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STUDIA THEOLOGICA

ASPETTI LITURGICI, SPIRITUALI E TEOLOGICI DEL
BATTESIMO NELLA OPERA LA VITA IN CRISTO
DI NICOLA CABASILAS

BOGDAN VASILE BUDA

RESUME. Les aspects liturgiques, spirituels et theologiquisbaptéme dans 'oeuvre la vie

en christ de Nicholas Cabasilak’article intitulé Le baptéme — origine et fondement de «la Vie
en Christ» de Nicholas Cabasilasus présente les aspects principaux de ce sadranalysé
d’'une perspective théologique et spirituelle caieasie. Le sacrement qui introduit I'étre
humain dans la vie chrétien c’est le Baptéme, éenftrr Saint Mystere de I'Initiation Chrétienne
de I'Eglise. Par ce sacrement, «la vie en Chrigstnmence aussi, car c'est sur ce sacrement que
lidentité et le progres spirituel authentique Haque chrétien appelé a la sainteté sont fondés. La
premiére partie de cet étude/article est une inttieh dans la symbolique liturgique et mystique
de la célébration liturgique et spirituelle du Eape, suivie par la perspectives christologique,
sotériologique et eschatologique, si originellassda pensée de Cabasilas.

Keywords: Nicholas Cabasilas, The life in Christ, christenisagrament

Il Battesimo é il sacramento di Cristo. Attravetaocontemplazione dei
misteri dell'incarnazione, crocifissione e risuitge si crea una pneumatizzazione
di tutto I'essere che permette la conoscenza d@laliche in questo modo diviene
immanente allo Spirito

Per questa pneumatizzazione di tutto I'essere ureaper questa precisa
illuminazione e unione i sacramenti sono chiartiaés hiera e haghia misteriaE
la ragione per cui ifotismos la luce battesimale inaugura una tappa decisila n
vita del neofita, la vita nello Spirito: la nascidell’essere umano alla luce divina
per mezzo dello Spirito Santo, che & lo Spirit€dsto, che & lo Spirito del Padre
Il Battesimo cristiano e ricevuto per mezzo delfwri® Santo, il quale € venuto
per annunziare e “per interpretare il Verhgier cui il battezzato riceve la grazia
della rigenerazione in Dio Padre mediante il Figiedlo Spirito Santo:

1 Cfr. M. LoT-BoRODINE, Un maitre de la spiritualité byzantine au XIVe &édicolas Cabasilas
Ed. de L'Orante, Paris 1958, 85-86.

2 Cfr. Ibidem 88.

3VC, 11, 9, 158. Il testo originale: iINoLA CaBAsILAS, La Vita in Cristg a cura di WBERTO NERI,
Citta Nuova, Roma 2002. Si citano il numero del librdettere romane, il numero del capitolo e
delle pagine in cifra arabica.
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“Infatti il Verbo annunzia il Padre che lo generdaeSpirito annunzia li Verbo:

lo — dice Gesu al Padre — ti ho glorificato e Quesparla del Paraclito — mi

glorifichera™.

Dio ha operato per “i molti”, per le genti, un eteeminico in Cristo: “perché
coloro che portano lo Spirito di Dio sono condattVerbo, cioe al Figlio, e il Figlio li
presenta al Padre”Per la volonta divina questo avvenimento unicalivezza si
perpetua nel mondo attraverso il sacramento détdawo e produce i suoi effetti, cosi
come Cabasilas ce li ha presentati, introducengerisona umana nell'opera di salvezza
per tramite della grazia di redenzione e con &dilzollaborazione della creatura.

1. Aspetti fondamentali dell’atto rigeneratore delBattesimo

Il sacramento che introduce una persona alla xitéiana € il Battesimo. E il
primo sacramento “dell'iniziazione cristiafiagd & il primo dei misteri che da linizio
della “vita in Cristo”, perché su questo sacrametitiziazione si fonda “qualsiasi
fase di progresso e sviluppo spiritudleTeologicamente parlando, il sacramento del
Battesimo fu istituito da Cristo (Mt 28, 18-19) esgo in atto dagli Apostoli (At 2, 38;
10, 43) ed ¢ il “lavacro di rigenerazione e di amamento nello Spirito” (Tt 3, 5-6)
I'atto della nascita nel Signore attraverso il gughmo ricevuti nella Chiesa, restaurati
nella comunione con Dio, il segno della illuminamospiritualé Direbbe Cabasilas:
“il Battesimo riconcilia 'uomo con Did” poiché “essere battezzato significa nascere
secondo il Cristo e ricevere I'essere e I'esist8di’una persona in Cristo.

1.1. Nascere in Cristo

Il Battesimo distrugge il peccato (Gv 3, 1-19) evdlcchio uomo della
natura caduta, con la potenza della grazia dehrs@eito. Di piu e anche ricreazione o
meglio una nuova creazione del’'uomo che riceverunava vita dallo Spirito. Da
questo momento il cristiano deve cooperare e dewdoomarsi a Cristo, e

4vC, 11, 9, 158.

5 |IRENEO DILIONE, Demostratio praedicationis apostolicaéll 41 PG 89, 33, 31.

6 J. MEYENDORFE La teologia bizantinaSviluppi storici e dottrinali Marietti, Casale Monferrato 1984,
170, 231-232. Il sacramento del Battesimo ¢ il prifai sette sacramenti riconosciuti dalla Chiesaeco
istituiti da Cristo. Nella storia della Chiesaniimero dei sacramenti non € stato sempre quelwuti
dalla Chiesa oggi, questo essendo il contributta deblogia latina. La Chiesa d’Oriente non ha mai
fissato un elenco dei sacramenti, percio la nuri@razaccettata in Oriente, dopo il XlIl secologaza
dubbio di origine occidentale.

7 A. KESSELOPOULOS «La vita spirituale secondo Nicola Cabasilas»AKVV., Santita vita nello
Spirito, Qigajon, Magnano 2003, 120.

8 Cfr. J. Q\STELLANO, «Battesimo», irDizionario Enciclopedico di Spiritualitavol. 1, 279-283; Cfr.
anche DSTANILOAE, Teologia Dogmati¢ Ortodox, vol. 2, Ed. Institutului Bibligi de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucytel1997, 230-231.

°VC, I, 1, 104.

ve, 1, 1, 105.
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seguendolo deve sviluppare questa nuova vita riaevracendo cosi, egli cresce
nella sua somiglianza con Cristo che gli & staferéssa al Battesimb

“Nell'ordine, dungue, si procede cosi: prima siadti, € poi, dopo essere stati
unti con il Myron, si accede alla sacra mensa: previdente che il lavacro é
principio dell'esistenza e fondamento della vita;oenungque ne costituisce la
base: poiché anche il Cristo, dovendo fra le attose che ha sopportato per
noi, anche essere battezzato, volle ricevere teBiamo prima di tutta™.

Il Battesimo € nascita alla nuova vita cioe: adesialla fede in Cristo e nella
Santissima Trinita, illuminazione nella potenzda8pirito per entrare nei misteri del
Signore, morte e risurrezione in Cristo, ed alssb tempo € anche bagno nuziale e
sposalizio con Cristo al momento dell'incorporagi@tia Chiesd. Tale nascita @ vista
come una nuova plasmazione o configurazione dedl@iura umana come se questa
venisse nuovamente rimodellata e rifatta in contarmall'immagine con cui é stata
posta in essere. Cabasilas porta 'esempio ddtartquando “rende alla materia di
una statua la forma perduta e rigenera e riplagmaagine™.

Si tratta di una seconda plasmazione rispettopéiltaa, che e stata deturpata
dal peccato. Il Battesimo cioé non pone in esistdopmo, ma lo rinnova e lo ricrea
in modo meraviglioso. Per questo lo chiama “uneomseéa nascitd®. Va inoltre
precisato che subito, fin dall'inizio, Cabasilasleauesta nuova immagine, impressa
dal Battesimo, in riferimento essenziale a Cristie “& scolpito e plasmatd® nel
Battesimo. Non vi € altra immagine piu bella eaidcquella di Cristo, in conformita a
guanto é affermato da Paolo (Gal 4, 19; 3,1). atdormazione cristica si delinea piu
dettagliatamene alla luce della crocifissione dadebkurrezione, in modo che il
cristiano sia formato a immagine di Cristo crosifi® divenga una creatura nuova e
totalmente diversa da come era in antecedénza

11 Cfr. M. RUBINI, L’'antropologia cristologica di Nicolas Cabasila&d. Mezzina, Molfetta 1976, 13.

2ye, 11, 1, 105.

Byve, 11, 2, 106; Per questa tema Cfno@anNI CRisosToMQq Catecheses ad illuminandd®G 49,
223-240; Cfr. ERTULIANO, De baptismpPL 6, 1206; Cfr. @QRiLLO DI GERSUALEMME, Catecheses
mystagogicagel, in SCh, Paris, 126, 143. Cfr. Vossky, A I'image et a la ressemblance de Dieu
Aubier-Monataigne, Paris 1967, 106-107.

¥ve, 1, 2, 107.
Bye, 1,2, 107.
Byc, 1,2, 107.

17 Cabasilas porta I'esempio plastico di questadmastzione traendolo dall'opera artistica; “Anched;
largento e il rame, finché sono allo stato flustito I'azione del fuoco, offrono allo sguardo latenia
nuda, percio si chiamano semplicemente oro o reonei] nome della materia. Quando pero, sottogicol
dei ferri, la materia € costretta a prendere foait@a non € piu la materia che si presenta gliarslo, ma
la forma, come le vesti si vedono prima dei cdfple spetta allora un nome proprio: statua o gnello
simili: nomi che non significano la materia, maaub la forma e la figura”. VC, Il, 2, 107-108.
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1.2. Morte al peccato e vita nuova

In questo gesto sacro, con il quale si e rigenaiaitua un evento di autentica
conversione o passaggio dalla morte spiritualevidanuova della grazia:

“Effettivamente riceviamo il Battesimo per morirelld sua morte e risorgere
della sua risurrezion&,.. quando per tre volte & ricoperto dallacqua eneisge,
mentre € invocata su di lui la Triade, allora ¥iato riceve tutto quello che cercava:
nasce ed e plasmato, come nasce ed e plasmatwnb,gsecondo 'espressione di
David (Ps 138, 16); riceve il buon sigillo e podsi¢a felicita desiderata”

E questo il momento in cui nasce in noi la viteCiisto ed & per questo che
usciamo dall'acqua battesimale senza peccato lenestge rinnovati, portando anche
un nome nuovo. Ne consegue che Dio ci riconoscescamoi figli e udiamo la
voce che pronuncia il nostro nome in modo inconiioifele chiaro, come mai era
avvenuto precedentemente.

In quel giorno beato del Battesimo si verifica woamoscenza reciproca da
parte di Dio e del fedele battezzato: siamo comtisda Dio nel senso che Dio ci
ha scelti e ci ha immessi nel movimento della ennacdella salvezza, e noi, in
quanto iniziati ai divini misteri, per mezzo delt&simo, ci apriamo sempre di piu
ad una approfondita conoscenza di Dio, fatta dirareadi oper@.

Se il Battesimo ci infonde una nuova vita, occoaeare di capire di che vita si
tratta. Cabasilas affronta la spiegazione peraagialla conclusione che la vita infusa in
noi dal Battesimo, pur essendo vita umana, ervigisto, riprendendo il testo paolino:

“Se siamo stati completamente uniti a lui con ur@tmsimile alla sua, lo
21

saremo anche con la sua risurrezior(®&m 6, 5) .

Tale vita deve essere una vita umana, nuova eongigliella prima: vita nuova
perché non ha nulla in comune con l'antica, migliperché pur essendo propria della
vita umana, & una vita “configurata alla umanitila divinita”** del mistero pasquale
di Cristo. Ad alimentare la forza apparentementéngibile del peccato c'era la
reiterazione degli atti malvagi che andavano adaagge per gli uomini il peso del
peccato ereditato da Adamo. Una situazione chersgmbenza via d’'uscita:

“Era impossibile che il genere umano fosse capaceudarsi da sé: non
aveva quasi mai gustato la liberta e non ne aveserenza, percid non

By, 1, 1, 103.

v, 1, 3, 115-116.

2 Cfr. vC, II, 2, 108-109; Cfr.VC, II, 10, 159.

2L Egli dice precisamente: “Poiché nel Battesimo mmdaad una esistenza e nasciamo ad un‘altra,
gettiamo via la prima e serbiamo la seconda, (Rm8-83) una volta spiegate le proprieta di
ciascuna di esse, sara noto anche il senso dsflesisecondo Cristo”. VC, Il, 4, 120.

22y, SpiTERIS, Cabasilas: teologo e mistico bizantiridpa, Roma 1996, 115.
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poteva giungere nemmeno al desiderio ed alla valafit possederla, né
poteva insorgere contro la tirannid&”

Da questa situazione, 'uomo si e potuto affrangasgie al Battesimo. In tal
modo Cabasilas sottolinea il salto enorme che dotertra lo stato antecedente
dell'uomo peccatore rispetto alla totale nuova coode di persona resa libera e figlia
di Dio. Tale salto va del tutto al di sopra di gigdi forza o potenza derivante dalla
natura creata; esso rivela I'intervento onnipoteinteristo, che solo poteva operare un
portento del genere. Cio suscita una profonda rgliea\e un santo stupore, che
sembra esplodere dall’'animo di Cabasilas.

Si tratta di un forte richiamo a saper ben valutardifferenza tra il primo e il
secondo stato, in modo da non perdere la consaaesolcristiana dell'evento
straordinario e prodigioso che si € attuato prewsde con il sacramento iniziale e
basilare. Anche da questo punto di vista Cabasidisa fortemente il valore del
Battesimo quale inizio assoluto del nuovo esse€isto. Egli poicon felice intuizione,
va oltre l'idea che questo sacramento equivalengotezzo da pagare per la liberazione
dell'uomo, che é gia stato redento dalla mortes@nezione di Cristo, ma afferma che
tutto avviene in modo repentino e perfetto, aggiadg che non si tratta solo dell'aspetto
negativo con cui 'uomo e pienamente affrancatdadsthiaviti, ma, ancora piu
meravigliosamente, si nota I'aspetto positivo, canil battezzato é rivestito dell'abito
nuovo, cioé ricolmato della grazia. Egli scrive:

“E da queste pesantissime catene, da questa coaddanguesta malattia, da
guesta morte ci libera il Battesimo: cosi facilngeishe non ha bisogno di
tempo, cosi pienamente e perfettamente che ndmaee traccia. E non solo
libera dal male, ma infonde anche I'abito contradiofatti il Signore con la sua
morte ci ha dato il potere di uccidere il peccatoos la sua risurrezione ci ha
fatto eredi della vita nuova. La sua morte, in doamorte, uccide la vita
cattiva, e in quanto castigo, paga quella penapgeicati, di cui ciascuno di noi
era debitore per le proprie opere malvadie”

Dato che nell'iniziazione battesimale ai mistervita di Cristo passa in noi, €
di questa vita che noi viviamo, essendo chiamatiageere una “vera esperienza
interiore nella presenza salvifiéd'del mistero pasquale di Cristo. Per esprimere il
senso di tale rinascita, Cabasilas si serve di gimhguanto mai suggestive: I'artista
che restaura I'immagine perduta di una statua etalfnche, dallo stato fluido, sotto i
colpi del fabbro, assumono la forma loro profirik gesto sacro & un evento unico ed

Bye, I, 4,122,

v, I, 4,122-123.

2y, SPITERIS Cabasilas: teologo e mistico bizantirbl6.
% Cfr. VC, I, 2, 106-107.
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irrepetibile, che produce la totale trasformazidel¥uomo. Tale opera viene compiuta
dalla Trinita santa, sebbene secondsplecifica proprieta di ogni ipostasi, come rileva
Cabasilas in termini chiari e fascinosi:

“Il Padre ci ha riplasmati; per mezzo del Figlioasho stati riplasmati, e lo
Spirito & vivificante™.

1.3. Essere in Cristo
“La divina nascita & I'essere in modo divifb'tlice Pseudo Dionigi e
Cabasilas lo riprende con molta forza e convinziffermando:

“Essere battezzato significa... ricevere 'esseresistere™,

Poi continua precisando che con il Battesimo siviicI'esser& come un
sigillo oppure come una veste di cui si ricopraucche é stato immerso in Cristo;
si riceve il nome con il quale siamo conosciutilzia perche illuminati dalla sua
luce nella quale ci identifica come stloi

“Il giorno salvifico del Battesimo € per i cristiait giorno in cui si impone |l

nome, perché appunto in quel giorno siamo plasmatnfigurati, e la nostra
vita informe e indeterminata riceve forma e figuraln. quel giorno

diventiamo noti a colui che conosce i suoi,... coenallsra soltanto fossimo
chiaramente conosciutf.

L'essere e lesistere nessuno lo merita, seconduerikiero di Cabasilas. Il
Battesimo precede I'essere e lo attua. Compretaleealta del Battesimo, non é facile,
perché guesto sacramento appartiene ad un sugedore di realta e non alla conoscenza
naturale. L'essere ed esistere in Cristo del lzattez'vuol dire spogliarsi della vecchia
forma per divenire simili a Luf®, significa nascere ad una vita nuova e farsi lesmel
Signore, il quale, solo, imprime il sigillo e ddfddicita desiderata. Il battezzato:

2Tye, 1, 3, 117.
28 DIONIGI-AREOPAGITA Ecclesiastica hierarchidl 1, 1, PG 3, 392 B.
2yve, 11, 1, 105.

30 Cfr. P.NELLAS, «La vita spirituale in Cristo. Studio sullantrdpgia cristocentrica di Nicola Cabasilas», in
Voi siete DeiAntropologia dei Padri della Chies&itta Nuova, Roma 1993, 145. Egli afferma chersdo
Cabasilas: “ Il Battesimo ha una molteplice funalité: essa purifica 'uomo dai suoi peccati peadipio
libera dalle catene costruite per il genere umah@ekcato originale e, ancor piu radicalmented@lun
essere ipostatico in Cristo: il che causa I'eléwgiz di tutti gli altri doni di questo sacramerit@attesimo
costituisce per 'uomo un avvenimento ontologidasma di nuovo e completa il suo essere creataoPer
esso costituisce il punto di partenza di ogni dacasnto ortodosso alla problematica dell'ontologiana.

Il Battesimo €&, quindi, la ‘radice’, la ‘fonte’ Eondamento della vita spirituale”.

Lcfr. vC, 11, 2, 107-109.

2vc, 11, 2, 108.

Bve, 11, 3,114,

8
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“Mentre prima era tenebre, ora diviene luce; merrima non era, ora esiste
ed é familiare di Dio, e adottato come figlio, € darcere e dall'estrema
schiavitti & condotto sul trono regafé”

Ed il trono regale € la croce. Il battezzato modirsivere in Cristo, cioé di
essere e di esistere come cristiano seguendcamdoitesempio del Figlio di Dio. In tal
modo si intravedono limpegno e la forza con cuiristiano deve mostrare di essere
coerente con la vita e con le sue azioni a quantxévuto nel Battesimo, cioé seguire le
orme del divino Maestro, fino al dono totale dicg®Ene ha fatto Cristo sulla croce. Non &
facile. Ma si vede bene come il sacramento bat#sioostituisca la base forte e sicura
per mettere le premesse di un esistenza satplfimitazione di Cristo, soprattutto nel
prendere quotidianamente la propria croce ed esfigpenibile alla testimonianza
cristiana fino alle ultime e dolorose conseguecize possono giungere anche al martirio.
Cio corrisponde d'altra parte alla tradizione piditiGa dei Padri, come Cipriano,
Tertuliano, Origene per fare i nomi pit conosciOtbasilas si pone in questa traiettoria
come fa ben capire con le sue parole:

“Imitare la testimonianza di Cristo davanti a Pilagla sua costanza fino alla
croce e alla morte... Percio essere generato nellvaunascita, vivere la vita

beata, disporsi alla salute altro non é che berguisto farmaco e, per quanto
e possibile ad uomini, rendere quella confessisopportare quella passione,
morire di quella morte®.

Il Battesimo € il passaggio dalla morte alla v&al] segno del salto nella
liberta del cristiano, “& il principio dell’esser®%d & il segno dell'esistere in Cristo
in una totale conformita al suo essere e al sucaope

1.4. Nuova creazione

Cabasilas, come d’altronde tutta la spiritualif@riale, usa una terminologia
molto vasta per indicare il significato del Battesi e per ogni termine da una
spiegazione, che & consequenziale all’affermazsuia primizia del sacramento
del Battesimo sugli altri sacramenti:

“Chiamiamo il Battesimo: nascita, rinascjtauova creazione, sigill@ poi
anche: immersione, vestetisma e ancora: dono, illuminazione e lavacto”

L’antica onomastica battesimale dei Padri & ladoviva per Cabasilas
guando parla dei nomi del Battesimo. Entrando nkditeratura patristica di

%vce, 1, 3, 116.
3vce, 11, 8, 148-149.
%yvce, 1, 2, 106.
37ve, 11, 2, 106.
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Clementé, Origené®, Basilid®, Cirillo di Gerusalemni®, Gregorio Nazianzeio
e Nissen&, Giovanni Crisostont ci rendiamo conto che nel loro linguaggio
teologico troviamo i nomi del Battesimo che il mostutore utilizza:

“Tutti questi nomi hanno un solo significato: I'miézione battesimale é il
principio dell’'essere in coloro che sono e che miveecondo Dio. Il termine
nascita non significa altro che questo, come puermini rinascita e nuova
creazione™®.

Ma ogni spiegazione é riducibile ad una realtaamic

“Il lavacro battesimale & nascita e principio inindella vita in Cristo™®.

Questa nascita di nuovo, nascita da su, signifgal’'pomo ritrovare il suo
principio formatore, ungalingenesiche restaura la natura umana riportandola a prima
del peccato. Si tratta dunque di una nascita-egiame dell'uomo caduto nella mdtte

Accostandosi al Battesimo, il cristiano ritornaadbnte dell'immortalita. |l
Battesimo e il sacramento basilare, che costituigtigiazione cristiana primaria,
perché sta all'origine della nostra denominazidrieristiani” vale a dire dei seguaci e
atleti di Cristd®. Cabasilas da a guesta parola, “cristiani”, uniigto molto forte,
essa € sinonimo di “cristificati” e percio nel riicinvoca il Dio creatore proprio perché

riceviamo il nome che esprime il nuovo es$&rproprio perché nel:

“Giorno salvifico del Battesimo... siamo plasmatianfigurati... e conosciuti
da Dio”™.

L’operazione del Battesimo € quella di riplasmaaeiima, di ristrutturare
'essere dell'iniziato, di trasformare 'uomo dai dentro, di renderlo partecipe
della vita divina e della santita:

38 CLEMENTE ALESSANDRING, Paedagogus$ 6, PG 8, 281 A.

39 ORIGENE, In loannem VI 17, PG 14, 257 B.

40 BasILIO IL GRANDE, In sanctum baptism#G 31, 433 AB.

“1 CIRILLO DI GERUSALEMME, ProcatechesisPG 33, 360 A — 361 A.

42 GREGORIONAZIANZENO, Oratio XL in sanctum baptisn® PG 36, 361 B; 361 C — 364 A.

43 GREGORIONISSENQ Oratio catechetica2, PG 45, 81 D — 84 A.

44 GlovanNI CRisosTomQq In ep. ad Romands 5, PG 61, 160.

Svc, 11, 2, 106.

“®vc, 11, 2, 110.

47 Cfr. M. LoT-BorODINE, Un maitre de la spiritualité byzantine au XIVe Egdicolas Cabasilas70.
48 Cfr. C. TsIRPANLIS, The Liturgical and Mystical Theology of Nicolas @altas s.e., New York 1979, 38.
49 Cfr. Y. SpiTERIS Cabasilas: teologo e mistico bizantirid 5.

%ve, 11, 2, 108.
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“Ci forma e ci modella, incide nelle anime nostr@m® un'immagine e una
figura, rendendoci conformi alla resurrezione delv&tore; di qui il nome
sigillo, perché imprime 'immagine regale, la forheata. Ma poiché la forma
awvolge la materia e non lascia apparire l'infornoiamiamo questo mistero
anche veste e immersioné”

Ricreati tramite il Battesimo riceviamo l'illuminame in collegamento
alla creazione della prima IWéee, poiché un tempo eravamo tenebra, ora siamo
luce nel Signorg e illuminati da Dio ci teniamo lontani dalle temeliel peccato e
dalle oscurita demoniache:

“Perché dandoci il vero essere, ci costituisce aobio e, guidandoci verso la
luce divina, ci separa dalla oscurita del male. Reistesso motivo per cui
illuminazione, il Battesimo & anche lavacro, irfattdona la possibilita di un

puro commercio con la luce, distruggendo ogni macche, come muro di
separazione, tiene lontano il raggio divino daltérae nostre®™.

Occorre soffermarsi su questo punto dell’illumima: Coloro che si
preparano al Battesimo ricevono la luce dellinsegento catechetico, la illuminazione,
e passando per il lavacro battesimale sono chiagtidtiluminati” ed entrano cosi
in un tempo biblico che li fa diventare ,la stirpletta, il sacerdozio regale, la nazione
santa, il popolo che Dio si & acquistatp™questo lavacro si chiama illuminazione
perché coloro che ricevono questo insegnamentoitiaminati nella loro mente®.

Dietro questa parola ritroviamo un’antica teoldagitdica incentrata nellbettera
agli Ebrei, Le odi di SalomoreLa didascalia degli Apostdli che paragona Cristo ad
una grande luce che noi abbiamo ricevuto al Battesiiferimento continuato anche a
livello popolare nellinno vespertintos ilarén— luce soav®. La cosiddetta “mistica

*Lve, I, 2, 107.

2Cfr. Gn 1, 3-4; Gv 4-5.

3 Cfr. Ef5, 8; Col 1, 13; 1 Ts 5, 4.

*ve, 11, 2, 109.

%51 Pt. 2, 9; Cf. Is. 43, 20-21; Es. 19, 5-6ss; Ef4;,Rm 3, 24ss; Col 1, 12-13; At 26, 18.

%6 5. @QusTINo, Apol. |, 61, 12, PG 6, 421-422.

57 Cfr. J. CAsTELLANO, «La mistica dei sacramenti dell'iniziazione dedst», in AA.VV., La
fenomenologia e riflessione teologjd@itta Nuova, Roma 1994, 88.

%8 D apdv ayiac d6&nc. (Hymnus Vespertinus Graecorugaec. |1 vel lll, inEnchiridion Patristicum,
Herder, Roma 1981, 39). Cfr. anche lRVATORI, Lo Spirito Santo e il suo mister&sperienza e
teologia neltrattato “Sullo Spirito Santo” di BasilipLEV, 1986, 59-60. La PreghieFas ilaron porta
la denominazione anche di ,eucaristia lucernasigtiale si svolgeva quotidianamente al momento del
tramonto del sole e al sorgere della notte, ummidito antico, di cui non si sa l'origine né cla stato il
promotore. Esso consisteva nell'accensione di eatli fiaccole che con la loro luce offrivano un
suggestivo chiarore in mezzo alle ombre che ormailgevano la terra. Allora si elevava una preghier
di ringraziamento e di lode alla Trinita da pagefddeli. Da qui il nome di ‘eucaristia di luce’Questo
rito deriva da una lunga Tradizione, insieme mataféa verita del mistero trinitario, mettendoduttre
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della luce” o la “tenebra luminosa” ha bisogno dsare riportata alla sua radice
sacramentale che € il Battesimo, come illuminazéeile Spirito Santo che permette di
conoscere Dio e i suoi misteri quale principioaleita. Compreso in questo senso:

»|l Battesimo... incide nei battezzati il Cristo, .. dbisigillo che imprime in essi il
Salvatore... Risulta che il sigillo come la nas@té veste e 'immersione come il
sigillo, compiono la medesima operazione; ma poicehe il dono,
lilluminazione e il lavacro portano allo stessdettb della creazione e della
nascita, € chiaro che tutti i nomi del Battesimpriesono una realta unica: il
lavacro battesimale & la nascita e principio in della vita in Cristo®.

La teologia battesimale cabasiliana parla unicaendat Battesimo dato agli
adulti anche se per il suo tempo era un anacrofiis@apendo questo, comprendiamo
meglio la narrazione del nostro teologo sul Battese sulla partecipazione della
persona alle grazie battesimali per volonta prog@ché la grazia deificante del
Battesimo pud agire visibilmente soltanto & doiéela coscienza di riceverla. Ma
guesto non significa che I'adulto e piu adatto mibambino a ricevere il Battesimo,
perché nessuno di loro offre alcun contributo sstgueascita spirituale. La differenza
consiste nel fatto che le persone adulte, che remntia Chiesa, attraverso questo
sacramento “possono e devono converfitsi’

2. Rilievi simbolici e spirituali del Rito battesimale

Il simbolismo giudaico — cristiano del Battesffyan cui il segnatraducelo
spirito, si manifesta con tutta la sua grandiasijuesto rito costitutiv del sacramento,
conservatosi a Bisanzio cosi come era nelle odgimantenutosi inalterato nella Chiesa
ortodossa d’Oriente. Fin dall'origine, questo sifignoo porta 'impronta di san Pabfp

le persone divine sullo stesso piano poiché rergiasauna di loro la medesima gloria. Per taleoragi
la liturgia diviene luogo ove la verita cristianaiéstodita e formulata, insieme € vissuta e prazfanse
si vuole entrare nella conoscenza sicura di tafégyeccorre comprendere il mistero che la litargi
propone nel momento stesso in cui ce lo fa viveoene si attua in modo particolare nel rito battesm
esso € ‘la Tradizione che mi ha introdotto nelé)iche mi ha donato la grazia della conosceniodi
per la quale sono stato reso figlio di Dio™.

¥vc, 11, 3, 110.

80 Cfr. M. LoT-BoRroDINE, Un maitre de la spiritualité byzantine au XIVe &édlicolas Cabasilas
77-78.

61 A. KESSELOPOULOS«La vita spirituale secondo Nicola Cabasilas», 120

62 Cfr. J.DANIELOU, Bible et liturgie Cerf, Paris 1951, 62. Seguendo il pensiero deiiPiadquesto
rito si esprime in modo simbolico, ma nello stetesopo reale, la configurazione sacramentale alla
morte e risurrezione di Cristo, a cui 'uomo panpecin modo mistico.

83 Cfr. MouTFELNIC, Botezu) Editura Institutului Biblicsi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,
Bucureti 1984, 20-43EUHOLOGHION, Botezu] Tipografia Seminarului Arhidiecezan, Blaj 194a,&

4 Cfr. At 1, 5; 11, 16; Rm 6, 4.
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riunendo in sé la mistica della grazia e la litardiei sacramenti, con tutta la loro
sontuosita ed espressivita che troviamo nelladelebrazione.

2.1. Simbolismo liturgico

Sull'antinomia dell'archetipo sacro della mortefsglfpmento e vita-risurrezione
che corrispondono nella vita di Cristo alla suasjpa® e risurrezione, si fonda
essenzialmente la celebrazione rituale del Batté3itdarchetipo forma un tutto unico e
non possono mancare né la morte né la risurreziome dice anche Paolo quando
afferma che senza la risurrezione la nostra fedblsa vana (1 Cor 15, 12-14). Vana
perché sarebbe una fede senza sostanza, che nodomaré la vita. Infatti noi siamo
associati nel sacramento al Cristo, alla sua necala sua risurrezione cosi che senza la
sua risurrezione non potrebbe esserci neancheti@nderamente la redenzione finisce
non sulla croce ma nella tomba, con la risurrezitire aspetto chiama l'altro. Nello
stesso senso dobbiamo anche morire con lui per petegere. Attraverso la morte
Cristo dona al cristiano, associato a lui per tt&mo, il potere di vincere il peccato e
attraverso la risurrezione lo fa compartecipe silla vita eter’d Tale passaggio si
manifesta con 'immersione nellacqua:

»<Quest'acqua distrugge una vita e ne suscita uréglannega I'uomo vecchio
e fa risorgere il nuovo. Il gesto di immergersiliaglgua... vuol dire morire.

Riemergere invece... € un andare in cerca dellaevitanseguirla. Percio in
guesto rito invochiamo il Dio creatore, perché stari presenti sono principio
di vita e una seconda creaziofié”

Operando questa associazione di noi a Cristo, lamcute e risurrezione
costituiscono una replica individuale, il sacraroartiglie questi due poli inseparabili e i
esprime a livello liturgic8. Il riferimento & al concetto e al simbolismo delgno
purificatore presso il fonte battesimale. L'opedantrice non si &€ compiuta sul Calvario,
ma nel Sepoilcro sigillato dove, sconfitto I'ultimemico, la morte con le sue tenebre e,
simbolicamente, il peccato, si irradid per sempee mondo la luce salvifica. Nel
sacramento di rigenerazione, analogamente, muamnd carnale, per far posto
all'uomospirituale— che Cristo veste della sua gloria — immerso ionelEimmortalita.

8 Cfr. EHoLoGHION, Botezu) 11-14. Recitano le preghiere: “Santo Dio nosttiama il tuo servo
verso la tua luce e conferisci a lui questo graddeo del Battesimo; svestendolo da cio che e
vecchio, rinnovalo della vita nuova e riempilo delbrza dello Spirito Santo...”; in altro luogo:
“Poiché Tu dal non — essere tutto porti all’esgeoen il tuo potere reggi 'uomo...” ecc.

66 Cfr. M. LoT-BoRODINE, Un maitre de la spiritualité byzantine au XIVe Eeblicolas Cabasilgsy 1.

7vC, II, 3, 116.

68 Cfr. BEuHOLOGHION, Botezu) 10-11; 14-17. Si osservi la celebrazione litiagitell'esorcizzazione di
satana, la consacrazione dell’acqua battesimalazine con l'olio dei catecumeni, 'immersione
nell'acqua, la vestizione con le nuove vesti.
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HII Signore con la sua morte ci ha dato il potetiudcidere il peccato e con la sua
risurrezione ci ha fatto eredi della vita nuovaBttesimo... ci rende partecipi
della morte vivificante del Cristo. Ma poiché, peezzo del lavacro battesimale,

partecipiamo anche alla sua risurrezione, il Cristala un’altra vita™®.

BN

A questa immortalita prendono parte ugualmente I'sinima, che e
I'immagine creata da Dio, sia il corpo animale, eafal corpo spirituale, quest'ultimo
incorruttibile, e strumento dello Spirito, primadiventarne il tempio. Per tale ragione
il corpo € strettamente legato alla rigeneraziaikadima, per cui 'uomo puo tornare
a rivolgersi, redento nella sua completezza diecarspirito, al Dio che I'ha creato.

Attraverso l'iniziazione battesimale, il cristiamompie simbolicamente il
ciclo della morte e resurrezione di Cristo, parteni@dllo stato di oscurita della
notte della caduta: prima c’é la discesa nella tntbamite limmersio tripla
nellacqua battesimale, che ha il valore sacrankerdal sangue purificatore di
Cristo, forza distruttrice della morte; pordsurrexit il ritorno del neofita alla luce
del giorno senza declino, natersidfinale’. Lo richiama Cabasilas:

,Chi non sa che la triplice immersione e riemergamffigura la morte di tre
giorni e la risurrezione del Salvatore, che sonocdmpimento di tutta
I'economia?”.

Egli fa qui un riferimento diretto alla tradiziombe si collega a Cirillo di
Gerusalemm@ ed a Gregorio Nissefit i quali parlano espressamente della
simbologia del Battesimo in rapporto alla mortésamrezione di Cristo:

“La vera vita, attraverso la morte e [risurrezionglel Salvatore passa in
noi... nell'iniziato ai misteri viene il Cristo, inéh in lui, a lui si congiunge e

aderisce, soffoca il peccato che € in noi, ci idfofa sua vita e il suo valore e
ci fa partecipi della sua vittoria®.

C’e una stretta correlazione dell’acqua con lo i&pimel rito battesimale,
che il teologo bizantino riprende dai Padri. Il 8atmo € infatti non solo la
rigenerazioneex aqua ma € anchex Spiritu Sanctoe le due cose non possono
essere separate per un cristiano, come afferngstid sacro: “se uno non é nato

dall'acqua e dallo Spirito, non puo entrare neliedi Dio” (Gv 3, 5).

v, I, 4,122-123.

0 Cfr. M. LoT-BoroDINE, Un maitre de la spiritualité byzantine au XIVe EédicolasCabasilas 72.
L'idea che limmersione nellacqua come segno delate, € anche simbolo della ricreazione, appare
presso i Padri. Piu tardi I'idea di morire insiean€risto, non appare piu nei testi liturgici detit@ente.

Tve, 11, 3,118.

"2 CIRILLO DI GERUSALEMME, Catechesis mystagogick 4, PG 33, 1080 BC.

3 GREGORIONISSENQ Oratio catechetice5, PG 45, 88 C.

v, 1,5, 93.
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La connessione tra l'acqua e lo Spirito Santo iuitst dal Battesimo di
GesUl®, tradizione continuata in Oriente nella festaaletinedizione del Giordaft
liturgia inseparabile dallédmmersio Domini Questa trasfigurazione e trasmutazione
dell’acqua ci ricorda anche la festa delle nozz8atia dove I'acqua € stata tramutata,
collegamento realizzato per il fatto che il Batt@siera visto come segno delle nozze
mistiche (Gv 2, 1-11). L'acqua viene santificata f@vocazione della Santissima
Trinita e diviene una rivelazione della stessanitii’.

Tramite l'invocazione trinitariagpiklesi¥ dell'officiante, lo Spirito Santo che e
vivificante” consacra l'acqua battesinfilee conferisce alla celebrazione un segno
invisibile e un carattere indelebile. E' a causajuesto carattere indelebile dellacqua
,santificata” che Cabasilas chiama anche il Baitesi,sigillo””®. L'acqua ha sempre
gualcosa che ci collega con le origini della vitBattesimo da la ,nuova vita”. L’'acqua é
fresca e limpida: il Battesimo infonde la grazidaela luce. Nellacqua si € immersi nudi
come il vecchio Adamo: con il Battesimo si risaiigaovati in figli di Dio, nel Figlio.

Punto fondamentale in Cabasilas & che l'atto peénaecisivo dell'iniziazione
cristiana richiede da parte del’'uomo un cuore eoriente e desiderd&oTale desiderio,
che e lembrionenaturale della fede in Cristo puod scaturire stitda un intelletto toccato
dallilluminazione, che avviene propriamente néfalel Battesimd. Il teologo bizantino
sottolinea il paradosso per cui, per avere ladbdesalva, bisogna essere battezzati, e si puod
ricevere il Battesimo solo se gia lo si possiette arma di desiderio infuéd

2.2. Significato spirituale della celebrazione
Cabasilas descrive con dovizia di particolari ib rpre-battesimale della
catechesi e degli esorcismi preparatori:

,Chi accede al mistero, prima di ricevere liniziame, non & ancora

riconciliato con Dio, né liberato dallantica vergoa; percio il celebrante,

prima di compiere qualungue altro rito, prega pkcatecumeno, perché sia
liberato dal demonio che lo possief&”

S Cfr. Mt 3, 16-17; Mc 1, 10-11; Gv 1, 32-34.

6 Cfr. EUHOLOGHION, Botezu] 90-99. Questa celebrazione, nelle Chiese Oriergalia una volta
all'anno, il 6 gennaio; con questa acqua si bemedide case, si usa in diverse altre celebrazsni,
tiene nelle famiglie come acqua santa.

7 Cfr. M. LoT-BoRrODINE, Un maitre de la spiritualité byzantine au XIVe kiéhlicolas Cabsilgsr4-75.

78 Cfr. EUHoLOGHION, Botezul 15. Durante le preghiere linvocazione dello igpsull'acqua recita cosi: “Tu
stesso, che ami gli uomini, Re celeste, vieni adess la venuta del Tuo Spirito e santifica quastpua”,
invocazione che si ripete tre volte.

®vc, 11, 2, 107-110.

80 cfr. vC, I, 4, 122; VC, IV, 6, 221.

81 Cfr. C.TsIRPANLIS, The Liturgical and mystical theology of Nicolas Caltsess 40-41.

82 Cfr. VC, IV, 5, 212.

Bvc, 1, 3, 111-112.
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La disciplina del catecumenato, in Oriéfitaveva per scopo di preparare
il futuro cristiano al suo destino soprannatura& da questi avvertito come
presentimento. Cabasilas, che ritiene essenzialgattecipazione della volonta
umana, mette in rilievo il ruolo personale dell'inapte, del catecumeno, nel rito
della rinuncia oabrenunciatio preceduto da quello dedsorcizzazionePer tre
volte, il celebrante ordina al cattivo tiranno asctiare il posto che occupa in colui
che é ancora suo servo, e lo mette in fuga, “Lgomgna e lo caccia con la sferza:
e la sferza & quel nome che & al di sopra di ogmieri (Fil 2, 10§,

Questi antichi esorcisffij autentica espressione di ringraziamento al Dio fa
uomo, decretano la fine del catecumenato e nasecorgita una teologia dtatus naturae
corruptae Dopo averli recitati, il rappresentante di Didfiaotre volte sul viso del
candidato, ancora lontano da Dio e quindi ancoatat) perché “il soffio & simbolo della
vita”®’. Lo scopo di questi esorcismi & di sottrarre mim8iomo ma anche la materia alle
potenze malefiche, per giungere allaffidamentopdde del battezzando, immediato e
completo a Dio, corroborato dalla solenne afferamezidella sua volonta di entrare nella
vita secondo lo Spirito. Cabasilas tratta degtitefflel Battesimo e ne ricorda soprattutto la
perfetta cancellazione del peccato e la forza ismee conferisce a quelli che lo
ricevond®. Prima di ricevere la grazia, il catecumeno, ¢eiso rivolto verso Occidente,
patria simbolica del demonio, “mima”, per cosi dieelotta che s'impegna a sostenere, e
pronuncia innanzitutto quella rinuncia al male loieene ancora in suo potere:

“Entrando nel sacro tempio, il catecumeno deponeeiste e si scioglie i calzari
alludendo con cio alla sua esistenza passata... ql@rdando a Occidente,
esala un soffio dalla sua bocca, segno della \éleerienebre; protende le mani
e ripudia il maligno presente e minaccioso: spuiatm quell'essere immondo
e impuro, rinnega il legame odiosissimo, infedetawsa di ogni rovina, rompe
del tutto I'amicizia amara e plaude all'inimicizi&uggendo le tenebre corre
verso il giorno: liberato dalle mani del tiranno a il re; condannando

l'usurpatore, riconosce il signore legittimo, fatwodi essergli soggetto e di
servirlo con tutta 'anima, e in primo luogo di dere in lui come Dio e di

conoscere di lui quel che conviefie”

84 Cfr. ORILLO DI GERUSALEMME, Catechesis mystagogit¢h2, PG 33, 1077 A e Ill 4, PG 33, 1092
A; Cfr. anche GEGORIO NAZIANZENO, Oratio XL in sanctum baptismé, PG 36, 364 A; Cfr.
EUHOLOGHION, 7-11.

By, 1, 3, 111.

86 Cfr. EUHOLOGHION, Botezu) 7-9.

87 vC, I, 3, 111, Cfr. anche M.oT-BoroDINE, Un maitre de la spiritualité byzantine au XIVe k&éc
Nicolas Cabasilasr9, eC. TsIRPANLIS, The Liturgical and mystical theology of Nicolas @sitas 41.

8 Cfr. C.GIRAUDO, «La mistica sacramentale di Nicola Cabasilasi,tirgia e spiritualita nell’Oriente
cristiana In dialogo con Miguel Arranza cura di CGIRAUDO, S. Paolo, Milano, 1997, 71.

¥ve, I, 3, 112-113.
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Tutto cido che e implicato nel rito bizantino sraita, piu semplificato nelle
celebrazioni battesimali occidentali. E’ intere$sarotare che una parte del rito che nella
Chiesa antica, ai tempi del Battesimo per immegsioonteneva un elemento costante: la
denudazion®. Essa simboleggia la rottura con il passato, teafaibbandono di quella
“miserabile divisa” in cambio della quale Adamowavperso il suo “manto di beatitudine”
e dinnocenzd. Deporre le vesti aggiunge Cabasilas significa che

“Si va verso la luce vera, senza portare nulla sénnulla da cui possa venire
'ombra della morte®.

Seguendo un immagine dei P&YriCabasilas dice che dobbiamo
percorrere all'indietro la via di Adamo che prima enudo e poi aveva preso le
tuniche di pelle (Gn 3, 10-21), vale a dire che dmbbiamo svestirci delle tuniche
di pelli e rimanere nudi per affrettarci verso lkeste regalf. E insiste su questa
tematica a lui cara:

“Di qui dobbiamo ritornare al punto da dove Adamscdse in questo mondo,
e per la sua stessa Vi&’

Qua non c’é altro che rottura con il passato esgidel cammino a ritroso che
inizia con I'abiura, cui segue la recitazione piltes ripetuta del Credd il che significa
andare ,puramente verso la luce vera”. Dopo chmeali@ria, 'acqua battesimale, e stata
purificata e consacrata, prende awvio la preparazab sacramento, portatore di effetti
soprannaturali. Alla benedizione del fonte seguenzione di tutto il corpo dei
catecumeni con I'olio benedettoSi tratta di una parte della cerimonia che gudida
consacrazione a Dio nklyron post — battesimal® Il procedimento dellanctio ante

% Cfr. ORILLO DI GERUSALEMME, Catechesis mystagogitle?2 PG 3 401. Ancora dice: ,Deponi gli abiti e i
comportamenti delluomo vecchio”. Secondo Cabasilgsesto svestimento significa anche la
processione verso la vera luce, assolutamente akmmapossesso o proprieta. Cfr. VC, 11, 3, 113-11

91 Cfr. M. LoT-BorODINE, Un maitre de la spiritualité byzantine au XIVe Eeblicolas Cabasilas79-80.

2yc, I, 3,114,

9 Cfr. BasiLio IL GRANDE, De malg PG 31, 349. Egli afferma: "La tunica di pelli... aimisera
sostituzione della luce di gloria di cui 'uomodpogliato peccando”; Cfr. ancheoRIGI-AREOPAGITA,
Ecclesiastica hierarchidll 3,7, PG 3, 436; Cfr. META DI REMESIANA, Tertius liber de fide unicae
maiestatisPL 52, 839.

% Cfr. VC, I, 2, 113-114.

%ve, 1, 3, 114,

9 Cfr. M. LoT-BoRrODINE, Un maitre de la spiritualité byzantine au XIVe Eeblicolas Cabasilg80.

97 Cfr. EUHOLOGHION, Botezu) 16-17.

9 Cfr. M. LoT-BorRODINE, Un maitre de la spiritualité byzantine au XIVe @edicolas Cabasilas
81. Ancora dice: “Cette cérémonie, antitype de laisamation, est révélatrice des tendances
profondes de I'esprit typologique grec qui commepde la préfiguration come — dans I'’Ancien
Testament — pour aboutir a I'action sacrale. Ahrwis avons, dans la Liturgie méme, en apparence
deux immolations de I’Agneau: I'une, celle de lathese — image de la Créche — avec la lance de
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fontemricorda la preparazione dell’atleta alla lottaawtimostrazione di potenza e
forza del futuro cristiano, che perd non possidclenecarattere sacramentale. A questo
punto, sottolinea Cabasilas:

“Noi non viviamo ancora: questi per il battezzandono segni, come
preludi e preparazioni alla vite®.

La vera vita zampilla dal fonte santificato in €iinmerso il battezzato, per morire
e rinascere con il suo Salvatore, perché “questiadiptrugge una vita”, quella materiale e
corporea, “e ne suscita unaltf®’ spirituale: la vera vita in Cristo. Tale trasforioae
awiene attraverso un mirabile scambio di donidrareatura umana e Gesu redentore.
L'uomo porta con sé solo la sua miseria, il pegdatsua nudita totale, e non pud offrire
altro che tutta questa zavorra, la sua povertanesfrche viene significata precisamente
nellacqua quale simbolo della tomba e della mait# delle tenebre e del nulla in cui
F'uomo & immerso. Dall'altra parte il Salvatorerefinvece la vera vita, la sua vita nuova,
ricolma di grazia, di luce e di santita, derivattabsuo sacrificio redentore. La sua potenza
rigeneratrice compie tale scambio, trasformandoigera offerta umana di morte in un
autentico dono di risurrezione e di vita. lllusade mistero con queste parole:

“Qui, infatti, noi scambiamo la vita con la Vitaerdiamo una e, al suo posto ne
riceviamo un’altra. Ma mentre il dono della noswvéa non € che una morte
figurata e simbolica, la nostra rigenerazione eeo® veramente Vita. |l
Salvatore, che & morto e risorto, avendo volutoi fpartecipare alla sua vita
nuova, ci ha ordinato di offrirgli qualcosa di quegrande dono. Cosa dunque?
Una imitazione della sua morte. E in quale maniehaPnergendo il nostro
corpo nellacqua come in una tomba, e da qui faokmdemergere per tre
volte: proprio per significare che, dopo averctifgartecipi della sua sepoltura,
Cristo vuole altresi permetterci di condividereslaza huova vita. L'imitazione e
dungue una offerta, cid avvicina il Battesimo atramento dell’altare dove le
sante specie sono sempre dei doHi”

3. Dimensione mistica del Battesimo
L'awvio verso il rito battesimale si compie attres@® un cammino di fede
del quale i Padri mettono subito in luce gli impegmuncia a Satana, adesione a

Longin, n'est que symbolique et préparatoire; fauta seule vraie, c’est [fractio panis au
moment de la Consécration sur la Sainte Table”.

®vC, I, 3, 115.

0yc, 11, 3,116.

101 N, CasasiLas, Commento della divina liturgja4, Messaggero, Padova 1994, 71-72. Quieito
motiv dello scambio divino — umano rimane latente iti gyt atti liturgici orientali. Cfr. anché/.
LoT-BorobINE, Un maitre de la spiritualité byzantine au XIVe &edicolasCabasilas 81.
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Cristo, cambiamento di vitX Tale medesimo procedimento si trova nella
riflessione di Cabasilas, sebbene con delle sfurmatudelle sottolineature che ne
descrivono la profondita e I'originalita.

3.1. L'unione esperienziale con Dio

Per Cabasilas 'ingresso nell’esperienza di Diegatio al rito del Battesimo che
“preceduto dalla rinuncia a Satana, manifesta d@spinsieme mistico (gratuito,
soprannaturale) della fede che e stata donatmpeljnodella fede che viene assunto
nella Chiesa®. L'ingresso nellesperienza di Dio & segnato saerdalmente dall'atto
di fede, che & dono di Dio, dalla conversione, iadjual pentimento, che sono grazie
dello Spirito Santo. Tutto si concentra nell'adesia Cristo, nell'affidarsi a ftf*

L’esperienza di conversione € una grazia di Dio ah@e ricordo del suo perdono
e come gratitudine verso di Lui, crea un atteggmrgerenne dellanima cristiana. Questa
esperienza che ¢ alla base della vita mistica ideirmon l'inizio dellazione battesimale
con tutte le conseguenze di vigilanza, di ascesiuhcia continua a Satana e di adesione
costante a Cristo. Per questo la progressiva esperidi Dio diviene una incessante
conversione verso il suo mistero, nella contingiitjuella storia di salvezza che ha avuto
inizio con il Battesimt®. Cabasilas si addentra maggiormente sul terrdnoiskcismo,
interrogandosi sulla natura piu profonda della vitiova immessa nel credente dal
Battesimo. Egli stesso si rende conto che e urdsapdifficile, se non impossibile su
questa terra, potersi inoltrare nellapprofondiroatitale inaudita e superiore realta:

“Quest’oggetto supera in massima parte le possibitiel discorso umano...
[Quindi] non é possibile, nel tempo presente, cangdere quali siano
esattamente quelle nuove membra e potenze, ddttaimm far uso pienamente

102 Cfr. NiceTa DI ReMEsIanA, Quintus de symboloPL 52, 841. Ancora dice: “Cosi, carissimi,
camminando sedendo dormendo o vegliando, custulit®iore e meditate questa professione salvifica.
Volgi il tuo cuore sempre al cielo, spera nellaumiszione, desidera che si compia la promessa.
Orgoglioso e fiducioso nella croce di Cristo e aedua gloriosa passione, risponderai al nemico
fieramente esorcizzandolo, quando ti assale l@spicutendoti terrore o seducendoti con l'avariza
libidine o l'ira: — Ho gia rinunciato e intendo unciare sempre a te come alle tue opere e airissari,
perché ho creduto nel Dio vivo e nel suo Figlionsstato sigillato dal suo Spirito”.;IFILLO DI
GERUSALEMME, Catechesis mystagogic 4, PG 33, 1084. Egli afferma: “Simbolo contatche il
battezzato recitava dopo la rinuncia a satana:cCnell Padre e nel Figlio e nello Spirito Santo, e
nell’'unico Battesimo di penitenza”. JEHOLOGHION, Botezul 10-11. “E molto interessante il dialogo fra
il Sacerdote ed il neofita: Rinunci a satana? Hite te sue cose? E a tutti suoi angeli? E a ilusiao
lavoro? E a tutto il suo orgoglio? — e rispondenuRcio! E, soffia allora e sputalo! — poi il diatog
continua — Entri in comunione con Cristo? Si, éntt credi a Lui? Si credo a Lui come ad un
Imperatore e Signore!”, poi continua a recitar€iiédo. Il rituale di cui parla Cabasilas & lo stesso
ancor’oggi nelle Chiese Orientali Ortodosse o @elte di rito orientale.

103 3 CaASTELLANO, «La mistica dei sacramenti dell'iniziazione», 87.

104 Cfr. EUHOLOGHION, Botezu) 10-11.

105 Cfr, Ibidem
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solo nella vita futura, e nemmeno quale sia la Ibaetlezza. Occorre infatti
bellezza connaturale e luce adeguafa”

| santi possono illuminarci al riguardo ma ancheldeo esperienza é
limitata e condizionata dalla sproporzione tradtura umana ed il dono ricevifto
Poiché pero non si pud amare se non cio che ssceno

“La conoscenza e causa dellamore: é essa che terge Non si pud amare
alcuna cosa bella, senza saper che e bella. Mehgdigiesta conoscenza puo
essere massima e perfetta, oppure imperfetta, gaadente accade per
amore: il bello o il buono che sono perfettamentanosciuti, sono anche
perfettamente amati come conviene a tanta belleazaaguando non sono del
tutto manifesti agli amanti, anche il loro amorda@bole™.

Si tratta di uno dei capisaldi del pensiero calza®il prima la dinamica
della grazia parte da Dio che si rivela e si faosoere, quindi 'uomo ne fa
esperienza e cio fa scaturire in lui 'amore chelglla forza di compiere le opere
buone. Il Battesimo non €& che l'inizio di questaadica, é:

“Il principio della vita in Cristo ed e causa delissere e del vivere degli
uomini, e della loro superiorita secondo la vertaved essenza®.

La strada che dalla conversione porta all'illumioag conduce la persona che
ha ricevuto il Battesimo anche a delle esperiepeeiali con il Signore. E il Signore,
infatti, che cambia il cuore e la mente, & Lui &oeprire gli occhi dellanima e del
corpo. Per Cabasilas I'estasi trasforma il “nemizdl’artista del riso” in “amante” per
la “bellezza” di Cristo. La conversione e |'estpsissono avvenire anche per “una
parola fittizia” delluomo, che trasformato dalligffabile potenza di Cristo”, &
afferrato e avvinta Lui fino ad esserne intimamente toccato e persuaso:

“Lo afferro e lo avvinse associandolo alle sue piag alla sua ignominia, a tal
punto da persuaderlo a cose che prima non avreiveneno tollerato di udiré*’.

La forza del Battesimo compie questa fusione diraneodi verita tra il
battezzato e il suo Signore:

“Infonde nelle anime battezzate gquesta esperieagtagi] e fa conoscere alla
creatura il creatore, alla mente la verita, al dimio il solo desiderabile. Grande

1%y, 11,7, 135.
107 Cfr. M. MIGLIORATI, «Estetica sacramentale di Nicola Cabasilaswyimv.qumran2net2005).
108
VC, I, 8, 141.
19yvc, 11, 10, 161.
Hove, 11, 8, 147.
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percio € il desiderio, il fascino ineffabile, 'anecal di sopra della natura nulla cui
A1l

manca, tutto concorda, niente dissona, ogni bev@lsbonda™ .

Cabasilas € molto logico nell’esporre il rapporéodonversione, illuminazione
ed estasi poiché il Cristo, essendo unico ed ineopalple, produce una forte
seduzione e suscita 'amore ardente:

“Coloro cui fu dato tale ardore da esser tratti fu@alla propria natura e
indotti a desiderare e a poter compiere opere n@gdi quelle che gli uomini
possono concepire furono feriti direttamente dafposo, fu lui a infondere un
raggio della sua bellezza nei loro occhi: la grameke della ferita indica la
freccia, l'ardore rivela il feritore™ 2.

Tutto questo viene operato nella forza del Battedimcui il neobattezzato
crede, e la cui forza agisce nella potenza detdfef’. Ora, Cabasilas ricorre di nuovo
ai Padri (San Giovanni Crisostomo, San Basilio ir@le Pseudo Dionigif per
argomentare il suo discorso sullamore per Crisguléesperienza di Lui, la quale
scaturisce nelle anime dei battezzati che peroepisd “santo lavacro” come “il
bene” che “é necessario amare e goderne”.

Egli argomenta facendo un parallelismo tra la coemma razionale e credente
intorno al mistero divino e I'esperienza direttaistica di Dio. Vi € una differenza enorme:
nella prima si rimane nell'astratto e nel puro piaioetico, che non scende nell'essere
intimo e nella vita concreta, nella seconda ingeatua una totale vibrazione ed emozione
interiore, che coinvolge in modo vitale e incide@ersona e la immerge nella luce divina:

“La conoscenza di Dio che possono attingere i katté non li porta soltanto a
ragionare, riflettere e credere: nelle acque battedi ci € dato di trovare
qualcosa di piu grande e di piu vicino alla realtéQui si tratta di una percezione
immediata di Dio, prodotta dal tocco invisibile deb raggio sull'anima®™*.

Cabasilas propone la superiorita del fulgore dpkscezione immediata,
dell'estasi di Dio rispetto alla conoscenza di wedintellettuale, alla logica ed al

Hlye, 1,9, 151.

12y, I, 8, 142-143. Cabasilas porta 'esempio didlione che “fu battezzato anch’egli mentre
rallegrava gli spettatori con questo anziché coaltra gioco. Era infatti un artista del riso int@e di
simili piaceri per gli spettatori... Rappresentavitasscena la bella confessione dei martiri: pecgialai
compagni che pure recitavano, fu innalzato nuddegmio; ma non appena ebbe proclamato il Cristo e
sentito le sferze, improvwisamente cambio. L'anshaccordo alla voce, la volonta aderi alle finzion
della scena e fu in verita quello che per scheiyed di essere un cristiano”. VC, Il, 8, 146-147.

113 Cfr. GovanNl CRisosTomq In ep. Il ad CorinthiosVII 5, PG 61, 448; Cfr. ancheABILIO IL
GRANDE, Homilia de fide PG 31, 469 C. DNIGI-AREOPAGITA Ecclesiastica hierarchidll 3, 14,
PG 3, 445 A.

Hye, 1, 9, 156-157.
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ragionamento. La gloria dellestasi rimane nel iaofper un periodo breve,
incontrollabile, € una presenza misteriosa, comg waste splendente, un raggio
divino. Anche se cosi breve, I'estasi e fruttoa&bpirito, € un suo prodigio, € un suo
dono che comunque viene tramandato da generazigemexazione fino ai nostri

giorni e “finché non venga chiaramente manifesttésso donatore” alla Parussia:

“Allora, tolte le cose che fanno schermo, il Sigaaffrira ai beati una
percezione pura di s€, mentre ora I'offre per qua@tpossibile ad esseri
coperti di spessa carné®.

Vediamo che il Battesimo si costituisce misticaraertme una corazza che
protegge colui che I'ha ricevuto, per il tramitdl'dmore donato dal Signore, nella &
ricevuto persona del suo Figlio, con la mediaziers®n la potenza dello Spirito Santo
guando dall'individuo che si rende disponibile alleova vita prodotta nel santo lavacro.

3.2. La comunione e la configurazione con Cristo

Nella sua ricerca per la comunione con il suo oreat’'uomo veramente
non ha la possibilita di arrivare da lui in quantdla vita presente si trova separato
da Dio, secondo |¥ita in Cristq da un duplice murd®, vale a dire il muro della
natura e quello della volonta corrotta dal male.

Cabasilas scrive che il primo muro esiste per tilofahe Dio, creando
'uomo, non ha annullato la separazione che esiatdéa natura divina e quella
umana, invece il secondo muro é dovuto all’'adesalmaale da parte dell’'uomo,
motivo per cui costui & reso colpevole e soggdiéopmtenze del peccatd. Cristo
ha distrutto I'uno e 'altro muro di separazione:

“Il primo fu tolto di mezzo dal Salvatore con laasimcarnazione, il secondo
muro con la sua crocifissione, poiché la crocerde il peccato™®.

La rigenerazione, che € comunione con Dio per mdiglisto, &€ opera della
Triade Beata, che viene nel battezzando quanddogieEoperto dallacqua e riemerge
per tre volte. Allora veramente si attua una tatgdena unione con la Sacra Trinita, perché
liniziato diventa figlio del Padre celeste, configto a Cristo e ricolmo dello Spirito Santo.
Tale unione con Dio causa la pienezza della \itella santita nel cristiano, in modo che
non si puo pensare né desiderare qualcosa digpideye di piu bello:

“L'iniziato riceve tutto quello che cercava: nased e plasmato, come nasce
ed e plasmato... riceve il buon sigillo e possiedia ta felicita desiderata.
Mentre prima era tenebre, ora diviene luce, meptima non era, ora esiste

H5yve, 11, 9, 159.

Hecfr. ve, 1, 1, 109.

17 cfr. M. Rusin, L’antropologia cristologica di Nicola Cabasilag4.
M8y, 1, 1, 169.
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ed e familiare di Dio, € adottato come figlio, € darcere e dall'estrema
schiavitu & condotto sul trono regaté®

“L'asse portante dell’insegnamento di Cabasilasaéfdde che fin dal
principio 'uomo e stato creato in vista di CrisR®iccome la natura umana & per
sua costituzione cristica, Lui essendo il nuovo Adala comunione con Cristo &
la vera vita delluomo che é rigenerato nel Battesirigenerato in Cristo per
vivere in Lui™®. Si, il Battesimo, crea la familiarita, riaccendeluce spenta,
incide in noi Cristo, ci modella e ci configura aigib, per cui la comunione con
Lui diviene piena e veritiera. Inoltre introducerealizza la comunione fraterna
nella comunita cristiana. Celebrato nella comunideleCorpo mistico di Cristo, il
Battesimo, diventa una realta nella storia, poviant I'esperienza mistagogica e
mette in atto il mistero di Dio per i cristiani ch@mano la Chiesa.

Approfondendo tale visuale, Cabasilas si inoltrbkansonsiderazione della
conformita o configurazione del battezzato a Cyistgarticolar modo nell’evento
redentore della morte in croce e della redenzione.

L'uniformita del battezzato col mistero pasqualesa nota attraverso I'analisi
del rito battesimale nella liturgia bizantina, ddaetriplice immersione mette bene in
rilievo questa configurazione con Cristo morto epofie'® sepoltura che &
“purificazione del peccato”, innalzarsi dallacqciae significa la “risurrezione ad una
nuova vita” e I'unzione con l'olio quando venianmtfigurati con Cristo risuscitatt?

In questo modo il cristiano passa dalla mortevithea somiglianza di Cristo:

“Cosi il Battesimo ci purifica da ogni abito e dgm atto peccaminoso, in
guanto ci rende partecipi della morte vivificantel €risto. Ma poiché, per
mezzo del lavacro battesimale, partecipiamo andlaesaa risurrezione, il

Cristo ci da un’altra vita, ci plasma le membra ieirfonde la potenza di
cui avremo bisogno giungendo alla vita fututa”

Con Cristo, 'uomo risorge dallacqua e dallo Spirin Lui & santo perché
lavato e liberato dal peccato ed e unito a Lui amdi la grazia del Sacramento.
Cabasilas indica la ricchezza e la bellezza digadmto con parole piene di interiore
gioia e di spirituale entusiasmo, per far vederepdsitivita che scaturisce dal
Battesimo, il rinnovamento meraviglioso realizzatel'uomo, la sua totale
trasformazione in Cristo, 'uomo perfetto e pienataesanto:

1ye, 11, 3, 115-116.

120 A KEssELOPOULOS «La vita spirituale secondo Nicola Cabasilas», 112
121 cfr, Y. SpiTERIS Cabasilas: teologo e mistico bizantirtl5.

22y, 11, 3, 118-119.

Byve, 1, 4, 123.

23



BOGDAN VASILE BUDA

“Dal momento in cui sali sulla croce, mori e riserda liberta degli uomini fu

reintegrata, fu ricomposta la forma e la bellezi&pno formate le nuove
membra™?*,

Ne segue che volere, credere ed andare con giogm Ve Battesimo e
fondamentale per il nostro teologo, in vista p@tiente del rapportarsi a Cristo e di
corrispondere ai doni concessi nel Battesimo pipi@pri e viverli concretamente:

“Il prezzo del riscatto e gia stato pagato, ordrstta soltanto di essere liberati; il
profumo €& gia stato versato e la sua fragranzadmapito I'universo: non ci resta
che respirarlo; anzi nemmeno questo, poiché ahgiddre di respirare ci e stato
dato dal Salvatore, come quello di essere liberdliiminati. Ora dunque il santo
lavacro conforma i battezzati a questi sensi eestgLpotenze™.

Si tratta dunque di lasciarci trasformare dallzigraacramentale ed accoglierla
con tutta la disponibilita interiore, per farlaaral nel’'essere umano. In fondo I'opera
dell'uomo non € molto gravosa, poiché il piu, clte effettivamente & avvenuto con
Cristo, costituisce la sostanza della rigenerazmmmda creatura umana. Da qui sorge |l
senso di gioia e di meraviglia, che avvolge l'aniioCabasilas e che vorrebbe
trasfondere nei lettori. Si capisce che, avendto dal profondita e la luminosita del
Battesimo in riferimento all'azione redentrice dis®, egli non voglia altro che tale
mistero sia capito, accolto e vissuto dal cristigola sua totale maturazione spirituale.

La natura umana creata, entro cui si strutturaetagma umana e senza di
cui questa non é concepibile, si trasforma entaatiente in Cristo, sebbene nella
sfera sacramentale, si configura e trova la sugayéantegrita, salute e la sua vera e
totale infinita funzionalita, in Lui. Trova la s@derna vera ipostasi in conformita a
guella di Cristo, il quale € I'unico e perfetto essipostatico dell’'uomo. In questo
modo, Cristo diviene entro 'uomo letteralmente aliro se stesso mentre la
persona umana diviene realmente e pienamentessa e si assimila a Cristo e ne
diviene una concreta raffigurazione secondo unatifiazione mistic&®.

Cabasilas afferma che il Battesimo imprime nelfi@un sigillo, trasformazione
radicale, che nelle sue potenze e virtu sacranm@etahettono al fedele di fare il bene.
Tutta la spiritualita cristiana e il processo velsaantita, in Cabasilas, si basa sullo
sviluppo della grazia battesimale. Infatti la toasfazione radicale del battezzato, cioé
la sua conformazione a Cristo, si riversa nella glitogni giorno ed & opera continua
dello Spirito, il quale irrompe nell’anima e fa klgmo un essere nuovo. Gli uomini

124y/C, 11, 4, 123. Poco sotto aggiunge: “Questo appynd fare il Battesimo in noi: unire i morti
alla vita, i prigionieri alla liberta, i deformilalforma beata”.

15ve, 11, 4,123-124.

126 Cfr. P.NELLAS, «La vita spirituale in Cristo. Studio sull'antrdpgia cristocentrica di Nicola
Cabasilas», 145; Cfr. anche VC, I, 3, 119; VC, VI280.
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trasfigurati dal Battesimo, trasformati dallo Spiee conformati a Cristo, usufruiscono
di una gioia e di un amopmstante che li aiuta a vincere le difficolta delistenza e ad
incamminarsi pit spediti verso la patfia

3.3. Appartenenza totale a Cristo
Il Battesimo ci libera dai peccati, ci fa rinasceame figli di Dio nel
Figlio per poter essere Suoi, incorporati nellagSaiquali membra di Cristo:

“Poiché nel Battesimo moriamo ad una esistenza siaemo ad un’altra,
gettiamo via la prima e serbiamo la secotfla

Quest'acqua distrugge una vita e ne suscita urdatinnega I'uomo vecchio e
fa risorgere il nuov’®.

E chiaro dunque che [i battezzati] vivono la vital €risto, rigenerati dal
Battesimd®™

Poiché il Cristo, nel Battesimo, prima di tuttorge le membra®*,

Cabasilas spiega in modo mistagogico I'appartenar@zasto, poiché Lui e “il
sole che offre il suo raggio purd®, le membra che nascono e che serbano la vita, per
tramite del Battesimo, ricevono e si approprianifléssi di questo sot&®. Come
persone e come cristiani “mai potremo distruggerellg che Dio stesso infonde
direttamente in not*, perché “il Battessimo plasma e struttura lo stgscipio del
nostro esseré® ed & proprio per questo che i “riflessi” del “Sglermangono in tutti i
battezzati per tutta la vita terrena, ma “di eséigmo fare uso pienamente solo nella
vita futura™®. Adesso, & Lui che ci fa diventare suoi nel Battesma non godiamo
ancora della pienezza della Vita; allora, “il Sigpoffrira ai beati una percezione pura
di sé™*" perché in cielo saremo nella vita beata.

E’ Cristo che da i sensi nuovi e le nuove facatiantte il Battesimo d’acqua,

il Battesimo di sangue o il Battesimo del deside@iaesti sensi nuovi e queste nuove
facolta, consentono ai beati di entrare nel piiestigimpero del’amore di Cristo,
poiché la conoscenza genera 'amore, che é targgiara quanto piu il suo oggetto é

27 ¢cfr. vC, VI, 4, 169-170.
28y, 11, 4, 120.

29y, 1, 3, 116.
Boyc 1, 7, 135.
Blyc, Iv, 5, 215.
B2y, 1, 1, 60.

133 Cfr. IoNAzZIO DI ANTIOCHIA, Ad RomangsPG VI, 2.

B4ye, 11, 6, 133.

135vC, II, 6, 133. Su questo argomento si veda anithehe si & detto al paragrafo: “Essere in Crigio”
interessante cid che dicerR@ENE In Exodum IX 4PG 12, 367 C sulla libera determinazione del
pensiero e della volonta in riferimento alla nosippartenenza a Cristo.

BeyvC, 1, 7, 135.

B7ve, 11, 9, 159.
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bello e conosciuto. E’ stata dungue necessarialagiini ed ai santi una conoscenza di
Dio, effetto di un senso speciale, che dilata glitiltri strumenti di percezione umana,
ricevuto al Battesimo, con il quale hanno percegiitaramente la “divina bellezza” e
ne hanno assaporato la dolcé?za

Se 'amore di Cristo non produce in noi degli éffelmente nuovi e straordinari,
€ segno che noi non lo conosciamo veramente eamo suoi. | santi, invece, hanno un
amore tale che li fa appartenere a Lui, li fa @soiqualche modo da loro stessi e realizzare
opere che vanno al di 1a di ogni immaginazidhdl Battesimo, costituendoci membra di
Cristo, ha posto le fondamenta della nostra idesatibne con Iui, ha generato in noi un
organismo di vita soprannaturale permettendocagtjiungere fin da qui, sulla terra, un
oggetto di conoscenza e d’amore, il cui perfettbrgento & riservato al ciefS.

Egli lo dichiara esplicitamente:

“Il Battesimo ci purifica da ogni abito e da ognit@atpeccaminoso, in
guanto ci rende partecipi della morte vivificantel €risto. Ma poiché, per
mezzo del lavacro battesimale, partecipiamo andl@esaia resurrezione,
il Cristo ci da un’altra vita, ci plasma le membeeci infonde le potenze di
cui avremo bisogno giungendo alla vita fututd”

Adesso siamo dei riflessi e viviamo la vita in @rjsallora saremo uniti
“perfettamente” con Cristo, adesso apparteniamdi,allora ci trasfiguriamo in Cristo.

4. Fondamenti teologici dell'evento battesimale

Sia l'aspetto liturgico sia quello spirituale saleelogicamente fondati nel
pensiero di Cabasilas, in quanto scaturiscono deipr dottrinali ben chiari e
precisi, che si possono brevemente richiamare.

4.1. Presupposti cristologici, soteriologici e aapologici

L'autore si serve di fondamenti cristologici e simtegici, affermando che
solo in forza dell'Incarnazione del Verbo, cioél'deione ipostatica, il cristiano puo
partecipare nel Battesimo sia della carne uma@aisto sia della sua natura divina:

“ll Salvatore si € unito a una carne e un sangug ga ogni peccato: essendo
Dio per natura dal principio, ha deificato ancheetjo che é divenuto piu tardi,
'umana natura; infine per la carne & anche mortiserto” **2

138 Cfr. VC, Il, 8, 141, 146; Cfr. anche RELLAS, «La vita spirituale in Cristo. Studio sullantapgia
cristocentrica di Nicola Cabasilas», 145.

139 Cfr. S.SaLAVILLE , “Introduction” in NCcOLAS CABASILAS, Explication de la Divine LiturgieCerf,
Paris 1967, 40-42.

40cfr, vC, VII, 5, 353.

Mlye, 1, 4, 123.

M2yc, 11, 1, 103.

26



ASPETTI LITURGICI, SPIRITUALI E TEOLOGICI DEL BATTEIMO ...

L'efficacia del sacramento dunque nasce sul fondamnealel mistero
cristologico, che costituisce il dato basilarenumciabile per una sana e profonda
visione dei misteri cristiani. Esso forma comeeihiro o il cuore da cui scaturiscono
tutti i valori e le potenzialita contenute nel Baitmo, che in certo modo ne riproduce
le connotazioni essenziali. Se pertanto il Battesissume per Cabasilas il significato
di un radicale inizio o rigenerazione della vit&) € dovuto non al sacramento in se
stesso, ma al suo collegamento vitale al miste@risto. Questo appare il dato solido
e teologicamente incontrovertibile per capire @xaktare il Battesimo.

Similmente va detto per I'aspetto soteriologicd, senso che il Battesimo
scaturisce dal mistero pasquale di Crigtmle fonte unica e efficace della salvezza
riversata sull'uomo:

“Effettivamente riceviamo il Battesimo per morirelld sua morte e risorgere
della sua resurrezione, l'unzione del crisma perwedire partecipi
dell’'unzione regale della sua divinita; infine, nggendo il pane santissimo e
bevendo al divinissimo calice, comunichiamo alkssa carne e allo stesso
sangue che il Salvatore ha assunto. In questo raodieiamo a colui che per
noi si & incarnato, si & deificato, & morto edsdrio”*

In questo modo Cabasilas collega mirabilmente iteBeno sia allevento
dellincarnazione sia all'evento redentore dellatme risurrezione di Cristo. Il rapporto
con lincarnazione manifesta l'aspetto ontologicel dambiamento di essere nel
battezzato. Perché perd questo aspetto non restiandimensione troppo statica e
metafisica, occorre la forza trasformatrice deltiae salvifica di Cristo, che irrompendo
sul battezzando, distrugge la morte e dona la hitee aspetti, incarnazione e pasqua,
stanno tra loro in stretta relazione, come I'esstxén rapporto all'agire. Per Cabasilas
cio € di grande importanza, perché vuole evidemaar il nuovo stato di essere sia la
nuova energia di agire, ambedue presenti nelegltadacro.

Un altro aspetto che egli sottolinea e il meraaighi scambio o mirabile
commercio tra il Verbo che scende nella carne enfo che sale verso Dio. In tal
modo l'incarnazione si congiunge con il Battesimasénso inverso: da una parte
Dio si abbassa verso 'uomo; dall’altra 'uomorsialza verso l'alto:

“Il fatto & che lui e disceso perché noi salissienohe mentre la via proposta é
la medesima, per lui si trattava di scendere, meimvece di salire***.

Cabasilas segue inoltre un ordine sacramentalesiclomda su un ordine
ontologico, nel senso che la rinascita battesimad®, significato sacramentale,
rivela e causa il nuovo essere dell'uomo, nel salore esistenziale. Cio dimostra

My, 1,1, 103.
Mye, 1,1, 104.
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il significato fortemente entitativo o reale chebittesimo possiede, in quanto
produce un vero cambiamento dell’essere umano olbango un diverso modo o

una forma esteriore di esistere, né tantomenasatdi un'aggiunta accidentale o
superficiale, quasi una decorazione o una colonaziiversa, lasciando intoccata
la profondita dell’essere. Al contrario, propriollaeradice ultima della sostanza
umana € posta I'azione innovatrice e rigenerattgesacro lavacro. Qui si vede la
sostanziale forte valenza, che e data al sacramdeht®attesimo:

“Essere battezzato significa nascere secondo ilstGrie, non essendo
nulla, ricevere I'essere e I'esisteré®,

Viene affermata con forza l'irruziordell'essere che si sprigiona propriamente
dal Battesimo, quale origine e principio dell'esista del cristiano. L'accostamento, che
ne fa costantemente con la nascita della vitaalafudimostra la convinzione profonda
di Cabasilas che il sacramento costituisce l'inidiouna vera realta che determina
entitativamente 'uomo quasi che dopo il Battesihsno essere assuma il senso pieno
dell'esistenza di un soggetto autenticamente secst8i ha I'impressione che la seconda
nascita sacramentale abbia per Cabasilas una peegvitale non solo in parallelo, ma
in maggiore graduazione rispetto alla prima naseita dimensione naturale.

Solo con il Battesimo 'uomo raggiunge la sua pierfeonfigurazione di soggetto
umano e di autentica persona libera, coscientaiiiata e disponibile all'amore.

4.2. La cristificazione del battezzato

Si possono rilevare altri aspetti di fondamentadportanza. Anzitutto, si
dice che la nascita avvenuta nel Battesimo costiéuuna nuova creazione, non in
conformita alla prima creazione materiale, ma ilegamento all’'evento cristologico.

Infatti la rinascita e vista come una vera trasfazrione in Cristo, una
configurazione a lui, assumendo la creatura uma@anuova immagine o figura,
quale sigillo impresso dal sacramento. Cio sigaifitie il Battesimo non si pone
piu nell’ordine naturale della prima creazione m&c#a una nuova creazione e
rigenerazione a livello sovraumano. Si vede bereetdralita di Cristo nella visione
cabasiliana dei misteri, in quanto tutto ha origingova significato ed efficacia in
forza del radicamento nel mistero fontale costitdell'incarnazione del Verbo e dalla
sua opera redentrice. La vita nuova e l'agire nudebcristiano non hanno altro
riferimento se non il Cristo, pur passando attrewéa mediazione del sacramento.

Questo acquista la sua vitalita e luminosita, iarda scaturisce, si sostiene
e si compie in collegamento al Redentore. Si $abilcosi una reciproca connessione

145y, Il, 1, 105. Aggiunge una conclusione esplieitdefinitiva: “Di quel che abbiamo detto risulta
chiaro che, da qualunque prospettiva si consiti@&attesimo — I'ordine del rito, i nomi con i quali
e chiamato, i riti che vi compiono e i canti — ¢utti fa conoscere che la vita in Cristo riceve nel
lavacro battesimale il principio dell’'essere”. VG,3, 119.
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tra Cristo e il Battesimo, perché I'uno non pudsiisre néperare senza l'altro; anzi
non pud neanche essere capito e magnificato seviana congiunto al mistero di
Cristo; d'altra parte, I'azione salvifica di Cristoova il suo compimento e la sua
attuazione concreta soltanto nel sacramento, peeavdel quale Cristo si unisce ad
ogni creatura umana e questa si configura a Lunaspecie di continua incarnazione.

Per questa ragione Cabasilas dona un significattonmisivo al nome
che viene dato al cristiano nel giorno salvificd Battesimo. Non si tratta di un
appellativo posto dal di fuori, o solo indicativelld persona, ma un nome che
esprime la forma e la figura di cui il cristianoiestito. In forza di questo nome |l
credente e conosciuto da Dio e ha il volto lumindstla sua luce splendente,
divenendo un soggetto visibile e inconfondibile alata Dio. Ma ancora di piu in
quel nome il cristiano viene illuminato davantieasdesso, quale espressione della
propria identita e della indelebile impronta divilzso rivela sia il nuovo modo di
essere che di conoscere. Cabasilas sostiene anclupdriorita e la trascendenza
del dono divino della illuminazione rispetto ad bgapacita razionale dell’'uomo,
poiché questa conoscenza non é solo 'atto di @@mes ma comprende anche la
disponibilita interiore, il desiderio che sorgel@alima del cristiano per aprirlo alla
vera conoscenza teologica di Dio:

“Cid che non é illuminato dalla luce di Dio in védi non esiste affatto.
Percio il Signore conosce quelli che sono suoiohidra di non conoscere
le vergine stolte™®.

Egli dice che l'unzione battesimale costituisce uneisione di Cristo
stesso nel battezzato come una cristificazionestiformazione. Da qui scaturisce
la vita nuova del cristiano. Non si pu0 pensare vitea nuova e autenticamente
spirituale, se non ha origine da Cristo stesso:

“Il Battesimo e unzione perche incide nei battez#daCristo, I'unto per
noi, ed & sigillo che imprime in essi il Salvatof&”

Ne segue che tutta la vita etica e ascetica dstiamo scaturisce da un
evento originario che ha cambiato il suo esseresifdtualita assume un volto piu
radicato e solido, perché espressione e maturazigtia primitiva ontologica
configurazione a Cristo. Tale configurazione rimémtato basilare, da cui non si pud
fuggire e che non puod essere disilluso per costuria vita degna del nome cristiano e
idonea alla beatitudine eterna. In tal modo Catméilbera I'aspetto ascetico e mistico
da ogni forma di emozionalismo soggettivo o di dam@ disincarnate. La stessa
imitazione di Cristo non diventa un impegno purame&tico e ascetico, lasciato ai soli

18y, 11, 2, 108-109.
Wy, 1, 2, 110.
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sforzi umani, che spesse volte risultano inadeguomtisi fonda sull’'essere cristiano, il
quale possiede per se stesso, in ragione dell'amivstica con Cristo, I'energia divina
di seguire il Maestro sulla strada della santifimae, fino al dono totale di sé con il
martirio. Tuttavia la grazia richiede la disporithile 'assecondamento della volonta e
del cuore umani, i quali si aprono e si dispongar@odurre in sé i lineamenti della
figura e dei comportamenti del Redentore, non petid il giogo pesante dell'obbligo
esteriore e formale, ma nella consapevolezza gia@olduciosa di essere inseriti nel
mistero salvifico del Verbo incarnato, sotto la iooe del suo Spirito e sotto lo
sguardo compiaciuto del Padre. Dal Battesimo dtiamo esiste e vive nel circolo
vitale della santa Triade. Che cosa di piu aff@stme rassicurante?

4.3. Rapporto tra teologia ed economia

Nel terzo capitolo, molto intenso e ricco di rigv#ologici, Cabasilas espone
elementi che sono da porsi in rilievo. Si trattardgporto che intercorre tra lo stato
antecedente al Battesimo e il nuovo essere cadahi®attesimo. Si ha I'impressione
che questo aspetto costituisca il nodo, il cenietla sua riflessione. In effetti solo se si
capisce la diversita o il salto tra I'uno e l'alstato di esistere, & possibile capire, o
almeno intravedere, la svolta vitale e radicalenoita con il Battesimo. Per Cabasilas
prima del Battesimo 'uomo & dominato dal demoninato con lui, € non possiede
alcun elemento reale di un possibile cambiamengl @escrive questo grande
passaggio da una vita all’altra, dalla serviturdeligno al servizio di Dio:

“Tanto e lontano dall'essere vivo e figlio ed ereilleatecumeno che e
ancora servo del tiranno**®,

Questo aspetto € ripreso piu volte, per indicarealibre fondamentale, che:
“Pacqua distrugge la vecchia vita e risuscita lirdanuova™® o nega 'uomo vecchio e fa
risorgere il nuovo. Per cui si attua “una secomeiazione molto migliore della prima®.

Da questo enorme salto consegue una vita deldivtosa dalla precedente,

proprio perché 'immagine divina é dipinta piu ésatente rispetto alla prima:

“La statua e plasmata piu chiaramente sul modeilond, percio I'archetipo
deve essere proposto in modo pit pard”

Egli porta anche alcuni esempi per mettere inudli grande diversita tra
I'essere umano prima e dopo il Battesimo:

“Mentre prima era tenebre, ora diviene luce; meiiriena non era, ora esi¢fe.

My, 1, 3, 111.
¥y, 1, 3, 116.

Boye, 11, 3, 116.
Blye, 1, 3, 117.
B2yc, 1, 3, 116.
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Un altro elemento per indicare questo passaggiat@ dhll'immagine della
spoliazione o denudazione, in quanto il catecundepone la vecchia veste e scioglie i
sandali, alludendo all'esistenza passata, meniréngossa la nuova tunica, I'abito
splendente. Egli dice:

“Rinnega il legame odiosissimo, infedele e causagtii rovina, rompe del
tutto 'amicizia amara e plaude all'inimicizid®.

E cio lo ripete, ancora piu sotto, quando afferoraforza e determinazione:

“Ecco cosa vuol dire spogliarsi della vecchia forpg divenire simili a
Lui, ed ecco perché 'unzione e un simbolo progriperfettamente conveniente al
nome di cristiana™’,

Proprio dalla consapevolezza di questo salto traoitlo di essere sotto il
peccato e quello di essere in comunione con Diba€ifas fa vedere la bellezza e
l'importanza vitale del Battesimo, in modo da stege stupore e meraviglia, gioia
e liberta di vita.

Egli poi approfondisce il senso della conoscenz®idi con la fede quale
principio della vita beata, che sperimenta I'uorhe € stato liberato dalle tenebre, ha
accolto il Signore e ha creduto in lui, riconosadaccome suo DiB°. Interessante
notare che per Cabasilas la conoscenza di Diduiss# beatitudine per gli uomini:

“Infatti la vera conoscenza di Dio € il principicetia vita beata. Conoscere te,

dice Salomone, é radice di immortalita, cosi cohmn conoscere Dio ha

portato all'inizio la morte™®.

Se non conosce I'amore divino, 'uomo non ha Issiid#ta di abbandonarsi a
quellamore ed essere ricolmato della vita stesdaial Ma tale conoscenza del
divino é data dalla grazia stessa di Dio, comeraiéecon chiarezza:

“Chi si affretta verso la vita ha assoluta neceasihe Dio lo guidi nella
conoscenza di Did®".

Si puo dire pertanto che nel Battesimo si attugefa teologia dheognosianel
senso che il battezzato, illuminato dalla fede, ippalzarsi a conoscere Dio come Dio
conosce se stesso. E in cio consiste la verauotaditdel cristiano. Si percepisce cosi lo
stretto legame tra conoscere Dio, amare Dio eredbid. Egli si sofferma sul mistero
Trinitario, per il fatto che il Battesimo € ammirégo nel nome della S. Trinita. Per

B3y, 1, 3, 112.
Biye, 1, 3, 114.
BScfr. v, 11, 3, 113.
Béye, 11, 3, 113.
Brye, 1, 3, 113.
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Cabasilas la Trinita & l'autore sia della creaziegli uomini sia della loro riconciliazione
con Dio, sebbene ogni ipostasi divina cooperi cosua intervento specifico:

“Il Padre e stato riconciliato, il Figlio ha riconitiato, lo Spirito Santo é
divenuto il dono per gli amici gia costituiti tafi*®

Tale visione trinitaria & applicata anche alla zi@@e, sebbene in modo
implicito e come adombrata in figura:

“Il Padre plasmava, il Figlio era la mano del plastore, il Paraclito il
soffio di chi inspirava la vita®®.

Per questa ragione sono invocate le tre persotzeSkattissima Trinitd’, nel
momento in cui il neofita viene immerso nel fonttesimale. Dalla creazione del
mondo fino all'evento dell'incarnazione di Cristopei alla nascita della Chiesa, la
storia della salvezza e compresa come un evenitgellizione mediante il quale Dio si
autocomunica al'uomo e 'uomo & posto in gradpattecipare alla sua vifa. Tutte e
tre le divine Persone vi collaborarmgnuna nella sua specifica azione. Nell’evento
dellincarnazione invece solo il Verbo attua lavreaka del’'uomo, sebbene le altre due
ipostasi compartecipino alla realizzazione del pisalvifico:

“Nell’economia la Triade risolleva in comune il gene umano, vuole la sua
salvezza e provvede alla sua realizzazione, ma&mananche un fatto nuovo:
I'operazione non & comune. Di per sé non operd Réadre, né lo Spirito, ma

solo il Verbo. Solo I'Unigenito ha preso la carné sangue, e stato percosso,
ha patito, € morto ed e risorto. Per questi miskenmatura umana ha ripreso

vita ed @ stato istituito il Battesimo, nuova ntsei nuova creazioné®.

Nella celebrazione del Battesimo il necfita viemenerso tre volte ricordando la
morte e risurrezione del Signore e nello stesspdenene invocato su di lui il Padre e il
Figlio e il Spirito Santt*® in una epiclesi trinitaria. Nelleconomia, la fardel sacramento
e la materia vanno insieme senza conforidérail Giordano infatti durante il Battesimo
Gesu fu immerso nellacqua, su di lui discese Idt8e si sentia voce del Padre.

8yc, 1, 3, 117.

B9ye, 1, 3, 117.

180 ¢cfr, VC, Il, 3, 117; Cfr. anchei@LLo DI GERUSALEMME, Catechesis mystagogida3, PG 33, 1079.

181 cfr, IRENEODI LIONE, Adversus haeresgBl PG 20, 2; IV, 6, 6; IV, 20, 6-7.

B2y, 1, 3, 118.

163 Cfr. EUHOLOGHION, Botezu) 17.

164 Cfr. M. LoT-BoRODINE, Un maitre de la spiritualité byzantine au XIVe Isielicolas Cabasilas82. Ancora
afferma: “Ci sarebbero due battesimi, come unceonitd dentro l'altro, che ne fanno in realta uo: 0 il
Battesimo nel Nome del Dio creatore trino, 2) ittBamo segreto di Gesu, che postula il primo efesa il
Figlio come Redentore”.
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Cabasilas cerca poi di spiegare le ragioni peuddi gi esprime, da una parte,
a voce alta il dogma della Trinita, dall'altra s#enzio, attraverso i gesti, I'economia
della salvezza. La ragione di tutto questo stafat&d che i dogmi arrivano a noi
attraverso la voce dei predicatori, invece I'opiglia redenziongpfdgma e vista con
gli occhi. L'esperienza di morte e risurrezione tio#s costituisce una esperienza
interiore peira) che risveglia in noi il desiderio di amare |alduta®.

E argomenta di rimando:

“La prima [la teologia, il dogma], infatti, era daprincipio ed € giunta alla
conoscenza degli uomini per la sola via della parfdei predicatori]; la
seconda e divenuta, € apparsa agli occhi degli nbmsi € lasciata toccare

dalle loro mani™®®.

Questa “opera” rivive nel Battesimo che ce la rettidaiovo presente, perché
il cuore l'avverte e la percepisce. Il mistero d@etiorte e della resurrezione mistica, di
cui si sente la certezza nella coscienza, €, assthy'@na autentica esperienza interiore,
0, come ama dire il teologo bizantinpeira che imprime nellanima la forma
delloggetto, riflesso della vera Bellezza, in modifferente e piu forte rispetto
allinsegnamento che, come sottolineato in precajerappresenta solamente I'oggetto
senza raggiungerlo. Come, senza conoscere lazselEmnarla degnamente?

Pertanto Cabasilas espone una sottile riflessidistinguendo la teologia
dalleconomia. Per lui la teologia assume il sigaib di proclamazione vocale
dellannuncio, o spiegazione delle parole, mentieconhomia diventa una
compartecipazione all’essere trinitario, in unacgpéi comunione vitale:

“Non mi sembra privo di significato che proclamiamaoce alta la teologia,

mentre esprimiamo silenziosamente, con i gestitiemia™®’.

Egli inoltre dice che alla “teologia’ bisogna paogafede, mentre alla
economia corrisponde I'attenzione concreta nellErep

“Mentre la teologia deve solo essere creduta, ditaostrazione della fede sta
nella parola — quello che crediamo col cuore pemlastizia, dice Paolo, lo

confessiamo con la bocca per la salvezza — I'ecanal®ve assolutamente
essere imitata e mostrata nelle opere: sta sdariffatti che bisogna seguire le
orme di colui che & morto e risorto per ntf

Se si puo chiedere che cosa sia piu importanteCadmasilas: I'aspetto
“teologico” o quello “economico”; si risponde néltimediato che lui preferisce la

85cfr. v, 11, 3, 118.
B6yc, 11, 3, 118-119.
B7ye, 1, 3, 118.
B8y, 11,3, 119.
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dimensione economica a quella teologica. L'econamfgti stabilisce immediatamente
'unione con Dio, come avviene nel Battesimo; mer# teologia rimane su un
piano teorico e astratto. Se pero si indaga pindd si ha I'impressione che i due
aspetti siano perfettamente armonizzati, nel sehsoalla fede espressa con la
teologia si accompagna necessariamente I'attuadielizevita espressa nell’economia.
Infatti le parole si accompagnano alle opere.

D’altra parte I'economia deve lasciarsi illuminggdla teologia per giungere alla
pienezza della vita nuova. Si e visto in precedehgaper lui conoscere, amare e vivere
formano un tutt'uno, un’unica realizzazione de#isere cristiano. Lo stesso concetto si
ritrova in modo ampio e dettagliato nel cap. 9,edegli afferma che nel Battesimo si attua
sia la conoscenza di Dio sia I'esperienza di Dio'pemo, che conduce ad una realta di
amore e di gioia, in modo che attraverso il Batiesioi amiamo Dio e lo godiariid

Inoltre egli dichiara che:

“La conoscenza di Dio che possono attingere i kzatééi non li porta
soltanto a ragionare, riflettere e credere: nelleqae battesimali ci € dato
di trovare qualcosa di pitl grande e di pit vicinkaarealta”* ™.

E chiaro che: “qui si tratta di una percezione irdiata di Dio, prodotta
dal tocco invisibile del suo raggio sul’anim& Cosa intende Cabasilas con il
“tocco invisibile” di Dio?

Lo si pud capire attraverso le successive riflesstoni cui egli chiarisce
tale concetto. Infatti afferma che:

“Dio ha infuso nelle anime il desiderio di posseelelt bene di cui
manchiamo, e di conoscere la verita di cui siamiwipt’>

Tale infusione e attuata dallo Spirito Santo, che dbna alle anime, per
concedere loro “una percezione di sé€”. Tale peoreziel bene esige che esso sia
amatoe goduto, ma I'amore e la gioia sono i frutti pipadi dei doni elargiti dallo
Spirito. Egli cita (Gal 5, 22):

“L’'amore e la gioia tengono il primo posto tra idtti della sua venuta: il
frutto dello Spirito & I'amore, la gioiad™.

Va ulteriormente precisato che tale “tocco divimne nel cristiano un
ardente sete di amore e di gioia, che non puo esggagata dai beni di questa
vita, che sono apparenti e ingannevoli. Mentresitd portato da Cristo riempie |l

89 cfr. VC, 11, 9, 151-153.
v, 11, 9, 156.

lye, 1,9, 157.
2yc, 11,9, 151.
By, 1,9, 154,
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desiderio del cuore umano e lo sazia pienamentelucendolo ad un amore totale
e ad una gioia piena. Cabasilas, a prova di quéetto, riporta I'incontro di Gesu
con la samaritana al pozzo di Sicar (Gv 4, 13s):

“E questa l'acqua che appaga il desiderio dell'aminumana: mi saziero
guando mi apparira la tua gloria (Ps 16, 15). L'béz infatti  stato creato per
la luce, l'udito per i suoni, ed ogni cosa percicoginata. Ma il desiderio

dell'anima va unicamente al Cristo. Qui € il luodg suo riposo, poiché Iui solo
& il bene, la verita, e tutto cid che ispira amdré”

In questa prospettiva Cabasilas ricongiunge 'éspea sacramentale del
Battesimo all'influsso operato dalle tre divine stasi: 1| Padre si fa percepire
immediatamente nel suo amore; il Figlio Gesu rieolianima del suo bene e acquieta
la sua sete; lo Spirito santo imprime I'amore istele provoca la grande gioia del
cuore. Ne segue che dalla percezione diretta dedlzia divina, data dall’'economia
sacramentale, si passa alla vera conoscenza defanignitario. Questa unione tra
economia e teologia comporta che la conoscenzagiealsia ricolma di amore e di
gioia, mentre la percezione sacramentale si illudgla verita divina.

4.4. La realta teologica del peccato

Cabasials approfondisce il concetto di peccato adorpreciso sia a livello
teologico che psicologico, ma anche a livello pndfamente antropologico. In ragione
di un’esatta idea della vita nuova, occorre comasda realta della vecchia vita,
incentrata propriamente attorno al peccato. Eglirdjue due specie di peccato:

“Il peccato & di due specie e si insinua nell'anirima due modi: o si
produce negli atti, o si stabilisce negli abiti®.

Per lui I'atto € certamente negativo, perché é conzefreccia che colpisce
e lascia la ferita. Ma I'abito & ancora piu negatiperché produce una vera e
propria schiavitu del peccato:

“L'abito invece, deposto nellanima dalle azionitidze, come una malattia, da
una vita corrotta, rimane stabile e lega I'animanccatene che non si possono
sciogliere. Riduce in schiavitu i sensi e linggihza, opera le cose peggiori e
induce i suoi schiavi alle azioni piu scellerater psse si consolida e non cessa di
produrle, essendone contemporaneamente causatial efme in un circold™®.

In tale contesto Cabasilas parla anche del pecgdtpnale con una
chiarezza sorprendente. Lo descrive come un ingatento dell'anima al corpo,

4ye, 1,9, 153.
5y, 11, 4, 120.
6yc, 11, 4, 120.
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per cui 'anima ha perso il vigore e la sua libel@&altra parte anche il corpo é
stato legato dalle passioni dell'anima, soffrenétiedsue inquietudini e angosce.
Tale situazione descrive la realta del’'uomo vesgcbhe & presente in ogni uomo
discendente di Adamo ed Eva:

“E questo l'uomo vecchio: questa semenza cattivhiaabo ricevuto dai
progenitori assieme alla vita e percid non abbiazonosciuto neppure un giorno
puro da peccato, nemmeno abbiamo cominciato araespiiberi dal male™"”.

Oltre al peccato originale 'uomo si & aggravataliiriori peccati personali cosi
che: “Il male non aveva tregua e la malattia prdigeecontinuamenté®. Ridotto in
guesta miserevole condizione 'uomo era incapagerdine fuori e di potersi liberare e
guarire. Da qui il significato vitale del Battesirobe ha il potere sia di liberare 'uomo
dalla malattia del peccato sia di rivestirlo d’lnit@totalmente opposto:

“Da queste pesantissime catene, da questa condaanguesta malattia, da
guesta morte ci libera il Battesimo: cosi facilngeehe non ha bisogno di
tempo, cosi pienamente e perfettamente che namaee traccia™"®.

Il sacramento del Battesimo percido compie due &zlarprima distrugge
le catene peccaminose, l'altra costruisce I'eseamo. E tutto questo & avvenuto
per I'opera redentrice di Cristo, con la sua passianorte e risurrezione. Egli
conclude con una esclamazione di meraviglia e diagcontemplando questo
mistero ineffabile che si compie nel Battesimo:

“Dal momento in cui sali sulla croce, mori e risersa liberta degli uomini fu
rigenerata, fu ricomposta la forma e la bellezaapho formate le nuove
membra™®°.

Egli sottolinea anche il fatto che non solo siaiiverati dalla schiavitu del peccato,

ma Cristo ci ha donato la percezione o la sensadimuesto evento straordinario:

“Non solo alla sua venuta nel mondo la luce &€ sama ha prowvisto anche

I'occhio; non solo ha effuso il profumo, ma ce aedato anche la percezione.

Ora dunque il santo lavacro conferma i battezzatjueesti sensi e a queste

potenze®®,

Infine Cabasilas si apre alla prospettiva escat@pdacendo vedere come |l
Battesimo costituisca gia la primizia o l'iniziol @@mpimento ultimo, quando andremo

ye, 1, 4, 122.
78y, 1, 4, 122.

v, 1, 4, 122.
B8OvC, 11, 4, 123.
Blye, 1, 4, 124,
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incontro a Cristo che ritornera nella sua glorigli Eostata che non tutti i battezzati
entreranno nella vita beata, perché I'amore inddfati Dio ha lasciato alluomo la
liberta di corrispondere, in quanto anche lui pasdlaborare alla sua salvezza:

“Anche questo e proprio dell'ineffabile amore didDper gli uomini: dopo

aver compiuto lui tutto cid per cui sono stato tdte, ha lasciato che noi
portassimo un qualche contributo alla nostra libgame: quello di credere
che nel Battesimo € la salvezza e di volervi aceed@ché, per questo solo
tutto sia attributo a noi ed egli ci rimeriti deilsi stessi benefici®?

