonders) che sembri la pil adatta a
condurre alla pace»®.

La soluzione finale proposta dal diritto pubblico kantiano per raggiungere
la pace perpetua sembra essere dunque quella dell’instaurazione di una repubblica di
repubbliche, di una repubblica federale mondiale in cui sia evitato tanto il dispotismo
della monarchia universale quanto il rischio che I'unione progressiva degli Stati si
realizzi come una fusione meramente estrinseca, sempre esposta al rischio di
dissolversi. L'«idea razionale» di questa «comunita perpetua pacifica» & anche il
«principio giuridico»’ che sta alla base del diritto cosmopolitico.

Nei Principi metafisici della dottrina del diritto, rielaborando alcune
considerazioni esposte in Per la pace perpetua, Kant afferma che a causa della forma
sferica della terra tutti i popoli debbono vivere entro confini determinati. Gli uomini
stanno dunque «originariamente in una comunanza del suolo» e «in uno stato
reciproco di commercio (commercium) fisico possibile»’*: essi hanno la possibilita
«di entrare in relazione», e percio anche il diritto di rapportarsi gli uni agli altri
senza che gli stranieri li trattino come nemici’’. Kant fonda questo diritto sul fatto
che ogni uomo puo considerare se stesso cittadino di quella “repubblica mondiale”
che la ragione comanda di realizzare. Egli scrive pertanto che il diritto degli individui di
entrare in relazione tra di loro, «in quanto concerne I'associazione [...] di tutti i
popoli in conformita di certe leggi universali che presiedono ai loro possibili rapporti,

% vi, p. 354 (tr. it., p. 194). Nell’Antropologia pragmatica Kant descrive il continuo avvicinamento a
una simile costituzione non soltanto come un dovere, ma anche come una tendenza naturale. Egli
scrive infatti: «Il carattere della specie [...] € questo, che essa [...] € una moltitudine di persone»
che «si sentono da natura destinate a costituire, con la reciproca coazione sotto leggi da loro
stesse create, una coalizione sempre minacciata di sciogliersi, ma complessivamente progressiva
verso una societa cosmopolitica» (I. Kant, Anthropologie in pragmatischer Hinsicht [1798], in GS,
Bd. VII, cit. [pp. 117-332], p. 331; tr. it. di G. Vidari riv. da A. Guerra, Antropologia pragmatica,
Laterza, Roma-Bari 1985, pp. 226-227).

O AR, § 62, p. 352 (tr. it., p. 189).

" Ibidem.

72 Cfr. ibidem. Kant da cosi un’ulteriore giustificazione ai principi enunciati nel § 50 del diritto statuale,
dedicato al «rapporto giuridico del cittadino con la patria e con I'estero», in cui si legge: «ll suddito
(considerato anche come cittadino) ha il diritto di emigrare, perché lo Stato non potrebbe trattenerlo
come sua proprieta [...]. Il signore del Paese ha il diritto di favorire I'immigrazione e I'insediamento di
stranieri (coloni)» (p. 338; tr. it., p. 172).
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pud essere chiamato il diritto cosmopolitico (jus cosmopoliticum)»’®: pud essere
considerato il diritto dei cittadini di una costituzione universale.

Kant riconosce in tal modo a ciascun uomo dei diritti che gli spettano in
guanto appartenente a quella comunita cosmopolitica di cui esso, in quanto essere
razionale, possiede I'idea. Il kantiano jus cosmopoliticum permette cosi di fondare
giuridicamente i diritti naturali tradizionali, e offre una solida base teorica ai diritti
sanciti dalle rivoluzioni americana e francese.

§ 7. Il diritto cosmopolitico come ideale regolativo del diritto internazionale

La concezione kantiana del diritto cosmopolitico non ha avuto molto
successo nel XIX secolo: le decisioni prese durante il Congresso di Vienna (1814-
1815) hanno condotto all’affermazione di un diritto internazionale centrato solo
ed esclusivamente sullo Stato, senza che agli individui fosse di fatto riconosciuto
alcun diritto che non riguardasse la loro condizione di sudditi. Invece di valorizzare
gli aspetti pit moderni del progetto kantiano di pace perpetua ne sono stati
sottolineati i limiti: Kant avrebbe ingenuamente creduto nella possibilita che gli
intellettuali influenzino la vita politica, aggiungendo ai tre articoli definitivi del suo
progetto di pace perpetua I'articolo supplementare: «Le massime dei filosofi sulle
condizioni che rendono possibile la pace pubblica devono essere tenute presenti
dagli Stati armati per la guerra»™. Egli non avrebbe inoltre dato indicazioni su
come intervenire contro la violazione dei diritti cosmopolitici e, soprattutto, non
avrebbe precisato a quale entita sovranazionale spetti la loro tutela.

Tra i primi critici del pensiero politico kantiano si trova anche Hegel, il quale
ha notato che Kant, non avendo posto al vertice della sua federazione di Stati
un’autorita sovrana in grado di far rispettare con la forza il diritto internazionale, &
rimasto sul piano astratto del «dover essere». Nella sua Filosofia del diritto (1821)
Hegel ha scritto infatti che «la concezione kantiana di una pace perpetua grazie a
una federazione di Stati, la quale appianasse ogni controversia [...], € con cio rendesse
impossibile la decisione per mezzo della guerra, presuppone la concordia degli Stati,
la quale riposerebbe su fondamenti e riguardi morali, religiosi o quali siano, in
genere sempre su volonta sovrane particolari, e a causa di cio rimarrebbe affetta
da accidentalita [...]. La controversia degli Stati pud quindi, in quanto le volonta
particolari non trovano un accordo, venir decisa soltanto dalla guerra»”.

3 Ivi, § 62, p. 352 (tr. it., p. 189). Per un commento analitico di questo paragrafo e della conclusione dei
Principi metafisici della dottrina del diritto cfr. J.P. Miiller, Das Weltblirgerrecht (§ 62) und Beschluf3, in
O. Hoffe (Hrsg.), Metaphysische Anfangsgriinde der Rechtslehre, Akademie, Berlin 1999, pp. 257-278.

" ZF, p. 368 (tr. it., p. 79).

5 G.W.F. Hegel, Grundlinen der Philosophie des Rechts, hrsg. von J. Hoffmeister, Meiner, Hamburg
1995°, §§ 333-334, pp. 285-286 (ed. it. a cura di G. Marini, Lineamenti di filosofia del diritto,
Laterza, Roma-Bari 1999, pp. 261-262). Sul giudizio di Hegel cfr. J. Hoffmeister, Die Problematik
des Viélkerbundes bei Kant und Hegel, Mohr, Tibingen 1934.
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Il pensiero politico kantiano e stato riscoperto nella seconda meta del XX
secolo, dopo la fine dei dispotismi totalitari e il progressivo affermarsi dei principi
repubblicani. Una prova dell’efficacia della proposta federalista kantiana per il
mantenimento della pace & stata offerta dall’Unione Europea (UE). L'Unione degli
Stati europei, formata inizialmente soltanto da sei Paesi e fondata prevalentemente
su interessi di natura economica e commerciale (CECA, CEE), € andata sempre piu
ampliandosi e approfondendosi’®. Le relazioni pacifiche intrattenute tra gli Stati
dell’Unione — che nel 2007 sono divenuti 27 — hanno consentito il libero scambio non
soltanto delle merci ma anche delle idee, favorendo un percorso di arricchimento
culturale che ha preparato la realizzazione di progetti politici comuni e la formazione di
un’“identita europea”.

La repubblica federale mondiale teorizzata da Kant & stata d’altra parte
considerata una possibile risposta ai problemi posti dalla globalizzazione e
dall’integrazione economica mondiale’’. Di fronte alla sempre maggiore erosione
della sovranita degli Stati’®, I'unica alternativa al dominio del sistema di mercato e

7% L.a CECA (Comunita europea del carbone e dell’acciaio), istituita con il trattato di Parigi del 18/04/1951,
e la CEE (Comunita economica europea), istituita con i trattati di Roma del 25/03/1957, sono le
prime comunita europee. Esse costituiscono le origini dell’'Unione Europea, istituita ufficialmente
con il trattato di Maastricht il 7/02/1992. Dal 1995 in poi gli accordi di Schengen consentono ai
cittadini degli Stati europei liberta di movimento, lavoro e investimento all'interno dell’Unione,
che possiede una moneta unica (I’Euro) dal 1999. Da semplice organizzazione internazionale,
I’'Unione Europea ha gradualmente acquisito prerogative tipiche di una federazione (per esempio
una politica economica e ambientale comune), perché gli Stati membri hanno trasferito una parte
della loro sovranita agli organismi comunitari. L'Unione Europea difende il principio dello stato di
diritto e i diritti umani, promuovendo I'affermarsi della democrazia e della pace a livello internazionale (cfr. al
riguardo la Carta dei diritti fondamentali dell’Unione Europea, su http://en.wikisource.org/wiki/
Charter_of_Fundamental_Rights_of_the_European_Union, in italiano su http://eur-lex.europa.eu/
LexUriServ/LexUriServ.do?uri=0J:C:2010:083:0389:0403:IT:PDF).

Tra gli innumerevoli studi che hanno fatto riferimento al pensiero kantiano nell’affrontare problematiche
attuali cfr. M. Riedel, Menschuniversalismus und Patriotismus. Kants politisches Vermdchtnis an unsere
Zeit, “Allgemeine Zeitschrift fiir Philosophie”, 1, 1993, pp. 1-22; J. Habermas, L'idea kantiana della
pace perpetua — Due secoli dopo, “Paradigmi”, XIV, 1996, pp. 15-32; H. Bielefeldt, Towards a
Cosmopolitain Framework of Freedom. The Contribution of Kantian Universalism to Cross-Cultural
Debates on Human Rights, “Jahrbuch fur Recht und Ethik”, V, 1997, pp. 349-362; J. Bohman, The
Globalization of the Public Sphere: Cosmopolitan Publicity and the Problem of Cultural Pluralism,
“Philosophy and Social Criticism”, 24, 1998, pp. 199-216; H.F. Klemme-B. Ludwig-M. Pauen-W. Stark
(Hrsg.), Aufkldrung und Interpretation. Studien zu Kants Philosophie und ihrem Umkreis, Konigshausen &
Neumann, Wirzburg 1999; O. Hoffe, "Kénigliche Vilker". Zu Kants kosmopolitischer Rechts- und
Friedenstheorie, Suhrkamp, Frankfurt am Main 2001.

Lucio Levi nota che oggi ha perso valore la definizione hegeliana della societa civile come un sotto-
sistema dello Stato, poiché & piuttosto lo Stato a diventare sempre piu il sotto-sistema della
societa globale, costituita da attori non statali come le multinazionali (cfr. L. Levi, Il significato del
“Progetto di pace perpetua” di Kant per I'uomo contemporaneo, 2004, su http://www.peacelink.it/
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alla diffusione della violenza & sembrata la costituzione di nuove forme di autorita
sovrastatuali e il potenziamento delle organizzazioni internazionali. Tra di esse giocano
oggi un ruolo fondamentale sia quelle che disciplinano ambiti particolarmente importanti
della vita pubblica (per esempio la NATO, I'OCSE, 'OMS, I'ICAO), sia quelle che
hanno una competenza generale (come I'ONU).

Le organizzazioni internazionali a carattere universale, infatti, cercano di
prevenire lo scoppio dei conflitti tra gli Stati membri vigilando sull’applicazione del
loro trattato istitutivo e dirimendo le controversie sorte in seguito a eventuali
inadempienze per via pattizia, arbitrale o giudiziale”. Il tentativo di comporre una
lite internazionale in modo pacifico ha spesso condotto alla stipula di convenzioni
multilaterali (per esempio la Convenzione dell’Aja del 1907 e I’Atto generale di arbitrato
del 1928) e all'intervento dei tre organi delle Nazioni Unite che esercitano una funzione
conciliativa (il Consiglio di Sicurezza, I’Assemblea Generale e il Segretario Generale).

Uno sviluppo del diritto internazionale in direzione del diritto cosmopolitico
prospettato da Kant si € avuto, soprattutto negli ultimi anni, grazie a una piu precisa
determinazione della soggettivita internazionale dell’individuo, a cui sono stati
recentemente attribuiti diritti di azione: il singolo pud avviare autonomamente un
procedimento giurisdizionale internazionale nel caso che siano stati commessi
determinati reati contro la sua persona. Particolarmente significativa da un punto
di vista kantiano e stata anche l'istituzione della Corte Internazionale di Giustizia
(fondata nel 1945 per dirimere le dispute relative all'interpretazione e all’applicazione
del diritto internazionale sorte fra Stati membri del’ONU, e per offrire pareri consultivi
su questioni legali avanzate da altri organi delle Nazioni Unite) e della Corte Penale
Internazionale (in funzione dal 2002 per processare individui responsabili di genocidio,
di crimini di guerra e di crimini contro I'umanita). Questa corte, cosi come i tribunali
penali internazionali istituiti per processare i colpevoli dei crimini commessi

europace/a/6650.html). Riguardo all’indebolimento dell’autorita dello Stato e al mutamento del
ruolo delle istituzioni statali nella situazione mondiale attuale cfr. S. Strange, The retreat of the State.
The diffusion of power in the world economy, Cambridge University Press, Cambridge 1996, e M.
Lutz-Bachmann, Souverdnitétsprinzip und Demokratie. Uberlegungen zur Transformation der
Staatenwelt im Anschlufs an Kant, “Philosophisches Jahrbuch der Gorres Gesellschaft”, 106, 1999,
pp. 334-356.

7 Cfr. art. 33 dello Statuto dell’ONU, dove si legge che «le parti di una controversia, la cui continuazione sia
suscettibile di mettere in pericolo il mantenimento della pace e della sicurezza internazionale,
devono, anzitutto, perseguirne una soluzione mediante negoziati, inchiesta, mediazione, conciliazione,
arbitrato, regolamento giudiziale, ricorso a organizzazioni o accordi regionali, o altri mezzi pacifici
di loro scelta». Nel 1988 I'ONU ha inoltre stilato una dichiarazione relativa alla prevenzione di
situazioni che possono mettere in pericolo la pace e la sicurezza internazionale (ris. 43/51), il cui
testo e consultabile su http://www.un.org/documents/ga/res/43/a43r053.htm.
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nell’ex-Jugoslavia e in Ruanda®, tratta infatti gli individui come soggetti di diritto
internazionale. Negli ultimi anni sono sorti inoltre numerosi tribunali internazionali a
tutela dei diritti dell’'uomo, tra cui la Corte suprema dei diritti dell’'uomo (1959), la
Corte europea dei diritti dell’'uomo (1959), la Corte interamericana dei diritti
dell’'uomo (1979), la Corte africana dei diritti dell’'uomo (2004).

La fondazione di tutte queste istituzioni non puo pero essere considerata
come una prova del fatto che la specie umana € in costante progresso verso il meglio:
il passato dei totalitarismi e dei genocidi, e il presente dei fondamentalismi, dello
sterminio delle popolazioni civili inermi, delle guerre giustificate come interventi
umanitari, ma di fatto combattute per motivi economici, non confermano certo le
previsioni kantiane, secondo cui «le violenze da parte dei potenti diminuiranno
gradualmente e crescera I'adesione al punto di vista delle leggi. Vale a dire che nel
corpo comune trovera posto maggiore carita, ci saranno meno controversie giudiziarie,
una maggiore fedelta alla parola data e cosi via, in parte per senso dell'onore, in parte
per un proprio vantaggio correttamente inteso; e infine tutto cio si estendera alle
relazioni esterne dei popoli, fino alla societa cosmopolitica»®’.

Il costante sviluppo del diritto internazionale e la crescente sensibilizzazione
per i diritti umani possono essere tuttavia interpretati come il segno di una maturazione
morale dell’'umanita, a cui rimane il dovere di lottare per realizzare I'ideale della
“ragione”. Nell’odierna societa multietnica e multiculturale questo non vuol dire
certo soffocare le “ragioni” dei popoli, ma intraprendere un dialogo che si apra
all’'ascolto del diverso e non asservisca I'altro ai propri interessi, ma lo consideri
come concittadino di quel “regno dei fini” in cui si & gia veramente liberi.

8 s tratta dell'International Criminal Tribunal for the former Yugoslavia (ICTY) (istituito il 25/05/1993 con
la risoluzione 827 dellONU) e dell'International Criminal Tribunal for Rwanda (ICTR) (creato ’8/11/1994
con la risoluzione 955 dell’lONU). Questi due tribunali, come I'International Court of Justice (IC)) e
I'International Criminal Court (ICC), hanno sede all’Aja.

8 SF, pp. 91-92 (tr. it., p. 291).

142



STUDIA UBB THEOL. GR.-CATH. VARAD., LVII, 1, 2012, pp. 143 - 152
(RECOMMENDED CITATION)

WHY SOCIAL MOOD REGULATES HUMAN BEHAVIOR?

TUDOR NICULA®

ABSTRACT. Why Social Mood Regulates Human Behavior? This interdisciplinary
article will examine the changes in socio-economical and political attitudes from
different perspectives in a framework that hopefully allows for new insights into
what motivates people to act and how mass popular shifts occur. Bringing together
and integrating research and evidence from mass communication, psychology,
mathematics and finance, we will attempt to piece together an image into the
behavior of human society. This study will introduce and explore a new paradigm
in social sciences that proposes a radical approach in studying the causality that
generates social, economical, political and cultural events. With its roots in financial
pattern analysis and psychology, this relatively recent paradigm tries to focus on
what drives societies.

REZUMAT. De ce dispozitia sociald controleazd comportamentul uman? Acest
articol interdisciplinar va examina schimbarile in atitudinile socio-economice si
politice din perspective diferite intr-un cadru care poate va permite noi puncte de
vedere despre ceea ce ii motiveaza sa actioneze si cum apar schimburile populare
in masd. Adunand si integrand cercetarea si evidenta din comunicarea in masa,
psihologie, matematica si finante, vom incerca sa punem laolaltd piesele unei
imagini In comportamentul societatii umane. Acest studiu va introduce si explora
0 noua paradigma in stiintele sociale care propune un demers radical in studierea
cauzalitatii care genereaza evenimentele sociale, economice, politice si culturale.
Cu radacinile lui in modelul analizei financiare si in psihologie, aceastd paradigma
relativ recenta incearca sa se centreze pe ceea ce calauzeste societatile.
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Each and every day events take place because of a variety of reasons, but
as we all know too well, the reasons and causality behind these is less than obvious.
Historic social events like economic crisis, war, peace, revolution, unity and dissolution
take place before us and yet we strive to assign some sort of logic and causality to
them. In the following study we attempt to bridge the gap between several scientific
perspectives, integrating research findings from multiple fields (Communication
Sciences, Psychology, Finance, Socionomics) and shed some light on how cause
and effect in societies is influenced by the social mood present.

The link between Media and social behavior

It has been widely documented that the use of information to persuade
and manipulate the masses was used in the ancient societies for thousands of
years. This technique of mobilizing, demobilizing and generally influencing public
opinion became propaganda and was used by leaders as an instrument of ruling
their subjects or as a means of deceiving their enemies. Early thinking on how
communication mediums can affect the masses assumed a causal link between
information and mass behavior. Observation of totalitarian regimes in Europe,
which used mass propaganda techniques, and a few cases of media-instigated
mass panics in the United States, resulted in the ‘magic bullet’ or ‘hypodermic
needle’ theory of strong media effects. Research done by Lippman and Lasswell in
the 1920's and Cantril in 1940" inspired media theories that are still used. The
implicit assumption was that the public could be persuaded to act irrationally and
contrary to their best interests as a consequence of media consumption.

The strong effects paradigm in media has been replaced in recent decades
by advances in research in media communications. The developments in this field
have ushered in new theories: agenda-setting (what stories to consider newsworthy
and how much prominence and space to give them), priming (media images stimulate
related thoughts in the minds of audience members) and framing (creating a frame of
interpretation for the audience).? These more recent models assume that means
of mass communication do have an important role in how the public perceives the
environment, but this is achieved indirectly rather than directly as with the ‘hypodermic
needle’ model, developed in the first part of the 20-th century.

However, it has become apparent that the public reacts with a certain delay
and rather unpredictable. Most of the time, individuals decide and act under uncertainty
and in the absence of information, in which case their decisions are largely affected by

! walter Lippman, Public Opinion, 1922; Harold Laswell, Propaganda Techniques in the First World
War, 1927; Cantril et al., The Invasion from Mars, 1940

? Dietram Scheufele, Agenda-setting, priming, and framing revisited: Another look at cognitive effects of
political communication, 2000, pp. 297-316
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psychological factors like fears and desires. As behavioral scientists have shown, by
simply framing the choices offered to subjects in their experiments (the method used
by Tversky and Kahneman in developing Prospect Theory)?, it is possible to manipulate
people into making irrational choices.

The issue of rationality in social contexts and financial markets

Just as researchers started with the premise that society’s behavior is
influenced by information, it was assumed that information also causes behavior
in an economical and financial context. The early paradigm regarding what causes
shifts in the dynamic of financial markets, for example, assumed that external
events are responsible for the dynamic in financial markets. Scholars like Eugene
Fama believed that information flow in general and the news published by the
mass-media in particular could be the source — introducing the Efficient Market
Hypothesis® (EMH) in the 1960's. This strong information effect paradigm in Finance
was then developed into a theoretical model that explained why stock prices change.

In short, EMH argues that the financial markets are ‘efficient’ in disseminating
new information, and most importantly, individuals act upon information propagated
through means of mass communication in order to conduct their investments.
Such information will allow the rational evaluation of the financial perspective of
companies, sectors and even whole economies and these perspectives become
investment opportunities. This way, the new data will result in buying and selling
that would change the price until it corresponds to the new perceived value. Thus,
argue the supporters of the EMH, information is quickly assimilated in the price of
that particular asset, price that reflects all available information concerning that asset.
Price shifts happen only with the emergence of new data that changes the perceived
value. This theoretical model, that is still being taught in economics schools around
the world assumes that the vast majority of participants are rational in their decisions
or actions and that they desire assets with the best benefit possible at a certain
level of risk.> This assumption is valid as long as individuals react to the new
information in a linear way, incorporating them into their decision making.

In society at large, this paradigm would translate into the assumption that
individuals act and react to changes in their environment, changes of which they
become aware through own experience, interaction with others and means of mass
communication. These sources aggregate to shape one’s view of the world. In this
aggregated information flow, mass-media occupy a vital role — supplying the public

3Daniel Kahneman, Amos Tversky, Prospect theory: An analysis of decision under risk, 1979
¢ Eugene Fama, The Behavior of Stock Prices, 1965
® Fama, Efficient Capital Markets: A Review of Theory and Empirical Work , pp. 383-417
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with data that they in turn use in order to make informed decisions concerning
their lives. Mass-media thus shapes our view of the world. Societies are ‘efficient’
only if the information spreads rapidly and any news is disclosed and becomes
public in the shortest possible time. If the information flow is rapid and continuous,
individuals can quickly adapt to the changes in the perception. Critics have argued
that EMH, although supported by statistic studies, is not in line with actual social
behavior in markets. Furthermore, it has been pointed out that such an approach
is not suited for the study of socio-economical systems because these are nonlinear
dynamic systems (almost all the systems in the real world are nonlinear: growth
and decay, the weather) — meaning that the rate of change is not constant.

The key issue in this debate revolves around whether or not people are
rational in the decisions they make and whether they act in their own best interest.
Research has shown that individuals are subject to herding impulse, meaning that
they copy each other’s behavior and avoid acting in an individual manner. Man
has evolved this mechanism as an adaptation that increased the chance of survival in
a hostile environment, where numbers can offer safety. In environments such as
financial markets, individuals also feel comfortable acting like their peers and tend
to avoid being in conflict with what the majority is thinking and doing — a trait that
affects both individuals and institutions — increasing the volatility of the markets
in terms of price and volume traded.’Herding in this contexts is not only harmful
to the participants and the markets because it is the direct cause of speculative
bubbles, financial manias, and finally crises. In this regard, the boom and the burst
phases of the bubble are examples of a positive feedback mechanism, in contrast
to the negative feedback mechanism that determines the equilibrium price under
normal market circumstances. Prices in an economic bubble can fluctuate erratically,
and become impossible to predict from supply and demand alone.’

Behavioral insights into mass psychology

Over the last decades, research on decision and how it impacts the
financial markets has yielded a good understanding on how people think and act
in such environments. These studies support the conclusion that perceptions are
an integral part of the decision-making process and in fact shape the actions
undertaken by individuals. Furthermore, it is now clear that people act on how
they feel. Logically speaking, it is quite obvious that when people are predisposed
to make plans and act on a certain bias towards their perception of the present

® Tudor Nicula, Media Effects on Stock Market Behavior. Study on an Elite Audience, 2009
7 Vernon Smith, Gerry Suchanek, Arlington Williams, Bubbles, Crashes, and Endogenous Expectations
in Experimental Spot Asset Markets, 1988, pp. 1119-1151
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and future. The main problem they face when making projections of future events
is uncertainty, meaning that with all the data from past and present which become
the reference point, no one knows what happens in the future and instead makes
guesses.

From the second half of the 20-th century, research — especially carried
out by psychologists, some of who were awarded the Nobel Prize in economics —
has pointed out that people are highly irrational® or rationally bounded®. Scholars
in the field of behavioral finance™ have argued that individuals are not capable of
acting in their best interest and have demonstrated this empirically'!. Studies
have showed time and time again that humans have a tendency to think in a
linear manner, extrapolating data from the past and present to project the future,
which is flawed and leads to disastrous consequences.

Regarding decisions, confidence is of key importance in how people act.*
The bias towards a positive or negative frame of interpretation has more to do
with perspective, meaning how one looks at things. In the economy, a positive
outlook of the future entices both businesses and individuals to invest more, save
less, and borrow more money to spend in order to grow (business) or reach a
certain living standard (individuals) — with the goal of prosperity. Because more
houses, cars and other products are bought the economy grows and generates a
feedback loop that results in more production, and consumption. At the same time, a
negative outlook on the present and future motivates decisions of preservation in
order to survive, so people save more for an uncertain future, pay back loans, avoid
borrowing and investing — which also turns into a vicious circle that reinforces
itself.

