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STUDIA THEOLOGICA

VITA E OPERE DI NICOLA CABASILASNEL CONTESTO
STORICO E CULTURALE DEL SECOLO XIV BIZANTINO

VASILE BOGDAN BUDA

REZUMAT. Viara si scrierile lui Nicolae Cabasildn contextul istoricgi cultural al sec.
XIV bizantin. Articolul de fga constituie o analizcontextual si ambientai ce ne ajut sa
delimitam contextul istoric, culturali socio-religios Tn care adit Cabasila (1319/23-1397)
si care ne va faceasintelegem in mod adecvait cregia sa teologig. Articolul in prima
parte prezirit anumite aspecte culturadeartistice ale artei bizantine, ce pune in eviden
expresia esteticsi teologici a umanismului bizantin din cadrul ambientului tatil
grecati al sec. XIVsi nu numai. In continuarea studiului este contufagura lui Nicolae
Cabasilasi aportul du teologic, pentru a crea un echilibru intretaigolitici si cea
religioadi, Intre realitatea socio-umiagi cea misti@, care §i gaseste expresia teologdicsi
spirituak Tn operele saleViara Tn Hristossi Comentariul la Sfanta Liturghieonstituie
operele cele mai reprezentatiyieprofunde ale ,literaturii crgine si teologice din toate
timpurile”. Pari astzi, aceste opersi-au pastrat profunzimeasi savoarea, dari
actualitatea pentru persoanele interesatetdesul mistigi liturgic al autorului nostru. In
final, se prezirit si ,scrierile minore” ale lui Cabasila, care refl&éhteresul acestui ,laic
interiorizat” pentru farmeculsi profunzimea teologiei”, care Tn mistagogia litinfg
bizantiri poart fiinta umai la contemplarea misterelor tiign Hristos.

1. Culturaearte bizantina

La civilta e la cultura bizantina si sono costguitome una sintesi di
elementi politici, religiosi, intellettuali del mdi antico in declino: la tradizione
latina, I'ellenismo, il cristianesimo e la cultucgientalé. L'lImpero Bizantino ha
creato una monarchia assoluta ed un’amministraZioriemente centralizzata, la
quale ha conservato la tradizione classica, ciaécultura greca ed il diritto

1 Cfr. L. BREHIER, Vie et mort de ByzangcA. Michel, Paris 1969, 7-9.
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romano, e la religione cristiana, integrando delgimenti orientali lungo un arco di
tempo che sorpassa undici secoli di sforia

2 Cfr. O.DRIMBA, Istoria Culturii si civilizariei, Saeculum, Vestala, Bucuresti 1998, 212. Bisanzio
diviene la capitale del'lmpero Bizantino, che prerapoi il nome del suo fondatore Costantino:
Canstantinopoli, la nuova Roma (330). Gli eredi tlejyero Romano d’'Occidente, diventano gli
imperatori bizantini, di diritto. Con il trasferimto della capitale da Roma a Bisanzio (330 d.C.) e,
poi, con la suddivisione politica in Impero d’Ortere Impero d'Occidente (395 d.C.) si apre un
nuovo capitolo nella storia: nasce I'lmpero romaf@riente Bisanzio, che durera sino al 1453.

1. Epoca protobizantindl primo grande arco di storia delllmpero Bizawtj fra (329 — ca 750) ha una
connotazione prevalentemente latina. Si parlagoésto periodo due lingue: la lingua ufficiale)alstato,
era il latino ma quella della civilta era il gretmquesto periodo si allargano le frontiere delbero, la sua
gloria arriva all'apogeo durante il regno di Gintho; che riconquista una parte del Occidentejueato
raforzzo militare indebolisce la capacita di difersil dalle invasioni arabo-islamiche, che diventimaito
presenti. Infatti l'impero perde in poco tempo jimge importante in Palestina Siria e Africa. Di foudi
vista ecclesiale si da l'inizio agli concili ecun@r(da Nicea 325 a Constantinopoli 381); & I'epdea
grandi Padri della Chiesa come i ben conosciti lebgecappadoci: Basilio il Grande (ca. 330-379),
Gregorio Nisseno (ca. 335-394), Gregorio NazianZeao339 - ca. 391), Giovanni Crisotomo (ca 344,
354-407); il cristianesimo diventa religione uffie dello stato; viene costruita la basilica dit&&@ofia
(532); viene eretta I'Universita di Constantinop@5). Diversi correnti religiosi che considemwa
inappropriata la presenza delle immagini nellesehidgivennero sempre pitl radicali. Nel 726, 'imfmes
Leone Ill decreto la distruzione in tutto limperon solo delle icone, ma anche ogni rappresentadeita
figura umana. Durante il periodo del iconoclasrfioriiono le arti decorative (Cupola della Rocc&66
705) a Gerusalemme ed eseguirono i bellissimi ggesiella Grande Moschea (706-715) di Damasco.
Risalgono a quest'epoca anche i tessuti bizantinimotivi inspirati della Persia e che nel ocdideamnano
utilizzati come paramenti d'altare e sudari péofiebe dei re e dei santi.

2. Epoca mediobizantinli secondo grande arco della storia bizantina cersp tra li anni, (ca 750-1204)
rappresenta I'epoca classica di questo Imperouestg civilta. Si parla prevalentemente il grecs e
consolida il carattere bizantino dello stato nellgAMinore e nelle varie isole nel Mediterraneophiitica
dello stato € piuttosto espansionista; e riesa@maténere i pericoli derivanti dalle prime tre @t&’; ma
con l'arrivo del imperatore Manuele | Comeno inizraperiodo di crisi e di confusione politica. Ldtara
ha dei esponenti di grande classe il poeta PigdeaVll), il Patriarca Fotios (820-891); nellalogia sono
da notare Massimo il Confessore (ca. 580-662), daimvDamasceno (ca 650-750); si vive una rinascita
artistica nellarchitectura, e pittura; la vita eliettuale arriva alle sue vette con la riorgarzzzee
dell'Universita di Constantinopoli. Comincia in gt periodo anche il crollo diplomatico e religidsa
Bisanzio e Roma, che comincia con Fozio (IX sefifigee con Michele Cerulario (1059).

3. Epoca tarda bizantinaE l'ultimo periodo della “era bizantina” (120483). Con la dinastia degli
Comnenos 1081 si puo dire che inizia il declind’ldgbero Bisantino che durera fino alla sua caduta
1453. L'imperatore Alessio | Comneno, capostipé@monima dinastia, si rivolse al papa per ottene
aiuto nella lotta contro i turchi: i principi ciighi intrapresero la prima crociata nel 1096. Senjfgrese
delle crociate rappresentarono nellimmediato uttofa positivo per limpero, furono in realta
'elemento che ne accelerd il declino. Per esselette a sostenerne il notevole sforzo organizzativ
finanziario, infatti, le ricche citta mercantilaltane ottennero speciali concessioni commerciaieira
bizantina, assumendo il controllo di buona parte tddfici e della ricchezza interna dellimpero.
Bisanzio godette di una ritrovata prosperita nesa@adel Xl secolo, ma a prezzo di un costante
indebolimento politico e militare. | crociati acegbno persino le condizioni poste da Venezia (che
dellimpero era emersa come la principale antagmnéssaccheggiarono Costantinopoli nel 1204, dando
poi vita al cosiddetto impero latino d'Oriente. tantinuita del dominio bizantino fu assicurata alall
ristretta autorita esercitata sull’Epiro, su Trehida e soprattutto su Nicea.
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La cultura bizantina e stata quella con cui il Medio occidentale si e
dovuto continuamente confrontare. Sotto il profjEostorico, Bisanzio non fu una
realta monolitica, né limitata alla sola Costarnpiol pur se questa ne fu il centro
indiscusso. Un grande ruolo nella cultura bizantimagiocato soprattutto I'ltalia
meridionale greca, I'Egitto, il Medio Oriente erbgioni del Caucaso. | bizantini ci
tenevano molto al fatto di essere gli eredi e itaisdella tradizione classica
ellenica. La societa bizantina era una societagcelta sua educazione poggiava su
due pilastri, quello greco e quello cristiano. loece dello stato erano aperte per
tutti i giovani senza distinzioni di nazionalitactasse. Come nell’antica Grecia,
dove l'allievo doveva leggere Omero e le poesie ldeni poeti e impararle a
memoria, pure nell’epoca di Bisanzio lo studenteastretto a leggere Omero, poi
il poema epico di Digenis Akritas, nonché la Bifibia

Dopo il sesto secolo la maggior parte dei figlildegmini liberi erano istruiti
in modo gratuito in scuole dello stato, della chi®smonastiche. Nell'undicesimo
secolo Costantinopoli disponeva di tre istitutistlidi superiori, dove si studiavano
medicina, botanica, zoologia, matematica, filosofjmurisprudenza, retorica e altre
discipliné'. L'incontro fra cristianesimo e paideia (cultucissica produsse le forze
che determinarono il futuro del pensiero grecortiing’.

Nel 1261 Michele VIII Paleologo riconquistd Costaapoli; la dinastia da lui fondata resse poi I'enp
fino al 1453, sempre debole a causa della ristzttali risorse finanziarie e agricole disponibili.
Allinizio del XIV secolo 'emergente dinastia tiaaegli ottomani conquisto gli ultimi territori laiatini
in Asia Minore. A partire dal 1354 gli ottomani Zidrono la penetrazione nei Balcani, terminata
drammaticamente con l'assedio e I'espugnazione afita@tinopoli (1453), che determino la fine
dellimpero e cosi il grande Impero Bizantino cart® la sua millenaria esistenza, pur avendo vissuto
grandi periodi di affermazione culturale duranteegno degli Comnenos e dei Paleologi. L'eredita de
pensiero politico e culturale, teologico e filosofidel impero bizantino ha influenzato il svilupgel
mondo greco e slavo, degli tutti paesi balcanicsuoi capolavori artistici e architettonici harigpirato
la creativita culturale del umanismo medievale peooe della arte italiana. Cfr. anche Qrz,
«Bizantini», inDizionario Enciclopedico dell'Oriente cristian®oma 2000, 115-177. Cfr. ALIEHE -

V. MARTIN, Storia della Chiesalll/1, S.A.L.E., Torino 1977, 102-120; 333-34%13369; e IIl/2, 607-
626; 584-621; 731-733; 737-748; Cfr. AazdDAN, Bisanzio e la sua civiltd_aterza, Bari 1995, 67-156;
Cfr. B. AuGUSTE lstoria Bizanului, | Prietenii Girtii, Bucurssti 2000, 9-119; Cfr. C. BERu-IONESCY
Arta bizantir, Prietenii Girtii, Bucuresti 2000, 117-204; Cfr. F. &RDINI, Le Crociate tra mito e la
storia, Istituto di cultura Nuova Civitas, Roma 1984, 1@1F. D/ORNIK, Le schisme de PhotiuGerf,
Paris 1950, 25-38; Cfr. M.LERDE, Istoria credinelor si ideilor religioase Univers Enciclopedic, Ed.
Stiintifica, Bucureti 1999, 510-512; 218-221. Cfr. ORBMBA, Istoria culturii si civilizasiei, Saeculum,
Buccurati 1998, 216-218; Cfr. KUASTEN, Patrologia vol. 2, Marietti, Casale Monferrato 1980, 205-
210; 238-242; 257-259; 427-432; Cfr.BREHIER, «Notes sur I'histoire de I'enseignement superior a
Constantinopole», iByzantion3 (1926), 73-94. Cfr. VPeR|, La grande Chiesa Bizantina. L’ambito
ecclesiale dell’Ortodossj@ueriniana Brescia 1981, 15-40, 49-60, 93-107.

3 Cfr. Ibidem 288-289.

4 Cfr. O.DRAMBA, Istoria Culturii si civilizaiei, 291-294.

® Cfr. Ibidem 302-318.
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1.1. L’Arte bizantina

Si definisce bizantina I'arte che nasce a Bisawlzipo il IV secolo dopo
Cristo. E’ dalla cultura raffinata di questa calgitehe I'architettura e I'iconografia
cristiana si sviluppa e si diffonde in tutte leiceg dell'impero romand L’estetica
dell'arte bizantina medievale e fondata sulla deefdel’essenza divina” che,
attraverso il linguaggio artistico e liturgico, fi|a una unitd armoniosa nella
tensione sinergica dell'incontro tra le potenzeirdive la persona umana, che a
Bisanzio aveva “I'illusione” di aver raggiunto léepa realizzaziore

1.2. L’architettura religiosa bizantina

L'architettura bizantina € essenzialmente religiesia sua creativita si €
manifestata in modo speciale nella costruzione deleorazione artistiche delle
chiese, la “principale manifestazione della crégtigreca®. Nel primo periodo
dello sviluppoarchitettonico sidistinguono i due tipi principali di chiesa giaitip
della prima arte cristiana: quello della basilican la navata centrale chiusa da un
colonnato, I'abside semicircolare e la coperturbegno e quello a pianta centrale,
coperto da una cupola, che sara il pit frequentereottato.

La tipica chiesa bizantina € quella in cui tutii gementi sono raggruppati
attorno a un quadrato centrale, quasi sempre statoata una cupola, nella quale era
rappresentato il Crist@antocrator o immagine della PentecodteUn modello
comune di chiesa € quello a croce greca, con lala@gpllocata all'incrocio dei quattro
bracci e sorretta non piu da pennacchi ma da piaadii inserite ai quattro angoli del
quadrato di basé L’arte cristiana del Il e IV non essendo matura dal pufitaista
estetico e teologico riproponeva ancora lo stile érme del paganesimo classico,
come le statue, che enfatizzavano la presenza fisita divinita.

Con l'affermarsi del cristianesimo, gli artisti emntali cercarono invece di
evocare il simbolismo spirituale delle immaginittéti e mosaicisti cominciarono a
tralasciare il modellato dei corpi per non sugger@alisticamente la forma umana; la
produzione statuaria fu quasi completamente ablpatalodopo il V secolo e la
scultura si limito alla lavorazione dell'avorio adsorilievo. La Chiesa rappresenta il
cosmo e la sua architettura, tutte le immaginisdm® dentro suggerite dalli affreschi,
mosaici, icone non fanno che anticipare in modibilésnello spazio sacro il profondo
legame che esiste tra “il mondo terreno”, umanibeeleste”, trascedentdfe

6 Cfr. Ibidem 327-332; Cfr. VLAZAREV, Istoria picturii bizantine Ed. Meridiane, Bucugg 1980, 64-77.
7 Cfr. A. KAZHDAN, Bisanzio e la sua civilti56-157.

8 |. BREHIER, La civilisation byzantingAlbin Michel, Paris 1970, 433.

% Cfr. Ibidem 439, 444; Cfr. CBoERU-IONESCY Arta Bizantini, 48-57.

10 Cfr. L. BREHIER, La civilisation byzanting433.

11 A. KAzHDAN, Bisanzio e la sua civilt$5.
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1.3. L’icona e il mosaico

In questo contesto nasce la rappresentazione eatialiicona che €, per la
cultura orientale, 'immagine vera ed autenticdadedalta divina: quindi rappresenta
una realta eterna ed immutabile, quale Dio 'hasptne la vedé Lo scopo delle
immagini sacre € quello di educare i fedeli al earfigioso e morale. L'arte bizantina
si sviluppa anche con il mosaico che arriva allaseconda eta dell’'oro (sec. IX), che
fa del mosaico uno dei veicoli di diffusione dgdfapria cultura. | mosaici erano il tipo
di decorazione piu frequente per le pareti e ldevdelle chiese bizantine, perché
I'effetto luminoso prodotto dalle tessere in vatmlorato o dorato esprimeva bene il
carattere mistico del cristianesimo orientale, eld@ ricchezza e preziosita si
accordava con la magnificenza della corte dell'irafmee, che era considerato nel
mondo bizantino il rappresentante piu autorevole swtanto della “autorita politica”
ma anche della vita ecclesiale.

Dalla stessa Bisanzio (S. Sofia) si diffonde inaAdinore (Damasco), in Grecia
(Dafni’, Cipro e Salonicco), in Macedonia, nellemedali influenza moresca come la Spagna
(Cordoba, e Granada) fino alla Russia (S. Sofide)*.

1.4. L'incontro tra 'umanesimoe teologia

Nessun nome ebbe un cosi grande prestigio comazBisaessuna capitale
visse un cosi grande sfarzo politico e culturdleelo di porpora copre i regnanti e le
imperatrici, nonché ieratici patriar¢hi Accanto troviamo scottanti momenti di
rivoluzione per accedere al trono oppure le diatriddigiose che dividono e creano le
eresie: luce e tenebre, ambiguita e intrighi.

Cabasilas visse in un periodo storico di profon@a golitica e economica, ma
anche di rinascita spirituale e mistica in cui vi@momeni religiosi e teologici si
univano in un modo armonioso, insieme al rinasctme&manista che riguardava le
lettere e le belle arti che si coltivavano a Cdstapoli™. Spiteris afferma che si tratta
di un autentico e reale “rinascimento bizantina’ caffinate caratteristiche religiose: i
filosofi, gli imperatori, gli artisti, gli scienziasono spesso anche teold§i”

12 Cfr. G.OPREScy Manual de istoria artei Evul medi&d. Meridiane, Bucusé 1985, 163-180; Cfr.
P.EvbokiMov, Teologia della Bellezza, L'arte dell'icon®aoline, Cisinello Balsamo 1990, 169-
221; bem, L'ortodossia Dehoniane, Bologna, 1981, 313-314; Cfr. BmS\ - N. CHIFAR, Icoang
Teologie Tn imaginiCorson, lai 1999, 220-222.

13 Cfr. C. BoerRU-IONESCY Arta Bizantini, 67-96; Cfr. A.DUCELLIER, Les byzantinsSeuil, Paris
1988, 231-241.

14 Cfr. A. BalLLY , Istoria Bizantuluj Vol. |, Prietenii Girtii, Bucuresti 2000, 9.

15 Cfr. M. LoT-BoRODINE, Un Maitre de la spiritualité byzantine au XIVe $#d\icolas Cabasilas
Ed. de I'Orante, Paris 1958, 1-2.

18y, SPiTeRIS «Nicola Cabasilas Chamaetos», in @NGCELLO - V. CONTICELLO (a cura di)La
théologie Byzantine et sa TraditigXllle-XIXe), vol. Il, Brepols Publishers, Turnhout, Belgium
2002, 744.
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Da un lato si assisteva alla decadenza di un orclitterale, quello della
Bisanzio classica, che aveva la sua suprema rappezsone nella ieraticita e nella
staticita dell’architettura sacra, dall’altro adousforzo di assumere nella “luce
della trasfigurazione taborica” i valori terrengrcrinnovata vitalita e creativita.
Per spiegare questo punto si pensi a come le droorali pittori e mosaicisti
prendano un carattere narrativo, cercando il “mewvita” dei panneggi e lo
sviluppo di un racconto per immagini, a come gtinsfi dorati vengano sostituiti
da spazi complessi e da morbidi giochi di luce.

Anche quando gli artisti sembrano cercare la ragpptazione naturalistica, i
valori terreni cercano sempre 'umano senza méirleadal divino. E’ il “rinascimento
dei Paleologi”, dal nome della dinastia regnanté Xi&/ secolo nella capitale,
caratterizzato da un gusto allegorizzante chengdinisti bizantini accentuano nell'arte (e
nella liturgia) tentati da un simbolismo analititeterario e prezioso che con gli affreschi
sostituiscono nelle decorazioni delle Chiese i taismosaici*’. Le norme che
riguardano la disposizione delle immagini decaddel® scene narrative occuparono le
volte, con figure che offrivano pil rilievo ai pagsi e alle architettuté

Nella rappresentazione iconografica “che conseaviaaldizione bizantina” si
afferma un senso di tenerezza, dolcezza viva e sadksso tempo una “eccezionale
vitalitd” espressiva che non a niente in comune laorigidita e “l'ascesa” artistica
caratteristica del periodo dell’arte Comnenn un affresco della chiesa della Chora di
Costantinopoli, il vecchio tema delhastasigdiscesa di Cristo al limbo) e reso con
inedita energia: il Cristo risorto attraversa vitiso le porte spalancate dell'inferno per
liberare Adamo ed Eva, suggerisce il modello eriiiagine della Chiesa”, che lui ha
edificato e restauratd Limmagine della annunciazione e delkoimesis (la
dormizionee l'assunzione della Madonna) & invece molto sempkton il corpo
orizzontale di Maria contrapposto alla figura \eak di Cristo che regge una piccola

17 L. BREHIER La civilisation byzantine443. “L'art somptueux de la période précéderdit Eéxpression
de la société byzantine et satisfaisait son goliadeompe, de la hiérarchie rigide, du symbolisme
abstrait. L'art des Paléologues, au contraire, eimples techniques moins colteuses, et il semble qu
ait retrouvé dans les anciens modeles le secriet de et du mouvement, des effets pittoresques, de
'emotion pathétique. S'il empolie des matériauximecsomptueux, ce n'est pas toujours pour un motif
d’economie, justifié par la situation de 'Empile.,y a dans cette simplicité un certain raffinement
esthétique. La loi du nouvel art est de tout secrfu style, qui résulte des jeux savants desomikt
des lignes. Désormais, a la simplicité des matérimrrespond la richesse du style”.

8Nella chiesa del Peribleptos di Mistra, in Gre¢ic. XIV) in un affresco la Vergine Maria e Gesu
appena nato si stagliano isolati contro un desg@atsaggio roccioso. Sul fondo della Resurrezione
di Lazzaro della chiesa di Pantanassa (1428), andgr crepaccio a V tra due alte cime allude
eloquentemente all’abisso della morte che separarfio di Lazzaro dal Cristo Salvatore vivente.
Gli artisti volevano comunque evitare di creare spazio eccessivamente realistico che potesse
indebolire il carattere spirituale delle scene.

19Cfr. L. BREHIER, La civilisation byzantine444.

20 Cfr. Ibidem 442, 446-447.
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immagine della sua anirfta Queste scene che illustrano 'immensa teneekemosi
di Dio che rinuncia alla sua impassibilita per @ alluomo il suo amore sono
sicuramente sempre presenti nella vita e nellaeva@itgrande teologo bizantino.

La caratteristica di quest’arco di tempo delladgial sono gli scritti dogmatici,
di carattere polemico. Bréhier e Dvornik sostengchm® in questo periodo la teologia
si studiava presso le scuole aperte dall'imperatimigo alle chiese di San Paolo e di
Santa Sofid. Curata dalla Chiesa, la teologia non era unlggia per i chierici o per i
monaci, ma un grande numero di laici la studiava®entri di cultura troviamo
nellepoca presso alcuni monasteri, muniti di bigiche di grande valore che
permettevano I'aprofundimento e la circolazionéedelee teologiche.

In questo contesto di grande fioritura culturad#tetaria, filosofica e teologica,
Nicola Cabasila, laico, & uno dei teologi di graritévanza di Bisanzid. O. Clément
considera il XIV secolo di “importanza analoga’l geello di IV secolo. Egli afferma
che il secolo IV ha avuto un grande contributoilgviluppo della teologia trinitaria, il
cosi detto “ciclo cristologico”, e invece il peradella teologia palamitica e considerata
seguendo il pensiero di Lossky (1903-1958) “il tednile ciclo pneumatologic®”

Negli anni della gioventu di Cabasilas I'lmperodritino viveva un’epoca di
profondi turbamenti che lo scuotevano tanto dadifimo quanto dall'esterno. Smembrato
a seguito di lunghi conflitti, I'l'mpero, anche dopwer riconquistato la capitale, non si
era mai ripreso dal trauma dell'occupazione latthaommercio rimaneva ben saldo
nelle mani dei Veneziani e dei Genovesi che cataniano I'lmpero dall'interno e lo
svuotavano di sostanza, rendendo quasi ineluttatdieminazione turca.

Alla fine del Xlll secolo, infatti, lamarea musulmanaali di nuovo con i
Turchi, musulmani, conquistarono Bursa nel 132@ellinel 1329, Nicomedia nel
1337°. La societa bizantina, impoverita, si andava fézmndo e frantumando. Gli
scontri sociali furono inevitabili. Le accese lafieastiche che accompagnarono, nella
prima meta del X1V, la formazione di Nicolas Calzsi segnarono profondamente,
come vedremo, la sua vita.

2L Cfr. Ibidem 444.

22 Cfr. L. BREHIER Notes sur I'histoire de I'enseignement superieur agantinoplein Byzantion, 3,
(1927), 73-94, e 4, 1929, 13-28; cfr. anche FolNIK, Photius et la réorganisation de I'académie
patriarcale in Anal. Boll., 68, 1959, 108-125.

2 Cfr. Ibidem.Cfr. anche YSPITERIS «Nicola Cabasilas Chamaetos», 777-779.

24 0. QEMENT, Byzance et le christianism@resses universitaires de France, Paris 196%Er.
partie seulement, car la pneumatologie byzantineegsentiellement positive, et finit méme, au
XIVe siécle, par englober les positions latinedest rectifiant. Mettant I'accent sur la seconde
partie du célebre adage patristique: ‘Dieu s’ést@mme pour que I'homme puisse devenir Dieu’,
la Byzance spirituelle a repris les grandes proatams christologiques sous un angle nouveau:
celui de leur intériorisation personnelle dans &nSEsprit — non point individualisme inspiré,
mais authentique ‘ecclésiophanie™.

% Cfr. Ibidem 19.
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1.2.Lavita

Yannis Spiteris in uno dei suoi studi sul grand#ago e mistico bizantino
del XIV secolo, afferma che in Nicola Cabasilasomitiamo uno dei teologi
bizantini pill conosciuti e pitl amati dall’Occidefite_a storia bizantina di quel
periodo e stata avara nel trasmettere alla pastepirticolari relativi alla sua vita,
difficile da ricostruire proprio a causa della sitr dei dati di cui disponiarfio

1.2.1. Nascita e la formazione umanista

Le fonti storiche collocano la sua nascita, avvamlla citta greca di
Salonicco, in una data compresa tra il 1319 e23%

La sua famiglia “originaria probabilmente dell’Epgirapparteneva all'alta
“aristocrazia terriera” dell'lmpero e annoverava ittsuoi componenti Nilo Cabasilas,
suo zio materno, uomo di elevata cultura profateolgica, personalita di spicco a
corte dellimperatore e nella Chiesa d’Oriéfte

Al nome di Cabasilas (cognome della madre) si tron#o, in parecchi
manoscritti, quello di Chamaetos (nome che appeveeal suo padréYicolau tou
Kabasila, tou kai Chamaetdl

28 Cfr. Y. SPiTERIS Cabasilas: teologo e mistico bizantino. Nicola CalmsiChamaetos e la sua
sintesi teologicalipa, Roma 1996, 11. Spiteris fonda questa sua affermazsoih fatto che il
Concilio di Trento ha usato I'insegnamento di Calaasper formulare la dottrina teologica sulla
Santa Messa. Quest'argomento €& stato ampiamerdatstuda S.SALAVILLE , “Introduction” in
NicoLAs CaBASILAS, Explication de la Divine LiturgieCerf, Paris 1943, 41. Cfr. ME LA TAILLE,
Mysterium Fidei De Augustissimo corporis et sanguinis Christi s@io atque sacramenteeluc.

49, sect. Il, Paris 1921, 600-602.

27 Cfr. Y. STeRIS «Nicola Cabasilas Chamaetos», 315. Per la croreldglla vita di Nicola
Cabasilas, si possono consultare gli studi fatti Ra:J. LOENERTZ «Chronologie de Nicolas
Cabasilas», 1345-1354, OCP, 21 (1955), 205-231;ABAVBLE , «Quelques précisions pour la
biographie de Nicolas Cabasilas», negli Atti deld¥ngresso Bizantino di Tessalonica, in 9 CIEB
(Salonicco 1953) Il, Atene, 1958, 215-226.

28 Cfr. Y. SPITERIS Cabasilas: teologo e mistico bizantjn®. “Secondo i calcoli di Sevcenko, I'anno
piu sicuro della nascita sarebbe il 1323 e viertabilito tenendo presente alcune date certe, come
quella della nascita di Demetrio Bidone, suo coeigi820-1325), e quella della composizione del
discorso per I'imperatrice Anna Paleologa di Sa\@i2b1 ca.), in cui Nicola afferma di non aver
raggiunto ancora i trent'anni”.

29 Cfr. Ipem, «Nicola Cabasilas Chamaetos», 316.

% Riguardo il suo nome, Nicolas Cabasilas a volteagostonfuso con altre tre grande illustri
personalita del suo tempo: a). Michele CabasilazlBée, arcidiacono di Constantinopoli, e
partecipante al Sinodo tenuto nel 1351, a Constapdili, riguardando la questione esicasta. Lui ha
giocato un ruolo importante nella lotta per la addiperiale tra Giovanni V Paleologo e Giovanni
Cantacuzeno, negli anni 1341-1347. (Cfr. GNGCUZENO, Historyarum Libri 1lI-1V, (I, ¢.73, e
99; IV, c. 37; PG 153, 1132 B, e 1296 A; 154, 281 Qlesta questione & stata studiata con
chiarezza da SSaLAviLLE , nello studio intitolato: «Cabasilas le Sacella@teNicolas Cabasilas»,
EO 39 (1936), 421-427. b). Nilo Cabasilas, (12853)36elebre polemista bizantino, zio di Nicola
Cabasilas, & stato successore nella sede vescodlalahicco, di G. Palamake sue opere piu
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Questa doppia denominazione si spiega nel modoeségupur essendo
Chamaetos il vero patronimico di Nicola, 'autorotio di preferenza Cabasilas
perché questo nome aveva senza dubbio piu risongwpgrio in ragione
dell’autorevolezza di suo zio Nilo, celebre diferesdi Gregorio Palamés

Gli unici dati di cui disponiamo della madre soraitt dallo storico bizantino
Giorgio Frantzes; si trattava di una donna molt phe verso la fine della sua vita
decise di ritirarsi nel convento di Santa Teodc&al@niccd”.

Awviato giovanissimo agli studi, animato da unafg@nda spinta interiore
verso la conoscenza, Nicola si formd dapprima relia citta natale, frequentando
“movimenti spirituali” e “ambiti isicasti” apertirehe ai laici “uomini e donne” avendo
come maestro spirituale Isidoro, futuro patriar¢aCdnstantinopoli. Dopo questo
primo periodo di “crescita spirituale” Cabasilasntimua a perfezionare la sua
preparazione umanistica e culturale nella captalimpero, a Bisanzio. Fu suo zio
Nilo stesso che, tra il 1335 e il 1340, gli insed¢meetorica. Il giovane Nicola tuttavia
si dedico con la medesima passione anche a grapanfidtsofia, diritto, astronomia e
allo studio della Sacra Scrittura e la conosceri®aldri della Chiesa

Risale al periodo della sua permanenza a Costgatinta sua profonda
amicizia con Demetrio Cidorfe suo compatriota e compagno di studi, la
personalita di maggior spicco nella seconda mdtardeento.

conosciute sondella processione dello Spirito Santo contro ihag Le cause di disunione e il
papa Nella prima opera difende la dottrina della psstene dello Spirito Santial solo Padree
nella seconda accusa il Papa di essere respondalilescisma. Si mostra anche uno dei principali
avversari contro il tomismo, che cominciava a differsi negli ambiti intellettuali di Bizanzio.
(Cfr. Y. SPiTeRIS «Nilo Cabasilas»in Dizionario Enciclopedicodell’Oriente Cristiang 130).
L'episcopato attribuito a Cabasilas & stato combattda: L. PETIT, «Le Synodicon de
Thessalonique», EO 18 (1918), 248-250;VGIE, nell'introduzione al commento alle tre omelie
mariane di Cabasilas editate in PO 19 n. 3 456-45@a S. 8LAVILLE, in «Brevis notitia de
Nicolao Cabasila eiusque liturgico-spirituali docsp, (Excerptum ex Ephemerides Liturgicae),
Typ. Pol. Vat., 1937, Citta del Vaticano 388gl, «Cabasilas Sacellaire et Nicolas Cabasilas», EO
36 (1936), 42. c). L'ultima confusione di Nicolasb@ailas é stata fatta con lo storico bizantino
Nichifor Gregoras, celebre avversario del'esicasam® nella su&toria bizantinaparla della sua
controversia con una persona chiamata CabasilagguBlo che lui scrive si pud dedurre che
connota un’altra persona, che non corrisponde lgomofilo di N. Cabasilas. Si parla di lui come se
fosse stato prima un Barlaamita, poi un palamita,come ben si sa Cabasilas € stato molto
coerente con le sue idee religiose e politiche (NfcHIFOR GREGORAS Storia bizanting Libri
XXI-XXIV: PG 148, 1328-1436; Cfr., anche 1300, B).

31 Cfr. S. SaLAvILLE , «Cabasilas, Nicolas», ibictionnaire de spiritualité, Ascétique et Mystigue
Tome |l, Beauchesne, Paris 1953, 2.

32 Cfr. G. RanTzESANNale Libro II, cap. 5 (PG t. 156, col. 751 A).

33 Cfr. Y. SPITERIS Cabasilas: teologo e mistico bizantint®2-13.

34 Cfr. G.CANTACUZENO, Historyarum Libri I\, cap. 16 (PG t. CLIV, col. 125) Cfr. &IUSEPPENOCILLI,
nellIntroduzione del libro di CabasilaSpmmento della divina liturgi®adova 1984, 12. Demetrio Cidone
nacque a Salonicco verso il 1324, avendo come roaksetorica il noto polemista Nilo Cabasilasg§%2
1363). Fu uno dei pit intimi amici di Nicola Callasi E’ considerato dagli specialisti come unoymlei
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1.2.2. La personalita politica

Le tensioni che attraversava I'lmpero bizantinopegiodo della sua formazione
sfociarono apertamente in una vera e propria gaeeifa, con ripercussioni in campo
politico e religioso, quando, nel 1341, il sovramaronico Il Paleologo mori lasciando
aperta un'accesa controversia dinastica per lausgessione.

Il trono veniva rivendicato, da una parte, da GiowveCantacuzeno che, in
aperta polemica con la capitale, si proclamo intpegasostenuto dai settori
aristocratici della societa e dagli esicasti, difta da Giovanni V Paleologo, figlio
minorenne del defuntBasileus che contava sull'appoggio del partito popolaletae
e di importanti personalita religiose, in particeldel patriarca Giovanni Caletas

Le due correnti si contrapposero in questo asprdraoto che, al di la
degli aspetti politici, aveva anche fondamentigieli e sociali.

In piena guerra civile, nelle citta greche, asdigsida un patriziato alleato dei
grandi proprietari terrieri, mercanti e artigianrigoltarono. I movimento deglzeloti
nato da un ritorno allo spirito evangelico e conifoonnotazioni anticlericali, si
radicalizzo, staccandosi completamente dalla Chiffiszale, di cui i grandi monasteri
erano stati parte attiva nel processo di feudaliana, per promuovere, ad imitazione di
certe citta italiane, un movimento di democraticistomunale e di poverta evangelica

Se gli spirituali autentici abbandonarono alloradtotismo, ilbogomilismd’
conobbe un nuovo slancio: a Salonicco, dove ilifpazelota era particolarmente

grandi teologi del sec. XIV. Per lunghi anni éstaincelliere degli imperatori, in particolare ‘defperatore
Giovanni V Paleologo (1354-1386), che accompagdRoraa per chiedere l'aiuto del papa contro i Turchi
(1369-1371). Persona aperta e studiosa, impasdirib] e cosi entra in contato con la teologia .di S
Tommaso d’Aquino, nella Summa Theologica, essermiwimto che per l'unita delle Chiese fosse
necessaria la mutua conoscenza, che parte dédigiged\ffascinato dalla profondita e dalla chiaazel
grande Dottore angelico, e sotto questo influsslod&o e spirituale, egli introdusse il tomismia aorte
imperiale e fece la sua confessione di fede aattdiiu questo teologo: Cfr. MiGIE, «xDémétrius Cydones
et la théologie latine a Byzance aux XIVe et XVécks», in EO 27 (1928), 385-402; SITERIS
«Demetrio Cidone», in G@'ONOFRIO (a cura di)Storia della Teologia nel Medioeveol. 3, Piemme,
Casale Monferato (AL) 1996798-801; GMEeRcATI, Notizie di Procoro e Demetrio Cidone, Manuele
Caleca e Teodoro Meliteniota e altri appunti perstaria della teologia e della storia della lettarea
bizantina del secolo X|\Citta del Vaticano 1931; M. JA@ELLI, «xDemetrio Cidonio. Brevi notizie della
sua vita e delle sue opere», Studi italiani didd@ classica, N. S., 1 (1920), 140-161.LRENERTZ
«Démetrius Cydonesgorrespondancdl, Citta del Vaticano 1960, 266-267.

35 Cfr. E. BRANISTE, Explicarea Sfintei Liturghii dup Nicolae Cabasila,Institutul Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucgtid 997, 166.

36 Cfr. O. QEMENT, Byzance et le christianism20.

37 Cfr. M. JuGiE, «Bogomiles»jn Dictionnaire de Spiritualité, Ascétique et Mystiqa@51-1754. Il
movimento debogomilié una setta dualista che appare in Bulgaria méhdesecolo. Le sue radici pero
sono in Persia, dove c'erano i manichei, e in Aimatove c'erano i pauliciani. Questi erano migreinée
dall’Asia Minore portarono il bogomilismo in Bulgamel X secolo, che si diffonde fino al dodicesimo
secolo nei paesi balcanici e nellimpero Bizantihoontadini bulgari erano opressi da molte tasda e
molteplici obblighi feudali, e impoveriti dalle dimue guerre. Con il passar del tempo il malcontelei
villani contro i signori feudali e l'alto clero amtava. Questo malcontento in Bulgaria fece nascere
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forte, i bogomili accentuarono 'aspetto iconockastanticlericale del movimento.
La loro influenza raggiunse anche il Monte Athdsciiore della spiritualita
orientale, seducendo una parte dei monaci.

Cabasilas in questo contesto, confuso dal puntastii politico e religioso,
cerca di essere con Gregorio Palamas al fiancéoda@ni Cantacuzeno, assieme allo
zio di Nicola Cabasilas, Nilo, partigiano palamic@me gran parte dell’aristocrazia
bizantina. Infatti Nicola cerca di essere un cagafe, un pacificatore tra la sua patria
di Tesalonica e Giovanni Cantacuzeno, che avewgisdell'adesione e del supporto
politico della aristocrazia e della simpatia dgksmte.

Questa posizione di Gregorio Palamas potrebbe eswipre, considerando
quanto fosse profonda la sensibilita sociale deéd#rina esicasta. Se Gregorio
Palamas dovette sostenere, durante la guerra,ci@ilevanni Cantacuzeno, il
nemico degli zeloti politici, € perché vedeva in kome confermano molti storici
odierni, il solo uomo capace di salvare I'Imperoa Vilevato che Palamas,
divenuto, alla fine del conflitto, arcivescovo dal&icco, denuncio le ingiustizie
sociali che avevano provocato la rivolta degli #éio

Risale a questo periodo la celebre disputa paldinitth cui si trattera
approfonditamente piu avanti, nella quale Nicoldb&Xllas fu al fianco del suo
amico Gregorio Palamas e lo difese con un grandéilep teologico contro il
monaco basilino calabrese Barld§nortodosso di nascita e greco di educazione, e

Bogomilismo (927-969). Il primo predicatore di cioesiovimento di pensiero fu il prete Bogomil e does
e il motivo per cui i suoi seguaci vennero chiaroat il termine dbogomili. Il bogomilismo era allinizio

un movimento sociale, diretto contro I'oppresioradble e rispecchiava la protesta dei contadimi. Er
un'eresia 0 una riflessione religiosa contro leesai ufficiale accusata di appoggiare l'ordine $#®cia
esistente. Da un punto di vista dottrinale i bodjoeréno dualisti, ritenevano che l'universo uméosse
costituito di bene e male. Secondo loro, il Regeiccidli e 'anima umana erano una opera del Bagle,
Principio buono del Mondo e il corpo umano un’opgglmale. Per questo dualismo, essi rifiutavatto tu
gli aspetti materiali del culto, rigettando di cegsenza: i sacramenti, la liturgia, le icone ecagte
denunciavano tutti i rappresentanti del potere mwodl bogomili hanno avuto influsso sui movimenti
dualisti occidentali, catari e albigesi.

38 Cfr. Y. SpiTERIS Cabasilas: teologo e mistico bizantinb3-14: “Les zélotes, qui constituient un
parti religieux de longue tradition & Byzance, ligité contre la sécularisation de I'Eglise, de luxe
et les abus du pouvoir politique”. Cfr. anche SEVCENKO, «Nicolaus Cabasilas’ antizelot
discourse », DOP, 11 (1957), 86-87.

3% La bibliografia che riguarda questo periodo & aagter questo presentiamo alcuni studi che
suscitano interesse: BATKIS, La philosophie ByzantineParis 1959. (Fascicule supplémentaire
n.11) de L.BREHIER, Histoire de la philosophie J. MEYENDORFF Introduction a l'étude de
Grégoire PalamasParis 1959.dem, St.Grégoire Palamas et la mystique orthoddeuil, Paris
1959. M.PaparROZzzI, La spiritualita dell’Oriente cristiano. L'esicasmé&d. Studium, Roma 1981.

40 Cfr. A. FYRIGOS, «Barlaamy, irDizionario Enciclopedico dell'Oriente Cristiand00. Secondo Fyrigos,
Barlaam & un dotto monaco, che ha vissuto neDd¥¢.€ nato intorno al 1920. Calabrese di nascita,
abbandona la sua terra, per andare a Bisanziondntmli anni 1325-1328, si trova sicuramente in
Grecia. Nel 1334 partecipa a Costantinopoli achaaritro unionistico, distinguendosi per i suoi aalis
antilatini. E’ il primo antitomista bizantino cheetite in discussione e critica la teologia di S. r@so
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contro Niceforo Gregorft (scrisse un pamphlet intitola@ontro i vaneggiamenti
di Gregora3, pur non sottoscrivendo alcuni punti chiave @sicasmo, tra cui la
teoria della “luce increaté®

Mentre i Turchi ottomani avanzavano nei Balcanipal@ver occupato la
Tracia, vanificando di fatto il sogno dei paesichaici di approfittare del disfacimento
dell'lmpero bizantino per sottrarne I'eredita, as@mtinopoli si assisteva prima alla
prevalenza dei fautori del partito popolare zelpiai, nel 1345 dell'aristocrazia. In
questo periodo Nicola era schierato apertamenté&gmranni Cantacuzeno, godendo,
tra l'altro, della sua amicizia personale ma netlEsso tempo Cabasilas non cessa di
aiutare e difendere gli oppressi e la gente pav@erseguitata dai nobili.

La sua vicinanza al sovrano e provata dal fattoMigela Cabasilas (la cui
famiglia apparteneva alla parte vincente) fu irviat missione diplomatica a Veria in
Macedonia nel 1346, poco piu che ventenne, assé&men altro rappresentante, un
certo Pharmaces, e a Manuele Cantacuzeno, seciglidodf Giovanni, quando i
Tessalonicesi si decisero ad affidarsi a CantaciZen

Cantacuzenista fervente, Nicola ha lasciato pr@resgioi sentimenti in un
Elogio di Matteo Cantacuzenpronunciato nel 1354

Durante l'assenza da Costantinopoli, tuttaviastesutori dell'altro pretendente
al trono ripresero il sopravvento ed al loro rieritr citta tentarono di eliminare i due
ambasciatori: Pharmaces fu ucciso mentre Cabes#asa stento a salvarsi.

Nel 1347 Giovanni Cantacuzeno prese definitivaménfmtere ed invito
Cabasilas a raggiungerlo a Costantinopoli per assuia carica di suo consigliéte

d’Aquino. Entra in polemica anche con G. Palama®re i monaci esicasti; il rapporto “tra fede e
ragione”, la “finalita e la validita della pregteére la celebre teoria palamita concernente leereal
distinzione in Dio tra éssenzgousig edenergie(enérgheiX’; questa teoria ¢ rifiutata categoricamente
da Barlaam. Sara condannato dal Sinodo di Costaatinnel 1341, si converte al cattolicesimo,
difendendo il primato papale eFillioque. Muore ad Avignone agli inizi di giugno 1348.

41 Cfr. C.CaPizzI, «Niceforo Gregorio»in Dizionario Enciclopedico dell’Oriente Cristian27-528.

N. Gregorio visse tra il 1295 e il 1359/60, a Eeachel Ponto, fu al servizio del re Andronico, fino
a che cadde in disgrazia nel’lanno 1328. Negli at3d6/47, diventa uno degli avversari di
Gregorio Palamas, per cui € mandato in esilioud Bbro piu importante & I&toria romana
preziosa per I'abbondanza dei dati che riguardapota bizantina di quel periodo, e certamente
per i riferimenti alla controversia palamita.

42 Cfr. M. H. ConGouRrDEAU, «Nicolas Cabasilas: portrait d'un hésychaste dansiécle», in
Contacts 42 (1990), 276-277. Nonostante il fatto che Cahascrive questo pamphlet contro N.
Gregorio, quale prese la posizione favorevole dditrina e Chiesa romana loro rimangono in una
stretta amicizia. Cabasilas dimostra il suo grameleiSmo verso il cattolicesimo, non essendo un
“polemista antilatino” covinto come il suo zio Ni®abasilas.

43 Cfr. Y. SPITERIS Palamas : la grazia e 'esperienza. Gregorio Palanmella discussione teologica
Lipa, Roma 1996, 22.

44 Cfr. M. JUGIE, «L'éloge de Mathieu Cantacuzéne par Nicolas Qlabasin EO 13 (1910), 338-343.

48 Nel periodo in cui fu amico e collaboratore di Gantzeno difese con forza gli oppressi e le
persone che soffrivano nella societa a causa dgljlastizie dei ricchi. In questo periodo scrisse:
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Cabasilas accetto, sollecitato da una letteraemico Demetrio Cidone. Fu questo
I'inizio di una brillante carriera politico-diplortiaa, che portd Cabasilas ad assumere
un ruolo di primissimo piano sulla scena bizantinguell’epoca storica.

Nell’'autunno dello stesso anno, fu chiamato a Sedanper patrocinare
I'accettazione di Gregorio Palamas come metropelita sottomissione della citta
all'imperatore Giovanni Cantacuzeno. La mission@& ebbe successo: fallito il
tentativo di farsi accettare nella citta maced@regorio Palamas si ritird nel 1348
sul monte Athos, dove Cabasilas lo segui, rimanémir la durata di un anno.

Nel frattempo Salonicco, in seguito al mutato dmemento politico, si
decise ad accettare come metropolita Palamas. @milsuo mandato, Cabasilas
rientro allora a Costantinopoli.

Nel 1349, al momento del progetto di ritiro di Gaowmi Cantacuzeno nel
monastero di San Mamas prima, poi in quello di Gargio, due dei suoi intimi
erano Nicola Cabasilas e Demetrio Cidone, ai daatrivano imperiale conferi in
quella occasione un elogio molto significativo,idehdoli “giunti al culmine della
sapienza profana, filosofi anche nei modi di agitee hanno scelto la vita casta ed
esente dai mali del matrimonf8” Questo progettato soggiorno al convento non
ebbe luogo, perché i Tessalonicesi reclamarondilesoccorso di Cantacuzeno
contro una nuova rivolta degli zeloti.

Un atto patriarcale del settembre 1350 segnalas@ldNCabasilas fra i familiari
dellimperatore invocati come testimoni per la ilitgzione del monaco Niforié

Nel 1354, quando Giovanni Cantacuzeno associomgléro suo figlio
Matteo, il patriarca Callisto fu deposto per essafmtato di incoronarlo, e fu
decisa I'elezione di un nuovo patriarca. | vesaawiti a questo scopo proposero
tre candidati: due metropoliti, Filoteo d’Eracleaacario di Filadelfia, e Nicola
Cabasilas, ancora semplice laico.

La scelta deBasileusando su Filoteo cido comporta che Nicola Cabasilas
sia rimasto sullo stato laicale.

Sul finire del 1354, dopo I'entrata in Costantinbgi! rivale Giovanni V
Paleologo, Giovanni Cantacuzeno fu costretto adcabele, attuando il suo antico
disegno, si ritird definitivamente in un monastatel monte Athos, dove si
impegno in scritti teologici. Politico anche da raon, Giovanni Cantacuzeno
riconobbe chiaramente la necessita dell'uniondar@hiesa greca e la Chiesa di

Contro gli usuraj (Cfr: PG 150, 728-749); «Discorso contro le illégadei magistratipedito da I.
SEVCENKO, in DOP, 11 (1957), 91-125; e il discorso dedioatbAnna di Savoia sull’'usuygCfr.
R. QUILLAND, «Le traité inedité sur I'usure de Nicolas CabasilasEEBE, Atene 1935, 274-277).
46 GlovaNNI CANTACUZENO, HistoAriarum libri quatuor 4, 16, (PG 154, 125B).
47 Cfr. F. MiKLOSICH - J. MULLER, Acta patriarchatus Constantinopolitanfienna, 1860, t. I, 298.
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Roma e fu tanto intelligente da non moltiplicaneunti di contrasto tra Oriente e
Occidente tirando in campo la tanto discussa datialamité.

Si sarebbe molto portati a pensare che nel momagitabdicazione di
Giovanni Cantacuzeno (dicembre 1354), il ritiro deVrano (divenuto il monaco
athonita Joasaph) abbia causato quello del sucoa@dabasilas. A partire da tale
data, infatti, non si ha alcun dato preciso suspguimento della sua carriéta

Qualche studioso, appoggiandosi sul fatto che persare a Cabasilas,
quali sua madre, il suo imperatore, il suo maeBatamas e I'amico Cidone,
abbracciarono la vita monastica, ha ipotizzato ejiepure abbia terminato i suoi
giorni entro le austere mura di un monastero; neatia di ipotesi dal fondamento
incerto o del tutto inconsistefteLa cosa che & certa riguardando la vocazione di
Cabasilas € che lui ha vissuto nello stato cetibdjcandosi con tutta I'energia alla
ricerca della bellezza ineffabile di Dio, attravets studio, il lavoro, e la preghiera
orientata verso il servizio del prossimo e della8&".

E’ piu verosimile pensare a lui come a “un tipoadiceta laico, dotto,
letterato, (...) uno di coloro che cercavano di clev@ |'ascesi cristiana con

un'elevata cultura letteraria, scientifica e filisa”>>.

Quello che e certo, € che Nicola Cabasilas non &i metropolita di
Salonicco, come si & creduto per molto tempo, fpesela confusione con suo zio
Nilo che, in effetti, ebbe la nomina al prestigios@arico ma non poté mai
ricoprirla perché mori prima, nel 1363. “I documanficiali sono assolutamente
muti sull'episcopato di Nicola Cabasilas, provadevite che questo episcopato é
una pura chimera”, concluse in modo definitivo MdnsPetif?, Quello che € certo
percio, e che forse ha favorito la confusione atoréa leggenda dell’episcopato, e
che Nicola pubblico, facendola precedere da unfaziome di sua composizione,
la grande opera postuma di suo zio Nilo sBilacessione del Santo Spirito

Non si sa con esattezza quanto tempo il nipotegapse allo zio. La data del
1371, indicata generalmente per la morte di Ni€alhasilas, sembra non essere che una

deduzione di errate argomentazioni sul suo pretpgxopato e sulla lista errata dei

8 Cfr. O. AEMENT, Byzance et le christianism@5-66.

49 Cfr. S.SALAVILLE , “Introduction” in NCOLAS CABASILAS, Explication de la Divine LiturgielO.

%0 «Fy autore della tesi che, nellultimo periodo ldetua vita, Cabasilas si sarebbe fatto monaco &
soprattutto da BEVCENKO (1957,86-87),Anghelopoulo$1970, 69-74), SalavillE1958),Nellas(1968,
836-38),Congourdeau (1989,7-24),tra gli altri, sono invece di parere che il Nostia morto da laico,
opinione che sembra la piu probabile. Come abbgitnaccenato, fin dalla giovinezza Cabasilas faceva
parte di una cerchia di laici che viveva nel moladepiritualia esicasta. Era infatti discepolosidbro
Boucherias che insegnava una spiritualita laicaré&#o nellaVita riscontriamo una preferenza spiccata
per la vita spirituale nel mondo ed una criticaldta delle forme di vita monastica diffuse in quel
periodo”. Y. $ITERIS «Nicola Cabasilas Chamaetos», 320.

51 Cfr. GovanNl CANTACUZENO, Historia IV, 16 (PG 154, 125 AB).

%2 R.J.LOENERTZ «Chronologie de Nicolas Cabasilas», (1345 — 1354DQ@® 21 (1955), 215.

3. PeTiT, «Le Synodicon de Thessalonique», in EO (18) 1249,
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vescovi di Salonicco. Sembra corretto congetturiaeda sua morte sia avvenuta intorno
al 1397/1398, poco dopo la morte del suo amico B@r@edong’. Cabasilas & stato
canonizzato dal patriarcato di Constantinopoli,d2@nio 1983) dietro la richiesta della
Chiesa greca due anni dopo la canonizzazione @idiendi Tesaloniéa

In conclusione si puo affermare che Cabasilas tsi ain “esicasta nel
mondo”, ma in senso largo della parola: egli, in basegtierienza avuta negli anni
giovanili, in occasione dell'anno passato sul MoAtkeos e dei frequenti contatti
avuti con i monaci durante tutta la sua vita, pMendo nel mondo, cerco 'unione
con Dio “nel santuario del cuore” con la preghieaatinua, nella pace interiore,
rigettando le preoccupazioni.

1.3. Opere principali

Sono fondamentalmente due le opere pit voluminosgan@amente
strutturate, che danno lo spessore del pensielagien di Cabasilas. In effetti sono
due capolavori di profondita liturgica, spirituadeteologica. Si pud dire che esse
costituiscono una vera riflessione mistagogica,glale manifesta ampiamente
I'acutezza e la sensibilita del pensiero e delfrantdel Cabasilas.

1.3.1. La Vita in Cristo

Senza alcun dubbio, I'opera principale che rapmpteséd capolavoro di
Cabasilas &.a vita in Cristo®, trattato al quale I'autore ha lavorato a lungo
riuscendo in finale di presentare una sintesi délia teologale e mistica, di una

%4 Sulla questione se Nicola Cabasilas sia diventatnaco ci sono diversi opinioni. La prima ipotesi
e quella che il nostro autore sia rimasto comeolfilmo alla sua morte. Questa ipotesi e sostenuta
da seguenti studiosi del nostro aurore: SLASILLE, Quelques précision pour la biografie de
Nicolas CabasilasEpragmena tou Busantinologikou Sunedriki2-19, Atennail1958, 215-218;
Cfr. P.NELLAS, «Nicolas Cabasilas», in ERE, Supplemento, XIlI, Att8&8, 836-838; Invece altri
autori affermano la tesi che Cabasilas si sia fattmaco sul’esempio di sua madre e dell’amico
Cantacuzeno. Cfr. AANGELOPOLUS Nicola Cabasilas Chamaetos. La sua vita e le sueeppdd
Salonicco 1970, 69-74; Cfr. ISEVCENKO, «Nicolas Cabasilas, anti-zealot Discours: a
Reinterpretatio», in DOP, 86-87, note 24, 25.

55 Cfr. C.HARIssIADIS, «La recconnaisance des saints dans I’Eglise ormegdr A.M. TRIACCA—A.
PisTolA (a cura di) Saints et sainteté dans la liturgELS 40), Roma 1987, 127.

% Presentiamo in questa nota alcune edizioni impibda questo libro: aPe vita in Christoin sette libri.
L'edizione principale del testo greco fu curata/daGass Die Mysitk des Nikolaos Cabasilas vom Leben in
Cristo, Greifswald 1849, ristampata a cura diHéINZE, Leipzig 1899, ed é riportata nella Patrologia Grica
J.P. MeNg, 150, coll., 493-726. bla vie en Christ introduction et annotation, par M.EHNE
CONGOURDEAU, (SCh, 355), Cerf, Paris 1989L@)vita in Cristo(a cura di), UNERJ, traduzione di MGALLO,
U.T.E.T., Torino 1971, ristampata 1981. Questoraeostato ripubblicato da Citta Nuova, Roma 1884,
appare come la seconda edizione. Per la teshoiiesempre la seconda edizione del 1994. Altrezi@wiwitili
per il lavoro saranno: a ) in franceka: vie en Jésus-Christpn introduzione, a cura di BROUSSALEUX,
estratto della rivista Irenikon, Chévetogne, Am&g2lL b) in spagnolota vida in Cristo,traducida al
castellano, con estudio preliminar, poEUTIERREZ- VEGA Y B. GARCIA-RODRIGUEZ Madrid 1951.

17



VASILE BOGDAN BUDA

grande ricchezza spirituale e un grande respifodam, che fanno di questa bella
opera un gioiello della letteratura cristiaha

In questa opera Cabasilas ha sviluppato un perdors@tico di fede e
d'amore per il credente, verso 'unione con Cridte si realizza in concreto, in modo
individuale per ogni persona attraverso i tre gr&adramenti d'iniziazione cristiana e
mistagogica( mysterion— misteri) del Battesimo dell’'Unzione e dell’Eucéds ad
essi il cristiano deve prestare la sua collaborgzper custodire la grazia ricevuta.

Li si riscontra lo stile letterario caratteristiper gli autori bizantini dell'epoca:
ricche in simbolismo, metafore nel opésa Vita in Cristotroviamo “delle ripetizioni,
delle ridondanze retoriche”, ma nonostante quésteeifezioni di stilo” nella sua opera
si respira la freschezza e la bellezza del Vangéddoricchezza e I'ottimismo dei Padri
della Chies&. Cabasilas pur usando diverse fonti alla finezemluna profonda sintesi
personale concretizzata nel suo trattato. Lui dicganella traccia dei Padri greci del
passato ma tuttavia rimane originale elaborandsuorpensiero teologico e spirituale e
individuando cosi la modalita per rendere possit#perienza di Dio: i sacramenti.
Attraverso questi si comunica la presenza di Ciishoigenito, mediante il quale Dio
infonde nella vita del cristiano la sua divifita

Il carattere della sua opera € estetico nel setteoakio: aisthésis‘percezione,
esperienza di Dio”. In questo senso possiamo faniiensituare la sua opera nel filone
teologico omonimo che si trovava nell'Oriente @isb. Tra i piu grandi rappresentanti di
questa corrente possiamo ricordare qui Diadocooticda (ca 400-prima del 486),
Simeone il Nuovo Teologo (949-1022), Pseudo-Mac@# 300-ca 390), ma anche
Gregorio Palamas (1296-1359). L'originalita di Galba consiste pero nel fatto che questa
“esperienza estetica” e vissuta nella “dimensiatia thistica sacramentale”, mettendo in
evidenza limportanza del rapporto tra la “sartigacrament®.

5" Fino in questo momento della ricerca su questasogieCabasilas, “nessun elemento obiettivo” ci
pud permettere di fissare con esateza la cronoldgia sua redazione. Cfr. Cfr. YPISERIS
«Nicola Cabasilas Chamaetos», 324.

58 Cfr. U. Ner|, “Introduzione” in NcoLA CABASILAS, La Vita in Cristg 9-12. Tra le fonti utilizzati di
Cabasilas certamente il primo posto e riservatoSalera Scrittura cioe lui usa in principale il &br
della Genesi, i Salmi, i Vangeli (Vangelo di Giowam particolare) e poi i Padri, di cui si poseon
ricordare con certezza: Origene, Atanasio di Aledsa, Cirillo di Gerusaleme, Basilio Magno,
Gregorio di Nazianzo, Gregorio di Nissa, Cirilo diedsamdria, Pseudo Dionigi Areopagita,
Giovanni Crisostomo e Massimo Confessore. Alcuniigfiett afermano che Cabasilas a utilizatto
anche i autori latini, Agostino Be beata vitaAnselmo d’Aosta -l Cur Deus hom® (Vita, I, 43-
53, 64; IV, 12-16; VI, 74-76; VI, 82) e TommasaAdjuino —S. Th, qu. 1 e 2 nei libri VI e VII.
L’'autore usa tra le sue fonti principali anche efigatori pagani” come Aristotele (Ethica ad
Nicom. X, 7, 1178) e gli stoici. Cfr. Y.FERIS «Nicola Cabasilas Chamaetos», 325-326.

9 Cfr. Y. SPITERIS, Cabasilas: teologo e mistico bizantir2b-26.

8 R. BorRNERT, Les commentaires de la divine liturgie du Vlle auveXsiécle Institut francais
d’études Byzantines, Paris 1996, 217.
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L'opera €& divisa in sette libri dogoi, di diseguale estensione, che
presentano la vita soprannaturale come una vit@idne a Cristo che, come detto,
ci € comunicata attraverso i Sacramenti.

Il Libro | presenta, in un’esposizione d'insiemajetio che in realta é
'oggetto dell’operaLa vita in Cristq cioé la vita soprannaturale, che e donata a
noi per mezzo dai tre misteri dell'iniziazione tasa,; rispettivamente il Battesimo
(Libro 1), pOpov il o Cresima (Libro Ill), e I'Eucaristia (Libro I\)II ruolo di
ognuno di questi sacramenti & presentato in gtredtbri.

Il Libro V costituisce una sorta di digressione dni, a proposito dei
simbolismi della consacrazione dell'altare, I'agt@ottolinea il posto centrale di
Cristo nella nostra santificazione.

Il Libro VI mostra quale cooperazione noi dobbiaapportare a questa attivita
principale di Cristo, per conservare la vita diviita noi e assicurare ad essa
labbondanza dei suoi frutti: vi sono delle consid@oni molto profonde, le quali
collegano al dogma cristologico la vera ascesardiano.

Constatazione analoga per il Libro VIl in cui, innau sorta di
ricapitolazione, viene descritta la trasformaziated'anima che si e fedelmente
aperta all'efficacia dei sacramenti.

1.3.2. Il commento della divina liturgia

L’altra opera fondamentale di Nicola Cabasilds@mmento dell®ivina
Liturgia®* di san Giovanni Crisostomo cioé della Messa bimanthe rappresenta
un “saggio sul sacrificio dell’eucaristf&’ Qui Cabasilas fa segnare un passo in
avanti verso un realismo sacramentale piu congerafid primitiva concezione
cristiana dei Sacramenti. Questo realismo pernge¥ita in Cristo,in cui 'autore
€ piu preoccupato della teologia sacramentalela oestica, che non di spiegare i
dettagli particolari dei riti liturgici. Infatti ihostro teologo tratta ldita in Cristq
da un punto di “vista individuale”, invece nellivina Liturgia presenta una
“mistagogia nel senso stretto della pardlatercando di mettere in luce “I'aspetto
ecclesiale” della mistica sacramentale

1 N. CaBasiLAs, Sacrae Liturgiae InterpretatiLa traduzione latina fu curata da BERVET, nel
1548, mentre il testo greco dadNTON DU LUC nel 1624, accompagnato della latina di GRVET:
I'uno e I'altro riportati nella Patrologia Greca dliP. MIGNE, 150, coll. 367-492Explication de la
Divine Liturgie, traduction et notes de SaLaviLLE, Il édition, munie du texte grec, revue et
argumente par RBORNET, J. GOUILLARD, J.PERICHON, con una ricca introduzione in SCh, 299,
Cerf, Paris 1967.0eM, Commento della divina liturgjarad. M.DavITI - S.MANuUzIO introd. di A.
G.NociLL, Messaggero, Padova 1984.

2. SpiTERIS Cabasilas: teologo e mistico bizantjri®y.

% R. BoRNERT, Les commentaires de la divine liturgie du Vlle ateXiécle217.

84 Cfr. Y. SPITERIS «Nicola Cabasilas Chamaetos», 329.
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E’ un’opera mistagogica in senso stretto, cioérattato d'iniziazione alla
liturgia secondo il rito di san Giovanni Crisostgmb piu diffuso nella chiesa
ortodossa e quella greco-catolica di rito consteiblitano. La liturgia eucaristica
bizantina e spiegata con l'ordine e la ricchezzgatiticolari secondo I'uso nel
genere mistagogi€d

I Commento della Divina Liturgiag, in certa misura, il necessario
completamento del quarto libro Ha Vita in Cristo Quando inLa Vita in Cristo
tratta del Battesimo, dell’'Unzione Crismale e dellansacrazione dell’Altare,
Cabasilas prima ne descrive il cerimoniale e poiespone il significato. La
spiegazione del rituale, pero, € secondaria perigne adottata a conferma di una
tesi teologica. Invece nel quarto libro egli, réfiedosi all’eucarestia, non fa
riferimento ai riti liturgicf®.

PerchéDivina Liturgia? Perchée, come sottolinea Myrrha Lot-Borodinefitid
solenne che si realizza nella Chiesa sulla terradlta rappresenta solo una traduzione
simbolica e mistagogica di cid che si sta svolgenelocielo dove € celebrata dalle
potenze angeliche la liturgia celeste. Ed & quastegione principale per la quale viene
chiamata con il nome dheia(divina) liturgia; vale a dire che e un “articaofede” il
fatto che la liturgia e il rito della Chiesa reatito sulla terra in realtd € una
contemplazione misticgheorig e sinergica da parte nostra “dell'invisibile Realthe
si e fatta “visibilizare” e adorare nel 'Unigenfglio di Dic®’.

Nel Commento della Divina Liturgjasseguendo passo a passo le preghiere
e i gesti che il sacerdote compie durante la calebne eucaristica, I'autore
commenta tutto il sacro rito. Si tratta nella opéraina introduzione ai mistéfi
Infatti, questi essendo “segni che manifestano —chm anche nascondono” in
modo velato — una realta profonda e spirituale, lpequale & assolutamente
necessaria una iniziazione progressiva a quedta szarali e divinizzarfti.

L'opera comprende uniatoria e unatheoriacioé la storia e ldheorig i
due elementi che caratterizzano il genere letedglle mistagogie liturgiche.

Nel linguaggio teologico dei Padri grectheoria significa la
contemplazione. Come la natura, cosi la liturgisna grande realta costituita dai

8 Cfr. Ipem, Cabasilas: teologo e mistico bizantjr@y.

6 Cfr. R. BoRNERT, Les commentaires de la divine liturgie du Vlle ateXsiécle 217.

67 Cfr. M. LoT-BoRoDINE, Un Maitre de la spiritualité Byzantine au XIVe &éblicolas Cabasilas?3.

68 Cfr. R.BORNERT, Les commentaires de la divine liturgie du Vlle ae)siecle 29. “Presso i Padri
greci, per il terminemistagogia oltre al significato generico di iniziazione aisteri, si incontrano
altre due accezioni: compimento di un'azione sawa particolare riferimento ai sacramenti
dell'iniziazione delBattesimo o delEucaristia, e poi la spiegazione orale o scritta rdesteri
nascosti nella Scrittura e celebrati nella litutg@f. anche BSTUDER, «Mistagogia», in Dizionario
Patristico e di Antichita Cristianevol. I, Marietti, Casale Monferrato (AL) 1994 2@4-2265.

89 Cfr. Y. SpiTERIS Cabasilas: teologo e mistico bizantiry.
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simboli (i riti) in cui si trova “nascosto il divai’™®. Scoprendo questi simboli,
attraverso la liturgia e per mezzo dei sensi sgilitcioé con la adesione di fede, la
persona umana puo “vedere” o contemplare la stupefla presenza di Dio
“partecipando alla sua natufa”

La contemplazione & essenzialmente collegata, al@& in Cabasilas é
sinonimo con il termine déikon -licona’ Il concetto diistoria o di eikon presenta
(significa) la “rappresentazione dei fatti e destgeell’economia della salvezza” che
“diventa in modo sacramentale presente nella diitimgia” .

Cabasilas, usando la spiegazione dei riti liturgmiaticamente porta il
credente fino alla contemplazione della storicadsdllvezza partecipando ad essa e cosi
alla scoperta dell’'opera ella salvezza da una pttigp sacramentale. Intento suo e
quello di portare i fedeli alla contemplazione ‘dpkra di Cristo da un punto di vista
visivo, affettivo ed intellettuale ed in questo modi realizzare la santificazione
propria in quanto in questo modo l'opera storicdladeedenzione che viene
rappresentata dai “segni sacramentali e liturgisiénta una realta interiore dell’anima
del credente quando questa viene vissuta e cortengaln la fedé.

Il suo libro sulla liturgia € diviso in 53 capitolAll'inizio troviamo un
capitolo introduttivo che viene seguito da un’aralidel rito della messa di san
Giovanni Crisostomo. Questa analisi viene comiacipairtendo dallgrotesis
dalla proscomedi&, che & la preparazione alle offerte (cap. II-XI Ader
continuare poi con la liturgia dei catecumeni (cépB. XXIII, 3); la liturgia dei
fedeli (cap. XXIII, 4-LII); e riti di conclusionec@p. LIll). Cabasilas analizza anche
di punto di vista teologico aspetti importanti éeiressanti della liturgia eucaristica
bizantina come quelli sulla natura del sacrificcag. XXXII), la comunione
misteriosa dei giusti defunti (cap. XLII-XLV) e halisi dell’anafora di punto di
vista trinitario e poi espone anche la tesi cheiaiga la controversia sulla
consacrazione tra la Chiesa greca e quella lataga KXIX-XXX) .

" R. BorNERT, Les commentaires de la divine liturgie du Vlle avieXsiecle 93. Nella tradizione
orientale si hanno tre specie tfieoria La theorianaturale che scruta le ragioni dogoi della
natura, latheoria scritturistica che scruta i sensi spirituali delibbia e latheoria liturgica, o
mistagogia, che penetra il senso del simbolisnuzbet

LY. SpiTERIS Cabasilas: teologo e mistico bizantir2s.

2 Cfr. R.BORNERT, Les commentaires de la divine liturgie du Vlle AleXsiécle 219.

3 Cfr. Y. SPiITERIS Cabasilas: teologo e mistico bizantirs.

"4 Cfr. Ibidem 29.

Sl rituale dell’offertorio indica la preparaziomksi doni che e compito nella liturgia bizantinanpi
della liturgia eucaristica, sull’altare lateraldl@gside del santuario denominata con il cosiaett
protesk:fr. R.TAFT, «Protesis», in Dizionario Enciclopedico dell'Oriertristiano, 625-627. Cfr.
anche ORAQUEz, Roma Orientalis. Approcci al patrimonio delle Chies®riente Lipa, Roma
2000, 308-312.