Con gqueste parole Cabasilas sottolinea fortementmllaborazione umana
alla grazia divina, per mostrare il grande dontadiierta, fondamento dell'amore. In
effetti Dio, che &€ amore e agisce per amore geatodin pud costringere la sua creatura
ad assecondare il suo progetto di salvezza, meedetgiustamente la sua libera e
cosciente adesione. In tal modo egli evidenzigatte di Dio, il suo rispetto e la sua
delicatezza per la persona umana, mentre, da glfi@omo, pone in rilievo la sua
nobilta di soggetto responsabile e libero, anclamtaall’infinita potenza divina.

Tale rapporto e realizzato in forza dell'amore, cohDio ha voluto instaurare
con la creatura umana una comunione interpersav@leeciproco comunicare tra
soggetti che si donano e si accolgono solo nellitsplella liberta e della gratuita.
Una concezione guesta di altissimo valore teologiantropologico.

4.5. La prospettiva escatologica

Cabasilas si sofferma ancora sulla realta escataldgcendo una interessante
osservazione circa la diversa sorte tra i beatimmaki. Egli dice che tutti risorgeranno
alla fine dei tempi nella vita incorruttibile, pbecla risurrezione di Cristo ha toccato
tutta 'umanita e il cosmo. Per cui non solo i &athti, ma anche coloro che non sono
stati predisposti alla vita eterna, tutti risorgera, ma non tutti regneranno con Cristo:

“Qui forse qualcuno si stupira: non solo i battetizena anche coloro cui non

fu concesso di essere predisposti alla vita etelaléa forza dei misteri, tutti

gli uomini insomma, riacquisteranno i loro corpirmni da vecchiezza e

risorgeranno incorruttibili™®3,

La ragione di questa diversita sta nel misteroogatiogico. Infatti come
Dio ha creato gli uomini senza la loro libera adasi cosi pure li ricrea senza il
loro consenso; perché la risurrezione tocca laraatmana nella sua universalita.
Mentre partecipare al regno dei cieli, entrareaneisione beatifica, essere uniti a

B82yC, 1, 4, 124-125.
By, 1,5, 127.
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Cristo, tutte queste cose sono riservate “soltantmloro che le hanno volute,
amate, desideraté”.

Tutto deriva dalla libera adesione dell’'uomo, iagupud chiudersi davanti al
dono della vita e della liberta, come invece putdeesi disponibile. Si tratta di due
stati liberamente posti dall'uomo. Uno resta chinetia propria cecita e insensibilita,
mentre l'altro si apre alla conoscenza e all’anab¥€risto infuso dal Battessimo:

“E cid che dice il Signore: il mondo non puo riceee perché non lo vede e
non lo conosce. Costui dunque precipitera da queistanell’altra come un
cieco, privo di tutti quei sensi e quelle potertze germettono di conoscere ed
amare il Salvatore, di voler essere con lui, eatedo essere®*.

Egli conclude in modo solenne:

“Dungue, non bisogna meravigliarsi se tutti vivranimmortali, non tutti pero
beati. Tutti infatti godono egualmente della secaptirovvidenza di Dio relativa
alla natura, ma di quei doni che onorano la vologtidono solo gli uomini pii
verso Dio™,

Tale medesima idea viene riproposta e accentuataape 6, quando di
nuovo si afferma che Dio infinitamente buono vyade noi tutto il bene e lo dona,
ma: “senza distruggere la dignita fondamentalelibero arbitrio®®’. Possiamo
raccogliere il suo pensiero in una sintesi che @gsenta alla fine del capitolo:

BN

“Tale € il bene del Battesimo: non forza la voloranon la costringe; €
un’energia ma non impedisce di restare cattivi ellgohe non ne usano, come il
fatto di avere 'occhio sano non & di ostacolo evdiole vivere nelle tenebré®,

Cabasilas ci tiene poi a precisare in che cosastangalmente la pienezza
della vita in Cristo. Dice con chiarezza che lds&ttuato con il Battesimo non si
circoscrive entro i confini della vita terrena tirgtta ai limiti di questo mondo, ma
si apre e si attua pienamente nell’eone futuro:

“Non é possibile riconoscere la virtt degli occhleograzia del colore senza
awvicinarsi alla luce; come chi dorme, finché doymen pud vedere cio che
vede chi veglia; allo stesso modo non e possilnitd, tempo presente,
comprendere quali siano esattamente quelle nuovebnaee potenze, di cui

Biye, 1, 5, 128.
B8y, 11,5, 128.
B86yC, 11, 5, 128-129.
B87yve, 11, 6, 133.
B88yC, 11, 6, 134.
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potremo far uso pienamente solo nella vita fut@ajemmeno quale sia la
loro bellezza. Occorre infatti bellezza connaturalieice adeguatd™.

Neanche i beati 0 le anime sante possono conopedigttamente la totale
potenza della conoscenza di questa verita, peae incapaci di coglierne tutto il
valore e di esprimerlo con parole adeguate. Dal gi@isiderio e I'anelito di giungere
alla pienezza della beatitudine, desiderio e anielitestati nel’animo dal Battesimo:

“Dio ha infuso nelle anime il desiderio di possedeél bene di cui
manchiamo, e di conoscere la verita di cui siana”gr".

Tale pienezza di bene non si pud ottenere con ii teereni néin modo
puro e completo. Con I'evento del rito battesimadefatto irruzione nell’'uomo la
vita di Cristo, che contiene la pienezza dei bem, che ancora non si attuano
completamente su questa terra né si possano coeoscattualizzare tutte le
potenzialita racchiuse nella vita nuova. Di fattogfjetto, capace di colmare
I'anelito della beatitudine, & presente solo ndiv&are e potra essere raggiunto
nell’eternita. Proprio nel Battesimo ci € dato qaetono, mentre prima di ricevere
il sacramento, esso era ancora sconosciuto:

“Prima non era noto quanto fosse grande la nostatepza di amare e di
godere perché non erano presenti le realtd chegbi@ea amare e di cui si
poteva godere, né era conosciuto il vincolo deldges e I'ardore del fuoco.

Infatti l'oggetto di quel desiderio non era in atcduogo; ma quello stesso
oggetto & presente a quanti hanno gustato il Saleaed a lui & preordinato

'amore umano fin dal principio, come a suo modellfine, quasi uno scrigno
cosi grande e cosi largo da poter accogliere Bib”

Si puo concludere che per Cabasilas il Battesinstitc@sce veramente un
concentrato di vitalith, di amore e di gioia, chedyalmente si espande e si
diffonde, fino a raggiungere il compimento nell&aeterna.

Esso € il mistero della fede che opera I'assintl@iprogressiva dell’essere
umano a quello di Cristo, poiché “riceviamo il Be$imo per morire della sua
morte e risorgere della sua risurrezidiie’alla fine dei tempi:

“E assolutamente necessario che nell'atto di essgenerati nasca in noi la
vita del Cristo, ... principio della vita futura, adgizione delle nuove membra
e dei nuovi sensi e preparazione dell'esistenzaladsu, € impossibile

By, 11,7, 135.

¥0yc, 11,9, 151.
Blye, 1,9, 152.
¥2yc, 1,1, 103.
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penetrare vivi in quel mondo beato senza essatviedisposti dalla vita del
Cristo e plasmati secondo la sua immagitig”

Il neofita pregusta, con la sua nuova sensiblitdeatitudine fin da quando
esce dal fonte battesimale. Nellambito della stessperienza carismatica, il nostro
autore insiste su quella che considera la formappitetta e sacra di Battesimo, il
Battesimo di fuocoCabasilas si situa qui sulla traccia della piia apiritualita
patristica, rinforzata dalla mistica dionisianar P@adri, come per I'Areopagita che
segue la loro linea ideale, il Battesimo & Ldo#smads™. Siccome la Luce @ la natura
manifestatadi Dio, il fotismdsbattesimale, nelltheognosiautta intera dell'antichita
cristiana e precristiana, deve esser inteso, iitnénz come contemplazionetioeorig
0 come visione della Gloria increata e, tramite elevazione dell’anima illuminata
che partecipa, in virtd della grazia, alla beatitadelest&”.

Cabasilas a questo proposito parla di “raggio diviti che tocca invisibilmente
anima, che acquisisce la conoscenza per esparie@#ando san Giovanni
Crisostomo, Cabasilas dopo aver affermato chealé tanime “fa questa esperienza,
si distacca dalla terra e sogna le realta def tlelaggiunge con amarezza:

“Ahimé! C’é ben di gemere amaramente: mentre godiairuno stato cosi
nobile nemmeno comprendiamo quel che diciamo, tegliticemente tutto
cio svanisce e ricadiamo nelle cose sensibili.tthépuesta gloria ineffabile
e tremenda rimane in noi per uno o due giorni, lpospegniamo con la

tempesta delle cure terrene, e con fitte nubi nateo lontani i raggi*®.

198yC, I, 5, 126-127.

194 Cfr. DioNIGI-AREOPAGITA, Ecclesiastica hierarchialll 1, PG 3, 425 A; Cfr. anche LEMENTE.
ALESSANDRING, Paedagogusl 6, PG 8, 281 A.

195 Cfr, Cfr. J.CASTELLANO, «La mistica dei sacramenti dell'iniziazione desa», 87-89.

9%yC, 11, 10, 160; VC, II, 9, 156-157.

¥7vC, 11, 9, 156.

98yvC, 1, 9, 156.
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DAS CHRISTENTUM UND KIRCHLICHE ORGANISIERUNG IN
TRANSILVANIEN

FLORIN BUD AU

RESUME. Christianisme et organisation ecclésiale en Trangylie .La christianisation des
Roumains est un proces de longue durée, mémelgugseins lui donnent une origine des temps
des Apotres et les autres que celle de Ve siBder argumenter le christianisme roumain, on
utiise des informations linguistiques et archéiojogs sans y avoir une hiérarchie et une
organisation propre. L'organisation hiérarchiquappe est beaucoup plus tardive que la pénétration
du christianisme sur ces territoires. Ce fait ptodacore des discussions contradictoires en
concernant le rite dans lequel on a célébré dagisskE roumaine a travers le temps.

Keywords: history, rite, christianization, Dacians, Transylisa

Das Christentum bei den Dako-Rdmer

Die kirchliche Geschichte in Rumanien sollte sichehm auf
archédologischen und linguistischen Beweise vengssen dem rumanischen
Christentum die Vaterschaft des 2. Jahrhunderté @&wist zu schreiben. Die
Abwesenheit der schriftichen Dokumenten beziigldieses Ereignisses am
Anfang des rumanischen Christentums ermdglichtesedie Phenomen zu
idealisieren. Einige Historiker meinen, dass in deménischen Territorien gab es
eine eigene Hierarchie schon am Anfang des Chtigtes) aber andere meinen,
dass diese Hierarchie wiirde viel spéater erschéir®@ie kirchliche orthodoxe
Geschichte schreibt zu dem rumanischen Christergum® Apostel Vaterschatft,
wahrend die griechisch — katholische Kirche schreib den Missionaren die
Verbreitung des christlichen Glaubens in diesemifbeien im 4. Jahrhundert.

Die Historiker meinen, dass ,die Ruméanen sind aisis€ten geboren”, so
fest ist das Prozess der Bildung des rumanischdke¥orerkniipft mit dem des
Durchblickens und Festigung des Christentums in diemischen Dakieh.

Das Kennen des Christentums in DaRidatiert schon seit der Epoche der
rémischen Herrschaft iiber diese Provin2er Kontakt des Christentums mit der
neu eroberte dakische Provinz wird den Kolonistea dem ganzen rémischen
Kaiserreiches zugeschrieben, besonders aus deekldsier?. Die Offenbarung

1 Vgl. Dumitran, Ana,Preliminarii, in: Relaii interconfesionale romano-maghiare in Transihani
Dumitran, Ana/Botond, Gudor4nila, Nicolae, Alba lulia, 2000, 11.

2 Somean, Maria,TnceputuriIe Bisericii Romane Unite cu RarBaicurati 1999, 9.

% Spaiul de la Nordsi Sud de Duare s-a numit in antichitate Dacia iar partea nardikbari dups
cucerirea ei deatre imperiul roman va purtg numele de Dacia romarsau Dacia traidn Ea a fost
cuceriti de imgratul Traian (98-117)in anul 106 iar retragereaadiestinut are loc in jurul anului 271.

4 Metey, Stefan, Istoria bisericiisi a vigii religioase a romanilor din Ardeai Ungaria, vol.l, Arad 1918, 2.

% Vgl. lorga, Nicolaelstoria poporului romanesducurati 1985, 50; Metg 2; Somean, 9.
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des Christentums war individuell und einzeln wegen Verfolgungen und weil
diese Religion nicht offiziel von der Verwaltungsde€aiserreiches erkannt wurde.

In Dobrudscha wird dem Christentum eine Apostekk&ahaft zugeschrielien
selbst wenn die Historiker nicht véllig damit einsinden sind.Die Predigt des
Apostels Andrei in Dobrudscha wird von der orthcgloXirche iibergenommén
wéahrend die griechisch — katholische Kirtterwahnt Nichita Remesianul als
Apostel der Rumanen.

Die Bekehrung zum Christentum des ruménischen golkaa ein sehr langer
Prozess. Er ist in dem dakisch — rémischen Zeitramgefangen und hat bis zur
volligen Bildung des rumanischen Volkes gedauersé@ sehr langer Prozess fangt
schon im 2. Jahrhundert an und man kann sagen,edassr im 9. Jahrhundert
abgeschlossen wird, wenn auch die Bildung des risatien Volkes fertig ist.

Das Christentum der ersten Jahrhunderten war egl@idd, die nicht
freiwillig praktiziert durfte. Deswegen wurde maie dMesse in Katakomben und
privat Hauser abgehalten und das hatte keinentligfeen Charakter, sondern mehr
einen privaten. Direkte Beweise beziiglich des dakisrémischen Christentums im 2.
und 3. Jahrhundert sind sehr wenig. Das ist daxaitckzufiihren, dass diejenigen die
diese Religion praktiziert haben, zu vielen Verfmigen unterworfen wurden. Man
kann sagen, dass die ersten Christen sind in &escta- romischen Provinz in den 2.
und 3. Jahrhundert angekommen, dann in den nachasitehunderten haben sie eine
umfassende Verbreitung gekafint.

Die Verbreitung des christlichen Lehren in der delki— romischen Provinz
war sehr schwer wegen des Charakters als verbBteligion in dem Kaiserreich.
Sie konnte ohne Restriktionen nur in den dakischemitorien verbreitet sein, die
nicht unter romischen Herrschaft waren. In dengtdki- romischen Territorien hatte
das Christentum am Anfang einen individuellen usalierten Charakter und man
durfte nicht wéhrend der rémischen Herrschaft idee massive Bekehrung zum
Christentum des autochtonen Volkes sprechen. Nl dam Rickzig von Aurelian
wurde die Verbreitung des Christentums einfacher.

In der romischen Dakien kannte man nichts von Ba&sil bevor der
Epoche von Constantin und die paldoechristlichee@siginde sind sehr seltsam fir
diese Epoche, nicht nur in der Provinz, sonderh amdaiserreicH?

6 Vgl. Pacurariu, MirceaScurt: istorie a Bisericii Ortodoxe Roman€luj-Napoca 2004, 21.

"vgl. lorga, 50.

8 vgl. Picurariu, 21.

°Vgl. Orologhion Blaj® 1934, 78.

10 vgl. Constantinescu, Miron/Daicoviciu, Constariliaicoviciu, Hadriar§itefan, Gheorghe/Lungu,
Traian/Oprea, lon/Petric, Aron/Reanu, Alexandru/Smarandache, Gheorghe/P&sefan (Hg.)tstoria
Romaniei Compendiu, Bucugé® 1974, 67-88.

1 vgl. Barbulescu, Mihailnterferene spirituale in Dacia RomanCluj-Napoc& 2003, 294.

12v/gl. Pacurariu, 25.

13 Vgl. Gudea, Nicolae/Ghiurco, lodnin istoria cretinismului la romani

14 vgl. Barbulescu, 186.
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Anfang des 4. Jahrhunderts, zur gleichen Zeit reih cedikt aus Milano,
wurde die christliche Religion von den Behorderriarent und demzufolge bekommt
der privat Charakter einen 6ffentlichen Charaktega meint, dass bis Constantin der
Grosse, der eine religiose und christliche Form #aiserreich gibt, kann man nicht
iiber eine Hierarchie sprech®rEr sagt noch, dass in diesen Territorien auf Donau
konnte sich das Christentum entwickeln, auch wesahne Bischofe fur mehr als
1000 Jahre war. Die Gnade der Priesterweihe odeKidehen Weihung war eine
Aufgabe nicht nur der Bischéfen, sondern auch lien &riestern oder Monchen. Die
Bischofe wurden von den Glaubigern einer Stadt ethar Kirche gewahlt, ohne eine
Weihung, so wie sie heute betrachtet Whrd.

Nach der Verleihung eines offiziellen Charaktersnd€hristentum von
Constantin, werden die Missionare vom Kaiserreichostel und sie predigen
lateinisch’” besonders weil Mitte des 3. Jahrhunderts die gdaizische Bevolkerung
hat lateinisch gesprochen, das populdre Laféitan muss auch erwéhnen, dass die
lateinische Predigt eine sehr wichtige Rolle in\deltendung der Romanisierung hatte
und es wurde endgiiltig als die gesprochene Spdash@olkes bekommen.

Die christliche Abhalten der Geheimnisse oder arddiessen war viel
einfacher in dem Zeitraum bevor Constantin. Mannkaagen, dass das dakisch —
romische Christentum einen privaten Charakter arfarfgn hatte, aber wegen der
Abwesenheit der Beweisen, beschranken sich dierifist auf das Behaupten des
lateinischen Charakters. Mit dem Edikt aus Milarimgt die Entwicklung des
christlichen Zeremoniells an, aber auch die Bildwum Kirchen bestimmt dem
gottlichen Kult. In dem Zeitraum der romischen ldehaft gibt es keine Beweise von
einer eigenen Hierarchie oder einer organisiedemfer christlichen Abhalten.

Das Christentum der 4. — 9. Jahrhunderten

Obwohl der Zeitraum nach Constantin bietet Freilerh Christentum, hat
er in den dakisch — rémischen Territorien keinektgdaulare Entwicklung, so wie
in anderen Metropolen. Fir die Provinzen ndérdlicm \Donau, sind die 3. — 9.
Jahrhunderte durch die Uberfalle der wandernde afétkarakterisieff In diesem
Kontext wurde das Niederlassen und das Festse&ekidheimischen in festen
Gemeinschaften sehr schwer. Das Christentum hdt digse Schwierigkeiten,
aber besonders weil diese wandernde Volker heidmseen.

Im Verlauf von 3. - 4. Jahrhunderten erwerbt dasistintum viel zum
Nachteil der heidnischen Kulten. Trotzdem kann mach nicht Gber eine massive

vgl. lorga,Istoria Bisericii, 15.

5 Ebenda, 15-16.

7 vgl. Pop, loan-AurelRomaniisi maghiarii in secolele IX-XIV. Geneza statului ieeal in Transilvania
Cluj-Napocd 2003, 51; Giurescu, Constantlmansilvania in istoria poporului romamucurati 1967, 40.

18vgl. Giurescu, 31-32.

¥vgl. Pop, 52.

20 Vgl. Barbulescu, Mihai,De la inceputurile civilizéei la sinteza roméneagc 11-120, in Brbulescu,
Mihai/Deletnt, Dennis/Hitchins, Keith/Papacostgban/Teodor, Pompililstoria RomanigiBucurati 2005.
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Bekehrung zum Christentum der Dako-Rémer sprethen.

Die geschichtliche Beweise bezluglich des Christestum 3. - 6.
Jahrhunderten sind archéologisch und sie kénnedem Territorien untersucht
sein, wo nur romanisierte Bevélkerung gaRieser Zeitraum wird auch durch die
Kristallisation der Grundterminologie des dakischrémischen Christentums
charakterisierf® eine Terminologie Mehrheitslatein.

Das starkeste Argument zugunsten des Christentendeb Dakoruménen
sind die lateinischen Worter die in der christlishEerminologie schon seit dem
Anfang des Christentums in diesen Territorien vemet werden. Sie wurden
eingefuihrt und dann verwendet mehreren Jahrhumddoie sie endgltig in der
ruménischen Sprache festgelegt wurdebieser linguistischen Hintergrund bezieht
sich auf Begriffe die zum Glauben gehdren, wenigerkirchlichen Gerichtsbarkeit.
So haben wir Worter alssott, Kirche, Christ, heidnisch, Pfingsten, Engéleuz,
Taufe, Gebetdie zum Ausdrucken des Glaubens und zur Bezeighnuder
christichen Fest& Eben die Hauptgebete, namlicdlater Unser und Das
Gestandnis des Glauberssnd 90% lateinische Worter, was bedeutet, dass sie
schon in dem Zeitraum der Bildung des ruménischelkés und der ruménischen
Sprache eingefithrt wurdéh.

Die arché&ologische Beweise konnen sich in drei @eup einteilen:
Basiliken, Kultgegenstéande und andere christliclegyeBstand&. Obwohl keine
Gewisse Beweise bezlglich der Basiliken bevor &imokzig von Aurelian und
spater des Ediktes aus Milano gibt, kann man sddie dass die Kultgegenstande
die auf die Territorien der ehemaligen romischemviPz entdeckt wurden,
entstammen aus einigen Basiliken des 6. Jahrhundert

Die Organisierung einer christlichen Gemeinschafinrte nur im 4.
Jahrhundert berticksichtigt, dank der langsamen nMasion von fast zwei
Jahrhunderten des christlichen Glaubens und besondehdem die Missionére in
diesen Territorien gekommen siffdViele der christlichen Gegenstande wurden in
diesen Provinzen aus dem romischen Kaiserreichégelonacht, besonders aus den
grossen christlichen Zentren, sowohl aus Italisraath aus Kapadokien und Syrién.

Die 6. — 9. Jahrhunderte werden von dem Uberfall won dem
Niederlassen der Slawen sudlich von Donau markiBie Vollendung der

2Lygl. Barbulescu, 297.

22 ygl. Martian, Sorin Biserica pe teritoriile fostelor provincii dacic@r@ansilvania, Banat, Oltenia) in sec
VII-XI. Aspecte de istorie, organizare bisericeasit si cult, 45.

Zvgl. Somaan, 10.

24 vgl. Metss, 12.

B ygl. Metes, 12-15.

26\/gl. Pacurariu, 27-28.

27\/gl. Manian, 45-46.

28y/gl. Somean, 9-10.

29\/gl. Manian 47.
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rumanischen Ethnogenese geschieht in den 8. -hthutader®’. Ahnlich in diesem
Zeitraum findet auch das Ubergehen zur populérechii staft. Diese Kirche
hatte keine selbststandige oder sehr streng kastani©rganisierung, dieselbe
Person hatte sowohl politische als auch kirchliEbaktionen bei einer Kirche mit
eigenen Hierarchi& Obwohl es gibt keine Beweise fiir den Zeitraum @ler 10.
Jahrhunderte von eigenen Bistiimer fiir die Rum&henizdem die Entdeckung
einiger Spuren von zwei Kirchen und die Zeugnisagesdes byzantinischen
Schriftstellers loan Zonaras, der schrieb, dassBigghof von lerota, wurde aus
Constantinopol nach Transilvanien gebrééha:l,l diese fuhren zu der Konklusion,
dass die Rumanen eine eigene Hierarchie schodieségm Zeitraum hatten.

Die Bekehrung zum Christentum der Ruménen wird énds Schrift
erwahnt, sei es aus dem Land oder aus dem Audtangibt kein festes Datum, so
wie bei den anderen Vdlker: die Bulgaren im 9. Bahdert, die Ungaren im 11.
Jahrhundert, die Russen im 10. Jahrhundert. DiAspekt und besonders das
Studium der rumanischen Sprache, als auch die @adigche Beweise sprechen
von dem Eindringen des Christentums bei den Daker&chon seit der Zeit der
romischen Herrschaft. So ist die Bekehrung zum stémium der Ruméanen aus
Transilvanien ein sehr langer Prozess, der eirtalagend lang sich breitet unde er
wird sich nur Ende des Jahrtausends vollenden.

Die Verfolgungen der romischen Kaiser, als auch d&enfall der
barbarischen Volker erschweren die Verbreitung diedVerallgemeinerung des
Christentums in den Territorien nordlich von Donaémlich in den heutzutagigen
Transilvanien, bis Ende des 7. Jahrhund@rts.

Die Sprache aus Dakien war Latein. Das wird digrdische Sprache fur
die Ruménen bleiben, bis sie von den Slawen erolggden. Als die Slawen Christen
geworden sind, werden sie Vermittler zwischen Byzanz und den &uwen. Das
bedeutet eine eigene kirchliche Organisation unétespdie Annahme oder die
Einfihrung” der slawischen Sprache und der kyrillischen Sbhrg in der
rumanischen Kirche. Das wird sich sowohl in derck& als auch in der
Verwaltung imponieren, aber das ist nicht die Vsgkgche geworden.

Bis die Slawen gekommen sind, hatten die Rumaném d&eyanisiertes
politisches Leben und keine kirchliche Hierarchitie Rumanen wurden den
Slawen untergeordnet sowohl sidlich als auch rdirdlion Donau, deswegen

%0vgl. Pop, 48.

1 Epd. 54.

32 vgl. Pacurariu, 64.

33 vgl. PascusStefan,Voivodatul TransilvanieilV, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1989, 299.

34vgl. Lupas, |., A existat in Transilvania o episcopie ortoddmainte de intemeierea regatului ungair?
Biserica Ortodo# Romaw, LI, 1934, 149-153.

¥ vgl. Paclsanu, ZenovieBisericasi romanismul Galaxia Guttenberg, Targuius, 22005, 24.

36 Aceasta s-a petrecut in anul 864 sub cneazultBigis care prin botez prirsie numele de Mihail.

37 Trecerea de la limba lafifa cea slavahse considérde dtre majoritatea istoriciloraca fost forati si
nu una beneval
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sollten sie ein Teil ihren Brauchen und Organisatiogeborgen. Sohaben alle Keime
des Staatslebens und kirchlichen Lebens ihren IH#trkin der Epoche des
bulgarischen Uberwiegens: die soziale und poliisGiiganisierung in Firstentimer
und Wojewodschaften, die kirchliche Hierarchie, diefange des Adels oder des
Bojarentums, die bulgarische Sprache in den heftichen Kanzleien, in den
Kirchen, in der profanen Literatur und in der praraKorresponderi?.

Kirchliche Organisierung in Transilvanien

Wenn wir nicht Uber eine selbsténdige kirchlicheg@isierierung im 4.
Jahrhundert in der dako-rémischen Provinz sprediimen, haben wir auch
spater keine Informationen Uber ein selbststandiggenes Bistum. Die Herrschaft
war sudlich von Donau und seit dem 4. Jahrhundertlevsie auch unter Rom sein.

Im 4. Jahrhundert, einmal mit der Ankunft der Gagédlich und nérdlich
von Donau, werden sich die dakischen Territorierzi&o nennefi’ Demzufolge
wird Ulfila Bischof von dem Bischof Eusebiu aus biikedia genannt. Das wird
sudlich von Donau sein und er wird lateinisch, thicbr gotisch oder griechisch
predigert’’ Die Goten waren Heiden als sie an Donau angekonsinein Unter der
Herrschaft von Alaric, werden die Visigoten nadi#n gehen ohne ihre Glauben
hinterzulassen und genauso die Ostrogoten untedofieo Dieses Christentum
dauerte nérdlich und siidlich von Donaus bis umelaBp?

Ein anderer Bischof, der in den ndrdlichen Teri@orvon Donau predigte
ist Nichita, Bischof von Remesiana, eine Ortschatilich von Donau.

Er wird die letzten Reste des Heidens aus diesgitofien vernichtert? Man
muss sagen, dass sudlich von Donau mehrere Bissbiif® seit dem 4. Jahrhundert
erwéhnt werdef® Unter den ordentlichen Bischéfen als auch untarRischofen der
Goten sollten auch Teilnehmer an der ersten Okwtieein Synode aus Niceea im
Jahre 325 erwahnéhDer gote Bischof Teofil an diesen Synode teilgemem hatte,
aber einige haben gesagt, dass er aus der Krim isahaft gekommen iét. Die
Organisierung in Bistimer, sudlich von Donau, kennicht nach dem Edikt aus
Milano méglich sein und besonders einmal die Tatah nordlich und stdlich von
Donau von Constantin der Grosse erobert wurden.

38 \v/gl. Bogdan, loanRomaniisi bulgarii, Bucurati, 1895, 22.

% vgl. Lupas, 26.

40vgl. Pop, 52.

41vgl. lorga,lstoria, I, 17.

42 vgl. Lupas, 27. Probabil £ din aceastcauz acest episcop este nuriitapostolul romanilor deatre
biserica greco-catolic

43 vgl. Picurariu, 35.

44vgl.Ebd. 43si Xenopol, Istoria, 1,429. Este amintit episcopul Teofil ca episcoBetiei ce ia parte la
lucrarile acestui prim sinod ecumenic.

45 Vgl. Socrate, 1I, 41,23 in Chauvot, Alain/GottligBuntherGermanen und Chriestentum in Die Geschichte
des Chriestentums. Das Entstehen der einen Cimiresit¢250-43Q)Charles und Luce Pietri (Hgg) Herder,
Freiburg-Basel-Wien, 2005, 988. Comunitatea Krigiisate la nordul Mrii Negre, in Ukraina.
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Diese Bischofe waren keine Bischofe der Dakorénsamgern sie tbten ihren
Apostelfunkion eins, einige unter den Goten andemder den Einheimischen. |hre
Handlungen beziehen sich auf der Verbreitung desstithen Glaubens unter den
Volkern, die noch nicht christlich sind. Sie habeach sich die sogenannten
Horbischofé® gelassen oder altere Priester die anderen Prigstginierten, ohne es
nétig zu sein bei den bischéflichen Zentren zu kemih

Nach dem 5. Jahrhundert haben wir keine weiterekiinfte Uber
Bischofen oder Horbischofen in den dakorémischemitbeien, aber das bedeutet
nicht, dass sie nicht in diesen Territorien exittie und dauertefi. “Die
rumanische Kirche konnte sich nicht vollig orgasien wahrend das ruméanische
Volk in kleinen Kreisen oder Wojewodschaften geteilrde. Zuerst sollte man die
Organisierung der rumanischen Furstentimer erfiilln dass man auch gut
organisierten Erzbischofssitze und Bistiimer Griindeenn?® Obwohl die
Informationen beziiglich den Anfangen der kirchlitidgrganisierung der Ruméanen in
Siebenblrgen sehr wenig sind, wird trotzdem imJa@rhundert leroten’s Ordination
von dem Patriarchen aus Constantinopol erwahntdiér Territorien unter der
Herrschaft des ungarischen Herzogs Gyula und e awich in Constantinopol im
Jahre 951 taufen lass&h.

Stefan Lupas meint: “aus der Epistel des Papstegdérder 9. seit 1234
kann man sagen, dass die Rumanen in den Ostlicheitofien aus Ungarn ihren
eigenen besonderen Bischéfe hatt&én”.

Die Jurisdiktion unter welcher die Kirche aus Tranglvanien sich befindet

“Man weiss, dass in den ersten christlichen Jaldbuan wurde jeder
Burg gemass dem 34. apostelischen Kanoneraradocale Kirchéetrachtet. Sie
wurde von ihren eigenen Bischof geleitet, der udéalgig von allen anderen
Hierarchen war®?

Im Jahre 292, hat der Kaiser Diocletian den rén@acKaiserreich in 4
Prefekturen geteilt: Italien, Galien, lllyric undiént. Diese Prefekturen warden in
12 Diezesen und 101 Provinzen geteilt, die unteHserschaft von Constantin der
Grosse zu 14 Diezesen und 117 Provinzen werderbléfioen sie, mit einigen
kleinen Anderungen bis zu dem Abfall des westlichémischen Kaiserreiches
(um 476). Am 11. Mai 330 hat der Kaiser Constamtan GrosseBizantion als
Hauptstadt des Kaiserreiches gehoben und nannt€adlmstantinopal Er wurde
nach dem Abfall des romischen Kaiserreiches dieziggn Hauptstadt des

46 Adica episcopi de sat (hora= sat).
47vgl. lorga, Istoria, I, 16.
“8\/gl. Pacurariu, 45, care afirinci acgtia s-au metinut pari prin secolele XI-XII.
49
Lupss, 33.
0v/gl. Metes, 29.
*1 Lupa;, 39.
52 pcurariu, 18.
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Kaiserreiches®Die lllyric Prefektur mit der Sirmium Metropole, dach Scupi und
Tesalonic, beinhaltete die folgenden Diezesenridilgnit der Sirmium Metropole.
Diese Diezese wird danach der westliche lllyric bEmhaltete noch die Diezesen
Dakien und Makedonien. Am 19. Januar 379 nennt dgiad der Grosse Gratian
als zusatzlichen-Kaiser, Ubertragt ihm die Prefiedts Orienten zu der er die zwei
Diezesen aus lllyric, Makedonien und Dakien hinptfidie den Orientalischen
lllyric bilden werden, die zukilnftig, von einen Eglastischen Standpunkt aus,
unter der Jurisdiktion des rémischen Patriarch@ibbh werden. So nennt Papst
Damascus, im Jahre 383, Bishof Aschalim von Tesalals sein Vicar fur lllyric,
und halt schriftwéchsel mit den lllyshen BishéférDer von dem Bishof aus
Tesalonic getragene Apostelische Vikar Titel wild &parchien aus den Siden
Donaus unter der Romishen Jurisdiktion bringen.

Der Apostelishe Vikariat aus Tesalonic wird bis den 6. Jahrhundert
funktionieren, wenn Kaiser Justinian, in seinem @sort, den Erzbischofsamt Prima
Justiniana (535) gruindet. Unter der Jurisdiktiaeses Erzbischofsamtes werden auch
die Ladereien nérdlich der Donau falféim 7. Jarhundert wird die Existenz des
Erzbischofsamtes Justiniana Prima durch den Eidill Slaven enden, er besteht
jedoch weiterhin in Tesalonic, wo seine Activitadgultig im Jahre 733 endet, und
unter der Jurisdiktion der Patriarchie von Constapel kommt® Die barbarischen
Einfalle die in den Nord-Donauischen Landereienttfsiden, machen die
Organisierung der christlichen Gemeinschaften ai¢sed Bereichen, in einer
Eparchie, fast unméglich fiir mehrere Jahrhundéiée Jurisdiktion Roms uber die
Nord-Donauischen Landereien wird also zwischen derand dem 8. Jahrhundert
bestehen, wenn diese unter der Jurisdiktion Catnstqels tbergeht.

Nach den Zusammenkinften von Constantinopel (38d)CGalcedon (451)
durch den 3. und 28. Kanonen, wird die Patriarelige Constantinopel den Versuch
unternehmen seine kirchliche Jurisdiktion auch dleer llliric auszubreiten. Das wird
in vollem ausmass gleichzeitig mit der Bekehrung 8&ven zum Christentum
erreicht, und ihrem Ubergang unter der Jurisdiktides Patriarchen von
Constantinopel,ob gleich sie anfangs vom kirchlichéher, zwischen Rom und
Constantinopel schwanktéh.Im 9. Jahrhundert werden im Siiden Donaus, in
Vidin und Silistra, Slavische Eparhien gegriimiefon diesen Eparhien werden
die Ruménen nordlich von Donau abhéngig sein, st bis Mitte des 14.
Jahrhunderts fir Weihe und Antimise sudlich von &obegeben werden missen,

53 vgl. Prundy, Silvstru-Augustin/Rlianu, ClementeCatolicismsi ortodoxie romanesc Scurt istoric al
Bisericii Romane UniteViata crating, Cluj-Napoca, 1994, 13.

% Ebenda.

S vgl. Metss, 17.

%6 v/gl. Manian, 51.

57 sec. lI-XII.

8 \V/gl. Metss, 23; Packanu, 27.

%9vgl. Metss, 25.
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weil sie von dem Erzbischofsamt von Ohrida abhamgigen® All diese dauerten
bis zur Grindung des Metropolitenamtes von Munteaiad Moldau, 14.
Jahrhundert, die von der Patriarchie von Constapéhabhangig sein werdéh.

Wenn sich in der Sprache bis zum Kontact der Dakmdder mit den
Slavischen Voélkern Worter von lateinischer Herkuimft bezug zu ausdrilken des
chrislichen Glaubens erhalten, mit dem Beginn dekhBrung der Slaven zum
Christentum, und nach dieser Periode werden inreAnischen Sprache slavische
Ausdriicke in Bezug zur Hierarchischen und litutggscOrganisierung tibernomnfén.

Die rumanische Sprache gab es als unterschiediicheistische Einheit
schon aus dem 8. Jahrhund&riAuch wenn sich im kirchlichen Leben die
slavonische Sprache als Kult Sprache durchsetzeh die Volksprache bleibt das
Rumanische, in der einen grol3en Anteil die latelrés Worter haben, auch wenn
sich danach, Worter von slavonischer Herkunft gjefiiwerden.

Die Benutzung der slavonischen Sprache und deorsieshen Kult Blcher
hat als Resultat die Einfihrung des kyirilischephbets in der Schrift, nach dessen
Einfihrung zwischen den Slaven durch Kyrill und &ktis. Die Schrift mit
kyrillischen Charakter wird sich bei dem rumanischolk bis zum 19. Jahrhundert
erhalten, wenn der Ubergang zur Schrift mit lasghen Charakter stattfindet. Der
Ubergang von der Benutzung der slavonischen Spragfeim 14. Jahrhundert
stattfinden, auch wenn die Schrift immer noch mitlischen Charakter bleibt.

Nach dem Kommen und dem Niederlassen der Huneramorien und
danach in Transilvanien (11. Jahrhundert), bleibtrdmanische Kirche unter der
Jurisdiktion der Patriarchie von Constantinopelchawenn die Durchflihrung
dieser Sache als schwer erweist, wie sich dasnirialgenden zeigt.

Das Jahr der kirchlichen Verteilung zwischen Motgad und Abendland
(1054)%* findet die rumanische Kirche unter der Jurisdiktiles Patriarchates von
Constantinopel, also unter der Jurisdiktion decKdrvon Orient; ihr Rauskommen
aus dieser Jurisdiktion findet erst im 17. Jahrlewndstatt. Ende des 17
Jahrhunderts, nach der Einigung der Orthodox Ruwuohen Kirche mit der
Romischen Kirche, findet die Grindung der Griedhig@tholischen Kirche oder
die Unierte Ruménische Kirche mit Rom statt.

%0 Epd. 35.

1 vgl. Paclsanu, 42.

2vgl. Martian, 58; Metg, 27.

% |ordan, 1. Istoria limbii romane EdituraStiintifica si Enciclopedid, Bucurati, 1983, 23-24 in: Maian, 16.

64 Majoritatea istoricilor consid@ranul 1054 cai an de rupere a uaiti bisericeti intre Apussi Rasirit,
fiind totusi istorici care nu sunt de acord cu acest fapte Aexlea in acest sens: Suttner Ernst Christopf,
Schismen, die von der Kirche trennen, und Schisdieerpn ihr nicht trennerFribourg/Schweiz 2003.
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THE PLACE OF ROMANIAN CHURCH AMONG THE
CONSTANTINOPOLITAN RITESCHURCHES

ALEXANDRU BUZALIC

SUMMARY . The place of Romanian church among the congtantinopalitan rites Churches The
Romanian ,Catholic Church” is a Catholic churchaihipelongs to the Eastern Rites, and is one of
the official churches of Romania. The Romanian @attChurch refers to the Eastern Rite, or
Greek-Catholic, system of belief. The spiritualitage of the Byzantine Catholic Church is the
same given to us by the Apostles and which matfartlee Christian East, during the period of the
Byzantine Empire. This heritage includes the doet; liturgical practices and underlying theology
and spirituality which came from the Christian Gitupf the Byzantine Empire. This heritage is
shared among all of the Christian peoples, regadi¢ ethnicity or nationality, who trace their
spiritual roots to the Great Church of Constantmoand the Byzantine religious culture which
grew from that Church. From the First MillenniumhriStians of the Byzantine tradition have
referred to themselves as "Orthodox ChristiansZaBtne Catholics are Orthodox Christians who
embrace full communion with the Church of Rome i grimate, the Pope, the successor of St.
Peter, the first among the Apostles.

Keywords: Romanian church, eastern rite, Catholic Church, goadtolic

The rite of an Eastern church, usually observeathénnational language of
the country where the church is located. The Eastatholic Churches are
autonomous (in Latinsui iuris) particular Churches in full communion with the
Bishop of Rome — the Pope. They preserve the Iitatg theological and
devotional traditions of the various Eastern CharstChurches with which they are
associated, and between which doctrinal differeesést, in particular between the
Eastern Orthodox Church, Oriental Orthodoxy and Alssyrian Church of the
East. They thus vary with regard to forms of litaed worship, sacramental and
canonical discipline, terminology, traditional peay and practices of piety. But
they recognize that their faith is not at variamgth that of the other constituent
Churches of the one Catholic Church, includingltagn or Western Church, all of
which are of equal dignity. In particular, they ogoize the central role of the
Bishop of Rome within the College of Bishops. Thpseserve the special
emphases and illuminations that Eastern Chrisfiahds developed over the
centuries, some of which Pope John Paul Il illusttain his apostolic letter
Orientale Lumerof 2 May 1995. The Eastern Rites are the ritesl ligemany of
the ancient Christian churches of Eastern Europktla@ Middle East that are in
the Catholic Communion but do not follow the LaRite. The churches that use
these rites are called the Eastern Catholic Charchie faithful who use these
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rites are technically members of ,Eastern CathGheirches”, not rites. The Concil
Vatican Il emphasized: ,The Catholic Church hold$igh esteem the institutions,
liturgical rites, ecclesiastical traditions and tlestablished standards of the
Christian life of the Eastern Churches, for in thetistinguished as they are for
their venerable antiquity, there remains conspisuthe tradition that has been
handed down from the Apostles through the Fathedsthat forms part of the

divinely revealed and undivided heritage of thevarsal Church. This Sacred
Ecumenical Council, therefore, in its care for tBastern Churches which bear
living witness to this tradition, in order that yhenay flourish and with new

apostolic vigor execute the task entrusted to theas, determined to lay down a
number of principles, in addition to those whiclfergo the universal Church; all

else is remitted to the care of the Eastern syaadf the Holy See'”

History, tradition and abundant ecclesiasticalitugbns bear outstanding
witness to the great merit owing to the Easternr@ias by the universal Church: ,All
members of the Eastern Rite should know and beirmoed that they can and should
always preserve their legitimate liturgical ritedd@heir established way of life, and that
these may not be altered except to obtain for tales an organic improvement. All
these, then, must be observed by the members Bitern rites themselves. Besides,
they should attain to on ever greater knowledgesamare exact use of them, and, if in
their regard they have fallen short owing to cagincies of times and persons, they
should take steps to return to their ancestraitivad.”

The Eastern Rite Catholics are part of the Cath@tiarch, not the Orthodox
Church. While the majority of Roman Catholics beglda the Latin Rite, the Eastern
Rites provide a special dimension to the Cath@iitdge and spirituality. The Second
Vatican Council's Decree on the Catholic Easterrur€es emphasized, “The
Catholic Church values highly the institutions leé tEastern Churches, their liturgical
rites, Ecclesiastical traditions and their ordeshghristian life. For in those churches,
which are distinguished by their venerable antjquibere is clearly evident the
tradition which has come from the Apostles throtlgh Fathers and which is part of
the divinely revealed, undivided heritage of théversal Church®

The Byzantine Rite, the largest Eastern Rite, isedaon the Rite of St.
James of Jerusalem with the later reforms of SsilBand St. John Chrysostom.
These rites employ the Liturgy of St. John ChryswstThis parent rite comprises
many rites, which are themselves highly ethnic mded. The Romanian Rite,
centered in Romania and reunited with Rome in 1&8¥ use Modern Romanian
in their liturgy; in 1948, they were forced to jdine Romanian Orthodox Church
in Romania, but since the fall of communism, theéhGic Romanian Rite has
regained independence. The three largest of tharBiye Rites are the Melkite,

1 Orientalium Ecclesiarumm. 1.
2 |bidem n. 6.
3 cf. william SAUNDERS The Eastern Rite ChurcBatholic Education Resource Center, ss.
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Ruthenian and Ukrainian. The Melkite Rite has gir@mongregations in Syria,
Lebanon, Jordan, Israel, United States, Brazil,eZepla, Canada, Australia, and
Mexico. The Melkites reunited with Rome during tk¥usades but due to
impediments caused by the Moslem occupations mfiigatly reunited in the
early 1700s and use Greek, Arabic, English, Podsguand Spanish in the liturgy.
The Ruthenian or Carpatho-Russian Rite is bas#eivkraine and the United States
with strong congregations in Ukraine, United Statésngary, Slovakia, the Czech
Republic, Australia, and North and South Americhe TRuthenians reunited with
Rome in the Union of Brest-Litovsk in 1596 and taon of Uzhorod in 1646. They
employ Old Slavonic and English in the liturgy. &lg, the Ukrainian Rite has large
populations in the Ukraine, Poland, the United €staCanada, England, Australia,
Germany, France, Brazil and Argentina. The Ukramigeunited with Rome about
1595. However, Stalin forced the Ukrainian Rite Holts to enter the Russian
Orthodox Church in 1943, but since the independaicthe Ukraine, they have
reunited with Rome. This rite uses Old Slavonic dRdainian.

History of liturgical books

In the cultural area among Latin and Eastern Qhristhere apeared along
the time the greek-catholic churches from our dagsan attempt of remake the
unit of European Christianity, teared up of theiSchfrom 1054. The union with
Rom were possible firstly in the teritories of Vestd Nord-Vest Romanians of
today (Maramurg Sitmar, Crasha, Solnoc, Oradea) due to activity ircdevo of
losif de Camillis. The eparhy from Oradea drivec thestiny of roumanian
population from the teritory of Vest, entered inb®@ components of Roumanian
Metropolitan of Alba lulia and Fagaras in 1853 Inatm spiritual point of view
was in conection with Transylvanian Church.

Transylvania, throught Roumanian Metropolitan Chuf Alba lulia
adhered to unity with Rom in 1700 after the misienactivity of the Jesuits and
the Church politics suported of Cardinal Kollonitz the Habsburgic Imperium
throught the signiture of Atanasie Anghel. Alsdra end of XVII century and the
begining of XVIII century the Romanian Countrieg aftear separated of the other
spiritual ambient throught the introduction in cualt romanian language, after
existed many previous tentation by partial transfet of the Gospel Book or of
another necessary texts to be done for the divin cu

The Romanian church belongs to the big constantiitap traditions
inheriting the fundamental elements from the gregkantin rite where aded
specific elements enforced from the romanian litaiglanguage, the particular
practices and the natural indigene spiritual sdlitgibelements that finaly drive to
the borning of the romanian-byzantin rite.

The alive church is praing, eitther this is the @ete way wherewhith the
faith is lived and the God's Word gives the richithiges, materialized below the
appearance own spirituality. If the earthly Chuishthe historical icon of the
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Heaven, this breeds toward his metahistorical gngwhaving the rudes in the past
and in the faith of the forerunners.

A perfect uniformity in the byzantine rite doesa¥ist and no can exist never,
only that the divine services had to be done pitagise particular rules, that are write in the
typiconal indications and the books of Typic at aoian church for a right celebration of
this ones. From here to the necesity that the manitip tells in a vizible way the spiritual
unity of the romaniasui iuris Church. The liturgical life throught the public ocbmmited
of the people with faith and their prist, exprestbes life of Church. The identity of
Romanian Church can be express throught the romayzantin rite where can be add
some practice of piety taked over from the Vest@nristianity, penetrated to the cults,
among the cultural and the spiritual contacts. ¢higact betwen local Churchs brings the
unity of the faith in the diversity of the ritedad Church is enriched, keeping the traditional
patrimony, cheering with others from the beauigvaf rite.

The Romanian whith Rome Unit Church, Greek-Cathadidirst of all the
Romanian Church. This is the Church who exists om&ian territory, turning to
Good account the spirituality and the indigene igditg, in the byzantine rite
using the slavonian language, becomed gradualy Riamahrough the utilisation
of the romanians cultual language and of a typitdiierences against the Greek
practice or laudatiorss.

Into particular way, the romanian Curch from Trdvesyia, Banat and
Maramures, passed a particular situation, totderdifit against the Church from
Moldavia and Muntenia, he developed in a multietheirithory and pluriconfesional
ambient, in the failing of a Metropolitan influesdtcenter, accepted as partner of dialog
in the background of absence on the political aothts right.

The apearance of the Protestantism brought thatitento subordinate the
Romanian clergy against the calvin hierarhy, anskwicall the difference of interpretation
of content of ortodoxy that was here, there ape@mtation of modifications in death's
ceremony, of the icons cult, of traditional ieraadipractice, things that were extremly
important in crestianism. This situation is similgith the one from ucrainian areas,
bieloruse and lituanian one's from the Polish-lniala stat where were crestians of
Eastern byzantine rite. Beside the fact that thene only a few persons with superior
level of education or graduated their own instjtthe tradition and the fidelity of this
crestians drived to a untouch faith, behaviour aspirituality called ,legea
stamoserasé” — the old lawat romanians orussian faithat ucrainians.

Facing the danger of loosing of the identity arel fitrced calvinization, the
greek-bizantyne crestians look forthe suport oh@at church, seeing in unification
document from Ferrara-Florenta (1438-1439) the efayconstruction of unification
between Churches, after the model of the firstéviillm. The churces of greek -

4 Silvestru Augustin PRUNDS! Randuiala pentru uniformizarea tipicului Sfinteiturghii, material
didactic tigirit pentru uz intern, Cluj-Napoca, 1995, p.1.

5 Alexandru BUZALIC,Ekklesia. Din problematica eclesiologiei contempereEditura ,Buna Vestire”,
Blaj, 2005, pp. 292-293.
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byzantin rite united with Rome were forced to adbpttheological behaviour way, at
that time, unexistent in the moment they checlegal act of unification like inside
the comunity of Universal Church. So, in the Churoited with Rome apeared some
diference of behaviour because of institutionalonstructions asked oficial for
adaptation of modern times, the institution of glality being replaced with another
forms inspirated by roman-cathofic.

The own spirituality and liturgic life stand likerigins, so taht united
Church never forgot the mision of bringing back #@ié brothers of complete
comunity of Catholic Church - unification in divéys- when will be done the weal
of Divine Providence tod us by the Son of God tkgtraing for all became one
after the intim comunion of love for Trinity.

Now after Council Vatican Il and promulgated of @odf Canons of the
Eastern Churches, the identity of Romanian Gredkdlia Church is clear: this is
the Romanian Church that at the begining of XVigntwry rebuild the deplin
comunion with the One Church, Saint Catholic andogtplic, confirming the
spiritual patrionium as the behaviour asks, andhiséory also in the unity and
diversity of Christ Church, all over the earth. Ttenonical recognition of the
Romanian Metropolian Church at the dignity of thajdt Arhiepiscopal Church at
16-th dec 2005 erase any deference between theriRmm@hurces that are sisters
from behaviour point of view getting the synodalityUnited Church, model of
deplin reconstruction of the unit of Christ Church.

From the liturgical point of view they ask a gdotledge of own traditions
and particularity of byzantyn-romanian rite and $berce of diferences between it and
the other rits from the greek-byzantyne family izt ceremonies, this has the origin
in the local evolution of the Typikon that werdl stsing, whitnout to erase the esence,
redone in th@ypikon of Saint Savar Typicon from Jerusaletine model edition for
all churces of byzantyn rite. An uniformizationides of our Eastern Churches and a
confruntation with the pastorals necesities, adthation of some problems that had to
do with ceremony where are done Saint Sacramenis rieed today more than
anytime like a sign of unification in Churehi iuris and the afirmation of the reaches
of our patrimony in comunion of Catholic Church.

The Develop of byzantyn romanian rite

The churches liturgical way (cf. Grébvmuév — Tipikon) has origins in the
first tells about the ceremony that apears afiorecret liturgic text taken than like
model for next edition. The sistematic prezentabbmposible combination on the
liturgic year of exact tells and special situatisecome rules for celebrating the
ceremony in church. This is how aperars Typikomaglthe time in more variants.

6 Daniel DUMITRAN, Un timp al reformelor. Biserica Greco-Cathalidun Transylvania sub conducerea
episcopului loan Bob (1782-183@criptorium, Bucurgi, 2005, p. 225 ss.
" Tunux Yxpaincvroi Kamonuyxoi' Llepxeu, yxnanenuit 0. Icunopom JloneaunpkuM, Bunasauirso OO.
Bacuian Pum, 1992, p. 5.
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The first typiconal rules shown for reglementatioh ceremony were
sistematizated by Hariton the Confesionar (+27®wed in IV century for the
monks Eutimie and Teoctist the most important bdiggikon of Saint Sava, the
author being Sava the Agiopolitan (+532f who's typic was completed under
Saint Sofronie, the Patriarch of Jerusalem (+638hn of Damasc (+749peing
Known and the variants writen around big monasteryathedral churces the most
known being the Sudion’s Typikon called after Teodloe Studit (+826) an
reformer of monastic life who lived in Studion Matiy, that became in short time
the centrum of monahal life close to Constantinppetween the cathedral churces
that develop the model to folow for keeping thesceony in the other churces, we
remaind here cathedral from Tesalonic, the patn@rchurch of the Saint Wise
(Hagia Sofig, from Constantinopol (in romanian called thigg church we add
here Athonit Typikon (or fronBvetagora- cf. slav. "Saint Mountain" known in
liturgical greek-catholic book from Blaj 177%.

There were more tries uniformazation made by &afni Filotei of
Constantinopol in XIV century, which in patriarcharamats tells about the missal.
After the inovation of printing industry, Venice dmme an important centrum for
uniformization of byzantine rite being known thdicredition of the monk Josafat
from Nauplia, written in greek (1586) called Thepikon of Saint Sava as he was
known before; this typikonal book, called sometime3he Typikon from
Jerusalem, is in esence the structure of booksrefigious teme from today. From
venetian books we can remaind the Demetrios ed(fi6i9) where were published
and the Missal taken from romanian edition of thén@ogion of Benedict XIV,
because he was supose to be model edition forytrantine rite'*

For development of romanian-bizantyne rite an spacil had for greek-
liturgical books but most for slavonic. The bothingeimportant for bizantyne-
romanian rite from today. In bizantyne-slavonice rihat is North of romanian
teritory the most influent centrum of liturgic lifgas Lavra P&rsk, around Kiev,
where in XI centuty prayed in conformity of the &ituTypikon, replaced till XVI
century by thel'ypikon from Jerusaleror of Saint Sava, in the next centuries were
writen in West of Ucraine, the edition of the Typikfrom P@aev (1766)Typikon
from Peremis'kor of the Doskovs'kyj (with editions from 1852,708 1903), the
Typikon from UZhorod (1890, 1901), the most impnttaork from greek-catholic
atmosphere ucrainean being the edition from 189%radst Isydor Dol'nic'kyj,
structured like the asks of Synod from L'viv (189&}lition that has a reach

8 Victor BOJOR Stefan RGIANU, Tipic bisericescEdiia a Il-a indreptat Tipografia Seminarului Teologic
Gr.-Catholic, Blaj, 1931.

® ibidem

10 Randuiala Sfinteisi Dumnezeigii Liturghii cari se face ga in Beserica cea marg,la Sfetagora.”in
Dumnezeigile Liturghii, Blaj, 1775, p. 62.

1 Cf. Silvestru Augustin PRUNDS! op. cit, pp. 1-2.
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material refered of liturgical history and praat&ferences, rewriten for Ucrainean
catholic church in 199%.

The language used in Romanian church till XVIII tcey was, with small
exceptions the slavoniadprosrnocrosancoxa), ruled editions of Missal from CeteZine
(Serbia) folowed by editions of Macarie from Targbte (1508, the second edition
Brasov 1588, the third at Dealul 1646). Once theasdapeared of the protestant
Reformation in Transylvania they ewre using théonat language as language of cult
"being known the tries of written some books witligious teme in romanian by
romanian-calvin Bishop Gheorghe from Sangeorz, eepable by romanians because
of calvinizant ceremony, than of Pavel Tordasi thates in 1570 &saltirion and a
Missal translated after slavonic text, edition tvals copy for priest to use it even it
was written by hand. In 1679 apears the MissahefNMetropolitan Dosoftei from
Moldova that wasn't very known because of harduagg used in tranzactions. The
greek-catholic romanian Metropolitan Atanasie dbalulia, at 14'th september 1700
ask as " the priest to do as much as they careteenony in romanian”.

The complete translation of the Missal in a coeremtanian language is done
by the Metropolitan Antim Ivireanul, done not fratavonic but after greek edition of
Glichis from Venice (1691) folowed the indicatiofirem the Missal of Teodosie,
Antim change certain typiconal indications that evélr as greek text. The father
Silvestru Augustin Prundguells in the study that was remind here, the faat this
indications made by Teodosie are catching the slesromanian rite, but in the mean
time Antim edition brings indications specific fgreek-bizantyne rit&

The edition of the Missal write by Antim Ivirean{il713) is the reverence
work or the first from where begin all the romaniedgitions, ever if they were
ortodox or greek-catholic, corected and actualiaetll they rich to the two form
used today in the two romanian sisters Churches.

Evolution of liturgic booksin the greek-catholic spirituality

In the Romanian with Rome Unit Church, from the reaimthey sign the
document of unification by the Metropolitan Atamaginghel, there was specificad
that the ceremony should be in romanian after tioemient's from that time.

First at the begining of 1700, there were a loharfid writers for local use,
copied from priest from Transylvania and after 1718 Missal writen by Antim
arived also in Transylvania, and the priest fronstem teritories took it. Another
Books in Romanian are Strasnicul and the first Bisgiten for romanian greek-
catholic with the blesing of the Metropolitan Pefravel Aron, in 1756 at Blaj
(BlaZ). The next two editions of the Missal (17#&dl807) are almost the same
with the first edition from Blaj, folowed all theriginal text of the Missal of Antim
Ivireanul, sometimes they even take the mistakes #peared, there apeared

12 Ct. Isydor Dol'nyc’kyj, op. cit, p. 5.
B Cf. Silvestru Augustin PRUNDS! ibidem.
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praiers at communion and corections, throught igjiet translation of some terms
used in slavonic this first edition were writtenrimmanian, but they still use the
slavonic alphabet for romanian pronuntion.

Big changes apeared in the fourth edition of theddli from 1870. This sre
because the introduction of latin alphabet instainslavonic one but also because
of exagerated latin flow that made to desapeareditovonic words from liturgical
greek-catholic’s language; now they replace thearian "Doamne miluige” by
the slavonic Hospody pomylyj with "Doamne inddrte spre noi" a exact
translation, the word "slava" replaced with ghne" and also the "Duh" term
replaced with Spirit, modification that are stiit the liturgical language from
Transylvania. The next edition of the Missal froB80% comes back in some places
at the old liturgical language getting rid of soexagerations of previous editions.

The edition from 1931 is the close form of romariemguage making biger
the lines with the explications, explaining mucltdrethe moves made by priest and
some guess or actions for uniformizations of licabpractice, there were add some
responsorial prayars for divers asks and a sdriati@ation from conservation of the
Divine Eucharist, and authers te¥tsThis edition used also today, because the
language can be understand and it was writtemindern way and for the dimension
of text, prefered for the easy way of understanding a model for text from 1996
edition the last edition written with the aprovikalesial autority.

The romanian Missal are having the traditional BéviLiturgy of Saint
John Chrisostom, of the Saint Basil the Great drttieo Saint Gregor, but also the
ceremonies of Vespern (Vecernia) and Laude (Utjenia

The others ceremonies of the Sacraments and tharBatals are dispose
in the Euhologiio (Euhologiu sau Molitvenic), thast complete edition written by
greek-catholics being written in 1931; this wagirsted after standard edition for
byzantyne rite after Demetrios (1678) edition moddlere are written also the
Missal taken by romanian edition of the Euhologid872) called also ,The
Euhologion of Benedict XIV*?

The books calle€eslovor Orologhion used by "monks and clerics" were
written in romanian at Blaj in more editions, firstition calledOrologhion sau
Ceasosloy apears in 1766, at ,Bunavestire” monastery frolaj,Bobeing written
with slavonic letters, folloved by the fourth editi of thePolustavin 1773 (the
second and third weren't dated), @easoslovfrom 1778, theCeaslovirom 1786,
folowed byPolustavin 1793 and th@olustavfrom 1808.

The next book is the ,Orologhionul cel Mare” inimatlphabet, first edition
apeared in 1835, change after greeek edition,gkieedition were change and writen in
1869, 1890, 1912 and 19%4the last being written for greek-catholic " cleriand

¥ Liturghier, 1931, pp. 230 — 238.

15 Cf. Silvestru Augustin PRUNDS! op. cit, p. 2.

18 Orologhion care cuprinde urmarea orelgircate sunt de lipsspre gvarsirea laudelor de toate zilele,
ediia a V-a, Blaj, 1934, p. 644.
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monks" in more than one edition, the last - witkiginificant changes — shown at Cluj in
2006. Beside's those, there were some for priveeeand diferent editions and the
Antologhion for internal use apeared at Rome ferstiident from Pio Romeno Colegge.

Conclusions

This review of greek-catholic romanian books, shivesparticular evolution
of the Romanian with Rome Unit Church and of roraasiyzantyne rite. Without to
detail some diference of liturgic practic in Ronaanarea, we can see the prezence of
foreign cult's influences. Being more specific ba text of the Missal the romanian-
byzantyne rite, this is a mixture of slavonic pi@ewith greek ones, some things were
specific for Transylvania. If we add the church gadn Transylvania (replaced
unfortunalty with psaltic song and greek voicesgrafihe Ortodox Romanian Church)
we have a image of greek-byzantyne crestianism ffoansylvania and the Western
Romanians territory, that develop in romanian gkl area, a conection between
Western and Eastern, between slavonic and greiskiahity..
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LE SOUCI DESHISTORIENS POUR NESTORIUS

EMIL MARIAN EMBER

SUMMARY. The Hidgorical Interest for Nestorius. Many have talked about Nestorius and
respected the attitude of the Church Council régguaim. It's a challenge to search for different
opinions concerning Nestorius and his teachingnduttie first millennium. The fact is that not
everyone condemned him; he was also supportedp@bir tries to present some examples of
how the historians viewed this personage and thedBhof his time. In the following rows, there
are some hiographical information and the attitfcitifferent historians.

Keywords: Nestorius, Council of Ephesus, Nestorianism, mogsiism

Quelle était la relation entre 'Eglise de Romé'@tient chrétien pendant
les premiers siecles? Plus exacte, la crise nestwg| saura-t-elle nous donner une
réponse concrete8ansdoutd, oserais-je affirmer.

Pour répondre a ces questions il vaudra mieux ¢tendopinion de ce qui
ont vécu a cette époque-la et non seulement. Eqtieetoutes les personnalités
ecclésiastiques ou tous les historiens I'ont com#apomme le concile chalcédoinien?
On s’est apergu que certains ont été marqués paerlaée de Nestorius, de ce
personnage controverse.

Il a eu des amis qui ont taché le défendre. A gu&P Nous I'avons déja
appris: I'excommunication sans prolonger la disituss

Nestorius, lui-méme, a essayeé présenter la situatia fagon.

Peut-on trouver une méthode attractive pour pddsrhistoriens, des gens qui
se sont mis a relater les faits? Tout d'abordt déficile d’exposer des informations
sur le domaine historique sans étre ennuyeux. Aborsment dépasser la monotonie,
comme notre professeur disait?

Comme vous allez remarquer, jai utilisé quelquésages du texte du
«Dictionnaire de théologie catholique», pour déemate quelque chose connue par tous.

l. Les historiens grecs et latins

A) Socrates le Scolastique (380-450), né a Comstgfe, était un auteur
d’histoire ecclésiastique. Quant aux informatiamssa vie, elles sont tirées entierement
de son ceuvre. On a trouvé certains manuscrits idtotill ecclesiastica», qui ajoutaient
a son nom le «Scolastique». Il a dédié son ouaddecodore qui I'avait pousseé a écrire.

On tente faire une petite description de son «litestecclésiastique». On
ne se trompe pas en le considérant la suite dud@&tisébe. Car il s’agit de la
période 306 — 439. Cette ceuvre est divisée en réslivchacun contient les
événements d'un regne impérial. L'auteur a utilis@c un esprit critique des
sources concretes pour chaque grand fait. Par égepgur la controverse arienne,
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il a pris les écrits d’Athanase. Pour I'ensembl® gHistoire...» est caractérisée
comme soigneusement rédigée. Socrates s'est isdéeeesaconter les faits d’'une
maniére neutre et simple

Il a été contemporain de la crise nestorienné€gih @tait pas sympathisant.
Son observation était que la doctrine nestorieriagait rien de commun avec
'adoptianisme de Paul de Samosate.

Sozomene (Hermias Salaminius) a vécu a la mémeuépmap Socrates le
Scolastique. Malheureusement, il y a peu d'inforomasur lui. On a appris qu'il
était né en Palestine, pres de Gaza et avait ésitvdyages a Rome. Puis il s'est
établi a Constantinople.

En ce qui concerne ses ceuvres, ils nous en manquelijues-unes. On
considére que l'un de ses premiers ouvrages lgsiesi était le résultat de I'étude
dédié a la période allant de I'’Ascension du Chaigtan 323 (aujourd’hui perdu).
Son «Historia ecclesiastica» est divisée en 9diviteavait le modéle et les sources
de celle de Socrates. Cependant celle-ci est éfiéia I'écrit socratique, méme en
ayant plus de sources inconnues par Socrafes défaut, pour nous, est qu'elle
s’est arrétée avant le début du probléme.

En allant plus loin, «L’histoire ecclésiastique> fivagre le Scolastique
date de la seconde moitié dii'tsiécle.

Evagre le Scolastique (537 — apres 594), origirdiEpiphanie, en Syrie, a
été avocat et secrétaire du patriarche Grégoiracdbmpagnait le patriarche a
Constantinople pour le défendre en 588. Par enseralihgre a été un vrai homme
d’étude et de recherche.

La majorité de ses ceuvres est aujourd’hui perdgeélistoire ecclésiastique»
allait ajouter les années 431 a 594 a I'ceuvre deps&décesseurs. ‘Son ouvrage
constitue la source la plus importante pour I'istde la controverse nestorienne... il
est impartial etcrédible®. 1l s'est intéressé ‘surtoutiux questionsdoctrinales’.
L’écrivain manifestait visiblement une hostilités\a-vis de Nestorius. Néanmoins il
n’avait pas négligé ni I'histoire profane (la geeentre les Romains et les Pefses

On peut retenir, de méme maniere, les quelquesédsnsur Zacharie de
Mytilene (le Rhéteur), métropolite de Mytiléne, easbos. Il était ami du futur
patriarche monophysite d’Antioche, Sévere, donsédl séparait a temps pour
pouvoir recevoir la dignité de métropolite. Zachaai assisté au synode de 536 a
Constantinople, pour anathématiser les monophysites

voir Labate, A.Socrate le Scolastiquén] «Dictionnaire encyclopédique du christianisarecien»
tome 2, édition€erf, 1990, Belgique, pages 2304 -2306

2 Voir Labate, A.Sozoméndin] «Dictionnaire encyclopédique du christianismecien» tome 2,
éditionsCerf, 1990, Belgique, pages 2313 - 2315

3 Voir Gribomont, JEvagre le Pontiquéin] «Dictionnaire encyclopédique du christianisamecien»
tome 1, édition€erf, 1990, Belgique, pages 931 - 932

4 Voir Jacquemet, G. «Catholicisme, hier - aujourd*hdemain» (tome 4), Paris, 1996touzey et
Ané, éditeurscolonne 748
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Il s’est intéressé a la vie monastique ou mémetigseé sans doute. On le
peut découvrir a travers son écrits («limde Sévered’ Antioche»).

On énumere encore quelques ouvrages: «Disput@ suéation du monde
avec Ammonios, le sophiste» (son prof), «Sept dregpicontre les manichéens»,
«Contre les manichéens». A la suite, des biograpkiie d’lsaie de Gaza», «Vie
de Sévére d’Antioche» elc.

‘Le textegrecdel'«Histoire ecclésiastique» a été perdu’, mais on sait qu’Evagr
lui doit beaucoup

Pour Zacharie de Mityléne, un peu antérieur a Ejagestorius était non
plus qu’un rejeton de Paul de Samosate.

B) Pour la suite, les futurs historiens connaisgeffaire indirectement et
déjaclassée Par exemple: le «Chronicon paschale» transnud’ique Nestorius
était adoptianiste (au début dt"7siécle). Aujourd’hui, on en trouven exemplaire
unique a Vatican. Le but de cet ouvrage était detraola méthode de calculer la
date des Pagues ayant un fondement théologiquerecena la tradition alexandrine
et & la décision du concile de Niéée

L’historien suivant est Théophane le Chronograpts8 — 817). Au début
de sa vie il se trouvait dans un milieu hostile pGarthodoxie et pour développer
sa vocation monastique, mais il a réussi accorgliolonté de Dieu quant a lui.

En 787, il était au Concile de Nicée. Un petit ppués, il a pris en charge
un monastére (Megalo Agro), ou il allait écrire ur€hronographie» menée
jusqu’en 813.

La fin de sa vie est tourmentée: en plein modedclaste, il ne voulait pas
y devenir partisan. Il mourait martyr. Méthode shtéresse et Théophane est
commémoré comme saint dans I'église gretque

Georges Hamartolos (ou Georges le Pécheur), dii fud/oine était un
chroniqueur byzantin au®¥ siecle. On le décrit comme un fougueux adversaire
des iconoclastes.

Il a écrit «Chronicon syntomonx»Clironique abrégée une histoire de
I'humanité des la création du monde jusqu'a sorpge(B842) avec des accents sur la
théologie et la vie de I'Eglise. Comme sources tilisé: Theophane, le «Breviarium»
du patriarche Nicéphore jusqu’atl"8siécle. On remarque plus d'indépendance en ce

5 Voir «Catholicisme, hier - aujourd’hui - demairterfie 15 — Mathon G. & Baudry G.-H.), Paris, 2000,
Letouzey et Ané, éditeucgionne 1510

® Voir Stiernon, D.Zacharie le Scolastique ou le Rhétdin] «Dictionnaire encyclopédique du
christianisme ancien» tome 2, éditiaberf, 1990, Belgique, pages 2565 - 2566

" Voir Stiernon, D.Chronique paschalin] «Dictionnaire encyclopédique du christianisamcien»
tome 1, édition€erf, 1990, Belgique, page 476

8 Voir *** «Dictionnaire de théologie catholique>ofne 8, If partie), Paris, colonnes 1101 - 1102
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qui concerne le®8®siécle. Son ouvrage a eu des multiples suites’asd.2™ siécle,
peut-étre. Les orientaux I'ont traduit en slavoaregéorgien trés tbt

Pour achever ce paragraphe, on peut attester quea®ains restent
importants pour analyser I'évolution de I'histoite Nestorius.

C) Est-ce qu'on peut parler d’'un manque d'inté@@sdl’Occident chrétien?
La réaction de I'Eglise occidentale s’est-elle rééa a la formule doctrinale du pape?

Les latins, loin du probléme de Nestorius, ils feonnu par les textes de
Socrates et par la «Chronique de Prosper» (quiaibane fausse information).

Le diacre Rusticus, compilateur du «Synodicon Gasa», peut apporter
sa pierre pour l'avenir de I'analyse.

Qui est-ce ce diacre? Rusticus était le neveu ghe pégile. Il n'a pas
voulu accepter les décisions du concile de 553p@vait facilement s’imaginer la
suite: il était exilé & Thébaide.

Puis, revenu a Constantinople, il compos&tnodicon...» (le corpus des
documents officiels d’Ephese et de Chalcédoinen Bot était de défendre la
mémoire de Théodoret contre les affirmations dd8gén’ami de Nestorius. Le texte
s’est mieux conservé a Mont Cassin, donc c’est peitie raison que I'ouvrage a regu
le nom précisé antérieurement.

Il a aussi des écrits anti-monophysites, parmidelg«Disputatiocontra
Acephalos» etc. A cette occasion, on voit qu’il bamtait |'utilisation de la
définition boétienne de la personne tres facilenaglptée par les monophysites.
(‘Pour expliquer comment la nature humaine du Chmis constitue pas une
seconde personne, Rusticus se sert de la distinétablie par Léonce de Byzance
entre hypostatique et enhypostatigfe’

Il. Les historiens monophysites

Qui sont-ils? Pourquoi sont-ils importants pourctése nestorienne? Ce
sont des questions naturelles, que I'on se posaull la peine de donner quelques
pistes pour trouver la réponse.

On pense ensuite & Denys Bar Salibi avec son é T@ittre les nestoriens», qui
reprenait le dernier récit pour le condamner. Qujg'®n peut dire davantage sur lui?

Denys (ou Jacques) Bar Salibi (jacobite) est ne &itdhe. Il devenait
métropolite monophysite a la fin de sa vie, ati"igiecle. Il s’est remarqué comme
un homme d’étude.

Deés sa jeunesse, il a été réputé pour son éloquBnnehistoire est un peu
compliquée a cause d’'un traité sur la Providenemelj qu’il a écrit. Cette ceuvre
était 'expression de sa pensée sur la prédestindin méme temps, c'était quelque

® Voir Jacquemet, G. «Catholicisme, hier - aujourdthdemain» (tome 4), Paris, 1996touzey et
Ané, éditeurscolonne 1860

10 voir Simonetti, M.Rusticus (Diacre]in] «Dictionnaire encyclopédique du christianisarcien»
tome 2, édition€erf, 1990, Belgique, pages 2199 - 2200
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chose de nouveau, qui dérangeait un certain Jedgué de Mardin, ayant écrit un
ouvrage sur le méme sujet.

Comme conséquence, la dénonciation aupreés du nohgi@thanase VIl
ne se laissait pas attendue. Le patriarche rédgmssanptement pour défendre le
respect pour la hiérarchie de I'Eglise, en condarhfiauvrage de Bar Salibi.
Celui-ci voulait défendre sa cause devant le symadéesial. Il avait bien fait, car,
peu apres, Athanase VIII le consacrait évéque de'Adeh et I'envoyait se
réconcilier avec son dénonciateur. La réussit®eeys continuait. Il recevait en
plus le diocése de Mabboug et puis le siege méitajpod’Amid. Il s'impliquait
d'autre part dans les affaires du patriarcat. had sa vie est peu connue.

I a commenté presque tout I'AT et le NT. Ayant lgsé le rituel des
sacrements, il a rédigé un compendium de théol@ggedu aujourd’hui), une
confession de la foi et I'explication du symboleégen. lIs lui appartenaient: le
traité contre les hérésies et celui sur la Providefcontre Jean de Mardin). Il a
ecrit des homélies, des commentaires sur les Béres

Sa doctrine, trouvée dans la préface du commenmtakEvangiles exprime la
vérité de I'orthodoxie, contre toute hérésie et m@&ontre Philoxéne de Mabboug. Il 'y
a un seul probléme sur 'Eucharistie, dont on meati pas son exprimage exatte

Il nous reste encore Jean de Maiouma, écrivain piosite, qui mérite
d’étre mentionné. Est-ce qu’on peut justifier cetti@mation?

Jean Rufus (de Maiouma) a été né dans le Sud dstiRal Il a fait le droit
a Beyrouth. Aprés, il a été ordonné par le patnarierre le Foulon, et s’est
attaché a Pierre I'lbére, I'évéque de Maiouma.uliait le destin du patriarche
jusgu’au moment quand il a pris la place de I'é¥ede Maiouma, son ami.

Maintenant, on dirige I'attention vers ce qu'ilatf Son ceuvre a ‘un long titre
qui est digne d'étre cité entiérement: «Pléropkgfj c'est-a-dire Témoignages et
révélations que Dieu a faites aux saints, au seiethérésies des deux natures et de la
prévarication qui a eu lieu a Chalcédoine; ellesrfurédigées par un des disciples de
st. Pierre I'lbére, nommé le prétre de Beit-Rufidntioche, évéque de Maiouma de
Gaza». On sait gu’elle a été écrite pendant leffimantde Sévére d’Antioche. Il nous
en reste quelques fragments en grec et des pamtiegpte. Jean Rufus a rédigé non
moins de 89 chapitres relatifs aux principaux regméants de I'église monophysite.

C’est facile de deviner le but de son écrit: démawrque Chalcédoine a été la
revanche des nestoriens. Autrement dit, ‘le conchalcédoinien n'a fait que
canoniser les doctrines de Nestorttis’

1 voir Tisserant, EJacques Bar Salibjin] «Dictionnaire de théologie catholique», tomel&re
partie), Paris, 1924, colonnes 283 - 285

12 plérophories = recueils d'anecdotes et des pasgamémiques destinés & prouver la rigueur des
positions anti-chalcédoiniennes

13 Voir Sauget, J.-M., Orlandi, Tean de Maiouma ou Jean Rufin$ «Dictionnaire encyclopédique du
christianisme ancien» tome 2, éditid@exf, 1990, Belgique, pages 1312 - 1313
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[ll. Ecrivains nestoriens

Le moment est arrivé pour qu’on puisse connaitpalti de Nestorius.

«Epistola ad Cosmam» (la «Lettre & Cosme d’Antiogheoila un écrit
nestorien, selon Ebedjésus! Méme si la lettre melsleaux ouvrages de Nestorius,
elle a été rédigée par les fideles de Constangngmphrtisans de Nestorius, en
s’adressant a «Cosme, chef des fidéles qui sodbhtoche d’Orient». En regardant le
contenu, on s'apercevait qu'il s’agissait de l'tiis triste de I'exile de Nestorius. En
outre, c’est le modéle de I'essai de sa réhaliditat

On peut s’interroger normalement qui est Ebedjésus?

Ebedjésus de Nisibe (dont la traduction &srviteur de Jésus, fils de
Benoit) est un théologien nestorien et canonistel 3ili° et 14™ siecle. On le
considére ‘le dernier des grands écrivains syriens’

Il a été moine et évéque de Nisibe et d’Arménie.

Malgré la disparition de plusieurs de ses ouvragaspeut se réjouir de
quelques-uns uns édités a nos jours: «Le livrexgeetle sur la vérité de la religion
chrétienne» (petit traité de théologie dogmatiquefollection des canons
synodaux», «Exposé de la foi des nestoriens», eRégls jugements ecclésiastiques»
et «Le Paradis de I'Eden». Le dernier est un récleeb0 poésies composées par
lui-méme et leurs commentaires.

Pour la doctrine, on sait qu’il enseignait le naatasme: 2 natures et 2
personnes en Jésus Christ, mais une seule perténnalseukpiswmov moral du
Fils de Dieu, résultant de I'union du Verbe et duigt. C'est difficile le comprendre
aujourd’hui, parce qu’il ne donne pas d’explicatigécises. Son cachet doctrinal
était: la reconnaissance des sacrements, sauf t@gmaet I'extréme onction
remplacée par le ferment du pain et le signe @xdic™.

Il'y a encore «L’histoire des saints Péres pergécatcause de la vérité»
écrite au 6™ siecle par un prétre et professeur de I'Ecole idib®| BarhadbesSebba. Il
s’agit de la premiére histoire ecclésiastique dasuée et sérieuse des nestoriens.
C’est bien-sQr un ouvrage anti-cyrillien. Nau lebjait en identifiant 'auteur a
I'évéque de Halwan.

Qu’est-ce qu’on peut dire sur l'auteur? Il a le reémom que le disciple de
Henana de I'école de Nisibe (devenu I'évéque devlia). Il a vécu a la méme
époque, étant originaire de Beth Arbaye. On leveomentionné par ‘AbdiSo dans
son «Catalogue des écrivains ecclésiastiques».

(Comme une curiosité, 'évéque Barhadbe3ebba agmriement un traité
«Cause de la fondation des écoté$»

Avant d’achever cet exposé, a I'’époque contemperain a redécouvert
Nestorius pour analyser d’'une maniére objectivglci était, pour un but plus ou

1 \Voir #*«Catholicisme, hier - aujourd’hui — demair(tome 3), Paris, 195Rgtouzey et Ané, éditeurs,
colonnes 1225 - 1226

15 Voir Sauget, J.-MBarhad$abbgin] «Dictionnaire encyclopédique du christianisamien» tome
1, éditionsCerf, 1990, Belgique, page 341
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moins cecuménique. Au début di"PGiécle, on a vu apparaitre «Légende syriaque
de Nestorius» par M. Briére (dansRavue de I'Orient chrétigret le fragment de
I'histoire nestorienne par E. Goeller (da@®iens christianug. Ces derniers
ouvrages sont une pale continuation de I'étuddascrise nestorienne.

On parlait d’'une époque ancienne dominait par éédies en Orient et par
la destruction de I'Empire de I'Occident. A ce marneomme aujourd’hui on
avait toujours un jugement sur celui qui est didslabie, différent pour le rejeter.

Informations annexes

2 théopaschitegthéos=dieu etpaskeirmrsouffrir): ceux qui insistent sur la
distinction des deux natures dans le Christ; laldane doctrinale cyrillienne; les
partisans de Cyrille d’Alexandrie.

2 Jacques Baradée (all'Giecle): I'église jacobite d’Antioche a recu samm
de lui; monophysite a Constantinople, exilé avecptétre Sargis et Théodose
d’Alexandrie.

2 Jean d’Antioche: élevé avec Nestorius dans least@ne de St. Euprepios
pres d’Antioche; élu évéque au début de la cristonienne, il participe avec un
délai au concile d’'Ephése, il organise un autrecterpour déposer Cyrille, son
ceuvre est comprise dans I'abondante correspondiertee 430 et 438.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO-CATHOLICA VARADIENSIS, LII, 2, 2008

COME FARE LA PREGHIERA
SECONDO L'INSEGNAMENTO DI GREGORIO SINAITA

IOAN-IRINEU F ARCAS

RESUME. Comment est-ce qu’on fait la priére selon GrégdieeSinaitique?_a vie de Eglise
dans I'Esprit Saint consiste essentiellement eexgérience de la puissance divine» comme
réponse a la priére. Cette expérience se réalisseudement par le culte public mais aussi par la
priére privée, pratiquée avec la conscience dertarwnion ecclésiale.

Keywords: prayer, Gragory of Sinai, devotion

La vita della Chiesa nello Spirito Santo, consiste,modo essenziale,
nell'esperienzadel potere divino, come risposta alla preghieraesfau esperienza si
realizza non soltanto nel culto pubblico, ma anmaila preghiera particolare, praticata
con la coscienza della piena comunione ecclesiale.

Tutto l'insegnamento dei grandi maestri spirit(Bérsanufio e Giovanni di Gaza,
Giovanni Climaco, Isacco di Ninive, Simeone il Nadweologo e Gregorio Sinaita, etc.), e
non soltanto di essi, noriguello che hanno appreso con le orecchie o daliisto” ma e
gualcosa di cui hanno fatesperienzayn esperienza totale che si applica a tutto 'uomo:
natura, energie, storia, peccato, grazia. Solfanemdo questa esperienza loro riescono ad
illuminare, in un modo cosi convincente, il continuagare e la cecita dell'intelletto, i
meccanismi profondi del cuore e il gioco delle jpagsE soltanto facendo della loro anima
“limpido ricettacolo della luce beata... alla quakturalmente appartiene il desiderio e
l'ardore per le cose dell'alto”, loro possono vedersgorgare da essa “quelle intelligenze
stupende che in ogni tempo si muovono verso'Dio”

E questo non finisce qui: il loro insegnamentoasuita spirituale in generale e
sulla preghiera in particolare, potra essere effgttente e autenticamente compreso,
senza temere i fraintendimenti, solo dalwhigia provato Isacco di Ninive, nel suo
IV discorso ascetico dice: “Sanno quello che dwloro che ne hanno fatto esperienza
nella propria anima, che sono stati introdotti uresti misteri, che non gli hanno
imparati dall'insegnamento altrui o da scritti &pesso si trovano ad aver mentito alla
veritd”. Dello stesso parere si rivela anche iltrmosanto padre Giovanni Climaco,
nella suaScala del Paradisonel discorso XXVIII: “Se hai imparato I'arte,
intenderai quello che dico”, e piu in |a, “piuttosthe sui libri, cerca di aver lumi a
contatto con la dura esperienza circa quello chearoe la tua salute”.

Per arrivare pero a questo alto livello della ejpérituale, per esperimentare
questo potere divino e per ricevere questa seitgikilsentire di Dio, occorre una

11SACCO DI NINIVE, Discorsi ascetici. L'ebbrezza della fedgma 1984, IlI.
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purificazione delle passioni. Un uomo annegatoenphloprie passioni, con una
mente dispersa nelle cose di qua giu, hon puoldacs con le lacrime dellamore
divino, non puo stare sensibilmente alla presenfdia@ Lui, da questo punto di

vista, si puo definire soltanto come un assentee i a colui che definisce la
sua esistenza con una assenza. Un uomo incapatfferdare con le proprie mani
la sua vita, a dedicarsi all’approfondimento deiléu, tramite una vita silenziosa
(esichasta), ad allinearsi eroicamente in tuttguerre contro tutte le insidie e le
furbizie dei diavoli, contro tutte le passioni siarporali che dell'anima, cosa
riuscira a scrivere sulla teologia piu completa éla preghiera? Scrivera forse
della sua propria esperienza di Dio? No. Dovra @dece in modo totalmente
contrario agli insegnamenti dei padri, facendorgooai libri e “modellarsi sulla

bocca che parla e che, per sua natura, non vede”.

Sul vagare dell'intelletto. Le virtu che lo rendonostabile.

Le passioni e i pensieri.

Gregorio Sinaita, nel suo breve capitoloGoime fare la preghieravverte
colui che vuole apprendere il metodo di pregare mricoli che s’incontrano
durante la preghiera. Tra questi lui ricorda alaltendenza di vagare dell'intelletto, di
consegnarsi alloblio e di soffermarsi su cose iatar Pudaccadere durante la
preghiera “di vedere le impurita degli spiriti mafy o dei pensieri che salgono
nell'intelletto o vi assumono forme cagianti”.

Oppure, un altro pericolo, forse piu grande, cliapparizione nell'intelletto
dei diversi concetti buoni di qualche realta. Licansiglia di non darli attenzione e di
non spaventarci. Per poter impedire all'intellejteest’abitudine e ai pensieri il suo
continuo essere ingannato e riuscire a metterlipado di tutti i tradimenti, facendolo
ritornare alla sua vera natura, dobbiamo svilupjareoi cido che Evagrio Pontico
chiama ‘il quaternario delle virtd” Si tratta delle quattro virtt cardinali: la
temperanza, la prudenza, la fortezza e la gius@igst'ultima e la virtu che realizza
'accordo e I'armonia fra le tre parti dell’'animazionale, irrascibile e concupiscente.
La giustizia évista come comprensiva di tutte le altre, ed ilocendi tutte le altre:
“Nella tua preghiera cerca soltanto la giustiziaregno, cioe la virtu e la scienza, e
tutto il resto ti verra dato in aggiuntaQueste quattro virti devono essere sviluppate
insieme e in pari quantita. Altrimenti I'intelletiosuscettibile di tradimento da parte
di quella virtu che non ha raggiunto uno sviluppenp e bilanciato con quello
delle altre virtu. Raggiunta pero in pari quani@tdienezza di tutte quattro le virtu,
I'anima epurificata e rende stabile I'attitudine dell'intetfo “facendolo capace di
assumere lo stato da esso ceré‘at@*Uesto stato nonadtro che I'impassibilita, lo
stato dell'intelletto non sconvolto da passionir Hascire a portare l'intelletto a

2 EVAGRIO PONTICOLa preghieraRoma 1994, 1.
3 EVAGRIO PONTICOLa preghiera38.
4 EVAGRIO PONTICOLa preghiera2.
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questo stato d'impassibilitd occorre purificarlotdti gli altri pensieri estranei. La
sua vera natura e quella di stare immutabile petighiera perché essal@’attivita
che conviene alla dignita dell'intelletto, ossianégliore e adeguata utilizzazione di
esso®. Un intelletto contaminato dalle passioni, un llateo impuro che si mette a
pregare, e assomigliato dallo stesso Evagrio camuomo malato di vista che non puo
guardare senza uno schermasjdendore del sole. Anzi, un tale intelletto saséit
divina indignazione per aver tentato svergognatéenedn contraffare la terribile e
sublime preghiera in spirito e verita. “Non pudirece chi e stretto da legami, ne puo,
vedere il luogo dellpreghiera spiritualeun intelletto schiavo delle passioni, poiché
viene trascinato e portato di qua e di Ia dal peosiontaminato da passioni e non puo
mantenersi inflessibil&”

A questo punto non possiamo non domandarci: che cahi sono queste
passioni? Sono forse cio che abitualmente chiamidemeoni? Oppure le passioni
e i demoni sono due realta diverse? Una rispogpéicka a questa domanda
troviamo nelEpistola 304di Giovanni di Gaza: “i demoni infatti sono le pemi,
secondo la Scrittur@ se ne vann&”’Qui perd dobbiamo subito precisare che Giovanni
confonde un data della Sacra Scrittura con un difla Tradizione. Infatti, questa
identificazione non viene fatta esplicitamente dasun altro dei maestri spirituali.
Anzi, per esempio, Giovanni Climaco neh scala del Paradisogquando parla
dell'alzarsi alla mattina per pregare dice chebifigsiente si radunano i fratelli e
invisibilmente i nemici, i demoni: alcuni a capol destro letto, hon appena
suonata la sveglia, per suggerirci a tornare # Etcora un poco, oppure, durante
la preghiera, tentano di trarci nel sonno o ci gpimo a parlare nella chiesa o ci
provocano il riso o portano nella mente pensiepitd.

Dunque queste passioni del cuore e i demoni hararudg influenza sui
pensieri dell'intelletto cosi come certi gesti detpo, per i principianti, influiscono
sulla qualita della loro preghiera, perché Diorhabominazione chi prega accettando i
pensieri impuri che gli passano per la mente. Edeso Barsanufio distingue tra le
passioni e i pensieri che salgono nell'intelletteratello, i tuoi pensieri e i demoni ti
turbano con la loro arte malvaglaQuesti pensieri dell'intelletto possono esseda o
sinistra 0 da destra come dice Evagrio. | pend&sinistra sono i pensieri cattivi che
salgono nell'intelletto del’'uomo anche prima cheesto cominciasse fervorosamente
a pregare, cioe prima che questo arrivi alla perghpura. Quando pero l'intelletto
delluomo é pervenuto alla preghiera vera, allora i pensiern rgalgono piu
nell'intelletto da sinistra, ma da destra. Quemticsi pensieri buoni, piu pericolosi, che
presentano un'immagine illusoria di Dio, piacevalsensi, inducendo a credere di
aver raggiunto Iscopo della preghiera. Ma queste sono false visioio che

® EVAGRIO PONTICO,La preghiera84.

® EVAGRIO PONTICO,La preghiera,71.

" BARSANUFIO E GIOVANNI DI GAZA, Epistolario,Roma 1991, 304.
8 GIOVANNI CLIMACO, La scala del ParadisoRoma 1995, XVIII.

® BARSANUFIO E GIOVANNI DI GAZA, Epistolario, 236.
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sorgono nelluomo non ancora pienamente purificateche hanno le loro radici
specialmente nella passione della vanagloria: “Blgpena l'intelletto @ervenuto alla
preghiera pura, stabile e vera, allora i demonigiongono piu da sinistra, ma da destra.
Gli presentano infatti un’apparenza illusoria doBiotto qualche figura gradevole ai
sensi, cosi da farli credere di avere perfettameaggiunto loscopo della preghiera.
Ma cio ha origine dalla passione della vanagleridal demonio che si attacca alla sede
sottostante al cervello scuotendone le vEhe”

Dello stesso pericolo, incontrato durante la pesghici avverte anche Gregorio
Sinaita: “Se ti accadesse di vedere le impuritdi degiti malvagi o dei pensieri che
salgono nel tuo intelletto o vi assumono forme aaigi non spaventarti. E se ti
apparissero concetti buoni di qualche realta, apndso neppure a questi”. Per riuscire
a passare questo nuovo insidioso e piu perveraocattdel straniero, il Climaco
raccomanda la preghiera fatta con maggior impetBadaci sempre piu, perché
dovrai pregare con tanto maggior impegno con quaatggiore ostilita si accaniranno
contro di te i demoni per impedirtefd” Gregorio Sinaita invece, con uno stile pit
metodologico, consiglia di rinchiudere l'intellettel cuore, e li tenerlo stretto.

La discesa dell'intelletto nel cuore

Nel capitolo in cui tratta del modo di fare la pnega, Gregorio Sinaita
ricorda due volte il fatto del portare I'intelletdbcuore e di rinchiuderlo li strettamente:
“Porta l'intelletto dalla sede mentale del prinoigiirettivo al cuore e la tienilo stretto”.
E qualche riga piu sotto: “rinchiudi l'intelletteehcuore”. Riguardo perd al modo del
come si fa questo, Gregorio non dice nulla. E nantepesplicitamente nemmeno sui
vantaggi che questo fatto porta. Ma subito dope pedato delle visioni dei spiriti
malvagi e dei pensieri buoni e cattivi che salgaeiintelletto, lui raccomanda di
chiudere l'intelletto nel cuore. Di qui noi possiardedurre che questauéa tappa
importante nella realizzazione della preghiera pusamente non deve rimanere da
sola e nemmeno il cuore deve rimanere da solo,aibi@no realizzare I'unione tra i
due. Una preghiera fatta soltanto con l'intellétma preghiera secca, fredda, mentre
una preghiera fatta soltanto con il cuore pud essaa preghiera sentimentale, un
vuoto sentimento, una preghiera senza orizzonemeasprospettiva, dungue non puo
essere qualificata una vera preghiera.

Nella spiritualita monastica dei primi secoli tramio due figure, penso,
emblematiche in questo senso, che hanno avutorandigsima influenza su tutto
il pensiero cristiano seguente: Macario I'Egizidinequentatore di Antonio il Grande e
fondatore della vita monastica a Sceti ed EvagoitiBo, il suo discepolo. Se il primo
ha sviluppato un’antropologia ed una psicologididabinsistendo soprattutto sulla
“custodia del cuore”, il secondo mette 'accento §i una contemplazione intellettuale
di Dio e sulla preghiera giaculatoria della meriemolto illuminate, in questo

10 EVAGRIO PONTICO,La preghiera,72.
11 GIOVANNI CLIMACO, La scala del Paradiso{XVII.
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senso la definizione, che per altrdaepiu conosciuta, della preghiera data da
Evagrio: “La preghiera & I'elevazione dell'intetieia Dio™2

Dalla conciliazione di queste due opinionnata forse l'idea esicasta piu
tardiva, che Gregorio Sinaita condivide, dell’uréodella mente con il cuore. A
questo punto sarebbe bene precisare che questaeunam si realizza tramite
I'innalzarsi del cuore nell’'intelletto, ma tramike discesa dell’intelletto nel cuore.
Questo aspetto vuole illustrare il fatto che nowubre trova il suo riposo nella
mente, ma la mente trova riposo nella profonditacdere, strettamente unita con
la profondita di Dio perché la profondita richiamié profondita. Tentando ancora
di riconciliare queste due tipiche opinioni, possia dire che ['elevazione
dell'intelletto a Dio én fondo una discesa dell’intelletto nelle profa@adili Dio.

L'intelletto disceso nel cuore non incontra piu Bamite le idee e le immagini
illusorie di cui si garlato piu sopra, ma tramite il sentire, traméegderienza della sua
presenza, e cosi riesce a fare un confronto o erifica delle immagini che l'intelletto
avrebbe pensato prima. In questa fase il sentiie glesenza di Dio iémediata, senza
nessuna mediazione ditre immagini, diretta. L'immagine di Dio nelliefletto non
s'intercala piu tra questo e Dio, ma la realta geeih posto dellimmagine. Per questo
il cuore eper la mente come una specie di organo sensogala pelazione con Dio,
cosi come i sensi del corpo permettono la percezoil sentire delle realta con le
guale il corpo entra in contatto. Se la migliofgteadeguata utilizzazione dell’intelletto
eil suo cercare di Dio tramite il lavoro della préagh, con la discesa nel cuore, lui
attualizza la profondita del cuore, facendola prdig di Dio. Pero questa profondita
di Dio non puo essere sperimentata senza I'amoiRialper noi e senza la nostra
risposta di amore libero al suo amore. Questomastiore € cio che fa quest’esperienza
e del nostro cuore I'organo dell’'amore. Forse pestp Giovanni Climaco mette come
ultimo gradino della su&calaproprio I'amore, presentandolo come il gradino i€on
quale la scala si appoggia sull'apertura del ceeloyede come il coronamento di tutte
le altre virtu trattate nella sua opera.

In questo incontro diretto e pieno di amore con, Micomo émmerso in
un infinita gioia, e cerca di esprimerla tramitdlelgparole. Sono le parole della
preghiera di Gesu, che tramite I'invocazione ded swme riescono in qualche
modo ad esprimere questa gioia. Le parole dellghpeea non costituiscono pit un
oggetto di riflessione per colui che li pronunagian si interpongono tra lui e Dio
ma, tramite queste parole, 'uomo s’indirizza a €he e lui presente. Ecco perché
Gregorio Sinaita, subito dopo aver raccomandateirdihiudere liintelletto nel
cuore, dice di “perseverare continuamente nell'cazione del Signore Gesu”.

La continuita della preghiera e I'invocazione del nme di Gesu
Gregorio, gia dalle prime righe del capitolo ches@mo proposti di
analizzare, fa riferimento alla continuita delleeginiera riportando un passo di

12 EVAGRIO PONTICO,La preghiera,35.
73



IOAN-IRINEU FARCAS

Salomone, che lo adatta allo scopo da lui prosegtidla mattina semina il tuo
seme e alla sera non rilassi la tua mano, poichésabquale seme dara frutto, se
guesto o quello” (Qoll. 6). Lui spiega anche il gqe¥ di questa insistenza nella
preghiera: “perché non accada che la continuita ge¢ghiera subisca interruzione
e, giunto all’ora in cui saresti esaudito, tu vemgano”. | passi scritturistici piu
frequenti che gli esicasti portano per sostenetera consigli sulla preghiera
ininterrotta sono: “perseverate nella preghieragliate in essa, rendendo grazie”
(Coal. 4, 2) e “pregate incessantemente” (1 Tek7b,Questo comandamento divino fu
un problema nell’eta patristica, erroneamentetdsddi messalliani e acemeti, ma che
perd aveva avuto, prima di essi una corretta smiezicon Origene, che influira
moltissimo su tutte le soluzioni date ulteriormei@esi Evagrio nel suo trattato sulla
preghiera dice, facendo riferimento alla parabolacdl8, 1: “«Quanto al loro dovere
di pregare sempre, senza stancarsi, disse ad red® aina parabola». Frattanto,
dunque, non stancarti € non scoraggiarti per n@n attenuto; poiché in seguito
otterrai. E conclusse la parabola con I'espressia@mche se non temo Dio e non ho
riguardo per nessuno, almeno per le noie che nojudsta donna le faro giustizia».
Cosi, dunque, anche Dio fara giustizia, sollecitateea coloro che gridano verso
di Lui notte e giorno. Sta percio, di buon animgegsevera infaticabilmente nella
santa preghierd®. Per mantenerci dunque, nello stato di amorevigidanza verso
Dio non abbiamo altro mezzo che la preghiera caatifPregare senza stancarsi,
facendo della preghiera il nostro lavoro ed il spalal nostro lavoro, ed essere
puri di cuore — “crea in me, o Dio, un cuore puionova in me uno spirito saldo”
(Sal 50, 12) - sono una sola e medesima beatitutieepermette di «vedere Dio»,
ossia disperimentarenei nostri stretti limiti, qualcosa del suo amoeaza limiti. |
frutti che la preghiera incessante porta a colei lehpratica sono in primo luogo la
purificazione dalle passioni. Cosi si comprendelimggrché Gregorio, subito dopo i
consigli di non far caso ai pensieri che salgon#'imelletto e di rinchiudere
I'intelletto nel cuore, dice di perseverare cordimente nella preghiera. In secondo
frutto della preghiera incessantegaello di essere liberato dall'ignoranza, e qudilo
poter superare ogni tentazione permessa dalla pgidadivina. Un altro frutto della
preghiera continua, chenéllo stesso tempo anche la condizione di essar dlinta con
il Climaco, & “la figlia e la madre della preghigfa & I'esichiao la tranquillita
dell’anima. Nella lotta contro le passioni e coritensieri stranieri e I'acquisto della
pace dell’anima, Gregorio Sinaita, appoggiandosirspasso dell&caladi Giovanni
Climaco, raccomanda liinvocazione del nome del@&Besu, sostenendo che in tal
modo saranno presto bruciati e ripresi, flageifatisibilmente: “col nome di Gesu
flagella gli avversari. Poiché non vi € arma pitiembe in cielo e sulla terra”.