The fractal nature of social and economic evolution

In the 1930's, while analyzing the charts of the American stock indices
Ralph Nelson Elliott discovered that financial markets behave in a limited number
of recognizable patterns, that he named waves. These waves that carry price in

8Amos Tversky, Daniel Kahneman, The framing of decisions and the psychology of choice, 1981, pp. 453—
458; Tversky & Kahneman, Advances in prospect theory: Cumulative representation of uncertainty.
Journal of Risk and Uncertainty, 1992, pp. 297-323

® Herbert Simon, Rational choice and the structure of the environment, 1956, pp. 129-138; Simon,
Models of bounded rationality, 1982; Simon, Invariants of human behavior, 1990

1% Shefrin, 2000; Shleifer, 2000; Taleb, 2004

" Kahneman, A perspective on judgment and choice: Mapping bounded rationality, 2003a, pp. 697-
720; Kahneman, Experiences of collaborative research, 2003b, pp. 723-730

2 van Raaij, W.F. & Gianotten, H.J. Consumer confidence, expenditure, saving, and credit, 1990, pp. 269—
290
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trends and countertrends, Elliott showed, occur in certain patterns that tend to
repeat in time and price. While the economic depression was still raging, and most
people wanted nothing to do with owning shares of companies, he forecasted that
stocks will soar for decades to come. He published his findings from 1938 through
1946 in a series of articles and books"® in which he explained that the stock market
forms a fractal and described and the theory that today bears his name: the Elliot
Wave Principle. In summary, Elliott’s analysis on the stock averages concluded that
stock markets dynamics are fractal in nature and that they move in recognizable
patterns both in time and in price.

Fractals* can be defined by a rough or fragmented geometric shape that
can be split into parts, each of which is at least approximately a reduced-size copy
of the whole, this self-similarity being either in form or statistical. Although the
concept of fractals is based in mathematical thinking, in fact these constructs are
all around us. Examples include clouds, river networks, fault lines, mountain ranges,
craters®, frost crystals formed naturally, snowflakes'®, lightning, broccoli, systems
of blood vessels and pulmonary vessels, and ocean waves'’ and are even present
in our DNA and heartbeats™. The fractal nature of trees, branches and leaves is
also evident, each being similar in at another scale.

A new paradigm in Social Sciences

Building on the basis of Elliott’s discovery and applying it to cultural trends,
Robert Prechter™ claimes that the patterns observed by Elliott in the financial markets
are present in other areas of human activity and result from the oscillating nature
of social/popular mood. He argues that the movement in the stock averages should
be seen as a reflection of rising or falling social mood in a given society. These ‘waves’
can also be traced in popular culture: music, movies, fashion or in politics.”’ The
new paradigm has been daubed socionomics and its focus is the study of society
from this new perspective.

13 Ralph Elliott, The Wave Principle, 1938, articles in Financial World magazine (1939), Nature's Law,
1946

Benoit Ma ndelbrot, The Fractal Geometry of Nature, 1982

!> Didier Sornette, Critical phenomena in natural sciences: chaos, fractals, selforganization, and disorder:
concepts and tools, pp. 128-140

® Yves Meyer, Sylvie Roques, Progress in wavelet analysis and applications, 1993, p. 25

Y paul Addison, Fractals and chaos: an illustrated course, 1997, pp. 44—46

1 Buldyrev, Goldberger, Havlin, Peng, Stanley, Fractals in Science, 1995, chapter 3

% Founder of Elliott Wave International and Socionomics Institute

20 Robert Prechter, Pioneering studies in socionomics, 2003, p. 3
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As a radically new paradigm for the social sciences, socionomics offers a
new theory about the causal connection between social mood and human behaviour.
The socionomics paradigm also states anticipation of future events is possible with
the knowledge that human social behaviour changes as a result not of external forces
but of internal psychological ones and explores how and why the psychological dynamics
behind social mood trends shape the financial, economic, political, demographic
and sociological forces that make history.

Social mood determines social trends

Popular art, fashion, mores are a reflection of the dominant public mood
and a substantial change in mood, either positive or negative induces the character
of present and future events. In fact, the perspective and underlying mood of the
people involved in the events cause a shift in the events. The proponents of this new
paradigm suggest that mood is the cause and not the effect of social, economical,
political and artistic events: “Major historic events which are often considered
important to the future (i.e., economic activity, lawmaking, war) are not causes of
change; they are the result of mass mood changes that have already occurred” —
states the author in the first chapter (Popular Culture and the Stock Market) of
Pioneering Studies in Socionomics®*. According to this theory, the events themselves
can be considered as lagging indicators of the shift in social mood, because it may
take years for the mood to motivate a group to undertake a collective action.

Socionomics, argues that the stock market movements indicate the overall
state of that society, a rising stock market pointing towards rising social mood —
optimism about the future, and a falling market showing a negative climate and
pessimism. Because the stock market is a good reflection of a society's potential
(creative and productive, weaknesses, strength, threats and opportunities) and
therefore the assumption is that the financial market is the best way to gage the
public’'s mood: “Extremes in popular cultural trends coincide with extremes in stock
prices, since they peak and trough coincidentally in their reflection of the popular
mood. The stock market is the best place to study mood change because it is the only
field of mass behavior where specific, detailed and voluminous numerical data exists”?2,

It is important to note that in the United States of America, data going
back to the 1700’s until the present consistently shows that every stock market
crash was followed by significant economic recession or even depression. This would
imply that financial markets gyrate according to the prospects and perception that
those involved have.

2 Prechter, 2003, p. 4
22Prechter, 2003, p. 4
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Towards a new perspective on historical events

While this perspective does seem radical, history has shown countless
times that high tension in a population does have the power to change a regime,
start a rebellion and plant the seeds of revolution. Historically, there is a good
correlation between periods of significant socio-economic decline and wars (civil
wars), rebellions, revolutions. It is a fact that a negative mood increases tension and
antagonism while decreasing tolerance and undermining unity among individuals,
groups and countries.

The American, French, and European Revolutions (1848) — all happened in
a climate of social unrest, while the American Civil War followed four decades of
economic strife and depression. One of the best examples of the effect that falling
mood can have upon a society is what happened in 1920's and 1930's Europe, where
Bolshevik revolutions tried to overthrow democratic governments and Nationalist
Socialist Parties or Extreme Right regimes gained power in countries like Germany,
Italy, Spain, Hungary and Romania.

This is another key aspect that offers a radical new perspective into the
creation and dissolution of groups of individuals, political parties and even states.
According to this paradigm, in a climate of rising mood people become more open and
act in a cooperative manner. The opposite occurs when negative mood dominates:
people act selfishly, states nationalistic and climate antagonistic — tension is high
in society. A good illustration of this appears to be the European Union: a pseudo
federal union of independent states tied by a common economic, foreign and
judicial policy. Analyzing the whole process of European unity from the 1950's
until the present, more than 60 years after it was begun, from a socionomic
perspective, we can point out that indeed the moment in time when this long and
complex process of integration started coincided with a positive feeling of relief in
Western Europe where the public’s and politicians mood was recovering after a
depression and the Second World War, which caused so much pain and suffering
on the continent. Four decades after the first steps towards integration, the states
were perceived and were acting like a federal state. We have to bear in mind that
for the whole duration of this process, all these countries stock markets (the indicator
of what the prevailing mood is) were trending higher. During this time, the themes
were: integration, common interests, common identity and unification. As European
stock indices topped and began to fall in the summer of 2007, the mood also
started to change and rifts started to appear where once unanimous unity stood.
It appears now that the equality in treatment has been replaced with ‘some are
more equal than others’ (attitude towards migrants, economic policy, border
integration, etc.) and common foreign policy replaced with unilateral decisions on
the part of some member states (civil war in Libya).
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ABSTRACT. Voices of Solitude — About the Role of the Dramatist at Eugene lonesco.
The meaning and the intention of the artistic act and the status of the work of art
are the main focus of the following text on the French-Romanian author Eugene
lonesco. Over many debates as the London-controversy (1958) with Kenneth
Tynan, Orson Welles and Philipp Toynbee, lonesco tries to defend an anti-realistic
position by pointing out that the truth of art relies on the act of expression itself
and not on any political intention or social function of art. Against his opponents,
the thesis lonesco defends is that society can rely only on the solitude of the ones
who are ready to think, to confront and to change the social patterns that have the
tendency to become absurd (“true society is above the social”). Art represents a
way to reveal the void of false communication and create the space for a solution,
which, however, has always to be an individual one. The artist cannot give with
his art a common answer to the (surprisingly?) common fears, hopes and dreams
of individuals; he can only give an artistic expression to these great questions and
problems. With this refuse of art as a medium for ideology, lonesco hopes to save
the ancient function of art as a ground for community. By raising questions, art
can help restore the true community of individual thinkers (“again: to be human
is not only a social function”), who are allowed to stay as separate entities and
are not being dissolved in the anonymity of the not really communicating, but
always networking modern society.

REZUMAT. Voci ale singurdtdtii — despre rolul dramaturgului la Eugene lonesco.
ntelesul si intentia actului artistic si a stérii operei de arta sunt principalul obiectiv al
urmatorului text apartinand autorului romano-francez Eugen lonescu. Dupd mai
multe dezbateri, precum controversa de la Londra (1958) cu Kenneth Tynan, Orson
Welles si Philipp Toynbee, lonescu incearca sa apere pozitia anti-realista prin
evidentierea ideii ca adevarul artei se bazeaza pe actul expresiei insasi si nu pe
vreo intentie politica sau functie sociala a artei. impotriva oponentilor s&i, ceea ce
apara teza lui lonescu este ca societatea se poate baza doar pe solitudinea celor
care sunt pregatiti sa gandeasca, sa confrunte si sa schimbe modelele sociale care au

! Der vorliegende Text wurde als mindlicher Vortrag konzipiert und wurde fir die Publikation
grosstenteils unverandert belassen.
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tendinta de a deveni absurde (,,societatea adevarata este deasupra socialului”). Arta
reprezintd o cale de a descoperi golul falsei comunicari si de a crea spatiu pentru
o solutie, care, oricum, trebuie intotdeauna sa fie una individuala. Artistul nu poate
sa dea cu arta sa un raspuns la (surprinzatoarele?) temerile comune, sperantele si
visele indivizilor; poate doar sa dea o expresie artistica la aceste mari probleme si
intrebari. Cu acest refuz al artei ca mijloc pentru o ideologie, lonescu sperd sa
salveze vechea functie a artei ca decor pentru comunitate. Ridicind aceste intrebari,
arta poate ajuta la restaurarea unei comunitati adevarate a ganditorilor individuali
(,,din nou: a fi uman nu presupune doar o functie sociala”), care au voie sa stea ca
entitati separate si nu sunt dizolvati in anonimatul necomunicarii, ci intotdeauna
conectand societatea moderna.

Keywords: intention of the artistic act, status of the work of art, London-controversy
(1958), Kenneth Tynan, Orson Welles, Philipp Toynbee, anti-realistic position, expression,
political intention, social function of art, void, false communication, common fears,
hopes, dreams, individuals, ideology, community, society.

Cuvinte-cheie: intentia actului artistic, statutul de operd de artd, Londra - controversd
(1958), Kenneth Tynan, Orson Welles, Toynbee Philipp, pozitie antirealistd, expresie,
intentie politicd, functia sociald a artei, vid, comunicare falsd, temeri comune, sperante,
vise, persoane fizice, ideologie, comunitate, societate.

Aus Abneigung gegen das Theater zum Dramatiker werden? Eine nicht gerade
gewohnliche Entwicklung, und zwar die eines Autors, der sich in Bezug auf seine
Sache als ,nicht wirklich ein Laie, aber noch weniger [als] ein Mann des Theaters*?
beschrieben hat. Diese liberraschende Wende kennzeichnet weniger denjenigen,
der sich auf sicherem Wege weiss, sondern eher den leidenschaftlich Suchenden,
welcher auf Grenzen des Verstandlichen oder des Ertraglichen stossend, bereit ist,
sich dieser Erfahrung ohne jede Zuriickhaltung hinzugeben. Seine Hoffnung besteht
darin, etwas dabei zu entdecken, was auf ausgetretenen Pfaden nicht wéachst. Diese
nicht ungefahrliche Bereitschaft, ein Spiel einzuhegehen, dessen Regeln man hochstens
erahnt, gehort zu einer oft beschriebenen, jedoch gegeniiber den (blichen
Verhaltensweisen hochst befremdlichen Verkehrtheit jenes Geistes, der meint, Wahres
aufgesplirt zu haben. Das Verlockende dieser Wahrheit veranlasst dazu, gegen jede
Vorsicht, zu erproben, inwieweit die bewahrten Strukturen, welche deren Auftritt
aufhalten, doch dank eines gegliickten denkerischen Angriffes gestlirzt werden kénnen.
Sollte der Versuch des Umdenkens gelingen, muss notwendigerweise ein neues
Gestalten eingeleitet werden, sonst wird das Offene selbst zur nichtenden Gefahr.

2 Vgl. E.lonesco, Meine Erfahrungen mit dem Theater, in Argumente und Argumente, Luchterhand Verlag
1962. S.15. Im Kontext heisst es weiter: ,Wirklich, ich habe das Theater verabscheut. Er langweilte
mich. Und doch wieder nicht. “(ebd.)
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Als Triebfeder dieses Gestaltungsgeschehens vermoégen gerade das Sich- Versagende,
das Widerwartige und umso mehr, das Bedngstigende, den fragenden Geist zu reizen
und zu provozieren. Was aber fihrt zur Geburt der neuen Gestalt und hebt das
Nichten der Leere auf?

Eugene lonesco, der noch im Jahre 2007 laut Le monde meistgespielte
franzosische Theaterautor ausserhalb von Frankreich, erfuhr, dem Eigenbericht gemass,
im und am Theater auf schmerzhafter Weise seinen Mangel und seine Grenze: er
scheiterte, nach und nach, an der Fremdheit der Welt. Und deshalb mied er wahrend
seines bukarester Literatur- und Philosophiestudiums konsequent das als Kind geliebte
Theater, wobei damals das Erstaunen an der Welt noch den grdssten Reiz und die
Faszination des Theaters ausmachte:

,,Jedes Stlck gab mir das Gefiihl, die Welt sei ungewohnlich, ein Gefihl, das,
in mir so tief verwurzelt, mich bis heute nicht verliess. Jedes Schauspiel weckte in
mir dieses Geflihl, dass die Welt fremd ist, was mir nirgends klarer wurde als im
Theater.”?

Bekanntlich fangt auch alle Philosophie an mit dem Erstaunen — ein Staunen,
welches aber nicht angesichts des Aussergewoéhnlichen dieser Welt erwacht, sondern
da, wo das Allzuverstandliche der Welt, wider Erwarten, ins Ungewohnte, ja ins
Unbegreifliche, umschlagt: was die meisten meinen, verstanden zu haben, das gerade
wird und bleibt der Philosophie notwendigerweise, wenn sie philosophisch bleiben
soll, fremd. Das ist im Grunde die Erfahrung, welche lonesco als Kind mit jedem
Theaterbesuch, vor allem im Marionettentheater, immer wieder zu machen suchte:
,,€in Schauspiel, das die Welt wiederspiegelte, ungewohnt und unwahrscheinlich.”
(ebd.)

Warum verlor jedoch der spatere Philosophiestudent die Freude an diesem
Spektakel des Ungewohnten? Die gleiche Ahnung des Aussergewohnlichen des
Gewohnlichen, welche als aufrichtiges Staunen an der Welt, den dreizehnjdhrigen
lonesco sein erstes Stiick schreiben liess, verwandelte sich beim jungen Philosophen
in eine regelrechte Abneigung gegen ,,die plumpen Kniffe“ (ebd.) des Theaters.
Seinem, wahrend des Studiums, bis zur Unertraglichkeit gesteigerten Geflihl der
Fremdheit gegeniliber der Welt, erschien das Theater jetzt unangemessen, und
zwar, nicht befremdend genug. Die Theaterwelt sollte nicht vergniigen, sondern,
gleichsam den griechischen Tragddien, erschrecken kdnnen, Unlésbares auf die Bihne
bringen, denn:

,, Nur das Unertragliche ist nicht l6sbar. Einzig das, was unertraglich ist, ist tief
tragisch, tief komisch, ist wesenhaft Theater.*

’E. lonesco, Meine Erfahrungen mit dem Theater, in Argumente und Argumente, Luchterhand Verlang
1962.S.16.
*Ebd., S.15.
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Das als gekinstelt, fast als peinlich erlebte Theater, vermochte dem, seiner
Naivitat durch die begriffliche Prazision der Philosophie beraubten jungen lonesco
nicht mehr zu genligen: was dem modernen Theater gerade fehlen wiirde, so sein
Vorwurf, sei die Fahigkeit, das Unertragliche auf die Biihne zu bringen, seine Zuschauer
zu erschittern. Bei aller Ndhe scheint aber bereits beim friihen lonesco jede
Analogie mit dem klassischen Tragédienspiel ihr Ende zu haben. Denn was sich als
das Unertragliche schlechthin abzeichnet, jene Stereotypien des gesellschaftlichen
Umgangs, welche innerhalb des sich profilierenden Werkes des jungen Autors immer
pointierter angeklagt werden, sollen gerade nichts Ausgezeichnetes darstellen: keine
grossen Konflikte, keine unvereinbaren ethischen Zuspitzungen, nichts Grandioses-
und somit nichts Tragisches, zumindest nicht im klassischen Sinn. Keine Furcht
wird erregt, kein Mitleid hervorgerufen und somit auch keine, selbst nur fiir einige
begnadete Augenblicke anhaltende, heilende Entspannung angesichts des
Unertraglichen, zu erwarten. Keine Lésung durch den Tod, keine Reinigung, sondern,
umso mehr, das Versinken in die eigene Einsamkeit, die Steigerung der kreatirlichen
Angst durch Einsicht in die Ohnmacht alles verniinftigen Tuns und Strebens. Diese
Ohnmacht ist aber jetzt eine andere als die des hybriden Heros: das furchterregende
Schicksal des durch goéttliche Macht gestiirzten Menschen, welche in der griechischen
Tragddie die Furcht letztlich in der Bestatigung von gottlichen, die menschliche Einsicht
Ubetreffendenden Gesetze auflésen lasst und den Zuschauer reinigt und starkt,
soll bei lonesco gerade keine Auflésung mehr finden. Die allgemeine Tragtdie des
Menschengeschlechtes welche alle als Mit-leidende, als Verblindete zueinander
finden lasst, wird in seinem Werk zur nichtenden, lahmenden, weil nicht mehr
kommunizierbaren, klein- privaten Komdédie. Jeder ist allein: jeder spricht entweder
eine private, unverstandliche oder viel schlimmer, eine tote, verkalkte Sprache:
Floskeln, welche nichts mehr mitteilen. Das Tragische findet keinen Ausweg, die
Spannung bleibt und steigert sich bis zum unertraglich-Komischen. Kann hier doch
noch ein katharktischer Effekt erhofft werden? Auf jeden Fall scheint ein solcher
nie in der Absicht des, spater als der humorvollste unter den Autoren von absurdem
Theater bezeichneten Dramatikers gelegen zu haben:

,Ich habe nie den Unterschied zwischen tragich und komisch begriffen. Das
Komische, unmittelbarer Einblick in das Absurde, enthalt fiir mich mehr Verzweiflung
als das Tragische. Das Komische ist auswegslos. Ich brauche das Wort Verzweiflung:
in Wirklichkeit liegt das Komische aber jenseits-oder diesseits- von Verzweiflung
und Hoffnung.”

Was fir lonesco das Unertragliche schlechthin darstellt und als solches
zum Ausdruck gebracht wird, ist, zunachst, wie auch fir andere Vertreter seiner
existentialistisch gepragten Generation, die unendliche Tragikomodie des Alltags. Die

> lonesco, Ganz einfache Gedanken iiber das Theater, in Eugene lonesco, Die Nashérner (Erzahlungen,
Erinnerungen, Gedanken Uber das Theater ) Arche Verlag Ziirich, S.93.
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Trivialitat des sozialen Umgangs, die in ihrer Skurrilitdt blossgestellten Gepflogenheiten
der zivilisierten burgerlichen Gesellschaft, die platte Ordnung des Familien- und
Berufslebens, die verkalkte Umgangssprache, schliesslich das Faktum des Lebens,
das alternativlose, flache Da-sein Giberhaupt (denn das Da-sein, sagt lonesco, kann
gar nicht, nicht sein). Dies alles stellt fiir den Dramatiker ein abgriindiges Ratsel dar:
tief tragisch und zugleich, tief komisch, in seiner Absurditdt. Und erst recht, die
Gewalt des Todes, das Unbegreifliche schlechthin, der kosmische Witz als Antwort
auf die sinnleere Tragik des Lebens. Ein absurder Ausgang, stets im Raum, aber keine
Losung auf die ewige Frage des Vereinsamten und des durch die verflachte Gesellschaft
sich selber fremd gewordenen Individuums: ,,Wie steht es um diese Welt?“ Ein
philosophisches Problem, mit einem nichtphilosphischen Ausklang, wenn man so will,
und zwar erfahren, an gerade derjenigen Stelle, wo die Grenzen des Weltverstandnisses
fur lonesco am sichtbarsten werden: im Theater. Sein Theater wird sich ununterbrochen
weigern, die iblichen Panazeen der Nachstenliebe, Freundschaft oder Solidaritat
einzusetzen, und wird es vorziehen, sich in der selbstqualerischen Betrachtung der
abgriindigen Einsamkeit, mit der das menschliche Dasein geschlagen ist, zu walzen.

,,Weil ich die Welt nicht verstehe, warte ich darauf, dass man sie mir
erklart”, sagte lonesco bei der Urauffiihrung seiner Stiihle. lonescos Warten gebar
Theater. In einem ersten Anlauf, mit der Kahlen Séngerin, als reiner Spott auf das
kinstlich-Theatrale des modernen Theaters, aus Rachsucht und Widerwillen gegen
eine Welt, welche ihm in seiner gesteigerten Todesangst und Einsamkeit, die Anwort
versagt hatte. Die Kahle Séngerin, das Anti-stlick mit dem ulkigen Namen, zu den
lonescos neugeborene Tochter ihren Vater inspiriert hatte, stellt einen Akt der
Auflehnung dar, einen Angriff auf die Grobheit und Plumpheit des Theaters, auf dessen
Unfahigkeit, das rein Offene, das Erhabene und das Unertrédgliche wieder in seine
ungezahmte Gewalt erscheinen zu lassen. Es ist die Anklage eines Unvermaogens,
den unertraglichen Riss zu heilen, welchen, das in Entsetzen umgeschlagene Erstaunen
des einst theaterverliebten Jungen, angesichts der Ungewohntheit der Welt, bewirkt
hatte. Das Theater zeigte lonesco die Grenzen seines Weltverstandnisses: aber das
Theater hatte es nicht gleichzeitig vermocht, diese Grenze zu liberwinden, deshalb
die Anzeige, die Entlarvung, die Blosstellung des Kiinstlichen am Theater, seiner
peinlichen Kniffe. Und dann, die Wende:

,,.Mlir ist es passiert, dass ich verblifft war, als ich auf der Biihne der »Noctambules«
bei der Probe meines ersten Stiickes sah, wie sich die aus mir hervorgegangenen
Figuren auf einmal bewegten. Das erschreckte mich sehr. Wer hatte mich dazu
berechtigt? War das erlaubt? ..Es war fast teuflisch. So begann ich, das Theater zu
lieben, nur weil ich zufdllig und mit der Absicht, es zu verspotten, dafiir geschrieben
hatte. Ich fing an, es in mir wiederzuentdecken, zu verstehen und davon fasziniert
zu sein. Mir wurde klar, worin meine eigene Aufgabe bestand.“®

® Ebd.S.20.
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lonesco hatte sich gefunden: das Theater, sein Theater hatte ihn erstaunt
und erschreckt-und ihm offenbar auch einen Weg aus der phobischen Sphare der
Fremdheit gebahnt, denn das Publikum konnte scheinbar sehr wohl mit seinem
Werk umgehen: seine Stlicke wurden nicht wahrend der Pause verlassen, wie oft bei
Beckett der Fall, sondern wurden wieder und wieder aufgefihrt (Die Unterrichststunde
und Die Kahle Sdngerin werden im Pariser Theatre de la Huchette seit (iber 50
Jahren gespielt). Eine existentielle Schranke war gefallen, ein kreativer Damm war
gebrochen und lonesco verfasste in den nachsten dreillig Jahren nach seinem ersten
Anti-stiick fast im Jahresrhythmus seine achtundzwanzig Stilicke, naturalistische
Komodien, komische Dramen, Farcen, Tragikomddien, welche ihn neben Beckett
und Adamov zu einem der wichtigsten Reprasentanten des Absurden Theaters
etablierten, unter denen er aber, ununmstritten, als der am meisten gespielte und
witzigste gilt. Aus der ,Tragodie der Weltangst” wurde, mit ziemlichem Erfolg, wie
die Kritik es auch oft wiederholt hatte in den 60 iger Jahren, ein Kasperletheater.