8 Cfr. Y. SPITERIS «Nicola Cabasilas Chamaetos», 329.
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Lo stesso Cabasilas affermera espressamente l'omgtnica dell'opera di
redenzione, cosi come lui ce la presenta, cheiqaurdd eleva le anime di chi vi
partecipa. Egli resta un pragmatico, nel sensdtcstdel terminepragma (opera) e
soprattuttepeira (esperienza) sono sue espressioni piuttosto rigoriéella liturgia “i
canti e le letture”, si uniscono in modo armoni@sm “i gesti e i simboli”, che
simboleggiano i misteri della vita di Cristo, dedlee azioni e delle sue sofferefize

La Theia Liturgiamostra lo svolgimento solenne tdtta la vita terrena del
Verbo incarnato e non unicamente, come in Occidérgelo momento folgorante del
Sacrificio nel quadro di appropriate letture d&icre Scritture. Nelle Chiese Orientali
fino ad oggi la liturgia rimane “il cuore della tegia” che ha la sua espressione
mirabile e unitaria nella spiritualita che si nuaerespira del dogma, che unisce e
armonizza la dottrina cristiana nella sua totalitiddogma in Cabasilas collega la
dimensione profana e sacrale, il rito e lintet@ri’elemento umano e divino, che
riflette I'unita ipostatica di Cristo in cui nonis®no divisioni, e allo stesso tempo
porta 'umano a scoprire gia sulla terra la readigatologica della vita cristidfia

1.4. Opereminori

Un gruppo speciale di scritti & costituito déscorsi religiosio omeliefra
le quali menzioniamo quelli pubblicati.

1.4.1. Scritti agiografici

---Encomio di S. Demetrio, Iprimo elogio di S. Demetrio martire,
composto durante il periodo degli studi a Constenutbli”.

in Te. loannou, Mnemeia aviologith. loanoBenetjal884, 67-114.

---Encomio di S. Demetrio ,llsecondo elogio del martire Demetrio,
composto dal Cabasilas in eta piu matura. In Bukdas:

Prosfonema eis ton endoxson tou Christou megalgmsaBemetroion ton
myroblyten, Nicolau Cabasila prosfonema kai epigrammata eisaddemetrion
in Epeteris etareis bytantinon spoudd? (1952), 99-105.

---Encomio dei Tre GerarchElogio di S. Basilio, S. Gregorio di Nazianzo
e S. Giovanni Crisostomo

Nicolau Cabasila anecdotoni enkomion eis tous tierarchasin, C.
Duobouniotes, Epeteris et. Byz. spoudbh(1938), 157-162.

7 Cfr. M. LoT-BoRODINE, Un Maitre de la spiritualité Byzantine au XIVe &éblicolas Cabasila®5-26.
8 Cfr. |. HAUSHERR Dogme et spiritualitd orientalein Ibem, Etudes de Spiritualitd Orientale
Pontificium Institutum Studiorum Orientalium, Rom@6B, 145-178.

" Di Nicola Cabasilas ci sono ancora altre omelie carattere panegiristico in onore dei
santi, che sono stati publicati dai seguenti autGfi. C. VANA, « discorsi di Nicola
Cabasilas, inLateranum30 (1964), 115-189Cfr. B. PSEFTONGAS Nicolau Cabasila epta
anecdotoi logoi to proton nyn ecdidomeii®ette discorsi inediti di Nicol&abasilasediti
per la prima volta)Eisagoge, keimenon, schql@alonicco 1976.
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---Discorso suS. Nicola Taumaturgo
Dopo una preghiera introduttiva in forma di proldigutore presenta le
principali tappe della vita di S. Nicola (270-348)5vescovo di Mira. Di una
importanza piu grande € la parte centrale del discahe tratta “il fenomeno
religioso” dei suoi miracoli compiti nel tempo delua vita e dopo la sua morte.
_Parisinus graecus 1248, 173.Parisinus Coislin, 23v. Vindobonensis
theolo. Graecu62, 14).
---Preghiera a N. S. Gesu Cristo, Figlio unigenitoerh6 di Dio
Questa preghiera rivolta a Cristo, costitutisca simtesi della teologia e la
spiritualita dell’autor®.
1.4.2. Omelie e discorsi teologici
---Sulla gloriosissima Nativita della nostra ss.marfsiga € Madre di Dio
in M. Jugie, «<Homélies mariales byzantines. Tegtess édités et traduits
en latin», PO 19, 465-48%
---Sull’Annunciazione della nostra ss.ma Signora epservergine Maria
la Madre di Dioin M. Jugie, supra, 484-499. Nellas, Nicolau Cabasila, e
Theometer. Treis theometorikes omilies. Keimenooeltenenike apodose,
eisagoge, schqlia18-160.
---Sulla gloriosissima Dormizione della nostra ss.magnBra e
Immacolata Madre di Dio
Eis ten panendoxon koimesin tes uperagias Despoim®®n Kkai
panachrantou TheotokauM. Jugie, supra, 495-51P. Nellas164-220.
---Discorso sulla salvifica e vivificante passioned\ds. Gesu Cristo
Parisini greci 1213, 22 e 1248, 166Waticanus graecys632, 98.
Parisinus Coislin315, 44v.Vidobonenses theol. grae@10, 85v. e 262, 28.
---Sull’Ascensione di N. S. Gesu Cristo

80 «Priére inédite de Nicolas Cabasilas & JésussBhiTexte grec et traduction francaise,
bref commentaire, a cura di SALAVILLE , in EO, 35 (1936), 43-50; «Preghiera a Gesu
Cristo», traduzione italiana dal testo greco a dirg. PIOVESAN, in Rivista di Ascetica e
Mistica 14 (1969), 104-107.

81 e tre omelie mariane di Cabasilas in onore de#legine Maria riguardano tre festivita
mariane, le piu solenni della liturgia bizantina:Nativita di Maria, ’Annunciazione, e la
Dormizione. La festivitd celebrata offre al I'audofoccasione di analizzare in maniera
originale e dottrinale, di grande apertura teolagspetti interesanti della Mariologia. La
chiarezza del suo pensiero mariano pud esseredevat “punto d’incontro e di dialogo
ecumenico” tra la Chiesa Ortodossa e quella Ce#tolQueste opere sono state pubblicate
con traduzione in greco moderno, introduzione e imbase a manoscritti non usati da M.
JUGIE e da P. MLLAS, (La Madre di Dio. Tre omelie mariane di Nicola Calias),
Eisagoge, keimenon, schqlitene 1968, 40-114.
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Parisini graeci, 1213, 31v. e 1248, 166W¥aticanus graecys632, 136v.
Vindobonenses theol. grag2il0,97v. e 269,39v.

---Contro i vaneggiamenti di Gregora

Un opuscule inédit de Nicolas Cabasilas, (A. GarzyaByzantion 24
(1954), 524-532.

---Prologo alle opere teologiche di Nicola CabagiRG 149, 678sY.

1.4.3. Scritti esegetici

---Discorso sulla visione di Ezechiele

(Riportate completamente e parzialmente in Parssgraecus, 1213, 69.
Meteorita Barlaam, 202, 30. Vaticanus graecus, #33y. Parisinus Coislin, 315,
135. Vindobonenses theol. Greci, 210, 104 e 262, Bthonensis Xenophontos,
45, 242).

1.4.4. Scritti liturgici

---Sui paramenti sacri

---Sui riti della divina liturgia

Nicolas Cabasilagxplication des ornaments sacré&xplication des rites
de la divine liturgie (R. Bornert), in appendicéaglizione di Explication de la
Divine Liturgie,in Sources Chrétiennes 364-367 ; 3685381

8 In questa opera si tratta della prefazione reafizali Cabasilas per il trattato Sulla
processione dello Spirito Santo, del suo zio Niab&silas che egli curo dopo la sua morte
(1362). L'opera ha tre parti e di punto di vistaltgico e una opera di grande valore per
quello che riguarda la pneumatologia orientale.ldNstesso tempo nel suo contenuto
contiene anche aspetti polemici, per quello chaiatida la “condanna ddtilioque”,
espressa con fermezza di Nilo.

8 Spiegazione del significato di alcune vesti sa€aeste due ultime piccole opere, in
qualche punto, completano le due principali oper€abasilas;La Vita in Cristoe Il
commento alla divina liturgiaSono stati pubblicati da René Bornert, che attié$atto che
sono stati scritti da Cabasilas, invece lui ha@lclubbi sulla loro originalita. Nella prima
opera il teologo bizantino espone il significato paramenti del vescovo, del presbitero e
del diacono che si usano nelle liturgia bizanti@abasilas spiega il significato dei
paramenti seguenti: alba diaconagticharion), planeta felonior), stola épitrachelion),
cingulum @ong sacerdotali, pallium dmoforion), subcingulum pogoratior). Le
spiegazioni che egli ne da in questi commenti séesclusivamente morali”. Nella
Spiegazione dei riti della Divina Liturgia troviamb significato della copertura delle
offerte con il velo dopo la Grande Entrata, la pieta sulle offerte con la
commemorazione dei santi, I'abluzione delle manipdate del prete e la deposizione
dell’'omophorion fatta dal vescovo prima della lettura del Vangelb.rito dello
zéon ('acqua calda), che si versa nel calice del diacoel prete prima della comunione
e trattato con un “approfondimento supplementa@t. Y. SPITERIS «Nicola Cabasilas
Chamaetos», 334-335. Cfr. anche Q\QBEz, Roma Orientalis. Approcci al patrimonio
delle Chiese d'Oriente125-431.
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1.4.5. Epistole e opere panegiriche

---Lettere XVII| Edizione a cura di P. Enepekides, «Der Briefwelcties
Mystkers Nikolaos Kabasilas», iByzantinische Zeitschrjft46 (1953), 29-45.
Cabasilas ha lasciato un piccolo numero di lettéreui la maggior parte sono
indirizzate a suo padre e altre ai suoi amici dssBdonica. Forniscono dati
interessanti che riguardano la vita, gli studiiergeressi culturali del autore.

----Encomio dell'imperatore Matteo Cantacuzeno

in M. Jugie, «Nicolas Cabasilas, Panégyriques taédie Mathieu
Cantacuzéne et d’Anne Paléologine», Iraik 15 (19113-118.

---Lettera all'imperatrice Anna Paleologina

. Bulletin de l'institut archeologique russe a Comgtaopolel5, (1911),
118-121.

Per quello che riguarda lo stile di Cabasilas otena espressiva del suo
linguaggio e da notare la ricchezza delle sue inmitagolte figure letterarie, sono
trattate in modo originale e personale, altre sattiote o assimilate da varie fonti
con “prodigiosa capacita tecnica”, altre invecenmipécemente inventate”, tutte
perd sono composte con “intima schiettezza e aamcil poetico™. L’aspetto pill
“visibile” consiste nella “prodigiosa astuzia tecal, nella ricchezza del linguaggio
simbolico e metaforico, nell’agile facolta intetietle di “assimilare spunti ed
espressioni attinti” dalla tradizione cristianasiitia evidente la sua “magistrale
capacita” di analisi e sintesi, di creativita eiénse di rispetto verso le “fonti della
tradizione della Chiesa”, che si armonizzano in stob@enda armonia e sintonia nel
suo pensiero, dando il risultato di un ammirabigedrso teologico coerente con la
mentalita teologica originale dell’autore stéSso

8 A. GlusepPENOCILLI, “Introduzione”in NICOLA CABASILAS, Commento della divina
liturgia, 22-24. Cfr. anche M. &T-BORODINE, Un Maitre de la spiritualité Byzantine au
XlIVe siécle. Nicolas Cabasila8.

8 Cfr. Ibidem 24.
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DIE BYZANTINISCHE BEGRABNISLITURGIE IN DER
RUMANISCH GRIECHISCH-KATHOLISCHE KIRCHE

FLORIN BUD AU

REZUMAT . Liturgia Tnmormantarii bizantine Tn Biserica Greco-Catolit Romani. Articolul
prezent inceaficsa surprindi unele aspecte legate de liturgia inmorridifit avand drept
structull tocmai ordinea celefmilor liturgice, care au o léura direct cu ,momentul trecerii”
Aceast ordine este preluati urmat asa cum apare ea in Euchologhionul greco-catolic pméa
Thcercndu-se analizarea ei intr-un contingfitlsi anume acela al liturgiei Tnmorménit”. in
expunerea subiectului, se va trata intai deéSpogamentul Masluluirmat apoi d&ugzciunile la
iesirea cu greu a sufletulupentru a se Incheia d®@nduiala Tnmormaritii si a slujbelor de
pomenirecare se celebreain perioadele stabilite de BisericToati aceast randuiak care ne
prediteste pentru ,momentul trecerii"a fost tratdhtr-un mod unitar. Ea va fi prititsub forma
unui ansamblu de celeli; unite intre ele tocmai prin faptul pregditesc sufletul pentru acest
ultim moment al vigi pamantati, darsi pentru & pe cel ,trecut la Domnul” 1l va aminti in
slujbele ulterioare. ,Liturgia Tnmormémi” este priviti nu doar ca o obligie ce cade Th sarcina
familiei, ci a Bisericii, care va celebra, impréwn intreaga comunitate, acéastecere”.

Einleitung

Als Priester hatte ich gentigend Gelegenheiten,efrale zu erleben und
zu begleiten, auch Hilflosigkeit zu spiren oder d&&ndige Ringen um einen
wirklich hilfreichen Weg in der Trauer zu durchlebeDie Schwierigkeiten,
Trauernde zu begleiten oder selbst zu trauern nereGesellschaft, in der eine
solidarische, tragende Trauergemeinschaft langstree gegangen ist, kenne ich
auch. Kummer und Trauer Uber den Tod eines eingghrzu zeigen, wird, in der
modernen Industriegesellschaft, als schlechter l@geack.

Mein Ziel ist es, eine Ubersicht tiber die Ordnunfjgrdas Geleit der Kirche
zu Grabe und das Gedéachtnis der Entschlafenen rsahedfen. Bereitung auf den
Tod, Gedenken auf den Tod, und Firbitten des Gedéses der Verstorbenen pragen
wesentlich das geistliche Leben den griechischeliatthen Christen.

Ich mochte Uber die Begrabnisliturgie in der grisch-katholischen
Kirche schreiben nur leider ist die Literatur dib dazu benétige sehr mangelhaft.
Als Leitfaden dieser Arbeit habe ich das griechikatholische Euchologion
genommen und habe als Literatur viel mehr Blchéer die Begrabnisliturgie in
der orthodoxen Kirche verwendet. Die griechischiklische Kirche hat sich, was
den Ritus betrifft, kaum von der byzantinischenditan entfernt so dass wir
dieses Thema als gemeinsames Gut beiden Kirchemtelm kénnen.
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Wer in einem griechisch-katholischen Eucholodioach Gebeten und
Ordnungen zum Geleit von Sterbenden sucht, firdé&thalt ein Kapitel der Sorge
fur die Kranken heift In diesem Kapitel sind einige Ordnungen und zwahre
fur Krankensorgé Ordnung fiir KrankenkommunignGebetskanon zum Auszug
der Seeldund zwei Gebefeeine fiir ein Mensch der lange Leidet und die amder
fur die Seele die vor dem Gericht steht.

Das Euchologion enthalt auch die Ordnung der Befichund der
Krankenolun§ All diese Ordnungen hangen aber nicht speziat amhbedingt von
dem Tod ab. Obwohl die Ordnung der Krankendlurg adisschlief3lich um Befreiung
von Schmerzen und um Genesung bittet und zuwailelm @esunden gespendet wird,
das Sakrament wird fast immer vor dem Tode einénl@ger gespendet.

Die Glaubige die im Angesicht des Todes sind, gollgie
Kirchenordnungen folgen. Nach dem Tod einem Gl&bigind wieder einige
Schritte zu folgen. Die Ordnung des Begrabisisim Euchologion gehalten.

Die folgenden Ordnungen stehen in der byzantinsdtieus eindeutig im
Dienste der Sterbebegleitung:

- Die Ordnung der Beichte, der Krankenélung undkdankenkommunion;

- Gebetsordnung beim Auszug der Seele, wenn eirséhelange leidet.

Diese Ordnungen kann man als Ubergangsordnungereneneil sie vor
dem Tod gefeiert werden.

Die griechisch-katholische Kirche verfligt Gber fmgle nach dem Tod
eines Menschen gebrauchte Ordnungen:

- Ordnung fiir das Begrébnis von Laign

- Ordnung des Begrabnisses von Kinder im Alterzhisieben Jahréh

- Ordnung des Begrébnisses von Priedtern

- Ordnung des Begrébnisses von Ménchen

All diese Ordnungen werden noch einmal stark vdrilenn sie in der
Osterwoche gebraucht werdén

L Cf. Euhologhion sau Moltvelnic, Tipografia SeminaiArhidiecezan, Bldj, 1940.
2 Cf. Ibidem. 100-110.
3 Cf. Ibidem. 100.

4 Cf. Ibidem. 101.

5 Cf. Ibidem. 104.

6 Cf. Ibidem. 110.

7 Cf. Ibidem. 29-33.

8 Cf. Ibidem. 49-81.

% Cf. Ibidem. 111-167.
10 Cf. Ibidem.

11 Cf. Ibidem. 133.

12 Cf. Ibidem. 141.

13 Cf. Ibidem. 338.

14 Cf. Ibidem. 167.
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Diese verschiedenen Ordnungen regeln zudem nitdih alas Begrabnis,
sondern den Umgang mit dem Leichnam nach dem Tagesamt: seine Waschung,
Bekleidung, Einsargung, Aufbahrung, die Ubertragungdas Gotteshatls die
Begrabnisordnung, die Prozession zum Grab und idibl&yung. Insofern ist die Zahl
der mit dem Stichwort ,Begrabnis” bezeichneten @rdien noch gréfRer als in der
Aufzdhlung hier zum Ausdruck kommt.

Dem Totengedachtnis und damit der Firbitte fir Yertene gelten
folgende Ordnungen:

- Ordnung der Parastds

- Ordnung der Panichida

- Das Gedachtnis der Verstorbenen in der Gottlidhiéurgien, u.a. der
Proskomidie und der Interces¥io

I. Die Sterbebegleitung

I.1. Die Krankensalbung

Die Heilige Olungoder dieKrankensalbungst das Sakrament, in dem
die Kirche fir einen Kranken die Gnade Gottes btfle/elche die Krankheiten der
Seele and den Leibes durch Salbung mit geweikieheilt.

Der Apostel Jakobus schreibt folgendes: ,Ist jemidrehk unter euch, der
rufe zu sich die Altesten der Gemeinde, dass sie itin beten und ihn salben mit
Ol in dem Namen des Herrn. Und das Gebet des Gisubird dem Kranken
helfen, und der Herr wird ihn aufrichten; und wenrrSinden getan hat, wird ihm
vergeben werden®. Daraus geht klar hervor, dass ,die Salbung elighneine
Krankensalbung isf®.

Sogar jene, die in der Jugend voéllig gesund waranlieren diese
Gesundheit im Alter und sterben schlief3lich. Sal slie Gesetze unserer Welt, in
der die Sinde das Leben zerstort. Die unvermemlliEblge der Sinde sind
Krankheiten und Tod. Es ist sinnlos, den Koérperhailen, wenn die Seele
krank ist. Friher oder spater wird der Kérper ztotedezuriickkehren, aus der er
geschaffen wurde, der Geist aber geht zu Gott, mtbre Antwort geben wird fir
alles, was er im irdischen Leben Gutes und Bosésngeat. Deshalb darf man,
wenn man den Koérper heilen will, die Seele nichtgessen. Sogar wenn sich
erfahrene Arzte um unsere Gesundheit bemiihen, kcBait die Heilung, und
wenn Er nicht will, werden alle Anstrengungen dezt& umsonst sein. Und

15 Sind falle wenn der Verstorben nicht in der Kirafpebracht ist sondern die Begrabnisordnung
findet im Haushof des Verstorbenes statt.

16 Cf. Euchologion, 174.

17 Cf. Liturgikon, 173.

18 Cf. Ibidem. 42-163.

9 Jak 5,14-15.

20 Mantzaridis Georg: Mittel und Wege zum Heil, iniaGben aus dem Hertzen. Eine Einfiihrung in
die Orthodoxie, Galitis, Georg/Mantzaridis, Georggviz, Paul (Hgg.), Miinchér2000, 165.

29



FLORIN BUDAU

umgekehrt hat der Herr die Macht, jeden Menschesh rsinem Glauben zu
heilen, und zwar den ganzen Menschen, sowohl deteSas auch den Kérper,
sogar wenn kein Arzt den Kranken berihrt.

Das Sakrament der Krankensalbung will uns, wenn heiginnen den
Korper zu heilen, nicht auf die Seele vergessegelasind auf den Grund der
Krankheit die Stinde. Im Rituale steht geschrieltass dieses Sakrament in der
Kirche oder im Haus des ,Kranken* gespendet WirbDie heilige Olung Lwird zur
Starkung in Krankheit und Todesnot gespendet, daneber auch von Gesunden
im Kampf gegen die von ihnen in der Beichte bekami@iinden begehft:

Oft wird die Krankensalbung mit der Beichte und Koumion verbunden.
Wenn der Kranke vor dem Tod steht, empfangt erstuiers Sakrament der Buf3e und
die Kommunion, dann die Krankensalbung. Gewohnjigtoch, wenn der Kranke
nicht in Todesgefahr ist, beichtet er zuerst urnd anschlieRend gesalbt.

Den Regeln nach misste das Sakrament der Krankemgalm Namen
der Fille der Kirche von sieben Priestérgespendet werden und heif3t deshalb
auch Versammlung. Deshalb wird auch der Ritus deg@nentes in sieben
Teile geteilt. In jedem einzelnen werden spezieBebete und je eine
Perikope aus den Apostelbriefen und den Evangejéedasen.

Das Sakrament die Krankensalbung hat auch eineek@mnung.
Diese kurze Ordnung wird gefeiert wenn die vollezalml von Priestern nicht
zur Verfigung steht. Das Sakrament kann dann aucbhdftinf, drei oder ein
Priester gespendet werden.

I.1.1. Die Vorbereitung auf die Krankensalbung

Wenn die Krankensalbung im Haus des Kranken staifj bereitet man vor
der Ankunft des Priesters einen Teller mit Getildideern (Weizen oder jedes andere
Korn) und ein kleines GefaR mit Ol (d. h. Oliver®ynnenblumendl oder dhnliches)
vor. Bendtigt werden sieben Stébchen, deren Endelvaite umwickelt sind (oder
ein Pinseln), und sieben Kerzen. Aul3erdem soliteednes Tuch vorhanden sein, um
damit das Ol abzuwischen, mit dem der Priestedanken so reichlich salbt, dass es
auf die Kleidung tropfen kann. Es werden Stirn, é&\a&/angen, Lippen, Brust und
Hande gesalbt, deshalb soll die Kleidung so gewddiltien, dass es mdglich ist, die
Brust zu salben, und nicht nur den Héls.

Im Laufe einer schweren und lange dauernden Kranlkdenigt eine
Krankensalbung. Es ist zu beobachten, dass nadkrdekensalbung der Kranke oft
sehr bald gesundet oder, wenn es ihm von Gott nbastiist, stirbt. Es ist
unangebracht, wahrend einer Krankheit mehrmal&diekensalbung zu empfangen.

2L Cf. Euchologion, 49.

22 Djedrich, Hans-Christian, Das Glaubensleben dekif@se. Eine Einfihrung in Geschichte,
Gottesdienst und Frommigkeit der orthodoxen Kirdhepzig, Koehler & Amelang, 1988, 124.

2 Cf. Ibidem.

% Ibidem.
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Fur die Starkung der Seele und des Leibes gibaesSdkrament der Kommunion,
welches man so oft empfangen kann, wie es nétignses der Beichtvater erlaubt.

Die allgemeine Krankensalbung wird gewohnlich im @eol3en Fastenzeit
in den verschiedenen Kirchen an verschiedenen Tgafeiert.

I.1.2. Der Ritus des Sakraments

Nach der Vorbereitung folgt die Ordnung der Krardabung. Der
Gottesdienst beginnt mit dem Ruf ,Gepriesen seeu@mtt, jetzt und immerdar und
von Ewigkeit zu Ewigkeit. Ameri®. Es folgt der (bliche ,Eingang* der
Gottesdienste mit u.a. dem Trishagion, einem Gaelie Heilige Dreieinigkeit und
dem Vaterunser, das zwdlfmalige ,Herr erbarme dida’s dreimalige ,Kommt lasst
uns anbeten“, Ps 142, Kleiner Ektenie, Troparieesuing des 50. Psalms, dem
Kanon des (")Igebetes, den so genannten Lobpsalm&n 148, 149 mit
zwischengeschobenen Stichirf@rDann folgt die ,Segnung des Heiligen Ols*, die
aus der GroRen Ektenie und dem parallel dazu eseiti Olgebet bestefit.Im
Olgebet werden Wundertater wie der Heilige Nikolawsl der zu den Heiligen
Arzten gehérenden Pantelimon u.a. angertffen.

Zentrale Handlung sind die sieben heiligen Olungeig sich aus
verschiedenen Epistel und Evangelien Lesungen (Ziand der Ausgangtext fur
dieses Sakrameft)mit den dazugehérenden Prokimen und dem Hallegijem
Gebet firr den Kranken und der eigentlichen Sallzusgmmensetzéf.

Vor dem Entlassungsgebet halten die sieben Priger Kranken das
Evangeliar so auf das Haupt, dass die Textseiesesdibertihren und dann auch ein
Gebet gesprochéh.Mit einem Troparion auf die Uneigenniitzingenérzteimem
Entlassungsgebet, drei Metarifedes Kranken, soweit sein Zustand dies gestattet,
und der Lossprechung durch den Priester endetitley dRer Krankensalbung.

I.2. Gebetsordnungen bei Auszug der Seele

Der Tod wird als Trennung der Seele vom Leib vexa® Dem
Sterbenden werden die Sakramente der Bul3e, Kommuwmd Krankensalbung
gespendet. Wenn die Krankheit schwer ist und ladegeert und der Mensch auf
den Tod als die Erlésung vom Leiden wartet, er aimeh nicht eintritt, so bittet

5 Euchologion, 49.

% Cf. Ibidem. 49-56.

27 Cf. Ibidem. 56-58.

28 Cf. Ibidem.

29 Cf. Jak 5, 10-16.

30 Cf. Euchologion, 58-74.

3L Cf. Ibidem. 75.

32 BuRverbeugungen

33 Cf. Staniloae, Dumitru, Theologie Dogmatica OrtoaloiEditura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, 1997, 1-3, 349.
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die Kirche Gott, die Seele des Kranken zu sich earmmen und vom Koérper zu
trennen. Der Bittkanon wird dem Sterbenden zumtlund Beistand dienen.

Der Gottesdienst beginnt wie gewdhnlféiDann folgen auf den ublichen
Eingang die Psalmen 69, 142 und®5@s folgt den Bittkanon wo betet die Kirche
im Namen des Sterbenden zu Gott, zur Gottesmuttet den Engeln um
Begnadigung und Errettung seiner SE&IZum Abschluss betet der Priester um
die Befreiung der Seele des Sterbenden von alleas,sie gefangen gehalten hat,
von jedem Fluch, um die Vergebung der Siinden undlienRuhe der Seele mit
den Heiligerf’.7 Die Gebetsordnung endet mit zwei Gebeten: ,Geidedém der
lange leidet®® und ,Gebet fiir die Seele die vor dem Gericht $tat"

II. Die Aussegnung

Il.1.Vorbereitung zur Beerdigung

Doch was ist zu tun, wenn ein Angehoriger verstirBter Ablauf der
Gedenkfeier und der Beerdigung ist durch die bymethe Kirche und durch
andere Traditionen stark ritualisiert. So kdnnech stlie Angehdrigen bei der
Verarbeitung der Trauer an einen festen Rahmenrhalt

Sobald der Tod eingetreten ist, was durch den hgghdenen
Leichenbeschauer festgestellt werden muss, wera@ast& und Tiren geoffnet
und der Spiegel verhangt.

Der Verstorbene wird mit warmem Wasser gewaschesoplé sauber vor
Gott treten. In der Regel wird die Waschung voaréh Leuten durchgefihrt, aber
wenn keine anwesend sind, dann kann fast jedeitulie®\llerdings sollten bei der
Waschung von Frauen keine Méanner anwesend &d&.Nagel an Finger und
Zehen werden beschnitten, die Haare gekdmmt; banbta der Bart rasiert. Dann
wird ein Licht oder eine Kerze angeziindet, die rsgéabrennen sollen, wie sich
der Verstorbene im Haus befindet. Nach der Waschwirdyder Tote angezogen,
in saubere wenn moglich neue Kleider. Dann wird Kdérper des Verstorbenen
auf einem Tisch aufgebahrt und mit einem spezielleidien Tuch bedeckt. Augen
und Mund sollten geschlossen sein, die Hande kreégzgefaltet, die rechte tber
der linken. In die linke Hand des Toten wird eirelfz gelegt, auf die Brust eine
heilige Ikone, Christus den Erretter bei Mannera,@ottesmutter bei Frauen. Auf
die Stirn kommt ein Blatt Papier mit den Abbildetes Erlésers, der Gottesmutter

3 Cf. Krankensalbung.
35 Cf. Euchologion, 104.
% Cf. Ibidem. 105-108.
37.Cf. Ibidem. 109.

38 Euchologion, 110.

39 Cf. Ibidem.
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und Johannes des Taufers; es ist ein Symbol fut.ddseerkranz, den der Herr fir
seine Gerechten bereitHalt

Bevor der Tote in den Sarg gelegt wird, segnet semmen Korper und den
Sarg mit heiligem Wasser. Unter den Kopf wird eisg€n mit Stroh oder Spanen
gelegt. Den Sarg stellt man in die Mitte des Zimsneor die lkonen, so dass der
Kopf auf die Ikonen schaut.

Um den Sarg werden vier Kerzen angezindet, siermiklin Kreuz und
symbolisieren der Ubergang des Verstorbenen ingeeReicH*

Alle kommen ins haus des Verstorbenen und geberdémletzte Kuss«
auf Stirn und Mund. Dieser Kuss ist auch in dewurgtschen Ordnung des
Begrabnisses vor dem Weg von der Kirche zum Grageseherf?

Hierauf wird der Glockner verstandigt, der durchute®t der Gemeinde den
Tod anzeigt. Dieses Lauten wird ,die Leiche anz@iggenannt. Bei Erwachsenen
wird die grof3e Glocke gelautet, bei Kindern digride Erst nach der Aufbewahrung
im Sarg sind Fremdenbesuche statthaft. Die erstgdem am 1. Abend nach Eintritt
des Todes gemacht. Dabei gibt es auch Altibetieeférufd und Trostworte, etwa:
~Guten Abendwir trauern mit Euch und den Verstorbenen; unserddé tréste Euch
und mége ihn erwecken am jiingsten Tage zu ewigeder*®

I1.2. Die Aussegnung

Das gottesdienstliche Geschehen vollzieht sich-émim Gegenwart des
Leichnams- auf diesen drei Stationen- Trauerhawshi& und Grabstatte.

Als festes liturgisches Ensemble taucht das Trsagiekrosim (Toten-
Trisagion) an unterschiedliechen Stellen immer etexlif.

Es ist eine Abfolge von Gebeten und Gesangen, okfhli

- Trisagion samt Gebet ,Allheilige Dreiheit” und ¥aunser

- Troparien ,Mit den Geistern der vollendeten Géaten”,

- Toten-Synaptie des Diakons,

- Priestergebet ,O Gott der Geister und allen Eles”

- Entlassung

Diese Abfolge finden zuerst im Trauerhaus stattniken aber noch
einmal nach dem Abschiedskuss in der Kirche undzaabe nach der Beisetzung
des Leichnams vdr. Unter Gesangen wird der Sarg mit den Fiissen veoan

40 Cf. Lorgus, Andrej und Michail, Dudko: OrthodoxedaGbensbuch, Verlag , Der christliche
Osten* Wirzburg, 2001, 131.

L Ct. Ibidem.

42 Cf. Diedrich, 126.

43 Cf. Simion Florea,Marian: Inmormantarea la romagdjtura Graisi suflet — Cultura nationa)
Bucurati, 1995, 24.

44 Cf. Liturgikon, 173-176.

45 plank, Peter:Der byzantinische Begrabnisritusjamsjakob Becker- Uhlein, Herman (Hg. ): Liturgie i
Angesicht des Todes, Judentum und Ostkirchen I\Viédag Erzabtei St. Ottilien, 1997, 776.
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engen Verwandten und Freunden aus dem Haus getrBigerKirche kann den
Verstorbenen und seine Angehdrigen bei der Abdamkeibh Geséangen und Gebeten
begleiten. Diese findet normalerweise am dritteg lach dem Tode stéft.

Es ist von der Kirche vorgeschrieben den Verst@ben Begleitung eines
Priesters vom Haus in die Kirche zu tragen, mitzKerin den Handen und unter dem
Gesang: ,, Heiliger Gott, Heiliger Starker, Heiligémsterblicher, erbarme dich undér

Im Gotteshaus angekommen, wird die Leiche im Nartheedergesetzt. In
diesem Raum wird das Kind durch die Taufe, die lgespendet wird, in die
Gemeinschaft der streitende Kirche aufgenommen mund bei den Totenfeier
durch den ergreifenden Abschied aus dieser Genfeiftsentlasseff

Dem Ritus der Aussegnung nach, d. h. der von deh&ieingefiihrten Ordnung
nach, wird zuerst das 17. Kathisma aus dem Psgdiesen, danach werden die
Troparien fUr den Verstorbenen gesungen. Zwischeseil Teilen werden Ektenien fiir
den Verstorbenen gelesen, d. h. Bitten fur den elstr\/erstorbenen. Danach folgt der
Kanon-Hymnus mit dem Refrajhass ruhen, o Herr, die Seele Deines entschlafenen
Dieners(oder Deiner entschlafenen Dienerader Deiner entschlafenen Diener*In
den Kanon-Hymnus werden auch kleine Ektenien fiinderstorbenen eingefligt. Nach
dem Kanon-Hymnus werden die Makarismen (Seligpneisa) mit Troparien gesungen
und die Epistel und das Evangelium geléen

Nach dem Evangelium wird das Absolutionsgebet gefign, in dem die
heilige Kirche den jingst Entschlafenen durch deiesker von allen Flichen,
Schwiren, Verwinschungen und von allen Sindenridssgwenn der Mensch vor
seinem Tod Zeit gehabt hat zu bereuen). DiesestGidseauf Papier geschrieben ist,
wird dem Verstorbenen in die rechte Hand gegeb&nADssegnung endet mit dem
Abschied vom Totetl. Alle, die gekommen sind, um sich von ihm zu vechieden,
verbeugen sich vor dem Sarg bis zur Erde und kidisestirn des Verstorbenen, d. h.
das Papierband, das auf der Stirn liegt. Wahrend/eebschiedung singt der Chor
Geséange gleichsam im Namen des Verstor3énen

Nach der Verabschiedung bededkt Priester das Gesicht des Verstorbenen
fur immer mit einem Tuch und streut Erde daraufy.aer Gbergibt den Verstorbenen
der Erde. Der Sargdeckel wird geschlossen, dieegymsg ist beendet. Unter dem
GesangHeiliger Gott..." wird der Sarg aus der Kirche hinausgetragen undziefib
zum Grabe. Es wird eine kurze Litija (Gebet fur démstorbenen) gefeiert, und der
Sarg wird unter Geséangen in das Grab hinuntergglasélle halten dabei
ublicherweise brennende Kerzen in den Handen. Bester nimmt eine Schaufel voll

45 Cf. Ibidem.

47 Cf. Euchologion,111.

48 Cf. Matzerath, Paulus: Die Totenfeiern der byzastimen Kirche, Paderborn, 1939, 10.

4% Cf. Euchologion, 121.

%0 cf. Euchologion, 126-128, sowie Matzerath, 10-28.

®1 cf. Spidlik, Tomas: Spiritualitatea Rasaritului CiesRugaciunea, Editura Deisis, Sibiu, 1998, 72.
%2 Cf. Euchologion, 128-130.
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Erde und schitte sie in Kreuzesform auf die Leidann gieldt er die Asche des
Weichrauchfasses auf die Leiche. Der Gesang kartange wiederholt werden, bis
tber dem Grab ein kleiner Hugel aufgeschuttetrnidt Blumen und Krénze das Grab
bedecken. Jetzt wiinschen alle dem Verstorbenetidaselreich und gehen wéjEs
ist Ublich, ein Leichenschmaus einzunehmen. Andghamd Freunde treffen sich
nach der Beerdigung meist bei nahen Verwandterhdfrivar es Brauch, auch
Arme und Bedurftige dazu einzuladen.

Auch am neunten und am vierzigsten Tag nach dede ™ird noch
einmal dem Verstorbenen gedenkt, Freunde und Veliwawerden eingeladen,
ebenso ein halbes Jahr nach dem Todestag. Im Weigedenkt man seiner
verstorbenen Angehérigen an deren Todestag, desburG- und Namenstag.
Dazu wird meistens im engen Kreis schlicht das Gldssie gehobetf.

I1.3. Die Totenklage

Die Situation in west Europa ist: Fur die Trauemds es sehr schwierig
geworden, ihre Gefiuihle bei der Trauer zu auf3errzurzkigen. Sie gehen davon aus,
dass sie Haltung bewahren und sich kontrollieresseni, deshalb kénnen wir aber
auch nicht damit umgehen, wenn einer seine Gefittilgt. Das geschieht in der
byzantinisches Ritus aber noch ganz anders.

Nach dem Bekleiden mit dem Totenhemd beginnen dienklagen. Die
Trauer ist hier der natlrliche Ausdruck der Lieloe durch den Verlust des
Geliebten empfindlich getroffen wird. Es ware gemadunmenschlich, mit rational-
theologischen Argumenten einen Menschen daran mdeim, seinen Schmerz
ungeniert zu aul3ern.

Die Klage und das Weinen um die Toten haben z.BeimSchriften der Bibel
einen selbstverstandlichen Platz. Dem alten Jatsathien es als ein Trost, dass sein
Lieblingssohn Josef ihm beim Sterben die Augen (zkd@m werd®, ,und als er
verschied, warf sich Josef weinend tiber den Leichmad kiisste ihri®,

Auch die Kirchenvater auf3ern und begrinden ihreidirals eine natirliche
Reaktion des Menschen. In seinen Grabreden futi®asien Grof3en wie auch fir
seinen Bruder Kaisarios gesteht Gregorios von Nazidass er vor einem solchen
Verlust und Unglick, obwohl er es wollte, nichtrtahmslos wie ein Stoiker bleiben
kann. Auf die Notwendigkeit der Trauer im Bewusstiuagsprozess, den kein Trost
verdrangen darf, weist Gregorios von Nyssa in se@@brede fiur Meletios von
Antiochien hin:; ,Lasst uns in Ruhe, ihr Tréstesdauns in Ruhe. Zwingt uns nicht

53 Cf. Matzerath, 36-37, sowie Andrej, Lorgus und MithDudko, Orthodoxes Glaubensbuch, 132.
%4 Cf. Simion, 34.
% Cf. Gen. 46,4.
*% Cf. Gen. 50,1.
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euren Trost auf. Lasst die Witwe (die Kirche Anttienis) sich ihrer Trauer hingeben.
Lasst sie den Verlust merken, den sie erlitteri Hat.

Die Empfindungen, die der Verlust hervorgerufen, haiissen nicht
unterdrtickt werden, sondern in der Gemeinschaft Ausdruck gebracht werden,
deren Anteilnahme ein Wichtiger Beistand *fst.Die Totenklagen werden als
Ausdruck tiefster Trauer verstandén

Die Trauer ist ein Prozess, der Gefiihle aufbribhtder Reaktion auf den
Verlust nahestehender Menschen haben die Traueeiden schmerzhaften inneren
Weg zu meistern, der zum Ziel hat, einen Abschied/a@lziehen und ins Leben zu
integrieren. Angehoérige mussen lernen, das Stethenakzeptieren und keinen
zurtickzuhalten, auch wenn es weh tut. Sie habdvid@ligichkeit, den Verlust nach dem
Tod zu betrauern. Durch Vertrésten oder Verschweiggnn ein Abschied belastet
werden. Schuld wird nicht gelost, Konflikte werdaksmn Trauerverlauf blockieren.

Klagelieder sind vom Wesen her keine Texte zumm.eSie haben ihren Sitz
im Vollzug des Trauerbrauches und brauchen die niiahe Situation, das
unmittelbare Betroffensein, die Gemeinschaft, ée Brauch kennt und lebt. Als reine
Textvorlagen wird vieles unverstandlich bleibenswa Ausdruck von Schmerz und
im Weinen einen ganz anderen Sinn gewinnt. So ffindé manchmal nur
gestammelte und geschluchzte Sétze oder Satzfrégnuef’

I1.4. Die Verbrennung

In der byzantinische Tradition war die Verbrennung Tradition, weshalb
ist auch der ganze Begrabnisritus auf die Beerdjguusgerichtet. Obwohl sie von
der Kirche nicht erwiinscht ist, wird sie Heute innmrehr tblich:

Wer ohne eine kirchliche Abdankung bestattet, ded wohl nicht auf ein
paar Worte der Angestellten des Krematoriums vbteic wollen Uber die
Verganglichkeit des Menschen und die Erinnerungvekéerlebt. Der Sarg wird
auf eine Schiene gelegt und verschwindet dann aitsch in einer Art Schlund.
Doch nicht immer entschliessen sich die Angehdériffeiwillig dazu, auf eine
kirchliche Abdankung zu verzichten. So verweiger¢ dyzantinische Kirche
Selbstmérdern das letzte Gef&it.

57 Kallis, Anastasios: ,Der letzt KuR“. Der Umgangtibten und Trauernden in der orthodoxen Kirche
und Theologie, in: Der Umgang mit den Toten, VeHgder Freiburg im Breisgau, 1990, 67.

%8 Cf. Ibidem. 69.

%9 Cf. Ingo Sperl und Gisela Suliteanu: Die Toten&lag Ruménien. Bocetul la romani, in:Studien zur
interdisziplindren Thanatologie, Band 5, Lit verlag98, 72, wo Gisela Suliteanu definiert die Tkitzye
als ein ,, aus dem Stegreif mit der Stimme vorgetnagpsychophysiologischer Ausdruck des Vortragende
in der Form eines Textes, der entweder in einepengnnierenden Elementen durchsetzten Prosaroder i
Versen abgefal3t ist, und einem musikalischen deilwenig komplexe Klangstrukturen entwickelt. Reid
Teile zusammen bilden in der Mitteilung der Traeiee unlésbare Einheit*

®0 Cf. Ibidem. 198.

61 Cf. Lorgus, 133.

62 Cf. Simion, 48.
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lll. Totengedachtnis und die Furbitte fir Verstorbene

Die orthodoxe Kirche unterscheidet drei moglichestande im Leben
jener Welt: den der Paradiesseligkeit, und zwei Méflenqualen, einmal mit der
Mdglichkeit, dass eine Seele von ihnen durch dibebe der Kirche und kraft
des inneren Prozesses, der in ihr stattfindeteliefrird, und zum zweiten ohne
diese Moglichkeit. Die Orthodoxie kennt kein Fegefeals besonderen Ort oder
Zustand, der in der katholischen Dogmatik anerkamnd (auch wenn, offen
gesagt, die heutige katholische Theologie nichtRwevas sie damit machen
soll). Fur die Annahme eines solchen besonderdtedrOrtes gibt es weder eine
genugende biblische noch eine genigende dogmatiScinedlage. Doch l&sst
sich die Mdglichkeit einesReinigungszustandeé&er von Orthodoxie und
Katholizismus gleichermaRen anerkannt wird) niakstbeiter®®

Die griechisch-katholische Kirche befindet sicheinglwie in der Mitte
sie kennt den Fegefeur als besonderen Ort oderadddtvon der katholische
Dogmatik als solcher anerkannt) feiert aber daseigédachtnis nach der
orthodoxe Tradition.

[1l.1. Die Gebete fur die Sterbende

Schon am Sterbebett beginnt das Gebet der Kirelmehalie Spendung der
Sakramente der BufRRe, Kommunion und Krankensalbig. Krankensalbung
wird, wenn es méglich ist, von sieben oder dreeftdr zelebrieft Wenn die
Krankheit schwer ist und lange dauert, bestehteinkirche der ,Gebetsritus zur
Trennung der Seele vom Koérper®. Der Priester bf&ett: , Erlése Deinen Diener
(N) von der unertrdglichen Krankheit und von dechsidurch sie seiner
bemachtigenden bitteren Schwache und schenke ininRdbe, wo die Seelen der
Gerechten wohnen..®.

Danach wird der Priester in besondere Weise bateuia Befreiung der
Seele von allem, was sie gefangen gehalten hat, jgdem Fluch, um die
Vergebung der Siinden und um die Ruhe der Seekéemiteiligerf®

[11.2. Die Gebete nach dem Tod

Das Gebet kann den Zustand der siindigen Seeldohgdn und sie aus
dem Ort des Schmachtens erlésen, sie aus der hgndisfiihrefi’

Einer der Hauptzige der byzantinische Sterbebegigit und
Totengedachtnis ist die Aufnahme aller menschlichemgste, Sorgen und
Empfindungen im Angesicht des Todes. So betet diehk auch in der Goéttlichen

83 Cf. Stiniloaie, 216-218.

64 Cf. Euchologion, 49.

®5 Cf. Ibidem., 181.

€6 Cf. Ibidem.

67 Cf. Bulgakov, Sergei: Die Orthodoxie, Die Lehre dethodoxen Kirchen, Paulinus Verlag Trier,
1991, 275.
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Liturgie- menschliche Angste aufnehmend um ,einistliches Ende unseres
Lebens, schmerzlos, frei von Schande, friedlichd aime gute Antwort vor dem
furchtbaren Richterstuhl Christi lasset uns erioiéte

Das Gefuhl der Trauer und der Klage wird in denahtimischen Toten-
Gedenkgottesdiensten nicht verdrangt. Der Hauptalissyt auf der Klage Uber die
Verganglichkeit und der Bitte um deren Uberwindudig: Angehorigen konnen sofort
nach dem Tod filr den Verstorbenen Totengedachtmitahten (Panichiden) feieth.
Die Kommemorierung bei der Liturgie spielt in deyzéntinisches Ritus eine
besonders wichtige Rolle.

[11.2.1. Die Panechida

Die Bedeutung der Panechida zeigt sich an der ¢féiffj mit der sie begangen
wird. Schon bald nach dem Tode kann die erste Rigi@igebetet werden. In jedem
Fall soll je eine Panichida gehalten werden an®.3und 40. Tag nach dem Tode-
als Hinweise auf die Auferstehung Christi am 3., Tdig 9 Engelordnungen, die 40
Tage der Trauer um Mose und aus dem Neuen TestadieAD Tage zwischen
Auferstehung und Himmelfahrt Christi. Panichide desr auch fiir den Jahrestag
des Todes sowie den Namenstag eines Verstorbengeseher’

In der byzantinische Tradition kennt man auch atlgme Termine des
Totengedachtnisses, an denen die Panichida furvaligtorbenenrechtglaubigen
Christen vorgesehen ist. Solche Termine sind: Dmwn8bend vor Beginn des
Fleischverzichts, die Sonnabende der 2., 3. urkhdtenwochen, der Montag oder
Dienstag der Thomaswoche, d.h. der 2. Woche natér©oDem Totengedenken
gilt schlie3lich auch der Sonnabend vor Pfingstdar wichtigste Tag des
Totengedachtni§:

l1.2.2. Das Gedachtnis der Verstorbenen in der @6hen Liturgie, u.a. der
Proskomidie und der Intercessio;

Die Kommemorierung bei der Liturgie ist aber beswadvichtig. Jeder von
uns, der seine Liebe fiir die Verstorbenen zum Awukdbringen mdéchte und ihnen
wirklich helfen will, kann er es tun indem er ihierder Liturgie gedenken lasst. Es hat
viele Erscheinungen von Verstorbenen und andeigritsse gegeben, die bestétigen,
wie nutzlich das Totengedenken in der Liturgie\¥sele, die zwar in Reue gestorben
sind, aber zu Lebzeiten nicht mehr imstande waeen,der BulRe entsprechendes
Leben zu flhren, wurden von ihren Qualen erldst hetoen Ruhe gefunden. In der
Kirche werden stets Gebete fur die Ruhe der Vémstmn dargebracht, und am Fest

®8 Liturgikon, Roma-BIdj, 73.

9 Cf. Lorgus, 131.

0 cf. Felmy, Karl Christian: Die Verwandlung des Behmzes, in: Becker/ Hausjakob, Einig/Bernhard,
Ullrich/Peter-Otto (Hgg.): Im Angesicht des Todees Verlag Erzabtei St. Ottilien, 1987, 1089.

% Cf. Ibidem. 1090.
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der Herabkunft des Heiligen Geistes gibt es in Heiegebeten der Vesper eine
besondere Bitte ,fur die in der HOIIE.

Sehr wichtig ist es das die Nahestehenden selbi$ir dargen, das
Totengedenken (das bedeutet die tagliche Erwahimurdgr Liturgie) fur die
vierzig Tage zu arrangierénlndem wir fiir die Toten beten, kénnen wir hoffen,
fur sie die Vergebung zu erlangen. Der heilige doles sagt uns in der
Offenbarung, dass auch umgekehrt die Toten futLdlenden beten kénnen; er
vergleicht sogar ,die Gebete aller Heiligen* vomddéltar mit ,goldene Schalen
voll von Raucherwerk®. Der Tod zerbricht nicht die Einheit des Leibegi€ti
Die Glieder der Kirche, die noch in dieser Welt lgien, und diejenigen, die
schon ihre Krone in der anderen empfangen haberd $eil des gleichen
Leibes. Das ist, was wir die Gemeinschaft der ideit(Weisheit 3,7) nennefi.

Auch wenn die Gebete der Vorbereitungshandlung ,&iskomidie”
unhorbar leise in Altarraum gesprochen werden,ltspias in der Proskomidie
vollzogene Gedéachtnis der Entschlafenen, einenesgbcheidender Rolle im Erleben
der orthodoxen Glaubigen und kann fir altere G@mibzumal, sogar zur
Hauptmotivation fur die Teilnahme an der Liturgierden.

Die Glaubigen stiften fur diese Feier Weihbrote@ptwren) und schreiben
dazu die Namen der Lebenden und den Entschlaferdigfiiadie Priester un Diakon
beten soller®

Bei der Proskomedie werden aus mindestens funfpRoosn Partikeln
gelost, die um das spater fur die Kommunion koregkr,Lamm” gelagert werden
und die Muttergottes, den Vorlaufer, die OrdnundenHeiligen, die Lebenden und
die Entschlafenen darstellen.

Das Gedachtnis der Verstorbenen nimmt breiterennmR&in in der
Anaphora. Dies geschieht unmittelbar nach der Epiklin der Intercessio fiir die
Lebenden und Entschlafenen. In der meist gefei€@taysostomus-Liturgie lautet
das Interzessionsgebet fur die Entschlafenen:

,und gedenke aller derer, die in der Hoffnung desfekstehung zum
ewigen Leben entschlafen sind (und er [d. h. dexskar] gedenkt hier namentlich
der Verstorbenen, derer er gedenken will), unddaléhnen Ruhe, du unser Gott,
wo das Licht deines Angesichts leuchtgt”.

2 Cf. Rose, Serafim: Die Seele nach dem Tod. Heutigch-Todes"-Erfahrungen im Licht der
orthodoxen Lehre vom Leben nach dem Tod, Miinch@®9,1251-253.
3 Cf. Ibidem. 254.
4 Cf. Offb. 5,8.
S Cf. Rose, 254.
8 Cf. Felmy, 1098.
7 Liturgikon, 81.
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IV. Schlusshemerkungen

Das Brauchtum beim Tod und beim Begrabnis spiefijel/orstellungen der
Volker vom Tod und vom Schicksal der Seele nach dexch wieder. Die Bauche
driicken nicht nur das Leid um den Dahingegangensnsandern kennen auch eine
Vielzahl von Handlungen, die ein friedliches Sterbeine leichte Lésung der Seele
vom Leib und die Unmdglichkeit ihrer Wiederkehr uedth damit verbundenen
Schadens fir die Lebenden sichern sollen. Schitef3jibt es eine Reihe von
Handlungen im Zusammenhang mit dem Totengedadmnigstimmten Tagen nach
dem Tod und regelmalig zu bestimmten Jahreszeiten.

Ich habe versucht die zahlreicher und oft sehrilbietier und komplizierter
Fortschriften liturgischen Ordnungen, die beim Bégis in der griechisch-
katholische Kirche vorgeschrieben sind, kurz unddiji zusammenzufassen- und es
war keine leichte Aufgabe.

Die Begleitung byzantinischer Christen zum Grabe, waelleicht von
Anfang ari® nicht nur als Sache der Familie allein, sondemByeantinische Kirche
angesehen. So war der Grund gelegt fur die Entiglieines eigenen christlichen
Begrabnisrituals.

Neben den liturgischen Ordnungen wollte ich auch gmfRen Reichtum
volkstimlicher Elemente zeigen.

Das Gebet wird als die sicherste Grundlage desnsebgt und in Gott.
Bittend um Firbitte wenden wir uns auch an die &aotutter und an die Heiligen.
Gleichzeitig beten auch wir fir unsere lebenden uerstorbenen Mitmenschen.
Dieses gegenseitige Eintreten der Christen im Geipeinander ist wichtig fir uns
alle. Die ,Toten" gehtren zum lebendigen Leib Ghrisnd so beten die Lebendigen
fur die ,, Toten® in der Kirche, und die , Toten fidie Lebendigen vor Gott.

LITERATURVERZEICHNIS

Die Bibel. Einheitsiibersetzung, Herder: FreibBegelWien, 1991.

Euchologhion sau Moltvelnic, Tipografia Seminarutuhidiecezan, BI&j 1940.

Liturgikon, Roma-Blaj, 1996.

Kallis, Anastasios, ,Der letzt Kuf3“. Der Umgang miiten und Trauernden in der

orthodoxen Kirche und Theologie, in: Der Umgang d&h Toten, Verlag Herder

Freiburg im Breisau, 1990.

5. Lorgus, Andrej/Dudko, Michail, Orthodoxes Glaubaidy Verlag ,Der christliche
Osten“ Wiirzburg, 2001.

6. Staniloae, Dumitru, Theologie Dogmatica Ortodoxditlita Institutului Biblicsi
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1997.

7. Felmy, Karl Christian, Die Verwandlung des Schmeyze: Becker/ Hausjakob,

PoNpPE

8 Cf. Apg. 9,36
40



DIE BYZANTINISCHE BEGRABNISLITURGIE IN DER RUMANISE GRIECHISCH-KATHOLISCHE KIRCHE

11.

12.

13.

14.

15.

16.

17.

18.

Einig/Bernhard, Ullrich/Peter-Otto (Hgg.): Im Angelst des Todes, Eos Verlag
Erzabtei St. Ottilien, 1987.
Heiler, Friedrich, Die Ostkirchen, Ernst Reinharerig Minchen/Basel, 1971.

. Diedrich, Hans-Christian, Das Glaubensleben dekifa$te. Eine Einfiihrung in

Geschichte, Gottesdienst und Frommigkeit der oxied Kirche, Leipzig,
Koehler & Amelang, 1988.

Sperl, Ingo/Suliteanu, Gisela, Die Totenklage imfuien. Bocetul in Romania,
in:Studien zur interdisziplindren Thanatologie, Bah, LIT Verlag, Minster-
Hamburg-Berlin-Wien-London-Zurich, 1998.

Mantzaridis, Georg/Galitis, Georg/Wiertz, Paul, @an aus dem Hertzen. Eine
Einfiihrung in die Orthodoxie, Miinch&r2000.

Matzerath, Paulus, Die Totenfeiern der byzantiréscKirche, Paderborn, 1939.
Plank, Peter, Der byzantinische Begrabnisritus, Hansjakob Becker- Uhlein,
Herman (Hg.): Liturgie im Angesicht des Todes, Judm und Ostkirchen I, Eos
Verlag Erzabtei St. Ottilien, 1997.

Serafim Rose, Die Seele nach dem Tod. Heutige ,Namtes“-Erfahrungen im
Licht der orthodoxen Lehre vom Leben nach dem Midghchen, 1999.

Simion, Florea, Marian, Inmormantarea la romanifue Graisi suflet — Cultura
naionak, Bucurati, 1995.

Bulgakov, Sergei, Die Orthodoxie, Die Lehre demodoxen Kirchen, Paulinus
Verlag Trier, 1991.

Spidlik, Tomas, Spiritualitatea Rasaritului CrestRugaciunea, Editura Deisis,
Sibiu, 1998.

41



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO — CATHOLICA VARADIENSISLII, 2, 2007

CONCEPTUL DE PERSOANA IN TEOLOGIA TRINITAR A
CONTEMPORAN A

ALEXANDRU BUZALIC

RESUME. Le concept de la personne dans la théologie tringacontemporainelLa théologie
trinitaire a pour tache, dans la mesure de sesbpibss, de rendre ce mystére supréme de la

Révélation. Dans le Dieu unique et éternel, iluna seule nature (ou essence) et trois personnes.
La trinité des personnes ne pose pas trois foieae chose, mais dénombre ce qui rend le Pére,

le Fils et 'Esprit chacun absolument différengst*a-dire opposé d’une fagon relative a chacun
des autres. Le concept moderne et le concepldratid de la personne se rejoignent, en tant que
on parle deationalis naturae individua substantiausubsistens distinctum in natura rationeli
de subsistentialitategn troisseinsweserles trois personnes en Dieu ne représentent pas tro
sujets d’action qui s'opposeraient les uns auxeantsuivant une triple plénitude de vie, propre a
chacun d’'eux, dans la connaissance et la libartgi @me laisseraient pas subsister I'unicité de la
nature divine en tant que mystére, mais la suppaiew radicalement.

Crestinismul este unica religie monoteisin care apare explicit conaep
de Treime — un singur Dumnezeu. Autoritatea luk Islristos, de necontestat de
catre cratinii epocii apostolice, &tla baza afirmgilor explicite despre Tat, Fiul
si Spiritul Sfant, afirmdi care au fost itelese apoi, in profunzime, deitre
ganditorii cratini. Umanitatea creat de Dumnezeusi-a pierdut demnitatea
origina, prin pacatul care il rupe pe om de Dumnezeumplicit distruge armonia
Creaiei. Mantuirea este rezultatul interygs lui Dumnezeu in istorie, prin
Providena diviri care guverneaziumea. In aceka timp, agiunea lui Dumnezeu
este trinitadi, Tagl, Fiul si Spiritul Sfant agonand unitar (prin gne conjugat,
ca finalitate), dasi individual, dug specificul fie@rei Persoane divine.

Perioada Antichittii crestine si a Evului Mediu propune o viziune teologic
metafizi@a si teocentri@, in care lumea, cosmosul, al| necesitatain inceput, care
este identificat cu Dumnezeu. Autoritatea lui Durmeesteapriori acceptdt, astfel
incat Revelga st la baza teologiei trinitare, preocupae expunerea adeurilor de
credirta Tn spiritul logicii si limbajului categorial specifics{ acesta din uréh ne-
omogen, influetat de specificul timpuluisi spaiului geo-cultural). Apar astfel
diferente de limbajsi puncte de plecare specifice anumigooli teologice, toate in
limitele fidelitatii fata de ortodoxia doctrinei.

Perioada Epocii Moderne induce o serie de schinndicale in filosofiesi
implicit in modul de abordare a teologiei. Cea mgortan& schimbare in gandirea
europeall 0 constituie turnura spre antropocentrism, tealofijind abordat Tn
ambientul Reformei pornind de la om, pert@pe care omul o are despre Dumnezeu,
introducandu-se metode empirice de aaaiScripturii. De acum inainteggacum am
vazut in partea istorica prezentului studiu, protestantismul propunetotge scepti
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fata de Tradiie si redugionisti uneori la aspectul fugional, etico-moral al
crestinismului ca religiesi nu ca o prezentargtiintifica a aspectului tgonalizabil
cuprins in Revel#, n diredia teologiei tradionale. Astfel, teologia trinitareste ntr-

o prima etap neglija, ajungandu-se uneori la ptizantitrinitare. Ambientul teologic
catolicsi ortodox a #imas fidel afirmailor scolilor aflate Tn continuitatea afirmdor
apostolice. Distingem astfel o pteiclasia, fideld Tradtiei si in continuarea teologiei
patristicesi 0 poztie Tnnoitoare, care va incerca transpunerea afilonaeologice in
limbajul categorial al diferitelor curente filosodi, de la idealismul german, la
existenialism, de la agosticism la apofatism sau catafatis

In Epoca Contemporardistingem moduri diferite de abordare a probleciati
despre Dumnezesi a teologiei Preasfintei Treimi. Incepand cu cquhae despre
Dumnezeu, cultura contempofiapropune o ait soluie fad de teologia ,clasic.
Teologia tradionak porngte de la ,Dumnezeu” ca un concept axiomatic, pénen
preocugrile omenirii, un conceptifa echivoc, recognoscibil n orice religiecapabil de
a fi dezvoltat printr-o metodologie teolo@jid/iziunea teocentricsi abordarea metafizic
conduc spre 0 argumentargionak care ajunge la un punct in care se poate tretze de
competetele filosofiei saustiintelor empirice la teologieai ca aceastinclcare a
aspectivifiti Tn demersul demonstiei s2 pati deranjant; in acest context, Toma de
Aquino putea Tn epdécsi trec de lamotorul prim cauza eficiert, Fiinfa necesaf,
perfegiunea absolut si inteligena atot-guvernatoarda ceea ce to identifica ca
apatinand lui Dumnezeu. In acelatimp, catafatismulsi aspectivitatea impun
prezentarea atributelor divine separat, fiind deite ineles faptul & Dumnezeleste
suma tuturor valorilogi izvorul prim al intregii fiinari, o realitate transcendé@ninai
presus de lumea categatigiltotusi inteligibila prin urmele pe care le i Crede.

Cultura contemporaneste ancoratin pragmatism, este agnosti¢ scepti@
fatd de cunosterea lui Dumnezeu, oprindu-se la empiric. Condeggu,Dumnezeu”
devine un simplu termen prin care diverse curel@egandirii confex un coninut
diferit: realitate metafizi€sau concept mitologic care nu are corespondeatiitate.

Cosmologia contemporamu are scrupule in a acorda materigitarile
veshiciei, deoarece considera a existat intotdeauna, nu are Tnceput sayitsfear
argumentul logic al inutitittii prelungirii la nesféit al lartului cauzalitilor — regressus
ad infinitum nu mai este luat Tn calcul. De asemenea abyseirv interpretarea lumii un
redugionism spre realitatea empific lumea spiritual supra-empirig, fiind fie
contestat, fie abordat prin prisma unui agnosticism pur, lipsit de argateein acest
context, teologia trinitéardevine o discipliin care se adreseadoar teologulusi omului
credincios, care accéputoritatea Revefiai si au unweltanschaungeligios, in care se
reunesc atat elementele filosofigeale stiintelor empirice, casi afirmatiile religiei.
Pentru crgtin, Dumnezeu este BatFiul si Spiritul Sfant.

Teologia crgtina este obligdt s faca o reflegie asupra lui Dumnezeu pornind
de la Revelge, oprindu-se asupra dinamismului interior intiaiter. Credina trinitat
este formulat simplu: un singur Dumnezeu in trei persoané. finsblematica teologic
despre Dumnezeu Ungil Intreit atinge aspectul misterului de atpns, fiind necesar
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abordarea metafizica naturii divinesi a realiiti Persoanelor Sfintei Treimi. A aborda
problematica dinamismului inter-trinitar Tnsediren atinge atat aspectulticamalizabil
prezentat de Revele, catsi aspectul misterului de natpuns, experimentatcategorial
de mistici, ambele viziuni fiind conforme pgei apostolice, astfel Tncat avem
posibilitatea exprirri unei teologii catafaticesi apofatice, respectand criteriile
aspectiviitii si metodologiile specifice necesare ang demerstiintific.

Conceptul de Persoa#t in Sfanta Treime n teologia clasig

Din necesitate, teologia gtma a fost obligat si defineasg un nou concept,
care § defineast existera unui singur Dumnezeyiin acelai timp existema Tatilui,
Fiului si Spiritului Sfant, revelat explicit de Isus Hristos in momentul Tncredliin
misiunii universale a Bisericii: ,... mergand, @i toate neamurile, botezandu-le in
numele Tatlui si al Fiuluisi al Sfantului Spirit” (Mt. 28, 19).

Pericolul cel mai mare corasin abordarea Sfintei Treimi intr-o perspettiv
strict monoteist (ceea ce & natere unor scheme logice aswitoare medio-si
neoplatonismului) sau intr-o perspettifiteist (prin confundarea naturii divine — una,
cu individualitatea fierei Persoane interpretate candividua subsantia in istoria
teologiei cretine obser#m dou tendirte eretice: subordiianismul si modalismul.
Pentru contracararea subordioaismului a fost necesardezvoltarea teologica
relaiei Tat — Fiu — Spirit Sfant, adicSpirit —Logos— izvorul intregii divinititi; pentru
modalism, afirmarea egadiliii celor trei persoane la NicegiaConstantinopol se opune
tendirtei subordingonismului de sorginte neoplatoajcing trinitatea risé i fie
redud la o aparefd a unei singure naturi divine, uniceiritii de la Niceea aveau
retineri in introducerea oficiala termenuluhomoousios- ,,consubstantial” in Crez,
deoarece fusese introdus in limbajul teologiei #teecpolemgti, Th sens modalist,
pentru a se exprima identitatea dintogjossi Tati."

Pentru a exprima diversitatea in unitate, Capadociu propus formula ,,0”
ousiasi trei” hypostasis prin hypostasisevideniindu-se obiectivitatea concéeta
Celor trei. Capadocienii deschidcalea spre definirea persoanei in Treime pritiee!
si difererta specifid dat de natura reteei: Ta#él ne-riscut —agennesia Fiul —
genesiaSpiritul Sfant -ekporeusiaTraducerea latthimediati hypostasis- substantia
ar genera o formallfilosofica triteist, fapt pentru care Sfantul Augustin utilizéaz
termenulpersongpentru a numi realitatea ,celor trei” din DumneZeu.

Am vazut diferenele de abordare dintre cele doteologii trinitare,
rasiritene si apusene, ambele legitimate Tntr-un anumit tipdigeurs conceptual,
cu un punct de plecare bine stabilit, care merdjirpa aspectivistii si fidelitatii
fata de un model standard acceptat in cagtalilor teologice respective. Pornind
de la aspectul ,psihologic” teologia laiiva ajunge pe terenul interfetenintre

1 Cf. John J. O'DONNELL]J! Mistero della Trinitj Editrice Pontificia Universita Gregoriana, Edizio
Piemme, 1989, p. 101.
2 Augustin,De Trinitate Liber V, 9.
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antropologie si teologia trinital, generand o viziune ,personadistin care
conteaZ individualitatea atat sub aspect metafizic, géub aspectul potesior
intelectiv-volitive pe care ,persoana” le actuatizein mod ,liber”.

La Tnceputul Evului Mediu defitia ,persoanei” ptrunde pe aramul
filosofiei prin Boetius care afirtn persoana este o subgtamdividuak de natuk
rationak. Joseph Ratzinger observa faptél Boetius identifi@ prin ,persoas”
individualitatea, Tns din perspectiva categoriei de ,substar

In ceea ce priwe teologia trinitaf, un rol deosebit I joacsi problematica
LUbirii”, un act spiritual de care este capahpersoana”, deoarece iubirea este un act
al vointei libere. Richard de Saint Victoire identifimatura divid pornind de la
revelaia biblici — Dumnezeu este iubifen aceadgt perspectig persoana in Treime
este: ,0 existetd incomunicabd a unei naturi ngonale” — naturae rationalis
incomunicabilis existentiéSe urnireste aspectul metafizic, al existen utilizandu-se
termenulexistentia— ex-sistereadic persoana are existansa individua in sine, iar
particulaexindica relgia de origine. Persoana este caractéraidit de substaalitatea
sa casi de relaionalitate, adig originea de unde pringe fiinta sa specific

in definirea ,persoanei”’, Toma de Aquino accerfiesspectul relonal: in
Treime persoana este o r@asubsistefit Relaile sunt subsistente deoarece fiecare
persoah este identit eserei divine. Fiecare este ceea ce este inieeta ceilalt. in
continuare persoana este incomunidapileste defini prin relaia de origine. Epoca
clasi@ propune o defitie a persoanei pornind de la obiectivitate n toapganditorii
moderni se vor concentra pe subiectivitatea peesd&entru a se opune modalismului,
Grecii au propus conceptul de persopantru a sublinia prezenobiectid Th unitatea
lui Dumnezeu. Latinii augstrat aceastviziune afirmand trei refi subzistente. Ulterior,
relatiei i se va asligasi cea mai importagitcaracteristig, legat de caracterul intelectiv-
volitiv al persoanei, astfel incat in Sfanta Treiwem o unitatgi ,trei relatii distincte
subzistente Tn naturai@ak” — subsistens distinctum in natura rationali.

Aceaslt definitie a persoanei n teologia trindaimanesi astizi o formuk de
referina pentru teologi, oferind o viziune care regiredatele Revelei cu gandirea
patristic si cu discursul anumitor teologigiriteni sau apuseni.

Conceptul de ,persoar” in problematica teologiei moderne

Epoca moderha schimbat in mod radical problematica filosbfiegat de
definirea ,persoanei”, fapt care va avea reperauisii asupra teologiei trinitare.
Cartesius are meritul de a fi schimbat punctul léegre al gnoseologiei moderne
dintr-unul cosmologic intr-unul antropologic. Acéstru a condus la posibilitatea
formularii unei teologii in care conceptul de ,pers@aincepe & defineasé ceea
ce mai tarziu va fi definit de psihologie prin ,genalitate”. Epoca Modefiraduce

3 Joseph RATZINGERDogma e predicazion@ueriniana, Brescia, 1974, p. 183. in John JGNNELL,
op. cit, p. 102.

4 Bertram STUBENRAUCHDreifaltigkeit, Topos, Regensurg, 2002, p. 94.

5 Cf. John J. O’'DONNELLop. cit, p. 103.
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cu sine o schimbare radigatle la obiectivitate la subiectivitate. Conceptel d
»,EQ0” patrunde in preocufile ganditorilor prin Cartesius — ,Eu cuget”. Aastf
persoana incepé se identifice cu cattiinta de sine, cu un ,centru cognitiv” dar
volitiv. Astfel definita, persoana deving un centru autonom de taane care poate
dispune de poteele proprii in deplia libertate: persoana — centrul gbimtei si
libertitii. Aceast definitie a ,persoanei” poate fi aplicgatioar omului, deschizand
noi cii spre dezvoltarea unor noi viziuni antropologice.