Si potrebbe intravedere un legame tra questo pades@limaco e cid che
dice San Paolo nella suzettera ai Filippesi “Poiché nel nhome di Gesuogni

EVAGRIO PONTICO,La preghiera 88.
14 GIOVANNI CLIMACO, La scala del Paradiso{XVII.
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ginocchio si pieghi nei cieli, sulla terra e sdtiaterra e ogni lingua proclami che
Gesu Cristo @l Signore, a gloria di Dio Padre” (Fil 2, 10). Peapire meglio
limportanza di questi due passi e il consiglioGliegorio Sinaita, sarebbe bene
ricordare brevemente che cosa significava nellatatigh semitica, al seno della
quale il cristianesimo nasce, il pronunciare il momi Gesu. Nella religione
semitica, il nome designa la natura s¢grdi un essere, contenendo una presenza
attiva. Rivelando il suo nhome a Moseé, Dio, in unt@eual modo, si dona al suo
popolo, conferendoli il potere di proferirlo, diogificarlo e santificarlo. Conoscere
il nome divino, significa detenere un’eccezionaletepe, perché si possiede il
mezzo per farsi ascoltare dalla divinita e per aang la sua benevolenza. Invocare
la divinita per nome, era forse I'atto piu solemnpiu grande. Questa importanza,
solennita, grandezza e potenza dell'invocazionendeie si érasmessa anche nel
cristianesimo, ed ha ricevuto nella patristica divaspetti. La piu diffusa formula
dell'invocazione del nome divino, usata come rispale insidie del nemico, e
quella conosciuta sotto il nome mtieghiera di Gesw preghiera a GesuGiovanni
Climaco la chiama preghieranonologistos perche consiste nella ripetizione
ininterrotta di un solddgos e perche riconduce all'unita Ispirito diviso dai
pensieri. Tale preghiera, secondo la tradiziondagajsale al Macario il Grande, e
consente per la sua semplicita e brevita la coatinminatio, mettendo in fugga,
sin dall'inizio ogni pensiero suscettibile di dieie lospirito. L’invocazione del
nome di Gesu, a partire dal V secolo e privilegiagli ambienti ascetici, non ha
in questo periodo una forma precisa. Cosi, Bpibtolario di Barsanufio e
Giovanni di Gaza troviamo spesso raccomandazidnvaare il nome di Gesu
nelle tribolazioni, pero in diverse forme. Per epemnell’Epistola 39il grande
anziano consiglia un fratello: “Dunque, quandoiéne una di queste tentazioni,
non affaticarti a scrutare di che cosa si tratta, grida il nome di Gesu: Gesu
aiutami. Ed egli ti ascoltera poivhévigino a coloro che linvocano™®. Oppure
nell’Epistola 255 lo stesso grande anziano dice: “non cedere, fratellmon
gettarti nella disperazione, perche questagtande gioia del diavolo; prega invece
incessantemente dicendo: Signore Gesu Cristo,maliale passioni vergognose;
e troverai la misericordia di Dio, e cosi trovei@iza per le preghiere dei sanfi”

In Giovanni Climaco non troviamo una formula prapmente detta per I'invocazione
del nome, ma lui si limita di raccomandare soltdatgronuncia del solo nome:
Gesu.In Gregorio Sinaita invece, che ha vissuto appnaagvamente sette secoli
dopo Barsanufio, Giovanni di Gaza e Giovanni Climacoviamo due formule di
preghiera ben precise: “Signore Gesu Cristo, a#iapdi me” e “Figlio di Dio,
abbi pieta di me”. Egli raccomanda, a causa dejlistia o della fatica, o della
noia della continuitd, di alternare queste due tdemma non continuamente
“perché le piante continuamente trapiantate nonametradici”.

15 BARSANUFIO E GIOVANNI DI GAZA, Epistolario, 39.
18 BARSANUFIO E GIOVANNI DI GAZA, Epistolario, 255.
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Questa formula di preghiera, oltre il nome steske contiene, ha un
fondamento scritturistico. Nel Vangelo possiamoawnedere due preghiere simili a
guelle riportate da Gregorio: quella del cieco: $GeFiglio di Davide, abbi pieta di
me” (Lc 18, 38) e quella del pubblicano: “O Diobalpieta di me peccatore” (Lc
18, 13). Dunque, la formula di preghiera esicafliagrdiva da messa insieme di
gueste due espressioni trovate nel Vangelo, cohidaificazione che per i cristiani
“Figlio di Davide” e equivalente al “Figlio di Dio™Gesu, Figlio di Dio, abbi pieta
di me peccatore”. Questa sarebbe, in essenzaytaulf di preghiera piu esatta
nell’esicasmo o la formula della preghiera di Geqireghiera pura.

La preghiera pura e la preghiera spirituale

Anche se Gregorio, nel capitolo sulla preghieray tratta questa tappa nel
processo dell'unione delluomo con Dio, io ho tiovapportuno analizzarla, molto
brevemente, in quanto mi sembra la tappa piu impere il coronamento di tutte le altre.

Tutti i modi e le forme della preghiera, siano eks®aenti, prostrazioni,
suppliche, orazioni del cuore, dolci lacrime congluuomini pregano Dio, hanno
un termine nella preghiera pura e solo fino ad éasm@o il potere di essere messe
in moto. L'uomo arriva a questo stato della preghjmira quando tra lui e Dio non vi
Si sovrappone nessun altra immagine, pensierq,gdeado riesce a far tacere il fango
del suo corpo e comincia purificare lo specchidadslia mente, quando morira al
mondo e al suo riposo. Questa sembra essere d@lenaestri spirituali a cui abbiamo
fatto riferimento finora. Cosi, ad esempio, Evaglice: “chi coltiva la preghiera pura
udira magari rumori e colpi, voci e ingiurie datpatei demoni, ma non si abbattera e
non perdera 'autocontrollo dicendo a Dio: «nondgirelcun male, poiché tu sei con
me» ed altre parole simili" Oppure, piu in 1&, per esprimere il fatto di meral
mondo, ricorda un santo del deserto arrivato alla preghiera: “Un altro santo, che
conduceva nel deserto la vita solitaria preganttmgamente, fu assalito dai demoni.
Per due settimane essi se lo palleggiarono, lashgliarin aria e raccogliendolo in una
stuoia, ma non riuscirono in alcun modo a far dideee il suo intelletto dall’ardente
preghiera®®. La stessa idea del morire al mondo e al suoajpeamite la preghiera,
s'incontra anche in Barsanufio, il quale chiamo dlaa cella cimitero, cioe
dormitorio, perche li ha trovato il riposo di tutee passioni e si gposato in Dio
(cfr. Eb 4, 11; Sal 94, 12): “E la preghiera padeiparlare a Dio senza agitazione,
raccogliendo tutti i pensieri e sentimenti senzrdeioni. Guida I'uomo a questo,
il morire ad ogni uomo e al mondo e a tutto cid &tie essa®.

Dopo la preghiera pura, con la sua dimensioneirdekissibilita, non c’e piu
preghiera ma B stupore, laheoria,la contemplazione dei divini misteri: e “colui che
ne gode la vista diviene come un cadavere, semtparillo stupore” (cfr. Ap 1, 1%)

T EVAGRIO PONTICO,La preghiera97.

18 EVAGRIO PONTICO,La preghiera111.

19 BARSANUFIO E GIOVANNI DI GAZA, Epistolario, 150.
20 |ISACCO DI NINIVE, Discorsi asceticiXXIl.
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Se gia pochi sono resi degni della preghiera maaio che avviene dopo
di essa saranno resi degni forse uno per ogni geioee’. Questo, perché la
preghiera spiritualeo la non - preghieracome la denomina Isacco, none limiti
della preghiera, e una creatura non puo dire inamasbkoluto che si prega una
preghiera spirituale: “Tutto quanto si pregal €i qua della spiritualita: I'ordine di
quanto éspirituale, éesterno al movimento e alla preghiéfaDunque, il potere
dell'intelletto si ferma alla preghiera pura, e wlta arrivato qui, o si volta
indietro, o smette la preghiera. Passando al diitdelletto sara assorbito nello
spirito, dimenticando il proprio essere ed ogniacdsqui € non vi @iu in esso un
muoversi nella considerazione di alcun che.

Perd, “queste distinzioni non deve indagarle chingna solo coloro che
in se stessi sono divenuti spettatori e serviteliadcosa stessa e che sono cresciuti
alla presenza dei Padri che tali furono ed harcevtito dalla loro bocca la verita,
ed in questa, ed in altri tali occupazioni hannsspéo i loro giorn®. Dunque, su
gueste cose, sarebbe meglio tacere.

21SACCO DI NINIVE, Discorsi asceticiXXII.
221SACCO DI NINIVE, Discorsi asceticiXXIl.
Z31SACCO DI NINIVE, Discorsi asceticiXXIl.
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L’ANAFORA DI ADDAI E MARI:
‘ORTODOSSA” ANCHE SENZA LE PAROLE
DELL’ISTITUZIONE EUCARISTICA

EDUARD FELICIAN FISCHER

RESUME. L’Anaphore d’Addai et de Mari: “orthodoxe” méme sanles Paroles de I'Institution
Eucharistique L'Eglise, des le premier instant quand elle a ocsamission et son but donnés par
le Christ, a introduit tous ses fils dans le mysté la mort et de la Résurrection du Sauveugpar |
célébration des sacrements, spécialement, par aelléEucharistie. Vigilante face au signe
prophétique recu au moment du Dernier Repas, $&gli essayé de célébrer 'Eucharistie sans
négliger les aspects essentiels laissés par IstGhudiqu'il y ait eu des dérapages dans le temps.

A travers les siécles précédents, 'Eucharistté agmprise en sens différents, parfois ruinée de
son but et de sa signification authentique. Ertifamdes courants de la pensée théologique des,temp
deux grandes orientations ont été créées et coresdéomme les «pénétrantes» du mystere de
Eucharistie, «en réussissant» a découvrir togsaspects. Un de ces courants théologiques était
scolastique occidental, qui promouvait les PardéesInstitutions de 'Eucharistie des Anaphores
comme «forma sacramentis», par la maniere d'uiva@fé absolue en vue de la transsubstantiation
des dons eucharistiques en Corps et Sang. Ael'até, la théologie mystique orientale soutenait
extréme contraire, la transsubstantiation étaissée exclusivement au moment de I'Epiclese des
dons; les deux orientations ont généré une polértiésiacide entre les deux théologies, par & suit

Par le document pastoral, portant le titBientations pour 'admission a 'Eucharistie entre
IEglise Chaldéenne et I'Eglise Assyro-Oriental@mis par le Saint Siége en 2001, I'Eglise
Catholique a reconnu la validité de I'Anaphore diAdet Mari, une priére eucharistique sans la
formule explicite des Paroles de l'institution #&itharistie. Sa reconnaissance a été argumentée de
point de vue théologique et de la structure liti&r@n montrant 'ancienneté de cette Anaphore et
comment les Paroles de l'institution s’y trouvaiemplicitement dans le texte euchologique. Suite a
la publication du document pour la reconnaissarda dalidité de cette Anaphore, beaucoup ont
applaudi l'nitiative catholique, mais il y avaitssi des rumeurs qui critiquaient durement le Saint
Siége de la part des théologiens qui promouvaienpansée préconciliaire.

Cet article met face a face des représentantsadgiettatégorie théologique pour débattre
en étant modéré par l'auteur sur ce theme dedéotié catholique actuelle qui provoque encore
suffisamment.

Keywords: Eucharistic liturgy, Eucharistic prayer, AnaphofaAddai and Mari, word of
institution, transubstantion

La pubblicazione del documento vaticar@rientamenti per 'ammissione
all’Eucaristia fra la Chiesa Caldea e la Chiesa &asdell'Oriente’® attraverso il
quale la Chiesa Cattolica riconobbe la piena ode@oe validita dell’Anafora di
Addai e Mari generd un largo dibattito teologictHgico sulla correttezza del
documento emesso. La scintilla che accese il fumoecofu altro che la sopraddetta
preghiera eucaristica & priva dalle esplicite mamell’Istituzione eucaristica. In

1 Cf. Art. pubblicato nellDsservatore Romand 26 ottobre 2001;
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virtu della liberta’ del pensiero teologico, vadotogi cattolici usarono il loro

diritto di esprimere le loro opinioni sull’argomentlella validita dell’Anafora

soprascritta, validita vista dalla prospettiva tolbta”, mettendo sotto la luce della
stampa l'edizione speciale della rivista teologingernazionale di ricerca e di
critica teologica Divinitas, coordinata dal Padre Brunero Gherardini.

In seguito ai pensieri esposti da quei teologimhigblicarono i loro articoli,

e possibile dividerli in due schiere distinte, daauyparte quelli che riconoscono
l'implicita presenza reale dellearole istituzionalinelle diverse parti dell’Anafora
in discussione, mentre l'altra parte contesta itwioento vaticano, mettendo le
argomentazioni apportate dalla Santa Sede satgio del dubbio.

In sequito agli studi fatti sulla forma letteralestutturale della Preghiera
eucaristica in discussione, si € dimostrata gieubaantichita incontestabile, percio si
dovrebbe tener conto di alcuni aspetti quali ladomo da tutto speciale in confronto
con il resto delle Preghiere eucaristiche. Nataniarea geografica diversa da quella
occidentale — romana, in mezzo ad un popolo di emsipro diverso dal resto del
mondo, I'’Anafora di Addai e Mari occupa il suo ostlla liturgia orientale — caldea a
partire dal secondo secolo. Con tanta convinziopeteebbe sostenere l'idea secondo
quale le preghiere anaforiche dei primi tre secwih conobbero linserimento
embolistico dei testi biblici nel corpo dei loratie L'inserimento dei testi biblici nelle
preghiere liturgiche si & verificato come una peatcomparsa appena nel quarto
secolo. Nessuno potrebbe mettere in dubbio linteez della Chiesa primitiva,
radunata per celebrare i misteri di Cristo, aneéhenancassero i testi biblici espliciti
riguardo a cio che si stava celebrando. Il comadtidGristo difare il memoriale
eucaristico della sua morte e risurrezione, affidgdta Chiesa tramite gli Apostoli,
rimase nella coscienza cristiana sin dall'inizianeoun obbligo indiscutibile, tutto
veniva fatto in base a quel comando divino dattléfina Cena. Questa coscienza
conobbe uno sviluppo costante, concretizzata @kader I'inserzione esplicita delle
Parole dell'lstituzione, prestate dalle quattro tifobibliche, rivestite di una
formulazione generale, che rimasero quasi ideniichgni tradizione liturgica.

In seguito all'armonica Tradizione cristiana péte del primo millenio, la
teologia del secondo millennio, tanto in orientgamfo in occidente, si &€ scivolato in
diversi abusi cercando d'interpretare in un modiifitico le realtd sacramentali che
trapassano la logica umana. Parlando dell'Eucarestilella sua celebrazione, alcuni
teologi prestarono una esclusiva attenzione soltadt alcuni parti della Preghiera
eucaristica. L'occidente scolastico credette affidacia assoluta della preghiera stava
soltanto nelle Parole istituzionali, mentre, ablapposto, I'oriente pit mistico affermo
I'epiclesi sulle oblate come l'unica parte di assalefficacita transustanziatrice. La
convinzione, certamente sbagliata, di poter indatd un momento preciso in cui lo
Spirito Santo opera la transustanziazione favaipgiemica grandissima nella Chiesa
del secondo millenio. E arrivato dunque il momentoui la Chiesa riconosca la vera
teologia che sorge dalla liturgia, espressione délka fede vissuta in ogni giorno della
sua vita. Escludere una parte della Preghieraisticara scapito di un’altra parte non e
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la genuina ed autentica Tradizione patristica, daafarmonia nella liturgia della
Chiesa stava sotto il segno della percezzione lglatedla preghiera, quale santifica in
ogni momento e con tutta la sua componenza. Ppdr@nmcora molti teologi pensano
diversamente, avendo delle mentalita rigide natutise la questione della validita
“senza le Parole istituzionali”.

Verranno esposte due pensieri opposti sul sogdeli® validita dell’Anafora
di Addai e Mari, riconoscimeno avvenuto in segudita promulgazione del
documento ufficiale della Chiesa Cattolica. Ognule due pensieri teologici
esposti nel presente articolo poggiano in qualseasio sulle argomentazioni
soggettivi, tenendo conto dei diversi criteri vatiti. In tale modo, saranno
presentati e commentati due articoli apparsi maliata Divinitas, cioé ‘Le parole
della Consacrazione eucaristita scritta da Brunero Gherardini, Addai e Mari:
I'anafora della Chiesa d’Orienté, segnato da Bonifacio Honings.

I. Brunero Gherardini: “Le parole della Consacrazione eucaristica”

Ancora dal titolo € molto noto il fatto che tuttorientamento dell’articolo
e centrato sulle “Parole della consacrazione” apgBarole istituzionali”. L'autore,
nella sua analisi teologico-letterale dell’AnafaisAddai e Mari, detta anche “degli
Apostoli”, ha I'intento dichiarato di mettere idievo non soltanto il senso esatto
delle “Parole”, ma anche la loro portata liturggaecramentale. Si parte da una
prima clausola, talvolta critica, riguardo I'autarisuprema della Chiesa Cattolica,
data la valutazione non generalmente accettatautta riei confronti della
promulgazione del ducumento vaticano. Gherardi@rda tutta la problematica
con tanta riserva, a causa della mancanza esplieita “Parole consacratorie”,
anche se sta proprio lui a riconoscere che potrebdgsterne sotto forme velate,
implicite, riconoscibili dall’intento consacratoriella forma eucologica specifica
ad ogni Anafora eucaristiédnoltre, si considera che I'autoritd competenténp
di dare il suo riconoscimento, aveva sottolinedttaramente l'insopprimibilita
delle parole istituzionali, dato il loro carattete presenza in qualsiasi altra
Preghiera eucaristica. Tale osservazione e supetfuChiesa non puo agire in un
modo anacronico, tornando indietro alle forme primmguando elabora una nuova
Preghiera eucaristica, lasciandola priva dall’'ensinod biblico. Trattasi qui di
qualsiasi preghiera, non soltanto eucaristica.

Esiste una percezione, meglio a dire, un’ipotesiondo quale tutte le
Preghiere eucaristiche erano prowviste dell’embwisiblico, avendo inserite le
“Parole della consacrazione”, purtroppo scompaetéampo per vari motivi. Una
tale affermazione €& sbagliata, tanto quanto setieonto dell’evoluzione e della
maturazione delle forme liturgiche della Chiesangpossibile pretendere da una

2 RivistaDivinitas, Anno XLVII, Numero speciale 2004, pp. 141 — 169;
3 RivistaDivinitas, Anno XLVII, Numero speciale 2004, pp. 57 — 74;
4 Cf. Brunero Gherardinil-e parole della Consacrazione eucaristipa 141;
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forma eucologica dei primi due secoli che siano €auelle piu tarde, dato anche
il livello teologico di quel tempo, espresso sempedia liturgia. In funzione del
progresso teologico, le forme di preghiera riassuiame sempre cio che la Chiesa
aveva gia definito come verita di fede. In questscg i primi due secoli erano privi
di formule conciliari che potevano normare in ghalenodo una forma chiara di
Preghiera eucaristica. Lo studio dei manoscritti gintichi dimostrd che le
antichissime Preghiere eucaristice non avevandoneitesti introdotte le “Parole
della consacrazione”.

Gherardini tocca un altro argomento secondariojaowente non verificabile
dal punto di vista liturgico-sacramentale, secongale la perdita delle “Parole”
avvenne in seguito alla rottura dalla Chiesa di omettendo in dubbio anche la
successione apostolica. La comunione con una sed& episcopale non condiziona
sine qua nora validitd sacramentale di una tale Chiesa. b y@&roblema messo in
discussione dall'autore nel presente articolo abmsnel riconoscimento dekenso
proprio e del valore liturgico delle “Parole istituzionali”, viste comanica ed
esclusiva parte consacratoriali una Preghiera eucaristita.

La formula

Nell'argomentazione della sua ipotesi, il teoldgioerardini si dirige tenendo
conto di alcuni criteri per sostenere la veridid&lle sue affermazioni. Distaccandosi
sin dall'inizio dalle forme teologiche preconcepi@herardini ammettéa formula
dellAnafora di Addai e Mari come se fosse condaci@ nonostante in una forma
tacita nel suo intento, pero non la considera paadi unadinamica eucaristica
esplicita, che, secondo il suo pensiero, si troltargo nelle “Parole della consacraziofe”.
Questa visione teologica mostra un forte vincoln daconcetto esclusivistico, che
considerebbe come valida soltanto quella Pregreexaristica in cui si trovano
esplicitate le cosidette “Parole”. Gherardini gaarderso tutti quelli che non
condividono il suo parere come se fossero addetina teologia liberale, che lascia
tutto all'interpretazione larga e soggettiva di mgm Ci sarebbe da ricordare al teologo
Gherardini la realta secondo cui nessuna defirézgamciliare non aveva mai stabilito
una forma fissa e rigida di preghiera eucaristalaa. Inoltre, lui considera tutti quelli
che non condividono il suo orientamento che riguadte “Parole della consacrazione”
come se fossero soltanto un segno dellanamnesir®pma commemorazione del
Maestro, che seduto a mensa con i suoi discepoliapiazione del pane e per la
benedizione del calice, voleva prefigurare la swaifninente.

Gerardini € convinto che il Signore pud esserasgnt in ogni banchetto
eucaristico soltanto riproducendo le sue paroléUaima Cena. Il fatto della
presenza del Signore implica automaticamente la fledla presenza reale sotto le

5 Cf. Brunero Gherardini Op. cit, p. 142;
® Cf. Ibidem
7 Cf. Ibidem
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specie eucaristiche, presenza addoperata non datdsée, per potere suo, ma
dall'azione santificatrice dello Spirito Santo, cli€ompie in seguito alla preghiera
fatta dal sacerdote. Il sacerdote non agisce senaamotivazione precisa, lta
tutto cid, ascoltando un comando divino dato dgh8ie. Ecco il motivo per quale
le “Parole della consacrazione” devono essere mieselle Preghiere eucaristiche.
Cio che Gherardini prova di sostenere & un mogndsiero specifico alla teologia
scolastica, quale non ammetteva nessun’altra plissibggiuntiva all’efficacia
“assoluta” delle “Parole della consacrazione”. ltle parole, andando avanti secondo
questa logica, il sacerdote e totalmente efficaesalo quanto pronuncia alcune
parole, non avendo piu bisogno di nessun altroppetare realmente presente il
Signore nelle specie eucaristiche.

In realta, la formula della consacrazione eucadstiova le sue origini nel
Nuovo Testamento, trovatosi presente in quattterket soffrendo alcuni variazioni
testuali insignifianti. La Tradizione patristicaemie a contraddire la teologia
scolastica, promossa qui da Gherardini. | grandiriPdella Chiesa non vedono
un’esclusiva efficacia transustanziatrice grazeusio alle “Parole della consacrazione”,
ma attribuiscono un ruolo maggiore anche all’azideko Spirito Santo, intervento
richiesto per le formule epicletiche. Esistono anelarie Preghiere eucaristiche,
purtroppo non piu in uso, quali sono sprovvistidadle “Parole”, sia dall’Epiclesi,
pero non si puo negligere I'intenzione della Chiggale celebrava I'Eucaristia con
queste forme eucologice.

Gherardini sostiene che il compimento della corssacne da parte della
Chiesa é realizzabile soltanto im’unica possibilita, ossia, pronunciando le
“Parole della consacrazion&’L’argomentazione sua si allaccia al fatto che il
Signore aveva istitutito I'Eucaristia con quelleggia. Questo e perfettamente vero,
pero la Chiesa ubbidisce il comando dato, chiedel@dwere parte del Corpo e del
Sangue, per l'opera dello Spirito Santo, quandopteni divino comanddate
questa La Chiesa ricorda l'istituzione, pero, Essa cedaln’azione ripetibile ogni
volta, mentre l'istituzione rimane unica. La Chiesanpie il mangiare e bere,
facendoil memoriale eucaristico. Il ministro quale celelfEucaristia partecipa al
sacerdozio ministeriale di Cristo, pero le preghiapn sono le sue, sono della
Chiesa nel nome della quale prega il Dio Padre.

La ricorrenza dell’autore alle argomentazioni igié, riproducendo in
varie forme grammaticali le Parole del Signore anairsostenere una visione di tipo
razionalistico, limitandosi talvolta a mettere iilievo soltanto alcune parole
apposito scelte. Limitarsi strettamente alle parcie esprimono direttamente
I'oggetto dell’azione, ciogguesto e il mio corpgquesto € il mio sangueassieme
al comando d'iteraziondate questo in memoria di meda I'impressione come |l
resto della Preghiera eucaristica fosse soltantartichimento del testo per farla
logica e comprensibile ai coloro che la preganott®e un altro modo, tutto

8 Cf. Idem p. 145;
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quello che vale sono le Parole del Signore, il resbn comporta nessuna
importanza sacramentale, essendo un semicerna®

Analisi della formula

Nel Nuovo Testamento si trovano quattro fonti bhi distinti che sintetizzano
abbastanza similmente le cosi dette “Parole dehd®&j. Oltre i tre vangeli
sinottici, esiste pure una riproduzione paolinalg@i@manda per la Chiesa cio che
deve fare ogni volta, il memoriale pasquale diGris

Mt. 26,26-28:"Mentre erano a cena, Gesu prese del pane, lo bissedlo
spezzd e, dandolo ai suoi discepoli, digpeesto e il mio Corpo.
Prendendo poi il calice, rese grazie e lo diedeldicendo: bevetene tutti,
questq infatti, & il mio Sangue dell’Alleanzaversato per le moltitudini in
remissione dei peccati”

Mc. 14,22-24*Mentre mangiavano, Gesu prese del pane e, benedale,
lo spezzo, lo diede loro e dispeendete, questo € il mio Corp®@reso |l
calice, rese grazie, lo diede loro e tutti ne besv& disse loroguesto € il
mio Sangue della nuova Alleanz&ersato per molti”.

Lc. 22,19-20:“Preso del pane, rese grazie, lo spezzo e lo dikde
dicendoquesto e il mio Corppofferto per voi fate questo in memoria di
me. Allo stesso modo, dop’aver cenato, (presealite dicendo:questo
calice é la nuova Alleanza nel mio Sangueersato per voi”.

1Cor 11,23-24%l0, infatti, ho appreso dal Signore cio che, a miata, vi ho
trasmesso, che il Signor Gesu, nella notte inwcgohsegnato, prese il pane e,
rendendo grazie, lo spezzo e disse prendete e at@egiesto € il mio Corpo
per voi Fate questo in memoria di me. Allo stesso moojap th cena (prese)
il calice, dicendo:questo calice e la nuova Alleanza nel mio Sang&ate
guesto in memoria di me”.

La Chiesa aveva introdotto gradualmente le Pasiltizionali nelle sue
preghiere eucaristiche, sintetizzandole nella ssguéormula, quasi ugualmente
diffusa in tutte le tradizioni liturgiche:Questo € il mio Corpo, spezzato per voi —
Questo € invece il calice della nuova ed eternaeéiiza, versato per voi e per e
per molti fate questo in memoria di rhel quattro fonti messi a disposizione della
Chiesa potrebbero raggrupparsi in due coppiejiaaiconosciuta come appartenente
alla tradizione paolina, Lc e 1Cor, e l'altra ctmastica alla tradizione petrina, Mt e
Mc.1° Comunque siano le due tradizioni, l'unica diffezan consiste nel
collocamento della benedizione del calice duramtesvolgimento della cena

9 Cf. Idem p. 149;
0 ¢t Idem p. 147;
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pasquale. Quanto la tradizione petrina inseriscellajuenedizione del calice
“Mentre erano a cena, mentre mangiavarip tanto la tradizione paolina la
posticipa, dicendoDopo aver cenatt. A livello testuale ci sono ancora alcuni
aspetti secondari da notare, senza influire in dngalmodo speciale il ruolo
assegnnato a queste Parole speciali. Saranno, elusposti in quello che sedte

1. La finalizzazionedel gesto operato da Cristo. Mentre la tradizione
petrina menziona alla fine soltanto I'effusione &sngue, quella paolina lo ha
presente anche nei confronti del Corpo.

2. Un riferimentodiversq quando si parla dell’Alleanza, proclamandosi
una volta questo e il mio sangue dell’AlleanZa un’altra volta ‘guesto calice e
la nuova Alleanzd.

3. L'assenzadel comando d'iterazione dalla tradizione petrndoen nota,
intanto € sempreresenten quella paolina. Si tratta deite questo in memoria di me

4. La finalizzazionedella formula delle “Parole” € piu tardiva. Il cam@o
d’Ippolito Romand? testimonia per prima lo schema fisso di pregHienaica, peraltro
non ancora codificata in forma definitiva e chidSao a quel periodo, quando compare
sullorizzonte delle anafore il canone d’lppolitoimangono soltanto le parole
d'istituzione, recepite dalle due tradizioni ecerite nel contesto della sinassi eucaristica.
La nuova istituzione fatta da Gesu puo essereligetito usando I'espressionddpo
aver cenat segno del compimento della pasqua ebraica &d idi quella nuova.

La teologia scolastica cercava ad un certo mongkitalividuare chiaramente
il valore di ogni singola parte componente dellarthe della consacrazione”. Dare
corso ad una logica esclusivistica e materialistioalto facilmente e possibile
schivolare in estremismo riguardo l'efficacita diautale parte di una preghiera.
Nel tempo passato, la teologia scolastica avevaptsto” e “dimostrato” quali
siano le “Parole” con le quali si fa 'Eucaristegpunto, uesto & il mio Corpo /
questo e il mio Sangue Tutto il resto della Preghiera eucaristica, sioe 'invito
di Gesu, “prendete e mangiate / bevetene tuttStare moduli letterari e strumenti
narrativi. La forma sacramentale definitiva & stattabilita” dalla Chiesa e per
avere la piena efficacia consacratoria. L’autordl’atgcolocontinua la sua
argomentazione sostenendo che le precedenti e deessive parole, quali
accompagnano quelle del Signore, non aggingondenatro di una dichiarazione
sulla presenza reale nel pane e nel vino, invitaaltio fine la Chiesa di fare |l
memoriale eucaristico. L'attuale forma delle “Pardklla consacrazione” sono una
sintesi elaborata dall’autorita apostolica dellaeSh, quale penso di raccogliere
attorno alle “Parole della consacrazione” una sdirielementi dall'antica tradizione
ecclesiastica, ampliando in questo modo la “forawasnenti™® Purtroppo Gherardini
non riesce mostramiandola Chiesa aveva stabilita quella forma “fissa”.

L Cf. Idem pp. 147-148;

12 ¢t J. A. JungmanrMlissarum Sollemnia. Origini, Liturgia, Storia e Tegia della Messa Romané,
Torino 1954, p. 27, cit. in Brunero GherardinDp. cit, p. 148;

13 Cf. Brunero Gherardini Op. cit, p. 149;

85



EDUARD FELICIAN FISCHER

5. Lafinalizzazione"versato per voi e per e per molti non & specifica
soltanto per la tradizione petrina, oppure paolma, proviene da ambedue sotto
una forma sintetica finale. Queste parole finaliogano il ruolo di spiegazione,
non comportando nessun potere consacratorio.

Dal punto di vista grammaticale, Gherardini si farensottolineare molto
pit precisamente con quale parole si opera in&éaltonsacrazione. Dice che tutta
I'equazione si configura tra il soggettajuestd ed il predicato & il Corpo /e il
Sangue”, quali insieme compongono la proposizidnsirativa pratica, volendo
esprimere lindiscutibile intenzione di Cristo, appo di “rimanere con i suoi
discepoli” attraverso la sua presenza sacramentdle specie eucaristichéLa
presenza reale € attualizzata con tutta la realt&erbo incarnato: Corpo, Sangue,
anima e divinita. Gherardini considera gli everitdalersi interpretazioni del testo
biblico inserito nella Preghiera eucaristica coradassero un’offesa gravissima a
Cristo, guardando le “Parole” dell’'Ultima Cena cosemplici simbol®> Ocorre
far la menzione a tutti quelli che pensano in quesbdo che la forma eucologica
di una preghiera, sia essa pure un’Anafora eugzazjst abbastanza chiara. Tutto il
discorso orazionale ha il suo scopo preciso, aselEssono esistere alcune parole
chiavi attorno alle quali si formulano gli intextii preghiera.

Il Signore Cristo, in sede dell'Ultima Cena con gjlioi Apostoli, gli diede
quel comando, quelordine di fare qualcosa prediartando a compimento il
comando ricevuto, la Chiesa rimane fedele al suedtia, perd questo non vuol
dire che un’imitazione mecanica si potra chiamaenariale eucaristico. Cristo,
con le sue parole, istitui I'Eucaristia, lui stessella sera precedente alla sua
passione prefigura profeticamente cio che avveedondo giorno. Ora la Chiesa,
cio che fa nelle sue celebrazioni, rivive ormaiauento gia compiuto. Cristo —
Dio, all'Ultima Cena, diede personalmente il suorgeoe il suo Sangue agli
Apostoli, invece la Chiesa chiede di averli conuta dello Spirito Santo. I
comando fu rivolto a tutti i cristiani ed esprim@aramente due obblighi: radunarsi
per il memoriale eucaristicdaie questo in memoria dii mé, ed in sede del
raduno,mangiare il Corpo ebere il Sangue. Ecco I'uso vero delle “Parole”, il
ricordo per la Chiesa, in dialogo con il Padre dtgda celebrazione, che tutto cio
che sta facendo, lo fa per ubbidienza al SignorsuGeLa Chiesa non puo mai
imporre a Dio qualcosa, essa sempre chiede, baatdaye le preghiere.

Durante I'Ultima Cena, con tanta certitudine, Qrist Dio consegna agli
Apostoli quel pane e quel vino gia transustanziatGorpo e in Sangue. Nessuno
potrebbe dimostrare come agi il Figlio di Dio qaestsformazione sostanziale.
Agli Apostoli, mentre consegna i cibi sacrament@listo gli spiega cosa stanno a
prendere: Questo e il mio Corpo; Questo ¢ il calice del mioaBgué€'. Intanto gli
viene spiegato cio che succedera in seguito, Isigas la morte e la risurrezione,

14 Cf. Idem p. 150;
15 Cf. Ibidem
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e cio che avranno loro da fare dal momento deBaedia dello Spirito Santo fino
alla fine dei tempi, fate questo..".

L’Apostolo Paolo raccomanda la fedelta al ministecevuto (Col 4,17) e
sollecita dai cristiani, soprattutto dai vescovai gresbiteri e dai diaconi, la
perseveranza nell'insegnamento trasmesso lolovi“ ho trasmesso cid che
anch’io ho ricevutd (1 Cor 15, 3). Gherardini ricorre anche all'esémpaolino
dalla letterea scritta ai corinzi, per sostenere @hche il sacramento eucaristico e
le parole stesse che lo compongono, fanno paf& disla e vivente tradizione
della Chiesd® Il comando, e tutto quello che si doveva farefrismesso senza
dubbio. Si nasce una domanda: Paolo, prestavaléugaa attenzione ad alcune
parole quando celebrava con i conrinzi il misteasquale di Cristo, oppure voleva
insegnare a fare in memoriale eucaritico al quadepipino tutti? Ed un’altra
domanda: Paolo celebrava un rito quale porti saamgatmente tutti i partecipanti sotto
la croce dalla Golgota e alla tomba della risuaeziper morire e risorgere con Cristo,
oppure fu preoccupato delldfofma sacramerniti per aver transustanziate i doni
eucaristici? Sicuramente, I'’Apostolo adempi un aaoedivino difare un memoriale
e dimangiare e bere cio che fu dato da Cristo, e assolutamente sicwno,fu lui a
trasformare i cibi eucaristici, ma lo Spirito Saptomesso da Cristo prima della sua
ascensione ai cieli. Come opera lo Spirito Santestp lo sa lui, 'uomo non é
capace di capire tutte le realta dei misteri, a siésso tempo, cio che serve per la
sua salvezza ¢ la partecipazione ai misteri elnondo di agire del mistero.

Anzitutto & da prendere in considerazione l'impevatfate”. E un comando
simile al mandato veterotestamentario di celebaaraialmente la pasqua “come un
memoriale” lezikkaron(zekar ricordarsi). Tra questo comando e quello di Gyist
effetti, esiste una certa analogia. L'uno e l'altmgiungono di riportare nel presente
un fatto passato per riviverlo ritualmente. L’'und’'atro, inoltre, si congiungono
nella commemorazione dell'Alleanza: la pasqua edraculminava con il
sacrificio dell’Alleanza, il memoriale eucaristiestendera al tempo, nel presente e nel
futuro, l'avvenuta Alleanza nel Sangue di Cristoa Ilgran differenza € che,
mentrelezikkaronnon offriva il sangue direttamente a Dio, il meialar eucaristico
rivivra, nel ripetersi del rito sacramentale neCthiesa, il Sangue di Cristo. Per
comprendere il comandofate questd si deve rapportare ai pochi istanti prima
dellavvenuta. Nell'atto d'istituzione del sacrardereucaristico Cristo teneva nelle
mani il pane e il vino e, dopo aver convertito datanza nel suo Corpo e nel suo
Sangue, comando di farguestd, di prendere ancora, ogni volta che si celebra la
pasqua della nuova Alleanza, il pane ed il vinattasnente come Lui, e di ripetere
sul pane e sul vino le sue stesse parole, perpeéute, come formula eucaristica
rendono attuale la memoria di Cristo nella vitdal€hiesa’

18 Cf. Idem p. 154;
17 Cf. Idem p. 154;
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Cristo aveva preso il pane ed il vino nelle sue imarvece nessuno
potrebbe sapere come furono esse transustanzgparale dette sono gia affermative:
€ il mio corpo / sangueAmmettendo cio che dice Gherardini, imitando wgstente
Cristo si rischia la trasformazione dell’Eucaristiaun memoriale della Cena e non di
tutta la Pasqua nuova. Fare il memoriale non irmagmtanto la presa nelle mani dei
cibi eucaristici e la ripetizione delle “Parole”armonsiste nel raduno eucaristico, nella
preghiera di ringraziamento (euharistein), nellppiche e forse piu importante di
tutto, e la comunione con il Corpo ed il Sanguesi@Gbpuo rivivere cio che accadde in
quei giorni e momenti per “la nostra salvezza”.Uurid I'Eucaristia a due o tre parole
impoverisce la gradezza del piu mirabile sacramelitmo. Assegnando I'azione
transustanziatrice al sacerdote e all'opera dedat®cca diminuisce gravemente il
sacramento in se. Non e I'uomo a compiere ma I®#ij che piega i suoi orecchi
alla preghiera della Chiesa, perche’ fu propricQuiello che voleva che sia cosi.

Il valore sacramentale e sacrificale della formulaonsacratoria

Le parole di Cristo costituiscono la formula comasmria del mistero
eucaristico, in base all’esplicita volonta del Sigh Queste sono inseparabilmente
congiunte con ogni celebrazione sacramentale delfiEstia. L’Anafora di Addai
e Mari & notoriamente priva della formula consamriat cosi si puo dubitare se
veramente fa parte delle Preghiere EucaristithRurtroppo, Gherardini non
ammette nessun’alta opinione tranne la sua. @tacéortemente l'autorita ecclesiastica
in questo articolo, afferma con tanta convinziohesuo disaccordo per |l
riconoscimeno della validita, dato dalla Santa Ssti&nafora di Addai e Mari. A
causa dei “teologi” come Gherardini, la celebragiogucaristica si potrebbe
facilmente ridurre ad una azione cultuale di qualahinutino, ripetendo alcune
parole tenendo nelle mani un pezzo di pane ed ochigrino di vino, e tutto
sarebbe risolto. Per Gherardini non centrano imené testi che danno senso alla
celebrazione del memoriale eucaristico. Non impootae si arriva nella preghiera
all'istituzione dell’Eucaristia, non importano leigpliche della Chiesa, fatte in
comunione con i santi, con i vivi e con i defumiporta soltanto il “momento” e la
“parola giusta” con la quale “si fa” la transustiazione.

Gherardini ricorre sempre alle argomentazioni dinar testuale, grammaticale,
anche se fosse lui a riconoscere le varie trastoomadei testi nel tempo. Si cerca
sempre di spiegare i sensi delle parole del Sig@wigto, istituendo I'Eucaristia, ha detto
su un pezzo di pane ch@uesto € il mio corpd con l'immutato senso sacrificale
“spezzato per vdi Altrettanto ha fatto col vino, éffuso per le moltitudini”.*® Si
dimentica invece la relazione intima tra Crist@ altre due Persone della Trinita, loro
sono esclusi sempre, siccome non al Padre siessdga Preghiera eucaristica. Speso si
dice sui ministri sacri che agiscono “in personasiity pero’ mettono in risalto soltanto

8 Cf. Idem p. 157;
19 Cf. Idem p. 158;
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certi aspetti. Il sacerdote, pertecipe al minisgarcerdotale di Cristo, fa proprio cio che
faceva Cristo: prega il Padre perche attraversmotie dello Spirito Santo siano
santificati i doni eucaristici e quelli che si camulneranno. Cristo stesso prego il Padre
ogni volta che si preparava a fare qualcosa. lbgliaera permanente. Facendo il
memoriale eucaristico, il sacerdote prega il Paanehé abbia parte dell'intervento
santificatore dello Spirito Santo, mentre “sedatitavola” fanno il ricordo della Sua
memoria. E seduti a tavola, mangiano il Corpo eobevl Sangue, proprio come gli
ordind Cristo di fare. L'ultima cena diventa sacemtalmente una ri-presentazione della
stessa offerta sacrificale del Corpo e la stegssi@ie del Sangue che Cristo fisicamente
ha compiuto il secondo giorno sulla Golgota, aitmata in ogni celebrazione eucaristica.

Il. Bonifacio Honings: “Valore sacramentale e sacficale della formula
consacratoria”

“Il nostro Salvatore nell'ultima cena, la notte dni veniva tradito, istitui il
sacrificio eucaristico del suo corpo e del suo sangol quale perpetuare nei secoli,
fino al suo ritorno, il sacrificio della croce, erpaffidare cosi alla diletta sposa, la
Chiesa, il memoriale della sua morte e risurreZiéhé teologo Bonifacio Honings,
citando Sant’Agostino, allo stesso modo come la fanche il Concilio Vaticano
secondd! mette in rilievo con quelle solenni parole la éesza della Chiesa che
riconosce il mandato divino di fare il memorialesgaale. Nella Liturgia, i fedeli
partecipano attivamente alla celebrazione di quesstero, cosi che, accostandosi
all'Eucaristia, prendono come nutrimento il Corpd 8angue di Cristo, dopo essere
stati istruiti nella parola di Dio.

Le “Parole di Cristo”, tramandate nelle quattrotifalel Nuovo Testamento,
costituiscono il comando dato alla Chiesa, in @esplicita volonta del Signore,
e sono strettamente ed inseparabilmente congiantegni celebrazione sacramentale
dell’Eucaristia. Qualsiasi celebrazione eucaristitava il suo dinamismo nelle
Parole dell'lstituzione eucaristica. Tutto si compn base a quelle disposizioni.
L'Anafora di Addai e Mari, nella sua specificitd, wesenta come una Preghiera
eucaristica “priva” delle Parole del Signore. Apaima vista, per tanti fedel
cristiani, una forma eucologica del genere potreatbieare su di se un dubbio,
oppure un’interrogazione su come pud essere plesgibiebrare in tale modo
I'Eucaristia? Non sara difficile rispondere allaopocazione posta davanti, un
fidabile aiuto si ritrovera’ anche nella riflessefatta da Honings.

La celebrazione eucaristica, oltre i suoi caratliegitualizzazione della presenza
reale di Cristo sotto le specie eucaristiche, evama ri-presentazione della Chiesa al
sacrificio di Cristo, prefigurata in anticipo alltna Cena. La presenza reale avviene per
la transustanziazione del pane e del vino nel Cenmpel Sangue di Cristo, da parte dello

20 gf. Augustin,In loannis Evangelium Tractatus XXVI, cap. VI, 8; PL 35, 1613cit. in Bonifacio
Honings,Addai e Mari: L'’Anafora della Chiesa d’'Orientp. 57;
2L Cf. sC4a7;
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Spirito  Santo. Nella sera precedente alla passighgeante [I'Ultima Cena, |l
Signore istitui 'Eucaristia, memoriale di un ewewhe avra luogo appena il secondo
giorno. Esiste una differenza fra i due tipi dilé&tazioni”, cid che fece Cristo all'Ultima
Cena era un rito d'istituzione e di “celebrazioreiticipativa, profetica, intanto che
l'altro tipo & gia memorialistico, ripetibile oggiorno in assemblea della Chiesa.

L'uso di verbi sacrificali, “spezzare” e “spargerpér la costituzione della
nuova Alleanza, conferiscono al mistero eucaristicovalore reale del sacrificio
compiuto da Cristo, una volta per sempre. L'Ulti@ana € il segno profetico del
sacrificio vero e proprio compiuto sulla GolgotalM@eo, mentre la celebrazione
eucaristica riporta ogni volta la Chiesa ad egs&gente in modo sacramentale a tutti i
momenti di massima importanza per la redenziorere memoria di cid che compi
Cristo, la Chiesa rimane fedele al suo Capo, irwrarmlo i suoi figli nella morte e
risurrezione del Signore. In questo modo, la cealgbne eucaristica diviene
sacramentalmente la stessa offerta sacrifical€alglo, la stessa effusione del Sangue
che Cristo, fisicamente compiuto una sola volta.

Prima di passare al commento dell'articolo di Hgsin & doveroso
aggiungere almeno un brevissimo accenno alle nmtma quali giustificano
I'uso dell’Anafora di Addai e Mari.

La ricerca storica ha dimostrato che I’Anafora didai e Mari € veramente
priva del racconto dell’lstituzione eucaristicanfarmata anche da un frammento
siriaco dell’Anafora, risalente al VI° secolo. Ecpoprobabile che il racconto
dell'lstituzione sia stato inizialmente. In seguatgli analisi fatti sul manoscritto, fu
dimostrato che I’Anafora ricupera implicitamentepigesenza delle “Parole” e la
loro efficacia sulla via “eucologica” nelle divergarti della Preghiera.

Due criteri valutativi: i riti e la sostanza

La costituzione conciliare sulla liturgi8acrosanctum Conciliuin stabilisce
come aspetti dottrinali importanti la fedele comaeione della sostanza e I'ordinamento
liturgico, ambedue con valori di criteri. Quandopsirla degli ordinamenti che
riguardano la celebrazione si mette l'accento acdléssibilita per i fedeli che
partecipano pienamente all'azione cultuale. Padatella sostanza, bisogna subito
pensare al testo liturgico con il quale si celebmacerto sacramento. Nel caso
dellAnafora di Addai e Mari, la “forma”, intesa igenso stretto, manca proprio.
Attorno a questi due criteri si svolge la discussiculla validita dell’Anafora di
Addai e Mari, privo defacconto istituzionalea causa della sua indiscutibile antichita.

Il gesuita W. F. Macomber pubblico un articolo aelivista Orientalia
Christiana Periodica presentando un codice scopemntd testo dell’antichissima anafora
orientale in usé® Il testo ritrovato sul codice scoperto confermodservazioni fatte dal

223G, 50;
Z william F. Macomber S. JThe oldest know text of the Anaphora of the Apositieti and Marj
in Orientalia Christiana Periodic&2, (1966), pp. 335 — 371;
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gesuita, aiutando la Santa Sede a fare il passsivdetn vista del riconoscimento
accordato alla Preghiera eucaristica di cui siapdrtta la novita sta nel fatto che la
Chiesa Cattolica, per la prima volta, riconosdgol'della piena ortodossia di quest'anafora
orientale. Il documento vaticano parte dalla redilfiede confessata nel Figlio di Dio, da
parte di ambedue le Chiese, Cattolica-Caldea echAQaiesta testimonianza della fede nel
Figlio di Dio fu I'occasione di un riavvicinamengzumenico reciproco fra le due Chiese.
Fu elaborato un elenco di proposte comuni, firndaigpatriarchi delle ambedue Chiese,
diventando un segno visibile dell'intento di ridliedo la piena unita ecclesiale fra le due
erede storiche dell'antica Chiesa dell'Oriefite.

Per tanti teologi, che pensano in un modo simigharardini, una Preghiera
eucaristica priva dalla forma “normale” sembrerebbemala. L'autorita suprema della
Chiesa, rappresentata in caso presente per irgaite il papa, giudico diversamente la
situazione, data quella fede identica, assiematafito di celebrare con questa preghiera
proprio cio che il Signore ordino di fare, ossiaémoriale della sua Pasqua.

Il documento vaticano, firmato anche dalla pargrasaveva aperto il campo
sul quale si cerca una soluzione allurgente probledellammissione reciproca
all’Eucaristia in situazione di necessita pastodilambedue le comunita, cattolica-
caldea oppure assira, nel caso in cui manca l#pivasli partecipare alle celebrazioni
eucaristiche, presiedute dai propri ministri. Ouvéte, si tratta in questo caso anche
di un intento di avvicinamento ecumenico fra le doiese in discussione.

La validita dell’Anafora secondo la Chiesa Cattolia

La teologia della Chiesa Cattolica considera lelBastituzionali componenti
costitutivi di una Anafora eucaristica. La “formabn la quale la Chiesa celebra
I'Eucaristia si & sviluppata attorno alle Parol€dsto, quando istitui il sacramento. In
virtu di queste parole, la Chiesa chiede I'azioekodSpirito Santo perché la sostanza
del pane sia trasformata in corpo di Cristo, ektanza del vino in Sangue.

La necessita della forma per il sacramento

Ogni vero teologo di buon senso dovrebbe ammetiadri della Chiesa come
autentici interpreti degli aspetti della fede. $tendo, in questo caso, sulla fermezza della
fede dei Padri, la Chiesa insegna che Cristo,gpeorhversione del pane e del vino nel
suo Corpo e Sangue, diviene presente in questansaat®’. Cosi i Padri della Chiesa
hanno sempre espresso con fermezza la fede deé#isaGtell'efficacia della Parola di
Cristo e dell'azione dello Spirito Santo per opeuesta conversione.

“Non e 'uomo che fa diventare le cose offerte @ogpSangue di Cristo,
ma é Cristo stesso, che é stato crocifisso perlhsacerdote pronunzia quelle
parole. Ma la loro virtu & la grazia di Dio (donelld Spirito Santo)*®.

24 cf. Bonifacio HoningsAddai e Mari: L’Anafora della Chiesa d’Orientp. 59;

25 Catechismo della Chiesa Cattolid875, Cf. San Giovanni Crisostone proditione Judad,6
PG 49, 380 C.

26 san Giovanni Crisostom@p. cit;

91



EDUARD FELICIAN FISCHER

“... la sostanza prodotta dalla formula della corszione ...%".

L’Anafora € una forma estesa di celebrazione detldistia, percio e il
sacramento della reale presenza di Cristo. E rami@sshe la forma del sacramento
significhi cio che si produce. Quindi, anche lariardella consacrazione del pane deve
significare la conversione del pane nel Corpo d@it@rLa stessa cosa vale anche per il
vino. Dato che I'Eucaristia € il sacramento pitilefispetto al resto dei sacramenti, le
parole costituente delfarma devono esprimere la realta sacramentale, motivstai
perché la Chiesa Cattolica considera le Parol¢éudginali parte costitutiva del
sacramento. Le parole dell'lstituzione sono verdm@ssenziali nella consacrazione
del Corpo e del Sangue del Signore, loro danneriks di tutta la celebrazione
liturgica. In virtd di quelle Parole, la Chiesa ihémandato” di chiedere l'intervento
dello Spirito Santo. La transustanziazione dipesetapre da due pilastri: il comando
dato da Cristo diare il memoriale,mangiando e bevendocio che lo Spirito Santo
transformera alla richiesta della Chiega.

Honings, nella sua rflessione, pur non negandoplirtanza delle Parole
dell’lstituzione, anzi, mostrando il loro luogo wito, lascia un ruolo determinativo
anche all'Epiclesi. Segue l'insegnamento ufficdd#ia Chiesa Cattolica, ove € precisato
chiaramente chenél racconto dell'lstituziond'efficacia delle parole dellazione di
Cristo insieme con la potenza dello Spirito Saréadono sacramentalmente presenti
sotto le specie del pane e del vino il suo Corpseo Sangue, il suo sacrificio offerto
sulla croce una volta per tutté” Si domanda Honings se la forma deve essere una
esplicita, oppure & accettabile pure una implidita7?Parole istituzionali, per quanto
necessarie dando il dinamismo per la conversiohpates nel Corpo di Cristo e del
vino nel Sangue di Cristo non devono formare in oniodlispensabilein racconto
esplicitq viste le vecchie Preghiere eucaristiche priviladdforma” completa.
Quelli che usano I'Anafora di Addai e Mari, parteqdel gruppo delle Preghiere
eucaristiche che conoscono in un modo implitéaroledel Signore, celebrano
'Eucaristia con la stessa motivazione come glri afistiani che nelle loro
preghiere le pronunciano chiaramente.

Esiste il rischio di ripetere cose dette gia pripexp tanto tempo quanto non si
supereranno quelle concezioni secondo quali auttalebrazione viene sintetizzata in tre
parole efficace, come se fossero magiche, nomsarana visione equilibrata riguardo
la celebrazione Eucaristica. | Padri della Chiesaarano preoccupati eccessivamente di
individuare i momenti fisici della transustanziamo Loro vedevano nelle Parole di
Cristo il motivo, il punto di partenza, il dinamisndlella celebrazione. Se non fossero
state fatte e dette tutte quelle cose durantari¥dliCena, adesso si avrebbe potuto dire
che si tratta di una innovazione da parte della&e$zhiCon quale diritto avrebbe mai
chiesto la Chiesa che lo Spirito Santo trasfornaladne cibo in una realta sacramantale

27 catechismo della Chiesa Cattolid875, Cf. Sant’ AmbrogidDe mysteriis9, 50.52, PL 16.
28 Cf. Bonifacio HoningsQp. cit, p. 63;
29 catechismo della Chiesa Cattolich353;
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diretta com’é Cristo realmente presente nellEstaft Date le disposizioni precise, la
Chiesa inanzitutto fa quello che fu comandato h,fe appena dopo introduce una
citazione biblica nelle sue preghiere. Riassumeselmessuno degli autori, che hanno
fissato pe iscritto i vangeli oppure le letter@stpliche, non avrebbero tralasciato “le
Parole del Signore” perche tutti li sappiano, \dim# che I'Eucaristia non fosse mai stata
celebrata validamente?! In nessun caso! Quegintatieche celebravano con quella
antichissima Preghiera eucaristica, hanno custoditdanta fede e timore il comaraio
fare il memoriale eucaristicQ anche se non I'hanno espreso esplicitamente nella
preghiera. Per loro la forma sacramentale era quetae la sapevano loro, senza
introduzioni dei citati biblici nelle loro pregherCio che importava era cosa facevano
loro, con quale intento agivano? Se con quelloiesth da Cristo stesso, allora
camminavano sulla via giusta. Questa coscienzaiilli i pastori supremi della Chiesa
gquando firmarono il documento vaticano. Fino aite,ffu la stessa Chiesa che ebbe il
potere di determinare la configurazione concretia derma sacramentale, e degli
ordinamenti dei segni sacramentali, tenendo sewqméo delle osservazioni e delle
disposizioni dati dal Signoré.Da cid deriva la questione dottrinale della vaiidi
dell’Anafora di Addai e Mari: le parole della fornsarrispondono alle condizioni della
validita richiesta dalla Chiesa Cattolica? Si dgeagtire dal comando del Signore,
dal'anamnesi, confermato dall’epiclesi per dimastda sua validita.

Il memoriale della salvezza

Ogni volta che nelle celebrazioni liturgiche silfanamnesi di un certo
evento compiuto nel passato, la Chiefsala memoria’ delle qualche meraviglie
di Dio. Lo Spirito Santo risveglia in tal modo laemoria della Chiesa e suscita di
conseguenza l'azione di grazia e la lode (Dossa)dgil “fare memoria” nel caso
presente si fonda sul comando del SignoFatte questo in memoria di mé La
Chiesa ubbidiente al comando del Signore celgbreemoriale del suo sacrificio
Cosi, la Chiesa offre al Padre cio che egli stesba dato: i doni della creazione,
il pane e il vino, diventati per I'azione dello 8@ Santo, in virtu delle Parole di
Cristo, il Corpo e il Sangue del Salvatore. In gaesodo Cristo € reso realmente e
misteriosamentpresenteL’Eucaristia € un’azione di grazie e di lodePaldre e |l
memoriale del sacrificio dCristo, & la potenza della sua Parola e del Spivito.*?
L’Eucaristia € in collegamento diretto con la Pasdifia memoria della Passione,
della Risurrezione e del ritorno glorioso di GeststO; essa presenta al Padre
I'offerta di suo Figlio che ci concilia con I&i.L’Anamnesi e I'Epiclesi sond
cuore d'ogni celebrazione sacramentale, in modo padreoldell’Eucaristia. La
sostanza presente nel rito del’Anamnesi e confexmall’Epiclesi.

30 cf. Bonifacio HoningsQp. cit, p. 64;

31 Catechismo della Chiesa Cattolick103.
% |dem 1358;

3 dem 1354;
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“Tu chiedi in che modo il pane diventa Corpo dis@r e il vino ... Sangue
di Cristo? Te lo dico io: lo Spirito Santo irromperealizza cido che supera ogni
parola e ogni pensiero. Ti basti sapere che questene per opera dello Spirito
Santo, allo stesso modo che dalla Santa Vergirer enpzzo dello Spirito Santo il
Signore, da se stesso e in se stesso, assunseda®ta

La “sostanza” dell’Anafora di Addai e Mari € pretenel rito dellAnamnesi
ed & confermata dal’EpicleSi.Se queste due sezioni costitutivi della Preghiera
eucaristica riescono a rapportarsi armonicamestieilccomando del Signore, allora
vuol dire che si tratta di una presenza implicélledParole d’Istituzione eucaristica.
Nell’Anafora di Addai e Matri il racconto dell’lstizione eucaristica si ritrova sotto una
forma “germinale”. Nei secoli successivi, la forgerminale verra portata a fine per
I'introduzione del racconto esplicito nella Preghieucaristica. Nonostante manca la
forma esplicita, si osserva I'esistenza delle Radell'Istituzione nelintercessione per
i padri e nella parte convenzionalmente chiamata the anamnésiln tale modo si
riconosce nella coscienza di questa Chiesa I'désplitento di celebrare esattamente
cio che Cristo stesso ci ha insegnato e comandéedappunto “il suo memoriale”.

Validita perché conforme al comando del Signore

Nella prima parte del presente articolo furono ewmati i quattro recensioni
biblici delle Parole istituzionali, contenuti neLiblvo Testamento. Oltre le differenze
di ordine linguistico, I'evento svolto da Cristosiame con gli Apostoli venne
descritta alla luce del pensiero della Chiesa pirent®

[ comando del Signore

Leggendo i testi scritturistici, € osservabile ibdo diverso di percepire
I'Eucaristia. Per I'Apostolo Luca, la celebraziomgcaristica & vista come la nuova
cena pasquale, dato che lui fu presente all'isohe nell’Ultima Cena. Paolo,
scelto ad essere apostolo dopo gli eventi salvifesile nella celebrazione eucaristica
Cristo qual’e l'agnello immolato per la salvezzd d®ndo. Indipendentemente
dalla prospettiva in cui gli Apostoli guardano |&auristia, tutti convergono nel
presentare lo scenario unico dell’lstituzione etomet in rilievo cido che sara poi
ripetuto nelle successive celebrazioni. Ognuno“@eicontatori” pone l'accento sul
comeaveva istituito Cristo I'Eucaristia. Le Paroleldgiituzione non sono fedelmente
tramandate, invece sono legittimamente svilupsarza cambiare o alterare il loro
senso. L'Eucaristia € l'attualizzazione e l'appticme del sacrificio di salvezza
universale di Cristo offerto dalla Chiesa come am@sne come sacrificio.

34 San Giovanni DamascenDe fide orthodoxad, 13; PG 94, 1142 A.
35 Cf. Bonifacio HoningsQp. cit, p. 66;

38 |bidem
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Il Documento romano
La validita del’Anafora di Addai e Mari € affernsatdal Documento
romano, nel quale si affermano le seguenti idee:

“bisogna osservare che le anafore eucaristiche entidi e orientali, pur
esprimendo lo stesso mistero, hanno tradizionbggdhe, rituali e linguistiche
diverse. Le parole dell'lstituzione Eucaristica sah fatti presenti nell’Anafora di
Addai e Mari, non in maniera coerenteaé literam,ma piuttosto in un modo
eucologico disseminato, ossia, integrate nellelpezg di rendimento di grazie, di
lode e di intercessione. Tutti questi elementiitoegtono un “quasi-racconto”
dell'lstituzione Eucaristica. Nella parte centralell’Anafora, oltre all’Epiclesi, vi
sono espliciti riferimenti al Corpo e al Sangueasistici di Gesu Cristt’’.

L’esistenza del “quasi-racconto” suppone la validigerché e in conformita
con gli elementi di fede essenziali riconosciutilad&hiesa Cattolica, seguendo i
concetti fondanti e portanti dell’AnafdfaHonings riconosce nel documento vaticano
la valutazione equilibrata della validita dell’ Aoed assiro-caldea. Giustamente, anche
Honings sottolinea I'importanza di alcune parotgpbds che danno il senso alla
celebrazione eucaristica, segnando la coscierca dhe si sta celebrando, pero’ senza
togliere in un modo esclusivo il ruolo assegnataltadtesti costitutivi dell’ Anafora.

Il racconto implicito

Per tanti anni i liturgisti si chiedevano quale éga versione originale
del’Anafora di Addai e Mari. Per alcuni 'Anaforsarebbe stata piu sviluppata ed
avrebbe contenuto un racconto dell'lstituzione. &Blii erano di parere che essa non
abbia mai contenuto un racconto coerente delliltne, e di conseguenza la
versione breve sarebbe quell'originale. La maggipaaodierna dei liturgisti e
d’accordo con la seconda ipotesi.

A livello strutturale, Preghiera eucaristica € ntardi un 4. Prefazic>, un
<2. Sanctus seguito dal 8. Post-Sanctus. Nel caso dell’Anafora di Addai e Mari
immediatamente si passa ad un collegamento testaala fede dei padri retti e
giusti e quella dei fedeli odierni, quali nelledarelebrazioni, vivono e trasmettono
la fede dei loro antenati.

<4.Intercessione per i Padri: Tu, Signore, nelle tue (molte) misericordie, ...
, fa’ memoria buona di tutti i padri retti e giustie furono graditi dinanzi a teella
commemorazione del corpo e del sangue del tuooCdke ti offiamo sopra I'altare
puro e santo come tu ci insegnasti , affinché conoscano tutti gli abitanti della terra
che tu sei Dio, il solo vero Padre, e tu mandasSiignore nostro Gesu Cristo, Figlio
tuo e diletto tuoDal testo dellntercessione per i Padriescono due verita salvifiche

37 Orientament;j Op. cit., n. 2;
% |bidem
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della celebrazione eucaristica. Nel primo luogoadzi al Signore stesso si fa memoria
dei santi padri, liberati da Cristo dall'infernoa Ldiscesa agli inferi & il pieno
compimento dell'annunzio evangelico della salvé2#ala fase ultima della missione
messianica di Gesu, perché tutti coloro sono statipartecipi alla Redenzione. Nel
secondo luogo, si tratta dei padri che furono graeila loro commemorazione, nel
loro fare memoriadel corpo e del sangue del tuo Cris@osa facevano i padri, lo
stanno facendo ora anche i fedeli d'oggi, percHébcando I'Eucaristia, offrendo
ringraziamento al Padre sopra l'altare puro e sabtsi la celebrazione eucaristica
viene immediatamente proiettata e radicata neltiizione ininterrotta dei padri, quali
trasmisero l'insegnamento del Signore fino allaegerione preserife

Il modo eucologico dell’Anafora di Addai e Mari @ai dei piu rivelativi
tipi di questo genere di Preghiera eucaristicdattb che le Parole istituzionali si
trovano in quest’Anafora eucaristica in una manereologica “disseminata”, non
signifa automaticamente che mancano. Per indivadar Parole d’Istituzione
bisogna “leggere tra le righe” per scoprire il $iigato nascosto, perd presente, di
una preghiera eucaristica cosi antica e arcaica. &Ngiusto misurare secondo i
criteri valutativi odierni una realta apparteneatk un’alta epoca, assai lontana.
Anzi, e molto piu difficile trasporsi nella mentalidi quei cristiani che vissero gl
eventi salvifici di Cristo a poco tempo dopo ildarompimento.

Tornando allAnafora di Addai e Mari, € da notateectutti coloro che
celebrano I'Eucaristia con questa formula eucolgiono allo stesso tempo
proiettati e radicati immediatamente nella tradizidninterrotta dei padri, mentre
rimangono ubbidienti al comando del Signofate questo in memoria di mé

<5+6.Piu che un'anamnesi E anche noi, Signorejoi servideboli e infermi e
miseri, che siamo radunati e stiamo dinanzi a guEsto moment@bbiamo ricevuto
nella tradizione la figura che viene da te, giacchéllietiamo e lodiamo, ed esaltiamo e
commemoriamo, e celebriamo e facciamo questo migemde e tremendo della
passione e morte e risurrezione del Signore ndsteu Cristo. A partire da questo
passaggio, emerge chiaramente la consapevolezzéa aprale 'assemblea assira o
caldea celebra I'Eucaristia pppmmemorarejuello che ricevette nella tradizione, ossia,
di fare il mistero grande e tremendo della passiomsogte e risurrezione del Signore
Gesu Cristo Pure con I'Anafora di Addai e Mari, allo stessodwm, la celebrazione
attualizza il memoriale del suo mistero pasquéléfacendo memoria corrisponde
perfettamente al comando del Signdise' questo in memoria di mé ed esprimda
piena convinzione della commemorazione del Migtesmjuale del Signore, nel senso
forte di renderlo presente, ossia, con l'intentdrddurre in pratica esattamente quanto
Cristo ha stabilito con le parole e con le aziosllistituire 'Eucaristia.*! La figura,
menzionata come un dono ricevuto, etufsa, inteso qui come designazione

3 Catechismo della Chiesa Cattoliod34;
40 Cf. Cesare Girauddn unum corpusEd. San Paolo, 2001, p 210;
4 Orientamenti.., n. 2;
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inequivocabile dei segni sacramentali, pane ee;atjoale a livello sacramentale é |l
Corpo spezzato ed il Sangue versato. Ecco la phellaa soggiacenza “in germe” delle
Parole dell'lstituzione, fatto dimostrato anchd’Hplclesi sulle oblate e sui comunicanti.

<7.Epiclesi sulle oblate: Venga, mio Signore, il tuo Spirito santo, e riposi
sopra questa offerta dei tuoi servi, la benedida santifichi La supplica dimostra
la convinzione dei celebranti rivolti a Dio — Pagrerché sia attualizzato il suo
piano salvifico anche nella loro vita.

<8. Epiclesi sui comunicarti affinché sia per noi, mio Signore, per la
remissione dei debiti, per il perdono dei peccpér la vita nuova del regno dei
cieli con tutti coloro che furono graditi dinanzite. Tutti quei graditi dinanzi a Dio
sono i padri, commemoratori del mistero pasqualegrido la memoridel corpo e
del sangue del tuo Cristdl Mistero pasquale di Cristo viene celebrato, non
ripetuto. In ciascuna celebrazione commemorativaluwago I'effusione dello
Spirito Santo che attualizza I'unico Mistéfo

<9. Dossologiz: E per tutta la tua economia mirabile verso di nbi t
confessiamo e ti lodiamo incessantemente, nellaGhmsa redenta nel sangue
prezioso del tuo Cristo, con bocche aperte e goltperti, rendendo (lode e onore e
confessione e adorazione al Nome tuo vivo e savitgfieante, ora e in ogni tempo, e
nei secoli dei secoli). Amdff) La dossologia apporta la lode al Dio per tuttele
cose dellEconomia della salvezza.

Riflessioni conclusivi

Nel corso del secondo millenio del cristianesinariev scuole di teologia
nacquero una moltitudine di reflessioni e di appiedogici con l'intento dichiarato di
cercare a spiegare i misteri celebrati e vissili @Ghiesa. La divisione in due meta della
Chiesa segno fortemente la teologia sacrameraatareihdo la comparsa di un bivio sul
cammino dell'interpretazione della fede. Purtrommmuno delle due tradizioni, orientale
e occidentale, scelse un cammino diverso, nessamn@ la sua linea. Questo fatto
genero non poche volte una moltitudine di esagargaaioccando direttamente pure la
sensibilita liturgica della Chiesa. A livello diotegia eucaristica, I'oriente preferi di
confessare l'esclusiva eficacia assegnata all&giculle oblate, ignorando anche la
domanda epicletica per i comunicanti. Al lato oppo$occidente cadde nell'altra
estrema, ove nel tempo della teologia scolasticérecdutta la formula eucologica
dell’Eucaristia esclusivamente sulle Parole détiigsione. La riscoperta occidentale
della relazione mutua e sana tra I'Epiclesi e ®IBalell'lstituzione, che animano tutta
I'anafora, & 'opera del Concilio Vaticano Il, astando la duplice relazione reciproca tra
I due piloni della Preghiera eucaristica. Questovowrientamento dovrebbe guidare
tutta la teologia sacramentale del terzo milleramyminando verso 'unita della Chiesa.

42 catechismo della Chiesa Cattolich104;
43 Cesare Giraud®p. Cit, pp. 209-210.
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Nonostante la pubblicazione del Documento romamepi@ € forte la
presenza sul campo teologico dei quelli che seglaoliea di Brunero Gherardini. La
sua ottica teologica e favorevole alla vecchia emiome teologico-sacramentale,
quale riconosce l'efficacita consacratoria eschusignte nelle Parole dell’Istituzione
eucaristica. L'’Anafora di Addai e Mari, anche senntontiene esplicitamente
quelle Parole, esse sono presente in una formandiisata, in fase di comparsa
concreta. La Chiesa Cattolica, nel suo insegnameifiiciale contenuto nel
Catechismo, afferma l'indispensabilita delle Parglerd non specifica il modo
obbligatorio della loro forma, esplicita oppure imopa. Il testo dell’Anafora di
Addai e Mari dimostro il compimento di questa retta, altrimenti non avrebbe
ricevuto il riconoscimento ufficiale della sua \ca.

Il riconoscimento della Chiesa Cattolica godette saltanto delle critiche, ma
anche degli apprezzamenti. Un esponente di quegt@ecio € Bonifacio Honings,
che dimostro nell suo articolo preso in consideraziper il presente lavoro, che una
Preghiera eucaristica come lo €& [I'Anafora assitdeza contiene dei tesori
preziosissimi dell’antichita cristiana. Bisogna idapbene, anche se da l'impressione
di accentuare la presenza doverosa delle Pardiistderione, dimostra che esse ci
stanno nascoste nella soppradetta Preghiera ¢isceariE degna di tutte le
considerazioni la visione teologica equilibrataHtinings, che testimonio ai futuri
teologi come si potrebbe fare una teologia coer@nida vera Tradizione della Chiesa.
Soltanto in questo modo si potra riconciliare Boite con I'occidente.

Forse c'é posto ancora per una ulteriore ossenaziguardo il documento di
riconoscimento della validita dell’ Anafora di AddaMari. Fu detto chieministri caldei
e assiri devono continuare a celebrare la Santaalsia secondo le prescrizioni
liturgiche e i costumi della propria tradizione, particolare circa l'uso dell’Anafora
Perché, allora, lo stesso documento incoraggiarceldte il ministro della Chiesa Assira
ad introdurre le Parole dell'lstituzione nell’ Angdicdi Addai e Mari? Si rischia in questo
modo di trasformare quest'/Anafora speciale ad essprile con il resto dell'eucologia
eucaristica. Si perdera cosi il profumo della giimitradizione, di cui essa é testimone
privilegiato e unico. Perché tagliare alla “gemmardale” delldex orandiil suo vanto e
il suo fulgore? E stato precisato che l'nvito Belcumento romano non cerca di toccare
la validita dell’ Anafora di Addai e Mari, come padel patrimonio liturgico dell'identita
ecclesiale della Chiesa Assira dell'Oriente da terimpmemorabile. Non deve essere
toccata, deve restare cosi com'e adesso. L’Andliofaldai e Mari gode di una piena
validita e autenticita, grazie all'apertura delisione teologica, quale fa emergere anche
le cose implicite, basta aprire gli occhi.
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CONCILIO VATICANO II: ASPETTI CHE RIGUARDANO LA
GENESI DEL TESTO SULL’AMORE CONIUGALE (GS 49)
I
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RESUME. Le concile Vatican II: Les aspects qui concernemt §ienése du texte
sur I'amour conjugal (GS 49)Cet article traite le probléme si présent au Cencil
Vatican Il quant & 'amour conjugal. Il est établimment on est arrivé a la mise
en évidence de I'importance de I'amour conjugadesfa charité dans le cadre du
mariage chrétien. Les parents du Concile ont veldufier la nature de I'amour
conjugal, en résultant une nouvelle vision qui a emn lien 'amour conjugal avec
la procréation et I'éducation des enfants.

Keywords: Vatican I, Gaudium et spes, conjugal love, sacrantehristian marriage

1. L’'amore coniugale nello schemd@e Ecclesia in mundo huius temporis
(I variante)

1.1 L'idea e la struttura dello schema

Lo schemdDe praesentia efficace Ecclesiae in mundo hodigpnesentata
nel capitolo precedente non é stata fortunata.gBesto motivo durante I'anno
1964 é stata preparata un nuovo schema con i fitel Ecclesia in mundo huius
tempori¢. Questo schema & stato presentato ai Padri sirodistussa in aula il 4
luglio 1964. Lo schema veniva accompagnato da danw piu grosscAdnexa
schematis “De Ecclesia in mundo huius temparidie conteneva una trattazione
pit completa dei problemi che lo schema propriameletta trattava nel Capitolo
IV in una maniera piu superficidleQuesto Appendice fu distribuito ai Padri
sinodali piu tardi, nella LXXXI Congregazione gealey, il 30 settembre 1964.

Lo schema conteneva un prologo, quattro capitdi €onclusione (vedi
Appendice 4). Nel prologo si ricordava la necessiia la Chiesa e il Concilio si
pronunciassero sui problemi che preoccupano il m@otitemporaneo. Si indicava la
condizione attuale della civilta e il fatto chenéssaggio del testo si rivolge agli uomini
che vivono nel contesto di questo mondo. Il Condalitve presentare il suo scopo che
rappresenta di fatto la riaffermazione di Cristacéwdel mondo, di cui mistero la
Chiesa lo annuncia e tramite Lui contempla tutt@dpitolo |1 De integra hominis
vocazionee dedicato alla vocazione umana. Vengono sottalimeaalori positivi
dellintera creazione e particolarmente 'uomo rmiorestituito attraverso Cristo

1 Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici &4ati 11, Vol.lll, Pars V, Typis Polyglottis Vaticanis,
1975, p. 116.
2 |bidem, p. 147.
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all'unita armoniosa della persona cristiana. Il &ap Il Ecclesia Dei hominique
servitio deditatratta della missione specifica della Chiesa, fdoeriferimento alla
missione della Gerarchia della Chiesa. Espone darigr visione sui problemi del
mondo. Il Capitolo llIDe ratione christianorum se gerendi in mundo in guant
tratta sull'atteggiamento dei cristiani di fronfeempi che vivono ed il ragionamento
di questo atteggiamento. Il Capitolo e praecipuis muneribus christianis nostrae
aetatis implendigliscute alcuni tra i piu gravi problemi del tempo eompiti che
spettano ai fedeli nel caso di questi problemi.sQumoblemi dipendono dal modo di
pensare frequentemente erroneo della civilta presenriguarda la dignita della
persona e della famiglia, cultura, la vita econ@ngicsociale, la solidarieta dei popoli e
la pace. Questi valori devono riacquistare quamima il loro senso profondo ed
autentico. Nella conclusione si fa appello a glttuomini di non perdere di vista mai
la pienezza di Cristo, I'alfa e lomega dell'intageazione. Intimamente collegato con
la struttura dello schema € I'Appendice che trattananiera piu analitica i principi
esposti e si estende pure a casi particolari.

1.2 Il testo che fa riferimento all’amore coniugale

Il matrimonio e la famiglia erano trattati nel Cabd IV, nr. 21, sotto titolo
Dignitas matrimonio et familige Il testo invita i cristiani di promuovere i valori
della famiglia testimoniando con la propria vitaidottare contro gli ostacoli che
oggi incontra la vita di famiglia. Il paragrafo ediviso in quattro parti in cui
veniva presentato il pensiero della Chiesa circaatrimonio e la famiglia. Il testo
mette in rilievo la natura sacra del matrimoniggoeavendo come scopo tra l'altro
la santificazione reciproca e la glorificazioneamune di Dio. La parte successiva
tratta la problematica del’amore coniudal&nalizzando attentamente il testo si
nota che non viene affermata univocamente una deearfra gli scopi del
matrimonio. Dalle prime righe si precisa un daitdatto che si sperimenta nella
vita umana: I'esaltazione con piacere da partei deghini al’amore fra la donna e
'uomo. Perd nello stesso tempo insieme a questitagmne si osserva una perdita
del senso autentico e profondo, che lascia traogé atti medianti i quali si
realizza questo amore. Da qui risulta la necessitéscoprire la dimensione giusta
dell’amore e questo dovere spetta agli sposi aristtoniugum christianorum est
mundum illuminare de vera natura amoris coniugaligio viget non solum
communitas maritalis sed tota familia, libenter agoentes exempla veris amoris
eorum qui fidem christianam nondum profitentgli sposi cristiani sono quelli che
devono mettere in luce davanti al mondo, la vetaraadellamore coniugale, il
quale consolida non solo la comunione matrimoniaénsi l'intera famiglia per
portare gioiosamente alla conoscenza di quelli mbe hanno avuto ancora la
rivelazione I'esempio del vero amote)Facendo un’analisi piu profonda

% Ibidem, p. 131.
4 Ibidem, p. 132; per il testo completo vedi I'Applae 2.
® Ibidem.
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dell’amore coniugale si nota il pericolo di confenel 'amore coniugale, il dono
reciproco e libero di se su tutti i piani dell'dsisza malgrado le deboli inclinazioni
di natura affettiva. Il vero amore supera questgirniazioni deboli, le quali
coltivate in maniera egoistica scompaiono rapidamerendendo deserta la
personaVerus amor coniugalis, mutuum et liberum sui ipgsiasum in uno spiritu
et in una carne mutuaque interior conformatio, teaffectu et opere probarus,
plane exsuperat labilem inclinationem mere affectiv quae si egoistice excolitur
citius et misere evanestitna qualita principale di questo amore & l'indisbile
fedelta in tutte le condizioni della vita che lgavin due incontra.

Cenni importanti che riguardano I'amore coniugakngono fatti pure
nelle parti successivi. Nella terza parte si presénlegame che c’e tra 'amore
coniugale e la fecondita. La sana fecondita sigmtescome una condizione del puro
amore coniugale, del perfezionamento degli spdsila costruzione del Corpo mistico
di Cristo. Alla fine si precisa che tramite le ¢smastiche dellamore coniugale si puo
dedurre lo scopo del matrimonio, la procreaziotiedricazione dei figli. Il culto del
vero amore coniugale dispone gli sposi per essaopecatori generosi allAmore
creatore e salvatore di Bid\ella quarta parte sono presentate le diffiatiigincontra
oggi I'amore coniugale. In modo particolare si féerimento alla difficolta di
conciliare la responsabilita che impedisce la d@aestel numero dei figli e la pratica
del’amore coniugale dimostrando I'affetto. Sefédfo cessa gli sposi si allontanano
'uno dall’altro e in questo modo € in pericolofedelta coniugale. Per risolvere
questo problema il testo del documento invita ghesti in scienze umanistiche,
psicologi, sociologi, i medici e gli sposi di cdilarare con i teologi per esplorare
I'ordine complesso che la Prowvidenza ha semimataturé.

Come detto sopra lo schema veniva accompagnata éd@pendice, dove
questi principi di carattere piu generale erangdarente discussi. Il problema del
matrimonio e della famiglia era trattato nell’Apgigce 1l (Adnexum 1) in cinque
paragrafi. In principio questo testo riprende e sviluppagigpiamente il Capitolo
lll dello schema del 1963. Si fa un’analisi dgégna temporumgelle condizioni
attuali che favoriscono oppure no lo sviluppo saetla vita matrimoniale e di
famiglia. Si descrive la vocazione coniugale, latiéa ed il valore santificante del
matrimonio e della famiglia tramite il suo innalzamo da parte di Cristo alla
dignita di sacramento. Si ricorda ancora il carattedissolubile del matrimonio e
I'importanza della fedelta matrimoniale. Il sesaraggrafo tratta della fecondita del
matrimonio ed invita gli sposi di assumersi conagenita, responsabilita, fedelta e
amore la nobile missione che Dio ha dato a lore]lguli essere i Suoi cooperatori
alla opera di creazione. L'ultimo paragrafo € dattialla valutazione del matrimonio
in questo monddde matrimonio in hoc mundo.

® Ibidem.
7 Ibidem, p. 133.
8 Ibidem.
® Ibidem, p. 158.
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L’amore coniugale e la carita in matrimonio vengdiszussi nel paragrafo 4
e portando il titoldDe amore et caritate in matrimoni¥iene ricordata dall'inizio
la volonta di Dio che la moltiplicazione del genemaano avvenga all’interno di
una comunita intima di persone, la quale sia untefpermanente di amore umano
e carita cristiana. E’ ripreso il significato dalthore coniugale dal testo dello
schema di donazione di se libera e reciproca duitlivelli dell’esistenza della
persona. Questo amore si esprime tanto attravaféezione reciproca quanto per
le opere. L'amore coniugale per la propria natura@pérto e pronto a ricevere e
curare una nuova vita umana.

Alle varianti testuali precedenti si facevano rioyeri sia per il linguaggio
troppo giuridico sia per il modo troppo secco draftare la problematica. Gli
autori del testo hanno considerato necessario décer il fatto che benché il
consenso matrimoniale includa per sua essenza fgrionita e l'indissolubilita,
tuttavia la validita del matrimonio non dipendeldalerfezione di questo amore.
Per questo motivo gli sposi sono chiamati a cativamore in tutta la sua pienezza
per tutta la loro vita. L'amore coniugale deve c@r cio che il consenso ha
affermato e ha promessgportet amorem in ipso consensus actu plene adegser
totam vitam augeri. Amor enim implebit et faciefd consensus asserit et pronittit
Poi si ricorda che 'amore coniugale, proprio @ewvélonta di Dio, mette in luce la
uguale dignita dell'uomo e della donna. Viene menata di nuovo I'importanza
della castita coniugale cosa che si pud dedurte datura del vero amore coniugale,
perchéibi florit castitas, ubi floret amor coniugalis wes™. Il testo evidenzia il ruolo e
la necessita della coltivazione della caritd eisi quest'ultima perfezionando
I'amore umano. Sono ricordate le parole di San dagli Efesini 5, 25 e dalla
Prima Lettera ai Corinti 13, 1-13.

Il testo si conclude con l'esortazione fatta aglos di contribuire con
'esempio della vita al rinnovamento nel mondo delo senso dellamore in
generale e dell’lamore coniugale in particolare.

1. 3 Gli ammendamenti fatti al testo sul’amore dogale

Il testo fu discusso nelle Congregazioni generXli € CXIl in 29-30 ottobre
1964. Nelle discussioni si sono confrontate di lmudwe visioni. Da una parte erano i
Padri che argomentavano a favore dell'insegnameadzionale sullamore coniugale
e implicitamente sul matrimonio. Essi sostenevuharo punto di vista col fatto che
I'esaltazione dell'amore coniugale potrebbe dacersa degli equivoci quando questo
e mal interpretato, favorendo I'abbassamento digjaita della vita coniugale e della
famiglia. Si considerava che il testo insiste tmppl culto del’amore coniugale e cio
che riguarda lo scopo primario del matrimonio rismamseconda fila. Chi privilegiava
gquesta visione considerava che il testo non pr@sem chiarezza la vera natura

10 E opportuno che I'amore proprio nel pieno attocdelsenso cresca in continuazione e per tuttdda vi
Perché I'amore compie e fa cio che il consensdiérarato e promesso, cfr. Ibidem, p. 161.
1 Dove fiorisce la castita, 1a fiorisce il vero amaoniugale, cfr. Ibidem, p. 162.
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dellamore coniugale, dove il primo luogo dovrebbpettare a Cristo. Questi
sostenevano che il problema della dignita del matnio e della famiglia non é trattato
con sufficiente chiarezza e prudefiza

Dall'altra parte della barricata si situavano i Pathodali che militavano
per un rinnovamento della teologia del matrimoRier il rinnovamento questi non
intendevano un accomodamento della teologia coricldeste popolari, bensi
desideravano favorire la santificazione del matnimpun rinnovamento attraverso
I'approfondimento del piano divino sul matrimonio.

Alcuni dei discorsi tenuti nell’'aula conciliare hanavuto una grande eco
tanto nel Concilio quanto fuori. Tra questi intartigopossiamo elencare l'intervento
del cardinale Leger, arcivescovo di Montréal. Egihsiderava che la difficolta del
rinnovamento della teologia del matrimonio stameldo sbagliato in cui vengono
esposti gli scopi del matrimortib Nei dibattiti sul’lamore umano ha dominato un
atteggiamento pessimista che non pud essere dtiribg alla Sacra Scrittura ne
alla Tradizione. Perd questo atteggiamento si mdty sotto l'influsso di alcune
dottrine filosofiche che accentuavano il pessimiggsi@na visione negativa sullamore
umano, di modo che la legittimitd dellamore degfiosi nel matrimonio veniva
adombrato. Poi il cardinale apprezzava lo sforagli @eitori del testo di rinnovare la
formulazione degli scopi del matrimonio. Si & at¢eato il modo di trattare dell’amore
coniugale ed il reciproco aiuto. Si & evitato dprsonmettere lo scopo primario del
matrimonio sugli scopi secondari. Benché il testa ben fatto tuttavia non
rispondeva pienamente alle difficolta attuali. lbtimo perché evitava affermare
che l'amore coniugale ed il reciproco aiuto sonopscsecondari e in questa
maniera non parla per niente sulla finalita delbmennel matrimonio. Il cardinale
Léger propone alcune osservazioni in questo seRsEma di tutto considera
opportuno che I'amore coniugale, nel senso di uararmmano che rinchiude tanto
la realtd spirituale quanto quella corporale delfw, si affermi come scopo
autentico del matrimonio, il quale & buono in spossiede le proprie esigenze e
leggi: Omnino oportet proponere amorem humanum coniugaleramorem
humanum dico, involvens ergo animam et corpus —tepgroponere, dico,
amorem illum ut << aliquem verum finem >> matrimboobnstituens, ut quid se
bonum habenque suas proprias exigentias et #£4eSi & sottolineato il fatto che
nella teologia del matrimonio non deve persistar@dura del’amore coniugale.
Questo amore € buono e santo in se e i cristissiqmw e devono assumerlo senza
paura e con le sue esigenze proprie leggi. Lo sah@amesitato assumersi i punti
accennati. Anche se non adopera il termine di ssggondario, presenta tuttavia
'amore coniugale come destinato singolarmente pilacreazione. Il cardinale
sottolinea che bisogna rifare il discorso suglipgatel matrimonio ed affermare

12 |bidem, p. 731.

B Cf Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenicidzati 11, Vol.lll, Periodus Tertia, Pars VI, Typis
Polyglottis Vaticanis, 1975, p. 54.

4 |bidem, p. 55.
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che lintima unione degli sposi in autentico amareniugale rappresenta un
autentico scopo del matrimonio. Questo scopo puseresdichiaratdinis ipsius
operis, cioé legittimo in se benché non destinato alla mazione:Praeterea
oportet affirmare intimam unionem coniugum verumeilfhn etiam habere
coniugalem amorem coniugalem. Et quidem hic firn@ dotest <finis ipsius
operis> legitimus in seipso, etiam quando non catlim ad procreationem. In
conclusione il cardinale Leger consiglia il Cormilili affermare senza indugio,
chiaro, che i due scopi del matrimonio sono uguatméuoni e santi.

Un altro valido intervento venne fatto dal patreanmelchita Maximos
Saigh. Nel suo discorso egli propone che le fiaatiel matrimonio non siano
divise in scopi primari e secondari. Questa manigravedere le cose apre
I'orizzonte su nuove prospettive per quanto rigadedmoralita del comportamento
coniugale visto nel suo insieMie Prendendo in considerazione la dimensione
corporale dellamore coniugale il patriarca ha dd&sto che alcune opinioni
ufficiali sono debitori a delle concezioni sbagtia¢ forse ad una psicosi dei
celibatari, estranei a questo settore della Wian siamo forse senza volerci sulle
tracce di questa concezione manichea sulluomolem&ndo, secondo la quale
I'opera della carne, viziata in se, non & tollerat@ non in vista del bambit@

Generalmente si €& salutato il modo in cui parlate$to sull’amore
coniugale, pero quasi allunanimita i Padri sinodal sono pronunciati per la
rielaborazione del testo. Si e raccomandato una goande precisione nel
esprimersi affinché il testo compia correttamemteslia funzione pastorale ed i
criteri veicolati trovino una grande recettivitamembri delle commissioni si sono
messi al lavoro per la redazione di un nuovo tetquale partendo dal testo
discusso in aula tenga conto dalle osservaziots €&t padri sinodali.

2. L'amore coniugale nella Costituzione pastoraleDe Ecclesia in
mundo huius temporig¢Variante Il) .

2. 1 Struttura della Costituzione

| Padri sinodali hanno ricevuto il 28 maggio 1965 dchema della
Costituzione in una nuova forma. Questo schemavdeoento degli ammendamenti
suggeriti tanto oralmente quanto per scritto datgeipanti alle discussioni. La
nuova Costituzione, a differenza della precedentgata divisa in due parti. Ecco
la strutturd®

- Proemium (Introduzione)

- Expositio introductiva — De hominis conditione mundo hodierno
(Esposizione introduttoria sulla condizione delfumnel mondo di oggi)

15 |bidem, p. 56.

18 |bidem, p. 60.

7 Ibidem.

18 5j pud vedere dettagliatamente I'Appendice 5.
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- | — De Ecclesia et conditione hominis (Sulla Ghiee la condizione
dell’'uomo), con quattro capitoli.

- Il — De quibusdam problematibus urgentioribus @aouni problemi
urgenti), con cinque capitoli.

- Conclusio (Conclusione)

La sezione che riguarda il matrimonio e la famigliarova inserita nel
primo capitolo della seconda parte, parte cheatfatcuni problemi urgenti”, tipo
cultura, vita economica, sociale e politica del dwnll capitolo aveva il titol®de
dignitate matrimonio et familiae fovenddratta i problemi legati col matrimonio e
la famiglia nella successione seguente: n. 60 mB&iIMonio et familia in mundo
hodierno; n. 61 — De sacra matrimonio et familindoie; n. 62 — De amore
coniugali; n. 63 — De matrimonio fecunditate; n.-6Deus Dominus vitae. Per
guanto riguarda la redazione di questo testo mess si € cercato la via di mezzo
fra le due opinioni generali. La maggior parte slabdali si € pronunciata a favore
del valore delllamore nella vita coniugale, espalteta sua natura. L’altra parte
dei sinodali hanno trovato la loro soddisfaziondlen@pinioni di quelli che
associavano I'amore coniugale alla carita; oppuesgntavano esclusivamente
'amore coniugale come un’amicizia, cercando dvenére il confondere dell’amore
coniugale con quello di concupiscenza; altri lssprgavano soltanto dal punto di vista
sessuale, sottolineando il carattere prettamensnore I'elevazione alla dimensione
sopranaturale; infine identificavano I'amore comilegcon il compimento dei doveri
della vita quotidiana e con i sacrifici richiesth djuesti. | Padri sinodali hanno
aggiunto varie cose che facevano riferimenti alllggtio e al divorzio, la necessita
di educare I'amore ed alla castita, sulla libeth @dbnsenso matrimoniale e sulla
opera di formare della unione famigliare.

2. 2 1l contenuto del testo sull’'amore coniugale

Il testoDe amore coniugalgia da le prime righe metteva in luce l'origine
divina dell’amore. Dio proprio per la Sua parolaida invita tanto i fidanzati
guanto gli sposi ad un amore casto e indiviso. ¥ieicordata la necessita del
giusto apprezzamento del vero amore fra gli Sposi

La frase:llle autem amor, utpotactuseminenter humanus, cum in personam
dirigatur ab eaque terminetur, corporis animigue ta®o peculiari dignitate ditare
eosque tamquam elementa ac signa specialia coisugaiicitiae nobilitare valét,
bisogna tenerla sotto d’occhio dato che in segutiira una piccola ma essenziale
modifica. Da questa frase dobbiamo ritenere peultgniore studio I'affermazione
actus eminenter humanusle a dire che I'amore sarebbe un atto umano.

19 Cf. Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici &4ati 11, Vol.IV, Periodus Quarta, Pars I, Typis
Polyglottis Vaticanis, 1976, p. 479; per il testonpleto si puo vedere I'’Appendice 3.

20 Questo amore, in quanto & un atto prettamente aiviane orientato verso una persona e trova la sua
finalita in questa & capace di dare una dignitéicolare ai movimenti dellanima e del corpo e di
nobilitarli in quanto segni dell'amicizia coniugalbidem.
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Poi si sottolinea il ruolo sovrano, guida dellamaelle attivita dell’anima e
del corpo della persona umana orientate versotum’persona. Sempre la persona
amata bisogna considerarla scopo in se e mai cameonin vista della soddisfazione
dei propri desideri, delle proprie scelte; a qudatm si riferiscono le paroleum in
personam dirigatur ab eaque terminetut. testo afferma piu avanti che le
manifestazioni di affezione dell’anima e del cogagli sposi sono degne se sorgono
dal vero amore coniugale. Questo si deve cons&letame un dono supremo di Dio e i
figli di Dio sono chiamati di rispettarlo e di ifmarlo alla propria dignita.

L'amore coniugale considera il testo rappresenta fonrma di amore che
unisce in se, nello stesso tempo, I'umano e ilndiviManifestandosi tanto per
affetto quanto per le opere provate, conduce gisisal libero e reciproco dono di
se. L’'amore coniugale fa la vita coniugale disp@stsacrifici e agli obblighi che la
vita di ogni giorno richiede.

Perd l'autentico amore coniugale non si deve caldom con le tendenze
erotiche, che d’altronde sono normali e vengondirgese, ma superatéonge
igitur exsuperant meram “eroticam” inclinationemyae egoistice exculta, citius et
misere evaneséit In continuazione nel testo segue un brano che pll’opera
propria, specifica di questa forma di amore. L'attmiugale attraverso il quale gli
Sposi si uniscono intimamente deve essere ones® @ene esercitato in una
maniera autenticamente umana rappresenta la mazifase corporale del pieno
dono reciproco:Haec dilectio proprio opere exprimitur et perfigituActus
proinde, quibus coniuges intime et ordinatim inser uniuntur, honesti sunt et,
modo vere humano perpetrati, donationem mutuanephesignificant et fovefft

Questo amore, con le proprie opere, deve essegrilehto dalla fede in Dio
e santificato in Cristo. Altrettanto il vero ama@niugale e fedele in tutte le condizioni
della vita. Da queste caratteristiche risulta ll@ubdegli sposi di essere esempio per
gli altri cristiani astenendosi da tutte le opdlexite che mettono in pericolo la fedelta
coniugale e di pit portano alliserabile piaga delladulterio e del divorZioLa
pratica del modo di vita cristiano rappresenta éizno attraverso il quale gli sposi
possono conquistare le virtt che li fortificheramadia loro missione santa e la grazia
sacramentale consolidera la vita nella santitdle feemezza dell’amore.

Il resto del testo tratta di nuovo il ruolo impaiti&ache spetta agli sposi, i quali
tramite la loro vita onesta possono contribuira &irmazione di una sana opinione
pubblica e ad una piu grande stima dell'amore gatéunel mondo. Altrettanto i figli si
devono educare nellapprezzamento dell'autenticorane in particolare dellamore
coniugale in quanto sono in questo modo si pudaspealla realizzazione del
rinnovamento culturale. | giovani si devono edugaeun amore responsabile di modo
che piu tardi possano a loro volta fondare unadi@runita, in condizioni morali,

21 |bidem.
22 |bidem.
2 |bidem.

106



CONCILIO VATICANO I ...

sociali ed economiche adeguate. Nelleducazionegid®iani bisogna sottolineare la
dignita del’'amore, I'apprezzamento del dono edigpsua e I'importanza della castita.

Il testo, come si pud notare, € stato piu volteawato sotto tanti aspetti. Grazie al
voto e alla determinazione di tanti padri sinosiai insistito sul vero significato dellamore
coniugalede vero sensu amorigsclusivamente specifico degli sposi. L'amore niatte
moto tutto 'uomo, corpo ed anima. Il vero amorecbiae scopo sempre la persona in se.
Questo amore che unisce due persone intimamepéziécaitamente deve essere capace
di raggiungere la sua pienezza umana grazie aldi@io.

Conformemente ai desideri espressi dai padri sihned@ messo con piu
chiarezza in luce la vera natura dellamore coraighlo si parla di un ordine
gerarchico degli scopi del matrimonio, ma si da Bpazio piu grande all'amore
coniugale e proprio lo scopo della procreazioneeledlucazione dei figli viene
visto in stretta unione con I'amore coniugale.

APPENDICI
APPENDICE 1

PERIODO PRECONCILIARE
Il testo del 7 maggio 1962, RIVISTO

18. De caritate coniugaliSupra autem omnia iura, officia et virtutes, prap
principatum tenens, splendet caritas, quae etiavitarconiugali alias leges supponit et
implet, immo complet et elevat, monente ApostokVid diligite uxores vestras, sicut
et Christus dilexit Ecclesiam>> (Eph. 5, 25). Qoaper amor christianus coniugalis non
tantum excellat oportet gloriosis insgnibus casitai Apostolo exaltatis (cf. 1Cor. 13, 4-
7), sed quantum fieri potest imitari debet suo mahorem Christi erga Ecclesiam (cf.
Eph. 5, 25 ss.), saguine aquisitam (Act. 20, 28).igttur caritas amoris coniugalis
perfectio ac plenitudino: nam etiam de statu mainiadi valet verbum Dei:
plenitudinem legis esse dilectionem (cf. Rom. 1B, MNe tamen consensus nuptialis
dicatur invalidus, si de facto amor coniugalis digfinec amoris perfectipotius quam in
divinae voluntatis ex toto cordo observantia poaegst in quadam animae mollitie, a
nonullis proclamata veluti basis vitae cuiusdarritaglis solis coniugibus propriae; absit
denique, ut restringatur ad guasdam sensualesaetscaclinationes: sed animo et opere
coniuges, in Deo et propter Deum, se invicem aoaotet.

APPENDICE 2

IL TESTO DEL 3 LUGLIO 1964
LA CONGREGAZIONE GENERALE CV

2. Cum homines nostrae aetatis libenter exalterdgrem inter virum et
mulierem, coniugum christianorum est mundum illuangnde vera natura amoris
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coniugalis, quo viget non solum communitas mastakd tota familia, libenter
agnoscentes exempla veri amoris eorum qui fidefst@dmam nondum profitentur.
Verus amoris coniugalis, mutuum et liberum suiupsionum in uno spiritu et in una
carne mutuaqgue interior conformatio tener affettaopere probatus, plane exsuperat
labilem inclinationem mere affectivam, quae si stjoé excolitur citius et misere
evanescit. Qui amor, fide ratus et in Christi anmgaectus, est indissolubiliter fidelis,
inter prosperas et adversas vitae vicissitudinésautem huiusmodi amor in mundo
aestimetur et colatur, adlaborent christifidelea fxemplo tum educatione iuventutis
tum necessaria renovatione culturali et socialgepertim efficiendo propitiam
opinionem publicam. Ita providetur bono et felitifamiliae et nationem.

APPENDICE 3

IL TESTO DEL 28 MAGGIO 1965
LA CONGREGAZIONE GENERALE CXXXII

62. [De amore conigdliPluries verbo divino sponsi atque coniuges amtitr,
ut casto amore sponsalia et indivisa dilectiongéugum nutriant atque foveant. Plures
guoque nostrae aetatis homines verum amorem iatgium et uxorem magni faciunt.
lle autem amor, utpote actus eminamenter humasum, in personam dirigatur ab
eaque terminetur, corporis animique motus pecudignitate ditare eosque tamgquam
elementa ac signa specialia coniugalis amicitiabilitewe valet. Hunc amorem
Dominus supremo gratiae dono, quo christifideliésfei vocantur, ornare et elevare
dignatus est. Talis amor, humana simul et divinaseoians coniuges ad liberum et
mutuum sui ipsius donum, tenero affectu et opesbaium conducit; vitae coniugalis
quotidiana officia et sacrificia pervadit; immo épgenerosa sua operositate perficitur
et crescit. Longe igitur exsuperat meram <<erotieanminclinationem, quae,
<<egoistice>> exculta, citius et misere evanescit.