,,Ich sagte mir, dass, wenn das Theater nur eine bedauerliche Vergroberung von
Schattierungen war, die mich storte, es daran lag, dass diese Vergréberung unzureichend
war. Das allzu Plumpe war nicht plump genug, das, was zuwenig schattiert war,
war noch allzu schattiert. ...Man musste nicht die Kniffe verstecken, sondern sie
noch sichtbarer machen, sie mutig zeigen. ...Humor, ja, aber mit den Mitteln der
Burleske. Eine harte Komik, Komik ohne Feinheiten, libetrieben.... Auch Auflésung,
Auseinandernehmen der Sprache.”’

lonescos komische Dramen sind hoffnungslos, auflésend- witzig: und zwar
so, dass nach einem Gesprich keine Partie unversehrt bestehen bleibt:® ,,Man kann
beweisen, dass der soziale Fortschritt besser ist mit Zucker”-sagt in der elften und
letzten Szene der Kahlen Sdngerin Mr. Martin, was laut Inszenierungsvorgaben
des Autors ,,Feindlichkeit und Erregung” in den anderen Personen ausldsen soll. In
einer Steigerung von Nervositat bis zur kollektiven Wut verselbstandigt sich das
Gesprach zwischen den zwei sich gemitlich beim Tee unterhaltenden Familien
Smith und Martin und wirkt surreal: ,, Touchire nicht meine Niere“- , Kuriere meine
Kuriere”- , Epikuriere meine Niere“- ,Pikiere die Liere”- ,Liriliere“- ,Kremiere” —
,Klistiere die Elixiere“- ,Demonstriere deine Emire”- ,Vexiere“- , Okuliere und
eliminiere”- ,Kujoniere die Kanoniere“- ,Filtriere, examiniere.” ,,Examiniere nicht,
sie ist aus Goethe.” ,Johann.” ,Wolfgang.” ,Goethe.” ,In“- ,der” —,Morgenrote!“
Der Ausgang des Gespraches: die entsetzten Ausrufe, die Erkenntnis, die jetzt nicht
mehr befreiend wirkt, weil keiner mehr richtig weiss, was er gesucht hat: ,,Es!“ ,Ist
,Nicht!“ ,Dort!“, JEs!“ Ist!“ ,Dal”. Letztes Indiz von lonesco: Die Martins sitzen
and der Stelle wie die Smiths zu Beginn des Stiickes. Das Ganze fiingt von vorne an,

14

7
Ebd.S.21.
8 Zit. nach E.lonesco, Ausgewadhlte Theaterstlicke, Darmstadt, 1964, vgl.5.34-35 (Angabe des jeweiligen
Sprechers wurde ausgespart).
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die gleichen Sitze werden gesprochen, wéhrend der Vorhang fillt.” Das Ende bietet
keinen Schluss, die Losung bietet keine Erlésung, sondern nur die ewige Wiederholung,
trotz des angeblichen ,Fundes”. Die Personen bleiben als monadische Gefangene
in der ,,Holle der Anderen” um einen Ausdruck Sartres zu verwenden, den lonesco
auch oft und gerne zitiert, zu welcher sie verdammt sind, ohne je ein Bezug zueinander
zu finden, in der teuflischen Falle des Sozialisierens, des bedeutungslosen small-talks
und in einer abgiindigen Einsamkeit, wartend, wahrend eine in der Kahlen Sdngerin
,,englische Wanduhr siebzehn englische Schlage“*° schlagt.

Doch wieso versagt eigentlich lonesco immer wieder seinen Personen die
Chance, sich selbst und die anderen zu finden, ihnen zu begegnen, wieso baut er alle
Briicken ab, angefangen mit der Moglichkeit einer Begegnung durch die Sprache, weshalb
die Freude am standigen Scheitern seiner schwachen, entstellten Menschentypen,
innerhalb einer Ubertrieben flach konzipierten Gesellschaft? Kenneth Tynan, der
Dramaturg, der auch als Observer- Kritiker lonesco in England eingefiihrt hatte, hat als
Erster genug des Wartens auf die Entschliisselung dieses Ratsels. Das Entfremdungs-
supplicium wird Tynan langweilig'!, und das macht er auch deutlich in einer sehr
scharf formulierten Rezension der Stiihle. Damit entflammt gegen Ende der flinfziger
Jahre die Polemik um den, zunachst in England gross gefeierte, aber nichtsdestotrotz,
beziiglich seiner kiinstlerischen Botschaft stur und stumm gebliebenen lonesco.
Grosse Namen sind, ausser Tynan, an der Auseinandersetzung beteiligt: Orson Welles
und Philipp Toynbee. Die innerhalb der sogenannten Londoner Kontroverse (1958)
oft wiederholten Vorwiirfe, klagen letztendlich alle die irritierende Gleichgiltigkeit
gegenliber des einen oder anderen moralischen Wertes an. lonescos widersinnige
Wiederholungen (der Erfolg der Stiihle in England beruhe letztlich auf eine
Wiederaufnahme dessen, was man aus der Unterrischtsstunde bereits schon kenne,
so Tynan'®) und seine Ubertreibungen, lassen keinen Raum mehr zu fiir
Menschlichkeit, Solidaritat, fur die ,,Heilung durch Kunst®, fir das Glauben an einen
gesunden, politisch wirksamen common sense. Anders gesagt: what other business is
there? Was soll denn noch kommen, nach der Auflosung der Gesellschaft? Kenneth
Tynan wirft lonesco besonders seinen sozial unfihigen ,,Robotertyp” (ebd.) vor -
und wenn man sich die Behringer-Gestalten lonescos ansieht, dann ist man auch
geneigt, Tynan etwas Recht zu geben. Orson Welles macht auf die Gefahren einer
Gesellschaft aufmerksam, in welcher Kunst nicht auch eine politische Funktion
erfillt, indem sie im Dienste der Erhaltung menschlicher Freiheiten gesetzt wird und

o lonesco, Ausgwahlte Theaterstiicke, Darmstadt, 1964, S.35-36.

10 Ebd., Erste Szene, S.9.

™ |n den von Kenneth Tynan unterzeichneten Observer-Artikel vom 22.Juni 1958 , lonesco: Bestimmung
des Theaters?“ heisst es bezeichnenderweise: ,Seine [lonescos] Dialoge bringen manchmal zum
Lachen. Manchmal sind sie Hokuspokus. Oft sind sie aber weder das eine noch das andere. Dann

b rufen sie eine abgriindige Langeweile hervor. “ In Argumente und Argumente, S.84.
Ebd.
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fordert von lonesco selbst auch einmal den ,,Mut, unsere Flachheit zu ertragen”la.

Schliesslich bringt Philipp Toynbee die Sache auf den Punkt:

,»Zu schreiben, dass uns das Gesellschaftsgebundene voneinander trennt,
ware gleichbedeutend mit der Feststellung: die Gattung Mensch ist in ihrer
Bewegungsfreiheit durch die Atmosphare, die so schwer auf unserem Planeten
lastet, schrecklich eingeengt.“**

Eine Antwort lonescos auf die Observer-Artikel, gleichzeitig die zweite
Runde der Auseinandersetzung mit Tynan welche aber, trotz Erwerbung der Rechte,
nicht mehr von der londoner Zeitung publiziert wurde, stellte der Text ,,Das Herz
liegt nicht auf der Hand“**dar. Ein Aspekt, welches man dem Text entnehmen kann
(jenseits der zugespitzten Darlegung des kiinstlerischen Mottos lonescos) ist eine
sich auf vielen Ebenen abspielende Verwerfung des nicht explizit genannten, aber
Uberall in den Vorwirfen seines englischen, lbrigens von ihm hochgeschatzten
,ritterlichen Feinde” herausklingenden ,,seeing is believing“- Prinzips des
gemeinschaftlich-gesellschaftlichen Sinnes. Die Schrift kann als eine radikale
Abrechnung mit dem ,,gesunden” common sense, als moglicher Begleiter jedwelcher
Kunsterfahrung gelesen werden und bietet lonesco erneut einen Anlass, um mit
dem von ihm verachteten sozialistischen Realismus kurzen Prozess zu machen. Da
Tynan ihm ausdricklich Lebensfremdheit unterstellt hatte®, ist hier lonesco vor
allem darauf bedacht, zu zeigen, dass die angeblich lebensnahen Realisten diejenigen
seien, die sich vom Leben, es entstellend und die Menschen entmenschlichend,
entfernt hatten, wahrend, umgekehrt, sich die Phantasiewelt des Surrealismus als
ein besserer Zugang zum Leben selbst erwiesen hatte, da ihr die ideologischen
Umwege grosstenteils erspart geblieben wéaren (vgl. ebd). Ausgangspunkt der
Uberlegung bietet die durch den Besuch einer synoptischen Ausstellung entstandene
Beobachtung, dass, sowohl in der Malerei, wie auch im Theater, die Formal-Realistische
Betrachtung die Realitat ersticken wirde. Erst da, wo der ,,Handwerker” (hier, der
von lonesco verehrte surrealistische Maler Andre Masson) ,,keine Riicksicht auf die
menschliche Realitdt genommen hatte, einzig deshalb, weil er ihr nicht nachgegangen
ist und nur an den Malakt gedacht hat, ...hatte sich ....die menschliche Realitat
und ihre Tragik unverhillt gezeigt.“” Nebenbei erwihnt, die Anti-formalisten
schneiden bei lonesco auch nicht besser ab, bei ihnen gabe es ,,nur vertrocknete,

¥ Orson Welles, Der Kiinstler und der Kritiker. Argumente und Argumente, S.95 ff. (Irritiert ist
Welles vor allem von lonesco Stellungnahme zur politischen Botschaft der Kunst: ,,Kann sich der
Kiinstler der Politik entziehen? Er (lonesco, n.n.) hitte das Thema vermeiden mussen. Ebd.)

1 Philipp Toynbee, Eine Lebenseinstellung, in: Argumente und Argumente, S.93.

1 Argumente und Argumente, S.97 ff.

8 Auf lonescos Antwort (E. lonesco, Die Rolle des Dramatikers, ebd. S.85 ff.) auf Tynans erstes
Observer-Artikel folgt ein zweiter Angriff am 6. Juli 1958, der ebenfalls im Observer abgedruckt
wurde: K.Tynan, lonesco und das Lebensfremde, ebd. S.90 ff.

7 Das Herz liegt nicht... ... Argumente, S.101.
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leere und abgestorbene Formen“(ebd). Jenseits der sicherlich diskussionswerten und
auch vielfaltig begriindbaren, ja als solche auch mehrmals von lonesco leidenschaftlich
argumentierte Ablehnung des Realismus, geht es hier hauptsachlich um den fir
die Epoche charakteristischen Versuch der Uberwindung des Form-Inhalts Paradigmas,
durch Auflésung beider Instanzen in den Ausdruck selbst.

Es handelt sich nicht, oder besser, es handelt sich nie um Annahme oder
Ablehnung einer bestimmten, mehr oder weniger ,,geeigneten” Form fir die bessere
Herausstellung eines Inhalts (qua moralischer oder sonst welcher ,,habhaften
Wahrheit”ls), sondern um den reinen Ausdruck selbst, ,,Inhalt und Form zugleich”lg.
Kunst ist (auch) fiir lonesco dieser reine Ausdruck: er ist der einzige Sinn und
Trager der Wahrheit, und nicht ein (zweiter), verhiillter, ,,esoterischer” Sinn, den es
noch jenseits des Werkes, ,,auszulegen” gilte, geschweige denn, dass dieser sekundare
Sinn ein moralischer oder politischer ware. Deshalb lautet der Vorschlag welchen
lonesco seinen Kritikern angesichts der Vorgehensweise der Untersuchung von
Kunstwerken macht, folgendermassen:

,,Weil alles im Ausdruck enthalten ist, in seiner Struktur, in seiner ihm innewohnenden
Logik, muss die Art des Ausdrucks, Gegenstand der Untersuchung sein”. 20

Allein bei der Einheit des kiinstlerischen Ausdrucks fangt die Interpretation
an; hier hort sie aber auch zugleich auf: etwas anderes dirfte man vom Kunstwerk
auch nicht ewarten sollen. Darin bestiinde auch seine Freiheit und seine Wirklichkeit:
dass er auf keine andere Wahrheit ruht, als die von ihm verkorperte und auf diese
Weise ihm innewohnende. Die Unmittelbarkeit der kiinstlerischen Erfahrung, welche
auf die Auszeichnung der Kunst beruht, ihre Wahrheit allein und ganz, in ihrem
Ausdruck prasent zu machen, garantiert ihre Unabhangigkeit von der begrifflichen
Welt (der theoretischen, sowohl wie der praktischen Vernunft)?, hindert sie aber
nicht daran, hochstes Wissen von der Welt darzustellen, ein ,,Wissen” zur Beurteilung
dessen zunachst alle Masstabe, notwendigerweise, fehlen missen:

,Ich siedle die Kunst eher auf der Ebene eines ungebundenen Wissens an als
auf der Ebene einer Moral, einer politischen Moral. Es handelt sich bei ihr wohlgemerkt
um ein gefiihlsmassiges, sich einfiihlendes Wissen, um eine in ihrer Subjektivitat
objektive Entdeckung, nicht um das Zeugnis einer Belehrung, sondern um das
Zeugnis, wie die Welt dem Kinstler erscheint.

** Ebd., 5.102.

" Ebd., 5.98.

2% Ebd, 5.99.

2! Dies bedeutet aber keinesfalls ein Mangel der kiinstlerischen Erfahrung im Vergleich zum
Vernunftwissen, wie das etwa die idealistische Asthetik sah (und hier sind bei lonesco deutliche
Berihrungspunkte mit etwa der heideggerschen oder gadamerschen Auffassung vom Wesen der
Kunst zu beobachten, ohne das m. W. bei lonesco das Problem der Wahrheit der Kunst eigens in
einer theoretischen Schrift aufgeworfen wurde).
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Erneuerung der Sprache ist Erneuerung des Weltkonzepts, des Weltbilds.
Revolution bedeutet Veranderung der Denkweise. Jeder neue kiinstlerische Ausdruck
ist eine Bereicherung, die einer Forderung des Geistes entspricht, eine Grenzerweiterung
der bekannten Wirklichkeit: er ist ein Abenteuer. Er ist ein Wagnis. Er kann also
nicht die Wiederholung einer katalogisierten Ideologie sein. Er kann nicht einer
anderen Wahrheit (weil sie, kaum ausgesprochen, bereits Gberholt ist) als der eigenen
dienen. Jedes Kunstwerk, das dieser Notwendigkeit entspricht, kann zunachst,
weil es etwas sagt, was so noch nicht gesagt worden ist, ungewohnt erscheinen.”?

Es gilt jedoch gar nicht dieses Neue und Ungewohnte, welches der Erfahrung
von Kunst eigentimlich ist, auf Vertrautes zurlickzufiihren, sondern eher neue
Masstabe erschaffen, welche der soeben entdeckten Wahrheit, der in der Kunst
sich entfaltenden Welt, entsprechen. Aber auch dieses erst in einem zweiten Schritt,
denn zunachst einmal ist alles, was die Kunst sei und vermittele, nichts anderes,
als sie selbst und sich selbst, namlich Kunst. Vom Theater gilt demetsprechend als
einzig mogliche tautologische Bestimmung: Theater kann nur Theater sein®>. Wenn
man es also auf Heilung durch Kunst abgesehen hat, als Vehikel von bekannten
oder neuen erzieherischen Ideen, so verweigert lonesco seinem Publikum —und
seinen englischen Kritikern- den Schlissel zu seinem Werk. Das Herz liegt nicht auf
der Hand. Und trotzdem liegt das Herz offen da, als der kiinstlerische Ausdruck
selbst. Das Werk jst sein eigener Schlissel. Er liegt offen vor, jedoch nicht an der
Hauptstrasse der Offentlichkeit.

Warum ist aber lonesco ein so verbissener Gegner dieser Sphare der
Offentlichkeit und entschlossen, die Gesellschaft aufzuldsen? Nun, offensichtlich
bleibt von einer Gesellschaft nicht mehr viel Gbrig, nach der Auflésung der Sprache
und nach der Zuriickweisung allerlei moglichen Bande, welche die Gesellschaft
zusammenhalten konnten: das allgemeine begriffliche Wissen, die Logik, die
gemeinsame Moral, jede Form von Ideologie, selbst eine gemeinsam erlebte und
mitteilbare Kunsterfahrung scheint von vorneherein ausgeschlossen zu sein. Hebt
sich denn unter diesen Umstanden die Kunst von lonesco nicht selbst auf?

Der ,,scheinbare Ausweg” den das Theater von lonesco anbieten wiirde, sei,
so Tynan und in gewissen Massen auch laut Welles, in Abwesenheit eines Hinweises
auf ein Besseres, einer Alternative, eines neuen Weges fiir die jetzt als flach und
absurd dargestellte Gesellschaft ,,h6chstens eine luftleere Glocke, eine Sackgasse,
ein Jahrmarktausflug in eine Geisterbahn“**.

lonesco will aber gar keinen Ausweg bieten in eine alternative
Gesellschaftsordnung. Das bedeutet gleichzeitig nicht, dass er die Moglichkeit von
Gemeinschaften vollkommen ausschliessen wiirde. Sein Kampf gegeniiber dem alles
durchdringenden und bisweilen tyrannisch werdenden ,,Sozialen” gilt lediglich dem

2 lonesco, Argumente...S.98-99.
2 Meine Erfahrungen mit dem Theater, Argumente und Argumente, S.29
24 Kenneth Tynan, Observer, 22 Juni 1958, lonesco: Bestimmung des Theaters? Argumente...S5.83.
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Umstand, das ,,etwas im menschlichen Wesen sich dem Gesellschaftlichen entzieht
oder durch das Gesellschaftliche ausgeklammert wird.“* Und auf dieses ,,etwas”
kommt es lonesco an. Keine Gesellschaft vermag es, diesem Sich- entziehenden-
Etwas Rechnung zu tragen, sie tendiert eher, es aufzuheben, zu verneinen, den
Menschen abzuhalten vom Sein dessen, was er, als Ganzes, ist.

,,Jede Gesellschaft entfremdet. Sogar und vor allem die ,,sozialistische”. ... Wo
es die gesellschaftliche Funktion gibt, gibt es die Entfremdung. (Das Gesellschaftliche
ist die Organisation von Funktionen) Noch einmal: der Mensch ist nicht nur eine
gesellschaftliche Funktion.”®

Die Entfremdung der Gestalten lonescos ist nicht die Folge einer ,,schlechten
Gesellschaftordnung, die es zu ersetzen galte. Sie suchen gar nicht und kénnen
nicht in einer ,,besseren” Gesellschaft einen neuen Sinn und ihre Erlésung finden, ihre
Entfremdung hat, im Gegenteil, in jeder trage gewordenen Gesellschaft (und das sind
vor allem die ,,guten” Strukturen, die sich vielfach bewahrt haben) ihren Ursprung. Die
Gesellschaft ist nicht die Kur flr die Entfremdung, sie ist selbst, in ihrer Verkalkung,
in ihrer Anordnung von Notwendigkeiten und nitzlichen Institutionen und Berufe, die
Krankheit. Jede zu lang unhinterfragte Ordnung nutzt sich und nutzt die anderen ab:
sie erschopft den Menschen. Deshalb bedarf es eines kiinstlerischen Entwurfes, um
jede Gesellschaft daran zu erinnern, was sie an den Menschen zu leisten hat: ndamlich
ihm zu helfen, ihn zu ermutigen, diejenige Gemeinschaft zu stiften, die ihm erlaubt,
er selbst, mit aber auch ohne ihr, in seiner Einsamkeit, zu sein:

,,Der moderne Mensch ist ein Gefangener der Notwendigkeit. Es ist ihm unbegreiflich,
dass etwas nutzlos sein kann. So begreifft er auch nicht, dass es im Grunde das
Nutzliche ist, das nutzlos driickend auf ihn lasten kann. Wer die Nitzlichkeit des
Nutzlosen und die Nutzlosikeit des Ntzlichen nicht begreift, der begreift die Kunst
nicht. ... Die beschaftigten, angstvollen Menschen, die einem Ziel nachlaufen, das
kein menschliches Ziel ist oder nur in ihrer Einbildung besteht, kénnen plotzlich...
beim Ruf irgendeines Verriickten oder Damons von einem fieberhaften Fanatismus,
von irgendeiner Kollektivwut oder Volkshysterie befallen werden. ...

Diese Bedrohung lauert auf die Menschen von heute, die den Sinn fiir die Einsamkeit
und den Geschmack daran verloren haben. Die Einsamkeit ist nicht Trennung. Die
Einsamkeit ist Sammlung. Die Gruppierungen, die Gesellschaften, sind, wie schon
gesagt, meistens nur Zusammenschliisse von Einsamen. Zu der Zeit, als die Menschen
sich noch abschliessen konnten, hat man niemals von Mitteilungsschwierigkeiten
gesprochen. Die Schwierigkeit, sich mitzuteilen und die Absonderung sind paradoxerweise
die tragischen Themen einer modernen Welt, in der alles gemeinsam gemacht wird.
Einer Welt, in der man ununterbrochen nationalisiert und sozialisiert. Einer Welt, in
der man nicht mehr allein sein kann.“*’

% Das Herz liegt nicht, ...Argumente, S.103.
*°Ebd.S.104
27 Anlasslich einer franzésich-deutschen Schriftstellertagung (Argumente und Argumente, S.145-146.)
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Die Fahigkeit, die Einsamkeit zu ertragen, welche allein den Menschen zu
sich selbst zurlickfinden lasst, ist alles andere als der sterile Kampf des sich am
Sozialen erschopfenden Menschen. Sie ist auch gleichzeitig die Grundlage fiir die
Stiftung jedwelcher moglichen echten menschlichen Gemeinschaft.

lonesco ist sich aber durchaus bewusst, dass man dazu den Menschen aus
dem falschen Geflige von Bestimmungen unter denen er sich versteht, losreissen
muss. Das ist, wenn Gberhaupt, die ,,Absicht” seiner Kunst:

,,Um sich vom Alltaglichen, von der Gewohnheit und geistigen Tragheit loszureissen,
die uns die Fremdartigkeit der Welt verbergen, hat man wirkliche Keulenschlage
nétig. Ohne eine neue Jungfraulichkeit des Geistes, ohne ein neues gereinigtes Wissen
um die Wirklichkeit des Daseins gibt es kein Theater, gibt es keine Kunst mehr. Bevor
man die Wirklichkeit neu zusammensetzt, muss man sie gleichsam auflésen.” *®

Was sich nach dieser Auflosung bietet, ist jedoch nicht die angeklagte
,,absichtlich luftleere Glocke, in der der Autor uns mit der Stimme des Propheten
einladt, die Luftleere wahrzunehmen® (Tynan®). Es gibt eine Antwort, es gibt neue
ionescianische Wertetafeln nach der Verabschiedung der alten, sie kommen aber
nicht mehr wie erwartet, nicht als vorgekaute Botschaft vom erzieherisch ausgerichteten
Kinstler. Die Kunst bleibt Kunst, sie bleibt frei und gibt ihre Antworten, wie schon
erortert, nicht in der Form einer Ethik oder Moral, eines neuen Sinnes fiir das
menschliche Leben, einer neuen Doktrin oder Kunstreligion. Demetsprechend ist
lonesco weit davon entfernt, den Sinn der Kunst selbst aufheben zu wollen, die
Aufhebung betrifft lediglich eine mit ihr verknlpfbare Ideologie. Sinn ist und bleibt
der freie Ausdruck. Mehr noch, die Gesellschaft die lonesco in seinen Stlicken auflost,
bahnt den Weg zur ,,eigentlichen Gesellschaft, die wirkliche menschliche Gesellschaft,
[die] Ubersozial ist.“* Positiv ausgedriickt: ,,Es ist eine umfassendere und tiefergehende
Gesellschaft, eine Gesellschaft, die in den gemeinsamen Angsten, den gemeinsamen
Sehnsiichten und dem gemeinsamen Heimweh besteht.“*" Eine Gemeinschaft
gemeinsam Einsamer, in der ,,das Menschliche Gber dem Sozialen [steht], und nicht
umgekehrt.“*?

Auch wenn die Fragen und die Angste gemeinsam sind (und als solche
kommen sie, als allgemein mitteilbare, im Kunstwerk vor), die Antworten sind und
bleiben individuell. Deshalb verradt auch lonesco seine Antwort nicht (die er als
Kiinstler sowieso nicht als ,,Heilsweg”33 zu verkinden oder als eine ,,automatisch
funktionierende Philosophie”, als ,,Rhinozertis” zu verbreiten berufen ist, was er

8 Argumente..., S.22.
 Kenneth Tynan, lonesco, Bestimmung des Theaters? In. ebd., S.85.
30 Vgl. lonesco, Die Rolle des Dramatikers, Ebd, 5.87

3 E. lonesco, Zu den Nashérnern in den Vereinigten Staaten, ,Arts” 1961. In ebd., S.206., auch fir
die unmittelbar anschliessend zitierten Ausdriicke.
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auch offen zugibt), aber nicht weil er sie nicht ,,hatte” (was ihm auch von einem New
Yorker Kritiker unterstellt wurde3®.) Was bleibt denn Gbrig als Bestimmung des
Dramatikers?