Teologia trinitai se vede pudsin faa situaiei de a se exprima intr-un
limbaj clasic, in care termenii utiliiaau o semnificae cla@, In conformitate cu
mostenirea culturdl tradkionak, Tn timp ce omul &ruia | se adreseaoperea cu
o serie de concepte care au untewri diferit fad de definiiile clasice. Problema
esefmiala a noii abordri a filosofiei si teologiei ,persoanei” congtin faptul &
introdugi Tn explicarea Sfintei Treimi ar conduce la afirgera trei centrii de
corgtiinta libera, echivalentul triteismului.

O prima ncercare de reformulare a teologiei trinitarefinctie de noua
viziune asupra ,persoanei’ a fost realizde Karl Barth. Acesta consideca ar fi
necesarsse utilizeze un alt termen prin cafiese defineagcrealitatea Tatui, Fiului
si Spiritului Sfant, deoarece atat termernylpostasiscat si personanu mai sunt
percepti in contextul definirii lor din perioada Antichiti sau a Evului Mediu. Barth
propune o formulare alternatiprin trei moduri de a fin Dumnezeu. Barth afirin

»Am Tncercat 8 gasim un #spuns relativ mai bun la ceea ce #feonceptul de
persoa@. Simplul fapt & nu am putut face altceva decatrsiau indicgile sugerate
de acel antic concept, pentru a le regrupa sumeiiteni, dug noi mai adecvate in
maniera de a fi, trebuiei :1e fad umili si constienti de limitele noastre. O simpl
schimbare de terminologie nu e suficiepéntru a rezolva problemele de fofid.”

Pentru teologia protestangpiruta dupi Rudolf Otto, misterul sub aspect
psihologic va fi definit prin termenul ,numinos”.a@h recunogie & viata divina
ramane umuminossi nu putem gtrunde n intimitatea procesiunilor divine. Trebuie
acceptat Revelaia ca punct de plecare in teologie, pentru a na tanfuzie intre
filosofic sau psihologic dintr-o perspecitistrict pozitiva sau rgonalizang.

Karl Rahner vorbde despre posibilitatea de cugtese a lui Dumnezeu, dair
despre identitatea primordidhtreesserssi cognoscereExistena uma# este limitai, se
defingte prin autocogtiinta, pornind de la intredoi existeniale si prin intermediul lurmii.
Limitarea porngte de la subiectivitatg este in plan orizontal ,Eu” — Jume”, de ungle
deschiderea transcendeitatin orizontul finalititi cunoasterii, care se &gate ntotdeauna
in Dumnezeu: orice act al cugtaii sau voifei tinde spre Dumnezeu. Subiectivitatea
finita e o autocagtiinta condiionat de lume, Dumnezeu e autogiinta infinita care nu
necestt intermediere. Doar Dumnezeu are ostiona divina in trei moduri distincte de
existema. Dumnezeu este o Persaabsolul in trei moduri de existeh

® Karl BARTH, Die kirchliche Dogmatik. Die Lehre vom Wort Gott&solegomena zur kirchlichen
Dogmatik Evangelischer Verlag Zollikon, Zurich, 1947, pg6-387.
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Conceptul de “persoah viziunea lui Karl Rahner difér radical faa de
formularea clasi; a lui Boetius —Persona est rationalis naturae individua
substantia acceptand mai degraldefinitia Sfantului Toma de Aquino conform
careiaPersona est subsistens distinctum in natura rationgubzistent distinct n
natura rgionla, definitie pe care critica de specialitate o atribuie nelasticii.’

Este posibil ca defiti de “persoaii acceptat de Rahnerasplece de la analiza
critici a conceptului de “persagirexpus de Karl Barth. In plus, Rahitia ci Barth era
constient de limitele pe care defiiai sa conceptu@le compor, dug cum singur afirri

“Am Tincercat & gasim un #spuns relativ mai bun la ceea ce @feonceptul de
“persoai”. Simplul fapt & nu am putut face altceva decatsiau indicéile sugerate
de acel antic concept, pentru a le regrupa sulmdiieni, dugi noi, mai adecvate in
maniera de a fi, trebuigi :1e fad@ umili si constierti de limitele noastre. O simpl
schimbare de terminologie nu este suficigrentru a rezolva problemele de fofid.”

Cunoscutul teolog luterasi jpropune & abordeze problema “persoanei” in
cadrul unei disaii pe tema Sfintei Treimi, subliniind pericoluiaerii intr-o forna
de triteism. De asemenea, este important fapiulsubliniaz si diferenele
limbajului specific secolului XX care dau concepiule “persoaii’ o semnificaie
diferita de cea acceptatle Biserica Antig si a Evului Mediu care pun Tn létura
“persoana” cu autocungigrea sau mai bine spus stimta de sine.

Barth propune explicarea teologiei trinitare precurgerea la expresia
“manief de a fi”: “Dumnezeu este unul in trei maniere de &atal, Fiul si Spiritul
Sfant®. Karl Barth dezvolt in acelsi timp tezele sale in cadrul unei teologii a
revelaiei biblice. Astfel, Dumnezeu este in sine “revélatrevelatie” si “fiin tare
revelad.” Revelantul corespunde TBati, revelaia corespunde Fiului iar fifarea
revelal este Spiritul Sfant. n afirnia “Dumnezeu se revelgdzsunt trei momente
ale reveldei si anume, subiectul, predicatsil obiectul, concentrate in cel mai mare
grad posibil. In natura lui Dumnezeu este un ragertinitatesi de alteritate pentruic
in El, subiectul revetei este identic aminii revelatoaresi efectului acestei a@cni
revelatoare. In ultith analiz, teologia dogmatic propus de Karl Barth, ar fi o
dezvoltare a acestor raporturi Th conformitateeracce afird Scriptura, careamane
criteriul determinant al ordrei cunoateri teologice.

Pentru Rahner, in persoedtiantropologid, conceptul de “persoah
semnifia mai intai de toate un “subiect al custesii”, ceea ce nu poate fi aplicat
in cazul Teologiei Trinitare deoarece s-ar vorlspie “trei centre ale cetiintei si
agiunii, trei subiectivititi, trei liberti, Tn definitiv trei dumnezei,” ceea ce
contravine dogmelorsi monoteismului biblic. Tn practic credincigii Tsi
imagineaz trei centrii spirituali disting in agiune. Dar in Dumnezeu este o

" ¢f. BANTLE F.X., Person und Personbegriff in der Trinittslehre Kakhhners in Miinchener
Theologische Zeitschri#)/1979, p.22.

8 BARTH Karl, op. cit p. 387.

® BARTH K., op.cit, p.311.
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singui esemm, deci 0 singuf comngtiinta absolud si 0 singué autoexprimare a
Tatalui Tn “Logos”, aceasta nefiind in mod propriu diie reciprod intre Tail si
Fiul, fapt care ar impune in cele din drdoui acte distincté®

Rahner pornge in speculdle sale de la experiggaumas, in sensul metafizicii
si filosofiei existenialiste contemporante.Astfel se poate afirmai¢persoana” uman
exist Tn masura in care decide asupra saginsu o dispozie liber (vointa) si posed
propria realitate definitty ca act al deciziei sale libere asupra sa, fiindcjmiul
ontologic al unui centru de activitate liBecorstientsi existent prin sine insij o unitate
substatiala definitiva si totala a unui subiect, care este Tn mod gakimcomunicabilsi
al airui realitate, Tn riisura in care este uniiapoate fi predicatca fiind singui.*

Spre deosebire de Barth, Rahner propune inlocinrefiniia Treimii “trei
moduri de a fi” cu “trei moduri distincte de sulteisi”, lasand termenul de “persaén
la singular pentru a-L numi pe Dumnezeu. Prin teuhde “persoaii nu se vorbgte Th
Sfanta Treime despre unitate, in timp ce “trei miodistincte de subzisteii se refel
implicit la aceadgt unitate, la faptul £ tripersonalitatea implicunitatea lui Dumnezeu.
Rahner recungte @& termenul “mod distinct de subzist&heste formal, ajutand prea
puin Tntelegerii dogmelosi cu atat mai ptin trairii credintei, ceea ce de fapt se intanpl
ori de céte ori se folosesc termenii de fiefasau de “persoan redusi in acceptrile
credincigilor la ideea de subiectivitateak a se apela la realitatea subgtdn a lui
Dumnezeu, se pot distinge tseibsistentialitatetntotdeauna distincte.

De la aceastanalizz a experietei umane in raport cu misterul Preasfintei
Treimi, se trece la aplicarea in cadrul dogmeufatii. Tn Isus Hristos “persoana’” este
acel punct ultim de unitate intre Dumnezeu carensma pe sinesi enurul creatural
in caresi Tn virtutea @ruia sosgte enurarea. Aceast“autoenuigare” a lui Dumnezeu
n istoria mantuirii nu poate fi conceputira unitatea om-Dumnezeu n Isus Hristos.
Afirmarea divinittii lui Isus nu transfor@ umanitatea sa ntr-un instrument pasiv, un
instrument Tn mainile “Logosului” divin. A nu preea @ realitatea umana lui Isus
este 0 “persodt, inseami a nu afirma prezea unui centru al catiintei finite si
libere create. In realitatea lui Dumnezeu, o autonomie este direct profmmak
cu dependea radicai fata de El, de aceea natura uranlui Hristos este cea mai
independendt cea mai libet si cea mai personal

Difererte exist si intre viziunea lui Karl Barth referitoare la tegia trinitaé i
formularile rahneriene. Barth pleaae la Revelge, 1n timp ce Rahner pleade la
evenimentul Tntruﬁrii, care este defirit ca autocomunicarea fundameita lui
Dumnezeu prin intermediul intragi Logosului. Omenirea experimentéaaceast
autocomunicare a lui Dumnezeu n evenimentul ¢stéristos.

Termenul “mod distinct de subzist&hnu poate fi or asimilat de @re cei
care nu sunt familiariziacu filosofiasi teologia. Apar dificuliti si in ceea ce priwte

Pibidem
1 ¢f. RAHNER K.,Probleme der Christologie von heppp. 22-23.
2ibidem
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explicitarea Intrurii, fiind greu de vorbit despre un “mod distinet subzistegs” a lui
Dumnezeu care s-adut trup —cap€. Unii teologi au mers mai departe cu critica,3an
la a-l acuza pe Karl Rahner daéderea in erezia modalismului, dnsrice analiz
temeini@ constat ca in Preasfanta Treime “trei moduri distincte dezsibna” au
pentru Rahner valoarea a trei moduri intrinsediideare care se manifésn Treimea
iconomic si nu trei moduri distincte de manifestare a ugegceleiai subzistere, caz
in care ar fi vorba despre o pseudo-Treime traasren

Datorita poztiei diferitilor teologi, dasi din alte motive legate de pergegdeilor
si @ mesajului teologic, Karl Rahner aspatsi termenul de “perso@hin lucrarile sale
teologice. Subliniazastfel faptul & termenul “persodii are o istorie proprigi o plag
largi de semnificéi. Aceast soluie finak tine contsi de evitarea uzului conceptului
modern de “persodhcare conduce la afirmarea in Dumnezeu a trefecelet cogtiinta si
de activitate, precurl necesitatea consénr unei concefi conceptuale cu valgn forte
in domeniul dogmaticiisi teologiei kerygmatice. Referitor la Sfanta Treirmebuie
susinuta atat unitatea cat diversitatea Tatui, Fiului si a Spiritului Sfant.

Meritul lui Rahner congtin incercarea de mediere intrgimoea metafizig
de “persoaii’ proprie gandirii crgtine clasicesi notiunea existetiala proprie gandirii
moderne. Aceastentatii de mediere are meritul de afsat deschisproblema unei
actualizri a limbajului teologic in domeniul conceptului tersoad” dar si acela de
a fi generat disqil ulterioare pe tema unui astfel de demers.

Orice nou demers dogmatic, fie acegtdegitim, ridica probleme la nivel
kerygmaticsi pastoral. Misterul Treimii este dificil de aprofiat. In ciuda Tncefidlor
de a evita confuzia, ambiguitatea afitiit@, Intr-un context al opotiei dintre clasici
modern, &imane, expresiile barthieng rahneriene putand fi acuzate de modalism,
chiar dag@ ambii teologi au acordat o atendeosebit Tradtiei si explicaiilor antice.

Monoteismul crgiin este deasupra monoteismului Vechiului Testansent
neoplatonic, deoarece Absolutul nu este un Unuhathsi este comuniune. Gtiaismul,
prin teologia trinitat impune explicarea multipliéifi in unitate. Ratzinger afirin

~conceptul cretin de Dumnezeu a acordat, pentru primapaceesi atertie atat
multiciplitatii cat si unicitati. Dacd pentru antici multiciplitatea apare ca o
disoluie a unititii, pentru credira cratina, care rdoneaz n termeni trinitari,
multiciplitatea posedlapriori aceegi demnitate cu unicitated™

Un alt teolog, Jirgen Moltman, se opune limbajwaaiegorial folosit de
transcendentadii. Critica lui Moltmann aduslui Barth si Rahner atinge aspectul
utilizarii conceptului hegeliansi kantian care afirfh subiectivismul si
individualismul extrem, propunand regandirea condepde ,persoaiii pornind
de la concegile unor filosofi personadti precum Buber, Ebner sau Rosenzweig. O
alta critica este adusrelgiei Dumnezeu — om, care devine in aceasiugie un

13 Joseph RATZINGERDogma e predicazion€ueriniana, Brescia, 1974, p. 183. in John JONNELL,
op. cit, p. 492.
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.eu” — Tu” in fata unui ,Tu” transcendengi absolut care transformaceast
relatie Intr-un raport Sipan — servitot?

Subiectul uman trebuieigi pastreze propriul centru de libertate, trebuie s
de elibereze de jugul subiectitit divine, pentru ai dobandi autocagtiinta. Din
perspectiva noasiy ramane ns aspectul irii spirituale, care percepe ,jugul” lui
Dumnezeu, nu ca o inrobire a omului dgre Stipanul u, ci ca o participare
dinamic la libertatea absolatpe care sufletul o experimentédn iubirea divin.
Cu cat omul este mai strans ,legat” de Dumnezeufusdandu-se in abisul
subiectivititii divine, cu atat mai mult ,cungge”, dobandind autocgtiinta si
cunoaterea superiodra realiitilor supranaturalgi lumesti.

Moltmann considér ca este necesareintoarcerea la originile at@ismului
si la conceptul comunitar de Dumnezeu ca ,persdarrelaie” cu deschidere spre
explicarea comuniunii umane in comuniunea divin

Dinamismul intra-treimic - rela tie interpersonak

Pentru a discuta despre o teologie trigifarcontextul gandirii contemporane
este nevoie de o re-evaluare a termenului de ,pafscAntropocentrismul cultural
face ca intreaga at@m s fie acordat persoanei umaneidandu-se apoi o analogie cu
Dumnezeu; Dumnezeu l-a creat pe omadtippul si aseninarea Sa divif) de undsi
o demnitate creatugakpecifi@, ingi omul caui sa-| inteleag pe Dumnezeu printr-un
demers cognitiv care pogie de la cuncderea sa limitat astfel incat conceptul de
.Dumnezeu” este creat dupchipul si aseminarea omului sau mai bine zis dup
imaginea de sine de care este capadiltotinta uma# intr-un anumit context
istoric. Deplasarea at@ei de la obiectivitatea persoanei la subiectigitatonduce
treptat spre un redticnismsi spre abstractizarea conceptului de ,persbgrersoana
este ielead mai mult ca un centru al persondlit Gandirea filosofié ne ofed mai
int&i un tablou fenomenologic al manifgstomului si fenomenului uman. ,Persoana”
— goliti de ,substatelitate” si obiectivitate — devine treptat un termen abstract
,valoare” care trebuie respecidin sine, suguta de orice etig personalist, orice
legislaie moder# va ,ocroti” drepturile ,omului” In§ persoana uman- obiecti si
individuak — nu va beneficia de ,drepturile” pretinse dafiohitisului documentelor
normative care il reduc pe individ la un aspectcoety o viziune unilateral de
rezolvat pe cale administratigi impersonal. Pe linia psihologismului pozitivist, prin
.persoal” se obiectiveazaspectele empirice specifice fenomenului umamggindu-
se la conceptul de ,personalitate”.

Personalitatea desemngaansamblul tuturor caracteristicilor individului:
senzoriale, motrice, cognitive, emotive, socialecpmsi perceperea intelectdiah
valorilor. Aceste caracteristici se réfda comportamente relativ stabile, cu un mod
individual de percepere, singandi, reaiona, ce pot fi grupate in categaiistructuri

4 Cf. Jirgen MOLTMANNTrinita e Regno di DipQueriniana, Brescia, 1983, pp. 204-217.
15 Cf. John J. O’'DONNELLop. cit, p. 106.
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psihice caresi pun amprenta asupra tuturor actelor umanhérgte de individ*®
Teologia prezirit omul ca o realitate materialo-spiritiiaistorica, o unitate metafizic
trup-suflet care se manifésin virtutea libetdtii vointei sale; altfel spus, persoana
umari este o realitate obieclivcare exprird omul ca individ — unigi irepetabil in
istorie — Tn totalitatea aspectelor constitutive, whde personalitatea Tn acgep
psihologiei (aspectul cuantificabil, empiric obsi al persoanei) nu poate fi decéat o
realitate iconid*’ a ceea ce este JPersoana ufiiaum univers unigi complex, capabil
de a se manifesta in degliibertate.

De la viziunea reddionisti, abstract sau psihologigtdespre persoana unian
la definirea ,Persoanei” in Dumnezeu, este o badategorial de netrecut. Ne lovim
de incompatibilitatea defitiei de ,persoaiumard” si realitatea definit ,Dumnezeu”.

A vorbi despre ,personalitate” sau ,persoraglitin cazul Treimii este un non-sens,
inseami a readuce disgile legate de monotelism din planul hristologiei glanul
teologiei trinitare. Personalitatea este un conceptine cont de dinamismul psiho-
somatic uman, se poate cuantifica lasgffiradolescetei, este condonag de o serie
de factori exogeni. In Dumnezeu putem vorbi despointa” libera, In unitateasi
armonia celor trei Persoane divine care se mahifagto uni@ natué, vesnica si
neschimbakid, aflaé intr-un permanent dinamism interior, perihoreblaci o putem
numi astfel, prin analogie cu omul, ,Personalitated Dumnezeu este absoiugi
coincide cu manifestarea litiem voinei divine absolute, cu iubirea creatogre
revirsarea constahi acesteia in istorie prin ,Providardivia” care megine cregia
in existeid. Teologia clasit vorbete despre o unicconstiinta legai de singurulsi
indivizibilul act de ,a fi". Intre Tat, Fiu si Spirit Sfant nu exigt contradidii, ci o
permanerit relaie de iubire recipra; o intrefitrundere perihoreticsi relaionare
nesfagita, din venicie, o unid vointa conjugai a celor trei care niptasesc aceea
natuti. Fiecare §i pastreaz individualitatea depliisi identitatea subiectiiv Tatl se
manifesi ca Tafi, Fiul este Fiu iar Spiritul Sfant purcede de laalrrin Fiul.
Personalitatea umareste legat de manifestarea unitaa persoanei, in timp ceaa
numita ,personalitate” a lui Dumnezeu este lggat natura unic(consubstafalitatea
celor trei Persoane) care se maniféstdinamismul interiosi se revars prin iubirea
absolui ce se concretizeaprin aspectul metafizic al gedar si mertinerii creaiei in
exsitend, prin voirta universa rascumg@ratoare a intregii umaddiii, prin iconomia
mantuirii care se indredptasupra fiefrei persoane umane, printr-o mantuire care
conduce la pliitate pe fiecare om in depliatea manifestii sale pesonalsi
desivarseste aspectul ,personaliti” fiecarui individ care inti in comuniunea de
sfintenie a omenirii restaurate.

Omul este chigi aseninare a lui Dumnezeu, sub orice aspect, gharcelui
de ,persoadi’. A vorbi despre analogie om — Dumnezeu inseéamnaitrunde Th

18 Alexandru BUZALIC, Anca BUZALICPsihologia religiej Editura Logos, Oradea, 1999, pp. 66-67.
7 |conic se refex la aspectul de semn material, care cade sub maidenurilor, prin intermediul &ruia
se pitrunde spre o realitate supraempiiric

52



CONCEPTUL DE PERSOAHN IN TEOLOGIA TRINITARA CONTEMPORANA

dimensiunea hristologica Treimii; Isus Hristos este real prezent in $farreime ca
Dumnezeu adévat si om adevrat, find Omul absolut, Fiul consubstih Tag&lui si
Spiritului Sfant Intr-o comuniune daféisita, si Omul-Isus care restaurgazmanitatea
n comuniunea creatusalperfeci cu Dumnezeu. Persoana umhagste numai o
Jcoam” a Persoanei lui Isus Hristos, fiind chemapre dinamismul spiritual infinit
care 1l face aseinator, il iIndumnezeige. Aspectul hristologic al relai Dumnezeu-
om nu reduce dimensiunea absbhaigiei ,in” Dumnezeu, deoarece ,omul Tnibat
in Hristos” se afl in dinamismul de sfienie al Spiritului Sfant, care il introduce pe
om in comuniunea cu Dumnezeu dl&iul-Spiritul Sfant. ,Persoana” lui Isus Hristos
este desv/aiita, in timp ce ,persoana” umain istorie este perf@gonabik, ,Persoana
divina” implica un concept absolut, in timp ce ,persoana Whaste un concept
relativ, Tn analogie cu Absolutul. De agcimplicatiile soteriologicesi eshatologice.

Am putea vorbi despre trei Persoane divine caraa@fesi printr-o unié
.personalitate” caracterizatde voina universa, mantuitoare a lui Dumnezeu
(datorita condtionarii definirii personalifiti de unitatea de acne), in timp ce
persoana umanse manifesgt prin specificul personaiitic sale, care ajunge la
plinatate in misura in care se relaneaz cu ceilati In comuniunea de sfienie a
omenirii Ascumprate. Comuniunea Persoanelor divine devine astfetiehl
comuniunii umanitii restaurate dup chipul drepitii originare, 0 comuniune de
persoane — redditi individuale si obiective — in convergea iubirii de Dumnezeu
pe care o actualizeafiecare in virtutea persondilii sale. Fra ca omul mantuit
sa-si piarda trasiturile personale, va fi auri de ceilali oameni care ca persoane
individuale, concrete, subZistintr-o relaie de iubire f&a de Dumnezeusi
apropapele, avand in comun comuniunegikfim

Introducerea gandirii filosofice personaliste, @u@oltmann, precunsi a
termenului de ,personalitate” in dig@uteologiei trinitare nu poate conduce spre o
cheie interpretativantropocentrig; ci se va lovi intotdeauna de necesitatgadgerii
unitatii Tn diversitate in conformitate cu defiile teologiei clasice. Subiectivismul-
personalitatea umansunt o manifestare a subiectului-persoanei indalil si
obiective, aflate in refe cu ,cefilalt”. Persoanele divine sunt o0 manifestare absalut
reldiilor reciproce venice dintre Tall-Fiul-Spiritul Sfant, intr-o unitate de o fiif
care se exteriorizeaaunitar in ceea ce prisee finalitatea istoriei mantuirii. Omul
trebuie & recunoastcondiia sa creaturalsi sa accepte faptulicrelgia Creator — om,
departe de a-i angini libertatea, 1l introduce intr-un dinamismiabirii infinite. Tn
afara relgei om — Dumnezeu, manifésatat in plan orizontal, comunitar-eclesial, céat
si vertical, al dinamismului spiritual, iubirea ongzsé nu poate fi depli

Spre noi ,modele” teoretice in teologia trinitara

Am vizut reprezentarea liniar monarhié, specifi@ primei norniari a
credirtei, realizad la Niceeasi Constantinopol: Tat genereax Fiul si apoi
ekporeuseaz pe Spiritul Sfant; dinspre lumea istaritt primim pe Spiritul Sfant
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prin mijlocirea Fiului, Tntotdeauna de la T&htca sur§ primaa a ntregului
dinamism treimic intra- sau extra-trinitar.

Spre deosebire de ,modelulasiritean, Sfantul Augustin propune un
model teoretic careasporneast de la prezega imaginii trinitare (chipul lui
Dumnezeu) in sufletul uman. e Trinitate Augustinpornate de la Facere 1, 26,
de unde imaginea trinitarin sufletul uman. In Liber VIII apare analogia e
iubitor, iubit si iubirea Tndsi in Sfanta Treimei Tn sufletul uman — o subst@n
spirituak unici — memoria, cunagereasi iubirea de Dumnezeu.

O altéi cale de a descoperestigia trinitatisin creaie, const in analogia
unitatii personale din Dumnezeii a comuniiitii umane. lezuitul american Joseph
Bracken® propune un astfel de model comunitar pentru aiexpinitatea Treimii:
,natura sau esea lui Dumnezeu consistin a fi un proces interpersonal, adic
comunitate a trei persoane care cresc constaninigtereasi iubirea reciprog si
care sunt in acest mod ele insele in dezvoltaomdopentru & astfel constituie
comunitatea diviica un proces social specifit.”

Aceasl formulid e acceptakilnumai dag se folosesc noi categorii ontologice
si dou afirmaii eseniale: fiintarea & fie In sine un proces dinamicfiin tarea § fie de
tipul fiintare-in-relde”. Aceasi formula, proiectai n limbajul categorial al
substarei, s-ar traduce prin faptuki diecare persodneste o substghin sine iar
comunitatea este doar o reunire a persoanelorsoate,mpreus”. In cazul Treimii,
ar rezulta o viziune triteit Breacken afirdh ci realitatea metafizica persoanei n
comuniune este superi@asubstatei individuale, o unitate ontologicsuperioat
sumei girtilor.?° Unitatea lui Dumnezeu nu este subg#inci o unitate a comuriii.
Fiecare persoardivina constituie un act al existgn ca o existei individuak si ca o
existena comunitali deopotrii. In acest caz cetinta divini ar consta in trei
corgtiinte si libertati aflate in armonie perfectfiecare persodnare propria cagtiinta
si vointa libera, Tngi sunt o unig cortiinta si vointa In agiune, Intr-un respect reciproc
si fata de relgia cu oameniisi intreaga crgge. Teologia clasic vorbate despre o
corgtiinta divina unici care provine dintr-o fitd simph, necompog n timp ce
Breacken propune o cgiinta divizat n trei subiecte divine.

Pe linia schiméixii categoriei de substahin definirea persoanei merge
Moltmann. Augustin porrgge in speculdile sale de la absoluta indivizibilitate a
unitatii divine si trece de la unitate la Treime, in timp ce Moltmgropune un
traseu invers. Revelarea celor trei subiecte difmestoria mantuirii este urmiat
speculativ de unificarea lor in véadiving, pe care Moltmann o leagle unificarea
istoriei In Imgiratia eshatologit a lui DumnezeuSi in acest caz persoana este o
realitate care fiiteaz Tn relaie, Treimea fiind astfel o comuniunea dvim

18 7n lucrrile Heythrop Journal1974)si The Triune Symbol: Persons, Process and comm(t985)
preluate critic de John O’Donnel in lucrarige Trinity as Divine Communitin Gregorianum 69/1,
1988, pp. 22-29.

19 Cf. John J. O’'DONNELLop. cit, p. 107.

20 |hidemp. 108.
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persoanelor in refee, fapt pentru care preia conceptul clasic mgichoresis.
Devine astfel &oinoniadivina, mai degral, decat o substgndivina.”*

In sens critic, negarea reafit substamiale specif persoanei, conduce in
mod necesar spre accentuarea aspectuluiomrdd, ori este necesasublinierea
obiectivitatii fiecarei persoane. Se ajunge astfel la conceptul speaeifilogiei lui
loan Damaschinulperichoresis care in fond descrie dinamismul intim, intra-
trinitar, al Treimii celei de o fiith si nedesprtite.

Poztia clasi@ este clat din punct de vedere conceptual, otfilsubstar
divina si trei realiiti hypostaticecare ntreptrund fira amestec, din waicie sau in
viziunea tomist trei relaii subsistente distincte. A doua cale de definire a
persoanei constin sublinierea unitii psihologice, persoana fiind un centru al
corgtiintei si libertatii. Dincolo de limbajul categorial se afl,misterul” care nu
poate fi @truns pe calea spectik raionale.

Definitile moderne subliniagzin ngiunea de ,persoait constiinta de sinai
a existerei altora, accentul pe relanalitatesi interesul pentru intersubiectivitefte.

Biserica cretina preia din plin monoteismul veterotestamentar, Dezen
este un ,unu” indivizibil, simplu-necompus, o uméade o fiind (substatiala),
Walter Kasper excluzand in cadrul acesteiatirsimple radicale posibilitatea a trei
corgtinte in Dumnezet® Exclude n& si o corgtiinti monadié. Rezult Trei
subiecte reciproc cgtiente in virtutea unei unice cgiente posedate Tn moduri
diferite de cele trei subiecte diferite. Aceéadinitate de o fiilh nu este
incompatibik cu revelaa trinitara, deoarece sunt trei persoane divine, egale in
dumnezeire, deoarece in Dumnezeu gsgpersoana coincid.

Wiliam Hill propune o analogie intre conceptul raod psihologic, de persaan
si limbajul teologiei trinitare: Tn Treime sunt sabi distingi ai actelor personale; de
exemplu, numai Tak genereaz Fiul, numai Fiul este Cuvantul Eati si numai Spiritul
Sfant este legura de iubire dintre Tagi Fiu. Sunt trei subiectg reciprocitatea lor, intr-
0 analogie care apeléda experieta umati in care subiectul este cofioiat social ins
in relgia cu comunitatea este caracterizat prin acteiwllibere. Persoanele divine
constituie o intersubiectivitate divina, trei céntte contiintd in comunitate, ntr-o
comunicare reciprac Persoanele divine sunt astfel constitutive cotiiirde persoane
intr-o reciprocitate tota) subiectesi centre ale unei singure viglivine, contiente.
Fiecare persodnse identifi@ printr-un ,Eu” contient de sine, cu identitate ufjc
dispune de sine in comuniune recigrat ceilali Th cunoatere si iubire, prin care
fiecare §i dobandgte identitatea unic

Francois Bourassa propune distiadlintre actele eséale si personalé’

- fiecare persoare costienta de sine in pliitatea diviniitii (constiinta esefiala);

2! |bidem
22 |hidemp. 109.
2 |bidemp. 110.
24 Francois BOURASSAPersonne et Conscience en theologie trinitaBeegorianum, 55/1974, p. 719, in
John J. O'DONNELLpp. cit, p. 111.
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- fiecare persodane contienta de sine ca distingtde celelalte ddil
persoane (caiinta personal);

- corgtiinta de sine a fieatei persoane e Tntr-o comunicare ttedciprod.

Comgtiinta de sine este fie un act esanal cortiintei si iubirii comune
celor trei, fie o cogtiinta persona exercitai de fiecare persoarcasi constiinta
de sine, conform propriei agni personale infinit cagtientesi libere, ca o druire
de iubire intr-o perfeétreciprocitate.

Aceste nceri de a reprezanta la nivel conceptual realitafe@es Treimi, un
.mister” si totodati o certitudine a crediei datorifi autorititii lui Dumnezeu care se
reveleaz omului, ne aratfaptul & trebuie 8 ramanem umili in fea infinitatii, alteritatii,
omnipoterei si omnistiintei lui Dumnezeu, n acalatimp ne invik s2 aprofundm
dialogul interpersonal dintre noi, ca persoane @yanon Dumnezeu personal care se
exprimi intr-o unitate reléonak degivasita, expresia unitii sale metafizice.

La nivel conceptual, unitatea creg@innu impiedi& existerta unui pluralism la
nivelul scolilor teologice ancorate in ortodoxie. Pneumajfiels-a dezvoltat diferit in
Orientsi Occident. Fiecargcoak teologicé are logica sa intefin dug Yves Congar,
este imposibil ca oricare dintre acestéass dezvolte in categoriilg vocabularul
celeilalte” Cu toate acestea fiecare exprimare categaiamului este criti este
inter-subiectiv comunicalill reflexiva, o invitgie la dialog teologic carei$l condué@
pe omul contemporan spre dgpea limitelor categorialgi istorice in sensul ,Jirii”
misterului lui Dumnezeu, deoarece numai crediie 1i poate oferi comuniunea in
iubire cu lubirea absolii méantuirea.

Dac vorbim despre Dumnezeu in intimitateatBirsale absolute, descoperim
0 unitate desvarita si realitatea unei iubiri interpersonale dintre alaiul si Spiritul
Sfant; problematica teologise concentredzpe inelegerea realiitii ,personale” a lui
Dumnezeu dagi a dimensiunii reale a Persoaneloralaf Fiului si Spiritului Sfant.
Dumnezeu nuamane ascuns, ci se descd@pemului in istorie, in Crege, apoi prin
Fiul, care din iubire, prin intrupare devine ,ondeaarat, primind un nume — Isus
Hristos — icoanaazuti a Taidlui celui nevizut, insait de lucrarea Spiritului Sfant.

25 Cf. John J. O'DONNELLop. cit, p. 95.
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ITALO-ALBANISCHE KIRCHE/ DER ITALO-ALBANISCHE RITUS

EUGEN ANDREI IOAN CLINTOC

REZUMAT. Biserica Italo-Albanezi / Ritul ltalo-Albanez. Biserica Italo-Albanex apatine
tradiiei constantinopolitane, uaitcu Biserica Romei, in uniune deglicu aceasta. Stnoii
acestor credincipse trag din Albania. Ei au emigrat din cauzagpiutmmane. AceasBiserici

si-a pistrat propria trade liturgici. Totui, au introdus cateva elemente din ritul latin, canfi
rugiciunea Sfantului Rozar sau comemorarea undf, sfelebra si in Biserica Apusedn Italo-
Albanezii tiiesc 1n Italia in daueparhii,si anume: eparhia de Lungro (Cosenza), intethaiat
13.02.1919, deitre Sfantul Brinte Benedict XV, care nuira circa 33.000 de credingipeparhia
de Piana degli Albanesi (Palermo), intenddmt20.10.1937, deatre Sfantul Brinte Pius XI, care
numara aproximativ 28.500 de credingioClerul lor superior se formeain Colegiul Pontifical
Grec ,Sfantul Atanasie” din Roma, pe cand studideale in Seminarul ,Benedict XV" din
Grottaferrata. Aceasscurti lucrare vreassprezinte o imagine despre originile acestor coialii
modul in care au ajuns ei in Italia, integraredridtalia, dezvoltarea lor bisericeast greutiile
prin care au trecut de lungul istoriei lor zbucitend ucrarea are o introducere, o privire de
ansamblu istori incratinarea albanezilogi organizarea lor bisericedasén primele secole,
imigrarea albanezilor in Italia, sitiglor in secolul 2G5i cateva concluzii finale.

1) Einleitung*

Die ltalo-Albanische Kirche gehdrt zu den mit Romiemten dstlichen
Kirchen, weiters zur konstantinopolitanischen Tuadi Die Vorfahren der Mitglieder
dieser Kirche stammen aus Albanien. Sie wandertender tlrkischen Herrschaft
nach Italien ein. Sie stehen in voller Gemeinsamifter Kirche Roms.

Die Tradition des byzantinischen Ritus behéalt dasgische Erbe, das aus der
orthodoxen Kirche stammt. Ein Teil der Orthodoxa Hie Union mit Rom erklart.
Die liturgische Tradition, Erbe, der Kalender, @gilion (das Stundenbuch der
Orthodoxen Kirche), die kirchliche Feste wurderbbbalten.

Diese Christen nennt man auch Unierte. Die Uniertisr Italo-
Albanischen Kirche haben einige Brauche der latelén Kirche tUbernommen,
wie zum Beispiel den Heiligen Rosenkranz, einigaeléhd&tage der Heiligen, die
auch in der lateinischen Kirche verehrt werdenganbmmeh

Die albanischen Einwanderer aus Italien und auehNachfahren, die den
byzantinischen Ritus beibehalten haben und weileggn, bilden also eine der

1 Cf. dazu den Beitrag des emeritierten Universitafessors Dr. Ernst Christoph Suttner: SuttnestErn
Christoph, Die Ostkirchen. Ihre Traditionen, derlv& unserer Einheit mit ihnen und die Suche nach
Wiedererlangung der Communio. Beitrag aus dem HIgé: mit Rom unierten dstlichen Kirchen. 1.
Auflage, Wirzburg 2000, S. 30.

2 Janin R., Les églises orientales et les ritesianiex. Ouvrage par 'academie francaise. Ill. Halecs. I.
Histoire, Quatrieme édition revue et remaniée sP@55, S. 275.
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unierten Kirchen. Die vorliegende Arbeit versuciiea kurzen Uberblick tber
diese Kirche vorzustellen.

Ich versuche zuerst einen kurzen geschichtlichererttlibk (iber die
Entstehung dieser Kirche vorzulegen. Die Vorfahtteser Menschen sind Albaner.
Manche haben ihre nationale Identitdt beibehalténnén. Manche haben sich
italienisiert. Weil ihre Vorfahren aus Albanien retaen, scheint es mir wichtig die
Christianisierung und Kirchenorganisation in ihrelrsprungsland grob zu
beschreiben. Dann wird eine Untersuchung der Eidermmg und der Kolonien
vonnoten sein. Zum Schiuld habe ich eine schliclwestellung der kirchlichen Lage
dieser Kirche mit der Erwahnung der Eparchien fiipfehlenswert gehalten.

2)Kurzer geschichtlicher Uberblick®

Christen lebten in Siditalien und Sizilien seit Aetike. Die Mehrheit der
Bevolkerung war griechischer Abstammung. Die meistdristen gehorten dem
byzantinischen Ritus an. Trotzdem waren sie im Bhredes lateinischen
Patriarchats von Rofn Die dem byzantinischen Ritus angehérigen Christen
wurden letztlich als Glaubige dem Patriarchat vam#tantinopel unterstelltDies
wurde durch die Politik des byzantinischen Kaisésbhaurchgesetzt.

732/33 unter Herrschaft des byzantinischen Kaitean IIl. (717-741)
wurden die papstlichen Patrimonien in Suditalienggenommen, auch in der
Kirchenprovinz lllyrien. Diese Lage hatte zur Folden Beginn der Zuwendung
des Papsttums zu den Frankenherrschern.

Leon unterstellte die zum byzantinischen Ritus gegled Christen aus
Siditalien dem Patriarchat von Konstantinopel.

Die Normannen eroberten im 11. Jahrhundert die é&el8uditaliens. Dies
fuhrte zur Wiedereingliederung in das lateinisclagriBrchat. Trotzdem blihte zu
dieser Zeit die lokale byzantinische Tradition. [3é&ditalienische Kiste wurde
von byzantinischen Kldstern gesdumt.

Die dem byzantinischen Ritus angehérigen Christemden durch die
Normannen unterdrlickt. Lateinische Bischoéfe wurddarch die Normannen)
eingesetzt. Das hat zur Folge fast die Auflésungdian byzantinischen Ritus
angehdorigen Gemeinden Siditaliens.

Die Auflésung der byzantinischen Gemeinden diesglsi€e wurde durch
die Einwanderung von Albanern aufgefaryen

Die Albaner wurden vor dem 4. Jahrhundert von z®siten aus
christianisiert. Die Vélker im Norden wurden latinisiert. Die sigtien Volksstdmme

3 Winkler Dietmar, Die Italo-Albanische Kirche, iie Ostkirchen. Ein Leitfaden. Mit Beitrdgen von
Larentzakis Grigorios und Harnoncourt Philipp, begegeben im Auftrag von Pro Oriente - Sektion
Graz aus AnlaR der Zweiten Europaischen Okumemis¢aesammlung, Graz 1997, S. 99.

* Ibidem, S. 99.

% Janin R., Les églises orientales et les ritesiatis, S. 272.

® Winkler Dietmar, Die Italo-Albanische Kirche, 2.9
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Albaniens haben das Christentum in byzantinischalifion aufgenommen. Die Turken
eroberten im 15. Jahrhundert Albanien. Viele kammen zum Islam. Die verbliebenen
orthodoxen Christen wurden dem Patriarchat von téotinopel untersteflt

Wir erwahnt, wanderten viele Albaner vor der Hemnest der Tirken nach
Italien aus. Die Nordalbaner wurden bald integriemil bei ihnen der lateinische
Ritus vorherrschend war. Die aus dem orthodoxeresiglammenden Albaner
behielten ihre byzantinische Tradition bei. Daselstibei den lateinischen
Ortsbischofen auf keine grof3e Gegenliebe. Die Beildeng ihrer byzantinischen
Traditionen halfihnen einigermalRen ihre albanische Identitat weiféegen zu
diirfer?. Die Papste waren ihnen ab dem 16. Jahrhundegegirint.1624 ha®apst
Urban VIII. in Rom eine Metropolitanpralatur deszbptinischen Ritus etabliert.
Bei ihr lag die Zustandigkeit fir den byzantinischi€lerus. Aber sie hat keine
Jurisdiktionsgewalt (ber die Glaubigen des byzasthen Ritus. Die
Gemeindemitglieder standen unter der Jurisdiktiea thteinischen Ortsbischofs
ihres Wohnortes. Spater wurden zwei Priestersemirfar die Formung des
byzantinischen Klerus errichtet: eines 1715 in Pade ein anderes 1736 in
Calabria’. Papst Benedikt XIV. erlieR 1742 die Bulle “Bistoralis™. Dadurch
wurden die Italo-Albaner gestarkt. Sie ist nbetute guiltid?.

Die Italo-Albanischen Christen, die dem byzantih&t Ritus angehdorten,
waren sténdig von der Gefahr der Latinisierung dledrLeo XIIl. hat 1881
verordnet, alle Innovationen, die mit dem byzastihen Ritus nicht kompatibel
waren, zu eliminieren. Griechisch war als liturgiscSprache eingefihrt. Das
Evangelium wurde auf Griechisch gesungen. An Sgemaind an Festtagen las
der Priester den Text auf Albanisth

Diese Christen haben den gregorianischen Kalendenammen und verwendet.

Fir die Ausbildung der Kleriker stand aber das $amvon Grottaferrata
(in der Nahe Roms), das italo-albanische SeminaBatien oder das Griechische
Kolleg Heiliger Athanasios (Athanasius) von Rdbie liturgischen Gewander sind
ghnlich denen des griechisch-orthodoxischen Kldbas. trifft noch heute 2t

Ich erwahnte, dalR die Elemente der Latinisieruégdiy spirbar waren.
Als Beleg dafiir kann man anfuhren, dal3 diese Kindiedige der lateinischen

" Bartl Peter, Albanien. Vom Mittelalter bis zur @ewvart, Regensburg 1995, S. 39.

8 Klaus Augustin, Die Kirche von Albanien, in: Dies®irchen. Ein Leitfaden. Mit Beitrdgen von
Larentzakis Grigorios und Harnoncourt Philipp, hegegeben im Auftrag von Pro Oriente - Sektion
Graz aus AnlaRR der Zweiten Europaischen Okumemis¢aessammlung, Graz 1997, S. 60

% Janin R., Les églises orientales et les ritegiaig, S. 272.

101pidem.

™ Ibidem; Winkler Dietmar, Die Italo-Albanische Kire, S. 99.

12 Janin R., Les églises orientales et les ritesianie, S. 272.

3 bidem, S. 273.

4 |bidem.
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Kirche in ihren Kalender aufgenommen haben, wie Baispiel Heiliger Josef,
Heiliger Antonius von Padua, Heiliger Franz von ¥év

Beim Empfang der Heiligen Kommunion stehen die Mgnond die
Frauen knien. Der Empfang der Kommunion bedeutet késondere EHfe

Diese Kirche hat alle Verehrungsformen der lateims Kirche
tbernommenRosenkranzKreuzweg,Novenen, Monat Marias, ut’a

3)Christianisierung und Kirchenorganisation der Albaner*®

Ich  mochte einen groben Abri@ der Christianisierungnd
Kirchenorganisation ihrer aus Albanien stammenderfahren vor Augen stellen.

Albanien ist zweimal christianisiert worden. Dasrvems Schicksal der
meisten Gebiete Sudosteuropas. Die erste Chrisiganng fand unter rémischer
Herrschaft statt. Diese erfal3te zuerst blo3 dasekgebiet. Dyrrhachion wurde
vermutlich 58 n. Chr. Bistum. Von hier aus wurde @innenland christianisiert.
Das erfolgte im 4. und 8. Jahrhundert. Folgendectgifssitze lassen sich
nachweisen: Scodra, Sarda, Lissus, Scampa, Amafpallonia, Byllis und
Aulona. 600 erfolgte die slawische Landnahme, woldudie vorhandene
kirchliche Organisation vernichtet weitgehend wurBées fihrte im Binnenland
zu einem Ruckfall in das Heidentum.

Von Dyrrhachion und vom christlich gewordenen Bulga ausgehend
muf3te das Binnenland zum zweiten Mal christiartisiwerden. Schriftliche
Nachrichten liegen nicht vor.

Die kirchliche Terminologie des Albanischen ist aist aus dem
Lateinischen entlehnt. Dies lal3t vermuten, dal’ Cheistianisierung von den
romanisierten Kustenstadten ausgegangen ist. 388 fhe Reichsteilung des
romischen Reiches statt. Albanien gehdrte von naonpalitisch zu Byzanz,
kirchlich stand es unter der Jurisdiktion von Rom.

732 wurde Albanien kirchlich unter der Jurisdiktidgfonstantinopels
unterstellt. Die beiden Provinzen hiel3en Pravdlisrdalbanien) und Neu-Epirus.
Das geschah durch den ostrémischen Kaiser Leth IlI

Nach 1054 lag Albanien in der Spannung zwischent\We®l Ostkirche.
Nordalbanien wurde wiederum der Westkirche zugéfilbas Land blieb sowohl
kulturell als auch kirchlich Grenzgebiet. Dyrrhamhmiwar seit der Anjou-Dynastie
Sitz eines lateinischen und eines griechischen ighs. Die Mehrheit der
Bevolkerung war sich der Unterschiede zwischenldgden Riten und Traditionen
gar nicht bewuf3t. Der Grund durfte dafur sein, d&Bevolkerung in den Stadten
wohl Gberwiegend gemischt war. Ein weiterer Grurad wahrscheinlich, dal3 das

15 Janin R., Les églises orientales et les ritesiatie, S. 275.

18 |bidem.

7 |bidem.

18 Cf. Bartl Peter, Albanien. Vom Mittelalter bis ZBegenwart, S. 39.

19 Cf. auch Bushati Sander, Die Entstehung des Fifists Albanien. Mit einer Karte, Wien 1940, S. 11.
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Stammesgefiihl auf dem Land groRere Bedeutung alfRkeligionszugehdrigkeit
hatte. Der albanische Adel zdgerte nicht die Kasites zu wechseln, wenn die
politische Konjunktur das ratsam erscheinen lief3.

4)Einwanderung von Albanern nach Italien. Albaniscke Kolonien in Italien®

Die Auswanderung von Albanern nach Italien gescheditgehend
wahrend der tirkischen Eroberung Albaniens. Adelgfan, die sich nicht mit den
Tlrken arrangieren und zugleich nicht zum Islamviestieren wollten, begaben
sich nach ltalien. Mit den Adeligen zog auch einef3g Anzahl von Landsleuten
mit. Sie erwarteten sich dort bessere Lebensbedgeyu Sie wurden von den
Konigen von Neapel regelrecht angeworben. In Sliglitagibt es 95 Ortschaften,
die von Nachkommen albanischer Einwanderer bewaddr von Albanern
gegrundet und wiederbevdlkert wurden. In 55 OrtBehawird das Albanische
heute noch gesprochen. Die restlichen sind voliiigaitalienisiert worden. Bei
Teilen der Bevolkerung werden albanische Trachted 8rauche sowie das
albanische Bewul3tsein beibehalten.

Die Einwanderung der Albaner nach Italien erfolgteerschiedenen Etappen.
In der ersten Halfte des 15. Jahrhunderts gabbasiathe Fliichtlinge im Raum von
Ancona. Auf Aufforderung Alfons I. von Neapel tmatealbanische Soldner in
neapolitanische Dienste. Als Belohnung erhielterfi@ ihre Dienste 1448 Landereien
in der heutigen Provinz Catanzaro. Hier wurden fdddvon Albanern neubesiedelt.
Der Albaner Demetrio Reres wurde Gouverneur vorgiRedj Calabria. Seine Stéhne
Giorgio und Basilio griindeten auf Sizilien die Mitkolonien Contessa Entellina,
Palazzo Adriano und Mezzojuso. Das Jahr 1448 kaan als das eigentliche
Griindungsjahr der albanischen Kolonien in Italietrdchten.

Die zweite Welle der Einwanderung fand 1461 sttese geschah im
Zusammenhang mit der Hilfsexpedition Skanderbeg$&idinand I. von Neapel.
Damals entstanden in den heutigen Provinz Tarelgemde Kolonien: Lecce,
Campobasso und Foggia.

Nach 1479 kam es zu einer neuen Einwanderungswailélbanern nach
Italien. Das geschah nach der endgultigen ErobeAlbgniens durch die Tirken
und nach dem Tod Skanderbegs. Diesmal waren $itigecFItchtlinge und keine
Soldner. Zahlen liegen nicht vor. Die Zahl mul3térdsghtlich sein. Die meisten
albanischen Kolonien in der Provinz Cosenza hatgdarksten italo-albanischen
Bevolkerungsteil. Sie stammen aus der genannten R2ig starke Einwanderung
dauerte bis zu Beginn des 16. Jahrhunderts, nadergeschlagenen albanischen
Aufstanden durch die Tirken, nach 1481, 1492 ub 15

Korone mufte 1533 vor den Turken kapitulieren. #ibhe Albanern
begaben sich nach Italien. Sie lieRen sich in descBaften Barile, Maschito und
Brindisi di Montagna in der Provinz Potenza, in Eemetrio Corone und S.

20 cf. Bartl Peter, Albanien. Vom Mittelalter bis ZBegenwart, S. 62-66.
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Benedetto Ullano in der Provinz Cosenza und in Meapeder. Danach war die
grol3e Zeit der Einwanderungen abgeschlossen. 8gitkb. Jahrhundert gab es
nur einzelne Einwanderungen.

Die Mehrheit der albanischen Einwanderer in ltalggmmte aus Mittel-
und Sudalbanien oder aus Griechenland. Daflr gpsmivohl die toskische Form
der italo-albanischen Mundarten als auch die odRkedLiturgie. Die meisten
albanischen Gemeinden ltaliens hatten einst digsegie beziehungsweise haben
sie heute noch oder haben sie wieder. Leider bemgith die lateinische
Geistlichkeit mit Erfolg viele Albaner zum Ubertrizum lateinischen Ritus zu
bewegen. Als erste Gemeinde gab 1570 die GemeinseCasenza, Falconara
Albanese auf, als letzte 1707 Ururi (Campobasso).

Das Verhéltnis der Einwanderer zu den einheimisdBewblkerung war
gespannt. Die Tracht, Sitten und der orthodoxesRjhyzantinische Ritus) waren
vergbnnt. Die orthodoxen (byzantinischen) Geistithwaren verheiratet, hatten
Kinder und waren zugleich von Abgaben befreit. Biaé den Neid sowohl der
lateinischen Geistlichkeit als auch der einheimesciBevolkerung hervor. In
religioser Hinsicht wurde die Einwanderer als Hiéiex betrachtet.

5)Die Lage der Italo-Albaner im 20. Jahrhundert!

Die albanischen Katholiken des byzantinischen Rd#us lItalien hatten
lange Zeit keine eigene Hierarchie, die ihrer Tiadientsprach. Die Hierarchie
war fir den Klerus, nicht aber fur die Glaubigerstandig. Fur sie war der
lateinische Ortsordinarius jenes Gebiets, wo siadgelebten, zustandfy

In Italien gibt es zwei gleichrangige Eparchiene dtparchie Lungro
(Cosenza) und die Eparchie Piana degli Albanegi(®a)>. Ihre Jurisdiktion schlieRt
auch die Glaubigen des auf diesen Gebieten lebardeimischen Ritus €ify

Die Eparchie Lungro wurde am 13. 2. 1919 gegririeigpst Benedikt XV.
errichtete die Eparchie, die alle Pfarreien desabimischen Ritus einschof3 und
ernannte am 10. Marz desselben Jahres Monsignora@ii Mele als Bisch6t

Sie hat heute ungefahr 33.000 Glaubigen. An dee&plier Eparchie steht
seit 1981 Bischof Ercole Lupinacci, geboren 1933.

Die Eparchie Piana degli Albanesi wurde am 201837 durch Papst Pius
XI. gegrundet und hat zirka 28.500 Seelen. Sie wiitd1889 von Bischof Sotir
Ferrara, geboren 1937, geleitet.

21 cf. Winkler Dietmar, Die Italo-Albanische Kirch®, 99.

22 Janin R., Les églises orientales et les ritesiatie, S. 273.

23 Cf. auch Wiertz Paul / Doens Irendus, 6. Italigmiglbanische Katholiken des byzantinischen Ritus
(Italo-Albanesen), in: Handbuch des Ostkirchenkuridausgegeben von Endre von Ivanka, Julius
Tyciak, Paul Wiertz, Disseldorf 1991, S. 754.

24 \Wiertz Paul / Doens lIrendus, 6. ltalienisch-alseme Katholiken des byzantinischen Ritus (ltalo-
Albanesen), S. 754.

25 Janin R., Les églises orientales et les ritesianie, S. 274.
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Das im 11. Jahrhundert in der Ndhe Roms gegrundetter Santa Maria
di Grottaferrata ist das einzige von der einstigiite Gbriggebliebene Kloster.
Der Abt ist ab 1937 auch Bischof. Als Abt und Bistlragt er die Verantwortung
fur die Mdnche und die etwa hundert italo-albanés@taubigen. Abt und Bischof
ist seit 1994 der 1921 geborene Archimandrit Md&etia.

Neben den zwei erwahnten Eparchien besteht di¢sdsxarchat (Exarchat
der gefreiten Abtei der heiligen Maria von Grottedén). Dieses Exarchat bildet einen
besonderen Mittelpunkt im byzantinischen Ritus falidn. Die Abtei gibt die
Zeitschrift “Bollettino di Badia Greca della Grdterata” heraus.

Die Glaubigen dieser Kirche zahlen in ganz Sudialetwa 62.000
Glaubigé’. Andere schatzen die Zahl der Glaubigen auf 765000

Mehr als 20.000 Italo-Albaner wanderten in die \td@ggen Staaten aus
(vor allem nach New York, Chicago, Philadelphiaje Sveigerten sich die
Gottesdienste der lateinischen Kirche zu frequestiiecDaher wurden 1904 Priester
des byzantinischen Ritus aus ltalien geflolt

Derzeitigen Ausbildungsstétten fur den Klerus detoltAlbaner (Italo-
Albanesen) bestehen in Rom (P&pstliches Griechssdkellegium) und in
Grottaferrata (Papstliches Seminar Benedetto XV.)

6)SchluZbemerkungen

Wenn man Literatur und Quellen Uber die Geschidtmniens sucht,
findet man nicht zu viel, aber doch einiges Materlaber die Friihzeit der
Geschichte des albanischen Volkes gibt es vieldériic

Uber die Geschichte der Italo-Albanischen Kirchedét man auch sehr
wenig Stoff. Doch glaube und hoffe ich, daRR ich Warden, den Ursprung und
eine grobe, kurze Geschichte, einen kurzen Abri#3Rlatzes und der Identitét, der
Zugehdrigkeit dieser Kirche vorstellen konnte.

26 \Wiertz Paul, Doens Irendus, 6. ltalienisch-albzmgs Katholiken des byzantinischen Ritus (Italo-
Albanesen), S. 275.

27 \Winkler Dietmar, Die Italo-Albanische Kirche, 2.9

28 \Wiertz Paul, Doens Irendus, 6. ltalienisch-albzigs Katholiken des byzantinischen Ritus (Italo-
Albanesen), S. 275.

29 Janin R., Les églises orientales et les ritesianie, S. 275.

%0 Wiertz Paul / Doens Irendus, 6. ltalienisch-alseme Katholiken des byzantinischen Ritus (ltalo-
Albanesen), S. 275.
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LA TEOFANIILE BIBLICE !

CORNEL DARLE

RESUME. Commentaires de saint Jean Chrysostome sur Iésjihanies bibliques A travers

les commentaires que ce saint Pére de I'Eglise¢ &aits pendant son ministére sacerdotal a
Antioche sur les passages bibliques qui nous raeblass diverses théophanies, nous cherchons a
tracer son portrait d'un point de vue théologiquepastoral. En conclusion, ces passages
confirment aussi la qualification de «moralistetsitaié & ce Docteur de I'Eglise. En méme
temps, une exégése toujours actuelle, en manidetite diving en interprétant 'Ecriture par
I'Ecriture et en actualisant selon les besoinsedemsailles.

Ne propunemiastrasim un portret al acestui Sfansrinte al Bisericii, din
punct de vedere teologig pastoral, chiar dacparcurgand un nuin limitat din
scrierile sale, insavand acegatematic, cea a teofaniei, Tn ideea aceste pagini
biblice solicia intr-un mod mai nemijlocit experigmspirituai a comentatorului.

In Evanghelia dupi Matei

Dat fiind contextul liturgic al expunerii, vom Tn@e cu episodul Schirahi la
Faa a lui Isus, n relatarea Sfantului evanghelistéVjatomentat de Sfantul loan Gur
de Aur in Omilia LVI din seria celor 90 de omilizdicate acestei Evanghglii

Si aceast omilie confirmia preocuparea de edificare marah celor
pastoriti, care va deveni emblematipentru opera ce @amas consemnaftn scris
din activitatea viitorului Doctor al Bisericii. Rea moral a omiliei, care ocup
cam o treime din textul acesteigi, &xtrage Thdemnul director din tema spedific
episodului evanghelic comentat: ,Drgpvor straluci atunci ca soarele” (finalul
cap. IV)si [...] sa lepidim hainele cele murdarej kiam armele luminiisi slava
lui Dumnezeu ne va acoperi” (inceputul cap. V)nind concret, folos¢e acest
prilej pentru a combate ceea ce el ngimed ,cumplii boak” care s-a afitut
asupra Bisericii —amataria —si ,care are nevoie de malfingrijire”. Cu aceast
omilie suntem, doar cu téa ani inaintea edictului Tnipatului Teodosie cel Mare

1 Comunicare prezentala Simpozionul dedicat Sfantului loan Gute Aur la 16 secole de la moartea sa,
destfisurat la Schitul ,Sfanta Cruce” din Stanceni (Mgdila 5 august 2007.

2 Aceast serie de omilii au fost rostite, cel mai probdabilanul 390, in Antiohia, intr-un ritm destul de
susinut, uneori chiar dauomilii Tntr-o singué zi: v. D. Feciorujntroducere in Sfantul loan Guf de
Aur, Scrieri. Partea a treia: Omilii la Matg[col. Parinyi si scriitori bisericeti, 23], Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bugtirel994, p. 12-130milia LVI, p. 645-658
(PG 58, 549-558).
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[395], prin care crginismul devenea religia oficiéla Imperiului, dar este foarte
probabil ca deja anterior acestui agtse fi inregistrat convertiri ,interesate” din
randurile claselor avute ale sodtéttimpului.

Dar mai mult decat caomutul partii morale a omiliei, principiul
hermeneutic care ghideazomentariul acestui episod evanghekcrnu doar al
acestuia), in prima sa parte, putem spuheste unul moral, Tn #sura in care
predicatorul investigheazintertiile lui Isus in diferitele sale fapte sau cuvinte.
Omilia este punctatastfel, de intrebarea retatigpentru ce?”. Rspunsurile oferite
se configureaz adesea, in mod mai mult sau mafipexplicit, ca un fundament
hristologic pentru inteionalitatea crginului.

In Tnceputul omiliei gsim rezumat motivul acestei vederi a slavei gege
Mantuitorului de care sunt invrednidrei dintre ucenici, in cuvinte akr ecou 1l
percepem in troparul, in condasiin unele dintre stihurile acestarisitori liturgice:
~vrand gi-i incredineze pe ucenigii cu vazul si sa le arate cum este slava aceea cu
care are®vina — atat cat erau n starg @ cunoast -, le-o arat si le-o descopéraici
pe @mant, ca uceniciianu se intristeze nici de moartea kornici de moartea
Stipanului lor;si mai ales Petru, pe care-l indurerasault spusele Domnulul”

Apoi, sunt doé motive pedagogice pentru care Hristos le puneintai
inaintea ochilor slava din Tragitia cerurilorsi nu infriccsarile iadului: pe de o
parte, ucenicii nefiind atat de lagde mmant, caz in care ar fi fost de negi
trebuina si acestea, ci fiind oameni alesi cu judecat, ii indeam# cu buratatile
cerati. Pe de aft parte, o astfel de instruire era mai potéit El.

Faptul ca ia cu sine pe munte doar trei dintre wececonstituie un prilej
pentru predicatorasprezinte grupul ucenicilor lui Isus ca model gesdide invidie
si de slav desarta.

Prezeta lui Moise si a lui llie, ,corifeii profgilor” primeste mai multe
explicgii: pentru a-l deosebi pe &@én de slujitori (leremia, sau llie, sau unul din
profetii din vechime cu care unii contemporani il idaoéti); ca argument apologetic:
prezema celor doi profg, Moise, ca dtator de lege, llie, ca aptor al slavei lui
Dumnezeu, era de la sine anmrie a netemeiniciei acugior aduse lui Isus ca fiind
un dicator de Legesi un blasfemiator; ca dovaé stipanirii pe care Isus o are asupra
mortii (Moise, care muriseyi asupra vigi (llie care nu murise) (cap. I} pentru a-i
incuraja pe ucenicii care se infjased la vestirea patimilor, cu slava crucii.

Propunerea lui PetruBjne este nau sz fim aici! De vrei § facem trei
colibe..” (Mt 17,4) este ¥zuti ca In@ o dovad a dragostei infcarate a lui Petru
pentru Isus, chiar dada fel de nesocotitprecum &spunsul 3u la prima vestire a
patimilor. El face, de fapt, o propunere mest-l opreasé pe Isus din drumulas
spre lerusalim, spre locubi§imirii, dar si al implinirii slavei sale, predicatorul citand
aici din Lc 9,31 [Moise si llie] vorbeau despre sfaitul Lui care avea & se
implineasa in lerusalim. Cu toate acestea, Isus ,j-a adus inaslpentru ca apostolii

% Ibid., cap. I, p. 645.
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sa nu se ridice numai péna Traltimea lor [Moisesi llie], ci sa-i intread@ prin faptelesi
luptele lor*, urmand o serie de paralele biblice in sprijitfiniatiei.

Nedegvarirea in credith a apostolilor Tnainte deistignirea Domnului
este motivul pentru care le impune secretul asoplar \azute, .. pani cand va
nvia din mori” (Mt 17,9)°.

Din acest loc al omiliei, atgia se mui de la situga celor trei apostoli
martori ai schimbrii la fata a Domnului pe muntele la Tabor, la stiaa
ascultitorilor omiliei, situaie chiar mai fericék pentru cei care la Judecata de pe
urma vor auzi din gura lui Hristos:Vjenti, binecuvantai Parintelui Meu..” (Mt
25,345.u.). Aceast parantez escatologi&# marcheaz trecerea la partea moiah
omiliei pe care am rezumat-o la inceput.

In cartea Facerii

Daca e ¢ urmam ordinea biblig a teofaniilor, trebuieasincepem, desigur,
cu cartea Facerii. Ne-a@mas o serie de opt Cuvéntasupra 8rtii Facerii, rostite
de preotul loan la pin timp dug@ hirotonirea sa preeasé (386) in perioada
Paresimilo? si un comentariu continuu akiii, intr-o formi mai elaborat c&iva
ani mai tarziu, intr-o serie de 67 de Orhilii

Omilia a 32-a la cartea FacBrieste dedicattocmai versetului din Fac 12,7:
»S1 s-a amtat lui Avram Domnuji i-a zis lui: ,Semimei tale voi da pmantul acesta’.
Si a zidit acolo altar Domnului, Celui Ce i S-adat Iui”. Intr-o introducere destul de
ampk pe care o face, Sfantul loan Gude Aur dorgte % trezeast atenia
asculiitorilor asupra celor ascunse in acesténpucuvinte.Si incepe cu remarca
faptului & este pentru prima gafn Biblie & se spuneaDumnezeu s-a auatat’,
aparent in contradie cu lg. 33,20: Nimeni nu va vedea pe Dumnezewa trai”.
Paradoxul teologico-antropologic, exploatat aigpracedeu oratorigtim ci va marca
un mileniu mai tarziu ceea ce va deveni tiadbalamis, rezumat aici in cuvintele
acestei omilii: ,Cum s-a afat dreptului Avram? Oare aazut Avram fiina lui
Dumnezeu? Nu! Doamne fete!

- Dar ce?

- Dumnezeu s-a atat asa cum numai El singugtie si atat cat putea Avram
si vadi. Iscusit este telesul si bunul nostru Sipan! Se pogodr spre firea

4 bid., cap. I, p. 649.

® Ibid., cap. IV, p. 653.

6 Cf. Laurence Brottier, in Introducerea sa la JehrysostomeSermons sur la GenesgeC 433, Cerf,
Paris, 1998, p. 11-12.

"1n ediia J.-P. MignePG 53-54. In traducerea frandea operelor complete realizate M. I'’Abbé Joly,
Oeuvres complétes de S. Jean-Chrysostuoie3, Bordes Fréres Editeurs, Paris-Nancy, 186484-
555. In limba romaf in traducerea Pr. prof. Dumitru FecioruSfantul loan Gui de Aur, Omilii la
Facere Editura Institutului Biblicsi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bugtirevol. | (omilii
1-33), 20035 vol. 1l (omilii 34-67), 2004.

81n traducerea in limba rom@rop. cit, vol. I, p. 430-450.
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omeneast si se infitiseaz celor care se prétesc in chip vrednid’ urmand o
serie exemplifiari biblice din cirtile si vietile unor proroci. in Tnceputul acestei
omilii, expresia $i s-a artat Domnul Dumnezeu lui Avrdmevine ca un refren,
de patru ori. A treia oar ca incitat de curiozitatea asatdtrilor, pare pe punctul de
a le oferi o astfel de satisfée, ingi imediat revine la sobrietatea textului biblic,
abandonand orice spectilda care ne-am figeptat:

,~Cum s-a aftat?

- Cum numai Thsgi Dumnezeutie si atat cat patriarhul putea sadi. N-am
s incetez a g asa! Chipul in care i s-a @at nu-Istiu; stiu atat, @ Scriptura spunes-

a aratat Domnul Dumnezeu lui Avragn i-a spus: Semifei tale voi da pmantul
acesta.'® Figura lui Avram devine in continuarea omiliei ey#u de incredere in
Cuvantul lui Dumnezeu, débdare n ncetei alaturi de femeia sa Sara, de evlavie.

Episodul celor trei oasgamisterigi ai lui Avraam sub stejarul din Mamuvri
(Fac. 18) este comentat in Omilia 41 la cartearfiace lungi introducere incepe
cu dezaragirea pentru efortul aparent zadarnic alataturilor sale pe marginea
Scripturilor, la constatarea ndnalui crestinilor care pierd zile Intregi asistand la
cursele de caji la spectacole de circ, incheinddme un ton Tncurajator pentru cei
prezeni, ca fiecare dintre agka si poat c&tiga macar un suflet din farile
acestei patimi.Si comentariul acestui episod incepe cu remarcatiomen ca
Domnul s-a adtat lui Avram menit s2 semnaleze pe de o parte biatea lui
Dumnezeu, iar pe de alta, recgiia slujitorului Siu. Ceea ce urmeaze fapt,
este un lung elogiu adus vitiiwspitalitatii patriarhului.

Acest elogiu se contifwsi Tn urmitoarea omilie (42), elogiu extins k&
ansamblul vigi si al virtutilor acestuia. Un motiv de emti in plus pentru
crestini, Tn imitarea virtgilor acestuia, il sublinidgiz Sfantul loan Gur de Aur n
faptul @ Avram a tait Tnaintea legilor Evangheligi ale lui Moise, neavand drept
faclie, decéat cugetul as, lumima fireasé@ ce i-a fost Tndeajunsasatingi
desivarirea, desigur, prin ocrotirea lui Dumnezeu, de cs@ Tnvrednicit prin
marturiile virtutii pe care le-a dat in toate Tmprejile.”> Acest mod de exprimare
a raportului dintre hagi libertate ne amintge de un fragment devenit clasic din

° Cf.ibid., p. 432. Aceedidee o regsim exprimat in Omilia la Psalmul 138ed. C.-E. Joly, vol. 8, p. 367-
368, comentand vs. Blinunati estestiinga Ta, mai presus de ming...] Cu privire la Dumnezeu, noi il
cunoatem, pentru & stim ca El estesi ca Tnsuyirile sale sunt bufiateasi iertarea, buiivointa,
milostivirea, prezefa sa pretutindeni. Tascare este aceasfinta divini, cum este El in intregimg
pretutindeni Tn acejatimp, nu o putem spune... FHasa este de necuprins cu mintea, deaitegyi tot
aici, asupra vs. 14inunate sunt lucrurile Talg sufletul meu le cungte foarte ,[...] Ce contradige,
o Profetule! Dag le-ai cunogte, de ce spui mai suMinunati estestinfa Ta, mai presus de mihe
lertai, fratii mei, acolo Psalmistul vorbea de Dumnezeuginsonsiderat in fiita Sa, in& mai jos face
aluzie doar la ludrile lui Dumnezeu...”.

10 Cf. Omilia 32 la Facergop. cit, p. 434.

11 sfantul loan Guf de Aur, Omilii la Facerevol. Il (omilii 34-67), Editura Institutului Bilit si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bugiie 2004, p. 102-118.

12 Cf. Omilia 42 la Fac, op. cit p. 126.
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operele acelui Doctor al Bisericii, cum este cel din inceputulngei Omilii la
Evanghelia dup Matei: ,Ar fi trebuit g n-avem nevoie de ajutorul Sfintelor Scripturi,
ci i avem o vig atat de curétincat harul Duhuluiasfi tinut locul Scripturilor Tn
sufletele noastreSi dupa cum Sfintele Scripturi sunt scrise cu ceractdt aa ar fi
trebuit cagi inimile noastre &fi fost scrise cu Duhul cel Sfant®.

Indemnurile pe tema ospitdiiti continui si n urmitoarea omilie (43)
care-l are ca protagonist pe nepotul lui Avram,, loell care i-a geduit, fara si le
recunoast initial identitatea, pe cei doi ingeri trighisa pedepseadctinutul
Sodomei (cf. Fac 19), vreme in care Avram mijibege lang Domnul, &mas cu
el, pentru cetatea amerati cu distrugered’.