Haec dilectio proprio opere exprimitur et perficitéctus proinde, quibus
coniuges intime et ordinatim inter se uniuntur, ésihsunt et, modo vere humano
perpetrati, donationem mutuam plenam significafibetnt. Amor ille fide ratus et in
Christo sanctus est, atque, inter prospera et sahiedissolubiliter fidelis. Quapropter
christiani ceterique legitiomo coniugio dediti ot exemplo sint in abstinendo ab
omni illicito opere, maxime ab illo quo coniugdides adulterii divortiique lue misere
proditur. Cum vero ad officia vitae christianae stanter peragenda virtus insignis
requiratur, coniuges, gratia ad vitam sanctam &ihorfirmitatem amoris,
magnitudinem animi et spiritum sacrificii assidateat et oratione impetrabunt.

Ut autem germanus amor coniugalis in mundo maggtinaetur atque sane
circa eum opinio publica efformetur, christifidelasnestatae suae vitae, filiorum
praesertim educatione, eminere debent atque irsseat® renovatione <<culturali>>,
psychologica et sociali partes suae agere. Ordalisquostulat ut sedulo et incessanter
omnibus procuretur bonum quo, in familia vere umigti, ibi enutraintur atque
educentur, ita ut liberi, ad aetatem adultam pridv@tena officii sui conscientia
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(responsabilité) vocationem suam etiam spiritualaqui ac vitae statum eligere
valeant, in quo, suo tempore, si nuptiis iungyriauniliam propriam, in condicionibus
moralibus, socialibus et oeconomicis ipsi propti@dere possint. Curando quogue est
ut iuvenes, potissiumum in sinu ipsius familiastrimantur et, castitatis cultu instituti,
convenineti aetate ab honestis sponsalibus adintegit nuptias transire possint.
Parentum aliorumve tutorum est se iunioribus prtideonsilio, ab eis libenter
audiendo, duces praebere, caventes tamen ne iocastdone, neque directa neque
indirecta, ad matrimonium ineundum aut partem stigen adigant. Varia opera,
praesertim familiarum consociationes, iuvenes gps®sconiuges, praecipue recens
matrimonio iunctos, doctrina et actione confirmaesque ad vitam socialem,
ecclesiasticam atque apostolicam formare satagent.

APPENDICE 4

LA STRUTTURA DELLO SCHEMA
DE ECCLESIA IN MUNDO HUIUS TEMPORIS
3 LUGLIO 1964
CONGREGAZIONE CV

PROOEMIUM
CAPUT | —-DE INTEGRA HOMINIS VOCATIONE. 5 - 9
CAPUT Il —ECCLESIA DEI HOMINUMQUE SERVITIO DEDITA 10 — 14
CAPUT Il - DE RATIONE CHRISTIANORUM SE GERENDI IN MUNDO IN
QUO VIVUNT n. 15 - 18
CAPUT IV —DE PRAECIPUIS MUNERIBUS A CHRISTIANIS NOSTRAE
AETATIS IMPLENDIS
n. 19 [Introductio]
n. 20 [Dignitas paersonae faagn
n. 2I0ignitatis matrimonii et familiag
n. 22 [De cultura rite promovendo]
n. 23 [De vita oeconomica etisli)
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CONCLUSIO
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LA STRUTTURA DELLO SCHEMA DELLA COSTITUZIONE
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Prooemium n. 10
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n. 63 De matrimonii fecunditate
n. 64 Deus dominus vitae
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LA THEOLOGIE DE LA NATURE EN FRANCE AU XXE SIECLE

OLIVIER LANDRON

SUMMARY. The Theology of Nature in France during the #@entury. The theology of nature in
France has been a subject of relative interestgltiie 28 century. Also called the theology of
creation, it captured the French theologians' tiditerafter 1980. The historians did less reseanch a
studies in this domain. The influence of Karl Bantho rejected the natural theology, on the Catholi
thinking in France explains why the French thealagiiweren't touched regarding the theme of
Creation. A main question is to be asked: whytteelbgy of nature was disregarded such a long time
in France during the #@entury and why have they discovered it a fewsyago? First of all, we are
going to see how the theology of creation inhtivitteachings of the'Vatican Council and of thé®
Vatican Council. After that, we are going to analigs characteristics from 1900 to 1980. And, & th
end, we will underline the renewal of the theolofygature in the last 20 years.

Keywords: theology of nature, creation, Vatican Il, France

1) Aspects généraux: I'héritage des conciles Vatied et Vatican I

De maniére générale, la théologie de la natareété beaucoup moins
développée que d'autres branches de la pensééeangtet le XXe siecle n'y a
pas fait exception. La raison principale de ceitigaon tient & I'accent mis par
'Eglise sur 'homme, le salut, et la Rédemptione Be fait, les théologiens
chrétiens ont eu tendance a négliger le cadre légnsl I'étre humain menait son
existence. La bible a beaucoup de textes qui féféirence au cosmos. Mais |l
n’'occupe jamais une place centrale. Les personndgés Bible n’éprouvent pas
de réelle fascination pour l'univers. Lé jésuiteark€ois Euvé, pouvait écrire a ce
sujet: «ll ("homme de la Bible) ne cherche pas dansié&, dans les étoiles, des
consignes pour son agir. Israél se méfie de taudeéde la nature qui voudrait y
découvrir une présence trop immédiate de Dieu. leu’lsraél ne peut se
confondre avec elle». De la fin du XIXe siecle amnées 1950, la théologie de la
création, telle qu’elle a pu se développer en FFaaconnu une grande stabilité et
a éeté profondément influencée par les réflexionsahcile Vatican | (1869-1870).
Ainsi, ce dernier a assis solidement les bases adtrine sur la créatidnll a
traité de cette question-la a travers la constitubei Filius. La théologie du
concile Vatican | insiste sur la distinction radé&cantre Dieu et ses créatures. Son
souci principal était de se démarquer du panthégmeant une confusion entre le
divin et la natureDei Filius insiste sur la forte dépendance de la créatuksgard

1 Jacques Arnould,’Eglise et I'histoire de la natureParis, Editions du Cerf, 2000, pp. 17-20.
2 Francois EuvéChristianisme et naturd/ie Chrétienne, n° 501.
3 Francois EuvéPenser la création comme un j&aris, Editions du Cerf, 2000, pp. 34-38.
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de Dieu, minimisant la liberté de cette dernierati®an | met I'accent sur l'unité
du Tout-Puissant comme créateur et cette peurédiatement et de la dispersion,
gu’il voit comme les derniers avatars de la modériiamene a reléguer au second
plan la dimension trinitaire de Dieu au coeur deréatior.

Concernant la théologie de la création, Vaticdt9562-1965) a repris nombre
déléments doctrinaux du concile précédent. Si é@spe de Vatican | pouvait
apparaitre comme assez statique et juridique, &fatl; a travers la constitution
Gaudium et Spesenverse la perspective en insistant sur des nsottmmme la
solidarité, le dialogue, le mouvement. Le dern@raie a surtout recentré la création
sur le Christ, s'appuyant plus, de ce point delaustr leNouveau Testameqgtie sur
Vatican |. Dans Vatican Il, le cosmos, comme tel, peu présent et quand il est
abordé, il ne l'est que par rapport a 'homme. &ktion, souvent unilatérale entre
Dieu et 'homme, au travers des textes de Vatitaa laissé assez peu de place au
cosmos, ce qui a pu laisser penser que ce deéhieuiait un certain anthropocentrisime
Le dernier concile, a trave@audium et Spes insisté sur ’homme qui acheve ou au
moins prolonge la création par son propre travail.

2) 1900-1980: une théologie francaise peu intéresg@r la nature ou le cosmos

Du début du XXe siécle aux années 1950, la théeldgi la nature en
France a été profondément influencée par le thomistm’a connu que peu de
renouvellement. Celui-ci a surtout mis en avaniriacipe de causalité, faisant de
Dieu la cause de la création du cosmos. Le coutamhiste a finalement peu
analyse les relations concrétes entre le Créatdwmerers. LePrécis de théologie
dogmatique édité en 1935, de Mgr Bernard Bartm@rbien diffusé en France, en
est un bon exemple. Durant la période 1900-198Dprsifait exception du travail
du jésuite Paul Beauchamp, les théologiens fraragaiXXe siecle ont finalement
montré peu d’enthousiasme pour renouveler la tiggolde la nature. A partir des
années 1960, les sciences humaines ont de pluasétp utilisées par la théologie
de la création. Ce changement s’opéra avec let¢gefaul Beauchamp (1924-
2001): I'un des théologiens francais les plus mangsien ce domaine.

Cet exégete fut particulierement influent danssidiie biblique, littéraire et
théologique de I'aprés-Concile. Ce jésuite a fordehord a Fourviere, puis au Centre
Sévres, a Paris, des générations de jésuitessefigméralement de nombreux étudiants,
prétres, religieux, religieuses, et laics. Il skdt remarquer en 1969, tant auprés des
exégetes que des enseignants en littérature, @&twcte originale du premier chapitre de
la Genése Création et séparatior"originalité de Paul Beaucharhfient au fait qu'il a

4 Sous la direction de Bernard Sesbddistoire des dogmegome 2, «L’homme et son salut», Paris,
Desclée, 1995, pp. 80-90.

® Francois Euvégp. cit p. 43.

® Mgr Bernard Bartmant®récis de théologie dogmatiqudulhouse, Salvator, 1935,

" Paul Beaucham/Gréation et séparatiqrParis, DDB, 1969.

8 La Croix, 24 avril 2001.
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appuyé sa théologie de la création sur certaingsces humaines comme la littérature,
la linguistique, la sociologie, la psychologie #tistoire. Sa maniere de travailler
apparaissait comme d'autant plus novatrice etesténte que la méthode historico-
critique laissait apparaitre des limites.

Néanmoins I'ceuvre de Paul Beauchamp constituexgsption concernant le
renouvellement de la théologie de la nature enceralurant la période 1900-1980.
Pourquoi a-t-on pu observer un tel désintérét? GCemaisons principales, on peut
invoquer slrement le maintien de tendances gnestiggt manichéennes, voire
jansénistes, incitant le chrétien a réfugier eruPieut en rejetant le monde matériel et
avant tout la nature. Du concile Vatican Il au euilides années 1980, on a pu
remarquer que les théologiens catholiques, framgeggrticulier, avaient continué a se
désintéresser de la nature ou de la cosmologieeffiéhy dans les années 1960, la
théologie catholique, en France, a pris un touraathiropocentriqdece qui revenait &
privilégier 'homme au détriment de la nature. Lifiudion en France du livt& de
Jean-Baptiste MetLhristliche Anthropozentrjkparu en 1962, semble avoir été une
rupture de ce point de vue-la. A partir de cettegép, les théologiens catholiques ont
insisté de maniére systématique sur 'homme: ingigessemblance a Dieu. lls sont
souvent partis de I'étude de I'étre humain pourodedr Dieu. Plusieurs causes
expliquent cette évolution. Les unes sont integnkisglise: il s'agit de la théologie des
réalités terrestres, de I'ecclésiologie du salatest christologies d’économie qui ont si
fortement marqué le catholicisme aprés la Seconger&Mondiale. Conséquence de
ces tendances théologiques, on a laissé de catttedajuestions considérées comme
trop spéculatives et trop éloignées des préocanmzatjuotidiennes de I'homme:
parfois Dieu, mais plus encore le cosmos. Si drpdes années 1960, la théologie
catholigue en France a montré un moindre inténét [gonature, c'est aussi pour des
raisons externes. Ainsi les fortes influences tpralrecues des philosophies du sujet
(phénoménologie, existentialisme), du personnalisme langage (nouvelle
herméneutique), de la métaphysique éthique (Lévimasis aussi des sciences
humaines (psychologie, sociologie, linguistiqueharpologie sociale et culturelle)
ont joué dans ce sens. Enfin plusieurs théologiemte celles de la sécularisation
et de la parole ont aussi contribué a orienterelaspe chrétienne vers I’homme au
détriment du cosmos. Le moindre intérét pour laltihgie naturelle au cours des
années 1900-1980, qui avait pour objectif de cdren8iieu a partir de la nature et
donc de ses créatures, explique aussi que la tfiédde la création ait connu peu
de développement. En ce domaine, I'influence de Barth sur le catholicisme, a
partir des années 1950, a été importante. En mfusahéologie naturelle et en
survalorisant le theme du Salut, la pensée du yagtetestant suisse a abouti a un
appauvrissement de la théologie de la création.

® Adolphe Gesché.e CosmasParis, Editions du Cerf, 1994, pp. 23-24.
10 Jean-Baptiste Metg;hristiche Anthropozentrik 962, Munich.
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3) La théologie de la création en France depuis 198

a) Le nouvel intérét des théologiens francais pdamature

Déja a la veille de 1980, le pere Pierre Gannsyijé, a ressenti la
nécessité de remettre au golt du jour la doctrnka dréation afin de tenir téte aux
athéismes modernes. Pour cela, il publia en 1B@%réatiort’. En effet, il avait
remarqué qu’'a la racine des athéismes des XIXeXat 3ecle, on trouvait une
exaltation de la liberté qui se traduisait par efus radical de toutes formes de
dépendances entre le Créateur et ses créatures.éaiivait-if% «Pour les athées,
le rapport Créateur-créature n’est pas compati®e & dignité de 'lhomme».

Au début des années 1980, certains, en France, encemt a s'interroger
sur la nécessité de repenser la théologie de &i@néou tout simplement sur son
utilité. C’est le cas du pére René Marlé, jésuijté le fait dans la revd@Etudesen
1981. Il se demandait si la théologie de la créaticte de la Bible pouvait avoir
encore de la pertinence étant donnée la disparitipitle de la civilisation agraire.
Le jésuite percevait aussi chez les catholiquascéia bien peu d'intérét pour la
doctrine de la création. Il écriviit «Les croyants eux-mémes, fils de cette
civilisation (agraire), ne mettent généralement laasloctrine de la création au
centre de la foi. On parle plutét chez euxcdacentration christologiqueCertains
seraient méme tentés de faire I'’économie du recolidée de Dieu». Néanmoins,
a partir des années 1980, la théologie de la natuferance a connu de nouveau un
certain intérét. La premiere raison tient a la memidont la création était
dorénavant percue. En effet, on I'a davantage ‘ams db perspective de I'histoire
du Salut. On a remis en honneur la dimension progne religieuse de la nature.
Le pére Louis Bouyer (1913-2004), oratorien, avec kvre™, Cosmos paru en
1982, s’est inscrit dans ce courant. Celui qui wieviun des plus grands
théologiens du catholicisme francgais fut pastetiduen. En 1939, I'étude de la
christologie et de I'ecclésiologie de saint AthanaAlexandrie I'ont conduit a
'Eglise catholique. Ordonné prétre en 1944, ilrenlans la congrégation des
prétres de I'Oratoire. Il fut d’abord enseignantirstitut Catholique de Paris, puis
en Angleterre, en Espagne et aux Etats-Unis. Nowheo& fois a la Commission
internationale de théologie, il fut consultant andile Vatican Il pour la liturgie, la
Congrégation pour le culte et le Secrétariat pauité des chrétiens. A travers son
ouvrage,Cosmosle pére Louis Bouyer s’appuie essentiellementl’bistoire de
I'Eglise et sur les grands courants spirituels|quit traversée.

La crise écologique, qui connut une acuité paiécala partir des années
1980, est un autre élément qui explique le tradairéflexion du sulpicien René

1! pierre Gannd,a Création Paris, Editions du Cerf, 1979.
12 pierre Gannap. cit p. 41.
13 René Marlé, «La création: une doctrine périméetes aolt-septembre 1981.
14 |
Ibid.
15 Louis BouyerComsosParis, Editions du Cerf, 1982.
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Coste. Celui-ci écrivif, en 1994Dieu et I'écologie Enseignant a I'Institut catholique
de Toulouse, il fut 'un des promoteurs d'une thé@ sociale au niveau international
ainsi que d'une théologie de la paix. Le pére Rénséte souhaitait également, a
travers ce livre, répondre aux accusations lanpéesynn Whité’ qui, en 1967,
affirmait que le catholicisme était directementpassable de la dégradation de
I'environnement. Il s’appuyait sur certains passade la Bible qui, selon lui, en
constituaient la preuve la plus évidente. C’étamisiaqu’il citait Genése |, 26: «Que
’lhomme domine sur les poissons de la mer, supissaux du ciel, sur le bétail,
sur toute la terre et sur tous les reptiles quipemh sur la terre». Cette domination
dont parlait le texte biblique était pour Lynn Whitynonyme d’une exploitation de
la nature par I'homme. DarBieu et I'écologie le pere René Coste analysa le
théme de la création dand\licienet dans leNouveau Testamentd développa
aussi I'idée selon laquelle la théologie de la ratlevait aboutir & une éthique
axée sur le respect de I'environnement. Il eutidassouci d’allier tout a la fois la
théologie de la création, I'écologie, et le cattisline social. Si la théologie a
connu aussi un développement a partir des ann88s d@8st en raison d’'un nouveau
dialogue entre les penseurs chrétiens et les girens.

La parution en 1991 dBieu et la sciencg, livre écrit par Jean Guitton et les
freres Bogdanov, en est 'un des exemples. Ce mousentexte explique la naissance
de travaux entrepris par des théologiens fran¢&ichant des articulations entre la foi
chrétienne et les sciences de la nature. La dealera création a, de ce point de vue-
Ia, joué un réle central. Dans les années 1998igpits théologiens francais, ayant fait
des études scientifiques approfondis, se sontrésislans ce domaine: les peres Jean-
Michel Maldamé et Jacques Arnould, dominicains,sneissi un jésuite, le pére
Francois Euvé. Spécialisé en mathématiques et @mabogie, le pére Jean-Michel
Maldamé a tenté de renouveler la théologie de tareavec deux ouvrages parus
respectivement en 1993 et 1988:Christ et le cosmbsetLe Christ pour 'univer.

Le pére Jacques Arnould, agronome, a fait parafird998, un livre intitufé: La
théologie aprés DarwinSon objectif était de batir une théologie der&ation dans
une perspective évolutionniste. Une certaine rétadloin de I'oeuvre de Teilhard de
Chardin par Rome a sdrement joué en ce sens. beFp@ncois Euvé, normalien en
sciences physiques, a, quant a lui, présenté tdotfié de la création sous la forme
d'un jeu, cette forme ludique étant jugée plus catibfe avec la pensée
contemporaine. C’est ainsi, qu’en 2000, il puBkanser la création comme unjéu

16 René Costeieu et I'écologieParis, Les Editions de I'Atelier, 1994.

1 Lynn White, «Les racines historiques de notreecéislogique>Science10 mars 1967.
18 Jean GuittorDieu et la scienceParis, Grasset, 1991.

19 Jean-Michel Maldamé.e Christ et le cosmpParis, DDB, 1993.

20 jean-Michel Maldamé.e Christ pour F'universParis, DDB, 1998.

21 Jacques Arnoudia théologie aprés DarwjrParis, Editions du Cerf, 1998.

22 Francois EuvéPenser la création comme un j&aris, Editions du Cerf, 2000.
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Le nouvel intérét en France pour la théologie dealkare a aussi incité, au
milieu des années 1990, le pére Bernard Sesbaiitejéenseignant au Centre Sévres,
a repréciser les données de la foi catholique ¢iémmale création. Il le fit a travers le
tome 2 de soflistoire des Dogmeseuvre qu'il dirigea en collaboration avec plusieu
théologiens de renom. Il rappelait que la créatinsens religieux du terme, était
avant tout bibliqué. Dieu est alors percu comme Celui qui crée le moridne
maniére totalement libre et par amour. Cette dépwwdde la créature par rapport a
Dieu n'est pas vue par la théologie catholiqgue centnsigne de son aliénation a
I'égard de la Trinité mais comme la source de gmméuissement. Dans ce contexte-
|4, Dieu crée librement par sa parole, le Verbeuldonne naissance a un univers
essentiellement bon et harmonieux qu'll a tiré dan (ex nihilo selon I'expression
latine consacrée). La création dans le christiamigst donc concue comme le
jaillissement radical de I'étre, sans que rienuiit préexisté. Le monde est mis a la
disposition de 'hnomme, considéré comme l'aboutiss® de I'ceuvre créatrice de
Dieu, et la fondation de I'univers inaugure le terdp I'histoire. Dans le christianisme,
Dieu crée indépendamment de lui, ce qui expligeelguloctrine de la création rejette
le monisme. En effet, la théologie chrétienne siggpnettement a ce systeme qui
opeére une fusion entre Dieu et le monde. La dactiimla création n’a pas été congue
comme un simple enseignement philosophique maismeomne réflexion qui
s’enracinait dans le Salut et dans une allianae &ieu et 'homme. Cette création ne
concerne pas seulement l'origine de l'univers earthéologie catholique affirme
gu’elle est continuée, ce qui renvoie directemartancept de «providence».

La Bible considére que Dieu a créé le monde popraare gloire et qu'il n'a
pas besoin de lui pour exister. Il 'a donc créepae gratuité. Dieu crée 'homme a
partir de la terre, d'ou le hom d’Adam (le terreuk® texte de la Genése affirme:
«Alors Yavheé-Dieu modela ’homme a son image asegldise du sol, il insuffla dans
ses narines une haleine de vie et 'homme devinétum vivant (Genése 2, 7)».
L'image est trés évocatrice, Dieu est comparé sculpteur qui utilise un matériau trés
malléable: la glaise qui est une composante fondtabeede I'humus terrestre. Lorsque
I'hnomme est créé, rappelle GeneseDieu insuffle la vie a ’homme. Il lui donne la
vie, mais cela ne signifie pas que 'homme soitsbace divine. Dans [Beutéronome
(30, 15-20), Dieu apparait comme celui qui donngdatoute vie. Ce texte majeur de
I’Ancien Testament a servi de base a la théolduiétienne ayant pour sujet la nature.

Le texte biblique affirme que 'homme est fait’énhge de Dieu parce
qgu’il a recu la vie et qu'il est capable de la commiquer. La ressemblance que
I’'homme a avec Dieu fait de lui un étre intelligeattif, libre, responsable. Pour
une grande partie des théologiens comme le péré Reste, le texte biblique ne
renvoie pas a un anthropocentrisme, mais a un ¢nédeme. En effet, si dans la

2 Bernard Sesboiié (sous la direction é#3toire des dogmedome 2, «L’homme et son salut», Paris,
Desclée, 1995.
24 F. Ladaria, «La création du ciel et de |a terkéistoire des dogmetome 2, Paris, Desclée, 1995, p. 25..
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conception biblique, I'homme est au sommet de &adnchie des étres créés et
méme s’il a une responsabilité capitale vis-a-\@slal terre, il n'en demeure pas
moins que, comme créature, il est orienté vers.E@wce sens, le pére René Coste
préfere parler de théocentrisme, d’autant plus lhenmme, a la différence des
autres créatures de l'univers, possede une corsci®ans lé&Nouveau Testament

il existe plusieurs références a la nature ouckdation. LeSermon sur la Montagne
s'inscrit dans ce registre. Ce texte met en petispda tendresse de Dieu pour le regne
animal et le regne végétal a travers les oiseawidalet les lys des champs. Dans le
christianisme, la création est pensée en rappat d& Résurrection. Cest ce
gu'exprime saint Paul dans I'Epitre aux Romains (Rm18-25). Dans I&ouveau
Testamentle Prologuede saint Jean établit une relation étroite emtr€Hrist et la
création du monde: «Au commencement le Verbe at@t Dieu et le Verbe était
Dieu. Il était au commencement avec Dieu. Toupértlui et sans lui rien ne fut. De
tout étre il était la Vie et la Vie était la luméédes hommes» (In.1,1-4). Daripitre
aux Colossiende Christ est vu comme celui au sein duquel aéstiisée la création.
La théologie catholique affirme que l'univers enteété créé en lui, par lui et pour
lui. Dans la théologie chrétienne qui aborde lastjoa de la nature et de son
origine, I’Apocalypse joue un role essentiel dés Igu’elle aborde les notions de
«ciel nouveau» et de «terre nouvelle». Ici, la pédje porte sur 'avénement d’'un
nouvel univers dans lequel auront disparu la saoéffe, la mort, le mal et ou les
ressuscités vivront dans l'intimité méme de Dieu.

Au cours des années 1980-2000, la ferme volont&ede théologiens
frangais de reprendre la théologie de la naturaig fiouveaux s’explique aussi par
le désir de contrecarrer la résurgence de gnosebistes et monistes, largement
véhiculées par des courants comme le Nouvel Age.

b) L'influence des théologiens catholiqgues belges alemands sur la
théologie de la nature en France

De maniére récurrente, les professeurs de théotagholique en France ont
été amenés a s’appuyer sur les travaux de collégteaggers en ce qui concerne la
théologie de la création. Les exemples en ce demmEmmanqguent pas. Concernant les
années 1960, on peut citer le pére Robert Guellalge et professeur au grand
séminaire de Tournay. En 1963, il édrlta création Cet ouvrage reste encore trés
classique, prenant souvent appui sur le thomisreerdés données du concile Vatican
I. Il fait encore une part timide aux sciences hmegm comme grille d’analyse en
matiére de théologie de la nature. Le cosmos, siaisées avancées en sciences du
vivant, y est aussi peu présent. Dans les annés €t91990, I'enseignement de la
théologie de la création en France commence a faiee place de plus en plus
importante a un théologien catholique allemandx#dere Ganoczy.

5 Robert Guelluyl.a création Paris, Desclée, 1963.
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Enseignant de dogmatique a l'université de WirzbargBaviere, il fait
paraitre en France en 1988 un ouvrage intftuléhéologie de la naturell
reprécise la doctrine de la création sous I'angldadcrise écologique qui connut
une acceélération notable a partir des années 189@0.ouvrage a pour objectifs
d'établir les valeurs et les fondements éthiques lesquels peut reposer une
sauvegarde de I'environnement de I'étre humainlddes années plus tard, en 1995,
il publie un autre ouvragé Dieu, 'homme et la naturdci, son souci principal a été
d’établir de nouvelles relations entre la théoladgda création et les sciences de la
nature. Il a ainsi cherché a montrer qu’il existaie articulation possible entre les
maitres de la physique moderne ou contemporaineneolewton, Heisenberg ou
Prigogine et les fondements de la théologie dedation.

L’enseignement de la théologie de la création emde a aussi fait une place
de choix a I'ceuvre du théologien belge, le péregtdoGesché, qui a notamment écrit
un ouvrage intituf®: Le cosmasCelui-cf®, prétre du diocése de Malines-Bruxelles,
fait partie de ces théologiens qui ont souhaiténdonin nouvel essor a une réflexion
chrétienne sur la nature. Pour symboliser sa wldatvoir la théologie renouer avec
I'étude de I'environnement, il faisait cette anaffs«On se plaint d’un monde sans
Dieu. N'est-ce pas parce gu'on a trop pensé Dies saonde?». Adolphe Gesché
faisait d’abord remarquer que, laisser de cotéustipn de la nature en théologie et
n'insister que sur ’homme, revenait a réduireitaahsion et le réle de Dieu en tant
que créateur. Pour lui, réduire la théologie ad’&umain contenait le danger de
faconner Dieu a I'image et a la ressemblance derlthe. Le prétre belge rappelle que
nier la théologie de la nature revient & rejetenrbcinement de 'homme dans son
environnement existence quotidien et finalemeaissér de coté une partie importante
de son. Il stigmatise, ici, la théologie contempmrajui semble oublier que les Peres
de I'Eglise avaient donné a leur christologie uineethsion cosmique. Adolphe Gesché
appelait a dépasser le principe philosophique dsatiéé, largement développé par le
thomisme. Il ne s'agit pas, pour lui, de I'abandammais d’aller plus loin en mettant
I'accent sur Dieu en tant que créateur et surlatiie avec les créatures.

La crise écologique, qui a pris une acuité paréoeldans les années 1970, a
parfois mobilisé quelques représentants des scierfugmaines (sociologie,
anthropologie, ou philosophie). C'est ainsi, quiijet de la nature, Edgard Mdfin
parla duparadigme perduDans ce cas précis, on finit par s'apercevoiogposer
nature et culture n'a plus forcément beaucoup ds, $ant I'étre humain a besoin de
retrouver le contact avec son environnement immédigglise a été sensible a
certaines de ses analyses, ce qui, parfois, I'a@mea renouer avec une théologie de la

26 Alexandre Ganoczy;héologie de la naturéaris, Desclée, 1988.

27 Alexandre Ganoczpieu, 'homme et la naturéaris, Editions du Cerf, 1995.
28 pdolphe Gesché.,e CosmasParis, Editions du Cerf, 1994,

29 pdolphe Geschép. cit p. 26.

30 adolphe Gesché, op. cit, p. 47.

31 Edgard MorinLe paradigme perdwParis, Seuil, 1973.
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création. L'introduction de I'histoire et du temgans les sciences de la nature, chez
des auteurs comme Prigogine et Stengers a été isengar des théologiens comme
Adolphe Gesché comme pouvant donner de nouvellspgmtives au dialogue entre la
théologie et les sciences biologiques.

¢) L'influence des théologiens protestants et ortlaxes dans la théologie de
la nature en France

Plusieurs théologiens protestants ont eu uneenfia non négligeable sur
la doctrine de la création en France au début deées 1980. On peut citer tout
d’abord Pierre Gisel, pasteur suisse et enseignBmniversité de Lausanne. Celui-
ci, dansLa créatiori?, a cherché a voir comment la tradition judéo-danéte avait
traité de la création et a insisté sur I'union emér spirituel et le matériel. Un autre
théologien protestant allemand s’'imposa en Franceaigon de ses travaux sur la
théologie de la création; il s'agit de Jirgen Maltm.

Jirgen Moltann est né en 1926 & Hambourg et ilcluéwans un milieu
familial marqué par le luthéranisme libéral. Il pgifondément marqué par la Seconde
Guerre mondiale et la destruction de sa ville & §ad¥des alliés. La défaite le raméne
vers Dieu et il commence des études de théologi&tingen en 1948. Il lit alors
Kierkegaard et entre en contact avec les leadeis ttiéologie protestante allemande
de l'aprés-guerre comme Hans Joachim lwand. BierMpltmann n’ait pas fait partie
de I'école Barthienne, il est néanmoins netteméhtdnceé par la pensée du théologien
suisse Karl Barth. Avec le luthérien lwand, Moltmaariente sa théologie vers
I'eschatologie de I'Histoire ancrée dans I'événenpaiscal. Sa pensée s’articule autour
de trois domaines tels que la théologie de I'espérde Dieu crucifi€, enfin la venue
de Dieu. De 1953 a 1958, il est pasteur dans utie paroisse pres de Bréme. A
lissue de ce ministere paroissial, i commencenaeigner a I'Ecole supérieure
ecclésiastique de Wuppertal. Considérant que tdapie luthérienne de I'apres-guerre
avait trop souvent oublié I'eschatologie, Moltmathécide d’'orienter nettement ses
recherches dans cette direction. En 1988, il faitiré® en FranceDieu dans la
création L'originalité du livre du théologien protestarst @le I'avoir bati en prenant
comme point de départ la crise écologique. Le sieseu livre ést clair a ce sujet
puisqu’il est le suivantTraité écologique de la créatiodirgen Moltmannn mettait
I'accent sur le rble spécifigue de I'Esprit-Sairgnd la création mais aussi sur la
dimension pacifique de I'harmonie entre Dieu, I'moe) et la nature. Suivant son
habitude, il a utilisé une méthode ocecuménique rfaisaissi appel a la pensée
catholique et orthodoxe. L’un des ressorts deflexién de Moltmann était I'histoiré
de la théologie faisant aussi bien allusion a gaurgustin, saint Thomas d’Aquin que
Calvin. Le théologien allemand a également pris@npte la cosmologie moderne et

% pierre Gisell.a création Genéve, Labor et Fides, 1980.
33 Jiirgen MoltmanrDieu dans la créatigrParis, Editions du Cerf, 1988.
34 Juirgen Moltmanrgp. cit p. 8-10.
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les sciences du vivant. Sa pensée a intéress@&slelgs catholiques francais engagés
dans la défense de I'environnement. C'est le cakedr Bastaire qui publia, en 2005,
une anthologie des textes du théologien proteatsordant I'étude de la nature et sa
nécessaire sauvegarde. L'ouvrage s'est intitulé rire de 'univers

Enfin, Gérard Siegwalt, ayant enseigné la théelegstématique a la Faculté de
théologie protestante de I'Université de Strasbeti@uteur en 1996, du tome Ill d'une
Dogmatique pour la catholicité évangéligaeaussi cherché a renouveler la théologie de
la création. Signe d'un certain cecuménisme, ceitréwt co-édité par une maison
d’édition protestante, Labor et Fides, et d’'uneeacéitholique, le Cerf. Dans le troisieme
tome de I'ceuvre précitée, il analysait les rappentse la cosmologie et la théologie.
Tout cela montre bien qu'a partir des années 1888¢ologie de la nature enseignée et
étudiée en France a pris une dimension nettemamnéeiue. Parmi les théologiens
orthodoxes les plus influents sur la doctrine dedation telle qu’elle a pu étre enseignée
en France, on trouve Olivier Clément. C'est a pds années 1980 et 1990 que ce
Francais méridional, agrégé d'histoire et conwerfiorthodoxie, a remis en valeur la
théologie de la création en France. Olivier Clénaeimicarné I'Orient chrétien a travers
sa spiritualité cosmique, €lément qui fut moins quant dans le catholicisme latin,
réputé plus juridique. Le théologien orthodoxe ts&spuyé sur les Peres grecs pour
lesquels Dieu est présent dans I'ensemble du cosmpas seulement dans I'ame
humaine et la société. Olivier Clément a dévelaggpééologie cosmique a travers un
ouvragé®, L'ceil de feu. Deux visions spirituelles du cosrpesu en 1994. Il précise que
le visible est «l'épiphanie de [linvisibie. Il rappelle que toute la création est
divinisable, s'appuyant ainsi sur la pensée d’l#@&yrien. Selon Olivier Clément, qui,
en ce sens, se situe dans la grande traditiondostepla nature est avant tout symbole,
permettant de remonter jusqu'a Dieu. Toujours adarés le christianisme oriental, le
théologien voit la nature comme un immense mouvenearculent des «énergids

La théologie de la création n’a connu aucun realiement majeur en France
entre les années 1900 et 1960. Il a surtout fakundre les années 1980 pour que la
théologie de la nature sorte de sa léthargie. dréttpour I'écologie de plusieurs
théologiens et le nouveau dialogue entre scienfig gtont grandement contribué. En
France, l'influence des théologiens étrangers cstiitoliques avec Alexandre Ganoczy
(Allemagne), soit protestants avec Pierre Giselisé®) et Jurgen Moltmann
(Allemagne), a été importante. Il ne faudrait nas pon plus sous-estimer l'influence
du théologien orthodoxe Olivier Clément sur lesheeches en cours au sujet des
relations entre le christianisme et I'univers. Dsfdas années 1990, les papes Jean-
Paul Il et Benoit XVI, en accordant une place des gn plus importante a I'écologie,
ont contribué a redonner une nouvelle dimensiartiddologie de la nature.

% Jirgen Moltmanri,e rire de I'univers. Anthologie réalisée et prégéerpar Jean Bastair®aris, Editions
du Cerf, 2004.

%8 Olivier Clément|_"ceil de feu. Deux visions spirituelles du cosrRosfroide-le-Haut, Fata Morgana, 1994.

37 Olivier Clémentpp. cit p. 73.

%8 Francois EuvéChristianisme et natura® 501, Vie Chrétienne, p. 24.
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STUDIA PHILOSOPHICA

L'IMAGE DE L’HISTOIRE DANS LA THEORIE DES FORMES
POLITIQUES CHEZ POLYBE, ARISTOTE ET PLATON

ANDREI| BERESCHI

SUMMARY. The Image of Higtory within the Theory of Govermental Forms in Polybe,
Arigtatle and Plato. This paper is an account on the configuratichephilosophy of history in
Antiquity. It concearns the different concepts isfdry as images of the theory of govermental
forms. According to Plato the palitical time is migishaped following the soul's nature, and,
according to Avristotle, following the social cooff; the intellectual sources of the two
philosophers were exploited by Polybe in his amigtirying to explain through a philosophical
theory of history the success of Rome: make oftliee world a unique history through the
military conquests which joined cultures and gguiges to only one map.

Keywords: political forms, Polybe, Aristotle, Plato, soul/liical philosophy

Si nous considérons la situation historique et riliée de Polybe, nous
pouvons affirmer non sans raison que la taxinore fdrmes politiques, exposée
dans le livre VI de seslistoires n'est autre chose qu’un essai de synthése des
morphologies politiques élaborées par Platon estdig’ Le but de cet article est
la reconstruction des perspectives particuliéresedeauteurs sur les configurations
politiques et de procéder a une déconstructiom sedrphologie politique élaborée
par Polybe a travers l'analyse et la confrontatiten théorie avec ses sources
conceptuelles. Ce retour aux sources montre platdburnant historisant de la
philosophie politique produit par la réflexion apute sur le systeme des formes
politiques. Ce changement n’est pas le résultahed’'option programmée et
assumee de la pensée, mais I'effet de I'efforraeet les limites du temps, c’est-a-
dire de (sur)déterminer eschatologiquement I'histoi

Les morphologies politiques élaborées par I'Ant#utelles qu’elles nous
apparaissent pour l'instant — la passion mémeuddgs variations et rféeaménagements,
c'est-a-dire le métamorphisme, toujours ludiqus, merphologies — ne représentent
qgue les expressions dune préoccupation pour ldogphie de [Ihistoire;

1 Sur la relation entre Cicéron et Polybe concertaatitéorie des formes étatiques (ce que nousiappel
ici morphologie politiquecf. Wolfgang BloselDie Anakyklosis-Theorie und die Verfassung Roms im
Spigel des Sechsten Buches des Polybios und Cideeoee publicayBuch I, Herues, Zeitschrift fir
Klassische Philologie, 126, Band. 1998, 1. Quddett 1, Franz Steiner Verlag, Stuttgart, pp. 31-57
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seulement que cette philosophie de rl'histoire ree\pas la configuration d'une
science politique (dans le sens du scientifique dharx), sans perdre pour autant
toute pertinence épistémologique. Pour ces autEumpuvement historique de la
société humaine se réalise par le parcours sutgassiéterminé ou aléatoire, des
certaines formes connues. Bien sdr, comme nousrtens par la suite, le nombre
de ces formes varie d'un auteur a l'autre, leurasxchangent et la loi du parcours peut
recevoir des explications différentes. Ce qui rast@riable est la maniére de
concevoir la disposition du temps politique (destbire) dans un ensemble fini des
formes. L'enjeu épistémologique de cette compréberss été sagacement surpris par
I'observation d’Aristote selon laquelle le politejgerait une science architectonique.

1. Polybe, le livre VI desHistoires et les avatars de sa théorie

Il N'est pas sans intérét de s’arréter en prereerdur le mobile qui pousse
Polybe vers ce sujet, surtout parce que le schématsa morphologie politique est
prédétermine partiellement par I'intention qui aaison étude.

Polybe atteint le probléme de la typologie des tan®ns cherchant une
explication de la fagon par laquelle les romains @alisé, par la conquéte du
monde entier, une véritable synchronisation du tehiptorique, proces annoncé
par Polybe dans son premier livre.

Conséquence de ces événements, I'histoire a uoupsaranitaire, se constituant
comme si elle aurait un seul corps, les faits lifitet de Libye s’entrelacent avec
ceux d'Asie et de Grece, I'évolution suivant, gégleénent, une fin unitaire.

C’est pourquoi I'exposition des formes constitutietles en général, c’est-
a-dire d’apres Polybe, la théorie qui rend comgeltangement des constitutions
par altérationd mept thg k0T EOOLV HETABOANG TAOV TMOALTELDV €15 GAANLAG),
nous permettra la compréhension de la constitidemromains et, implicitement,
la compréhension de I'extension mondiale de lemnidation.

(...) ce que les lecteurs trouverons de plus bean etéme temps de plus utile
dans notre entreprise, c'est de discerner et conggeecomment, par I'effet de

guelque sorte de régime, presque tout le mondééhatdité conquis et passé en
moins de cinquante-trois ans sous une seule agjtostle de Rome — fait dont
on ne découvre aucun précédent.

% Polybios, Historiai 1.3.4.1 - 1.3.5.1410 8¢ TOVT@V TAOV KOIPAV OLOVEL GOUATOELS
ovupatvel yiveoBal TV 1otoplay, ovpniékecsbal te Tag Ttarikdg kdl ABukdg
npdéelg Talg te xuta TNV Actav kal toig EAAnvikels kol mpog &v yiveshat
TEAOG TNV Gvoeopav dmdvTov (notre traduction).

8 Polybe Histoires VI |, 2, 3, trad. par Raymond Weil et Claude Nicdles Belles Lettres, Paris, 1977
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Remarquons pour linstant que la théorie des forpwiiques est d’'une
importance majeure premierement parce qu’elle rdpte du sens ultime de
I'entreprise polybienne et deuxiemement parce Guedur voit un lien particulier
entre la théorie des constitutions et la constitutiu temps historique. En derniére
analyse, selon lui, la morphologie politique repriée une clé de décryptement du
sens du temps historique. Par conséquent, I'héstopieut connaitre le sens de
I'évolution future d’'un Etat par 'emplacement dypé constitutionnel dans le
schéma des formes politiques. Nous pourrions dreféet que chez Polybe la
morphologie politique (pré)détermine la syntaxednigue du temps.

En grand partie, bien que le seul auteur cité Rlaiton, la taxinomie des
formes politiques est reprise d’Aristote. En consdge, nous pencheront notre
attention premierement sur la de la morphologi¢igoé de Platon, et deuxiemement
sur la présentation de celle d'Aristote.

2. Le systéme de la morphologie politique de Platon

Chez Platon, les formes politiques s’enchainentisuaxe vertical. A partir
de la cité justeKallipolis) «comme d’une observatoirése politique en tant que
systéme de gouvernement déplere chutequatre autres formes. La morphologie
politiqgue présenterait donc cing formes: la coanstin juste (la soit-disantéale,
la timocratie, I'oligarchie, la démocratie et laggnie. De maniére correspondante,
car, selon Platon, les constitutions ne naissemtenchéne ni de pierre, mais de
caractéeres des gens, il existe cing types d’homgqugsconformément au caractére
dominant de leur comportement, produisent les @¢afisns.

L’ordre politique deKallipolis peut revétir, précise Socrate, deux formes,
qui, parce qu’elles impliquent le méme type de gooants, représentent une seule
figure morphologique:

Je dis, repris-je, que ce mode de constitutiortigoé que nous avons expose
doit étre unique, mais qu'il pourrait aussi portane double dénomination: on
lappellerait royauté, quand parmi les chefs, ilirgit un qui se distingue des
autres; aristocratie, quand ils sont plusieurs (.\Moila donc en résume,
I'espéce unique que jenvisage, qu'il y ait plusiethefs ou qu'il en est un séul.

Excepté la premiere constitution et son correspandamain représentatif,
toutes les autres sont des figures de la déca@enltevice et se situent sur un axe du
mal qui s’empire graduellement. Les formes dégé&séde la constitution juste de
’homme juste sont présentées comme si elles ssémaient 'une apres l'autre. Il y a
un ordrelogique et historique de leur succession. Maigenuénsée s’y trouve mise en
difficulté: comment pouvons nous expliquer quediEidéal arrive a connaitre la
déliquescence? Il semble évident que cette intatiyg pose la question du début de

* République, 445 €donep GO GKOMIGC.
5 République445d, trad. Léon Robin, in Plat@kuvres compléteSallimard, 1950
12¢Z
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lhistoire. Conséquemment a la présentation du s$emglitique orienté vers la
décadence, chez Platon le début de I'histoire afipgsmme unehute dans le temps
Cette mutation est présenté par Platon par le tdatgsis déliement, dissolution.

Le modele de la cité juste représente une uniinaiccomplie sous
I'empire de la raisonLa justice n'est autre chose que 'expressiomuaidu bien
et le bien de la cité s'éclaircit dans l'unité dleo corps et ame, de la clté.
L'écartement du modéle de l'unité met en jeu uncgsode partition et de
multiplication signifié par le terme dgsis

La forme propre revétue par ce procés dans le denmlitique s’exprime,
selon Platon, sous le concept stasis (lutte ou querelle), qui peut tres bien étre
comprise commalésunion le début de la multiplication dans des constigi
mutantes par la dégénérescence du statut de l'unité

(...) tachons de dire de quelle maniére la timocrg@urrait sortir de
l'aristocratie (une de deux formes possibles dedastitution juste, comprise
comme expression générale de celle-ci — n.n3t tlaire que toute constitution
change a partir de celui qui détient le commandénpeacisément au moment
ou dans celui-ci apparait une dissension (stagig)is tant qu’en lui regne la
concorde, méme dans une trés petite mesure pdumeait pas se transformér.

Bref, 'expression politique de cmantélemerglysis) est la discordes(asiy,
a qui s’oppose la@oncorde(homonoid. Mais Platon n'y parle pas seulement de la
politique. Il envisage également l'ordre intérieler'ame individuelle. La discorde de
la constitution politique provient du conflit pratddans I'ame de celui qui commande.
Le comportement du chef n'est que le symptdme diordée interne qui détruit
entente des &mes et provoque leur ségrégaticfasses distinctes et adverses. L’ame
du chef peut connaitre successivement, selon lindton d’'une de ses parties sur les
autres)'empire de la raison, 'empire de I'ardewt!'empire du désir

S’il N’y a que trois configurations possibles, aldrne devrait exister que
trois moments de la décadence. Mais Platon affgiaeement I'existence de cing
formes constitutionnelles qui correspondraient tatudes expressions prises par
les &mes des chefs. Pour éviter une confusiondamgue, nous désigneront par
Kalliopolis la premiére constitution de la morphologie poliggméme si Platon la
concgoit seulement comme une possibilité réalisanes les deux formes: la
royauté (le philosophe roi ou le roi philosophe)latistocratie (les aristocrates
philosophes ou les philosophes aristocratéslliopolis représente la projection d'un
modéle céleste sur la terre; il s’ensuit aprégriadratie (timarchie) ou la constitution
crétoise et spartiate, puis la démocratie et, dafigranni€’ L’analyse se heurte a une
apparente difficulté: s'il est bien établi que amnstitutions proviennent de la

® Républiqug462 b-e
" République545 d

8 République544 c-d
124



L'IMAGE DE L'HISTOIRE DANS LA THEORIE DES FORMES POTIQUES ...

domination d’'un des aspects de 'ame sur les aulte=st clair qu'il ne devrait étre plus
de trois constitutions. Cette image trinitairecestfirmée par la suggestion de Platon
qui forge une image de 'homme formée par l'assioriad’'un petit hommged'un lion

et d'une béte caméléonesque polycéphé@e observe immédiatement que l'effigie
présente une personnification des trois aspect@ute: la raison (le petit homme),
lardeur (le lion) et le désir (la béte). Dans @es,cles trois premieres constitutions
devraient épuiser la gamme des combinaisons pessildisignant respectivement
le régne de I'homme, le regne du lion ou le regaéadéte.

Kallipolis (la constitution juste: royauté ou aristocrategrésentéempire de
la raison le signe de I'homme, la vertu (sagesse, coutaggérance) et 'harmonie
des trois aspects de la cité et de 'ame. Le chestyphilosophe en quelque sort, il
incarnel’homme royale 'ami de la sagesse. Cette constitution représienformule
unifieée de 'homme et de la cité, et le lien legpaerré avele modéle célestgue les
philosophes gardent a I'esprit en tant qu’idée djoavernement éternel.

La timocratie représerfempire de I'ardeurgqui contient déja en soi I'expression
de lastasisen tant qu'opposition entre les classes socialeemme timocratique
estprésenté comme étant partagé entre la raisondéisie attiré par les succes et
les honneurs et fonctionnant dans les registrda dgmnastique et de la chasse
«...son naturel n'étant pas celui d'un mauvais hométent par ailleurs familier
des mauvaises compagnies, l'attrait de cette douflleence 'améne dans cette
espace intermédiair€» De méme, la cité timocratique fonctionne selorptincipe
chevaleresque de la dépense et de la guerre,gg@nétant le lion.

L’oligarchie représentéempire du désirEtant donné que la richesse et I'argent
sont I'étalon de ce régime, les magistratures sesnplies bien évidemment par la
partie appétitive. Si dans la cité timocratiquedastitution et 'homme présentait déja
les signes du désaccord, dans la cité oligarcHigpeopagation de latasisméne au
dédoublement intérieure de 'homme et au dédoubierde la cité elle-méme:
«['Etat qui est ainsi fait n’est pas unique, maiscément double: celui des pauvres
et celui des riches, habitant sur le méme tergitetrtoujours complotant 'un contre
Pautre»™. L’homme oligarchique sera lui-méme dédoublédait étre impossible que
’homme ainsi fait ne soit divisé contre lui-méme;il soit non pas un homme unique,
mais un homme double (...) I'excellence authenticaresdame, de la concorde et de
'harmonie doit lui échapper, quelque part, biemlg? L’homme oligarchique
fonctionne dans le registre du dédoublement et deission, tel que le décrit Platon,
sous le signe de la béte caméléonesque et polyleépha

L'oligarchie semble mettre fin aux possibilités sleccession au pouvoir des
trois aspects de I'ame. Néanmoins, Platon nous gartleux autres formes politiques: la

° République 588 c-d,: [ThGtte TOlvuv piav pev 18&av  Onplov  mowkilov Kol
TIOAVKEPAAOV.
Y Républige, 550 b
" Républigqe, 551 d
2 République554 d-e
12t
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démocratie et la tyrannie. Cela ne préjudicie diaac maniére au principe de
développement de la morphologie politique, étabfoaction de la domination d’'un des
aspects psychiques sur les autres. Le signe detéa avait avertit Socrate, est
polycéphale et caméléonesque, comprenant deswatifigs diverses, telles I'oligarchie,
la démocratie et la tyrannie. Ainsi, la tripartitionorphologique du désir reproduit la
tripartition des formes politiques indiquées papriacipe platonicien, reprenant le motif
récurrent représenté par le petit homme, le liden leéte polycéphale.

Le désir oligarchiquele I'argent est un désir de maitriser le possibéee
a I'épargne. Le désir de posséder des biens erraése transforme dans une
véritable capitalisation de la fortune. Ce désiriellectueldans la mesure ou son
accomplissement est continuellement différé par acmumulation sans fin. Par
conséquent, 'homme oligarchique est toujours fféust déchiré. Son désir d’argent
qui le gouverne peut étre compris comme une foooigiéede I'aspiration pour
l'universel, la nostalgie pour ce qui est soi(aute kat auten

Le désir démocratiquest une autre téte de la béte polycéphale. Ihstitué
par la domination de 'homme vivant sous le régeda nourriture et de la boissbh
Par comparaison au statérébral du désir oligarchique, le désir démocratique est
charnel. 1l est incapable de prendre une formeligdude transmettre un sens, sa voix
se perd dans une polyphonie protéiforme: «Je dtoigoins, repris-je, en avoir montré
la diversité, I'extréme multiplicité de caractérgsi 'emplit: pareil au régime en
question, c’est cet homme-la qui a la beauté l@til L'éloignement de 'unité y est
extréme, dans la mesure ou la démocratie, soendiétd de la liberté et de I'égalité,
offre 'image d’une multiplicitgpéle-méle

Le désir tyranniqueeprésente le degré ultime de la chute du réekgéce
du désir du tyran surpasse entierement toute référau réel pour se concentrer
sur l'indifférenciation du non-étre. Le type de idéqi anime le tyran trouve sa
source dans lsurrée| c'est-a-dire dans le sommeil profond et défirdef la raison.
Son archétype est le manque complet de la réaliiénpossibilité de le distinguer
des phantasmes et des réves: «c’est celui, je pguseel il était en songe (...)
doit étre tel aussi dans la réalitéPreuves de la pulsion de l'indifférenciation qui
anime le tyran sont ses désirs de parricide etrdmste. Cette pulsion trouve son
pendant dans I'figure de la béte polycéphale gjiaire trouvée par Platon, béte
qui appartient a la famille des monstres inforntels, Cerbére, Scylla ou Chimere,
prototypes du vivant dans lesquels les genres amirsant encore indistincts et
mélés. Mais Platon observe que la tyrannie ested’part une folle illusion
personnelle maintenue par ses proches, et d'aattel@ cauchemar des autres mis
en scéene par le gouvernant. Ainsi, soumettanb&xtl des autres aux pulsions de
sa propre liberté, le tyran n'est pas, comme lgaitdHegel, par exemple, le seul

13 Républiques61 c-e
1 Républiqué61 a

15 République576 b
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homme libre. Et si pour Hegel, I'opposition grecglevant la tyrannie marque le
début de I'histoire comme concience de la libetés Querres médiques), pour
Platon la tyrannie signifie sa fin en tant que pars de la morphologie du
politique.

En conclusion, voici le tableau général de la molpdie politique
platonicienne:

L'aspect dominantLa classq¢ L’homme Comparaison |La Le modelg
de 'ame dominante |représentatif finale constitution|de la vertu
Homme/ Lion/
Béte
Laraison | Le gardient’homme royal | Homme Kallipolis |sagesse,
philosophe courage,
tempérance
L'ardeur | Le soldat L’homme Lion Timocratie |honneur
timocratique
Général L’homme Premiere téte qOligarchie [fortune
Le désir oligarchique la béte
Le
Concret |producteur | L’homme Deuxieme téte dDémocratie|débauche
démocratique la béte
Irréel L’homme Troisiéme téte dTyrannie pémenc
tyrannique la béte

3. La morphologie politique d’Aristote

Aristote présente une morphologie du politique @ritient six formes de
gouvernement: la royauté, l'aristocratie, la padit® la tyrannie, 'oligarchie et la
démocratié’ En fait, Aristote affirme gu’il existe seulemenbis formes de
gouvernement et que les trois autres sont des fod@ehues ou corrompues. Chez
le Stagirite, la morphologie des structures paliig| est bipolaire: chaque forme
positive trouve son correspondant négatif dansfarmee déchue ou corrompue.
Nous trouvons alors le tableau souivant:

Formes positives Correspondantes negatives
Royauté Tyrannie
Aristocratie Oligarchie
Paliteia ou timocratie Démocratie

16 politeia peut signifier aussi «régime politiquesspu’observe trés précisémeatPolitique., Ill, 7, 1279 38-
39. Ici elle désigne une forme constitutionnellenpdes autres. Sa spécificité vient du fait qupdevoir est
détenu par la classe moyenne. Jean Tricot tragitétme par «épublique tempérée». Pierre Pellegiiére
lexpression «gouvernement constitutionnel» s'naspiprobablement de la traduction classique aegtis ce
terme («constitutional government»), donné pardgkRam. Richard Bodés le traduit par «timocratie.

¥ pour une analyse synthétique de la morphologitiope chez Aristote, VEthique de Nicomaqu/Ill,
10-11, 1160a-b dta Politique Ill, 1279a
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Dans sa conception, la disposition bipolaire (8 formes politiques n'a
ni de connotation historique, ni de connotatiorurete.

Cette disposition n'est pas temporelle. Ainsi, eartinie n'est pas la forme
déchue de la royauté dans le sens ou, affaiblidep@mps, la royauté se pervertit et
dégénére nécessairement en tyrannie. Contrairegnéopinion de Platon, Aristote
constate qu’il n'y a pas de mécanisme dialectiqoer mléterminer le changement
ordonné des formes politiques. Cela doit étre c@mrgans deux sens. D’une part, il
n'existe aucune nécessité temporelle qui menenaitfarme positive, l'aristocratie par
exemple, directement vers sa forme contraire qurelante, l'oligarchie. Aristote
enregistre des nombreuses circonstances dansllesdes changements politiques des
formes constitutionnelles ont été faits a partime’ forme positive vers une autre forme
positive ou d’'une forme négative & une forme pasifi De fait, il s'oppose a toute
croyance dans un déterminisme historique. D’awtre pous devrons discuter si les six
formes constituent un systéme hiérarchique otuke ut degré de plénitude est détenu
par le régime le plus souhaitable, la royauté; smordre descendant par l'aristocratie,
par la politeia, par la démocratie, par l'oligaeshet, enfin, par le mal supréme, la
tyrannie. Nous devons également prendre en cothgpsthése contraire selon lagquelle
une ordination hiérarchique des formes politiquestpas envisagée par Aristote.

De toute facon, une chose est claire: le Stagieiteonsidére jamais qu’'une fois
le mécanisme du changement déclenché, une comréuhawubaine se décline
nécessairement sur toutes les formes d'organigatigigue. Le cas limite est représenté
par la situation pratique ou, indifféeremment déotane actuelle d’'une constitution, elle
s’effondre a cause de l'opposition d’'une autre titoien plus puissante.

Bien sura flexiond’'une communauté humaine d’'une forme de gouverneme
a une autre n'est pas simplement due au hasard.fdcees constitutionnelles
mentionnéednclinent vers un certain changement et cette inclinatiorstgative fait
gue le plus souvent une forme positive passe darisiimes logiqguement affines:

Et, en général, quel que soit celui des deux e@iddequel incline la constitution,
cest dans cette direction que s’effectue le chauege, I'une ou l'autre des deux
classes au pouvoir accentuant ses propres caractérpoliteia se changeant par
exemple en démocratie et I'aristocratie en uneacigie!®

Premiérement, on rappelle le cas ou une forme iymsfta politeia ou
l'aristocratie) passe dans son correspondant he&gatause d'une hypertrophie. Ce
déclin est I'effet de son «inclination» logiqgues/epn contretype corrélatif. En passant
dans son correspondant négatif, une forme politipogtive convertit aussi son
caractere fondamental, bien que ces négationssporidantes ne soient pas autre

18| a Politique V, 1316a, 30-35
9 a Politique,V, 7, 1307a, 20-23
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chose que des «accroissements» des attributs mggutmns positives. L'observation
est surprenante, car, si nous réfléchissons a reauwituations, habituellement,
laccroissement, lui-méme, ne produit pas la t@nsdtion des caracteres propres. Par
exemple, dans son élévation, un homme ne renorx@ ga nature propre, mais il
accomplit pleinement. Toutefois, Aristote envieagei un accroissement qui se
présente comme une «ex-croissance». Les consti#utioégatives sont des
accroissements anormaux ou l'essence positive ehalgy nature suite a une
amplification quantitative, parfois intensive. Ligarchie, par exemple, serait alors une
aristocratie dont les caractéres auront pris desef® hypertrophiées. Par sa débilité
cette forme caricaturale arrive & constituer uimiégpolitique distinct?

Deuxiémement, dans la suite du fragment cité, dtesfait référence au
changement dans le sens du passage d'une formé&v@osbn pas a son
correspondant négatif, mais a une forme négativeraioe. L'aristocratie peut
passer en démocratie et la politeia en oligarche. changement «contre la
constitution$' (pros ten politeia)) c'est-a-dire le passage dans son contraire, peut
prendre deux sens différents: le premier est caéfjg mentionné d'une forme
positive dans son correspondant négatif; le deuxiest celui ou le passage a une
forme contraire se produit verticalement, dans dinection positive ou dans une
direction négative, de l'oligarchie & la démocratie de laristocratie a la
démocratie. Dans les deux sens le passage pelgcsiefr du positif au négatif ou
du négatif au positif, de l'inférieur au supérieurdu supérieur a l'inférieur.

La derniére possibilité de changement est le reameent par la violence.
Aristote ne I'appelle pas ainsi, mais pourtanprécise qu’'une constitution s’effondre
inévitablement lorsqu’elle est confrontée a un e plus puissant. Le cas évoqué
suppose préalablement I'état de guerre entre diés. dailleurs, il me semble
gu’Aristote fait une référence explicite a la geepéloponnésienne quand Athénes
renversait les oligarchies, tandis que Spartaitaéih pieces les démocraffedais la
guerre n'est pas toujours nécessaire pour détdgrd’extérieur €£m0bev) une
constitution. La simple présence d'une contitutimisine plus puissante suffit a
pousser un régime faible s’effondre de s&i (LLT®V). En bref, le métabolisme de la
vie politique connait les schémas de changerheningtaboleci-présentes:

Vers plus ou vers moins
ITept 100 pailov Kol firTov
Contre la constitution
IIpdg v moAlTElOY
Par la force
A v dOvapy

2| e propre est le caractére définitoitd, cpETePOV, qui change lorsgu’une constitution passe dans son
contretype.
2L Nous nous appuyons sur les fragments d®oldique, 1301b 7-15, 1307a 20-25 et 1307b 20-22 pour
établir trois types de changement politique.
2| a Politique V,7,1307b 24
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Le premier type de changement est un mouvermerizontal des formes
politiques, permis par la parenté des formes cpomdantes. Il implique une
détérioration par accroissement démesuré ou unéoaatié&n par la réduction de
'exces. Aristote semble penser que, de fait, tesés politiques corrélatives ont
une structure commune. C’est ainsi que nous deM@nses remarques de genre:
«laristocratie est en un certain sens une oligasth Cela nous autorise a affirmer
gue la politeia estn un certain sengne forme de démocratie et que la royauté est
en un certain sensine tyrannie. Leur ressemblance provient de |éwrctsire
commune fondée sur le critere du nombre de ceuwdétiennent le pouvoir. Du
point de vue de leur composition, nous ne sommes gevant six formes
constitutionnelles différentes, mais devant tisiples de termes corrélatifs, ce
qui permet a Aristote de faire ces affirmationsapmment contradictoires: une
forme positive esen un certain senane forme négative et vice-versa. A part la
monarchie, Aristote ne mentionne pas le nom dessustructures, mais accorde
un sens générique aux noms employés jusque ladesigner spécifiguement les
deux derniéres formes dégénérées (I'oligarchia eeémocratie). L'existence d’'un
sens générique et d’'un sens spécifique des teotigzschie et démocratiemet a
I'épreuve la capacité de compréhension du lectsim.de saisir mieux l'intention
aristotélicienne, nous complétons le tableau inipar deux cases nouvelles
correspondant au critére du nombre et au genretstel

L’actualisation des
Les genres structuraux| structures dans les
formes positives

Le nombre de ceux
qui gouvernent

Le déclin par
excroissance negative

Chef unique La monarchie La royauté La tyrannie
Les peu nombreux L'oligarchie L'aristocratie L'gdirchie
La démocratie en tant q

Les nombreux

pletoarchie 1 politeia / la timocratie  La démocratie

Donc, une forme positive incline vers ce qui luiidentique conformément a
sa structure, mais par 'accroissement son caegmtépre se modifie fondamentalement.
Par exemple, la tyrannie est uee-croissancei démesurée de la royauté gu’'elle
devient une autre espéce, tout en partageant avegduté un genre commun.

Le fait qu’Aristote ne mentionne pas expliciiemépkistence des deux
autres genres structuraux, a part la monarchie;ierad’étonnant. L’'explication se
trouve dans l'instabilité de la dénomination desxdgenres. Cette fluctuation de
leur désignation est déterminée par les deux epdii critére de leur distinctiéh.

La premiére aporie vise le critere du nombre. et de I'hypothese
d’'une cité gouvernée par les plus nombreux qui smntméme temps les plus
riches. Ce n’est pas absurde. Nécessairement & gartritere du nombre, la

2 a Politique V, 7, 1306b 25
% La Politique IIl, 8, 1279b 20 et 31. Aristote remarque devpriap du critéregfporiai pros ton diorismon
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constitution serait une démocratie. Mais, alore slbpposerait a la nature méme
de la démocratie qui est la poursuite du bien das/mes. Au contraire, si les
pauvres étaient au pouvoir, qui, dans cette hygettsgont moins nombreux que les
riches, alors, conformément au méme critére, nausras a faire a une oligarchie.
Mais de nouveau, le caractere propre de cetteitdimt, la poursuite du bien des
plus riches, serait transgressé. Quelle est latisoldes difficultés soulevées?
Devrons-nous toujours associer le petit nombre &vechesse et le grand nombre
avec la pauvreté? Concrétement, les choses sentaréiseraiment de cette maniere:
les plus nombreux sont les plus pauvres et lesesictont en petit nhombre.
Néanmoins, ce que nous Yy recherchons est le cfaarel pour faire la distinction
entre deux concepts en vue de la réalisation diassification. Cette opération
logique ignore ce qui se passe dans «la plupartdss, pour se concentrer sur
'essence des concepts. Cela nous méne vers leedeiaporie: est-il logiquement
possible d'imaginer un pays ou les pauvres soiemgetit nombre et soumis a une
majorité des gens aisés?

Comment pouvons-nous définir ces formes politicgiedles ne s’integrent
pas dans la morphologie expos@éPest exigé d’établir un critére a partit duquel
nous soyons capables d'incorporer ces cas damsiteomie consacrée. La solution
d'Aristote est de considérer le critere numériqueidentel et de proposer la
discrimination entre la richesse et la pauvret®i¢ kol mhobtog) comme critére
logique. Donc, indifferemment de nombre des gowav@s) si les riches ont le pouvaoir,
la constitution sera une oligarchie et si les paaitiennent les reines de la cité, la
constitution sera une démocratie. Ainsi comprigaigjarchie etla démocratiene sont
plus pour Aristote des constitutions dégénéfé&es termes prennent le sens des
genres structuraux qui permettent & Aristote de dians contradiction que
«l'aristocratie est en un certain sens une oligarsclou que la politeia est en
quelque sort une démocratie, tout comme en versodearactére monarchique, la
tyrannie est une sorte de royauté.

Pour distinguer cet emploi des notions dfsmocratieet doligarchie de
leur sens spécifique, nous proposons des termegeaox, formés a partir du
critere de distinction établit. Au début, par lanslération du critere du nombre
ces genres structuraux se sont présentés commeah@naligarchie et plétocratie
(démocratie). Aprés l'analyse des apories du eritée la discrimination des
régimes, nous nous permettons de renommer lesddeniers genres.

Bla Politique 11, 8, 1279b 34: «s'il n'existe aucune autrestimtion en dehors de celle dont nous avons
parler»

| a Politique IV, 3, 1290a 15-18. Correctement comprise la @vaigon entre les genres des vents et genres
des constitutions vise la comparaison entre lets @pécifiques (le Zéphyr et 'Euros) et les ctutitins
spécifiques: «Pour l'aristocratie, en effet, orelzarde comme une espéce de l'oligarchie, attandllecest
une oligarchie particuliére, et le régime appeléem est ramené & une démocratie, exactement eomm
nous faisons du Zéphyr une espéce du vent dugtatel'Eurus une espéce du vent du midi.
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L’'actualisation L
Le déclin par
. . Les genres des structures ;
Le critere de ceux qui gouvernent excroissance
structuraux dans les formes >
> negative
positives
Le chef unique La monarchie La royauté La tyrannie
Richesse Accidentellement, pe Le(rjlllt%\?]rt(:htljee L'aristocratie L'oligarchie
TAOVTOG nombreux a 9
plutoarchie
Pauvreté Accidentellement, La démocratie La politeia / , .
. en tant que i . La démocratie
TEVLIU nombreux X . la timocratie
penioarchie

Apparemment, alors que les genres structuraux sstittent par une
réévaluation du critére taxonomique initial, la suamie continue & étre caractérisé par
une référence numérique. L'inconstance du criteres dine classification serait une
faute surprenante, venant de la partcdéateur de la logique. Pourtant, si nous
regardons de plus prét, il n'y pas d’erreur. Il a’aucun conflit entre la détermination
de la monarchie et son rapport aux autres geniréss fnnes du pouvoir sont dans la
main d'un seul individu, gqu’il soit riche ou quabit pauvre, le genre de gouvernement
est la monarchie. Si celui-ci régne en vue du lbemmun, la monarchie est une
royauté. S’il régne en vue de son propre bienesli@ne tyrannie.

Le systéme morphologique d’Aristote n’a non plus sonnotation naturelle.

Il appelle les formes déviéatissolutions(phtora) par le terme consacré dans sa
physique pour décrire les choses qui ont une gendéise croissance et une
dégénérescence: «Le régime politique, pour sa qartporte trois formes et aussi un
nombre égal de déviations, sortes de corruptionsldormes¥. Le motparekbaseis,
utilisé par le Stagirite pour désigner les corstits dérivées met en évidence un
glissement au-dela des limites ou une hypertrogbigme nous l'avons déja indiqué.
Les conditions de la déchéance sont analysées figtotd dans le Slivre de la
Politique. L'absence d’'une égalitéia to anisoi proportionnelle cause un conflit qui,
a son tour, provogque un mouvement de changemennétabolg®. A part l'absence
d’égalité, le changement, qui n'est pas toujoursiériin, peut étre engendré par des
plusieurs passions et diverses préoccupationgtéastiques pour la société humaine: le
gain, 'honneur, la crainte, le développement déméed’'un niveau social, les intrigues,
la négligence, I'hétérogénéité ethnique, les tésilde tout sortd mikrg), 'emplacement
géographique (géopolitique — nous dirions aujouiy’Ha fraude ou la force (comme
coup d’Etat si elle vient de l'intérieur ou comnmaquéte si son origine est extérieure).

Donc, la morphologie politique dAristote comprersik formes. Cette
affirmation ne doit pas étre prise a la lettre. @emes représentent le résultat d'une
identification logique. En pratique chacun des mideles constitutionnels connait
plusieurs expressions (phénomeénalisations) quiifs&ethcient selon les conditions

%" Ethique de Nicomaqu&160a 31-32
28| a Politique V, 1301b 26
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accidentelles (empiriques) rencontrées: «En réadigétains pensent qu'il n’existe
qu’une sorte de démocratie et une sorte d'oligarehais ce n’est pas exatt»

L’'ordre des formes politiques n'est déterminé nimperellement, ni
naturellement. Autrement dit, Aristote ne les ramgeselon un déterminisme
historique de type matérialiste (Marx) ou spiritst& (Hegel), ni selon un
déterminisme naturel de type biologiste (Darwin)dmutype structurel-cosmique
(Hésiode). La seule détermination appliquée pastéie au classement des formes
politiques prend en compte leur valeur. Les canstits sont groupées selon deux
axes verticaux, respectivement, celui du bien keti i1 mal. La hiérarchie la plus
claire se trouve du co6té des formes mauvaises:r«Rowus, au contraire, nous
soutenons que les constitutions déviées sont @egedu tout au tout, et qu'on a
tort de parler d'une oligarchie meilleure qu'undrauen fait, elle est seulement
moins mauvais€®. Conformément a cette exigence, la hiérarchiecdastitutions
dégénérées est la suivante:

...Il en résulte que la tyrannie, qui est le plusupais des gouvernements, est la

forme la plus éloignée de la politeia, et qu'enosele ligne vient de se placer

l'oligarchie (car l'aristocratie est a une grandeisthnce de cette derniere
constitution), tandis que la démocratie est la fotanplus supportable des trdis

Pour sa part, la démocratie est la déviation lamsanauvaise, car elle s’écarte

peu de la forme que présente la politeia

La hiérarchie des constitutions de 'axe du biggsente une certaine symétrie
avec celle de l'axe du mal au niveau des degrésongaraison. Ainsi, la pire des
constitutions correspond a la meilleure de l'axetraire: «Et parmi ses régimes, le
meilleur est la royauté, tandis que le pire espdiiteia»”. En prétant I'attention &
lappréciation positive ou négative dans les dewesa nous pouvons affirmer
gu’Aristote se soumet a une presupposition axi@uatgui pourrait étre exprimé de
forme suivanteau moindre bien correspond en perversion le moimiaéet au plus
grand bien correspond en perversion le plus graradl ivoici le rangement vertical
des constitutions selon leurs degrés respectligeddaisance ou de nuisance:

La royauté
L'aristocratie Le bien
La politeia / timocratie
La démocratie

L’oligarchie Le mal
La tyrannie

®a Politique IV, 1289a, 8, et plus loin: 1289a 25: «... il existe ipus espéces de chacun de ces
regimes, et non pas uniquement une seule démcetratie seule oligarchie»

%0 a Politique IV, 2, 1289b 8-10

3 La Politique IV, 2, 1289b 1-4

%2 Ethique de Nicomagqu¥|ll, 1160b, 19-20

33 Ethique de Nicomaqu¥lll, 1160a, 34-35
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Dans ces conditions, si hous nous imaginions guéii@esxistant dans la forme
politigue maximale de la royauté, elle pouvait exéc une déclination verticale en
parcourant chaque «casus», elle finit par devemityrannie. Comme nous l'avons déja
indiqué, puisque le moindre bien correspond au dneimal cela ne signifie pas qu’'une
politeia (se)décline nécessairemerdans une démocratie et par la suite dans une
oligarchie et enfin dans une tyrannie. Au contrd&reléchéance peut prendre la forme
d’'un saut ou d'une amélioration. L'image de la qit¢a une dégénérescence continuelle
n'est gu’une possibilité logique, comprise par larphologie politique aristotélicienne a
coté d’autres cas éventuels. Finalement, aucurargoéste changement politique n’est
impossible et aucun parcours n'est obligatoire.sTlea passages sont réalisables, mais
conformément a la théorie d@ntlination, certains sont plus réalisables que d'autres.
Revenant & 'exemple de la cité en dégénérescamtmuelle, le déplacement d’'une
case a l'autre décrit une phénoménologie de laivales formes politiques en tant que
des cas différents d'une cité sont en méme terap$age verticale qui mene du bien
maximal au mal maximal, autant désgrés de comparaisafe celle-ci entre le plus
grand bien et le plus grand mal. En conclusiorpeut dire que (1) le métamorphisme
d’une cité s'identifie au space logique propre d@phologie du politique et que (2) dans
ce cadre toute position politique est moralemeteroénée.

Néanmoins, 'opposition graduelle entre les diffiées formes politiques obéit &
une autre prémisse fondamentale de l'analyse tafisienne. Généralement, une forme
politique justifie son existence par l'organisatdione communauté: la constitution est
la communaufé. Le sens aristotélicien de la communauté est delmiise en commun
La communauté politique humaine est la mise enged®tertains biens. Logiqguement
il 'y a trois possibilités d'accomplissement deeettise en commun. Ainsi, les gens
peuvent partagetoutes les chosgsertaines choseaucune choséMais, pour Aristote,
la possibilité du politique, I'existence de la coomauté politique elle-méme se trouve
seulement dans l'interieur du domaine communitieertaines choses

Puisqu’Aristote définit la communauté en générallpanise en commuinil
est évident que le domaine de la politique estitiondé au moins par I'existence de
guelgue chose demmmunUne communauté politique, dont les membres negeta
rien est une contradiction. L’effort du Stagirite définira minimumla sphere du
politique a une fin polémique. Aristote vise aiagirendre ses distances par rapport a
une définitiord maximundu partage communautaire. Loin de représentezdli®nce
du politique, la mise en commun de toutes les chdétuit la cité. Nous reconnaitrons
ici le principe de la critique de Républiqueplatonicienne.

Mais pour conclure la présentation systématique lademorphologie
politiqgue d’Aristote voici son tableau synoptique:

34 La Politique I, 13, 1260b 40
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00 povapyodvTog

Le type d'intérét envisagé par le Les relations | L'attachement
gouvernement correspondant a chacurje familiales et le droit
catégorie numérique. at owkiat oMo KAl TO
L'axe du bien L'axe du mal dixaov
L'intérét L'intérét particulaire | qui peuvent étre La
communautaire (prive) comprises commeompréhension
(publique) TPOG TOV GUUPEPOV des formes
npog TOV 18lov spécifiques par
GUULPEPOV KOLVOV rapport aux
formes
politiques®
Pol., 1279 a 2530 ! ! !
Le critere du Les constitutions|  Les constitutions des projections
nombre des véritables dégénérées des formes
gouvernants a1 Opdut a1 mapekPdoels | constitutionnelles
noAtelat moliteiat 36
OLOLONATO,
Un La royauté La tyrannie Pére/fils | Attachement
. Bacireio Tupavvig inconditionné
Eig de l'intérét de celui qui Droit fondé su
détien seul le pouvoir la  supérioritg
Monarchie TPOG TO GUUPEPOV naturelle

Le petit nombre,  L’aristocratie L’oligarchie Epoux / épousele Attachement
aploTokpatio ortyapyia contractuel
Ot oriyot Pour l'intérét des richgs Droit fondé su
TPOG TO GUHPEPOV la supériorité
Oligarchie ou OV Ebmopdv du merite
plutocratie
Le grand nombre Politeia - La démocratie Fréere / frére ¢ Attachament
Timocratie nuoxpatia de camaraderi
Ol moAot moltTela - Pour l'intérét des Droit égalitaire
TIHOKpUTiO: pauvres
Plétoarchie / (Ethique de TPOG TO GLUPEPOV
peniocratie | Nicomaque VI, OV UTopmv
1160 b)

4. Le systéeme de la morphologie politique chez Palg

Polybe distingue six formes d'organisation poligqgui sont presque
identiques avec les formes présentées par ArisMgas I'historien opére leur
liaison par un parcours temporel d'origine plat@maoe. Cette logique temporelle
de Platon est finalement trahie, car 'auteur Hdistoires ui donne une interprétation

% Ethique de Nicomaguel16la 10, «Or sous chacun des régimes politigeeit jour une forme
particuliere d’amitié, a la mesure de la justicél quanifeste.»
% Ethique de Nicomaqu@160b 22-24: «Mais on peut encore saisir desesimsi ressemble a ces régimes
et leur servent en quelque sorte de modeles &rigntr des relations familiales.» Pour Aristote, la
morphologie du politique sert comme code d'integtién des rapports familiaux.
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naturaliste. Bref, nous pouvons affirmer que chelytle nous avons a faire & une
taxinomie aristotélicienne qui se déroule conformétra une version de la logique
platonicienne. La déviation légére de Polybe eredavdu naturalisme historique

représente sa contribution originelle a la comprgioa de la morphologie politique.

Cette intervention propre oblige Polybe a introellér figure de la monarchie qui joue
un double role: elle engendre le systeme morphmleget représente la fin historique
du développement des formes politiques. En conséguen tant que septiéme forme
politique, elle remplit une place paradoxale papcelle n'est pas encore déterminée
politiquement. Elle se définit comme une orgargatencore animale. Cependant
Polybe est obligé de l'inclure a c6té des six auivemes politiques:

La premiére a se former, par un processus spontndéaturel, est la
monarchie elle est suivie par la royauté, qui nait par unogessus
d’aménagement et de perfectionnement. La royautéhaege en la forme
mauvaise qui lui est liée par nature, c’est-a-diretyrannie; et la chute de ce
régime engendre a son tour l'aristocratie. Puisaiogh la nature a fait dégénérer
celle-ci en oligarchie, et que la masse en colgpara les crimes des dirigeants,
alors nait le démocratie. Puis enfin les excesstillégalitées de ce régime
produisent avec le temps, pour compléter la séaighlocratie>”

L'origine des formes de gouvernement est liee cRelybe du rythme
circulaire de I'apparition des cataclysmes quiudsént 'organisation des communautés
humaines. Ainsi, la communauté premiére a comns®ntea faiblesse physiqde et
le commandement est semblable a la domination &njaa la force.

Dans les commencements, donc, il est normal gesiat la condition des
hommes: ils se rassemblent a la facon des animasuivent ceux qui sont
les plus vigoureux et puissants; l'autorité de ceua la force pour critére

et peut recevoir le nom de monarcfile.

Le passage de la monarchie a la royauté se proaiule. naissance du droit,
qui bride 'emploi de la force brute comme moyerddenination. Sans insister sur les
modalités de la naissance du juridique, précisargaasage, que le droit chez Polybe
est fondé dans la nature humaine grace a I'énbtitinifestée par I'entraide.
L’apparition du sentiment de justesse de l'aideuluét, par la suite, l'institution du
mécanisme de distribution des avantages en fondtiomérite ont comme effet la
limitation de la domination par la force bruteamnhissance de la royauté en tant que
domination par la justice. Cette évolution du ddaihs la société humaine est présentée
comme une émergence de la raison et, donc, commaelifiérenciation essentielle
entre la société humaine et la communauté animale:

%" Histoires VI, 4, 7-9

¥ Cest-a-diredld, TNV NG PVOEMS AoHEVELALY
3% Histoires VI, 5, 9
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C’est ainsi qu’'un monarque se trouve transforménagblement en roi, lorsque
la raison prend le pas sur la passion et la foreei o1 @ tolOVTE TPOTW
Baciredg K povdapyov Aavldvel yevouevog, 0Ttav mapd ToL Bupuod Kol
T ioyvog petardpn v hyepoviav O XOytcuég)"’O.

La royauté tombe dans la tyrannie par la corrupties moeurs de la classe
dominante qui instaure une dynastie basée surdi¢ de naissance. Le vice de
l'opulence, qui marque la distinction sociale, apfiaavec la naissance d’une
génération dynastique. Héritiere d’'une certaineirdiécet d'une certaine prospérité,
celle-ci céde a la tentation de 'abondance. Atean la tyrannie méne & l'aristocratie,
mais cette fois le passage entre les régimes plest naturel, mais nécessite
laffrontement entre les nobles et le tyran. Pouperter la bataille les rebelles font
appel au support du peuple. Cette transformatiest mdonc pas naturelle, car elle
sollicite un mouvement social violent. La décadedeel'aristocratie en oligarchie
s’explique de nouveau par la corruption naturedidacclasse dominante qui éleve dans
son sein des enfants habitués aux privileges adiedi, sources d’une immoralité de
'exces, semblable & la dépravation de la tyrariraedéliquescence de I'oligarchie
provoque un autre mouvement violent qui 'aboliupmstaurer la démocratie. Les
enfants de la démocratie ne sont pas plus protégése la corruption naturelle et
cherchent le pouvoir par I'enrichissement. La cptian du pleuple et le retour de
la force a cause de I'oublie du droit marque I'afifman de lacheirocratie

En conséquence, une fois que sous I'empire desmttmsensée de la gloire,
ils ont rendu le peuple vénal et assoiffé de caxleziast désormais le tour du
systeme démocratique d’étre détruit, et 'on pasda force brutale et a la
cheirocratie?*

Pourtant, lacheirocratie identique a bchlocratiementionnée initialement,
ne représente pas la fin de la dialectique de lephwogie politique. L'oubli du
droit méne au retour de I'hnumanité au régne anihau systeme politique de la
monarchie. Le désordre juridique fait renaitre dien instinct animal qui cherche
la conservation de la vie par la soumission au mlussant. Ainsi la foule
«revenant a la sauvagerie initiale retrouve un despet un monarque £wg av
amotednplopévoy Taly edpn de0TOTNV KUl LOVAPYOV .

Voici le tableau de la morphologie politique chextyBe:

40 HistoiresVI, 6, 12
“Histoires VI, 9, 8:EE @V 0tav dnaf Swpodokovg Kal S®POPEyovs KOTAGKEVACHGL
TOUG TOAAOVG dd TNV dopova dofopayiav, TOT MHdN TEAV TO MV TRG
onuokpatiag katoAvetar, peblotatar & el Plav kol yepoxpatiav 1
onuokpatia
42 Histoires, VI, 9, 9.
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Monarchie animale

Royauté

Tyrannie

Aristocratie

)

Les formes politique e
décadence au cours e
I'oublie du droit

Oligarchie

Démocratie

Ochlocratie

Monarchie animale

Le scénario de I'évolution des formes politiqueszcRolybe connait un parcours
circulaire. Partie de son état animal, I'orgarasagiolitique revient & son point de départ. Il
est remarquable que Polybe ne commente pas dioindgovue axiologique I'évolution de
la morphologie politique. Inspiré par Aristoteajbute seulement qu'il existe un rapport
horizontal entre une forme politique positive et sorrespondant négatif, mais sans rendre
compte de quelconque succession verticale consiadé@ogiquement.

... de la méme facon chaque constitution a un vigggunature, nait en elle
et 'accompagne: pour la royauté, c’est la tendadde monarchique, pour
laristocratie l'oligarchie, pour la démocratie leheirocratié®.

Pour exemplifier, il n'est pas clair si Polybe vt royauté comme étant
meilleure ou pire que l'aristocratie et cette damicomme supérieure ou inférieure a la
démocratie. En revanche, il est évident que Palyioéerdit de considérer une des
formes politiques mentionnées comme la meillelgargsation humaine. Indifféeremment
des appréciations de valeur, le parcours des tgitsis est, pour notre auteur, naturel
et, conformément avec la représentation cosmolegdgs Grecs, circulaire. Si au
niveau cosmique cette circularité se manifestelggpulsations des cataclysmes, au
niveau de la morphologie politique (de I'organisathumaine) elle se traduit par la
théorie de la révolution des constitutions:

3 Histoires VI, 10, 4-5: TOV abTOV TPOTOV Kol TMV TOALTELDY GLYYEVVATOL KATO
eUolV  ekGotn kKol mopémetal Tig kokia, Pootielg pEV O pOVEPYIKOG
Leyouevog tpomog, Gplotokpatie & O TN OMyopyiag, dnuokpatig & O
ONPLOONG KOl YEPOKPUTIKAS.
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Voila le cycle complet des régimes, voila I'ordegurel, en fonction de quoi les
systémes politiques changent et se transformenptiugevenir & leur état initif.

L'idée d'une cyclicité du devenir historique enttgne rechute de la société
humaine dans son état initial — dans la monaraliieagactérise le regne animal — et la
reprise de son évolution jusqu’a une nouvelle cmgeau jour une pensée originale en
ce qui concerne la théorie des formes politiques.théorie de #nakyklosisde
I'histoire représente l'application conséquente lalehéorie de la renaissance par
cataclysme de l'univers, sa transposition dandéemp des affaires humaines. Cette

idée est attribuée par Aristote a Platon, bien lgu¢héorie platonicienne de la
Républiquen’en fait aucune mention.

5. Conclusions

Pour Platon, en dehors dé&llliopolis, toutes les autres formes qui se
trouvent sur 'axe de sa morphologie politique n@m des degrés de I'abandon
de la raison. L’histoire se produit par 'amplifitan de la pression du principe du
désir qui génére le changement des formes polgiquetabolg. Du point de vue
platonicien, I'histoire en tant que phénoménoladgs formes politiques équivaut
avec un continuel renoncement au principe de lditééd e mouvement de
I'histoire se poursuit donc de I'étre vers le ndregde la raison au désir. Mais
gu’est-ce qui se passe au-dela de la tyrannie?eExisune fin de I'histoire?

C. Despotopoulos remarque l'existence «d'un graxaemtendu sur la
doctrine politique de Platorf3.L'interprétation selon laquelle les régimes déices
constitueraient un parcours circulaire a fait lengps autorité. Cette vision a été
appuyée par les monographies consacrées (Barlamiphuet Popper) ou I'histoire est
présentée comme un circuit qui va de la constituparfaite pour passer par la
timocratie, par l'oligarchie, par la démocratier [gatyrannie, avant de revenir enfin a
la constitution parfaite. Cette lecture du caracteyclique des transformations
politiques renferme au moins deux erreurs. Prirhe,cenet une prémisse essentielle
de Platon: entre la constitution parfaite est lasea régimes il y a une différence
ontologique. Secundo, elle est introuvable chemPlai-méme. C'est Aristote qui
semble avoir lancé cette idée sur la morpholodigqee platonicienne.

De plus, pour la tyrannie, il ne dit ni s'il aurehangement, ni pour quelle
raison et en quel régime elle se transformera. &ase en est qu'il n'aurait
pas été facile de la dire, car c’est la de l'indéaé: selon lui, il doit y avoir

* Histoires VI, 9, 10: AVTN TOMTEWDV AVAKVKA®OLS, 0DTN @VoE®S olkovopia, kad’
fiv petofdirer kol pebiotatol kol mAAlv €lg aLTO KOTOVIQ TO KOTA TAG
noALTElG.
“5 Constantin Despotopoulos, «La philosophie politida Platon», dar@ahiers de philosophie ancienne
OUSIA, 1997, p. 125
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passage a la premiére et la meilleure constitutmrisque, de cette facon, on
aurait un processus continu et un cye.

Mais I'opinion d’Aristote réclame un examen plusupsé. A proprement
parler, il ne dit pas qu’un tel mouvement circidadixisterait, mais qu'il est absent
et qu’il reste principalement indéterminé.

Néanmoins, l'affirmation que la cyclicité des trEmsations politiques
n'est nulle part énoncée chez Platon est amenddtdst vrai qu’elle fait défaut
dans laRépubliqueMais dans un autre dialogue,Pelitique Platon présente une
description mythique de deux époques du cosmgeelmiere gouvernée par Dieu
— époque paradisiaque de I'absence des besoinsireetutre gouvernée par les
hommes, parce que le Dieu s’est retiré. Selon dbenyl semble que Platon avait
envisagé le caractere cyclique de I'évolution ppié, mais pas dans le sens
gu’Aristote semble avoir entendu.

Pour le fondateur de 'Académie, I'époque du gonesrent humain, c’est-a-
dire dés la retraite du Dieu jusqu'a la tyrannié apnonce la fin de I'histoire et le
retour de la divinité, le déploiement politique dlbistoire humaine parcourt
nécessairement les étapes de la morphologie digpeliDonc, I'histoire politique se
passe entre la retraite et la réapparition du Dewm.opposition a la représentation du
caractére cycligue de I'histoire chez Polybe oupdditique ressurgi a partir de
lanimalité dans laquelle il retourne par cataclgsehez Platon la cyclicité se définit &
partir d'un état paradisiaque, connait le scénamuable de la morphologie historico-
politique qui pousse 'homme hors de l'historiait#ns laquelle il retombe. Ainsi, le
sens du propos d'Aristote n'est pas immédiatemédest. S'il présuppose toutes ces
explications, alors il est vrai: apres la tyranilies’ensuitd’'une certaine manieré&
constitution premiére et la meilleure. Nous avgostad’une certaine maniére car il
faut entendre qu'apres la tyrannie vient I'époqubistorique, aprés laquelle la
politique recommence par la constitution premi&tais si nous considérions que la
tyrannie évolue historiquement dans la constitupoemiere, alors nous sortons du
cadre de la théorie platonicienne.

A son tour, comme nous avons eu l'occasion de latrag dans la
morphologie d’Aristote, le rapport de synchroni¢rerie politique et I'éthique n’a
rien & voir avec un scénario historique, plus g&mtient, nous avons pu constater
gu’il ne suit pas une philosophie de Trhistoire. sLeéflexions politiques
aristotéliciennes ne sont pas projetées sur li@Apéan d'une philosophie du sens
de I'histoire. Le temps du mouvement des changesrdeg formes politiques n’est
déterminé que par les conditions empiriques, awneérdit par les événements qui
circonscrivent le champ de la vie. La phénoménelals la valeur exposée par la
présentation synoptique des formes n'est pas @iis@ préalablement par un
sens temporel. Tout au contraire, chez Aristoiged du saut aléatoire d’'une forme

“® La Politique V, 1316 a 25-30
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politique a l'autre laisse se dégager une concep®’histoire en tant que temps
indéterminé, ou les especes de la morphologieiguaditne se soumettent pas a un
ordre préétabli. Elles constituent un nombre samsdr une série. Ainsi, chez
Aristote, le probléeme du début et de la fin deslthire n'est pas posé que dans les
termes d’'une temporalité antérieure au politiqaeséule histoire qui commence
est I'histoire des animaux, celle de I'agrégatienal société humaine, condition et
origine de l'apparition de Ipolis. C’est pourquoi Aristote décrit la genese des
formes politiqgue a partir du modeéle des rappoterifamiliaux.

Enfin, revenons chez Polybe pour remarquer comnteuat,en conservant
l'idée d’'un sens de I'histoire, il réduit le pripel de la transcendance eschatologique de
Platon a une logique naturelle de limmanence, dansmesure ou le retour
catastrophique a 'animalité est une loi de la ratBeut-on échapper arfakyklosie
du temps politique régi par la loi naturelle? Leractére extraordinaire de la
constitution romaine est di au fait que celle-omme d'ailleurs la constitution de
Lycurgue, évite l'identification avec une seulenfier politique, et, en conséquence, se
soustrait a la logique de typeriteidv avakdkimois. La constitution romaine est une
construction politique mixte composée de trois fegmositives: la monarchie (Polybe
désigne par ce terme la royauté) représentée paoteuls, I'aristocratie, représentée
par les sénateurs et la démocratie représentédagaemblée du peuple. Selon
I'historien grec, la lutte de I'état romain devréite engagée en vue de la conservation
et de I'équilibre des forces et de la distributitas pouvoirs qui le constituent. De toute
facon, il semble que Polybe identifie 'abondangiengene au vice et a la dépense avec
le germe du processus qui ruine toute forme poétigselon son opinion, une fois
gu'une des parties de I'Etat s'octroiera le drat dbminer les autres fractions, le
processus dnakyklosisse lancera a l'intérieur de la constitution entat celle-ci
dans le mouvement cosmique de décéance: «Ceuxagditant a l'opulence, ils
amorcent le mouvement qui va vers le pife»

La corruption par l'accumulation et par la dépemge contribue a la
déstructuration pardhakyklosigle I'univers n’est que la reprise du théme platieni
de la décadence des formes politique a cause xteri&gon du principe du désir.
De la méme maniére, 'idée platonicienne de I'éqeel des vertus dans les ames
des gouvernants est retrouvée par Polybe dans ssaipd®n de I'équilibre de
'Etat romain. Autrement dit, le rapport de synafieoentre le politique et I'éthique
(si notre derniére hypothése est consistante) pctied Polybe la forme d'une
technique de résistance au processus de retcamignélité.

Au-dela de différences qui les opposent, les tledoriles systémes
morphologiques de trois auteurs mettent en luméetableau d’'un développement
combinatoire de la disposition du politique en tapthistoire. Tout d'abord,
I'histoire est congue par Platon comme un interroezzre la retraite et I'advenue

*7 Histoires VI, 18, 5:0v mpoPalvOvTmv Emi mALov dpEel pdv g Eml 10 yelpov
petaBoric.
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de la transcendance, tandis que les formes pa#igont liées par une série des
éléments qui menent inexorablement a I'eschatoldgita transcendance. Ensuite,
Aristote semble dire que la transcendance ne peuse présenter en tant que fin
de l'histoire, mais qu’'elle enveloppe le monde awtc lui, ses formes politiques —
et les contient éternellement. Ainsi, les formeditipopes ne sont que des

configurations naturelles revétues d'un aspectadew. Le passage d’'une forme a
lautre n’a rien d’historial, mais il peut étre spis a un jugement de valeur. Enfin,

chez Polybe, la transcendance revient seulemestladarme de la catastrophe, ce
qui suffit pour que I'histoire soit disposée de weau dans I'ordre d’une structure
morphologique sérielle. Mais cette fois, le dévelment de la structure est
interprété en tant que phénomeéne naturel obéiasame cyclicité éternelle.

14z
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LA TRACE DE L’ INVISIBLE DANS LA PEINTURE MODERNE

DANIELA IANOS

SUMMARY. The Invisble Trace in the Modern Painting. The painting creates a new way to
see the world, the space and the time. Every gignifpainting keeps the door open to the origin
of the spatiality, starts unrepeatable rhythmic afettbns, temporary drawings of the world. The
painting doesn't imitate the visible, it “makesibig”. Its origin is the total being, the invisible
which opens in it, symbolised by Malevich in “thiite square on the white background”.

Keywords: phenomenology, aesthetics, modern painting, traoevisible

L'ceuvre d'art est une donation originaire, une duve au monde. Elle fait
possible une nouvelle interprétation de la réal#s, nouveaux rapports spatio-temporels
Elle change pour nous, la vie et le monde. Maiscent est-elle possible, cette donation
originaire, comment est-il possible, en généralltnger nos rapports avec le monde,
de recomposerotres modalités spatio-temporelles de panserprdevoir?

Selon Husserl la conscience est toujours la conseide quelque chose. Elle
fait la synthése d'aprés laguelle un objet peetr&ronnu comme objet en temps et dans
'espace. Le présent du vécu se constitue daraulé&ment indéfini du temps, comme
une liaison entre un futur protentionnel est us@astentionnel.

En engageant la possibilité d’un objet détermimégfdos, ou une signification
d'objet en tant que «habitus» permanent de la jpé@vog la conscience projette le futur
de la constitution de ce qui est donné en percefttiest le moment de la protention).
Selon la méme possibilité, ce qui est immédiatempergu est reproduit en imagination
(c’est le moment de la rétention). Le présent ssppme unification, par identification,
de ce qui a été projeté a ce qui a été retendi, Adliget se constitue comme entité stable
dans le temps et dans I' éspdeda perception.

La conscience ouvre son futur protentionnel enlappane forme d'objet qui
était déja formée dans son passé, qui n'est I'guteeson passé rétentionnel. Dans son
avenir la conscience ne fait que confirmer son éaSen activité est 'une de
reconnaissance d’un objet en ce qui est donnéeargra la perception.

Mais d'ou vient elle cette forme d'objet cette [l de lier le contenu du
temps qui coule? Le moment de la donation origgn@ifrstiftung) d’'une possibilité
temporalisante-spatialisante, reste impensablenpiogant la conception husserlienne du
temps comme symeétrique autour d’'un présent distmdides protentions et des rétentions.

La genese passive envoye a un momentpouy la conscience, survient
guelque chose que la conscience n'a pas penséndgwuelque chose qu'etiéa
pas vu déja et pour laquelle elle ne détient pasfarme pour I'ordonner, d'une
maniere spatio-temporelle.
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En suivant Merleau-Ponty, Marc Richir a dégagédeports spatio-temporels
dans un possible advenir du sens en les placarg danhorizon «d’'essences
sauvages», hors-langage. Il s’agit de la phénonsatiah d’'un sens qui ne tient
pas a une signification déja possédée. Ce mouvemenphénoménalisation
engendre ce qui apparait, en engendrant du ménmes tanforme dans laquelle il
apparait. Il est mis en évidence par Merleau-Pentprenant pour exemple la «parole
opérante» ou «le praxis de la parole».

«La parole opérante» est «une parole qui se chtsohen cherchant quelque
chose gu’elle ne sait pas d’avance mais gu'ellecesséaeconnaitreau fil de son
déploiement». Le sens a dire ne se laisse pas divisé d’aprgpratention qui va
s'identifier sans reste a la rétention. Il rest@ioairement hors-langage mais «il
touche» le phénomeéne du langage, en y faisantuweao découpage.

Le présent de la parole opérante n’est pas unnprésda reconnaissance mais
une «phase de présence» dans laquelle le senprdé@iekstasie en habitant tout autant
le passé et le futur, sans s’enfermer en présensehs est scindé en lui-méme, il est
distordu dans une «protention qui n'est pas I'éahticipé de la rétention» et «une
rétention qui n'est pas I'écho retardé de la ptiaten?.

La protention est avance et la rétention est rgtardapport a une origine qui
fait le présent sans s'y livrer totalement. Leusefdu sens de se dévoiler en transparence,
fait que la parole cherche a accorder ce qui pasgtdévoiler a ce qui est déja dévoilé.
Elle reprend toujours ce qu'elle a dit pour acc&l@e qui parait a dire. La parole
retourne a son origine non-phénoménale en revepamt enchainer son tissu
phénoménal troué par le vide du non-phénoménalidéece manque de phénomeénalité,
la tache aveugle dans laquelle la voie fait défatita trace de l'origine, la trace du sens
qui refuse a se dévoiler en transparence.

Le reprenement continu tout au long d’'un préseaint est un mouvement de
schématisation sans concept, nourri des essengesgea hors langage, qui ne se
dévoilent que dans I'épaisseur du phénoméne deadmnglLe mouvement de
schématisation n'est pas un mouvement uniforme éedans le temps mais un
mouvement rythmique, un chiasme de rétentions eratentions qui reste ouverde!
sens qui I'engendre et qui le regle (ce chiasme).

Le rythme n'est pas un présent mais une «phaseréenge» troué par
I'absence du sens, un présent déchiré par des pomiigles ou le temps ne se fait pas. |l
est tout autant un mouvement spatialisant et teatigant, un pouvoir d’organiser les
phénomenes en les délimitant, en les écartantrurajpaort a l'autre, en les parsemant
avec des lieux de vide, des lieux ou la phénoméralt défaut. C’est le sens absent qui
fait la distorsion du temps entre son passé diusan

La conscience n'est pas une unité des phénomérssumahiasme ou les
rythmes se constituent et se détruisent en engendea nouvelles modalités de
spatialisation — temporalisation, en engendrantréggles par I'ouverture au monde.