,,Der Dramatiker stellt Fragen. Die Leute miissen konzentriert in ihrer Einsamkeit
darliber nachdenken. Eine selbstgefundene schiefe Losung ist unendlich viel mehr
wert, als eine fixfertige Ideologie, die den Menschen am Denken hindert.“*

Wenn daher, wenn auch nicht eine Heilung der Menschheit durch die
Kunst moglich wird (denn niemals konnte der Mensch von sich selbst, seinen
Traumen, Angste und seiner Sehnsucht ,,geheilt” werden), so werden durch die
Kunst viele Wege er6ffnet, zur jeweils eigenen Einsamkeit: das ist zumindest was
lonesco fiur sich bestdtigt, durch seine Kunst tun zu wollen. Seinen innersten
Angsten und Wiinschen, seiner Einsamkeit, Fleisch und Blut, und genauso wichtig,
Ausdruck und Stimme zu verleihen. Das dies fiir andere auch stimmend sein kdnnte,
bleibt seine Hoffnung, deshalb seine wiederholten, oftmals bereuten Versuche,
sich doch selbst auszulegen, zu rechtfertigen, Debatten zu fiihren und zugleich der
Grund aus welchem lonesco, gegen seinen eigenen Entschluss, sich als Kiinstler
vor der Philosophie der Kunst zuriickzunehmen, sein Versprechen doch gerne bricht
und zum theoretischen Diskurs greift. Letztendlich, besteht fir den Kiinstler, wie
flr alle Menschen auch das Recht auf (die scheinbar unerlassliche) Philosophie, als
Resultat eigenstandigen Denkens:

,»,In gewissem Sinne sind alle Menschen Philosophen, d.h.sie entdecken alle
einen Teil der Uberzeitlichen Realitdt. Den, den sie selber entdecken kénnen.
Wenn ich hier Philosoph sage, meine ich nicht den Fachphilosophen, der nur die
Weltsichten der anderen benutzt. In meinen Augen ist der Kiinstler, weil er die
Uberzeitliche Realitat direkt erfasst, ein wahrer Philosoph. Die Weite, die Tiefe
und die Genauigkeit seiner wirklich philosophischen Sicht, seine lebendige Philosophie,
bestimmen seine Bedeutung. Die Lebendigkeit dieser Philosophie, die Tatsache,
dass sie Leben und nicht abstraktes Denken ist, macht die Qualitat des Kunstwerks
aus. Eine starre Philosophie ist in dem Augenblick vorbei, indem sie von einer neuen
Philosophie, einem neuen System Uberholt ist. Aber die lebendigen Philosophien,
die Kunstwerke, schwachen sich gegenseitig nicht.“*®

Ganz im Gegenteil zu einer gegenseitigen Schwachung, scheinen sich die
,,Wahrheiten von Kunstwerken gegenseitig zu unterstitzen (ebd.)” und scheinen
auch denjenigen der, von den Fragen, welche die Erfahrung der Kunst erweckt,
ergriffen, selbst auf diese Wahrheiten kommt, zu starken. Darin beruht jenseits
jedwelcher Heilsabsichten —oder Erwartungen, auch der katharktische Effekt des
Kunstwerkes der, damals wie heute, auch nicht als Folge des Diskurses eines

34 Vgl. E. lonesco, Zu den Nashérnern in den Vereinigten Staaten, ,Arts“ 1961. In ebd., S.206-207.
35

Ebd., S.206.
% lonesco, Meine Erfahrungen mit dem Theater, N.R.F., Februar 1958. Ebd., S.31.
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besserwissenden Autors auftrat, welcher zu Zwecken kollektiver Befreiung von
existentiellen Sorgen und Angste, im Kunstwerk mit verpackt wurde. Es ist der
(kinstlerische) Ausdruck alleine (das Werk, und nicht der Autor) der die gottliche
Kraft, zu reinigen, besitzt. Keine Unterwerfung des Publikums unter die ,,Kraft der
Idee”, in dessen geistiger ,,Besitz” der Autor geraten ware. Und dennoch, eine
wunderbare Kraft, die der Mensch alleine, an sich selbst, anlasslich der Betrachtung
eines Kunstwerkes erfahren kann, auf dessen Fragen er sich nur in seiner Einsamkeit
einzulassen braucht. Die Kraft, sich selber einen Einblick in das zu verschaffen, was
die Wahrheit seines Wesens ist. Denn letztlich ist das, was man von und an lonesco
lernen kann, die Tatsache, dass ein jeder Hermeneutiker seiner Einsamkeit zu sein
hat, als der Einsame, der auf seine Stimmen und Stimmungen zu héren vermag. Es
sind Angst, Traume, Liebe, Trauer und Sehnsucht und viele andere Stimmungen,
welche der Einzelne voneinander zu scheiden und zu verstehen hat. Was alles
davon Bedeutung hat? Das kann nur einer flr sich alleine entscheiden. Angesichts
dessen, wer er ist und wer er zu sein hat, hat sich jeder fir sich selbst zu sorgen.
Zu einer Nasshérner -Vorstellung in den Vereinigten Staaten (1961) schreibt lonesco,
wieder mal angeklagt, die Leute im Ungewissen zu lassen:

,Ein freier Mensch muss sich selbst von dieser Ungewissheit befreien. Aus
eigener Kraft. Nicht aus der Kraft des anderen.”>’

Was angesichts dieser nicht unphilosophischen Uberlegungen lonescos
zur Erfahrung von Kunst sicherlich als Frage bleibt, ist ob seine Kunst, letztendlich,
doch nicht, trotz aller Vorsichtsmassnahmen, derjenigen, von ihm als so gefahrlich
empfundenen Gestalt von Philosophie, verpflichtet bleibt und doch etwas wie eine
theoretische (und implizit ideologienschwangere) Basis erhalt? Ist die ideologische
Erstarrung nicht letztendlich unaufhebbar, selbst fir den Kinstler der sich im
Namen der Authentizitat der Erfahrung weigert, seine Kunst mit Werte zu versetzen,
der Kiinstler der im besten Falle Vorlaufer seiner Zeit, aber doch Kind einer Zeit bleibt?
Und letztlich, kann man die, selbst nach eigenen Masstdben hervorgebrachte Kunst,
nicht nur durch eine- zugegebenerweise, ihr nicht vorlaufenden, aber doch ihr
entsprungenen- Doktrin, einer Prinzipienlehre, rechtfertigen? So lange das kiinstlerisch-
lebendige am Werk und nicht irgendwelche Theorien wichtiger (und wohlgemerkt,
witziger) bleiben, ist das lonesco nur recht. Daflir sorgt er mit seiner (dem vaterlichen
Lande nicht uniiblichen) Selbstironie: ,,Ich hoffe, mein Theater ist humorvoller als
meine Polemik. Ich hoff‘s.“3®

%7 7u den Nasshérnern in den Vereinigten Staaten, Argumente..., S.207.
38
Vorwort zu Argumente...S.8.
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GIANNI VATTIMO. NIHILISMUS UND POSTMODERNE
IN DER PHILOSOPHIE®

DANIEL CORNELIU ]'UPLEA*

ABSTRACT. Gianni Vattimo. Nihilism and Postmodern in Philosophy. The problem of
being in the post-industrial era is a central theme in the work of the Italian
philosopher Gianni Vattimo. Using the conceptual binomial, belonging to the
Heidegger Uberwindung-Verwingung, the representative of the lean thinking is
trying a clarification of the report modern — postmodern in philosophy, as well as
legitimating from the philosophical point of view the concept in the postmodern
philosophy. From the perspective of the Italian thinker, the first philosopher who
identified in the Uberwindung concept the essence of the modern philosophy is
Friedrich Nietzsche (modernity as time to overcome). In philosophy, leaving modernity
starts with the dissolution of the basis (Grund). The German philosopher Martin
Heidegger says that it is undeniable that is over with Nietzsche a series of
philosophy (metaphysics) in which knowledge is identified with knowing the basis
(Aristotle). In the same time, the author of Sein und Zeit considers that Nietzsche,
with all his nihilistic momentum, is not outside this philosophical series, but he
rather perfects the metaphysical thinking. Gianni Vattimo doesn’t entirely agree the
thesis of Heidegger. The philosophy of Nietzsche not only perfects the metaphysical
thinking, but also represents the entering in post modernity.

REZUMAT. Gianni Vattimo. Nihilism si postmodern in filosofie. Problema fiintei
n epoca postindustriala este o tema centrala in opera filosofului italian Gianni Vattimo.
Cu ajutorul binomului conceptual, de origine heideggeriand Uberwindung-Verwingung,

! Vattimos Aufsatz ,Nihilismo e postmoderno in filosofia” wurde zuerst in dem Zeitschrift ,, Aut-Aut”
(1984, Nr. 202) publiziert. Derselbe Aufsatz konkludiert ein Jahr spater das Buch Ende der Moderne,
(Vattimo G., La fine della modernita, Garzanti, Milano 1985). Im diesem Buch handelt es sich um
eine Sammlung von Beitragen, die zwischen 1980 und 1984 veréffentlich wurden. Der Aufsatz
Nihilismus und Postmoderne in der Philosophieletzte wird von Wolfgang Welsch in seinem Werk Unsere
postmoderne Moderne analysiert. Vgl. Welsch W., Unsere postmoderne Moderne, Acta humanuiora,
Weinheim 1913, 136-139. Eine kritische Bearbeitung dieses Aufsatzes, der mit anderen veréffentlichen
Recherchen Vattimos in Verbindung gebracht wird, ist das Verdienst Wolfgang Miiller-Lauter. Vgl.
Wolfgang Miiller-Lauter, Nietzsche und Heidegger als nihilistische Denker. Zu Gianni Vattimo
»postmodernistischer« Deutung, in ,Nietzsche Studien” 27, 1998 (52-81).

" Asist. drd., Facultatea de Teologie Greo-Catolica, Dep. Oradea, Universitatea Babes-Bolyai, e-mail:
danieltuplea@yahoo.it
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reprezentantul gdndirii slabe incearca atat o clarificare a raportului modern —
postmodern in filosofie, cat si o legitimare din punct de vedere filosofic a conceptului
de filosofie postmoderna. Din perspectiva ganditorului italian, primul filosof care
a identificat Tn conceptul de Uberwindung esenta filosofiei moderne este Friedrich
Nietzsche (modernitatea ca epocd a depisirii). in filosofie, iesirea din modernitate
are ca punct de plecare dizolvarea temeiului (Grund). Din perspectiva filosofului
german Martin Heidegger este de necontestat faptul ca, odatda cu Nietzsche se
incheie un ciclu al filosofiei (metafizicii) in care cunoasterea este identificata cu
cunoasterea temeiului (Aristotel). Totodata, autorul operei Sein und Zeit este de
parere ca Nietzsche, cu tot elanul sau nihilist, nu se situeaza in afara acestui ciclu
filosofic, ci mai degraba desavarseste gandirea metafizica. Gianni Vattimo nu este
intru totul de acord cu teza lui Heidegger. Filosofia lui Nietzsche nu doar desavarseste
gandirea metafizica, ci reprezintd intrarea in postmodernitate.

Keywords: metaphysics, modernism, postmodernism, nihilism, hermeneutics,
ontology, Verwindung, Uberwindung, Genesung, Ge-stell

Cuvinte cheie: metafizicd, modernism, postmodernism, nihilism, hermeneutica,
ontologie, Verwindung, Uberwindung, Genesung, Ge-stell

1. Das Problem des Seins im Projekt der Philosophie der Postmoderne

Die Philosophie der Postmoderne konstituiert sich im Grunde als Kritik der
Moderne. Die Kritik der Moderne, welche sich nicht als eine hegemonische Perspektive
charakterisieren ldsst, unterstreicht trotzdem, besonders durch Heideggers Thematisierung
und Wiedergewinn des Problems des Sinn des Seins, das gemeinsame Gebiet im
Sinne einer Zusammengehdorigkeit und zwar dem der Geschichtlichkeit (Zeit-Sein),
welcher in Vattimos Recherchen auf die Philosophie Nietzsche zuriickfiihrt. Auf dieser
Ebene der Geschichtlichkeit’ werden das Sein und der Mensch erneut gedacht.
Von diesem Punkt aus werden auch die Kriterien und die Kritik an der Idee des
Fortschritts, der Grund — Merkmale der Moderne —, ausgearbeitet. Obwohl die
Moderne eine bliihende Art des Denkens vertritt, die sowohl im Bereich der
Naturwissenschaften als auch der Geisteswissenschaften ihren Fortschritt unter
Beweis gestellt hat, der einen , Enthusiasmus” in der Epoche der Aufklarung auf
der politischen, wirtschaftlichen und sozialen Ebene mit einbezogen hat, bleibt sie
an eine Art des Denkens gebunden, aus der sie ihre eigene Konsistenz bezieht. Es

% In den Horizont der Geschichtlichkeit fallen die Akzente nicht nur auf das Vergehen der Vergangenheit
als ,veraltet”, sondern auch auf das Gewesene, das in der Geschichte sich konstituiert hat und
auch heute uns noch zu denken gibt. Die Geschichte als Schichten unseres Bodens.
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ist dies das Denken des Grundes® mit all seiner ,bedrohenden” Wirkungen in der
Epoche der Entwicklung und Herrschaft durch Technik. Das Problem des Seins in
der Epoche der Technik wird eine Konstante der Philosophie Vattimos, auf den Spuren
Heideggers, sein. Aus dieser Problematik heraus wird der Vertreter des schwachen
Denkens die Beziehung von Moderner und Postmoderner Philosophie betrachten, um
seine eigene philosophische Perspektive zu entwickeln. Die Philosophie der Moderne
wird Vattimo mit dem Merkmal des ,,Begriffs der Uberwindung®, welcher sich in enger
Beziehung zum Grund (als Letztbegriindung) erklaren lasst, charakterisieren; die
Philosophie der Postmoderne dagegen unter dem der Heideggerschen Verwindung®
(in Zusammenhang zu weiteren mit konstitutiver Bedeutungen von Genesung und
Verdrehung®), die sich in strenger Beziehung zur »Aufldsung des Grundes« beschreiben
lasst. Nur auf der Grundlage einer intensiven Erklarung dieser beiden ,Begriffe”
wird es nach Vattimos Ansichten liberhaupt moglich sein, Uber eine Philosophie
der Postmoderne sprechen zu kénnen.

2. Nietzsche - der Philosoph der Dekonstruktion und der Postmoderne

Der erste Philosoph, der nach Vattimos Ansicht von der Verwindung gesprochen
hat, war Nietzsche (obwohl er den Begriff der Genesung verwendet hat). Der Nachfolger
Pareyson von der Universitat in Turin will die These beweisen, dass Nietzsche der
erste Philosoph der Postmoderne ist. Nietzsche ist der Philosoph, welcher die Kritik
an der Moderne radikalisiert hat und einen Ausweg aus der ,Dekadenz” durch neuen
,Kategorien” gedacht hat. In der Interpretation Vattimos haben diese in der Philosophie

*In der metaphysischen Perspektive entdeckt Vattimo den Charakter der Gewalt des Denkens des
Grundes. Der Grund als Letztbegriindung EntschlieRt jede weitere Frage. Es gibt kein weiterer
Dialog von Fragen und Antworten. Der Grund als letzte und Souverdne Antwort. Vgl. Vattimo G.,
Nihilismo ed emancipazione, Garzanti, 2003.

* Auf die Wichtigkeit dieses Begriffes hat sich Vattimo in dem Aufsatz Dialektik, Differenz, schwachen
Denken geduRert. Hier nur eine kurze Erinnerung: ,Heidegger benutzt das Wort Verwindung [...]
um etwas der Uberwindung, also dem Uberschreiten oder Ubersteigen Analoges zu bezeichnen,
was sich davon aber insofern unterscheidet, als es weder von der dialektischen Aufhebung noch
von dem Hinter-sich-Lassen etwas an sich hat, wie es das Verhaltnis zu einer Vergangenheit
charakterisiert, die uns nichts mehr zu sagen hat. Es ist nun genau der Unterschied zwischen
Verwindung und Uberwindung, der uns helfen kann, das >post< der Postmoderne philosophisch
zZu bestimmen®. Vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in ,Das Ende der
Moderne”,178. Und weiter einen Text von Heidegger um den Begriff der Verwindung
verstandlicher zu machen:,Dass der Mensch als animal rationale, d.h. jetzt als das arbeitende
Lebewesen die Wiste der Verwiistung der Erde durchirren muss, kdnnte ein Zeichen dafir sein,
dass die Metaphysik aus dem Sein selbst und die Uberwindung der Metaphysik als Verwindung
des Seins sich ereignet.” Heidegger M., Uberwindung der Metaphysik, in ,Vortrige und Aufsetze”,
Pfullingen 19597, 72.

> Bedeutungen auf welchen Heidegger hingewiesen hat gelegentlich zu der franzdsische Ubersetzung von
Vortrége und Aufsetze.
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zur Auflésung des Denkens des Grundes und gleichzeitig zur Auflosung des Begriffs
der Uberwindung — als Merkmale der Moderne — gefiihrt.

Historische Krankheit ist die Diagnose, die Nietzsche der Kultur der Menschen
des 19. Jahrhunderts —Dekadenz der Moderne — stellt. Ein Heilmittel flr diese
»Krankheit« findet Nietzsche noch in den Unzeitgemdf3en Betrachtungen Il (UB Il)
in den aternisierenden Machten der Kunst und der Religion. Mit Menschliches
Allzumenschliches (MaM)hat Nietzsche diese ,Hoffnung” an einer Wiederherstellung
des ,,verlorenen Paradieses”, der in seiner ersten Schaffensperiode durch das tragische
Denken (Dionysos-Apollos) noch zu spiren war, aufgegeben. In dieser neuen
Perspektive (MaM) wird sich die Einstellung zur historischen Krankheit andern und
gleichlaufend den freien Raum fir die Auflosung der Moderne schaffen (eine
Periode der Dekonstruktion). Diese Hypothese wird Vattimo folgenderweise bekraftigen:
,Wenn sich die Moderne als das Zeitalter der Uberwindung definiert, als Zeitalter
des Neuen, das veraltet und umgehend von einer neueren Neuigkeit ersetzt wird,
und zwar in einer unaufhaltsamen Bewegung, die jegliche Kreativitat im gleichen
Moment entmutigt, indem sie sie als einzige Lebensform verlangt und auferlegt —
wenn dem so ist, dann kann man die Moderne nicht verlassen, indem man sie zu
iiberwinden gedenkt. [...] Nietzsche sieht — bereits in der Abhandlung von 1874 —
ganz klar, dass die Uberwindung eine typische moderne Kategorie und daher génzlich
ungeeignet ist, einen Ausweg aus der Moderne anzugeben“®.

In der Begriff der Uberwindung Nietzsches identifiziert Vattimo zwei konstitutive
Elemente: die zeitliche und die kritische Uberwindung. Diesen sind schon in UB II
Nietzsches im Keime enthalten. Einerseits geht es um den relativistischen Historismus’
und anderseits um die Hegelsche Geschichtsmetaphysik®. Nach Vattimos Interpretation
ist Nietzsche schon ab UB Il bewusst geworden dass die Uberwindung, auch die
kritische Uberwindung, ein Begriff ist, der die Moderne charakterisiert. Deswegen
wird Nietzsche den Ausweg aus der Moderne, in seinem ersten Schritt durch die
aternisierenden Krafte® der Religion und der Kunst, als merkwiirdige Alternative

® Vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in ,,Das Ende der Moderne”, 180.

7 Ist die Form der Ubertragung des metaphysischen Optimismus (Sokrates) in der Behandlung der
geschichtlichen Ereignisse und ihre Ubersetzung unter die ,Logik” der Verkettung von Ursache
und Wirkung. Prasent ist eine Kette dieser Verkettung. Die Beziehung zu der Vergangenheit der
Historiker ist flir Nietzsches durch das Historischen Bewusstseins definiert — das lahmt jene Kreativitat.
Bei den Griechen der Tragédie war die Vergangenheit in der Beziehung zu dem Mythos definiert.
Vgl. Nietzsche F., Die Geburt der Tragédie aus dem Geist der Musik. (KSA 1). Vgl. Vattimo G- Martinengo A.,
Nieitzsche, in Enciclopedia filosofica, VIII, (7902- 7913)

Historischen Relativismus: es gibt keinen Grund, keine letzte Wahrheit. Ist nicht mit relativistischem
Historismus gleichzusetzen.

8 ,Die den historischen Prozess als Prozess der Aufklarung begreift, als zunehmende Erhellung des
Bewusstseins und Absolutwerdung des Geistes”. Vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der
Philosophie, in ,Das Ende der Moderne“, 180-181.

° Die sollten als Alternative zu der zeitlichen Uberwindung zur Geltung kommen.
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behalten. Doch nachdem Nietzsche die Kulturkritik tiefer bedenkt (zweiter Schritt)
— Menschlichens Allzumenschliches — wird auch der Appell an die (iberhistorischen
,Krafte” (Kunst-Religion) als unzuganglich berlicksichtigt. Durch die Radikalisierung
der Kulturkritik — Kritik der obersten Werte —, mithilfe von Erkenntnisbegriffen wie
,chemische Analyse” (MaM), wird Nietzsche zu einem erstaunlichen Ergebnis
kommen, und zwar, dass seine »Methode« der Forschung selbst ein Resultat der
Dekadenz ist. Der Grund, auf welchen Nietzsche seine Kritik fundiert, und zwar: der
Glaube an die Wahrheit um zur Wahrheit zu gelangen (letzte Wahrheit, Grund),
erweist sich letzten Endes als unbegriindet.™ Fiir Vattimo ist dies eine nihilistische
Schlussfolgerung, weil ,die Wahrheit, in deren Namen die chemische Analyse sich
legitimierte, selbst ein Wert ist, der sich auflést“*. Der auflésende Charakter der
Wahrheit unterliegt dem Mechanismus der Erfahrung der Wahrheit selbst, den
die Epoche der Moderne zu ihrer Vollendung gebracht hat.

Man mochte einem Verweis nachgehen, der auf den ersten Blick banal
erscheint (in Sinne von: erstaunlich wahr), um die Differenz zwischen den Merkmalen
der Moderne und der Philosophie Nietzsches zu betonen. Ohne Religion keinen Gott,
ohne Gott keine Wahrheit, ohne Wahrheit kein Grund, ohne Grund keine Auflésung
des Grundes. Kurz: ohne Moderne keine Postmoderne (einige Beispiele der logischen
Folgerung: ohne Ursache keine Wirkung). Nun gibt es einen entscheidenden
Unterschied: Wenn das Denken des Grundes einer progressive Entwicklung von
Erkennen und Handeln im Allgemein zeitlich seine Legitimitat auf einem unzweifelbaren
Grund begriindet, dem der Wahrheit selbst, welche durch eine Uberhistorische
Geltung gewahrleistet wird, dann wird mit Nietzsche — als Auflésender der Idee der
Wahrheit'? — diese Wahrheit in seiner Geschichtlichkeit™ gedacht. Nach Vattimo
ist dies der Begin der Epoche der Wahrheit in seinem nihilistisch-hermeneutischen
Charakter — der Interpretation. ,Da der Begriff der Wahrheit keine Giiltigkeit mehr
besitzt und das Fundament nicht mehr tragfahig ist — denn es gibt kein Fundament
des Glaubens an ein Fundament und demzufolge an eine Begriindungsaufgabe des
Denkens mehr —, kann man die Moderne nicht durch eine kritische Uberwindung
hinter sich lassen, denn dies ware ein noch ganzlich innerhalb der Moderne selbst
verbleibender Schritt. Daraus wird deutlich, dass man einen anderen Weg suchen
muss. Dies ist der Moment, den man als Geburt der Postmoderne in der Philosophie

% Er findet Uberzeugungen, Vorstellungen, Metaphern, Herrschaftsbeziehungen, usw. auf welche
sich die Wahrheit, das Gute, usw. fundamentieren.

" vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in Das Ende der Moderne, 181.

2 Eine Perspektive der Dekonstruktion welche auch in Heidegger Sein und Zeit thematisiert wurde
(§6 — Die Aufgabe einer Destruktion der Geschichte der Ontologie). ,Der jlingere Heidegger redet [...]
von Destruktion, und im Riickblick auf sein Gesamtwerk kann die Destruktion sogar als Weg,
gleichsam als Methode der Verwindung angesehen werden”. Gubatz Th., Heidegger, Gadamer und die
Turiner Schule, Ergon Verlag, Wiirzburg 2009, 12.

Auch die a-historischen Kategorien der Wissenschaft wurden Geschichtlich geboren (generiert).
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bezeichnen kénnen“**. Die Ankiindigung des Todes Gottes in Nietzsches Die fréhliche

Wissenschaft, welche in Vattimos Interpretation auf die Auflésung des Denkens des
Grundes verweist, legitimiert eine Lektiire, welche den ,Begriff der Uberwindung®,
auch in Sinne einer kritischen Uberwindung, ungeeignet macht, die neu entstehende
,Realitat” widerzuspiegeln. Deutlicher wird Vattimo die Lehre der ewigen Wiederkehr
Nietzsches als ,,Ende der Zeitalter der Uberwindung“® interpretieren. In diesen Sinn
wird Nietzsche in der Turiner Interpretation Schluss mit dem Zeitalter machen,
welche das Sein auf das novum reduziert. Demgemal wird sich das Denken nicht
mehr nur auf das Fundament (Ursprung, Denken des Grundes) konzentrieren, sondern
es wird auch bereit sein, dem Um-uns und In-uns allmahlich Farbe und Schonheiten
und Ratsel und Reichtiimer von Bedeutung"*® aufzuzeigen beginnen. Von einem
begriindeten Denken, das in den ahistorischen Kategorien der Wahrheit ihre Legitimitat
findet (Metaphysik, Moral und Religion) zur Geschichtlichkeit, deren Inhalte und
von diesen Ebene und Erbe heraus (Geschichte als Geschichte unserer Spiel der
Interpretation) unzahlige Inhalte, das fiir Irrelevant in einen Denken des Grundes
behalten waren, an Bedeutung zu gewinnen machen. ,Die Aufgabe des Denkens
besteht nicht mehr, wie die Moderne stets angenommen hat, darin, zum Grund
zurickzugehen und auf diesem Weg den Komplex von novum, Sein und Wert
wiederzufinden”’, sondern, mit Nietzsches »Philosophie des Vormittags'® « auRerhalb
der Logik, der Uberwindung und dem begriindeten Subjekt einen neuen Beginn
des Denkens zu tben. Die »Philosophie des Vormittags« Nietzsches hat als Zweck,
nach Vattimo, folgende Inhalte: , Irrwege der Metaphysik und der Moral“ geschichtlich
durchzulaufen. In diesem Durchlauf bleibt, wie in MaM erwahnt wurde, das Ziel

einer , dekonstruktives Absicht™“, und nicht das einer ,kritischen Auflésung“®.

% Vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in ,,Das Ende der Moderne*, 182.

1 ,Wesen der Moderne als Zeitalter der Reduktion des Seins auf das novum®“. Vattimo G., Nihilismus
und Postmoderne in der Philosophie, in ,Das Ende der Moderne®, 182.

'8 Nietzsche F., Morgenréte, KSA 3, Aphorismus 44.

7 Vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in ,Das Ende der Moderne”, 183. Zum
Verstandnis dieser neuen Aufgabe des Denkens bring Vattimo als Argument den Nietzsche Aphorismus
44 von Morgenréte, KSA 3. ,Ursprung und Bedeutung. [...] dass man stets voraussetzte, von der
Einsicht in den Ursprung der Dinge miisse des Menschen Heil abhdngen: dass wir jetzt hingegen, je
weiter wir dem Ursprunge nachgehen, um so weniger mit unseren Interessen betheiligt sind; ja, dass
alle unsere Werthschatzungen und , Interessirtheiten”, die wir in die Dinge gelegt haben, anfangen
ihren Sinn zu verlieren, je mehr wir mit unserer Erkenntniss zurlick und an die Dinge selbst heran
gelangen. Mit der Einsicht in den Ursprung nimmt die Bedeutungslosigkeit des Ursprung zu: wahrend
das Nachste, das Um-uns und In-uns allmahlich Farbe und Schonheiten und Rathsel und Reichtiimer
von Bedeutung aufzuzeigen beginnt, von denen sich die dltere Menschheit nichts traumen liess”.