In contextul subtilului comentariu din punct de eeal psihologic, la
episodul jertfirii lui Isaac deatre tatil siu Avraam (Fac 235, gisim un alt mod in
care Dumnezeu se fac&zut sau mai bine zis, una din principalele saleetai

,Joate acestea au fost inchipuirea crucii. De ageldestos spunea iudeiloAvraam,
parintele vostru a fost bucurog yadi ziua Measi a wizut-osi s-a bucurat(In 8,56).
Cum a vzut-o cand a #it cu atdia ani Thainte? Prin timp, prin umbDupi cum aici a
fost adus jertfid oaia In locul lui Isaac, tosasi Mielul cel cuvanitor a fost adus jettf
in locul lumii. Trebuia ca prin umbsi fie preinchipuit adeirul. Vezi-mi, iubite, &
toate au fost preinchipuite prin uribtJnul-Niscut acolo, Unul-Blscut aici. Fiu iubit
si adevirat acolo. Fiu iubiti adevdrat aici. (...) De étre tat a fost adus Isaac jettipe
Acesta Tatl L-a dat.Si strigd Pavel, zicAnd,El, care n-a cruat pe Fiul Lui, ci L-a dat
pentru noi tgi, cum nu ne vadiui toate impreud cu EI?” (Rm 8,32). La atét se
margineste umbra. Adedrul este, ing mult superior. Dar, Mielul acesta cuvfiot S-
a jertfit pentru intreaga lume, Mielul acesta aitituintreaga lume, El a #pat pe
oameni dedticire si i-a readus la adéy, El a ficut pimantul cer, nu schimand firea
stihiilor, ci ficand pe oamenii de pérpant & aibi vietuirea cea din cerur®

Fuga lui lacob de acasvederea stii ceresti si cuvintele de incurajare din
partea Domnului auzite Tn prima noapte a fugii ¢aleFac 28) sunt comentate de
Sfantul loan Gur de Aur in cea de-a 54-a Omilie la cartea Fac€dmentarea
episodului din cadrul acestei omilii Tncepe cu taia din partea celui care
experimentasei viata de silistrie, de a admira austeritat@amortificarea viitorului
sfant patriarh, pornit la un drum cu un dezimént necunoscut. Comentariul patristic
al acestei viziuni, nu face decét reia in alte cuvinteagaduintele divine rostite lui
lacob. Doar asupraadgaduintei unei posteriti a lui lacob, in care vor fi
binecuvantate toate neamurile, ar fi de remarcs¢aia pe care o face cu privire
la pedagogia divihin astfel dedgaduinte: ,latdi ci Dumnezeu 1i vesgee lui lacov
toate cele ce se vor intdmpla cu mult mai tarziga AMbknuieste Stpanul

13 Omiilia 1 la Matej trad. D. Feciorupp. cit, p. 15.
14 Cf.. Omilia 43 la Facere, op. citp.
15 Cf. Omilia 47 la Facere, op. cjtp. p.191-201.
16 Omilia 47 la Facereop. cit, p. 198-199.
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universului 4 faca cu drepi. Le figiaduieste, dar nu le Tmplinge ndai
fagaduintele, ci 1i deprinde mai intai pe dtepu rabdareasi cu ascultareai asa le
indeplingte cu prisositi cele figiduite”!” Dupi relatarea viziunii, comentariul
continia cu elogiul virtdilor aratate de lacob in acest context: recimoa si
generozitatea fa de Dumnezeu, #ftdnd acea piairpe caresi sprijinise capul in
noaptea aceesa varsand pe ea untdelemnul ce ar fi trebait serveast ca hraa
pe drum; modestia cererii in votul pe care-l face f§aine ca 8 ma hranescsi
vesminte ca 8 ma acopir”, si nu averi), de a oferi Domnului, Tn acgldoc, la
intoarcere, a zecea parte din cele ce va aveaiatuisitura de spirit pe care
predicatorul o invoin favoarea asculorilor pentru a se putea desprinde de cele
pamanteti si trecitoaresi a ciuta cele cergi si vesnice.

Acelssi lacob, la intoarcerea sa dupnii petrect la ruda sa Laban in
pamantul Haran, are acea confruntare misteiicasCineva pe malul raului laboc, in
noapte dinaintea Tntalnirii cu fratelgusEsau (cf. Fac. 32). Episodul este comentat de
citre loan Gur de Aur in Omilia a 58-a la aceastarté®. El vede o motivée
pedagogid n aceagt aftare din partea lui Dumnezeu: cel care s-a luptat c
Dumnezeyi a invins, nu are de cé se teari din partea unui om. Noul nume cu care
este numit lacob — Israel —, loan &de Aur considérca pentru evrei insearih-am
vazut pe Dumnezelmplicit, estesi 0 manifestare a condescenggmlivine Th aceast
neobinuita teofanie, care nu este decat un preludiu al raisidntrupirii Domnului.

Inainte de a Jrasi cartea Facerii,asrevenim la prima lucrare dedidat
comentariului pe marginea sa, la seria celor op@tiri rostite la ptin timp dug
hirotonirea pregeasd, pentru a surprinde un alt gen de teofanie, alsit&suturor
oamenilor prin intermediul tii naturii”.

Puin dupi inceputul primei Cuvaati, scrie el: ,Dad, de faptdin nureria
si frumusgea fipturilor putem contempla, prin analogie, pe autotat [Intel.
13,5], cu cat ne alipim mai mult de frumuesgsi maretia fapturilor, cu atat suntem
condyi mai aproape de autorul logénesiourgos. L. Brottier remard aici una
din citirile favorite ale lui loart?

Tn cartea prorocului Isaia

Comentariul la cartea lui Isaia dat@afoarte probabil, din primii ani ai
prediei lui loan Gui de Aur, dag nu, chiar anterior (adi¢canterior anului 386), cand
era iné diaconsi la scurti vreme dup experiera sa de sihastfd.Tradtia manuscris
a versiunii grecdi a pastrat doar comentariul primelor opt capitole ¢@nls 8,10), o
versiune armedraproape integralffind descoperit abia in anul 1880. Spre deosebire

17 Omiilia 54 la Facergop. cit, p. 274.

18 Cf. Omiilia 58 la Facere, op. citp. 323-334.

19 Cf. de exemplDe stat IX, 2, PG 49,105De diabolo3, PG 49,260in Gen.IV,5, PG 53,44;In Ps CXLIII,2,
PG55,459: Laurence Brottier, in Jean Chrysost@®aamons sur la GeneS£433, p. 143, nota 5.

20 Cf. Jean Dumortier in introducerea sa la Jean 98ktyme,Commentaire sur Isaiftrad. Arthur
Liefooghe, SC304, 1983], p. 14-15.
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de seriile de omilii, aceasta nu este o lucrareafes oratoric, nici nu este destinat
unui cititor erudit, ci probabil o lucrare pegitpare predidrii pastoralé’ Asa se
explica, printre altele, spal relativ restrans acordat temelor de ordin maail
absem indemnurilor de circumstgircare marche&@anceputul omiliilor.

Cartea prorocului Isaia ne introduce direct inwriziune a prorocului (Is
1,1), fapt cu care loagiiincepe comentariuks:

Jsaia di numele de viziunehprasig prorociei sale, fie pentruacmulte din
evenimentele viitore i s-au oferit, in mod precisderii sale, [...] fie pentruic
Dumnezeu #ruise prorocilor un auz care nu era cu nimic mejq® \azului, ci le

oferea aceaacertitudine, ceea ce nu este cazul inavide zi cu zi%?

in primele cinci capitole aleitii lui Isaia nu asigim la o teofanie propriu-
zisa, dar este interesanexplicaia, chiar dag refinuti, atend in a evita divadgyile de la
ceea de ofarstrict textul biblic, a modului in care lucr@e&piritul [Sfant] in proroci:

»NU ne revine & spunem Tn ce fel prorociiad ceea ce ad; de fapt, nu se poate
explica printr-un discurs felul in caréd; il cunoate in mod clar doar cel care a
Tnvatat din experieti. Dac adesea este cu neputim descrie lucirile si cele ce
stau n firea lucrurilor, este cu mult mai greu esdaie felul in care lucreaz
Spiritul. Totwi, dac putem Tndizni € ne folosim de inchipuiri aseimitoare, nu
pentru a @ oferi limpezimea, ci pentru aavface 4 vedai ca in oglind si n
ghicitura (ainigmati cf. 1 Cor 13, 12),s@ mi se pare cazul prorocilor: diagc ap
limpede primete razele soarelui, aceasta va fi luminadsenanator, sufletul
prorocilor, cu#tit mai Tntdi prin propria-i virtute, pringge darul Spirituluisi,
patruns de aceastimpezime, dobandée cunoaterea viitorului”??

In comentariul vederii gloriei dumnezgiiepe care o are profetul (Is 6,1-7),
cu serafimii care cu glasuri puternice intorieemnul intreit sfant, ideea princigal
este & viziunea era un act de condescendlein partea lui Dumnezél

Dar g urmarim mai intai cateva detalii, care demonstéetamiliaritatea
comentatorului cu textele biblice sau analogiaictedacestuia.

Mai int&i faptul @ viziunea are loc in anul mormegelui Ozia: regele care in
mandria sa a indlznit s intre Tn templui sa adué jertfa de imaie (cf. 2 Paral. 26,16
s.U.), ceea ce revenea doar ffen drept pentru care a fost pedepsit cudefr
adaug comentatorul £nu doar regele a fost pedepsitsiGntreg poporul, prindcerea
lui Dumnezeu, adicprin Intreruperea prorociei péta moartea vinovatuldr.

Apoi cuvintele proroculuam vizut pe Domnul. (Is 6,1), le arata fi doar
in mod aparent in contradie cu cele ale Evanghelistului loanRe Dumnezeu

2L Cf. ibid., p. 11.

22 Cf. Commentaire sur Isaie1, SC304, p. 43.

2 Cf. ibid., p. 47-49. In nat la acest fragment, J. Dumortier semnaleaici acel homobsis thed
[cunoaterea posibil doar in mod participativ]a lui Platon, diilnéétetel 76 B.

24 Cf. Commentaire sur Isaiél, 1, SC304, p. 259.

5 Cf. ibid., p. 257.

71



CORNEL DARLE

nimeni nu l-a ¥zut vreodai... (In 1,18) — sau cu cele adresate lui Moisau-
poate vedea omul f@ Measi sa traiasai (les 33,20) —, ,pentru £ nimeni nu a
contemplat in f& dumnezeirea, nici fiil@ sa Intru totul curat decat Fiul, Tn vreme
ce prorocul vorbge de ceea ce i era iuyit si vach. Nu a putut  vadi, de fapt,
ceea ce Dumnezeu este, ci 1l contanguib o formd pe care a luat-o, coborat an
la punctul la care se puteaili@ shbiciunea wzitorului”.?® Vizandu-l pe
Dumnezeu sezand” pe un tron, acesta nu vedet#ifui Dumnezeu, ci doar una
din formele sub care se face cunoscut, in acord¢usintele prorocului [Osea
12,11]:Eu am vorbit prorocilogi le-am Tnmuiit vedeniile

.Daci fiinta s-ar face dzuti in chip descoperit, nu ar fi ot sub forme diferite;
dar in condescendgnsa, El s-a &tat prorocilor odat sub o formi, odat sub alta,
potrivind viziunile diferitelor imprejuiri. [...] Nu am agrut, spune el, @ cum
eram, ci am luat un chip pe care vizionarii putealivada. 1l vezi deci,sezand,
purtand arme [Is 34,6; 63,1-6], avand plete alban[[3,9], aprand intr-o adiere [1
R 19,12-13] sau in foc [$€3,2], aitdndu-se doar cu spatelegl@3,23], aflat intre
heruvimi [1 Sam 4,4; 2 Sam 6,2; 2 R 19,15; 1 PaBa#6; Is. 37,16; Ps 79,2, 98,1],
luand din stklucirea lorsi punand-o in cele mai &tucitoare metale pentru a face
vazut chipul 4u [lez 1,4; Apoc 1,15; 2,18

Faptul @ Domnul se aratsezand pe un tron Tnalt, prilejgie comentatorului
o0 alta serie de referiri biblice menité explice de la sine faptul: simbol al judec
(cf. Ps 9,5; Dan. 7,9-10), al stahitit, al permanetei, al Tn&dacinarii, al
imuabilitatii, al vesniciei, al vigii fara cagit (cf. Bar 3,3)°

Cu aceegl abunderi de referine biblice expli@ semnificaiile aripilor
serafimilor din jurul tronului. Tn plus, detaliulildlogic pe care-l remaic
comentatorul: despre agieserafimi textul biblic nu spuneigau inceput % strige”
(ekékraxalp, ci c ,strigau” (ekékragoh adic aceasta fiind Tndeletnicirea lor
permanerit Céantarea lor, Sfant, sfant, sfahtnu este doar o ladd ci estesi o
fnvatatura (asupra misterului Sfintei Treimiji o profgie, prin cuvintele care
urmeai, ,plin este tot pmantul de slava Lui La intrebarea sa reto#iccand s-a
intmplat aceasta, tot élspunde, cu o aluzie la relatareatadi Domnului (cf. Lc
2,14): ,Cand acest imn a coborat gam@ant, iar oamenii de aici s-au unit corului
puterilor de sus, pentru a facewsce un singur glag sa ofere o laud comuri”?.

Readia prorocului la aceastviziune (Is 6,5:Vai mie, @ sunt pierdut!.).
ocazioneaz unul din ptinele exemple morale ale comentariuluisgfsunt t@ sfintii:
Cu cat sunt mai onaiacu atat se umilesc mai mult”,aalrand acestuia alte dbu
exemple, cel al patriarhului Avraagi al apostolului Pavef Tn plus, dup ce

26 Cf. ibid.

27 Cf. ibid., p. 259.

28 Cf. Commentaire sur Isaiél, 2, p. 261, 263.
29 Commentaire sur Isaigl, 3, p. 269-271.

30 Cf. Commentaire sur Isail, 5, p. 271.
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investighea motivele posibile ale neg@ptatei disponibilitti aratate de proroc pentru

a fi trimis € vesteastpoporului cuvintele Domnului (cf. Is 6,8), unel®@tive nu atat

de nobile sufletge cum ne-am figeptat, comentatorul loan face un elogiu la adresa
acestuia, care in acgldimp rezuna foarte bine aspectul moral al actiit acestui
proroc: ,Avea de altfel, un suflet cu totul pigsa infrunte pericolele, iar aceast
trasituri a caracteruluis se aitd de-a lungul ntregii sale praié>".

In Scrisoarea a doua dtre Corinteni a Apostolului Pavel

Tnainte de a trage concluziile, reveningtati de Sfantul loan Gérde Aur,
la o alt marturie coninuta Tn Noul Testament, asupra unei retielsupranaturale.
Este vorba de cea oferitn mod succingi mai degrab in mod involuntar, deatre
apostolul Pavel in cea de-a doua scrisoare atsaCorinteni (2 Cor 12, 2-4). Este
bine cunoscit admiraia Sfantului loan Gur de Aur pentru acest Apostol,
putandu-se vorbi de o adeati filiatie spirituali. Omilia a 26-a la 2 C8tinclude
comentariul acestui episod biografic al apostolufilejuind pagini de &dita
emgie comentatorulugi un vibrant elogiu adus Apostolului pentru modesia.

Care a fost obiectul viziunii apostolului? In aceat, predicatorul loarii
permite o opinie persoriatare merge dincolo de textul biblic, incercairdi saspund
intrekirii: ,,De ce Pavel a primit privilegiul uneipiri [viziuni]?”. Si spune el:

,DUpa parerea noastt a fost ga pentru ca Pavel s aili mai puina cinste decét
ceilaki apostoli. Acgtia traisela ani intregi alturi de Isus Hristos, isPavel nu |-a
cunoscut. Or, Isus Hristos a vrétlgidice pam in rai, & i se fad cunoscut, pentru a-i

acorda Tn §zul tuturor o glorie egalcu cea a celorlglapostoli”®?

lar puin mai jos, ofex o explicaie a pedagogiei divine Tn reveie facute
prin cei algi de El: ,Fga de sfinii sai, Dumnezeu aatut precum f@ de elemente.
Simboluri sau semne de putere pe de o parte, epede alt parte, tisiturile
slabiciunii. Maretia lucrrilor lor da marturie de atotputernicia lui Dumnezeu care i-a
creat, iar gibiciunea lor previne gseala in care oamenii aiidea n privita lor. De
aceea, apostolii, vrednici de laupdentru faptele lor miraculoase, pe dé alrte, nu
erau preuiti, decat la dreaptg precisa lor valoare. [...] In falepciunea sa, Dumnezeu
a vrut deci, ca firea firdva acestor oameni apat la fel de bine in cuvintele lor, cdit
n Incerérile pe care le gimeau.®*

31 Cf. Commentaire sur Isai¢l, 8, p. 279.
32 Cf. Oeuvres complétes de S. Jean-Chrysosttiae: C.-E. Joly), vol. 5, Bordes Fréres Editefaris-
Nancy, 1866, p. 224-230.
33 Cf.ibid., p. 225.
% Cf. ibid.
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Concluzii

Parcurgerea acestor fragmente patristice de comebihlic al teofaniilor,
ne permit scharea unor #saturi ale portretului moragi teologic al autorului lor,
Sfantul loan Gur de Aur.

Pe de o parte, unul foarte uman, h sensul prap@nsiale spre elementul
uman, chiar in gte pagini in care ne-am fi putugtepta la sublime spectilaasupra
naturii divine. Calificativul de ,moralist” acordaicestui Brinte si Doctor al Bisericii
se confirn si Tn aceste pagini. Dace $ folosim o imagine paulihdin scrisoarea
parcurd mai sus, ateia sa se indreapasupravasului de lufcf. 2Cor 4,7] care podit
comoara descoperirii de sine a lui Dumneg@are ne-0 imjortaseste si NOUA.

Pe de aflt parte, un autor divin, in sens gig, adia in sensul firii
condescendeei care se manifesin metoda sa exegeti¢Scriptura interpretattot
cu ajutorul Scripturii)si Tn atitudinea sa pasto#al talentul si abilitatile sale
oratorice sunt puse efectiv in slujpa CuvantuluiDumnezeuwi a edificrii celor
pastoriti prin cuvantulsi exemplul du; sobrietatea expunerii este in sintonie cu cea
a textului biblic, fira si incerce exploatarea setipaalului in beneficiul unui facil
succes oratoric; un stil oratorig¢ un corninut interpretativ adaptat auditorului,
capaciitilor si necesiitilor sale spirituale.
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CONFLICTUL SFANTULUI SIMEON NOUL TEOLOG CU
SINCELUL STEFAN

CALIN-IOAN DU SE

SUMMARY. Saint Symeon the New Theologian’s Conflict with Stian the Ex-Archbishop of
Nycomedia.Center figure of Byzantine Theology, the life amdrk of St. Symeon the New
Theologian (949 — 1022) brings vitality into thérigyml experience, the ecclesiastic and sacrarmenta
mystery of the divine life, of this life full of gce to which the world is called and has access
through Christ and by the Holy Ghost. As a frdithes own spiritual experience, unique in
manifestation and intensity in the spiritual sgtinf that epoch, but comparable even with the live
of those before and after his time, the holy lifés life of St. Symeon lived in the divine light
resulted in him being named the Theologian, ackedyed in the history of the Church as the New
Theologian, like St. John the Evangelist and Stg@y Nazianzus. The theological outlook of St.
Symeon the New Theologian, the expression of thet endhentic type of emotional experience of
the Eastern spirituality, is the fruit of a lifedded with divine grace, love and light which repre

the center of his way of thinking achieved throtighcleanliness of the soul, tears and the practice
of virtues and humility, but also through endlesayer. He brought new life into Byzantine
monasticism and developed a spiritual movementhef Highest importance for the Church.
Nevertheless, his spiritual teachings were notpedeby everybody and unfortunately it caused
resistance from the monks as well as from thedfiigtials of the Church.

Personalitate de prinmarime a teologiei bizantine a sec. X-XI, tdai opera
Sfantului Simeon Noul Teolog (949-1022) aduce wrs mle vitalitate in sitimea si
experiema spiritual, eclesial-sacrameniiah misterului vigi divine, a vigii harice la
care lumea este cheraai are acces prin Hristos in Spiritul Sfant. Sfar8imeon
Noul Teolog se dedicapirarii caracterului integral al vigé crestine, a vigii harice care
include inimagi mintea in unitatea indestructibib persoanei, capabgi deschig la
desivarirea fira sfasit prin Hristos in Spiritul Sfant. Rod al experienspirituale
proprii de o expresig o intensitate unicin cadrul spiritual al epocii, dar comparaiiv
cu cele dinaintsi dupa aceea viga de sfigenie, viaa in lumina divid a Sfantului
Simeon aud#cut ca el & fie numitsi Teologul fiind consacrat in istoria Bisericii cu
supranumele de Noul Teolog, giaSfantul loan Evanghelistyi Sfantul Grigorie
de Nazianz. Concép teologi@ a Sfantului Simeon Noul Teolog, reprezint
expresia unei #iri emaionale de cea mai auteritidactud a spiritualiitii
rasiritene, ea este rodul unei siiechundate de harul, iubireg lumina divini, care
sunt, centrul gandirii sale la care el a ajuns puritire sufleteast, lacrimisi prin
exercitarea virttilor si a smereniei, dagi prin rugiciune neincetat El a insuflat o
nowa viata monahismului bizantirgi a dezvoltat o mgcare spirituad de o mare
importana pentru Biserig. Cu toate acestea , t&tura sa spiritual nu a fost
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acceptat de toal lumeasi a provocat impotriviri, care din nefericire awniteatat din
partea @alugarilor, dar si a naltei ierarhii a Bisericii. In urma revoltelugarilor
Sfantul Simeon s-a retras din ftinade egumen de la Sfantul Mamas. Nichita Stithatul
ucenicul Sfantului Simeon Noul Teolog, cel care esitorul “Vieii” sale, (scrig n
jurul anilor 1033 — 1054) a insistat mult asupeacterului voluntagi liber al acestei
retrageri. In momentul retragerii Sfantului SimelNoul Teolog de la conducerea
manastirii, starea spirituéla frgilor monahi atinsese dal, in timpul Sfantului Simeon,
un nivel ridicatsi o Tntelegere profuni inlocuise discordiile anterioare. Astfel staa
monahal: “deveni o nod obste de sfii studti. Prin pildele, faptele, limitai obiceiurile
lor, era o ceatde ingeri &ra trup, care psalmodiau cuétegeresi savarseau cu ravi
slujba dumnezeiascin aceste coni find ridicat mai presus de neputintrupului u,
fericitul sporea in fiecare zi alerga spre cele dinainge datorig lui, turma lui Hristos
sporea la nuam, prin noii ucenici pe care i tunde&.”

Motivul principal, care I-a determinat pe Sfantilh8on Noul Teolog&se
retragi de la conducereaamastirii ar fi fost dorina sa fierbintei dragostea sa de
liniste spirituad. “Dar, ceea ce-l intrista erau treburile grijile pe care ele le
aduceau; ele il smulgeau din scumgpdorita lui linistire(ovyioag). Pentru aceea se
gandste, inspirat de Duhul Dumnezeiescpsedea, potrivit vechii trafii conducerea
manastirii si a ucenicilor 8 si de asi asigura, de acum Tnainte, gi® viata fara
tulburari si de asi relua indigita sa lingtire... Deci cu incuviitarea patriarhului
Serghie 11 (1001 — 1019), el demision@de bui voie din siretia sasi recomand ca
egumen Tn locul &, pe ucenicul @ Arsenie... vrednic de a fiagtorul turmei lui
Hristos”? Sfantul Simeonamane pe mai departe inamistire, supunandu-se cu
smerenie noului egumen. “Se stagiée intr-un cdl izolat..> Din acest moment
ucenicul u Arsenie ia In maini administra manastirii, in timp ce @storul si
nvatitorul tuturor viguitorilor manastirii se dedié vietii de singustate” Dupi aceea
Sfantul Simeon Noul Teologine o frumoas cuvantare noului egumeh tuturor
fratilor manastirii, aratdndu-le, care sunt datoriile vilemonahale, dasi ascultarea
de ditre cel mai maré.Aceasi cuvantare este prezeritdh Cateheza a 18 —a. Cu
toate nirturile optimiste a lui Nichita Stithatul asupraetw spirituale din
manastirea Sfantul Mamas, dar a preuirii generale de care se bucura in aceast
perioad Sfantul Simeon Noul Teolog, evenimentele carelauvenit au aitat ¢
personalitateasi Tnvatatura sa spiritual continua & ntdmpine o importaat

! Viata 44, 14 — 20, Un grand mystique bizantine. VieSgimeon le Nouveau Theologien(949-1022)
par Nicetas Shethatos. Texte grec inedit, editel.plausherr, Orientalia Christiana, XII, Nr.45,
Roma, 1928, p. 1-228, tejittraducere francez

% Viata 59, 4 — 15.

% Viata 59, 15 — 16.

4 Viata 59, 17 — 20.

® Viata 60 — 67.
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rezistema in mediile bisericgi din Constantinopdl.in acest moment, contesila
veneau din partea unui membru al Tnaltei ierarhidsaricii, in persoana sincelului
patriarhal (consilier intim)Stefan al Alexinei, fost arhiepiscop al Nicomidigi,care
acum era in mare favoare la autoifi¢ imperialesi bisericati ale vremii, datorit
stiintelor sale vaste, dar mai ales pentru @détsale de retogi diplomat. Cu toatea
era arhiepiscop demisionar prin ftincsa de sincefitefan dénea o importaritpoztie

in cadrul ierarhiei superioare exercitand o inftaeconsiderabil atat asupra
patriarhului catsi a sinodului, cu toateicera obligat de canoane, ca episcopii
demisionari & renune la toate titlurile eclesiastigecivile. Astfel &, “Dupa demisia
sa,Stefan a putut exercita o fungie importand, ca cea de didagcfiind Th acelai

caz casi Leon Filosoful (sec. IX) care, dae a ocupat scaunul de Tesalogha
reluat la Constantinopol catedra de la Universitséel Alexandru al Niceii, care n
prima jundtate al secolului X cumula titlul de mitropolit cun profesoratStefan era,
astfel, la cafitul liniei lui Arethas al Cezareii (902 — 949), A#dru al Niceiki Vasile

cel Mic (945 — 996) al Cezareii, care atittin secolul X.” Tn cateva manuscrise (ca
de exemplu: Paris, gr. 1162) a@mas mici fragmente legate de activitatea sa
profesoral; este vorba de cateva “didaskaleiai”, rezumatéridace scolastice aride
seci referitoare la: structura tripattid sufletului, Treime, diferga virtuwilor, natura
lucrurilor, dispreul lui Dumnezeuwi Imparatiei Lui, Intrupare, adeirurile de crediti

si poruncile Mantuitorului. Din caimutul acestoraStefan “apare ca un epitomar, de
profesie, drept unul din acele spirite clare, abilea reduce problemele la scheme
facile, wor de sesizat. Oamenii de acest fel aduceau sgmagpase celor ce nu aveau
timp, voina sau mijloace de a aprofunda chestiunile, giiinAcesta este unul dintre
motivele pentru care patru patriarhi la rand: Ardi Studitul (974-979), Nicolae Il
Hrisoverghi (979 — 991), Sisinie Il (996 — 998)Serghie Il (1001 — 1019), I-au
mertinut pe 1ang ei pe fostul mitropolit al Nicomidiei, probabil gconsilier teologic,
fara a mai pomeni de serviciiladute Basileului.*

Nichita Stithatul, biograful Sfantului Simeon Notkolog, i-a recunocut
calititile sale intelectuale prezentandu-l pe sincel €aup spirit s@lucitor, dar
care din nefericire nu avea caracterul laltimea stiintei si culturii lui; la care
corgtiinta valorii sale teologice genera tendinde a desconsidera pe cei din
apropierea sa, folosind in acest sens toate milease care dispunea pentru a fi
compromis “pe cat se prea pe sine insiy pe atat dispreia pe ceilal”, “orice
emul Tn alsstiintei devenind pentru el un inamjicun agresor suspect Tntdaciruia
erau permise toate mijloacele de compromiteémebarasare, intréh insidioase,
anchetesi inchizitii indiscrete, calomnii, intrigki violente morale de tot felul®.
“Un oarecareStefan din Alexina, mitropolit al Nicodimiei, &ia atunci. Era un om

6 Arhiepiscopul Basile Krivocheine, n lumina luiistos, traducere de Pr. Conf. Dr. Vasile Iseb
lerom. Gheorghe lordan, Bucytie 1997, p. 39 — 40.
7 J. Darrouzés, Introducere lagaliTratatelor, S.C. 122 (1961), p. 11.
8. Hausherr, Op. cit., p. 54 — 55.
° Viata 47.
77



CALIN-IOAN DU SE

superior muimii Tn cuvantsi stiinta, influent nu numai pe laagpatriarh si
imparat, darsi capabil de a da oricuia care il consulta sgla la problemele
asteptate: cuvant imbglgat, limba foarte sufgl renunand la tronul episcopal din
motive neclare, cunoscute numai de el singufe Dumnezeu, el nu-lapisea pe
patriarhsi era mare, in ochii intregii lumi, reptistiintei sale™°

Pe lang acestea, Stefan era o personalitate poltichiar diplomatié, dug
cum se vede din faptuk dmparatul Vasile al II- lea (975-1025) l-a trimis Th®7Tn
calitate de reprezentant aligoentru a-l convinge pe generaliduratit Bardas Sclerosas
renune la Bzvratirea sa. Dup relatarea cronicarului Chedrenos, el a fost adésrit
faptului @ fiind “destoinic 4 linisteasd, $i Tndulceast prin farmecul cuvantuluias
firle cele mai neinduplecate.”Cu toate indgle si insistenele sale, el nu a rgiiin
misiunea sa. Legat de cytiotele sale teologice, reise clar & era foarte difefitde
cea a Sfantului Simeon Noul Teolggu sigurarit ci acesta a fost principalul motiv al
conflictului lor. S-a iscat astfel, un conflict iato teologie de carte scolasficupt din
viata spirituad, dar, cu toate acestea, formal ortadgixconservatoaresi cea care se
prezink ca o expresie a Spiritului Sfant care invederesecuprindereai taina Ilui
Dumnezeu, cai descoperirea Sa in expet@mistié a sfirtilor. Teologia Sfantului
Simeon Noul Teolog nega persoanelor care nu ale ipeeSpiritul Sfant dreptul de a
vorbi despre Dumnezaurecungtea ntru totul autoritatea Sfintei Scriptgira. Sfirtilor
Parinti, dar pentru el aceasta este o autoritatmttica, intelead numai in lumina
Spiritului Sfant. Cele trei Cuvat teologice pe care Sfantul Simeon Noul Teolog le
scris in aceadtperioad a controverselor cu sincel§kefan, reflect clar atmosfera
spirituah a acestui conflict mai mult spiritual decat dogmait neiesind din cadrele
ortodoxiei'’ Nichita a gsit cauza care a generat acest conflict. Astfekitgnea acestei
dispute se afla gelozia I§tefan care nu putea eabde ca renumele Sfantului Simeon ca
teolog 4 fie mai mare ca alag, 1n ciuda marii salgtinte.” Fericitul Simeon avea
adeviratastiinta, aceea a Duhuluj toat lumea, Th aceasperioad, il iubea, gustai
admiragtiinta sa; nu numaticvedea n el un falept dug Duhul, dar fiecare il cinstea ca
pe un Sfant. Zvonul ajunse... la urechile omulapde care am spus. Or, acesta seligre
pe sine tot atat de mult cat 1i digpie pe ta ceilali; el isi Ingiduia & batjocoreasc
reputaia Sfantului, § critice pe cei care vorbeau desptinta sa, numea pe sfant
nestiutor si un necioplit dedvarit care va #mane mugi nu vasti sa pronune nici un
cuvant in prezea oamenilor freleqi cunosétori Tn arta criticii literare.”

Renumele pe care Sfantul Simeon Noul Teglb@ c&tigat era inevitabil&nu
trezeast invidia lui Stefan si din pizma (phtdénos) & nu suporte numele de “teolog”
atribuit Sfantului Simeon, care era un simplu egoiral unei obscure dmastiri din
capitafi, s fie mai renumit decét ahs; in pofidastiintei salesi a poziiei ierarhice pe
care o dgnea. Din intamplare cei doi s-au intalnit in jlanblui 1003 intr-un apartament

Vviata 74, 5 - 12.

11 Arhiepiscopul Basile Krivocheine, Op. cit, p. 41.
2 Viata 74, 12 — 23.
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al palatului patriarhal. Acum, sincel§itefan a consideratieste o buih ocaziesi nu a
ezitat & profite de ea, dagi de publicitatea anturajului pentru a-i pune aé€ipdare
teologi@ scolastig, echivod si insidioas: “Spune-mi, cum despampe Fiul de Tatl,
printr-o deosebire detrane €mvoio) sau printr-o distinge reah (npaypoty) ?”, sperand
astfel &- atragi intr-o curé subtiki si si-l compromiti demonstrandu-i ignoraa Ca
raspuns la ntrebarea lui Stefan, Sfantul Simean Neolog i-a scris o lurigepistok Tn
500 de versuri (Imnul 21).“Dumnezeule, care pria ¢hinuiesti mai inainte de tovecii,
cu Dumnezeul care Trigaseste venicia Ta, Fiul Bu, Cuvantul, care S-aiscut din
Tine. Chiar dateste destit cel puin nu este prin fire, ci prin Ipostasuls altfel spus,
prin Persoana Saja (a spune) “printr-o distinie reaf” este propriu necredingitor si
ateilor, iar “de raune”, este propriu celui care sunt pe de-a-ntregiuindai in ntuneric.
Caci Mintea (Noug) are Cuvantul pe care — Lsteineincetat cu ad@atsi intr-un anume
fel desprtit. Si dac El este ascut cu adeirat El iesesi se desparte in Cuvantul care
fiinteaz (évonmocdrw Adyw), dar el Emanesi inlauntrul Celui care L-adscut, ceea ce se
poate numgi S&nul Rrintelui, si El se extinde, in lumea intreiag umple totul, desptit
de Tail in ntregimesi ramanand in intregime cu FhatCaci prin energiile Saletéig
évepyeiong ), El se comunicsi prin iluminarea Sa spunera El vine”.**

Denunénd caracterul specios al distiat scolastice in caéz care aplicat
consecvent reducea misterul treimic la extremetonaiste ale sabelianismului
modalist sau triteismului subordaiteist si oferind Tn paralel o expunere perfect
ortodoxi asupra dogmei Sfintei Treimi (acceptand pe ranthtea fiinei, distingiile
personalesi energiile manifestatorii), Sfantul Simeon Noulolag consacé cea mai
mare parte a imnuluiag polemicii contra celor ce Tridinesc & faci teologie fira
experiema Tn Sfantul Spirit a readifilor teologhisite, bazdndu-se numai génta
eleni& profari si incheie cu un patetic apelitee sincel &si abandoneze falsa sa
teologie speculatiiysi si se consacre experien spirituale concretgi existeniale,
singura adecvatmisterului treimic® “Duhul care a purces, Prea-Sfantul, in chip
negait, din Tatl, acest Duh... a fost trimis de Fiul oamenilor,nagredincigilor, nici
iubitorilor de sla¥, nici retorilor, nici filozofilor, nici celor careau studiat operele
pagénilor, nici celor care nesocotesc Scripturilestreg nici celor care au avut un rol
pe scena lumii, nici celor care vorbesc cu afegiaisipa, nici celor care au dobandit
nume mari; nici celor care au gdusa se fad placui oamenilor vesti — aluziile la
Stefan sunt deosebit de clare — ci celor care suatisn duhsi in viata, lor, celor care
sunt curd cu inimasi cu trupul, celor care vorbesc cu simplitat&iegc mai simplui
au o gandire Tricmai simp4.”*®

Cungitinta despre Sfanta Treime se dobgtelerin Duhul Sfantsi nu prin
stiinta. “Acestia, deoarece au ca ttiator pe Duhul, nu au nevoie g@éinta care

13 Drd. loan I. l&, Teologiesi spiritualitate la Sfantul Simeon Noul Teolog, fevista Mitropolia
Ardealului ,Nr. 3, 1987, p. 39.

“1mn 21, 25 - 44.

Drd. loan I. 1&, Op. cit., p. 39.

®1mn 21, 51 - 68.
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vine de la oameni, ci, lumifade lumina Acestuia (a Duhului), primesc pe Fiul,
vad pe Tall si se Inchi Treimii. Persoanelor Dumnezeului Celui Unul, cprie
fire este Unul in chip negjt.”*’

Mai mult, cu neputiti este pentru zidireagntelead pe Ziditorul, fapt pe
care sinceluStefan pare #nu-l cunoast dupi felul in care pune intrakile.™® Si
Sfantul Simeon Noul Teolog adresgaxeste cuvinteascolitoare arhiepiscopului
Stefan: “Oprate-te, o, omule, tremay fire muritoaregsi cuget ci ai fost adus din
nefiinta... Caudi Duhul! lesi din lume... Poate Dumnezeu se va mangiaiava da,
dupi cumti-a dat deja, &vezi lumeasi soarelesi lumina zilei. Da, El va binevoi
laragi sa te lumineze acum,agi arate universul Releditor (vogpov), s te
lumineze din lumina intreitului Soaré”.

Evident @ raspunsul Sfantului Simeon Noul Teolog a dispt in mod
profund, dar Tn acejatimp I-a iritat pe sinceluStefan, cu atat mai mult cu cat
Sfantul Simeon vorbke aici despre probleme la care sincelul nu ii $eré-i
raspund si Tsi Tngiduie $i-i dea o lede de spiritualitate. In tot cazul, Sfantul
Simeon Noul Teolog este cel careaggit conflictul si, mai presus de problemele
personale, faceasapa# adevrata natut a acestuia: o ciocnire ntre dotipuri de
teologiesi doud concefii despre viga spirituak.

Din acest moment a inceput uizboi indelungat intre mitropolitigtefansi
Sfantul Simeon Noul Teolog. El a durat aproggee anki s-a terminat la 3 ianuarie
1009, cand Sfantul Simeon a fost irigtt si exilat din nminastirea sa. Putem deduce
din aceste datexd@ivergerele dintre sinceluftefansi Sfantul Simeon Noul Teolog au
inceput cu doi ani Tnainte de retragerea Sidintsimeon, din dtetie si ele au
contribuit, probabil, la hétarea sa. Neputand-katace pe Sfantul Simeon Noul Teolog
nici la nivel dogmatic, nici la nivel moral, sinake$tefan alese, ca pretext al intertiéor
sale dgmanoase faptulzSfantul Simeon Noul Teologganuia din propria lui iniativa,
in manastirea sa, cu mare solemnitate pomeniréantelui siu spiritual, Simeon
Evlaviosul (917 — 986 sau 987), careaiiit mod oficial nu era recunoscut ca sfant de
Biserica. Acest fapt In sine, nu era atat de surptorvzpe cat s-ar jpea, @ci
“canonizarea” oficid a Sfirtilor era pdin cunoscut, in orice caz nu era obligatorie in
acea epat Recunogterea era, in general, simpla urmare a unui cpitilpo existent’
Patriarhul Serghie al Il — lea, auzind vorbinduwlseaceste pemuiri, “chend pe Sfantul
(Simeon)si ceru explicgi In aceast privinta”?!, dar dug informaiile date de Sfantul
Simeon Noul Teolog asupra tiiesi scrierilor girintelui siu spiritual el aprob
comemorarea sa in dmistire. “Cu mari laude patriarhul slobozi pe Simeon,
recomandandu-id previra la data &batoririi parintelui, pentru caaspoat si el trimite
lumarari si miruri (Lopa) si sa cinsteastsi el pe sfant. Lucrurile se petreguastfel timp

7mn 21, 102 -107.

81mn 21, 114 -117.

9 Imn 21, 118 — 147, Hymnes, tali).Koder, J. Paramelid_. Neyrand, ,Sources Chretiennes”, vol. 174, 1971
20 Arhiepiscopul Basile Krivocheine, Op. cit, p. 45.

Zviata 73, 1 - 2.
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desaisprezece anf? De acunfitefan a inceputisatace persoana lui Simeon Evlaviosul
punand la indoial sfintenia sa, calomniindu-l ca find un omicitos. In aceast
campanie denigratoare la adresa lui Simeon Evialytefan a gsit simpatizat atat la
curtea patriarha) si chiar printre unii glugari de la Sfantul Mamas, doviadi el nu era
un izolat Tn ierarhigi ca dezbirarile care au fost alimentate persis§amai departe in
manastirea Sfantului Simeon Noul Teolog. ,Apoi, aratichita, Stefan) asmute ¢&a
oameni ai Bisericii — eidteau parte chiar din giea lui Simeon i le poruncgte -l
atace nectator din pricina cultuluisi prazmuirii parintelui siu. Si acetia tipau si
vorbeau cu nedreptate impotriva dreptului, pe c&fthlt infrunta cerul prin cuvintele
sale; strigtul vocii sale ajunse péra urechile patriarhului, nedreptatea cuvintelle,s
urci pari la Sfantul Sinod® Totusi “patriarhulsi episcopii Sfantului Sinodsifastupai
urechile timp de doi anii oprira intrarea vocii calomniatoare. Ei s-ar fisinat si-si
atragi insisi mustrare, deoarece unul, prin trimiteri de mirgirde lumadri, adusese, in
fiecare an cinstire Sfantului, ceilaki, Tn majoritate, venisg&iin mod spontamasasiste la
sirbatoarea printelui?* in aceast stare de lucru avu loc deci o laphtre adedr si
minciuri.”® Din nefericire prin insisteale neincetate ale sincelufitiefan in cele din
urmi, “raul triumfa:” % “Prin acuzgile sale neincetate sincelul sfdprin a plictisi pe
patriarhsi pe episcopi... Ei ii cefide dea un motiv de acuzare impotriva Sfantuluirpen
ca sentira cerui Impotriva lui & nu fie fira pretext.”” SincelulStefan a gsit motivul in
unele tratate de spiritualitate ale lui Simeon ukul?® “(Simeon Evlaviosul), dupce
Tsi mortificase trupul printr-o nétimire (apatheia) extefinstingand cu désasire, inG
de aici de pe dmant, micirile sale naturale, astfeli ¢rupul de care se apropia nu i
inspira mai mult sifimant decat un cadavru unui alt cadavru, simaémpea
(epméBerorv) mai intéi din dorira de a ascunde comoara dtiepirii sale... apoi, deoarece
voia ca prin aceastminunal metod de a vana (suflete) spre aaale un pretext
anugitor de acuzare. El aduse acestea Tnhaintea simodigind: “Rrintele lui spiritual
este un ficatossi el 1l prazmuigte ca pe un sfant printre gfirface 4 i se picteze chipul
si i se inchi”.?° Sfantul Simeon este chemat din nou la sinod, wadéarhul, dei
aprold hotrarile sale, 1i cere pentru a calma pe sincel, tarecjea cu acuzile sale
impotriva @rintelui siu spiritual & renune la serbarea pomenirii cu atatalatire si sa
se nirgineass la a o pizmui numai cu @ugarii sai.*° Sfantul Simeon, intr-o lunga
cuvantare ajra memoria printelui siu spiritualsi Tntemeiandu-se pe Sfanta Scriptgir
pe Sfintii Ririnti, vorbind despre datoria de a-i cinsti pets§npe cei ce ne-auascut la

2 Viata 73, 9 — 12.
2 Viata 78, 15 — 20.
% Viata 79, 8 — 12.
% Viata 79, 15 — 16.
26 viata 80, 1.
" \fiata 80, 7 — 12.
28 Arhiepiscopul Basile Krivocheine, Op. cit, p. 46.
»viata 81, 2 — 14.
*viata 82.
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viata spirituad. Sfantul Simeon a refuzat asculte recomandarea patriarhului, socotind
ci orice migorare a cultului frintelui siu spiritual ar Tnsemna lagarea de éf in
aceasta sitti@ a inceput un procésAstfel, “Timp desase ani (sincelul) trase pe cel
drept din judecdatin judecat.. El sfasi prin a ridica impotriva dreptului pe aproapg to
episcopiisi prin a-l face dgmanos pe acela care ar fi trebuit cel mairpsi cedeze,
patriarhul in persoan Se aflai chiar In ninastirea ¢ving) Sfantului Simeon vicleni
atinsi de nebunia lui luda Tmpotriva itorului lor; Tncurajé de sprijinul sincelulusi al
patriarhului, ntr-o noapte, ei fuliaicoana Sfantuluiasl Farinte Simeon..si o dusek la
palatul patriarhal®® Sfantul Simeon a fost chemat din nou la paigatmde se aipi
citand cuvaririle Sfantului loan Damaschin despre cinstireariet>* Stefan a fost
acela, care: “convinge pe patriailpe episcopii sfantului sinodi $aca cel puin s se
stear@ inscripia <<Sfantul>> de pe icoanCeea ce eiatura pentru a da oarecare
satisfagie maniei sale. Apaiedirta este Inchisdin nousi icoana redatlui Simeon®.
Cu toate acestea, persgumu se oprge aici: “Patriarhul TngyiL.. tulburat de calomniile
indreptate impotriva acestor doi gfinse lag convins, contrar datoriei sale, de a trimite
s se ridice €abehew) toate sfintele icoane ale ilustruluirfite, din toate locurile unde se
aflau pictate’®® (...) “Imediat sunt tringi oameni destul de iniimei pentru aceast
treald masgava: maini ucigae doboat o parte a icoanelor Sfantuldirbat cu lovituri de
topor, izband icoana cand in piept cand in cap,fade nestvilita..., ei nu se opresc din
lovituri paré cand nu suntitute praf. Pe altele le uns&u funinginesi cu ipsos, pentru
a le face &dispas, in timp ce privitorii; &lugari si mireni; gemeau din adancutizand
ceea cedteau njte cratini Tn mijlocul bisericii credincigilor... si impotriva autorilor
acestei Intmpti nenorocite ei nu aveau nici 0 puterécicaceia erau socgti
credincigi, in adunare® n aceast situatie Sfantul Simeon Noul Teolog recusiea
nevoia de a se &@ prin scrigi in acest sens. “El sehideci prima sa apologie... Apoi se
pregiti sa moa# pentru cauza cea bunAsteptarea nu a fost indelungatin nou
Simeon este adus dinanastire la consistoriu; disputa (logomathia) reincepehip
asendnator.”*® Apologia pregatit de Sfantul Simeon Noul Teolog: “fu citita Sfantul
sinod timp de mai multe ore... Neafland nici urlonife a gibi.. taria argumentelor sale,
(episcopii) se ridicarde pe scaunele lor, ati pun problema la vai condam# pe cel
drept (Sfantul Simeon), in lipsa sa la surghitiBentina pe care a prontat-o sinodul a
fost aplicai repede, astfelic Sfantul Simeon Noul Teolog a luat drumul exilidfui

%1 viata 83 — 86.

32 Arhiepiscopul Basile Krivocheine, Op. cit, p. 47.
* Viata 87, 9 — 21.

3 viata 88 — 90.

*®viata 91,14 — 17.

% Viata 92, 4 — 9.

¥vViata 93, 1 — 12.

% viata 94, 6 — 10.

¥ vViata 94, 15 — 22.

40 Arhiepiscopul Basile Krivocheine, Op. cit, p. 489
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DESHUMANISATION, HUMANISATION, DIVINISATION

MGR. RAIMOND SAINT GELAIS *

REZUMAT. Dezumanizare, umanizare, divinizareLucrarea abordeaz o perspect¥
antropologi@ de actualitate, propaisde ditre episcopatul canadian in centrul proiectelor
cateheticgi pastorale prin tema Isus Hristos, calea uniainiin centrul concegiei eshatologice
crestine se afl omul in unitateai integritatea sa, ca entitate trgipsuflet, cu viga sa afecti,
cognitiva, intelectiv-volitivi. Omul devine el insunumai prin deschideredtee ,ceklalt”, Tnsa
globalizareasi transfornirile lumii actuale tind spre realizarea unei culuniversale, #ra
frontiere, in afara regimurilorr politice, religii, schimfa fundamentele dialogului interpersonal
si imping spre dezumanizare. Libertatea &emlindividului nu poate fi actualizadecéat prin
manifestarea deplina intregului potetial, legat numai de exprimarea ca perdod&@mul se
umanizeaZ, exprimandu-se ca pers@arin masura in care se apropie de modelul omului
desivasit, Isus Hristos, care ridiccondiia intregii umanitti decizute la o no#@ dimensiune
existeniala, a omului des/arit, in comuniune ontologiccu iubirea lui Dumnezeu care 1l
divinizeaz. Aceast viziune antropologit are aplicai imediate Tn practica eclesialdirijand
etica cretina, doctrina socidl a Bisericii, edudsa, spre realizarea unei solidaiiumane bazate
pe slujirea responsalbiki implicarea actig Th lume, in slujba valorilor comune, universal
valabile, pe care omul degsit in Hristos le recungee.

Déshumanisation, humanisation, divinisation, une obj@matique
absolument cruciale alors que se posent de gravdgfieiles questions sur le
devenir humaif Il faut situer cet enjeu au regard des pratiqeesésiales, pour
partager le souci pastoral qui a inspiré I'Assembties évéques du Québec
lorsqu’elle a décidé de placer le défi de I'humati au coeur de son projet
catéchétique et pastoral.

L’Assemblée des évéques du Québec a publié récetrie®eorientations
qui devront guider I'ensemble des activités de ftiom a la vie chrétienne sous le
titre: Jésus Christ, chemin d’humanisatidAssemblée des évéques a voulu ainsi
mettre en lumiére le lien étroit qui unit la rentende Jésus Christ et le devenir
humain, tout comme I'avaient fait les Péres du @en¢atican Il: «C'est en effet
I'hnomme qu'il s'agit de sauver, la société humajad faut renouveler. C'est donc

! Episcop de Nicolet, Canada; grdintele Conferitei episcopilor din Québec.

2 \oir entre autres : Alain FINKIELKRAUTL humanité perdueEd. du Seuil, 1996; Peter ('ERDIIK,
Regles pour le parc humaillille et une nuits, 2000; Jean ClaudenGeBAup, Le principe d’humanité,
Seuil, 2001; Jirgen ABERMAS, L'avenir de la nature humaine. Vers un eugénisivédil ?, Gallimard
(Essais), 2002 ; HervadeHER Cyber Prométhée. L'instinct de puissance a I'agendmérique VLB
Editeur, 2003 ; Dominique HCOURT, Humain post humajrpur, 2003; Christian GODINLa fin de
humanité, Ed. Champ Vallon, 2003 ; Yves MICHAUMumain, inhumain, trop humairGlimats
(Flammarion), 2006.
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I'hnomme, 'homme considéré dans son unité et sditégtI'homme, corps et ame,
caeur et conscience, pensée et volonté, qui caerstitaxe de tout notre expdsé

Cet homme a sauver, cet homme considéré dansadigétat’est I’humain
situé historiqguement. La proposition du salut €fitstoujours dans un contexte
particulier. Il en va ainsi aujourd’hui, alors glaequestion du devenir humain se
pose avec acuité. Jean Paul Il résumait ainsi qettetion de facon saisissante dés
le début de son pontificat: Est-ce que I'homme, en tant qu'homme, se développe
et progresse, ou est-ce qu'il régresse et se dégdatis son humanif®» C’est
dans ce méme contexte d'interrogation au sujetadenir de I'numain que les
évéques du Québec ont voulu situer leur réflexiencommencerai par évoquer a
grands traits ce qui me parait constituer le coeuratte interrogation. Je tenterai
ensuite de mettre en lumiére certains aspects gefasition chrétienne au sujet
du devenir et du salut de 'hnumain. Cela nous coada interroger certaines
pratiques ecclésiales orientées vers différentsasple I’humanisation.

Devenir humain

Qu’est-ce que I'humain? Que signifie le conceptudianité? Sur quoi
repose la dignité humaine, et a quoi nous obligke? Comment éviter de perdre
le chemin de notre humanité?

A vrai dire, 'humain peut plus facilement étrecdéque rigoureusement
défini. On peut observer par exemple qu'il est bbpau meilleur et du pire, de
brutalité autant que de compassion, de bétise catengénie. Doué de réflexivité, de
langage et de créativité, il peut évoluer, se coinst établir des relations, accéder a la
liberté, tout comme il peut s’enfoncer dans segrd@éhismes, s'enfermer dans le
mutisme, maudire son sort et sa condition. Towt @@t partie de 'humain possible,
mais en quoi consiste en définitive I'accomplissetnde 'humain?

La-dessus, les consensus sont difficiles a étddin qu'une base de
compréhension commune soit évidemment souhaitahlenodernité occidentale a
renoncé a une définition substantielle, objectilgela «nature humaine». L’humain
est considéré comme ymojet plutét qu’'undonné Nous advenons plus ou moins
a nous-mémes tout au long d'une histoire ou s'emétent choix libres et
conditionnements de toutes sortes, avancées dsrecéativité et destruction. Le
devenir humain reléeve davantage du drame historique d'une définition
métaphysique. Nous sommes ainsi conduits a nousgdégle ce qui en nous est
préfabriqué, imposé, conditionné, pour accéderrpsgivement a notre qualité de
sujet autonomecapable derelations authentiquesL'affirmation du sujet, son
accession a ce qu'il est vraiment, apparait indiabte du caractere relationnel de
la personne humaine. Ceci rejoint la convictiorladéoi chrétienne, pour laquelle
la relation est inscrite dans la nature méme deelade Dieu, aussi bien que dans la

3 Gaudium et Spes? 3.
4 Redemptor Hominisn® 14, e.

84



DESHUMANISATION, HUMANISATION, DIVINISATION

compréhension de I'homme et de la femme créés ansmge.L’humain devient
lui-méme dans la rencontre de l'autre.

Comme a toute époque, le devenir humain est affmgjourd’hui par des
facteurs d’humanisation aussi bien que de déshwaidom. Du c6té des premiers,
on peut retenir les exemples suivants:

* La conscience démocratique et la reconnaissancdroiés humains sont un
ferment d’affirmation de soi et de respect d’autiams plusieurs sociétés.

* Le combat pour la justice sociale et les droithéomques a permis des gains
significatifs bien que toujours fragiles sur lerplacal ou international.

* Le «principe de responsabilité», le sens de lalaaé avec I'ensemble des
vivants et avec les générations futures est de guiuplus reconnu comme
norme éthique du vivre-ensemble.

e La vitalité du mouvement humanitaire et des réseamsociatifs redonne
confiance en 'lhumain.

e Les écrivains, penseurs et artistes gardent pavigahte la recherche de
lauthenticité humaine a travers I'édification de lbeauté, la critique du
mensonge, la quéte de sens.

* Les progrés technologiques favorisent une meillegualité de vie et
d'interactivité, par exemple dans les domainesdmihté, des communications,
de l'information, du transport, de I'énergie rerelable.

e Les thérapies de tout genre, la rencontre desustités venues de I'Orient, le
regain d'intérét pour la contemplation et lintétéo remettent le sujet en
contact avec les sources profondes de son étre.

Et pourtant, les raisons de s’inquiéter abondétdrmi les faits de société
gu’'on identifie assez communément comme signesédbuinanisation dans nos
sociétés industrielles, on peut penser a des ph&mesrtels que la préséance des
intéréts économiques sur le bien commun et I'éoalburs croissant entre riches
et pauvres. Le monde industrialisé s’habitue demgement a considérer normal
et inévitable que des individus ou méme des sacEnéeres tombent en dehors de
I’'humanité commune, en raison d’'une sorte de «Héleaaturelle» opérée par les
lois impitoyables du marché ou de la politique. Qeeuci réel avons-nous
collectivement pour les populations du Tiers Moondedu Quart Monde qui vivent
dans la misere et 'humiliation? La solidaritésseuffle vite aprés les flambées de
générosité allumées par telle catastrophe ou &tld& crise. La tentation de la
démission nous guette devant le cycle apparemna@stfin de la misere dans des
pays comme Haiti, ou parmi les victimes du chénstgecturel et les prestataires
de l'aide sociale, ou chez les jeunes désceuvréaodeghettos urbains. Et
gu’arrive-t-il a nos vieillards lorsque la fin deur «vie utile» les confine a la non
productivité et a I'isolement social?

La vieille logique sacrificielle est encore a I'eezidans une conception du
progrés économique reposant sur l'exclusion adngseméme planifiée de
populations entiéres, parfois avec la complicité lauparticipation active des
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pouvoirs politiques chargés de veiller au bien camntC’est ainsi que I'on calcule
par exemple le taux de chémage requis pour la shmté& économie, ou que I'on
utilise le sacro-saint principe de la compétitiviéeonomique pour soutenir
fiscalement les entreprises plutdt que d'investinglla qualité des services publics,
de I'éducation ou de I'environnement. Les politideet leurs fonctionnaires ne
sont pas seuls en cause. Il faut reconnaitre égateta complaisance d’'une
opinion publique anesthésiée par «le pain et les»eobnubilée par le sentiment
d’'un droit inconditionnel aux privileges du plaigt du confort. L'indifférence
envers autrui peut alors devenir une arme deud®gin massive.

De telles tendances vont a I'encontre d’'une hugadioin caractérisée par
la construction du soi dans la rencontre de l'auti@sque I'on nie la dignité
d'autrui par I'exclusion, I'indifférence, ou I'opggsion, I'on bafoue également ce
qui fait sa propre dignité. La violence qu’on faitbir a autrui se retourne contre
soi, jusqu'a engendrer un cycle qui peut conduirka darbarie. Les guerres,
génocides et attentats qui ont marqué & sitle I'ont abondamment démontré.

Cette expérience répétée de I'échec a contranidsples violences faites
a la dignité humaine et I'apparente impuissanc@@endre des erreurs passées
tendent a engendrer un profond désenchantemeifiuhadnité envers elle-méme.
Quelle morale, quelles régles sociales permettddthapper a cette impasse?
Quelle espérance demeure possible?

La révolution technique

La modernité tend a réagir au sentiment d'impuissar I'exacerbation d'une
volonté de pouvoir appuyée sur la rationalité teshientifique. L'utopie d'une
transformation de I'humain par les moyens de lansei et de la technologie prend
ainsi la reléve des divers messianismes politiguesléologiques, dont les idéaux ont
été si souvent démentis par les faits. Pour ddesrespoirs ainsi soulevés, on parle de
«révolution techniqué» Tout le monde est conscient des progrés fulgsirant
spectaculaires de la technologie. Elle a sans dimmeé lieu a des avancées auxquelles
personne ne voudrait renoncer, par exemple damofaaines de la médecine ou des
communications. Les ambitions actuelles viseneedant un horizon plus large que
tel ou tel acquis sectoriel, si important soitdlest aujourd’hui ni plus ni moins que la
régénération de I'humaique certains esperent atteindre a plus ou moing yme
grace aux promesses de la révolution technique.

Par exemple, on réve dune culture universellers hérontiéres/
régimes/religions, qui pourrait naitre du rassembl@ des humains grace a la
circulation des idées et de linformation renduesside par les nouvelles
technologies, notamment I'Internet. On estime gaieauvelles bases pourraient
ainsi étre posées pour la solidarité. Ou enca@gelhumain pourrait provoquer la

5 Cf. par exemple Daniel JACQUESa révolution technique. Essai sur le devoir d’hnité Boréal,
Montréal 2002.
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prochaine étape de son évolution en modifiant saaence et ses comportements,
notamment grace aux moyens de la génétique etiatestnologies.

Pour les tenants d'une telle révolution technifueg pratiquement de soi
que l'on doive pouvoir accomplir a peu pres toutqeee nos moyens actuels
permettent de réaliser, pour peu qu’'on en tire wamige jugé significatif. Les
capacités d'action de I'espéce humaine sur elle-enétant incomparablement
plus puissantes que par le passé, cela pose laaqudss limites a ne pas franchir.
Jusqu'ou pourrons ou choisirons-nous d'aller damerkcice de notre pouvoir sur
nous-mémes? Quel est le seuil au-dela duquel I'numa serait plus respecté
dans sa dignité propre? La «post-humanité» enwsdagque-t-elle de nous faire

basculer dans la non-humanité?

Un enjeu pour la foi chrétienne

La situation présente nous place donc devant deaxeimédits pour I'avenir
de I'humain. L'activité pastorale de I'Eglise esteipellée par cette problématique.
Faute d’en tenir compte, elle risquerait de ne gadresser a la personne réelle,
historiquement située, et de manquer a sa missiph@tique au cceur de la cité.

Ceci dit, il y a d’abord lieu de reconnaitre geehristianisme ne détient pas
toutes les clés de I'énigme du devenir humaire B'agira donc pas de prétendre que le
chemin s'éclaire parfaitement et en tous poirasl@nhiere de la foi. En réalité, celle-ci
est elle-méme interrogée, mise au défi par la grostique de I'humanisation. Les
violences commises au nom de Dieu dans l'histbieeadre aujourd’hui incitent a une
certaine humilité lorsqu'il est question de propase réponse religieuse au défi de
I'humanisation. Raison de plus pour situer la fmiétenne en dialogue avec les
préoccupations contemporaines, dans une recherchetoas les partenaires
s'interrogent mutuellement et apprennent les essadtres.

Une question fondamentale se pose avec acuitprdbdéématique que nous
venons d'esquisser a grands traits souléve undiaudsndamentaleQuelle est la
capacité réelle du sujet humain d’agir librementletfacon bénéfique sur soi et sur le
réel?J'ai rappelé comment I'époque actuelle oscille sugt entre un doute proche du
désenchantement et une ambition confinant a la siéme entre lesentiment
d’'impuissanceet lavolonté de pouvairC’est la question moderne tautonomie du
sujet humainqui est ainsi posée. La liberté humaine a-t-eliéet latitude pour orienter
le devenir des personnes, des sociétés et denketgleomme bon lui semble? Doit-
elle plutét s'inscrire dans un dessein plus vast®iculer avec la reconnaissance de
tous les autres humains dans leur diversité etdanité inali€énable? reconnaitre
l'ouverture de la personne humaine a une altéaitscendante?

Le sujet moderne veut se libérer aussi completergast possible des
emprises diverses qui peuvent peser sur le choix davenir. Il tend a se
comprendre et a se définir comifftwgigine absolue de sa capacité d'agirespére
se réaliser par l'utilisation la plus efficace pbks de certains moyens en vue
d’'atteindre au plus grand bien-étre. La personnmdie finit ainsi par se
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concevoir comme uproduit auto fabriquget a comprendre sa liberté comme la
maitrise autonome de cette auto fabrication. Lagié de la vie résulte alors de
I'effort, de la discipline, de la juste connaissanchumain risque ainsi d'en venir a
se considérer comme un objet manipulable et mddiia volonté, plutét que
comme un sujet advenant a lui-méme par la rencdetiautre.

Bien s0r, le libre exercice de sa capacité dequeme décider et d'agir
appartient a ce qui fait d’'un humain ce qu'’il €. choisit pour une bonne part le type
de personne que I'on devient. Par ailleurs, ce giowsur soi connait de sérieuses
limites et contradictions, comme [|'expérience nomis fait vivement prendre
conscience. Alors méme que nos moyens d'agir sus-m&mes et sur le réel
atteignent une puissance inégalée, nous sommem#deodérives ou de menaces tout
aussi inédites sur notre devenir. Dans le casatigitdarismes et des fascismes du 20°
siécle, comme le nazisme ou le stalinisme, unent®lde transformation «rationnelle»
et «scientifique» du monde a voulu simposer par eoyens de la puissance.
L’ambition de purifier la race ou d'instaurer urgakté collectiviste était I'expression
de réves de régénération de I'espéce humaine gtawné au cauchemar.

Quel chemin d’humanisation a la suite du Christ?

Entre le désenchantement de l'impuissance ou aelifférence et la
démesure de la volonté de pouvoir, comment laHm@teenne se situera-t-elle? La
tradition chrétienne ne met pas en question ladigpdu sujet d’agir sur lui-méme
ou sur le réel. Elle exalte méme ce pouvoir ernsba@nt a I'ceuvre créatrice de
Dieu. La Bible ne dénonce jamais le pouvoir conteieCe qu'elle dénonce, c'est
I'exercice arrogant de ce pouveidans l'oubli ou la négation de toute redevance,
limite ou restriction, comme s'’il n’existait aucétre devant qui s'interroger, ni
aucune obligation de compassion ou de solidarit¢ersnautrui. Le pouvoir
trompeur est celui qui remplace la confiance erular le culte des idoles, qui
abandonne I'Alliance et ses exigences de justicprafit de pactes apparemment
plus profitables. Ces alliances de circonstanggsdent immanquablement par se
révéler décevantes. Elles entrainent le peuple dessituations de mort telles que
I'exil, la division, le désespoir. Le pouvoir qursla vie est celui qui s’accorde a la
justice voulue par Dieu, & son désir de paix, daroanion et de liberté. Sans
cesse, les prophetes ramenent le peuple a la lseme3uivez mes voies, rendez
justice aux pauvres, prenez soin de la veuve Bbgidnelin, accueillez I'étranger, et
vous vivrez». Jésus parlera dans le méme sens dwnnté du Pere» a
reconnaitre et a incarner dans le réel, principalgna travers la relation au
prochain, rapproché ou lointain, familier ou anmey C'est ce qui donne accés au
Royaume, au monde nouveau: «Vemezpbénis de mon Pérecar j'ai eu faim et
Vous m'avez donné a manger...»

A égale distance du désenchantement et de latéotienpuissance, la voie
chrétienne garde donc confiance dans la possidilité renouvellement du monde,
mais en s'appuyant sur la promesse d'une vie damhain n'est pas l'origine.
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L'exercice de notre capacité d'agir apparait atorame unéntendanceun «soin»
de l'univers et de la communauté humaine, un gandige bienveillant qui nous
met en alliance et en communion avec la sourctoute vie. Cette perspective
conduit notamment a prendre au sérieux le sefs lifrite, les notions d’interdit
et de transgression, sans lesquelles l'audac&iceédes technologies actuelles
risquerait de nous faire basculer dans l'inhumariéfermés en nous-mémes, dans
lllusion de pouvoir tout transformer par nos seaotoyens, nous demeurerions
incapables de faire jaillir la vie. En communioreavCelui qui nous donne vie,
nous devenons nous-mémes porteurs de cette vie.

Ceci nous conduit au seuil de l'éclairage le phdical que I'évangile
apporte sur le devenir humain. Le Christ y est g comme celui qui est le
chemin, la vérité et la vie (Jn 14,6). En lui gsi EHomme nouveau (Ep 2, 15; 4,
24; Col 3, 10), I'numain est «renouvelé a l'imdgeson créateur» (Col 3,10). Par
lui, il est conduit a son humanité véritable. Ce gasumeGaudium et Spesn
affirmant que «le Christ, dans la révélation mément/stere du Pére et de son
amour, manifeste pleinement I'homme a lui-mémaiietiécouvre la sublimité de
sa vocation. [...] En réalité, le mystére de 'hommees’éclaire vraiment que dans
le mystére du Verbe incarféA un point tel que «’homme doit &tre compris a
partir du Christ et ne peut véritablement I'étre gie cette fagdn.

En quoi donc le Christ révéele-t-il & I'étre humaun il est et ce qu'il est
appelé a devenir? En Jésus Christ, 'hnomme décasmreondition filiale. La
personne humaine est donnée a elle-méme, elle cadt e I’Amour vivant.
L’humanisation en Jésus Christ se réalise llaacueil de ce don de la filiation
adoptive.L'humain s'accomplit en communiant & la vie du pis le travail de
I'Esprit (Ga 4, 5ss; Rm 8, 14-17). Il s'agit d’'unéritable régénération (Tt 3,5; 1 P
1,3), d’'une nouvelle naissance (Jn 3, 3-5), d’'utligirisation» par la participation
a la vie trinitaire (2 P 1,4; Jn 10, 10; Ac, 13, 47Tm 2,4) . Il ne s’agit pas
d’échapper a la finitude de la condition humainedews’attribuer des prérogatives
divines auxquelles le Verbe lui-méme a renoncé artageant notre condition
mortelle (Phil 2, 1-11). La divinisation dont ilteigi question est indissociable
d’'une maniere concréte de vivre et d’agir a laesdit Christ. Elle s'actualise dés
maintenant a travers la liberté de servir et dendosa vie par amour, dans I'esprit
des Béatitudes et la participation au mystére drsChrucifié et glorifié. Elle
devient ainsi ferment de transformation personnetisociale. Elle est a I'origine
du monde nouveau que Jésus appelle le Royaumeede Di

Cette expérience de \ée nouvellequi estvie en abondancgln 10, 10), est
I'expérience dusalut réalisé par I'accueil et le partage de 'amougeni consiste la
vie méme de Dieu, Pére, Fils et Esprit. L’humaitsatomprise comme réalisation de
soi dans la rencontre de l'autre trouve ainsi sordément: I'humain est libéré de

® Gaudium et Spes? 22a. )
" Michel HENRY,C’est moi la VéritéEd. du Seuil, 1996, p. 128.
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'enfermement en lui-méme et peut accéder a saghadrité en participant a la vie
d’'un Dieu qui est en lui-méme don et communion dlansour.

Cette révélation de 'humain a lui-méme permetha&pper au dilemme de
’lhomme contemporain écartelé entre le sentimempliissance et la volonté de
pouvoir. Puisque la naissance a notre étre végitest le fruit d'un don gratuit,
nous ne pouvons disposer de notre vie comme si @owions les auteurs et les
maitres absolus. La démission ou le désenchantemerdnviennent pas non plus,
puisque l'accueil de ce don et la fidélité a leddiructifier seraient impossibles
sans le concours de notre liberté.

Appuyé sur la présence de I’Amour créateur au ateda vie, le devenir
humain apparait non seulement possible, mais pramia accomplissement qui
dépasse I'imagination humaine. Le respect de Isnitens I'agir de 'humain sur
lui-méme n'a pas pour but de freiner la libre dré du sujet, mais de
sauvegarder cet inimaginable possible révélé pédesce humaine.

Implications pour les pratiques ecclésiales
Posons maintenant quelques questions sur cert@ieesos pratiques
ecclésiales a la lumiere de cette compréhensiatedenir humain en Jésus Christ.