IRichir, Marc, «La crise du sens et la phénoménotgdtel. Jérome Millon, Grenoble, 1990, p 179
2|bid p. 181
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Dans son livrecAux déserts que l'histoire accable»uf essai sur l'art de
Tal-Coat), Henry Maldiney parle d’une ouverturenaende, d’un investissement spatial
et temporel dans la peinture, ou «le rythme s’etélgans un unique espace mouvant» —
celui de la toile colorée. Il y a dans la peintume ouverture au monde par «le sentir», un
mouvement qui fait temps et fait espace au detaute homination des choses. «Nous
nommons des choses, et notre conscience resteatretrabstraite. Elle se compose
d'un ensemble de caractéres stables liés aux r@emsons-nous a un rocher: dure
comme une pierre, solide comme un roc, d'une imlitdbhinérale [...] Cela c'est
concevoir. Mais percevoir c’est d’autre chdse»

Ici percevoir c'est regarder. Le regard qui reste pnsp aux institutions de
langage ne fait que reconnaitre les choses eregieafit dans des possibilités déja en
oeuvre. Ce regard remplit ses intentions, sesqgiajs avec le donné sensible. L'oeil
joue comme «l'oeil de survol» de la contemplationcomme I'ceil qui engagé dans le
domaine d'utile, organise son espace par rapprrpaints fixes qui sont liés au but de
l'action. La ne s’ agipas d'une ouverture.

L'oeil du peintre est celui qui s’abandonne auxselso Cet abandon, dit
Maldiney, n’est pas renonciation mais, «consenteraenmonde». Le regard — en
francais — peut étre entendu (toujours selon Meydlioomme «un retour [du regard] a
I'origine de sa garde, un retour a la possibili&ma de tout surgissement, un retour au
riens’. Le regard du peintre se laisse habité par létersans se projéter sur lui. Il n’est
«en prise», il est «en proiex.

Le motif est «ce qui meut», ce qui induit son rnghem regard. Il y a une genése
rythmique, un chiasme entre le rythme du regatd stthme du motif qui conduit le
geste de l'artiste. Le rythme du corps de larttstpte le rythme du monde sensible et la
synthése rythmique c’est le rythme de I'oeuvre,emeée dans le monde par un pouvoir
spatialisant et temporalisant.

Nous y parlons d'un rythme du corps et d’'un rytrdnemonde sensible mais
chacun de ces rythmes est toujours un chiasmehaeay, parce que le rythme du corps
a imbriqué les rythmes de tous les sens, danthimeydu regard. Le rythme du regard, il
est comme la métaphore (non pas une somme de tdéteeminés) de tous les sens,
l'odeur, le godt, la perception tactile, un entbement de mondes enchainés dans le
monde d’'un seul schématisme.

«Quand le rythme de 'homme et le rythme de ladiiemonde ne font pas
gu'une seule musique — alors ils ressuscitent tlangé et nous sommes dans le
royaume de I'ar®» La main qui travaille sur la toile est en résaeaavec le rythme
nouveau, elle obéit au monde qui a été ouverte ©pttration est la genese d’'une forme
qui a lieu suta toile. Le regard se retourne sur lui-méme sarpsopre pouvoir d'étre
coextensive a un scheme en tant que mouvemenpdénaménalisation. Ainsi, la toile
devient le lieu qui capte le mouvement de la phématisation.

3Maldiney, Henri, «Aux déserts que ["histoire aceablDeyrolle Editeur, 1995, p. 18
41bid. p. 144
®Ibid. p. 20
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La forme peut étre ligne, point, surface colorée Eapte le rythme sans
'enfermer dans un contour ou dans une image. Oregerde la forme, on peut dire
comme Merleau-Ponty — on regarde «a travers»HlEe«implique son espace comme
elle implique son temp&»

Son pouvoir d'engendrer un espace, vient de cdegpeintre inclut dans la
forme, les traces d’absence de l'invisible qui @@ le mouvement de schématisation.
Cela fait qu’elle est ouverte a son horizon origaa son sens hors de la phénoménalité.
Le visible fait chiasme avec l'invisible. Le regata spectateur doit se laisser transforme,
maitrisé, par le rythme de la forme. Ainsi, la eomplation devient opération, un
mouvement rythmique spatialisant—temporalisant.

Les traces du vide, qui trouent I'espace de laetah I'ouvrant pour la
naissance d’un espace, sont des moments de catitadjui surprennent le regard
habituel. Ainsi, «les éléments» qui composentriaéodevient des lieux «du pivotement»
(Marc Richir) du regard.

Elles perdent leur qualité de «res extensa» odididualités pour devenir, en
s’entrecroisant les unes avec les autres, de pkE@sTschématiques. La verticalité
(comme tracé dans le tableau) implique en mémestafapx directions opposees:
l'ascension et la chute. C'est parce que «l'espaceonde implique la simultanéité de
ces deux directions opposées, dont la mutatiopraégie constitue sa genése»

La couleur aussi répond & cette appelation dadibbig. Une telle couleur qui
est intégrée dans la forme par les différencessléons, par son entrecroisement avec
d'autres couleurs, par rapport auxquelles elle o luminosité singuliere, clignote
entre son individualité et sa généralité (sansemsf pour empiéter sur tout le champ
phénoménologique.

Elle devient «couleur d'éclairage» (Merleau-Pomiglr jouer «comme une
«valeur», comme un pivot ou un noeud, comme unéamitu monde, comme I'une de
ses entrées et méme comme un mofideus dit Marc Richir dans un commentaire &
Merleau-Ponty qui a découvert cette extraordingitence de la couleur.

Merleau-Ponty prend 'exemple d'une couleur, len@guet nous dit: «Elle se
dépasse d'elle-méme; dés guelle devient couleéclaltage, couleur dominante du
champ, elle cesse d'étre telle couleur, elle a ddacsoi, fonction ontologique, elle
devient apte a représenter toutes choses [...]. Bamt mouvement elle s'impose
comme particuliere. Le Monde est cet ensemble agueh«partie» quand on la prend
pour elle-méme ouvre soudain des dimensions #sitdevient partie totafe»

Quant a la signification temporelle de la coulenrpgut dire encore qu'il
ne s’y agit pas d’'un présent de l'identificatiorué couleur en tant que qualité
sensible a reconnaitre. Les modulations de |la noues variations entre les divers
tons qu’'elle développe et les diverses nuancesllgueaverse en reflétant les

®Ibid. p. 157

’Ibid.p. 160

8Richir, Marc, «Phénoménes temps et étres» Ed. Jeviliom — 1987, p 68
° Ibid. p 76
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autres couleurs, qu’elle la refletent a leur tdont que le regard flotte en les
suivant. Le présent dans lequel le regard essedmstituer le couleur qui apparait
n'est pas une identité entre son futur protentibeheson passé rétentionnel mais
une «phase de présence», un «présent vivant» elgmsl le sens s’ek-stasie dans
la visibilité en y faisant son chiasme de protemgie®t de rétentions. Dans ce
chiasme le regard prend le sens qui ancre dansoldewr en le perdant
immédiatement avant d’aboutir a le fixer. Il s’agitune «modification de la
couleur par sa propre durée» (Merleau-Ponty).

«La couleur du peintre procede comme la musique yrer série de
discontinuités, par une suite de pulsations quurassndéfiniment au rythme
linvisible liberté d’un nouveau départ} Les taches blanches qui délimitent dans
la peinture (par exemple chez Cézanne) les tracdsrés introduisent des
discontinuités, des «points aveugles» qui donnefd #oile I'apparence d’une
surface mouvante. «Elles laissent au spectateasp@ce et un temps libres pour y
tracer ses voies qui deviennent les letird:e spectateur devient voyant, le monde
s’engendre en lui d’apres les rythmes du visible.

Le fond du tableau n'est pas un support. Ses tessimlorées, ses
variations font surgir la figure comme le visiblargit de son fond invisible. Le
tableau est «le lieu d’'un événement dont I'appagaitivre et articule tout espace,
notre espacé5En ce qui concerne le temps, les traces du videassssi des points
hors du temps, des moments d'arrét du regard pewmtosirer sur sa propre
possibilité de voir, pour se laisser habité d'umevelle possibilité de voir. Les
grands peintres sur- prennent souvent en méme tdewypsou plusieurs points de
vue différents. Le regard ne peut soutenir dans seal mouvement de
présentification tous ces points de vue. Le préssntistordu en soi-méme, il est
déphasé en devenant «phase de présence», c'est-&thime qui suscite le
mouvement de temporalisation-spatialisation.

La toile colorée n'est pas un espace inert maidiatn mouvant, jamais
objectivable seulement «vécu». Elle est le lieuumusens s’ekstasie dans la
visibilité en ouvrant vers l'invisible. Les rythmes prenant naissance dans la toile
sont des pouvoirs d'investissement d’espace etuhps, des pouvoirs de délimiter
les phénoménes en les écartant un par rapportiiel’at en les tenant ensemble
dans [l'unité d'un chiasme des chiasmes. L'oeuvrevietht une «esquisse
provisoire» (Maldiney) de tout les pouvoirs spadmhtes-temporalisantes du
monde. La «phase de présence», le mouvement ryiknag la schématisation,
vécu dans la peinture devient ainsi une sorte derripre foie», la «donation
originaire» d’'une possibilité spatio-temporelle. @®ment reléve de l'origine
méme de I'espace et du temps.

®Maldiney, Henri, Op. cit. p. 166
1 bid p. 167
21pid p..168
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Apres trois siécles de peinture «en perspectivedgzafine découvre un
espace autre que celui de la Renaissance. |l ahel@hs la nature, pas le percu
comme tel, mais des rapports entre les chosesiiéepl| réduites a des cylindres,
cbnes, sphéres. Il y a des rapports, des harmaméssrythmes qui créent des
espaces nhouveaux dont la naissance est contermpagai choses et a leurs
relations. Ce n’est pas I'espace abstrait de langéwe, mais celui de la naissance
méme du visible, donc un espacement plutt qu’'pa@sdéterminé.

En prenant pour point de départ la recherche cézane, Picasso et
Brague poussent plus loin la rupture avec le péign seul point de vue de la
Renaissance, en multipliant les angles de visislécomposent I'espace d'une nature
morte (par exemple) en facettes juxtaposées. Chaganecoupé est I'équivalent d’'un
nouvel angle de vision sur 'ensemble de I'objéta€lin des objets est brisé pour étre
regardé, par rapport a ce qui I'entoure. La todeient ainsi une surface finement
modelée, en employant la touche en frottis, les jda lignes et de figures
superposées. La couleur et la lumiere ne sont pagkments essentiaux, mais
elles sont complémentaires a la mise-en-placeatettés constructives.

Nous proposonscJeune fille a guitare» peint par Brague a I'’époque
mature du cubisme analytique. On a une surfaceng@a®ée en fragments plans,
presque géométriques. Dans la partie supérieuneibrun carré représentant un
visage de femme, vue de c6té. Ce carré est coupgnp@agment de visage, vue
d’avant, qui a son tour, est couvert par un cafiéedl baissé (on suppose - vue de
biais de la méme figure) et ainsi de suite... De Eam@ maniere, les fragments
d’une guitare se mélent avec des partitions etetees (qui mettent en valeur les
fragments des choses planes pour les différeneigoldimes).

Tout cela peut étre pensé sur le tableau. Maiggandant tout d'un coup, c’est
notre regard qui est brisé, c’est notre regardchtidanel qui est refusé par la toile.

D’ordinaire, en regardant une femme a guitare (cenuntitre de la toile
nous indique) ou un ensemble d'objets, nous deebasger la position de notre
corps, pour obtenir une vue globale, nous devoasigdr notre angle de vision.
L’image totale de I'objet se constitue dans unesssion de «maintenant», chacun
d’entre eux supposant une rétention de la phasggeéte et une protention de la
phase ultérieure, qui doit étre, chaque fois, riigoae. Chaque «maintenant»
tombe en passé mais, il est retenu en imaginatioangageant la possibilité, la
forme aperceptive de I'objet. Chaque «maintenast}i& a son futur préfiguré, en
engageant la méme forme d’objet. D’ordinaire, n@me®nnaissons I'objet dans une
succession de points de vue liés par une signdicgréétablie.

En lisant le titre de la toile de Braque, nous &vone signification et nous
regardons la toile tout d’'un coup. Nous ne rec®smis rien, parce que nous
attendons voir un seul point de vue. Notre intenfoojective est envahie. Nous
avons un seul «maintenant», pour parcourir une éntgad nous offre le contenu
des plusieurs images et davantage, dans une iibnicpeu ordinaire. Nous
n'avons pas une possibilité de réunir ce mélangmodieurs et de lignes.
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Il s’agit d’'une contradiction immanente a I'acteqaptif. Notre regard erre
dans la toile en essayant «prendre» le sens qdéwsale. Le recouvrement du
passé et du présent n'opére pas, notre possibiétéeconnaitre ne peut pas
soumettre cette image. Nous ne la possédons pts {g&ge), elle s'impose a
nous en nous ouvrant, tout au long d'un «présesanti, a son sens invisible qui
doit créer, pour nous, la possibilité d’'une aueecpption. Cette perception ne tient
pas au savoir mais a la sur-prise. «S'il produiggeest en 'amenant au jour, I'art
crée aussi le jour & la lumiére duquel il le proddi

Dans cette décomposition d’objet pratiquée paul@stne analytique, il ne
s'agit pas d’'une simple fragmentation des chosesrgageant notre conscience
pour les refaire, «mais d’'une attaque pour brisemlr des apparition§»pour
faire que, pour le spectateur, la naissance deseshsoit «présent vivant», acte
dans lequel la pensée et le regard ne sont quetréte Dans les rapports
spectateur - toile et peintre - nature, la consgéntentionnelle est court-circuitée.
L'intentionnalité est inversée et le peintre letsans se tromper.

«Dans une forét, j’ai senti & plusieurs reprises g& n’était pas moi qui
regardais la forét. J'ai senti certains jours, quétaient les arbres qui me
regardaient, qui me parlaient... Moi j'étais 1a, &amt... Je crois que le peintre
doit étre transpercé par l'univers et non vouleirtdanspercer... J'attends d'étre
intérieurement submergé, enseveli. Je peins peaipdtr surgir», dit P. Klé&

Ce ne sont pas les choses qui sont importantes, legirésent de leur
apparition. Pour échapper au péril de clore I'espacuvant de I'apparition dans
les images des choses, pour ne pas se «laissendiepde roses», la peinture a
renoncé a la représentation des choses, a laniasec toute signification
préétablie. «Le peintre ne tache pas de constitneranecdote mais de constituer
un fait pictural» dit Brague. Et H. Maldiney qui ¢éte ajoute, pour prévenir un
malentendu: «A supposer que le fait pictural né gas a son tour une anecdote
plastique mais qu'’il noue effectivement le liensdepropre nécessité»

Une oeuvre est un événement unique, en tant qgealaiité, elle n’est pas
liée horizontalement a I'histoire du «genre» mastigalement & sa genése, a son
origine qui dépasse tout «genre artistique». Rmapre I'adhérence des choses a leurs
déterminations préétablies, a leur enveloppe, Iatype a cherché des nouveaux
moyens d’expression, des nouveaux «systemes dalquines». Cette recherche
«se fait quelque fois par réexamen et réinvestisaede ce qui existaitéjars’

L'expérience cubiste a montré que la perspectivéadeenaissance n’est
gu’un point de vue. La métamorphose de l'invisibins la visibilité refait sans
cesse, l'origine de l'espace, dans une richesspuisgble de rythmes toujours

3Maldiney, Henri, «Regarde, parole, espace», L'Bditi'age d’Homme, 1973, p. 211
Maldiney, Henri, «Aux deserts... , p. 81

5 Merleau-Ponty, «L"oeil et I"esprit», Ed. Gallimart64, p. 31

®Maldiney, Henri, «Aux déserts...., p. 82

" Merleau-Ponty, Op cit, p. 72
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nouveaux. Parce que «l'espace n'a pas trois dirmegsni plus, ni moins, comme
un animal a quatre ou deux pattes. [...] les dimearssisont prélevées par les
diverses métriques sur une dimensionnalité, un @hgmorphe, qui les justifie

toutes sans étre complétement exprimé par auttine»

Dans les toiles de Van Gogh, I'énergie de la caubkpasse la forme
figurative qu’elle dépeinte. Dans «La maison decéimt en Arles» le ciel est d’'un
bleu intense. Par une inversion hallucinante dewal la terre est lumineuse. Le
jaune-vert estompé de la rue éclate, dans le jsameage de la maison de Vincent.
Le paradoxe du génie fait que le ciel foncé éclgw son crépuscule, la terre
affolie de lumiére. Libéré de I'image (méme si ghyement il tient encore a une
image de chose) le jaune de Van Gogh resplendiekupour colorer de ses tons,
le monde entier. Il éclate en brisant les élémdntpaysage, ses jeux vibratoires
ont la force magique de déchirer le «paysage-splectaen le transformant en
«paysage-milieu» (c’'est une expression de Maldiney)

Dans la peinture moderne I'image s’autonomise ppport a la nature. Il
n'y a plus de correspondance terme a terme erdrélénents du paysage dans la
peinture et les éléments du paysage naturel. larpyus des rapports horizontaux
mais seulement des rapports verticaux, en passantgpigine du voyant et du
visible. Les rythmes du motif font chiasme avecrigemes du regard. La synthése
rythmique n’est pas somme des éléments ayant chemurcorrélat naturel — un
arbre vert dans la toile — un arbre vert dans tarep Le rythme invisible de la
peinture se fait en entrelacéant les couleurs stig@es, en nous dévoilant une
image que peut-étre «aucun paysage naturel n'dgaue».

L'unité préalable du voyant et du visible, du sehtat du sensible est le
lieu d'une rencontre, le lieu d'un événement, aipauquel 'espace s'ouvre en
lui-méme et s’espacie. «Un événement est une déetdans la trame du neutre. Au
jour de cette déchirure s'ouvre une renconireba peinture est un événement du
regard. Il n'y a pas d'espace organisé en soi aisepur toujours— il n'y a que des
rencontres qu'investissent I'espace en I'ouvranjptos d'apres des nouveaux rythmes.

Dans la premiere période de création de Mondearélements naturels viennent
dans la visibilité par une série d’entrecroisemdatlignes verticales et horizontales»

«Bois présd’Oele» (1908) Dans la partie droite, le coin supérieurale
toile, le soleil éclaire la forét. Mais ce n’estspa soleil lui-méme, ce n'est pas
I'image du soleil, c’est un vertige de couleursletlignes qui font surgir en lignes
paralleles, les troncs verticaux des arbres. Leeamrencontrent, dans une série de
discontinuités mouvantes, les lignes horizontakesaderre, qui a son tour, reflete
les arbres et le soleil. La respiration secreteaderét ensoleillée est captée par ce
mélange frémissant de bleus, de rouges, de jadeagis et de bruns. Le vert fait
défaut. Ce n’est pas I'image d’'un forét, c’estyhme d’une apparition qui hante
le souvenir d’une forét.

8 |bid , p. 48
¥Maldiney, Henri, «Aux deserts..., p. 81
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Dans la période mature de la peinture de Monddaanune représentation
d’objet, aucune souvenir d'image connue, «rienigsvmmme disait Maldiney.

«Composition ovale»— le fond est gris. Dans un contour ovale dont les
bouts sont ouverts, s’entrecroisent des lignesenaierticales et horizontales. Dans
les espaces irréguliers esquissées par les ligoes,disposées des couleurs: du
jaune, du bleu, du rose. Les espaces colorés stmtdmpus des espaces gris...
Les couleurs sont plus fortes au centre de 'ogalglus estompées aux bords, ou les
lignes noires s’effacent, en restant que leurs esltotre regard saut d'un espace gris
a un espace jaune, qui le jette dans un espaceqrede calme (ce regard). Apres, le
regard s’entoure en gris, d'ou il saute pour dégassvide, en s’enfor¢ant dans le bleu,
en revenant au rose..., au jaune..., au bleu... en gadgsanouveau par le vide du
gris. La toile c’est un espace rythmique, un «espaitieu» qui fait que le regard
flotte en tissant un nouveau rythme, «une esquissgsoire du monde»

«Composition avec des couleurs» (191 méme fond gris, completement
ouvert, fait flotter des carrés bleus, jaunes,s@tale rectangles noirs, autour d’'un
centre vide. Un mouvement rythmique sans des menmétisibles. La disposition
des figures change, d’'un moment a l'autre, «leesede leurs mouvements.

Dans «New York City» — la lumiere jaune-fort éclaire un fond blanc.
Seulement quelques lignes rouges (horizontalesricales) et quelques lignes
bleues (horizontales). Il y a un espace plein deédte, le foyer de tout spectacle
citadin, le foyer de tout espace-temps en expans@ams limite. Seulement
quelques lignes et quelques couleurs et le rythmenatre temps deviennent
«présent vivant». C’est la magie de la forme samisels, au dela de tout objectivité,
le visible qui resplendit au dela de toute visibili

Chez Kandinsky la forme non-figurative atteint lemsnet de sa force
expressive. «Pas de préalable» dans cet art (MgldiDans la plupart des toiles
de Kandinsky la pensée insistante ne peut reterau gnoins des figures
géomeétriques, aussiune ligne sur laquelle on peut dire qu’elle esiZumtale ou
verticale. Il n’y a que des variations de tachdsrées, des modulations de lignes et de
formes irréguliéres. Chaque élément surgit damsdavement de différenciation des
autres, étant soi-méme un point de dispersionofeendu mouvement des autres. Il
n'y a pas de centre, ou plutdt chaque point dee citface mouvante peut jouer
comme centre d’une variation indéfinie.

Un fragment d’une lettre d’August Macke peut décta maniere de cette
expérience artistique, peut nous expliquer I'erjeu’art non-figuratif: «le temps
joue un réle considérable dans le regard qu’oe fir un tableau. Un tableau, ce
n'est au départ qu'une surface vide, toute béte @unesure de sa création se
couvre d'un réseau rythmiquement mesuré de coylederdignes et de points qui
finissent par évoquer dans sa forme définitiveaut gu’anime le mouvement de la
vie. L'oeil saute d’'un bleu a un rouge, puis a @nt \méme a partir d'un simple
changement de forme), passe a une ligne noire, $nudain sur une éruption
anguleuse de petites taches rouges, les petitesstamuges virent au vert et soudain,
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I'oeil parcourt le bleu, le rouge et le vert, guitkite fois par des formes différentes,
avant de recommencer un nouveau cycle. Des sed@itieses semblent chaudes,
vermillon, orange, d’'autre froids, noir, bleu, ldagris. Il est impossible d’envisager
I'ensemble d’un seul coup. Le temps est insépadbla surface$’

On peut expliquer du point de vue physique (comraadinsky lui-méme
a fait dans son livreRu spirituel dans l'art» I'effet de la couleur sur I'oeil. Les
couleurs claires exercent une douce attraction’aeit. Elles le font s’arréter sur
elles. Le rouge attire I'oeil mais le blesse, ritér le regard. Le jaune citron disperse
la lumieére mais, quand il est trop fort, l'oeil peut pas le supporter. Le bleu
produit une sensation de profondeur, I'oeil s’ecéodans sa grande silence. Aussi
le vert. Le gris et le noir sont des couleurs resjtcomme nous l'avons dit, elles
peuvent étre les traces du vide, des taches ouuwdagcouleur. Le blanc est le
lieu de toutes possibilités, 'ombre de l'origine.

Dans la toile, toutes ces couleurs résonnent les avec les autres. Chacune
confére de puissance aux autres, en les faisaateecMais la fascination d’'une
toile de Kandinsky échappe a toute explication.riePae la peinture de Tal Coat
dans notre langage de prose, c’est accepter quptiae avec elle soit commencée»
dit H. Maldiney. Cela ne cesse pas de rester \aladnlr toute vraie peinture.

Rien a reconnaitre..., rien a dire..., seulement regasdulement vivre au
sens le plus fort que possible pour un homme. Carhioe peut empiéter sur cette
magie du visible, qui est I'art de Kandinsky cominam peut parler de ces silences
hantées d'inquiétudes<Silence» (1926)omment on peut parler de ces rouges hantées
de blanc. «Tableau avec une tache rougesle ces réves en susperdmprovisation
songeuse» — 1913ou seulementImprovisation 10», «lmprovisation 6» ou
«Composition V»pour seulement indiguer ces singularités qui auMeeTout.

Tout ce qui trouble la pensée et la vie prosaigue @ublié son origine est
destinée a devenir un «isme» parce qu’on doit saeoidoit capter en concepts ou
en images. A la ressemblance de limage qui risgewabus y cacher son
"apparaitre”» l'art abstrait a substitué la formeMais comme le danger de l'art
figuratif est la capture des formes par l'image sjummobilise alors en simulacre in-
signifiant, les formes de l'art abstrait courentrilque de se laisser prendre a leur
propre signe et de se bloquer dans une pure ofiiesti nous appelle I'attention H.
Maldiney. Méme les formes colorées peuvent cloaes deurs contours les rythmes
en nous bloquant I'accés a l'invisible.

Les unes des oeuvres de Malevici réduisent la woalaon-couleurLa croix
noire», «Carré noir sur fond noir» et puis«Carré blanc sur fond blanc»- I'objet
invisible surgit de son fond invisible - maximunmeisibilité - «<maximum de donation”.

20 Dube, Wolf-Dieter, «Les expressionistes», tradait péva Rozenberg, Ed. Thames&Hudson, SARS,
Paris, 1996, p. 145

ZlMaldiney, Henri, «Aux déserts...., p. 77

22 |pid., p. 83
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Il 'y a aucune modalité de regarder, rien de &siBinvisible méme se
déplie en soi. kNous sommes a I'origine méme deuigible. «Ce que construit le
tableau suprématiste, la pure chose, issue dequende sa propre invisibilité,
littéralement issue du rien, en parfaite indépecelanl’égard des états de conscience,
tant du spectateur que du peintre» — dit Jean-LaigoMl et puis il cite un fragment de
Malevici «Le Suprématisme»; «ll faut construire slda temps et dans I'espace un
systéme qui ne dépend d’aucune beauté, d’aucurtiénuaucun état esthétiqué»

On peut demander si nous y sommes a la fin de piaturale avec la
destruction de toute modalité esthétique (avec r€Clalanc sur fond blanc» de
Malevici). On peut répondre: Oui, nous sommesfanlamais ici la fin coincide au
début, parce que cette ombre qui délimite le chtec de son fond blanc
symbolise I'apparition méme du visible et aussicdde vie du visible, qui est la
peinture. Elle a commencé avec Lascaux et peuts@aecoup plus tot, peut-étre
depuis toujours, mais elle commence avec chagua®e@ui dépasse tout histoire,
en s'inscrivant dans I'histoire. Chaque oeuvreTdiit sans I'épuiser.

2 Marion, Jean-Luc, «La croisée du visible», EdDifiérence, Paris, 1991, p. 39
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TRA TEOLOGIA E FILOSOFIA: HEIDEGGER E DUNS SCOTO

ROSA MARIA MARAFIOTI

RESUME. Entre la théologie et la philosophie: Heidegger etils Scot Dans cet article,
l'auteur tache de confronter les deux visions: idg@kr, le représentant de la philosophie et
Duns Scot, celui de la théologie. De cette con&tion, Heidegger commence a développer
une réflexion autonome, immatérialiste, pour las¢thépar laquelle il a été habilité: La
doctrine des catégories et des significations €hers Scot (1915-1916 ).

Keywords: Martin Heidegger, John Duns Scotus, categonex]i significandi

1. La provenienza teologica del pensiero dell’esser

Nel 1959, ringraziando la propria citta natale deconferimento della
cittadinanza onoraria, Heidegger indica il compiiel cittadino onorario nel
«salvaguardare cid da cui uno proviene, cid dagotiiesciuto e a cui appartiehe»
Questo non vuol dire pero altro che ringraziams gesser grato a cio a cui ciascuno e
appropriato$, dato che «il render graziBgnk)» & «un pensar®énken nel senso del
rammemorareAndenkens|...] che fa ritorno non gia al passato, bensicaatie &
stato, cioé a quello che, raccolto, ancora perdwiadetermina® Heidegger chiarisce
questo concetto richiamando la quarta strofa dethi hélderlinianoll Reng che
comincia con il verso: «Come inizi, tale restetaMel citare queste stesse parole
qualche anno prima egli aveva aggiunto che «lagmewnza resta sempre futuro»,
e dopo aver rievocato i propri studi teologici @iaili, aveva ammesso che «senza
questa provenienza teologica mai sarei giuntoamingino del pensierd»

1 M. HeideggerPank an die Heimatstadt MeRkirdh Reden und andere Zeugnisse eines Lebenst@t@s
1976(= RZ), Gesamtausgabg GA), Klostermann, Frankfurt am Main, Bd. 16,dirgon H. Heidegger,
2000, p. 558 (tr. it. a cura di N. Curdérazie alla citta natale di Mef3kir¢hn Discorsi e altre testimonianze
del cammino di una vita 1910-197Bnelangolo, Genova 2005, p. 500).

2 |vi, p. 561 (tr. it. p. 503). Qui e in altri casié leggermente modificata la traduzione italipgamotivi di
coerenza.

3 Ivi, p. 559 (tr. it. p. 501). Sul pensare comer@morare, da cui scaturisce la riconosceviesdankeh e il
render grazie del pensiero a cid da cui esso figesprio essere e a cui appartiene cfr. D. Kdéarum kann
das Denken ein Danken sein? Zu einer Bestimmubgiiken des ,Ereignisses' im Werk Martin Heideggers
in Im Garten der Philosophiérsg. von O. Erdgan und D. Koch, Fink, Miinchen 2005, pp. 131-140.

4 Cfr.M. HeideggerDank an die Heimatstadt MeRkirdit., p. 561 (tr. it. p. 502).

® M. HeideggerAus einem Gespréch von der Spraaménterwegs zur Sprach6A, Bd. 12, hrsg. von F.-W.
von Herrmann, 1985, p. 91 (tr. it. di A. Caraccieldl. Caracciolo Perotiipa un colloquio nellascolto del
linguaggiq in In cammino verso il linguaggidlursia, Milano 1973, p. 90). Per il giovane Hegler studiare
teologia € una scelta quasi obbligata: figlio dgtsstano di Mef3kirch rimasto fedele alla chiesgana anche
nel periodo delKulturkampf (seguito al Concilio Vaticano II) tra la fededtta tradizione e la secolarizzazione
ecclesiastica, fino al 1916 egli puo finanziargnapria formazione culturale soltanto mediantedesé di
studio ‘Weil3, “Eliner’, “ Schatzlel, messe a disposizione dalla chiesa cattolicaalfiguardo H. OtfVartin
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Il primo interlocutore di Heidegger, confrontandoen il quale egli inizia
a sviluppare una riflessione autonoma, € infattpdo un teologo: il francescano
Duns Scoto. A lui sara attribuita fino agli annirtfedel Novecento I'opera intitolata
“Grammatica speculatiVd, nel cui commento culmina la prima di quelle
interpretazioni “approprianti” di classici delladizione occidentale che segneranno ogni
tappa del cammino di pensiero heideggefiaBesa, realizzata neliesi di abilitazione
La dottrina delle categorie e del significato in mMBuScoto(1915-1916), rappresenta
I'«avvio ancora ignoto» allo stesso Heidegger dabgio pensiero. Nell'opera dedicata a
Duns Scoto si preannuncia infatti gia «nella fordeh problema delle categorie la
guestione dekssere nella forma della teoria dei significati la quese del
linguaggios, cioé si preannuncia la questione propria dellditarone di Heidegger,
secondo il quale la “cos&§ch&’ del pensiero & I'esseteche a sua volta si storicizza
linguisticamente appropriando a sé in un dialogapgtiello e risposta.

La tesi di abilitazione di Heidegger presenta pgr@arattere particolarmente
ambiguo, che testimonia il suo ruolo di “passagdadli scritti giovanili — pubblicati su

Heidegger: sentieri biograficitr. it. a cura di F. Cassinari, SugarCo, Mila®88, pp. 11-28, 53-57, e R.
SanfranskiHeidegger e il suo tempo. Una biografia filosofieadl. it. a cura di M. Bonola, Longanesi,
Milano 1994, pp. 11-23, 55-56, dove & riportatohantattestato rilasciato dal rettore del ginnadio
Friburgo nel 1909, in cui si prevede la candidatlitdeidegger all'ordine dei Gesuiti, poi respiataausa
della sua salute cagionevole.

6 Lattribuzione dellaGrammatica speculatival suo effettivo autore, cio® Tommaso di Erfusrgomentata
in M. GrabmannDe Thoma Erfordiensi autore Grammaticae quae Joh&hms Scoto adscribitur
speculativag “Archivium franciscanum historicum”, XV (1922)pp273-277. Per gli altri luoghi dove
Grabmann riprende questa questione cfr. F. VHipidegger e Brentan®EDAM, Padova 1976, p. 110,
nota 2. Riguardo ai passi in cui Grabmann si siferia Heidegger cfr. K. LehmarMetafisica, filosofia
trascendentale e fenomenolggimMartin Heidegger. Ontologia, fenomenologia, verdzcura di S. Poggi
e P. Tomasello, LED, Milano 1995, p. 90, nota 144.

" Hannah Arendt scrive al riguardo: «Per tuttategli ha posto alla base dei suoi seminari e de lezioni
i testi dei filosofi, e solo in vecchiaia ha osasaire allo scoperto tenendo un seminario su uripresto»
(H. Arendt,Martin Heidegger ha ottantannin Risposta. A colloquio con Martin Heidegger it. di C.
Tatasciore, Guida, Napoli 1992, p. 257).D&nker ricorda che tuttavia alla pubblicazioné.alidottrina
delle categorie e del significato in Duns Scetianto Natorp capi che esso rappresentava gietios la
prima “distruzione” di un'opera filosofica, compdamdo limportanza di questo nuovo procedimento
ermeneutico (cfrA. Denker,Heideggers frihe Verdffentlichungen (1909-1919). Eeirschungsberichin
Heidegger und die Anfange seines Denkétsidegger-Jahrbuch”, 1, hrsg. von A. DenkerHdGander,
H. Zaborowski, Alber, Freiburg-Miinchen 2004, p.)374

8 M. Heidegger\orwortalledizione deFriihe Schrifterdel 1972 (irFrithe Schrifterf= FS), GA, Bd. 1, hrsg.
von F.-W. von Herrmann, 197&. 55; tr. it. nellPrefazionedi A. Babolin aM. Heidegger|.a dottrina
delle categorie e del significato in Duns Scdtaterza, Roma-Bari 1974, p. VII). Cfr. anchas einem
Gesprach von der Spracthedt., p. 87 (tr. it. p. 87).

® Cfr. M. HeideggerDie onto-theo-logische Verfassung der Metaphysildentitat und DifferenzGA, Bd.
11, hrsg. von F.-W. von Herrmann, 2006, p. 5&.(f.cura di U.M. Ugazid.a costituzione onto-teo-logica
della metafisicain Identita e differenza‘aut-aut”, 187-188 gennaio-aprile 1982, p. 17Pank an die
Heimatstadt MeRkirchcit., p. 560 (tr. it. p. 502), dove Heideggertdimtea il carattere dia-logico del
pensiero affermando che «l'originarieta del pensien sta nellinvenzione dei cosiddetti ‘nuovihgri»,
bensi «nella forza di ricevere pensieri pensatardronte a cio che si € ricevuto, e di dispiegad che si &
fronteggiato segretamente», ossia I'essere.
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riviste cattoliche, in linea con il realismo aristicco-neoscolastico e contestualizzabili
nellambito dell'apologetica ecclesiastica fioritaseguito alla critica al modernismo
inaugurata dall’enciclicdascendi dominici gregi§1907) di Papa Pio X — a
quelli della maturitd — improntati a un «ateismopdincipio»" della filosofia, a
causa del quale la questione di Dio si trasformgpdema in quella dell’essere, per
poi precisarsi nella questione dell’evento dellaitaenel “quadrato Gevier)” di
cielo e terra, mortali e divini.

Sebbene Heidegger si definisca infatti ancora 821 kteologo cristiand$
La dottrina delle categorie e del significato in @uScotcsegna I'inizio di un suo

10 Gli scritti giovanili di Heidegger sono raccotiifrithe Schrifterftr. it. a cura di A. BabolirScritti filosofici
1912-1917La Garangola, Padova 19&&; dottrina delle categorie e del significato ¥ Scotpcit.), e
nella prima parte dReden und andere Zeugnisse eines Lebensd@@sl 976 Student und Privatdozent
(Studente e libero docepiin RZ, pp. 3-45; tr. it., pp. 9-44). Importatgstimonianze della fede giovanile di
Heidegger e della sua critica contro il moderisagogntuatasi in seguito alla conoscenza dirdttaalego
sistematico Carl Braig nel 1909, sono anche gtisglierseelenstimmunggf©909) eDas Kriegs-Triduum in
MeRkirch(1915) (inHeidegger und die Anfénge seines Denlanspp. 18-25). Sui primi scritti di Heidegger
cfr. M. Jung,Die ersten akademischen Scritte (1912-1916). Zeistfeuscholastik, Neukantianismus und
Phanomenologjen Heidegger-Handbuch: Leben — Werk — Wirkuigg. von D. Thoma, Metzler, Stuttgart-
Weimar 2003, pp. 5-8; H. ONjartin Heidegger: sentieri biografictit., pp. 58-80; R. Sanfranskigidegger e
il suo tempo. Una biografia filosoficait., pp. 28-91; A. Denkekleideggers Lebens- und Denkweg 1909-
1919 in Heidegger und die Anfange seines Denkehspp. 97-122; H. Zaborowskklerkuntt aber bleibt
stets Zukunft.“ Anmerkungen zur religiosen undldiggechen Dimension des Denkweges Martin Heideggers
bis 1919 ivi, pp. 112-150; J. Schabevjartin Heideggers ,Herkunft* im Spiegel der Thealegund
Kierchengschichte des 19. und beginnenden 20. Jladhghts ivi, pp. 159-184; Id.Zwischen Herkunft und
Zukunft: Die Anfange seines Denkwed8gtudia Phaenomenologica”, | (2001), pp. 275-322t ehmann,
Metafisica, filosofia trascendentale e fenomenalogit., pp. 55-93; E. GarulliHeidegger e la storia
dellontologia, Argalia, Urbino 1978, pp. 11-102, dove il pemsigiovanile di Heidegger € articolato in una
fase brentaniano-kulpiana e in una rickertianddask Per la storia della ricezione dei primi torit
Heidegger cfr. A. Babolin,a ricerca filosofica del giovane Martin Heideggella critica d’oggj in Scritti
filosofici, cit., pp. 9-127, e A. Denkekleideggers frihe Veréffentlichungen (1909-1919n Ei
Forschungsberichtit., pp. 373-378.
1 sull“ateismo” della filosofia nel senso della dith della ricerca Heidegger si sofferma in
Phanomenologische Interpretationen zu Aristoteldnzéige der hermeneutischen  Situationm)
Phanomenologische Interpretationen ausgewahlteaAdllningen des Aristoteles zur Ontologie und Logik
GA, Bd. 62, hrsg. von G. Neumann, 2005, p. 363a & (tr. it. di V. Vitiello e G. Cammarota,
Interpretazioni fenomenologiche di Aristotele. Petto della situazione ermeneuticéilosofia e
teologia”, 4 (1990), pp. 506-507, nota 2). Egletie inoltre sullassenza di Dio” nella filosofia quanto
indagine intorno all'essere che oltrepassa ogei @mtche quello sommo) @eschichte der Philosophie
von Thomas von Aquin bis Ka@A, Bd. 23, hrsg. von H. Vetter, 2006, pp. 77-80.questa questione si
sofferma O. Péggeldreidegger in seiner Zeffink, Miinchen 1999, p. 13.
12 Cfr. la lettera di Heidegger a Karl Léwith deldgosto 1921, igur philosophischen Aktualitat Heideggers
Bd. 2:Im Gesprach der Zeihrsg. von D. Papenfuss und O. Pdggeler, Klosternfarankfurt am Main
1990, p. 29. K. Léwith scrive d'altra parte di Heigler: «Gesuita per educazione, divenne protegiante
indignazione, dogmatico della Scolastica per iging(...], teologo per tradizione e ateo come riere»
(K. Léwith, Mein Leben in Deutschland vor und nach 19BRtzler, Stuttgart 1986, p. 45). Per il
sottofondo teologico del pensiero di Heidegger afithe H.-G. Gadamereideggers »theologische«
Jugendschrift“Dilthey-Jahrbuch”, VI (1989), pp. 228-234 (tr.di V. Vitiello e G. Cammarot&)no scritto
«teologico» giovanile di HeideggérFilosofia e teologia”, 4 (1990), pp. 489-495).
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progressivo allontanamento dalla teoria della @hiebe lo fara rimanere «cattolico
nella totale negazione di cid che caratterizzaitaticesimo (es Katolischey'®.
L’'approfondimento di questa posizione “di confirdslla tesi di abilitazione puo
rivelarsi particolarmente utile per comprendernecufiarita e importanza in
relazione al periodo successivo della meditazidndeidegger, e per gettare luce
sulla trasformazione del suo atteggiamento relaios

2. Genesi e questioni della tesi di abilitazione

2.1. La logica quale avvio di un’autonoma riflessie ontologica

La tesi di abilitazione heideggeriana si collocaaapntemente in continuita
con i lavori precedenti, che avevano suscitatodii@ssione che Heidegger fosse
«la maggiore risorsa filosofica per i cattolici ésdhi»*. Essa & stata infatti scritta
in vista dell’'assegnazione della cattedra di fif@saristiana dell’'Univerita di
Friburgd® e finanziata dalla borsa di studiBc¢hatzlet in onore di San Tommaso
d’Aquino, volta «alla diffusione del patrimonio telScolastica, per la futura lotta
spirituale in nome dell'ideale di vita cristiancticdico»™®. La dottrina delle
categorie e del significato in Duns Scétatata inoltre stesa durante un periodo nel
quale Heidegger «gode in un certo senso della zicote dello ‘storico cattolico’
[...] Finke», tanto da indurre Husserl a dare un igiodsfavorevole su di lui in
quanto «filosofo confessionale» in una letteragpasta a Natorp, che sin dal 1917
avrebbe voluto chiamarlo all’universita di Marbutgo

Gia pero le prime recensionila dottrina delle categorie e del significato in
Duns Scotodichiarano esplicitamente che il suo autore «noumneneoscolastico»:
malgrado le molteplici citazioni, egli non espontaiti I'effettiva dottrina di Duns Scoto
e non ne vaglia filologicamente i té&tiSpesso non cita il numero dei paragrafi delle
opere interpretate, traduce dal latino adoperdrithgiiaggio dei filosofi moderni € non
tiene conto dei rapporti tra Duns Scoto, i sudilpoessori e i suoi contemporanei, poiché
interpreta il pensiero medievale soprattutto perich il proprid®. | recensori della tesi

13K. Jasperd\otizen zu Martin Heideggenrsg. von H. Saner, Piper, Miinchen-Ziirich $98936.

14 R, Sanfranskideidegger e il suo tempo. Una biografia filosaficit, p. 60.

15 Sulle vicende relative al concorso per questadrattlasciata vacante da Arthur Schneider, reldtgia tesi di
laurea di Heidegger trasferitosi a Strasburgoglatarpoi a Josef Geyser, cfr. H. ®tjrtin Heidegger: sentieri
biografici, cit., pp. 70-86, e R. Sanfranskeidegger e il suo tempo. Una biografia filosqficé, pp. 84-89.

18 Queste parole, con cui Heidegger chiede per4a teita il rinnovo della borsa di studio, son@ripte in
H. Oftt, Martin Heidegger: sentieri biograficcit., p. 73, e R. Sanfranskieidegger e il suo tempo. Una
biografia filosofica cit., p. 64. A p. 90 Ott ricorda che Finke présddeidegger alla commissione di
nomina come «candidato adatto dal punto di vigtéessionale».

7 Cfr. quanto riportato delle lettere in questionklj Ott,Martin Heidegger: sentieri biografictit., pp. 88-90.

18 Cfr. la recensione di P. Parthenius Minges, “Rskanische Studien”, 4 (1917), pp. 177-178, e gull
B.W. Switalski, “Kant-Studien”, 30 (1925), p. 52ihortate inHeidegger und die Anfange seines Denkens
cit., pp. 79, 90.

19 Cfr. le recensioni di J. Klein, “Theologische Retul7 (1918), pp. 215-219; A. Dyroff, “Historische
Zeitschrift”, 119 (1919), pp. 497-499; R. Seeb&rgeologische Literaturzeitung”, 43 (1918), p. 2ifortate
in Heidegger und die Anfange seines Denkatspp. 81, 86, 88-89.
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di abilitazione ammettono comunque che il suo «dwetonilaterale» e la sua
«insufficiente base» storico-filosofica sono inlgha modo compensati dal tentativo di
instaurare un legame tra la dottrina scolastica ledica moderrid, concordando cosi
con il giudizio delGutachterEngelbert Krebs che, negandbaadottrina delle categorie

e del significato in Duns Scollocarattere di un lavorostoriografico (historisch)» sulla
storia dello sviluppo della filosofia medievalezamosce perd a esso il valore «storico
(geschichtlich» di aver posto in luce Igtevatezza conquistatalalla logica medievale

Lo stesso Heidegger scrive a Martin Grabmann dairesgpienamente consapevole»
delle «mancanze del [proprio] lavoro dal puntoistiavstoriografico», ma anche del fatto
che esse «non potevano essere evitate nellaiagiazonsapevolmente nuova della
materia con finsistematich®.

Da queste valutazioni, cosi come dalle circostaletia stesura della tesi di
abilitazione, viene in luce che nella scelta del ®ma hanno prevalso, piu che i real
interessi di Heidegger, motivi di carattere ecomong@ accademico. Passato nel 1911
dalla facolta di teologia a quella di matematicscienze naturali a causa della salute
cagionevole e per non aderire a quella «fedeltdnadlernismo» richiesta a chi
frequentava il convitto di teologia delluniversitaFriburgd®, Heidegger si rende infati
sempre piu conto che cid che lo lega alla teolagid suo aspetto filosofico.
Frequentando liberamente i corsi di filosofia eghintinua a approfondire la sua
conoscenza della Scolastica — a cui si era aczestEinomamente gia prima, insoddisfatto
delle lezioni di filosofia obbligatorie per gli skenti di teologi& — seguendo le attivita
accademiche di Schneiffee conversando con KréhsContemporaneamente partecipa
perd anche ai seminari di Heinrich Rickert, alla stuola impara «a conoscere i
problemi filosofici in quanto problemi» e guadagwana visione dellessenza della

20 Cfr. le recensioni riportate Wissenschaftliche Rezensionen der Habilitation#sgbn Martin Heidegger
in Heidegger und die Anfange seines Denkeits pp. 79-91. Da esse emerge thedottrina delle
categorie e del significato in Duns Scpimssiede gia la caratteristica di tutte le suocoegsterpretazioni
“approprianti” di Heidegger, sicché si potrebbeetégpe per essa quanto Gadamer scrivera delle
Interpretazioni fenomenologiche di Aristotel€ui non viene awvicinato Aristotele come un intguate
oggetto storico, qui viene esposta una problematiieale, muovendo dalle questoni attuali detsdifiax
(H.-G. Gadamelleideggers »theologischdugendschriftcit., pp. 229-230; tr. it. p. 491).

21 Cfr. il Gutachten von Engelbert Krebs tiber Martin Heideggtabilitationsschrift (Brief von Engelbert Krebs
an Heinrich Rickertjlel 18 giugno 1915, riportatoliteidegger und die Anfange seines Denleitasp. 68.

22 Brief Martin Heideggers an Martin Grabmauel 7 gennaio 1917, riportatolifeidegger und die Anfange
seines Denkensit., p. 74. Cfr. ancheBriefe Ernst Troeltschs an Martin Heideggiel 4 e 23 febbraio
1918 (ivi, pp. 75-76), dove l'impotanza lda dottrina delle categorie e del significato in MBuScotoe
riposta nella sua capacita di chiarire lo «spiritebMedioevo.

23 Cfr. M. Heidegge,ebenslauf(Curriculum vitag (1915) (= L), &Vita (Vita) (1922) (= V), in RZ, pp. 38, 41
(tr. it. pp. 38, 41).

24 Cfr. L, p. 37 (tr. it. p. 37).

BCf. V, p. 42 (ir. it. p. 41).

28 Cfr. R. Sanfranskkleidegger e il suo tempo. Una biografia filosoficia, p. 63.
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logica», che neCurriculum vitaesteso nel 1915 per I'abilitazione definisce «kigilina
filosofica che ancor oggi mi interessa pitl di tftte

Se gia infatti nel 1911 Heidegger opponeva al ividato delle visioni del
mondo «le verita fondamentali del cristianesimdlaniero eterna grandezza», e si
appellava alla filosofia quale «specchio dell'atere al «rigoroso pensiero logico» con il
suo «vigore eticd¥, la purezza della sfera logica resta per lui anobgli scritti
successivi — ormai non piu apologetici — fino &disi di abilitazione il luogo del senso e
della verita, da difendere al di la di ogni presaakizione confessionale soprattutto
contro lo psicologismo. Nello scrit®ecenti ricerche sulla logicél912) e nella tesi di
laureala dottrina del giudizio nello psicologisii1913) Heidegger combatte pertanto
la naturalizzazione psicologistica della coscigifaaendosi alla distinzione neokantiana
e husserliana tra atto psichico e contenuto logfeo;cido che €” e “cid che vale”, e
coniuga la trattazione logica a quella problematictlogica che aveva animato il suo
interesse teologico sin dalla lettura del testontBréanoVon der mannigfachen
Bedeutung des Seienden nach Aristofe{@862), dal quale era stato rinviato allo studio
delleRicerche logich€1900-1901)e dellaFilosofia dellaritmetica(1891) di Husset.

Nel concludere la propria tesi di laurea affermatadoecessita di elaborare
categorialmente «tutta la sfera dell*essere’ nelle diverse modalita di realta» per
«evidenziare la loro specificita» e «determinardifib della loro conoscenziy
Heidegger non si inserisce soltanto nel dibatitiosdo tempo, in cui il problema delle
categorie, risospinto in primo piano dal neokanbisisi deve confrontare con una
rinnovata tendenza metafisica dovuta alla rinasgéo hegelismo all'inizio del
Novecentd®. Egli espone anche un programma che trova reziiwea relativamente
alle scienze della natura e dello spirito nell@olez per la libera docenfaconcetto di
tempo nelle scienze della stdfi&1916), ma & elaborato soprattuttd.éndottrina delle
categorie e del significato in Duns Scoto

2.2. Per una dottrina fondamentale delle categoriéenomenologia,
neokantismo e hegelismo

All'inizio della tesi di abilitazione Heidegger tii@ra I'intenzione di elaborare
una dottrina delle categorie che comprenda concaftaci di cogliere ogni tipo di

27 p. 38 (tr. it. p. 38). Cfr. anche M. Heideggéwrwort, cit., p. 61 (tr. it. p. 9).

2 M. Heidegger,Zur philosophischen Orientierung fiir AkademikBer l'orientamento filosofico degli
accademigi in RZ, pp. 11-12 (tr. it. pp. 16-17).

29 Cfr. M. HeideggerNeuere Forschungen iiber LagiikFS, pp. 17-43 (tr. it. pp. 149-179)Pée Lehre vom
Urteil im Psychologismus. Ein kritisch-positiveritBey zur Logik(= UP), in FS, pp. 59-188 (tr. it. a cura di
A. Babolin,La dottrina del giudizio nello psicologisirica Garangola, Padova 1988).

30, Brentanoyon der mannigfachen Bedeutung des Seienden nisthidles Herder, Freiburg i. B. 1862.
SLCfr. V, p. 41 (ir. it. p. 41), 8. HeideggerMein Weg in die Phanomenolagie Zur Sache des Denkens
Niemeyer, Tubingen 1969, p. 81 (tr. it. di E. Maeita, Il mio cammino di pensiero e la fenomenolpgia

Tempo ed esser€uida, Napoli 1998, p. 193).

32UP, pp. 186-198 (tr. it. p. 151).

33 Cfr. S. Poggil.a logica, la mistica, il nullaEdizioni della Normale, Pisa 2008, p. 74.

34 Cfr. M. HeideggerDer Zeitbegriff in der GeschichtswissensghafES, pp. 413-436 (tr. it. pp. 210-231).
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oggetto. Polemizzando contro la restrizione deltlegorie alle forme pure a priori del
solo ambito sensibile — le uniche riconosciute dstétele in po® —, Heidegger afferma
infatti la necessita di elaborare una «logica detica» che, sottoponendo a indagine gdli
stessi oggetti logit, sia in grado di fondare il sistema delle sciesize si occupano di
tutte le regioni oggettuali, e assegnare cosi amtlhe«dottrina del significato» —
strettamente connessa a quella della vali@igiting — il suo «luogo logico¥.

Rinviando esplicitamente alla «teoria delle forreesignificati»® di Husserl,
Heidegger riprende chiaramente il progetto espastgprimo volume dell&icerche
logiche che assegna alla fenomenologia il compito ditefiee una «generalizzazione»
della questione kantiana «delle condizioni dellssiiilita dell*esperienza’® mediante
I'elaborazione di una «logica pura» in grado did@mee anche la logica in quanto
«dottrina della scienz4®, indagine delle condizioni di validita delle vasigienze.

Ma é soprattutto a Emil Lask che egli si richianmaplicitamente,
riprendendone talvolta le stesse espressiomignLogik der Philosophie und die
Kategorienlehre(1911) Lask aveva infatti posto il compito di un@ssione del
“gesto copernicano” di Kafitmediante I'elaborazione di una tavola delle catego
che concernesse piu “piaidtockwerkg categoriali: le categorie dell’ambito sensibile
sarebbero state conosciute mediante categorissiifie ottenute per astrazione, e
sarebbero state affiancate dalle categorie cogtitanche degli ambiti soprasensibile,
della validita e dell’oggettualita in generale,oaficopo di assicurare I'autonomia
della sfera della logica. Il ruolo giocato da Las&lla tesi di abilitazione di
Heidegger — che si era soffermato sul suo pensigpoattutto inRecenti ricerche
sulla logicae in La dottrina del giudizio nello psicologisifo- & sottolineato gia
da Rickert®, che pur essendo il professore incaricato detlausa delGutachten

% Cfr. M. HeideggerDie Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns SgolS), inFS, pp. 211, 263, 288 (ir.
it. a cura di A. Babolir,a dottrina delle categorie e del significato ind3Scotpocit., pp. 27, 72, 108-109).

38 Cfr. ivi, p. 288 (tr. it. p. 108).

37 \vi, p. 212 (tr. it. pp. 28-29). Individuando ifipcipio di articolazione del sistema delle scienetia
differenza tra gli ambiti oggettuali a cui esssfsriscono, Heidegger prende le distanze da Rickiee lo
identifica invece con la diversita dei metodi stifien Cfr. al riguardo M. Steinmanier friihe Heidegger
und sein Verhdltnis zum Neukantianispiugieidegger und die Anfange seines Denkahsp. 274.

% DS, p. 203 (ir. it. p. 15). Cfr. la prima delleskarlianeRicerche logicheEspressione e significatin E.
Husserl, Logische Untersuchungemd. I, 1: Untersuchungen zur Pha&nomenologie und Theorie der
Erkenntnis Tiibingen, Niemeyer 1986®p. 23-61 (tr. it. a cura di G. PiarRicerche logichel Saggiatore,
Milano, vol. I, 2001, pp. 265-494, vol. ll, 2005.[4.5-295; vol. |, pp. 291-328).

39 E. HusserlLogische UntersuchungeBd. I: Prolegomena zur reinen LogiKiemeyer, Tiibingen 1988.
237 (tr. it. a cura di G. Pian@jcerche logichecit., vol. |, cit., pp. 21-263; p. 243).

40 |vi, pp. 16, 22 (tr. it. pp. 35, 41).

41 Cfr. E. LaskDie Logik der Philosophie und die KategorienlefimeGesammelte Schriftenrsg. von E. Herrigel,
Mohr, Tubingen 1923, Bd. II, pp. 1-28&)ster Teil I. Abschnittkants Kopernikanische Tap. 27-31.

42 Cfr. M. HeideggerNeuere Forschungen (iber Logit., pp. 23-26, 32-35 (tr. it. pp. 157-160, 167-170), e
UP, pp. 154, 177-178 (tr. it. pp. 115, 141-142).

43 Cfr. H. Rickert»Gutachten iiber die Habilitationsschrift des Hein Heidegger« vom 19. Juli 1918
M. Heidegger-H. RickertBriefe 1912 bis 1933 und andere DokumepteB), hrsg. von A. Denker,
Klostermann, Frankfurt am Main 2002, p. 96. Heigeggenziona l'influsso di Lask sui suoi scrittilael
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per I'abilitazione e il destinatario della dedicglld tesi di Heidegger ne influenza
I'elaborazione molto meno di Lask, di Husserl, eséoanche di Heg#l

Sebbene citato soltanto sporadicamente, questulénpresente sin dalle
prime battute dLa dottrina delle categorie e del significato in IBuScotp dove
Heidegger, enunciando l'intento teoretico-sisteomatiel suo scritto, spiega che é
possibile innalzare anche un’«indagineapparenza puramentgorica al livello di
una considerazione sistematico-filosofiasparafrasando Iihtroduzione alla
hegelianaStoria della filosofia Egli dice infatti che la storia della filosofianen e
‘storia pura’, scienza di dati di fatto», masplicazionali determinati problemf‘>‘§,
tra i quali non si puo rilevare uno sviluppo, mdtado un «approfondimento»
d'impostazione. Nella storia della filosofia «ihgo, da intendersi come categoria
storiografica, vienddunque]per cosi dire eliminatgausgeschaltet}% per cui &
possibile avvalersi anche dell’ausilio della logic®derna per poter intendere
meglio quella medievale, senza con ci0 sovrappsureettiziamente a essa una
problematica che le & estraffea

Nella tesi di abilitazione Heidegger si propondgreo di soddisfare I'esigenza
manifestata gia nella recensione dgitmenta Philosophiae aristotelico-thomisticae
(1912) di J. Gredt, dove aveva affermato che ¢adoscolastica dovrebbe un po’ alla
volta liberarsi della sua rigidita e presunta cargiza», e la dottrina della filosofia
neo-scolastica «modificarsi con lo stato generaltte cconoscenze umarié»Per
connotare la modalitd esegetica con cui intenderiboiire alla realizzazione di
quest'obiettivo Heidegger adopera I'espressiofigssig macheh render fluido,

lettera a Rickert del 31 ottobre 1915 (ivi, p. 28lla lettera di Rickert a Heidegger del 2 diceent®16
Rickert, dopo aver ringraziato Heidegger per avegglicato il libro su Duns Scoto, dice che ¢ statretto
menzionarvi pure Lask, «poiché Lei gli deve moffuiyp. 33).

44 per il confronto con Hegel realizzato da Heideggeéisuoi primi scritti e corsi di lezione ci pettiagno di
rimandare a R.M. Marafioi,a fenomenologiacome scienza storica. Prossimita e distanza néfario del
giovane Heidegger con Hegébtudia Universitatis BalgeBolyai. Theologia Graeco-Catholica Varadiensis”,
LI, 2 (2007), pp. 115-149.

45 DS, p. 204 (ir. it. p. 16). Il proposito che Hejger vuole realizzare nella tesi di abilitazion@aprio quello
di «esporre storicamente il problema delle categelevandolo simultaneamente sul piano del sititeyna
(p. 399; tr. it. p. 243).

“8 vi, pp. 196-197 (tr. it. pp. 8-9). Cfr. anche AP4-195 (tr. it. p. 7). Heidegger riprende quesittalmente
guanto scritto da Hegel in G.W.F. Hedalroduzione in Lezioni sulla storia della filosofiar. it. di E.
Codignola e G. Sanna, La Nuova Italia, Firenze 1@881, pp. 15-50.

41DS, p. 196 (tr. it. p. 8).

8 | 'onesta intellettuale di Heidegger & riconosciuta solo da Krebs, che nel sBatachtenscrive che il
lavoro di Heidegger «si mantiene libero idgiustificate proiezioni retrospettive di pensieri moderni sul
Medioevo»(Gutachten von Engelbert Krebs Uber Martin Heidegdéabilitationsschrift cit., p. 68), ma
anche dai recensori tia dottrina delle categorie e del significato in i3uScotp che riconoscono che
Heidegger non si @ingannato» nel mettere in relazione tra di loremenate teorie, pur non vagliando
criticamente il materiale trattato (cfr. la recensi di PParthenius Minges, cit., p. 79).

4% M. HeideggerGredt, Jos., O.S.B. Elementa Philosophiae Aristotdlhomisticagin RZ, pp. 29-30 (tr. it.
pp. 30-31). Heidegger riprende qui per la primdavia critica mossa gia da Husserl a Kant, che nell
Critica della ragion puraB VIII) aveva considerato la logica perfetta edasa da Aristotele in poi.
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riferendola al contenuto sistematico della Scatasthedievaf®. Egli la trae quasi
sicuramente da Hegel, che la usa per indicaredgaso mediante il quale lo Spirito
ripercorre la sua storia riconoscendosi nelle [peapggettivazioni, che si rivelano cosi
come tappe storiche e provvisorie di un percorstemhine di cui esso, divenuto
assoluto, “cancella” il tempb Sebbene Heidegger si esprimera successivamente in
modo molto critico riguardo al superamento hegelidella temporalitd, nella tesi di
abilitazione egli si attiene ancora alla conceziatenporale della verita, andando in
tal modo incontro a quelle correnti della teologgdtolica che lavorano nello stesso
frangente a un restauro delailosophia perennté

2.3. La “fluidificazione (Flissigmachung)” della Igica medievale

La presenza di Hegel ibha dottrina delle categorie e del significato in
Duns Scot@uo essere spiegata anche tenendo conto deitcdnkgidegger con Carl
Braig — «l'ultimo della tradizione della scuola spkativa di Tubinga che, mediante il
confronto con Hegel e Schelling, conferi rango tit?zaalla teologia cattolica®—, e
non dimenticando l'intento heideggeriano di otteneuna base piu ampia per la
comprensione scientifica della storia della nastéba teologia protestante, e con

S0 Cfr. DS, pp. 204, 399 (tr. it. pp. 16, 243).

51 Cfr. G.W.F. HegelPh&anomenologie des GeistSsihrkamp, Frankfurt am Main 1970, p. 584 (tdiiE. De
Negri, Fenomenologia dello spiritd.a Nuova ltalia, Firenze 1985voal. I, p. 298). Non & improbabile che
Heidegger familiarizzi con l'uso hegeliano dellesgsione “render fluido” grazie alla mediazione di
Dilthey, che pubblica nel 1905 il suo libro sugliti teologici giovanili di Hegel@ie Jugendgeschichte
Hegels Koniglich Preussischen Akademie der WissenscehaBerlin), e che si serve dell'espressione
“flissig machéehper esprimere I'esigenza di comprensione esistiendella filosofia della vita. Heidegger
non connette pero esplicitamente il concetto deider fluido” né a Dilthey né a Nietzsche, che pore
adopera (cfr. R. Sanfranskgidegger e il suo tempo. Una biografia filoscfici., pp. 65-73), ma che &
citato nella tesi di abilitazione soltanto per gsiifivare il radicamento di ogni filosofia nella eqsonalita
vivente di chi filosofa» (DS, pp. 195-196; trap. 7-8), e per introdurre cosi un motivo che ag@gnera
d’ora in poi tutta la prima fase della riflessidwdeggeriana.

52 Cfr. M. HeideggerSein und ZeitGA, Bd. 2, hrsg. von F.-W. von Herrmann, 1977 538-575 (tr. it. a cura
di F. Volpi sulla versione di P. Chiodgssere e tempd.onganesi, Milano 2005, pp. 507-508)egels
Phanomenologie des Geist&\, Bd. 32, hrsg. von I. Gorland, 1980, pp. 4120B-211 (tr. it. a cura di E.
Mazzarellal-a fenomenologia dello spirito di Heg&8uida, Napoli 2000, pp. 41, 208-21)e Metaphysik
des deutschen Idealism@&A, Bd. 49, hrsg. von G. Seubold, 1991, pp. 188,

3 Cfr. S. Poggil-a logica, la mistica, il nullacit., pp. 101-102.

54 M. HeideggerVorwort, cit., p. 57 (tr. it. p. IX). Sul ruolo giocatollgaconversazioni con Braig nella presa
di consapevolezza da parte di Heidegger «dell'itapaa di Schelling e Hegel per la teologia spavalat
opposizione alla Scolastica» dftein Weg in die Phdnomenologii., p. 82 (tr. it. pp. 194-195). Sara stato
infine probabilmente lo stesso Braig a far sorgererimo interesse per la Scolastica in Heidegter,
ancora liceale ne legge il testom Sein. Abrif3 der Ontologidlerder’'sche Verlagshandlung, Freiburg i. Br.
1896), e grazie all'estesa spiegazione dei corrgtilogici fondamentali [i presente matura la dwrigne
dellimportanza dello studio etimologico, approf@adin dalla tesi di abilitazione. Per l'uso inisto in
La dottrina delle categorie e del significato in i3u Scotodi M.F. Garcia,Lexicon scholasticum
philosophico-theologicum 910, rist. Hildesheim, Olms 1988, cfr. S. Pobgilogica, la mistica, il nulla
cit., pp. 76, 87, 89-90, 103.
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cid dei nessi problematici centrali dell'idealismiedesco® proprio attraverso
I'approfondimento della tarda Scolastica. Lo stddemlegger riconosce infatti di aver
potuto acquisire familiarita con la filosofia delellioevo solo dopo essersi reso conto
dellimportanza della storia soprattutto grazie atudio di Fichte e Hegél

Sono perd motivi non tanto di natura storica, goidebretica, quelli che
orientano Heidegger nella scelta del tema dellaesiali abilitazione: egli avrebbe
voluto continuare le proprie ricerche logico-ontptine e indagare I'essenza del
concetto di numero ma, dovendo ripiegare su dirgaraento di filosofia cattolica,
accetta il consiglio del suo mentore Heinrich Firkehe lo indirizza verso i settori
della Scolastica piu vicini ai suoi intere$si e di Rickert — che lo esorta a leggere
Duns Scoto con i mezzi della logica modé&tnéli scritti dello studioso francescano
appaiono a Heidegger subito adatti per approfonidireodo di realta effettiva
dell'idealita, che e cio che piu lo affascina nehcetto di numero. A essi egli é
risospinto anche dallo studio dei testi di Occami, & accosta perseguendo il fine
di rendere accessibile con i metodi conquistati'iddagine filosofica moderna
guanto nell’opera detloctor subtilisé gia «presente in vista di una dottrina
generale dell’oggettualitd®

Nell'opera di Duns Scoto Heidegger rinviene infatiitte le premesse per
un’elaborazione del problema delle categoriex»:etigpagli scolastici anteriori vi &
in lui sia «una piu grande vicinanZaagcceitap alla vita reale», sia la capacita di
«staccarsi dal piano della complessita vitale, eotfpsi con la stessa agevolezza
verso il mondo astratto della matematf@aB®uns Scoto riconosce la limitatezza
della dottrina tradizionale delle categorie, rigrealla sola realta sensilfitee la
contrasta anche elaborando una complessa teorigigteficato. Egli comprende
inoltre gia che il numero e la completezza deltegarie non possono essere dedotti a
priori, in quanto le categorie sono costitutiverailta di fatto Tatsachlichkeitenche
non si lasciano dimostrareeveise)) ma solo esibirea(ifweisey indicare aufzeigelt?,
sebbene siano suscettibili di una «sintesi unifiegoer principio» nell’«ultima sfera

SV, p. 42 (tr. it. p. 42).

6 Cfr. L, p. 39 (ir. it. p. 38).

57 Cfr. R. SanfranskHeidegger e il suo tempo. Una biografia filosofica, p. 79.

%8 Cfr. la lettera di Rickert a Heidegger del 24leftD14, riportata iB, p. 17.

9V, p. 42 (tr. it. p. 42). In DS, p. 202 (tr. it. p4), Heidegger dichiara che la logica della Stiok & stata
finora considerata «per lo piu unicamente comesiliogistica sottilizzante e come una copia delgida
aristotelica. Ma, una volta che si cerchi di in@faddal punto di vista dei problemi logici modepresenta
subito un altro aspettobn Brief Martin Heideggers an Martin Grabmarrit., p. 74, Heidegger dichiara di
aver gia lavorato a un confronto tra Tommaso e [Rewo riguardo alla trattazione di problematiche
logiche durante la prima guerra mondiale, iniziamao scritto poi interrotto per motivi bellici.

0 DS, p. 203 (tr. it. p. 15).

61 |vi, p. 288 (tr. it. p. 108).

62 Cfr. ivi, pp. 212-213 (tr. it. pp. 29-30). Un disso analogo Heidegger aveva gia fatto in UP, p(tt6it. p.
128). Egli polemizza cosi implicitamente con lacaaione kantiana delle categorie in quanto fornhe de
puro pensiero, di cui pud essere redatta a paitaivibla completa.
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categoriale dell’oggettualé {fanscendentip®®. Duns Scoto risulta cosi interessante
per Heidegger anche perché dal suo pensiero soposgarre vari spunti di
riflessione in relazione alla questione dell’'umitalteplice dell’essere, fatta propria
dalla meditazione heideggeriana sin dalla lettwlatesto di Brentano e affrontata
nella tesi di abilitazione con il metodo fenomemto del coglimento immediato
di cio che si mostra da sé, presagito dallo sdotastella ‘simplex apprehensio
dei vari modi di realta effettiva.

Certo, «Duns Scoto non tratta la struttura catedgdei diversi ambiti con
tutta la consapevolezza della loro significanza ogita», né elabora le varie
problematiche «in ordine sistematico e con compketé’. Manca infatti al
Medioevo una coscienza del metodo, poiché l'uomalievale non riesce a
riflettere in modo totalmente libero sui problema @orli in quanto tali: esso non &
in senso moderno presso se stesso, e anche lamismdella conoscenza rimane
vincolata alla trascendenza, rendendo impossil@iténgimento di una riduzione
fenomenologica vera e propria. Se pero per metbawende «la forma dell’'unita
contenutistica della sfera della conoscenza», dedlece se ne possono rinvenire
anche nei «momenti di considerazione fenomenolefigesenti in Duns Scoto,
che Heidegger interpreta avvalendosi a sua voltand¢odo fenomenologico e
abbracciando la prospettiva trascendentale delamdiskno, pur conferendole un
carattere ontologico. Anziché soffermarsi sugli edspteologici del pensiero
scotista — approfonditi nello stesso periodo dagkllettuali cattolict® — egli si
concentra soprattutto sulla sua trattazione dddlproa gnoseologico, perseguendo
cosi l'intento di indurre la neoscolastica a confawsi con i risultati conseguiti nel
dibattito contemporaneo in merito alla struttureemzionale dell’atto conoscitivo,
in vista di un ripensamento dello stesso concetteta®’.

3. L’esibizione Ausweisung della struttura categoriale della realta effettiva

3.1. | transcendentia quali determinazioni generalella realta

Heidegger ritiene che nella dottrina delle categdiriDuns Scoto sia individuata
unarticolazione della realta effettiva negli arifBitlella realta sensibile, soprasensibile

3 DS, p. 400 (tr. it. p. 244). Su questa impostaziamivocistica del pensiero di Duns Scoto si sofeto F.
Volpi e S. Poggi. Volpi la considera responsabdifacscelta heideggeriana di studiare 'operasteos di
interpretarla lasciandosi influenzare da Lask, afierma I'univocita dellambito logico (cfr. F. Vil
Heidegger e Brentanait., p. 112). Poggi ritiene che linteresse didd¢gger per un pensiero di carattere
univocistico sia l'indizio di un suo allontanamernta Braig, che sosteneva invece il principio tamist
dellanalogia dell'essere (cfr. S. Podgh logica, la mistica, il nullacit., p. 88, nota 64).

DS, p. 211 (tr. it. p. 28).

85 |vi, pp. 201-202 (ir. it. pp. 12, 14).

66 Cfr. S. Poggil-a logica, la mistica, il nullacit., p. 87, nota 63.

67 Cfr. DS, p. 410, nota 8 (tr. it. p. 256, nota 8).

88 Cfr. ivi, p. 287 (tr. it. p. 107). Per I'elencogieambiti di realta individuati da Duns Scoto einche M.
HeideggerSelbstanzeigen DS, p. 412 (tr. it. a cura di A. Baboliiutopresentazionén M. Heidegger,
Scritti filosofici 1912-191.7cit., pp. 234-235).
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e non sensibile, nel quale rientra la matematicayi ainvia I'unum della logica, a
cui & riferito il verunf®, deinon entia dei pigmentae delleprivationeg’®, che non
vi vengono pero approfonditi.

Invece di prendere le mosse dalle riflessioni sttioncernenti quell’ambito
di realtd che rappresenta «il dato primo e immesdjal mondo sensibile, che egli
chiama gia «'mondo ambienttrawel)’»"*, Heidegger inizia la sua esposizione del
pensiero di Duns Scoto dall'analisi della regioneymiversale: I'ens>, quale «senso
complessivo della sfera degli oggettigenerale. Egli chiarisce che per “oggetto”
Duns Scoto intende gia — come poi fara Husserl alsi@si cosZ, per cui lens
appartiene ai maxime scibilia. Quest'espressione significa tanto «cido che s pu
conoscere con la massima certezza», quanto staraitio che e saputo nella maniera
piu primordiale granfanglich», poiché gondizione della possibilita della conoscenza
d’oggetti in generale’.

A causa del suo carattere ultimensé untranscendense nei confronti
delle altre determinazioni supreme dell'oggettdie essendo convertibili con esso
possono essere chiamateahscendentid® — occupa una posizione di maggiore
originarieta: & la «categoria delle categoriesxdategoria originarids, di cui gi

69 Cfr. DS, p. 267 (tr. it. p. 91).

"0 Cfr. ivi, pp. 288-289 (tr. it. pp. 108-109).

" 1vi, p. 213 (tr. it. p. 30). Questo termine noguéancora adoperato da Heidegger in modo tecrlizsara
solo a partire dal 1919 —, ed € limitato alla selara fisica.

"2 Cfr. ivi, pp. 214-215 (tr. it. pp. 33-34). Alle pp19-220 (tr. it. pp. 37-38) Heidegger riconos€ias Scoto
il merito di non aver limitato il termingés’ alle realta di natura, ma di averlo esteso @jjaificazione di
tutto cio che non € nulla, ossia di tutto cio cbe implica una contraddizione: lee$’ abbraccia dunque sia
I'ens realeche lens rationis Sullinfluenza kantiana dell'interpretazione déelens come “oggetto” cfr. I.
Manzano,La «Habilitationsschrift> de M. Heidegger sobre &sc“Rassegna di Scienze Filosofiche”,
XXV (1972), p. 310.

DS, p. 215 (tr. it. p. 34).

" |vi, p. 216 (tr. it. p. 34). Sulla concezione nesdile dei transcendentiq e 'uso sinonimico dei termini
“trascendente” e ‘trascendentalffiio a Kant, cfr. E. FicaraHeidegger interprete del trascendentale
“Giornale critico della filosofia italiana”, 82 (28), pp. 277-278. F. Volpi, dopo aver ricordato @he
termine transcendentia ha in tedesco due parole corrispondeniirahszendentierftrascendenti)” e
“Transzendentaliefrascendentali)’, sostiene che Heidegger preéetismdurlo con la prima di esse per
sottolineare la trascendenza dell’essere, tesiadituisce uno dei capisaldiesere e tempafr. F. Volpi,
Heidegger e Brentanocit, pp. 121-122, nota 50). Nella traduzionedéggeriana del termine
“transcenderissi potrebbe inoltre scorgere lintento di volezrgenire a qualcosa di piu originario del
soggetto e dell'oggetto, superandone la contragiposi senza annullare pero ogni differenza. O. &égg
ricollega infine al concetto scolastico délahscenderisl'uso heideggeriano dell'espressione “filosofia
trascendentale”, che va presa non solo nel sems@mri@ ma anche in quello della dottrina scofista
trascendenti (O. Poggel&ein als Ereignis — Martin Heidegger zum 26. Sdmpeerho59 “Zeitschrift flr
philosophische Forschung”, XlII (1959), pp. 608-609

S DS, pp. 215-217, 219, 314 (ir. it. pp. 34-35,13%). C. Strube connette I'espressione usata ddeitkegger,
“categoria originaria”, con la locuzione “categai@inaria dellessere in generale” adoperata ulssktl nelle
Idee (cfr. C. StrubeZur Vorgeschichte der hermeneutischen Phanomerokignigshausen & Neumann,
Wirzburg 1993, p. 36). P. Parthenius Minges eelnlsottolineano invece che per Aristotele e ldzStica
I'unum e il verumnon sono categorie, anche se apprezzano il modui iileidegger ne connette la
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altri transcendentiasono soltanto «quasi proprieta»Ogni transcendensappresenta
comunque un criterio ordinante la realta, un madmdsiderarlargéspectusche pero
non e imposto a essa dall’esterno, ma corrisponat@ &onfigurazione categoriale che
inerisce gia al dato e a cui la coscienza si rdgpotenzionalmente in diversi modi: i
transcendentia cogliendo le determinazioni generali della realta rendono
suscettibile di essere conosciuta, plasmandolerte torme.

Heidegger legge cosi il testo di Duns Scoto nototafia luce della teoria
dell'intuizione categoriale di Husserl, quanto artipa dalla concezione della
conoscenza di Lask come “vivelgrlieber) teoretico” nella categoria, che determina il
suo materiale mediante “umaessa in formgFormung)” chiarificant€. Heidegger
scrive infatti che nell’'esperienza vissutrlébnig della consapevolezza conoscitiva
(BewulR3the)tla realta € determinata a partire da una praspethe la sottopone a una
certa luminosita, presso cui essa ha un determagiagamentoBewandtniy Egli
crede poi di poter individuare in certi passagdjiedepere di Duns Scoto il pensiero
laskiano dell’'unita originaria sussistente tradarfa e il suo materiale, e la teoria della
“differenziazione del significato” — del “contenutovalidita Geltungsgeha)t — della
forma ad opera della propria matétiaitando alcune frasi dello studioso francescano
da cui pare che sia la materia a «decidere quaigafdi una determinata specie € in
grado di unirla¥’, di darle una configurazione. Heidegger ritierwtia che per Duns
Scoto itranscendentia- al pari delle laskiane categorie riflessive espntino I'oggetto
in una «chiarezza [...] soltanto, per cosi dire, feda) che non lascia scorgere nulla
pitl di qualche cosa di oggettuale in genefale»

Se Heidegger sembra ancora riferirsi a Lask quaafferma che Il
conoscere in quanto pensare & '«atto, con cuiimgossessa dell’oggett®- in
Die Lehre vom Urtei(1912) la conoscenza data dal giudizio & defimifatii come
un “impossessarsi” del proprio oggetto, su cuiiildigio si orient& —, in realta
egli adopera questa espressione per riallaccibestiesi di Rickert sull’origine del

problematica a quella della categorizzazione dedita (cfr. le recensioni di P. Parthenius MingdsKlein a
La dottrina delle categorie e del significato indi3uScotocit., pp. 79, 87).

6DS, p. 216 (tr. it. p. 35).

7 Cfr. E. Lask,Die Logik der Philosophie und die Kategorienlghie., pp. 83-84. Heidegger ne riprende
testualmente molte espressioni in DS, pp. 2232&A(tr. it. pp. 40-41, 91). Edli rileva anche fiortanza
comunque giocata dallintuizione categoriale netlacezione laskiana in M. Heidegderolegomena zur
Geschichte des ZeitbegriffSA, Bd. 20, hrsg. von P. Jaeger, 1979, p. 94.(tti R. Cristin e A. Marini,
Prolegomeni alla storia del concetto di temjpanelangolo, Genova 1991, p. 87)Sein und Zeicit., p.
289, nota 15 (tr. it. p. 264, nota 34).

8 Cfr. E. LaskDie Logik der Philosophie und die Kategorienletaie, pp. 32-33, 58-73, 172, e IDie Lehre
vom Urteil(in Gesammelte Schrifteait., Bd. II, pp. 283-462), pp. 368-370.

9DS, p. 251 (tr. it. p. 62).

8 |vi, p. 224 (tr. it. p. 41). Heidegger ha qui samente presente il passaggio in cui Lask si soffesulle
categorie riflessive e sul loro materiale (cfrLEsk, Die Logik der Philosophie und die Kategorienlehre
cit., p. 161).

81 DS, p. 218 (tr. it. p. 36).

82 Cfr. E. LaskDie Lehre vom Urtejlcit., pp. 290-291, 321.
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pensiero, a cui si ricollega per il tramite defleienza della logica(1812-1816) di
Hegel. Dopo aver rilevato chetianscendentianon possono essere a loro volta
conosciuti, e che li si puo soltanto indicare, il@sdoli cosi venire a manifestazione
nel’ambito di una dinamica circolare dovuta all@ssa natura dell’oggetto in
generale, Heidegger ricorda infatti che il caratigircolare di tutto cio che e ultimo
e stato gia compreso da Hegel. Néfleienza della logicaguesti ha portato allo
scoperto la modalita relazionale detls scrivendo che «alcunché é cio che e solo
nel suo limite$* ogni oggetto & riferito a se stesso, cioé non &lwo oggetto, tesi
gia anticipata nella concezione scotista per @il et diversum sunt contraria
immediata circa ens et convertibii&. Per chiarire cheilleme il diversum I'uno

e l'altro qualcosa si danno immediatamente insi@me I'oggetto in generale,
Heidegger rinvia al saggio di Rickdbas Eine, die Einheit und die Efig1911-
1912), dove la relazione tra il qualcosa e il slimal™ heterothesi€®, & detta la
vera origine di quell'attivita del pensiero che qute possesso del proprio oggetto.
Questo saggio rimane il punto di riferimento impticdi Heidegger nel corso della
sua interpretazione delle analisi scotiste relaéile realta effettiva matematica e
naturale, che egli introduce notando come [lidéntdell'ens rinviando al
medesimo e al diverso, celi in sé 'origine delatare molteplice della realta.

3.2. La matematica e la realtd empirica: I'heterdbis tra ordinamento
numerico e analogico

Per chiarire la relazione traidem e il diversum Heidegger esamina
dapprima quella tradinume il multum prendendo in considerazione la trattazione
dellunumpresente nell®uaestiones super Metaphysicagli distingue lunum
cometranscendens- che «si da immediatamente conuid come sua form&%ed
& convertibile con &ns— dallunumcome principio del nume¥d Soffermandosi

8 G.W.F. HegelWissenschaft der LogichragNirnberg, Bd. IDie objektive LogikBuch. I:Das Sein
1812, p. 62. Heidegger cita quest'espressione jipDAL8 (tr. it. p. 36).

84 Definizione data da Duns Scoto Q@uaestiones super MetaphysicamV, qu. Xll, 293 a, e citata da
Heidegger in DS, 218 (tr. it. p. 36).

85 Cfr. H. Rickert,Das Eine, die Einheit und die Eins. BemerkungerLagik des Zahlbegriffe$Logos”, Il
(1911-1912), pp. 26-78. Heidegger rinvia a queagmie in DS, p. 218 (tr. it. p. 36). Egli aveva gia
rimandato a esso in UP, pp. 176-177, nota 9.(ppit140-141, nota 1), dove si era astenuto gelidire la
teoria del giudizio qui esposta, limitandosi ackacare allimportanza del “senso immanente” deligia,
posto in relazione al suo “contenuto logico tradeate”.

8 Nell'analisi dell'eterotesi Heidegger potrebbe rapeesente anche le riflessioni relative all'aiéere
all' ezepov sviluppate in E. LasIDie Logik der Philosophie und die Kategorienletuie, p. 50.

87 DS, p. 221 (tr. it. p. 39).

8 Cfr. ivi, pp. 231, 251 (ir. it. pp. 46, 62). G.Mm&zi rileva che Heidegger sviluppa il tema dellima livello
trascendentale, matematico, e della realta natteatendo distinti questi ambiti per mettere ireludiversi
modi di rapportarsi del soggetto con l'oggetto ale@bnoscenza (cfr. G. Bertuzkia verita in Martin
Heidegger. Dagli scritti giovanili a «Essere e t@myEdizioni Studio Domenicano, Bologna 1991, pp769-
mentre F. Volpi nota come Heidegger — nellesaraipama lunumcome trascendente e poi come principio
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sulla differenza tra linumoriginario — che in quanto determinazione dell'etg
in generale introduce un primo ordine nella molté@d oggettuale, pur non
aggiungendovi niente di positivamente contenutstice lunumcome numero —
che é invece un caso specifico di oggettualitagh, @ rifa implicitamente alle
riflessioni presenti ilbas Eine, die Einheit und die Eins

In questo saggio Rickert ribadisce infatti il céeee derivato della
matematica nei confronti della logiéae la formalita dell'«oggetto puramente
logico», «'vuoto’ qualcosa contenutisticamente tedminato», aggiungendo che
esso e tuttavia pur semprarxcontenuto che € pensato», e che sta dunque nella
forma dell’'und®. L’oggetto logico non & inoltre qualcosa di semplperché I'uno,
per il fatto stesso di esser tale, “non” é l'altReer chiarire la natura del rapporto tra
'uno e l'altro Rickert rimanda all'antitesi hegatfia come negazione, che ha pero
un carattere semplicemente formale: alla negazangetica, che si limita a far
scomparire l'oggetto, egli contrappone I'eterotgsiincipio del pensiero non
dialettico che pone accanto all'uno I'afttoRickert conclude che 'oggetto logico
e costituito dalla sintesi originaria dell’'uno ell@édtro, e che il pensiero non puo
mettersi in movimento se non pensando sin da suhitst'unita, per cui alla
tautologia si accompagna sempre e necessarianeemlogia.

Heidegger cita esplicitamente il passaggio in cick&t afferma che
I’ heterothesis® I'origine del pensiero dell’oggetfoper spiegare la cooriginarieta
attribuita da Duns Scoto allhum transcendens al multum Egli riprende poi
'analisi rickertiana delle varie forme di negaztomper chiarire le definizioni
reciproche dellinume delmultum e rileva che il loro rapporto di eterotesi non
puo essere né di tipo contraddittorio — altrimemtd dei due termini sussisterebbe
come negazione dell'altro, che scomparirebbe n#dhant né di tipo privativo.

del numero — segua un procedimento di derivazionike & quello neoplatonico, considerando i tradesti
prima in quanto convertibili con essere, e p@édn(cfr. F. VolpiHeidegger e Brentanait., p. 119).

89 Cfr. H. RickertDas Eine, die Einheit und die Eins. Bemerkungemhagik des Zahlbegriffesit., p. 55.

%0 Cfr.ivi, pp. 31-32.

%1 Cfr. ivi, pp. 32-33, 36-45. Rickert dice che bisagevitare di esprimere la «separazione nel legarae»
I'uno e I'altro attraverso la parola «non», prafiei@e la congiunzione «ex».

92 Cfr. ivi, p. 35.

93 Cfr. ivi, p. 37. Heidegger cita la tesi di RickiertDS, p. 231 (tr. it. p. 46). Commentando l'ipretazione
heideggeriana, S. Poggi individua I'elemento cheftitivamente avvio al pensiero nella negaziche,
segnala la possibilita dell'uno di essere altrattribuisce al negare il ruolo di criterio dellaitée rilevando
che il pensiero puo guidare la conoscenza alliozedella sua fondatezza solo prospettando coafgni
della realta diverse e negatrici di quelle date &fPoggila logica, la mistica, il nullacit., pp. 107-110).
Secondo Poggi Heidegger avrebbe attribuito allaaziege questo ruolo anche successivamente, nel
Kriegsnotsemestegf1919) — parlando del darsi di una serie di deterzioni a livello preteoretico che
consentono poi di identificare gli oggetti dellamoscenza in quanto diversi 'uno dall'altro (pp74138) —

e negli scritti sulla mistica, mostrando la negagzioome la sostanza stessa dell'essere e attestasida
“naturalita” della logica (pp. 156-159). Nellinpretazione di Aristotele del 1921/1922 Heideggeelabe
infine elevato il nulla del rovinio a motore deliga, considerando la negazione anche come ldustrut
fondamentale dell'indicazione formale (pp. 196-18¥7-209).
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Sebbene infatti il modo in cui Uhum significa sia privativo, poiché esso
rappresenta lapkivazione di quella privaziomedell’'uno (cioe di sé) «che risiede
nel multumy®*, la privazione, a differenza della contrarietanata una relazione
che non fa sorgere nessuno dei due termini cheearisspertanto la contrarieta cio
che caratterizza la relazione di diversita trad'wnl’altro, la quale presuppone un
punto di vista superiore a partire da cui i duanter relati possano essere
confrontati, e non esiste dunque indipendentengaitpensierd.

Riprendendo ancora implicitamente il sagBias Eine, die Einheit und die
Eins Heidegger ne conclude che il rapporto tra 'uri@léro appartiene alla “logica
soggettiva”, e il non-esser-I'altro non fa partéledqualitd essenziali di cio che e reale,
che é sempre individuale. Egli apprezza Duns Spetoaver compreso il carattere
irriducibile dell'individualita, e per avere nonaste tutto cercato di scoprire anche per
essa una forma, Haecceita§ quale prospettiva entro cui tentare di avviainaio che
& spazio-temporalmente individuato in modo irripiksi®.

Heidegger si propone poi di esaminare quale tipordine € comunque
possibile rinvenire nemultum del reale, ordine grazie a cui la realta effettiva
naturale Naturwirklichkei) — che comprende il mondo sensibile (fisico elpsim)

e quello soprasensibile (metafisico) — si las@andurre allunum A questo scopo
assume come testo di riferimento per la letturke dgdere di Duns Scoto il tesiie
Grenzen der naturwissenschaftlichen Begriffsbild(896), dove Rickert riconosce
I'«irrazionalita» e rlirriducibile individualita diogni elemento della reaffa Essa, in
quanto «continuo eterogeneo», puo essere conossilmase trasformata in un
«continuo omogeneo» dalle scienze della naturalechieriscono al generalelds
Allgemeing, o in un «discreto eterogeneo» dalle scienzecsi®r che la pongono

% DS, p. 226 (tr. it. p. 43).

% Cfr. ivi, pp. 227-230 (tr. it. pp. 44-46). Pur pomendosi a conclusione della tesi di abilitazidhe
approfondire in un lavoro successivo il rapporicessere, valore e negazione (cfr. ivi, p. 403, Bidt. it. p.
256, nota 5), Heidegger ritornera sulla concezidella negazione da parte di Rickert soltanto in
Phanomenologie und transzendentale Wertphilosdf#$e1919) (in M. Heideggerur Bestimmung der
Philosophie GA, Bd. 56/57, hrsg. von B. Heimbiichel, 19&51). 200-203; tr. it. a cura di G. Cantillo,
Fenomenologia e filosofia trascendentale dei valniPer la determinazione della filosafi@uida, Napoli
1993, pp. 199-202), dove prendera in considerakioseittoDer Gegenstand der Erkenntnis

% Cfr. DS, pp. 252-253 (tr. it. p. 64). R. Thurnhi@grdando i passi in cui Heidegger si riferisosifivamente
a Duns Scoto (iha dottrina delle categorie e del significato in iduScotq1915),Phanomenologie des
religiosen Lebengl917), la lettera a Karl Léwith del 20 agosto AP2ota che proprioHaecceitag stato
il motivo che ha indotto Heidegger — il quale in@aciava a interessarsi ai problemi della fattieita
soffermarsi sullo studioso francescano (cfr. R.rither, Vorboten der Hermeneutik der Faktizitdt
Heidegger und die Anfange seines Denkeits p. 333). Secondo Sanfranski Heidegger prastknt
concezione scotista delti@ecceitascome un primo tentativo di scoprire il “hnuminosudn solo nell'al di
la divino, ma anche nella realta concreta ineskuriBgli vi rinviene pertanto un’anticipazione gliella
“presenzialita Anwesenhéit che Heidegger contrapporra poi all'oggettivitir.(R. Sanfranski-eidegger
e il suo tempo. Una biografia filosoficzit., p. 87).

97 Cfr. H. Rickert,Die Grenzen der naturwissenschaftlichen Begriffsinity. Eine logische Einleitung in die
historischen Wissenschaffdohr, Tiibingen 192%. 37.
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«in relazione a un valore universale» per potefarine a essa un «significato» che
ne consenta la concettualizzaziShe

Heidegger rinviene gia in Duns Scoto I'esigenzalgierare la «molteplicita
non dominabile con lo sguardo» costituita dal «<oomt eterogeneo» della realta
empirica, e inizia con I'esaminare il livellamemtell'eterogeneita mediante il numero,
necessario alla numerazione. Egli ritiene che,s@bla realtd empirica — molteplicita
assoluta — rimanga pur sempre un concetto limétietedti scotisti emerga la possibilita
di proiettare i vari elementi naturali in tmediumomogeneo, in cui essi conservino
solo la determinatezza universale che posseggosmoste a partire da un determinato
respectugattributo: le cose divengono cosi numerabili sunabilf®.

Soffermandosi sulla realta effettiva del numerojdeigger rileva come la
misurazione numerica sia di carattere meramentetitatavo, e percio non in grado di
cogliere l'elemento storico nella sua individualitagli afferma dunque che «la
conoscenza matematica e quella delle scienze hatomee la conoscenz&3 Questa
risiede soltanto in quel tipo di misurazione qadilita che rispetta I'ordine, la struttura
categoriale elementare gia propria alla realtateffe la “mensura perfectioriiscioe
la valutazione della perfezione, del grado di ee@ealitatsgrad delle cose.

Commentando iDe rerum principioe le Quaestiones super Metaphysicam
Heidegger considera questa valutazione nei terdahiconferimento di un rango di
valore alle cose, e dunque nel senso di una deteziane dei valori e di un giudizio
su di es$f*. Egli individua l'unita di misura — l'identita deéspectusa partire da cui
scorgere oghi cosa — nella realta effettiva, ldegsiarealizza in grado sommo in Dio.
La divinita dipende infatti soltanto da sésiste nell'essenza e ‘si essenigest)
nellesistenza'®® & l'unum infintumcome quella realtd che, in quanto possiede il
maggior valore, € il criterio per ogni altra reatt&ata, a cui viene attribuito valore
minore 0 maggiore a seconda che partecipi pit conadla realtd assoluta di Dio.

%8 Cfr. ivi, pp. 227, 330, 337-338. Phanomenologie und transzendentale Wertphilosppiiep. 174 (ir. it.

p. 173), Heidegger sottolineera che la posiziofia dealta in riferimento ai valori non deve essatesa
come una valutazione assiologica, significandalstp contesto un’operazione meramente teoretitia. E
si confrontera direttamente con le tesi esposteestl di Rickert nel § ®ie Frage nach der Moglichkeit
der Geschichtswissenschai, pp. 173-176 (tr. it. pp. 172-175). Gia in Of. 253-254, nota 55 (tr. it. p.
85, nota 55), Heidegger rinvia perd tani@ Grenzen der naturwissenschaftlichen Begritfsiity quanto
all'articolo di RickertGeschichtsphilosophign Die Philosophie im Beginn des zwanzigsten Jahrhts)de
Festschrift fiir Kuno Fischer, Heidelberg 1907

9 Cfr. DS, pp. 254-255 (tr. it. pp. 64-66).

100 i p. 263 (tr. it. p. 71). IfDer friihe Heidegger und sein Verhaltnis zum Neidaistus cit., p. 275, M.
Steinmann sottolinea I'importanza del fatto chedelgger faccia coincidere 'ambito della matematama
quello delle scienze della natura, e non con qdella logica.

101 Cfr. DS, p. 258 (ir. it. p. 68).

192 |vi, p. 260 (tr. it. p. 69). F. Volpi scorge netierminologia adoperata da Heidegger per defitirssé
divinumdi Duns Scoto un preludio del linguaggio dell'esselaborato dopo la “svolta”’ della meta degli
anni Trenta (cfr. F. VolpiHeidegger e Brentanait., p. 121, nota 48), mentre S. Poggi vi véaesio del
confronto heideggeriano con la problematica ordeego-logica (cfr. S. Pogdia logica, la mistica, il
nulla, cit., p. 88, nota 66).
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L’ordine che si viene cosi a configurare & quebtl’ dnalogia per attributioneff’

che coniuga in sé 'omogeneita despectus- grazie a cui agli analogati € assegnato
un medesimo significato — con I'eterogeneita datigrdi realta, in base al qualedse
creaturaesi specifica in generi e specie, cioé si artiatdéegorialmente in modo
diverso dallesse divinurrin quest'ultimo trionfa l'unita espressa dafium transcendens

il quale ¢ infatti convertibile con la stessa oggsita.

3.3. La logica: lintenzionalita quale fondamento idvalidita della
conoscenza vera

Dopo aver delimitato il continuo eterogeneo dedlaltd empirica e quello
omogeneo della matematica, per poter tracciare nifirio dell’'ambito logico
Heidegger si volge all'interpretazione di quei pakes testi di Duns Scoto dedicati
al transcendenslel verume alla conoscenza, essendo I'oggetto “vero” ogget
punto di vista conoscitivo. Suoi principali intezldori non sono neanche adesso
quanti in ambito neoscolastico si occupano nel siea® periodo del problema
della verita in chiave teologica, bensi HusserlasK. Heidegger cita quest’ultimo
sin dall'inizio della sua analisi, soffermandosi 8@ sensi in cui per Duns Scoto un
oggetto puo esser detto “vero”: in quanto generaaendeterminabile, cioe riferibile a
una formd® in quanto colto immediatamente nellsimiplex apprehensiocome
oggetto di una conoscenza il cui contrario non falkita, ma la non-conoscenza); in
quanto conosciuto nel giudizio (quale oggetto @ aonoscenza vera il cui contrario
e la falsitd)®. Se Lask contrappone pero la categoria al giudizime «concetto
fondamentale dell'intera logica® Heidegger si riallaccia invece alla tradizione e
considera il giudizio «cid0 che pu0 essere chiamaoo in sensoproprio e
autentico>, sostenendo che esso «e stato designato nat actdtula’ della logica,
la sua struttura originari&¥.

103 Cfr, DS, pp. 255-256 (ir. it. pp. 66-67). Peribattito relativo allanalogia dell'essere, attualeambito
cattolico ai tempi di Heidegger, cfr. S. Podg, logica, la mistica, il nullacit., p. 88, mentre riguardo
allimportanza della scoperta heideggeriana clerilcetto univoco non puo corrispondere alla stauttu
omogenea ed eterogenea a un tempo della realidvaffachiedendo la mobilita semantica della fzaro
vivente, cfr. R. Sanfranskileidegger e il suo tempo. Una biografia filosofici, p. 83.

104 Cfr. DS, p. 267 (tr. it. p. 91). Heidegger cita lqu‘possibilith di essere riferitia una forma, ponendo tra
parentesi il nome di Lask. Per il riferimento dositio della forma al proprio materiale, rispettouh essa
vale e a cui ha bisogno di aderire per trovarvsostegno, un riempimento, cfr. E. LaBke Logik der
Philosophie und die Kategorienlehui., p. 32.

105 Cfr, DS, pp. 266-268 (tr. it. pp. 90-92).

108 Cfr, E. LaskDie Lehre vom Urteilcit., pp. 290, 331, dove Lask parla della daitdiel giudizio come di
cui predomina il ruolo del soggetto.

197 DS, p. 268 (ir. it. pp. 91-92). Heidegger ha gqubpbilmente presenti i quattro modi in cui n&lieerche
logicheHusserl concepisce la verita, rilevando infinedeessita di considerare “verita” in senso steetioil
risultato della predicazione (cfr. E. Hussdrhgische UntersuchungerBd. I, 2: Elemente einer
phanomenologischen Aufklarung der Erkenpfdismeyer, Tubingen 196&. 126; tr. it. a cura di G. Piana,
Ricerche logichecit., vol. Il, cit., pp. 297-548esta ricerca. Elementi di una chiarificazione feanologica
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Riprendendo l'interpretazione immanentistica deltsncezione tradizionale
della verita comeddaequatio rei et intellectiigia data inLa dottrina del giudizio
nello psicologism@® dove aveva concepito la€s’ come oggetto del giudizio e
I intellectu$ come il contenuto di significat@édeutungsgehalthe lo determina,
egli sostiene che Duns Scoto intende la verita cooramisurazione del senso
operativo Leistungssinp proprio dell’atto del giudizio con il suo contdaudi
validita. Questo contenuto caratterizza i membentrianti nel giudizio, in cui il
ruolo fondamentale e giocato dalla copula. Secaddaegger Duns Scoto ha
compreso che il modo di realta effettiva della dapy e dunque quello delle
categorie, cosi come lo stesso senso del giudizicui esse sono applicate — e
quello del valereGelten'® poiché ha inteso il giudizio vero come giudizivec
vale rispetto al suo oggetto, superando la connezimgenua della verita in quanto
riproduzione, copiaAbbildung della cosa conosciuta.riggressus in infinitunche
la “teoria della riproduzione” innest&pud essere evitato solo abbracciando la tesi
dellimmanenza che, «intesa rettamente» — cioéabelalla sua reinterpretazione
ad opera di Rickert e Lask —, «non toglie di melezoealta e non volatilizza il
mondo esterno facendone un sognox», poigiéptio mediante il primato assoluto
del senso dotato di validifa..] viene fondata inconcussamente la validita assoluta
della verita, 'oggettivita autentiog™. Soltanto entrando «nel mondo @einso,

della conoscenzp. 426). Cfr. anche la nota 15Liogische UntersuchungeBd. I: Prolegomena zur reinen
Logik cit., p. 177 (tr. it. p. 199).