'8 Nietzsche Philosophie des Vormittags umarmt die Werke die mit Menschlichens Allzumenschlichens
beginnen und die bis zu Die fréhliche Wissenschaft sich verbreiten.

'% Eine Dekonstruktives Absicht wird Vattimo in der Philosophie Heidegger nach der Kehre erkennen.
Nach der Kehre wird in der Geschichte der Metaphysik auch die Seinsvergessenheit eingeschrieben.
Seinsvergessenheit ist kein Irrtum des Menschen.

20 Vgl. Vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in ,,Das Ende der Moderne“, 185.
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Die »Philosophie des Vormittags« Nietzsche ist die Philosophie, welche mit dem
Denken des Grundes Schluss gemachen hat und sich von den Ketten®' ilterer
Gewohnheiten befreit hat, aber die Spuren dieser Abhdngigkeit mit sich bringt.
Eine Art Genesung des Menschen, der die Wunde nicht ohne Schmerz und Spiren
verwinden kann. Wir wissen durch Vattimo , dass der Inhalt des Denkens des
Vormittages gar nichts anderes ist als eben das Irren der Metaphysik, nur dass es jetzt
aus einem anderen Blickwinkel betrachtet wird, namlich aus dem des Menschen von
»gutem Temperament«“*%. Ein Ausweg aus der Metaphysik durch die Dekonstruktion
des Begriffes der Uberwindung.

3. Heidegger - Meister der Postmoderne

In dhnlicher Weise wird auch der Heideggerschen Begriff der Verwindung
auf einen Ausweg aus der Metaphysik verwiesen. Das Wesen der Technik als Ge-stell
ist nicht nur die Vollendung der Art des Denkens der Metaphysik, sondern auch
die Art des Denkens, welche den Ausweg aus der Metaphysik ermoglicht. In der
Vollendung der Metaphysik als Denkend des Seins als Anwesen sein (Ge-stell) wird
sich die Geschichtlichkeit auslosen. Die Ereignisse werden a-historisch gedacht, sie
haben keine Wurzeln sondern nur noch Griinde, berechenbare Bedingungen?. Die
Geschichte der Metaphysik als Seinsvergessenheit vollendet sich in Heideggers
Interpretation in der Epoche der Herrschaft der Technik, welche einen Kreis der
mit Aristoteles begonnen hat und deren Meinung das Erkenntnis erkennen des
Grundes ist, schlief3t. Nietzsche ist in diesem Kreis der Autor, welcher das Denken des
Grundes zu seiner Vollendung gebracht hat und anderseits auch die Bedingungen
in seinem Werk geschaffen hat, um eine neue Art des Denkens in der Epoche der
Herrschaft durch Technik zu tiben®*. Fiir Heidegger ist die Nietzsches Philosophie
adiquat in der Epoche der Vollendung der Metaphysik das Denken weiter zu fiihren®,
aber er hat nicht den Bruch mit dem Denken des Seins als "anwesend Sein" vollzogen.

Um die Aufgabe des Denkens in der Epoche der Vollendung der Metaphysik
besser zu verstehen, ist es notig, auf Heideggers Ge-stell zurlickzukommen. Auf welcher
Art und Weise muss sich das Denken am Ende der Metaphysik entfalten? Wenn
die Inhalte der Geschichte der Metaphysik nicht bloRRe Irrungen sind, welche sich

A Vgl. Nietzsche F., Menschliches Allzumenschliches, Aph. 34.

22 vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in ,,Das Ende der Moderne®“, 186.
Guten Temperament kommt von der Genesung.

2 Vgl. Vattimo G., Introduzione, in: Heidegger M., Che cosa significa pensare, (traduzione die Ugo
Ugazi und Gianni Vattimo), Sugarco, Milano 1988, 21.

24Vgl. Vattimo G., Introduzione, in: Heidegger M., Che cosa significa pensare, (traduzione die Ugo
Ugazi und Gianni Vattimo), Sugarco, Milano 1988, 26.

% Zum Beispiel so interpretiert Heidegger den Nietzsche Ubermensch als der welcher fahig ist in der
neue geschaffene Welt der Herrschaft durch Technik mit den Dingen umzugehen.
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durch eine korrekte Methode des Denken beseitigen lassen — wie man es schon
bei Nietzsche erfahren hat —, dann stellt sich die Frage: wie wird es moglich sein,
weiter zu denken? Fir Vattimo wird diese Aufgabe des Denkens, welche sich schon in
die Werken Nietzsches zeigt, vollstandiger werden, wenn man den Diskurs zuriick
auf den von Heidegger gedffneten Weg der Verwindung der Metaphysik fihrt. In
Heidegger Thematisierung des Wesens der Technik als Ge-stell zeigt sich einerseits
der Ausweg aus der vollendeten Metaphysik und anderseits die Art, auf welcher
Sein und Menschen sich er-eignen , befreit” von den metaphysischen Bestimmungen,
Befreiung welche uns weiter zu denken gibt. Diese Art des Denkens lasst sich mit
Heideggers Begriff der Verwindung einleiten. ,Was wir im Ge-stell als der Konstellation
von Sein und Mensch durch die moderne technische Welt erfahren, ist ein Vorspiel
dessen, was Er-eignis heil’t. [...] Denn im Er-eignis spricht die Moglichkeit an, dass
es das blofle Walten des Ge-stells in ein anfanglicheres Ereignen verwindet. [...] Das
Er-eignis ist der in sich schwingende Bereich, durch den Mensch und Sein einander in
ihrem Wesen erreichen, ihr Wesendes gewinnen, indem sie jene Bestimmungen
verlieren, die ihnen die Metaphysik geliehen hat“*°. Vattimo findet einen Parallelismus
zwischen Heidegger und Nietzsche in dem, was die Aufgabe des Denkens am Ende
der Epoche der Metaphysik betrifft, und zwar dass: ,das Denken, [...] keinen
anderen >Gegenstand< als die Irrungen der Metaphysik, die in einer Einstellung
er-innert werden, die weder die der kritischen Uberschreitung noch die der
wiederaufnehmenden und fortfihrenden Hinnahme ist“*’. Die Konvergenz beider
Autoren als post-metaphysischen Denker lasen sich von die Begriffe: Andenken
(Heidegger) und Philosophie des Vormittags (Nietzsche) charakterisieren.

Heidegger Riickgang in die Geschichte der Metaphysik und durch Etymologien
erneut in Erinnerung (Andenken) das Sinn des Seins zu bringen wird flr Vattimo
einen Sein ,,von dem wir immer schon Abschied genommen haben?® interpretiert
sein. ,,Das Sein gibt sich hier in der Form des Geschicks (des Ganzen der Schickung)
und der Uberlieferung (der Trans-mission). Mit Nietzsches Ausdriicken gesagt: Das
Denken geht nicht zum Ursprung zuriick, um sich desselben zu bemachtigen; es
tut vielmehr nichts anderes, als die Bahnen des Irrens noch einmal zu durchlaufen,
in denen der einzige Reichtum und das einzige uns gegebene Sein liegt“*’.

Sowohl die Philosophie Nietzsche als auch die Philosophie Heidegger
werden in der Interpretation Vattimo auf demselben Resultat zusammengefiihrt und
zwar auf: ,Die nihilistische Wirkung der Selbstauflosung der Begriffe der Wahrheit
und des Grundes“*°. In Heidegger das Sein &ffnet die Epoche wo jene Begriindung
moglich ist. Sein grindet nicht, er 6ffnet Epochen. In dieser Perspektive wird die

2 Heidegger M., Identitdt und Differenz, Pfullingen 1957, 29-30.

7 Vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in ,,Das Ende der Moderne®, 188-189.
28 Vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in ,,Das Ende der Moderne®, 190.
 vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in ,,Das Ende der Moderne”, 190.

30 yattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in ,,Das Ende der Moderne*, 190.
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Verwindung der Metaphysik geschichtlich gedacht auf die Bedeutung der Verdrehung
verweisen. In diesem Sinn wird auch die Geschichte der Metaphysik auBerhalb
des Denkens des Grundes zusammengefast. Einen Riickgang in der Geschichte der
Metaphysik auBerhalb des Denkens des Grundes kann nicht an die Herausforderung
einer objektive Beschreibung eines Inhaltes indizieren (z.b. Plotins Lehre von Nous
als >Wiederholung der Metaphysik<) sondern nur auf einen Interpretativen Charakter
des Denkens welcher auf die Spuren der Wahrheit verweisen. Das gibt zu denken.
,Das Sein ist nicht anders als die Uberlieferung der geschichtlich-schicksalhaften
Offnungen, die fiir jede einzelne geschichtliche Menschheit, »je und je«, ihre
ureigenste Moglichkeit des Weltzugangs konstituiert. Die Erfahrung des Seins — als
Erfahrung von Empfang und Antwort dieser Uberlieferungen — ist immer Andenken

und Verwindung“™.

4. Vattimos Vorwiirfe zu der Philosophie der Postmoderne

Die Uberwindung der Metaphysik wird sich in den Vattimo Philosophie als
einen Weg des Denkens beschreiben der in der ,,Wiederholung und Verdrehung”
der Geschichte der Metaphysik ihr Konsistenz nachvollzieht. Er identifiziert auf die
Grundlagen der Kritik der Moderne die besonders Fruchtbar Nietzsche und Heidegger
durchgefihrt haben drei mogliche Merkmale der Philosophie der Postmoderne
und zwar: a) Ein Denken des Genusses. b) Ein Denken der Kontamination. c) Ein Denken
des Ge-stells®.

a) Auf dem Ersten Merkmal des postmoderne Denken als emanzipatorischen
Projekt wird Vattimo beschlieBen dass: eine Wiederholung der metaphysischen
Tradition auRerhalb des Denkens des Grundes also eine hermeneutische Ontologie
eine Ethik impliziert. Die Ethik der Imperative die eine funktionale Aufgabe in das
Denken der Metaphysik (auch in Sinne einer Logik der Herrschaftsmechanismus)
gewahrleistet hat, wird in diese neue Perspektive des Denkens seinen Abschied
verfahren. Die neue Ethik soll nach Vattimo Angaben “im Gegensatz zu einer Ethik
der Imperative” als , Ethik der Glter” bestimmt sein und so die Eistellung und der
Zugang auf der Praxis nicht zu verlieren®.

b) Das Andenken Heidegger die als postmetaphysischem Denken die Aufgabe
des Denkens jenseits der Metaphysik weiter zu flihren hat und als Besinnung sich
ausubt, bewilligt nach dem Abschied des Denkens des Grundes, in der Interpretation
Vattimos, mindestens zwei weitere Interpretationen. Einerseits kann das Denken
zu eine Wiederkehr des ,mystischen Ergebnisse” fiihren und andererseits in der
Perspektive der Geschichte des Seins als Seinsvergessenheit die in Nietzsche die

3! vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in ,,Das Ende der Moderne®, 192.
2 Vgl. Vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in ,,Das Ende der Moderne*,192-197.
33 Vgl. Vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in ,,Das Ende der Moderne®, 193.
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Geschichte des Irrens gedeutet ist, zu der »Philosophie des Vormittags« und so zu
dem nihilistischen Zug der hermeneutische Ontologie fihren. Auf der zweite
Interpretation wird Vattimo insistieren und in Hinblick auf die Gadamersche
Hermeneutik zurlick, konkludiert er , das hermeneutische Bestreben nicht mehr
nur auf die Vergangenheit und ihre Mitteilungen zu Richten, sondern sie auch auf
die vielfaltigen Inhalte des zeitgendssischen Wissen anzuwenden, angefangen von
der Wissenschaft tiber die Technik und die Kunst bis zu jenem »Wissen«, das in
den Massenmedien zum Ausdruck kommt, um sie immer wieder von neuem in
eine Einheit zu bringen“**.Keine dogmatische Einheit sondern in der Kontinuitat
des Fragens und Antworten ihre Wahrheit zu sprechen bringen.

c) Dank Heideggers Verweis auf der Wesen der Technik als Ge-stell und
damit auf die Vollendung der Metaphysik in der Epoche der Herrschaft durch
Technik, wird die Verwindung der Metaphysik auch als Verwindung der Ge-stell in
Vattimos Interpretation ausgedeutet. So begreift, wird die Hermeneutik nicht nur
auf die Vergangenheit und auf die Tradition verweisen (flir Vattimo einer noch zu
Humanistischen Ideal der Hermeneutik) sondern die Aufmerksamkeit auf der Welt
der Wissenschaft und der Technologie orientieren. Dank der Interpretation Heidegger
welche uns verwiesen hat dass: das Wesen der Technik Ge-stell ist, wird sich einen
Kontinuitdt des Denkens des Grundes bewiesen lasen, die in der Welt der Organisierte
Gesellschaft einen weiteren Dialog ermoglich aulRerhalb der Gegenposition von
Humanwissenschaften und Naturwissenschaften. Beide Perspektiven sind der Produkt
des ,Denkens der Grunde®, und das ist Grund genug wen man das ,Denken des
Grundes” (Metaphysik) zu verwinden versuchen zu eine ,»erleichterten« Wirklichkeit”
kommen. ,Erleichter, weil hier die Trennung zwischen dem Wahren und der Fiktion,
der Information, dem Bild weniger scharf geworden ist: es handelt sich um die
Welt der totalen Medialisierung [midiatizzazione] unserer Erfahrung, in der wir
uns schonweitgehen befinden. Und in dieser Welt wird die Ontologie tatsdchlich
zur Hermeneutik, und die metaphysischen Begriffe von Subjekt und Objekt und
dariiber hinaus von Wirklichkeit und Wahrheit als Fundament verlieren an Gewicht.
In dieser Situation sollte man m.E. von einer »schwachen Ontologie« als einziger

Moglichkeit eines Auswegs aus der Metaphysik sprechen“®.

3% Vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in ,,Das Ende der Moderne”, 195.
35 Vattimo G., Nihilismus und Postmoderne in der Philosophie, in ,,Das Ende der Moderne*, 197.
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CRONICA UNUI SEPTEMBRIE SINISTRU.
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AL EPISCOPULUI VASILE AFTENIE
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SUMMARY. The Chronicle of a Sinister September. Bishop Vasile Aftenie’s State
Security Personal File. The Communism, often referred to as abnormality or alienation,
in Romania, or even elsewhere, provided the suitable context for crimes to take
place. Witty, the Romanian philosopher Petre Tutea said: “One, to understand
that the Communism is incapable to govern, does not need a doctorate in Social
Sciences. Any ox would see that it is not good”. And of no good it was... The
Greek-Catholic Church, through her bishops, priests, and all believers, had to
suffer much. The present article is a synthesis of Bishop Vasile Aftenie’s personal
file that can be found in the Archives of the State Security. It describes almost an
entire month that he spent, in the autumn of 1948, by visiting parishes of several
counties in the heart of our country. He has been followed by the authorities and
many reports have been written about him and the speeches he delivered. They
were supposed to incriminate him for having acted against the so called
“democratic” regime in Bucharest. Imprisoned and abused, Vasile Aftenie died on
the 10 of May 1950.

REZUMAT. Cronica unui septembrie sinistru. Dosarul personal de la securitatea
statului al episcopului Vasile Aftenie. Comunismul, anormalitate si alienare, s-a
dovedit a fi, in Romania, dar si in alte parti din Europa de est, contextul potrivit al
crimelor si abuzurilor. Plin de spirit, filosoful Petre Tutea a spus: ,,Ca sa constati ca
e incapabil comunismul de guvernare, nu trebuie sa ai doctoratul in stiinte sociale.
Orice bou vede ca nu e bun.” Si a esuat sa se dovedeasca util. Biserica Greco-Catolica,
prin episcopii, preotii sau credinciosii ei, a trebuit sa sufere mult. Articolul de fata
este sinteza dosarului de Securitate a episcopului de Bucuresti Vasile Aftenie. Este
descrisa aproape o luna intreaga din toamna anului 1948, cand ierarhul vizita parohii
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din judetele aflate in centrul tarii. A fost urmarit si i s-au intocmit mai multe rapoarte,
care aveau menirea sa-l incrimineze ca ar fi actionat impotriva democratiei populare.
nchis si maltratat, episcopul Vasile Aftenie a murit la 10 mai 1950.

Keywords: Vasile Aftenie, Church, Greek-Catholic Church, Romania, Bucharest,
Blaj, Parish, National Security, Securitate, Popular Democracy, Communism,
Archives, File, Inquest, Martyrdom

Cuvinte cheie: Vasile Aftenie, Bisericd, Biserica Greco-Catolicd, Romdnia, Bucuresti,
Blaj, Parohie, Securitate Nationald, Securitatea, democratie populard, comunism,
Arhive, dosar, ancheta, Martiriul

,Comunismul e cea mai mare aflare-in-treabd din istoria omenirii”*, spunea,
cu aspra ironie, odata, Petre Tutea. Citind dosarul de securitate al episcopului Vasile
Aftenie, Tti dai seama ca Socrate cel romdn are dreptate...

Se pot parcurge paginile documentului intocmit de catre instrumentele
regimului rosu si, dupa lectura, cititorul, cu greu, reuseste sa creada ca acestea pot
deveni probe intr-un proces, care, de altfel, niciodata nu a vut loc. Solemnele
indatoriri de a urmari si consemna se transforma in unealta a propriei lor stigmatizari;
politrucii devin, astfel, agramati, subiectivi, incapabili, incoerenti, partiali si, chiar,
mefistofelici. Acesti neoameni?, cum fi identifica acelasi Petre Tutea, au intocmit
28 de pagini de dosar, care releva neputinta lor si impasurile unei epoci care se
pretindea veriga de aur din lantul trofic al devenirii.

De cele mai multe ori intr-o limba romana schiloditd, dosarul contine informatii
despre vizitele episciopului Vasile Aftenie in mai multe localitati, intre zilele de
miercuri, 1 septembrie, si marti, 21 septembrie, ale anul 1948. Este compus din
mai multe radiotelegrame, note telefonice, adrese, note informative, o fisa personala
si 0 hotdrare pentru pastrarea dosarului in regim secret. Documentele sunt fie
scrise de mana, fie redactate la masina de scris. Dosarul microfilmat se constituie
dintr-un volum unic, si poarta numarul 2.961.

n data de 2 septembrie, prin radiotelegrama nr. 11706, transmisa in jurul
orelor 20.00, de catre seful Directiei Regionale de Securitate Sibiu, Gheorghe Craciun,
se anunta sosirea la Sibiu a episcopului de Bucuresti: ,raportam ca eri [sic/] 1 IX
1948, orele 14, a sosit in Sibiu episcopul greco-catolic Aftenie din Bucuresti, cu scopul
de a face vizitatiuni canonice in protopopiatul de pe valea Hartibaciului-Sibiu”. Se mai
spune ca ierarhul a luat masina spre comunele Daia si Nou, ,,unde a tinut conferinte cu

L #x% 322 de vorbe memorabile ale lui Petre Tutea, Editura Humanitas, Bucuresti, 1997, p. 27
? Petre Tutea, Intre Dumnezeu si neamul meu, Fundatia Anastasia-Editura Arta Grafic3, Bucuresti,
1992, p. 326
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caracter religios, iar azi 2 IX 1948, orele 18.00, sa [sic!] indreptat spre comuna
Rosia. Probabil rdmane in protopiat vre-o 10 zile”. Autoritatile erau asigurate ca acesta
urma s3 fie observat indeaproape, iar faptele sale raportate®. Aceleasi informatii
sunt confirmate de ultima fila a dosarului, unde exista o nota informativa scurta,
semnata cu nume conspirativ, pe data de 1 septembrie.

Dintr-o telegrama, scrisa intr-o romana deplorabild, transmisa de catre
Legiunea de Jandarmi din Sibiu catre Securitatea din aceeasi localitate, in data de
2 septembrie, rezultd ca ,episcopul Greco-Catolic [sic!] Paftenie Vasil [sic!/] in cursul
zilei de astazi a vizitat Com. [sic!] Daia si Nou tinand slujbe religioase in biserici. In
prezent se afla in Comuna Rosia insotit de Patropopu [sic/] Horos din Com. Vurpar nu
sa [sic!] semnalat ca in convorbirile sale sa fi adus cuvinte contra regimului”. Nota
inregistreaza ci tura de inspectie din judet a episcopului ar trebui s3 dureze zece zile®.

Din data de 6 septembrie si pana in 10, aceeasi luna, ierarhul a vizitat parohii
de pe Valea Hartibaciului si judetul Fagiras®. O radiotelegrama, semnatd de citre
colonelul Gheorghe Carciun, precizeaza ca ,episcopul greco-catolic Aftenie din
Bucuresti a fost in vizita canonica in urmatoarele comune din valea [sic/] Hartibaciului
jud. Sibiu: Vurpéar-Tichindel® Cornatel-Hosman-Fofeldea si Altina’. Actualmente
face vizite in jud. Fagaras”. Fila numarul 7 aduce completdri: ,in toate localitatile a
vizitat preotii catolici tindnd predici in scoli si biserici toate cu caracter religios. in
toate localitatile populatia a luat parte in numar mare, chiar si ortodocsi. Primirile
au fost facute de catre populatie cu flori si covoare”. Semnatarul este acelasi.

Nota informativa, numarul 73, relateaza despre vizita din 8 septembrie, in
Ghijasa de Sus®, unde ,,i s ! a [sic!] facut o primire cu mare pomp4, esind [sic] intr !
untampinarea [sic/] sa un numar de 21 tineri calareti imbracati si impodobiti cu panglici
tricolor. Ajuns la Biserica [sic!], a fost intampinat de intreaga populatie a comunei
Ghijasa de Sus, si la urare de bun venit facuta de primarul comunei si de preotul din
ghijasa [sic!], numitul in cuvantarea de raspuns s ! a [sic/] adresat locuitorilor spunand
printre altele cd Biserica Greco-Catolicd in timpul actual este periclitatd in existenta
sa, insd credinta trebuie int3rit si timpul va face s treacd pericolul [sic!]”. Tnsotit
de patru preoti, a celebrat Sfanta Liturghie, la finalul careia a predicat timp de o ora.
Informatorul precizeaza ca ,,in timpul predicii a vorbit despre credinta si de prasnicul
zilei de 8 Septembrie, 1948, iar spre sfarsitul predicii sale a spus la credinciosi ca vor

3 ACNSAS, Fond Arhiva Operativd, dosar Aftenie Vasile, dosar nr. 2961, vol. 1, ff. 10, 28
* Ibidem, f. 27

® Ibidem, ff. 7,8, 18, 24

6 Tichindeal

7 Altana

8 ACNSAS, Fond Arhiva Operativd, dosar Aftenie Vasile, dosar nr. 2961, vol. 1, f. 24
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gasi prin ziare diferite articole in care se birfeste vaticanul [sic!], insa ei sa nu dea
crezare celor scrise si sa citeasca adevarul cu ochi [sic!] sufletului si nu cu ochi [sic!]
trupului si sa se intdreasca in credinta sa nu se descurajeze, sa frecventeze mereu
biserica”. [...] ,,5a fie oameni buni si supusi legilor statului”®. Se mentioneazs ca
,biserica a fost plina de oameni ca niciodata luand parte intreaga populatie a comunei”.
Nota informativa a fost scrisa, desigur, de catre cineva din proximitatea episcopului
intrucat, dupa relatare, respectiva persoana pare sa fi participat la masa de dupa
celebrare sau sa fi obtinut datele de la cineva care a luat cina cu oaspetele din
Bucuresti. ,La masa printre altele discutii intime a afirmat ca pentru credinta a stat la
inchisoare dar a scapat. A fost legat si incatusat in celula insa peste noapte Dumnezeu
i-a dezlegat lanturile si sa [sic!] descuiat usa singura, iar cand a [sic!] venit pasnicii
I-au gasit deslegat si descuiat, insa el nu a fugit ci a stat pe loc ca sa vada toti cum
s la [sic!] intamplat cu el”.

n mod tendentios, concluzia tras de citre delator a fost c& , vizita acestuia a
avut mai mult substract [sic!] politic decat religios”*°. Nota a fost trimisd de citre
Legiunea de Jandarmi din Tarnava Mare, Serviciul de Educatie Politica, pe 12 septembrie
si receptionata pe data de 14, la Sibiu.

n seara zilei de 8 septembrie 1948, episcopul a vizitat parohia Vecerd.
Aici, ,deasemeni a fost intampinat de intreaga populatie a comunei, in primul rand
urandu-i-sebun venit de catre preotul ortodox Andrei Eftimie, apoi de catre preotul
Greco Catolic [sic/] Cretu Emanoil, dupa care a intrat in biserica unde a oficiat slujba
religioasa”. Noaptea s-a odihnit la casa parohiald, iar dimineata, pe 9 septembrie,
a plecat spre comuna Mihaileni.

Legat de vizita de acolo dosarul nu ofera informatii.

Telegramele confirma vizitarea parohiei Tatarlaua, Tarnava Mica, in data de
14 septembrie, la sdrbatoarea inaltarii Sfintei Cruci, unde a fost intre orele 9,00-13,00.
Tn aceast3 localitate, conform faptelor inregistrate in dosar'?, in prezenta unei asistente
provenite din comunele invecinate, a celebrat Sfanta Liturghie la manstirea Ciungani.
,Fostul conducitor al Biserici [sic/] Gr Catolice”™® a spovedit preotii participanti din
Valea Lunga si Tarnaveni. ,,In timpul predicii episcopul a spus urmatoarele: Conducerea
de azi cauta prin diferite mijloace sa combata crestinismul prin propaganda si ziare
aducand critica bisericii [sic!/] noastre crestine. — Tot acestia [sic!] pe Papa l-au facut
reactionar si imperialist, cu toate ca el a adus mai mult bine pentru poporul roman. A
explicat apoi ca Papa nu este reactionar pe paMant [sic!] si imperialist ci el este

® Ibidem, f. 18

% ypidem, f. 24

" bidem, . 18

2 bidem, ff. 6, 12
3 ibidem, f. 12
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imperialist Tn Cer si oricat va cduta cineva sa-l darame nu va fi in stare. — Actuala
conducere interzice fiilor nostrii [sic!] care au esit [sic!] din scoli avocati si doctori
de a mai canta in biserici, acestia trebuie adusi iara pe drumul cel bun. S’a declarat
razboiu contra bisericii [sic!] care este mai greu ca acel cu armele fiindcd o mana
de politicieni incearca sa amageasca poporul, dar in noi trebuie sa se trezeasca si
ultima ramasita de credinta si daca maine va fi ordin ca crucile dela [sic!] biserici sa se
dea jos si crucile de la raspantii atunci credinciosii trebuie sa apere crestinatatea [sic!]
chiar cu viata si sangele lor”. La incheierea oficiului, preotii au cantat imnul papal.