* L’humanisation a la suite du Christ suppose riemmbéns qu’unenouvelle
naissancepar laquelle nous sommes invités a devenir fifdles dans le Fils,
a participer a la vie méme de la Trinité. Cetteatlision théologale de la foi
n’habite peut-étre pas toujours assez nos réflexions délibérations et nos
pratiques en Eglise. N'avons-nous pas tendanceipariaisser dans I'ombre
ces mysteres jugés trop insondables de I'lncamatiae la Trinité, au profit
d’'une certaine réduction de la suite de Jésus d@dinsansion éthique? Ou
encore, ne mettons-nous pas plus volontiers au deenptre foi le mystere
pascal, dont la portée existentielle apparait fphelement? Il ne s'agit
évidemment pas de relativiser l'importance du mggtascal ou de la portée
éthique de la foi. Mais la mort et la résurrectilenJésus ne pourraient étre la
source de notre salut si cet homme crucifié effiglarétait le Verbe incarné
nous révélant le mystere d’amour qui fait la VieRdre, du Fils et de I'Esprit.
Et I'éthique chrétienne demeurerait impraticabte $accueil de cette vie et la
transformation / divinisation qu'elle rend possible

* Tout humain, quelle que soit sa condition socialenorale, est aimé de Dieu
comme un fils par son pére et est appelé a patages de la Trinité. Voici
pourquoi tous les humains sont radicalement égaudignité. C’est sur ce
fondement que repose en définitive I'engagement’Elglise auprés des
exclus, des humiliés, des laissés-pour-compte. Réepeut justifier que des
humains soient considérés comme moins importants djautres, ou
sacrifiables au bonheur des autres. La doctringéalsodle I'Eglise est
indissociable de la foi dans le Verbe incarné nguis révéle la beauté de notre
visage sous le regard du Pére. Etablissons-noes elsirement ce lien pour
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intégrer et unifier ainsi nos pratiques consaciéda vie liturgique, a la

formation chrétienne et a I'engagement social?

* Si ce fondement mystigue du devenir humain etadsolidarité sociale
demande a étre rappelé, il ne dispense pas leantsoge s’astreindre aux
efforts requis pour faire face aux difficiles qims$ soulevées par les enjeux
actuels. Notre époque impose a tout projet detgasahumaniste de se situer
dans un cadre scientifiguement informé. Selonsl@ampétences et leurs
charismes, des chrétiens peuvent étre appeléstiaipgesr aux recherches
philosophiques, éthiques ou scientifiques portamtcertains aspects de la
révolution technologique. Mais tout chrétien devréire minimalement
informé de ces enjeux. Nos pratiques d’éducatiola de font-elles assez de
place a cette solidarité des croyants avec l'eneerme la communauté
humaine face aux graves menaces qui pesent semifale I'numain?

La prise de conscience de cette gravité ne doiepemler notre espérance.
Soutenus par la foi en la présence du Dieu créatewoeur de I'histoire et de I'étre
humain, les chrétiens ne peuvent consentir aundéastement ou au cynisme devant
I'aspiration humaine a s’accomplir en veérité. Ugamel de foi sur le contexte actuel
peut bien reconnaitre la présence de menacesréaldisciple de Jésus ne cédera pas
pour autant a la tendance catastrophiste qui tguabi®is dans une surenchére de
pessimisme. Engagement lucide et responsable,n@is dans la confiance. Le
devenir humain ne releve pas que de nos effortas Meettons notre confiance en
Celui qui achévera I'ceuvre qu'il a commencée au derson Pére (He 7, 25; 10, 14).
Ces propos bien rapides effleurent a peine laceidas enjeux soulevés.
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ANIKO NICHITA

RIASSUNTO. Concilio Vaticano Il: Aspetti che riguardano la gasi del testo sul'amore
coniugale (GS 49)In questo articolo I'autore presenta il travagk Badri sinodali del Vaticano

Il per arrivare alla pubblicazione del testo caad sullamore coniugale. Dio ha creato 'uomo
come essere in relazione con una missione saaraidihire la famiglia umana e la Chiesa. La
realizzazione di questa missione non puo essenariiera corretta se non in un clima di amore e
per questo Dio ha donato alluomo e alla donna fonamula di amore esclussivo, 'amore
coniugale. In queste pagine vedremo la genesiedtd tella Costituzione sulla Chiesa nel
mondo contemporaneo, pero quello specifico sulll@woniugale GS 49.

1. Introducere

Omul, capodopera crgai lui Dumnezeu, de-a lungul intregii sale exiséen
pamantati se intreab cu nelingte asupra originii sale, asupra vgeasi scopului
sau n viga. Cei mai muii dintre noi, iné din fraged copilarie prin intermediul
orelor de catehézam primit un &spuns, al &rui sens deplin ni s-a deduit mai
tarziu: Dumnezeu, infinit de Perfegt Fericit in sine Tnsgi, I-a creat in mod liber
pe om ca &l faci partas la viara sa fericiti. ...El se apropie de om. 1l cheail
ajuti si-L caute, §-L cunoasé si si-L iubeasd din toate puterilé

Asupra profunzimii acestor cuvinte simple, podté mam meditat atunci,
insa ele dezdluie intregul mister al existggi omului: originea noasirdivina o
purtam Tn suflet, infinita iubire a lui Dumnezeu cu care cheard scopul nostru
ultim. De asemenea, putem #sgsi vocaia noasti principak in viga, si-L
cunoatem pe Creatorul nostrgi si-L iubim din toate puterile noastre. In aceste
principii se ascundsi izvorul demnittii, maretiei si valorii omului. Demnitatea
omului, de singur creatudi dupa chipul si asenanarea lui Dumnezeu-lubirg in
chemarea sa la & vesnica presupune nzestrarea lui cu intelgictointa libera.
Toate aceste nzestr trebuie puse Tn slujba datoriei noastre suprefeea-L
cunogtesi de a-L iubi pe Dumnezeu.

Realizarea acestei datorii presupune o exigeine qua nonrevelai nou
de Hristos prin existea sa pmanteast, aceea a iubirii aproapelukceasta este
porunca mea: & Vi iubisi unii pe alii asa cum v-am iubit Eu Papa loan Paul I
descrie vocga omului astfel.Dumnezeu a creat omul dughipul si asenanarea

1cBe. 1.
2In. 15, 9.
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sa, chemandu-I la existendin iubire, |-a chemat in acefatimp la iubire®. Omul,
creat din iubire este chemat $ubeas& de-a lungul intregii sale existen
Implinirea omului vine prin iubirea ad&nati care gspunde exigeelor pe care ni
le-a aitat Hristos, cu care ne cheami la care ne chealrsi care trebuie & se
oglindeasg in toate formele de iubire um@niubirea printeasd, iubirea de
prieteniesi, nu n ultimul rand, iubirea conjudal

Aceste forme de iubire, dincolo de particulgiié lor, trebuie & aiba ca
fundamentsi sa se poteteze din caritatea diviin Din natura noasirimperfecd,
corupt de pcat, rezuli si imperfediunea iubirii noastre. De aceea, cu ajutorul
harului divin trebuie & perfecionam iubirea noas#rin toate dimensiunile sale.

Dumnezeu l|-a creat pe om fiinrelgionak, deoarece el nu se poate
implini singur:Barbat si femeie |-a credf spune cartea Genezei. Dumnezeu le-a
incredinat 0 misiune sadér aceea ca in plitatea persoanelor lor,a sfie
cooperatorii 8 Tn Tmboditirea familiei umanesi implicit a Bisericii. Realizarea
acestei misiuni nu poate avea loc corect, decéuintlimat de iubire, de aceea
Dumnezeu a atuit barbatului si femeii o forna de iubire exclusi¥, iubirea
conjugali. Aceasi iubire se bazeézpe complementaritatea trupeascspirituak
a celor doa persoane de sexe diferite. Ea #ege simpla prieteniesi se
realizeaZ intre un Brbatsi o femeie care seaduiesc unul altuia n totalitatea lor.
Astfel prin intermediul iubirii conjugale careasta baza gsatoriei lor, saii
formeaz acea comuniune de iubire pe care a vrut-o Dumnezein cadrul eis
fie conceput, si se nastsi sa se dezvolte via umad.

lubirea conjugal este exclustv tocmai pentru & include n sinesi
dimensiunea sexual persoanei umane. Aceasfiruire sexual se realizeazn
maniel autentic umaih dad izvoraste si face parte integraitdin acea iubire prin
care larbatul si femeia Tn pliritatea persoanei lor se angajeanul faa de altul
pari la moarte. In #sitorie, intimitatea trupurilor devine simbolul vizibal
comuniunii spirituale. O alt caracteristit esemiala a iubirii conjugale este
fecunditatea eiSemnul revelator al autentigii iubirii conjugale este deschiderea
spre viaaz". lubirea fiind creatoare nu poaté se replieze asupra ei g
miracolul unei noi existea umane fiind astfel &nturia rodniciei iubirii. Dag ar fi
si sintetizam, putem spuneicadevirata iubire conjugal este o iubire umdn
(sensibié si spirituak), o iubire totad, fidela si fecundi. Rezult de aici o datorie
insemnat atat pentru logodnici, c&t pentru sd, aceea de a aprofunda Tn exiséen
lor sensul profund al iubirii, recungiarea neceditii perfegionarii ei prin toate
mijloacele naturalgi supranaturaleatuite nod de Dumnezeu.

Din pacate in8&, in civilizatia bolnad in care tiim, asisim la o profund
dezagregare a iubirii la 0 viziune reducti¥ asupra iubirii, dasi asupra valorilor
umane. Cauza primordiaar putea fi identificatin faptul @ omulsi-a pierdut punctul

3 Familiaris Consortig 11.

4Gn. 1, 27.

5 Conseil Pontifical pour la famill&érité et signification de la sexualité humagité du Vatican, 1995, 15.
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sau de referim in vigd — Hristos si corstiinta cherdrii sale divine care nu se limiteaz
la viga pimanteasg; ci la fericirea vgnica in plinatatea iubirii Sfintei Treimi.

Toate acestea au loc pe fundalul sagiele consum, al unei sochit
alterate de un hedonism materialist care vede daail ca un mijloc Tn producerea
capitaluluisi Tn care valorile autentice au fost inlocuite seydo-valori. Valori ca:
adevirul, dreptatea, libertatea audipitat un caracter subiectiv, iar majoritatea
oamenilor nici nu mai vorascunoasg adevrul obiectiv, ci se opresc la nivelul
cunogaterii si trairii sensitive:Cuprinsi intr-un asemenea complex de sitiydoarte
muli contemporani ai ngri sunt impiedicd s discear@ realmente valorile
perenesi In acelgi timp nustiu cum & le armonizeze cu descoperirile recénte
Aceste aspecte negative ale culturii contemporangsfrangsi asupra Trelegerii
si pretuirii iubirii conjugale,si implicit a valorilor csatoriei si familiei.

Conciliul Vatican Il cogtientizand gravitatea sittiai lumii de asizi,
dezorientarea ei, a dorii sfere puncte de reper in rezolvarea acestortijtugnd
Tnvatatura lui Hristos dreptaspuns la rezolvarea acestor sitiu#\cestui scop este
meniti Constityia Pastord despre misiunea Bisericii Tn lumea contemparan
Gaudium et spesAcest document conciliar include intre problenmsiéngentesi
pe cea a discrediti iubirii conjugale, d@satoriei si familiei, consacrandu-i un
intreg capitol:Despre demnitateaisatoriei si familiei.

Raméanand fidel scopului propus, de a face cunoscuti lintregi adesrul
revelat de Hristos, Conciliul Vatican Il a consaéracadrul acestui capitol un nam
intreg (nr.49) tratii problemei iubirii conjugale. Aici este prezegatanvatatura
Bisericii despre iubirea conjugagi se adreseézun indemn, nu numai Gtilor, ci
intregii omeniri de a respectiade a preui aceastiubire la justa sa valoare.

Tn explicarea naturiiasitoriei, conciliul a gezat n centru iubirea conjugala
diruire de sine cagienti si libera. Acest cuvant nu inseatdoar unirea din iubire a
celor dod persoane ci,aluirea intregii vié pentru binele celuilalt, din iubire, in mod
necondiionat si indisolubil’. Aceasi dispoziie de a drui si de a se #tui, care
imbratiseaz Tntreaga persoédndorate s se realizeze in primul rand in actul conjugal.
Prin acesta este favorizahu doar fidelitatea, dar este patgh si iubirea, sdi
imbogitindu-se reciprdt Dumnezeu a Hat aceadt iubire conjuga prin
sacramentul Isatoriei si a facut-o puritoarea harului néizut al Su. Aceasta
inseama c3, iubirea pe cargi-0 nutresc reciproc $g devine iubire supranatugasau
mantuitoare. Prin acedsiubire supranatural creste nu doar iubirea natualsi
capacitatea deiduire a sdlor, ci si iubireasi daruirea lor fai de Dumnezeu.

lubirea conjugal este sufletul comuriitii conjugale, iar pentru ca aceast
comunitate & nusi piarch vitalitatea, trebuie & devini o dispoziie stabif a
sufletului, unhabitus,in limbajul moralei catolice clasice. Aceasixigena este
exprimat in textul conciliar astfel...cum a persona in personamluntatisaffectu

6Gs. 4.
" Cf. GS. 49.
8 Cf. ibidem
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dirigatur®. Deci iubirea conjugaltrebuie & fie Tnridicina Tn voirta. in acest
sens, in istoria Conciliului Vatican 1l exdsp frazi scurti care ne-a parvenit care
afirma ferm calitatea dénabitus a iubirii conjugale. Bintii sinodali Tn virtutea
scopului pastoral al conciliului nu au &ncat textul cu termeni de specialitate, dar
intertia lor a fost ca din textidranspai aceast calitate a iubirii conjugale.

Scopul cercétrii de faa este ca, prin intermediul unui scetcursusin
procesul de elaborare a textului despre iubiregugafi, si aprofundm mai bine
fnvatatura conciliului. Lucrarea se centrégze prezentarea genezei textului despre
iubirea conjuga si a intregii problematici pe care o implicSunt expuse
principalele etape ale genezei textului despreéabtconjugadl, care, de altfel, sub
acest nume generic nu apare in schemele preparattsaconciliului, la fel cum
nici constituia, a @rei parte integratit este. Studiul nostru are drept surs
principaik de documentare Actele Sinodale ale conciliuluirecascund in
imobilitatea literelor travaliul spiritual al antilor sinodali. In afara textului
conciliar, Tn cercetarea noastne mai folosim de documente ale Magisteriului
Bisericii, luctirile unor teologi, precunsi a unor oameni detiintda umangti.
Cercetarea de fiase vrea un ajutor in aprofundaregelegerii mesajului textului
despre iubirea conjugal In acelai timp, am dori § subliniem necesitatea
redescoperirii adévului despre iubire Intr-o societate care are cggie greita
asupra eisi la actualizarea ei in via noastt, nepierzand niciodatdin vedere
scopul nostru ultim, unirea cu infinita iubire @ UMnezeu.

2. ldeea conciliuluisi scopurile propuse

O neateptati inspiraie a lui Dumnezed Cu aceste cuvinte a descris mai tarziu
Papa loan XXIIl ideea sa de a convoca un nou ¢ondilaterializandu-se, Conciliul
Vatican Il §i va deschide Th mod oficial Iutile la data de 11 octombrie 1962. Acesta
s-a dorit un conciliu pastorgila pornit de la revalorificarea teologjia marilor mistere
mantuitoare ale credwi si de la o solid fundamentare teologia acestora. Munca
spiritul siu pot fi sintetizate astfdPrezentarea esggi si misiunii Bisericii, credincigilor
si lumii Intregi™’. Biserica a vrutspriveasa in sine, & dialogheze cu sine. n acgla
timp, a vrut & se deschid fata de lume, pentru caisse reveleze pe sine in toate
membrele salg in activititile acestora, atat ca realitate istiyricatsi ca realitate mistig
institutie Tngircinat cu scopsi continut supranatural. Papa loan XXIIl a declarat lada
de 11 septembrie 1962 rebuie & cercetim Biserica in primul rand, sub forma in care
ni se dezvuie, sub care gtin faa noastii: ad intra adiaz in fiinya si vitalitatea sa
interioara, In calitatea sa prin carailimbogireste fiii cu lumina credirei si cu comoara
harului sfinitor, deoarece cuvintele Domnului Hristos i-au cati 0 datorie care nu

® Cf. ibidem

¢t C. Lesegretainl'étonnante saga d'un concile inattenda La Croix Numero Hors Séries,
Decembre 2002-Janvier 2003, p. 6.

1 A Il Vatikéni Zsinat TanitasaNegyedik Kiadas, Szent Istvan Tarsulat, 1999, p.
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poate fi neglijad: si Invee, ¢ se roagesi si dea viad noui. Insi, trebuie § privim
Bisericasi ad extraadiai si in manifesirile externe ale vitalit/ii sale interioaré?

Conciliul a primit numele de Vatican Il, deoarembtiia § duc mai departe
tratarea problemelor ridicate la Conciliul Vatidaf1869-1870): problemele legate de
credina ale omului modern, refa dintre Biserig si lumea aflai intr-o contind
evoluie. Vocaia conciliului era de a determina cum poate Bisesid slujeasé mai
bine pe Dumnezeu, cum poate sluji mai bine omgillumii: Biserica, de-a lungul
intregii sale istorii este chemat si-| marturiseas@ pe Hristossi Evanghelia sa
mantuitoaré®. Conciliul, pan la actul suprem al inchiderii sale solemne dia dtat 8
decembrie 1965, @mas fidel celor trei scopuri majore indicate dedPkgan XXIII:
refnnoirea vigi interne a Bisericii, rechemarea in sanul Biseadratilor despartiti de
easi dialogul cu lumea contemporfi Reforma interih a Bisericii a ficut necesar
clarificarea cotinutului doctrinei catolicesi aprofundarea sa biblic Tot acest
principiu a deschis dialogul cu lumea. Prin intedimkacestui dialog, Biserica, n
corgtiinta puterii sale moralg a misiunii sale de origine dumnezeigserea & ajute
omenirea intrditintr-o nod faz a istoriei sale.

Episcopii Bisericii, do@ mii cinci sute la nusr, cu cateva excep toti au fost
prezefi la conciliu. Conciliul a fost ecumenic Tn toateracteristicile sale, dar mai ales
din prisma scopurilor propuse, el dorirdsbratiseze lumea intredgA devenit astfel
Conciliul Bisericii Universale despre Biserica dgs”. Libertatea, este un concept care
apatine esetei Bisericii, iar acest conciliu a demonstratlibertatea de opinie este
prezent n Biseri@ si nu doar in mod teoretic, ci Tn mod practic. Dees; putem
spune & la conciliu s-a purtat dialogul intre adeyi libertate.

Biserica nu a renuat la tezaurul credipi acumulat p&nin acel moment,
toate afirmaile si toate redadrile bazandu-se pe credineters. In acest sens
sunt relevante cuvintele card. Ratzingeebuie & ne opunem cu orice pracelei
viziuni reductive, care n cadrul istoriei Biselicvorbeste despre urinainte si
despre undupa. Omul care vrea & raman: fidel documentelor, nu poatei s
acrioneze in acest mod, deoargteacestea niresc continuitatea catolicismului.
Tn cadrul Bisericii nu exigt nimic care § fie Tnainte sau dupconciliu, ci exisi
Biserica uni@, care peregrindnd spre Domnuilg Trrelegesi aprofundea din ce
in ce mai bine tezaurul cred@i care I-a fost incredpat de ingsi Domnuf®.

Toate aceste puncte evidiatte au contribuit fundamental ca Biserica, prin
intermediul acestui conciliuasi recapete credibilitateg in ochii acelor oameni,
care au prevestit apusul roluldgiusistoric. Conciliul a asigurat expansiunea muncii
de reinnoire incepute in toate domeniile Biserisgtfel, conciliul ca eveniment
spiritualsi muna spirituak continui para astzi.

121pidem
13 |bidem p. 10.
14 Cf. ibidem
'3 Ibidem
18 Joseph RatzingeBeszélgetések a hitVittorio Messorival Vigilia, Budapest, 1990, p. 30.
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3. Constitutia pastorala “Gaudium et spes” Principii directoare.

Constituia pastoral despre misiunea Bisericii Tn lumea contemparan
Gaudium et spescug un loc aparte in randul documentelor conciliarsteE
documentul cel mai lungi cel mai bogat din punct de vedere al noilor idéi,
poate documentul seeptat cu cel mai mare interes de intreaga lumpoitana sa
const in faptul @ aici Biserica §i defineste locul $u n lume, clarifié relgia sa cu
lumea, vocéa si misiunea sa in lume.

Documentul cuprindsi vorbeste despre atatea probleme importante, incat o
scurt introducere face perceptibitioar o frama din bogitia sa. Analizand textul cu
atenie se poate observa @dneala ideilor, dar in acglaimp coninutul lor profund
evanghelic. Constitia este alatuita din dod mari @irti si capitolele aferente acestora.
Aproape toate capitolele documentului conciliarastructudi identica, algoritmul de
tratare al problemelor fiind unul inductiv. Astfee prezirt prima dai, in stil
fenomenologic, realitatea experimeaté lume, fiind amintite erorile, sarcinilg
rezultatele. Pasul udior indici examinarea contrilei Bisericii la desfsurarea
acestor situd, atat prin intermediul Trstaturii sale, cati cu ajutorul pe care-l oféfin
colaborare cu tooamenii binevoitori. Sf&itul capitolului pune in lumif conexiunea
celor prezentate cu viitoarea lanftie a lui Hristos'.

Printre problemele care trebuig fie discutate Tn mod urgent se &#sgsc
ateismul, misterul omului, caracteristicile omulamul si societatea, &sitoria si
familia, relgia cultui - Biseric, problemele vigi economice, comunitatea polisic
si problema fcii.

4. Casatoria si familia — probleme urgente

Despre demnitateadasatoriei si familiei este titlul capitolului | al firtii
a ll- a din Constittia pastorad Gaudium et spesAceasi a doua parte poartitlul
Despre cateva probleme urgenteea ce dovegke c introducerea textului despre
casitorie si familie In aceast parte §i are semnificda ei. Intr-adesr, printre
problemele cele mai urgente care madacietatea contemporanstesi profunda
dezagregare a valorilo&gitoriei si familiei, iar conciliul a vrut & atrag atenia
omului contemporan asupra gravitproblemei. Gsatoriasi familia sunt obiectele
unei crize teribile, poate cea mai gtav istoriei, ceea ce ris&i schimbe Th mod
radical — paa la a o distruge — structuga semnificaia lor. lubirea conjugél
sufletul comuniitii conjugale estgi eatinta acestei dezinteg.

Tratarea #sitoriei si familiei in documentul care priyte relaia Bisericii cu
lumea contemporarisi are deci semnifigéle ei. Familia constituie celula socigt
umanesi tocmai pe familia crginad se edifi@ Biserica. De aceea déngtateasi
sfintenia familiei crgtine depinde viitorul Bisericiisi societtii. Dezvoltareasi
expansiunea civilizeei industrialesi tehnice, crgterea demografi; difuzarea unei noi
mentalititi si a unor noi moravuri influgraz casatoriasi familia.

17 Cf. A Il Vatikani Zsinat TanitasaNegyedik Kiadas, Szent Istvan Tarsulat, 19922p.
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Avand in vedere toate acestea, Biserica in caitse de Ma si
fnvatatoare nu a pututasnu intervirk pentru a indica o sdfie, intrucat aceste
probleme specificeasatoriei si familiei hotarasc destinul spiritual al fillora. Din
cauza problemelor matrimoniale foarte ghatestini traiesc ntr-o situge anxioad
din punct de vedere spiritual sau - didcg@te - Tn cazuri foarte frecvente,
abandonedizpractica religioasmai intéi, iar apoi Bisericg credina.

Urgena si gravitatea acestor probleme matrimonigie familiale, au
determinat printii sinodali gt dedice un intreg capitol demitit casitoriei si
familiei si promovarii ei, iar Tn cadrul capitolului, un intreg ndmdemnittii iubirii
conjugale. Chiar titlul capitolului sugereiaintenia pe careai-a propus-o conciliul
de a pune in cea mai clalumini cateva puncte capitale ale doctrinei Bisericii
asupra gsatoriei si familiei, intr-o expunere pozitiiva doctrinei catolice. Conciliul
nu se adreseazdoar cretinilor, ci tuturor care poaitin inima si promoveaZ
Tnaltele valori ale &satoriei si familiei.

Aceste principii prezentate in acest capitol vateaja o mai buhintelegere a
problemelor cu care s-au confruntariRii sinodali Tn elaborarea iagturii despre
iubirea conjugail.

5. Geneza textului despre iubirea conjugail

Primul text in careapim referiri la iubirea conjugaladevrat, nu sub numele
sau), si la problematica asitoriei este schema Constigi dogmaticeDe Castitate,
Virginitate, Familid® propus spre dezbatere Comisiei teologice ladiafamai 1962,
in cadrul Congregeei IV din perioada pregitoare a Conciliului Vatican Il. Schema
era rodul final al fuziofrii Constitutiei De Matrimonio et Familiacu capitolul intitulat
De castitate et pudicitia christiarel Constittiei preparatoriDe Ordine Moralf®.

5.1. Structurasi cornvinutul general al pirii despre d@satorie

Schema era compuslin dod parti. Prima parte reproducea in intregime
capitolul De castitate et pudicitia christiana documentului preparat@re Ordine
Morali (vezi nota 21). Partea a Il - a, care are impoitaentru tema tratat era
consacrdt cisitoriei si familiei si purta titlul De matrimonio et familiaAceasi
parte, segonat in patru capitole, trata desprésatoria cratina, despre drepturile,
obligaiile si virtutile specifice eisi familiei crestine. lubirea conjugél nu apare
sub acest nume s numarul 20 al capitolului De iuribus, obligationibus,
virtutibus matrimonio christiano propriipurta titlul De caritate coniugaff.

Aceast parte despreasitorie si familie nu coninea elemente noi, ci era o
summateologi@, morak si canoni@ a doctrinei crgtine asupra &satoriei si

18 Cf. Acta et Documenta Concilio Oecumenici Vaticanodpdandg Series Il (Praeparatoria), Pars |,
Typis Polyglottis Vaticanis, 1969, p. 90.
19 Cf. Acta et Documenta Concilio Oecumenici Vaticanoppdrando Series Il ( Praeparatoria ), Pars |,
Typis Polyglottis Vaticanis, 1967, p. 28.
20 Cf. op.citla nota 18, p. 116.
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familiei. Ea se fundamenta in principal peatawra Enciclicii Castii Connubia
Papei Pius Xki pe nwtatura Papei Pius Xll, care in timpul pontificatukiu a
intervenit de nenuanate ori pentru a expune modul de gandire al Biseasupra
numeroaselor probleme cu care se confruigstariasi familia. in mod particular,
numirul 13 vorbind despre scopuriléigitoriei reamintea in mod ferricprintre
scopurile obiective aleisatoriei stabilite de Dumnezeu, primordial este peacea
si educarea copiilor(prolis procreatio atque educado Acest scop primar
prevaleaz altor scopuri intefionate, numite scopuri secundare, anume ajutorul
reciprocsi remediul concupisceei.

Legat de actul conjugal, schema afirmasatii trebuie & se comporte
conform naturii, & resping practicile anticoncgfonale, acestea fiind intrinsgc
n mod grav pcitoase. Schema trata despre normele in vederelrstabimarului
de copii. Ea afirra ci nu exisi o nornd& universad, ci fiecare familie este un caz
particularsi trebuie & cantireasé@ condiia individuak, binele ntregii familiisi
binele societtii. In decizia lor particulat, credincigii nu trebuie § se lase ghida
doar de considetile temporalesi materiale, ci trebuieasse lase ghidade motive
supranaturale, de luminatitaii si a credinei.

Ultimul paragraf vorbea despre problemele ridicktergterea demografic

Important de rinut este faptul & fiecare capitol se termina cu condamnarea
unor serii de erori. In ceea ce pseecisitoria, erau sever dezaprobate teorile moderne
care sugneau @ indisolubilitatea &sitoriei nu ar fi fost hairdti de Dumnezeyi ca
aceast crudi invertie ar apamne Bisericii. Apoi sunt cenzurate teoriile carearseaz
ordinea dreapta scopurilor &sitoriei, scopului primar alasatoriei fiindu-i substituite
valorile biologice, binele personal atitar si iubirea conjuga.

5.2. Textul De caritate coniugali

Numirul despre caritatea conjugagra introdus in cadrul capitolului care
trata despre drepturile,obligife si virtutile proprii cisitoriei (vezi nota 27},
Virtutea cariditi era declarat drept fundament al asatoriei, completareasi
implinirea ei, elementul care Tmalla sfinenie viaa conjugal. In acest mod,
conform Tntaturii Sfantului PaveBarbayilor iubifi pe femeile voastre, dapgum
si Hristos a iubit Bisericasi s-a dat pe sine pentru €&f.5,25), iubirea conjugal
trebuie & imite iubirea lui Hristos care aascumprat Biserica cu propriul asi
sange. Astfel caritatea se dfifeaz drept perfetunea si plenitudinea iubirii
conjugale ést igitur caritas amoris coniugalis perfectio atemituding®. Din

21 Acta et Documenta Concilio Oecumenico Vaticano gdpakando, Series I, Vol. 1ll, Pars I, Typis
Polyglottis Vaticanis, 1969, p. 106.

22 Cf. ibidem p. 107.

23 Cf. ibidem,p. 116; textul integral al nutrului De caritate coniugalpoate fi consultat in Anexa 1.

24 Cf. ibidem
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punct de vedere juridic, ne spune textul, iubireajugak nu poate fi considerat
esefiala pentru validitatea consensului matrimonial.

Comisia care a redactat textul privea cu matieaes considetale privind
iubirea conjugdl De unde acedstetineresi de ce s-a preferat termenului @eoris
(iubire), termenutaritatis (caritate)? Ea provine din sitissde dezintegrare in care se
gaseasi Inca se gseste iubirea. Astfel, cuvantul iubire este atribuituror formelor de
pseudo-iubire, sentimentului de atradata de o persodnde sex opus sau de agela
sex, iar, ceea ce este mai grav, se corsideesei ei si in consumarea actului
sexual. Prin urmare lumea, de cele mai multe wriddterminarea iubirii are o idee
reductiva asupra ei, limitdnd-o la dimensiunea sexaabmului.

In acest context, contiiextul, de fapt ceea ce unii numesc iubir®
proclani drept singura baza vigii spirituale a sglor, se restrange de fapt la oarbe
inclinaii senzuale. Dimpotri¥, spirituluisi operei sdlor le este oportun ca ei se
iubeas& in Dumnezeusi pentru Dumnezeéd Tn concluzie se poate spuné c
motorul prim al legturii conjugale trebuieasfie virtutea cartitii.

Insi tot virtutea carittii trebuie 4 fie principiul de agune in toate relile
noastre interpersonale. Caritatea ifidac iubire care cadtbinele celuilaltsi Tn
particular a desemnat in cursul istoriei diversenfo infloritoare de solidaritate in
Biserici, In supunerea la porunca iubfftiilubirea fai de Dumnezeu se manifest
in mod concret Tn ajamentul fa de caritate, de béwmointa, de compasiung n
acte de caritate (acte gratuite), indepliniteé éie semenii ngri.

Din aceast mica expunere, se poate dedudevictutea cartitii se identific cu
ingisi porunca iubirii isate noa de Domnul lisus Hristos de a ne iubi aproapelpeca
noi irsine. Tntreaga noastiviata, reldiile interpersonale, aianile noastre trebuieis
porneastsi sa fie conforme acestei porunci. Ea trebuidis prezent in toate formele
de iubire, § constituie elementul comun al acestorasi@ria, la randul ei, implicand
doui persoane, este o rgtaare personalsi, prin urmare, in toate maniféste ei,
trebuie & fie confornd virtutii carititii, cu toate exigegele pe care ni le-a#at Hristos
n timpul vigii sale gimantsti. insi relaia a dod persoane de sexe diferite in cadrul
uniunii matrimoniale trebuie consfiti de o forni specifi@ de iubire, cu elemente
specifice, nereggibile in nici o ali forma de iubire umain

Parintii sinodali vor observa aceste dificititsi in desfisurarea conciliului
isi vor reconsidera potile, iar iubirea conjugal cu toate elementele sale specifice,
intrucat este sufletul comuniunii conjugale via redobandi importaa.

5. 3. Cele dod tendirve cu privire la scopurilor gsatoriei

Pentru a frelege mai bine atitudineaamhtilor sinodali fad de iubirea
conjuga#, trebuie 8 schiam mai Tnainte tendiele in ceea ce priyee cisatoriasi
realitatea vigi sexuale, care s-au confruntat in dezbaterileitiatui.

%5 Cf. ibidem
26 Cf. G. CeretiAmore, amicizia, matrimoniGasa Editrice Marietti, Genova, 1987, p. 1.
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Tendina “clasi@” atribuie asatoriei drept scop primar procrearga
educarea copiilor, in timp ce consiflara scopuri secundare, subordonate celui
primar, ajutorul reciprosi perfegionarea recipraca sailor. Tendirta “clasi@” se
justifica prin recurgerea la tra@i si la Tnvatatura constaita Magisteriului Bisericii.
Incepand cu Sfantul Augustin, care staiéerei bunuri ale asitoriei proles, fides,
sacramentumteologia catolig a indicat Th mod constant ca scop primaragitoriei
procreareai educarea copiiléf. Conciliul din Florera, in Decretum pro Armeris
stabilgte trei bunuri ale &sitoriei: copiii i fie crescy si educa in cultul lui
Dumnezeu, fidelitate intre gosi indisolubilitatea @satoriei, semnificand unitatea
dintre Hristossi Biserici. Apoi enciclicaCastii Connubiia papei Pius Xi discursurile
papei Pius XIlI au insistat mereu asupra primagpiocrerii. Acestia condamnau noile
teorii care afirmau & sensul &sitoriei sk doar in uniunea celor doi tgoscopul
constitutiv al acesteia fiind iubirea mutuahre trebuie provocasi perfegionaé. De
asemenea ei identificau Tn spiritul epocii o exalt@xcesi¥ a sexualitii n
casatorie si a momentului sexual Tn unitatea celor dai.so

Aceste idei, in opinia tendw “clasice”, ar putea duce la supraevaluarea n
casitorie a elementului sexual la uitarea &, din cauza fatului originar echilibrul
sexual in om a fost perturbat. Prin indicarea cemphtariitii si perfegionarii reciproce
a sailor drept scop primar ak&itoriei, opinau reprezentgiracestei tendire, s-ar putea
gandi @ Tn afara &sitoriei nu se poate atinge o adeti perfe¢iune umaa, principiu
care ar putea duce la deprecierea viiginih fata asitoriei.

Tendina “moderd” nu dorea & se vorbeasc despre scopuri primarg
secundare, nici de ierarhia scopurilor in cadisitoriei, ci vedea inasitorie Th mod
esemial 0 comuniune de Ja si de iubire, prin intermediul ateia sadi se
perfegioneaz reciproc, iar copiii repreziatrodul si Tncoronarea iubirii conjugale.
Aceast tendind se intemeia pe o criicadug asa numitei tendite “clasice”.
“Modernii” acuzau “clasicii” &, vorbind de scopurileasitoriei nu reliefeaz indeajuns
iubirea conjugdl Cu aceastteorie a scopului primar ahgitoriei, in care iubirea
conjugali era expulzat in randul scopurilor secundare algsitoriei se ascundea
neincrederea fa de iubirea conjugal “Modernii” reprgau “clasicilor” o
supraevaluare excesia aspectului sexual aisitoriei, actul sexual nefiind considerat
bun in sine, ci trebuiaidie justificat de faptul de a fi indreptat spregearé’. Ei
erau prea datornici teoriilor filosoficg teologice extrem de pesimiste in ceea ce
priveste sexualitatea umanAsemenea teorii nu se fundamentau pe Sfantat@arip
care in acest domeniu emana un optimisnitgs in faa actului conjugal, prin care

27 Cf. G. De RosaDignita del matrimonio e della famiglia e sua vatzazionejn La Chiesa nel mondo
Contemporanedzlle di Ci, Torino-Leumann, 1966, p. 714.

28 Denz. 702.

2 Cf. G. De RosaDignita del matrimonio e della famiglia e sua vaaaziongin La Chiesa nel Mondo
Contemporaned;lle di Ci, Torino — Leumann, 1966, p. 720.
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saii deveneawun singur trup ci, aveau origini gnosticg encratice sau resteau
experietele personale dureroase cum a fost cea a SfaAtguistir®.

Dincolo de critica tendiei tradtionaliste, “modernii” se intemeiau pe filosofiile
moderne personaliste, care puneau in egdemtralitatea persoanei umana valorilor
personale. In mod cert nu negau fimaisitoriei In vederea procigi si edudirii
copiilor, dar incercauasafirme cu fotid valoarea sa pentru perfienarea personala
sailor. Ei vedeau in &satorie nu doar un instrument al pragig ci o comunitate de
viata si de iubire n tiirea dreia dod fiinte umane se completéag se perfegoneaz
reciproc, iar in acest mod devin cooperatorii lunihezeu in opera ctea.

In realitate “clasicii” nu contestau aceste afifimci erau preocupgade
anumite “ficeri” ale modernilor, care dagparerea lor nu se prontau in mod clar
asupra ilice#itii morale a practicilor anticoncé@pnale. De aici dorita clasicilor ca
in documentul conciliar asuprasatoriei si familiei si se fad o referire explici la
Tnvatatura encicliciiCastii Connubiia papei Pius Xi la Tnvatatura papei Pius XI.

ANEXA 1

TEXTUL DIN 7 MAI 1962

PERIOADA PRECONCILIARL

n. 20 [De caritate coniugaliSupra autem omnia iura, officia et virtutes, piam principatum
tenens, splendet caritas, quae etiam in vita cahiajas leges supponit et implet, immo
complet et elevat, monente apostolo: << Viri diiguxores vestras, sicut et Christus dilexit
Ecclesiam. >> (Eph. 5, 25). Quapropter amor Christ$ coniugalis non tantum excellat oportet
gloriosis insignibus caritatis, ab Apostolo exat#étf. 1 Cor 13, 4-7), sed quantum fieri potest
imitari debet suo modo amorem Christi erga Ecatesif. Eph. 5, 25 ss.), sanguine acquisitam.
(Act. 20, 28). Est igitur caritas amoris coniuggderfectio ac plenitudino: nam etiam de statu
matrimoniali valet verbum Dei: plenitudinem legsse dilectionem (cf. Rom. 13, 10). Ne tamen
amor coniugalis essentialis dicatur ad consenspigatisi validitatem; neque idem potius quam
in divinae voluntatis ex toto corde observantiagionin quadam animae mollitie, a nonnulis
proclamata veluti basis vitae cuiusdam spiritu@itmiugibus propriae; absit denique, ut
restringatur ad quasdam sensuales et caecas fiocle®w sed animo et opere coniuges, in Deo
et Propter Deum, se invicem ament oportet.

30 Cf. ibidem,p. 721.
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ABSTRACT. Inbetween the Epistemas. Leonardo Da Vinci and DiédelazquezThis study

is a philosophical account of two different perspes on the meaning of painting. It focuses on
the signification of the representational turn thes place in passing from Leonardo Da Vinci's
theory of painting to the Diego Velazquez's viewlmw a painting should use the perceptual
frame of the subjective spatial configuration bfngs. The comparison between the two would
eventualy put forth the features of a represemiaktidurn concearning the use of spatial
perspective as a mark for a modification in thecstire of philosophical knowledge.

Este cunoscaitafirmaia Ilui Leonardo Da Vinci care instituie in mod gateal o
relaie esenala intre filosofiesi pictura. "Pictura este filosofledeclas enigmatic Da Vinci,
iar atunciTratatul despre pictdr ar fi, nici mai mult nici mai ptin, decét o carte de
filozofie. In termeni aristotelicis{ nu intampitor, dug cum vom vedea), aceaselaie ar
fi una de sinonimie, iar o sinonimie in sens arditoare nevoie de un al treilea termen sau
de un termemediy pentru a se constitui. Tn cazul lui Da Vincirlrde sunt limpezi: acest
termen este legat, dijgum se spungde concegi posibilititiior cognitive ale artei, o
concefie larg Espandi in Rengtere, dar pe care nimeni, gala Leonardo, nu s-a
incipatanat 8 o radicalizezei sa o intemeieze intr-atat incéit ¢ purd si in opeé cu o
tenacitate consecvénPe de ait partesi oarecum contrar acestei or@nunitare, el este
artistul care, mai mult ca oricare altgita asumat ntr-un fel obsedamtfebril sarcina
multiplului, risipindu-se ntr-o pluralitate cog#ioare de proiecte inceputieneterminate.
Arhitectura, sculpturg@ multimea aproape hadiicle inveli din celelalte mgtesuguri, de
la arme sofisticate parta "aparate” de navigare subacvagicaeriara, toate acestea sunt
mai degrab nmirturia unei lipse de legg de proiect. ldt, ssadar, @, Thainte de a putea
decide in cazul Leonardo intre praigecepetitid a unui singur gansgl lipsa unei ordini,
trebuie & Intmpiram paradoxul personditi sale.

Ca filosof, Leonardo gangte un singur gand, iar acest unic gand ascuns
ordoneaZ dezordinea aparénta lucdrilor sale. Ordinea sa se Bsgte "piez" in
dezordinea gandurilor sajeastfel, intr-un sens special, gandirea sa iritraagutea fi
considerata paranoe, multiplele expresii fiind, Tn raport cu acestécyparonime, &ci,

n acela timp, n ele intr-un fel est@intr-altfel nu este chipul acelgiayand ascuns.

1 W. Tatarkiewicz)storia Esteticii, trad. Sorin Mrculescu, vol.3, ed. Meridiane, 1978, p.199.
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Astfel prevenii, si revenim la enigmatica afirria a lui Da Vinci; n
opinia unor3, aceasta ar sunaPittura este filosofie in opinia altora - "Pictura
esteo filosofi€'. Indiferent de nuae, ea este pentru Retere, oricum, o afirmse
scandaloas cici aceast identitate tare, sinonimic se face n raport cgliinta si,
prin ea, cu adewul. Era probabil, pdnhla Da Vinci, 0 mod, o "maniei" de a
spune @& pictura e o filosofie sau @tiinta, cici resurega platonismuluisi
respectarea faptuluitiut: ca pictura este irico aréi mecanid, nu puteau "face
posibik”, intr-o astfel de episteiapariia unei incerari teoreticesi practice de
intemeiere a unei asemenea idétitiDin acest punct de vedere Leonardo este un
turbulent al ordinii, &ci pentru el pictura este, figte, o ard liberak si, chiar mai
mult!, ea poate dei stiinta (matematica) pentruicpoate cuprinde refia nu
numai cantitative, cki calitative. Proiectul unei picturi cgtiinta se va impune
pentru el categorigi fara "maniere".

in cele ce urmeaavom analiza sensul acestui program, surgidtgentiile
sale, nepierzand din vedere nici un moment caliaatea, mai mult sau mai fu
metaforic, dat mai sus gandirii lui Da Vinci.

Ce mai inseaminazi a pune in refe picturasi filosofia? in primul rand,
in raport cu gestul lui Da Vinci,aspunsul trebuie astina seama de o dubl
heterogenitate sintactice private ingisi relatia de "punere n refee".

Indiferent de sensul termenilor, mai importapare coordonarea lor. "A
pune in relae" ar putea insemna: 1) a face o s@npbmpargée sistematig prin
identitati si diferente si 2) a lega aceastomparée de o cooriginaritate, de o zon
de sens comdnin prezent sau de o finalitate comumNu mai poate fi vorba,
datoriti termenilor dd Tn echivocitatea lor radicade azi, de o compatie direct,
ci de una mediétde discursul estetic, care, pentétioe de contextul comparativ
genetic, face posibile intr-o modalitate intenieralaiile. Heterogenitate radical
inseama pentru discursul filosofigi cel artistic, luate Tn genere, imposibilitatea
gasirii unui criteriu de excelea stabilsi ferm Tntemeiat -si, de aici chiar, discursul
rational va fi afectat de o heterogenitate simatrivVladyslav Tatarkiewicz
remard’ faptul ¢i pe misuri ce conceptul de drtse preciza, restrangandu-se din
punct de vedere extensiyi pierdea simetria sau arhitectonica intgminamic ce
a dus la situga contemporahnde echivocitate totala termenului.

Soluia aporiei ar putea-o furniza metoda arheoldge lui Michel
Foucault. Se va considera discursul estetic ca fiind ex@nesui cod cultural ce se
refed la un domeniu limitat de pozitivi. "Arheologia, adresandu-se gpaui
general al cunogterii si modului de a fi al lucrurilor care apar in cupsal lui,

2. Tatarkiewicz, ibidem, p.199.

VAR Stoichia, in eseul Leonardo azdin Leonardo Da VinciEd. Meridiane, Bucugé., 1994.

4 W. Tatarkiewicz, ibidem, p.193.

® W. Tatarkiewicz,Istoria celor sase nguni , trad. Rodica Ciocan-4mescu, ed. Meridiane, Bucstie
1981, pp.79-95.

® Michel FoucaultCuvintelesi lucrurile , trad. Bogdan Ghisi Mircea Vasilescu, ed. Univers, Bucitie1996.
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defingte sisteme de simultaneitate, precuyin seria mutaiilor necesare si
suficiente pentru a circumscrie pragul unei potifis noi."’ Metoda arheologic
inceard si se insereze in "regiunea mediarce despartesi apropie ordinea
empirici (privirea deja informa) de ordinea reflexis?. "Astfel, aceast regiune,
<<mediarni>>, in masura Tn care &deste modurile de a fi ale ordinii, poate
aparea drept fundamental si aici este obiectul analizei:eXperiema nudi a
ordinii si a modurilor sale de a'fi. Ordinea in&si nu poate fi analizat ceea ce
poate sta ca obiect al analizei sunt modurile fldstorice ale ordinii, iar cele ce
vor rezulta din aceastanaliz sunt ‘tonfiguraiile care au dat ngtere formelor
diverse ale cunoderii empirice'™, adici epistemele. Integrarea discursului estetic
actual intr-o episteincontemporaiar aduce clarificarea posibiiti de raportare a
filosofiei la discursul artistic Tn genegg in sped, la pictuti. Dar este posikilo
descriere a epistemei contemporane?

A vorbi de ordinea (in sensul lui Foucault) secolului XX sau a Thaerc
delimitarea unei episteme contemporane este imbogiteste facii referirea la o
persisteti a modernittii, la fel cum este ambigusi eschiva prin prefixulpost
modernittii. Intrebarea inevitakil (in urma lui Foucault) asupra modului actual fieak
ordinii este prematrsi, ca atare, interzis insi, ca orice interdige, ea ascunde totodat
un pericolsi o tentaie: pericolul de a ne distgnla infinit de noi fgine cu fiecare
determinare datsi tentgia dorirtei de a ajunge cu fiecare pas mai aproape d#. cap
Aceasi imposibilitatesi aceast interdigie apatin ingi autorului Tnsii si vointei sale;
cici daé este posihil descrierea epistemei moderne, atunci ea nu mae Eaam
fundiona ca atare. Epistema modeajunge, prin Tngi aceast descriere (la fel cum era
prezeni la Velazquez "reprezentarea repremint’) si-si implineasa destinul,
descrierea Ttasi devenindu-i astfel fatal Dar actul descriptiv insuicade sub fatalitatea
infinit repetitivi a propriei consecvem In micarea sa, descrierea se retrage de fiecare
dat din ordinea pe care o atribuie epistemgladin ordonarea lor succesj\astfel incat,
la cagtul lor, ar trebui & se opreasc Demersul arheologic nu se poate iogri fara ca
prin aceastaasdeviri inconsistenti si-si tradeze arbitrarietateaisand & se vad, prin
fisura provocdt de intreruperea sa, pentru o &ligincolo de masca fatalii, chipul
autorului. Oricum, proliferandsgi-in golsi la nesféagit dinamica oarhbh a demersuluizsl,
metoda arheologidace apel la acea figigi la acel chip, drept origine a ei.

Atat Da Vinci cétsi Velazquez sunt punctelextremeale unor astfel de
episteme. Ei inchidi deschid cate un mod de a fi al ordinii pentiuse situeax
chiar in spaul infim al fisurii dintre modurile de a fi ale dimii. Din acea
intretziere de locuri ei marchedézruptura Tn&si, mutgia fundamental ce se
produce dincolo de succesiunea epistemelor. Deagaberdarea lor nu se va putea

7 Michel Foucault, op. cit., p. 4 0.
8 ibidem, p. 38.
% ibidem, p. 39.
ibidem, pp. 39-40.
Hibidem, p.57.
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face in termenii, de acum consagranetodei arheologice; fiecare va trebui privit
surprins asupra comiterii propriului gand drétor.

Ideea noasireste aceeaacin cazul celor doi, se pot vedea semnele unei
mutgii de “"orizont epocal” in refea mai larg dintre puterea umérsi vointa de
creaie. Da Vinci intreprinde un utopic proiect dezare a omului la izvoarele ctieg
este, 1n fapt, vorba de o tefieademiurgi@ a accesului la principiul crgei, o ciutare
febrila prin pictus, filosofie si calcul a uneiapis philosophorumVelazquez nu are
asemenea ganduri; Inseva din marele proiect a lui Leonarésuri par@, desi poate
numai ca simulacru, in jocul ironic al geniuluistit dinLas Meninas

Leonardo Da Vinci. Prezentul recreaiei

In eseul_Leonardo aZf, V. I. Stoichia citeaz miérturia lui Vasari despre
ultimele zile ale vigi (de acum) suferinde a lui Leonarddosindsi regele, care il
vizita cu drag, adeseori, Leonardo s-a ridicatimeios in capul oaselagi a vorbit
despre boala pe care o avgadespre chinurile pe care le indun@cunoscand totsi
cat de mult il jignise pe Dumnezei pe oameni nelucrand Tn ait asa cum s-ar fi
cuvenit(s.n.) Care este semnifiga acestei retraft a lui Leonardo?

Explicaia autorului eseului megionat este £ Da Vinci a pictat cu "elanul
nedefinirii*, cici orice definire ar fi rupt lucrarea de unitatg,de aici 'tulpa
tentaiei unei vigi necircumscrise, cukgoare, infinité'. Culpa principal ar consta,
asadar, in &fortul de negare a discontingiti". Spud mai explicit, f@rerea
autorului, pe care o ada@mh ca valabd si vom incerca n continuarei 0
argumendm mai pe larg, estei@ictura lui Leonardo evideiaza ambtia artistului
de asi asuma pénla cat rolul de creator cu riscul asumat de a-l inlastiel pe
Creatorul insgi si cu ambiia de a da cre®i sale 0 natureterra.

Atunci cand se ocudp de problema creativiii picturii la Da Vinci,
Tatarkiewicz intdmpin cateva dificuliti in explicarea ei. Pe de o parte preacilg
"naturaliste” ale pictorului indico latué reproductii conforni conceptului grecesc
demimesissi celui clasic al frumosuluipulchrum est quod commensuratumn). ¢z de
alta parte, cum recungi@ comentatorul, prin Leonardo survine schimba@aumii
artei picturii de la reproducere la creativitatengt ce marcheaz chiar dag nu
definitiv, trecerea picturii din randul artelor na@@ce Tn rindul celor liberale.

Tatarkiewicz adofit o soldie de compromis stigand & ** "Leonardo
concepeacreativitatea ca inventivitate in menerea fidelitsii (s.n.)" faa de
natuti. Explicaia sa este un hibrid teoretic de circumgtarici autorul spusese
anteriot® ca pentru Da Vinci Valoarea unei arte spogte daci ea e creatiy, daci
reproduce natura in mod spontafs.n.)"si, simiind pericolul unecontradictio in
terminis si a unei definiii circulare, comentariul lui Tatarkiewiczs@weaz in
metafol susinand @ fidelitatea nu inseaminpasivitate, ci ea e realizaprintr-o

2 .1.Stoichi, op. cit.

B3 W.Tatarkiewicz)storia esteticii, p.205.
ibid., p.204.
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luptd cu natura. Faptulkgorintre citatele aduse n sprijinul teoriei sghar@ un pasaj in
care Da Vinci sugie @& pictura se folosge de forme .. forme che sono e quelle che
non sono in natura(s.n.)", nu-l impiedi& pe Tatarkiewicz - angajat intr-un travaliu
pur descriptiv- si-si afirme tez&: "Nimeni n-a adoptat in aceste probleme o f®zi
mai radicakl: decit Leonardopoziia unui naturalism integral(s.n.)".

Poziia lui Tatarkiewicz in explicitarea congep despre creativitate este
ambigui. Explicgia sa nu este neaat falgi datorit inclcarii unor reguli logice,
ci ea este ggta datorii unor presuposi platonice de fond pe care le aglic
operei lui Da Vinci. Esteticianul pare a credesfortul lui Leonardo este de a fi cat
mai fidel naturii, @ aceast fidelitate este dedicatducerii picturii mai aproape de
adevrul realititii, ca pentru a implini acest efort el reproduce, printreceptare
atenti, formele naturiki, in sfasit, ca elementul creativ corsin perfegonareasi
inventarea unor mijloace de a reda cat mai binitatsa. Toate acestea sunt, intr-
adevr, elementele unui "naturalism integral”. Presupiei platonice sunt
urmatoarele: 1) pictura, fiind oricum o realitate degal al treilea, trebuie, pentru
a avea speraa unui adedr, sa se apropie cat mai mult de natura ca model, &atur
care este o realitate superiamitatiei; 2) dad@ arhetipul cregei 1l reprezini
demiurgul ce pmadeste lumea dup modelele sale eterneTifnaiog, atunci
pictorul nu va avea acces decét la o tieealteral, caici modelele sale sunt n
devenire; singurul sens al ctied este metinerea n fidelitate. W. Tatarkiewicz
contina si-l comenteze pe Leonardo, considerandu-l ca otieeé platonismul
epocii, dar o reae ce Tmprtiseste acelesi presupozii. lati: "In epoca
Renaterii, natura era preuitd in mod inegal. In cadrul curentului platoniciarm, |
Marsilio Ficino, ea ocupa o pag# modest (..), aici mai presus de ea se afla
lumea spiritelorsi a ideilor. Tn schimb, pentru Leonardo nu existanu putea fi
nimic mai dedvarsit decat natur&™. Tn chip si mai categoric se exprii
Leonardo: dup el, pictura e cu atat mai demarde laud:, cu cat e mai conforin
cu obiectul imitat (conformita co' la cosa imitataatt., fr.411)"".

Teza noasir sugine c fondul teoretic al concejei despre pictdr a lui
Leonardo este unul profund aristotelic, ajuns la\Idaci, probabil, pe o filiex
neteologid, pentru & exisik numeroase elemente de ocultism n teoria sira ¢
proveniema ar putea fi un esoterism aristotelizant arab. Mmvntra aici intr-o
dezbatere de ordin istoric, ci vom incergasshiam elementele aristotelice ale
programului 8u - oricum trecute pé&al printr-un filtru cretin.

Prezera neindoielnig a aristotelismului in gandirea lui Da Vinci sedac
remarcal in cuvintele saleo mirabile giustizia di Te, Primo Motafe Vom
interpreta prin aceastgrila aristoteli@ mai multe pasaje dinTtatatul despre

41

picturg" pentru a explicita conceptele cheie de careag leroblema picturii la Da

Sibid., p.205.
e W.T., Istoria celorsase nguni, op. cit., p. 414.
Tibid., p. 382.
18v.G.Paleolog- Introd. in "Cartea despre piitarlui Leonardo da Vinci, 1947, p.16.
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Vinci: filosofie, stiinta, forma, natui, creativitate, spontaneitagereceptivitate - in
cele din urm, statutul artistului.

Pictura este o filosofie, pentruidilosofia se ocup de mjcare (...)".
Pentru Aristotef® existi doui tipuri fundamentale de mguare: mgciri imperfecte
si perfecte Primele se de&foai Tn timpsi se Tndreafit spre Tmplinirea unui scop
printr-o mijlocire. Actele sunt mjiciri spontanece survin in urma actuadidgi unei
forme care subsumeazo materie: de exemplu, vaaeste un act. Formele sunt
genurilesi speciile. Acestea nu au o subzistéeindependerat de o materie. Ele
sunt pentru individual ca wspaiu logic de posibiliiti. De exemplu, omul nu poate
zbura prin sinesi de aceadt posibilitate nu este predeterminat nici un individ
uman; dar genul (viaitorul) cuprinde posibilitatea zborului, iar altgpecii
(pasarile) pot intr-ade&r zbura. Nu exigt vreun viguitor care § poati exista fira
hrara si de aici rezuli ca nici genul nu cuprindeposibilitatea existenei in lipsa
hranei. Intre genur§i specii exisi o diferena majoi: anihilarea unei specii prin
cea a indivizilor ei nu afecteagenul. In ontologia scolastic genurile supreme
sunt elementele esgale ale cregei si apatin lui Dumnezeu. Omul poate numai
printr-un singur act & aibd acces la genuriactul cunogterii. Dupa Aristotel,
cunoaterea este un act prin exceteryi ea const din actualizarea formelor intr-o
"materie" mentdl: imaginea; in sens attén, omul are, intr-un fel, prin cungare,
un acces mental la ctga lat ce afirnd Da Vinci:

Partea de dumnezeire cuprindn picturi face in aa fel incat mintea
pictorului si oglindeasé nsisi dumnezeirea; astfel, cu puterdigi libera voie,
purcede n fam generaiilor ce urai, si creeze felurite vigti, plante, fructe .
Plimbarile "naturaliste” ale lui Leonardo nu erau expaesnui atgament modern
fata de studiul naturii ci, in studiile sale, el inaera surprindi acele forme
actualizate, sau chiar modalitatea de operare aspoataneiiti ascunse ce cupla
neintrerupt o forr cu o materie predetermidain vederea acelei forme. Forma
este pentru el expresia unei geometrii metafidicgabloul $iu, pictorul caut si
actualizeze intr-o a@tmaterie perfegunea acelei forme. Creativitatea lui se reduce,
intr-adevr, la pregtirea unei "recegi" cat mai depline a formei Tn acea matefie.
iatd cum pictura se Tmparte in domari pirti, dupi Leonardo: una este desenul
care dislog spaiul omogen prin linie, akituind o figu#, si cealalt este culoarea
ce umple aceste limite. Din desen se desprinddaostiihta care este aceea a
umbrelor, care vineadea formei carnalitate retggdimite difuzesi volum. ExisH,
desigur, o tonformitate cu lucrul imitdf numai @ acelcosa imitatanu reprezirit
ceva prin el Tnsgi pentru intemile lui Da Vinci.

Intertiile sale nu sunt ligtitoare pentru el Tngunici macar atunci cand nu
mai au vreosans de Tmplinire. Tent@ga unui "gand piezl' razbate prin cateva
dintre fragmentele sale, iar unul chiar din citaamterior, Tn care se afiimo

19V.1.Stoichi, op. cit.
20 Aristotel- Fizica, .
21| eonardo - fr. 65 n W.Tlstoria esteticij op. cit.
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spontaneitate creatoari raport cu formele:cu puternid si liberd voie purcede,
in fara generaiilor ce urca, si creezg; iar intr-un alt fragment: pictorul este
stizpan peste toate lucrurile ce se pot ivi in mintesutui; astfel (...) stn puterea
lui s le infisiseze, iar acestora le esteipfinsi Dumnezetf Se poate ghici aici
gandul unei crga absolute, mai mult decéat o tetiemgolemic, un proiect sau o
dorinta de a fi creator, in cel mai plin sens. La aceseeeefed, probabil, Da Vinci
in relatarea lui Vasargi, de aceea, comentatorul V.G. Paleolog il ngtengoe
Leonardo "un om gotic":ddici, acel om gotic care mai supraxigeste in zilele
noastre prin cujne si laboratoaresi a carui fizica experimental nazuiete, casi
aceea a cercetorilor gotici, la cautarea si gasirea temeiului insgi a tot ce este,
copiind natura in ceea ce ea talcgtie despre ceea ce iau este promulgat?

Velasquezsi reprezentarea cregiei

Asa cum remarc W. Tatarkiewicz, principiilesi tehnicile de pictur
apatinand lui Leonardo au dominat din secolul al XVél@ar in secolul al
XVIll-lea?®, dar, am continua, din filosofia picturii sale @muamas nimic.

Reprezentantul atipic al epocii clasice pe card=ducault il desemneaza
atare, la inceputul lugni sale, Cuvintelesi lucrurile, este Diego Velasquez care, prin
celebrul du tablouLas Meninasmanifesi o alti regezare in raport cu modalitatea de
a fi a ordinii in epistema Regtarii. Prin acest tablou, considdroucault se face "un
fel de reprezentare a reprezgintlasicesi definitia spaiului pe care ea o deschide"
Dadi aceast reprezentare este inceputul epocii clasice, baitres se situezai la
sfasitul Renaterii, cuprinzand intre limitele ei constrétmpre, din nou, un spa
ingust, suficient de ngust pentru a marca o disugtate.

Raportandu-ne la interpretarea lui Foucault, varcdrs unei interprati
cu intenia de a decoda sensul maitipuevident al tabloului folosind grile
interpretative neconveéonale, de exemplu, pe criterii gia de teoria existgni.

Se poate remarca faptuhi,cin aceadgt lucrare a lui Velasquez, toate
elementeletin de artefact, de ceea ce produce omul, iar nasta alungéatin
coltul din dreapta sub chipul unui caine, despre caierpl sprijinit de el ne spune
ca estesi el produsul unei arte. In aceagbri de sens, precis decupaVelasquez
pune in sceh reprezentarea actului de ctieaartistid. Avem de a face cu o
teatralizare care are nevoie "imperitfage audiers, iar nevoia ei este atat de mare
incét totul este organizat ca o invigacontind: "privirea imperioag" a pictorului,
oglinda din regiunea centiialusa deschis aliturat. Mai mult, spectatorului ii este
asigurat de fiecare datel mai bun locsi acest loc ii ofet privirea ce cuprinde
maximum de vizibilitate. Acest loc este privilegipéntru &, plasat in spatele
modelelor reflectate Tn oglidd spectatorul dee un punct de vedere in realitate

22| eonardo, fr. 9ipid.

2 v.G. Paleologop. cit.p. 11.

24 \W.Tatarkiewicz)storia esteticij vol. IIl, cap. Anul 1500, p. 178.
5 Michel Foucaultpp. cit, p. 57.
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absolut imposibil. El are posibilitatea "imposi#iide a vedea in acglaimp si loc
suprapunerea intr-o u@iémagine a dodi imagini distamate spgaal. Tabloul din
reprezentare, despre care se presupiiae conine imaginea cuplului regal printr-
o deviere de la perpendiculara trasdinspre fereastra din dreapta, estzat intr-
0 poztie care face posikilreflectarea lui Tn oglind Modelele, dup convergera
punctuad a tuturor privirilor, s-ar afla perpendicular pglinda, reflectandu-se n
ea. Imaginea din oglirag usor necla#, contribuie la aceasiluzie, iluzia é exisé
un punct de vedere din care se poate realiza cgaarsau suprapunerea perfect
a imaginii cuplului regal din tabloul din stdnga, modelele privite de pictor.

M. Foucault suine ci "oglinda asiguii 0 metatez a vizibilitzzii"*°, suginand
ci ea face vizibil: 1) ceea ce prite pictorul aflat Tn realitatea sa obieétiy 2) pe cei
care 1l privesc pe pictor in realitatea sa mater@djlinda este, in concluzie, o metéatez
a vizibilitatii in raport cu doé forme ale invizibiliitii.

M. Foucault nu ia Trasin considerare sistemul de difegepe care 1l impune
imaginea oglindit. Imaginea din oglintleste diferii, din punct de vedere ontic, de 1)
realitatea obiectiv a personajelor cuprinse in tablou, de 2) imagmedelelor din
tabloul aflat la stangg de 3) imaginea mentape care fiecare personap face dintr-

0 perspecti¥ diferita, despre modelele aflate indalmaginea oglindit este un dublu
analog: Tn raport cu locul special pe care il Dfgpectatorului, suprata ei este
analogi@ suprafgei tabloului realllas Meninagasa cum este el perceptit in raport

cu spaul virtual pe care il deschide, ea este anafogiwi "sint intern” - care pentru
filosofia clasi@ administra "ideile” Tn succesiunea lor mefjtakespgdala. Punctul de
vedere imposibil oferit spectatorulgii imaginea ei tulbure ar putea semnifica, nu
caracterul de metat&zci o fungie paratactig, de juxtapunere a ei in raport cu ceea ce
reprezind. In caracterul ei de metatenglinda devine pentru Foucault un metalimbaj
deja saturat. In funia considerat de noi, oglinda jodcrolul unei pure paranteze, o
posibilitate analogic funaiei aperceptive: intotdeauna exiseva care simte altceva,
simind, Tn acelg timp, c el insyi simte; din acest punct de vedere, orice S@nase
drept lege empiricde constituire, o sitine de sine, care nu mai este niciadasintire
aaltceva a unei pozitivitti, ci, dimpotriva, este o circularitate a unui agt¥ obiect.

Desi M. Foucault suprinde natura mediatia oglinzii motivad atat prin
pozitia ei mediaf, catsi de fungia ei de mediere intreealitas obiectiva si
realitatea material ce le ofefi unitatesi face posibié reprezentarea, cu toate
acestea pledeapentru o independensi o indiferena a tabloului. Mai degraf) se
pare @ Foucault admite o consisténnterri a tabloului de vreme ce interpretgaz
gestul artistic al lui Velasquez ca pe a&sturnare” i, prin urmare, ca un paricid) a
tezei maestruluiasl Pachero, care estemaginea trebuiegiasi din rami”. Dac
gestul lui Velasquez este subversiv, atunci ar windoctrina maestrului Pachero
esteobvertiti: de la Tmaginea trebuie & iasi din rami" - propoziie care este
logic echivalent cu: "nici o imagine nu trebuiegsraméani in ramz" - ar trebui, in

28 Michel Foucaultpp. cit, p. 49.
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interpretarea lui Foucaultastread la obversa ei, care ar fi atunandua sa
doctring", anume: brice imagine trebuiedgsramani in rami".

In interpretarea noastrfundia oglinzii in raport cu privitorul este aceea de
a-i oferi acestuia "In secret" locul unei gtimte de sine a tabloului inguSe poate
trasa o parabalde la piciorul tabloului, prin privirea pictorulugjungand la
oglinda si reintorcandu-se tanggal cu privirile personajelor aflate la dreapta. In
momentul in care este priwibglinda, se declgeraz o dinamié@ a parabolei ce
Tncapsuleay, descriind o boft, privitorul. De aceea, sensul "parabolic" al taitld
relateaz mai degrab o iesire din discipolat al lui Velasquez printr-o radizare a
doctrinei maestrului. Nu numai émaginea trebuieasiasi din rand, ci, mai mult,
realitatea Tn&i este absorhitsi trebuie inspectatde acel Siny intern'.

De la Da Vinci la Velasquez s-a petrecut o schimlesetiala: tentaia lui
Leonardo, aceea a unei geometrii metafizice, andepentru Velasquez geometrie
pura. Ispita accesului la transcendentalul transcendganurile din mintea lui
Dumnezeu) s-a transformat intr-o dinainide subiectivare a spalui (i.e. a
posibilitatii vederii). Subiectul cu amba creaiei fundamentale a devenit un
subiect creativ la nivelul posibiiti de percege a imaginilor, raportand actul
creaiei la o pus "specul@e” (in sens de oglindire) teatralizafrtistul insyi este
cel ce se repreziinfn actul cregei, caretine de o tehnic pur imanent, de un joc

al perspectivegi al punctului de vedere.
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LA FENOMENOLOGIA COME SCIENZA STORICA
PROSSIMITA E DISTANZA NEL CONFRONTO DEL GIOVANE
HEIDEGGER CON HEGEL

ROSA MARIA MARAFIOTI *

REZUMAT. Fenomenologiadrept stiingi istorici. Apropieri si distargri in confruntarea
tanarului Heidegger cu Hegel Articolul de faa trateaZ problema ridicat de Heidegger la
sfaitul deceniului trei al secolului 20, aceea de egjir din nou filosofia, ntrucat filosofia lui
Hegel a intrat definitiv in istoria gandirii umari@iarea de pogée contra lui Hegel evideiaza
faptul @& distanarea de Hegel reprezirin realitate o nauapropiere in chiar aceastepirtare.

Premessa

Alla fine degli anni '30 Heidegger scrive che laledofia di Hegelsta
definitivamente nella storia del pensiero — o vagid dire dell'essereSgeir) —
come la richiesta straordinaria e non ancora compresa di un cordront
(Auseinandersetzuh@on essa — per ogni pensiero che vidopo di essa oppure
soltanto vuole — e forse deve — preparare di ndaviilosofiaxs. Tale confronto
impegna Heidegger in modo piu 0 meno esplicito oherautto il suo cammino di
pensiero: esso appare particolarmente significapeo il configurarsi di una
propria riflessione autonoma durante i primi aneil'shsegnamento friburghese,
contribuisce alla definizione del tempo come safedbessere durante il soggiorno
a Marburgd, si rivela decisivo al compimento della cosiddéseolta” degli anni
'30 e imprescindibile nell’'ambito del successivogetto di un superamento della
metafisica. Se nella maggior parte dei casi il gilndche Heidegger pronuncia nei
confronti di Hegel sembra in linea con la piu savemdizione storiografiéae

! Rosa Maria Marafioti (10-06-1979) este doctoiilzsbfie la Universitatea Messina (ltalia). Luemrei de
disertaie — “Il ‘ritorno a Kant’ di Heidegger attraversmkre neokantismo e fenomenologia” avandud ca
condudtor pe Prof. Girolamo Cotroneo— a fost accégtatinul universitar 2006/2007 dire Seminarul
filosofic al ,,Universita degli Studi” di MessinA.sudiat de asemenea la Freibgirgjlibingen cu profesorii
Friedrich-Wilhelm von Herrmann, Hans-Helmut Gantiichael Steinmansgi Dietmar Koch (n. ed.).

2 M. HeideggerHegel. 1. Die Negativitét. Eine AuseinandersetzomigHegel aus dem Ansatz in der
Negativitat (1938/39, 1941). 2. Erlauterung derni&itung« zu Hegels »Phanomenologie des Geistes«
(1942) hrsg. von I. SchiBler, Klostermann, Frankfurthdain 1993, GA Bd. 68, p. 3.

% Cfr. D. ThoméaDie Zeit des Selbst und die Zeit danach. Zur Kdék Textgeschichte Martin Heideggers
1910-1976 Surkamp, Frankfurt am Main 1990, pp. 162-240edsisostiene che per I'elaborazione del
tempo come senso dell'essere € decisivo non thotmfronto con I'esperienza fattizia della vitd de
cristianesimo primitivo — come ritiene l'interpreiane tradizionale —, quanto la meditazione detmes
tra il tempo e la proposizione speculativa in Hegéthelling.