108 Cfr. UP, p. 176 (tr. it. p. 140). Per la reintetprione di questa concezione tradizionale defige La
dottrina delle categorie e del significato in DuBsotocfr. DS, pp. 272-273 (tr. it. pp. 95-96).

109 Cfr, DS, pp. 269-270 (tr. it. pp. 92-93). Heideggende per la prima volta in considerazionearattere
fondamentale dell“essere’ della copula» nella memme del 1914 al testo di C. Sentréi@nt und
Avristoteles dove attribuisce all'ambito logico la realta i@ del valere (cfr. M. HeideggeBesprechungen
(Recensionj in FS, p. 52; tr. it. p. 205), mentre identificavalere rispetto aHlingeltung” con il significato
della copula, il «'senso dell'essere’ nel giudiziowUP, p. 178 (tr. it. p. 142).

1O cfr. DS, pp. 272-273 (tr. it. p. 95). Heideggeeavaccennato a esso gia nella critica alla caneerella
verita ontologica di Sentroul, nella sua recensai@nt und AristotelesNel confutare la “teoria della
riproduzione Abbildungstheorig in base allargomento del regresso all'infinitegli riprende quasi
testualmente la critica al concetto di verita cadeguazione elaborata in F. BrentdPsychologie vom
empirischen Standpuniuncker & Humblot, Leipzig 1874, pp. 89, 159-1681, 196-197.

H11ps, p. 273 (tr. it. pp. 95-96). Sullattribuzioaka logica di un ruolo fondante nei confronti detalta naturale
che questa proposizione esprime, e sull'affinitaldiconcezione con quella di Rickert, cfr. Mirgtenn,Der
friihe Heidegger und sein Verhaltnis zum Neukastiaumcit., pp. 274-275, e G. Bertuzza verita in Martin
Heidegger. Dagli scritti giovanili a «Essere e tampcit., p. 113. H. Rickert tratta diffusamente dabvo
modo di intendere il principio dellimmanenza —@®@o cui 'essere di ogni cosa & un essere nalldecza,
sebbene l'oggetto della conoscenza non si riducecantenuto di coscienza, ma sia “trascendentsenso
di autonomo rispetto al soggetto — nel sad@gi@i Wege der Erkenntnistheorie: Transscendegtdiptogie
und Transscendentallogikkant-Studien”, 14 (1909), pp. 169-228, poi assurella terza edizione der
Gegenstand der Erkenntplidohr, Tlbingen 1915. E. Lask si riferisce allavaiconcezione immanentistica in
Die Lehre vom Urteilcit., pp. 414, 419, e afferma con forza limmazedell’'oggetto in rapporto allelemento
logico che lo costituisce — la suaofjosimmaneriz in Die Logik der Philosophie und die Kategorienlehre
cit., pp. 245-246. A p. 30 egli scrive che «'ogigith [delloggetto] € la verita che vale» rispetto a esso.
Heidegger riprende quasi alla lettera questa fa$@ con ogni probabilita presente la tesi laskidella
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convertendosi cioé con kas logicum, ogni ente, pur perdendo la sua realta
effettiva naturale e diventando percid wene per cosi dire diminutum'*2 puo
essere conosciuto in quanto oggetto, determinangleaavolta il significato della
forma logica da cui e avvolto.

Questo ingresso & consentito dal cambiamento debrimocui la coscienza
si rapporta all’ente, intenzionandolo. Appellandmsplicitamente alla riduzione
eidetica teorizzata da Husserl nel primo voluméeddee (1913), Heidegger legge
la conversione dellaptima’ nella “secunda intentiodella Scolastica come un
passaggio dall’atteggiamento naturale — in cublscienza é diretta sulle cose reali
— a un atteggiamento in cui il pensiero si rivolga suo stesso contenuto,
intenzionando il “senso noematico” di cio a cuiggporta. Egli attribuisce percio a
Duns Scoto la tesi secondo cui la «‘categoria regad», «il momento della
determinazione dell'ordine [...] dellambito logico &intenzionalita [...],

I' esprimibilita (Aussagbarkeit)» in quanto articolazione signifteadi un ambito
che @on & analogo, come quello reale, ma uniwg@percio amogenes™*

Secondo Heidegger Duns Scoto coglierebbe cosi ugllagche Husserl
definisce «la piu radicale tra le distinzioni dedisere¥” cioé la «differenza
cardinale [...] tra coscienza e realt8yil che gli consentirebbe di non fraintendere
psicologisticamente I'elemento logico. Non soltaBons Scoto considera infatti
I’ens logicuncome autonomo rispetto agli atti psichici che ééggono, ma ritiene
anche che questi atti debbano essere studiati bagjlaa non nella loro realta
naturale, bensi in vista della loro funzione “ncetj cioé tenendo conto del senso
operativo che ricevono a partire dal senso deligiod®. Heidegger conclude che

“mancanza di limiti $chrankenlosigkgitdel logosquando attribuisce a Duns Scoto la «convertilitéens
logicum'’ con gli oggetti»» (DS, p. 279; tr. it. @10).

12 Cfr, DS, p. 276 (tr. it. pp. 98-99). Heidegger @amrelazione questa concezione di Duns Scotajgelta
del senso logico “irreale” di Rickert in quanto etig della conoscenza.

113 1vi, pp. 277, 281, 283 (ir. it. pp. 99, 103-104¢idegger adopera I'espressione “categoria regibnalla
tesi per l'abilitazione solo in questo caso, prdb@mte perché gli stessi trascendenti sono iro apral
modo gia categorie regionali. Egli trae inoltrendsso dell'intenzionalita con I'esprimibilita dalialisi
dell’espressione Ausdruck elaborata da Husserl nella prima ddReerche logiche(cfr. E. Husserl,
Logische UntersuchungeBd. II, 1:Untersuchungen zur Phdnomenologie und Theorie denBtnis cit.,
885, 7, pp. 30-35; tr. it. pp. 297-301), a cuiferisce in DS, p. 299 (ir. it. p. 125). Per umfronto tra Duns
Scoto e Husserl in merito alla tesi secondo clfian@ito della logica domina l'univocita cfr. F. \fn,
Heidegger e Brentanait., pp. 123-124.

114 E. Husserl)deen zu einer reinen Phénomenologie und phénowwgischen Philosophie. Erstes Buch:
Allgemeine Einfiihrung in die reine Phanomenoloigsserliana Nijhoff, Den Haag-Dordrecht-Boston-
Lancaster, Bd. lll, hrsg. von W. Biemel, 1950, 41 {tr. it. a cura di V. Costédee per una fenomenologia
pura e per una filosofia fenomenologiaal. I, Libro primo: Introduzione generale alla fenomergi¢o
pura, Einaudi, Torino 2002, p. 181).

H15ps, p. 279 (tr. it. p. 101).

18 Cfr. ivi, pp. 275-277 (tr. it. pp. 97-99). Penibdo in cui secondo Heidegger Duns Scoto eviischio di
una soggettivizzazione psicologizzante della dinangionoscitiva, pur soffermandosi sulla dimensione
dellatto, e per l'influenza avuta sull'interpreiaae di Duns Scoto dal confronto heideggeriandedesi di
Geyser relative al giudizio, cfr. S. Podg, logica, la mistica, il nullacit., pp. 90-92.
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tali atti, cosi considerati, «<non appartengonopiigpropriamente all’ambito della
psicologia», ma «alldogica, se non si vuole ordinarli entro I'ambito piu priap
della fenomenologia(e precisamente quella che di preferenza si imapsstla
‘noesis’)»"’, introducendo in tal modo la propria interpretaziodella dottrina
scotista del significato in chiave husserliana.

4. La dottrina del significato intemporale

4.1. La “grammatica logica”

Heidegger specifica che Duns Scoto intende I'andéismodo d’essere del
significato come un approfondimento del modo d’ess#ell'ens logicum visto
che considera i significati come parti costitutilel senst®. Prendendo le mosse
da questidea egli presenta la propria conceziagla ddogica comdeoria del
senso teoretiog che include «la dottrina degli elementi costiiutiel senso
(dottrina del significatd, la dottrina della struttura del sensoifrina del giudizid,
la dottrina delle differenziazioni di struttura ellé loro forme sistematiche
(dottrina della scien2®'™®. La Grammatica speculativache Heidegger crede
opera di Duns Scoto, non puo che rivestire dungee lpi una particolare
importanza nella misura in cui contribuisce a ricaae i confini dellambito
logico, dimostrando la sua autonomia da quello gnaticale.

Heidegger ritiene di poter porre in luce quest’aotuia (che aveva gia
ritrovato in Recenti ricerche sulla logicaella teoria del giudizio di Las¥, e che
ancora inEssere e tempaoerchera di evidenziare mediante «una comprensione
positiva della struttura che fonda a priori il discor§dpanche nella tesi scotista
dell'anteriorita delle configurazioni logiche rigpealle strutture linguistiche che le
comunicano: tali strutture diventano “espressi@nécquistano un senso soltanto in
quanto le veicolano. Egli interpreta questideaDiins Scoto alla luce della

17 DS, p. 284 (tr. it. p. 105). Heidegger si richiacoal implicitamente alla considerazione fenomegicio
dei «roblemi funzionali, cioé «relativi alla costituzione delle oggettualita della cosciénzgfr. E.
Husserl, Ideen zu einer reinen Phanomenologie und phanowgiadhen Philosophie. Erstes Buch:
Allgemeine Einfuihrung in die reine Phanomenologjie § 86, pp. 176-179; tr. it. pp. 217-221), trasdo
di aver presente non soltanto la linea di svilufgmmmenologica della “fenomenologia della cosa”, ma
anche quella della “fenomenologia degli atti”.

18 Cfr. DS, p. 290 (tr. it. p. 117).

H19i, p. 337 (tr. it. pp. 166-167).

120 £ questo uno dei motivi per cui Heidegger, a difiza della maggior parte degli interpreti, preteila
seconda opera di Lask alla prima, tanto da conmen&®ickert il suo interesse igie Lehre vom Urteil
scrivendogli che la sua profondita gli «sembragngbile» (cfr. le lettere di Heidegger a Rickest 8 luglio
1914 e del 19 ottobre 1915, riportateBinpp. 18-19, 22), e da rinviare alla «decisa eipaaone dalla
grammatica» li realizzata Meuere Forschungen tber Logilit., p. 32 (tr. it. p. 167), e in UP, p. 178, nota
10 (tr. it. p. 142, nota 1).

121 M. HeideggerSein und Zejtit., p. 220 (tr. it. p. 203).
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dottrina husserliana del segno e dell'espressigne sostiene che per doctor
subtilis parola e proposizione, percepibili sensibilmensaggette ai cambiamenti del
tempo, vengono elevate a espressione — ricevopaudisignificato intemporale e ne
diventano segno, cosi come a sua volta il sighifiéasegno dell’oggett& — soltanto
mediante uno specifico atto della coscienzamibdus significandi activiisEsso fa
sorgere il linguaggio e, rendendo oggettuale ihiB@ato, lo riveste di una forma,
trasformandolo inthodus significandi passivitg’,

Citando laLogik di Lotz Heidegger afferma che per Duns Scoto la
differenziazione tra i varmodi significandnon € determinata dagli atti della coscienza,
bensi dai corrispondentnodi essendfi®. Egli si riferisce cosi implicitamente alla
concezione laskiana del “dardES-Gebe)i come categoria regionale della sfera
riflessiva che, rappresentando l'oggettualitd imegale, € il principio delle varie
categorie riflessive, le quali si differenziano atpe da essa attraverso il materiale
sensibile «sbiadito» e «represso», ma comungugir@ridi ogni determinazione del
significato’¥?’. Heidegger afferma infatti che Duns Scoto, faceraincidere iimodus
essendicon il «'qualcosa in generale’ trascritto mediafdecategoria originaria
dell’ens»'*, comprende gia che tutto e rivestito da una fooasiderando il “darsi
(Gegebenhéit stesso di qualcosa come una prima determinaziategorial&®. Se

122 Cfr, soprattutto il primo capitolo della primaldd@icerche logichee la descrizione del significato logico come
espressione in E. Hussdaleen zu einer reinen Phanomenologie und phanoogsctien Philosophie. Erstes
Buch: Aligemeine Einfiihrung in die reine Phanonwgiglcit., pp. 257-259 (tr. it. pp. 308-311).

123Cfr. DS, p. 295 (tr. it. p. 121).

124Cfr. ivi, pp. 309-311 (ir. it. pp. 143-144).

125 Cfr. ivi, p. 314 (tr. it. p. 147), dove Heideggsta H. Lotze,Logik. Drei Biicher vom Denken, vom
Untersuchen und vom Erkennérsg. von G. Misch, Meiner, Leipzig 1912, p. 19.

126 Cfr. DS, pp. 264, 311 (ir. it. pp. 73, 145).

127 E. LaskDie Logik der Philosophie und die Kategorienlehuie, p. 172. Cfr. anche pp. 150, 161-162, 174,
dove Lask parla di un «primato della sfera costéwt (quella risultante dall'unione del materiadasbile
con la sua forma), e dice che la dottrina del fiigid la deve assumere come punto di partenzia Sul
categoria del “darsi” Lask si sofferma invece pite 141-142. Heidegger si riferira ancora a esalia sua
trattazione nella logica di Rickert, @rundprobleme der PhdnomenolodiyS 1919/1920), GA, Bd. 58,
hrsg. von H.-H. Gander, 1993, pp. 131-134, doverstffra la trattazione dgbroblema della datit presso
il neokantismo e polemizzera contro la sua impastazteoretica. Echi di questa polemica si trovewan
pure inDie Idee der Philosophie und das Weltanschauungigrg KNS 1919) (inZur Bestimmung der
Philosophie cit., pp. 62-68, 112-116; tr. it. a cura di Gnlle, L'idea della filosofia e il problema della
visione del mondan Per la determinazione della filosafieit., pp.68-75, 114-118), e nelldachschrifta
guesto corso (non tradotta in italiano), ivi, pp7-219.

128Ds, p. 314 (tr. it. p. 147).

129 Nella tesi heideggeriana secondo cui per Dun® $esperienza della realta effettiva ha semprgducsub
ratione», e la «'datita’ (ilmodus esserjdirappresenta gia una determinazione categdfidlehmann scorge
linfluenza di Husserl (cfr. K. LehmaniMetafisica, filosofia trascendentale e fenomenalaggl primo
Heidegger (1912-19163it. p. 8). Heidegger rileva comungue che DummdSaon ha approfondito il carattere
d'atto corrispondente ahodus essende non ha percio individuato umodus essendi activusattando il
modus essendila stessa maniera dei modi passivi (cfr. DS2; tr. it. p. 152). Cercando di individuare il
modo di realta effettivo corrispondente a ciasalgionodi di Duns ScotoA. Denker sostiene che la realta
effettiva delmodus intelligende il valere, quella dehnodus significandil significare, e quella dehodus
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nella differenziazione delle varie forme di sigriiio lo studioso francescano si appella
poi quasi esclusivamenterabdi essendiella realta effettiva naturale, cio € un segno
della sua comprensione del fatto che tutte le f@nmodellano in ultima analisi sulla
realtd empirica immediatamente d&tasebbene per il tramite dwiodi intelligendi

Sostenendo che per Duns Scotonddi significandinon si riferiscono
immediatamente anodi essendima allespeciesn cui sono dati alla conoscenza,
per cui essi si ottengono a partire dedi essendmediante un processo in cui tali
modi vengono sottoposti a uno “scolorimento” eddbnento” generalizzante, Heidegger
legge laGrammatica speculativanche alla luce della distinzione husserlianailtra
significato e l'oggetto su cui verte 'espressithee tra il contenuto noematico e
I'oggetto a cui il noema si riferisce per mezzosie contenutd® Egli si rifa ancora a
Husserl quando, dopo aver individuato in Duns Sewmta distinzione tra imodus
intelligendi activus- che compie I'oggettivazione conformemente allscienza — e il
modus passivus che coincide con ihodus essendhella misura in cui & oggettivato
conformemente alla coscienza —, afferma che dealleepiici forme di significato non
si ha coscienza mentre si vive nel discorso, ma sella riflessione. Questa coglie i
modi significandiin quanto idee strutturali dei possibili signiticeoncreti che, in
base al proprio contenuto, determinano secondo legalita o normativita
immanente le loro relazioni reciproche. Le categdel significato debbono essere
percio intese teleologicamente cioé a partire dalla loro funzione in vista dell
“constructid del complesso dei significatf.

essendil vivere Erleber). Egli interpreta imodus essendi activaeme quell’esser-dato che coincide con
I'esperienza immediata di cio che e dato, e cheddger chiamera poi ssere e temptzomprensione
dellessere”, concludendo che l'esser-dato deditareffettiva deinodus essendi activesconfigura come un
dono, identificato dalluomo medievale con la @z divina (cfr. A. DenkeiMartin Heidegger: zwischen
Herkunft und Zukunft: Die Anfange seines Denkweges p. 304). Critico nei confronti della letur
heideggeriana detodus essendiinfine J. Klein, che rileva come tale modo narirsrealta connesso in Duns
Scoto a nessun tipo di determinazione formale,ndfighi unicamente la semplice esistenza dell'ogglett
quale sta a fondamento di ogni sua successiva linesea categoriale. Egli ricorda percio che Pans
Scoto & possibile anche una materia priva di faamaj sconosciuta, ma di cui Dio ha l'idea (efirdcensione

di J. Klein a_a dottrina delle categorie e del significato ini3uScotpcit., p. 86).

130Ctr. DS, p. 314 (tr. it. p. 147). A p. 315 (tr.dt 148) Heidegger chiama la realta effettivanaudultimo
principio per la differenziazione delle forme djrgficato>.

131 Cfr, E. Husserllogische UntersuchungeBd. II, 1: Untersuchungen zur Phanomenologie und Theorie
der Erkenntniscit., p. 46 (tr. it. p. 313).

132 Cfr. E. Husserlldeen zu einer reinen Phanomenologie und phanowgiachen Philosophie. Erstes
Buch: Allgemeine Einfiihrung in die reine Phanomagie) cit., pp. 266-269 (ir. it. pp. 321-323). Heidagge
approfondisce il rapporto dei significati con legha e con gli oggetti che vengono intenzionati iaree
esse soffermandosi sui fenomeni dell'univocaziated|'equivocazione e dellanalogia, che considera
relazioni possibili istituite dalla soggettivita @aui svolgono un ruolo predominante le categofiessive.
Egli ricorda come la delimitazione di queste ultinspetto alle categorie costitutive sia stata jmssa da
Lotze e Windelband, ma attuata decisamente soltintcask (cfr. DS, pp. 335-336; tr. it. pp. 164165
Heidegger prendera in esame la differenza traamaegpstitutive e riflessive elaborata da Windetban
Phanomenologie und transzendentale Wertphilospghigop. 159-163 (tr. it. pp. 160-163).

133 Cfr. DS, pp. 324-325 (ir. it. pp. 156-157).
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Heidegger sostiene che gia per Duns Scoto l'ordipeiori dei significati
fissa la struttura del senso del giudizio e si meseat in esso come elemento
costitutivo, in quanto oggetto che viene giudicaspetto al valore di verita. Egli
ritene che questo sia il motivo per cui, sebbeaitiargto al giudizio spetti un valore di
verita, i significati posseggono comunque quelle don Lotze chiama “valore
sintattico™**. Esso deve venire indagato da una “dottrina dgifgiato™°, i cui
prodomi si rinvengono nell@rammatica speculativddopo aver rinviato, apprezzandolo,
al progetto husserliano dell’elaborazione di unangnatica pura nellRicerche
logicheé™® e di una «grammatica priori» nelle Ide€®’, Heidegger conclude il suo
discorso introduttivo sui principi della dottrinal gsignificato auspicando I'elaborazione
di una «‘grammatica logica’» che non deduca la gratica dalla logica, ma comprenda
piuttosto la struttura logica che costituisce Ipikito del linguaggio*®.

4.2. La descrizione fenomenologica dei modi sigedfindi

Nel prendere piu approfonditamente in esame laridattdel significato
presente nell&rammatica speculativaleidegger si lascia guidare ancora da Husserl:
adopera un metodo “misto” che attribuisce gia a D@toto, e che consiste
nellintegrazione dell’'esposizione delle forme dignificati con 'indagine del senso
operativo degli atti conferenti significafd Egli pone inoltre in parallelo la distinzione
fondamentale che fa rientrare i varddi significandnel modus significandi essentialis
0 nel modus significandi accidentalison la distinzione husserliana tra oggetti
indipendenti (interi) e dipendenti (pattf) rilevando che gli atti che conferiscono
un significato operano la determinazione formalklde contenuto, il quale ne

134 \vi, p. 337 (tr. it. p. 166). Di Lotze Heideggeitacil Mikrokosmus: Ideen zur Naturgeschichte und
Geschichte der Menschheit; Versuch einer Anthrapglélirzel, Leipzig, Bd. I, 190% p. 239, e sostiene
che il valore sintattico permette di comprendeseriiso operativo deiodi significandimentre il valore di
verita quello demodi intelligendi

B5Cfr. DS, p. 339 (tr. it. p. 167).

138 Nelle note 41 e 42 ivi, p. 328 (tr. it. p. 176)idégger rinvia allfuarta ricercadi Husserl [(a differenza
tra significati indipendenti e non-indipendenti’idda di una grammatica puran E. HusserlLogische
UntersuchungerBd. Il, 1:Untersuchungen zur Phanomenologie und Theorie d&nitnis cit., pp. 294-
342; tr. it. pp. 85-132), e al § 118 del primodilaelleldee (Sintesi di coscienza. Forme sintatticimeld.,
Ideen zu einer reinen Phdnomenologie und phanoogischen Philosophie. Erstes Buch: Allgemeine
Einfihrung in die reine Phanomenolagit., pp. 245-247; tr. it. pp. 295-297), ricordarche a p. 25 (tr. it.
p. 32) Husserl annuncia che comunichera altressifiai importanti per il progetto di una “grammatic
apriorica” in occasione della pubblicazione delie lezioni sulla logica pura.

137 Cfr. E. Husserlldeen zu einer reinen Phanomenologie und phanowgiachen Philosophie. Erstes
Buch: Allgemeine Einfiihrung in die reine Phanomamgie| cit., pp. 327-328 (tr. it. pp. 158-159).

138 DS, p. 339 (tr. it. p. 168).

19Cfr, ivi, p. 341 (tr. it. p. 179).

140 Cfr. ivi, pp. 341-344 (tr. it. pp. 179-182). Heider cita la p. 236 (ir. it. pp. 27-28) ddllerza ricercaSulla
teoria degli interi e delle particfr. E. HusserllLogische UntersuchungeBd. Il, 1: Untersuchungen zur
Phanomenologie und Theorie der Erkenntais, pp. 225-239; tr. it. pp. 15-84). Cfr. andte Ideen zu
einer reinen Phanomenologie und phanomenologiseh#dasophie. Erstes Buch: Allgemeine Einfiihrung
in die reine Phdnomenologieit., § 15, pp. 28-30 (tr. it. pp. 36-38).
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costituisce il valore intrinseco. | significati @spono pero oggetti che a loro volta
determinano il loro contenuto di validitd. Quana@di bggetti sussistono per seé,
sono cioé sostanze, gli atti responsabili dell® Ideterminazione formale sono
autonomi; altrimenti, nel caso degli accidenti, giti che conferiscono loro un
significato si fondano su quelli che costituiscahsignificato autonomo degli
interi di cui gli oggetti che non sussistono dasséo parti. Heidegger si richiama
poi implicitamente alla distinzione husserlianadraologia formale e materiafé
per spiegare l'articolazione dabdus significandi essentiatiel modus generalissimus
subalternuse specialissimusEgli vede infine replicato il rapporto tra i doedi
significandiprincipali nel’ambito del solenodus accidentaljde cui due forme —
il modus accidentalis absolutesil modus accidentalis respectivasvengono da
lui spiegate come modi che conferiscono rispettiat® un significato a se stante
o un significato che sta in rapporto con &ifri

Dopo aver sottolineato che I'ordine e il numerolelgarti del discorso i
cui modi significandisono indagati nell&rammatica speculativaono i medesimi
di quelli tradizionali, esposti dal grammatico DtmaHeidegger passa all’esame
della trattazione di nome, pronome, verbo, avveriparticipio, congiunzione,
preposizione e interiezione. Egli si richiama aac@rHusserl soprattutto nell’analisi
del nome, che esprime un oggetto in quanto og@eit@ui modus significandsi
specifica nemodus communis nelmodus appropriati

I modus communigonferisce una determinazione formale soltanto a
alcuni singoli oggetti, e corrisponde a una caratiea che pud essere svincolata
da essi poiché non li connota nella loro individtaalServendosi del nominalismo
di Duns Scoto in funzione antipsicologista, Heidggarecisa che questa caratteristica
comune, resa oggetto del pensare, € un “universate’ nel senso di una
“rappresentazione” in quanto atto o contenuto pichma in quello di gn’essenza
colta in ‘ideazione¥'*®. Prendendo poi in considerazione nilodus significandi
appropriati, che concerne il modo di conoscere la singoldtiggdegger rileva che per
Duns Scoto in ogni tipo di conoscenza rimane puonpse un #esto ineffabile, poiché
l'individuale in quanto individuale non pud mai ess colto perfettamente. Egli
rinvia percio ai lavori di Dilthey, Rickert, Simmein cui la logica moderna e
finalmente riuscita a riconoscere «il diritto priopmelle scienze individualizzanti$,

141 Cfr, E. Husserllogische UntersuchungeBd. II, 1: Untersuchungen zur Phanomenologie und Theorie
der Erkenntniscit., § 11, pp. 251-254 (tr. it. pp. 41-44).

142 Cfr. DS, pp. 342-346 (tr. it. pp. 180-183).

143 |vi, p. 351 (tr. it. p. 188). Heidegger si rifedsimplicitamente alla seconda défieerche logichel "unita
ideale della specie e le teorie moderne dell'agtra in E. HusserlLogische UntersuchungeBd. Il, 1:
Untersuchungen zur Phanomenologie und Theorie d&nitnis cit., pp. 106-224 (tr. it. pp. 377-494), e a
Id., Ideen zu einer reinen Phanomenologie und phanowgiachen Philosophie. Erstes Buch: Allgemeine
Einfihrung in die reine Phanomenolagié., pp. 125-132 (tr. it. pp. 162-170).

144Ds, pp. 352, 353, nota 26 (ir. it. pp. 189-190, 2®ta 26).
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Heidegger riporta di seguito fedelmente le riflessidella Grammatica
speculativarelative alle altre parti del discorso, soffermasidn particolare sul fatto
che in essa € negata qualsiasi determinazione telapagli stati di cose di tipo logico.
Intemporali sono dunque anche le situazioni espréesé verbo, sebbene esso sia
indicato in tedesco dal termin&éitwort’: il verbo non & sussumibile sotto categorie
temporali, poiché «il tempo & solo un modo accalerit..] che e fondato nello stato
di cose come tale, ma non percio deve essere idatgeksita con essds

Questa contrapposizione tra la purezza della lagitédivenire naturale, in cui
si riproduce il dualismo teologico tra I'eterno letémporale, non pud perdo piu
soddisfare totalmente Heidegger, che € gia aksadcdi un metodo che sia in grado di
garantire alla conoscenza il suo rigore senzavtatiimenticare i diritti di quella vita
che costituisce I'origine nascosta della realtaaascere: «L'interiorsquietuding,]
repressa» nel corso della tesi di abilitazione, pahdere finalmente «la parold»
nella suaConclusioneaggiunta al momento della pubblicazione.

5. Le “potenzialitd(Potenzen)” storico-metafisiche del problema delleategorie

5.1. La metafisica quale “unitd superiore” di reamo critico e idealismo
trascendentale

Nella Conclusionea La dottrina delle categorie e del significato in mu
Scotg intitolata Il problema delle categorjeHeidegger si propone di integrare la
precedente esposizione storico-filosofica di tatblema mediante la presentazione di
alcune tesi di principio in grado di evidenziaraepotenzialitid*’ e di avviarne una
“soluzione promettente”. Egli intende cosi soddesfguelle che considera tre esigenze
irrinunciabili: la delimitazione dei vari ambiti ggttuali, I'inclusione del problema
del giudizio nello studio delle categorie, e la siderazione stori¢&. Dopo aver
dichiarato che il primo compito & stato esaurieetet® adempiuto nella parte
precedente del lavoro, e aver precisato — il clelidce ancora una volta il
confronto con Hegel —che le categorie non si lagciaolare e analizzare una dopo
I'altra, ma si condizionano vicendevolmente, poitiitéo «cid che apparentemente
risulta mediabile e non mediato & in realtad qualodismediato¥’®, Heidegger si
concentra sul secondo aspetto del problema debgade.

148 vi, p. 390 (tr. it. p. 222).

148 |vi, p. 400 (tr. it. p. 244).

7 1vi, p. 399 (tr. it. p. 243). Per BchluRkapitetii La dottrina delle categorie e del significato ini3uScoto
come “sinossi programmatica” in cui Heidegger irgde la nuova direzione del proprio cammino cfr. D.
Vicari, Ontologia dell'esserci. La riproposizione della &gtione dell'uomo’ nello Heidegger del primo
periodo friburghese (1916-1923)amorani, Torino 1996, pp. 19-24.

Y8 Cfr. DS, p. 408 (ir. it. p. 251).

1491vi, p. 400 (tr. it. p. 244). V. Costag verita del mondo. Giudizio e teoria del sigwifizin HeideggerVita
e Pensiero, Milano 2003, p. 6fifiene che Heidegger riprenda cosi cid che aveft dontro Lotze
Dilthey, che aveva notato come «senza mediazionpedsiero, quindi immediatamente, non possiamo
accogliere alcuna realta, neanche quella dei nosipri stati» (W. DiltheyErfahren und Denkenin
Gesammelte Schriftehrsg. von G. Misch, Teubner, Berlin, Bd. V, 19245).
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Eqgli rileva che non a caso sia in Aristotele, siKant, il problema delle
categorie e posto in relazione con la predicazienguindi con il giudizio: la
categoria rappresenta infatti la piu generale detetezza dell'oggetto, e oggetto
e oggettivita hanno, in quanto tali, senso solo persoggetto, costituendosi per
mezzo del giudizio in cui a un soggetto é attribwit predicato, sussumibile sotto
un certo ambito categoriale. Heidegger mette irrdjaadall’errore di credere che
porre in stretta relazione il problema delle categoon quello del giudizio e del
soggettd™ significhi considerare le categorie come pure iomizdell'intelletto. A
tale scopo egli riprende implicitamente le criticianzate contro la risoluzione
delle forme categoriali nel pensiero dallo scrifiar Kategorienlehr&* (1915) di
Kilpe, in cui la dottrina kantiana é rielaborataénso realistico.

Heidegger aveva gia apprezzato la teoria kilpiaia drealizzazione” del
dato mediante I'astrazione da tutto cio che lo modlificare nell’atto dell’apprensione
in Il problema della realta nella filosofia modernd912), dove aveva invitato la
“filosofia aristotelico-scolastica” a abbracciag posizione del realismo crititd
Nella Conclusionedella tesi di abilitazione egli si riallaccia altanstatazione
realistica secondo cui la soggettivizzazione deléegorie non riesce a render
conto delle differenze e delle relazioni tra leedse determinazioni categoriafi
concludendo che «il fondamento d’una varietardbiti di validitaall'interno della
totalita delle categorie sfimariamente]...] nella varieta degli ambiti d’oggettis

10 Cfr, DS, pp. 401, 403 (tr. it. pp. 245, 247). Ritimente perché scorgeliie Lehre vom Urteitli Lask un
simile inserimento, Heidegger afferma che a questo si deve «attribuire un'importanza ancora roagg
per la dottrina delle categorie chieagik der Philosophie (ivi, p. 407, nota 6; tr. it. p. 256, nota 6).

1510, Kulpe,Zur KategorienlehreBayerische Akademie der Wissenschaften, MincB&h. Questo scritto,
uscito poco dopo la stesura della tesi per I'akitine, pud essere termine di confronto di Heideggje
nelle note della su@onclusionecome egli stesso ammette in DS, p. 400, nota it. (. 255, nota 1). Il
lavoro di Kiilpe € pero spesso ripreso implicitamemtche nel testo delzonclusioneforse sin da p. 403
(tr. it. p. 247), dove Heidegger scrive che «ndecio identificare senz'altro con la teoria kangéiadella
conoscenza e con la sua formulazione» «l'idealisaszendentale». Anche Kiilpe — sebbene in un senso
diverso da Heidegger — sottolinea infatti con fdezdifferenza tra Kant e il neokantismo, in cuirge «una
ricaduta». Esso, sopprimendo l'intuizione comeraunta fonte conoscitiva, riduce gli oggetti realggetti
meramente ideali, trasformando l'idealismo trasestade in un «‘idealismo degli oggetti'» (O. KulZeyr
Kategorienlehrecit., p. 16), visto che in questa forma di idarab le categorie non si riferiscono pitl — come
ancora in Kant — agli oggetti reali, ma a oggeéaii. Strube sostiene che il testo di Kiilpe, ppr@ndo in
chiave moderna la dottrina aristotelica delle aategha indotto Heidegger a ritornare sulla swgtasdli
aderire allinterpretazione idealistico-trascendlentli queste ultime. La revisione di tale inteqmmiene gli
dev'essere stata suggerita perd anche da RickiertLask, il cui rifiuto della riduzione delle categ a
funzioni del pensiero & uno dei motivi ispiratarié dottrina delle categorie e del significato inf3uScoto
(cfr. C. StrubeZur Vorgeschichte der hermeneutischen Phanomemptiigi pp. 65, 73-74).

152 Cfr. M. HeideggerPas Realitatsproblem in der modernen Philosophid=S, pp. 11-13, 15 (tr. it. pp.
143-145, 148).

153 Cfr. O. Kiilpe,Zur Kategorienlehrecit., pp. 36 ss. A p. 24 Kiilpe ricorda come Lsiskia awvicinato al
punto di vista del realismo critico, abbandonandompletamente la conseguenza fenomenistica della
dottrina kantiana delle categorie».

154DS, p. 404 (tr. it. pp. 247-248).
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sui quali si modella la struttura del giudizio. Hegger prende pero le distanze da
Kllpe nella misura in cui questi trascura il siggdfo imprescindibile del giudizio
nella costituzione dell'oggettivit¥, e afferma la necessita di «assumere in una
unita superiore®® il realismo critico e I'idealismo trascendentgbeeparando cosi
I'esposizione della propria soluzione al problemalled categori€’ mediante
I'introduzione del concetto di “spirito storico-&wmte”.

Egli inizia con il rilevare che la spiegazione lask della differenziazione del
significato mediante il materiale, basata soltaotana “teoria dei pianS(ockwerklehng
categoriali, non & sufficiertt&, poiché non rende conto della complessita detiieteo
logico e della differenza tra materiale sensibitee sensibife®. Per scorgere i problemi
logici nella giusta luce occorre uscire dalla sfdeh senso logico e partire da «un
contesto translogico». Ma nell'affermare cleefitosofia non pud a lungo andare fare a
meno della sua propria ottica, la metafisit®, Heidegger va incontro alle esigenze
della neoscolastica soltanto in apparenza.

Egli non intende infatti conferire al termine “mfiséca” il suo significato
classicd™, bensi quello che gli aveva dato Lotze nellaMetaphysik In polemica

155 Cfr. ivi, p. 403, nota 3 (tr. it. p. 255, nota 3).

156 vi, p. 404, nota 3 (tr. it. p. 256, nota 3).

157 C. Strube sostiene che il rapporto tra idealisrascendentale e realismo critico si presenta came u
congruenza data, ma non ancora determinata, daratelosi dunque come unaohgruenza
ermeneutica Egli ritiene di poter scorgere in essa la ledgsviluppo del pensiero giovanile di Heidegger
fino a quella sua peculiare elaborazione che,qmotdalla considerazione della problematica delizj
nella dottrina delle categorie, perverra infinealcetto di “in quanto ermeneutico”lssere e temp@ft.

C. StrubeZur Vorgeschichte der hermeneutischen Phanomeepldti pp. 78, 101, 112). A. Denker
riconosce invece nella stessa questionasefgodell'esserda sintesi tra un problema gnoseologico e uno
ontologico, tra un'impostazione kantiana e unaaelica (cfr. A. DenkerMartin Heidegger: zwischen
Herkunft und Zukunft: Die Anfange seines Denkweife. 321).

158 Cfr. DS, pp. 405-406 (tr. it. pp. 248-249). Malipaquesta dichiarazione K. Lehmann nota come
Heidegger, ponendo l'accento sulla funzione diffeiarice nelllambito del significato espletata dal
materiale, intenda ripensare il concetto husserl@dinfenomenologia e la questione circa la straiteir
I'essenza propria allambito noematico, che Hudasderebbe senza risposta (cfr. K. Lehmbfeiafisica,
filosofia trascendentale e fenomenologia nel piite@egger (1912-19163it., p. 85).

159 secondo C. Strube questo & il motivo per cui Hygideavrebbe preferito al “principio della deteratiizza
materiale della forma” di Lask l'intuizione cateigde di Husserl: se per Lask il conoscere prendeosse
dalla forma categoriale, e vive solo mediatamestemateriale riferito a essa, per Husserl 'avvitied
conoscenza risiede nell'atto percettivo, ossianmatkriale, e I'atto categoriale pud essere dunquetto
soltanto fondato. L'intuizione categoriale rappntsesbbe cosi un modo di afferramento delloggiiiua
categoriale non predicativo, che avrebbe inoltsaiitaggio di non complicare ulteriormente il pevbh
della conoscenza delle categorie mediante la rigcdsmtrodurne una complessa logica filosofiear la
differenza tra la concezione husserliana della smenra come intuizione categoriale, e quella lagkia
guanto vivere teoretico, cfr. R. LazzdEimil Lask e leRicerche logichedi Husser] in Neokantismo e
fenomenologia. Logica, psicologia, cultura e teaf@la conoscenza cura di S. Besoli, M. Ferrari e L.
Guidetti, Quodlibet, Macerata 2002, pp. 202-203.

180D3, p. 406 (tr. it. p. 249).

181 £ questo secondo K. Lehmann il motivo per cubisaelastici del tempo non sono stati in grado gie®
limportanza dello scritto per I'abilitazione di ldegger, che cercava finalmente di compiere qaisgt a
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con lideale scientifico meccanicistico delle saendella natura, Lotze aveva li
concepito la metafisica come comprensione eviddaiesich) della coesione
intrinseca a tutto cio che é effettivamente redleklicheg, e dunque caratterizzato dal
mutamento: contrapposta all'immutabilita del momtddle idee, la metafisica aveva
assunto il significato didottrina del corso delle cos&>. Muovendo probabilmente da
guesta tesi, Heidegger polemizza con la concezickertiana della filosofia come
Weltanschauunglicendo che essa non deve assumere un attegtpacoatemplativo
e limitarsi a «una sintesi prowvisoria che affdisfetttolosamente la totalita dello
scibilex®, bensi «aprirgin varco(Durchbruch) verso la vera realta effettiva edts
effettivamente realé®, riconoscendola come prodotto dello spirito vieent

5.2. Lo spirito storico-vivente

Nel chiarire la peculiare “soggettivita” dello spir Heidegger specifica
che la sua vitalitd non va intesa in senso bidiegisvitalistico o esistenzialisti¢®,
ma come quell™azione vivent&®’ che trasmette e realizza un senso nella misura in

lungo rinviato tra la filosofia trascendentale 'dplbca moderna e la metafisica classica (cfr. Kuhann,

Metafisica, filosofia trascendentale e fenomenalaggl primo Heidegger (1912-1916]jt., pp. 89-90). R.
Sanfranski rileva che la metafisica a cui Heideggeane fedele non € quella che nel Medioevo rdiesag
in unita Dio e mondo, ma e una metafisica che \depe la rottura di quell'unita, quando ormai @tehio

cielo € precipitato» (R. Sanfrandkigidegger e il suo tempo. Una biografia filosofich, p. 134).

182 1. Lotze, Metaphysik. Drei Biicher der Ontologie, Kosmologiel Psychologiehrsg. von G. Misch,
Meiner, Leipzig 1912. Heidegger tiene sllletafisicadi Lotze un seminario nel WS 1916/1917 (cfr.
'elenco dei corsi, dei seminari e delle conferedzd-Heidegger:Schriftenverzeichnis (1909-2004h
Heidegger und die Anfange seines Denkahsp. 469) e progetta di ripubblicarne il gestccompagnandolo
da una lunga introduzione, in occasione del centeanniversario della nascita del suo autoreldiettera
di Heidegger a Rickert del 14 dicembre 1916, rgtarinB, p. 34).

163 H, Lotze,Metaphysik. Drei Biicher der Ontologie, Kosmologiel @sychologiecit., p. 4. Sul significato
del termine “metafisica” nell€onclusionedello scritto di Heidegger per l'abilitazione dB. StrubeZur
Vorgeschichte der hermeneutischen Phanomenolaiie pp. 78-83, e G. CrowellMaking Logic
Philosophical Againin Reading Heidegger from the Staed. by T. Kisiel and J. van Buren, State
University of New York Press, Albany 1994, pp. -7

184 DS, p. 406 (ir. it. pp. 249-250). Per il concetitkertiano di filosofia come visione del mondo,
comprendente i tre regni della realta effettivhyvekere e del senso quale presa di posizioneonéionti di
cio che vale, cfr. H. Rickeijom Begriff der Philosophi&Logos”, | (1910/1911), pp. 1-34.

185DS, p. 406 (tr. it. p. 250).

188 Cfr. ivi, p. 406 (tr. it. p. 249). Riguardo albiesi che con I'espressione “spirito vivente” Hegiter voglia
stabilire un confronto con Hegel, il quale la usl’ Bnciclopedia cfr. G. Bertuzzila verita in Martin
Heidegger. Dagli scritti giovanili a «Essere e tamycit., p. 115, nota 12%nnalisa Caputo ritiene che
aggettivo “lebendig(vivente)”, apposto a “spirito”, segni una presaigtanza di Heidegger da Rickert,
convinto critico della filosofia della vita (cfr..ACaputoPensiero e affettivitd: Heidegger eSémmungen
(1889-1928) FrancoAngeli, Milano 2001, pp. 89-90, nota 17a bhe il “superamentadgfhebuny’ del
neokantismo non significhi una sostituzione dellestjioni gnoseologiche con un atteggiamento imao
bensi I'elaborazione di una “logica della vita” cigrende la concezione della logica come sfergae
“valere rispetto a” nella forma di un™ermeneutidzlla fatticita”, & ben spiegato in M. Steinmaber frihe
Heidegger und sein Verhaltnis zum Neukantianisoiugp. 282, 284-285.

187 DS, p. 406 (tr. it. p. 249). K. Lehmankl€tafisica, filosofia trascendentale e fenomenelaw! primo
Heidegger (1912-1916%it., p. 82, nota n. 124) ritiene che in questatesto Heidegger possa essere stato
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Cui in essa vive cio che ha carattere di valolas (Werthaftg Lo spirito vivente,
giustificando «il senso logicanche secondo la sua significanza ontica in grado
di gettare un ponte tra «il senso ‘irreale’, ‘tmsdente’», e la «vera realta effettiva
e oggettualitd®® La sua verita & infatti non ilerumdell’ens rationis®®, ma la
validita preteoretica gia attribuita da Lask a tpekgione originaria del senso
dotata della “dignita di essere vissutaljenswiirdigkejt*"°.

Heidegger cita pero Lask in questo contesto sotqppendere le distanze
dall'obiettivismo della sua teoria del giudiZib Egli afferma infatti che & possibile
fondare la desi dellimmanenzZa e risolvere definitivamente «il problema
dell*applicazione’ delle categorié% soltanto comprendendo che le determinazioni
fondamentali dell'oggetto scaturiscono dal sensaferio a esso dal soggetto. «ll
soggetto nel senso della teoria della conoscenaapiega [tuttavia] il significato
metafisicamente piti importante dello spirito, tamteno il suo pieno contenutd$
cioe guella totalita di significati all'interno dguali i singoli soggetti vivono in una
determinata epoca storf¢a

influenzato dalla prima edizione délttion (1893) di M. Blondell(’action: essai d’'une critique de la vie et
d’une science de la pratigu@®uadrige, Paris 1993), che in una conversazieh&3%0 (di cui riferisce H.
Duméry, “Etudes Blondéliennes”, Paris 1952, fds@.192, nota 1) egli dichiara di aver letto imgintu
«di nascosto, presso i Gesuiti». Sulla considarazibe Heidegger ha délttionancora alla fine degli anni
Cinquanta cfr. J. GuittoNisita ad Heideggetr. it. di G. Rossi, Medusa, Milano 2008, p. 43.

188 DS, p. 406 (tr. it. p. 250). Elena Ficara rinviémejuest'affermazione un primo awvio del percatke
portera Heidegger a riformulare il concetto distendentale”™: se “filosofia trascendentale” sigaifper i
neokantiani “teoria della conoscenza”Lia dottrina delle categorie e del significato in mBuScotcessa
appare gia come un'indagine che si deve occupéfsateso trascendente” delle categorie logiche Eefr
FicaraHeidegger interprete del trascendentali, pp. 275-276).

189 Cfr, |a lettera di Heidegger a Rickert del 27 gémri917, dove si legge che «la logica pura & miffato
stupro dello spirito vivente [...]. La logica purapedisce alla filosofia di rapportarsi alle correnti
fondamentali della vita personale e alla pienegita dultura e dello spirito» (B, p. 38).

170 gy valore peculiare attribuito da Lask alla regioriginaria del senso cfr. il paragrafo intitolatben und
Erkennerin E. LaskDie Logik der Philosophie und die Kategorienlgtuie, pp. 189-211.

171 per la presa di distanza dallobiettivismo di Laskparte di Heidegger cfr. la lettera di questhdta
Rickert del 27 gennaio 1917, riportateBinp. 37. Un confronto tra la posizione di Heideggeuella di
Lask in merito al ruolo da attribuire al soggettatreva in G. Crowell,Lask, Heidegger and the
Homelessness of LogitJournal of the British Society for Phenomenolo@®38 (1992), p. 229, e K.
Hobe, Zwischen Rickert und Heidegger. Versuch Udiae Perspektive des Denkens von Emil Lask
“Philosophisches Jahrbuch”, 78 (1971), pp. 370Ssd.oggettivismo di Lask si sofferma invece H.
SommerhauseE. Lask 1875-1915. Zum neuenzigsten GeburtstaDetdsers cit., p. 136.

172 DS, p. 407 (tr. it. p. 250). Nellaggiungere choprio nel problema dellapplicazione delle catigo
posto che lo si ammetta come in gengpalssibile si deve necessariamente riconoscere la parzaliid
tipo di trattazione solo oggettivo-logico del prabh delle categorie» (p. 407; tr. it. pp. 250-28&jdegger
rinvia in nota &ur Kategorienlehreli Killpe, ritenendo probabilmente insufficientér&tazione di questo
problema li svolta (cfr. O. Kilp2ur Kategorienlehrecit., pp. 52 ss.).

13Ds, p. 407 (tr. it. p. 251).

174 Cfr. V. Costal.a verita del mondo. Giudizio e teoria del sigwifizin Heideggercit., pp. 62-68. In DS, p.
401 (tr. it. p. 245) Heidegger attribuisce a Duost®il merito di essere riuscito a penetrare rséfiea degli
atti del soggetto pur essendo privo di un netteeitm della soggettivita, attestando cosi «alfimiedella
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Passando alla trattazione del terzo aspetto ddilgona delle categorie
individuato all'inizio della Conclusione la considerazione storica, Heidegger ne
chiarisce la necessita affermando che spirito vivente €, come tale, per essenza
spirito storico nel senso piu ampio del ternsined «e [quindi] comprensibile solo se
in esso viene assunta tutta la ricchezza delloparmzioni [ eistungep cioela sua
storia»'">. Quest'assunzione rende fluide le obiettivaziaiiodspirito, consentendo di
porre in luce la sua struttura e comprendere #atasella sua vitalita originatia Per
questo motivo I'«interpretazione metafisico-telgita [...] della coscienza%¥ —
guell'interpretazione della coscienza che non lasiciera né nella sua individualita
psichica, né nel suo carattere teoreticamentetwdsti per I'oggettivita, ma che
contestualizza piuttosto i problemi gnoseologitinkrno delle questioni metafisiche
ultime, e che & considerata da Heidegger comeampito @Aufgabg»'’® indispensabile
per la teoria della verita — non puo che realizzsgsnon come un’«interpretazione
culturale-filosofico-teleologicd®’ della storia.

Con queste parole Heidegger si richiama implicitatmenon solo a
Windelband — secondo cui la verita é idea regdative rappresenta la teleologia
immanente alla storia, nella quale si realizza aidita®® — e a Rickert — che
intende lo sviluppo storico come una progressivacretizzazione dei valori in
guelle realta effettive chiamate beni culturaling soprattutto a Hegel e al rapporto da

Scolastica medievale [...] una disposizione a unassiattenzione per la [sua] vita immediata [...] eipe
contesti di senso in essa immanenti».

175 Ds, pp. 407-408 (tr. it. p. 251).

178 A, Denker scorge in questo “render fluidtiigsig macheyi l'antesignano della successiva “ripetizione
(Wiederholunyj’ quale risalimento alle origini di un fenomenbeaisulta cosi veramente compreso (cfr. A.
Denker,Martin Heidegger: zwischen Herkunft und Zukunfte Binfange seines Denkweggs, p. 312).
Per i possibili rapporti tra questa concezionecstadelle categorie e quella espressa in H. Rickern
Begriff der Philosophiécit., p. 23), cfr. C. Strub&ur Vorgeschichte der hermeneutischen Phanomeeplogi
cit., p. 86. Che Heidegger assuma la conceziorieistioa hegeliana dello spirito vivente per coematere
innanzitutto i problemi del proprio tempo & softtefito in K. LowithSaggi su Heideggetr. it. di C. Cases
e A. Mazzone, Einaudi, Torino 1966, p. 61.

17 DS, p. 406 (tr. it. p. 249). O. Péggeler nota ehe tale interpretazione della coscienza, chesponile a
un'interpretazione della storia tanto teologicantuali filosofia della cultura, & cio mediante Elgidegger
risolve nei suoi primi lavori la questione dellaligglice dicibilita dell'essere (cfr. O. Péggekcammino di
pensiero di Martin Heideggetr. it. di G. Varnier, Guida, Napoli 1991, p. 28)lla struttura metafisica della
coscienza in quanto spirito vivente, teleologicamerientata verso il significato ontico che gasaatal senso
logico la sua verita, si sofferma anche S. Paggidgica, la mistica, il nullacit., pp. 100-101, 114-115).

178 DS, p. 406 (ir. it. p. 249). R. Thurnher sottaina duplicith semantica del termin®Lfgabé esso pud
indicare tanto “compito” quanto “abbandono”, ‘rimiaf, quando € sinonimo diPteisgab& In
guest'ultimo caso il suo uso da parte di Heideggete essere una polemica implicita contro Rickert,
significando che linterpretazione metafisico-tédgira della coscienza riferita al senso irreale e
trascendente deve essere “abbandoaafgggebeyi, poiché il senso logico € in reata fondato neita
fattizia (che sostituira poi il concetto di spirgtmrico-vivente) e nelle decisioni epocali defiier® (cfr. R.
ThurnherVorboten der Hermeneutik der Faktizitét., p. 337).

19Ds, p. 408 (tr. it. p. 251).

180 cfr, W. WindelbandyVas ist PhilosophieZit. Per un confronto tra Windelband e Heideggéproblema
del giudizio cfr. V. Costd,a verita del mondo. Giudizio e teoria del sigaificin Heideggercit., pp. 69-73.
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lui individuato tra storia e filosofia. Heideggearise infatti che «nel concetto di
spirito vivente e nella sua relazione all*originenetafisica®®* si riuniscono
«l'unicita e I'individualita degliatti con I'universalita desensoin sé persistente»,
e si pone il problema del rapporto tra «tempo endfe cambiamento e validita
(Geltung assoluta, [...]Jstoria (formazione del valore) @losofia (validita del
valore)», cosicché solo a partire da esso si pnalizzare e fissare il concetto di
una philosophia perennis'®,

E infine ai testi di Hegel — anche se non certafienza della logigeche
mediante la dialettica teorizza la completa risiwog dell’essere nel pensiero,
bensi agliScritti teologici giovanili(1783-1800) — che rimandano le ultime righe
dello scritto di Heidegger. Egli le dedica allalediofia dello spirito vivente,
del’amore operante, delladorante intimita con Bfd avendo probabilmente
presenti sia quei passaggi hegeliani che trattalitachore in cui «e ancora |l
separato, ma non pit come separato: — come Umificael quale «il vivente sente
il vivente»®* sia quelli che meditano sull’adorazione di Dicaie a cui «’'uomo
pone la vita infinita come spirito dellintiero parenti fuori di sé, — poiché & egli
stesso un limitato, — e [...] parimenti si pone fudrii s€, fuori del limitato,
elevandosi fino al vivente e congiungendosi intireate con lui$*>.

Heidegger concludéa dottrina delle categorie e del significato in mu
Scotoavanzando I'esigenza che una dottrina delle caegwientata in base ai
principi precedentemente esposti affronti il «gemompito di un confronto [...]

181 DS, p. 410 (ir. it. p. 253). M. Ferrarisa(filosofia e lo spirito viventeLaterza, Roma-Bari 1991, p. 1)
commenta quest'espressione dicendoLehdottrina delle categorie e del significato inM3uScotanostra
quanto del cammino heideggeriano abbia ancora taeheon quella metafisica che Heidegger si sfarze
poi di superare, e rinviene nell'essere-per-la-enaiitEssere e tempeanon [...] solo la piu perfetta
formalizzazione del trascendentale, ma [...] ancheclee incomincia a rovinare il discorso dello spiri
(ivi, p. 7), rivelando la finitudine dell'esistenZaull'uso del termine “spiritoGeis)” da parte di Heidegger
cfr. pure J. DerriddDello spirito. Heidegger e la questigrie it. di G. Zaccaria, Feltrinelli, Milano 1989.

182Dg p. 410 (tr. it. p. 253). Che il rapporto genpo e eternita inquieti Heidegger sin dai suonidavori &
attestato anche dal motto di M. Eckhart appoditeancetto di tempo nella scienza della stord@empo e
cio chemuta e si moltiplica Eternita si mantiene semplice» (M. Heidegdeer Zeitbegriff in der
Geschichtswissenschaftit., p. 415; tr. it. p. 210). A. Denker nota @oiih concetto stesso di “spirito
vivente”, intrinsecamente temporale, abbracci ia soperiore unita le scienze della cultura (in tpan
spirito) e quelle della natura (in quanto vitay.(&. Denker,Martin Heidegger: zwischen Herkunft und
Zukunft: Die Anfange seines Denkwegits p. 312).

183D, p. 411 (tr. it. p. 254).

184 Cfr. Hegels theologische Jugendschriftersg. von H. Nohl, Mohr, Tubingen 1907, pp. 382-8r. it. a
cura di E. De Negrl,principi, La Nuova ltalia, Firenze 1997, pp. 18-24; p. [E&hi del duplice movimento
dalluomo a Dio e viceversa si possono ritrovareharin DS, p. 409 (tr. it. pp. 252-253), dove Heipte
dice che la trascendenza medievale non indica altaga di radicaimente distante dal soggetto, iche s
smarrirebbe in essa, ma significa un rapportoevitabensbezygorrelativo che «e da paragonarsi a quella
corrente del vivere che scorre nelle individuajtaitualmente affini in un verso e in quello oppes per
cui «la posizione di valori non gravita [...] esci@shente intorno al trascendente, ma € per cosiftissa
dalla sua pienezza e assolutezza, e riposa nieitind>.

185 Cfr, Hegels theologische Jugendschriftein, pp. 345-351 (tr. it. pp. 25-41; p. 30).
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con il sistema piu imponente quanto a ricchezzeotopdita, a forza di esperienza
vissuta e di concettualizzazione, col sistema dMlaltanschauungtorica, che ha tolto,
risolto e sublimato in sé tutti i motivi problengatiilosofici anteriori, con il sistema di
Hegel¥®, il quale indica sicuramente la direzione persingcizzazione della logica.

6. Il “senso nuovo” del cristianesimo

Negli anni successivi all'abilitazione Heideggernnadempie al compito
esposto a conclusione della sua tesi, né contirstadiare Duns Scoto. Nella lettera
del 7 gennaio 1917 a Martin Grabmann scrive chimgpdi intraprendere nuovi lavori
su argomenti relativi alla Scolastica e alla mésticedievale, desidera acquisire «una
sicurezza sufficiente in merito ai problemi di matwsistematica» mediante «un
confrontoa partire dallinterno con la filosofia dei valori e la fenomenologigf»
Questo confronto — che realizzera nei corsi del94®R0 raccolti inPer la
determinazione della filosofiauna volta diventato assistente di Hus&&r gli
consentira di sviluppare una propria concezionk dehomenologia come metodo in
grado di cogliere un senso che, originario rispattiquello del giudizio, indichera
I'evento in cui si apre lo stesso mondo quale cgintsignificativo. Cio lo condurra
a prendere definitivamente congedo non soltanto ndalkantismo, ma anche
dall'ortodossia ecclesiastica.

La progressiva scoperta della storicita del reefee infatti a Heidegger
sempre piu inaccettabile la concezione di unaavetierna e atemporale, che pero é
proprio quella su cui si fonda la dottrina delléesh cattolica. Se n€urriculum vitae
per l'abilitazione egli poteva ancora scrivere chepostante gli studi di filosofia
moderna, le sue «convinzioni filosofiche di fondms rimaste quelle della filosofia
aristotelico-scolastica®, nella Vita del 1922 & percid costretto a confessare che a
partire dall'inizio della sua attivitah accademicé g «chiaro che un’indagine
autenticamente scientifica, libera da ogni risenda qualsiasi vincolo occulto, non é
possibile continuando a essere realmente fedalirab di vista della fede cattolicd%

188 DS, p. 411 (tr. it. p. 254).

187 Brief Martin Heideggers an Martin Grabmayit., p. 74.

188 Cf, V, p. 43 (tr. it. p. 43), e H. Ottlartin Heidegger: sentieri biografigkit., pp. 104-105. L'ipotesi di H.
Ott, secondo cui ci potrebbe essere una connessidiaiontanamento di Heidegger dalla chiestolied
e la sicurezza economica dovuta a una retribuzioneale fissa, da lui ottenuta grazie all'intervetit
Husserl, sembrerebbe trovare una conferma daliadizioni del figlio di Martin Heidegger Hermariin,
guale testimonia che, sebbene il padre si fosse aasto abbastanza presto di non potere accettare
limpostazione dogmatica ecclesiastica, allininon aveva potuto rendere pubbliche le sue convinzio
perché «un giovane come lui, in quellambientegpmistudiare solo grazie allappoggio della chigsf»
lintervista a Hermann HeideggeMio padre e il nazismoin A. Gnoli-F. Volpi, L'ultimo sciamano.
Conversazioni su Heidegg@&ompiani, Milano 2006, pp. 30-31).

189 M. Heideggerlebenslauf(Curriculum vitag (1913), in RZ, p. 38 (tr. it. p. 38).

190/ n. 43 (tr. it. p. 42). Contro la tesi di H. Q¥tartin Heidegger: sentieri biografictit., pp. 97-109), che
parla di unaRottura con il «sistema del cattolicesifianiziata nellaConclusionedella tesi di abilitazione
e giunta a piena maturazione nella lettera di ldeiele a Krebs del 9 gennaio 1919, H. Zaborowski
individua i segni di una posizione critica di Hgjder nei confronti della teologia ufficiale e deieolastica
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Nella lettera del 1919 con cui comunica all'amicacexdote Krebs
'abbandono della fede delle origini, Heidegger gsidara tuttavia la scelta di
assecondare la sua vocazione per la filosofia dam&o modo per «giustificare
davanti a Dio¥" la propria esistenza. Egli precisa inoltre chsue convinzioni
intellettuali gli «hanno reso problematico e indtadgle il sistema del
cattolicesimo — non il cristianesimo e la metafisin quanto tali, determinazioni
che hanno, pero, assunto un senso nuovo», e cendiudon aver perso la sua
«grande stima del concreto mondo cattolfétanto che desidera proseguire le
sue ricerche di fenomenologia della religione tiw@l Medioevo.

Nel 1918/1919 Heidegger prepara infatti un corsdedioni — poi non
tenuto — sui fondamenti filosofici della mistica dievalé®® che gia a conclusione
di La dottrina delle categorie e del significato in i Scotcaveva considerato
sede privilegiata dell’'unione tra la trascendenzamnamanenza. Egli aveva pero
giudicato la mistica come complementare alla Stofgifiutando l'identificazione
di queste due correnti del pensiero medievale ttispenente con l'irrazionalismo
e il razionalismo, e condannando I'«estrema ratikaaione della filosofia$” a cui
da vita la loro contrapposizione. Negli appuntitpoeri alla tesi di abilitazione
Heidegger differenzia invece in modo netto la mastidalla Scolastica, che
«compromette fortemente limmediatezza della viddigiosa, dimenticando la
religione a favore della teologia e dei dogifi» Egli intende «la specifica
irrazionalita» della mistica proprio «come una ieae elementaré¥ al teoreticismo
scolastico, rinvenendo negli scritti di Meister Bak la descrizione di un’esperienza
che non soltanto attinge al nucleo religioso piafg@mdo, ma puo anche essere

sin dal 1911, e nota come il suo interesse per Eadietzsche abbia preceduto di molto il 1916. Egli
conclude dicendo che la «rottura» non € mai statiadparte definitiva, poiché la fede delle amigha
continuato sempre ad animare la heideggerianaianestell'essere (cfr. H. ZaborowslHerkunft aber
bleibt stets Zukunft.“ Anmerkungen zur religidsemnl theologischen Dimension des Denkweges Martin
Heideggers bis 191@it., pp. 150-158).

191| ettera di Heidegger a Krebs del 9 gennaio 1%i@rtata inBriefe Martin Heideggers an Engelbert Krebs
(1914-1919)in Heidegger und die Anfange seines Denkeihsp. 68; tr. it. in H. OttMartin Heidegger:
sentieri biografici cit., p. 98).

192y, p. 67 (tr. it. p. 97). Espressioni analogleselaver scritto Heidegger gia qualche anno priRaraano
Guardini, se questi il 10 aprile 1916 risponde asua lettera, dicendo di sentirsi vicino allapgizione e
di voler indagare «lo ‘spirito del cattolicesimd@Briefe Romano Guardinis an Martin Heideggeportati
in Heidegger und die Anfange seines Denketsp. 70).

193 Cfr. Schriftenverzeichnis (1909-2004., p. 469. Gli appunti preparatori a questsasono pubblicati in
M. HeideggerDie philosophischen Grundlagen der mittelalterlichdystik (= GM), in Phdnomenologie
des religibsen Leben&A, Bd. 60, hrsg. von M. Jung, T. Regehly, Quistr 1995, pp. 301-337 (tr. it. di G.
Gurisatti, | fondamenti filosofici della mistica medievaie Fenomenologia della vita religios&delphi,
Milano 2003, pp. 381-421).

194DS, p. 410 (tr. it. p. 253).

198 GM, p. 314 (tr. it. p. 395).

19|y, p. 314 (tr. it. p. 396).
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elevata a paradigma del modo d'accesso all'ambitetepretico originario,
anteriore alla scissione gnoseologica tra un semgeain oggettd”.

Dopo aver affermato I'esigenza di «separare nettéanié problema della
teologia da quello della religiositd% Heidegger si inserisce nel dibattito
contemporaneo sulla prima fase del pensiero dirbute afferma che egli ha
raggiunto una posizione ancor piu originaria dillgudei mistici suoi ispiratori.
Heidegger contrappone percio al cattolicesimo dtgstantesimd®, vedendo in
quest'ultimo I'esaltazione di quellastoria» che nel suo commentollasecondo
discorso «Sull'essenza della religione» di Schiesherconsidera come «l'oggetto
supremo della religione, la quale prende avvinisde con ess&.

Dallo studio di Lutero egli viene rinviato a queliio Paolo e Agostirf§",
ritrovando nel cristianesimo primitivo un’'«espedan fattizia della vita [...]

197 Cfr. ivi, pp. 314-318 (tr. it. pp. 396-400). Heiger considera in questo periodo I'esperienzacaistme
paradigmatica rispetto a ogni altra esperienzaafmediitale, tando da adoperare il linguaggio deiamist
anche nel descrivere il proprio amore verso la imoglcui scrive che «I'esperienza fondamentakrraff
[...] il nucleo centrale della coscienza: 'elementtigioso flas Religitsg e apre le vie verso la sua
autentica nascita e riplasmazioridegestaltuny (Geburtstagsbrief Martin Heideggers an Elfriede
Heidegger (1918)m ,Du’ zu Gottin Heidegger und die Anfange seines Denkeihsp. 78).

198 GM, p. 310 (tr. it. p. 391). Heidegger contrappanguesto periodo la teologia quale scienza tearet
oggettivante allesperienza religiosa in quantesspza fondamentale, dell'origine. Egli ritornerécora
sull'argomento fino alla conferenEgnomenologia e teologid917), dove dira che la filosofia si rapporta
alla teologia quale scienza positiva indicando ahtenuto ontico-precristiano dei concetti teologici
fondamentali (cfr. M. HeidegggPhanomenologie und Theologie WegmarkenGA, Bd. 9, hrsg. von F.-
W. von Herrmann, 1976, pp. 45-78; tr. it. a cur& dv/olpi, Introduzione a «Che cos'é metafisicafty
SegnaviaAdelphi, Milano 2002 pp. 3-34). Cfr. al riguardo L. Savarirideidegger e il cristianesimo 1916-
1927 Liguori, Napoli 2001, pp. 113-121.

19Cfr. GM, pp. 309-310 (tr. it. pp. 390-392).

200 M. HeideggerZu Schleiermachers zweiter Rede »Uber das WesdRetigion« in GM, p. 322 (tr. it. p.
404). Sul problema della religione in Schleiermatieidegger tiene anche una conferenza 'l ag®dtd 1
(cfr. Schriftenverzeichnis (1909-2004jt., p. 469). L'awicinamento di Heidegger abtastantesimo,
favorito pure dal matrimonio con la protestanteiéie Petri e dal rapporto diretto con Hussergrésatato
anche da quest'ultimo, che scrive a Rudolf Ottoa «hia attivita filosofica ha [...] qualcosa di
particolarmente rivoluzionario: gli evangelici divano cattolici, i cattolici protestanti» (letteliaHusserl a
Otto del 5 marzo 1919, riportata in E. HusdgkefwechselBd. VII: Wissenschaftlerkorrespondehesg.
von K. Schuhmann, Dordrecht 1994, p. 207; trniHi Ott, Martin Heidegger: sentieri biografictit., p.
106). Husserl sottolinea pero poi la radicalitéiat@ggiamento fenomenologico, che richiede unssaéa
parentesi del problema dell'esistenza di Dio aHgidlegger si atterra sempre, astenendosi dal caempia
precisa scelta confessionale anche nellambita delh vita privata. Per i probabili vantaggi dériatia
carriera scientifica di Heidegger dal suo abbanddnana filosofia impegnata dal punto di vista
confessionale cfr. H. Ottjartin Heidegger: sentieri biografictit., pp. 69, 107.

201 Questo confronto, preparato dalle dichiarazionés@mti in M. HeideggerGrundprobleme der
Phénomenologiecit., pp. 61-62 — dove Heidegger indica il @isisimo come paradigma storico del
“trasferimento Yerleguny’ della vita fattizia nellambito originario deffiondo proprio$elbstwelt — e in M.
HeideggerPhanomenologie der Anschauung und des Ausdru@aridder philosophischen Begriffshildung
(SS 1920), GA, Bd. 59, hrsg. von C. Strube, 19930495 — dove afferma la necessita di un apmiofento
dell'esistenza cristiana —, si realizza nei dusi abrlezioneEinleitung in die Phdnomenologie der Religion
(Introduzione alla fenomenologia della religigr@Vvs 1920/1921) éugustinus und der Neuplatonismus
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storica’$®® tale cioé da portare alla luce la temporalifitlichkei) come ciod
rispetto a cui tanto la vita, quanto gli enti a eska si rapporta, possono essere
compresi. Nell’esperienza cristiana primitiva Hejder scorge cioé un primo
bagliore del senso di quell'essere che successivanrierra obliato da tutta la
tradizione filosofica, e il cui evento connette Beitrage zur Philosophie (Vom
Ereignisf® (1936-1938) allavvento dell™ultimo Dio”, storizzazione della verita

al di la di qualsiasi configurazione religiosa.

E quando ormai avra consumato il suo allontanameatosoltanto dalla
teologia, ma anche dalla filosofia e dalla meta#isi‘onto-teo-ego-logia” che si
compie nell’estremo occultamento della veritd @skere nell’odierno mondo
tecnico, interrogato su come la filosofia possarignire per modificare lo stato di
cose attuale, Heidegger dichiarera: «Ormai soltant®io ci puo salvare. L'unica
possibilitd di salvezza che io vedo & quella dpprare, nel pensare e nel poetare,
una disponibilita per I'apparire del Dio, o pers&enza del Dio nel tramonfd%

(Agostino e il neoplatonis¢SS 1921), compresi Phanomenologie des religidsen Lebeits pp. 1-300
(tr. it. pp. 31-379). Su questi corsi cfr. F.-WnuderrmannAugustinus und die phdnomenologische Frage
nach der Zejt Klostermann, Frankfurt am Main 1992; J. Brejd&kilosophia crucis. Heideggers
Beschaftigung mit dem Apostel Pauluang, Frankfurt am Main, Berlin, Bern, New YoRaris, Wien
1996; P. Stagi,Der faktische Gott. Selbstwelt und religiose Ermiyr beim jungen Heidegger
Konigshausen & Neumann, Wirzburg 2006.

2021, HeideggerEinleitung in die Phdnomenologie der Religioit, p. 82 (tr. it. p. 121).

203 Cfr, M. HeideggerBeitrage zur Philosophie (Vom Ereigni§)A, Bd. 65, hrsg. von F.-W. von Herrmann,
1989 (tr. it. a cura di F. VolpGontributi alla filosofia (dall'eventg)Adelphi, Milano 2007).

204 M. HeideggerSpiegel-Gesprach mit Martin Heidegger (23. Septert®86)(Intervista dello «Spiegel» a
Martin Heidegger (23 settembre 1968) RZ, p. 671 (tr. it. p. 598). Della sterminathliografia relativa
alla profonda e costante dimensione religiosa elesipro heideggeriano € opportuno ricordare quéradm
H.-G. Gadamel,sentieri di Heideggettr. it. di R. Cristin, Marietti, Genova 1987 (iarticolare i due saggi
La dimensione religiosél981) eEssere, spirito, Dig1976), pp. 150-176), e thie testimonianze di Jean
Guitton e Hermann Heidegger. Guitton, dopo avén fasita a Heidegger e meditato sul suo saggio
Feldweg(Klostermann, Frankfurt am Main 1956 it. di E. Landolt)l sentiero di campagnéTeoresi”, 1
(1961), pp. 6-12), scopre nel pensiero heideggerama preoccupazione, una ricerca dellEssere¢ che
effettivamente religiosa» (J. Guittoviisita ad Heideggercit., p. 47). Hermann Heidegger, interrogato in
merito alla presunta conversione del padre aldogsimo, risponde che Martin Heidegger ha voligeres
sepolto a Mef3kirch «secondo il rito cattolico» u, gssendosi reso conto di non poter «andare dicco
con i dogmi della chiesa», ha sempre vissuto il«@teismo filosofico [...] come una forma-limite dell
ricerca di Dio. In fondo Iui ha sempre credutoapllesenza del divino» (intervista a Hermann Hejeleg
Mio padre e il nazismait., pp. 30-31).
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THE SIGNIFICANCE OF A NEW HUMANISM

IONUT MIHAI POPESCU

RESUME. La signification d’un nouvel humanismeDans la culture occidentale, les retrouvailles du
sacré suppose la réponse a la questidest-ce que lie les gens entre eux et quellewgdten avec le
monde ou il viventRa résolution du probléme influence le bien-éwa@société dont les valeurs sont
lindividualisme et le progrés, qui méne a la degion de la relation magico-religieuse par laguell
’homme qui appartient a sa tradition, répond&ttarreur de I'histoire. L'insistance d’Eliade pdes
retrouvailles d’'une solidarité entre Thomme etdsmos n’est pas une plaidoirie nostalgique emifave
de la religiosité archaique, mais exprime sa aurdi@n 'humanisme ou lindividuel n’est pas soumis
au général, mais daité création comme réponse a la terreur de l'histoire, crégtamnla quelle
lindividu appartient a son temps sans étre lipgtéses conditionnements.

Keywords: terror of history, new humanism, creation, indivatiltEliade

Fashion has its own rules, no matter the fieldhdves itself. We got used
to the freaks of the vestimentary fashion, butdhmme it happens to ideas.Node
culturalesi istoria religiilor! Eliade reminds us that in the realm of ideas, aben
realm of clothing, no criticism can oppose a trangdogue. The reason why some
ideas are widespread is not, though, a capricasi#fién, but the correspondence
between these ideas and the hidden aspiratiorisoeé tby which the ideas were
spread. As an example, many agnostic scholarsisedtéhat they reached to
understand what meant to believe in Christ onlgraktading the books of Teilhard
de Chardin, the success of this author owing tofdlee that he talked with love
about matter and life. Showing them as manifestations of the divine Jove
answered to the unconscious need of Western pdoplmystic solidarity with
nature. We do not know whether the same type afespondence characterizes
Eliade’s case, but we think that one can talk altoattrend of rejecting him as a
fashion, as far as it spreads very quickly and withevident rational motivations.
The reproaches addressed to him concern not osladterence to the extreme
right political organisms, but lacks of moral chaem as well, or the fact that he
did not accomplish the military service, the wil impress the others or his
selfishness as the only reason of his actions; overe even about his work some
said that only a few articles of strict specialtg aeally valuable, relevant only to
the researchers in the field of religion. Such aerations are in contradiction,
though, with his declared — if not accomplishedra&dl - intentions of an author
whose only innocent ambition as a researcher lietonderstood by those who are
not specialists. This apparently fugitive remadnirJurnaf expresses his constant

1 In Ocultism, vigjitorie si mode culturale.
2 Jurnal —I1-, Humanitas, Bucust, 1933, p. 264.
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preoccupation to become accessible to an increasimdper of people, and it is not
motivated by the will to glory, but — according Eiade - by the researcher’s
responsibility, as a consciousness of the commutatielp the others to discover
the worlds and freedom he reached to know. Not gustilluminist enthusiasm
animates this try, as far as the responsibilitintolves does not derive from the
solidarity with a humankind emancipated from exaéfronds, but with a humankind
that must re-find its own identity by being re-cented with the external, with the
world. This unity that reminds us of the traditional isties, proposed in a world in
which the responsibility of the individual is disated, in a world where it becomes
harder to get the control and even to know the emumances of your actions, do not
propose a sheer return to tradition, but a redomeat our days of a spiritual approach
toward the world that does not imply the returthi® archaic religions, but to re-find
the meaningful wealth of this world. During the ipdrwhen his work began to be
known, the Occident knew the period of enthusiasntie after-war reconstruction,
when the discoveries of science and technicalitfasilseemed to extend the known
(external and inner) universe. Starting with the IIX¥century, science has been
proving more and more its power, bringing comfoid a longer life, but — in a way —
narrowing the reality, as far as its power cantesgly upon the reality it is able to
know — the reality approachable by calculation exeriments, where anything can
be explained and controlled. The imaginary thustres more and more synonymous
with the unreality and what happens or comes fimaretis less and less taken for true,
and the religious manifestations by which the hurbaimg opened himself to the
universe and divinity are explained by means otiosagy, psychology etc. If this
thesis was correct, then the religious element @vbal one which the human identity
could dispense from; yet Eliade showed that theratesof declared religious concerns
and behavior does not involve the disappearant@fealm, that the modern man
is the heir of the religious man, that the develepmof the ideologies, micro-
groups or alternative cultures as thippie one are manifestations of the sacred — it
is true, in a perverted form or one disguised aglofane.

Eliade contributed to the re-discovery of a new ldioor, better put,
showed us that our world belonged to a complex stmactured in different levels
of existence — this being the worldview common ¢thibthe archaic peoples, and
traditional societies. There is a triangle of tleationship between the sacred,
human being and the profane world. The cosmogomyshs and rites assured the
rebirth of the world in the beginning of each temgaycle.

The human being’s responsibility for the world isemplarily illustrated
by the worry of an Amerindian tribe caused by tkpassion of the white men: if
their tribe had disappeared, then the Sun too wbale disappeared, as far as no
people would have done the rituals through whigh3$kin was called to rise each
day. Eliade reminded to the people of his time thatdaily actions of the religious
(traditional) man could not be understood withony aeference to the unseen
world of the sacred, whose significance was no rfaarad by the world in full swing
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of secularization. Therefore, the scholar in thedfiof religion is not a guide in a
museum, but he proposes a total hermeneuticsnipdies the human being and his
whole existence. His interest in archaic religidogs not mean, as some reproached
him, an out-of-date attitude or erudition with rioafity. Moreover, Eliade does not
plead for the superficial syncretism, as far asekgresses his conviction that the
Western man will revive not by theosophy or yogat, iy the return to himself, in
order to find his own archetypes. In this perspectihe discovery of the primitive or
oriental cultures, characterized by a strongeitsglity, helps to rediscover a spiritual
reference, but it would be wrong for the Europeatake over the foreign myths as
such. This would increase the distance betweenahidna spiritual attitude toward
the archetypes and options of the European culture.

The answer given to the modern opacity toward dloeesl is a hermeneutics
by which this becomes again ,visible” in modernityan imaginative and creative
hermeneutics able to exercise influence over ttwithual and community. As the
myth of Parsifal, the rediscovery of authenticitgans to utter the right question.
By his answers and examples, Eliade does morejtisano ask simple questions:
he guides his readers to the right question. Fer @ccidental culture, the
rediscovery of the sacred supposes the answeretodht questionWhat makes
people be together and which is their link to tleelevthey live in2Which solidarity is
able to be the ground for a community?

The health of a society, whose values are indiligluaand progress, whose
development assures more than the sheer survimdl tfas is why the magical-
religious connection through which the archaic megtied to the terror of history was
torn off) depends upon the way this problem is exvThis connection assured a
meaning to life and death, and thus the disorder life and a world out of control
became a cosmos in which each element was conriedfeel other. Through this, the
world each individual opened himself toward wagegtiie whole universe, though the
space and possibilities of the daily world wereywestrictive. This unity endured in a
form or another in all traditional societies, fréne Amerindian tribes to the medieval
guilds. The meaning of the world for the Amerindiaho preserved an archaic
religiosity is formed beyond himself and independeaihis will. He contributed to
creation by an assumed passivity, changing hinseliccepting the initiation rituals
and re-creating the world by carrying out the cagongst rituals. Yet the modern man
assumes the active involvement into the makindgnefmeaning, without being able
to rediscover himself by this meaning.

The use of the plural and, respectively, the simgih the expressions
Jraditional societies” and ,modern society” givexpression to the tensions
between the two and to the tension that the mosieciety has inevitably to stand.
Each traditional society relates to a whole, lasiyths that re-create and maintain
the universe; there was a ,center of the worldéath home of the community —
and this is not at all a contradictory situatiosdhsidered the symbolism by which
a dimension — one that makes the plurality of oesm®ssible - is open.
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The contradictions appear when the systems of dgntimonging to these
societies come into conflict. Because each traditiovorld has its own universe, there
is not a level of generality where the two compmetsystems meet one another
peacefully, and therefore violence becomes the posgibility of encountering. The
incompatibility shows the paradox of the traditiosecieties: each of them claims that
they have access to universality, but each of ttlamms that the only true universality
is its own and no other. This is why the encoubgtween cultures made relative this
type of universality (to the extent that one cdk &bout many types of universality),
so that philosophy tried to find a universalityfrovhose perspective all forms of
manifestation were particular cases.

The polymorphism of myths does not allow clear amdcise rules of
subordinating the genus and species; thereforeinifrersality one looks for cannot be
the apanage of the symbolism, but of the reasas.idthe authority acknowledged by
the modern world — this modern world is able tceeoffip the universality that can
allow us to talk no more abowtorlds buta world an only modern world, no
matter the time and place it manifests.

Pierre Manent thought that the difference betweaditional and modern
comes from the different manner to relate to tiae The traditional societies belong to
the Antiquity and the Middle Age, whose humanitgédined by relating to a law: the
antiguegrandeur the virtue that the one that lives in pais has to achieve in order to
become a man, the Christigrace by which the human being re-finds his authenticit
These laws assured the identity and solidarithetttaditional societies. In the modern
society, the identity and solidarity can be achieivethe political field, especially after
the repealing — made by the Reformation - of therd of religion to universality. The
political realm becomes more credible as a netdrdtory where the religious factions
can live togethera realm animated by the effect generated by thee sta a
compromise between the secular and the spiritu@&pdoo citizens to be Christians,
too Christians to be citizefisThere was the need for a different ground to alynew
organized type of community, and this would be theman individugl who
acknowledged himself first as an individual, anty @fterwards as a Christian or as a
subjectto a sovereign, who acknowledged himself as a hibeiny before wondering
about his nature. None of the two previous modelddcbe accepted — the human
nature that had to improve itself getting him baxkhe model of the Gregdolis, the
divine grace and divine law taking him back to thedel he had just quit, so that the
modern was obliged to be sufficient to himselfseéb up everything beginning with an
individual consistent by himself, whose humanitgsloot depend upon his closeness
to a model to follow.

Hobbes was the one who founded the independengelitits from the
religion’s authority, sustaining that the submissif the people to the sovereign
does not need the Church’s involvement. He thirdss,Machiavelli does, that

3 Pierre Manentetatea omulyil998, Bucuresti , p. 34.
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politics is not founded upon the search for a g@sthe antique and the Christian
models affirmed), but upon the avoidance of an geil he considers that the political
life cannot be grounded upon the polatitg few and powerful — the pegpiecause
of its secondary character. Initially, people wier¢he state ofnature, a neutral point
where the People, as conceived by Hobbes, is fobyetie majority of the human
beings who want to live in security; yet this ségus quite precarious in the natural
state, the initial state of humankind, when no @titth of the law is respected, except
the bio-psychical basic needs. In thellum omnium contra omndke evil each
individual from this majority wants to avoid is thebitrary violence, whose final could
be his physical death. Religion could offer a way foom the natural state, so that
violence would be controlled, but history proveattithe bloodiest confrontations
appear then when the absolute truths of religiamecinto conflict. What the
Hobbes had to find was a model of society ablessuge the independence and
equality of people, to avoid violence and to nédwalthe Church to set oneself up
for the supreme supervising authority of the pubbitions, that is a model able to
warrant a human institution whose power on peopldccnot be contested by the
people. In order to get that, Hobbes takes intcowaat the universality of the
feeling of fear of death — a feeling that is sugubt characterize naturally each of
us. The individual does no more define his humainitgccordance with a virtue to
achieve (this would be the case of the member Gfeekpolis, or the Christian),
but instead he affirms his identityith reference to aatural state characteristic of
the human being before he became a member of etygacia follower of a certain
religion. This state is though undesirable (becaidiseolence) and is abandoned in
favor of a society in which nobody has the righuse force by his own will. The
authority that prevents from using violence in abiteary way is the sovereign’'s
will; this will has to stay outside the system dadhave an absolute power, in order
not to violate the equality of the members of thenmunity, a consequence of this
is the solidarity between individualism and totiisme. According to Hobbes, the
human being is characterized by thidl of power, but after the setting up of the
absolute power of the sovereign, this will is nader able to manifest itself as
violence, but only as glory, pleasure, wealth @heeptable forms).

Lockedoes not conceive any longer thewer as the seat of wishes and
actions, but it can be found again in all humanlfiées. The radical change Locke
made comes from the way the human being is definasl activity — the one who
generates effects upon himself and upon naturegribenvho is the outcome of his
work exercised upon himself. If he had had a detexchnature, then his humanity
would have been in accordance with the achievemeihtiose determinations,
creating the premise for an external authorityl&int its competence in achieving
that humanity, undermining in this way the modemjgxt of the self-founding.

Man is no more conceived asabstancehe has no more a defined nature
that can conditioned the status of a human being, doncrete individual has
certain rights, though he is not engaged in olngirthe moral excellence or the

195



IONUT MIHAI POPESCU

divine grace. If his ideas are no more anchoreal riatural objective order, then he
is able to build the moral and social world as wklithe meaning given by the

external law of a certain nature lacks, utility bews the criterion for action and

evaluation; the moral rules, though, are not aabjtr because the simple ideas
come from the senses and the latter are commoh peaple; the complex ideas

come from the intellect, that is supposed to predhem according to certain clear
rules, so that everything can be reduced to logic.

The human rights, though, can be neither an aatjides (as far as what is
acquired cannot be a ground), nor an innate omauke the last one would entail the
problems of the determined human nature; theretbeehuman rights supposed the
existence of a human nature that remains undetedmifhe subject is ho more a
substance in which the particular bears the setideofiniversal; the subject is now a
process, a relation between the undetermined ofrenatnd the determinations of
culture. In order to stand the tension betweenrtbed for a definition and its
impossibility, the modern man has to use his reaslomvever, the exercise of this
unique, essential endowment proves not to be agngal as it promised.

The reason was reproached with not being a reatisn] but an artificial
one; it solves the contradictions just becausdritits as a world only that what can
be the particular of a general; though the woihé, life is different, it has some
contradictions too. The above-mentioned solutiduesothe conflicts only as much
as it excludes a part of reality from the worldaitcepts and makes possible. The
manifestations of the unconsciousness, subcons@ess emotions, of all is not
controlled by the reason, are considered the affeicthe weakness and thus they
are closed in a type of quarantine. The moderrsldseenthusiasm for following
the progress and enters the late modernity —é ¢ine, but with no shudder.

Man knows that he can no longer reach the magitigious unity of the
archaic, that the antique virtue or the medievaisthn grace are no longer viable
solutions because he defined himself by estrarigingelf from them, and the effort of
reason to establish ideals that later to prove thergroundless, is itself unjustified.
With no common nature and no rational ideal, treeltmodern relaxes and the world
falls into pieces. Without a definition of humardjnman is accepted in the late-
modern society as a member of community, but thimnounity is no longer the
community of the faithful, nor the community of thation, nor even the community of
the city. The geographic or administrative unitegress no longer a collective
identity; theneo-tribesspring up — small communities with a feeble idghijte., the
fans of a certain musical genre, the very actiypstders of a football team etc.), but
an identity aggressively affirmed, groups that frelonger that their members live.

Eliade’s insistence to re-find solidarity betweeanmand cosmos is not a
nostalgic pleading for the archaic religiosity. &ftthe Enlightenment, we can no
longer forget, when we want to forget, what werleaa new magical-religious unity

4 7. BaumarPostmodern Ethictica postmodery Amarcord, Timgoara, 2000, p. 154.
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would be impossible, as the science broke the gpedhlity and the individual became
aware of his own specificity. The same individyalihpedes the late-modern individual
to recognize him in the generalities that couldigssim a collective identity, would
allow him to recognize himself as a member of a romity. The novelty of the
humanism Eliade looked for does not lie in a defincharacteristic of humanity,
but it represents a netype of humanism, a solidarity through which the indival

is not subordinated to the general.

A humanism able to avoid the fanaticisms is a husmarthat does not
sacrifice the individual, does not isolate, thateguts the idea that the human being
develops within and belongs to a multi-level unseethat becomes visible and
accessible by a religious approach. Yet the sasrdidguised in the profane — and
this is why it can be found only by a proper, &tithg hermeneutics, within which
the world gets new meanings only because man ignkewho enriches through
changes that free him from the natural and so@malditionings, a hermeneutics
that is the right solution for solidarity of peopletween man and the world. When
Eliade wrote thatby the suffering (...) of a few chosen ones, thkuce of each
nation fructifies and succeeds, and history opénsvay through history” maybe
he thoughts about himself in a vainglorious way,Wwlat is much more important
is that this idea is the expression of Eliade’'svitiion thatcreationis an answer
to the terror of history, a creation by which thdividual belongs to his own time,
without being restricted by its conditionings.

Here lies thesignificance of Eliade’s work and activity, an amswiven to
the question that heals an age. This is the leeeh ivhere one can judge whether
Eliade was or was not a prisoner of history, ant angrisoner of the author’s
vainglory or of his implications into the politicg his time, not even the prisoner
of the scientific relevance of his articles.

In Marin Sorescu’dona, an angler is swallowed by a giant fish — so giant
that it could swallow him together with his boaina tries to get out from its belly
by splitting it, but he realizes that the horizenin fact, the belly of a bigger fish —
another fish that swallowed the first one, and se-@n endless line of bigger and
bigger fish. lona realized eventually that it iless to escape by forcing the
external bounds and that the real liberation isyaar one.

llluminated, lona gets himself ready to split hrendbelly. The end, similarly to
the whole text of the play, is generous becawa®iws many interpretations: the crash of
the individual within the totalitarian communistsgsm, or the pessimism that leads to
suicide, generated by the nonsense of this ex&ten@an approach to the Indian model
of the external world seen as an endless row afatenations, where one can escape
from only by abandoning his own individuality. Whrk, though, that this end is about a
symbolic death, the death of the neophyte who bes@m initiated one.

One can escape from the captivity of the giant fish by fighting the
outside, but the inside. The giant fish is quite hifstory inside which we walk
through eternity. To escape from this prison is twichange certain historical
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conditionings with other ones, to get out of balfythe fish in order to boat, but to
change yourself so that you are able to walk atonthe water of the ocean.

History, with its illusions provided by one or ahet trend of ideas in
vogue, cannot be surpassed by means of lucidityoibly by re-gaining the sight
of a five years old child, as Eliade mentioned i Jurnal, after he had seen the
beingin the eyes of a five years old girl: that is ¢egain, after the consumption of
the innocent trust and naive wonder of childhooéhwor of the painful efficiency
of knowledge, the wonder of the sight that seesnewethe most miserable
creatures the expression of the miracle of thisterice.
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RESUME. Considérations historiques — religieuse autour dedaéation de la Métropolie
unie de la Transylvanie (1853ans cet article, 'auteur analyse les événemenitiques
et religieux qui conduiront a la proclamation deMatropolie Unie en 1853. Comme pour
tout événement, cette fois-ci encore, pour la rmaigation de ce désir des Roumains unis
de la Transylvanie, plusieurs tendances ceuvrenosgnable et les facteurs déterminants

seront analysés dans les pages qui suivent

Keywords: Mithropoly, Transylvania, Romanian Church UnitathyRome, the Revolution of 1848

1. Introduzione.

Non é una cosa semplice determinare le cause cter@m alla creazione
della metropoli unita. Come ogni avvenimento stwr@che qui la creazione di
guesta istituzione € il risultato di un intreccidfattori e situazioni. La storiografia
che ha trattato la rivoluzione dell'lmpero Austdaba sempre diviso i popoli
dellimpero in funzione dell'atteggiamento di frentlla Casa imperiale durante la
rivoluzione. Vale a dire che abbiamo, secondo quaassificazione, popoli progrediti
e popoli primitivi, tra questi ultimi anche i Runitehe sono visti con compassione
come sprowvisti di capacita d'intendere, se rifigté vantaggi offerti dalla rivoluzione
ungherese, considerata I'apice dell’evoluzionerdilee del momento. Sembra che
questi Rumeni siano davvero fuori del tempo se siomccorgono che in Ungheria
abitavano pure tanti Rumeni e quelli non venivamffosati dagli Ungheresi, oppure
quei Rumeni erano una razza diversa da quella diedlasilvania. In realta questa
storiografia dimostra I'incapacita di comprendersituazione della Transilvania, tanto
dal punto di vista delle nazioni riconosciute, doattal punto di vista dei Ruméni

! Riportiamo qui un breve esempio dal libro di C dsigney)impero degli Asburgo431: «D’altro canto i
primitivi pastori rumeni o i contadini slovacchi pioco piu evoluti (e per niente uniti) o un grugo
cauti borghesi sassoni erano troppo deboli percuiaee lo stato ungherese [...]»

2 Dallincapacita di comprendere la situazione thesrsa non sono esclusi neanche i Rumeni. Per @sémp
Dumitriu-Snagov commentando gli scontri durantguerra civile pronuncia la seguente affermaziobes «
servi glebaeorganiserent leur résistance armée dans les Cagsafccidentaux (zone de préponderance
orthodoxe) et lep..]». E’ vero che la regione della resistenzeat@mumena era a maggioranza non unita, ma
non per questo si € organizzata la resistenzanaj per motivi di strategia, in quanto fra le ragne ci si
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poiché sia gli uni sia gli altri erano entrati a parte dell'lmpero nel momento in cui
godevano di una forte tradizione e volevano a tuttsti mantenerla. Le riforme
promosse da Carlo VI, Maria Teresa, Giuseppe hiateno di smantellare la
situazione cementata con il diploma imperiale delicembre 1691 e alla vigilia
della rivoluzione del 1848 queste riforme avevanadptto vari frutti: I'esistenza
di una classe politica rumena in grado di rivendican ruolo attivo nel governo
del Paese. La Chiesa Unita era stata l'istituzicime aveva germinato e poi aveva
prodotto e coltivato questo movimento, il quale aiaconsiderava maturo e
rivendicava un ruolo concreto. Percio bisognavasoiare il ragionamento e dire
che anche i rivoluzionari rumeni erano liberali @darni, legati da una lunga
tradizione che parlava dei diritti naturali dellargona gia alcuni decenni prima
della Rivoluzione francese.

La Dieta della Transilvania apri i suoi lavori 9 2Znaggio 1848, ma si
radund secondo il principio feudale. | deputatila@t@arono i dodici punti dei
giovani di Pest, di cui ne interessava solo unmitine con I'Ungheria. Dichiarata
I'unione, la Dieta continuo a legiferare alcuneggiegrima fra esse una legge elettorale
speciale per la Transilvania. Questa legge eléttdeceva si che i Rumeni non
potessero mandare deputati nemmeno nella Dietagti&fim proporzionalmente al
loro numero. Tuttavia si trattava di un «progresse»prima non partecipava nessun
Rumeno, in base alla nuova legge ne furono eletjue. Menzioniamo che la legge
elettorale ungherese era piu liberale e percio in&u del’lUngheria erano piu
rappresentati in Dietall fatto di non essere rappresentati nel parlaonesnformemente
al numero, non faceva che prolungare lo squildaniche negli ambiti di amministrazione,
giustizia, esercito, scuola e religione. A Blajckiese che, una volta riconosciuto il
diritto alla rappresentanza, la nazione rumenaefassgrado di avere una Chiesa
indipendente, conseguenza diretta della libertédonale. L’adunanza di Blaj aveva
cominciato i suoi lavori nella cattedrale, ognirgm con la Divina Liturgia e i due
vescovi rumeni della Transilvania erano i presiddat raduno. Tutti i presenti non
mettevano in dubbio il ruolo pedagogico della Chiddnita al movimento
nazionale e percio le aspirazioni laiche si inti@zzno con quelle ecclesiastiche in
una sinfonia cantata da secoli. In altre parolealé®ve questo movimento Si

poteva difendere meglio. Non ha niente a che &aréecmaggioranza dal momento che lui stessanaitata il
numero delle vittime: 4425 Rumeni, di cui 2005 oniti e 2361 uniti, elemento che dimostra limpegoasi
uguale delle due confessioni, . Dumitriu-Snag@/Saint-Siege et la Roumanie mode38e,

5G. Barit,Parsi alese|ll, 237. «L'union garantissait les institutions stitutionnelles libérales mais, comme
la loi électorale hongroise était inapplicable ean$ylvanie, force était de voter a Kolozsvar [Ghaie loi
électorale distincte», cfr. B. KopecHiistoire de la Transylvaniel72 ; «Lors de la promulgation de la loi
électorale de Transylvanie, les législateurs dez&vfar, craignant la prépondérance roumaine, saréfe
le cens [...] dans ces conditions, sur 73 élusyheains, [...] 6 seulement furent élus députdsA.court
terme, le libéralisme ne put pas fournir les élémdiun compromis acceptable pour tous, mais a long
terme, il garantit le développement bourgeois efarfie roumaine et lui permit ainse de simposer, a
terme, en interlocuteur égalbid., 475-476.
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presentava in chiave anticlerichldi matrice francese, nella nostra situazione non
era cosi. Il secondo punto votato dall'adunanZBlajipone alla fine una questione:
«Essa [la nazione] chiede il ristabilimento delletropoli rumena e del sinodo generale
annuale con deputati chierici e laicisenz'altro la creazione di una metropoli
corrispondeva all'ideale di una nazione e la coaximne di un sinodo generale a una
specie di parlamento allargato in cui si preparaskerichieste da presentare nella
Dieta, rimanendo aperto, pero, il problema dellzcoeta realizzazione. La storiografia
confessionale ha spiegato I'aspirazione alla melrspcondo I'appartenenza religiosa,
mentre 'ammo nimento didnuiu circa questa tentazione era chiaro: I'unionensi,
per il momento solo nazionale. Nondimeno lintradae di questa precisazione,
tuttavia, si potrebbe intendere come un incoraggidm verso la ricerca della via
d’'unione, essendo la separazione rimpianta da tutti

Questi ragionamenti erano fatti in Transilvaniayela Rumeni, come
abbiamo detto, avevano una tradizione piu antip& €onsapevole dei loro diritti,
tradizione rafforzata anche dalla storia stessk dehnsilvania. Desta meraviglia
vedere come queste idee non rappresentasserotsottele dichiarazioni tipo
slogan, bensi fossero argomenti veicolati dai semngbarroci fuori della
Transilvania, riuniti in raduni distrettuali delldiocesi di Oradea. L’episcopato
cattolico d’'Ungheria si incontro a Pest il primagno 1848 e i vescovi decisero di
convocare un sinodo nazionale a Strigonio per s&#embre dello stesso anno. Pero
volevano riunirsi solo dopo una preparazione preeide consisteva in raduni
sacerdotali nei centri distrettuali e poi in riumiali sinodi diocesani, dove il clero
potesse esprimere il suo parere, su temi indicatdg raduno di giugno. La diocesi
unita di Oradea, parte di questo Paese e sottopdistaChiesa metropolitana di
Strigonio, era rappresentata dal suo vescovo, &/E&sieli, il quale mando una lettera
circolare al suo clero, invitandolo al sinodo dsm®o per il 27 agosto, dopo aver
organizzato riunioni distrettuali. Alla fine dellattera vengono indicati i punti da
trattare. Il primo punto indicato dovrebbe trattéinglipendenza della Chiesa Cattolica
e la relazione libera con il Capo della Santa Ma@héesd Gli altri punti non
presentano interesse per il nostro lavoro. Nontestguesto, troviamo informazioni
utili nel lavoro di loan Borg il quale ha studiafogli atti di tre riunioni distrettuali,
Lugoj, Farnos e Carei, e quelli del sinodo diocesamuto ad Oradea, il 29, 30, 31
agosto e 14 settembre 1848. Si nota un desidezsrente del clero a partecipare

4 Recentemente si & fatto cenno alla probabilitadtiiante i moti rivoluzionari Simion #nuiu potesse
appartenere alla massoneria, cfr. G. Neamtu, «Asfs nu Simion Bnuiu fracmason la 18487?in
Limes I, Nr. 2-3 (1998) 27-39. Senza entrare nell'argotm in maniera polemica, perd se ammettiamo che
i moti rivoluzionari del 1848 hanno avuto tra i rgagi protagonisti membri della massoneria, nondiorié
fatto che la rivoluzione rumena transilvana sidaggposta alla rivoluzione ungherese, chiaramaleed
offre la motivazione che i Rumeni in Transilvanan® estranei a quella appartenenza.

® Appendice I.

6 |. Boros, «Anul 1848 sinoadele protopogt: si cel diecesan din eparhia unile Oradea Maresin
Cultura Creting, (1922) 82-91; 116-122; 199-206; 273-284.
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alla nomina degli arcipreti, dei preti e dei vedcgecondo la prassi apostolica e in
virtu del principio di liberta, uguaglianza e friéd@za. Il clero ha proposto la
convocazione annuale del sinodo diocesano e laocaemione piu volte all’anno
delle riunioni distrettuali. La riunione di Lugojahsuggerito la creazione di una
nuova diocesi nelle parti di Satu Mare e un’alted Banato, le quali insieme a
guella di Oradea, vengano sottoposte alla metragella Transilvania, da creare
quanto prima. La riunione di Carei chiede semplieeta |la creazione di due nuovi
vescovadi, mentre quella di Farnos chiede una melirger il mondo rumeno,
riunendo tutti in una chiesa nazionale. La riunidn€arnos fa un passo avanti con
la proposta: «Dal punto di vista nazionale siangtati quelli di confessione non
unita, dello stesso nostro sangue, per unirsi eochiesa unita, nel senso che
abbandonando la denominazione di unito e non wnigla una chiesa rumena di
rito orientale. Per concludere I'unione si convocim'adunanza popolare dove
definitivamente si decida per quell’ uniodesn seguito si chieda il diritto di
eleggere un metropolita rumeno con sede in Traarsdy Un altro tema riguarda la
lingua. La riunione di Lugoj dichiara: «Senza liagwon c’é vita nazionale e senza
vita nazionale non vogliamo vivere nemmeno in Obwip Si vede come il
sentimento della divisione affliggeva pure le anitie& Rumeni che vivevano fuori
della Transilvania storica e si preoccupavanoaligre un modo per riunirsi.