Nota aceasta a fost scrisd, pe cat se pare, de catre un credincios, un greco-
catolic, care avea respect pentru institutia Papalitatii si valorile crestine, in general. A
fost, mai apoi, o persoana cultivata, intrucat acesta radiotelegrama este una dintre
cele scrise cu mai mare grija pentru limba. Documentul este semnat de catre
locotenent-colonelul Craciun, si dateaza din 15 septembrie.

Securitatea I-a urmarit Tn continuare; astfel, citim ca pe 14 septembrie
episcopul s-a indreptat spre comuna Bazna. Alaturi i-au fost canonicul lon Folea, preotul
loan Vesa, ambii din Blaj, , Tufescu, Lector din Bazna, preotul sasesc Gutembaram [?]
din Bazna”**. La Sfanta Liturghie, inceput la orele 18.00, au participat circa 300 de
personane. Aceasta s-a incheiat doua ore mai tarziu. ,In timpul predicei [sic!] Episcopul
[sic!] Partenie [sic!] a spus acelias [sic!] fraze pe care le-a spus si in comuna
Tatarlava [sic!]”. Si-a petrecut noaptea la preotul roman unit din localitate, Gabor,
cu care a discutat pana tarziu.

n data de 15 septembrie a plecat spre localitatea Velt, in nota informativa, la
fila 16, scrisd Vels, unde a fost asteptat de catre tineri din sat, calari si imbracati festiv,
alaturi de credinciosi ortodocsi, greco-catolici si luterani. ,La primire, curatorul bisericei
[sic] Gr. Catolice a facut o recomandatie a Episcopului, dupa care Vasilescu Liviu
fostul notar a tinut o cuvantare, spunand intre altele: ,,Ca oricine va incerca sa distruga
crestinismul nu va putea” si ca va fi degeaba incercarea””.

,Aci [sic!] a tinut o slujba religioasa, care a inceput la orele 11 si a [sic/] terminat
la orele 13, la care au luat parte 100 persoane, a tinut o predica cu substras [sic/]
politic antiguvernamental,. [sic/] Din comuna Vels a plecat in comuna Bl3jel unde
a fost primit cu mare ciremonie [sic!], a facut o slujba religioasa, care a inceput la
orele 18 si a [sic!] terminat la orele 20, la care luat [sic!] parte cca. 80 persoane. La
predica pe care a tinut-o a vorbit Tntr'un mod foarte diplomatic, atacand masurile
guvernului Tmpotriva greco-catolicilor”. Fila 22 din dosarul sau aduce clarificari:
»Episcopul a tinut o cuvantare despre Credinta [sic/] in Dumnezeu, indemnand
oamenii sa nu se departeze de credinta si biserica [sic!] si sa ia parte cat mai multi

% Ibidem, f. 16
> ibidem, f. 22

181



ADRIAN-VASILE PODAR

la slujbele religioase. — Sa se iubeasca unii pe altii si biserica [sic!]. — spunand ca el
este trimisul lui Dumnezeu”. Preotul greco-catolic Cdmpeanu a oferit o masa in
cinstea oaspetelui, cum spune delatorul®®.

Noaptea a petrecut-o la preotul Filip, iIn comuna Blajel. De acolo, si-a propus
sa plece spre Medias pentru a intalni credinciosii din comunele judetului Tarnava
Mare'’. Se pare c& raportul din care am desprins ultimele date nu a multumit
autoritatile, intrucat, marginal, exista remarca urmatoare: ,raportul lor este tardiv
intrucat noi am raportat deja vizita dela [sic/] Medias”; este datata din 18 septembrie.
ntr-o altd Thsemnare de man3, pe aceeasi foaie este scris: ,,Raportati si dati ordin si-|
supravegheze”. Aceasta este semnata de catre sublocotenentul loan Moldovan.

La Bljel’®, a sosit in data de 15 septembrie, seara, la orele 18,00. A fost
primit de 12 tineri, calari, care |-au condus pana in fata bisericii greco-catolice din
localitate. Preotul Gavril Filip, in numele poporului, i-a multumit pentru sosirea in
parohie. lerarhul a multumit la randu-i preotilor prezenti, greco-catolic, ortodox si
luteran si poporului de toate religiile, Tn numar de aproximativ 150 de persoane.
Slujba religioasa a fost concelebrata alaturi de sapte preoti. Aceasta a durat pana
la orele 20,00. La predica a rostit urmatoarele: ,Chiar daca sar [sic!/] intampla sa fie cat
mai rari preotii, sa se faca parintii copiilor preoti si sa-si invete copii [sic!] crestini,
dand exemplu: in insu[la] Borneo nu au fost 300 de ani preoti si dupa ace[a]sta
sau [sic!] gasit locuitori care erau crestini si cu frica de Dumnezeu. — A mai spus ca
bisericile [sic!] au facut ca sa nu mai fie sclavi, si sa se vanza om pe om. Si ca omul
sa nu iubeasca averea ci credinta in dumnezeu [sic!]. — A mai spus ca crestinismul
nu va pieri”. n acest sens a dat ca exemplu situatia din Franta. Peste noapte, a
ramas la preotul din sat. Informatiile au primit girul locotenentului Laonida Buzila.

Ordinul de urmarire emis de Securitate a fost ascultat si dosarul episcopului
de intregeste cu o noua radiotelegrama, scrisa de mana, care vorbeste despre sosirea
acestuia la Medias, pe data de 16 septembrie, de unde, in aceeasi zi, insotit de doi
preoti, la orele 15.00, a plecat spre Ighisul Nou, ,unde i sa [sic!] facut o primire
pompoasa” . Adunarea a constat din 300 de barbati si femei, cum arata nota, in
frunte cu autoritatile locale, ,,care lI-au intdmpinat pe episcop cu flori si covoare
puse in fata bisericii”. La predica susnumitul, a spus urmatoarele: ,,Poporul Roman
[sic!] trebuie sa creada in Dumnezeu, este adevarat ca poporul sufere [sic!] dar
credinta in cel de sus [sic!] il va mantui, dand ca exemplu de credinta un ministru
Englez [sic!]”.

8 1dem

Y Ibidem, f. 16

8 Ibidem, f. 20

% ibidem, f. 5, 13
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Denuntatorul sau denuntatorii vin cu o concluzie: ,Se observa ca propaganda
religioasa dusa de acesta are un caracter daunator regimului, iar comunele pe care le
viziteaza sunt unele dintre cele mai reactionare”.

Urmatoarea localitate vizitata a fost Darlos-Agarbiciul, judetul Tarnava Mare.

Transmise in 17 septembrie, informatiile au fost preluate de la Serviciul de
Securitate din Sighisoara si semnate de Gheorghe Craciun; au fost, mai apoi, Thaintate
de la Sibiu catre Directia Generala a Securitatii din Bucuresti.

n comuna Darlos™, episcopul a fost primit ,,cu arcuri de Triumf [sic/] si drapele,
iar la primul arc de Triumf [sic!] a fost asteptat de 11 calareti. La biserica [sic!] in
predica pe care a tinut-o susnumitul a dat exemplu pe Papa Pius care a fost palmuit
de catre Napoleon, spunand apoi ca acel care loveste Papa [sic!], va muri”.

intr-o insemnare de man3, pe spatele telegramei trimise de la Sighisoara,
in dosar, fila cu numarul 14, locotenentul Gheorghe Craciun scrie: ,Raportati. Dati
ordin sa se adune declaratii scrise de ceia [sic!] ce vorbeste”. Atitudinea sa tradeaza, cu
siguranta, nerabdarea autoritatilor, care se straduiau sa intocmeasca un dosar
consistent impotriva unui episcop care comitea delictul de a-si iubi credinciosii.

Dupa Darlos, a vizitat Bratei, unde, cum remarca nota informativa, ,nu a
fost asteptat de prea mult popor”. Apoi, a mers in Axente Sever. In cuvantarea
tinuta, ierarhul ,,s’a exprimat, ca actualmente religia nu se mai invata in scoala si
asta este foarte regretabil, intrucat dupa 200 ani am ajuns sa fim inpiedicati dela
crestinismsi este sigur ca aceasta nu poate fi o mana romaneasca”?'. Radiotelegrama
poartd numarul 11.706, si este cu data de 20 septembrie, fiind semnata de catre
acelasi ofiter de Securitate.

Sibiul informeaza ca in 21 septembrie, orele 21.30, episcopul Vasile Aftenie
ajungea la Blaj, venind dinspre Medias®®. Tn gard a fost asteptat de canonicul Victor
Pop, cu care a plecat in oras. Nota relateaza ca, in conditiile in care episcopul loan Suciu
era la Bucuresti, ar fi fost disponibil sa sfinteasca biserica din Copacel, judetul Fagaras,
actiune preconizata pentru 25 sau 26 septembrie, sdmbata sau duminica.

Telegrama din dosar, arhivata si inregistrata cu numarul 15, contine o alta
insemnare de mana a lui Gheorghe Craciun; acesta cere sa primeasca rapoarte si
impune luarea de masuri ca episcopul Vasile Aftenie sa fie supravegheat.

Fisa sa personald® contureaza felul in care |-au perceput autorititile vremii.
»Fiu de taran”, ,Dr. In teologie la Roma”, ,neincadat politic”, Vasile Aftenie are
»sentimente nationaliste legionare”. Ceea ce ar fi trebuit sa 1l incrimineze si sa-|

 Ibidem, f. 4, 14

2L 53 diacritice in original

22 ACNSAS, Fond Arhiva Operativd, dosar Aftenie Vasile, dosar nr. 2961, vol. 1, f. 3, 15, 25
% Ibidem, . 26
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dezonoreze, in fapt, ii face cinste; caracterizarea din dosar il prezinta ca fiind un
,inteligent diplomat, hotarat — foarte bine pregatit din punct de vedere profesional.
Cu vii sentimente nationaliste ne manifestate. infocat luptitor pentru interesele
bisericii gr. catolice [sic!]. Element de valoare al catolicilor. Cu priza in massa [sic!]".

Cardinalul luliu Hossu este autorul cunoscutei formulari credinta noastrd
este viata noastrd. Credinta nu Tnseamna doar a fi credincios, ci a fi fidel Bisericii
proprii in mod activ, dinamic. Credinta nu se opreste la acceptarea cuvantului
revelat; ea se afirma printr-un comportament care domina viata intreaga. Sfantul
Pavel vorbeste despre grade si posibilitati individuale in credintd. Biserica Greco-
Catolica, prin ierarhii ei, a fost chemata la credintd marturisita cu viata in suferinta.
Nu fuga din fata durerii il vindeca pe om, ci capacitatea de a accepta incercarea de
a creste in ea, de a gasi sens prin unirea cu Cristos, care a suferit cu iubire infinita,
spune Sfantul Parinte Papa Benedict al XVI-lea, in Spe salvi (nr. 37).
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LEGISLATIA ROMANA IMPOTRIVA CRESTINILOR
DIN VREMEA LUI DIOCLETIAN SI EDICTUL DE TOLERANTA
AL LUI GALERIU DIN ANUL 311

MARIUS TEPELEA

ABSTRACT. The Roman Legislation against Christians during the Reign of Diocletian
and the Tolerance Edict of Galeriu of the Year 311.The Diocletianic Persecution
(or the Great Persecution) was the last and most severe persecution of Christians
in the Roman empire. In 303, Emperor Diocletian and Maximian, Galerius, and
Constantius issued a series of edicts rescinding the legal rights of Christians and
demanding that they comply with traditional Roman religious practices. Later edicts
targeted the clergy and demanded universal sacrifice, ordering all inhabitants to
sacrifice to the gods. The persecution varied in intensity across the empire—
weakest in Gaul and Britain, where only the first edict was applied, and strongest
in the Eastern provinces. Persecutory laws were nullified by different emperors at
different times, but Constantine and Licinius’s Edict of Milan (313) has traditionally
marked the end of the persecution.

REZUMAT. Legislatia romand impotriva crestinilor din vremea lui Diocletian si Edictul
de tolerantd al lui Galeriu din anul 311. Persecutia din vremea lui Diocletian (sau
Marea persecutie) a fost ultima si cea mai severa persecutie a crestinilor din Imperiul
Roman. in anul 303, impératii Diocletian si Maximian, Galeriu si Constantius au
emis o serie de edicte de revocare a drepturilor legale ale crestinilor, cerand ca
acestea sa respecte practicile traditionale romane religioase. Mai tarziu, edictele
au vizat clerul crestin si au cerut sacrificiu religios pagan universal, prin care se
porunceste ca toti locuitorii sa sacrifice zeilor. Persecutia a variat in intensitate
de-alungul imperiului, fiind mai slaba in Gallia si in Marea Britanie, unde doar
primul edict a fost aplicat si mai puternica in provinciile rasaritene. Edictele de
persecutie au fost anulate de catre Tmparati diferiti in momente diferite, dar
Edictul lui Constantin si al lui Licinius din Mediolanum (313) a marcat in mod
traditional sfarsitul persecutiei.

Keywords: Diocletian, Galerius, Roman emperors, Roman law, toleration edict.
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" Prof. dr., Facultatea de Teologie Ortodoxd, Universitatea din Oradea, e-mail: mariustepelea@yahoo.com




MARIUS TEPELEA

Diocletian a fost un imparat vizionar, care a salvat de la colaps Imperiul
Roman, prin reformele intreprinse. Desi a prelungit viata statului roman cu cel putin
un secol, Diocletian este a fost perceput de catre crestini drept cel mai sangeros
persecutor. Pana in anul 303, imparatul originar din Dalmatia nu a fost autorul nici
unei actiuni ostile indreptata impotriva religiei crestine. Sub influenta ginerelui Galeriu
si a altor membri din administratia imperiala, spre sfarsitul domniei, Diocletian este de
acord cu edictele de persecutie impotriva crestinilor, ce au declansat poate cea
mai sangeroasa persecutie din primele secole.

Despre purtarea lui Diocletian fata de crestinii din armata aminteste Eusebiu
din Cezareea. Faptele relatate de episcopul din Cezareea Palestinei sunt oarecum
asemandtoare cu cele descrise de Lactantiu. iImpératul a oferit crestinilor din
armata posibilitatea sa aleaga intre religia lor si rdmanerea in cadrul armatei. Cine
nu era de acord sa se supuna juramintelor si riturilor pagane, trebuia sa paraseasca
randurile armatei, chiar daca era capabil si bun militar:

,Cdnd cdpetenia supremd a armatei, oricare ar fi fost el, a pornit persecutia
Impotriva trupelor, prin verificarea si epurarea lor, le-a ldsat sd aleagd una din
doud: ori sd ramdnd ascultdtori si atunci isi pot pdstra pozitia si gradele cdstigate
in armatd, ori, in caz cd se impotrivesc poruncii, sa le piardd. Atunci, foarte multi
ostasi din Tmpdrdtia lui Hristos au preferat, fdrd ezitare si fdrd sd mai discute,
mdrturisirea lui Hristos in schimbul mdririi aparente si bundstdrii avute inainte. Si
atunci arareori se intdmpla ca printre crestini unul sau altul sa pldteascd pentru
impotrivirea de a-si schimba credinta nu numai cu pierderea rangului militar, ci
chiar cu moartea, cdci cel care executa atunci ordinul impdrdtesc o fdcea cu
bldndete si nu indrdznea sd meargd pénd la vdrsarea sdngelui decdt pentru unii,
temdndu-se, pe cdt se pare, de multime si ddndu-se inapoi de frica de a nu provoca
deodatd un rézboi impotriva tuturor” *.

Episoadele relatate de Lactantiu si de Eusebiu nu se contrazic, ele sunt
complementare, ajutd sa vedem imaginea in ansamblu a politicii lui Diocletian fata
de crestinii din armata romana. Furia imparatului din timpul campaniei orientale a
ramas un incident izolat, dar cu trecerea anilor Diocletian s-a lasat tot mai mult
influentat de ginerele sau. Ordinul dat catre ofiterii superiori din armata romana
pare sa dateze din anul 301, cu doi ani Thainte de izbucnirea marii persecutii
impotriva crestinilor 2. Un cercetétor atent poate realiza c& intentia lui Diocletian,
spre deosebire de cea a lui Galeriu, a fost sa-si asigure loialitatea soldatilor, prin
mijloace pe care el le socotea clasice, si anume atasamentul fata de religia stramosilor.
Tn nici un caz Impératul nu si-a propus s purifice armata romand de crestini,
declansand un adevarat razboi impotriva lor.

! Eusebiu din Cezareea, Istoria bisericeascd, VI, IV, 3-4, col. Parinti si Scriitori Bisericesti (P.S.B.), vol. 13,
ed. |.B.M. al B.O.R., Bucuresti, 1987, p. 317-318.
2 Brian Campbell, The Roman Army, 31 BC— AD 337: A Sourcebook, Routledge, New York, 1994, p. 232.
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Cu toate acestea, mai ales in legiunile lui Maximian si ale lui Galeriu, multi
crestini au fost obligati sa paraseasca armata romana, preferand sa-si pastreze religia
si libertatea de constiinta, decat sa faca compromisuri. Ofiterii crestini au fost
degradati, iar soldatii simpli au fost demisi din armata, prin pierderea drepturilor
de veterani >. Crestinii care au fost izgoniti din armata romand, dupa multi ani de
sacrificii, s-au trezit abandonati la marginea societatii, de o guvernare care i
folosise iar apoi ii abandonase, din motive religioase. Chiar daca Diocletian nu a
dorit ca respectarea obiceiurilor pagane din armata sa duca la o vanatoare de
vrajitoare, el nu avea nici un control asupra celorlalte armate. Galeriu a continuat
politica sa de epurare a crestinilor din armata si dupa anul 301, iar Maximian, gelos pe
cariera ginerelui lui Diocletian, pentru a nu se Idsa mai prejos, a aplicat acelasi
tratament crestinilor din legiunile sale.

Analizand Actele Martirilor se pot gasi fapte si evenimente adevarate, care
reliefeaza politica lui Maximian si a lui Galerius fata de soldatii crestini din legiunile
acestora. Se cunoaste martirizarea soldatilor crestini Maximilian, Marcellus si
Cassianus din nordul Africii, teritoriu aflat in stapanirea Augustului Maximian *1n
Moesia si la Dunare, au fost martirizati soldatii crestini lulius, Marcian, Nicandru,
Policrate si Valentin, in teritoriile stapanite de Galeriu. Judecarea si condamnarea
acestor soldati crestini s-a facut dupa legile si cutumele militare si in acord cu
politica vremii de atunci, cand statul roman era un stat pagan, iar riturile pagane
erau predominante in armata roman3’. Descoperirea crestinilor din armat3 se
facea, de obicei, cu ocazia unei celebrari festive, cand soldatii trebuiau sa participe
la sarbatori si la jocuri cu un pronuntat caracter religios pagan.

Desi Galeriu incepuse deja propria sa persecutie, indreptata tn primul
rand Tmpotriva soldatilor crestini, era nemultumit de faptul ca evenimentele nu se
derulau atat de repede pe cat ar fi dorit el. Examinarea soldatilor din armata
romana nu a scos la iveala decat o mica parte dintre crestini, se pare ca de ordinul
sutelor, in legiunile controlate de Maximian si Galeriu. Constantius Chlorus nu a
ordonat aplicarea unor pedepse in randul legionarilor sai, care 1l pretuiau si fl
stimau, datoritd caracterului s3u . Foarte putine condamniri la moarte au fost
ordonate, pentru ca Diocletian ldsase posibilitatea retragerii din randurile armatei.
Prin urmare, multi ofiteri si soldati capabili au fost nevoiti sa abandoneze carierele
militare. Nemultumirea a crescut in randurile legionarilor romani, pentru ca,
dincolo de optiunile religioase ale fiecaruia, soldatii erau camarazi de arme si stiau
sa pretuiascd valoarea ’.

® paul Erdkamp, A Companion to the Roman Army, Wiley-Blackwell, Boston, 2007, p. 250.

‘s, Raven, Rome in Africa, Routledge, New York, 1993, p. 171.

’Y. Le Bohec, The Imperial Roman Army, Routledge, New York, 2000, p. 280.

W) Toynbee, A Study of History, Oxford University Press, Oxford, 1987, p. 485.

M. Clauss, The Roman Cult of Mithras: The God and his Mysteries, Routledge, New York, 2001, p. 34.
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Galeriu se gandea cum sa provoace o persecutie si mai mare, care sa afecteze
intreaga religie crestina si sa cuprinda intreg teritoriul statului roman. Ginerele lui
Diocletian stia ca Tmparatul s-ar opune unei persecutii sangeroase in intreg imperiul.
Galeriu stia cd o persecutie sangeroasa impotriva crestinilor ar fi fost imposibila,
pana nu obtinea aprobarea lui Diocletian. La reintoarcerea din Orient, Diocletian a
petrecut iarna dintre anii 302 si 303 in capitala Nicomidia, unde se simtea mai bine
decat in orice alt oras. Galeriu a petrecut mult timp cu socrul sau, cautand sa-I convinga,
cu prilejul oricarei discutii, de pericolul reprezentat de crestini pentru viitorul statului
roman. Discutiile lor au ramas secrete, la ele nu au asistat nici macar secretarii lor
personali. Scriitorul bisericesc Lactantiu ofera cateva informatii despre cele petrecute
in Nicomidia, intre cei doi demnitari imperiali, in iarna anului 302:

JAstfel cd, intreaga iarnd, Diocletian si Galeriu au discutat impreund, discutii la
care nimeni altcineva nu a asistat; si pdrerea generald era ca discutiile lor s-au
referit la problemele cele mai arzdtoare ale imperiului. Batrdnul (Diocletian — n.n.)
s-a opus mult timp furiei lui Galeriu si a ardtat cdt de pdgubitor ar fi sd se facd
tulburdri in intreaga lume si sa fie vdrsat atdt de mult sénge; iar crestinii asteptau cu
nerdbdare sd intdlneascd moartea, prin urmare, pentru el ar fi de ajuns ca persoanele
(crestinii — n.n.) de aceastad religie sd fie date afard de la curtea imperiald si din
armatd” ®.

Se pare ca Galeriu nu a fost multumit cu scoaterea crestinilor din armata
si cu alungarea lor de la curtea imperiald. Ginerele lui Diocletian nu era satisfacut
de numarul mic de victime, caci Diocletian condamna cu greu pe cineva la moarte.
Lactantiu afirma ca Tmparatul, pentru a iesi din aceasta situatie onorabil, nu a
dorit sa ia singur decizia de a-i asupri pe crestini, ci a dorit sa auda si sfaturile
apropiatilor sdi, din aparatul administrativ si din stafful militar:

,Totusi nu a putut suprima nebunia acelui om obsedat (Galeriu — n.n.). De aceea,
pentru a rezolva cumva situatia, a apelat la opinia celor apropiati (Diocletian —
n.n.)... Si, prin urmare, putini magistrati civili si cdtiva comandanti militari au fost
admisi, pentru a-si da sfatul, iar intrebarea le era pusd in functie de rangul avut.
Cdtiva, datoritd relei-vointe fatd de crestini, si-au exprimat opinia cd acestia ar
trebui distrusi, pentru cd sunt dusmani ai zeilor si adversari ai ceremoniilor religioase
stabilite. Altii au géndit diferit dar, intelegdnd dorinta lui Galeriu, fie de spaimd sa
nu-i displacd, fie din dorinta de a-i face pe plac, au fost de acord cu opinia Tmpotriva
crestinilor” %,

Chiar dupa consultarea cu cei pe care ii considera prieteni, Diocletian nu
se simtea capabil sa ia o masura drastica, fiind in continuare nehotarat. Pentru a
lua decizia finald, imparatul, care era un pagan credincios, s-a hotarat sa consulte

8 Lactantiu, De mortibus persecutorum, XI, P.L. 7, 211-212.
° Lactantiu, De mortibus persecutorum, Xl, P.L. 7, 212.
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oracolul lui Apollo din Milet. Un amanunt interesant ar fi ca oracolul consultat s-a
pronuntat, cum putea fi altfel?, impotriva crestinilor. Lactantiu marturiseste ca, in
ciuda raspunsului primit din partea lui Apollo, imparatul nu s-a declarat deloc
bucuros si nici nu a ordonat o baie de sange, cum dorea probabil Galeriu:

»Era hotdrdt (Diocletian — n.n.), mai presus de toate, sd consulte zeii sdi; si
pentru acest scop, a trimis un haruspex la oracolul lui Apollo din Milet, al cdrui
rdspuns a fost cel asteptat din partea unui dusman al religiei dumnezeiesti. Astfel
incat, Diocletian a fost abdtut de la scopul sdu initial. Cu toate acestea, nu s-a mai
putut opune prietenilor sdi si impotriva lui Caesar si a lui Apollo, si totusi s-a ingrijit cu
moderatie ca totul sd se facd fard vdrsare de sdnge; in timp ce Caesarul ar fi dorit
sd-i ardd pe rug pe toti cei care au refuzat sa jertfeasca” 10

Urmare a raspunsului oracolului din Milet, Diocletian s-a hotadrat sa-i dea
satisfactie ginerelui sdu, astfel incat a rugat pe cei apropiati sa pregateasca textul
unui edict Tmpotriva crestinilor. Desi edictul reflecta intocmai dorinta imparatului
de a fi evitata varsarea de sange, Galeriu era multumit, deoarece un prim pas
fusese facut in directia dorita de el, inspre distrugerea religiei crestine.