4 F. Chiereghin scrive a tal proposito: «E curigsedre in un demolitore delle tesi tradizionalilaatoria
dell'ontologia, quale ha sempre voluto essere Hygiele la ripresa dei piu vieti luoghi comuni della
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differente rispetto a quello espresso nei rigudedili altri pensatori da lui coinvolti
in un dialogo altrettanto radicale e ininterrottoAfistotele e Kant, ai quali si
riconosce esplicitamente vicino proprio mentre neudero le piu profonde
critiche —, la sua presa di distanza nei confronti di Hegéd in realta una grande
prossimita nella lontananzaSe Heidegger non si & infatti mai preoccupato di
sottolineare la differenza del proprio pensieroqdello degli altri filosofi tanto
quanto nel caso di Hedelegli ha perd nel contempo attuato un’approprizio
implicita della filosofia hegeliana, privilegiandpell’opera in cui se ne rinviene a
suo dire lo «'spirito vivente; cioé laFenomenologia dello spirit¢1807), a cui
ha dedicato la maggior parte dei lavori monogradigi suo autore: il corso di
lezioni La fenomenologia dello spirito di Hegél930/1931), il seminariblegel,
PhanomenologieFortsetzung 19355, la conferenz&rlauterung der »Einleitung«

storiografia antihegeliana» (F. Chiereghiliempo e storia. Aristotele, Hegel, HeidegdePoligrafo,
Padova 2000, p. 108. Cfr. anche p. 112Dihiettica ed ermeneutica: Hegel e Heidegdguida, Napoli
1979,pp. 9-10, 17-18, V. Vitiello nota come Hegel siducahe «maggiormente soffre dello schema
della Seinsgeschichtenel quale Heidegger cerca di far rientrare i gmsdella tradizione, tentativo
duramente condannato da L. Ricci GarottiHeideggercontraHegel e altri saggi di storiografia
filosofica Argalia, Urbino 1965, p. 332.

5 Cfr. M. VespaHeidegger e HegelCEDAM, Padova 2000, pp. 7-8, dove si differerizizonfronto di

Heidegger con Aristotele, Kant, Husserl, Nietzstheuello con Hegel, collocandolo all'interno «dau

dimensione belligerante, di polemos.

Riteniamo che, quantomeno riguardo &knomenologia dello spirifacio valga per tutto il percorso

heideggeriano. Per la tesi di una maggiore inflaafizHegel su Heidegger a partire dagli anni 382 c

nella prospettiva della storia dell’'essere, cfpratiutto H.-G. GadameAnmerkungen zu dem Thema

‘Heidegger und Hegelin Natur und Geschichte, Karl Lowith zum 70. Gebugidtahlhammer, Stuttgart,

Berlin, KéIn, Mainz 1967, pp. 123-131; C. Angelihteidegger interprete di Hegeh Incidenza di Hegel

a cura di F. Tessitore, Morano, Napoli 1970, p. 989 la sua messa in discussione cfr. invece Vik,Ma

Hegels Phanomenologie des Geistes. Die Bestimmhneg idee in »Vorrede« und »Einleitung«

Klostermann, Frankfurt am Main 198%pp. 113-123; J. Taminiauf’une ontologie fondamentale &

lautre: la double lecture de Hegeh Lecture de I'ontologie fondamentale. Essai sur Egigr Jerdbme

Million, Grenoble 1989, pp. 191-211; M. Vespteidegger e Hegetit., pp. 15, 211, 226, dove si sostiene

che la prossimita di Heidegger e Hegel va ricencalzontologia fondamentale, in base a cui Heigegg

interpreta Hegel pero soltanto dopo il superamagitprogetto dEssere e tempuella storia dell'essere.

" Questatteggiamento & dovuto all'apparente soarigh dei risultati a cui pervengono spesso lessithai
di Heidegger e Hegel, con il conseguente rischfcaditendere il senso del ragionamento heideggeria
Contro questo pericolo Heidegger mette in guaritiadal suo primo esteso confronto con Hegel in
Logik. Die Frage nach der Wahrhgiftrsg. von W. Biemel, Klostermann, Frankfurt amMES76, GA
Bd. 21, pp. 256, 264-265; tr. it. di U.M. UgaZimgica. Il problema della veritaMursia, Milano 1986,
pp. 170, 175. Cfr. anche M. Heideggkiegels Phéanomenologie des Geistesg. von |. Gérland,
Klostermann, Frankfurt am Main 1980, GA Bd. 32,208; tr. it. a cura di E. Mazzarellha
fenomenologia dello spirito di Heg&uida, Napoli 2000, p. 208.

8 M. HeideggerHegels Phanomenologie des Geistits p. 45, tr. it. p. 64.

° L'indicazione di questo seminario, inedito, & imi€ Bremmers, “Ubersicht zu den Schriften Heidesjgn
Heidegger und die Anfange seines Denkdmsg. von A. Denker, H.-H. Gander, H. Zaborowski,
«Heidegger-Jahrbuch», 1, Alber, Freiburg-Miinché#2p. 503.
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zu Hegels »Ph&nomenologie des Geis@942}°, il saggioll concetto hegeliano

di esperienzg1942/43-1950}. Non ci si addentrera perd qui nel’esame di quest
testi: li si introdurra ripercorrendo piuttosto lgenesi dell’atteggiamento
heideggeriano nei confronti di Hegel in generateggiamento che affonda le sue
radici in quel confronto per lo piu inesplicito cha luogo prima del trasferimento
di Heidegger a Marburgo, e inizia proprio in qualdro in cui egli rinverra
successivamente «un avvio» «di ci0 che avrebbegnit dato impulso al [suo]
pensiero¥ — la questione dell’essere —, ossia nello scp#o I'abilitazioneDie
Kategorien und Bedeutungslehre des Duns S¢aa5§°.

Lo «spirito storico-viventex: la realta effettiva Virklichkeit) della verita

| principi della Fenomenologia dello spiritogiocano un ruolo
preponderante, sebbene implicito, sin a partirgpdaio scritto heideggeriano che
risente dell'influenza di HegdDie Kategorien und Bedeutungslehre des Duns Scotus
in cui Heidegger riprende esplicitamente la coripasstra vita, spirito e amore
stabilita negli hegeliani scritti teologici giovart conosciuti probabilmente grazie al
testo di DiltheyStoria della giovinezza di Heg€él905) — mediante il concetto di
«spirito storico-vivente’. Nella Conclusionedel lavoro per I'abilitazione egli si

10'M. HeideggerErlauterung der »Einleitung« zu Hegels »Phanomagieldes Geistesin Hegel. 1. Die
Negativitat. Eine Auseinandersetzung mit Hegeld®am Ansatz in der Negativitat (1938/39, 1941). 2.
I'Erlauterung der »Einleitung« zu Hegels »Phanoniegie des Geistes« (1943jit., pp. 63-150. La
curatrice dell’'edizione tedesca di questo testdizpa che si tratti di una conferenza tenuta per il
medesimo gruppo ristretto di ascoltatori dell'iptetazione della negativita in Hegel, pubblicata pe
volonta di Heidegger nel medesimo volume deksamtausgabfr. ivi, p. 152).

11 M. HeideggerHegels Begriff der Erfahrundn Holzwegehrsg. von F.-W. von Herrmann, Klostermann,
Frankfurt am Main 1977, GA Bd. 5, pp. 115-208;ittra cura di P. Chiodil concetto hegeliano di
esperienzain Sentieri interrottj La Nuova Italia, Firenze 1997, pp. 103-190.

12 M. HeideggerVorwort all'edizione deiFriihe Schrifterdel 1972 (inFrihe Schriftenhrsg. von F.-W.
von Herrmann, Klostermann, Frankfurt am Main 1938,Bd. 1), p. IX; tr. it. a cura di A. Babolin nall
suaPrefazionea M. Heidegger,La dottrina delle categorie e del significato in MBuScotp Laterza,
Roma-Bari 1974, p. VII.

13 M. HeideggerDie Kategorien und Bedeutungslehre des Duns Sdatésiihe Schriftenhrsg. von F.-
W. von Herrmann, Klostermann, Frankfurt am Main@9TA Bd. 1, pp. 189-411; tr. it. a cura di A.
Babolin,La dottrina delle categorie e del significato inmuScotocit.

14 Cfr. W. Dilthey, Die Jugendgeschichte Hegel@niglich Preussischen Akademie der Wissensahafte
Berlin 1905; tr. it. di G. Cavallo Guzzo e A. Giiaglo, Storia della giovinezza di Hegel e frammenti
postumj Guida, Napoli 1986. IrMein bisheriger WegHeidegger sostiene che nello scritto per
l'abilitazione vi sono «i primi tentativi del cowinto con l'idealismo tedesco (Hegel)» (M. Heidegger
Besinnunghrsg. von F.-W. von Herrmann, Klostermann, Frarikdm Main 1997, GA Bd. 66, p. 412),
mentre precisa di essersi accostato a Hegel fpemiite di Carl Braig e della scuola teologica dbifiiga
nel Vorwort all'edizione deiFriihe Schrifterdel 1972 (cit., p. XI, tr. it. p. IX), ilebenslau{1915) (in
Reden und andere Zeugnisse eines Lebensweggs von H. Heidegger, Klostermann, Frankfurt am
Main 2000, GA Bd. 16, p. 39; tr. it. a cura di Nur€lo, Discorsi e altre testimonianze del cammino di
una vitg il Melangolo, Genova 2005, p. 38), eNtein Weg in die Phédnomenolodia Zur Sache des
Denkens Niemeyer, Tibingen 1969, p. 82; tr. it. di E. Maella, |l mio cammino di pensiero e la
fenomenologiain Tempo ed esserGuida, Napoli 1998, pp. 194-195). Per I'importache l'opera di
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serve infatti di una nozione dello spirito che pissa consentire di rispondere alla
questione dell’elaborazione e dell'articolaziondtarnia delle categorie alla base delle
diverse sfere di realtd effettiva dalle quali sstitaiscono gli oggetti delle varie
scienze, problema in cui traduce nei suoi primisgavori la questione brentaniana
dell'unita molteplice dell’'essere in quella hussah della fondazione della scienza. In
polemica con il neokantismo e la fenomenologia dssérl, di cui si serve per altro
nello stesso testo in funzione antipsicologistadétgger individua nello spirito cid che
e in grado di ricongiungere «il senso ‘irreale’adcendente’ del giudizio vero, che
vale atemporalmente rispetto ai contenuti di vimitsolta giudicati, con quella «vera
realta effettiva Wahre Wirklichkei)» che & l'unica «verita effettivamente reale
(wirkliche Wahrhej»'*: lo spirito & infatti I'«azione viventé$che realizza il senso
logico tenendo conto anche della ssarificanza onticel’, per cui in esso «e nella
sua relazione all’'origine metafisica» vengono airgi «l'unicitd e la individualita
degliatti con I'universalita de$ensan sé persistenté3:

Se queste affermazioni sembrano gia rinviare Baomenologia dello
spirito e alla sua relazione con &cienza della logic§1812-1816), le cui pure
essenzialita ideali si configurano a partire daferienza che la coscienza di volta
in volta fa, reggendone nel contempo la maturazempiritd®, tanto pit non si

Dilthey ha avuto nel primo avvicinamento di Heidegg Hegel cfr. C. Strub&ur Vorgeschichte der
hermeneutischen Phanomenologi@nigshausen & Neumann, Wiirzburg 1993, p. 90, CAputo,
Pensiero e affettivita: Heidegger e immungen(1889-1928) FrancoAngeli, Milano 2001, p. 91; M.
Vegetti,Hegel e i confini dell'occidente. Leenomenologiaelle interpretazioni di Heidegger, Marcuse,
Lowith, Kojeve, SchmitBibliopolis, Napoli 2005, pp. 22-23, 26-27. M. §#dti rileva che la posizione di
Heidegger nei confronti di Hegel € ambivalente damianto quella di Dilthey verso il medesimo
pensatore, criticato per I'impostazione logicoesishtica e apprezzato per I'importanza riconoseillta
storia.Altre possibili mediazioni nella prima conoscenkgleigel da parte di Heidegger sono individuate
da O. Pdggeler, che ipotizza che Heidegger siastaiato a Hegel dalla lettura delle opere dik @r.

0. Poggeler, “Heidegger und Hegel”, in «<Hegel-Stndi 1990, Bd. 25, p. 139), e C. Strube (cit. ), 9
che ricorda il saggio di Windelbaritie Erneuerung des Hegelianism{i®10) e il richiamo a Hegel
presente nella conclusione ddllagik di Lotze, autori particolarmente studiati dal gioe Heidegger.
Appare infine improbabile l'ipotesi avanzata daBgrtuzzi (inLa verita in Martin Heidegger. Dagli
scritti giovanili a «Essere e tempokdizioni Studio Domenicano, Bologna 1991, p. 1$8gondo cui
con l'espressione «spirito vivente» Heidegger iéeebbe rinviare non agli scritti giovanili di Hégea
all' Enciclopediaopera che durante i suoi anni di studio uniemisitegli ignora ancora.

15 M. HeideggerDie Kategorien und Bedeutungslehre des Duns Saityp. 406, tr. it. p. 250. Per ragioni di
uniformita la traduzione italiana dei brani in teciecitati qui e nel seguito & leggermente modiifica

8 vi, p. 406, tr. it. p. 249.

7 vi, p. 406, tr. it. p. 250.

18 |vi, p. 410, tr. it. p. 253. Per il legame dell'espi@se “spirito” con la tradizione metafisica cheidégger
cerchera poi di superare, iniziandone ad intadedmmdamenta a partire dallessere-per-la-mortessere
e tempocfr. M. FerrarisLa filosofia e lo spirito viventd aterza, Roma-Bari 1991, pp. 1, 7.

19 Cfr. il progetto del 1805-1806 (in G.W.F. Heg#naer Systementwiilke, nach dem TexGesammelte
Werke Bd. 8, neu hrsg. von R.-P. Horstmann, Meiner, blagn1987, pp. 260 ss., Z 34 ss.), in cui Hegel
espone la struttura logica ddffanomenologia dello spiritelencando le categorie corrispondenti a ciascuna
figura, progetto di cui tuttavia Heidegger non pat@ncora essere al corrente. Per una considerazion
dell'opera di Hegel anche alla luce degli studipiiodo di Jena pubblicati nella seconda metéeaimio
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pud non venire rimandati a tale relazione dal mwdoui Heidegger fonda nello
scritto per l'abilitazione la &&si dellimmanenZa, risolvendo il «problema
dell*applicazione’ delle categorié® Heidegger sostiene che le determinazioni
fondamentali dell'oggetto scaturiscono da quel @ il soggetto conferisce a esso
in quanto spirito, a cui € immanente la totalita significati che improntano un
determinato periodo storico. L'operare dello spinivente sembra cosi accostabile
non tanto alla prospettiva meramente teoreticérdelkione categoriale di Husserl e
allimpostazione esclusivamente logico-oggettiviladeogosimmanenzi Lask* e
della teoria delle categorie di Kiiffecon cui Heidegger si confronta esplicitamente
per risolvere il problema della deduzione dellegatie — molto dibattuto in Germania
nell’lambito del “ritorno a Kant” a cavallo tra XI¥ XX secolo —, quanto al cammino
descritto nella «scienza dello spirithe appare®® nella &enomenologia dello
spirito». All'inizio della Scienza della logic&legel scrive infatti che la fenomenologia
mostra la necessita e prova la verita del puro reapeggetto della logica,
effettuando «la deduzione» del «concetto della ngeiepura$ nel corso

scorso cfr. O. Poggeledegels Idee einer Phanomenologie des Geisieer, Freiburg-Miinchen 1993
mentre per le problematiche relative alla corrideoza tra le figure dellfenomenologi& le categorie della
Logicacfr. Id., “SelbstbewuRtsein und Identitat”, in gdeStudien», 1981, Bd. 16, pp. 191-192, 196-197.

20\ HeideggerDie Kategorien und Bedeutungslehre des Duns Santyg. 407, tr. it. p. 250.

21 per |a tesi laskiana dellimmanenza dell’elemdotgico al proprio materiale, il quale non ne riault
comunque totalmente riassorbito, visto che «/'estere del gesto copernicano» di Kant che Lask
persegue intenderendere nuovamente omaggienon al panlogismo, ma certo alla panarchia del
Logos, cfr. E. LaskDie Logik der Philosophie und die KategorienlehinreGesammelte Schriftehrsg.
von E. Herrigel, Mohr, Tubingen 1923, Bd. Il, p.312 pp. 109-119, dove Lask esplicita la propria
differenza rispetto a Hegel. Per la presa di distati Heidegger da Lask cfr. M. HeideggBie
Kategorien und Bedeutungslehre des Duns Scoitispp. 405-406, tr. it. pp. 248-249, e ladgitdi
Heidegger a Rickert del 27 gennaio 1917 in M. Hpee-H. RickertBriefe 1912 bis 1933 und andere
Dokumentgehrsg. von A. Denker, Klostermann, Franfurt amiv2002, p. 37.

22 Heidegger dichiara insufficiente la soluzioneteblema delle categorie da parte di Kiilpe e dgisrao
critico in generale ilDie Kategorien und Bedeutungslehre des Duns Saityp. 407, tr. it. p. 250.

23 G.W.F. HegelScienza della logicaev. della tr. it. di A. Moni di C. Cesa, LaterRoma-Bari 198Bt. |, p. 53.

24 |vi, pp. 30-31. Per il rinvio all&¥enomenologiacome avviamento e giustificazione dellagica cfr.
anche p. 7; G.W.F. Heg&hanomenologie des Geist8sihrkamp, Frankfurt am Main 1970, p. 55; tr. it.
di E. De Negri,Fenomenologia dello spiritoLa Nuova ltalia, Firenze 1985 val. |, p. 47;Hegels
Selbstanzeigé€l807), pubblicata alla fine dell'edizione tededc®hdnomenologie des Geistes., p.
593. Sulla controversa questione del rapportatf@homenologia dello spirite laScienza della logica
cfr. H.F. FuldaPas Problem einer Einleitung in Hegels Wissensdtefi_ogik Klostermann, Frankfurt
am Main 1965; Id., “Zur Logik der Phanomenologienva807”, in Beitrdge zur Deutung der
“Phanomenologie des Geistedirsg. von H.-G. GadamerHegel-Studien», Beiheft 3, Bouvier, Bonn
1966, pp. 75-101; O. Pdggeler, “Die Komposition Be&nomenologie des Geistest, pp. 27-64L.
Lugarini nota come ld&enomenologigpossa essere considerata «un’anticipata rispbgieolslema
husserliano della genealogia della logica» (L. kngaHegel e Heidegger. Divergenze e consonanze
Guerini e Associati, Napoli 2004, p. 129), viste @ssa assume nel sistema hegeliano lo stessaihgolo
nel pensiero di Husserl & giocato dall'esperienagepgedicativa delld.ebenswelte in quello di
Heidegger daBesorgermuale modo di essere-nel-mondo, alla base defiealproposizionale (pp. 105-
125). In vista del problema di Heidegger € oppartinfine ricordare come Lugarini rinvenga una
simmetria tra il passaggio dalle sezioni anteadie RagionenellaFenomenologiae il passaggio dalla
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dellxapparenza», la quale & descritta nell'operh1807 come «un sorgere e un
passare che né sorge né passa, ma che e in sttdisuesla realta effettiva e il
movimento della vita della verit&»

L'influenza dellaFenomenologia dello spiritoella Conclusionedello scritto
su Duns Scoto appare pero pienamente confermatiargialdei postulati fondamentali
enunciati da Heidegger per una «soluzione prontettedel problema delle categorie,
le quali non si lasciano isolare e analizzare uopod'altra, ma si condizionano
vicendevolmente, poiché anche «cid che apparentem@ulta mediabile e non
mediato & in realtd qualcosa di medidtola considerazione storica. Se le categorie
sono infatti riconducibili alle forme dell’'operadello spirito vivente, essoéx come
tale, per essenza spirito storico nel senso pitiamgl termine, «comprensibile solo
se in esso viene assunta tutta la ricchezza dellegerazionil(eistungeh cioela sua
storia»®’. Con linterpretazione di Duns Scoto svolta neditto per I'abilitazione
Heidegger intende proprio «render fluidtiigsig machenil contenuto sistematico
della scolastica medievaf@»fornendo cosi un esempio di appropriazione detlisia
dello spirito che, fluidificandone le obiettivazipoonsenta di porne in luce la struttura
e offrire una soluzione al problema delle categ@ieendo che fino al momento in cui
SCrive nessuno «é riuscito a mettere in moto, pEsi cire a render fluida
(Flussigmachunigtale problematican linea di principios®®, Heidegger sembra proprio
voler assumere il compito che Hegel presentava Redlifazionealla Fenomenologia
dello spiritoquando sottolineava I'esigenza di «rendere fiysdinsieri solidificati» per
farli divenire «concett»*. Sebbene egli non intenda certo condurre a terihseo
proposito mediante uno sguardo retrospettivo getsatconclusione del cammino
percorso dallo «spirito universale» per saperéessa, bensi con l'ausilio della logica
modernd, & viva in Heidegger come nellautore def&ienza della logicda
consapevolezza dell'inesattezza del giudizio kaatigulla conclusivita della logica
aristotelicd, che «dovrebbe essere una buona volta messo té» pafavore di un

Fenomenologia dello spiritalla Scienza della logicasimmetria basata sul fatto che ndéfagione
compare “la” categoria, fonte unitaria delle mdiggategorie e cosi nuova soluzione offerta dgetie
al problema di una tavola delle categorie (pp. 126}

5 G.W.F. HegelPhanomenologie des Geisteis, p. 46; tr. it. vol. |, pp. 37-38.

26 1. HeideggerDie Kategorien und Bedeutungslehre des Duns Santyg. 400, tr. it. p. 244.

27 |vi, pp. 407-408, tr. it. p. 251. Nel notare comedhfeonto con Hegel domini tutto il cammino
heideggeriano, K. Lowith sottolinea che Heideggamuee «la concezione storicistica hegeliana dello
spirito vivente» per comprendere le necessita #aticadel propria tempo (K. LowithSaggi su
Heideggertr. it. di C. Cases e A. Mazzone, Einaudi, Tod866, p. 61).

28\, HeideggerDie Kategorien und Bedeutungslehre des Duns Saiityp. 204, tr. it. p. 16.

2vi, p. 399, tr. it. p. 243.

%0 G.W.F. HegelPhanomenologie des Geistes., p. 37, tr. it. vol. I, p. 27.

3L Cfr. M. HeideggerDie Kategorien und Bedeutungslehre des Duns Saityug. 202, tr. it. p. 14;ebenin
Reden und andere Zeugnisse eines Lebensveigegs 42, tr. it. p. 42; la lettera di RickarHeidegger del
24 aprile 1914 in M. Heidegger-H. Rickdtjefe 1912 bis 1933 und andere Dokumetite p. 17.

32 gj tratta dell'affermazione presente ndfleefazionealla seconda edizione delBritica della ragion
pura, B VIII. Il rinvio a essa & effettuato da Heidegge quasi tutti i suoi scritti dedicati a una
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rinnovamento del sapere del passato, chiamato <fficacsi con lo stato generale
delle conoscenze umarié»

Cio non implica perd né in Heidegger né in Hegeehzione di misconoscere
la peculiarita dei diversi contesti storici, ridnde il passato a presente: si tratta piuttosto
di cogliere cido che passato e presente hanno irum®nper consentire a esso di
manifestarsi in un reciproco scambio. Nello sciiigo I'abilitazione Heidegger afferma
infatti che & possibile che «pensiero scolasticasoderno si affatichino circa gli stessi
problemi entro gli stessi ambiti speculati¥jin quanto i problemi filosofici nella storia
si ripetono. Mediante un ragionamento analogo dlagdell’Introduzionealle Lezioni
sulla storia della filosofiali Hegel, Heidegger sostiene cosi che la filosofrattiene nei
confonti della propria storia un rapporto diversogiiello delle altre scienze: la storia
della filosofia «non e ‘storia pura’, scienza ditiddi fatto», ma esplicazionedi
determinati problemi, per cui «lindaginein apparenza puramentstorica viene

riformulazione della logica tradizionale, in ciémirera pero anche quella hegeliana a partiteodiza.

Il problema della veritaguando ormai il suo giudizio su Hegel — perlominquanto scopritore della
dialettica moderna — sara divenuto particolarmeritieo (cfr. M. Heidegger, ogik. Die Frage nach der
Wahrheit cit., pp. 13-14, tr. it. p. 11).

33 Cfr. la recensione di Heidegger dgiementa Philosophiae aristotelico-thomisti¢a®12) di J. Gredt in M.
HeideggerReden und andere Zeugnisse eines Lebensvaitgegp. 29-30, tr. it. p. 30-31. La critica di
Hegel al giudizio kantiano, accompagnata dall'affezione della necessita di un «totale rifacimedtia
logica (compresa quella kantiana), si trova in G.\Wegel Scienza della logigait., t. I, p. 33; Heidegger
la ricordera irDer deutsche Idealismus (Fichte, Schelling, Haged) die philosophische Problemlage der
Gegenwarthrsg. von C. Strube, Klostermann, Frankfurt anmMI897, GA Bd. 28, p. 220.

34 M. HeideggerDie Kategorien und Bedeutungslehre des Duns Saiity£04, tr. it. p. 16.

% Ivi, p. 196, tr. it. p. 8. L'analogia con le tesi Hemgee emerge leggendo soprattutto quei passaggi
dell'Introduzionealle Lezioni sulla storia della filosofidi Hegel in cui egli, dopo aver distinto tra «sdori
esterna» e storia del contenuto delle varie sciesutolinea la peculiarita della filosofia riguardlla
storia del contenuto (G.W.F. Hegéftroduzione in Lezioni sulla storia della filosofjatr. it. di E.
Codignola e G. Sanna, La Nuova ltalia, Firenze 198l 1, p. 15), la quale non deve essere intifsa a
maniera di una «filastrocca d’opinioni» (p. 20), coane «sistema in svolgimento» (p. 39) dell'idde c
comprende nel pensiero concettuale cid che essarieddolo storicamente (pp. 30, 38), in modo ohe |
spirito — che «e fuori del tempo, € eterno» (p.-4ifanifestandosi nel tempo possa pervenire aufig. S
complessita del rapporto tra 'idea e la storigan@bncezione hegeliana della storia della fil@sofi. B.
Mabille, Hegel, Heidegger et la méthaphysigiein, Paris 2004, pp. 81-87, 369-37ul concetto di
storia della filosofia in Hegel e Heidegger cfivéne M. Szivos, “Die hegelsche List der Vernunfil un
Heideggers Begriff vom Dasein”, in «Hegel-Jahrbud®92, pp. 267-272, e C. Iber, “Geschichtlichkeit
der Philosophie bei Hegel und Heidegger”, in «Hgghrbuch», 1998, pp. 247-252. Altra possibile
lettura presente a Heidegger nella stesura @eltelusionedello scritto per I'abilitazione potrebbe essere
stata quella delle hegeliahezioni sulla filosofia della storjadove Hegel, prendendo le distanze da una
storia costruita “a priori” alla Kant, sostiene ¢pé& necessita di una considerazione filosoficka débria
che porti alla luce le categorie a essa immanenih eqjuanto scienza, sollevi cid che & passato
nell’attualita del pensiero, che «& assolutamenmte» (G.W.F. Hegel,_ezioni sulla filosofia della storia.
La razionalita della storiatr. it. di G. Calogero e C. Fatta, Firenze, Laoltalia, 1994, vol. I, p. 189)

e supera la storia perché domina il tempo, chederogni finito.
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innalzata al livello di una considerazione sistérodtiosoficas® e «il tempo, da

intendersi qui come categostoriografica(historisch) viene per cosi dire eliminafd.

Lo scritto su Duns Scoto, in cui Heidegger tenppuato di «esporre
storicamente il problema delle categorie, elevandiiultaneamente sul piano del
sistematico®, si conclude ponendo il «compitdAufgab@ di un'interpretazione
metafisico-teleologica [...] della coscienZashe si pud realizzare dunque soltanto come
un’«interpretazione culturale-filosofico-teleologicdella storf&. Se queste affermazioni
sembrano richiamare la concezione del rapportsttida e valore di Windelband e
Rickerf!, con esse Heidegger intende in realtd prendedistenze dalla scuola del
Baden volgendosi proprio a Hegel. Egli sostienatinthe «nel concetto di spirito
vivente» viene a porsi il problema del rapporto ¢tampo ed eternita, [..3toria
(formazione del valore) fdosofia (validita del valore)», cosicché solo a partireedso Si
possa «analizzare e fissare il concetto di ymélosophia perennis®’, essendo nel
contempo spinti di fronte «al grande compito dicanfronto [...] con il sistema piu
imponente quanto a ricchezza e profondita, a falizeesperienza vissuta e di
concettualizzazione, col sistema di Wvaltanschauungtorica, che ha tolto, risolto e
sublimato in sé tutti i motivi problematici filosafanteriori, con il sistema di Hegéf»

La scienza originaria: I'afferramento (Be-griff) della vita in sé e per sé

Sebbene Heidegger non dedichi per intero a Hegepure un solo
paragrafo dei suoi lavori prima del semestre inaterdel 1925/1928 egli assolve
in realta in modo inesplicito al compito presentatoonclusione dello scritto per

% M. HeideggerDie Kategorien und Bedeutungslehre des Duns Saiityp. 204, tr. it. p. 16.

37 vi, p. 196, tr. it. p. 8.

8 vi, p. 399, tr. it. p. 243.

39 \vi, p. 406, tr. it. p. 249.

401vi, p. 408, tr. it. p. 251.

41 Per un confronto tra la teoria espressa da WiaddlinWas ist Philosophie2 secondo cui la storia &
retta da una teleologia immanente che conducemigressiva realizzazione della verita — e quélla d
Heidegger in rapporto al problema del giudizio WrCostala verita del mondo. Giudizio e teoria del
significato in HeideggerVita e Pensiero, Milano 2003, pp. 69-73; perajppporto tra la concezione
heideggeriana e quella presentata da Rick&bim Begriff der Philosophie secondo cui le categorie, in
quanto valori, si incarnano nei beni culturali egamo essere colte risalendo da essi agli attiamtedi
quali il soggetto ha conferito alla realta effettisn valore, rendendola un bene della cultura.-insfece
C. StrubeZur Vorgeschichte der hermeneutischen Phanomemptogj p. 86.

42 M. HeideggerDie Kategorien und Bedeutungslehre des Duns Scoitusp. 410, tr. it. p. 253. Se
Heidegger trae i suoi primi spunti di riflessiomemerito al rapporto del tempo con l'eternita dalla
mistica (il motto apposto t concetto di tempo nella scienza della stoxd@empo é cid cheutae si
moltiplica. Eternita si mantiene semplicérifhe Schriftencit., p. 415; tr. it. a cura di A. Baboliritti
filosofici 1912-1917La Garangola, Padova 1988, p. 210), & di Mdit&hart), a partire dallo scritto per
l'abilitazione il suo principale referente al rigda diventa Hegel.

43 M. HeideggerDie Kategorien und Bedeutungslehre des Duns Satyp. 411, tr. it. p. 254.

4| primo paragrafo interamente dedicato da HeideggHegel & il § 20Hegels Deutung der Zeit in der
»Enzyklopadie€La spiegazione hegeliana del tempo BE#lticlopedia) in M. Heidegget,ogik. Die
Frage nach der Wahrheitit. , pp. 251-262, tr. it., pp. 166-174.
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I'abilitazione sin dai primi anni del suo insegnamee friburghese, riferendosi
soprattutto allaFenomenologia dello spiritol'importanza del confronto con la
filosofia hegeliana per la sua progressiva preshstiinza dalla filosofia dei valori,
dalla scuola di Marburgo e dall'«ultima e piu rotaugspressione del pensiero
neokantiano® — la fenomenologia di Husserl secondo il giudidiocGadamer —
emerge gia nel primo corso di lezioni tenuto daddggerL’idea della filosofia e

il problema della visione del mondb919).

Heidegger respinge qui la pretesa della scuolaBdelen di identificare la
scienza originarialrwissenschaft— la scienza in grado di risalire allorigine ergo
fondare ogni altra disciplina spiegandone la genesin la filosofia quale scienza critica
dei valori universalmente validi. Dopo aver mostietie il metodo critico-teleologico di
Cui essa si serve non e originario, perché prespgia quel valore che dovrebbe invece
dimostrare quale norma della conoscenza, e permtiie eguesto valore, senso del
giudizio vero, & un fenomeno derivato, scatureralor «prender-valore originariy
egli individua la genesi del valore nella vita stesche prima ancora di conoscere
teoreticamente il mondo si dispiega mondanamenge ha il carattere di un «qualcosa
originario Ur-etwad»*’. La sua indifferenza rispetto a ogni configuragiomondana
specifica, lungi dal derivare dal processo di fdizmazione che astrae dai significati in
una «de-vitalizzazione» del mondo e lo costituigosi a oggetto della teoria

BN

scientific4®, & invece segno del suo essgneanondane, e rappresenta «l'indice della

B H.-G. Gadamettiegel e Heideggein H.-G. Gadamel.,a dialettica di Hegeltr. it. di R. Dottori e C.
Angiolino, Marietti, Torino 1973, p. 130. Gadamestiene che 'avvicinamento alla filosofia hegedian
proprio cio che introduce la storia nella riflessiodi Heidegger, segnando il fallimento del «sogno
husserliano di una fenomenologia come scienzaosgor

46 Cfr. M. HeideggerDie Idee der Philosophie und das Weltanschauungésmin Zur Bestimmung der
Philosophie hrsg. von B. Heimbiichel, Klostermann, Frankfunt lain 1998, GA Bd. 56/57, pp. 29-
62; tr. it. a cura di G. Cantillol.'idea della filosofia e il problema della visiorl mondgpin Per la
determinazione della filosofi&uida, Napoli 1993, p;39-68.

47 sul concetto heideggeriano di “vita” nel primoipdo friburghese cfr. J. Greischa Tapisserie de la
vie, in Heidegger 1919-1929. De I'nerméneutique de ladééta la métaphysique ddasein, a cura di J.
F. Courtine, Vrin, Paris 1996, pp. 131-152. Pegjilalcosa originario» cfr. M. Heidegg&ie Idee der
Philosophie und das Weltanschauungsprobleitn, pp. 112-116, tr. it. pp. 114-118, mentré suo
carattere preteoretico e la sua contrapposiziorgualicosa in generale», «teoretico», di cui Sipada
scienza, cfr. Auszug aus der Nachschrift von Franz-Joseph Bragbiblicato come seconda appendice
nell'edizione diZur Bestimmung der Philosophdel 1999 (cit., p. 219), assente nella prima edeidel
1987 e percid non tradotta in italiano.

“8 per j vari livelli in cui si compie il processo tioretizzazione cfr. M. Heideggéiber das Wesen der
Universitat und des akademischen Studjum&ur Bestimmung der Philosopht., pp. 210-214; tr. it.
a cura di G. CantilloSull'essenza dell'universita e dello studio accaidenin Per la determinazione
della filosofig cit., pp. 210-213, dove Heidegger rileva positieate che «la ‘sensibilita’ (iRlatonee
nell'idealismo tedesgce esperienza della vitagrundprobleme der Phanomenolggiesg. von H.-H.
Gander, Klostermann, Frankfurt am Main 1993, GA B8, pp. 110-128Phanomenologie des
religidsen Lebendrsg. von M. Jung, T. Regehly, C. Strube, Klostem, Frankfurt am Main 1995, Bd.
60, pp. 14-18; tr. it. di G. Gurisatfenomenologia della vita religiosAdelphi, Milano 2003, pp. 47-51.
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pill alta potenzialita della vitd» Nel definire il qualcosa originario come «ion-
ancord», «l'in-sé del flusso esperienziale della vitds>xcmomento [...] del muoversi
‘verso linterno di un mondo (determinatof’»cioé come quellambito originario della
vita che precede il suo farsi per cosi dire “pérre mondo; e I'esperienza vissuta
(Erlebni§ come quell'eventoHEreignig in cui la vita si appropria di se ste¥s@ che
costituisce dunque un momento essenziale della «visé e per s& Heidegger
rielabora le strutture del «valere rispetto aHingeltung» di Lask e dellintenzionalita
di Husserl, esprimendole in una terminologia pafesee hegeliaria

Si puo allora avanzare I'ipotesi che nel tentativpervenire a una propria
concezione della filosofia in grado di essere veraa la scienza originaria, cioé di
esprimere concettualmente I'origine nella sua sitdri Heidegger faccia propria la
cogenza del metodo fenomenologico della filosofiaHdsserl quale «scienza
rigorosas’, infondendo pero all’origine da essa attinta -cdacienza puramente
costituente — la vitalita della storia non soltartacendosi all'esperienza vissuta di
Dilthey>>, ma anche a Hegel. Sembra indicare in questaidireanche il fatto che

49 M. HeideggerDie Idee der Philosophie und das Weltanschauungégmcit., p. 115fr. it. p.117.

*0vi, pp. 115-116, tr. it. pp. 117-118.

5L Cfr. ivi, p. 75, tr. it. pp. 81-82, dove Heidegger gioca oparole Er-lebnisse(esperienze vissute)”,
“Er-eignisse(eventi)”, ‘Eigenes(cido che & proprio)”, evidenziando il prefissar®, che come quello
“Ur” indica I'origine.

2vi, p. 116, tr. it. p. 118.

%3 Da questa considerazione va perod probabilmeritsesddermine “vita™: Heidegger lo trae da Dilthe non da
Hegel, poiché non si riferisce qui pit agli sctitblogici giovanili, e si rifa implicitamente af&enomenologia
dello spiritoda un punto di vista non contenutistico, per onisi pud ipotizzare che il concetto heideggeriano
di “vita” del primo periodo friburghese scaturista una rielaborazione della particolare figuraad&lita”
presente nellopera hegeliana. Gli interpreti hamigb resto ripetutamente sottolineato le “forz&ture
dellinterpretazione heideggeriana della figuraladefita nella Fenomenologia Heidegger non avrebbe
compreso l'autonomia della vita e il ruolo da egisgato nel passaggio all'autocoscienza (A. S&ditin
Heideggers Gang durch Hegels “Phanomenologie déstaSé «Hegel-Studien», Beiheft 39, Bouvier, Bonn
1998, pp. 66, 80, 95, 103, 111), non avrebbe édiimando di essa al pensiero di Spinoza priviledo
l'esclusivo riferimento ad Aristotele (O. Péggel&elbstbewul3tsein und Identitat”, cit., p. 19Keae sarebbe
percio servito per criticare 'ontologia della matdominante in tutta la tradizione (M. Vegetiigel e i confini
delloccidente. La~enomenologiaelle interpretazioni di Heidegger, Marcuse, Lowitlojeve, Schmittit.,
pp. 100-102). L'influenza hegeliana sul linguadmgaeggeriano dei primi anni '20 & rilevata anchédSell
(cit., p. 104) e G. ImdahDas Leben verstehen. Heideggers formal anzeigerdadreutik in den friihen
Freiburger Vorlesungerkonigshausen und Neumann, Wirzburg 1997, p. th8)perd non ne traggono
spunto per elaborare un confronto tra i due pamnsato

%4 Per la concezione husserliana della filosofia ceaienza rigorosa, cioé «scienza [...] delle originfr
E. Husserl, “Philosophie als strenge Wissenschaft'«Logos», 1910-1911, I, p. 341; tr. it. di C.
Sinigaglia,La filosofia come scienza rigorqshaterza, Roma-Bari 2005, p. 105. Per la trasfaionz
dell’Urwissenschaftli Husserl nellUrsprungswissenschati Heidegger cfr. A. Fabrig,ermeneutica
della fatticita” nei corsi friburghesi dal 1919 41923 in Heidegger a cura di F. Volpi, Laterza, Roma-
Bari 1998, p. 76, e R. Lazzafienomenologia come scienza dell’'origine. Osservazalle prime
lezioni friburghesi di Heideggem Heidegger e la fenomenologia dell'esisterezaura di M. Gardini,
«Discipline filosofiche», anno IX, n. 2, Quodlibbtacerata 2000, pp. 15-38.

%5 Sulla critica alla mancanza di considerazioneicstonel pensiero di Husserl cfr. soprattutto le
testimonianze riportate in H.-G. Gadamer, “Erinngen an Heideggers Anfange”, in «Dilthey-
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il metodo individuato per la scienza originaria qnesto corso da Heidegger,
I'«intuizione ermeneutica», puo effettuare un «affmento Be-griff)» della vita solo
grazie al «pre-corrimentd/@r-griff)» delle delle sue tendenze e al «ri-colRGok-
griff)» delle sue motivaziotf cioé procedendo in un modo formalmente moltmaffi
a quello «progressivo-regressivbxdella Fenomenologia dello spiritol'intuizione
ermeneutica puo riprendere la vita dalla sua ifiestione con il mondo solo dopo che
essa e gia avvenuta, facendo si che la vita fasperienza della propria inesauribilita
e percio anticipando le sue ulteriori configurazimondane nellaccompagnarla verso
di esse, cosi come nellopera di Hegel il cammietiadcoscienza & ricostruit@
posteriori dalla prospettiva del “per noi”, che scorge la téedell’oggetto di cui la
coscienza ha di volta in volta certezza, riprendiendalla sua alienazione in esso e
accompagnandola attraverso le figure progressivimassunt. Se & pur vero che
lintuizione ermeneutica non solo non conducenifia vita ad un fondamento
assoluto, ma addirittura le fa fare esperienza detiturire di volta in volta diverso del
mondo da essa, 0 piu precisamente le fa vivergdigsnza inesauribile del
dispiegarsiimpersonaledel mondo (eswelte)>’, essa & perd cosi in grado di

Jahrbuch», 1986/1987, Bd. 4, p. 19; T. Sheeharidégger e il suo corso sulla ‘Fenomenologia della
religione’ (1920/1921)", in «Filosofia», 1980, XXXpp. 436 ss.; T. Kisiellhe Genesis ddeing and
Time, University of California Press, Berkeley 199%. 65 ss.Sul fatto che nel primo periodo
friburghese Dilthey e Husserl divengono «conteneitforma» del problema di Heidegger cfr. E.
MazzarellaErmeneutica dell'effettivita. Prospettive ontictedl'dntologia heideggerianaGuida, Napoli
1993, p. 20. E infine significativo che nell ultinavoro dedicato per intero a Hegel, il seminaiihe
Thor del 1968, Heidegger dica: «Una cosa per Hussgrsemplicemente assente: il senso profondo
della storia come tradizione [...]. E questo ci ridoce nuovamente a Hegel» (M. Heideg§eminare
hrsg. von C. Ochwadt, Klostermann, Frankfurt amrvi®86, GA Bd. 15, p. 297; tr. it. di M. Bonola,
Seminarj Adelphi, Milano 1992, p. 53).

%8 Cfr. M. HeideggerDie Idee der Philosophie und das Weltanschauungéam cit., pp. 109-110, 116-
117, tr. it. pp. 112-113, 118-119, Aliszug aus der Nachschrift von Franz-Joseph Breithtp. 219.
Riguardo alla trasformazione della fenomenologisdendentale di Husserl in quella ermeneutica di
Heidegger cfr. F.-W. von Herrmanih,concetto di fenomenologia in Heidegger e Husderlit. di R.
Cristin, il Melangolo, Genova 1997, e R. BrisaRrésence et Etre. Etude sur 'approfondissemelat de
phénoménologie dans les «Marburger VorlesungensHeidegger”, in «Revue philosophique de
Louvain», Février 1981, tome 79, pp. 28-69.

57 J.P. SartreCritica della ragione dialetticatr. it. di P. Caruso, Il Saggiatore, Milano 1964, |, pp. 74 ss. In
Il «dileguare» della prima certezZm Il mondo incertpa cura di M. Pera, Laterza, Roma-Bari 19945,
nota 33) G. Cotroneo rileva che, sebbenEdaomenologia dello spiritsegua gia questo metodo, esso
viene teorizzato da Hegel solo nefleienza della logicadove si legge che «in filosofia andare innaizi
piuttosto un andare indietro e un fondare» (G.\Wdgel,Scienza della logicait., t. I, p. 56).

%8 Cfr. la presentazione del ruolo giocato dal “pet nell’ IntroduzioneallaFenomenologia dello spiritm
G.W.F. Hegel,Phdnomenologie des Geistedt., p. 76, 80, tr. it. vol. |, pp. 74, 78. Hegher si
soffermera su di esso in M. Heidegdéegels Phanomenologie des Geistits, pp. 65-69, tr. it. pp. 85-
88; Erlauterung der »Einleitung« zu Hegels »Phanomagieldes Geistes«it., pp. 126, 150Hegels
Begriff der Erfahrungcit., pp. 170-171, tr. it. p. 155.

%9 Cfr. M. HeideggeDie Idee der Philosophie und das Weltanschauungsrcit., p. 73, tr. it. p. 80. Per il
carattere rivoluzionario dell’espressiones “weltet cfr. soprattutto le riflessioni di H.-G. Gadamiarl
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formulare tesi universalente valide: verbalizzarndosignificativita della vita,
valida per l'intero mondo a cui quest'ultima & comie€’, I'intuizione ermeneutica
assolve a un compito analogo a quello del procdsdesperienza della coscienza,
che porta a manifestazione le categorie logiches®t ciascuna sua figura.

Che laFenomenologia dello spiritoostituisca per Heidegger il modello di
un pensiero storico che nello stesso tempo siaaldtajuella scientificita in grado
di preservare dal pericolo del relativismo e de#lzionalismo della filosofia della vita
— il cui «entusiasmoSchwarmerégp, nemico della concettualizzazione filosofica, e
criticato da Heidegger soprattutto nel primo peasiodel suo insegnamento
friburghes&" con toni analoghi a quelli adoperati da Hegelooaifronti del «colpo di
pistola» di Schellintf — sembrerebbe del resto confermato dallo stessanaono

sentieri di Heideggertr. it. a cura di R. Cristin e G. Moretto, MatiieGenova 1987, p. 151, e Meuere
Philosophie I. Hegel, Husserl, HeideggarGesammelte Werkilohr, Tiibingen, Bd. 3, 1987, p. 423.

€0 Cfr. M. HeideggerDie Idee der Philosophie und das Weltanschauunggmcit., p. 117, tr. it. p. 119,
dove Heidegger pone l'universalita dei significagrbali in dipendenza dalla «conformita al mondo
(Welthaftigkeit dell'esperienza vissutax.

®1 Questa critica, che inizia gid, p. 110, tr. it. p. 112, dove Heidegger afferma efassolutaimpatia della
vita» realizzata dall'intuizione ermeneutica «non tentd a che vedere confilasofia dei sentimeng il
filosofare geniale», culmina iPh&dnomenologische Interpretationen zu Aristoteéisfiihrung in die
phanomenologische Forschytgsg. von W. Brécker und Kéte Brocker-Oltmanriestermann, Frankfurt
am Main 1985, Bd. 61, pp. 35-39; tr. it. a curaEdiMazzarellanterpretazioni fenomenologiche di
Aristotele. Introduzione alla ricerca fenomenolagiGuida, Napoli 1990, pp. 70-73. Heidegger prende q
in esame il secondo errore possibile nei confrdeti compito filosofico della definizione, la sua
sottovalutazione, che muove da una concezione edillasofia come ‘esperienza vissuta’» ed €
caratterizzata dall'«esaltazione per la ricercantifica vista con gli occhi dellentusiasmo, o per
‘profonditd’ della vita sentita anch’essa con eagmo analogo». Nell'affermare che chi cade in
questerrore non tien conto del fatto che cid abecerne i principi deve essere comunicato in modo
comprensibile e dimostrabile, e cerca invece diqmare «incanto e meraviglia» per elevare il suo
interlocutore all'altezza del proprio vissuto «ggaa una qualche rara abilita artistica», curarideexire
incontro ai bisogni del tempo col porre il discorso termini religiosi e metafisici», ossia presewio il
proprio messaggio come un «approdo salvifico», étgjdr sembra proprio rievocare le critiche al presu
sapere immediato presenti neffaefazionealla Fenomenologia dello spiritaHegel contrappone qui il
«carattere dell'universaietelligibilita» della scienza all'irrazionalismo romantico e silia intuizione pit o
meno estetizzante, attaccando implicitamente $ofpoafacobi, Schleiermacher, Schelling, e dicerido
per i suoi contemporanei «la filosofia dovrebbe [apprimere il concetto differenziante e restituire
sentimento dellessenza: garantire [...]edificazione nellabbandono all'«eccitazione» e al
«perturbamento». Ma tale «parlare da profeti»«chede di restarsene nel centro e nel pofondoatesi»,
finisce per «gabellare un sasolutgper la notte nella quale, come si suol dire, tattecche sono nere»,
cadendo nell'«ingenuita di una conoscenza fatua# (& Hegel Phénomenologie des Geistess, pp. 19,
16-18, 22, tr. it. vol. |, pp.10, 6-8, 13).

82 Cfr. la critica di Hegel allintuizione intelletale di Schelling, che si mostra come «uno spdeleleto artistico,
un genio speciale» che contraddice l'universaditia dilosofia e ripete in ambito filosofico quarticaccaduto
durante IdSturm und Drangpel campo della poesia, che «si slancio nell'@so® poetico, traendolo dal suo
seno ciecamente, come da una pistola» (G.W.F. Heg@ni sulla storia della filosofjait., vol. 3, Il, pp. 384,
409). Heidegger rinviera implicitamente a questsaggio in M. Heideggeber deutsche Idealismus (Fichte,
Schelling, Hegel) und die philosophische Problemtigy Gegenwartit., p. 265.
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del termine Erlebnig a favore di quello di Erfahrung (esperienza$® a partiredal
corso di lezionGrundprobleme der Phanomenologi®19/1920). E probabile dunque
che Heidegger si sia appropriato del carattereetdel metodo dell&enomenologia
dello spirito estrapolandolo dal suo contesto sistematico, seiter@ espressamente
quest'opera per timore che il proprio progetto dnauscienza originaria
necessariamente pre-teoretica venisse fraintesusaaella lettura teoretizzante di
Hegel dominante all'inizio del secolo, e a cuisyltime egli stesso sembra aderire sin
dal’idea della filosofia e il problema della visiodel mondo

La “difficoltd” del confronto con Hegel: la Fenomenologia e laLogica

Nel prendere in esame durante il suo primo cordez@ni il metodo della
ricostruzione teorizzato da Natorp in contrapposi a quello husserliano della
riflessione, che pretendendo di descrivere I'esped vissuta — «la vita originaria della
coscienza» — servendosi di concetti teoretici mltaela distrugge oggettivandola,
Heidegger dichiara insufficiente anche il proceditoenatorpiano, che si muove in un
ambito altrettanto teoretico. La psicologia filasafdi Natorp prende infatti gia le mosse
dall'oggetto, per risalire poi da esso alle operizsoggettive che I'hanno costituito, di
modo che le esperienze vissute del soggetto si@ostruite in una progressiva
«‘concretizzazione’» che culmina in una conosceriE € si mediata, ma concerne
limmediato, cioé il soggetto, che € del restoatié media ogni conoscenza. Nel rilevare
che Natorp non si serve soltanto di un linguaggigeliano, ma attua anche «la piu
radicale assolutizzazione del teoretico, del loglwe sia mai stata proclamata dai tempi
di Hegel$*, Heidegger considera Hegel il principale rappriesee dell'atteggiamento
teoretico dominante nella tradizione filosofica,me0 emerge chiaramente dalla
prosecuzione dellesame del metodo natorpianoansbali lezionPh&nomenologie der
Anschauung und des Ausdrucks. Theorie der philtsdy@n Begriffsbildun@lL920).

Heidegger afferma qui che cio su cui poggia lagtiuizione e kidea della
costituzione come idea guida universale e radi€d)evisto che essa & necessaria
come completamento del metodo dell’oggettivazidnguale, seguendo i diversi
stadi di determinazione oggettiva del soggettivetten sempre piu da parte

8 Se in M. HeideggelPhanomenologie der Anschauung und des Ausdruckeri@ttder philosophischen
Begriffsbildung hrsg. von C. Strube, Klostermann, Frankfurt aninM®93, GA Bd. 59pp. 87-174,
'esperienza vissutaE(lebnig & criticata perché connessa all'atteggiamento ttemrdella costituzione,
successivamente essa sara respinta quale esemgipa di filosofia del soggetto e considerataigme
alla «macchinazioneMachenschafp, il tratto principale dell'oblio dellessere abmpimento della
metafisica (cfr.Beitrage zur Philosophie (Vom Ereignisysg. von F.-W. von Herrmann, Klostermann,
Frankfurt am Main 1989, GA Bd. 65, pp. 129-135)ulanaloga accusa verra sottoposto il concetto di
“vita”, a cui l'dealismo tedesco verra riconosoipiarticolarmente vicino (cfivi, pp. 203, 221-222).

64 M. HeideggerDie Idee der Philosophie und das Weltanschauunggm cit., p. 108, tr. it. pp. 110-
111. Heidegger prende qui in esame il testo P.rpl&tigemeine Psychologie nach kritischer Methode
Erstes Buch: Objekt und Methode der Psycholddhr, Tibingen 1912.

8 M. Heidegger,Phanomenologie der Anschauung und des Ausdruclemrighder philosophischen
Begriffsbildungcit., p. 129.
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quest'ultimo. Coinvolgendo nella costituzione lessto soggettivo, la ricostruzione
rende il dominio della costituzione universale exdice al compimento della
filosofia «come pensiero del pensiero»: la suaasfgoblematica unitaria diviene
infatti la coscienza in quanto l'insieme di quetlennessioni costitutive che sono
anche connessioni d’ordine perseguibili in unadtiaa originaria e assolifala
«logica dell'origine» di Natorp si presenta cosimeola diretta conseguenza del
pensiero di Fichte e Hedélil quale eleva a scienza il compito che la vitiZia,
sempre alla ricerca di stabilita, pone a se stexssa il compito di assicurare la
propria conoscenza determinandone anche il soggetto

Se questo é possibile solo procedendo in modenségico, la caratteristica
dell'atteggiamento teoretico sara la circolaritde @er porre qualcosa deve prima
necessariamente presupporloLiidea della filosofia e il problema della visione
del monddHeidegger trae dunque la conseguenza che la sceigaaaria non puo
essere teoretica. Prendendo radicamente le distinkiegel — di cui sicuramente
ha presente i passaggi deaefazionealla Fenomenologia dello spirittn cui é
scritto che «soltanto come scienza o caistemal sapere é effettivamente reale»,
e che «il vero é il divenire di se stesso, il docohe presuppone e ha all'inizio la
propria fine come proprio finé%—, Heidegger dichiara che la scienza originaria
mette «in grado dsuperare(aufzuheben) la circolarita» comprendendola come
essenziale alla teoria e «non solo notisagnodi fare presupposizioni maonle
puo nemmeno fare, perché non é una teoria. Allora §ade completamente al di
fuori della sfera della scienza originaria [...] B disistema che per sua natura
significa una assolutizzazione del teoretico. All@tiamo sul fronte opposto a
quello di Hegel, cioé davanti a uno dei pit difficonfronti»*°.

Questo confronto deve sembrare a Heidegger “diffisenza dubbio per
la sua portata, visto che nel 1919 Hegel gli ap@areora come colui con cui
bisogna fare i conti se si vuole venire a capdatifgiamento teoretico dominante in
filosofia. Egli afferma infatti per la prima volte necessita di risalire a Platone,
Aristotele e Cartesio — con cui «la coscienza éapak centro della problematica
filosofica»® — solo in Phanomenologie der Anschauung und des Ausdruzks

66 Cfr. ivi, pp. 136-137, 151-152.

67 Cfr. ivi, pp. 96, 141. IlPhanomenologie des religidsen Lehetis, p. 60, tr. it. pp. 95-96, Heidegger
ribadisce che la costituzione & «un compito chaté soerentemente realizzato da Hegel».

88 G.W.F. HegelPhanomenologie des Geisteis, pp. 27, 23, tr. it. vol. |, pp. 18, 14. Ginche p. 585, tr. it. vol.
II, p. 299, eScienza della logicait., t. I, p. 57, t. I, p. 955, dove si legdeada scienza si presenta come un
circolo attorto in sé, [...] urtircolo di circoli». Heidegger si soffermera sul principio hegelisacondo cui
linizio & il risultato in M. HeideggerDie onto-theo-logisce Verfassung der Metaphysikdentitdt und
Differenz Neske, Pfullingen 1957, pp. 49-50; tr. it. a difd.M. UgazioLa costituzione onto-teo-logica della
metafisicain “Identita e differenza”, in «aut-aut», nn. 1888 gennaio-aprile 1982, p. 24.

89 M. HeideggerDie Idee der Philosophie und das Weltanschauundggmcit., pp. 16, 96-97, tr. it. pp.
28, 100-101.

0 Cfr. M. HeideggerPhanomenologie der Anschauung und des Ausdrucksri@tder philosophischen
Begriffsbildungcit., pp. 12, 94-95.
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considera l®#swpio aristotelica come l'origine del primato del te@etnon prima del
1921%. Ma nel proclamare durante il suo primo corso @ewaaco la “difficolta” del
confronto con Hegel, Heidegger vuole probabilmeaaltedere anche al compito di
risalire oltre linterpretazione dominante del pers hegeliano rimettendolo “in
movimento”, rendendolo “fluido”, per portare allicé quanto vi si cela di originario,
come si comprende gia dalle prime lezioni del codeb semestre successivo,
Grundprobleme der Phdnomenolagiggli condanna infatti qui il neohegelismo delle
nuove generazioni neokantiane, che sulla scia ritetrio a Kant” assolutizzano la
costituzione scientifica e la problematica gnosgiolny e si attengono ad un mero e
infondato punto di vista poiché non indagano i matitimi della filosofia di Hegéf.
Differente appare invece l'atteggiamento di Dilthegdicato «nell'idealismo tedesco,
ma non nei suoi morti concetti, bensi nelle sueldere viventi¥. Visto che nei
semestri immediatamente successivi Heidegger smecthe la filosofia a lui
contemporanea e caratterizzata da una ripresa dialettica hegeliana, adoperata
come un vuoto procedimento formale per superapppesizioni piu disparate, prima
fra tutte quella tra lo storico e il razionale apemalé”, appare evidente che I'opera in
cui per lo Heidegger del primo periodo friburgheselranno rinvenute le «tendenze
viventi» della filosofia hegeliana saraHanomenologia dello spiritauella che se ne
allontanera maggiormante$zienza della logica

Se cio che Heidegger rimprovera a Hegel é infattconcezione della
filosofia come scienza teoretica, ossia l'oggetivae devitalizzante, la
sistematicita e la dialettica concepita perd — ces@emamente significativa —
come mezzo indispensabile al conseguimento defiditéo conclusa del sistema,
questi caratteri culminano nelBrienza della logicdl movimento dialettico grazie
a cui le pure essenzialita ideali trapassano qoéssariamente le une nelle altre,
che dalla prospettiva di Hegel costituisce l'inbeei sviluppo della “cosa stessa”,
deve apparire invece a Heidegger sommamente astrédhtano da essa, visto che

1 Cfr. soprattutto M. HeideggePh&nomenologische Interpretationen ausgewéhltédraAtlungen des
Avristoteles zur Ontologie und Loghrsg. von G. Neumann, Klostermann, Frankfurt aainN2005, GA
Bd. 62, pp. 116, 119, dove Heidegger precisa chbbehe per Aristotele l8swpia rimanesse
geneticamente collegata al fenomeno preteoreticecdenmercio (mgangsphanomé con il mondo,
nella sua ricezione questo legame €& andato smaait8hanomenologische Interpretationen zu
Aristoteles (Anzeige der hermeneutischen Situatiain)p. 369; tr. it. di V. Vitiello e G. Cammarota,
“Interpretazioni fenomenologiche di Aristotele. yetto della situazione ermeneutica”, in «Filosefia
teologia», 1990, 4, p. 511, dove Heidegger coraitterilosofia aristotelica come il compimento di
quella che I'ha preceduta e, mediante la scopettdedomeno dellesser-mosso, la conquista di una
nuova posizione problematica, fondamentale per iiytensiero successivo, compreso quello hegeliano

2 Cfr. M. Heidegger, Grundprobleme der Phé&nomenolagieit, pp. 8, 23. Heidegger afferma
esplicitamente di aver incontrato Hegel al di fudeil'impostazione gnoseologica del neohegelismo in
Mein bisgeriger Wegcit., p. 412. Cfr. al riguardo O. P&ggelércammino di pensiero di Martin
Heideggertr. it. di G. Varnier, Guida, Napoli 1991, p 25.

3 M. HeideggerGrundprobleme der Phanomenolagii., p. 9.

4 Cfr. M. HeideggerPhanomenologie der Anschauung und des Ausdrucksri@tder philosophischen
Begriffshildungcit., pp. 23, 27, Phanomenologie des religidsen Lehadis, p. 46, tr. it. p. 81.
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egli intende quest’ultima come quell’evento stoiitaui si dispiega preteoreticamente
il mondo, e che dunque va progressivamente ocoutiglt corso di quel processo di
“purificazione dall’empirico” che si conclude nelere assolufd

Diversamente appare invece il movimento dialettielocorso di tale processo,
in cui regge l'esperienza storica della cosciemssia nellaFenomenologia dello
spirito. Se € pur vero che anche il contenuto di questtopeconsiderato da Hegel
non un «avviamento della coscienza prescientifltaasa:ienza??, ma esso stesso
scienza, esso & pero tale per cosi dire proprioessandolo ancora pienaméfite

”

7S Per indicare tale processo Heidegger adoperemttiee mlagli anni '30 il termineAbsolvenzassolvenza)
(cfr. M. Heidegger,Hegels Phéanomenologie des Geijstgs, p. 72, tr. it. p. 90, &rlauterung der
»Einleitung« zu Hegels »Phanomenologie des Gejstés«p. 102), e caratterizzera infine l'assaiate
dellassoluto come «lunita di assolvenza (affraneato della relazione), assolvimentsbgolviereh
(completezza dell'affrancamento) e assoluziétms@lution (dichiarazione di assoluzioneptggels Begriff
der Erfahrung cit., p. 136, tr. it. p. 123). Cid non vuol dperd che Heidegger intendera la tesi hegeliana
secondo cui soltanto idea assoluta € essereg@lstralola dal suo contesto e sostenendo che pel Heg
lessere € il solo pensiero, astratto dalla reeffettiva, come sostiene L. Lugarini, riferendosi
esclusivamente ha costituzione onto-teo-logica della metafisick. L. Lugarini, Hegel e Heidegger.
Divergenze e consonanzit., pp. 201-205, 283-284). Nei passaggi cheaitgl Heidegger non vorra in
realta misconoscere la portata ontologica dealigica hegeliana, bensi sostenere che in Hegel «I'essere
manifesta come il pensiero» nel senso che «sildissene fondamento» dell'ente e dunque «richiedeeco
fondazione il pensierosbie onto-teo-logisce Verfassung der Metaphysitk pp. 54-55, tr. it. pp. 26-27)
che, nel fondare, ricopre l'abissalita dellessarsso. Se anche Gadamer accusa Heidegger deirgtend
unilateralmente la dalettica hegeliana nel sensbe«dbtale autotrasparenza dellidea o autocozaidello
spiritox», rilevando che essa stabilisce invece #orero non & un risultato separabile dal suoriree e
«presuppone la concreta esperienza della ragibheé>. (Gadamettiegel e Heideggecit., pp. 140-141),
va pero notato che questi ultimi caratteri emerggmoprio nella dialettica quale appare nella
Fenomenologia dello spiritaopera verso la quale — a detta dello stesso Gadarfatteggiamento di
Heidegger é differente rispetto a quello nei cartirdella Logica (cfr. H.-G. Gadamerteidegger et
I'histoire de la philosophiein Martin Heidegger éd. par M. Haar, Ed. de 'Herne, Paris 1983,74).1
Sullinterpretazione heideggeriana della dialetticdegel torneremo comunque in seguito.

8 G.W.F. HegelPh&nomenologie des Geistei., p. 31, tr. it. vol. I, p. 22. Heideggerssiffermera sul fatto
che laFenomenologia dello spiritnon & un'introduzione alla filosofia Der deutsche Idealismus (Fichte,
Schelling, Hegel) und die philosophische Problemidgr Gegenwartit., p. 215, considerando questa tesi
il terzo dei fraintendimenti in cui si puo incoeerella lettura di quest'operalifegels Phanomenologie des
Geistes cit., p. 42, tr. it. p. 62. Un parere diversospresso in J. Hyppolit&Genesi e struttura della
“Fenomenologia dello spirito” di Hegelr. it. di G.A. De Toni, La Nuova ltalia, Firen2899, pp. 7-34, e
E. Bloch, Subjekt-Objekt. Erlauterungen zu Heg8uhrkamp, Frankfurt am Main 1971, dove la
Fenomenologia dello spirité interpretata come una propedeutica filosofi@ eleva l'individuo dalla
prospettiva naturale a quella scientifica.

7 Cfr. G.W.F. HegelPhédnomenologie des Geistett., p. 72, tr. it. vol. |, p. 69, dove Hegetige che la
Fenomenologia dello spiritnon € ancora «la libera scienza moventesi neldidigura peculiare». IDer
deutsche Idealismus (Fichte, Schelling, Hegel)diaghilosophische Problemlage der Gegenwgitt p.
215, Heidegger apprezzera il fatto che rielaomenologi& «ancora tutto in cammino», attribuendo anche
a cio l'estrema difficolta dellopera. Per un’asatiella posizione dellRenomenologian quanto «sapere
(Wissel» che «non & ancora sapsgientifico (Wisseschaft)» alla luce dei tre sillogismi con cui Hegel
rappresenta i possibili rapporti tra idea, natuigpieto nei 88 575-577 deiinciclopedia delle scienze
filosofichein compendidtr. it. di B. Croce e A. Nuzzo, Laterza, Roma-EBA02, pp. 565-566) cfr. J.A. van
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«la natura della scientificita» — si legge nelanomenologia dello spirito €
costituita infatti da quel «movimento delle essepreex® a cui I'apparire dello
spirito nel tempo é soltanto preliminare. L'oper #1807 «presenth sapere nel
suo divenire’®, prepara soltanto I'elemento del sapere e nonmasicora le leggi
logiche quali sono in veritd per questo motivo non pud che essere denomihata a
momento della pubblicazione come @dma parte della scienz&% cioé essere
concepita in modo soltanto preparatorio alla seaopdrte del sistema della
scienza, alld.ogica per venir poi addirittura ridotta a una sezioe#adterza parte
dellEnciclopedia delle scienze filosoficheguando Hegel, negli anni
immediatamente successivi, Si va sempre piu coawithe che la scienza é tale solo
se ha un inizioAnfang assolut8’, e deve dunque cominciare cor_tagice.

Se soltanto a partire dalla fine degli anni '20ddgger sottoporra a un attento
esame il rapporto tra l&enomenologiae la Logica soffermandosi sui motivi del
mutamento della posizione delenomenologianel sistema della scienza e alla
conseguente variazione del suo titolo, gia per@nahdprobleme der Phanomenologie
egli si confronta con il problema hegeliano deltio. Che Heidegger elabori una propria
soluzione rifacendosi non allaogica ma allaFenomenologiaappare particolarmente
significativo per comprendere la sua «'posiziofgetto a Hegel», se ancora nel 1971

der MeulenHeidegger und Hegel oder Widerstreit und Widerdprifdestkulturverlag, Meisenheim am
Glan 1953, pp. 26-27.

8 G.W.F. HegelPhanomenologie des Geistes., pp. 38-39, tr. it. vol. I, p. 28.

"9 Hegels Selbstanzeiggit., p. 593.

80 Cfr. GW.F. HegelPhdnomenologie des Geistelt, pp. 39, 228, tr. it. vol. I, pp. 30, 25Ineke nelldogica
Hegel afferma il carattere preliminare délenomenologiain cui la coscienzdivieneil puro sapere e solo al
termine giunge al concetto della scienza (cfr. G.\MegelScienza della logicait., t. I, pp. 7, 29-39).

81 G.W.F. HegelPhanomenologie des Geistei., p. 39, r. it. vol. I, p. 28.

82 Cfr. G.W.F. HegelScienza della logicatit, t. I, p. 55, e t. Il, p. 941, dove Hegeise che «l'inizio deve
essere un iniziassolut®, e che «ogni inizio si deve fare coasbkolute®. In Der deutsche Idealismus
(Fichte, Schelling, Hegel) und die philosophischieblemlage der Gegenwartit., p. 223, Heidegger
rilevera che il problema dell'inizio si pone quargl@levata a ideale la certezza assoluta, si accist
lintroduzione del sistema e culmina quando essteso come conoscenza assoluta dellassoluto.

8 Se ancora nella prima edizione del primo librdad&kcienza della logicq1812) Hegel rinvia alla
Fenomenologia dello spirit@ome «prima parte debistema della scienza dicendo pero che la
denominazione “prima parte” sarebbe stata omedisaseeonda edizione dellienomenologigerché
la Logica che insieme alla filosofia della natura e aliasfifia dello spirito avrebbe dovuto costituire la
seconda parte del sistema (d¢flegels Selbstanzeigeit., p. 593), aveva raggiunto nella sua stesura
un’ampiezza prima non prevista, richiedendo unaldrione autonoma (cfr. G.W.F. HegBtienza
della logica cit., t. I, p. 7), nella seconda edizione délmyica (1831) Hegel annuncia una radicale
trasformazione del suo progetto sistematico, izstiznellEnciclopedia delle scienze filosofictudr. ivi,
nota n. 1) e comprendente come sue tre parti lojloacfia della natura e filosofia dello spirito.
Heidegger si soffermera sulla trasformazione desterma dellaFenomenologia nel «sistema
del’'Enciclopedia in Hegels Phanomenologie des Geistes,, pp. 2-13, tr. it. pp. 28-37, e in
Erlauterung der »Einleitung« zu Hegels »Phanomegieldes Geisteseit., pp. 66-72, 145.
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scrivera a Gadamer che essa e qualcosa di diviessa &'posizione opposta’», ed «é
connessa alla questione del segreto dell*iniZib’»

L'inizio della scienza: I'esperienza fattizia delh vita

Il corso di lezioniGrundprobleme der Phdnomenologie presenta sin da
subito come un tentativo di stabilire i caratteflialfilosofia quale «scienza originaria»
mediante una rielaborazione della fenomenologissdrliana. Se infatti Heidegger
inizia con l'appropriarsi dell'istanza riflessivargpria della filosofia di Husserl
affermando che «il piu originario e definitivo plelma fondamentale della
fenomenologia éessa stessper se stessa», cioé la sua definizione, subit@ dop
dichiara che «essal& scienza originaria, la scienza deflgine assoluta dello spirito
in sé e per sé — della ‘vita in sé e per$gbssia del’ambito originario della VifaNel
prendere in esame la questione di come una tadezscidebba cominciare, egli si
richiama implicitamente all'inizio delle&Bcienza della logiGaseguendone perd il
ragionamento solo fino al punto in cui Hegel rinaila Fenomenologiaper rifarsi poi
al modo in cui il problema dell'inizio e trattateltopera del 1807.