2. Motivazioni nazionali

Nell’autunno dell'anno 1848 scoppio la guerra leihin Transilvania e le
posizioni degli ungheresi rimasero ferme. Dopockss al trono del giovane
imperatore Francesco Giuseppe ripresero le supglictirizzate all'lmperatore con le
proposte per dar soluzione al problema rumeno., @o8b febbraio 1849, mentre
I'lmperatore si trovava ancora a Olomouc, una daegme rumena presento un’istanza
in cui erano elencati in otto punti i desideri defiazione rumena presente nella
monarchia. Dopo la presentazione della fedelta mamella Casa austriaca,
menzionando le vittime rumene della guerra civikattaccamento dei Rumeni alle
forze imperiali, si chiedeva: «l'unione di tutiRumeni dello Stato austriaco in una sola
nazione a seé stante sotto lo scettro dellAustéme parte componente della
monarchiap per questa parte si richiedeva mministrazione naléoa sé stante dal
punto di vista politico ed ecclesiale; la convooagidi un congresso nazionale rumeno
in cui venga eletto un capo nazionale, un Senatemo, un capo ecclesiastico a se
stante, confermato dal monarca e sotto cui starajlin@ltri vescovi nazionali,
amministrazione rumena, scuole e istituti di insegento necessari, lingua rumena;
raduno nazionale ogni anno; rappresentanza dei Mumala Dieta imperiale
secondo il loro numero; titolo di Gran Duca dei Runinall'lmperatore

’1. Boros, «Anul 1848i sinoadele [...]yin Cultura Creting, (1922) 274.
8., Boros, «Anul 1848i sinoadele [...]»in Cultura Creting, (1922) 275.

202



CONSIDERAZIONI STORICO-RELIGIOSE INTORNO ALLA CREADNE DELLA METROPOLI ...

Il primo tra i firmatari & il vescovo non unifgaguna, seguito da altri nomi
impegnati nella lotta nazionale, tra cui Treboniautiaf. Listanza presentata
alllmperatore ha alla base i risultati di un radwrganizzato a Sibiu dai Rumeni di
ambedue le confessioni sotto la presidenZgaduna. La delegazione transilvana parte
all'inizio del 1849 con un memoriale, pero a Vienhgruppo rumeno si amplifica e
percio il testo verra cambiato e ricevera la fooha abbiamo presentato. La risposta
verbale delllmperatore & solo confortante, ma @enessuna promessa concfeta
Tuttavia il gabinetto austriaco ha preso in studidgchieste dei Rumeni e ha indicato
punto per punto delle osservazioni. Una prima wag&me precisa che non & possibile
riunire tutti i sudditi rumeni in un territorio pEYeé in questo modo si dovrebbe costituire
un nuovo Stato: la Romania. Per quanto riguardaedondo desiderio, facendo
riferimento alla costituzione di circo scrizionidistretti rumeni, in una futura legge
sarebbe possibile ottenerlo. Infine I'elezione diaapo ecclesiastico a sé stante con
sottomessi gli altri vescovi riguarda il problengdlalrelazione tra Stato e Chiesa e non &
di competenza del congresso nazionale. In conoleiséh dice che le richieste non
possono essere accolte globalmente anche peramdatari non hanno il mandato
necessario per rappresentare; poi le richiesteveh@nno presentate dai Rumeni
saranno accettate con benevolenza e raccomanddtepeaxbtore ma per via
costituzionale. Il testo della risposta in riassuidatato 10 marzo 1849 e si menziona
che potrebbe essere indirizzat§aguna per propria conoscenza, non avendo gli altri
firmatari la qualita di deputati o di rappreseritantNon & chiaro se la risposta fosse
comunicata 0 meno, ma rappresento il modo di ragiodel governo imperiale quando
la guerra in Ungheria non era ancora terminat8 luglio si presento un’altra istanza a
Bach, realizzata da loan Maiorescu e seguiva sGtagionamento: 'unione di tutti i
Rumeni in un solo Stato. La risposta di Bach quest&® € un testo comunicato a
Saguna’, che fu seguito da un‘altra supplica data allessteninistro e da un’udienza a
Schmerling, allepoca ministro di giustizia, il dei@embra piu disponibile.

Dopo la fine della guerra civile i delegati rumei@ntrano a casa nella
speranza di poter continuare la loro lotta con rnagggLccesso sul posto, perod si
convinceranno presto che a Vienna essa e piu.fadigefine del mese di dicembre
1849, dalla corrispondenza di Laurigrsappiamo che egli si trovava a Vienna insieme
a Biarnuiu, essendo quest'ultimo costretto a fare delle @antro i reumatismi. Il 10
gennaio Laurian ha presentato una supplica alderesi del governo, Schwarzenberg,
firmata da una delegazione. Laurian confessa aiBé&isue iniziative viennesi:

% C. Bodeal848 La Romanl}, 960-965.

19C. Bodeal848 La Romanl), 965-966.

- C. Bodeal848 La Romanl), 970-976.

12 Treboniu Laurian scrive in una lettera del 31iwdl849 a Bariu che in 23 o 24 lugliGaguna ha
ricevuto una lettera da Bach, «dove ci dice chelgp&ostituzione ci hanno dato tutto, ci dicono di
comportarci bene perché ci daranno incarichi pabiioi, certamente non possiamo essere contemti co
questd...]», cfr. George Bauisi contemporanii &, |, 155.

13 George Batisi contemporanii &, 1, 158-159.
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Schwarzenberg ci ha ricevuti bene e ci ha promebksodara per studio in
Consiglio ministeriale. Il 12 sono stato dal miresBruck e gli ho raccomandato
la causa rumena in genere e in base all'istanza3lsono stato da Bach e da
Schmerling; oggi sono stato da Thun e domani addrérauss [...] Tultti ci
hanno ricevuti abbastanza calorosamente, ci hamompsso protezione e di
accontentarci, per quanto sara possibile adessoptdnel futuro, solo che i
Rumeni abbiano fiducia nel governo [...]

Poi passa a descrivere il contenuto della supplica:

L'istanza € molto lunga. Ho mostrato minutamentimdgustizie che ci hanno
fatto e si fanno in continuazione. Alla fine hoestd al governo di prendere in
considerazione la supplica fatta dai Rumeni e prieda dall’lmperatore il 25
febbraio 1849, dato che la nazione rumena atteadsub approvazione con
ansia per disporre che: 1. la divisione di adessbtelritorio della monarchia
abitato dai Rumeni segua il principio delluguagiza dei diritti delle nazioni,
ancora prima che si riunisca la Dieta; 2. i Rumeadla nomina nelle cariche
ufficiali, siano scelti in base alla proporzionelldgpopolazione e gli individui
compromessi siano allontanati; 3. la lingua rumemaga introdotta in tutti i
campi della vita pubblica e civile, secondo il 8#lla Costituzione; 5. come si
e proceduto nel caso dei Serbi e dei Sassoniagbulie ai Rumeni, predati e
impoveriti per la causa del trono, un aiuto progormle alla loro sfortuna; 6.
si organizzino un’universita ed altri istituti duttura, ma prima di tutto si dia
una risoluzione alla petizione del 1 settembre 1849 chiedeva I'apertura di
una facolta di legge a Blaj, affinché la numerosavgntu abbia dove
continuare gli studi interrotti due anni [.-]

L’istanza di cui abbiamo analizzato le carattesist doveva essere
presentata da una delegazione rumena pit ampian Rlarian & informato da
Laurian sul fatto che aspettava a Vienna un numpgrgrande di deputati Pochi
giorni dopo, il 22 gennaio 1850, Florian scrive @iBu e da un quadro spiacevole
della situazione dei Rumeni, i quali non riescoriara un fronte comune:

Noi andiamo con vergogna perché da dove si progettma deputazione
grandiosa ci ritroviamo a partire in 2-3 personeave fra gli altri che c’erano

gia. Dio perdoni i peccati dfaguna, il quale porta la colpa capitale per
guesto. Poiché non va lui, per motivi conosciutildia vorrebbe che non
partissero nemmeno gli altri e ha convinto quelieotevano e avrebbero
voluto andare. Tutti i segni dimostrano che questio si € separato dalla

4 George Barisi contemporanii &, |, 161-162.
15 ettera di Florian a Baiu del 10 gennaio 1850, cf&eorge Barisi contemporanii &, I, 70-71.
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causa nazionale e solo con parole secche e peniagacoli gesti speciali
vuole raccomandarsi ai Rumeni [.S|aguna ci ha detto che egli andra a
Vienna ma non prima di Pasqua. Allora egli va nem la causa nazionale,
bensi per il sinodo dei vescovi della Chiesa diued...]*°

La lettera di Florian continua con un tono chedemzia una rottura
all'interno del movimento nazionale rumeno. Dobldaprecisare a questo punto
che la campagna di richieste a favore della hazianeena era portata avanti dal
gruppo di intellettuali, tra i quali figuravano gaimi Laurian, Birnutiu e Maiorescu.

Il loro punto di vista si fondava sulle decisiorelld grande adunanza di Blaj e
volevano in sintesi I'assegnazione di un territqr@ i Rumeni e che, sul modello
dell'unita nazionale, si rafforzasse questa unitd kappoggio dall’'unita religiosa.
Dall’altra parte si impone invece sempre piu dedisescovo non unit@aguna, il
quale promuove una diversa strategia. FormatosUmgheria e alla scuola
dell’'esempio dei Serbi, dove egli ha visto il matlsopravvivenza delle minoranze
religiose all'interno di altri gruppi etnici, ha eonciato ad allontanarsi dal
principio dellautonomia territoriale e ha suggeria strutturazione delle diverse
nazionalita sul modello delle Chiese.

Malgrado la promessa del ministro Bach fatta didegazione rumena
nella primavera del 1850: «Alla Costituzione ddllansilvania si lavora; in essa
troveranno i loro diritti anche i Rumentfy i delegati cominciano a perdere il
coraggio vedendo che i risultati non corrispondaifeoloro attesé&. Dalla corrispondenza
dei delegati che passavano a Vienna periodi lumgbnsegnare suppliche e a chiedere
condizioni migliori o risarcimenti ai danni subdurante la rivoluzione, risulta un
malcontento causato dalla trasgressione delleiprégmiglie e dall’impossibilita di
avere un posto sicuro di lavoro con introiti prééisverso I'autunno del 1850 il
dissidio nel movimento nazionale rumeno si accenglmi come ti ho scritto ci
siamo divisi in due parti. Bnutiu e Laurian e una parte della gioventu considerano
che se non guadagniamo tutto cido che abbiamo ohéesbeglio non guadagnare
niente [...] Questa & la mia paura! | vescovi, pwtati che ci sono ancora e dli
uomini di fiducia sono passati dalla mia parté¥°.Questo dissidio spiega un po’
il cambiamento della visione sulle richieste daefaProprio Maiorescu, che

18 George Barisi contemporanii &, |, 72-73.

17 George Batisi contemporanii &, |, 75.

18 George Batisi contemporanii &, 1, 77-78.

19 Riteniamo interessante notare soltanto alcurerdetti loan Maiorescu, il quale si trovava quatsbtil
tempo a Vienna, mentre la famiglia era rimasta@ad®r Nella lettera inviata a Béti, il 30 settembre
1850, si lamenta per lo stato della formazionefigkb, quasi pronto a cercare per lui un mestiéme.
seguito riuscira ad ottenere un lavoro a Viennareg con se anche la famiglia, mentre il figliauT
sara studente eminente e al ritorno in Romaniantéivé uno dei padri fondatori della Romania moderna
cfr. George Bauisi contemporanii &, 1, 353-354.

%0 Citato dalla lettera di Maiorescu a Biaridell'ottobre 1850, cfrGeorge Barisi contemporanii &, |,
356-357.
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abbiamo visto, cerca di salvare il piu possibiéoima Bariiu mediante una lettera

del 3 agosto che il ministero di Bach (dell'intérta chiesto agli uomini di fiducia

Ungheresi, Sassoni e Rumeni il loro parere sul mdidorganizzare tre territori

nazionali in Transilvania. «lI Sassoni naturalmetitanno Ja! | nostri ancora stanno
per il ja, pero io e Bnu [...] ho mostrato che questo modo 1..]

3. Motivazioni religiose

Parallelamente agli sforzi politici si affacciaoofe motivazioni religiose
che portarono alla creazione della metropoli unidei Rumeni e delle loro
aspirazioni nazionale e religiose si era parlatdtoralla Corte imperiale dalla fine
del 1848 e nei due anni successivi. All'inizio dé50 il problema dei Rumeni
comincia ad essere affrontato in maniera settogat®nfessionale. Il vescovo di
Oradea, Vasile Erdeli, confrontato da alcuni arom cin’offensiva religiosa dei
non uniti, solleva questo problema al nunzio apistadi Vienna, Viale Prela.
Partendo dalla sospensione di Lemeni, Erdeli nsefteco il problema dei fedeli,
rimasti senza pastore ed indicati come vittimersiaiella propaganda §iaguna,
indovinato come esponente molto capace di undalgle religioso. Non si conosce
il modo esatto di informare scelto da Erdeli, psappiamo i temi affrontati dalla
relazione del nunzio mandata a Rémha presenza di Erdeli fra i delegati rumeni
di Vienna non ha destato molto entusiasmo. Laws@ive a Batiu il 16 gennaio:
«Proprio ora mentre scrivo questa e venuto [.njialisse che il vescovo Erdeli,
insieme con il canonicoagigianu, & capitato qui e che venerdi celebrera s&aSan
Barbara. In quale qualita sono venuti non lo smemg..]»°, poi il 25 gennaio: «lI

2L «La divisione della Transilvania in tre territaliversi dal punto di vista nazionale non corrisgoadl
desideri dei Rumeni, bensi & piuttosto contragaesti; non corrisponde nemmeno al bene pubblico de
Paese e non puo essere nell'interesse delle naaEmimeno dettata dalle piu alte ragioni di Stato»,
George Barisi contemporanii &, |, 346-347.

22 «Spero che sia giunto nelle mani di Vostra Emiadiaitra mia disposizione N. 268, contenente lifi a
reclami contro la condotta seguita dal Governatelia Transilvania nello sospendere il vescovadifés
e nel nominare un amministratore per quella DiotleBrimate d’Ungheria cui avevo scritto in projms
mi fa conoscere d’avere indirizzato a S. M. la datiaache 'amministratore intruso venga al piu prest
allontanato dallamministrazione della Diocesi sitile che intanto il Vescovo diiddras nomini un
Vicario generale cui sia commessa la suddetta astrazione. Mi & stato assicurato che il Pr. di
Schwarzenberg, appena ricevuta la mia nota, e@@muroso a far si che fosse allontanato il canoni
Crainic, amministratore intruso, e che fosse iigtala giurisdizione di mons. Lemeni da esersitaalui
per mezzo di un Vicario Generale. Sembra purtropipe il Vescovo di fgaras sia gravemente
compromesso negli affari della rivoluzione, piu gebolezza che per mal' animo. Egli € un uomalia
oltre 70 anni e siccome in quella Diocesi v'é urifgapotente contro di lui, dubito ch’egli siagmado di
fare il bene nelfamministrazione della medesiniangl’anche gli fosse permesso dal governo di puoseg
in detta amministrazione. Nella Diocesi dgifas € necessario un uomo attivo assai energico chie sia
grado di paralizzare gli intrighi che vengono fa#ti Vescovo scismatico Sciaguna per condurresi-greti
allo scisma [...]», cfr. O. BarleBerspectiveiNr. 37-38, 202.

23 George Batisi contemporanii &, |, 162.
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vescovo di Oradea Mare ¢ stato venerdi 18 gennaidienza dall'lmperatore. Ci
ha mostrato una petizione in lingua latina che dicaver dato dentro. La petizione
e ben fatta; se l'avra data € uomo bravo. Egli wfage forse ha qualcosa da
nascondere [...}% mentre il 6 febbraio aggiunge:

Il vescovo Erdeli di Oradea Mare é stato qui dalfid al 29 gennaio ed &
tornato molto allegro a casa, sai come tornand tyielli che non attendono se
non buone parole. Egli il 18 gennaio ha dato untizimne all'Imperatore in
lingua latina, della quale ci ha lasciato una trathne confusa in lingua
rumena. La sistemeremo e poi te la manderemo perddblicazione. Pero, inter
nos, prima dobbiamo convincerci che veramente $&0 sconsegnato
guell'originale. Il contenuto € molto buono e detta adatto alle richieste
generali dei Rumenf>. Essa & data a nome dei Rumeni di Maramure
Satumare, Bihar, Arad e Banato (uniti) 2]

Lo stesso stato d'animo ha trovato Maiorescu raiemto del suo arrivo a
Vienna e lo esprime in una lettera inviata a féaii 17 febbraio 1850: «Qui dubitano
tutti che il vescovo Erdeli abbia dato quella petig uscita siBucovina Poi porta la
data dell'invio allaBucovinaprima dell’arrivo del vescovo a Vienrfa»

Malgrado questa sfiducia nellattaccamento delcaes di Oradea al
movimento nazionale, il suo intervento al nunzistato molto sentito. Dalla relazione
presentata al cardinale Antonelli, il 16 gennai®Ql&isulta che la cosa piu grave,
secondo il nunzio, sarebbe il pericolo di passiweseisma. Su questo argomento e per
evitare tale pericolo il nunzio scrive due lettarea al presidente del consiglio, con il
quale protesta per lingerenza delle autorita ipblit negli affari ecclesiastici, dal
momento che si possono causare maggiori danni esgon fedeli uniti allo scisrie
un‘altra al Primate d’Ungheria Scitowski per curgheuniti di Transilvania nella sua
qualita di metropolita ed allontanare il «pericdigerversione da cui sono minacciati»
Per la riuscita di questa azione, consideratautaio importantissima, si contava anche
sui servizi del fratello del Presidente del Coisidl cardinale Schwarzenberg. Pero la
lettera inviata a Scitowski accenna alla propasta fla Vasile Erdeli di riorganizzare gl

24 George Barisi contemporanii &, |, 164.

%5 pppendice VI. Si tratta di una traduzione rumenaii si offre alla fine alllmperatore il titoloi grande
Duca dei Rumeni.

28 George Barisi contemporanii &, 1, 165.

%" George Batisi contemporanii &, |, 326.

28 «Ces résultats sont sans doute bien tristes retfimestes en eux-memes, mais malheureusemest ils |
sont ancore davantage dans le Diocése dont ilestign, ou les catholiques se trouvent exposéliea m
dangers de schisme de la part des grecs-schisemtiGlest sur ces dangers que le soussigné est en
devoir de fixer l'attention de Son Altesse [..4f, O. BarleaPerspectivelNr. 37-38, 200.
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uniti con la nomina di un arcivescovo unito in Biarania, sotto la quale giurisdizione si
trovino gli altri vescov’.

L'intervento del nunzio ha determinato un maggrgeresse per gli uniti
rumeni, che vanno difesi dai possibili intrighi $iiguna e come misure concrete
prese deduciamo dalla lettera del nunzio al calglidatonelli quanto segue:

Il governo si da ora molta premura di migliorare ¢andizione dei Greci-
uniti vale a dire, come ancora dei Ruteni, e meritee comunicato al

Vescovo scismatico di astenersi dal far proselti o scisma tra i greci-

uniti si mostra maggiormante disposto a consersile@ fondazione di altri

Vescovati, nel numero di due od anche di tre, efiénin questo modo si
provveda al bene di quei fedeli ed essi venganbpreservati dal pericolo

di perversione a cui si trovano esposti. 1o ho parlin proposito tanto col
Pr. di Schwarzenberg che col ministro dell'intereocon quello delle
finanze, ed ho trovato presso i medesimi ogni origlisposizione [..¥

Questa e la prima menzione ufficiale che abbiamo eui si indica la
possibilita di fondare nuovi vescovadi, desidergpresso anche dalle riunioni
distrettuali della diocesi di Oradea e riprese &akcovo con una propria
argomentazione che partiva dal timore dei non¥irfitaguna ha preoccupato davvero
perché la corrispondenza del nunzio fa spessamiato a lui e anche dopo la rinunzia
di Lemeni, quando si & passati alla fase succesgala a dire alla scelta di un
successore, questo «il nuovo Vescovoagifas sia uomo non men distinto per pieta,
zelo e sapere, perché grandi sono i mezzi di senizii cui lo Schaguna si serve»

Per l'elezione del vescovo diagdras, il 2 maggio 1850, il nunzio ha
comunicato al cardinale Antonelli che «il cler@della Diocesi che é valacco gode del
privilegio di proporre una terna all'lmperatorelaujuale Sua Maesta designa alla S.

29 «Episcopus Mvaradiensis rit gr. Cath. Loquutusi fiuitt de perversionis periculo quod grecis-uriitis
Transylvania imminet, et censet non aliud esse unedit memorato occurratur periculo, quam si
Archiepiscopus greco-unitus in Transylvania noninetujus jurisdictioni alii Episcopi greco-uniti
subjaceant. Praefatus Episcopus desiderium etidoermo pandidit ut numerus greco-unitarum
Dioecesum augeatur [...]»,O. BarlParspectivelNr. 37-38, 219.

30 0. BarleaPerspectivelr. 37-38, 203.

31 G. Gorun,Sub semnul schiriti, 121-182. Rappresenta un documento risultato rtijine civile
organizzata nel Comitato Arad, diocesi Oradeagguito alla denuncia fatta dal vescovo Erdeli aatido
delle cosiddette conversioni alla non unione, awteesecondo Iui in maniera illegale. Il testo iigioale
ungherese, di cui si presenta una traduzione rynesigenzia un grande numero di passaggi alla non
unione soprattutto durante il periodo di Kossuttnd&Smenzionati circa 15000 convertiti, pero il lteto
dellinchiesta, fatta con la partecipazione di daygpresentanti delle due diocesi in litigio, Oradéairad,
mostra l'esistenza della violenza in questi cagiupazioni di chiese, canoniche e poderi, l'atnmasieiasi
impossibile degli uniti di convivere a causa deérdizione dei matrimoni misti e una certa supietiia
anche fra i preti pronti a diventare anche loro maiti, pur di rimanere con la parrocchia. Perwuicerto
timore dei non uniti proveniva da questi episodi.

32 0. BarleaPerspectivelr. 37-38, 207.
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Sede quello che brami a vedere innalzato alla @igrscovile [..¥ L'11 maggio il
nunzio riceve la risposta del cardinale Antonetiediante la quale si conferma la
decisione del Papa di accettare la rinuncia di Ioematanto si doveva procedere
all'elezione di un Vicario Capitolare meritevoler piella Diocest.

Diamo uno sguardo adesso al modo in cui, in Thearsa, aspettavano
I'elezione del vescovo. L'arciprete di Cluj, loaekete, il 20 maggio 1850, scrive a
Baritiu e gli comunica le sue informazioni, alcune dejleali avute a Vienna, da
dove era appena rientrato. Afferma che il diriteglil uniti di eleggere un nuovo
vescovo non e in pericolo e il ministero competenta vuole calpestare i diritti
del clero. In seguito informa del fatto che si eranno due vescovadi nuovi: a
Baia Mare e un altro in Banato. Si vede che lerméxioni circolavano, ma non
era stabilito niente di preciso ancora, in quantgaBViare non diventera sede
vescovile. Aggiunge che Blaj diventera sicuramenétropoli. La stessa lettera si
conclude con una menzione circa I'elezione del esc

Il signor vicario Sulu & stato chiamato a Vienna per essere nominatgioica
generale. Pero il Ministero si & informato che itario generale nomina il
vescovo solo fino al momento in cui la rinunciacedcovo é accettata da Sua
Santita, il patriarca, mentre dopo la nomina speiteCapitolo; Sulus non é
stato nominato ma incaricato di presentare periistra situazione della
diocesi secondo lo zelo per il clero e per la nazif..] Quando dal patriarca
giungera la rinuncia del vescovo, riceveremo ilrpesso di riunirci, arcipreti

e parte civile, per eleggere il nuovo vescovo...]

Le stesse idee comunicava Maiorescu, da Vienfareu, il 31 maggio
dello stesso anno: «Dopo clelutiu non ha accettato la nomina di vicario fatta da
qui e dopo che e arrivata I'accettazione del Pdpaiauncia di Lemeni, il nunzio
ha scritto al Capitolo di eleggere il vescovo aj.Bjalutiu ha fatto molto. Sarebbe
bene che fosse eletto. Cercate di popolarizzaifariQ, il quale non si & incontrato
con Sulutiu, non @& tornato da Lipsi&» Vediamo come si sta imponendo il nome
del vicario della Silvania, AlexandrgtercaSulutiu. Gia in gennaio «nelle regioni
di nord-ovest si fanno ricerche segrete per il mc§ulutiu. Non si conosce lo
scopo di queste ricerche: per trovare le virtpedcati?s’

Il nunzio ha comunicato al Capitolo cattedrald@Hj, con la lettera del 23
maggio 1850, il fatto che il Papa ha accettatarnancia di Lemeni e che si puo
procedere all’elezione di un vicario capitolaregulale guidi le formalita in vista

33 0. BarleaPerspectivelr. 37-38, 207.

34 0. BarleaPerspectivelr. 37-38, 208.

35 George Barisi contemporanii &, Ill, 153-154.
36 George Barisi contemporanii &, 1, 336.

%7 George Batisi contemporanii &, 1, 73.
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dell’elezione del nuovo vesco¥o Vicario capitolare fu eletto Constantin Alutan e
confermato dall’'lmperatore Francesco Giuseppe ill@glio. L'lmperatore ha
aggiunto che I'elezione si svolga secondo I'anficassi della diocesi, osservata dal
1701, che I'elezione avvenga presto e che nel siebettivo non vengano discussi
altri problemi. Il giorno dell’elezione fu stabiitdal Capitolo e dal governatore e
fu scelto il 30 settembre 1850. A questo sinodoteggyarono 212 delegati
ecclesiastici e risultarono eletti: 1. Alexand$terca Sulutiu con 96 voti; 2.
Constantin Alutan con 79 voti; 3. Constantin Papfabn 12 voti, mentre gli altri
voti si sono distribuiti ad altri quattro candidati

Nel settembre del 1850 si verificO un altro moroedbloroso. Maiorescu
scrisse a Batiu che avevano inviato un protesto al ministeratroola decisione del
Vicario capitolare di Blaj di convocare al sinodutanto chierici. Il testo fu scritto in
latino da Cipariu e firmato anche da lui. Poi Gipaicrisse un altro protesto contro le
presunzioni del Primate d’'Ungheria e contro le iagee dei latini, sempre in latino,
maad fractionem panigion ha voluto piu firmare. Ancora prima Cipariunderdeli
avevano presentato una supplica al Primate dicendal Comitato eletto a Blaj e il
partito nazionale e in seguito i deputati, sotinflisso di Saguna, cercavano di
cancellare I'unione. Questa misura sarebbe statausa dell'intervento di Scitowski a
favore dell'unione. Il governatore propose il Catot per essere remunerato, ma il
ministero, dietro consigli anonimi, ordino di chéed informazioni dal Capitolo di Blaj
sul Comitato risultato dal raduno di Blaj, e dapi@ao i membri del Comitato furono
dichiarati rivoluzionari e conturbaffti Questo cenno dell'esistenza di una rottura
allinterno della deputazione di Vienna viene aacesplicitato da Maiorescu in una
lettera successiva a Bauidel 30 settembre 1850:

Cipariu, il quale ha firmato insieme a noi la suppldata al ministero contro
il sinodo convocato solo di ecclesiastici, il psite contro le presunzioni del
Primate d’'Ungheria e per lindipendenza della Claiesnita da Strigonio,

benché fosse stato scritto da lui in latino, nonvbauto sottoscriverlo. Ci ha
accusati che non rappresentiamo la nazione e le atese, che siamo
rivoluzionari e conSaguna vogliamo distruggere l'unione! Sempre cosepu
I'uomo di poca fede, Erdeli di Orad®a.

L’accusa di Cipariu fatta agli intellettuali uniti congiura conSaguna
contro l'unione ci spinge a dare uno sguardo spdifare diSaguna e vedere se il
personaggio rappresentava un pericolo autenticorepg fantasticava su di lui.
Altrettanto dalla corrispondenza del nunzio semtiraSaguna abbia dato molto
filo da torcere agli uniti. Andrefaguna ha esercitato un fascino sulla generazione

38 0. BarleaPerspectiveNr. 37-38, 223-224.
¥ G. Barit, Il, 623-624.

4% George Barisi contemporanii &, |, 349-350.
1 George Barisi contemporanii &, |, 354.
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rumena della rivoluzione, ma € allo stesso tempo ebe dopo la maggior parte
dei laici rumeni, uniti e non uniti, lo hanno abbanato e criticato. Per§aguna,
grazie alle sue qualita, poteva fronteggiare ldtipaldei laici e poteva guidare con
successo la propria politica ecclesiastica cheohbopallo staccarsi della gerarchia
serba e alla proclamazione della metropoli noraumiSibiu (18645

Saguna si & visto messo al vertice del movimentmnale un po’ a sorpresa. Se
non fosse stata l'ostinatezza di Lemeni, il quale na voluto in nessun modo accettare
la convocazione della grande adunanza di Blajegempio il 30 aprile, oppure per una
data piu vicina a questa dagaguna non avrebbe potuto partecipare in quantovsiia
a Karlowitz all'ordinazione vescovile, avvenutagio il 30 aprile. In conclusione non si
puo sostenere il punto di vista di Erdeli, il guadesempre accusato gli intellettuali e la
grande adunanza di Blaj di voler passare alla miona sotto i consigli d§aguna.
Dobbiamo ammettere che questultimo prendeva io girmovimento nazionale e
riusciva faciimente a trarre in ingarfidDopo aver cercato di giocare la carta di Kossuth
e della rivoluzione ungherese sara lui quello chdréa a Bucarest per chiedere
lintervento dell’esercito russo, un modo per ditreoe la sua fedelta alla causa
imperiale in Transilvania. Riusci ad ottenere inpesso delle autorita transilvane di
convocare un sinodo diocesano per il 24 marzo l&5§yale invitd anche intellettuali
uniti, gesto che apprezzarono in tanti, ma allssstéempo si rifiutava di accompagnare
la delegazione a Vienna, lasciando cadere tuttdiserientamento. Come riusciva a
cambiare i sentimenti degli uomini possiamo reridato anche da un’altra lettera di
Laurian, questa volta del 25 gennaio 1850: «I Sda$meorano forte qui contraguna,

42 Maiorescu fara una precisazione nel gennaio 1i856na lettera inviata a Béti che «il governatore
vostro di adesso ha detto una volta qui che I'lajoee in tutta la Transilvania non ha uomo come
Sagunaycfr. George Barisi contemporanii &, |, 394.

43 Diamo in traduzione un brano di Laurian mandatieine ad una lettera il 2 ottobre 1848 da SibitagoBda
Baritiu: «All'inizio del mese di ottobre 1848 é venuteescovo Andrefaguna da Pest a Sibiu e portd con sé
una moltitudine di proclamazioni kosouthiane, lalicgistribui al popolo rumeno di Deva,#ie e Sebeg |
tribuni Hossu e Gerendi, che si trovavano da qpelté rapportarono di queste cose al Comitatenamll
Comitato ha mandato, subito dopo l'arrivo del vescdue deputati, Laurian élBsescu, per chiedergli con
chi & lui. Il vescovo gli rispose che stava caMiiiistero ungherese e distribui pure a loro le lproazioni
kossoutriene con lo scopo, come considerava lagrdiincerli sullo stato della questione. Pochirgidopo
arrivo a Sibiu il rescritto imperiale del 30 ottelmediante il quale si sciolse la Dieta di Pestaeidi si nomino
commissario imperiale e comandante capo delle @rapdngheria, Croazia e Transilvania. II Comitato
rumeno, venuto a conoscenza di questo, dichiar@dhatamente che voleva sottomettersi all'ordinereen
dall'alto e a contribuire con le sue forze alla saem attoSaguna si schivo fino a quando ricevette per il
feldmaresciallo luogotenente Pfersmann la dichi@razhe il Comitato rumeno, d’accordo con il Comdma
Generale, aveva deciso che se lui continuava aenmmalelle sue idee kossouthiane sarebbe stat@imamd
custodia ad Alba lulia. Allor§aguna ,vedendo che per lui non c'era un‘altra zzdyeper forza, sottoscrisse,
pero in modo molto ambiguo, per la Casa impefaed anche in seguito ad ogni lavoro per la Caseriate
si mostrava sempre freddo e cio che fece, lo Sigloeperché costretto. Si sa pero che lui a Rl th sua
parola a Kossuth che avrebbe fatto in modo cheeRuandassero insieme agli Ungheresi. Per quetitaom
Kossuth, quando promise 'amnistia ai Rumeni gessiero uniti con gli Ungheresi, ha fatto eccezioee
Saguna, dato che lo aveva ingannato cosi fortenaeRiest. Su queste cose si conservano i documenti in
originale e copiafr. George Batisi contemporanii&, |, 153.
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essi vorrebbero allontanarlo dalla Transilvaniaid pe Rumeni dovrebbero tenerlo.
Abbiamo cura ad ogni modo di non avere intrighi fRameni contro di [ui%.

Del suo modo di agire ci possiamo informare dpélesone impegnate nella
pastorale diretta dove le sue indicazioni sonorehidarciprete unito Grigore Mihali
apprezza «l'ordinamento del Concistoro non unito lae catechesi degli alunni
attraverso il loro parrocosercando di migliorare I'educazione religiosa dgltaventu
non unitd>. Senz’altro queste misure non sono che lecite eppeezzare, pero il
rafforzamento della propria Chiesa avviene corcamioni date ai suoi preti di evitare
tutto cio che & unifS. Quando le condizioni saranno cambiate e saravawevoli ai
suoi piani,Saguna non esitera a passare in vantaggio. Alla adendi Bariiu sul
problema del proselitismo, I'arciprete Mihali risoke:

Il proselitismo, venir meno alla religione ecc?riello scorso autunno, quando
termind la guerra politico-nazionale, ho capito cheremmo avuto guerra
religiosa. lo credo che non sia una cosa spuntatte deste degli stupidi, bensi
da quelli molto saggi, che vanno a caccia non disfare o preghiere, ma di
ordine e dignita. lo considero che come non énige per le discussioni fra
unione e non unione, proprio cosi non lo e perrareoper un’unione religiosa
dei Rumeni. Questa puo portare ad una situazioggipe di prima. Altri, sotto

i pretesti religiosi, hanno voluto e forse voglioancora ingannarci. Sarebbe
l'ora di far tornare il conto. Mundus vult deciderergo! lo le richieste che mi
vengono al decanato per rinunciare all'unione lentha senza commentario a
Blaj. Le meditazioni le fard davanti. Lo avevo dettio avevo scritto prima che
sarebbero successe queste cose. Pero se l'arcipaggedi Zarand (non unito)
bastona per commissariato davanti alla gente divillaggi un uomo perché si
dichiara unito, oppure sposato da un prete unitooavive con la mogffé
guesta € un’altra cosa. Chi & saggio e volessaglpoté anche da questi
movimenti trarre vantaggi. Ma chi sono quefif?!

Bisogna sottolineare che questo episodio narrat@litiali avveniva in una
zoha a maggioranza non unita, anche se gli uritieestati molto attivi durante la
guerra civile. Nelle regioni dove predominavano gfiiti I'atmosfera era piu
pacifica. L'arciprete di Cluj, loan Fekete, menzamche Iui aspetti che rispecchiano
la vita inter-confessionale rumena nel periodo essivo alla guerra:

44 George Barisi contemporanii &, |, 164.

5 George Barisi contemporanii &, Ill, 88, lettera di Mihali del 30 ottobre 1846.

46 George Barisi contemporanii &, Ill, 92, lettera del 21 novembre 1846.

47 Secondo la prassi transilvana i matrimoni si calemo nella chiesa della sposa, in quanto la zagaz
non poteva lasciare il proprio ambiente senza sgioBero é altrettanto vero che Giuseppe Il, i8Ble
Francesco I, nel 1792, avevano emesso dei dehetiattribuivano ai sacerdoti uniti il diritto di
celebrare i matrimoni misti, cfr. SoBovaN, Familia n satul romanesc din Transilvanié.

“8 |_ettera di Mihali del 30 luglio 1850, cfGeorge Barisi contemporanii &, I1l, 107-108.
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Qui da noi, fra uniti e non uniti, regna la piu gi@de armonia e tranquillita. Gli
uniti non si intromettono negli affari dei non unitome anche i non uniti in
quelli degli uniti. Se avete sentito qualcosa ait@rio, non é vero. Gli uniti
vogliono rimanere uniti, i non uniti lo stesso noniti. Nessuno ancora ha
tentato, da una parte o dall'altra, a tirare per.$déon € neanche consigliato in
guanto il popolo non & maturo per questo. Megleciarli nella religione dei
padri finché il tempo lo stracocera per poter otasi da sé nelle cose di
religione. Per quanto riguarda i quattro punti @@@ntini) noi li consideriamo a
non essere miserabili e soprattutto per quantoaide. un punto: come romani
non dobbiamo staccarci da Roma. Al momento defiicon la chiesa di
Roma dobbiamo ringraziare per quello che siamodEnti satis! Qui, lo dico
di nuovo, fra uniti e non uniti ¢c'é piena tranqitdl e armonia e sara cosi pure
da oggi in poi, ti assicuro. Essere una cosa desiod®. Chi non & sazio di
divisione, che lo divida Did!

Dalle testimonianze dell'epoca vediamo come Isiden aumentino e come si
diceva sopra nelle regioni con una maggiore prasggiznon uniti e nelle regioni vicine e
quindi piu esposte e sensibili allinflusso detfilteranza serba. Una di queste prese di
posizione di fronte agli abusi dei non uniti sehz#ati dalla politica ecclesiastica
promossa daguna ce la da il vicario di kégy, Constantin Papfalvi, in una corrispondenza
con Bariiu, destinata alla pubblicazione, ma rimasta inosetitto. La lettera del 23 agosto
1851 vuole essere una risposta ai due articoti gatie pagine dell&azeta Transilvaniei,
il 10 e 22 luglio 1851 e ci sembra opportuno citprasi tutta la lettera per farci una piu
completa immagine della situazione:

In entrambi gli articoli, fra le altre cose moltabne e serie, vidi toccato il Blaj,
da una parte per 'amministrazione di alcuni fomaizionali e dall’altra parte
per l'intolleranza religiosa riguardo i matrimoniisti. Non sono chiamato io a
difendere I'onore di quelli che si trovano alla daidella situazione di Blaj,
essendo quelli in grado di rispondere e far luce\adl'autorita e soprattutto
alla propria nazione per tutte le loro cose. Percle tacere e non svelare i
sentimenti del’animo dopo quello che ho visto @m ¢ miei occhi oppure
conosco da fonti sicure, mi metterebbe un pesousk. Quindi, lasciando da
parte alcune cose, mi restringo le poche ossemazolo a quelle che nel
campo della pace religiosa e dei matrimoni misth@gsuccesse in questa
provincia, sia da Blaj che da Sibiu molto lontadapo I'imponente Adunanza
dal Campo della Liberta, dove il principio piu di@mo e fraterno della
tolleranza € stato enunciato e per plausi accetti#@arte di tutti i figli della
nazione radunati, per poter conoscere verso quattesi sposterebbe 'accusa
con piu forza. Appena liberati dal terrorismo datiho 1848 e 1849, il popolo

49 Lettera di Fekete del 20 maggio 1850, Gieorge Barisi contemporanii &, Ill, 152-153.
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comincid a respirare piu piano nei luoghi che dtnhasero dalla furia della
guerra e appena si diedero la mano e si abbracaoarvaternamente quelli
che, essendo in pericolo, cercarono di scappare oftarpati, in Romania con
quelli che, affidandosi alla provvidenza e allatsoerano rimasti in patria,
subito comincio il genio nemico della pace a tugbdi nuovo I'orizzonte, il
quale era gia appesantito con i vapori dallo spargnto di sangue dei nostri
fratelli, risuscitando I'abilitd pit pericolosa dgdroselitismo. Il primo segno e
stata la notizia diffusa fra il popolo che d'alloiia poi, in base agli ordini
ricevuti da Sibiu, i matrimoni misti sarebbero stalebrati soltanto con preti
non uniti. Qui a questa affermazione non si € Bp®e non: «Qualcosa di
simile, I'uguaglianza dei diritti la porterebbe, n@oiché la prassi osservata
finora & stata del tutto contraria, questa sceitgpgd considerare lecita solo
guando, dopo che i capi o le direzioni ecclesiasgtiantendendosi insieme e
informando il Governo, pubblicheranno questo cammgaio dalle due
giurisdizioni ecclesiastiche». Ma questa non ¢ diastper niente: «Non
comprendete cosa vogliamo: daremo colpo dopo celuiesto non & bastato:
Si mandano emissari per i villaggi uniti per coitisidj di abbandonare la fede
dei padri, diffondendo in mezzo al popolo la farhe solo quelli saranno
Rumeni liberi che saranno anche non uniti, in goahimperatore vuole
rinunciare all'unione. Alcuni fratelli arcipreti damano i preti uniti di nascosto
e li incoraggiano ad andare con loro e promettoricaggiungere un altro
villaggio a quello che hanno. Un altro va ancheelin quanto nel villaggio
(Siliste) manda il sacerdote non unito, per scandalo fiedybdal villaggio
vicino. Quello toglie le cose sacre dall'altare ldethiesa unita mette le sue e
cosi celebra i misteri divini, facendo intervericedine politico. Su queste cose
il governatore del paese degno di memoria e peiméhi veramente padre, sua
eccellenza barone Wolgemuth, quando ha viaggiatpueate parti dalla bocca
del popolo ha avuto piena convinzione e perciodisgustato di cuore. Sia per
il bene di colui o a coloro che sono stati o fossmo autori e padroni di
scandali come questi, io volentieri avrei volutmanessero nella tomba della
dimenticanza! Perd senza motivo feri qualcuno!aBtit per questo mi sentii
costretto di toccarli per comprendere: forse in mwteza questi sarebbe
perdonato a Blaj di incrociare le braccia? E folikeolpo maldestro della parte
opposta non perdona i passi di difesa compiuti ergh avevano superato di
poco la misura? Perché il voto fatto con santithGampo della Liberta non
obbliga di piu o di meno una parte dell’altra. Dave piu incantevole e piu
piacevole risuono non ha potuto esistere nelleatmiece nel cuore di un popolo
di quello dal Campo della Liberta per il popolo reno che tutti siano una cosa
sola. Pero — dolore! — la prassi ha difficolta eltfimmaginazione di modo che
a qualcosa di simile sono costretto a guardare caueun Eldorado, oltre
immense lontananze. Da parte mia, anche primaatdiate questo traguardo,
avrei solo uno pio e bruciante desiderio e questeseguente: che le guide di
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gueste affratellate (apparentate) confessioni rammdo alla doppiezza e ai
pensieri...si diano la mano fraterna per tutto cie éhbuono e per la salvezza in
guanto secondo il vecchio proverbio: Regis ad ekamfntus componitur orbis
anche i subordinati si sottomettono e cosi nonaamiro |'altro bensi tutti con
aiuto vicendevole per il bene comune lavorerebleeonganizzerebbero scuole
fraternamente. Perché il popolo e capace di tuticche € buono, solo gli scribi
e i farisei, nascondendo la luce, vogliono tenatlbuio, per la perdizioﬁ’é. .

Risulta chiaro che le due confessioni rumene, ddplice momento vissuto sul
Campo della Liberta a Blaj, erano rimesse in uma gan Transilvania questo spirito lo
ha nutritoSaguna. | rappresentanti del movimento nazionaleidevano nei loro sforzi
di conservare l'unita, in quanfaguna intendeva sottomettere il loro movimentwuai s
interessi confessionali, cosa di cui si accorgbe@ipariu, nell'estate del 1850, quando
li denuncia al Primate. 8aguna non interessava nessun principio, per esditapmico,
essendo pronto a tutto pur di riuscire a conviritewa non solo i laici uniti erano caduti
nel fascino diSaguna non comprendendo dove miravano i suoi gismiingannato
illustre fu il futuro metropolita unito Alexandrfiterca Sulutiu. Questi passava fra i
rumeni dellepoca come un grande nazionalistacestdisso tempo un grande difensore
delle tradizioni orientali della Chiesa Unita. Qieegualita erano state considerate da lui
stesso come sufficienti per affrontgfaguna su un campo molto delica$aguna ha
annotato nelle sue memorie che il 14 luglio 185Qitevuto una lettera dal vicario
Sulutiu, in cui gli dice di avere da comunicare cgsandi ma che per il momento
devono rimanere segrete. Dopo I'elezione e la reinmperiale diSulutiu, alla fine di
dicembre dello stesso ani§aguna riceve la visita del nuovo vescovo.

Una sera, visitandomi, mi ha domandato se ho riwelaisua lettera del 14
luglio. Ho risposto che I'no ricevuta, ma non I'bapita [...] Dopo di che ha

cominciato a commentare la lettera e mi diceva d¢hdelicita della nostra

nazione sara raggiunta solo quando tutta la nazisingnira con Roma e tutti i
ministri gli avranno parlato in questo modo e sagerthe sono nazionalista
buono e uomo capace di una grande azione, mi pégassare all'unione

con Roma e allora sard metropolita di Alba luliaceto ho ascoltato fino alla
fine la logica di questo ultramontano e con dispoegli ho risposto che io non
mi vendo la religione degli avi per un piatto difiechie ect®.

°0 George Batisi contemporanii &, IV, 15-17.
®1 Ecco come descrive Maiorescu l'udienzaajuna alllmperatore: «ha salut&elobt sei Jesus gli ha
dato una petizione in 6 fogli nella quale, imbewlitaitati, mostra la necessita di suonare ancigé da
orientali la campana p&ve Mariae chiede che I'lmperatore lo domandi! Scrivo latas cfr. George
Bariz si contemporanii &, 1, 354.
52 A, SagunaMemorii din anii 1846-18753.
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Sulutiu, che ha combattuto tutta la vita per salvaguardgrivilegi degli
orientali di fronte alle tendenze di latinizzaziggemosse dalla corrente ultramontana,
si é trovato dipinto proprio con queste tinte.

4. La riattivazione®® della metropoli

Il sinodo elettivo del 30 settembre 1850 ha caatdi@l primo posto il vicario
della Silvania, Alexandriterca Sulutiu con 96 voti e al secondo posto il vicario
capitolare Constantin Alutan. Il terzo candidateeralo ricevuto soltanto 12 voti, faceva
si che venissero presi in considerazione i priraj dattolineando un certo equilibrio tra
questi, infatti non ci fu una vittoria schiacciantieSulutiu. Per lui medieranno i laici
nazionalisti presenti a Vienna e sappiamo checplatmente Maiorescu si € dato da fare
per pubblicizzarlo. Il 31 ottobre 1850 manda uttare a Batiu e conferma che:

Sulusiu e qui! Lemeni, che alla fine era sempre per &utdietro mia
insistenza, ha scritto al primate che s6ldusiu € 'uomo che pud governare
la diocesi. Il nunzio e pe&iulufiu. Sono stato dappertutto, pero il commissario,
il fratello di Alexander Bach ¢ piu favorele ad &, cioe lo era, in quanto
adesso non si esprime piu, invece io ho parlato eoh Alexander Bach. Solo
una volta sono stato dgulusiu da quando é arrivato. Stasera andro da lui.
Egli era stato incaricato da Alexander Bach conuaiclavori che gli ha
portato adesso [..3}

E’' venuto a Vienna anche il vescovo di Oradea,jl¥&deli. Quindi il 18
novembre 1850 I'lmperatore Francesco Giuseppe lo nomind vesaiveigaras.

Il nunzio ha cominciato a prepararePtocessus InquisitiormiSin riferimento al
nominato vescovo, processo che poi fu inviato a &Kbrd3 dicembre 1850.

Ancora prima ch&ulutiu fosse stato eletto la questione della metrapatia
transilvana entrava in una fase decisiva. Il nuhgdale Prela, scrivendo al primate
Scitowski e chiedendo il parere circa I'opportumnitdominare un arcivescovo unito in
Transilvania, gli comunicava anche che la Sant& $ed avrebbe agito contro i suoi
consiglP’. La dinamica degli interventi e dei moventi cingedata dalla «Nota ufficiale
sotto li 21 marzo 1851 del conte Maurizio Esterh@zyiato straordinario e ministro

%3 Preferiamo questo concetto, anche se scoretjoudéb di vista storico e canonico, in quanto risfec
meglio la mentalita dei protagonisti della ri-adttione della Metropoli unita.

% George Barisi contemporanii &, |, 355-356

%5 Appendice IV. Qui vediamo il protocollo del 18 eonbre 1850 in base alla quglelutiu & nominato
vescovo. Nell Appendice V abbiamo in traduzione enmil protocollo e la notizia della nomina avvenut

%8 || processo fu pubblicato da O. BarleerspectivelNr. 37-38, 339-342.

57| brano che riguarda questo argomento suona: @@ppssimum quidam esset si Celsitudo Tua R.ma
hac super re, quae maximi momenti quidam est mesiam mihi aperiret; Sancta Sedes enim nihil hoc
in negotio est factura, nisi audito consilio Calslinis Tuae R.mae [...]», dalla lettera del 6 falb
1850, O. BarleaRerspectivelNr. 37-38, 219.
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plenipotenziario di Sua Maesta I''mperatore d’Aiast re di Ungheria$ La prima
cosa da sottolineare € la consapevolezza dellasitecdel rafforzamento dell’'azione
della Chiesa Unita con I'aumento dei vescovadi.

Dopo I' iniziativa presa dal Principe Primate, Aveiscovo di Strigonia, fin dal
mese di Gennaio 1850, nell’ interesse della Chi®&seco-Cattolica, e anche
dopo la precedente esperienza, I'l. R. Governaleia questa opinione atteso
puranco il numero delle 1367, e molto vaste pat@con 652 250 anime che
compongono la Diocesi di Fogaras; venne percio &and’intelligenza col
sullodato Principe Primate, una Commissione in Gva@madino (Oradea),
sotto la direzione di quel vescovo Greco-Cattolidonsig. Basilio Erdeli,
incaricata dell' elaborazione dettagliata delle pistive proposizioni, con
lintervento di rappresentanti delle diverse Diacéd interessate, cioé di
Muncacevo, Fogaras e di Gran-VaradifioDall'operato della Commissione,
presentato dal Principe Primate il 31 luglio 185@&ultava la somma ultilita
della creazione di due nuovi Vescovati, di cui undaia Mare con 104
parrocchie e 47103 anime, quasi tutte di lingua ena) da distaccarsi dalla
diocesi di Muncacevo; piu 167 parrocchie e 102 adtine (da distaccarsi) da
quello di Figaras e infine altre 28 parrocchie e 17 544 anime defledesima
Diocesi (Gran Varadino), ora troppo distanti daldede Vescovile; l'altro
Vescovato a Lugoj nel Banato, con 75 parrocchi@¥18 anime da distaccarsi
dalla Diocesi di Fogaras e 17 altre parrocchie ctdB65 anime della Diocesi
di Gran Varadino. Pero sono state fatte delle ragygevoli osservazioni sulla
convenienza di trasportare piuttosto in Transiheal@ sede vescovile proposta
per Baia Mare e Monsig. Erdeli, avendo avuto modgedtire, in occasione di
una elezione di Vescovo a Blaj, tutti gli ArcidiacGreco-Cattolici del paese,
propone invece la citta libera di Gherla (Armendagpla quale conta 5 000
Armeni cattolici, possedendo inoltre una Cattedell® spazio necessario per
I'edificazione di una residenza Vescovile, del 8ario ed altro [...]

Prima della presentazione dell'operato di questarissione il Primate
d'Ungheria ha considerato opportuno rivolgersi edeli della diocesi di dgaras
mediante una lettera circolare del 15 IUflik.a lettera in sé accenna alle sofferenze
subite durante la guerra civile e alle distruziqmerd menziona l'esistenza di un
pericolo piu grande, che non mira a distruggeo®iipo bensi lo spirito, vale a dire a
deviarli dall' unione. Promette che riceveranndigder la ricostruzione delle chiese

%8 0. BarleaPerspectivelr. 37-38, 350-352.

%9 Dellesistenza di questa commissione convocatddadate ci informa anche Biografia metropolitului
Alesandrust. Sulusiu, dove si afferma che nel giugno 18&futiu fu scelto commissario da parte della diocesi
di Fagaras accanto ai vescovi di Oradea e Muncacevo perteiiscie modalita della restaurazione della
metropoli rumena in Transilvania, dBeorge Bavisi contemporaniid, Ill, 156-157.

€0 Appendice Il
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distrutte e che presto avranno un nuovo vescowocli@ ha fatto scalpore fra i Rumeni
era il fatto che la lettera era indirizzata al «®@mo clero romano-cattolico della
Diocesi di Rgiras in Transilvaniape non si sa se il Primate abbia scelto questo
termine per lusingare i Rumeni fieri delle lorogami romane oppure per ignoranza. |l
Primate ha ricevuto poi, il 31 luglio 1850, I'opralella commissione costituita da lui
e ha presentato i risultati alla riunione dei vesebUngheria, avvenuta nell’agosto
dello stesso anno. Le conclusioni della riunioné \@escovi furono indirizzate
all'lmperatore e richiedevano l'erezione di due viugescovadi di rito greco,
mentre una sede doveva essere elevata al gradetdipulf*. La motivazione si
basava sul fatto che durante le vicende bellich€ransilvania furono uccisi dai
valacchi 300 preti, depredato il tesoro, distr@d® chiese e molte altre tolte dagli
uniti e prese dai non uniti, distrutte scuole. dsgovo scismatico costrinse molte
comunita cattoliche ad abbracciare lo scisma e@Mualacchi avendo alla testa
Saguna decretarono di staccare dalla unione tutslavi cattolici ed unirli ad un
solo metropolita. Si aggiungeva un altro motivoodiline pastorale: I'estensione
del vescovado con oltre 1300 parrocéhie

Qui occorre fare una precisazione storica. Noriggande alla verita e non si
comprende bene il motivo per il quale si & dovuittuaare i valacchi, che sarebbero
quelli non uniti, dell'uccisione di 300 preti, ende stata la guerra combattuta insieme
contro gli ungheresi. Altrettanto il raduno di B&jpresenta come una crociata dei non
uniti sotto la guida dfaguna per distruggere l'unione, episodio che narisponde
alla successione dei fatti. Probabilmente l'idegresa dalle convinzioni di Erdeli, il
quale ha espresso questa teoria in pubblico, esatedi sicurd.

61 Di questo desiderio erano state informate anclaesttzita civili per mezzo di una relazione presental
vicario Sulutiu. Quindi nel momento in cui viene convocato adBeaa partecipare alla commissione che
doveva trattare gli argomenti in vista delloppoit@ dellerezione della metropoli, egli aveva gigso
posizione favorevole. «Nella primavera dellann®&@.8fu chiamato al Ministero dellinterno, in qtealdi
uomo di fiducia a Vienna, ed essendo incaricatouroprogetto in cause religiose ed ecclesiastielia d
Transilvania, fece la menzione e si diede il patieca la restaurazione dellantica metropoli ruengnAlba
lulia, la quale prima pitl volte in vano era stathiesta e desideratan Biografia metropolituluiAlesandrt.
Sulusiu,cfr. George Baiisi contemporanii &, Ill, 156-157.

62 Del contenuto del protocollo della riunione desa@vi ci offre un brano anche Saguna nelle sue
memorie, A. Sagundylemorii, 46-47, oppure l&rovwvidenze per li greci dell'lmpero ed erezione di
Provincia Ecclesiastica di Alba Giulia nella Tralvginia, cfr. O. BarleaPerspectivelNr. 37-38, 344.

83 Maiorescu scrive in una lettera del febbraio 1886ata a Bariu, alcune cose che ci possono illuminare sulla
questione: «ll vescovo di Oradea, quando sente alatibrita dell'esistenza delle suppliche dei nipievece
di difenderli li calpesta dicendo: ,lo li consigli@ne, ma essi non mi ascoltano in quanto harteagiesdi”.
Questo kossuthista dice in continuazione che ttosiete stati a Blaj il 15 maggio e al Comitateta voluto
cancellare 'unione con Roma e rendere tutta lasiivania ortodossa e che voi avete mé&sgmna in testa.
Per questo mi accusa, non senza parola, per ltadepe di Vienna, nel 1849, che io per la veutinsistito
di riportarlo da Olomouc, dove era andato dalladelgb e Bucovina. Sono passati due anni da quado n
vado da Erdeli, ho bisticciato con Iui. Due anré feenuto qui (Vienna) e aveva portato con sé Tewelor
Aron da Buda. Questo insisteva di fare una visgBaaEccellenza perché desiderava vedermi. laiisato
e gli ho detto che avrei bisticciato con lui. Tuitizsono andato e dopo il saluto di benvenuto emige con la
parola ,Sento che Lei mi accusa che voglio introdurreangitiesa dei Rumeni il rito latino e la linguanafi
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Lasciamo ancora parlare il conte Esterhazy:

Tutti i Reverendissimi Vescovi, compreso il PriacRrimate, anche per cio
che riguarda I' erezione della Metropoli di Albalidy interessati alla nuova

circoscrizione delle loro Diocesi, avendovi prestdit pieno consenso, Sua
Maesta I'lmperatore ha interamente approvato, @b lpolitico-economico,

la proposizione del Suo Ministro relativamenteipfistino dell’Arcivescovado

rumeno Greco-Cattolico, gia esistito sotto la deim@amone di Metropolis

Alba-Juliensis, in Karlsburg (Alba Iulia) ed allareazione dei due nuovi
vescovati Greco-Cattolici di Gherla, in Transilvare di Lugoj, nel Banato,

nonché all'aumento di fondi, a carico dello Staier formare la dotazione di

ciascuno di essi [.5f

Una volta avuto I'accordo di principio dell’lmpéoae, in seguito alla
conferenza ministeriale del 18 novenfBreil 12 dicembre 1850, Francesco
Giuseppe decide di riattivare I'antica metropoliAlba Iulia e la creazione di due
nuovi vescovadi. La notizia venne pubblicata con aamunicato del Governo
transilvano del 23 febbrdf) ma uscito sulle pagine 8iebenburger Bot# 1 marzo
185%". Nello stesso tempo I'lmperatore ha ordinato @ Bwiato straordinario e
ministro plenipotenziario di ottenere la sanzionguksti cambiamenti da parte di
Sua Santita Papa Pio ¥X

Contemporaneamente alla domanda dell'lmperiale Gaveiunse al Santo
Padre una lettera di Monsignor Scitowski, Arcivescali Strigoniég, in cui
egli rileva da una parte I' utilita che sta per deare alla Chiesa Greca-unita

Gli ho risposto: ,E’ vero che alcuni parlano di sige pero per quanto mi riguarda sarei uno stupictedere
che potresti fare una cosa del genere, perché saghtevata la gente ti ammazzerebbe con pieteetjuble
parole si sono avvelenate, ha accusato di nuostonkmza di Blaj e il Comitato di aver voluto calacel
I'unione e mi ha accusato anche di aver volutoamsihguna in testa. Sai cosa gli ho risposto? [Cothitato
€ noi tutti passiamo per democratici. Hakman §twgo della Bucovina) non poteva essere tolto siadidana,
il vescovo Lemeni stava come internato in Cluj stkéoEccellenza si trovava nei castri di Kossytiedicava
e agitava contro la dinastia legittima e per il $tismo. Quindi chi voleva mettere in testa? [cfi» George
Bari si contemporanii &, |, 397-398. Consideriamo qui opportuna la memziohe Erdeli ha dovuto
giustificarsi dallaccusa di kossuthismo, in quaatibiamo trovato un attestato di purificazione datgarroco
unito di Oradea a favore del suo vescovo, Appetidice

64 0. BarleaPerspectivelr. 37-38, 351.

6 Appendice IV.

68 Appendice V.

87 Ecco il comunicato pubblicato a Sibiu: «Seine Idajet hat mit a.h. Entschliessung vom 12 Dezena@&ér 1
die Reaktivirung des gr.kath.Erzbistum in Karlsbidpa lulia) und die Errichtung von zwei neuerkgth.
Bistumern zuGherla in Siebenburgen, dann in Lugos im Temedgheate allergnaedigst zu genehmigen
geruht. — Hermannstadt am 23 Februar 1851.>0. BarleaPerspectivelNr. 37-38, 245.

8 0. BarleaPerspectivelr. 37-38, 351.

89 La lettera si trova pubblicata in O. BarlParspectivelNr. 37-38, 352-353.

219



OVIDIU HOREA POP

grazie alla proposta costituzione, onde volentiyii presta il suo consenso;
dall'altra non tralascia di indicare i gravi incomnienti cui si andrebbe
incontro se con l'erezione di questa nuova proaregclesiastica venissero a
sciogliersi quei legami di soggezione, che sonordiresistiti tra i Vescovi
Greci e i Latini, e che hanno tanto contribuito antenere saldi i Prelati e i
Popoli nella santa Unione colla Chiesa CattolicaorBanda quindi di potere
almeno esercitare sul nuovo Arcivescovado Greco sedatare influenza
mediante 'esercizio di quegli stessi diritti cheercita nelle altre Chiese di
rito latino nella sua qualifica di Primate di Unghe, fra i quali si fa
particolare menzione all'appello giunto dalla Curikella futura Metropoli di
Alba Giulia a quella di Strigonia [.."}

Questa richiesta del Primate d’'Ungheria volevatingilurare tutti gli sforzi
precedenti compiuti in vista di un’ emancipazioakgiosa dei Rumeni uniti. Le altre
richieste fatte in maniera pit 0 meno solenne mancestate prese in considerazione.

Il sinodo elettivo convocato per il 30 settembB&d non ha avuto il permesso
di discutere temi al di fuori dell’ elezione prapmente detta. Dagli dttidi questo
sinodo siamo informati che a Blaj ebbe luogo umofanportantissimo, in stretto
collegamento con le pretese del Primate. Il sindztmché convocato per il 30
settembre, vide arrivare dei delegati sin dal 28eis#re sera nelle persone dei
commissari reali Vasile Erdeli e Carol Gebel. Loneani, 29 settembre, era una
domenica e il vescovo Erdeli ha celebrato la Ditiitargia davanti al Capitolo di Blaj
e ai rappresentanti del clero. Nella sua omehesicovo Erdeli ha ricordato al clero
delegato I'alta missione che gli sarebbe spettgiarno successivo; é intervenuto pero
il deputato dell'arcidiaconato di Bistra, SimionliBg parroco di Rgia Montana,
celebre anche per le sue battaglie con gli unghduegnte la guerra civile, il quale ha
espresso il desiderio del clero di tenere una centa preliminare prima dell’elezione.
| tempi erano cambiati rispetto agli anni in cuid@i partecipava al processo
lemeniano come commissario e percio egli non agidaniera dura, ma chiese di fare
una richiesta per iscritto, alla quale rispose pbievano discutere tutto cid che era
necessario circa I'elezione, perd se volevano amdi@ltre cose allora facessero una
petizione all'lmperatore e i commissari si predénapegno di raccomandarla in alto.
Nel giorno dell’elezione, dopo la Liturgia e dopaliscorso di Erdeli, si costitui in
chiesa il raduno del clero che decise di indiriezae ringraziamenti: all'lmperatore,
governatore della Transilvania e ai commissarii.rdal seguito si presero in
considerazione le seguenti osservazioni. Innatzitumodo di riunire il loro proprio
raduno che ritenevano non avesse avuto luogo sedangrassi antica rispecchiata
nellaPravila e nemmeno in sintonia con il protocollo della geaadunanza di Blaj del
15 maggio, dove si menzionava che «i vescovi gjgel@anno in sinodo per deputati

00, BarleaPerspectivelr. 37-38, 344.
1. M. Moldovanu Acte sinodali), 61-103.
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ecclesiastici e laici»Espressero subito la convinzione che il rispetite diecisioni
prese a Blaj era il mezzo migliore per sostenarensolidare I'unione con Roma. Per
guesto si chiese ai commissari di permettere aitdepaici, presenti in Blaj, di votare
a nome del popolo, gesto che avrebbe contribuitalieare i diocesani. A questa
richiesta i commissari hanno risposto che non eriangrado di trasgredire le
indicazioni, ma hanno permesso che questa fosseionata nel protocollo. La parte
piu interessante dellintervento si trova nellaiziebte per I'lmperatore. Dopo
I'introduzione, che termina con le seguenti pargleclero e il popolo rumeno greco-
cattolico vedono con dolore schiacciata I'autonode#a loro chiesa contro il sacro
pensiero dell’apostolica e brillante Casa austrilcgquale allora quando ha chiamato i
Rumeni al seno della santa unione, non ha chigstdenaltro se non di ricevere i
quattro punti d’'unione. Proprio per questo’f,.\Jengono elencate le richieste del clero
e del popolo rumeno in cinque punti. Il primo puaktaede la ripresa della metropoli,
soppressa per via delle ingiustizie del tempo e ithmetropolita dipenda solo
dall'lmperatore per le cose temporali, mentre perllg spirituali sia direttamente in
dipendenza dalla Sede apostolica, il Capo dellagahiniversale. Chiedono inoltre che
la Chiesa dei Rumeni, in base ai canoni della @hegentale, possa convocare |l
sinodo annuale di chierici e di laici, avendo avattriste esperienza che i problemi fra
vescovo e clero e popolo erano sorti dalla non @cemione del sinodo. Questi due
primi punti erano i piu importanti, mentre gli althiedevano il miglioramento delle
condizioni dei Rumeni mediante le scuole e gliiangteriali dallo Stato. Il testo della
petizione venne poi riassunto in due punti, cheismwndevano ai primi due punti
della petizione, come aspettative da chiedere@lauescovo.

Il problema della metropoli unita dei Rumeni fasferito alla Santa Sede e qui
si confrontarono due posizioni che rispecchiavam® tcadizioni ecclesiastiche diverse.
A Roma furono raccolte numerose informazioni sugiii dell'lmpero austriaco e dalla
Congregazione Concistoriale il problema venne drisf alla Propaganda Fide su
disposizione di Pio IX del 9 aprile 1851. A Romapsensava di riprendere il vecchio
progetto di nominare un Patriarca o Primate pantéit. | moventi di queste iniziative
erano diversi e andavano dal desiderio della donfeeriale e della Santa Sede di
arginare l'offensiva russo-ortodossa (vittoriosajiregli anni per il passaggio forzato di
quasi tutti gli uniti delllmpero russo alla noniome) fino alla tendenza della Curia
romana di riprendere in mano le questioni ecclesiesdell’lmpero austriaco, eliminata
a causa delle riforme giuseppine nel secolo pretede cancellare questo passato grazie
anche al nuovo rapporto tra la Sede apostolicaemnd Naturalmente in questo
ventaglio di prospettive si situava anche un cgesiderio di dare maggior dignita agli
uniti. Ad ogni modo lo studio di questo argomenrdgplertato una maggiore conoscenza
degli uniti a Roma. La Congregazione della Propdg&ide ha steso un dossier con tutti
i dati raccolti, ma anche con tanti dubbi da rieg@wnel momento della decisione finale.
Si vede che il tema era troppo delicato per ldscaia Propaganda Fide dal momento

21, M. Moldovanu, Acte sinodali), 82-83.
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che il Papa decise di spostare la decisione att@i€gazione per gli Affari Ecclesiastici
Straordinari. Il 15 marzo 1853 si € riunita unagregazione particolare dal Segretario di
Stato, Antonelli che in seguito si & spostata dgiaPvi presero parte sei cardinali e tre
segretari di congregazioni. Tra i dubbi espressacanche quello della possibilita o del
diritto della sede primaziale di Strigonio di riees appelli dalla metropoli di Alba lulia. |
cardinali non hanno concesso sin dall'inizio ilttbirdi ricevere appelli, pero si € discusso
a lungo sull'opportunita di conservare un cert@fag tra le due province ecclesiastiche,
non di ordine giurisdizionale, bensi una «sorveghapastorale e paternax. Le risposte
date dalla congregazione particolare e l'intersigogu mandato dal nunzio a Vienna,
con una lettera accompagnatrice del cardinale Aittoper fare le sue osservazioni. La
lettera, datata 26 marzo 1853, menziona tra [altro

Cosi per esempio la Delegazione Apostolica, disctriatta, nella risposta al
dubbio 13, mentre da un lato, e per motivi si reanassai utile, dall’altro v'e
luogo a temere, che si possa urtare la suscetditdiéi greci uniti, e dare ansa
agli scismatici che cercano e profittano di tutfprietesti per mettere in mala
vista la Chiesa latina, quasi che essa voglia sengominare sulla Chiesa
orientale, ed in siffatta guisa creare nuovi ostaatta santa Unione e rendere
se non avversi almeno pochi affezionati gli Unitentre € pur troppo evidente
la necessita di togliere da una specie di awilitmehrito Orientale e dargli
guello splendore che gli si conviene: ed in sostamzstata sempre questa la
massima della S. Sede, sebbene molte volte, edltinlunghi per difetto di
persone particolari guidate da principi non reftasvvenuto il contrario [..J?

Il nunzio ha chiesto nuove informazioni dal vesc@&vdeli e ha comunicato a
Roma le sue riflessioni il 25 settembre 1853. Sdlse delle menzioni fatte dal nunzio,
Pio IX, mediante l'allocuzione concistoriale del digembre 1853, e con la Bolla
Ecclesiam Chrisfidel 26 novembre, annuncio l'istituzione della Mpbli di Alba
lulia e la creazione di due vescovadi a Gherlagn|.u

5. Conclusione

Abbiamo visto la Chiesa Rumena Unita attraversarperiodo difficile della
sua storia, con cambiamenti politici in corso, meh& con la coronazione degli sforzi
compiuti in vista dellottenimento di una maggiommancipazione nel quadro
dell'lmpero austriaco. Abbiamo seguito passo dogesp le vicende delle aspirazioni
dei Rumeni espresse in piu occasioni e possiamalud®re che, malgrado la
dichiarazione del cambiamento politico in corse otirava a soddisfare le aspirazioni
del popolo, le decisioni continuavano ad essersepie base a una metodologia di
lavoro antica, usata anche prima del 1848. Valgeadthe tutte le dichiarazioni e le
istanze presentate dalle delegazioni rumene alsdi istituzioni imperiali servirono

3 0. BarleaPerspectiveNr. 37-38, 373-374.
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ben poco alla grande e rivoluzionaria decisionePdgla. Quando la Congregazione di
Propaganda Fide fu incaricata di realizzare il ido$s vista della metropoli si trovo in
difficolta per mancanza di fonti: non si conoscevaemmeno i documenti dell’'unione,
pubblicati in seguito da Nilles solo nel 1885. Inesto modo si dipendeva da
informazioni private come quelle che provenivanbRianate Scitowski o da Erdeli, e
potevano pure essere denaturati alcuni avvenirsiniti, come I'episodio della guerra
civile. D'altra parte dicevamo quanto fosse rivataaria la decisione del Papa in quanto
smascherd il tentativo di assoggettamento dell@andetropoli al Primate d’'Ungheria.
In realta la riunione dei vescovi ungheresi detigtg 1850 continuava ad accarezzare |l
sogno dei nazionalisti ungheresi di riunire la $il@ania al’lUngheria. Essi diedero si
laccordo alla creazione della nuova provincia esiaktica, accontentando con cio le
aspirazioni rumene, ma allo stesso tempo si sfamgadi sottometterla a Strigonio,
riunendo sotto di sé d’un colpo e pacificamenta tigrea ambita.

La decisione della Santa Sede, facendo una rifleesiliversa, concedeva
ai rumeni piu di quanto essi speravano negli ulami. Veniva infatti superata la
frontiera della Transilvania e si riunivano sotto’istituzione rumena tutti i
Rumeni dell’area occidentale e nordica di questaipcia. Con piccoli ritocchi si
pud affermare che la nuova provincia ecclesiastitiicipava il confine del 1920
stabilito con il trattato di Trianon.

Conviene fare una seconda menzione. Le aspirazioméne si trovarono
incamminate sullo stesso sentiero di quelle dedlat® Sede e se la Curia romana
conosceva poco dei Rumeni, tale ignoranza eraroecipl Rumeni uscivano da un
lungo dominio della mentalitd giuseppinista e tuar@ piacevole la dipendenza
diretta dalla Sede apostolica. Se la decisionepiesscludere il Primato d’'Ungheria
dalla giurisdizione si pud interpretare come riz@naria, dobbiamo anche dire che
rappresentava il preludio della vittoria della eoke ultramontana avvenuta con il
concordato del 1855. Evitando la convocazione itids con la partecipazione dei
laici si & aperta la strada alla clericalizzazidedla Chiesa, fatto che si € rivelato
maldestro a lungo andare, in quanto offriva poehitaggi e impoveriva inoltre la
Chiesa del mancato contributo dei laici. In candiiana maggiore liberta di fronte
alle iniziative politiche, lasciando il movimentoljico-nazionale prendere il volo
da sé, la Chiesa ha perso un certo dinamismo rtiilgoti dei laici nella riflessione
sul proprio futuro. La Santa Sede ha accettat@ni@c proprio, il modo di pensare
dei due vescovi maggiormente consultati: il Primaikvescovo di Oradea, i quali
argomentavano la metropoli come un mezzo per difiendunione. Invece di
aiutare la Chiesa Unita a riprendere l'iniziativa if Rumeni, a Roma si domandavano
cosa dicessero gli ortodossi riguardo a tale daaogsiin un momento in cui il clero
unito era di gran lunga meglio formato. E l'ultiroitato di una lettera di Antonelli
(vedi nota 73), che per molto anticipa una dictz@mae del Concilio Vaticano Il,
viene presto dimenticato e la diffidenza verso imeni e le tendenze di uniformare
la disciplina orientale, favorite da Pio IX, sieidiranno fortemente anche nella
Metropoli di Alba lulia e kgiras.
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Con la lettera del 14 marzo 1851, Laurian avvartinn pericolo, d’altronde in
atto, ma con possibilita di approfondimenti, quelddi’accentuazione della rivalita, «a
causa della metropoli, fra uniti e non urfitik.a rivoluzione e gli avwvenimenti politici
e religiosi hanno generato uno spirito nuovo, panfessionale, mettendo in
concorrenza il clero delle due Chiese. E dal dgmsto spirito passo ai laici e perfino
negli studi storici, un male con effetti fino aistio giorni.

APPENDICI

APPENDICE | — La lettera circolare del vescovo di Oradea, Vaddeleli, con la
guale raccomanda al clero i temi da trattare in tésdel Sinodo generale di Strigonio;
Originale, Departamentul de Teologie Greco-Catdli©radea, fondul de Arhig
istorica, dosar 1848, acte nenumerotate; 1848 [ante giugbd Oradea.

Mi Erdélyi Vazul Isten irgalmassagabdl nagyvaraealeti szertartasu piispok, egyhazi
megyénk minden papjainiak békesség az Urt6| ésayai aldasunk.

Int az idb, hogy e haza atalakulasanak korszakaban komolpalsizaljunk
hozzatok Istennek fel kent papjai ! kik mind argtnaszai vagytok az anyaszentegyhaznak
mellyek altal az Isten lelke azt fentartya. Igerais6szves papsagban foglaltatik az isteni
léleknek telyessége, melly az egyes munkasokaedglie és az éket Oszvesitve az
anyaszentegyhaznak rendithetetlen fenallasat emegbme de ez tsak akkor torténhetik
meg részleges egyhazunkra nézve, hogy ha ti alkadneszkozei lesztek a Szent Léleknek.
A béke és nyugalom ideje elmult, és bekovetkezétizdésnek o6rai. Udvosségudis
ellensége U] harczot inditott az anyaszentegyhlEn,emelly megtamadésaitol, Istéht
tortént alapittatdsa olta ment soha sem volt, geaklak Uj. Ellen harczra tehd hivunk
fol titeket, a gyozelem és diadal borostyanya raatikoeniink nem hianyzik bizonyos, mert
azon b pasztor és vezérnek zaszléja alatt kiizdunk ki mggte a vilagot, tsak szilard
akarat dszvesitett @kivantatik. Mi a vezérséget tisztiinknél fogva édigendjik, télletek a
telyes engedelmességet elvarva, és mivel mindemakameg vannak a sajatsagos hibai és
betegségei, mellyeket szinte sajatsdgos gyogydasrelehet megszintettni, ez dd
korilményeihez képpest miutdn Magyar orszagnaklikampiispoki kara e folyd ho éls
napjaiban Budapesten 6szve gylilekezve, a Szenk |&Hal fol vilagositva az egyhazi
zsinatokat életbe léptetését leghathatosabb eszkdabalta, és illyen egyhazi nemzeti
zsinatnak folyd évi szeptember hava 24-én Esztebgontartasat elhatarozta, 6rémmel
ragadjuk meg ezen alkalmat, hogy mi is titeket égyhmegyei tanacskozasra 6szve
hivjunk, hogy nézeteiteket és ohajtasaitokat kiyéazokat a nemzeti zsinatba
eléterjeszthessik, melly tanacskozasraikiztik ez évi augusztus havanak 27-ik napjat
vagyis Szent Istvan kiraly utani vasarnapot, melligertleti  és alesperes urak a kerdleti
lelkészek altal szavazatt tobbseggel valasztangdledkész urral, valamint a szent széki
UIndk urak puspoki székiink helyére Nagyvaradranjeleek meg, hogy pedig a keriiletek
kildottiei az 6szves lelkész uraknak érzelmeit melghssak, és azokat a megyei
tanatskozasba &ladhassak rendeljik, hogy keruleti alesperes urak &velink vételét
szamitandd 20 nap alatt keriileti tanacskozastataats az altala tudatando hét kéz napon

"4 George Batisi contemporanii &, 1, 172.

224



CONSIDERAZIONI STORICO-RELIGIOSE INTORNO ALLA CREADNE DELLA METROPOLI ...

és helyen, melly a menyiben lehet a kerulet koagmttorténjék, hogy szilkség esetében a
hivek lelkészeiket kozelebb taldlhassak, e kerifetiacskozasokat pedig, oly modon
kivanyuk megtartattni, hogy azok a Szent Lélek rhégisaval az esperes altal a tébbi
lelkész urakkal egylit bemutatandd szent mise atdamakezdodjenek, mirdl az illiet
helybeli hivek is tudositandék a végett, holy is megjelenve imaikat dszve kdssék az
Istentjl felvilagositast és kegyelmet kérvén, mellynek e&gvel a lelkész lakban 6szve
gyllve és a Szent Lélek imadsagat végezve, mindelitkkozakarattal keriileti jegyz
lesz valasztando, ki a tanacskozasrol jégyinyvet vezessen mely az alesperes és fegyz
altal hitelesités utan ala irva legfeljebb auguszho 5-ig nekiink be kildetessék, a
tanacskozasban mindenektelezen levellink fel leszen olvasandd, azutan padid. alatt
ide mellékelt lapban ki mutatott targyak felettdea tanacskozas folytatandd; azoknak
pedig végeztével egyes inditvanyok és ohajtasokaigcskozas ala fol vétetetthetnek,
figyelmezve azonban az érdemes clerust...

Sorozata

Azon targyaknak, melyek az egyhaz megyei gyiilekkben késtbb pedig folyo évi
september 24-én Esztergomban tartandé nemzeti eswdaskozésaikban lennének fel véénd

1-6r. A katolika egyhaz fliggetlensége, az anyasgghtz fejével szabad kozlekedés
mind egyhazi ajtatos és iskolai alapitvanyainakéidee azokat is melyeket eddigel helytarto
tanacs altali kezeltettek legfelstbb felligyelésletieszabad kezelése ugyszinte a catholica
iskolaké is.

2-or. Katholicum institutum alakitasa. A j6 és Oltkbnyveket kiad6 tarsulat
partolasa s terjesztése.

3-or. Egy egyhazi lapnak biztositasa.

4-er. A vasar és Unnepnapok s bojtok megtartaeti irdézkedés.

5. Az egyhazi a&doknek (concursus) javadalom nyerés irAnyabaniszeél
elrendezése és életbe Iéptetése.

6. Jobbithatatlan (incorigibiles) papokroli rendsiks.

7. A délutani isteni szolgalat czélsiteb rendezése, hol oskolas gyermekek,
cselédek, s dolgozd nép osztaly vasar és linnepoapakitassanak.

8-or. A szentségek és szent szertartasok ki sratifighnal némely épliletes imadsagok
anya nyelven lennének hasznalanddk némely czélekitasok formularék mellet.

9. A basilita rendnek behozatala a nép buzgalméhedsztése s taplalasa véget.

10. A gyermekek etsaldozatanak elintézése.

11. A év végén tartandd délutani isteni tiszteldidzatala.

12. Atalaban a vilagi és szerzetes clerus iranyabi@gyelem korszerii szilarditasa
(a utols6 nemzeti zsinat iromanyai kdzll haszné#taak a haszna velik}.

13. A parochiak fundus instructus czélfizatézkedés (példa okaért pénzre forditando).

14. A szerfeletti czimzetes prepostsagok és apditsaggsziintetése.

15. Szent mise el6tt vagy utan a népel vagy a nép mondassék imadsag
kiralyért, papaért, egyhazi és vilagi felsbbségaztegyhazért, népért egy meghatarozandé
formula szerént.

16. A elagott papok jobb ellatasa iranti intézkedés

17. Miként lehetne a clerusra nézve be hozni adékdidh oly Gdvds hatasu
ko6zbnséges lelki gyakorlatokat.
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18. A butsuknal olykor éfordulni szokot viszaélések elhéaritasa.

19. Parbér (leticale) pénzben s deputatumokbartéamgds megvaltasa.

20. A patronatus kérdése az azzal jar6 terhekésseés jog gyakorlatra nézve —
ha a vett j6szag arabdl kihuzatott az tartozik wéd az azon teherrel jaré uradalom.

21. Az Ures pluspokségek betoltése iranti nyilatkazgett.

22. A vice esperesek kinevezése maodjardl, hogyeeekandidaljanak a kerileti papok.

23. A plébanusok és kaptalanok congruajok iraijtéba meg tudasa vagy kivétele végett.

24. A seminariumnak Uj és czélszerii rendezésdapgnak szaporitasa.

25. A kertileti conferentidk életbe hozésa és syababa.

26. A pap 6zvegyek és arvak alapitvanya szaporitasa

Verso: Vette junius 26-kan 1848.
358. A nagyvaradi gérog catolikus plspokéégt
A nagyvaradi gordg catolikus kaptalannak. Hélyblagy Varadon

E la traduzione in rumeno:

Noi, Vasile Erdeli, din mila lui Dumnezeu episcop fit risiritean de Oradea, tuturor
predilor diecezei noastre pace de la Dumnegdinecuvantarea noastparinteasd.

Timpul ne avertizedizca, In aceadtepoa de transforriri a patriei acesteiaase
adredam mai serios vay preailor unsi ai lui Dumnezeu, care sutiteu taii reazem al
Sfintei Maici Biserici prin care este gimut spiritul lui Dumnezeu. &i intr-adevr,
integralitatea spiritului lui Dumnezeu este ioat in tai preaii, care pe unii muncitori i
insufleeste si, Tnsumanduwi puterile, rezuli existena neclintii a Sfintei Maici Biserici,
dar in cazul Bisericii noastre locale aceasta &eriph doar dag voi vei fi instrumentele
potrivite ale Sfantului Spirit. Timpul ggii si al linistii a trecutsi au venit orele luptei.
Stravechiul adversar al mantuirii noastre a pornit aandupta Tmpotriva Sfintei Maici
Biserici, de a &rei atacuri nu a fost feéitniciodati de la intemeierea ei détee Dumnezeu,
noui fiind doar forma ei. Deci & chem pe voi la lugt victoriasi spinii succesului sunt
siguri dad@ vointa nu va lipsi din noi, &i luptim sub steagul acelui mareigpor si
condudtor care a nvins lumea, fiind necesare numai teofiernd si forta unié. Noi
indeplinim conducerea pornind de la piaznoastii, asteptand de la voi ascultare complet
si, cum toate epocile au gedile si bolile lor specifice care pot fi vindecate doar c
medicamente specifice, avand in vedere Tmpigjeractuale ale timpului, corpul episcopal
al Ungariei, Intrunit Tn prima zi a acestei lunBadapesta, luminat de Sfantul Spirit,&sig
ca instrumentul cel mai eficient ar fi convocarea @bitor bisericesti si a hotirat tinerea
unui conciliu ngional la Esztergom in ziua de 24 septembrie a arultent, profiam
bucurgi de ocazie cai noi € va convoam pe voi la o conéfuire diecezah ca,
preludndu-i punctele de vedesg doleanele, 4 le putem Tnainta conciliului manal, care
consfituire 0 desemitm pentru ziua de 27 a lunii august, @din duminica de dupziua
sfantului regeStefan, la careasse prezinte in locul scaunului nostru episcopdaderadea,
protopopii, viceprotopopii, asesorii Sfantului Soadunpreud cu un domn preot votat de
majoritatea preglor districtuali, iar pentru ca delegiasa cunoasg sentimentele domnilor
parohi pentru a le putea expune in confaritiecezai dispunem ca domnii protopopi, in
decursul a 20 de zile de la primirea acestei strésnoastre, #tina consfituiri districtuale,
intr-o zi de pesteaptaimari si intr-un loc pe careasil stabileasi, Tn misura n care este
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posibil, Tn zona centrala districtului, ca Tn caz de nevoie, crediniiiea ii poat gasi cat
mai aproape pe prapiar aceste conafuiri districtuale dorim % fie tinute in ga fel ca ele
sa inceagi cu sacrificiul unei sfinte liturgii, celebrate geotopop impreuncu tgi preqii
pentru invocarea Sfantului Spirit, despre catdis ingtiintati si enorigii locali casi e,
fiind de faa, si-si lege rudciunile si si cea# luminareasi indurarea de la Dumnezeu, dup
a airei Incheiere adunandu-se in casa paradh@upi incheierea rugciunii catre Sfantul
Spirit, Tnainte de toateadie ales, prin voiti proprie, un notar districtual care va conduse
un proces verbal despre cafigire si care, dup autentificarea lui deatre vice protopopi
notar, 4 fie semnatgi trimise noud pari cel tarziu in 5 august, iar in coftsfire, Thainte de
toate, & fie citita aceast scrisoare a noadir dupi care consftuirea 4 fie continuai
dezhitand subiectele din lista anekadici, iar odat cu incheierea lor, pot fi ridicate in
conferina si unele propuneri doleane, dar atigand atetia merituosului cler ...

Lista acelor subiecte care trebuie discutate Triecoma diecezaf iar mai tarziu
in conciliul naionaltinut la Esztergom in 24 septembrie anul curent.

1. Independean Bisericii catolice, reta liberd cu capul Sfintei Maici Biserici, folosirea
fundgiilor evlavioasesi scolare, Ttelegand aicsi pe cele care paracum au fost administrate de
Consiliul Locumtenetial pe 1ang controlul cel mai Tnalt, inclusiv gtolilor catolice.

2. Formarea de institute catolice. Sprijinireaeitr si difuzarea értilor bunesi ieftine.

3. Asigurarea unei publigaa Bisericii.

4. Masuri in privinatinerii sirbatorilor, a duminiciisi a posturilor.

5. Reglementaregi aducerea n actualitate aisurilor de olinere a veniturilor
bisericati rezultate din falimente (concursus).

6. Dispoziii Tn privinta preailor incorigibili.

7. Reglementarea mai kiua serviciului divin de dupmagi care § fie sivarite
pentru copii decoah, servitorisi clasa popular muncitoare.

8. Administrarea sacramentejpa sfintelor slujbe, precugna unor rugciuni de edificare
ce ar urmasfie facute Tn limba mate#in pe 1ang folosirea anumitor formule de Htitura.

9. Aducerea Ordinului Bazilitan pentrustieptaresi hranirea pieltii poporului.

10. Reglementarea primei comuniuni a copiilor.

11. Introducerea serviciului divin din dumasa ultimei zile a anului.

12. intirirea general a disciplinei generale a clerului secuaa cilugarilor; si se
foloseassa tot ce se poate din documentele ultimului congiltional.

13. Masuri In scopul transforfinii fundus instructus al parohiilor (de exemplu n
bani lichizi).

14. Desfinarea prepoziturilogi abgiilor titulare prea numeroase.

15. Tnainte sau dépsfanta liturghie sse spul in faa poporului rugciuni pentru rege,
pap, fruntasii bisericati si laici, pentru poporul bisericii, dé formub care urmedizsi fie stabilifi.

16. Masuri pentru Tmbuitatirea vigii prectilor imbatraniti.

17. Cum s-ar putea aduce pentru cler exdecspirituale obgnuite, cu efecte atat
de benefice in stmatate.

18. Preintdmpinarea abuzurilor care se mai petreoniicu ocazia pelerinajelor.

19. Preschimbarea cuviincid® bani a veniturilor leticale.

20. Problema practicii juridice a patronatuguia supordrii greutitilor ce deriv
din aceasta — dacel scos din ptel bunurilor vechi datoredzceva faa de domeniu.

21. Declarge privind titularizarea episcopiilor vacante.
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22. Despre modul de numire a vice protopopiloraad aceastasscandideze pred
districtuali,

23. S se afle doritele fad de congrua parohig$i a capelanilor, ori Taturarea lor.

24. Organizarea potrivita seminariilogi sporirea bazei lor.

25. Introducerea reglementarea confetilor districtuale.

26. Sporirea fundeei vaduvelorsi orfanilor de preg.

APPENDICE Il — Attestato di purificazione dato dal parrocco unietru Riscur di
Oradea al suo vescovo Vasile Erdeli; Copia sempled.C., Episcopia greco-catolic
de Oradea, cutia 12, nenumerotat; 1849 novembreCQimdea.

Alulirt lelkiismeretem azon tisztasagara mellyéeéiem és Megvaltdm szent oltaranak
szolgalni magamat kotelesnek dsmerészintén vallom, és hiteles bizonysagot teszek arrol
hogy méltésagos éstisztelend plspokdom Erdélyi Vazul ur felséges kiralyunk ésegész
uralkodéhaz eranti mindenkorii$egét, tiszteletét és hozzajai légbgesebb ragaszkodasat,
szakadatlan, de legnyilvdnabb, és legiinnepélyeselikép azolta tiinteti, miolta az utolsé
pozsonyi orszag @§esén atlatta, és medigpdott arrol, miként az ugynevezett oppositioi part
orszagunkban ére kapvan, veszedelmes szelleme a f=gdib gatokat is megthhatalmas
arviz gyanant mindenfelé terjedvén, hazank tobhiilely és békésebb polgérait is vagy elsodra,
vagy megiszaposita, midén hogy ezen ragadvanyostSiémapjait, és altalok megyejének
Oszzes t ny4jat megovja, a mult 1848-ik évi augusztus 29-kéegyei tanacskozas véget
Osszvehivott clerusat nemcsak a tanacskozast nté@gelioki és dpasztori erély telyes
beszédében, hanem, és még leginkabb és leghabilgosa mint a tanacskozast folytan
néhanyaknak a reformok utanni tulzé sovargasakeniy; hogy az oppositio szelleiétnan
nem tisztak, egész clerusat figyelmezteté ekkointéshogy habar a honnak minden népei és
orszagnak minden megyei érzik és élvezik kiralydskaz egész uralkodéhaz atyai gondosagat,
és hatartalan jotékonysagat, mindazonaltal mi, kikgat is ez egyhazmegyének Iétét,
alapitvanyainkat, szép és az egész nemzetiinkre ecsghetetlen hasznu nevelkedénket,
minmagunk ellatasat, 6zvegyeink és arvaink apolasstszamtalan mas miveltségiinkre,
jolétlinkre és boldogsagunkra czélzd javainkat nfetgééges kirdlyunk és az uralkodéhaz
erantiinki kivallé kegyelmeit birjuk, az erantaisigre, szeretet és engedelmeségre minden
tobbiek felett lekdtelezve vagyunk, az ellefilezk csak legkissebb &rnya, avagy csak
legtavolibb gyanujatol is melly benniinket a halzetag legundokabb biinével bélyegezne
meg mindenképpen ovakodni, és hiveinket is arratoktés példainkal vezetni tartozunkt s
ezzel sem elégedvén, mind tanacskozmanyaink konhied, azok utan privat atyai intései és
tanitasainak mindenikiinkkel egyik targya ez voltelyat utdbb anyival allandébb és
szilardabban szorgalmazott, mennyivel a kilitottoldds tartomanyokkali testvéri haboru
mellynek elébb ugyan itten se okat, se czéljatdgazem leheté megérteniink, az énkéntes
csapatok feldlitasaval, és a nenimft katonai szolgalatra kénszeritése altal napegran
gyanusabb, és félelmesebbé kezdet valni. Meg vagydkddve miszerint plspokon
méltdsaganak ez vald leginkabb nézete és oka nadoumrbériség megsziintével jévedelme
csokenését, és beteges létét haszndlva, a pedebésceni orszaggyllésrei megjelebiést
felmentetni, i megyéje és hivei kormanyzasa és vezetésére syélbrl megmaradni
igyekezett, melly dpasztori gondosdganak igazi jotékonysagat akkarkidtt és tapasztaltuk
leginkabb, mikor a testvéri haboru igazi felségrallazadas,dt utobb forradalmma fajulvan
el, ily hiiséges és hivei telyes bizalmat méltan biré kormésyiiksége valdban bekerdilt.
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Mit? Es mennyit tett ez d&ben osztan piispok méltdsaga kiralyunk és uralkodonk
hiisége eranyaban bizonyitjak a papjai, kik kozllzadék telyes ereje sem birt egyetlen egyet
sem fegyver fogasra rabirni, bizonyitia az egésgymek hiveinek tantorithatatlanisége,
mellyet a terroristicus kormanynak ha imitt amaéimii részben egy kisdck elfojtani, de
egészben ledgni soha, és sehol sem sikerilt, bizonyitjak pajgj@k a menzetorségi
szolgalatoktol mellyekre szoritottak nehogy az lal#obb akaratjuk ellen is hiiségik
megszegésére vezettesenek, és novendék papjaikkéomakka leertl besoroztattasatoli
felmentésében tett sok faradozasai. Tanuja voltaisyn egy kitudja micsoda nézetek avagy
igéretekkel elszéditett a nemzetdrséggel tisztggahelmehetni kivankozd papunknak mind
ezek eldsorolasa utdn azt monda: hogyha mind diezlée elmenend papjanak tébbé visza
nem fogadja, clerusabol o6rokre kitdrlendi — mertménisterialis rendeletek iranyabani
engedelmeség parancsa mellyre emez hivatkozottzinggs és midon csak néhany perczel
utdbb egy esperesnek az ezen lelkészel tortértekzdliése utan azt monda, hogy megjéttek
immara a kisértet sulyos napjai, a pasztori okaasagpst leend sziikség, a néppel egyitt
hiiségbe maradni, és a veszedelmet még is kikeriiem kell a népet hirdetésekkel izgatni, de
az izgatasak és fenyegetddzések ellen igen iségék$it privatban okosan oktatni.

Lakhelye a zendtk altal mintegy katonai tanyava fordittatvan, magedig 6
méltdsaga tiszti latogatasok és beszélgetéselkidehes szakadatlan ostromoltatvan, mihelyest
modjat ejthette, menhelyét és enyhiilését kerestesészari tisztek tarsasdgaban vagy
fétisztelend kanonok Pak Janos urnal hol egy csaszéari kirapitén, vagy nalam hol két
cséaszari kiralyidhadnagy mint hadi foglyok huzamosisl szallasolvan, gyakran asztaldhoz is
meghivott — tanuja voltam middn ezekkel beszélgktizben plspok méltdsaga éhdvan
miképpen vagyonk mi is a partosoktol korll véttesmemélyeink &t beszédeinkre nézve is
nagy vigyazat ala vettetve, és ugy oriztetve, temidiralynak se kildotteinek szava hozzank ne
juthasson, sorsunk a fogsagtol vagy semmit, vaggynigéra nem nagyot kiildmbozik — egymast
kolcsbnésen vigasztaltak, békets és allanddiiségre biztattak.

Mit? és mennyit tett plispokikméltdsaga kiralyunk és az egész uralkodéligede
iranyaban midén a partosok gonoszsaga a flgetldiiséljfasaval a forradalmat tgiontjara,
és ezzel a terroristikus kormanyuk hatalmaskodsséta emelték, midén man nemcsak tetteink
és beszédeink tlle kiszabottan parancsoltak, hamégngondolatink is pusztitas, szdimalal,
és kurtds diihds fenye@dréseivel ha hogy lehetne benniinket is karhozaiggokben
lesodorjanak minden kitelkédnodon iga ala vetelvan, a midén anyira mentek dolgaink,
hogy magam is a varos majorjanal drallasom alkahin@vsalgasi beszélgetés kézben Kossuth
és a zendidk elleni myilatkozatomért, egy Zarand varmegyei entital bevadoltatva, életem
megmaradasat csak a térparancsnok lovagiasagaeaéink@&tem, midon ha az uttzan vagy
piaczon mutatkoztunk flleink halattara mindnyajakarsztéfara karhoztattunk, ha Isten
tiszteletére templomba gyilekeztink, templomunkakugyaval miveltették és feldulasal
fenyegették, mit és mennyit tett plispokidnkéltésaga ez &ben kirdlyunk és az uralkodé haz
hiisége iranyaban, azt csak Isten tudja, és hivek énigon ekkor man egy szava, vaggbddi
nyilatkozatai és intéseire emlékezve és kornyulreiénigkintve egy intése, egy sohajja, avagy
zavarodasa is a tolle fugglerusra értelmesebb és hatalyosabb is volt Barfdtiesit, st a
lazadok 8noke izgatd ékes szollasainal is. Mert a kérnyllyekat fontolva, jol tudtuk, hogy
valamint mésok étt, ugy $tt annél inkdbb irasba a terroristikus kormany pesait nem pedig
tulajdon szive érzelmeit és akaratat veliink koAéntelen.

De bérha errél ha talan nem is minnyajunkra, ldgmtébbiinkre nézve biztos lehetett
6 méltésaga, ezzel még sem tudott megelégedni, harfelett mind azoknak a kikkel magany
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beszélhetett, azt adta utasitasul, miszerént hiészildoztetésiink, egyhdzunk szentségtelenitése,
és elpusztitasa, és nemzetlink elhatarozott kukitsailése tekintetéih ¢ circularis leveleit a
kozlony értelméhez képest szerkeztetni ki nem ketijl mi még is azokank hirdetését a
mennyire csak az okossag mindentiégngeriiltség élidézése kikertilésére engedheti ik,

és roman hiveinknek az uralkodd .imperat”’ iranyabashik sziiletett 6rokos thjelemét
fentartani, apolni és dregbiteni igyekeztiink. Newllsk masrul, és nem is hivatkozok senkire,
hanem ha a mivel igazsagnak tartozok még is mégnom, lelkiossmeretem tisztasagara
vallom, hogy a forradalmiak czélmiive a fiiggetlensgtatkozat iranyaban aprilis 29-an estve
magahoz hivatvan azt kérdé, ki prédikal holnape@ltiein én, készen vagy e? feleltem igen
is, ekkor kezében vévén azon nyilatkozatot egy rgtott példanyat lathaté zavarodasal
egy sohaj utan folytatd, itt Magyarorszag fuggetée nyilatkozata, kormany rendelétb
ezt neked holnap a szdszélknirdetni kellene, te azonban a mint bizok is BazEgy okos,

ne olvass béle egy sz6t se, mert én ezt nem akarom kihirdettégydz ne botranykoztassanak
hiveink, ezt adom utasitdsul minden papjainknala ikiknek csak lehet — és igy tévén
megmentettett székesegyhazunk, és ugy hiszemcadiolehetett megyénk tobb egyhazai is az
azon karoml6 nyilatkozat kihirdetése altali megigettésil. Ezt kdvettem a tdbbi, és jelesen a
népfelkelési rendelet iranyaban is.