Acest prim edict de persecutie al lui Diocletian se referea la inchiderea
bisericilor, la distrugerea scrierilor crestine si la pedepsirea crestinilor, dar nu continea
nici o referire la o pedeapsa cu moartea, ce putea fi aplicata doar in cazuri extreme.
Crestinii care detineau demnitati importante in aparatul administrativ roman sau in
armat3 urmau s3 renunte la ele ™. Edictul stipula faptul ca nici o aparare a crestinilor
nu putea fi admisa in tribunalele civile, iar plangerile impotriva unor eventuale
abuzuri, din partea soldatilor si a functionarilor pagani, nu trebuiau sa fie luate in
considerare. Daca un sclav era denuntat ca fiind crestin, isi pierdea dreptul la
emancipare, previzut in legea roman3 2. Bisericile crestinilor, chiar dac nu erau
numeroase, urmau sa fie distruse iar cartile de cult trebuiau sa fie arse, pentru a fi
dat un exemplu.

Acest prim edict de persecutie al lui Diocletian a fost afisat public Tn
Nicomidia, in 24 februarie, anul 303. Chiar daca edictul nu fusese inca publicat,
aplicarea acestuia a fnceput cu o zi mai devreme, la instigarea lui Galeriu. Tn
dimineata zilei de 23 februarie, cand se sarbatorea zeul Terminus, tribuni militari,
oficiali romani si multi soldati au atacat biserica din Nicomidia, aflata aproape de
palatul lui Diocletian. Lactantiu descrie modul in care biserica a fost demolata, de
catre soldatii garzii pretoriene:

10 Lactantiu, De mortibus persecutorum, X|, P.L. 7, 212-213.

1 Geoffrey de Sainte Croix, Michael Whitby and Joseph Streeter, Christian Persecution, Martyrdom
and Orthodoxy, Oxford University Press, Oxford, 2006, p. 107.

KR Bradley, Slaves and Masters in the Roman Empire: A Study in Social Control, Oxford University
Press, Oxford, 1987, p. 25.
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,Dis de dimineatd, in al optulea consulat al lui Diocletian si al saptelea al lui
Maximian, dintr-o datd, cdnd incd abia rdsdrise soarele, prefectul impreund cu
comandantii militari, insotiti de tribuni si de ofiteri ai trezoreriei, au venit la biserica
din Nicomidia, au fortat usile si au cGutat peste tot imagini ale lui Dumnezeu. Au fost
gdsite cdrti ale Sfintei Scripturi, apoi au fost aruncate in flacari; lucrurile si mobilierul
din bisericd au fost prdadate, totul a fost jaf, confuzie si zarva. Acea bisericd, situatd pe
un teren mai inalt, se afla in imediata apropiere a palatului iar Diocletian si Galeriu
stateau, ca si cum s-ar fi aflat intr-un turn de pazad, privind, discutdnd in contradictoriu
dacad sd fie sau nu aprinsd biserica. Vointa lui Diocletian s-a impus, cdci el s-a temut
cel mai mult, cd odatd pornit un foc atdt de mare, o parte a orasului sd nu fie
cuprinsd de fldcdri, cdci erau multe cladiri largi ce inconjurau biserica. Apoi a venit
Garda Pretoriand, iar membrii ei, inarmati cu securi si cu alte instrumente din fier,
déndu-li-se ménd liberd, in cGteva ore au pus la pémant acel edificiu méret” .

Dupa daramarea bisericii din Nicomidia, edictul dat de Diocletian a fost afisat
public, fiind un suport legal pentru evenimentele din ziua precedenta. La cateva
ore dupa afisarea edictului in piata publica din Nicomidia, un crestin curajos a dat
jos edictul si I-a rupt Tn bucati. Desi a fost un act de curaj nebun, gestul crestinului
ramas anonim nu avea sa schimbe cu nimic situatia, era mai degraba raspunsul
nedumerit al crestinilor care nu se asteptau, dupa o perioada destul de lunga de
pace, sa fie persecutati din nou. Crestinul indraznet a fost arestat si torturat, iar in
cele din urma a fost ars de viu, dupa cum marturiseste Eusebiu din Cezareea:

JIndatd ce edictul impotriva Bisericilor fusese publicat, in Nicomidia el fusese
afisat intr-o piatd mare si foarte circulatd, el a fost luat si sfasiat in bucdti nu de
cdtre un necunoscut oarecare, ci de un bdrbat din cei mai vestiti dupd rangul pe
care-l avea in lumea de atunci, om cu multd rdvnd pentru Dumnezeu si plin de
credintd, care a socotit cd edictul e nedrept si cu totul nelegiuit” "

Chiar daca smulgerea si distrugerea edictului a fost un act de atitudine si de
curaj, episcopii si preotii nu au ncurajat asemenea acte, considerand ca ele sunt cu
totul exceptionale. Pastorii Bisericii i-au sfatuit pe crestini sa nu isi piarda calmul, iar
cei mai slabi au fost sfatuiti sa se refugieze sau sa se ascunda. Preotii cu o viata
spirituald Tnalta au realizat cd nu oricine este pregatit sa indure chinurile si tortura si sa
marturiseasca numele lui Hristos, dobandind cununa muceniciei.

La cateva zile dupa publicarea si distrugerea edictului impotriva crestinilor, s-
a intdmplat un fapt curios, pe care nimeni nu il prevazuse. O parte a palatului
imperial din Nicomidia a fost incendiata si mistuita de flacari, dar incendiul a fost
stins repede. Istoricul Eusebiu nu aminteste cauza acestui incendiu, ci doar arata
ca imparatul i-a invinuit pe crestini pentru aceasta intamplare nefericita:

13 Lactantiu, De mortibus persecutorum, XIl, P.L. 7, 213-214.
% Eusebiu din Cezareea, Istoria bisericeascd, VIII, V, P.S.B. 13, p. 318.
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,In vremea aceea i s-a tdiat capul si lui Antim, intdistdtdtorul Bisericii din
Nicomidia, pentru cd a mdrturisit si el credinta in Hristos. Pe el I-a urmat o ceatd
intreagd de martiri din pricina unui incendiu, care tocmai in zilele acelea izbucnise
in chip misterios in palatul impdrdtesc din Nicomidia si despre care un zvon fals
spunea cd ar fi fost aprins de ai nostri. Atunci, de-a valma, fdrd deosebire, in urma
unei porunci impdrdtesti, marea masd a crestinilor de acolo, cu familii cu tot, au
fost unii strapunsi de sabie, altii au fost arsi de vii” .

Daca episcopul din Cezareea Palestinei nu precizeaza cine a dat foc palatului
lui Diocletian, Lactantiu, mult mai transant, arata ca Galeriu a ordonat oamenilor
sai de Incredere sa aprinda focul, ca apoi sa poata da vina pe crestini:

»,Dar Galeriu, deloc satisfdcut de continutul edictului, a cdutat prin alt mijloc
sd-I convingd pe impdrat. Pentru a-| putea convinge pe impdrat sd mdreascd cruzimea
persecutiei, a angajat oameni de-ai sdi sd dea foc palatului si o parte din el arzénd,
vina a fost aruncatd asupra crestinilor, ca si dusmani publici si doar numele de
crestin a devenit odios, din pricina acelui incendiu” *°.

Galeriu s-a straduit sa dea vina pe crestini, pentru aceasta incendiere a
palatului imperial, incendiere care aduce aminte de gestul lui Nero, de a da vina
pe crestini, in anul 64. Diocletian a inghitit explicatia Caesarului sdu si a ordonat
inceperea unei investigatii, care urma sd conduca la aflarea adevarului. n aceasta
anchetd Tmparatul a ordonat si folosirea torturii, dar nimic nu a scos la iveala
faptul ca focul ar fi fost pus de crestini.

La scurtda vreme, un al doilea incendiu a cuprins palatul lui Diocletian, dar
a fost stins foarte repede. Galeriu s-a aratat inspdaimantat de aceasta noua incendiere
si a parasit in graba Nicomidia, desi primavara inca nu incepuse, gasind un pretext
favorabil pentru a pleca de la curtea socrului sau. Plecarea intempestiva a lui Galeriu
a avut efectul psihologic scontat asupra lui Diocletian. Ramas singur Tn palatul sau
fumegand, imparatul privea pe toata lumea cu suspiciune, vazand peste tot in jurul
sau intrigi si comploturi, puse la cale de crestinii care doreau sa-i ia viata.

Diocletian a impus tuturor locuitorilor palatului imperial sa aduca sacrificii
zeilor romani, pentru a fi sigur ca nici un crestin nu mai ramasese in locuinta sa. Sotia
fmparatului, Prisca, si fiica lor, Valeria, simpatizante ale crestinilor, au fost nevoite
sa aduca jertfe pentru a ramane in viata. Dorotei si Gorgoniu, doi dintre demnitarii
crestini cei mai importanti de la curtea imperiala, au refuzat sa jertfeasca si au fost
martirizati. Eusebiu pomeneste de martiriul lui Dorotei, iar impreuna cu el a fost
ucis si Gorgoniu, oameni pretuiti pana la acea data de imparat:

,Din cdti au putut fi preamdriti vreodatd pentru curajul lor neintrecut si admirabil,
fie dintre elini, fie dintre barbari, timpul ne-a scos la suprafatd ca martiri dumnezeiesti

1> Eusebiu din Cezareea, Istoria bisericeascd, VIII, VI, 6, P.S.B. 13, p. 319.
16 Lactantiu, De mortibus persecutorum, XIV, P.L. 7, 215.
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si minunati pe Dorotei si pe alti tineri, care slujeau in garda impdrdteascd. Acestia,

desi se bucuraserd de cea mai mare cinstire din partea stdpdnilor lor, care se purtau

cu ei ca si cum ar fi fost copiii lor adevdrati, au ajuns sd pretuiascd batjocurile, chinurile
si feluritele chipuri de a-si da viata pentru credintd drept mai mare bogdtie decdt

averile, faima si pldcerile lumii” v,

Episcopul din Cezareea Palestinei descrie modul brutal in care a fost torturat
un alt crestin, Petru, unul dintre cei mai de incredere oameni de la curtea lui
Diocletian. Probabil ca Tmparatul era atat de furios si de suspicios, incat a trecut cu
vederea anii petrecuti de cei trei slujitori crestini in slujba sa, permitand garzilor
pretoriene sa-i tortureze pe demnitarii sai:

In orasul amintit (Nicomidia — n.n.), un om a fost adus inaintea impdratilor si
Intrucdt n-a vrut sd aducd jertfe idolilor, s-a dat poruncd sad fie legat de un stélp,
asa gol cum era si intreg corpul sd-i fie batut si sfasiat pdnd ce, fiind biruit, sa
implineascd, cu voie sau fdrd voie, ceea ce i s-a cerut. Dar intrucdt, in ciuda tuturor
caznelor, el s-a ardtat neclintit, cu toate cd i se vedeau oasele, au amestecat otet
cu sare si i s-a turnat pe trup, care era intreg numai rand. Si intrucdt nu-i pdsa nici
de durerile acestea, au adus un grdtar si foc, pundnd pe grdtar bucdti din ceea ce
mai rdmdsese din trupul lui, asa cum ai prdji carnea pentru mdncare, dar s-au
ingrijit sG nu-I prdjeascd deodatd, ca sd nu moard prea repede, ci doar pe incetul,
cdci nici cei ce-I tineau pe grdtar n-aveau voie sd-l ia de pe foc pdnd ce martirul n-
ar fi consimtit la ceea ce se poruncise. Dar si de astd datd el a rdmas neclintit,
ddndu-si astfel sufletul, in toiul chinurilor, ca biruitor. Asa s-a sfdrsit de o moarte
muceniceascd unul dintre curtenii impdrdtesti. Numele lui era Petru si, intr-
adevdr, martirul merita pe deplin acest nume” 18

Brutalitatile din Nicomidia, desi nedorite de la inceput de catre imparat, s-
au raspandit cu repeziciune in celelalte provincii stapanite de Diocletian, dar si de
Galeriu. Cu toate ca Diocletian militase mult pentru pastrarea unui echilibru in statul
roman si pentru o toleranta, inclusiv religioasa, insistentele lui Galeriu si incendierea
repetata a palatului imperial au produs un dezechilibru in judecata imparatului,
care a admis folosirea torturii si a fortei impotriva crestinilor, desi in primul edict
de persecutie nu era previzuti condamnarea la moarte *°.

Desi edictul de persecutie nu pdrea prea drastic, datorita aplicarii sale, a
lovit in majoritatea crestinilor, cu brutalitate. Nu numai episcopul Antim din Nicomidia
a fost martirizat, numerosi preoti si crestini au trecut prin aceleasi chinuri. Lactantiu
descrie, adaugand la mentionarea evenimentelor si emotia, modul in care soldatii
si magistratii romani au dus la indeplinire edictul lui Diocletian, cu mult exces de
zel:

7 Eusebiu din Cezareea, Istoria bisericeascd, VI, VI, 1, P.S.B. 13, p. 318-319.
'8 Eusebiu din Cezareea, Istoria bisericeascd, VIII, VI, 2-4, P.S.B. 13, p. 319.
¥R, Rees, Diocletian and the Tetrarchy, Edinburgh University Press, Edinburgh, 2004, p. 65.
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»Preoti si alti clerici ai Bisericii au fost prinsi, fard a exista o evidentd din partea
martorilor sau vreo mdrturisire, au fost condamnati si impreund cu familiile lor au
fost dusi la executie. In arderea pe rug, nici o distinctie de vérstd sau de sex nu a
fost facutd si din pricina multimii lor (a crestinilor — n.n.), nu au fost arsi unul dupd
altul, ci multimi au fost aruncate in acelasi foc, iar sclavii (crestini — n.n.), avand
pietre de moard legate de gét, au fost aruncati in mare. Persecutia nu a fost mai
putin dureroasd in rédndul poporului lui Dumnezeu, cdci magistratii raspénditi in
toate templele (pdgdne — n.n.) au silit pe toatd lumea sé sacrifice. Inchisorile au
devenit aglomerate, torturi nemaiauzite pdnd atunci au fost inventate iar justitia
a devenit o farsd pentru crestini, deoarece altare (pdgdne — n.n.) au fost amplasate in
interiorul tribunalelor, astfel incdt orice crestin judecat sd poatd oferi tdmdie (zeilor —

A . . oA vy 20
n.n.) inainte ca judecata sa sd inceapd” .

Conform dreptului roman, orice om condamnat la moarte avea dreptul la
o ingropare dupa riturile pagane. Pana si criminalii cei mai inraiti aveau dreptul s
fie arsi pe rugul funerar sau sa fie ingropati **. n timpul acestei persecutii declansat
de Tmparat, de teama ca nu cumva crestinii sa venereze mormintele martirilor, nu
s-a permis ingroparea pioasa a trupurilor celor ucisi. Pana si trupurile demnitarilor
crestini care fusesera ucisi si torturati nu au fost Tngropate, ci aruncate Tn mare,
dupa cum istoriseste Eusebiu din Cezareea:

,Dupd ce si-au dat viata, fostii slujitori impdrdtesti au fost pusi in morminte, cu
onorurile obisnuite. Acum, cei pe care i credeau stdpdni, au dat o noud hotdrdre:
sd fie scosi din morminte si aruncati in mare, de fricd sd nu-i cinsteascd dacd ar
rdmdne in morminte si sd nu-i socoatd zei. Cel putin asta era credinta lor” 2

Diocletian nu s-a limitat Tn a aplica edictul de persecutie doar in provinciile
administrate de el si de ginerele sau, ci a trimis scrisori lui Maximian si lui Constantius,
poruncind ca acestia sa ii urmeze exemplul. Maximian deja se remarcase prin alte
persecutii sporadice la adresa crestinilor din teritoriile sale, dar acum avea mana
libera sa actioneze, dupa cum considera de cuviinta. Constantius era diferit fata de
restul imparatilor. Nu era un pagan fanatic, iar conceptiile sale despre guvernare
erau cu totul diferite fatd de ale celorlalti tetrarhi 2. Evident c3 nu se putea opune
fatis poruncilor lui Diocletian, dar se pare ca a facut tot ce i-a stat in putinta sa nu
existe exces de zel in aplicarea edictului, iar Constantius insusi a inchis ochii adesea,
trecand cu vederea multe situatii ce impuneau condamnarea crestinilor. Lactantiu
afirma ca Caesarul Constantius a permis daramarea catorva biserici, dar nu a fost
de acord cu uciderea crestinilor:

20 Lactantiu, De mortibus persecutorum, XV, P.L. 7, 216.

2 Barry Nicholas, An Introduction to Roman Law, Oxford University Press, Oxford, 1976, p. 73.
22 Eusebiu din Cezareea, Istoria bisericeascd, VIII, VI, 7, P.S.B. 13, p. 320.

BN, Davies, Europe: A History, Harper Perennial, New York, 1998, p. 177.
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»Porunci au fost trimise, de asemenea, lui Maximian Hercule si lui Constantius,
prin care li se cerea conlucrarea la punerea in aplicare a edictului, cdci in probleme
de o asemenea importantd opinia acestora nu a fost nici mdcar cerutd. Hercule, o
persoand fdrd stdpdnire de sine si nemiloasd, s-a ardtat mai mult decdt obedient si
a aplicat edictul in toate regiunile sale din Italia. Constantius, pe de altd parte, de
teamd sd nu fie acuzat de insubordonare fatd de poruncile superiorilor sdi, a permis
demolarea bisericilor, mai mult ziduri, care puteau fi reconstruite oricdnd, dar a
pdstrat adevdratul Templu al lui Dumnezeu, care este trupul omenesc” *,

Eusebiu din Cezareea merge si mai departe decat Lactantiu, in ceea ce
priveste comportamentul lui Constantius fata de crestini, sustinand ca tatal lui
Constantin cel Mare nu a permis distrugerea bisericilor. Istoricul crestin exagereaza
sau este slab informat, deoarece Caesarul lui Maximian nu putea sa-i apere pe crestini
in mod public, fird s se intdmple nici o violentd %. Dupa cum afirm& Lactantiu,
Constantius a permis un rau mai mic, daramarea unor biserici de zid, pentru a nu
fi nevoit sa ia masuri mai dure. Se stie de altfel ca au existat martiri si in provinciile
stapanite de Constantius, desi violenta indreptata impotriva crestinilor a fost
izolata, iar nu poruncita de imparat. Constantius nu a autorizat cautarea din oficiu
a crestinilor si nici distrugerea Scripturilor, dar anumiti guvernatori au facut exces
de zel, iar imparatul nu a luat masuri impotriva acestora, pentru a nu se arata
neascultator fata de Maximian si fata de Diocletian:

,Fiind si altfel deosebit de prietenos si de binevoitor fatd de oricine, Constantiu
n-a luat parte in nici un fel la razboiul care s-a dat impotriva noastrd, ci a grijit
chiar ca crestinii aflati sub ascultarea sa sd nu fie nedreptdtiti si maltratati. El nici
n-a distrus locasurile de cult ale Bisericilor noastre si nici n-a pornit Tmpotriva
noastrd cu vreo inovatie pdgubitoare” %,

Daca lucrurile s-ar fi oprit aici, probabil ca persecutia declansata prin edictul
lui Diocletian nu ar fi facut atatea victime. Doua evenimente politice, fara prea mare
legatura cu lumea religioasa, au influentat viitorul curs al actiunilor imparatului. La
scurt timp dupa publicarea edictului, profitand de confuzia creatd, doua revolte
publice au avut loc, indreptate impotriva lui Diocletian, in provincia Cappadocia si
in Siria. Istoricul Eusebiu mentioneaza, in treacat, aceste doua evenimente, fara a
le acorda prea mare importanta:

»La scurtd vreme dupd aceea, pe cdnd unii din asa-numitul tinut al Melitenei,
precum si altii din Siria, incercau sG pund mdna pe putere, a iesit o poruncd
Impdrdteascd, potrivit cdreia conducdtorii Bisericilor de pretutindeni trebuie sd fie
aruncati in inchisoare si pusi in lanturi” *’.

2 Lactantiu, De mortibus persecutorum, XV, P.L. 7, 217.

2 G. de St. Croix, M. Whitby, J. Streeter, op. cit., p. 95.

28 Eusebiu din Cezareea, Istoria bisericeascd, VI, XIlI, 13, P.S.B. 13, p. 331.
" Eusebiu din Cezareea, Istoria bisericeascd, VI, VI, 8, P.S.B. 13, p. 320.
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Aceasta localitate mentionata de Eusebiu, Melitene, se afla in Armenia
Minor, la rasarit de Cappadocia. Este interesant ca nici un alt autor contemporan
cu episcopul din Cezareea Palestinei nu pomeneste de vreo revolta in acea
regiune, in ultimii ani ai domniei lui Diocletian. Despre rascoala din provincia Siria
se cunosc insd mai multe amanunte. Aceasta revolta Tmpotriva lui Diocletian a fost
condusd de un anume Eugenius, un tribun ce comanda soldatii din Seleucia .
Cohortele din Seleucia I-au silit pe Eugenius sa accepte purpura imperiala si sa se
declare imparat, desi tribunul nu a dorit acest lucru. Pretentiile la tron ale lui Eugenius
nu au durat mult timp. Locuitorii cetatii Antiohia, unde se instalase Eugenius, intr-un
acces de furie, maniati de revolta impotriva lui Diocletian, pe care il pretuiau, au
linsat garzile uzurpatorului si I-au ucis pe Eugenius.

Nu exista nici o dovada concreta a implicarii crestinilor in cele doua revolte,
din Cappadocia si din Siria °. Nemultumirea crestinilor fata de edictul imparatului
nu a ajuns sa se manifeste in plan militar. Cu toate acestea, reactia lui Diocletian a
fost rapida si extrem de brutala. Toti magistratii romani din Seleucia si din Melitene
au fost ucisi, din porunca imparatului, ceea ce demonstreaza ca Diocletian luase in
serios amenintdrile in ceea ce priveste tronul imperial. Imparatul nu ficea nici o
distinctie intre religia celor ucisi, desi ii suspecta pe crestini ca stau in spatele
tulburarilor create *°. Prin urmare, a decis s& ia noi masuri impotriva crestinilor, ce
urmau sa intensifice persecutia deja declansata.

n acelasi an, 303, doud noi edicte au fost publicate la Nicomidia. Primul
dintre ele, afisat in aprilie, stipula ca toti clericii crestini sa fie inchisi. Ultimul edict
prevedea posibilitatea eliberarii din Tnchisoare a clericilor apostati si autoriza
folosirea tuturor metodelor de tortura, in vederea apostazierii unui numar cat mai
mare de crestini. Eusebiu descrie, pe scurt, continutul acestor doua edicte date de
imparatul Diocletian:

,Si privelistea care a urmat de aici intrecea tot ce se poate descrie: temnitele,
care in toate vremurile fuseserd destinate doar pentru inchiderea ucigasilor si a
prdddtorilor de morminte, erau pline acum de o multime nenumdratd de episcopi,
de preoti, de diaconi, de citeti si exorcisti, inct nu mai era loc in ele pentru cei
osdnditi ca raufdcdtori”’ 31

Daca primele doua edicte nu prevedeau recomandarea expresa a condamnarii
la moarte, aplicarea celui de al treilea edict s-a facut cu multa strictete, mai ales in
Orient si in nordul Africii. Cel de al treilea edict, publicat in septembrie 303, prevedea
posibilitatea eliberarii din inchisoare a tuturor apostatilor, dar si folosirea torturii
pentru cei care nu erau dispusi sa coopereze:

Bg, Williams, Diocletian and the Roman Recovery, Routledge, New York, 1997, p. 176.

¥ Campbell, The Roman Army, 31 BC—AD 337: A Sourcebook, Routledge, New York, 1994, p. 233.
R, Rees, op. cit., p. 63.

31 Eusebiu din Cezareea, Istoria bisericeascd, VI, VI, 9, P.S.B. 13, p. 320.
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»Si iardsi au fost puse din nou in circulatie alte edicte, potrivit cdrora cei care
jertfesc idolilor vor putea pleca in libertate, pe cdnd cei care se impotriveau se
poruncea sd fie pusi la tot felul de chinuri. Si cine ar putea numdra, de astd datd,
multimea martirilor din fiecare tinut, indeosebi din Africa, din Mauritania, din Tebaida
si mai a/egzdin Egipt, de unde multi emigraserd prin alte orase si tinuturi, dénd martiri
siacolo” ~*.