In La dottrina dell’essereHegel afferma che «l'inizio» della scienza
«dev'esser fatto nell'elemento del pensiero chibaérdmente per sé, cioe rsglpere
puro». Siccome esso € il risultato delfaromenologia dello spiritg «la scienza dello
spirito che appare ¢ il presupposto della logféaSe pero nella scienza «non si deve
fare alcuna presupposizione, [...] I'inizio stessalsve prendereanmediatamentg
cioe «scartando tutte quelle riflessioni o opinicimé si hanno» per «accogliere soltanto
cio che ci sta dinangi il sapere puro,mediate in quanto risultato, appare in tal modo
come cio che «ha superato ogni relazione a une@l&raina mediazione», che non ha
pill in sé alcuna differenza e che & pertantpuib essers®®. Ma «il vero e proprio
saperemmediat® — sostiene Hegel — € il presupposto non teiaa — della scienza

84 | ettera di Heidegger a Gadamer del 2 dicembre,li87.-G. Gadamet,a dialettica di Hegelcit., p.
150. Che «la questione dell'inizio» accompagni mtaicipio alla fine il confronto di Heidegger con
Hegel e testimoniato dai paragrafi con questo otitoh M. Heidegger, Grundprobleme der
Phanomenologie cit., p. 4, e inDer deutsche Idealismus (Fichte, Schelling, Hegeiyl die
philosophische Problemlage der Gegenwait, pp. 223-230, e dallesame della domanddapda
Hegel all'inizio dellaLogica «Con che si deve incominciare la scienza?» (G.Wegel,Scienza della
logica, cit., t. I, p. 52) inDie onto-theo-logisce Verfassung der Metaphyaik p. 49, tr. it. pp. 23-24.
Heidegger distinguera quelli che secondo lui soverii significati della parola”Anfang, sottolineando
l'uso ristretto che ne fa Hegel, iDer deutsche Idealismus (Fichte, Schelling, Hegeldl die
philosophische Problemlage der Gegenwait., pp. 224-225, e iflegel. 1. Die Negativitdt. Eine
Auseinandersetzung mit Hegel aus dem Ansatz ilNelgativitat (1938/39, 1941). 2. Erlauterung der
»Einleitung« zu Hegels »Phanomenologie des Gei§t€4k) cit., pp. 12, 52, 56-57.

8 M. HeideggerGrundprobleme der Phanomenolagii., p. 1.

8 Cfr. ivi, p. 203.

87 G.W.F. HegelScienza della logigacit., t. I, p. 53. Heidegger si soffermera suiattare preparatorio
dellaFenomenologia dello spiritper l'inizio dellaLogicain Der deutsche Idealismus (Fichte, Schelling,
Hegel) und die philosophische Problemlage der Gegencit., pp. 217-219, 222, 225.

8 G.W.F. HegelScienza della logicait., t. |, pp. 54-55.
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pura —, bensi della fenomenologia — del progressianifestarsi dello spirito —, ed &
pertanto sempre I'essere, inteso ancora pero quiate predicato della cosa da parte
della «coscienza empiricsensibile®.

Questa coscienza € dunque gia sapere, sebkaperedell'immediatoo
dell’essente®™, come Hegel precisa nef@nomenologia dello spirit@ll'inizio della
Certezza sensibileEgli richiama cosi implicitamente I'esordio diltroduzione
all'opera, dovepolemizza con quella concezione secondo cui noicoowsceremmo
gia da subito, ma il nostro conoscere quale faatdtBanimo sarebbe dapprincipio
separato da ci0 che devesser conosciuto. Resglog@titamente il criticismo
kantiano, Hegel afferma che se cosi fosse il camessarebbe «uno strumento con cui
ci si impadronisca dell’Assoluto» — oggetto delldesza — 0 un «mezzo con cui Si
possa scorgerl8% in modo tale che nella mediazione del conosé¢assdluto risulti
perd modificato e non possa manifestarsi cosi cgso’e in sé. La filosofia dovrebbe
allora cercare di owiare a questo inconvenieritgaimdo con un esame preliminare
del modo in cui lo strumento agisce o il mezzo dwefo cio che dovrebbe esser
conosciuto. Ma detraendo dall’Assoluto la nostrgiagta ci ritroveremmo al
punto di partenza: «Se mediante lo strumento I'Agepcome un uccello preso
alla pania, dovesse solo venirci avvicinato alqoasénza che nulla vi si mutasse,
qualora in sé e per sé non fosse e non volesseeegisepresso di noi, esso Si
farebbe beffe di questa astuzZfaxia coscienza & invece gia sempre in rapporto
con I'Assoluto, lo conosce gia sempre in qualchelone dunque anche nella sua
certezza sensibile, in cui fa perd esperienza b eglla sua alienazione estrema.
L’Assoluto potra pervenire a sé soltanto attravepsel movimento in cui consiste
'unico esame possibile del conoscere, esame ch#ua insieme col conoscere
stesso e nel corso del quale mutano tanto la mguaato I'oggetto esaminato,

8vi, p. 53.

% G.W.F. HegelPhanomenologie des Geistei., p. 82, r. it. vol. I, p. 81.

%1 vi, p. 68, tr. it. vol. I, p. 65. Cfr. anche p. #5jtt vol. I, p. 73, e G.W.F. Hegebcienza della logicait.,
t. 1l, pp. 937-938. Nelle sukezioni sulla storia della filosofiddegel riprende nei medesimi termini
questa critica, e dice che secondo Kant «primambscere si dovrebbe indagare la facolta di conesce
[...]- Si immagina in tal modo che il conoscere si® wstrumento, una maniera con cui vogliamo
impadronirci della verita» e si vuole verificarelpninarmente che esso ne sia capace. Ma «cong poi
voglia conoscere, senza conoscere, e afferraggal prima della verita, non si saprebbe dire». gtioi
[...] lindagine intorno alla facolta di conosceregsa medesima un conoscere», accade a Kant «come
agli Ebrei, fra i quali lo spirito € presente edia®n se ne accorgono» (G.W.F. Hegekzioni sulla
storia della filosofia cit., vol. 3, ll, pp. 288-289). Heidegger comnesat il passaggio della
Fenomenologia dello spiritin cui € criticata la concezione del conoscereeconezzo (strumento o
medio) inErlauterung der »Einleitung« zu Hegels »Phanomeagieldes Geistes«it., pp. 80, 128, e in
Hegels Begriff der Erfahrungeit., pp. 129-130, tr. it. pp. 117-118. HeideggercontraHegel e altri
saggi di storiografia filosoficdcit., pp. 282-283, 315) L. Ricci Garotti, dopo avienproverato a torto
Heidegger per non aver colto il riferimento hegaia Kant, si sofferma sul rapporto della posizidne
Hegel con quella di Fichte e Schelling, riprendelelaiflessioni presenti in J. Hyppolit&enesi e
struttura della “Fenomenologia dello spirito” di Hel, cit., pp. 26-34.

92 G.W.F. HegelPhanomenologie des Geistei., p. 69, tr. it. vol. I, p. 66.
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finche la coscienza non si rende conto di essérddssa spirito, I’Assoluto. Visto
che tale esame si realizza nell’esperienza dekzienz&® cido da cui prende le
mosse la scienza non € in fondo nient’altro cheplkgienza.

Un percorso di pensiero analogo a quello di Hsggue Heidegger nelle
prime ore di lezione dGrundprobleme der Phdnomenolag®opo essersi chiesto
«che cosa significa ‘iniziare’ in una scienza ei amzjuella che pretende di essere la
scienza originaria», egli continua infatti respimge questa domanda nella misura in
cui essa ricorda le «pratiche» artificiali dellaosiddetta teoria della conoscenZa»
che tratta I'inizio come se fosse un oggetto airpada cui si sviluppi la conoscenza
come da un punto una linea. Visto che noi stegsd@amo pero gia sempre in questa
linea, non possiamo porci fuori da essa: «Nonttidl@o dunque sull'iniziare, ma
iniziamo effettivamente fgktisch!». La scienza originaria pud perod iniziare
immediatamente solo se I'ambito a cui si rivolge2lgia sempre in qualche modo
accessibile, ossia se e qualcosa a cui essa appligia dall'esterno «come un mezzo
tecnico, uno strumento» di cui prima si esaminifidacia per esser poi sicuri del suo
successo, ma € ci0 che pud pervenire a sé€ — aligrambito originario — solo
mediante la scienza originaria — la scienza dédiioe: tale € la vita.

Contro la soluzione offerta al «problema dellatélatdai neokantiani, che
intendendo I'oggetto della filosofia come un quakali «costituito secondo le leggi
del pensiero», un mero «contenuto coscienzialexpgbesser dato solo mediante una
«vuota costruzione logie&”, Heidegger afferma che la filosofia & un compoetaim
mediante cui la vita, che fa gia sempre esperidng4, si ri-volge su tale esperienza.
Questa inversione é necessaria a causa dellxitéaffraktizita)” della vita, ossia al
fatto che ess& gia sempre storicamente assegnata a determioateessioni
significative che ne costituiscono la manifestagiofenomenica, I'espressione
determinata e insieme il mondo, a partire da ccogiprende costantemente in qualche
modo e in cui tende a risolversi completamentelaNidbsofia la vita ricostruisce la
sua «storia originarid® risalendo lungo le linee di senso che delimitagoslie
configurazioni espressive e si riprende percicsdal smarrimento, comprendendo cio
che essa € in sé e per sé. «Punto di partenzdibsitdia»» non puo essere allora per
Heidegger come per Kant e i neokantiani I'espeddgpretica, il fatto della scienza,
ma «l'esperienza fattizia della vittaktische Lebenserfahrupg’, cioé il modo in cui

93 Cfr.ivi, pp. 76-79, tr. it. vol. I, pp. 73-77.

% M. HeideggerGrundprobleme der Phanomenolagii., p. 4.

% |vi, pp. 132, 226, 135. Cfr. anche pp. 5, 131-135,228} e M. Heideggebie Idee der Philosophie und
das Weltanschauungsprobleait., pp. 62, 89, tr. it. pp. 68, 93, dove il lplema della datita & introdotto
dalla domanda: «Si d&g gibj il ‘si da'?», e si rivolge gia implicitamente dmeccontro la costituzione
della fenomenologia trascendentale di Husserl, mi® essere criticato liberamente da Heidegger
soltanto dopo il trasferimento a Marburgo.

% Cfr. M. HeideggerGrundprobleme der Phanomenolagié., p.148.

% Ivi, p. 162. Cfr. anche M. Heidegg@hanomenologie der Anschauung und des Ausdrucksrigtter
philosophischen Begriffsbildungit., p. 174;Phanomenologie des religidsen Leheris, pp. 8, 15-16;
tr. it. pp. 40, 48.
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la vita incontra se stessa lungo il suo viaggahft), modellando le proprie forme su
cid con cui di volta in volta si confrorita

L'importanza del concetto hegeliano di esperierzaaccanto a quello
jaspersiano di situazione e a quelli diltheyaritdében Ausdruck Verstehen- nella
definizione della filosofia quale scienza dell'ang emerge ulteriormente se si tien
conto che esso non gioca un ruolo decisivo sola rigbluzione del problema del suo
inizio, ma anche del suo modo di procedere. Questtué elaborato da Heidegger nel
corso del primo periodo del suo insegnamento fibese mediante una
riformulazione della fenomenologia come metodoyiarionarra fedele anche quando
ne rifiutera la denominazione per il proprio perial fine di evitare che esso venga
confuso con la filosofia trascendentale di Hussdithiarando la sua maggiore
vicinanza alla fenomenologia hegeligha Heidegger ritiene che la filosofia possa
condurre a manifestazione la vita — accedere anfieno della vita — soltando nel
portar fuori @us-legeh esplicitare, interpretareayslegeh la sua comprensione
implicita, cioé nel dispiegare «ildéyoc' nel senso delverbum internum® dei
fenomeni che costituiscono la sua situazione mandda quest'«ermeneutica della
fatticita»** — che «scaturisce dall’esperienza fattizia déti non per abbandonarla,
ma soltanto «per farvi poi ritorno rimbalzandowd internos®? al fine di manifestarne
le direttive di senso — nella sua denominazione hrcerto nulla in comune con la
filosofia di Hegel, le analogie con essa emergoam pon appena Si considera
'aspetto piu propriamente “linguistico” del rappmtra laFenomenologia dello spirito
e laScienza della logica

Nella Prefazionealla seconda edizione dellacienza della logicaHegel
presenta infatti il rapporto che il pensare sdienotiintrattiene con il pensare naturale
come un passaggio daheto» al «conosciute: dato che «l'elemento logico [...]
penetra ogni rapporto o attivitd naturale delluemaele forme del pensiero sono
anzitutto esposte e consegnatelinguaggioumano», per cui «gli oggetti logici, cosi
come le loro espressioni, sono un che di univeeaiennoto», che perd «non e gia

% Cfr. M. HeideggerGrundprobleme der Phanomenolagidt., p. 67, é®hanomenologie des religivsen
Lebenscit., p. 9, tr. it. p. 41. Heidegger manterraignificato dell’esperienza come di un incontro che
trasforma fino dJnterwegs zur Sprachérsg. von F.-W. von Herrmann, Klostermann, Frarikém
Main 1985, GA Bd. 12, p. 148; tr. it. di A. Caradoi e M. Caracciolo Perottin cammino verso il
linguaggig Mursia, Milano 1973, p. 127.

% Cfr. M. HeideggerHegels Phanomenologie des Gejstifs p. 40, tr. it. p. 60. D. Janicaud considera
concezione della fenomenologia come metodo peruo@nd manifestazione la “cosa stessa” «il punio pi
segreto di prossimita» tra Heidegger e Hegeldidegger — Hegel: un ,dialogue” impossiblé@ Heidegger
et l'idée de la phénoménologie Volpi et al., Kluwer, Dordrecht-Boston-Londt@88, pp. 159-162).

100\, HeideggerPhanomenologie des religidsen Lehais, p. 63, tr. it. p. 99.

101 per |e problematiche relative allambito cronotmgabbracciato da quest'espressione e al suoisioif
cfr. T. Kisiel, “Das Entstehen des Begriffsfeld€aktizitac im Frihwerk Heideggers”, in «Dilthey-
Jahrbuch», cit., pp. 91-120, e G. GregoHans-Georg Gadamer e la declinazione ermeneutitla de
fenomenologigAlfieri e Ranieri Publishing, Palermo 1997, pp04125.

102\, HeideggerPhanomenologie des religiosen Lehaits, p. 8, tr. it. p. 40.
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percio conosciute'®. Dopo aver rinviato alla distinzione tra il notdl &onosciuto
stabilita nellaPrefazionealla Fenomenologia dello spiritd, a conferma del proprio
discorso Hegel ricorda che solo dopo lungo termpdorme del pensare sono state
liberate dalla materia in cui si trovano immerskecoascio intuire», poiché «il bisogno
di occuparsi di puri pensieri presuppone un luregaraino, che lo spirito umano deve
aver percorso®>. Questo cammino & quello che & presentato Felflemenologia
dello spiritg in cui esso si articola nel corso di quel «movitoedove I'immediato
[...], cioé l'astratto [...], si viene alienando, e mia questa alienazione torna a se
stesso», in modo che solo cosi esso sia «preseetitsua realta effettiva e veritdy
movimento che altro non €& se non I'esperienza.

Se ci si sofferma sulldotalita dell'esperienza della coscienza, ossia si
considera I'esperienza descritta da Hegel a paféitesapere assoluto a cui essa pone
capo, esaminandone il ruolo nell’ambito di un cetassistematicy’, emergono certo
notevoli differenze tra la concezione hegelianai@lg heideggeriana dell’esperienza,
differenze riconducibili al fatto che il protagaaigdi essa € nei due casi differente: la
coscienza di Hegel non é la vita di Heidegger.aSephdizione in cui quest'ultima si
trova “innanzitutto e per lo pil” — per adoperare’egpressione introdotta da
Heidegger nel periodo del suo insegnamento marbsegh potrebbe sembrare a prima
vista affine a quella della coscienza quale aliem&z dello spirito, visto che la
“concretezza” fattizia della vita nel suo smarrineermondano potrebbe essere
hegelianamente considerata “astrattezza” in qustisione, lontananza da'%gla
vita non si pud pero mai liberare totalmente daitapria fatticita, autoappropriandosi
una volta per tutte. Il percorso di purificazionell'dsperienza della coscienza nel
pensiero speculativo & invece talmente irreveesilihe esso €& esposto nella
Fenomenologia dello spirita°come qualcosa di gia avvenuto, e che puo essere
ricostruito definitivamente: nellRrefazioneHegel scrive infatti che nel corso del suo
scritto «il singolo deve ripercorrere i gradi dirfazione dello spirito universale, anche

103 G W.F. HegelScienza della logicait., t. I, pp. 10-11.

104 Cfr. G.W.F. HegelPhanomenologie des Geistek., p. 35, tr. it. vol. I, p. 25.

105 G W.F. HegelScienza della logicait., t. I, p. 12.

108 Cfr, G.W.F. HegelPhanomenologie des Geistek., p. 39, tr. it. vol. I, p. 29.

197 Tale sembrerebbe in verita la lettura pit correttaal termine delhtroduzionealla Fenomenologia
dello spirito Hegel scrive che «lI'esperienza che la coscienzdi &, non puo, secondo il concetto
dell'esperienza stessa, comprendere in sé meriotdell sistema della coscienzawi (p. 80, tr. it. vol.

I, p. 78). Significativo & pero il fatto che Heideg omettera sempre di interpretare proprio quéstu
capoverso delihtroduzione.

108 per j concetti di “contreto” e “astratto” in Hegdt. G.W.F. Hegel|ntroduzionein Lezioni sulla storia
della filosofig cit., vol. 1, pp. 34-38, e “Wer denkt abstraki’sg. von G. Schiller, in «Hegel-Studien,
1969, Bd. 5, pp. 161-164; tr. it. di P. Toglidt@hi pensa astrattamente”, in «Rinascita», 195711 f.
14. Heidegger cita quest'ultimo testoHtegels Ph&anomenologie des Geistiss, p. 80, tr. it. p. 98, e
riprende implicitamente il concetto hegeliano dirfcreto” inPhanomenologische Interpretationen zu
Avristoteles. Einfiihrung in die phanomenologischesétaung cit., pp. 27-31, tr. it. pp. 62-65. Per un
confronto tra i concetti in questione in Hegel eéddgger cfr. R.C. Feitosa de Oliveii2as Denken der
Endlichkeit und die Endlichkeit des Denkdbsnker & Humblot, Berlin 1999, pp. 192-205.
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secondo il contenuto, ma come figure dallo spigid deposte®¥®. Cid ha come
conseguenza che lo stesso inizio dell’'ogegaomenologia dello spiritaon coincide
con linizio delleffettiva manifestazione dello igm''®, tanté che nel primo
capoverso dell&ertezza sensibilelegel si trova costretto a dire che per cogliere il
sapere immediato come tale — l'inizio della matéz®ne dello spirito — «dal nostro
assumere dovremo tener lungi il concepitesdovremo cioé prescindere dal sapere
non piu immediato a partire da cui “noi” — lo siriormai presente a sé — ci
“ricordiamo” di quell'inizic"*% La filosofia & invece per Heidegger costrettaiziare

sempre di nuovd®, visto che essa si attua come quell'interpretazidmeé — non

109G W.F. HegelPhanomenologie des Geistei., p. 32, tr. it. vol. I, p. 22.

110 Ciy consentira a Heidegger di trasformare la sigjume ipotetica delihtroduzionealla Fenomenologia
dello spirita «Se [...] 'Assoluto in sé e per sé non fosse evadesse essere gia presso di noi» (G.W.F.
Hegel,Phanomenologie des Geistes, p. 69, tr. it. vol. |, p. 66), nella projfmene assertoria: «L'Assoluto
e gia in sé e per sé presso di noi e vuol essessqdi noi» (cfr. M. HeideggeErlauterung der
»Einleitung« zu Hegels »Phanomenologie des Gejstitsg. 80, dHegels Begriff der Erfahrungit., pp.
130-131, tr. it. p. 118), e di affermare chepitesupposto della ‘Fenomenologia I'assoluto, con cui essa
«comincia(beginnt)assolutamente(cfr. Hegels Phdnomenologie des Geistits pp. 47-57, tr. it. pp. 67-
75). Heidegger riterra dunque che per comprendeferiomenologia dello spiritsi debbapartire dal
sapere assoluto, e attuare per ogni figura dedeiesra dapprima una «costruzione» del saper@ essa
lo spirito ha di sé, e poi una «ricostruzionesudisio sapere, che consenta il passaggio alla fgocassiva
(cfr. ivi, pp. 104, 112, tr. it. pp. 117, 124). P. Cobberdendo che linterpretazione heideggeriana
dell'Introduzionealla Fenomenologiadebba essere ridimensionata, affermera invece elgel Hhon si
colloca sin da subito nel punto di vista dell'astml ma cerca dapprima soltanto di porre in modo
formalmente corretto la questione della conoscasgaluta: se quest'ultima sia effettivamente rdalea
venir poi dimostrato dallintera opera (cfr. P. Geh, Das endliche Selbst. Identitét (und Differenz)
zwischen Hegels »Phanomenologie des Geistes« uiakggers »Sein und Zeitonigshausen &
Neumann, Wirzburg 1999, pp. 31-34).

111 G W.F. HegelPhanomenologie des Geistei., p. 82, tr. it. vol. I, p. 81.

12 Cfr. ivi, pp. 47, 591, tr. it. vol. I, p. 38, vol. II, p03. Il fatto che la descrizione della certezzaibies
sia il frutto di una «ricostruzione» a partire dadpere assoluto indurra Heidegger a rifiutare
l'interpretazione secondo cui essa ha a che fardacdatita empirica degli organi di senso (difesaes.
in W. BeckerHegels Begriff der Dialektik und das Prinzip desdlismusKohlhammer, Stuttgart 1969,
pp. 19-29), o con l'intuizione empirica kantianastenuta in P. CobbeBas endliche Selbst. Identitét
(und Differenz) zwischen Hegels »PhanomenologieGaéstes« und Heideggers »Sein und Zeit
pp. 34-35)e ad affermare che Hegel comprende la sensitdiggagtire dallo spirito e nello spirite (M.
HeideggerHegels Phanomenologie des Geistifs p. 76, tr. it. p. 94). Per lo stesso motgh dira in
Erlauterung der »Einleitung« zu Hegels »Phanomegielaes Geistescit., p. 119-122) che la
Fenomenologia dello spirifodovendo presentare Iatalita delle condizioni di possibilita, deve
cominciare con quella conoscenza che € massima@mdézionata, ossia con la certezza sensibile. In
Die Metaphysik des deutschen Idealisifiisg. von G. Seubold, Klostermann, Frankfurt aairv1991,
GA Bd. 49, pp. 176, 178-179) Heidegger distinguefine contro linterpretazione neokantiana il
«cominciamentoReginn» dell’'esposizione dellkenomenologia dello spiritdal suo effettivo «inizio
(Anfang», identificando il primo con la certezza sensibdl il secondo con l'autocoscienza. Egli
considerera quest'ultima il «punto di voltese@els Phanomenologie des Geistiss, p. 188, tr. it. p.
192) dellintera opera perché in essa la coscienzancepisce come spirito, lasciando emergere il
presupposto di tutta kcienza del sapere che appare: per questo motivdara mai un’interpretazione
dettagliata delle sezioni defenomenologia dello spiritsuccessive alla seconda.

113 Cfr. M. HeideggerGrundprobleme der Phanomenolagii., p. 203.
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semplicementeicostruisce— I'esperienza in cui la vita si manifesta neila atticita,
non solo ponendone in luce I'insuperability, marittitta «rinforzandola’*.

La terminologia adoperata n@rundprobleme der Phdnomenologieo
certo sulle prime indurre a scorgere un’analogia solo formale, ma anche
contenutistica tra il concetto hegeliano e quebidbggeriano di esperienza: tra i
vari «<mondi della vita» Heidegger privilegia il «mip del sé», visto che gli altri —
il «kmondo comune» e il «mondo ambiente» — si aniamec sempre in una
situazione del sé; I'«esperienza fondamentalexitacvita perviene al suo ambito
originario € dunque un’«intensificaziongugespizthejp dell’attuazione vitale nel
«mondo del sé% tale «concretizzazione» dellattuazione implicd |
conseguimento della «complespontaneitadel sé3'® Ma questa spontaneita &
proprio cio in cui consiste il carattere attuatdedla vita, ilfatto che essa soltanto
nell’attuaziongVollzug) unica della concreta situazione mondeima si origina da
essa, e con cui tende a identificarsi. Se per ldgelela vita si libera dunque
nell'esperienzager la propria finitudine e unicita, per Hegel la desza si eleva
invece nel corso progressivo dell’esperienza dafleopria individualita
all'infinitudine dello spirito universale.

E questo il motivo per cui Heidegger distingueliegpmente il sé della
vita dall'io e dalla coscienza, e non cita Feenomenologia dello spirifopur
rielaborandone il concetto di esperienza, probadsili@ proprio per svincolare tale
esperienza dal contesto coscienziale in cui essng ancora avvinta nell'opera di
Hegel. Se infatti il titolo con cui IRenomenologia pubblicata nel 1807: «Scienza
dell'esperienzadella coscienza», evidenzia ancora il termine “Bepea”, che
scomparira poi nel titolo definitivo: «Scienza ddénomenologialello spirito»*,

114 M. Heidegger,Phanomenologie der Anschauung und des Ausdrucksrighder philosophischen
Begriffsbildungcit., p. 174.

115 M. HeideggerGrundprobleme der Phanomenolaggét., pp. 59, 227. Tra i testi che avranno potuto
suggerire a Heidegger l'individuazione del paradigstorico di quest’intensificazione nel cristianesi
vi sono anche, accanto alEnleitung in die Geisteswissenschaft@nDilthey e aiDiscorsi sulla
religionedi Schleiermacher, gli scritti teologici giovardiiHegel.

118 M. HeideggerGrundprobleme der Phanomenolagié., p. 260. Per un accostamento tra il mondo de
se di Heidegger e l'autocoscienza di Hegel cfr.S&ll, Martin Heideggers Gang durch Hegels
“Phanomenologie des Geistegiit., p. 111.

117 per le variazioni del titolo delBenomenologia dello spiritofr. ' Anmerkung der Redaktion zu Band 3
pubblicata alla fine dell'edizione tedesca di G.\WHEgel,Phanomenologie des Geistek., p. 596, &
Nicolin, “Zum Titelproblem der Phanomenologie desistes”, in «Hegel-Studien», 1967, Bd. 4, pp. 113-
123. Hegel mantiene comunque la definizione delienga dell'itinerario della coscienza come «s@enz
dell’'esperienzadella coscienza» nell®refazionee nellintroduzione dellopera (cfr. G.W.F. Hegel,
Phanomenologie des Geistest., pp. 38, 80, tr. it. vol. I, pp. 28, 78). iHegger considerera tutta
I'Introduzionealla Fenomenologia dello spiritcome un commento al suo primitivo titolo, e dopera
posto inErlauterung der »Einleitung« zu Hegels »Phanomegieldes Geistesit., pp. 74-75, 131-132,
135-136) la domanda relativa al perché della scosapdel termine “esperienza” dal titolo definitivio,
Hegels Begriff der Erfahrungcit., pp. 182, 188) ipotizzera che Hegel abbiadibtreggiato” davanti
all'antico senso di “esperienza” come essere déll,ger ricadere nelle maglie della metafisica enual
della soggettivita, adoperando un linguaggio similguello con cui inKant und das Problem der
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esso lo connette pero gia a quella coscienza ahsagrattutto a partire dagli anni
'30 Heidegger considerera come I'assolutizzazioelesdggetto cartesiald e a
cui gia nelleNote sulla «Psicologia delle visioni del mondo» Kidirl Jaspers
(1919/1921) contrappone I'estaticita dell’esistegmale «senso dell’(io) sond%
Dicendo pero0 che questo senso €& posseduto soltaettapprensione
(Bekimmerungy da cui si origina, «si temporalizzaigh zeitig}», egli sembra
tuttavia richiamarsi non soltanto all’esperienzéife della vita del cristianesimo
primitivo — la cui interpretazione gli consent€iaikio degli anni '20 la definitiva
acquisizione della temporalitZ€itlichkei) della vita —, ma anche all'inquietudine
(Unruhg dello spirito hegeliand’, ricordata gia a conclusione dello scritto per

Metaphysikhrsg. von F.-W. von Herrmann, Klostermann, Frarikfm Main 1998, GA Bd. 3, p. 168; tr. it.
di V. Verra, Kant e il problema della metafisicalaterza, Roma-Bari 1989 p. 145) parlera
dell'«indietreggiare» di Kant dinnanzi allimmagiene trascendentale e alla possibilita di condiarre
metafisica di fronte all'abisso del nulla, raffanda quel primato della logica che culminera in Hege

118 Questa filiazione, stabilita da Heidegger dapprimaconfermare la tesi dell'oblio dell’essere cwiso
della tradizione, si rafforzera poi a causa déb fethe a partire dagli anni '30 egli interpretegel come
filosofo trascendentale perché vi “ritornera” mumde dalla fenomenologia trascendentale di Husserl
(cfr. O. Poggeler, “Hegel und Heidegger Uber Negat?, in «Hegel-Studien», 1995, Bd. 30, pp. 153,
155) e dalla filosofia teoretica di Kant (cfr. Doler, “Hegel als Transzendentalphilosoph?”, in géte
Studien», 1997, Bd. 32, pp. 123-136, e A. Séllartin Heideggers Gang durch Hegels
“Phanomenologie des Geiste<iit., pp. 152-153), il che lo indurra a non swoffarsi sulle sezioni della
Fenomenologia dello spiritsuccessive all'autocoscienza, che perd sono prgpetie in cui si ha un
superamento della posizione cartesiana. Sullenadfgoni di Hegel relative a Cartesio come scopitor
della terra della filosofia moderna (presenti itVG=. Hegel Lezioni sulla storia della filosofjait., vol.

3, I, p. 66), e sul loro commento in M. Heidegg&rlauterung der »Einleitung« zu Hegels
»Phénomenologie des Geistdsit., p. 78), e irHegels Begriff der Erfahrunggit., pp. 129, 201, tr. it.
pp. 116, 182), cfr. M. Vesp#leidegger e Hegekit., p. 163, e O. Pdggeler, “Selbstbewul3tseth un
Identitat”, cit., p. 193, dove si sottolinea il rat¢ del giudizio di Hegel su Cartesio, considerato
precursore dellidealismo nelle lezioni berlinesia condannato ancora come rappresentante della
riflessione astratta nel periodo di Jena. Per uitigac puntuale alla tesi heideggeriana secondo cui
l'autocoscienza hegeliana costituirebbe il compimettel soggettivismo cartesiano cfr. M. Vegetti,
Hegel e i confini dell'occidente. LEenomenologiaelle interpretazioni di Heidegger, Marcuse, Léwith
Kojeve, Schmittit., pp. 32-33 (dove si ricorda il rifiuto dellalutazione di Heidegger da parte dei suoi
stessi allievi) e B. MabilleHegel, Heidegger et la méthaphysigaie, pp. 55-71, 107, 368-369 (dove si
ricostruiscono le critiche hegeliane al dualismetestano e alla filosofia della rappresentazione
soggettiva, mostrando comeHanomenologiae costituisca il superamento definitivo).

119 M. HeideggerAnmerkungen zu Karl Jaspers »Psychologie der Vetmuungendn Wegmarkenhrsg.
von F.-W. von Herrmann, Klostermann, Frankfurt a@rML976, GA Bd. 9, p. 29; tr. it. di F. Volpiote
sulla «Psicologia delle visioni del mondo» di K3aspersin SegnaviaAdelphi, Milano 2002 pp. 457.

120 Heidegger adopera infatti il terminBékiimmerurigin riferimento al s& come cid da cui ogni realta
effettiva riceve il suo senso, e dunque nellambiiteina rielaborazione dell'intenzionalita husserd,
gia in Phanomenologie der Anschauung und des Ausd(aitksp. 173), dove la cura del mondo del sé
appare anche come l'origine della filosofia. Lagtar'Bekiimmerurigentra dunque nel linguaggio di
Heidegger un semestre prima che egli interprétitiere paoline, sebbene gia ora indichi la negedsi
un confronto con l'esistenza cristiana (pp. 94@pyenda le distanze da Cartesio, che ha postmtabc
della riflessione filosofica lio (pp. 94-95). Pler necessita di seguire la via opposta a queltestana
problematizzando il “sono” anziché I"io” nelleggssione “io sono” cfr. M. Heideggé&thanomenologie
des religidsen Lebensit., pp. 212-214, tr. it. pp. 273-27Bhanomenologische Interpretationen zu
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I'abilitazione per contrassegnare l'atteggiamentd filosofo nei confronti delle
configurazioni storiche assunte dai problemi deppio suo tempB™.

Il metodo della scienza: la diaermeneutica

Anche dal confronto tra il concetto hegeliano ellguheideggeriano di
esperienza risulta dunque confermato che nel ppermdo del suo insegnamento
friburghese Heidegger assume implicitamente quespetti dellaFenomenologia
dello spiritoche gli consentono di elaborare una propria caonezdella filosofia
comescienzadi un’originestorica Se pero una scienza é definita dal suo modo di
concettualizzazione, cioe dal suo metodo e dalidayica, I'influenza di Hegel su
Heidegger sara tanto piu provata quanto piu lauscira ad individuare proprio
nella concezione della formazione dei concettilemetodo che Heidegger elabora
per la scienza dell'origine. Tra le opere hegeliguella che egli non pud non
prendere a modello per questo scopo e inoltre rdprFenomenologia dello
spirito: e infatti mediante essa che Hegel si proponediesire alla filosofia quel
metodo — poi dispiegato nella sua purezza ng8teenza della logica- che le
consenta di conseguire una propria autonomia ditiyla dal modello matematico
assunto all'inizio dell’epoca moderiia

Nella Prefazione alla Fenomenologia dello spiritdHegel contrappone
infatti il conoscere filosofico a quello matematiceche rimane esteriore al
contenuto¥® La matematica si occupa infatti dello spaziocsiielementi, privi di
un effettivo legame, se ne stanno fissi I'uno atzat’'altro — e dell'uno — ossia di
una materia a cui la differenza e inessenzialeelienza[...] della quale la
matematica va superba facendosene un’arma anctre @ofilosofia» si basa dunque
soltanto sul suo vuoto «formalismd% che caratterizza in generale l'operare
dellintelletto. Esso riduce «a una tabella I'ongaazione scientifica» perché non fa
che catalogare cio di cui si occupa, e percio etirase occulta I'essenza viva della
cosa»: limitandosi kantianamente a «schematizzdtentelletto tabellesco» «da

Aristoteles. Einfiihrung in die phdnomenologischeséliung cit.,, pp. 172-174, tr. it. pp. 201-202;
Einflihrung in die phéanomenologische Forschuhgsg. von F.-W. von Herrmann, Klostermann,
Frankfurt am Main 1994, GA Bd. 17, pp. 249-2Ptglegomena zur Geschichte des Zeitbegtififsg.
von P. Jaeger, Klostermann, Frankfurt am Main 189,20, 210; tr. it. di R. Cristin e A. Marini,
Prolegomeni alla storia del concetto di tempdlelangolo, Genova 1991, pp. 189-190.

121 Cfr. M. HeideggerDie Kategorien und Bedeutungslehre des Duns Satityg. 400, tr. it. p. 244. K.
Lehmann individua in quest'«inquietudine spirituwala caratteristica del cammino di pensiero di
Heidegger, indipendente da cio in cui esso di vidltaolta si imbatte (cfr K. Lehmanietafisica,
filosofia trascendentale e fenomenologia nel prikbeidegger (1912-1916)in Martin Heidegger.
Ontologia, fenomenologia, verjta cura di S. Poggi e P. Tomasello, LED, Milan®3,$p. 86, 88).

122 G, Cotroneo rileva che «uno degli aspetti pit valtelel lavoro filosofico dell'idealismo storicostato
il suo impegno a fare della filosofia una ‘scieaz#onoma’» (G. Cotronetrjealismg in La filosofig a
cura di P. Rossi, UTET, Torino, vol. I\&tili e modelli teorici del Novecenth995,p. 190), liberandola
dai vincoli che I'avevano tenuta avvinta alle seeempiriche ed esatte a partire da Bacone e @artes

123 G W.F. HegelPhanomenologie des Geistei., p. 47, tr. it. vol. I, p. 39.

124|vi, p. 44, tr. it. vol. I, p. 35.
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soltanto I'indicazione del contenuto, ma il contienstesso non lo forniscE? «l|
conoscere filosofico» esige per contro «che cibbiaadoni alla vita dell’oggetto
[...], che se ne abbia presente e se ne esprimarlané necessita»: esige cioé che
se ne elabori il concetto. Esso éSdéche, proprio dell'oggetto, si presenta come |l
divenire di quest'ultime, e richiede pertanto il passaggio attraverso Hayjgpeira
inquietudine della vita e distinzione assoluta @hal tempo*®° da cui la
matematica deve necessariamente astrarre.

Analogamente iirundprobleme der Phanomenologleidegger distingue
i «concetti oggettivanti@bjektbegriff»» della scienza naturale dai «concetti espressivi
(Ausdruckbegriffe> della filosofia: se ogni concetto ha léurzione formaledi
determinare, i primi determinano mediantsghemi dell’'ordine, i secondi per mezzo
dell'«espressiong?’. | concetti delle scienze naturali si limitanoéia catalogare:
basandosi sulla coppia «forma-contenuto» introdidtd&ant possono essere soltanto
«indicanti»?®, non possono perd portare a espressione ciosk vblgono, per cui la
loro evidenza e soltanto «@videnza dellordine. Diversa € ['evidenza
fenomenologica dei concetti filosofici, cioé I'evidenza che @oe manifestazione cio
a cui tali concetti si rivolgono senza imporre wwlta per tutte a esso una
definizione oggettivant&’, ma indicando formalmente il senso, la direzianeduii
@ possibile accedere al suo ambito originario, eotehdone I'espressioni& Visto
che pero cio di cui si occupa la filosofia € laaviattizia, ed essa tende ad assumere

1251vi, pp. 48, 51-52, tr. it. vol. |, pp. 40, 42-44.

128vi, pp. 52, 57, 46, tr. it. vol. |, pp. 44, 50, 37.

127 M. Heidegger,Grundprobleme der Phanomenolagieit., p. 262. Heidegger definisce i conceti
filosofici anche eoncetti esistentivi (Phdnomenologie der Anschauung und des Ausdrucksrig&tder
philosophischen Begriffsbildungeit.,, p. 37) e goncetti ermeneutisj cioé concettiche rendono
accessibili i risultati dellindagine «soltanto ngberenne rinnovamento dellinterpretazione»
(Anmerkungen zu Karl Jaspers »Psychologie der Waatauungenccit., p. 32, tr. it. p. 460).

128 M. HeideggerGrundprobleme der Phanomenolagii., p. 249.

129 Cfr. ivi, p. 241. Questo & secondo Heidegger impossihikrisa dellintrinseca storicita di cio di cui si
occupa la filosofia. A p. 150 egli scrive dunquisor c'é nella filosofia nessuna definizione, poithéssa
non si danno oggetti, ma solo connessioni espeessigui bisogna andar dietro (comprendere)», e in
Phanomenologische Interpretationen zu Aristotéedilhrung in die phdnomenologische Forsch(ait,
pp. 19-35, tr. it. p. 54-70) concepisce la defonz filosofica come una definizione «di principidicativo-
formale in senso esistenziale». Cfr. al riguardb.@Gethmanrasein: Erkennen und Handeln. Heidegger
im phanomenologischen Kontektalter de Gruyter, Berlin-New York 1993, pp. 245

130 Cfr, M. HeideggerGrundprobleme der Phanomenolagigt., p. 248, dove Heidegger definisce i
concetti filosofici «'indicazioni formali'». IlPh&nomenologie des religitsen Lebéais, pp. 55-65, tr. it.
pp. 90-102) egli precisa che “formale” non sigwificniversale” in senso teoretico, ma implica soia
delimitazione del campo in cui si puo fare espegedi cio che ¢ stato indicato. Cfr. al riguardo G.
Imdahl, “Formale Anzeige’ bei Heidegger”, in «Aretir Begriffsgeschichte», 1994, Bd. XXXVII, pp.
306-332; T. KisielL'indication formelle de la facticité: sa genésesat transformationin Heidegger
La logica, la mistica, il nulla. Una interpretazierdel giovane HeideggeEdizioni della Normale, Pisa
2006, pp. 167-177; P. Stafier faktische GottKdnigshausen & Neumann, Wiirzburg 2007, pp. 43-47.
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delle configurazioni oggettuali, a darsi cioé sesnipruna certadeformazione**,

la si pud condurre a espressione solo mostrandimprarmente cio che essen
e. «La forza motrice deconcetti espressiviin contrapposizione ai concetti
dell'ordine», & dunque «la forza creatrice dellgasone», € questgroduttivita
del nom, in cui risiede «il senso fondamentale del metbageliano della
dialettica (tesi, antitesi, sintesij3.

Con queste parole Heidegger mostra di esserso@mip della filosofia
hegeliana anche riguardo al momento decisivo deliascienza dell'origine, e di averne
rielaborato proprio quellaspetto relativamente galale egli sembra maggiormente
distante da Hegel, ossia la dialettica. La diaketthe Heidegger condanna — quella
portata alle sue estreme conseguenze dal neohageli® pero soltanto un’astrazione
formalistica e denaturante dell'autentica dialattiegeliana, astrazione che si é potuta
realizzare a partire dal modo in cui tale dialatécpresentata nelgcienza della logica
non certo nelldenomenologia dello spiritdSe essa, quale metodo filosofico, € infatti
una e medesima in entrambe le opere, visto cheoilimento che congiunge
necessariamente le pure essenzialita idealildeffa e quello stesso che ha retto il loro
progressivo manifestarsi nel corso déénomenologiatale movimento si mostra pero
nellaFenomenologiger cosi dire “in atto”: esso appare qui comestodcizzarsi il cui
contenuto viene per la prima volta alla luce evitigpa in quello che solo a posteriori si
rivela come un ordinamento sistematico.

Cosil, se nelldogicail metodo e detto «il concettthe conosce se stesso,
che ha per oggetto sgome I'assoluto», quello che qui appare come «ilimento
del concettostesso¥” & ancora nell&enomenologial movimento dell’esperienza,
definita infatti dall'opera del 1807 «movimerd@lettico che la coscienza esercita in
lei stessa$* Questo movimento, riguardato come quello chel'efehento del
sapere» preparato dal successivo presentarsi aeentiodello spirito «si organizza in
un intiero, & ldogica o filosofia speculativa'®. Se la «natura del metodo scientifico» &
tale che «esso da una parte non e separato dehuatmt dall’altra determina da se
stesso il proprio ritmd$®, il suo primo aspetto predomina neffanomenologiail
secondo nellaLogica La filosofia speculativa costituisce infatti «faiu vera
presentazione» del metodo della scienza, che «mttnoeche la struttura dell'intiero
presentato nella sua piu pura essenzax, ossitiesth del movimento», «intiero» che
perd — conclude Hegel — va concepito «come quitteQuesta precisazione,

BLCfr. M. HeideggerGrundprobleme der Phanomenolagig., pp. 148, 240.

1321vi, pp. 148, 240.

133 G.W.F. HegelScienza della logicait., t. Il, p. 937.

134 G.W.F. HegelPh&nomenologie des Geisteit., p. 78, tr. it. vol. I, p. 76. NellBenomenologia dello
spirito Hegel parla anche del movimento dialettico in irifieinto alla proposizione speculativa (p. 61, tr.
it. vol. I, p. 54), ma non a caso nelaefazione scritta a conclusione di tutta 'opera e dungiie g
orientata verso I8cienza della logica

B8y, p. 39, tr. it. vol. I, p. 30.

138)yvi, p. 55, tr. it. vol. I, p. 47.

B7\vi, pp. 46-47, tr. it. vol. |, pp. 38.
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congiunta alla atemporalita del concetto puro -teihpo «é il concetto soltanto
intuito»"*® ed & pertanto superato quando il concetto diieneepito —, pud far sorgere
I'impressione — comunque illegitima — che la digla in azione nelld_ogica non
esprima piu il divenire della “cosa stessa”, massifianto uno schema del pensiero
astratto, applicato dall'esterno per render aiismente ragione dell'articolazione
dell'«intiero». | momenti della dialettica sonotcespiegati nelldogicapiu chiaramente

e diffusamente che nelllenomenologial'in sé, il per sé e I'in sé e per sé nell'opdeh
1816 sono infatti posti in relazione con l'immedjdia negazioneeterminatadi tale
immediato e la negazione di questa negazione, @wani costituirsi di un nuovo
immediato in cui & contenuta la verita del prifiaVia & solo nell&zenomenologiahe
essi si manifestano da se stessi, provandosioelleealta effettiva.

La negazione in particolare € qui definita coméntguaglianza che nella
coscienza ha luogo tra I'io e la sostanza cheliogg@getto, [...], la loro differenza [...].

Il negativo», in quanto «cid che li muove entranifjappare dunque nell’'opera del
1807 come lo stesso modo in cui si attua I'espesigfella coscienza che matura a
spirito. Se perd cid che arricchisce «la parte@ipez che I'autocoscienza ha alla
coscienza», che mette cioé «in movimerntorhiediatezza dello in-sé la forma in cui

la sostanza & nella coscienZj»@ il tempo, & nell&enomenologiache emerge in
pieno quel legame tra la negazione e il teffipm cui Heidegger non ha potuto certo
non pensare nel richiamare la negazione dellatitialehegeliana a proposito del
metodo che deve condurre a manifestazione la efla sua storicita.

Questo metodo non puo infatti far sua una negezitemporale, ma tale é
secondo Hegel quella che -caratterizza il concetio, poggetto dellaLogica
Nell’ Enciclopedia ponendo in rapporto tempo e concetto per il tewdélla negativita,
Hegel scrive infatti che il concetto «e in sé eggefassoluta negativita e liberta; il tempo
non € la sua potenza dominatrice, né esso € npbtertemporale; ma € piuttosto esso
che costituisce la potenza del tempo, il qualeffattai negativita, ma soltanto come

1381yi, p. 584, tr. it. vol. II, p. 298.

139 Cfr, G.W.F. HegelScienza della logicait., t. I, pp. 942-951.

140 G.W.F. HegelPhanomenologie des Geisteg., p. 40, tr. it. vol. I, p. 29. Sul tema defiegativita in
Hegel e Heidegger cfr. A.A. BidiaBas Negative und die Philosophigniv. Diss., Mainz 1984, pp. 66-
290. Riguardo all'interpretazione della negatiidgeliana, che Heidegger sviluppera soprattutto a
partire dalla seconda meta degli anni '30, cfrratgtto A. CoverEssere e negativita: Heidegger e la
Fenomenologia dello spirito di Hegaferifiche, Trento 2000; W. Biemel, “Heidegger Gesprach mit
Hegel: Zur Negativitat bei Hegel”, «Man and World892, 25, pp. 271-280; O. Pdggeler, “Hegel und
Heidegger Uber Negativitat’, «Hegel-Studien», 1988, 30, pp. 145-166; C. Malabou, “Négativité
dialectique et douleur transcendantale”, «Archde®hilosophie», 2003, 66, pp. 265-278.

141 G W.F. HegelPhanomenologie des Geistes., p. 584, tr. it. vol. I, p. 298.

142 per un commento puntuale dei passaggiktaticlopediae delleLezioni sulla filosofia della storiim
cui Hegel caratterizza il tempo mediante la notandgativo cfr. M. Pagand,empo ed eternita: Hegel e
'ermeneutica della religiongn Tempo, evento e linguaggia cura di M. Ruggenini e L. Perissinotto,
Carocci, Roma 2002, pp. 182-185.
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esteriorita®*. Se Heidegger si appropria della dialettica hageliper il tramite della
negazion&*, se ne puo allora concludere che egli rielabanaetodo dialettico quale &
presentato nellaFenomenologi®, limitando implicitamente le proprie critiche —
gquantomeno durante il primo periodo del proprioegmamento friburghese e
marburghesé® — alla dialettica nella forma che essa assumelragica*’.

143 G.W.F. Hegel, Enciclopedia delle scienze filosoficie compendip cit., p. 234. Cfr. anche
Phanomenologie des Geistet., p. 584, tr. it. vol. Il, p. 298, dove Hegelrive che «lo spirito appare
nel tempo [...] fin tanto che non eliminddt) il tempo».

144 'ipotesi che neiGrundprobleme der Phanomenoloditeidegger si riferisca alla negazione della
dialettica hegeliana quale € presentata rfeélaomenologiae non nellaLogica puo ricevere una
conferma retrospettiva dalla critica alla negaiivitellaLogica di Hegel presente in M. Heidegger,
Platon: Sophisteshrsg. von I. Schi3ler, Klostermann, Frankfurt iiain 1992, GA Bd. 19, p. 561.
Heidegger dice qui che tale negativita € solo ws3ggio, «poiché I'orientamento globale della ttiake
e indirizzato su strutture essenzialmente diveadia dialettica semplicemente svelarges¢hlieRende
dei Greci». Nel contrapporre alla negativita hegeliquella della dialettica platonica, egli necliotta
l'importanza anche per la fenomenologia, adoperamaoini affini a quelli con cui néerundprobleme
der Phanomenologiparla della negazione di Hegel. Egli sostiendtinfhe la dialettica ha per Platone il
compito di rendere visibile I'essere dell’ente tiandone i confini, dicendo cioe cio che essm €:
questo earattere produttive (p. 560) € proprio delfvtifeocig, del «on che svely diverso
dall'evavtioow, della «wuota negazione (p. 569). Nel rilevare che n8ofistail dwléyeocBor € un
ainBevev che passa attraverso e oltre la chiacchierafaegialire i fraintendimenti della dialettica a
Aristotele, che ne traccia i limiti mostrandoneakattere preliminare rispetto @wpetv, all'intuizione
immediata dell’'essere. Riferendosi implicitamenkéegel, Heidegger afferma che la dialettica & gtaita
perd concepita come «uno strumento miracoloso», «teenica del pensiero», un «metodo» che
funziona tanto meglio quanto piu astrae dalla coerza delle cose a cui € sistematicamente applicato
(cfr. pp. 195-202, 506). Che cio pero non valgaelialettica quale € presentata nEkmomenologia
emerge dal suo accostamento alla dialettica ptatdnHegels Phédnomenologie des Geistits, p. 93,
tr. it. p. 108;Erlauterung der »Einleitung« zu Hegels »Phanoragiel des Geistes<it., pp. 95, 149;
Hegels Begriff der Erfahrungcit., p. 179, tr. it. p. 167. La dialettica hegeh & invece nettamente
differenziata da quella platonica iDer deutsche Idealismus (Fichte, Schelling, Hegel)l die
philosophische Problemlage der Gegenwait., pp. 30, 279, dove Heidegger non si riferistla
Fenomenologiama al superamento del finito nel sistema ad agedfadealismo assolto.

145 pyo darsi che tale rielaborazione sia all'origihguella «dialettica segreta» che tanti interpnatino
individuato nel pensiero di Heidegger. Cfr. per pisnH.-G. GadamenNeuere Philosophie I. Hegel,
Husserl, Heideggercit., p. 231; E. Coretlzum fundamentalontologischen Problem bei Heidegger
Hegel (in Beitrdge zur christlichen Philosophirsg. von C. Kanzian, Tyrolia, Innsbruck-Wien 299
pp. 171-178); G. Chiurazilegel, Heidegger e la grammatica dell'essératerza, Roma-Bari 1996, p.
Xll; J. Hommes, Zwiespéltiges Dasein. Die existenziale Ontologia Idegel bis Heidegger
Kommissionsverlag, Herder, Freiburg 1953, che dtlaa considera I'analitica esistenziale sviluppat
da Heidegger ifcssere e tempmome una diretta conseguenza della dialetticaedeH

148 Nellambito dell'ontologia fondamentale Heideggep infatti ancora “salvare” la dialettica riferesdalla
forma che essa assume néllenomenologiaper poi ricondurla al carattere dialogico delsaienza e
poterla cosi intendere in chiave ermeneutica. @io gli & pil possibile nella prospettiva della istor
dellessere, in cui l'obiettivo della dialettica disprimere la presenza assoluta a cui perviene «in
un'enunciazione strutturata in forma predicativd»@. Gadamerslegel e Heideggerit., p. 146) non puo
che contraddire alla pretesa dellessere stessai e@sprime nel non-detto. Per questo motivo lettiera a
Gadamer del 29 febbraio 1972 (riportata in H.-GddBaer,La dialettica di Hegelcit., p. 151) Heidegger
scrivera che € giusto dire che «la dialettica dipvendersi nell'ermeneutica», ma bisogna anchmeiee
un’ermeneutica di quelle parole che, parlandoetet, riescono anche a nominare I'essere.
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E sicuramente contro di questa che egli si rivahdatti nei Grundprobleme
der Phanomenologiguando dice che «ldialettica nella filosofia, come forma
dell’espressione, non é dialettica nel senso geltazione sintetica di concetti I'uno
accanto all'altro»: «la dialettica filosofica éiaermeneutica. Il «vero contegno
(Haltung filosofico non e [dunque] mai quello di un tiranlogico, che mediante |l
suo fissare angoscia la vitd% Esso & piuttosto «pwg di Platone», un andare insieme
alla vita che guadagni quella familiarita, «'amot& di fronte al quale essa si esprime
per quello che veramente é. | concetti espresardnso percio costituiti dai due
momenti dell'dntuizione fenomenologisa— <mmediatezza mediata— e della
«dialettica» — «mediatezza immediatd% Essi risulteranno cosi caratterizzati da un
“divenire fenomenologico” da cui giammai potranifzetarsi, visto che la vita, che
portano a manifestazione, non & mai totalmentefigalvile”.

Se pero l'afferramento definitivo dell’essenzalaelisione Anschauunp
che la da e proprio la pretesa della fenomenolpgra di Husserl, il suo progetto
non puo non apparire a Heidegger profondamenteeaffi quello delld_ogica
hegeliana e completamente differente da quellmdahomenologiadalla quale
egli lo distingue infatti gia a partire d&rundprobleme der Phanomenologie E

147 Le critiche alla dialettica hegeliana si accentuarpartire deDntologie. Hermeneutik der Faktizitat
(hrsg. von K. Brocker-Oltmanns, Klostermann, Frartkim Main 1988, GA Bd. 63,988; tr. it. di G.
Auletta, Ontologia. Ermeneutica dell’effettivitdGuida, Napoli 1992), dove Heidegger contrappone a
essa la propria fenomenologia, sostenendo cheiatkttida resta senza orientamento» perché in essa
«non c'é un certo sguardo di fondo sulla cosa»,cpenon pud che essere applicata a delle nozioni
ereditate: cid si mostra esemplarmente nella «datiielegeb, in cui ora Heidegger ritiene che in fondo
sia «stata rielaborata la logica tradizionalex4f.tr. it. p. 50). IrLogik. Die Frage nach der Wahrheit
(cit., p. 252, tr. it. p. 167) la dialettica di H#@ considerata «una fondamentale sofistica»ljalattera
di Heidegger a Jaspers del 16 dicembre 1925 sélelg a causa di essa Hegel deve fraintendere sin
dall'inizio la vita, I'esistenza e il processo (dfi. Heidegger, K. JaspeBriefwechsel 1920-1968rsg.
von W. Biemel und H. Saner, Klostermann, FrankdomtMain; Piper, Miinchem-Zurich 1990, p. 59). In
Sein und Zeithrsg. von F.-W. von Herrmann, Klostermann, Frartkdm Main 1977, GA Bd. 2, p. 34;
tr. it. a cura di F. Volpi sulla versione di P. @ttii Essere e tempd.onganesi, Milano 2005, pp. 39-40)
la dialettica € ricondotta a una comprensione el=ére che assume come filo conduttobénibs e
definita percio «un autentico imbarazatefegenhelt filosofico», mentre essa é ritenuta responsabile
dell'oblio della differenza ontologica in “Collogun tber Dialektik”, hrsg. von G. van Kerckhoven, in
«Hegel-Studien», 1990, Bd. 25, pp. 9-40; tr. ituea di M. VespaColloquio sulla dialetticaCedam,
Padova 1999. Un tentativo di sottrarre la diakettiegeliana alle accuse di Heidegger € in L. Logari
Hegel e Heidegger. Divergenze e consonarizepp. 261-287.

148 M. HeideggerGrundprobleme der Phanomenolagig., pp. 262-263.

)i, p. 185.

1501vi, p. 184.

151 Cfr. ivi, pp. 11-12, e M. Heideggdrpgik. Die Frage nach der Wahrhetit., p. 32, tr. it. pp. 23-24,
dove Heidegger dice chiaramente: «La fenomenolagjierna ha, per esprimerci con una certa cautela,
molto a che fare con Hegel, non con la fenomenajaga con quella che Hegel indicava come logicax.
Heidegger accosta infine la dialettica hegeliaha fa@ihomenologia di Husserl in “Colloquium Uber
Dialektik”, cit., p. 20, tr. it. p. 40. Per il ditido relativo alla critica implicita che iEssere e tempo
Heidegger muoverebbe a Husserl attraverso Hegéluelo altrettanto importante che Husserl avrebbe
giocato nell'interpretazione heideggeriana di Hecfel M. VespaHeidegger e Heggtit., pp. 73-76.
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lecito ipotizzare dunque che da una parte, neicarié la Logica di Hegel,
Heidegger intenda contemporaneamente colpire Huskera partire d&infiihrung in

die phanomenologische Forschu(iP23/1924) considerera in modo esplicito come
l'erede di quel concetto cartesiano e kantianoadicienza culminato nello spirito
assoluto. Ma si pud presumere anche che d'altte piidegger legga gia laogica
hegeliana a partire dallapofantica formale hugseal preparando cosi
guell'interpretazione di Hegel come filosofo trastentale che sviluppera soltanto a
partire dagli anni '30 quando, dopo essersi cotditonsoprattutto con Aristotele e
Kant, “tornera” allo Hegel delleenomenologiaalla ricerca di un interlocutore che lo
possa aiutare nell'elaborazione di una storiaefakre. Questa duplice motivazione é
presente anche nérundprobleme der Phanomenologilove Heidegger contrappone
implicitamente la descrizione fenomenologica alaigcienza dell'origine deve porre
capo a quella husserliana, dicendo che essa neadeguata», vera, se si limita a
imitare"®?. La descrizione deve invece esprimere una visidre & il frutto di una
negazione dialettica, cio@ di una «distruzion®egtruktion»'® quale
«decostruzioneAbbay) ‘orientata’»>* verso I'attuazione storica dell’origine.

Nei Grundprobleme der Phdnomenologiienetodo della scienza originaria
non e costituito piu allora soltanto dall'intuizerermeneutica, come in'idea
della filosofia e il problema della visione del ndan ma da un «comprendere
fenomenologico» articolato in piu st&tj tra i quali la distruzione incomincia ad
assumere quell'ulteriore significato di confrontoncla tradizione che le viene
esplicitamente attribuito a partire dhanomenologie der Anschauung und des
Ausdrucks Se infatti la vita si comprende gia sempre aifgada una determinata
situazione, la quale e costituita da quelle ineigmioni obiettivanti che essa ha gia
sempre dato di sé e del proprio mondo, non la siapwcondurre a sé senza
contemporaneamente risalire a quelle «esperiengi@anie» da cui sono scaturiti i
concetti che I'hanno poi tacitamente determinataza cioé rendere «nuovamente

152 Cfr, M. HeideggerGrundprobleme der Phanomenolqgit., p. 263. Heidegger critica cosi implicitarigen
la visione Anschauunpdi Husserl — che non perviene a una descrizia@guata (p. 146) —, e la
concezione tradizionale della verita come adegneziGe egli considerera in seguito Hegel come il
compimento di questa concezione, puo darsi cheaabbia qui presenti le critiche mosse contresiae
proprio nellaScienza della logickeit., t. I, p. 25), dove € ritenuta caratteristiella coscienza ordinaria.

158 Heidegger introduce il concetto di “distruzionedmenologica” inGrundprobleme der Phanomenolqgie
cit., pp. 184, 240-241, 254, 257, 262-263Phanomenologie der Anschauung und des Ausd(citkpp.
74, 180, 190) egli la arricchisce del momento dgludizio (Qiiudication)» quale «decisione
(Entscheiduniy in merito alla maggiore 0 minore vicinanazardi gerta connessione di senso all’'origine.

154 Cfr. M. HeideggerPhanomenologie der Anschauung und des Ausdreick®p. 35, 180-181, 184. Sui
motivi per i quali la stessa ermeneutica dellaicidit non pud non richiedere una distruzione
fenomenologica cfr. J. Grondiie Hermeneutik der Faktizitdt als ontologische tdgion und
Ideologiekritik. Zur Aktualitdt der Hermeneutik ldeggers in Zur philosophischen Aktualitét
Heideggers. Symposium der Alexander von Humboaftirt vom 24.-28. April 1989 in Bonn-Bad
Godesberg hrsg. von D. Papenfuss und O. Pdggeler, Klostamm&rankfurt am Main, Bd. 2m
Gesprach der ZeitLl990, pp. 163-178.

155 Cfr. M. HeideggerGrundprobleme der Phanomenolaggg., pp. 254-255.
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fluida» «una tradizione sclerotizzat#» Esprimendosi in tal modo, Heidegger tradira
in Essere e temp(927) l'origine del proprio concetto di distrua@éy che anche per
quest’aspetto piu propriamente storico-filosoficdaerinvenirsi in un’appropriazione
dellaFenomenologiaNei Grundprobleme der Phanomenolagi®po aver notato che
«ci si imbatte sempre di nuovo nella storia in iicativi tentativi di afferrare il mondo
del sé%’, senza che perd si riesca mai a evitare la suattbggione, Heidegger
conclude infatti dicendo che «sussiste un leganpeiratipio tra la storia e il problema
dell'origine della vita», a partire dal quale desgere letta la storia della filosofia. «Una
simile storia dello spirito € il vero organo di qomnsione della vita umana. In cio
risiede il senso pit profondo defilsofia di Hegel$®.

Le «tendenze viventi» della filosofia di Hegel

Termina cosi l'elaborazione heideggeriana dellesdiia fenomenologica
quale “scienza dell'origine”, e con essa anche dsefpiu ricca del confronto
heideggeriano con Hegel prima degli anni '30. Nei ssuccessivi corsi di lezione
Heidegger, abbandonando la dizione *“scienza” petarev ogni occasione di
fraintendimento del proprio metodo storico, andrefiréndone sempre piu
precisamente i tratti, fino a renderlo capace dirgpda questione non piu
semplicemente della vita o del suo esserci, maeatieliessere in generale, questione
che ha taciuto dopo essere balenata nel pensiBtatdine e di Aristotele, tanto che cio
che «essi acquisirono si @ mantenuto fino latigica di Hegel$*. Se Heidegger si
esprimera cosi all'inizio dessere e tempa@ia perd a partire daogica. Il problema
della verita (1925/1926) egli considerera Hegel come il rappriesge della «piu
radicale e [...] meno studiata elaborazione conclettudella comprensione

158 M. HeideggerSein und Zeitcit., p. 30, tr. it. p. 36.

157 M. HeideggerGrundprobleme der Phanomenolagii., p. 246.

158 |bidem Cfr. la definizione della storia come «farsi dedpirito [...] che sattua nel sapere mediase
stesso» in G.W.F. Heg&thanomenologie des Geistet., p. 590, tr. it. vol. I, p. 304.

159 M. HeideggerSein und Zejtcit., p. 3, tr. it. p. 13. Cfr. anch@eschichte der Philosophie von Thomas
von Aquin bis Kanghrsg. von H. Vetter, Klostermann, Frankfurt amitM2006, GA Bd. 23, p. 6), dove
Heidegger definisce esplicitamente «la logica dijdl#opera con cui la filosofia occidentale ragaje
il suo effettivo compimento», ®ie Grundprobleme der Phanomenolodiersg. von F.-W. von
Herrmann, Klostermann, Frankfurt am Main 1975, GA B4, p. 400; tr. it. di A. Fabri$,problemi
fondamentali della fenomenologifMelangolo, Genova 1989, p. 270), dove scrite econ Hegel la
filosofia, cioe la filosofia antica, € in un cedenso pensata fino alla fine». SebbenBeén deutsche
Idealismus (Fichte, Schelling, Hegel) und die pajzhische Problemlage der Gegenw@it., p. 214)
Heidegger definisca l&enomenologiad’'opera centrale» di Hegel, e kegels Phdnomenologie des
Geisteq(cit., pp. 182-183, 204, 209, tr. it. pp. 185-1865, 209) la consideri come il compimento della
filosofia occidentale, dicendo che essa fonda atssuknte I'idealismo che caratterizza tutta las@fa
nel senso della comprensione dellessere a patéiladéo e dunque in riferimento @loyoc, egli
riconoscera sempre il carattere “ancipite” délenomenologiae nellambito della storia dell'essere
individuera univocamente il compimento dell'oblielliessere nelldogica fino ad assumerla come
esempio della «costituzione onto-teo-logica dekdafisica».
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ordinaria del tempd$® e dunque anche dellessere, dal momento che #osen
dell’'essere — ci0 rispetto a cui esso € compresgoil-tempo, che al termine della
Fenomenologighegeliana & cancellato dallo spirito infiffto E tuttavia proprio in
nome di quello che n&rundprobleme der Phanomenologiensidera «il significato
della filosofiahegelianaper la fenomenologia», cioé dellsteria»'®? che Heidegger
si volgera a Hegel. Se neldote sulla «Psicologia delle visioni del mondo»Kdil
Jaspersegli scrive inoltre gia che si ritorna «alle ‘catesse’» mediante «un autentico
confronto con la storia che noi stessi ‘siamo'attt nel senso del filosofaré$ a
questa storia egli vedra appartenere l'idealisnsola® nel 1929, quando affermera
che il confronto con esso «accade nello storicidetl'esserci stessd™.

Dopo la cosiddetta “svolta” degli anni '30 talenfmnto sara richiesto
secondo Heidegger dall’essere stesso, visto chankito Ubergang allaltro
inizio della sua storia — si legge nBeitrage zur Philosophie (Vom Ereignis)
(1936/1938) — potra realizzarsi solo come un pagsa@Zuspie) del primo
all'altro inizio, passaggio che sara preparato andh un’interpretazione della
filosofia di Hegel. Se é soprattutto con la Scenza della logicahe egli compira
insieme con Nietzsche il primo inizio della filosobccidental®®, in cui I'essere &

180\, HeideggerSein und Zeicit., p. 565, tr. it. p. 501.

181 10 Sein und Zeifcit, p. 573, tr. it. pp. 507-508) Heidegger coenma il passaggio conclusivo della
Fenomenologia dove Hegel dice che «il tempo appare [...] constirdee necessita dello spirito che non e
perfetto in sé medesimo», e risulta cancellato dpagsso eoglie il suo concetto» (G.W.F. Hegel,
Phanomenologie des Geistet., p. 584, tr. it. vol. Il, p. 298), citandache il passo delEnciclopedia delle
scienze filosofichien compendid(cit., p. 234) dove si legge che il concetto «pdeenza del tempo». Egli
differenzia cosi la propria posizione da quelleetjel, il quale stabilisce un legame tra il temfmapirito che
a suo dire & meramente esteriore, poiché bastémaobia soltanto formale della definizione dirambi in
guanto negazione della negazione. Contrappondimftcalogia hegeliana la propriammtocroniay, inHegels
Phanomenologie des Geisfets, pp. 140-145, tr. it. pp. 149-154) egli dizge che non il concetto € la potenza
del tempo ma viceversa, e vede ngtieklematica della finitezza(p. 55, tr. it. p. 74) ci0 intorno a cui deve
vertere il confronto con Hegel, se 'uomo «non gakar via da se stesso per abbandonare se stgssnio il
finito» (p. 216, tr. it. p. 214). Alla concezioneidteggeriana di Hegel come filosofo dellinfinitoappone
radicalmente P. Cobben, che Das endliiche Selbst. Identitit (und Differenz) cvée Hegels
»Phanomenologie des Geistes« und Heideggers »®&iAait«da un'interpretazione delfenomenologia
come di un'opera che non soltanto anticipa il Ewgna dEssere e tempma riesce addirittura a pensare piu
radicalmente di esso la finitudine dellindividuaestoricita dell'essere.

162\, HeideggerGrundprobleme der Phanomenolagii., p. 238.

183 M. HeideggerAnmerkungen zu Karl Jaspers »Psychologie der Véeltaniungenccit., p. 5, tr. it. p. 435.

184 M. HeideggerDer deutsche Idealismus (Fichte, Schelling, Heget) die philosophische Problemlage
der Gegenwartcit., p. 231. Confrontandosi implicitamente cartdsi hegeliana per cui «la filosofia & il
tempo di essa appreso in pensigiG.W.F. Hegell.ineamenti di filosofia del dirittatr. it. a cura di G.
Marini, Laterza, Roma-Bari 1989 Heidegger afferma che il tempo dellidealismdetsco & anche
quello attuale, visto che «il filosofare» & «persilo tempo, quando il suo tempo & venuto» (M.
HeideggerDer deutsche Idealismus (Fichte, Schelling, Heget) die philosophische Problemlage der
Gegenwartcit., p. 344. Cfr. anche pp. 232, 26Die Metaphysik des deutschen Idealisnaits p. 4).

185 Heidegger indica per la prima volta Hegel conaihpimento della storia del primo inizioBinflihrung
in die Metaphysikhrsg. von P. Jaeger, Klostermann, Frankfurt arin @83, GA Bd. 40, p. 197; tr. it. di
G. Masi, Introduzione alla metafisicaMursia, Milano 1968, p. 194. IBeitrdge zur Philosophie (Vom
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stato compreso assumendo come filo conduttorenisipeo, sara pero ancora la
Fenomenologia dello spiritbopera a cui Heidegger si rivolgera “sigeticanestt
per custodire nella parola I'inizio di ogni storia.