Mert ha a mi a muszka csaszari sereg elleni néglésdki, az ugynevezett imadsag
és processiok tartasara felszollitast illeti, leéitheretesen kell szollanom, meg kell
vallanom, miszerint a muszkak csak nem egészenah&zerkeztdkig soha sem voltunk
bejoveteliik eranyaban tisztaban, mert noha meg fogimattuk mikép kildhetné azon
szdvetséges csaszar csak 6n érdeke tekittdegyvereseit ellentink, mi még is kik itten a
terroristicus kormany hirdetményei, és parancsaiilksemmi mas utasitd tudositasokat
nem kaphattunk, ezek szerént pedig seregét hazabkdsagunk, vagyonunk és vallasunk
ellenségének tartottuk, és ezen tekiribéis a kormany féleiméba parancsolatokat ugy a
mint telyesitettlik is, azt még is ugy tettik éstmitik, miszerint habozasunkbdl hiveink
ugyan hatarozattabb, észintébb nyilatkozatunkra varakozva (mellyet ut@blmol és a
mennyire lehetett) gondosan anyira meg is tettigyhgen kevés hiveink csakészak, és
a legborzasztobb fenyeddizésekkel birattak itt ott a népfelkelésre hov&hkilen néhany
papjaink is efszakoltattak, és csak kicsibe mult hogy kanonokjadfit maga plispokiné
meéltdsaga is ki nem hurczoltatott, a partokat peddya jellemunket, és latvan magunk
viseletét, valamint még akkor is mikor a proces¢uy nap mellyen kildmben is mint a
Varad Olaszi egyhaz dedicatioja Unnepén mas evekidenszoktunk menni) tartottuk,
borzasztdé karomlasok kdzben kidltoztak utanunk,yhogm a magyar tgyért, hanem a
kiralyért imadkozunk, ugy azutan uton utfélén a behk talaltak, azon szemre hanyasal
koszodntek, hogy meghalgatnak kdnydrgéseink, megp#nnyira ohajtott muszka, s mi kik
elébb a rogtén, és vérbirdsag félelndémindent nagy tirelem és halgatasal tirtlink, most
mar egy kis batorsagot véve, hala Istennek, Kabszdngethettiink vissza.

Mely mind maga puspok méltésadganalé felsége és az egész uralkodéhaz
irAnyaban Hisége, mind a mi és hiveink ezefiségbeni megtartasunkra tett igyekezéteir
hiiséges éadasom hiteid adom ezen nevem alairdsaval és szokott pecsétemme
megedsitett bizonyitdoklevelemet. Kelt Nagy Varadon noeer 15. 1849

Paskutz Péter mp.
Nagyvaradi gérog egyesiilt lelkész és alesperes
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E la traduzione in rumeno:

Subsemnatul, cu cgtiinta curai la care ra simt obligat & celebrez n fa sfantului altar
al Dumezeuluisi Mantuitorului meu, rarturisesc sincesi declar oficial despre fidelitatea,
respectuki atasgamentul cel mai credincios din totdeauré ke maiestatea sa reggiléle intreaga
dinastie, a episcopului meuiliimea sa onoratul domn Vasile Erdelyi, iar respaectatsamentul
cel mai fidelsi |-a atat si I-a manifestat in public cel mai tagemai solemn mai ales de atunci
cand a intreiit la ultima dief de la Bratislavai s-a convins cumsa-zisa partigl de opozie,
spiritul ei periculos Tarindu-se intara noasl, se extinde n toateipile ca o inundge Tmeng
care rupe toate digurile, trandu-i ofrfrolindu-i si pe cei mai credincid si pagnici cetiteni ai
patriei, iar pentru a-i feri de aceaptimejdie contagiodspe predii séi, darsi pe tai credincigiii
diocezei sale reprezetitde dtre acetia, i-a avertizat pe tbpredii pe care i-a convocat in 29
august al anului trecut 1848 la un sinod diecemamumai Tn discursul plin de farde preedinte
si arhipastor din deschiderea sinodului gimai alessi mai eficient, dup ce in timpul sinodului
intrucét i-a suspectat petigd de r@zuine spre reformei, a stiut ci nu sunt cund de spiritul
opoziiei, si le-a atras ateia ¢, desi toate popoarelgi comitateletarii simt si se bucut de grija
parinteasé si burdvointa nearmuriti a regelui nostrd a Intregii case domnitoare, cu toate acestea
noi, care 1i dataim para si existena diecezei noastre, a futider, a educégei frumoase, extinsg
de nepraiit de folositoare a fintregii noastretiomi, chiar si intretinerea noasir ingrijirea
vaduvelorsi orfanilor natri si nenundrate alte bunuri necesare cantuiesc cultura, buistareasi
fericirea noash; toate le dat@m milei maiesttii sale regeluki casei domnitoargi le datoém,
Tnainte de toate, crediiy dragostai supunere, trebuindi ®vitim chiarsi umbra contrarie, adic
chiar si cea mai indeptati banuiab ce ne-ar putea marca cu dezgjostl picat al
nerecungtintei, si si-i eduém si pe credincigii nostri si suntem datorizssconducem cu exemplul
nostru personal, ba chiar nici nu s-a tomit cu atatai atat in timpul congtuirilor noastre, cafi
mai apoi prin indemnurilg Thvataturile sale particulareitre fiecare din noi, unul din obiective a
fost aceasta, pe care mai pe &iminsistat cu atata mai permangmhai puternic cu cat a izbucnit
razboiul fratricid Th comitatele sudice, pe careneeput nu le-am pututtilege cu adévat nici
cauzasi nici scopul,si care a devenit, pe zi ce trecea, mai suspanhi infricasator din cauza
recrutirilor trupelor de voluntargi a obligirii la serviciu militar in grzile ngionale. Sunt convins
ca mai ales acesta a fost punctul de vedere al guiktaneusi cauza pentru care atunci cand
veniturile au Tnceputid scad din cauzastergerii urbariuluigsi-a folosit boala ca pretext pentru a
se scuti de prezemla dietele de la PesteDebrein, stiiduindu-se &fie prezent in redirta din
mijlocul diocezei sale pentru conducerea crediiloiosii, iar adevrata binefacere a grijii sale am
vazut-o si constatat-o mai ales atunci carizhoiul fratricid s-a transformat intr-o adeati
rascoal Tmpotriva maiedtii sale, ba a degenerat mai apoi chiar Tn reiglumecesitatea unui
condudtor credinciosi care beneficia de intreaga incredere a credilurisii a devenit evideat

Cesi cét a ficut episcopul Tn acest timp n pritancredinei fata de maiestatea sa
regelesi domnitorul nostru o demonstrégareaii sai dintre care nici intreaga fidra rasculailor
nu a resit si determine nici ricar pe unul singuraspuri mana pe arfy 0 demonstreaz
credina nezruncinat a credincigilor din intreaga noagirdiecez pe care guvernul terorist,
chiar dad ici si colo, pentru ptin timp si doar patial a putut 8 Tnibuse, dar nu a reit nicaieri
si niciodag, €2 invinga in intregime, o demonstreaasta eforturile preior nostri de a se
sustrage de la serviciul de gamkionak la care au fost constrinca nu cumva prin aceea s
fie condyi, impotriva voinei lor, la Tnélcarea creditei, precumsi pentru scutirea tinerilor
nostri clerici de la viitoarea recrutare ca seldAm fost martor cand a §inat toate acestea unui
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preot al nostru pe care l-au giheu cinestie cu ce puncte de vedere sau promisiuni, cu gradu
de ofier, si care voia & plecesi la urmi i-a spus & daa in ciuda tuturor acestora va pleca, nu-|
va primi inapoi ca preot, il wderge din randul clerului pentru totdeauna, pecirsupunerea
fata de dispoziile ministeriale la care acesta s-a referit atiteg dups care, la cateva minute,
dupa ce i-a povestit unui protopop intariie cu preotul respectiv a spus @ati, au venit
vremurile grele ale ispitelor, acum este nevoiéstiimea pstorului, $ se Emari cu poporul

n credind si s3 se ocoleagicprimejdia; poporul nu trebuie agitat cu predieir dste intr-adéy
necesarsfie invatat Tn particular impotriva agitéor si a amenigarilor.

Fiindu-i resedina transformait de Bsculai intr-o cazarra militara, iar Thsyi inaltimea
sa fiind asediataproape neintrerupt atat de vizite géde disctii ofiteresti, dar cum a putut
gasi ocazia, a autat refugiusi alinare Tn societatea ¢drilor imperiali, ori la foarte onoratul
domn loan Pac, unde era uipitan imperial, sau la mine unde erau doi locotgmeperiali, cu
totii prizonieri Tncartiruii pe o perioadl mai lungi, adesea m-a invitat la naasi am fost martor
cand n cursul distiei cu acetia, iréltatul episcop a expus cum suntem noi incotijdeacitre
partizani [ai revoltiei], avertizandu-neasavem mare gijatat de persoana noastlar mai ales
de vorbele noastrg [spunand] & asa suntem deaziti ca nici cuvintele regelui, nici a trigiior
si sd nu ajung la noi, incat soarta noastnu dife de loc sau numai foarte foude cea de
prizonieri; s-au consolat reciproc indemnéndu-séldaresi continua fidelitate.

Cesi cét a ficut riltimea sa episcopul nostru in pritrcredinei fad de regesi de
intreaga casdomnitoare cand, prin declararea indepetaeriutatea partizanilor au ridicat
revoluia la punctul culminangi, cu asta abuzul guvernului nostru reviginar s-a Téltat pan
acolo incat ne-au dat ordine nu numai pentrielppentru predicile noastre, gipentru
gandurile noastre, prin ametiirle furioase cu pustiiregi moartea groaznic cum s-ar puteas
ne condamnei pe noi, & ne Tnjuge tardndu-ne sub orice farindoielni&, de cum treburile
noastre au ajuns parmcolo incat eu insumi, cu prilejul &iir pe care am #cut-o la ferma
orasului, Tn timp ce vorbeam despre Kossuth, un omcdmitatul Zrand m-a denuat pentru
declar@ga mea Tmpotriva asculailor si mi-am salvat via numai datorit cavalerismului
comandantului garnizoanei, Tn timp ce numaiadae afitam pe stradl sau la pig, suntem
condamng, in auzul urechilor noastre, la sparitoare, dag ne aduém in biserid pentru
cinstirea lui Dumnezeu, biserica noasiiste necinstitcu ajutorul cainilorsi ne ameniti cu
devastarea; cg cét a ficut raltimea sa episcopul nostru h acele timpuri in daewredinei
citre regesi casa domnitoare aceeastie numai Dumnezeu, credingibsai au simit cand
printr-un cuvant, sau amintindi-de declargile si indemnurile de mai devreme, avand n
vedere Tmprejurile, un gest, un oftat, ori chigro tulburare a fost mai detélessi mai eficient
decét Tnsufigrile lui Bardocz, sau discursurile impodobite sdgului rasculailor. Pentru &
evaluand Tmprejdrile, stim bine & Tnaintea altora, sau mai ales Tn scris, a fosgatt& ne
comunice poruncile guvernului terorist, iar nu saahtele inimii sale ori vota sa.

Dar despre astaditimea sa a putut fi sigur, chiar dawu despre noi tp dar cel ptin
despre mai mdildintre noi, Th& nu s-a putut mgimi numai cu atata, ci pe deasupra a spus celor
Cu care a pututis/orbeast in particular, & dac, in sensul poruncit, nu va putea ocslpsblice
circularele sale pastoralérf pericolul prigonirii noastre, pentru evitarea péimy si pustiirii
bisericii noastresi scurtarea hétaé a naiunii noastre, % evitim publicarea lor pe cat permite
ocolirea iste@ a oricirui fel de aétari si i ne stiduim $ meninem, & cultivam si sa stimubm n
credincigii nostri romani caracterul lor Trascut de credii in diregia ,imparatului” care
domnate. Nu mai spun altelg nici nu fac referiri la ali, ci cu ceea ce datorez adavui trebuie
totusi s3 marturisescsi marturisesc pentru cétenia spiritului meu & n seara zilei de 29 aprilie
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m-a chemat la el Tn privia scopului final al revotionarilor, a declatgi de independel si m-a
intrebat cine predicmaine? Amaspuns & eu; ati pregitit? Am raspuns & dasi atunci, luand in
mari un exemplar tifrit al acelei declat&, dupi un oftat, a continuatadit stanjenit spunandic
aici este declatia de independena Ungariei, din dispogé guvernamentalmaine tu ar trebuis

o faci publié din amvon, dar tu, dédpcum am incredere in tine, fii dept, nu citi din ea nici un
cuvant, pentrugeu nu vreauaso fac publid, ai grip ca credincigii nostri s3 nu se scandalizeze,
am 4 poruncesc aceasgatuturor predilor nostri cirora se poatesi asa procedand catedrala
noastli a fost salvatsi cred & acolo unde s-a putuf, alte biserici ale diecezei noastre au fost
scutite de infectare prin publicarea acelei defiléstasfemiatoare.

Daca in ce privgte chemarea poporului impotriva armatei imperialesaitesti, a
celebérii asa-zisei rugciuni si procesiuni, trebuieasspun dup corgtiinta si s3 marturisesc &,
pari aproape la sosirea muscalilor la noi, niciddat ne-a fost limpede sosirea laigcicnu am
putut pricepe de cg-ar putea trimite acel Tnipat aliat soldai Tharmgi Tmpotriva noast din
propriul siu interes, iar noi care, in afara comunicatgiardinelor guvernului terorist, nu am
putut primi nici un fel de infordri directoare, in conformitate cu acestea, i-amsickamat
armata ca dgmars a patriei, libettilor, averilorsi religiei noastrei, din acest motiv, precusi
de frica guvernului, am dat curgaasi asa poruncilor, dar din cauza eiuilbor noastre,
credincigii au gteptat declatd mai hotiratesi mai sincere din partea nodstpe care (mai
tarziu undssi cat s-a putut) le-ami facut cu grifi intr-atata incat doar preatjil credincici de-
ai nastri au putut fi deternim@ numai prin fota si cu cele mai groaznice ametiiri, la ridicare
general la care, altminteri, au fost fati si c&iva din predii nostri si a mai trebuit doar foarte
puin casi canonicii ngtri, ba chiarsi Tnaltul nostru episcopasnu fie dus cu faa afas, iar
partidele, cunoscandu-ne caractgrwizandu-ne comportamentul, ing atunci cand aninut
procesiunea (intr-o zi Tn care, de altfelst@n ali ani, am ohinuit s§ mergem la &batoare
hramului bisericii din Oradea — Olosig), intre tafuri Tngrozitoare, au strigat diupoi & nu ne
rugim pentru cauza maghiaci pentru Tmprat, apoi g, peste tot pe drum, acolo unde ne-au
gasit, ne salutau repgdndu-ne & ar vrea & ne asculte impldrile; au venit mult gteptaii
muscalisi noi, care Thainte am indurat cibdaresi in ticere de frica tribunalelor mle si de
sange, mubmita lui Dumnezeu primind gin curaj, trebuiele si multumim.

Drept pentru care dau prezentéartuarisire credincioas atat in privima credinei
Tnaltimii sale episcopului & de maiestatea sg a intregii case domnitoare, céita
straduintelor noastre pentru dptrarea comportamentului credinglor nostri, pe care
pentru 0 mai mare credino semnez cu numele meguo Tntiresc cu sigiliul meu oknuit.
Dat la Oradea, la 14 noiembrie 1849

Petru Bscut mp.
Preot greco — ungt vice-protopop de Oradea

APPENDICE Il — Lettera circolare del Primate d’Ungheria, loan Soiski,
indirizzata al clero della Diocesi di &garas; Stampa, A. N. C., fond Lemeni, pachet
nenumerotat, nr. 254, f. 1; Pubblicata in traduzierrumena in BARIT, Rirsi alese
din Istoria Transilvaniei, I, pp. 771-774; 1850 lylio 15, Esztergom.

Num. 1308

Princeps Joannes Baptista Scitovszky de Nagy KeéreDapostolicae sedis gratia
metropolitanae ecclesiae Strigoniensis archi-episspepiscopatum Quinque-ecclesiensis
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apostolicus adminsitratos, sanctae sedis apostolemgatus natus, inclyti regni Hungariae
primas, summus et secretarius cancellarius, irsigrdinis Sancti Stephani R. A. Praelatus
et Magnae Crucis eques, sacra caesarea et reg&olq maiestatis actualis intimus
consiliarius, AA. LL. et philosophiae, nec non smamctae theologiae doctor, etc. etc.

Venerabili clero romano-catolico dioecesis Fogarass in Transylvania, Fratribus et
fillis in Christo dilectissimis!

Multum amarus fuit gemitus Jeremiae Prophetae, danctuarium Domini dire
vastatum, sacerdotes eius occisos cruentam ggerstigopularibus suis illatum oculis intuitus,
corde depresso ungemuit: ,Recordare Domine, quitideit nobis, intuere et respice
opprobrium nostrum!” Credite fratres charissimilnnminus acerbus rest dolor meus super
calamitatibus illis, quibus Dominus unam illustregregis sui portionem, vos, dilectissimi!
origine et fide vero romanos, tristi civilis betiaud ita pridem sopiti catastrophe visitare voluit!
Ingemuit paternum meum cor, quo vos, velut etiampaides sollicitudinis meae spectantes
sincere diligo, dum audivissem, quomodo aggravsttalie ac nocte manus Domini super vos,
quomodo proximi vestri adversus vos appropinguantegti steterunt, quomodo manum suam
misit hostis ad omnia desiderabilia vestra, ingresest sanctuarium vestrum, profanavit
sanctum sanctorum. Probe novi, intra solos dioesegestrae limites ad 300 aedes sacras in
triste bustum conversas, ministros altaris dispgeast morti datos, haereditatem Domini, opes
ecclesiarum, sacrilegis manibus direptas esse.

Prout vero haec absque animi fremitu mente revomizerandove fato vestro
indoleo: ita medelam malo huic adferre, strictissimetropolitici mei officii dictamine non
minus, ac motu paterni mei erga vos affectus inopell

Non enim ignoro, quae, quantave gregibus vestrigenmiur defectionis pericula,
dum domibus sacris ac pastoribus destituti, fatkasrinae magistros audire coguntur; non
ignoro quam facile eveniat, ut variis artibus segwariis alliciis inescati sacram Unionem
linquentes, antiqui schismatis capiantur errore.

Haec strages nova periculosior adhuc, maiorve fatiete, dum enim illa corporis
nonnisi vitam, opesque fluxas, quia terrenas, pdrdec vitam animae succidit, aeternorumgue
bonorum iacturam miserando casu involvit.

Ad hoc praevertendum, imo ad revehendam et firmmantfeelytae gentis vestrae
gloriam, quae sub magnae memoriae praesule veséraphilo, Unionis sacrae in partibus illis
Patre et apostolo, in synodis Alba Carolinensibagmifice resplenduit, et ab illo tempore fere
duorum seculorum decursu novis trophaeis, novispsentriumphis illucescit, dirigitur
cumprimis intentio mea; ut haec gloria nationistre&sromanae, romanae ahhaerens veritati,
eiusdem nationis via sacrae coniunctionis provefmitigenam felicitatem

Hoc scopo non neglexi ad fores misericordiae diti@s excelsi regiminis nostri
pulsando accedere, id orans, ut vobis, tanta dis@ij tam ingentia damna passis, subsidium ad
restaurandas domos Dei, ad revehendum cultum ghvisum, ad providendos pastoribus
greges orbatos benigne tribuere dignetur.

Quia vero mole et diurnitate laborum, vel in tantallam refocillationem
dioeceseos vestrae impendendorum, praesul et pester, penes gravem, quam Vivit,
aetatem deterritus et concurssus, elegit potiusr iptivatos parietes segregatus vobis,
orando et misericordiam divinam pro gente romanplonando, vobis prodesse, quam in
medio vestri ad elevandum e ruinis sanctuarium dowifium insufficientiam experiendo,
remorsibus conscientiae agitari: ponite conceptyraies discessu luctum, nec turbetur cor
vestrum, imo conquiescite in apostolica summi etakecapitis voce, qui prout teneritudini
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conscientiae eius per resignationis acceptationemimen adferre properavit, ita novi
pastoris ocyore concessione vos laetificare natatat.

Scopo hoc ad altum regimen, cuius paternam circ&tos regnicolas curam, et
benevolentissimam iustis petitis occurrendi protogthem gratus recognosco, preces
meas detuli, ut quae fine nominandi episcopi peegenda sunt, sine mora disponi
gratiose concedat. Delatum est demissae supplicatieae; spesve me alit fore, ut proxime
de tali praesule vobis provideatur, qui sit fideksvus ac prudens, detque vobis cibum doctrinae
salutaris in tempore hoc calamitoso, qui fungatimisterio reconcillationis in verbo et in factis,
sitque sapientibus ac insipientibus debitor, utttnn de profectu omnium consequator.

Quae spes ne fallatur: agite, quod vestrarum esupa elevate puras manus die
ac nocte piis deprecationibus ad coelestem pastdesomm, ut dignum operis sui vicarium
vobis faciat praesse pastorem; ubi vero de confiéseén novum praesulem votis agetur: in
eum cadat suffragium vestrum, quem sanctorum sajemitae sanctimonia, pastoralis
muneris prudentia, fervens religionis et sacraebisiamor ex aequo commendat.

Ubi tamen adepturi fueritis eum, quem dominus vqiogeponere dignabitur: iungite
eidem impigre ad commune opus dominicum socias shaquia magnum, ipsisque angelicis
humeris formidandum est onus, quod supportanduet;iaizcollate humeros eius orationis spiritu,
disciplinae clericalis observantia, pastoraliumigatibnum implemendo ac ad perfectionem
sacerdotalem contentione! Sitis ubique lucernarstgeelabrum posita, et speculum, in quo alii
videant, quod imitentur; ipsa domus vestra sitipabldisciplinae magistra. Deus meus! Si vos tales
exhibueritis, dilecti fratres! laete e ruderibusieget inclyta ecclesia fogarasiensis, depositi tri
squallore brevi induetur vestibus iucunditatis!pEdcul fugabuntur pericula fidei, ut sub sacrae
Unionis in totum, qua late patet, orbem diffusaosebcurae vestrae crediti fideles fructibus
religionis et ecclesiae catholicae pascantur, beehsantificentur!

Haec agite, gratres charissimi! in haec intenéitddeus pacis ac dilectionis veniet ad vos,
manebitque vobiscum, et abundantem conaminibussviesgietur benedictionem! Quam vobis de
fraternae et paternae in vos charitatis plenitudiheveo et adprecor! Domine Jesu! Respice et
conserva vineam illam, quam plantavit omnipotemtede Tua! Amen! Strigonii die 15 iulii 1850.

loannem mp.
Episcopus et primas

APPENDICE IV - Abbozzo del Protocollo della conferenza tenuta @rvia in vista
della riativazione della Metropoli unita e di erege due nuovi vescovadi, A.N.C.,
Episcopia greco-catolicde Oradea, cutia 10, nenumerotat; 1850 novembrevi@nna.

Copia ad 259/230

Protocollum
conferentiarum obtutu regulationis graeco — catholiarum dioecesarum in Hungaria,
et Transylvania respective erectionis duarum novarm dioecesam et reactivisationis
praeexistentis metropoliae Albo luliensis.

Praesentes

Archiepiscopus Strigoniensis et princeps primasdduiae loannes Scitovszky

Episcopus Varadiensis graeco — catholicus Badtidglyi

Domini ministri negotiorum internorum Dr. AlexandBach, cultus et institutionis
comes Thun

235



OVIDIU HOREA POP

Plenipotentiatus caesareus comissarius pro Tranglconsiliarius ministerialis Bach

Consiliarius sectionalis de Privitzer qua notarius

Circumstantialis adumbratio correlationum et urigsitharum indigentiarum ecclesiae
graeco catholicae in in Hungaria et Transilvania bn Banatu Temesiensi et Voivodatu serbico
per archiepiscopum Strigoniensem et principem géamaHungariae mense ianuario currenti
anni exhibita magis adhuc confirmavit eam, in siquepraemissarum observationum prius
(enatam convictionem, quod ad consolidandam gresttmlicam ecclesiam ante omnia
multiplicatio episcopatum habita ad diversas nalitaies ratione, et respective magis
consentanea dismembratio) per magnae 1367 parazhia:iumero animarum 652.239 in se
complectentis dioeceseos Fogarasiensis inevighildcessaria sit.

Cointelligenter itaque cum principe primate stabdst sub praesidio episcopi
graeco-catholicus Magno Varadiensis Basilius Eidégmmissio, necessaria plana
partialia elaboratura, ad cui representantes divens proxime concernentium dioecesium,
utpote Munkacsiensis, Fogarasiensis et Magno Vana@i adsociabantur.

Operatum commissionale, quod per principem primaterdato 31 iulii anno currenti
exhibitum, et secundum quod duo novi episcopatgentserrigendi, quorum unum Nagy
Banyae cum 104 et Munkacsiensi a potiori ruthemizeecesi excorporandis parochiis et
numero animarum 47.103 maxima eo parte romaniigj tein cum 167 a Fogarasiensi dioecesi
se iungendis parochiis et numero animarum 102 &ifein cum 28 a sede episcopali Magno
Varadiensi avellendis longe dissitis parochiis etnaro animarum 17.544, alter episcopatus
vero Lugosini in Banatu Temesiensi, cum 73 ex Fagiansi dioecesi assignandis parochiis et
numero animarum 32.114 et ex Magno Varadinensicdgesxcorporandis 17 parochiis cum
numero animarum 10.863, fuit cum plenipotentiatoncissario caesareo pro Transilvania
scopo dandae meritoriae opinionis communicatum.

Interea communicaverat archiepiscopus Strigoniegisigrinceps primas Hungariae
statum currentium pertractationum super erectigriscepatuum in quaestione subversantium
cum episcopis romano — catholicis pro 25 et seduentliebus Strigonii ad liberas conferentias
congregatis, qui ansam sumsere, in serie sua sapragialium repraesentationum, quae ex hac
congregatione ad augustissimum thronum directaariyyest quidam sub lit. H. Ubi altissimum
praesidium atque proficua sacrae unionis promot@ratur, scopo altissimae applacidationis
petitionum et proiectorum in repraesentatione fpiacprimatis ad ministerium negotiorum
interiorum directa contentorum, debitos passugffalii

Opinio plenipotentiati comissarii caesarei pro Bitvania in aliquot punctis a proiectis
comissionis discripant, quae praeprimis quoad ditisihem dioecesani in quaestione
subversantium quaspiam modificationes postulat gpaeialiter scopo magis correspondentes
viderentur, sedem quippe episcopalem quo Nagy Bpargiactatam potius in Transylvaniam
esse transferendam, praebuit ansam episcopum Méaaaliensem Basilium Erdélyi, qui
eotum qua commissarius caesareus electiones epiBogarasiensis graeco-catholicus
Balasfalvae fungebatur, provocandi ut tam proi@camissionis, quem etiam opinionem
plenipotentiati commissarii caesarei pro Transiwarum graeco-catolici archidiaconis
electionem episcopi Balasfalvam ex omnibus proamgiartibus adventuris fiduciali modalitate
conferat, atque super resultato, una cum opiniesagkr depromendae, relationem praestet.

Episcopus Basilius Erdélyi refert itaque de datcot®bris currenti anni quod in
sequelam fiducialis conferentiae cum praenuncupatis habitae, atque observationum
personaliter in facie loci factarum eam sibi aquésit praefatarum dioecesorum, obtutu
implementi obversantium postulatorum per pleniptié&émm commissarium caesareum pro
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Transilvania proiectata magis consentanea videguam planum primitivum comissiam
Magno Varadiensis.

Solum modo intuitu sedis episcopalis foret iuxtinimmem episcopi Basilii Erdélyi
loco opidi Dées, quod inter suos incolas vix 8@@lfs graeco-catholicos, eos quoque miseriori
hominum classi adscribendos, numerat, caeteroemasolem incolae in circa 6000 reformatae
ecclesiae helveticae confessionis sacra profitefib@ra regia civitas Armenopolis pro sede
episcopali destinanda Szamos Ujvar quae ab oppéks Bolum semialter horae via distat,
numerans 5000 catholicorum armenorum, quae apuetepraathedralem caetera quoque
localitates pro aedificanda residentia episcopeiiinariis et requisitas suppeditat quum in Dées
aquisitio similium localitatum cum multas difficattbus coniuncta esse. Sollicitat porro
episcopus Erdélyi reactivisationem romanici arcisegpatus olim titulo “Metropolia
Albaiuliensis” praeexistentis, conspicit quo inraaxime proficium medium consolidandae
et promovendae ecclesiae graeco catholicaer, ptosblatiosam recognitionem intemeratae
adhaesionis et fidelitatis nationis romanae, exitobtero politico ponderosum momentum
pro stabiliter fiendando imperio austriaco.

Relate ad reactivisationem metropoliae romanicaeagr catholicae in Transilvania,
prout et erectionem duorum novarum episcopatum sedibus, episcopalibus Armenopoli
(Szamosujvar) et Lugosii utilitas et necessitasiqiremedii interesse tum ecclesiae, tum status
unanimiter est aguita.

Arhiepiscopus Strigoniensis et princeps primas lduag, cuius hierarchiae
iurisdictioni episcopatus graeco catholica in Huiggat Transilvania hucdum suberant, cum
reservatione canonisationis per sanctissimum patrgrartiendae, paratissimus depromtit suum
protocollo huic ad clusum consensum, ut per emgetio quaestionatae metropoliae Alba
luliensis, cuius territorium proprium moderna diesis Fogarasiensis post dismembrationem
earum partium quae novis episcopatibus Szamosensiti Armenopolitanae et Lugosiensi
incorporandae forent, efficeret, et per subordimaim episcoporum Magno Varadiensis,
Armenopolitam (Szamosujvar) et Lugosiensis tamqgaaffiaganeorum sub archiepiscopalem
potestatem neodenominandi metropolitae Albae Isilenpraevigens iurisdictio spiritualis
primatis Hungariae quoad praeattactas dioecesetetarequemadmodum et episcopus Magno
Varadiensis Basilius Erdélyi consentit in proiemtat mutationem, in quantum illa suam
iurisdictionem attingit, quod limites dioeceseasdadam.

Repraesentantes dioeceseos Munkacsiensis adhucsiarerapertractationis
commissariis Magno Varadini asservatae praebustumh assensum quoad dismembrationem
maxima e parte romanici labii 104 parochiarum daepenti ad dictum episcopatum
pervenentium interea et respectivus episcopus iBadflopovics invitabatur sua quoque e
parte declarationem scriptam clare, quae iuxta iop@m principem primatis intra
brevissimus temporis spatium exhibenda speratur.

Obtutu limitationis dioeceseam episcoplaium Magrasadiensis, Armenopolitanae,
et Lugosiensis, tum dioeceseos metropolitanae Ailliensis, in specie vero respectu magis
consentanea e circumscriptionis (rotundationisgciseos Magno Varadiensis, dein habita
ratione ad novam politicam divisione territorii aidistrationi in Transilvania agnovit haec
conferentia modificationes quaspiam esse necessai@e ex adjacenti mappa dioecesana,
atque ex specialibus consignationibus respectivarochiarum scopo uberioris clarificationis
isthic adnexis patent.

Quod concernit constitutionem neoerigendi capigitropolitani cum respectu ad
necessitatem duplicis consistorii primae et secendstantiae agnitum est, quod idem ex
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archipresbitero, seu praepositam, archidiaconodseano capit, skerophilace seu custode
capit, skoliarcha seu scholastico capit, cartophilaeu cancellario capit, et aliis quinque
simplicibus canonicis constare debeat. Dotatio gwaii capitularis fovet in 2000, decani
in 1800 custodis in 1600, scholastici in 1500, edladi in 1400, reliquorum sanonicorum
in 1200 florenis defigenda.

Capitula episcopalia Armenopolitanum et Lugosiethsberent praeter praepositum
capit et 4 columnas adhuc sextum etiam canonicuipae.

Praepositus esset cum 1800, decanus cum 1600disustam 1400, scholastici
cum 1300, cancellarii cum 1200 et canonicus simpler 1000 florenis dotandi.

Ad mensam metropolitae Alba luliensis foverat 15.@@signandi atque mensas
episcoporum Armenopolitanum et ad Lugosiensis XDftfrenis defigendis, ex quas dein
proventus ex bonis immobilibus ipsis pro posseesaljuoad partem assignandi profluxuri
trahendi venirent.

In dotationem archiepiscopalis respective epistopatancellariarum Armenopolitanae et
Lugosiensis deberet episcopo ad liberam dispasitisufficiens aversionale quantum applacidari.

In sustentationem cathedralis et ad tegendas cn#osssitates, forent pauschalia
erga computationem applicidanda.

Quorumdatione episcoporum et canonicorum convegrigraspicietur, praeprimis
vero quod porrectiore ut si erectio propriorum domno capitularium, signanter
impraesentiarum cum difficultatibus, vel cum prdporatis expensis coniuncta esse
perspicerentur, commensuratae arendales reboiufiedés assignantur.

Quoad dotationem metropoliae Albo luliensis, petutpiscopatum Armenopolitani et
Lugosiensis sumentu ante omnis debitam reflexiopeamexistentes fundationes et bonorum
dotationes, et solum requisitus defectus suppletiistatus aerario.

Signanter quoad capitulo praebendae capitularesdafionis Babianae in
Fogarasiensi dioecesi venient ita partiendae,ast ¢ix illis ad capitulum metropolitaneum
Albo luliensem duae, ad capitulum Lugosiense etaki duae ad Armenopolitanum
capitulum transferentur huic posteriori vero etgienda capitulais romana fundata in
capitulo Munkacsiensi adiungetur.

Propositio necessariorum planorum partiabuim.

Tam quoad haec, quam quod erectionem et dotatioseminariorum et
praeparandiarum differetur, ad illud temporis nortum, dum in quaestione subversans
coordinatio metropolitae et dioeceseos suffraganeaitissimam ratihabitationem suae maiestatis
imperatoris, atque canonisationem sacrae sedisl guingipalia lineamenta obtinuerit.

Dein in eo conservit conferentia, ante omnia re@ationi romanicae graeco
catholicae metropoliae in Transilvania cum sede #lisa Iuliae (Karlsburg) dein
neoerigendorum episcopatuum Armenopolitani et Liggmss ratihabitio suae maiestatis
imperatoris, et canonisatio sacrae sedis in thesietur.

Quondam unanimis erat conferentia opinio etiam dudh ut denominatio
metropolitae et novorum episcoporum Armenopoliggriugosiensis, reservata aliquali pro
futuris casibus hoc respectu nefors interventugaletione, immediate ex suam maiestatem
imperatorem fiat, proin duae praescripta praectinisasacra sede impetretur.

Taliter finita est consultatio conferentiae supeagbato obiecto habita, atque
protocopum conclusum.

Viennae 18-a novembris 1850
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loannes Scitovszky mp. Alexander Bach
Primas Minister negotiorum internorum
Basilius Erdélyi mp. Thun mp.
Graeco catholicus episcopus Magno Minister clatugstitutionis
Varadiensis Eduardus Bach mp.
Caesareus plenipotentiatus

civilis comissarius
pro Transilvania
Privitzer mp.
Caesareo regius sectionalis consiliarius qua netari

APPENDICE V - L'indirizzo del Capitolo di Blaj inviato ai preti on il quale li

avisano del risultato della conferenza di Viennaaa il ripristino della metropoli di
Alba lulia e della erezione di due nuovi vescovadtiiti; stampa, A. N. C., , fond
Lemeni, pachet nenumerotatgfa nr. , f. 1-2; 1851 febbraio 23, Sibiu.

Mult onorate n Christos frate!

Oare cét ne-au fost mai mare spegatle o imbucudtoare organizare a bisericii
noastre ce/le/i romane pAacum numai pe seama vulgulgiia gazetelorazima#, cu atat
ne este mai mare bucuria, cand vedd@maaees fama prin prelaudatul plan de prearta
conferenie vienez spre reinvierea avutei caAndva mitropolii a Alldid, si Intemeierea a
doui episcopii la Gherlai Lugoj Tnfiintdnde lucratgi sub 18 noiembrie 1850 nr. 259/230
maliesitii sale augustului Tmjyat spre iritrire aternut, iar de la acegaprea Miltati
maiestate prea giaasi acceptatsi aprobate, s-au infitat, nimic alta lipsindu-i, decéat
canonizarea de la sfin sa patriarchul Romei ce#uti fara Tndoiak dobandii.

Deci precum am primit noi de laalmatul cesaro-regescul guberniu sub dato de 23
februarii anul curent nr. 4740 acea@ihbucuitoare igtiintare, aa Capitlul nostru dorind
si pe fritiile voastre a ¥ face prtasi la acea bucurie, am aflat cu cale ca planul aomfs
vienense, impreuncu Tmbucuitoarea gubernialingtiintare in limba noastrpreficuti si
vi se imprtageasd, precum in urritoarelesi facem:

Copia la nr. 259/230 Estrat

Conferintei despre regularea diecezelor greco-catolice digatiasi Transilvania in
privinta intemeierii a daunoi episcopiki reinvierea a fostei odinicametropolii din Alba lulia.

La aceast conferintd au fost de fé:

Domnul arhiepiscop a Strigoniulgiiprincipe primat al Ungariei loan Scitovsky

Domnul episcop al Oradiei Mari greco-catolice Badirdellyi

Domnul ministru acelor dirilintru domnul Alexandru Bach

Domnul ministru a cultuluji a Tnvataturii contele Thun

Domnul plenipotentiat cesaro-regal comisar pentandivanigi ministerial consilier Bach

Domnul sedonal consilier Privizer ca actuar.

Din o circumstatiald aftare despre refianile si apisitoarele trebuite a Bisericii
Greco-Catolice din Ungaria, Transilvania, din Bahdtmisan si Voievodatul serbian, de
archiepiscopul Strigoniulyii principe primat al Ungariei in ianuarie anul curepre irdrirea
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observaunilor para acum culeseituta, se produce o deplirconvingere, cumacspre nirirea
Bisericii Greco-Catolice mai Intai de toate, intineh episcopatelor cu respectarea osebitelor
naionalititi, respective o aasuraii a prea marelui de 1367 parohii cu ramoh de 652239
suflete cuprinitoare dieceza Figarasului Impértire s-au fcut de nefnconjuratrebuina.

Pentru reinvierea mitropoliei greco-catolice romaneTransilvania, precungi
ridicarea a douepiscopii la Gherlgi Lugoj cu o una itelegere s-au cunoscut a fi prea de
folos, ba atat n priviEa Bisericii, cagi a statuluisi de lipsi a se face aceasntreprindere.

Archiepiscopul Strigoniulugi principe primat al Ungariei, caretiaut pari acum sub
ierarchia jurisdigune subordinate episcopatele greco-catolice digatiasi Transilvania, luand
afai dreptul canonirii Sfantului Ririnte Patriarchului Romei cuvenit, prea bucurosdsfin
scris si la protocol: lata invoire, ca prin ridicarea mojpliei la Alba lulia, si asezarea
episcopatelor la Gherlg Lugoj € se restrarig spirituala sa jurisditune, care ca primat al
Ungariei a avut-o Tn privia ziselor episcopaturi, deci mitropolia va aveaelia cea de acum a
Fagarasului ludndu-se aférpartile care vor trebui a se Thcorpora la episcopdBtierleisi a
Lugojului, iar mitropolitul, care se va denumi degiscop, va avea sub juristlimea sa ca
sufraganei pe episcopii de la Oradea Mare, de ¢al&d Lugoj.

Asisderea s-a declarat episcopul Oradiei Mari a se Tnvoi in privénstemutarii
limitelor dioecezului de episcopala sa jurisilinetiitoare.

Reprezentatii diocezei Muncaciului, TncTn comisionala opetiane de la Oradea
Mare si-au dat Tnvoire, ca 101 de numita dioteitoare, Ind in cea mai mare parte
romanegti/ parochii de la acejasa se desfa; darsi concernentele episcop s-a provocat,
ca sub aceastprivinta in scris 8§ se declarezesi dupi opiniunea principelui primagi
episcopul Popovics, Tn cel mai scurt tingpvia trimite invoitoarea sa declaitne.

in privinta defingerii limitelor dioecezane a episcopiei @igldari, a Gherlei, a Lugojului
si @ mitropoliei Alba luliane, conferia cutand la o rotunjime a dioecesuluéidean la scop mai
raspunztor, apoi luand in considerage noua politi@ impirtire a administrativelor cercuri din
Transilvania, au aflat de lipoarecare modificani, care din @kuratele dioecesane maggedin
speciala a respectivelor parochii spre mai de ppribeninare giernuti demonstrare se vor cugtea

Ce setine de constituirea unui nou metropolitan capitih, acea priviri, ca acela
va trebui & figureze un Tndoit de ¢i 2 instana viitor consistoriu, s-au aflat de trebtirca
acela 8 se compuadin:

Archipresbiter sau capitular praepozit

Archidiacon sau capitular decan

Skenophilace sau capitular custode

Scholiarcha sau capitular scolastic

Chartophilace sau capitular cancelar

Si alti cinci simpli canonici.

Dotaiunea praepozitului ar di a se defige Tn 2000 filiori

Detto a decanului detto Tn 1800 florini

Detto a custodelui detto in 1600 florini

Detto a scholasticului detto Tn 1500 florini

Detto a cancelarului detto in 1400 florini

Detto a celor cinci din urincate 1200 florini.

Capitlul episcopesc de la Ghegalugoj afati de praepoziti patru columnal
canonici va trebuissaiba si al saselea canonic.

Praepozitul ar fi a se ihzestra cu 1800 florini
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Decanul detto cu 1600 florini

Custodele detto cu 1400 florini

Scolasticul detto cu 1300 florini

Cancelarul detto cu 1200 florini

Al saselea canonic detto cu 1000 florini.

Competera mensudala mitropolitului de la Alba lulia ar fi a se dedign 15000 florini

A episcopilor de la Gherlai Lugoj 10000 florini de unde tofu veniturile din
nemicatoarele fonduri lorgi dupa putina potrivite, sau h parteaclite vor fi a se trage afar

Spre dotéunea cancelariei arhiepiscagiea episcopilor de la GheraLugoj ar fi
de a se defige un cuantum aversional de la libispudere a episcopilor atétor.

Spre conservarea rezidin cathedralegi implinirea lipselor de cult atirapare,
ar veni a se aplacida un galratiocinatiuni supus.

Pentru gezarea episcopilogi a canonicilor va fi cosurati purtarea de g
deosebi pentru cei din uamncand ridicarea caselor canonicale, mai alesipul de fai ar
fi Tmpreunal cu mari gredti, sau dup Tmprejutiri ar pofti speze mai notabile, la acea
imtamplare li se va orandui inchirierii asurat Tmburitatire.

Spre Thzestrarea mitropoliei de la Alba lulia prmaaii a episcopatelor de la Gherla
si Lugoj, mai Tnainte de toate se vor lua drept camigfundgiunile de faa si dongiunile
bunurilorsi asa ce va lipsi se va implini din veniturile statului

Anumit Tn privina capitulelor, prebentele canonicale a ftindd Babbiane din
dioecezul Egarasului asa se vor imjirti, ca trei dintru aceleaadi la capitlul mitropolitan a Albei
lulii, doua la a Lugojului, doéi la a Gherlei, cestui din uéhrse vor adugasi din prebendele
canonicale pentru capitlul Muncaciului fundatez@hdug propotiune i se va cuveni.

Precum 1in privita acestora,sa a Tntemeierii seminariilogi preparandiilor n
special proiectata decisiune s@ne pe timpul cand organizarea mitropoliea sufraganelor
dioceze prin Tnalta a maiésgt sale augustului imjyat aprobaresi a Sfantului Scaun
patriarchal canonizare diifundamentala a lor delingane se vor nfiira.

De aici conferia intru unire s-a nvoit intru aceea, ca inaintéod¢e in privima
reinvierii mitropoliei greco-catolice roméne in Tisdlvania cu rezidga in Alba lulia,si a
Tntemeierii noilor episcopate in GhegleLugoj infiintate, 4 se ceat nalta a maiestii sale
Tmparatesti prea gréoasi aprobaresi a Sfintiei sale Patriarhului Romei canonizare.

Mai incolo unanima a conferii parere se concentreaintru aceea, ca denumirea
mitropolitului, precurrgi a celor doi noi episcopi de la Ghegld_ugoj, pari la fiitoarea candva
in viitoarele cazuri reguiine, nemijlocit de la maiestatea sa dnagul $i atarnesi in urma
acesteia potrivit randului celui bura, se cear de la scaunul Romei @surata preconizare.

Cu acestea s-advarit sfatuirile conferirtei despre acest obiegt,protocolul s-a
incheiat Tn Viena 18 noiembrie 1850

loannes Scitovsky mp. Alexandru Bach mp.
Primate Ministru dinduntru
Basilie Erdelyi mp. Thun mp.
Greco-catolic episcop la Oradea Mare Ministrufutud i a Tn\ataturii
Priviser mp. Eduard Bach mp.
Cesaro-regal sé@onal consiliarsi actuar Cesaro-regal civil comisal Tn Travesilia
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Imbucutitoarea Tgtiintare a Tnaltului guberniumitre capitlul din Blaj indreptat a
fost urmitoarea:

Nr. 4776/1851 C.M.G.

Dupa tenorul Tnaltei Tgtiintari a domnului ministru de culi Tnvatatura de 8 a
curentei luni nr. 259/230 s-a Indurat maiestategrea prea nalta sa deciziune din 12
decembrie a anului trecut, reinvierea a fostuluniodra Tn Transilvania sub numirea de
mitropolit albaiulian, greco-catolic roman archisgpat la Alba Carolina, precusi
intemeierea a d@unoi greco-catolice episcopaturi, unul la Gherlda fansilvania, altul la
Lugoj in Banatul timjan, du@ planul in adturatul extras protocolar cuprins preatgrase
a le Intiri, poftitele dongonale suplimente din casa statului a le aprebacea prea Hitati
puternicie a concede, ca respectiva canonizaresbepsul mod Ese exopereze.

Aceast noui adeverii de prea Tnalta gti@ a maiesttii sale détre clerul greco-
catolic aiitati se trimite venerabilului capitul spre imbutioare cungtinta.

Sibiu 23 februarie 1851

Tnlocufitor/ civilsi militar gubernator
Kallyany mp.

Aceasi Tmbucuétoare Tgtiintare, cu acea ndatorire o Tanfisim cu mult
onoratele fitile voastre, ca aceeg parohilor, si popoarelor sig incredinate ficand-o
cunoscut, deodat sa dispunéi, ca spre dovedirea recutiotei si multumirii prin Tnalta
graie a maiedtii sale dtre clerul nostru Tntru acest chipii@ti, pentru indelungata \iaa
Tnaltiei sale, pentru Tatirea tronuluisi buna sporire Tntru toate, care pentru fericirepgarelor
siesi incredintate s-au propus a le servi, in toate duminicileaganPati sa se fad osebita
rugaiune recitdnd dup Liturghie molitvele la litia vecerniei cupringg ciutand troparul:
Méantuigte Doamne poporulat de trei ori..., &dndu-se deodatsi Tnvataturi simtiri de
multumitid produdtoare,si la nechtita citre Tnaltul tron credi, si ascultare addtoare, iar a
doua zi de Rd intru lauda Cerescului Trapat, care au indreptat sfaturilérbailor bine
simtitori a oltoi un plan pentru Biserica nods#ttata folositorgi au micat inima bunului
nostru monarh a 7t toate cele bunej noui folositoare § setina in toate Bisericile un Te
Deum laudamus cuaatare: Mirire Intru cei de sus, dagiturghie cu imprteunarea torparului:
Mantuigte Doamne... &arita, cu care ocaziune i se va talcui poporului scopul acelei
solemnitti, ca $ stie si si cunoast tot insul din poporul nostru cat e de mare fav@&naltului
imparat citre clerul nostru doveditsi cu cat de mare muimita supuneresi ascultare suntem
Ccu tai catre Tnaltul tron impratesc legd, cu toak onoareaamanem

Blaj 21 februarie s.v. 1851

A mult onoratului fatiei tale de binevoitori in Christos fra

Capitulul catedral

APPENDICE VI - La supplica del vescovo Erdeli presetata all'lmperatore
nel gennaio 1850, in un abbozzo tradotto in rumend.N.C., Episcopia greco-

catolici de Oradeacutia 8, nenumerotat; 1851 /august — decembrig)radea.
810

Sacratissima cesaro-regia apostolica maiestate!
Doamne doamne preaindurate!
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Cu ajutorul lui Dumnezesi cu Tnvingitoarele arme a maiégt voastre, mycirile cele
dinlduntru in Ungaria mulcomindu-sg,in aceagttara legiuitului guberniu a maiesti voastre,
ca ereditarului principe, iagi supuindu-se, cel mai credincios a augustele la Dumnezeu
binecuvantatei®i imperiale austriace poporului roman, de religiacg-catolid, care locuigte
in comitaturile Bihar, Szathmar, Szabolcs, Ugoddaramoros, Arad, Békés, Torontl
Krasso, venind in catiinta acelor care de la maiestatea véasdcratissir, prin constittia Th
4 martie anul curent datpentru intregul Imperiu austriac, spre fericitetror popoarelor,
acestui imperiu supuse, s-agezat, precumnyi a celor care prin deputianatiunii romane din
Transilvaniasi Banat, pentru intemeiergaintirirea naionalititii poporului roman, maiesi
voastre sacratissime s-agtesinut, apoi a induratelor declaguai, care prin maiestatea voastr
acelor deputa acestei nguni, in 25 iuniesi 18 iulie anul curent s-auidut, adid cum @&
maiestatea voadtsacratissirh ca alt f@rinte si restaurator a nianii roméane, dorge a vindeca
ranele acelea amare, care acestgumain decursul a tantelor vechiuri s-au infipsujarita
aceasta nmne a o ridicagi In asemenea cu altetivami a imperiului, soait (condiiune) a o
regeza, binecuvaamm pe Dumnezeu, care riguin persoana maiégt voastre adeirat
liberatoare, ga credincioasei miani romane ne-a dat, cagepe aceastnaiune voigte drept...,
pe care nedreptuirea a tantor vechiuri a asgpritai ¢i 0 a stins. Aa e maiestate sacratisgim
Scriptele istorice a Ungarigii Transilvaniei mirturisesc cum toate au conspirat in contra acestei
gente! G poporului roman unul dintre cel mai nobifemai veterane a Europei gente, in
servitutea altor rtauni in Ungariasi Transilvania locuitoare anume maghiarei, sarfiefisesti
si se stréng, si ca acest popor nu mai mult cainee, ci ca o lefiat turmi a oamenilogi s-0
socoteastcare prin tirani sub domniamantsti, din alte ngonalititi, ca miciri vite se trad,
la aratru se Tnjugsi cumplit se crucea; apoi ce mirare edacest poporazand inh cea mai mare
desperge pe timpurile lui losif a ll-lea imperatore, laniful vechiului trecut, spre l@parea
acestui tirani jug, s-adsculat, In& si Tn acele cercusti, cu cea mai mare fidelitatétea inaltul
tron imgiratesc, care despuiat fiind de drepturile naturalde ind/si/ demnitatea omenedsc
ca un instrument se tracta spre fericirea altgumnia

Inca sub Leopold | imperatorgj a Ungariei rege, legisiia unga#, pe naiunea
romari, de toate preavutele drepturitiomale o a dezlicat, precum frturiseste articolul
64 a Dietei ungarice din anul 1681, casa sui: ,Statutelesi privilegiurile valachilor
(roménilor) ca prejudicioagdrii si sfintei coroanei, precum mai inainte prin artidd0 a
anului 1659si 40 — 1635 s-au fost casatagi acum Tmpreud cu acelea care daamai
tarziu s-ar fi dat, se casésg ca mortificate se declar.

Asa au pierdut romanii voievodatum/ul/, care mairiteil avusesi toate drepturile
naionale, dup aceea a urmat asuprirgesubjugarea acestei gente, pamziua de asti.

Intr-adevir lung ar fi a fsira toate nedrepturilgi nefericirile care poporul roman
Tmparatilor si regilor sub totdeauna cel mai credincios, Tnipt&vsau religiods sau civii, sau
politica, au g@timit; si ajunge a zice numai aceea: cdrpetrecti Tn viata acestei rauni de la
1659 mai 300 de ani, asemenea au fost anilor cgreryl izraelean i-a petrecut in captivitatea
vavilonic, sub care captivitatge acum geme, pentruicea mai mare parte acestefiuna, care
locuieste Th comitaturile Ungariei, stub jugul naunii maghiare, cea din Transilvanizssti si
maghiare, iar £ din Banatul Timjului sarbeti, fara nici un drept ngonal, ca servitoarea altor
naiuni plange aceashobili si cea mai veche tiane romaa.

Sacratissirh maiestate! Dreptatea e fundamentul tuturorafatior, nici nu poate sta
indelung impratia in care fidelitatea meritul nu se remunereaprecumsi demeritul dup cum
se cuvine nu se pedegtse Stimul (sinul) naionalititii fiecirei gente ga adanc e infipt, cét nici
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un popor nu voige a se subjuga de altsilde se subjug Tn tot modul Azuieste a scutura jugul,
nici se poate spera pace stat@nsau imperiu solid, p&ncand toate nanile una de la alta
emancipandu-se neatéiware ficAndu-se, propria consistenvor aveagi ca una ngune peste
alta g nu predomneasgcsi egalitatea drepturilorisnu o0 vateme guberniul imperial, ca peste toate
nationalitatile pus mai Tnalt dreptuitor judétor de ajuns nu va asigura? Se crede clar acefiga a
fost naintea ochilor maieési voastre, cAnd a restaurat, dupevoldiune, imperiul 8u, de
fundament a gerne s-a indurat asemenea tuturaionalitatilor respect unei de la alta deplina
neatarnaresi propria reprezentane sub comunul guberniu imperial. In aceasta itond
(soart) dorste a fire gezali si cea mai credincioéisnaiesitii voastre ndune roméaa, care numai
in Ungaria, Transilvanigi Banat, afat de Bucovina nuiia trei milioane; & s-asi indurat
maiestatea voastprin preiudatele declatani, la rugimintele acestei gente date a garantisa, ins
prin constittiunea in 4 martie anul curent Tntregului imperiti da s-a plinit, in care constitune
naiunea romai nici e memordat si despre asigurarea drepturilortiogale precum nanilor
maghiare, sarig®, sasesti si croatice, nici o expresie provisie s-a&cut, ci in@ Tn contra
fundamentalului principiu acedaconstituiuni despre egalitate tuturor timaalitatilor, ngiunea
roméara dupi principii in patru grti Tmpartita, ngiunilor deschilinit privilegiate maghiareisssti,
sarbati, si mai incolo se supune. Penttuin Tnelesul § 71 acejaconstituiuni impiaratesti, incat
suginerea constitiei maghiare se asiguréamagiunea roméh desclinii administrgiune
municipak si guberniu va avea. Se atinge cu adatvin acel § asemenea privirgioaalitatilor,
ngi aceasta in implinire e cu nepttjrpentru @ maghiarii in singurgarid ungureast; fiind mai
numergi, mai puternici,si mai cuti inchizadnd afar pe alte nguni, vor tfi cu drepturile
municipale,si asa mielul si de atatea veacuri nesocotitul popor roméan, Tasiceard locuitor,
desprtit de Intregul trup a manii sale,si de aci inainte vaimane nesocotit. in § 72-lea a zisei
constituiuni se atinge voievodatul sarbesc, prin carguni sarbati deplird de la maghiari
emancipge, proprie consisteie si naional administréie se asiguredz prin acest voievodat
naiunii sarbeti asigurat, care Ttinutul Imperiului austriac nici odinicamu l-au avut, naunea
romari incd mai mult, de cand mai Thainte se asgtprgpentru £ acest voievodat sarbesc se va
ridica In @imantul ngiunii roméane adit in Banatul Timjului, sau comitaturile Temes, Krassb,
Torontal, unde foarte jgni sarbi, ci mai tot romani la 800.000 sufleteuiesc,si asa numerosul
popor roman de se va infinacest voievodat sarbesc &m@ntul roméanilor, pinului, care abia
nunira 100.000 de suflete poporul sérbesc se va subpsiimeeasta cu atata mai cu greu poate
cade n@unii roméane, cu cat mai cunoscute au putut fi stémului maiegtii voastre mjcirile si
nazuirile acelea a roméanilor, gain privinta bisericeast, si se despattde hierarchia sarbeasg
propria hierarchie romérsi se geadi, care nici o legtura atarrrii de la hierarchia sarbedssi

nu aild; care a roméanilor dorii prin aceadt imperiaf constitgiune, nu numai £ nu se
Tmplineste, ci @ de aici Tnainte, nu numai Tn privnbisericeasc ci si Tn cea civil, si politica,
puinului popor sarbesc cu totul s-ar supune, ceimiilsi/ natiunea sarbeasccare drepturile altei
naiuni ca ale sale se indatgtes a le respecta, a fire drept poate cgep@ necum naunea
sarbeascde sub predomnirea alteitiomi a fire sépaé dorete aa ea nu poate pofti ca peste
naiunea romaf care de cand ea, cu mult mai vecfienai numeroas i predomneasc
Natiunea romé&i nu pizmuigte naiunii sérbati dobandirea neatérii nationale, nici dobanditul
voievodat ar pizmui, humai acest voivodatia, $1u ih Banatul Timgului, mai de tot pmantul
romanilor, ci Tntinutul propriei nguni, in Slavoniasi Sirmiu p. e. In Carloviczisse gead, si
voievodul lor numai n@aunii sarbati, iar nu altor nauni si impereast. In § 73-lea Craia se
declareaz deplin neataritor de Ungariasi aga si naiunii croate propria consistginsi municipiu
naional se asiguredzSingura ngune romaa, si decat cea sarbeassi decét cea croafic sau
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decét ambe/le/ dauimpreurd luate mai veterdinsi mai numeroas din nunarul constituitelor
naiuni a @mas afat. Ce e mai mult, in § 74 acgisconstitiune imperiad susinerea
deschilinitelor drepturisi privilegiuri a naiunii siseti Tn Transilvaniasi de aci nainte se
asigureaz, ba nd prin desclinita rezoliune imperiad, pimantul, care p&hacum se numea
fundus regius, de aci inainte se va nuaimh@ntul sailor, macar @& a locuitorilor acestui gmant
din trei girti doud sunt romanisi numai a treia $§ asada# si acolo mai numerosyl mai vechiul
popor roman domniei mai fiei naiuni se supune. In felesul celor prededuse, toate neamurile
in Ungariasi Transilvania au dobandit propria consigigmeprezentiune si administraiune
naionak, singura ngune romaa a iEmas serva dispigta precum maghiarilor,sa si sarbilorsi
sagilor, necum ngonak independetd si consisteri ca alte nguni dobandind, ci in toat
constituiunea imperid ca naiune, nici memorandu-se; de unde acea urineam & ngiunea
roméard si principiul fundamental a constitunii imperiale despre egalitatea tuturotiunailor,
atunci aceastnaiune neputandu-se mai bine a se merita de tronekta voastre, e silit a cade
n despenge, vizandu-se aruncain vesnicul jug a servittii, de sub care nici cu un merit, nici cu
un sacrificiu nu se mai poateipa. Apoi de la un poposa despedii discontent, care nuiri 3
milioane, ce se poate spera alta? decat ultimatiisie. Ing noi credem regi/esc/ului cuvant a
maiesitii voastre sacratissime, acestei mai credincioagenndat, care gieapi de la maiestatea
voasti dreptategi implinirea promisiunii in aceea catingiea roméaih ih asemenea cotidine a
propriei cotiinte naionale & se pui precum ngunea maghiar, croaticé, sad si sarld, si asa: 1)
Precum ngunea maghiarva avea guberniubis, cea &seasé comite, cea sarbeaseoievod, cea
croatia banus, ga nailunea roméh s aiba prefectul 8u, gubernatorula din sanul ngunii. 2)
Precum alte sus numitele ti@i vor avea propriu n@nal guberniusi propria (consistentia)
administréiune civiki, asa si naiunea roméh &1 aibi in Blaj Th Transilvania, unde odiniGaera
scaunul principilor transilvani, scaunul prefectuleiunii, si propriu guberniu n@onal, ca § fie
supyi toti romanii transilvanisi a Banatuluisi a vecinelor comitaturi din Ungaria, Marmaros,
Szathmar, Bihar, Arad, casein privinta teritoriafi, mai lesne se pot desg de alte conguni,
precum teritoriul altor rnauni; numai @a in acest mod se va implini acel fundamental ipitne.
constituiunii imperiale ,Gleiche Berechtigung aller Natiditaien” altmintrelea, acest principiu n
deplinul gu inteles, spre nane roméaa nu se poate aplica, sau infiinAdevirat & ministerul
maiesitii voastre in frelesul &spunsului ministrului Bach, Th 18 iulie anul curemt 1382, la
ursoriul deputglor naiunii roméne, episcopuliaguna dat in acea opiniune: culirirc aceast
Tmpartitoare dreptate, adi@semenea independienaionak consisteta, altor naiuni asigurat, la
naiunea romaiin deplina sa #suE nu se poate intinde obstandu-i carefad (naiunii romane
citre tot) acestei m@ni despre una partétee tot imperiul, despre altédtee alte conguni. Ca se
atinge corelgunea ndunii roméane étre tot imperiul va depta din sanul &1 esca internelor
discordii,si va c8tiga soliditatesi adezia tuturor naunilor daé toate naunile, aasi cea romaa
egah politica, si propria precum administiane, ga si reprezentgune va avea, altmintrelea de
cumva unele nani vor fi desclinit privilegiate, iar altele prem cea roméh nici atributele
naionalititii, de care sgine propria ngonak politica reprezentgune,si adminsitraiune vor avea,
pace imperiului, prin internele discordii lesne geate tulbura. 4a da#i corelaiune naunii
romane la tot imperiul, ca acesta n toatilp sale & fie bine compact, poffee; ca ngunea
romari intru toate &fie egadi cu alte nauni condiiune ¢ dob&ndeascSi atunci naunea roméai
va fi cu ade@rat cel mai puternic pulchgi presidiu a dreptului Imperiu austriac. larsetine de
corelaiune naiunii roméane étre alte conguni, aceastai mai puin impiedic, ca ngunea roméa
desclinit & fie reprezentét precum ngunea sarbsi sad, pentru & precum fri nici o piedié s-
au putut intmpla, ca n condtitunea imperia § 72 voievodatul sarbesc de la Ungaria sepdrat,
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cu ali provincie impreunatisse declareze sigderea 8 73 Cro@ si Slavonia de la Ungaria
independentsj 8 74 principatul Transilvaniei de Ungaria sepastar nu se poate prevedea cauza,
pentru care nu s-ar putea infiinca iurisdigune guberniului romarsi a prefectului ngunii
roméane, % se intind la tai romanii, si la cei care locuiesc in comitaturile Ungarieirecanai
demult sginea de Transilvania, precum Marmaros, Bihar, $zathAradsi Banatul Timgului, ca
intru un teritoriu continuu, nedesit, si prin alte ngiuni neintrerupt, care cercustareaiunai
romane desclinit favore#zsi asa acest intreg teritoriu de sub domnirea altdumidiberat,si a
romanilor propriu #se numeadcTara Romanilor.

Sacratissirh maiestate! De multe veacuri asupritéiur@® romaa nici a avut principi,
nici alti barbai cu demnilti, sau averi conspicui laadronul maiesitii voastre pentru fericirea
acestei nguni, puternici oratori, precum au avut alteimai. Pe 1ang aceagt ngiune peroreaz
singuti dreptatea cauzei ei, fidelitatea cea nedirior 3 milioane din poporul eiarsatul Tn
revoluiunea aceasta mai de apoi, pentru gasanul maieditii voastre, a 40.000 de romani
sange, glorioasa virtute beligi statornicia acestei fiani, care invegunarea Tmpotrivnicilor
maiesitii voastre o a infrant, pe agiemai ales de cand alte thmi i a confundatsi i-a ruinat
dandu-le a cungte cum & mai lesne ar putedsturna tot imperiul decét a nvinge peiunaea
romari, si fidelitatea ei &tre monarhul &, drept aceea tot clersil poporul romén aplecat la
tronul maiegttii voastre din genunchi se ragaga dreptele ei cereri, despre dobandirea egalei ¢
alte naiuni independef@ (ca alte) n@onale consistite, propriei reprezeniani, si
administraiuni politice aternute cu indurare a le asculiaa le implini, din veacuri asuprita
aceasta namne a o ridica la soarta altor ctinai, si asa pe ea, care ade acum plange a o
mangaia apoi spre contestarea preainaltei propgnsiaiesiti voastre spre aceasfideld
naiune, spre mai marele ei ornament titlu ,MarelucB@ Romanilor” a-| adopta binevoisti.

Care la tronul maiesfii voastre denuo aplecti cu omagiala supunere surge
maiesitii voastre sacratissime, de pururi credigcBupwi

Tot clerulsi poporul roman
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DIE HEILIGE ARMENISCH-APOSTOLISCHE KIRCHE — EINE
ALTEHRWURDIGE ORIENTALISCHE KIRCHE IM AUFBRUCH*

RUDOLF PROKSCHI

RIASSUNTO. La Sacra Chiesa Apostolica Armena — Una Chiesa @t#e di venerabile
tradizione e in continuo sviluppoL‘autore di questarticolo tratta della Chiesa Amae una
Chiesa con una storia molto movimentata, il popatoeno soffrendo tanto a causa delle potenze
vicine: la Persia e |'impero turco. Durante la Istoria gli Armeni hanno sviluppato una cultura
propria, un alfabeto caratteristico, una letteeagirecifica senza dimenticare il loro contributo ne
campo del commercio e dell‘architettura. Dopo lduta dell'Unione Sovietica gli Armeni sono
riusciti ad ottenere la loro indipendenza. Ora llde€a Armena vive un periodo di fioritura da
tutti i punti di vista, menzionando la formazionei dacerdoti o la vita monacale. La Chiesa
Armena é molto attiva anche nel campo ecumenica.

Keywords: Armenian Apostolic Church, Oriental Churches, Ariaes, Catholicos, monophysitism

In seinem Apostolischen Schreiben zur 1700-Jahrfder Taufe des
armenisches Volkes schreibt Papst Johannes PaiDik Bekehrung Armeniens,
die zu Beginn des 4. Jahrhunderts vollzogen unddesT radition auf das Jahr 301
festgelegt wurde, verlien Euren Vorfahren die Ubagung, das erste offiziell
christliche Volk zu sein, lange bevor das Romis€heserreich das Christentum als
seine eigene Religion anerkannt Hat.“

Wenn auch die neueste Forschung Uber die Chroealtagi Christianisierung
Armeniens heute eindeutig zu dem Schluss kommg d@sTaufe des Konigs von
GroRarmenien, Trdat (Tiridates) Ill., dem GroReB7(330) durch den heiligen
Gregor, dem Erleuchter, mit seiner Familie, seimgamzen Gefolge und damit die
Annahme des Christentums durch das armenische Wold erst etwas spéater
(306; 314 oder 315) stattgefunden®haiehalt die eben zitierte Aussage aus dem
Apostolischen Schreiben ihre Gliltigkeit, weil ,d&hristentum im Imperium

1 Apostolisches Schreiben von Papst Johannes Pamlirli1700-Jahrfeier der Taufe des armenischen
Volkes, Nr. 3.

2 ygl. W. Seibt, Der historische Hintergrund und €ieronologie der Christianisierung Armeniens bzw.
der Taufe Kénig Trdats (ca. 315), in: Ders. (HrsDi¢ Christianisierung des Kaukasus, Osterreiblisc
Akademie der Wissenschaften, Wien 2002, 125-13@&shMesrob Krikorian, Kirchengeschichte als
Glaubenserfahrung. Identitat und Schicksal des Aisoben Volkes, in: Kirchenrecht und Okumene, FS
Panteleimon Rodopoulos (= Kanon XV), Eichenau 1983;150; vgl. auch Jean-Pierre Mahé, Christen
im Kaukasus. Die Evangelisierung von Armenien urebr@ien, in: Welt und Umwelt der Bibel,
Sonderheft 2002 (Entlang der SeidenstraRe. Dastéfiitim auf dem Weg nach Osten), 21-25.
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Romanum (bzw. bereits im frihbyzantinischen Staist) im spaten 4. Jh., also viel
spater als in Armenief‘Staatsreligion wurde.

Durch das festlich begangene Jubilaumsjahr 2001disst Armenische
Apostolische Kirche wieder deutlicher in das Bewsmisi der Christenheit, der
Weltoffentlichkeit insgesamt gertickt. Einer der ldpbnkte der Feierlichkeiten
war zweifelsohne der Besuch des Bischofs von RapsPJohannes Paul Il. in
Etschmiadzin, dem Sitz des Oberhauptes der Armieipostolischen Kirche,
Katholikos Karekin Il. (geb. 1951; seit 1999 Kaikok aller Armenier), bei dem
der Papst ,erstmals wéhrend seines ganzen Auféeshal einem Land im Haus
seines Bruders (wohnt), der einer ruhmreichen kirdés Orients vorsteht und mit
ihm unter einem Dach den Lebensalltag téilti persénlichen Gesprach erzéhlte
der Katholikos, er habe in der Vorbereitung dessBmsuches darauf bestanden
und auch durchgesetzt, dass der Bischof vom Rorseatspersénlicher Gast nach
Armenien komme und er deshalb auch bei ihm Quangéémen muisse. Durch die
Bilder von diesem Besuch die durch FernsehkandddienWelt gingen, wurde die
Botschaft vermittelt: Diese beiden christlichen dien (Armenisch-Apostolische
Kirche und Katholische Kirche) sind trotz der ndmstehenden Trennung wahre
Schwesterkirchen, die von tiefer Sehnsucht erfsiliid, eins zu werden, wie
Christus dies in seinem Abschiedsgebet im JohaBraargelium eindringlich zum
Ausdruck bringt (vgl. Joh 17,21-23). Dazu schrelbhannes-Paul Il. in seinem
schon erwédhnten Apostolischen Schreiben: ,Ich hiches, dass die 1700.
Wiederkehr der Taufe Eurer geliebten Nation einelogshmer und einzigartiger
Anlass ist, um auf dem Weg des 6kumenischen Dialegerzugehen?

Ein kurzer Rickblick in die leidvolle armenische Kirchengeschichte

Werfen wir zunachst einen Blick in die Geschichiesdr Kirche und
dieses Volkes, um unsere christlichen SchwestethBriider besser verstehen zu
koénnen. ,Die armenische Kirche fihrt ihren Ursprang das Wirken der Apostel
Thaddaus und Bartholoméaus zuriick, die um 50 bis.80hr. das Evangelium in
Armenien verkindet und dort den Martyrertod emitieaben sollen>*Wie ein
Roter Faden ziehen sich Kreuz, Verfolgung und Leinich die Geschichte der
Armenischen Kirche, die ihren negativen Héhepuniden schrecklichen Ereignissen
wahrend des Ersten Weltkriegs fandePas Martyrium ist sténdiger Bestandteil der
Geschichte Eures Volkes. Sein Glaube bleibt ustdshit dem Blutzeugnis verbunden,

$Ebd. 133.

4 Worte von Papst Johannes Paul Il. beim Besuchpisstolischen Kathedrale Etschmiadzin (2), in: Der
christliche Osten 56 (2001) 327.

5 Apostolisches Schreiben, Nr. 8.

® M. Brauer, 1700-Jahr-Jubilaum der Armenischenhérin: Der christliche Osten 56 (2001) 316.

"Vgl. E. Chr. Suttner, Die armenische Kirchengesitiei — eine Geschichte unter dem ,lebensspendenden
Kreuz*, in: Pro Oriente (Hg.), Veritati in Caritat®er Beitrag des Kardinals Kénig zum Okumenismus,
Wien 1981, 197-203.
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das fur Christus und das Evangelium abgelegt wurdeSeither gab es immer
wieder ahnliche Ereignisse bis hin zu den Grawsitatvelche die Armenier im
ausgehenden 19. und zu Beginn des 20. Jahrhuedétén haben. Hohepunkt waren
die traurigen Ereignisse von 1915, als das armemidlk unerhdrte Gewaltakte
erdulden musste, deren schmerzliche Folgen heute inoder Diasporasituation zu
erkennen sind, in die viele seiner Séhne und Todeteieben wurden:*

Das Konigreich Armenien konnte sich nie lange goditischen Unabh&ngigkeit
erfreuen. Schon in alter Zeit stand es als Puffarstwischen dem Perserreich im
Osten und dem rémischen (byzantinischen) Reich iesté¥i. Als die persischen
Konige spirten, dass sich die Sympathie der Armehren christlichen Nachbarn
zuwandte — was besonders durch die Annahme desté®itims zum Ausdruck kam —
verstarkten sie den Druck auf die armenische Bewiilg, um bei ihnen gewaltsam
die Religion des Zoroaster zu verbreiten. ,Von R0 340 verfolgte der persische
Kdnig Shapur Il. die Christen in Armenien. Nach gigehen und armenischen
Quellen wurden Tausende Menschen gemaridttit die Armenische Kirche und
die Verbreitung des Evangeliums von herausrageBddeutung war Anfang des
5. Jahrhunderts die Schaffung eines eigenen Alphahech den Mdnch Mesrop
Mashtoz (gest. um 440), der bei den Armeniern bigdreine hohe Wertschatzung
und Verehrung genieBt. Damit war die Ubersetzung 8ébel in eine
Schriftsprache und die Schaffung einer eigenenrdfite moglich. Es setzte die
».goldene Epoche” der armenischen Literatur ein.g@amenische Volk, das unter
Gregor das Christentum zu seiner geistigen undlighisn Bastion gewéhlt hatte,
konnte nun in jeder Hinsicht eine armenische Foes @hrist-Seins ausbilden,
denn das Beten, Predigen und theologische Reftektievar ihm fortan in der
eigenen Sprache moglich’ Obwohl die massive Bedrohung und grausame
Verfolgung durch den persischen Hof Mitte des Shrllanderts wieder stark
zunahmen, blieb das armenische Volk seinem chhstii Glauben treu. ,Niemand
kann uns von unserem Glauben abbringen, nicht Emieht Menschen, nicht
Schwert, nicht Feuer, nicht Wasser, nicht irgendeimweres Martyrium. Denn wir
haben den Bund des Glaubens nicht mit Menscheinlgesen, um euch wie Kinder
anzuliigen, sondern wir haben einen unaufléslichemdBnit Gott, von dem wir uns
unmdglich trennen kénnen, weder jetzt noch morgeah fiir immer und ewig?, so
antwortete das im Jahre 449 in Artashat einberufaagonalkirchliche Konzil dem
Perserkonig Yezdegerd Il. (438-457), der die Armenmit Gewaltandrohung
aufforderte, die mazdaistische Religion der Peesggunehmen.

Aus den eben geschilderten Ereignissen wird déwtladass sich die
Armenische Kirche im Jahr 451, als auf dem Konzh\Chalcedon eine neue

8 Apostolisches Schreiben, Nr.4

% Jesnik Petrossian, Die Armenische Apostolischehéirin: Der Christlichen Osten 57 (2002) 156-200,
hier: 165.

10 Suttner, Die armenische Kirchengeschichte, 199.

11 petrossian, Die Armenische Apostolische Kirché, 16
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Glaubensdefinition bezuglich der ,zwei Naturen“Ghristus angenommen wurde,
in einer aulerst angespannten politischen Situdigfand und die Verbindung
zum byzantinischen Reich auf weiten Strecken abgeni war. ,Die armenische
Kirche hatte keine Moglichkeit, die christologisohBispute, die im rémischen
Reich stattfanden, aus der Nahe zu verfolgen uedeiyene Position festzulege.”
Schon am Konzil von Ephesus (431) konnten keineaisohen Bischéfe aus Persien
teilnehmen, und erst durch ,nestorianische Missgharfuhr man von dem, was dort
geschehen war. So stiel3 die neue christologischeb@hsformel, die vor allem bei
den Theologen von Agypten (Kyrill von Alexandriamd Syrien groRes Aufsehen
und Widerstand erregte, weil diese starker die wibate Einheit der beiden Naturen
(Gottheit und Menschheit) in Christus betont selveliten, bei den Armeniern auf
Ablehnung. ,Die hochst offizielle Ablehnung der lkehvon Chalcedon erfolgte nach
der Tradition auf der zweiten Synode von Dvin (5&3), bei der in der ersten
Sitzung die Beschlisse des Konzils von Chalcedahdan Lehrbrief des Papstes
Leo des GroRRen anathematisiert wurdén.*

In der weiteren wechselvollen Geschichte der Armegab es nur relativ
kurze Perioden, in denen sie ihre politische Safimigkeit wiedererlangten.
Wahrend der Dynastie der Bagratiden (885-1045; a6@Jahre) erfuhr Armenien
eine Zeit relativen Friedens und einen beachtlichefschwung, der auch auf
kirchlichem Gebiet reichen Niederschlag fand: danlZzder Kigster nahm zu, die
Literatur blihte auf und erreichte im 10. Jahrhuhitee héchste Ausdrucksstérke.
Auch auf dem Gebiet der Baukunst gab es hervordegkaistungen, die man z. T.
noch heute bewundern kann.

LAls aber ab dem 11. Jahrhundert und ganz besoabtlestem 15. Jahrhundert
zahlreiche Armenier unter dem Druck der politischéerhaltnisse ihre Heimat
verlassen mussten und sowohl nach Europa, alsreaathindien und sogar bis Tibet
auswanderten, da wurde aus der ,Kirche Armeniéms’,Kirche der Armenier’*

In Kilikien — in der heutigen Osttiirkei — gelangdes armenischen Bevolkerung
Ende des 12. Jahrhunderts einen neuen Staat ahtemi dessen Kultur und
Struktur von européaischem Einfluss gepréagt warels. der Landesherr dieses
armenischen Gebietes, Lewon, am 6. Januar 1198riKathedrale der hl. Sophia
in Tarsus als Konig von Kilikien gekront und alslcber sowohl durch den
byzantinischen Kaiser, Alexios lll. als auch vomidéa des Deutschen Reichs,
Heinrich VI. anerkannt wurde, hatte er sein Zietemht und seinen Traum
verwirklicht*® Auch Philipp-August von Frankreich, Richard Léwenh von
England und Papst Colestin 1ll. (1191-1198) scleinkthre Glickwiinsche und
Geschenke. Mit Hilfe der Kreuzfahrer konnte sicls damenische Kdnigreich in
Kilikien fast 200 Jahre halten, war aber dem s@eniDruck der Seldschuken und

2 Epd. 167.
13 M. Krikorian, Kirchengeschichte als Glaubenserdaly; 141.
1 Ebd. 131.
5 Ebd. 144.
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Mameluken nicht gewachsen. Schliel3lich wurde diapgtistadt Sis 1375 von den
Mameluken erobeff Wahrend dieser Zeit kamen die Armenier durch die
Kreuzfahrer in engeren Kontakt mit der romischerrcké. Gesprache und
Verhandlungen mit dem Ziel einer Wiedervereiniguteg beiden Kirchen waren
zwar haufig und wurden lebhaft gefihrt, bliebenogd ohne Ergebnis. Trotzdem
ging diese Periode der engen Verbindung mit deréleichen Kirche nicht
spurlos an den Armeniern voriber: bis heute kanm mavielfaltiger Weise
Elemente der lateinischen Tradition, vor allem imttgsdienstlichen Leben,
erkennen, die damals von den Armeniern Gbernomnoedem waren.

,Nach dem Fall von Kilikien kamen Armenien und diemenier unter die
Herrschaft des Islam: ,West-Armenien’ (= Ost-Anatdl wurde von den Seldschuken
bzw. Osmanen beherrscht und Ost-Armenien von desefe’ Der siegreiche
Sultan zeigte sich aus politischen Uberlegungen déemeniern gegeniiber
zunachst durchaus gutwillig und hilfsbereit. Um gawisses Gleichgewicht zum
Okumenischen Patriarchen, der zugleich auch Votksfiifir alle orthodoxen
Glaubigen im Osmanischen Reich war, herzustellemde/im 16. Jahrhundert in
Istanbul ein Armenisches Patriarchat gegriindet.r @enenische Patriarch von
Konstantinopel war, wenn auch in der Hierarchieeuden Katholikoi rangierend,
lange der maéchtigste Kirchenfihrer der armenisckarthe, dem vor den
Pogromen im Jahre 1915 dber 50 Bistiimer untersteii®en Armeniern, die
sich vor allem im Handel, im Handwerk und in demi§tiauszeichneten, gelang es,
das Vertrauen des Sultans zu gewinnen und sie lterhieiele Rechte und
Privilegien. Aufgrund ihrer besonderen Begabungderii viele von ihnen
besondere Berufe in gehobener Stellung aus: Hategkttn, Hofmaler, Hofschneider,
Arzte, Miinzmeister, Geldwechsler usw.

In der 2. Halfte verschlechterten sich durch Kdaadliverschiedenster Art
die urspringlich guten Beziehungen zwischen Tinked Armeniern. Die Lage
der Armenier wurde nach dem Russisch-Turkischerd<sion 1877 zusehends
schlechter: ,Allein in den Jahren 1894-1896 wurdenstanbul und Anatolien
Hunderttausende Armenier ausgeraubt und massakriErtNach dem Verlust der
Lander auf dem Balkan, im Nahen Osten und in Afrikal der Machtergreifung
durch die Jung-Turken (1908) setzte eine neue maligtische Politik in der Turkei
ein, die letztlich zu der Katastrophe von 1915 féhAus hunderten armenischen
Dorfern und Stadten in der Turkei wurde die welgl&evolkerung in Gruppen
oder Karawanen zu FuR in die Syrische Wiiste gemiehUber anderthalb
Millionen Menschen starben unterwegs oder in SyaerHunger, Krankheit oder

18 vgl. L. Mayerhofer, Das Ende Kleinarmeniens imtslilter. Der Untergang des Koénigreichs Kilikien
(1375), Klagenfurt-Wien 2007.

17 M. Krikorian, Die Geschichte der Armenisch-Apdstiien Kirche, in: F. Heyer (Hrsg.), Die Kirche
Armeniens. Eine Volkskirche zwischen Ost und Wesli¢ Kirchen der Welt, Bd. XVIII), Stuttgart 19783.

18 M. Bréuer, 1700-Jahr-Jubilaum der Armenischenhér@18.

19 M. Krikorian, Die Geschichte der Armenisch-Apoistchen Kirche, 40.
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durch Gewaltanwendung®Nach dem grauenvollen Massaker wahrend des Ersten
Weltkriegs drangen die Tirken in den Kaukasus vud wollten auch dort die
Herrschaft an sich reil3en. Trotz des heroischegeSider Armenier Uber das turkische
Heer im Mai 1918 (Schlacht von Sardarabad) waGdigahr nicht gebannt. Als 1920
die Armee Kemal Atatiirks in Alexandropol einfiggfen armenische Kommunisten
die Rote Armee um Hilfe. Im November desselbenekalmrde Rest-Armenien als
Sozialistische Sowjet-Republik in die UISSR aufgemen (einverleibt). Damit war
der Traum von einem selbstandigen Staat wiedetidlg Jahre zu Ende.

Mit den politisch wechselnden Verhaltnissen im leadér Geschichte anderte
sich oft auch der Standort des kirchlichen ZentrdersArmenischen Kirche. ,Ende
des 5. Jahrhunderts wurde das Katholikosat vomttaddzin zuerst nach Dvin (485-
898), zur Zeit des Patriarchen Yovhannes von Dredkeat (898-929) nach Tzoravank’
und Aghthamar (bis 946), dann nach Argina und RA6{1062), Dzamndaw (1062-
1105), Schughr (1105-1125), Dzovk’ oder Tluk’ (142B17), Hromkla (1147-1292)
und zum SchluR in die Hauptstadt Sis (1293-1441¢ge?

Das gegenwartige hierarchische Erscheinungsbild dé&rmenischen Kirche

Heute ist der Sitz des obersten Patriarchen urfibilais aller Armenier wieder
in Etschmiadzin; daneben gibt es noch einen sklbdigen ,Katholikos des Grofl3en
Hauses von Kilikien®, der aus politisch verstariutic Griinden infolge der Pogrome von
1915 seine Residenz von Sis (Turkei) nach AntilgiBeirut (Libanon) verlegen musste
und heute vorwiegend fur die armenische Diasporhiliranon, Syrien und im Iran, in
Griechenland und Zypern und zum Teil auch nochardNund Stidamerika zustéandig
ist. Das Verhdltnis der beiden Katholikoi-Sitze imaader war in der Vergangenheit
nicht immer spannungsfrei. Unter den beiden KadtbpliVazgen 1. von Etschmiadzin
und Karekin II. von Kilikien, kam es zu einer spndn Verbesserung der Beziehungen,
die in mehreren briderlichen Begegnungen zum Aakdkam. Als nach dem Tod
Vazgens |. (gest. 1994) der kilikische Katholikcarékin 1. 1995 zum 131. Katholikos
aller Armenier gewahlt und als Karekin I. in Etséhdain inthronisiert wurde, hofften
manche armenische Kreise auf eine ,Personal-Umdlenbeiden Sitze und das Ende der
mehr oder weniger starken Rivalitat, die sich bisutkh im Problem von
Doppelhierarchien in einigen Landern der armenisddiaspora auf3ert. Doch wurde
nach der Wahl und Inthronisation Karekin I. in Bteéadzin sofort auch ein Nachfolger
fur Kilikien gewahlt, nAmlich Aram I., einer sein8chiler. Er ist wie sein Lehrer
hochgebildet und in der 6kumenischen Bewegungesafagiert. Nach dem frilhen Tod
von Katholikos Karekin 1. (er starb 1999 nach vbriger Amtzeit), wurde der
Erzbischof von Ararat, Karekin Nersessian (geb1)12bm Nachfolger gewahlt, der als
Katholikos Karekin II. heute die Geschicke der Anisehen Kirche leitet:

2 Epd. 41.
21 M. Krikorian, Kirchengeschichte als Glaubenserdaly; 145.
22ygl. M. Brauer, 1700-Jahr-Jubilaum, 320.
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AuRerdem bestehen noch aus alter Tradition dasnésoiee Patriarchat
von Jerusalem (14. Jh.) und — wie schon erwahmid-das armenische Patriarchat
von Konstantinopel. Die beiden Patriarchate gemefl@var volle innere
Autonomie, haben aber nicht das Recht, Bischéfeveihen oder das heilige
Myron zu segneft Sie sind direkt dem Mutter-Sitz von Etschmiadzienstellt.

Eine freie Kirche in einem freien Land

Nach dem Zerfall der Sowjet-Union konnten die Ariaemach einer
jahrhundertenlangen Periode der Verfolgung, Uniiekdmg und Fremdherrschaft am
21. September 1991 ihre politische Unabhangigked Ereiheit wiedererlangen.
Grundsétzlich sind nach der neuen armenischen 8serfig Staat und Kirche getrennt;
trotzdem arbeiten heute Regierung und Kirche fir \Weederaufbau des Landes eng
zusammen. Laut Aussage von Katholikos Karekin dt. @s erst vor kurzem in
Verhandlungen mit der Regierung gelungen, das Padmenische Kirchengeschichte*
in den offentlichen Schulen als Pflichtfach einiwéin. Die Kirche hat sich bereit
erklart, sowohl die Ausbildung der entsprechendeshrkrafte als auch deren
Finanzierung fir zwei Jahre zu Ubernehmen, wel sler Staat angesichts der
angespannten wirtschaftlichen Haushaltslage aaideestsient, zusatzliche Lehrer zu
besolden. AuRerdem betreibt die Kirche ein grofesldt- und Jugendzentrum am
Rande von Jerewan, in dem verschiedene Kurse amegelverden, die nicht nur die
kreativen Fahigkeiten (Malen, Modellieren, NaheanZ, Instrumentalmusik, Gesang,
Akrobatik ...) der jungen Leute fordern, sondemn aich mit modernen technischen
Geraten (Computern etc.) vertraut machen wollen.

Aktuelle Schwerpunkte der kirchlichen Erneuerung

1) Die Priesterausbildung

Zweifelsohne ist fir Katholikos Karekin Il. die §er um gute Priester ein
Herzensanliegen. Schon als Didzesanbischof vowaderkat er mit Zustimmung seines
Vorgangers begonnen, direkt am Sevan-See in ulivaitte Nahe eines alten armenischen
Klosters, von dem die Kirche noch erhalten ist,ngines Priesterseminar zu griinden. In
der kommunistischen Ara war hier aufgrund der dahdftlich herrlichen Lage ein
Sanatorium gefiihrt worden. AuRerst bescheiden uridr uinsere Begriffe — streng
disziplindr wird hier eine neue Priestergeneratierangebildet, deren erste Absolventen
heute zu den Stitzen des Katholikos in wichtigerteidimgen der kirchlichen
Kommunikation und Administration zahlen. Einige vionen, die noch flr Spezialstudien
an verschiedenen Universitaten in Westeuropa odegalsherika sind, werden gewiss in
einigen Jahren das Bild der Armenischen Kirchechatdend mitpragen. Inzwischen steht
am Sevan-See der grof3ziigige Seminar-Neubau, de66880 Theologen beherbergen
soll, kurz vor seiner Vollendung. Im Innenhof wurelae Seminarkapelle errichtet, die
besonders in der kalten Jahreszeit fir Gebet utidg@ienst zur Verfugung steht.

23 M. Krikorian, Kirchengeschichte als Glaubenserdaly 147.
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Nach dem Plan des Katholikos sollen noch zwei weigeminare — eines
im Norden und eines im Siden des Landes — in dterli¢Veise errichtet werden.
Nach dem Abschluss ihrer Studien sollen alle Rerestitskandidaten des Landes
ihre beiden letzten Ausbildungsjahre (Pastoralsarhiam Sitz des Katholikos in
Etschmiadzin verbringen, bevor sie zur Weihe zuggala werden. Derzeit bereiten
sich in Armenien rund 200 Studenten auf den Pribstaf vor.

Wie in der byzantinischen Tradition werden grundsét verheiratete
Manner zu Priestern geweiht, aul3er jenen, dieiftirdie Ehelosigkeit entschieden
oder das Leben als Mdnch in einem Kloster gewaiten. Doch zum Unterschied
zur Praxis in der byzantinischen Orthodoxie iseie@m geweihten Diakon erlaubt
zu heiraten, d.h., die Entscheidung Uber die Foage Lebensstandes muss noch
nicht vor der Weihe zum Diakon gefallen sein.

2) Grindung von neuen Pfarrgemeinden

Durch die etwa 70-jahrige kommunistische Herrschiafi weite Landstriche
ohne Kirchen, ohne Gemeinden, weil Kirchenneubagitendsétzlich verboten waren
und man froh sein musste, wenn die alten Gotteshaniht profaniert und
umfunktioniert wurden oder einer StraRe oder eirsrderen Bauprojekt weichen
mussten. In der Millionenstadt Jerewan, insbesenderden Auf3enbezirken, wo
Hunderttausende Menschen leben, ist oft weit ued kein Gotteshaus vorhanden.
Doch wie soll man eine Kirche bauen, wenn es Ubaral Geld fehlt und die
Zukunftsperspektiven fir die junge Bevolkerung im&nien nicht gerade ermutigend
sind? Der Katholikos setzt in diesem Punkt voll ali¢ Hilfe der weltweiten
armenischen Diaspora, deren Mitglieder z. T. durshaohlhabend und vermdgend
sind und sucht — bevor er ein Gemeindeprojekt umeheKirchenbau in Angriff nimmt
— Partnergemeinden bzw. Sponsoren, die die findekauptlast Ubernehmen.

Die Kirchenneubauten sind in der Regel so kontjmiass sie im Untergeschoss
einen grofRen Versammlungsraum und mehrere kle@erppenraume fur Unterricht
und Katechese beherbergen. Neben der finanziellenlaBt muss aber auch
bedacht werden, dass die neu entstehende Gemédingle Priester und seine
Familie erhalten muss. Das Konzept des Katholikektss/or, dass in den ersten
Jahren des Aufbaus einer Gemeinde der neue Pfaeatral von der
Kirchenleitung besoldet wird. Wenn ein Priesterkiicgh ein guter Hirte flr die
ihm anvertraute Herde ist, braucht er sich — rdbarzeugung des Oberhirten —
nicht angstlich um seinen Unterhalt fir die Zukwsdtgen.

3) Umfassende Katechese — Medienarbeit

Um moglichst vielen Menschen die christliche Botdthhahe bringen zu
kbnnen, nitzt die Armenische Kirche die Maoglichieit der modernen
Massenkommunikationsmittel. Ein eigener Fernselikatex verschiedene religiose
Sendungen flr unterschiedliche Altersgruppen pieduz.B. fir die Kinderkatechese
aufbereitete Erzéhlungen aus der Bibel, die mfaeiren Figuren nachgespielt werden)
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und 19 Stunden taglich Programm bietet, war zund&chMedienzentrum, das sich in
einem Seitentrakt in Etschmiadzin befand, unteegditr Nach der Fertigstellung eines
geeigneten Gebaudes in Jerewan ist diese Abteitutig Stadt Ubersiedelt. AuRerdem
gibt es jeden Tag die neuesten kirchlichen Nadeficlund Informationen. Ebenso
versucht man Jugendliche mit eigenen Sendungesezhen.

FUr das Zentrum der Armenischen Kirche in Etschairadst es von
groRer Bedeutung, dass der Kontakt mit der welemeRiaspora lebendig erhalten
bleibt. So wird das offizielle Informationsblatt sl&atholikosats ,Mother See.
Newsletter of Holy Etchmiadzin® auch in englischiggnzdsischer und russischer
Sprache gedruckt. Laut Auskunft des Direktors die&kteilung ist auch eine
deutsche Ubersetzung dieses Mitteilungsblattesageplm Blatt wird vor allem
das kirchliche Leben in Armenien dargestellt: Betécvon Grundsteinlegungen
oder Neueinweihungen von Kirchen, von Festgottestiss mit Priesterweihen,
von Ferienlagern fur Kinder, von hochrangigen Basucbeim Katholikos, von
seinen Visitationen im In- und Ausland und die Vellsng von wichtigen
Neuerscheinungen kirchlich relevanter Publikationém besonderer Platz wird
den armenischen Wohltatern und Gonnern aus demadAdisidie oft auch mit
kirchlichen Orden ausgezeichnet werden, in derdB&tstattung eingeraumt.

4) Neubelebung der armenischen Klostertradition

Wer sich in die Geschichte der Armenischen Kirchgieft, wird sehr bald
auf eine reiche und bedeutsame Klostertraditid®estoAuch heute findet man berall
in Armenien sakrale Bauten oder Reste davon, dieeurger blihenden Klosterstruktur
Zeugnis ablegen. Leider sind nur ganz wenige di€kister von Monchen bewohnt,
die als geistliche Gemeinschaften weit in ihre Upogpg ausstrahlen. Die bestehenden
Monchsgemeinschaften sind meistens sehr kleinMbreteher oft noch sehr jung (z.
T. kommen sie aus dem schon erwahnten neuen Psesiear am Sewan-See und
sind wegen des Mangels an geeigneten geistlichesdrifiehkeiten gleich fur zwei
Kloster als Vorsteher zustandig) und mit langwiemig Renovierungs- und
Umbauaufgaben sehr beansprucht. Da fehlt oft digen®esténdigkeit und innere
Ruhe, um zu einer geistlichen Tiefe zu gelangen.

Fast ganzlich ausgestorben sind in der Armenisklrehe die Frauenkloster.
Es gibt zwar noch einige wenige kleine Gemeinsehafto z.B. bei der berlihmten
Kirche der hl. Hripsime, aber nach Uberzeugung Katholikos miisste bei den
Nonnen ein vollig neuer Anfang gewagt werden, indean sich einerseits auf das alte
geistliche Erbe besinnt, andererseits aber niehiddigen vor den Erfordernissen der
heutigen Zeit verschliefit.

5) Bildungs- und Sozialeinrichtungen

In einigen Pfarreien der Armenischen Kirche sindere der Kirche
einfache Bildungseinrichtungen fir Kinder und Judjiehe eingerichtet. Da die
wirtschaftliche Lage in Armenien auf3erst tristusid viele junge Menschen nach

255



RUDOLF PROKSCHI

ihrem Schulabschluss keine berufliche Perspektial@eh, bemihen sich kirchliche
Zentren um die weitere Ausbildung der Jugendlichga, nach ihren
handwerklichen oder intellektuellen Fahigkeitens Allusterbeispiel auf diesem
Gebiet gilt das schon oben beschriebene Kinder-Jugeéndzentrum, das durch die
Initiative und das personliche Engagement des HKiath® verwirklicht werden
konnte. Hier konnen sich junge Menschen unter Aumg verschiedene
Fertigkeiten (vom Computer bis zur Nahmaschine)gman, die ihnen helfen, im
normalen Arbeitsprozess eingegliedert zu werden.

Diese jungen Leute werden aber auch zu einem sozidénken und Tun
gefuhrt, indem sie bei der taglichen Essenausgalégbalachlose und Gestrandete,
aber auch an Kranke und alte Menschen, die sicht mehr allein versorgen
kénnen, mithelfen. So versucht der Katholikos Jung Alt zu verbinden und
deutlich zu machen, dass eine christliche Gememuelann glaubwirdig agiert,
wenn sie die Not der anderen erkennt und lindert.

Die Armenisch-Apostolische Kirche im Okumenischen @2log

Die Armenische Kirche hat auf Grund ihrer wechdwoGeschichte und
ihrer weltweite Diaspora gelernt, mit anderen Kugtu und Religionen einen
fruchtbaren Dialog zu fiihren. So gehort sie se218em Okumenischen Rat der
Kirchen an, arbeitet regional in der Konferenz pérscher Kirchen (KEK) mit und ist
mit dem Katholikat von Kilikien fihrendes Mitgliedes ,Middle East Council of
Churches" (MECC). Besonders bemiht sich die ArnobeisKirche um gute
Beziehungen zu den byzantinisch-orthodoxen Nachbheh, was besonders beim
Besuch des Katholikos Karekin Il. bei Patriarchkalgll. in Moskau zum Ausdruck
kam. In den offiziellen Gesprachen zwischen denrfdhtalen und den byzantinisch-
orthodoxen Kirchen, die 1985 begannen und inzwisclsehon weitgehende
Ubereinkinfte in Fragen der Christologie und dezeRéion Okumenischer Konzilien
erzielten, waren immer auch armenische Theologaangig engagiert.

Schon in den spaten sechziger Jahren begannenrstien eoffiziellen
Besuche von armenischen Kirchenoberh&uptern ink&fatials Katholikos Vazgen
I. von Etschmiadzin und Katholikos Choren |. vottikién Papst Paul VI. besuchten.
Auf theologischem Gebiet fiihrten die von der Stiffu,Pro Oriente” in Wien
organisierten Konsultation&nin den siebziger Jahren zu einem echten Durchbruch
der Frage der Christologie von Chalzedon. Der dareadrbeitete Konsenstext ging
fast wortwoértlich in das Gemeinsame Kommuniqué @tholikos Karekin I. und
Papst Johannes Paul Il. ein: ,Sie (die beiden kincberhdupter) begrif3en
besonders den grol3en Fortschritt, den ihre Kir¢heainrer Suche nach der Einheit
in Christus, dem fleischgewordenen Wort Gottes, aggr haben. Vollkommener
Gott in seiner Gottheit, vollkommener Mensch imseiMenschheit, seine Gottheit

24 \/ienna Consultations between Theologians of then® Orthodox Churches and the Roman Catholic
Church. Papers and Minutes, in: Wort und Wahri6if{.1973.1976.1978.1988)
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ist vereint mit seiner Menschheit in der Personaieziggeborenen Sohnes Gottes,
in einer Union, die wirklich, vollkommen, ohne Veasthung, ohne Verwandlung,
ohne Sonderung und ohne eine Form von Trennurt§’ish weiteren Text wird
von beiden die ,ausdriickliche Uberzeugung kundgeta® aufgrund des fundamentalen
gemeinsamen Glaubens an Gott und an Jesus Chdsudontroversen und
ungliicklichen Trennungen, die manchmal den untediithen Weisen, diesen
Glauben auszudriicken, folgten, als Ergebnis deeryedytigen Erklarung, Leben und
Zeugnis der Kirchen heute nicht mehr beeinflussdites.® Alle Kontroversen und
gegenseitigen Beschuldigungen, die zu Bitterkeit biass fuhrten, sollen aus dem
Geist und dem Gedachtnis der Kirchen entfernt wergBie bereits bestehende
Gemeinschaft zwischen den beiden Kirchen und diéfnblag darauf und die
Verpflichtung dazu, die volle Gemeinschaft zwischeren zurlickzugewinnen, sollten
Faktoren der Motivation fur weitere Kontakte sowsgelmalige und substantielle
Dialoge sein, die zu einem hoheren Grad des getligeese Verstehens und der
Wiederentdeckung der Gemeinschaft des Glaubergas@ottesdienstes fiihref.”

Seit 2004 gibt es einen offiziellen Dialog zwisclasr katholischen Kirche
und den orientalisch-orthodoxen Kirchen, an demobbwin Vertreter des Katholikos
von Etschmiadzin als auch ein Vertreter des Katbslivon Kilikien teilnimmt.

* Dieser Beitrag ist eine leicht Uberarbeitete Fagsdrs Aufsatzes mit dem TitElig
Heilige Armenisch-Apostolische Kirche — eine altetirdige christliche Kirche im Aufbruch zu
einer Neu-Evangelisierung ihrer alten Helmader in der ungarischen ZeitschriftfFolia
Athanasiana (Nyiregyhaza) 3 (2001) S. 37ed€mals veroffentlicht wurde

5 Thomas Bremer, u. a. (Hrsg.), Orthodoxie im DiaBipterale Dialoge der orthodoxen und der orlisata:
orthodoxen Kirchen 1945-1997 (= Sophia. Quelldithst Theologie, Bd. 32), Trier 1999, 492.
5 Epd. 493.
*"Ebd. 493.
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