Edictul de tolerantd emis de Augustul Galeriu a fost dat publicitatii Tn 30
aprilie 311, la Nicomidia. Textul edictului a fost copiat si trimis in toate provinciile
Imperiului Roman din Sardica, unde Galeriu se afla atunci impreuna cu Liciniu.
Textul edictului s-a pastrat in scrierile lui Lactantiu si ale lui Eusebiu din Cezareea
Palestinei. Spre deosebire de Eusebiu, Lactantiu omite prologul in care apar numele
stapanitorilor romani care au emis decretul. Eusebiu din Cezareea a redat textul
Edictului de toleranta dupa originalul latin, text plin de contradictii, dar deosebit
de important pentru crestini. Teoretic, el trebuia sa marcheze sfarsitul oficial al
persecutiei inceputa acum opt ani, in primavara lui 303, caci primele patru edicte
de persecutie nu fusesera anulate de nici un imparat, nici macar de Constantin.
lata textul edictului emis de Galeriu in anul 311:

JImpdratul Caesar Galeriu Valerius Maximin, cel nebiruit, August, Pontifex
Maximus, Germanicus Maximus, egiptean maxim, tebaic maxim, sarmatic de cinci
ori maxim, persian de doud ori maxim, carpic de sase ori maxim, armean maxim, med
maxim, adiabenic maxim, imbrdcat cu putere de tribun de doudzeci de ori, aclamat
imperator de noudsprezece ori, consul de opt ori, pdrinte al patriei, proconsul si
Impdratul Caesar Flavius Valerius Constantin, cel pios, fericit, nebiruit, August,
Pontifex Maximus, Imbrdcat cu putere de tribun, aclamat imperator de cinci ori,
consul, pdrinte al patriei, proconsul” >.

in primele editii ale cartii Istoria bisericeascd autorul a pomenit si numele
lui Liciniu, Tmpreuna cu toate titlurile aferente. La fel precum in cazul lui Maxentiu, si
in privinta lui Liciniu Tmparatul Constantin s-a pronuntat pentru damnatio memoriae,
numele sau fiind sters din multe documente. Eusebiu din Cezareea, dorind sa-i
faca pe plac lui Constantin, a eliminat numele lui Liciniu din toate editiile ulterioare
ale scrierii sale. Evident ca prezentarea impadratilor din tetrarhie s-a facut tot
pentru a-| mulfumi pe Constantin, dar aceste lucruri erau normale pentru un istoric de
la inceputul secolului al IV-lea **. Dup3 aceast3 introducere ceremonioasa, regésita in
toate documentele oficiale ale imparatilor romani, urmeaza textul propriu-zis al
edictului emis de Galeriu, prin care crestinilor li se permite sa isi practice nestingheriti
religia, abrogandu-se edictele de persecutie emise anterior:

32 Fusebiu din Cezareea, Istoria bisericeasca, VI, VI, 10, P.S.B. 13, p. 320.

33 Eusebiu din Cezareea, Istoria bisericeascd, VI, XVII, 3-4, P.S.B. 13, p. 337.

3 Everett Ferguson, History, Hope, Human Language & Christian Reality, Routledge, New York, 1999,
p. 30.
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Intre alte ordnduiri pe care le-am dat pentru folosul si binele popoarelor, am
hotdrdt mai intdi ca totul sd fie indreptat potrivit vechilor legi si asezamintelor
publice ale romanilor, iar crestinii care au pdrdsit religia stramosilor lor sd poatd
Imbratisa pdreri mai bune. Dar, dupd o anumitd socoteald, ei au fost cuprinsi de o
mdndrie atdt de incapdtdnatd, incdt n-au mai urmat ceea ce fusese hotdardt de cei
de altd datd si, in loc de ceea ce insisi pdrintii lor le statorniciserd mai intdi, ei si-au
fdcut legile lor proprii, dupd cugetul lor si dupd cum le intelege fiecare, asa incét
tineau de acum legile lor proprii si s-au strdns laolaltd ici si colo multimi pestrite
de oameni. Din aceastd cauzd, la edictul care I-am publicat ca sé se reintoarcd la
rdnduielile stabilite de stramosi, foarte multi au fost biruiti de amenintdrile primejdiei,
dar foarte multi au fost tulburati si au suferit tot felul de chinuri, fiind omordti in
diferite feluri. lar intrucdt cei mai multi au rdmas in aceeasi nebunie, ne-am dat
seama cd nu aducem cinstea cuvenitd nici zeilor ceresti si nici Dumnezeului crestinilor.
De aceea, tindnd seama de filantropia noastrd si de obiceiul statornic potrivit cdrora
ne-am obisnuit sd acorddm iertare tuturor oamenilor, ne-am gdandit cd ar trebui
sd intindem cdt mai repede iertarea noastrd chiar si in cazul de fatd, pentru ca iardsi
sd fie ingdduit sa existe crestini si sd-si claddeascd din nou casele in care isi tineau
adundrile, numai sd nu sdvdrseascd nimic potrivnic ordinii publice. Printr-un rescript
special vom incunostinta pe judecdtori la ce vor trebui sd fie atenti. in schimb, in
urma iertdrii ce le-am acordat, ei vor fi datori sd se roage lui Dumnezeu pentru noi
in tot chipul, treburile publice sd se desfdsoare in bund rdnduiald si sd poatd si ei
trdi férd sd fie tulburati in céminele lor” .

Prima impresie a unui cititor neutru este ca imparatul Galeriu a respectat
religia crestina, cel putin acest lucru reiese din cuvintele intrebuintate. La o lectura
mai atenta vom descoperi atasamentul imparatului muribund fata de religia pagana a
stramosilor si justificarea sa tragi-comica fata de modul in care s-a purtat cu martirii
crestini. Cuvintele lui Galeriu reflecta mandria si puterea de altadata, cand imparatul
credea ca li poate sili pe crestini sa revind la paganism dar si umilinta si capitularea
sa din prezent, in fata suferintei trimisa de Dumnezeul crestinilor *. Tn data de 30
aprilie 311, Galeriu le poruncea crestinilor sa se roage pentru el, in schimbul
bunavointei si tolerantei aratate. Cinci zile mai tarziu, imparatul August Galeriu
era chemat in fata Celui pe Care il hulise.

Galeriu a tinut sa fie mentionata in document grija pe care imparatii romani
au purtat-o fata de restaurarea vechilor valori traditionale romane, in perioada
tetrarhiei, printre aceste valori clasice romane numarandu-se si religia pagana a
stramosilor *’. Galeriu {i mustrd oarecum pe crestini pentru abandonarea vechilor
institutii religioase ale stramosilor, acuzandu-i ca si-au faurit legi noi si se aduna in

%5 Eusebiu din Cezareea, Istoria bisericeascd, VI, XVII, 6-10, P.S.B. 13, p. 337-338.

3 Scott F. Johnson, Greek Literature in Late Antiquity: Dynamism, Didacticism, Classicism, Ashgate
Publishing, London, 2006, p. 52.

4, Chadwick, The Early Church, Penguin, London, 1993, p. 122.
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locuri ciudate, doar pentru ei. Galeriu a cautat sa justifice textele brutale ale edictelor
de persecutie, afirmand ca Tmparatii au dorit doar intoarcerea crestinilor la riturile
religioase pagane. In finalul edictului, Galeriu a fost nevoit s§ mentioneze cd multi
crestini au suferit, iar altii au fost ucisi, datorita nerespectarii edictelor imperiale
din anii 303-304.

Galeriu se arata marinimos fata de crestini, permitandu-le din nou sa
existe, sa se roage 1n adunarile lor, inclusiv pentru sanatatea imparatului si sa-si
reconstruiasca locasurile de cult. Singura conditie pusa de imparat este respectarea
ordinii publice si vegherea la bunul mers al treburilor in statul roman. Fireste ca cea
mai mare porunca si rugaminte a lui Galeriu a fost Tnaltarea de rugaciuni pentru
sanatatea sa. Cel mai mare castig al edictului emis de Galeriu era obtinerea libertatii
de constiintd si anularea juridicd a vechilor edicte de persecutie *%. Crestinii se
puteau ruga in mod liber, aveau voie sa isi reconstruiasca bisericile distruse, doar
sa fie atenti la respectarea tuturor legilor imperiale si sa nu provoace tulburari in
statul roman.

Galeriu a mai trait doar cinci zile dupa publicarea Edictului de toleranta,
dar bunavointa si toleranta aratata crestinilor de imparatul muribund nu mai puteau
fi ignorate de nici un alt Tmparat. Liciniu s-a grabit sa preia prerogativele lui Galeriu,
ramanand principalul stapanitor in partea orientala a statului roman. Moartea lui
Galeriu a fost facuta publica la Nicomidia abia in 15 mai 311. Edictul de toleranta a
fost publicat in toate provinciile Imperiului Roman, aflate sub stapanirea imparatilor
Constantin, Liciniu si Galeriu 9,

Maxentiu, care oficial nu era recunoscut intre tetrarhi, avea putin de a face
cu acest edict al lui Galeriu, de aceea la inceput |-a ignorat. Desi oficial Maxentiu
nu a Tmpartasit vederile lui Galeriu, Tn practica crestinii nu au fost persecutati,
bucurandu-se de o libertate destul de mare. Maximin Daia s-a purtat diferit, fiind
singurul imparat care nu a publicat Edictul de tolerantd, sfidand un imparat muribund.
Maximin l|-a Tnstiintat doar pe Sabinus, comandantul garzilor sale pretoriene, ca
fmparatii romani au hotarat sa nu ii mai persecute pe crestini, din motive strict
religioase.
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Alin V. Bontas, Franz Rosenzweig’s Rational Subjective System. The Redemptive
Turning Point in Philosophy and Theology (col. American University Studies,
seria VII: Theology and Religion, vol. 312), Peter Lang Publishing, Inc.,
New York, 2011, 324 p., ISBN 978-1-4331-1357-4.

Cititorilor familiarizati sau care doresc
sa se familiarizeze cu gandirea plurivalenta
unui autor neconventional, cum a fost cea
a lui Franz Rosenzweig, asupra cdreia exista
deja o impresionanta bibliografie de specia-
litate, vor avea surpriza sa descopere inspi-
ratia kantiana a acestuia, insa a unui Kant
genuin, nesecularizat, sustine autorul, spre
deosebire de reludrile sale ulterioare. in
Prefata cartii, Paul Mendes-Flohr afirma ca
miezul proiectului lui Rosenzweig, in opinia
lui Bontas, ar fi mostenirea ,metafizicii
noumenale” a lui Kant, care, in general, ar
fi fost ignorata in studiile dedicate gandirii
lui Rosenzweig. (cf. p. xii).

Titlul cartii — ,,Sistem subiectiv rationa
(rational subjective system)” este explicat
in primele randuri ale Introducerii, prin asuma-
rea operei majore a lui Rosenzweig — Steaua
izbavirii (Der Stern der Erlésung, 1921) — ca
pe un sistem filosofic in care notiunea cheie
este cea de ,Sine metatetic” (cf. Steaua),
valorizand astfel sarcina sistematica subiec-
tiva, nu doar pe cea obiectiva, a filosofiei.
Autorul considera ca Rosenzweig reia dis-
tinctia metafizica kantiana dintre conditiile
pur logice si cele temporale (epistemologice)
ale cunoasterii teoretice, pe baza careia cri-
tica premisele teologice si filosofice pe care
se bazeaza pozitiille exclusiv epistemologice
ale traditiei filosofice idealiste (,,de la lonia
la Jena, si dupd”, cf. Rosenzweig).

In

Acest demers ar justifica subtitlul cartii:
punctul izbavitor de cotitura (the redemptive
turning point) in filosofie si teologie”. in
acest fel Bontas ne introduce Tn miezul
,noii gandiri” (cf. titlul articolului publicat
de Rosenzweig [Das neue Denken] la 4 ani
dupa aparitia Stelei), al carei proiect il re-
zuma n primele pagini ale introducerii, Tn
contrast cu pozitia criticata: ,nu un proiect
‘epistemologic sistematic de a unifica forma
si continut, intelegere si sensibilitate, gandire
si actualitate’, adica nu un ‘sistem al lumii
spatio-temporale ideale’, ci un proiect ratio-
nal sistematic de prima gandire largita, atat
in formele si in continuturile sale, in potentia-
litatile si actualitatile sale, in afara si dincolo
de domeniul spatio-temporal ordinar al ‘lumii
naturale’ si de determinare preliminard a
acestui cel mai bazal domeniu al experientei
(...), pentru a putea apoi tine seama de cri-
teriile fenomenal rationale ale cunoasterii
teoretice (...) si a stabili un cadru de gan-
dire filosofica mai bazilar, mai cuprinzator,
nenatural si necircular” (s.a.; cf. p. 6). Reti-
nem insa o precizare introductivd impor-
tanta: recunoasterea inspiratiei kantiene in
opera lui Rosenzweig nu e menita sa nege
celelalte influente (Schelling, Hegel, Cohen,
Eugen Rosenstock s.a.), ci sa se le reincadreze.
Bontas identifica o chestiune fundamentalg,
exprimata de Rosenzweig intr-una din scrierile
sale minore, la care acesta intentiona sa dea



BOOK REVIEWS

un raspuns sistematic in opera sa majora: ,,Cum
experimentez eu in mod complet Lumea?”
(cf. nota 13, p. 7), si care apela o metodo-
logie nu explicativa (sau descriptiva) a ratio-
namentului nostru, ci una justificativa, in
care raspunsul final la cautarea Adevarului
este de natura unei confirmadri in urma unei
verificari, un ,intr-adevdr”’. Rispunsul la
respectiva chestiune ar fi articulat de catre
Rosenzweig, urmandu-l pana la un punct pe
Kant, potrivit distinctiilor ce le face pe tema
cunoasterii, intre aspectele ,strict logic (ne-
natural), spatio-temporal absolut (fenomenal
rational ne-explicit), si spatio-temporal exa-
minat (fenomenal rational explicit, sau episte-
mologic)” (cf. ibid.).

Primul din cele cinci capitole ale cartii
este dedicat acestei perspective neglijate —
The Neglected Perspective: Rosenzweig and
Kant —1nsa definitorie pentru ,,noua gandire”.
Astfel cd intr-un prim sub-capitol (1) auto-
rul semnaleaza lectura regresivd pe care
Rosenzweig o face asupra gandirii critice a
lui Kant ca un tot (prima Criticd [a ratiunii
pure] in lumina celei de-a doua [a ratiunii
practice], iar toate cele trei Critici in lumina
tratatului despre Religie in limitele ratiunii)
si consistenta atribuitd de acesta unei serii de
distinctii teoretice — in domeniul cunoasterii
(Intre semnificatia pur rationala si cea tem-
porala [relationala] a conceptelor), in ontolo-
gie (intre noumenalul si fenomenalul substan-
tei) si in rationamentul pur (in ,triplul” do-
meniu noumenal - psihologic, cosmologic,
teologic). Pentru Rosenzweig, ,,postulatul mo-
ral” al lui Kant, inteles in sensul sdu autentic,
reprezintd un punct de cotitura in istoria
filosofiei si a teologiei, in masura in care per-
mite o anumita fundamentare afirmativa a
teologiei si a religiei in ratiunea pura: ,inainte
de acesta Dumnezeu era o problema a cu-
noasterii, dupa, cunoasterea a devenit o pro-
blema teologica” (cf. Rosenzweig, citat in nota
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32, p. 61). Intr-un al doilea moment (in sub-
capitolul 1V), autorul critica trei conceptii re-
ductive sau deviante in receptarea gandirii
lui Kant, care nu au tinut seama de consis-
tenta metafizica a acesteia, angajata in direc-
tia teologiei speculative si, prin urmare, mai
provocatoare: distorsionarea empirica post-
kantiana datorata lui Hegel, simplificarea
epistemologicd neo-kantiana datorata lui
Hermann Cohen (acesta dezvoltase o filosofie
bazata pe o interpretare pur logica a gandi-
rii lui Kant, pe care o aprecia ca pe o teorie
a metodei cunoasterii stiintifice) si, antici-
pand de fapt influenta acestui autor asupra
gandirii filosofice ce va urma, simplificarea
fenomenologica datorata lui Heidegger.
Dupa ce am fost convinsi de inspiratia
kantiana a gandirii lui Rosenzweig, suntem
condusi spre a descoperi originalitatea aces-
tei ,,noi gandiri”, deloc servile fata de cea a
maestrului, Intr-un capitol dedicat alterna-
tivei neglijate — 2. The Neglected Alternative:
From Noumenality to Primordiality — una
,sistematica”, spre deosebire de efortul ,,apo-
logetic” al lui Kant de a apara crezul metafizic
ca realitatea nu se rezuma la natura contin-
gentd pe o cunoastem, ci mai exista si tra-
saturi nemateriale. ,Primordialitatea” despre
care e vorba aici functioneaza ca o ipoteza
logica (nu epistemologica) in cuprinsul Partii |
din Steaua izbdvirii a lui Rosenzweig, ca ori-
gine interna si inexplicabild a experientei-
trdirii, ca un cadru sistematic preliminar al
cunoasterii rationale si ne-naturale si notiune
prin care este respinsa identificarea episte-
mologic3 a esentei. in opinia autorului, dacd
Kant admisese o anumita cunoastere ratio-
nala nedeterminata a lucrurilor transcen-
dente in sine (a substantei noumenale — psi-
hologica, cosmologica, teologicd), Rosenzweig,
in Partea | din Steaua, intreprinde o cunoas-
tere rationala determinata preliminar a celor
trei ,Nimicuri” — Om, Lume, Dumnezeu,
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pornind de la a priori-ul cu totul primordial
(care precede din punct de vedere logic
orice experienta) si a posteriori-ul cu totul
final al oricarei experientei umane, care
este moartea (aceasta ca un ,dat” logic, nu
empiric, ca domeniu cu totul primordial al
conceptului —,,Pre-lumea conceptului” [die
Vorwelt des Begriffs]). Avem de-a face cu
ceea ce autorul numeste in mod tehnic ,gan-
direa sistematica coerenta a lui Rosenzweig”.
Astfel ca un prim subcapitol (V) ne ofera
un studiu preliminar al acestui sistem —
,Coherentist system”: asemenea lui Kant se
delimiteaza de filosofiile ,reprezentationa-
liste” (care insista prin a incepe de la idei
sau impresii interioare), desi admite validi-
tatea experientei in cunoastere, insa fara
sa insiste pe o certitudine absoluta ca baza
a cunoasterii, ci doar cu titlu ipotetic. in
acest fel introduce Bontas interpretarea a
ceea ce numeste ,a priori-ul primordial al
experientei” (cf. p. 89) la Rosenzweig, ca
inceput al gandirii sistematice. O , filosofie a
experientei” [erfahrende Philosophie], unde
,experientd” [Erfahrung], la fel ca si pentru
Kant, desemneaza nu doar un simplu eve-
niment psihologic, ci un intreg cognitiv deja
structurat. Tot aici gasim detaliate modu-
rile in care niste surse atat de heterogene,
precum reflectii teosofice ale lui Schelling,
sau o consideratie hegeliana (in mod sur-
prinzator) despre conceptele pure, sau apli-
catii logice ale unor concepte matematice
de catre Cohen, sunt integrate de catre
Rosenzweig in proiectul sdu sistematic. Ur-
mdtoarele doua sub-capitole (VI si VII) urma-
resc cum se concretizeaza demersul gene-
ric enuntat anterior in subtitlu (V): From
Indeterminate to Preliminary Determinate
Metaphysics. Mai intai (VI), de la o meta-
fizica nedeterminata a ,lucrului in sine”, la
una determinatd preliminar a Lumii metalo-
gice; apoi (VIl) de la una a libertatii absolute,

la una a Sinelui metatetic. Ambele cazuri incep
cu un studiu al receptarii critice a doctrinei
kantiene a ,lucrului in sine”, respectiv a
metafizicii sale noumenale a libertatii,
dupa care este expusa teoria lui Rosenzweig
despre Lumea metalogica, respectiv despre
Sinele metaetic ca entitati cu totul primor-
diale. De remarcat in finalul subcapitolului
VI un aspect cheie in intelegerea Partii | din
Steaua, evidentierea opozitiei dintre ,meta-
logica” lui Rosenzweig (o logicd formala a
desavarsirii [Vollendung] primordiale a Lu-
mii) si gandirea nemetalogica (logica tradi-
tionala a genurilor si speciilor, o logica silo-
gistica) cu implicitul ,,salto mortale” in meta-
fizica idealista.

Capitolul al 3-lea al cartii — The Immedi-
ate, Non-Objective, and Non-Relative Experi-
encing — aprofundeaza aceeasi inspiratie
kantiana la nivelul Partii a Il-a a Stelei. Re-
zumand, demersul lui Rosenzweig, trece-
rea de la prima la a doua parte se traduce
in trecerea de la ,primordial” la ,fenome-
nal”, de la originea experientei la funda-
mentul ei, veriga de legatura fiind ,Sinele
metatetic”. Bontas remarca o similaritate
intre Rosenzweig si Kant la nivelul metodei
filosofice: aga cum in prima Criticd sunt
expuse conditiile teoretice pentru existenta
ratiunii practice (libertatea noumenala ca
ratio essendi a moralitatii), tratatd in a cea
de a doua Critica, la fel se raporteaza par-
tea a ll-a a Stelei la prima. Mai precis, este
vorba despre principiul logic care face po-
sibila structura crezului coerent (,the co-
herent belief structure”: crezul A este ce-
rut pentru a face posibil crezul B, pentru a
face rezonabil crezul C) tripartit al Stelei:
Primordial — Fenomenal- Final, unde deter-
minanta (,its organizing positive reason”)
n miscarea de la ,,nu-inca-real” la ,deja-real”
o constituie teoria sistematica a Revelatiei
(intre Creatie si Izbavire). Aici se plaseaza
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sistemul logic al ,inversiunilor interioare”
al lui Rosenzweig, care permite trecerea de
la domeniul primordial la cel fenomenal,
pentru care acelasi Bontas fi identifica sursa
de inspiratie Tn forma de judecata ipotetica
expusa de Kant la Tnceputul Analiticii sale
transcendentale (,,dacd... atunci”, care afir-
ma doar existenta relatiei de consecintd, si
nu se pronunta asupra valoarii de adevar a
elementelor precum in conditionalul mate-
rial ,,dacd p, atunci q”) si reluata in Jdsche
Logik. Tn acest cadru logic afirm3 Bontas
argumentul definitoriu din partea a ll-a a
Stelei, in care rolul sistematic al Revelatiei (ca
filosofie teologica) ar fi acela ,,de a recon-
strui si depasi antinomia kantiana dintre
Suflet si natura in termeni de interactiune
reciprocd [s.a.], si astfel de a inlocui pere-
chile incompatibile de ‘libertate transcen-
dentald’ si ‘necesitate fenomenala’ cu pe-
rechile compatibile de libertate (necondi-
tionald) fenomenala si necesitate (absoluta)
fenomenal3d ale Lumii evenimentelor” (cf.
Bontas, p. 154-155). Tntrucat respectiva
sinteractiune reciprocd” traduce ceea ce
Rosenzweig desemneaza prin categoria de
,lzbavire” [Erlésung] (cooperarea dintre
elementele Om si Lume, unde Dumnezeul-
izbavitor joaca doar rolul indirect de garant
al izbavirii), Bontas numeste aceasta teza
,Jredemptive compatibilism” (cf. p. 156). lar
fiind vorba despre ,Lumea evenimentelor”,
acelasi Bontas considerd ca Rosenzweig rea-
lizeaza determinarea calitativa a timpului
fenomenal urmand cele tria tempora ale lui
Augustin (praesens de praeteritis — memoria,
praesens de presentibus — contuitus, praesens
de futuris — expectatione), din perspectiva
pesoanei intai a Sufletului Omenesc (rezul-
tat al ,inversiunii interioare” a Sinelui meta-
tetic). Dupa aceastd privire de ansamblu
asupra argumentului considerat a fi expus
in partea a ll-a a Stelei, autorul detaliaza in
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urmatoarele trei subcapitole (IX-XI), din
perspectiva acestei teze a compatibilismului
izbavitor, continuturile categoriilor rational-fe-
nomenale (sau teoriile sistematice) de Crea-
tie, Revelatie si Izbavire; implicit, este perspec-
tiva ,trairii” (,,Experiencing” din titlul capi-
tolului) pe care o are Eul.

Intr-un scurt capitol — 4: The Positive
Anticipation of Redemption — autorul urma-
reste trecerea de la domeniul fenomenal
real (Partea a ll-a din Steaua) la cel final (Par-
tea a lll-a), al Izbavirii, pe care il numeste
»punctul de cotiturd izbavitor [the redemptive
turning point]” in gandirea sistematica a lui
Rosenzweig: ,«lzbavire» este conceptul po-
zitiv, explicatia coerenta [coherentist] despre
cum elementele Dumnezeu, Lume, Om sunt
eliberate de determinarile lor primordiale
si fenomenale” (cf. Bontas, p. 218). Tnsa
conceptul respectiv nu se reduce doar la a
indica cadrul rational pozitiv de explicare
sistematica a Adevarului despre cele trei
elemente. in metoda subiectivd rationals a
Stelei decisiva este ,,asimilarea”, aici i acum,
de catre subiect a viitorului Adevar izbavi-
tor: pentru ca Eul personal sau Noi-ul co-
munitar sa poata spune ,intr-adevar” Ade-
varului, iar astfel principiul ipotetic initial
sa se transforme intr-unul categoric, iar ,,1zba-
virea”, dintr-o categorie logica intr-una epis-
temologica.

Este ceea ce consideram, in linii mari,
ca surprinde capitolul al 5-lea al cartii —
The Achievements of Renewal and Self-
Examination — din continutul partii a Ill-a a
Stelei, intr-o analogie intentionata, sustine
autorul, cu structura operei kantiene — Kant
lua in consideratie religia doar dupa ce si-a
expus cele trei Critici, Rosenzweig, dupa ce
a expus schema ternara a Stelei (primordial —
real — fenomenal). Acolo gasim de fapt co-
relatiile dintre Dumnezeu, Om, Lume pe de-o
parte, si Creatie, Revelatie, Izbavire pe de
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alta parte, pe fundalul raportului timp/ves-
nicie, pe care Rosenzweig le expune ana-
lizand semnificatiile calendarului liturgic in
ludaism, respectiv in Crestinism (el consi-
dera Sinagoga si Biserica drept forme anti-
cipate ale vesniciei). Pentru Rosenzweig,
argumentarea filosofica presupune cunoas-
tere si actiune rationale, pentru a fi ,ade-
varatd”, respectiv ,dreaptad”, din perspec-
tiva auto-examinatoare a subiectului: ,prin-
cipiul idealist al non-contradictiei” este in-
locuit de acesta cu conceptul de Bewdhrung
(verificare, confirmare si justificare in acelasi
timp) (cf. Bontas, p. 38). Astfel ca dupa ce
au fost analizate originea si fundamentul
experientei, acest ultim capitol al studiului
dedicat sistemului filosofic al lui Rosenzweig,
ar urmari scopul experientei-trairii relativa la
cunoasterea practica si teoretica. Daca pentru
Kant libertatea reprezenta miracolul in lu-
mea fenomenelor, pentru Rosenzweig aceasta
incursiune sistematica Tn articularile dintre
experienta-trdire si cunoastere asociaza o
destinatie libertatii si ar legitima astfel atri-

butul de ,evreiasca” cartii Steaua izbdvirii —
este asa nu prin obiectul sau, ci prin meto-
da sa: pentru subiectul auto-examinator,
cunoasterea Adevarului nu este o chestiu-
ne de tipul ,ce-este-adevarat”, ci este ceva
,ce-trebuie-sa-fie-adevarat”, o chestiune care
presupune verificare, confirmare si justifi-
care subiectiva activa (,,0 viata in Lege”, cf.
Rosenzweig, Steaua).

n concluzie, avem de-a face cu un stu-
diu desosebit de dens care reuseste, consi-
deram noi, sa patrunda in culisele gandirii
filosofice a acestui autor. De aceea apreciem
lucrarea ca fiind una de referinta printre stu-
diile rosenzweigiene. Asteptdm cu interes
si studiul dedicat ,argumentului gramatical”
din Steaua Izbdvirii (cf. Bontas, nota 54, p.
32 sinota 1, p. 149).

CORNEL DIRLE*

* Pr. Dr., Episcopia Romdnd Unitd cu Roma,
Greco-Catolicd de Oradea, Romdnia,
cornel.darle@yahoo.com
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