L'inizio, origine dello stesso oblio dell’essem,infatti il divenire storia
(Geschehen dell’'essere, che si da aprendo un mondo per laifesazione
dell’'ente e ritraendosi contemporaneamente in essma lotta inestinguibile tra il
ni-ente e I'essere. L'inizio & proprio quest'intténilnnigkei) del niente all’essere,
'evento (Ereignig finito della veritd dell'essere, «il tremareErgitterung
essenziale dell'essere stes§6some il servo hegeliano, che nella lotta contro la
morte fa esperienza dell'«angoschn@s) [...] per I'intiera sua essenza», e attinge
cosi la «verita della pura negativit&

Ereignis) (cit., p. 176) egli nomina «la sistematitiaHegeh come cio che va approfondito nelle lezioni
«storiche» appartenenti allambito del passagglopdmo all'altro inizio della storia dell'essere, in
Besinnungcit., p. 422) considera il cor$tegels Phdnomenologie des Geistase la prima tra le lezioni
ritenute «importantissime» per la comprensione gediblematiche sviluppate a partireds$aere e tempo

186 Adoperiamo qui questavverbio nel senso dellagetita’» indicata da Heidegger quale «'logica’ aell
filosofia» Beitrédge zur Philosophie (Vom Ereignisi., pp. 78-80) nell'altro inizio del pensietegalita
del tacere nel corrispondere alla verita dell'essezsso, che si nasconde.

187 |vi, p. 266. E significativo il fatto che Heideggeprende implicitamente questo termine della
Fenomenologigoroprio per contrapporre la propria conceziondadetgativita a quella delleogica
hegeliana, di cui cita qui — come ovunqgue vogkdirjuere la propria tesi della coappartenenzéedie
ed essere da quella di Hegel, a suo dire artificioastratta — la frasdl guro essere e il puro nulla son
dunque lo stess(G.W.F. HegelScienza della logicait., t. I, p. 71).

168 G.W.F. HegelPhanomenologie des Geistels, p. 153, tr. it. vol. I, p. 161. Hegel admpi verbo “remare
(erzitter)” anche a proposito del «concetto assoluto», effiaiste «il sangue universale» che & «tutte le
differenze, nonché il loro esser-tolto; esso puolsé senza muoversi, trema in sé senza essamsondp. 132,
tr. it. vol. 1, p. 135). Sullutilizzo heideggeriardel termine Erzitterung della Fenomenologia dello spiritsi
sofferma F. Chiereghin (ilempo e storia. Aristotele, Hegel, Heideggitr, pp. 170-171), mentre L. Lugarini
(in Hegel e Heidegger. Divergenze e consonatizepp. 209-210, 246-247, 250) cerca di parreapporto
I Erzitterund dei Beitrdgecon la prima triade dellaogica hegeliana. Se pero il tremare € per Heidegger
conseguenza della radicale finitudine dellessemmntre per Hegel mezzo e segno del superamerdte di t
finitudine nel sapere assoluto, al di la di ogralegia verbale anche in questo caso la vicinamzadue
pensatori andra ricercata non nella riproposizibigentenuti particolari, ma nell'appropriazioneydei motivi
storici che, decontestualizzati, costituiscono rsgooHeidegger «le tendenze viventi» (M. Heidegger,
Grundprobleme der Phanomenolqgiie, p. 9) della filosofia di Hegel.
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ABSTRACT. The making of collective identity in the reflexive modernity. The reflexive
modernity is the time when the influence of thditingons that have assured the identitity of a
community begins to decline. With no certain, irithiide external guide marks, the identity of a
community is made by the individuals in the tendietween individual and community, this fact
meaning that these individuals already are menaiiéine community they are called to make.

Identitatea individudl a avut intotdeauna o comporiegblectiva si una
individuak, dar cele douiau imas indistincte, manifestandu-se in tensiuneadintr
individ si comunitate. D¢ raportul intre cele daus-a modificat in defavoarea
celei dintai, mai ales o datu modernitatea, identitatea individului a fostrilcat
in cea mai mare parte a istoriei de componentalsatos4, adia de acele note ale
identitatii pe care individul le primge de la societate, de la comunitatéeeia i
apatine, fie @ este vorba de asumarea unor roluri sociale, fi@st vorba de
coninuturi ale incostientului colectiv, in felul In care este descris dung. In
epoca primitid, Tn cea antit si in cea medieva) identitatea omuldiera dat de
rolul pe care societatea tradnak i-1 distribuise. Societile tradtionale se
organizeaz in funaie de o instaa exterioad omului care, in diferitele ei forme,
isi revendi@ legitimitatea de la participarea la sagiueprezini o codificare a
unor reagi de raspuns la teroarea istoriei. Aceste sagiedu 0 puternig
imobilitate geografig si sociah. Adversitatea naturigi a vecinilor determinau o
economie de subzistgingi apirarea necongdbnat a identititii de grup, motive
pentru care activitile erau reglementate in mod strict de reguli cutivage
religioasi. Pentru & exteriorul era constraagr si existena pirea @ sti sub
puterea necediii, Tn societtile traditionale, Tn special in cele arhaice, nu era
creditat hazardul, totul avea un seyso explicgie. O unitate magico-sacral
asigura fungonareasi explicarea lumii fizicesi a socieltii. Totul avea o
explicgie, tinea de o ordine, diversitatea nivelurilor de eqst capata o noina
prin intermediul miturilof si traditilor. Renatereasi lluminismul au pstrat
aceea viziune a unei lumi ordonate, denénd, ng, preteia magiculuisi

! Pentru aceste perioade ar fi impropiverbim despréndivid, deoarece nu se folosea acest concept, cu
sensul de ati.

2 Unitateasi inteligibilitatea lumii erau asigurate de mitudir nu este vorba de acgemitatesi inteligibilitate
pe care o cere Platon. Acesta aduce o perspegtiivtrasi, deoarece propune 0 separare intre lumea
inteligibila si cea concrét spre deosebire de mit, caresgaio comunicare intre niveluri diferite.
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sacrului de a organiza lumgade a permite explicarea ei, in favoaregurai.
Lumea ar fi guvernétde fote si legi naturale, impersonale, legi pe cargurzea le
poate descifra, pentru a se folosi umane careesr eapacitatea slescifreze legile
lumii. Propunerea iluminismului era progresul sttiecu ajutorul cunosterii,
stiinta reprezentand cungarea deplia, individul fiind agentulsi beneficiarul
acestui progres. IGonsidérations sur les causes de la grandeur desaits et de
leur décadence Montesquieu ilustre@zfelul Tn care cuncgerea stiintifica a
devenit o variartde interpretare a lumii concurémeligiei:

,Nu Fortuna conduce lumea, ne demonstteamanii, care au avut perioade de
prosperitate atunci cand se bazau pe un glanmai neregite cdnd se bazau pe un
altul. Existi cauze generale, fie morale, fie fizice cargoaeaz in fiecare monarhie,
ele o ridi@, o menin sau o cobodr toate accidentele sunt supuse cauzela,ldiac
hazardul unei dalii, adica al unei cauze particulare, a ruinat un stat, @#sb cauz
general care ficuse ca acest stdtgiari intr-o singul batalie. intr-un cuvant, curentul
general antreneazu el toate accidentele particulare.”

increderea n legi naturale permite explicarea iufdira apel la
transcendesi, iar formele de guvernare care se intenfe dreptul divin nu ar
mai fi manifesiri ale buravointei sau blestemului divine, ci rezultatul unor pisee
guvernate de legi impersonal€onsideraile lui Montesquieu se reférla
organizarea politic dar provocarea pe care o aduc este datafirmaia ca lumea
poate fi explicat prin legi, de unde se defiwca cine cunogte legile poate &
modifice lumea, care se dovetls din acest punct de vedere, lasora omului.
Acesta, In8, desi controleaz lumea tot mai mult, pe &#suri ce o ,dezirjeste”,
devine tot mai singugi mai nesigur, incapabil ascrediteze un principiu de
solidaritate al unei comuiii.

Problematizarea raportului dintre componenta imtligi si cea colectig a
identitatii omului apare, oarecuravant la lettre la Aristotel, inPolitica. Premisa
anteriorititii cetatii fata de individ si convingerea £ omul deplin se realizeaz
numai in interiorul ceétii sunt motivele pentru care preocuparea pentrulomu
virtuos se manifestprin cercetarea celei mai potrivite orgainizolitice, al @rui
model estepolis-| grecesc. Repetabilitatea Tn istorie a acestuiehau Tnseanih
absem unor soltii general valabile Tn ceea ce prte rolul legii in asigurarea
simultard a liberttii si guverririi cetatenilor. Interesul nostru fade omul virtuos
nu este motivat de o identitate intre virtutea targdica si o posibik virtute
contemporaf, ci de modalitatea in care virtuosul se rapotiéaizege pentru a-
afirma identitatea. Acedstensiune este exprindain Cartea a lll-&Politicii, care
propune o definie a ceiteanului in sens absolut, contrazicand dgéirdin aceea
Carte a lll-a in care se afiinta cefiteanul este relativ la constite. Raportul de
contradigie logica dintre cei doi termeni dispare, dainem cont de contextul in

% MontesquieuConsidérations sur les causes de la grandeur desaits et de leur décadengs. 114.
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care apare adjectividbsolutsi i limitam aplicabilitatea doar Tn interiorul unei
constituii. Tensiunea intre absolgt relativ se fstreaz insa si poate fi inelead
mai bine dag ne reamintim o define a ceitii din Cartea | aPoliticii:
~Comunitatea deplié[...] este cetatea, care atinge limita totalei itgi care se
creeai in vederea vigi, desi diinuie Tn vederea viié bune™.

Termenulvigya se refed la viaa instinctiv, iarviaza buni se refei la viaa
raportad la virtute. Cele dou natiuni sunt in raport de coordonagerealititile
descrise de ele sunt prezente tot timpul Tn cetagmjrea acesteia fiindi sisigure
fiecarei generdi trecerea de la animalitate la virtute.

intrebarea de la inceputul capitolului 4 pune peotd raportului dintre
omul caredi afirma identitatea singulérsi cel a @rui identitate se raporte@aia un
universal (lege politic sau natur umari)®. Solidaritatea lui Aristotel cu o
antropologie Tn care nu existau precoupentru ceea ce @gi humim costiinta
de sinesi viata particulaé a facut ca aceasiproblena si ramara neexplicitai, ducand
la confuzii. Ele se clarific dad@ acceptm G identitatea (virtutea) omului nu se
raporteaz numai la universalul t@nal, cisi la un universal pe care il vom numi
irational. Aristotel nu avea cuni se opreascasupra unor astfel de fenomene, dar
efectele lor sunt cuprinse in descrierea guvidon discutate, ré sunt atribuite altor
cauze. Definireadmbatului ales, ca tip de égtan, este problemadicfiindca pe el il
caracterizeaztocmai unicitatea. Specificitatearbatului ales este rezultatul sintezei
dintre raionalsi irationalsi, astfel, tensiunea dintratbatul alesi cetiteanul destoinic
poate fi f@astrat fara si duc la contradidgi. Analiza raportului dintre indivigi lege Tn
guvernarea céfii ne arald statutul riscant al cgeanului mult mai virtuos decét ceilal
fie este acceptat Tn mod natural drept cosduc fie va fi indeprtat din cetate,
deoarece nu se poate supune legilor mgn pirtuoase redactate de corigeni. Cele
dou soluii reflecta douds modele de organizare legitim ceftii. Primul este modelul
polarizat intre un conddtr ca un zeu intre oamenii cetitenii care il acceptin
virtutea unei superiotiti evidente. Al doilea model este cel omogen, e catitenii
considei ci egalitatea Tn fa legii este cea mai importantaloare. Intrebarea asupra
identititii celor dod virtuti are sens numai in cazul primului model, in sgeitia
cazul unui om determinat. In aceasituaie, intrebarea asupra coincigeindintre
virtutea ceiteanului destoinigi barbatul ales Thceadicsa explice cum poateidaca
virtuosul pereche cu cetated, asculte de leggi si nu asculte de ea in acgla
timp. Intr-o democnge cetiteanul trebuiesinvete si condud si s fie condussSi
barbatului ales 1i revin amanddua conducsi a fi condus, ins asculi Tn mod
diferit si chiar de alte legi,&i nu se poate supune unor legi inferioare Yiirtui.
Aristotel afirmi ca superioritatea &ybatului ales este evideénfn mod natural
celorlaki®, fara s indice vreo justificare a acestei evigenCredem & descoperirea

4 politica, 1, 2, 1252b 27-30 (IRI, 2001, Bucsii®:
® Politica, Ill, 4, 1276b 18-19.
® Politica, 11, 13, 1284b 17 —-33.
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temeiului acestei evidem este un punct-cheie n deslea raporturilor dintre
cetiteanul destoinigi cefateanul ales, iar pentru at@étege mecanismul acestei
eviderte este profitabil 8facem un ocoi sa pornim de la raportul modern dintre
condudtor si multime. Atragia irezistibik pe care liderul o exerditasupra prtii
irationale a maselor se expliprin accesul la un fel de memorie a speciei ce ar
exista n fiecare individ,aceia conduatorul i se poate adresa, transferand asupra
sa autoritatea trafii si autoritatea pe care inaigtieau avut-o asupra individului.
Barbaii alesi, precum Periclgi lasorf, fac pereche cu caenii in acelai fel in
care liderii moderni sunt cefude mase. Singularitatea &gfanului virtuos este
dat de raportul privilegiat pe care il are cu legé@ste legea Tiasi. Aristotel avea in
vedere legea socialdar credem L si In aceast situgie sub aceld nume sunt
desemnate daurealititi, legea interioar (a afirmarii propriei identitit) si cea
exterioadi. (a dezvobrii si dainuirii cetatii). Barbatul ales este una cu legea, adic
asculi, intr-un fel care i este propriu, de legea io@disi cea exteriodr. Ceea ce am
numit aici universal igonal este echivalentul a ceea ce Jung a numingtieat
colectiv. Prezega acestuia in identitatea individai@xplica modul in care &rbatul ales
isi este lege sig si justifica apelul la teorii ulterioare lui Aristotel. L&yirasi unitatea
dintre componentele colectiviranak si individual-raionak este realizat prin
procesul de individuge. In lipsa unei comunici intre iraional si rational, identitatea
poate & se blocheze la unul dintre cele daveluri. Blocarea la nivelul iteonal are
loc atunci cand catientul nu poateascontroleze invazia ceinuturilor incorgtientesi
contradigiile care coexistau neproblematic in ingitent, @trund in costient si il
faramieaz. Blocajul la nivelul réonal are loc atunci cand cgientul caui sa evite cu
orice pre descompunerea cu care il amenincorstientul, cea mai sigérprotedgie
fiind respingerea origui contact cu zona pericul@gasAsumarea identitii proprii
implica riscul dest&miarii in universalul haotic al incgtientului sau ostracizarea venit
din partea corpului social. Singularitatealdatului ales vine din poz de echilibru
fata de raional si irational, faa de colectivsi individual, meminandusi centrul
personaliitii Tn punctul in care cele dayerechi de opiipot comunica liber.

Insi barbatul alesca simbol al individului a fost mai mult un caza,
intalnit in realitate Tn mod excépnaf. Tn societtile tradtionale, componenta
individuak se limita la nurirul mai mare sau mai mic de tami pe care Tl
permitea buna funionare a sociéti. Modernitatea, renuand la exigetele
stabilitatii si autarhiei, permite un nuin mult mai mare de ajuni individuale,
ngd, si aici identitatea colectiy este foarte importait Individualizareasi

" Definitia pe care Avristotel oidbirbailor alesi este una ostengiyprin indicarea de exemple, deoarece
astfel de individualitti nu au o nat comura pe bazaireia 4 se constituie un gen airbailor alesi.

8 De exemplu, Jung cred@, én cazul triburilor din perioada primitiypersonajele individualizate (vraciul
si seful de trib) §i datorau pozia singula& in interiorul tribului nu detdrii de psihicul colectiv, ci
Tmprejutrii cad Tndeplineau o funie Th spatele unei &gti (persond ce simuleaz individualitatea,
facAndu-i pe ceilal si pe personajul ingusi cread in individualizare, in vreme cémine totyi un rol,
recitat de &tre psihicul colectiv.Rersonalitatesi transfer, Teora, Bucurgi, 1997p. 41).

154



CONSTITUIREA IDENTITATII COLECTIVE IN MODERNITATEA REFLEXIVA

rationalitatea au furnizat principiul de solidaritdatemodernitate, alatei inceput a
nsemnati inceputul societilor formate din indivizi cu identitate independ&ie
condtionarile tradtiei, ierarhiei sociale etc., fsnodernitatea clasio(sec XVII —
sec. XX) a favorizat atat individualizarea persanalat si pe cea a statelor
naional€, cele dod entititi Tntarindu-se reciproc. Statul fianal era principala
surgi a identititii colective, apartenea naionak ramanand in afara oficei
chestiodri, iar identitatea socialtrasa rolul individului. Transferurile Intre clasmu
rare, individul trebuiassjoace rolul in care societatea il distribuiseachad libertatea
lui in interiorul acestui rol era mult mai mare @iecea a unuiaran sau mgesugar
medieval. Aplicarea consecverd individualizrii si rationalititi au dus la apatia
postmodernittii, in care chestionarea fundamentelor tredde Gtre rgiune a fost
aplicat chiarsi rezultatelor obnute cu ajutorul rgunii, rezultatul fiind relativizarea
oricarui reper, vulnerabilitatea o#iei comunifti, deoarece principiul ei de
solidaritatea poate fi oricand demainca fals, poate fi oricand deconsttfiiin cazul
tranztiei de la modernitatea clasita postmodernitate, capacitatea ingtior de a
oferi repere identitare scade; ingfita de orice fel, de la statul fianal la sindicate sau
familie, &i pierd influena, recuperat doar patial de noile institti, corporaii
multingionalesi structuri suprastatale.#lirea influemei diferitelor institdii 1i permite
individului sa aleag rolurile sociale, care i permite individulu i schimbe roluki
clasa social in fungie de propriile aspita si capaciiti. Omul postmodern nu este
Tngradit, dar nici sprijinit, de niciun reper definitimu exisi nicio limita care § i se
pafE impusgi de o autoritate exteriagro autoritate aarei legitimitate nu deri¥ din
acordul pe care el iladacelei autoritti. Elemente ale identitii colective care
pareau paa nu de mult daturi naturale, imposibil de trecuequm apartenga
sexuad, sunt, acum, tot mai mult, gpni individuale. Omul postmodern poate
alege orice, In orice domeniyj poate alege modul de ¥ localitatea in careis
locuias@, tipul de autoturism, furnizorii de servicii, dgir naionalitatea, religia,
poate § aleag chiar intre vigi si moarte (eutanasigi avortul). De aceea el are
nevoie de tot mai muitinformaie si de capacitatea de a o procesa, peniru c
trebuie & Tsi intemeieze fiecare decizie, astfel incat soaetgbostmodetn a
primit si numele de societate inform@anak. Dezvoltarea mijloacelor de
comunicare, atat a informior, catsi a oamenilor, pareagaspund acestei nevoi,
insa un procent foarte mare din gonturile vehiculate denedianu reprezirit
informatii asupra érora individul 4 reflecteze, pe care ¢e foloseast in vederea
unei mai bune cungteri de sinesi a lumii, pentru ai Tntemeia deciziile in
cunaitinta de caui, ci reprezind divertisment de consum, care 1l &@jyte individ

® din punct de vedere sociologic, in acest conséattl este un individ.

10 Esecul oricirei mitologii sau ideologii de a da un sengivé@urt implinirea ninilismului descris de Nietzsche
ca sfagitul influentei valorilor absolute, antihsfasitul metafizicii, unde prin metafizicse inelege conceja
care, de la Platon incoace, a inflaedecisiv gandirea occideritsi care postuleaz imgirtire a lumii in doi
zone, cea a lumii de aigicea a realitilor spirituale ultime, valorile supreme care patinoscute cu ajutorul
ratiunii si care garantedizorectitudinea curgtntelor cgtigate cu ajutorul taunii.
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sa uite de sarcina reflexivtii, de efortul legitinarii pe care trebuieasl faca.
Dezvoltarea transporturilor, de asemenea, nu-itdé$edividului noi lumi care &
i dezvolte imaginga, ci raispund mai mult nevoii economice de a deplasg fde
MunG sau unui turism care pune accentul pe exoticelastéat turistul 3 uite de
problemele lui, darasraméra in continuare puternic stimulat (,in pif pentru a
uita atét tristeea generatde lipsa unui reper sigur, citexigena de a legitima el
inswi anumite ogiuni care § se constituie ca repere. Gianediane uniformizeaz
si ne individualizea deopotriv, atunci rezultatul este atomizarea, individualismu
negativ de care vorbea Nietzsche, in care fiecste iadivid numai ntrucéat este
diferit de intreg, nu pentria@r avea o identitate difetitle a celorlal atomi. Céi
fsi asund, Tn aceadgt situgie, sarcina individual@ii? Sunt indivizii reflexivi doar
pentru @, n lipsa identitilor furnizate de structuri, ncedrcsa-si gaseasgé
identitatea Tn diferite grupuri? Pe ce s-ar bazeasi identitate? Pe ce s-ar
intemeia solidaritatea unei comditii?

Un raspuns sumbru sunt neo-triburile descrise de ZygrBaniman:

L1riburi, pentru & uniformizarea elementelortergerea difergrlor si afirmarea
militanti a identiditii colective reprezirit modul lor de exista «Neo» - pentruacsunt
lipsite de mecanismele de autoperpetyagitoproducere. Spre deosebire de triburile
«clasice», neotriburile nu dur@anai mult decat elementele («membrii») [Br.”

Richard Rorty considérca incerdrile este a impune altora valori supreme au
adus doar violaa si nefericiresi propune o ait reagie a individului la libertatea
anarhi@ a postmoderritii, ironistul liberal, pe care 1l caracterizéastfel:

Jmprumut defintia mea pentru «liberal» de la Judith Shklar, catns & liberalii
sunt oameni care considaruzimea ca fiind cel maiu dintre lucrurile pe care putem
si le facem. Folosesc cuvantul «ironist» pentru aimenacea persoarrecunogte
contingea. principalelor sale opinigi dorinte — pe cineva suficient de istorigt
nominalist pentru a fi abandonat idéaaceste opinigi dorinte centrale trimit la ceva
aflat dincolo de sfera detame a timpului intamphrii” **

Rorty duce pén la cajt consecitele pe care dezijirea le are asupra
constituiric comuntitii i afirma ca o comunitate nu se poate revendica decat de la
vointa membrilor ei. Nu existun principiu de solidaritate care ar trebui recaub
prin indegrtarea de prejudeg sau sondand adancimile neatinse ale psihiculanm
ci solidaritatea este ceva care trebuie consfmuitprin cercetare, ci prin imaginge,
prin capacitatea imaginativde a privi oameni séini ca pe frai de suferipi.” Si
comunititile tradtionale erau constituite détce membrii lor in vederea undispuns
mai bun faa de teroarea istoriei, igradtiile se revendig de la valori supreme, iar
intalnirea unor civilizai cu fundamente diferite a dus aproape ntotdesunanflicte,
deoarece fiecare avea dérapsi de impus dume adexratd.

1 BaumanFticapostmoderi, Amarcord, Timjoara, 2000, p. 154.
12 Rorty, Contingeta, ironiesi solidaritate, ALL, Bucurgti, 1988 p. 28.
156



CONSTITUIREA IDENTITATII COLECTIVE IN MODERNITATEA REFLEXIVA

Recunosterea contingeei limbajului si a individului permite ntalnirea
neconflictuad a celor care descriu lumea in limbaje diferiteisExo descriere a
lumii pe care o fac oamenii g&inta si una pe care o fac ptie Primii au pretefia
ca descriu lumeadeviratad, descriere despre care spunzse apropie din ce in ce
mai mult de adeirata realitate. Irisideea & exisé o lumesi ci limbajul nostru
care exprim cunogterea ei este din ce in ce mai adecvat se sppgnpremisax
lumea a fost creatde cineval/ceva care avea un limbaj propriu, pe tabuie |
descoperint> Putem & spunem & sunt adesate sau false propaite
independente care descriu o parte a luMir(l este rgu), dar acest lucru nu mai
este valabil atunci cand vorbim de intregi vocateul&uhn ne-a atat ¢ un
vocabular nu descrie lumea mai adfew, lumea nu e scésici in limbajul fizicii
aristotelice, nici in limbajul fizicii newtonieneAtunci cand se schinib un
vocabular, cand se schim paradigrd, nu avem o cunggere a lumii mai
adecvat, ci 0 ald cunoatere, iar motivele pentru care am optat pentru noua
descriere sunt atat de diverse, incéat pot fi pissgama intamgli. Limbajele
sunt mai degrabcreate decatagite, romanticii au intuit £ imaginaia sporgte
cunoaterea mai mult decattianea, @ a vorbi bine aduce schirith culturale ntr-

0 masul@ mai mare decéat a argumenta corect. Limbajul emtalgd lumii, iar faptul
ci 0 comunitate a optat, la un moment dat, pentruabolarul newtonian n
defavoarea celui galilean, ntine de necesitate, ci de o serie de Tmpi#ejur
contingente incontrolabile. Unii istorici ai gandir precum Bloomenberg,
consided, ingi, ca trecerea de la Era Cregénla Era Raunii este una cauzaldar
scriitori precum Kuhn au @at cum limbajele in care este desclismea nu au
legatura cu o ordine a lumii, &£limbajele pot fi comparate cu alte limbaje, nu cu
ceva care ar fi ,realitatea” sau ,faptul”. Individar fi, la randul lui, rezultatul unor
contingene, fira nicio justificare in afara cr@dor sale, Ing, pentru a ajunge la
aceast libertate, omul trebuiedssi accepte finitudineai contingena. Individul
este finit, prin urmare ii este tednde moarte. Cine este, ingu-l si ce este
moartea? Individul poate slispad pierzandu-se intr-o serie, giacum nu ar fi fost
cu nimic diferit de predecesori. Pentru &pscde aceasdizolvare ar putea face un
inventar a tot ceea ce actit, ceea ce l-ar diferga de tai ceilalti, Insi acest
inventar este inevitabil finii reprezini un om care va digpea, astfel incat
singura evitare a acestei situsar parea 4 fie redisirea unei componente
universale, eterne care, intr-un mod oarecare, wmasigui. Ar trebui disite
condtia uman, ceva ce 1i caracterizeape tai si care ar reprezenta esan
fiecaruia, acel adevir din afarz, care 1l scoate pe individ din finitudinea
contingenei sale. Ceea ce moare este animalicul oricumattec pe cand
spiritualul s-ar slava, ajungand la AdeM nemuritor. Nietzsche este primul care
spune & Adevarul nemuritor nu exigt prin urmare, singura nemurire laasara
omului ar fi atind prin auto-crege, iar dobandirea umaaiti nu Tnsemi doar

BRorty, p. 36
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depisirea animalicului, ci auto-crga, omul se re-creeazredescriindu-se.
Cunoaterea de sine nu mai este o descoperire, ci oier@a sine, omul trebuié s
inventeze metafore noi, altfel, se va descrie Wintale cu imelesuri gatadcutesi
ceea ce credead Gi este mai propriu va fi fost, de fapt, ganditaltul. Individul
creativ va rescrie el trecutul, nu se Vv&a scris de are trecut. Contingean
introduce o un fel de demoti® nu exisi destin, nu exigt anomie, doar
contingene cruciale pentru ceea ce va fi destinul unui omin@mp#toare
combinaie a alimentgei sau a ntélnirilor #rintilor va marca decisiv specificul
unui individ si felul lui de a se manifesta. Daadiosincraziile lui se potrivesg
altor nevoi, va fi un geniu, Intdmplarea &ut ca idiosincraziile unuiaisse
suprapus cu nevoile comunitii la momentul respectiv. Astfel, progresulstiinta
sau ar ar rezulta din coincidea dintre o obsesie persofal o nevoie colectiy.
Manifestrile perversului, ale maniacului sunt ,poemele”.|l@eea ce morala
descrie ca pervers sadureste descris de Freud in prelungirea unor ing&mpl
socotite normale. El a descris mecanismele findiyvitdualizate prin care ceva ce
parea din sfera inumanului este legat de actele ksoatzceptate; spre deosebire de
geniu, in cazurile socotite patologice, existifererte foarte mari intre
idiosincraziile individuluisi nevoile grupului.

Societatea formatdin ironiti liberali este descrisde Rorty astfel:

.n forma sa idedl cultura liberalismului ar fi una care a fosttdate privinele,
emancipat in raport cu tradia, secularizaét Ar fi una in care nu a mafimas o
urmi a divinititii, nici Tn forma lumii divinizate, nici Tn formanui sine divinizat.
[...] Ea ar abandona sau ar reinterpreta drasticaan @leea de sfianie, cisi pe
acelea de «devotamentfale adeiir» si «implinirea a celor mai profunde nevoi
ale spiritului» Procesul demitigi [inceput cu limbajulsi continuat cu sinele] ar
culmina, Tn mod ideal, cu faptul ewu am fi capabili & gasim o utilitate ideii &
fiintele umane finite, muritoare, ce e%ish mod contingent ar trebué slerive
sensurile viglor lor din orice altceva, cu excga altor fiinte umane finite,
muritoare, ce existin mod contingent™*

De aceea nui-ar avea rostul avertismentele privind relativi$naau
irationalismul societtii, rationalitatea si Tntemeierea fiind termeni ai unui
vocabular abandonat sau in curs de abandonarea Ildeer fundamente ale
societitii este 0 metenire a modernismului iluminist, care, in descexaaevoii
religioase de a valida ggnile umane printr-o instaf transcendent incerca %
valideze proiectele umane prin scopuri supraindiaid. Pentru iluminismul
secolului al XVllI-lea era fireagicasocierea cstiintele naturii, forma culturii care-
| parea cea mai atgatoare, in& iluminismul a Bmas legat de ideea omului de
stiinta ca logiitor al preotului,stintele promiand 4 ofere adedrata imagine a
lumii. Chiar daa stie ca e o0 utopie, liberalul ironist speca intreaga cultur va fi
poetizaii, nu raionalizat (asa cum spera iluministul) astfel incét se egalizeze

14 Rorty, 103.
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sansele de Tmplinire ale fanteziilor idiosincraziCeice criteriu, orice instafh este
0 creaie uman, astfel incat nu avem un criteriu de validare/glame a unor
povestiri ca fiind cele care descriu realitaea altora ca fantezii. Proliferarea
fanteziilor este bineverniit unele se vor impune, vor avea un succes mai et
altele, dar nu pentruacar fi mai adesrate, ci pentru £ sunt mai a#gatoare,
convin mai multsi mai multor nevoi individual&® Ironistul este, la rigoare, total
dezinteresat de soarta sogigt de aceea el trebuie dublat de un liberal, de ce
pentru careaul cel mai mare este cruzimea, astfel incat darife a o evita devine
liantul social. Dag solidaritatea umans-ar datora unei esgnuniversale, unei
componente a idenitii de ce, atunci, se maniféastiferit, de ce f& de unii
suntem solidari, fid de atii nu? Pentru & unii sunt umanii altii nu? Rorty crede
ca solidaritatea este tiade o comunitate mai restréargecat umanitatea, nu ne gim
solidari cu tei oamenii, ci cu familia, apoi cu conggnii si tot asa, Tn comunitti cat
mai extinse. Nu este nevoie de ceva universal pemntsugne o solidaritate, sunt
suficiente opiniile la care s-a ajuns n urma @i, anumite contingele, anumite
aseminari sau nease#nari pe care le consid&mn importante. Sentimentul apartetesn
este la o comunitate, nu la umanit@egresul moral fiinddrgirea comunidfii celor
pe care ii socotim semenii g, pe care 1i socotim ,de-ai sta”. Kant Thceréd s
favorizeze dezvoltarea comunik printr-o obligaie mora; el nu voia ca aceasta s
depindi de sentimente contingente, ¢i e o lege universal pierzand, astfel,
potenialul empatic al sentimentelor. Obligamoraj fata de ceilali este, Ing, dup
Rorty, doar in ceea ce prite partea publicsi nu existi nimic intrinsec careasne
Spuri ca aceasta este cea mai impodardceasta ar putea fi doar rezultatul unei
delibetiri. Obligatile se bucui de validitate intersubiectly chiar dag
intersubiectivitatea nu este a intregii um@nitSpre deosebire de oblige morale,
care au nevoie de acordul intersubiectiv, mai gileurealizat, buivointa este
emaie idiosincrazié (individuak sau de grup). Slogansé fim solidari cu ta
oameniil este binevenit ca uimcus imaginaricare ne ajatsa largim comunitatea
»alor nostri”, sa fim ateni la marginaliza, la cei diferfi. Acesta ar fi interpretarea
corecti a sloganului, drgirea sentimentului de solidaritate, na ar trebui 8
recunogtem solidaritatea care ar exista din totdeaunaclaifatea se creedznu
se descopér In prima variant, toate filosofiile pot fi vizute cu o contribie la
societatea libera] Tn a doua, un tribunal filosofic ar trebui slecidi asupra
principiilor de urmat. Sub semnul contingein fiind, nu putem % giasim o
ntemeiere careaddepiseasd procesul socialirii noastre.

La solidaritate se poate ajunge fie prin identié@a cu umanitatea n
general, fie prin dorita de a evita cruzimeg prin indoiala asupra argumentelor
noastre finalsi, indoiak care ne faceasne facem &fim ateni sa nu i lezam pe

15 problema unei astfel de culturi eslecere numai oameni de geniu; Rorty fisecunoate acest lucri
afirma ca nu tai liberalii (adici membrii unei sociéti liberale) trebuie & fie si ironisti, exisé
Tntotdeauna mtiloameni care se régsesc bucurdin metaforele create deial
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cei din jur prin activiitile noastre, prin participarea la paradigme carg syuste
pentru aii. Primul tip depinde de o inveie a unui teolog sau filosof, al doilea a
devenit posibil de cand, farile occidentale mai bogate, s-a putut distingeeint
ntrebareaesti sau vrei € fii ca noi? de Intrebareauferi? prin care se poate
distinge intre viga publi@ si cea privad, distingie care permite liberaluluiasfie
liberal si ironistului s fie ironist, du@ cum permite unei persoanefgee ambele.

Acest model al socigii liberale afirmi explicit & apelul la transcendginsau
la Dumnezeu trebuie abandonat in discursul puliiea ce, iris nu insemi ci este o
societate &ra Dumnezeu. Cardinalul Ratzinger propunea intr-dakeze din 2004 cu
Jurgen Habermas rertarea la suerea publig a universaltii valorilor in care un
individ crede, chiar dacacel individ crede in universalitatea lor:

.interculturalitatea mi se pare &zt a constitui 0 dimensiune indispensakih
dezbaterea referitoare la chestiunile fundamerdate privesc fiimrea omului,
care nu poate fi purtafin exclusivitate nici in sanul agtgnismuluisi nici doar in
cadrul tradiiei occidentale a ranii. Ambele se consider desigur, potrivit
propriei inelegeri de sine ca fiind universalechiar ar putea fi astfetie jure Dar
de facto, ele trebuigigecunoastimprejurareanu sunt admisgi, de asemenea,
ci nu sunt comprehensibile decat tnh anumiii ple umaniatii.” *°

Distinctia cardinalului Ratzinger dintréle jure si de facto corespunde
distingiei rortyene dintre discursul privat cel public al ironistului liberalSi
pentru cardinalul Ratzinger cg pentru filosoful ironist, accentul cade pe
rezolvarea individuéla problemelode factg nu pe revendicarea de la o site@ae
jure ideah. Da@a accepim rgeaua ca simbol al postmodedfit atunci putem
spune & sansa postmodernului est& devird un nod care apg@ne unei reele de
sensuri, Tn acefatimp in care osi creea, iar riscul este &devima 0 parte a
acestei reele, un nod prin care teaua se meme n funciune, un releu al unor
continuturi cu semnificai ce nu dureaz mai mult de momentul receipii lor.
Provocarea moderiii reflexive este de a recupera lumea din intetiogy
amintind atitudinea cstinilor descrig in Epistola citre Diognet'’ (crestinii
respec legile acestei lumi, dar, prin viée lor, biruie legilg§, un efort de
recuperare pe care numai iubirea 1l poateirseisSi fi constient ci aceasta este
lumea de dup Cadere, dar & n-0 iubgti mai puin pentru aceastai $ncerci &-i
gisesti demnitatea de crée a lui Dumnezeu, Tagfara si o confunzi cu Impratia
lui Dumnezeu. Pentru formarea acelei idétitirebuie regsita transpareta lumii,
astfel Incat Divinitateaasfie vizibila si sa aiba sens pentru noi, prin recunterea
legii si asumarea ei doar ca algoritm al&sigi de sinesi ca propedeutica iubirii.

18 Habermas, Ratzing®ialectica secularidrii, Apostrof, Cluj, 2005 pg. 115
7. Ica, G. Marani (ed.J5andirea social a Bisericij Deisis, Sibiu, 2002.
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STUDIA HISTORICA

SECVENTE DIN OPOZITIA BISERICII GRECO-CATOLICE FATA
DE INSTITUIREA COMUNISMULUI (1948)

CORNELIU CRACIUN

RIASSUNTO. Sequenze dall’'opposizione della Chiesa Greco-Cattohd’istituzione del
comunismo.In questo articolo l'autore presenta episodi distesza al passaggio forzato
dei fedeli greco-cattolici all’'ortodossia nel 194& testimonianze raccolte e pubblicate qui
vengono prese dall’Archivio di Stato di Oradea, @i conservano dei documenti che
mostrano I'impegno del vescovo unito di Maramurdsxandru Rusu di mantenere i propri
fedeli saldi nella fede dei loro avi.

in 1948 s-a produs agresiunea tbtal autoridtilor comuniste Tmpotriva
Bisericii Greco-Catolice, proces care a culminairtarzicerea acesteia. Climatul
de teroare instituit Tmpotriva ei era de notorietat

Alexandru Rusu (1884-1963), episcop al diecezéldeamure (1931-1948),
a fost una dintre personétite energicesi ferme ale Bisericii Unite cu Roma (Greco-
Catolice). Regimul beévic intrat pervers in istoria Romaniei (cu 6 neait®45) a avut
de infruntat rezistea dara a episcopilorsi credincigilor uniti; Th ceea ce priwe
fnakii prelai ai Transilvaniei, a@turi de Alexandru Rusu s-au situat Valeriu Traian
Frertiu, loan Suciu, Tit Liviu Chinezu, loanaln, luliu Hossu. Motive pentru care,
din octombrie 1945i pari la suprimarea Bisericii Greco-Catolice, episcepii fost
urmariti de organele represive subordonate costilori pentru a le detecta atitudinile,
relaiile cu credincigii, ceea ce le transmiteau acestoragiampactul Iuirilor lor de
atitudine asupra comuaiior. In notele informative ale timpului, se comcail
constalri cu privire la manifegtile publice ale episcopilor, la cmutul predicilor, la
interveniile lor ocazionalesi se emiteau recomaididl si concluzii, negative in ceea ce
priveste posibiliitile de transformare a conduitgi concepilor lor in diregia
coopedrii cu autorititile comuniste.

Prelaii greco-catolicistiau ci serviciile religioase desfurate de ei se aflau
sub stricl si continua urmirire, c se redactau inforini despre acesteai worbele
le erau Tnregistrate cat mai fidel posibil.

Actiunea de supraveghere drastide dtre autorifiti a episcopilor,
pregilor si enorigilor greco-catolici s-a derulat Tn réi cu trei probleme, care
prezentau interes pentru guverfia@atitudinea lor fg de noua putere politic
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implicatiile Tn chestiunea alegerii mitropolitului de BI@j946)si, ulterior, reagile
la misurile punitivesi de desfiinare a Bisericii Greco-Catolite

Pentru funtia de mitropolit candidau trei episcopi: Valerivaiin Freriu,
Alexandru Rusui luliu Hossu; cele mai maganse de a accede la thalta demnitate le
avea episcopul de Maramgirdlexandru Rusu, Tisneagreat de guvern (cum nu erau
agred nici ceilaki doi candidd; in locul lor, autortitile ar fi dorit un episcop-mariorigt

Ostilitatea episcopului Alexandru Rustifde puterea bgévici era cunosciit
de mult vremesi imposibil de reprimat Tntr-o organizare statehre mai accepta —
micar teoretic - drepturile ceeanului. In repetate randuri, in notele informatisee-I
aveau in vedere pe el se accentua gpaa fga de ga-zisul proces ,democratic” care
avea loc inari (se produsese un transfer semantic, dema@@ngand &fie asumat
si identifica tocmai cu aceia care tmmau si vor agiona pentru anihilarea
fundamentelor democratice ale Statului Romén), ingautau refuzurisi declaraii
ostile la adresa autdfitior, cuvantri incitatoare la insubordonare.

La 23 octombrie 1945, intr-un text redactat laaBdare si Tnaintat la
Bucureti, semnatarii 1l denuau pe episcopul Alexandru Rusu, organizagidu-
delgiunea pe zece puncte, reprezentand ,infoiincancludente pentru veracitatea
plangerilor de care Onor. Guvernul are cgimpa cu privire la activitatea
daunatoare bunului mersi intereselor guverdrii democratice, de care s-actit
vinovat P. S. Episcop dr. Alexandru Rusu in regiuBaia Mare®.

Adversarii democngei si legalitatii nu s-au limitat la procedeele info#ni
secrete; episcopul a fost acuzatin public, pe baza simpatiilor lui nanal-
taraniste. In ziarulBrazd: Nou: din Satu Mare, in nuinul din 8 noiembrie 1946
(fnainte cu mai ptin de dod saptamani de fraudarea alegerilor dére comungti),
atacurile sunt directesi vehemente: episcopul era prezentat ,ca agent de
propagand naional4aranist”, iar ,Catedrala greco-catofic din Baia Mare
transformat intr-un cuib ngdonalisttaranist™. De Tnrudire cu ngonal4aranistii a
fost acuzati preotul greco-catolic Pop Vasile, din comunatTjudgul Satu Mare,
pentru @& si-a sfituit congitenii <2 nu predea statului cotele.

A fost catigatorul desemnat de electorii de la Blaj pentru désies de
mitropolit, dar guvernul dr. Petru Groza n-a adsii$ recunoast. n aceste contii
episcopul dr. loan Suciu a fost numit administrajmostolic al Mitropoliei.

Realitatea supravegherii ii era d@lagi episcopului Alexandru Rusu; a
accentuat acest fapt cu prilejul serviciului divin de la #mastirea Bixad, cand,
prin adresareaatre mutimea de credincig, a definit atat pozia Bisericii Greco-
Catolice, céasi a sa implicit, fga de ultimele evoltii Tn plan politico-religios din
Romania. Ecea lucrul acesta cu toat& eu cu mult timp Thaintesi se refed la
acest gest), episcopului luliu Hossu i se intesas® ia cuvantul la adunarea de la

! Codrya Maria Stirban, Marcel Stirban, Din istoria Bisericii Romane Unite (1945-198%ditura
Muzeului Sitmarean, 2000, p. 101.

2 Apud, ibidem p. 102.

3 Apud,ibidem p. 104.
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Blaj, consacrat implinirii centenarului Revoliei din 1848. Desi semnele
adversifitii guvernamentale erau evidente, rechizitoriul epmilui Alexandru
Rusu la adresa guvernukiia autorititilor politice a fost fira rezerve. A refuzatis
admit orice compromis cu puterea, n-a acceptat tredaregodoxie, mai mult: a
propus Bisericii Ortodoxe is se atgeze la catolicism, intrucat elementele
separatoare erau minime, iar catolicismul, pe d# @dhrte, Tnsemna rela cu
radacinile latine ale fiinei naionalesi cu popoarele neolatine; a respins cu energie
acuzaia c papalitatea ar fi parte interes&h declagarea unui nouazboi; a cerut
credinciailor sa nu cedeze n fa presiunilor.

Rostii cu céatva timp inainte de arestare, cuvantareacapidui la
manastirea Bixad are valoarea unui testament; aici fboidentificate liniile
esefmiale ale concegei si conduitei sale: atamentul fa& de credim, refuzul
compromisului, inflexibilitatea Tn fa amenifgrii.

in diverse ocazii (documentele de adhigertifici acest fapt) se plantau
informatori Th mediile considerate ostile regimuhstalat la 6 martie 1945: la servicii
religioase, la adumi si intruniri ale partidelor de opa®. Dei nu erau practicieni de
stenografie, informatoriiautau &-si faca din plin datoria, insemnand cat mai mult din
ceea ce se spunea cu aceste ocairih. & vrea, ei audcut un serviciu memoriei
acelora pe care-i uireau: i-au restituit postetiti asa cum au fost ei, In atitudini de
curaj, de asumare a riscului, de credmestémutat intr-o idee. Aceste documente -
incriminatoare la data aceea (componente aletuistializarii supravegherii
politienesti si a delaiunii ) -, puse fa& in faa cu destinul tragic al celor udmiti,
contribuie acum la conturargida innobilarea efigiei lor.

in octombrie 1948 episcopul Alexandru Rusu a fosstat. Dup ce a fost
purtat prin mai multe locuri (Dragoslaveleil@irusani, Marastirea ,Coce” din
Dobrogea etc.), in mai 1957 a fosta acuzat de dcitape in oficierea unei liturghii
catolice unite la Clugi condamnat la 25 de ani de marsinici, sub acuzale de
instiggie si tradare. A murit in inchisoarea de la Gherla, la 9 109&3.

4 Episodul la care aidut referire episcopul Alexandru Rusu este redigintie P. S. loan Ploscaru: ,La
15 mai 1948 s@ne la Blaj aniversarea a 100 de ani de la Adurdegae Campia Libeidi. Mitropolitul
Sibiului, Nicolae Blan a spusAstizi, cand Republica PopularRoméa garanteaz drepturi politice,
economicei religioase, o spun tuturor: intoarge/ad acagi, wi asteptim cu braele deschise Dar cand
a voit g ia cuvantulsi Episcopul loan Suciu de la Blaj, nu i s-a datevai vorbeas#’. (Desfiirarea
Bisericii Greco-Catolicejn Analele Sighet 6 Anul 1948 — ingfitunalizarea comunismuluComunidri
prezentate la Simpozionul de la Sighetu-Maren§l9-21 iunie 1998). Editor Romulus Rusan, Ftiada
Academia Civig, 1998, p. 680).
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ANEXE

CONFIDENTIAL PERSONAL

Nr. 1972 din 5 lulie 1948
Inspectoratul Jandarmi Oradea
Catre
INSPECTORATUL REGIONAL DE SIGURANTA ORADEA

Va trimitem anexat in copie raportul Nr. 465/ %8 _egiunei Jand. Satu Mare, in
care se releva atitudinea Episcopului Gr. CatolisiRAlexandru din Baia Mare.-
Rugim a lua cungtintad de cominutul raportului si dispune in consetin

INSPECTOR JANDARMI ORADEA
Colonel,
Gh. D. Stanescu
(DJAN-BH, Fond Inspect. Jand. Oradea, ds. 61/ 1198, f. 474)

No. 465
48 Luna VI Ziua 29
LEGIUNEA JANDARMI SATU MARE
BIROUL POLITIEI
Citre
INSPECTORATUL JANDARMI ORADEA.-
Biroul Poliiei

Raportam urmatoarele:

Fiind informati ca, Episcopul Gr. Catolic Rusu ¥dadru din Baia Mare, ar fi afirmat
ca isi va preciza atitudinea fata de actualul rggiimtr'un discurs pe care-l va tine in ziua de 29
lunie 1948 la Manastirea Bixad, ne-am deplasabmuna Bixad, unde am asistat la pelerinajul
anual la care au participat circa 1500-2000 pessdancomuna si imprejurimi.-

In discursul rostit de Episcopul Rusu Alexandeuafirmat printre altele urmatoarele:

Stiu ca, fiecare discurs al meu este urmarit dugancuvant mai rau decum erau
urmariti apostoli pe vremea prigoanei impotrivastirésmului. — Imi spunea cineva mai zilele
trecute ca, ar fi auzit la Prefectura JudetuluM&,veni in aceasta zi la Bixad insa-si DI. Prim
Ministru Dr. Petre Groza. — Imi pare rau ca nu aitvpentru ca ar fi auzit ca Vladica
Maramuresului nu propovaduieste nimic impotrivgatérei si impotriva legilor, propovaduind
cuvantul bisericei. — Stiu insa ca sunt aici imteé trimisi speciali care sa urmareasca ceiace
vorbesc si din aceasta cauza cuvintele mele so@tdaintarite si ma bucur ca, vor auzi personal
fara a se mai spune ca au auzit dela cutare sacwtare.-
Toate in lume sunt cu stiinta lui Dumnezeu.- Siad@amnezeu uneori lasa raul sa stapaneasca
ici si acolo aceasta este numai temporar. — Ratadului nu vor putea invinge.-

Acum cateva zile s'a tinut o adunare la Blaj injBl nostru unde acum 100 de ani s’au
adunat parintii nostri pentru a cere dreptate pesatest neam obilit.- S'a tinut o adunare nu a
Blajului ci a stapanirei, unde biserica noastramvut cuvant. — Biserica noastra dealtfel nu are
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nici Mitropolit la Blaj. — Nu a putut lua nimeni eantul intrucat nu eram prevazuti in program si
a fi calcat programul ar fi insemat sa calci letaléi si intri in temnita.-

Acolo la Blaj s'a gasit un Vladica, P. S. S. Batare sa ne ceara sa ne rupem de
Roma sa lasam noi Romanii pe Italieni care suntrdsange cu noi pe francezi pe spanioli
etc. Noi romanii dela gurile Dunarii adusi aici Gian sa ne lepadam de credinta Romei si
sa ne intoarcem la credinta Rasaritului. — Nu @uas nimeni. — Noi insa ramanem mai
departe alaturi de Roma.-

Se afirma ca Papa Pius este imperialist. — Nu edevarat.- S'au daca este
imperialist Cum a fost imperialist Dumnezeu si Itti$s care voiau sa aduca pe toti la
dreapta credinta.-

Nu Biblia zilei de azi, mai mult grau mai multa paimai multe unelte mai multa
productie, nu materia, dar sufletul?-

Episcopul Rusu a mai fost urgisit. — Episcopul Respe vremea legionarilor a
fost amenintat pentru ca nu vroia sa cante Traiaapaanul. — Episcopul Rusu apoi a fost
urgisit pentru ca nu a merg goteze Constitutia lui Carol al ll-lea si nu a si@entru ca
Episcopul Rusu nu putea sa voteze o constitutie gaagatea dictatura.-

Si atunci Episcopul Rusu a fost reclamat la SfaStdun cerand sa fie descaunat
din Vladicie, dar nu au reusit intrucat EpiscopuwlsR a spus ca nu poate sa voteze o
constitutie care pregatea dictatura.

Dupa aceia pe vremea ungurilor sub conducereaisitialui venit dela Budapesta
Episcopul Rusu care inainte nu era bun Roman anitedeodata un roman periculos pentru
ca nu voia sa fie apostol al fascismului si ia@$ost urgisit. — lar acum Episcopul Rusu
este din nou urmarit si urgisit.-

Noi vom rabda cum au rabdat apostolii atat catgpeatrabde omul.-

Este deajuns o vorba spusa de cutare membru @bféattu ca sa se ajunga in temnita.-

Voi iubiti credinciosi care sunteti din tara OaswuMaramures duceti cuvantul
Vladicei in toate satele si fiti martorii mei asam tot ceiace am vorbit.-

La sfarsit ca inchiere rugandu-se a spus printedealFa Doamne sa coboare din
nou slobozenia Graiului pe pamant, aiggdg acest neam urgisit.-

Starea de spirit a populatiei nu s’'a putut verifi@ucat lumea s’a imprastiat fara
comentarii, urmand a se urmari ulterior.-

De remarcat ca, acest discurs poate avea inflputiernice in randul taranilor din
tara Oasului in mijlocul carora misticismul estestéde desvoltat.-

Lal. G. J. s'araportat.-

COMANDANTUL LEGIUNEI JANDARMI SATU MARE.-
Cipitan,
Georgescu Traian
(DJAN-BH, Fond Inspect. Jand. Oradea, ds. 61/ 1848, f. 475, 476)

INSPECTORATUL JANDARMI ORADEA ProblemaDiverse”
Biroul Politiei
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NOTA INFORMATIVA Nr. 2263
Din 3 August 1948.-

Rezumat Detinem informatiuni ca in ziua de 12 Iuli@48, preotul gr. cd
Preotul gr. cat Pop Vasile dPop Vasile din comuna Turt judetul Satu Mare, b faooperativei di
comuna Turti- Satu Mare, gacea localitate a instigat locuitorii ca sa nu glpa cota de ceriatm
instigat populatia sa nu se |care sunt impusi, dat fiind ca este prea maremafid ca el a fac

supuna obli- contestatie si a castigat cauza.-
gatiunilor de colectarea Acesta indemna pe locuitori sa mearga la rnetasai ceara
cerialelor. socoteala ca dece a impus pe locuitori cu asancate

Preotul de mai susste cunoscut ca un manist infocat, §
acestuia fiind nepoata lui llie Lazar.-

S’au dresat acte care impreuna cu preotubirra, a fost inaint
Serviciului de Sig. Satu Mare.-

Informatie sigura.-

INSPECTOR JANDARMI ORADEA Raportat: I. G. J.
Colonel,
Gh. D. Stanescu
(Fond Insp. Jand. Oradea, ds. 46/ 1948, f. 48)

Inspectoratul Jandarmi Oradea. Problema: Manifesiatra regimului Democratic.

NOTA INFORMATIVA Nr. 2900.
Din 24 Sept. 1948.-

REZUMAT. In ziua de 19 Sept. 1948, a avut loc sfintirea riseé gr.
Cu ocazia sfintirei catolice din comuna Ariesul de Camp JudetaiuSMare, sfintir
unei biserici Episco- facuta de dtre episcopul Alexandru Rusu din Baia Mare.-

pul Alexandru Rusu din La oficierea slujbei religioase, au luat parirca 1.500 2.00(
Baia Mare, s’a manifes- persoane din comunele din jur.-

tat contra Regimului Democratic. Predica tinuta deatre Episcopul Rusu, a fost contra regim
Democatic, intrebuintand urmatoarele fraze: ,lubiti direiosi
actuala conducere, vrea ca biserica gr. catdli@ese despartde
Roma, ceia ce nu se va putea nici ddaspun aceasta, prin faptil
0 spuneti voi, care v-ati adunat aici intr-un numiat de mare ca |
Bixad, Moiseni si la Sisesti, ca nu ne vom despafRoma.-

Nu este adevarat — dupa cum se a@nrh Papa vrea razb
si ca Papa esteatliri de imperialisti, acestea toate sunt minc
fiindca Papa vrea pace adeafi.-

Dragi credinciosi, actuala conducere, a scos cradeaoate
scolile, unde copii nostrii nu vor mai ifita rugaciuni, in& datoria
noasti de girinti care ispundeti de odraslele voastre, este sa
grija si sa'i trimiteti acolo unde se vor face raigai, si daca nig
asa nu se va putea, sa'i itati acas.-

Dragi credinciosi, cu riscul vietei noastre, nu vam lasa d¢
credinta noasiy & ne alipim de credinta ortodixReligia ortodox
poate & se alipeascde religia gr. catolig fiindca numai atata estei
ei nu vor § recunoast pe Papa cap al bisericei, incolo nu'i ni
fiindca noi credem in purgatoriu si ei nu, si ei fac rugaicpentry
morti ca si noi, ori rugaciunile pentru morti se faumai pentru ac
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din purgatoriu si ca duh sapirit tot atata este, si deci se pot g
numai sa recunoaspe Papa cap al bisericei”.-

Ca incheere a cerut credinciosilor sa’'si dea viatsy de
aceasta crediatsi nu se lase, insirand mai multi martiri careas|
dat viata pentru credinta.-

Din informatii, intre data de 30 Sept7-Octom. a. c. biseri
gr. catoli@, va organiza o misiune la care vor lua parte firsg
populatia din jurul comunei Livada Satu Mare, unde se va t
aceasta misiune.

MASURI LUATE: Sa avizat organelde securitate pentru a se
masuri de supravegherea celui in cauza.

Inspector Jandarmi Orad

Colone

Alexandrescu A.Aristote
Raportat: M. A. |. Secretariatul
pentru Trupe. Bir. Informati

Inspectoratul G-al al Jar

D

e

Serv. Politiei

DJAN-BH, Fond Inspect. Jand. Oradea, ds. 46/ 18482)
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BISERICA SI ARMATA

BLAGA MIHOC

RIASSUNTO. La Chiesa e I'esercitdn questo articolo 'autore presenta I'impegnodscovi
rumeni uniti alla difesa della monarchia asburdigeante le guerre sostenute da questa durante il
secolo XIX. Il ritorno di Napoleone dall'isola Ell®la ripresa delle ostilita ha determinato le
Corti europee di prendere delle misure per la saafitta. Il vescovo di Transilvania loan Bob
ha mandato al vescovo di Oradea, Samuil Vulcafragolamento” militare e il giuramento che
dovevano fare i giovani soldati appena arruolatl'edercito. Un tale regolamento ed il
giuramento delle nuove reclute viene pubblicatquieste pagine.

Integrarea instittiei ecclesiale greco-catolice roma&tén viata socieitii ii
asigura diverse dreptusi comoditifi, punind-o n legfura, intre altele,si cu
structurile militare. Acest lucru se obs&iwm Eparhia greco-catolicde Oradea fric
de la intemeierea Sadar mai ales din perioadazboaielor napoleoniene, cand in
fruntea ei s-au aflat doi dintre cei mai insefhegiscopi, Ignatie Darabant (1730-
1805) si Samuil Vulcan (1759-1838) Episcopii de la Oradea erau proprietarii
Domeniului de la Beiy adia stipani feudali ai unei intinse rsig lucrate de
iobagi, si In aceast calitate #spundeau de mobilizarea tinerilor la oaste. nagdput
expediiei anti-austriece a lui Napoloeon Bonaparte hdtan primavara lui 1796,

a determinat oficialitile si apeleze la td factorii de deciziedin tarile coroanei
habsburgicepentru a contribui laieboi, din punct de vedere material dar
militar, prin recrutareai dotarea unor soldiadestinai a se altura atilor austriece
angajate n luptele de acoloadpunzand cu promptitudine acestei chejmin
primavara lui 1796 Ignatie Darabant a echipat, pe clte#tusa, 12 dareti si 3
infanteriti, obligdndu-se &le asigure intgnerea complétvreme de un an, pentru
ca In 1797si 1801, 4 repete acest gest, echipand, tot pe cheltuialénsa,52
respectiv 238 de osfiadintre care cdva se vor distinge in luptele din Itakade

! Trebuie § amintim & primul episcop al romanilor greco-catolici difirtile de nord-vest ale Transilvaniei,
Meletie Kovacs (1707-1775) umbla in vigiteanonice insit de militari impdratesti si ca printre ostsli
care ficeau serviciu in Cetatea Oradeatnaubu de religie greco-catdli¢Vezi. Dr. loan Ardeleanustoria
Diecezei Romane Greco-Catolice a Oradiei Mari, @art |l-a, Istoria Roméanilor din Dieceza Oradiei
Mari Tnaintesi dupz propagarea calvinismului parla anul 1805Blaj 1888, p.25-345tefan Tsiedan,Din
viara si activitatea primului episcop sugrafan roman dira@ea Mare, 1, inCultura creting, an IV, nr.29,
10 mai 1914, p.265-26&lem Il in Cultura..., an IV, nr.10, 25 mai 1914, p.305-3@@matismul istoric al
Diecezei Romane Unite a&zii Mari, tiparit cu prilejul aniversrii de 150 de ani de la infilarea aceleia,
1777-127, Tipografia ,Ateneul” Societate AnoninOradea, f.a, p.7-20

Dr.loan Ardeleanupp.cit p.62-65; Vasile BolcakEpiscopul Samuil Vulcan. Contrifiula ridicarea
culturalz a neamulyi Editura Vestitorul, Oradea, 1939, p.17-18; Blagjhoc, Instituie si moralitate
Editura Logos '94, Oradea, 2000, p.7-16.
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pe alte frontufl La 8 noiembrie 1797, in numele militarilor roméafiiati in Tirol,
c&iva dintre cei mobiliza de Ignatie Darabant, in frunte cuteful loan Mehsi si

cu preotul militar loan Nemgeli cereau acestuia intervini la Curtea de la Viena
.ca pentru #suflarea neamului nostrd se mgte ceva”,tindnd cont de ,purtarea
romanilor in hawri (lupte n.n.)si credina ctre imgratul”, dovedit ,cu atestaturi
de la generali culese’i de faptul & ,toati Europa 1i plecat spre &suflare™.
Episcopul n-a dat curs acestei sddigitamanand-o pentru vremuri mai bune. El s-
a g@bit, Tns, s ofere, pentru nevoilgzboiului, Tn mai multe randuri, importante
sume de bani: Tn 1799, o d&2000 de florini, iar afidat 3223 (pentru intregirea
sumei impuse intregului comitat), In 1800 tot 260 fine Tn 1801 alte 5802La
toate acestea s-au maiaadat cheltuielile pentru aaptra in diecez odoarele
bisericati de argint, solicitate la rechi#, dar &sscumprate de episcop in 1799, cu
suma de 300 de florini, precugndarile in produse pe seama armatei, dlapm
urmead: 561 masuri de ovdiz in 1799, 100 de &i ( o maje este egal cu 100 de kg)
n 1800, precungi 100 de riji de grad. Acest gest va fi repetat, pe scéirgita,
de urmaul siu Tn scaunul arhieresc, Samuil Vulcan. in 1809 edchipat pe
cheltuiala sa un nuin de 20 de osta iar in 1810 a oferit tezaurului austriac
sedtuit ,0 lampad si o cadelnita din argint”si 740 de florini, ca #&scumprare
pentru alte cateva obiecte ploase, ce urmau a fi rechizinate. Cei doi episcopi
au emis, apoi, In mai multe randuri, diferite cleca, in care 1i somau pe cés#i

la vatii si se intoarg la ,reghimenturile lor®,

Revenirea lui Napoleon Bonaparte pe tronul fgiarin martie 1814, a
insgiimantat toate ctite dinastice europene, cea mai afectd acest eveniment
aritandu-se a fi cea viengzn acele zile s-a tiit si tradus, Tn mai multe limbi, un
nousi foarte aspru regulament militar, cu 50 de arécolcu juramantul pe care
trebuiau §-1 depura recruii. Un exemplar, tradus n limba romiési tiparit cu
alfabet chirilic, i-a fost expediat lui Samuil Vale, la cererea sa expigsle d@tre
loan Bobb, instit de o scutt scrisoare, datatcu 30 martie 18174 El poart titlul
de ,Articulusuri ostesti”, si are urnmatorul cuprins:

l. ,Mai Tnainte de toate trebuie, osiianostri, noui Imparatului Romanilor,
Craiului Tarii Unguresti, a Boemiei, a Gadliei, a Crogiei, a Dalmaiei si a
Slavoniei, Arhidusului (Arhiducatului n.n.) Austrigi celelaltesi Sfintei Imparatiei
Romanilor, tisturi (ranguri n.n.) de la noi mai maravatuitori, pusi Tmpotrivasi

3 Sematismul.p.84; Blaga Mihooop.cit p.7

4 Vasile Bolcapp.cit,p. 18-19

® Sematismul., p. 84

® Ibidem p.94

" Ibidem

8 vasile Bolcaloc.cit.

® Regulamentul este de fapt o fm, aflaéi intr-o colede particulasi, de 10 file (19 pagini tigite) in
format octavo (22,6/18,3 cm), din héartie géogigle calitate bui
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asupra vasmasilor, vor fi ascultitori, si toate cate ei vor porungi ostgilor celor
de cinste &cuvin, de 8vasit le vor plini.

Carele Tmpotriva acestora facg, subordingia sau ascultarea n sléjb
vatima, fara nicio graie si iertare §i pierde viaa. Credimasi ascultarea de carea in
acest Articuly si vorbeate, nu numai de aceale slujleistalege, care de gle s
tin de ostai, precum sunt daritul, straja, comandai celelalte, cisi de acelea
carele el, prin vreun ngtesug sau lucru a(l) manilor, spre singur folosul fimigiei
a le face,si de la acest fealiu de slujbe, care suntaafde rand, acelgasupt
pedeapsa ddgapt masurati, nicidecum nu&poate trage.

Il . Fiestecarele ostatrebuie & se fereascde vorbesi de fapte care sunt
Tmpotriva legii lui Dumnezesi sa se roage lui Dumnezeu, casoat invinge pre
vrajmasi si cand 4 va da Tmprejur semn cu doba pentru dumnezeiasji#,s|sa
meard la dansai pentru lene &nu lase.

Fara de cumva oarecarele cuvinte deahadl gii, sau bistimateaste ar lucra
impotriva lui Dumnezeu, sau prin pilda sa cea reaafii la asemenea nelegiuire ar
aduce, acela cu pedeapsipeast sau cu moarte dapegi se va pedepsi.

Impotriva acestui articuulucri si aceia cari facei Tmprastie Girti si scrisori
de lege #tamatoare,si de riravuri bune strigtoare, sau de acel fealiu de dtatwri si
temeiuri striGtoare in okte propoviduiesc, care duc la necredisi naravuri reale.

Carele face turburare sall adevereagcci au fost firtas intrdnsa, acela
fara de nici o grée si-si piarda viata.

Aceast faradelege & face cand oarecine, cu rtiudau cu ptini, adurari
tine, si intru acelea asupra nsuimparatului asupra Mai marilor, asupra
Deregitoriei, sau a Binelui de gte stricatoare cuvinte vorbate, si cu unele ca
acelea sfaturiasincurd, care intracelorsi inimii, cu care s-au adunat, rea pornire
fac: Mai incolo, cand éine (cineva n.n.) cug&ta mantui nescari arestarfrobi
n.n.) la vreo execie sau piardere, cu glas mare strigand, ceangegsau tocma
aceeg a o Tmpiedecaasnevoigte. Asisdereasi aceasta e un fealiu de turburare,
cand mai mul de patru dimpreuf) la Mai marii 4i sa duc, 4 sa jeluias@ pentru
oareceva, cu mult mai vartos cand oarecasstdt cu Mai marii 8i vorbegte, mai
ales cand aceasta s-ar intampla Thaintea mai raultor

IV. Carele ar vorbi nescari vorbe, prin care s-ar pugrpi turburare,
acela, dup greutatea lucrului, trupgte sau cu moarteiya pedepsi.

Supt aceastaidnteleg toate vorbelg scrisorile prin care s-ar putea starni
Vreo @scoak.

Aceastei nelegiuiri mai aled ac vinovai si aceia cari faca@ti, scrisori spre
stricarea de tot a Prirui Tarii, sau a randuialelor Tnapitiei, acelea Tmpstiindu-le le
vestesc, sagi cu gura de fia acel fealiu de Tritaturi seamina, care chiar sau
mijloceste spre simutatrea sau surparegezimanturilor Tarii pot i fie.
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V. Carele are telegere cu improtivnicuji toti orice fealiu de variori
a(i) Tarii si ajutatorii lor, far de nicio gréie, i se spanzuresgdereasi aceluia & i
si fa, carele de ladtae (de la atac n.n.ji $ragesi Tistul carele pe supusulis
ntraceasta intamplare mai de pe &ima-l va urma indétsa-si piarda cinstea.

Aici cu adevirat e vorba anume de acea d@nare inileagere cu #masul,
si cu nsaitii lui, cdnd adeg vreunul, Tn scris, cu gura prinzjiersoas, cu semne, sau
ori in ce alt chip acelogavrajmas instiintari face, care spre a nodsstricare pot figi
face ca sle mearg forma vreunei céti, vreuneitari, sau deregorii, a bucatelor sau a
proviantului, a taberelogj acestor asemeneg,asa s facespion viajmasului: nsi si
in lucrurile cealedde prepus, teleagerea cu &masul fata de mai Thainte apatata
slobozenie, e foarte tare oprii cartile, precum ceale ce merg de aici la protivniga, a
si ceale ce vin de acolo aici, cuth@ivine trebuieisse arate.

Mai ncolo si acesta dup stirile Tmprejur e mai tare sau mai tpu
ingreuitoriu fealiu a varizii, cand oarecine scorgte vesti mincinoase, prin care
intra ostai si In tard sa pricinuisste skbiciunea inimilor; ba cu adéxat totdeauna e
lucru vrednic de pedepsiti cand vreunul, adévate Tnd stricitoare vati
imprastie. Ajutatorii tuturor acestor fealiu de vétrz precumsi aceia carstiu de
aceiasi nu spun, & fac firtasi aceleiai faradelegisi pe urnid si aceleigi pedepse.

lara, Tncat e puntul acela cand vreunul dedtaé 4 trage, nu numai acela
sa Inteleage carele face aceasta din improtiicen indiraptnicie cisi acela carele
la 0 vidgjmasasd@ intamplare din gbiciunea inimii Tndrapt ramane sau tocma chiar
fuge de acolo, ca acela intruna stdn cealali intamplare Tmpotriva scumpului
juramant care au pusyi afara de aceasta, ca un fur lacrcarele fuk hrana
Domnului giu, cu carea l-au Bnitt. Ci fiind ca langi acestea unatcatoriu de lege
ca acesta trebuie inda¢i se pedepseasicpentrué almintrelea ar putea pricinui
perderea unei armadii (armate n.gi.)la toat Tara, drept aceea dfilor, supt
netrecuta piardere a cinstei sal@, iadatoregte unora ca agé necredincigi
supyi ai sii, indat a le lua viga.

V1. Cine joai strAmb, caiscapete vreun bine, terebuiese pedepseascu
grea pedeapsiara cine joall stramb ca&sasupreagcpre altul in lucruri de punerea
capului, sau cumaszic criminalicati, trebuie cu acegbpedeaps pedepsit cu carea el
au vrut 4 se pedepsea@cela asupraiwi au jurat,si carele pre altul, la jgmant
strAmb cu viclgugsi intr-adins sftuieste, asemenea pedeapebuie & pitimeasé.

VIl. Cine pune méana pe straje trebuie cu moartsespedepseascCine
Ccu numai aceiaasvor neelege, cari chiar pun mana pe vreo straje, vgpion sau
Salva Gardia, i aceia cari & impotrivescgi arestul cel randuit lor nu-l primesc,
fie acela prin osth, su numai prin singdrporun@ (@) Mai marelui poruncit:
tocma ntr-acekachip greeaste si acela carele cand iaste in arest, cugetand ca s
scape cu fuga, face puternicie (paéh precumsi cand vreun arestant sparge
arestul sau dintrinsul a fugi cear®©rept aceea, In Intdmplarea cea mai nainte de
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acxeasta de pe uimfugatoriul indati iar Tn cea mai de preugnmumai atunci cand
nu e alt modru de atinea, trebuie picat s moas.

VIIl. Cine scoate arma impotriva Patrolului (@fului, Comandantului
n.n.) trebuie $si pedepseadcu moarte.

Patrolul sau Rondea e strajegi aici Inci si Inteleg toate cate s-au zis
n articulwul cel mai din sus.

IX. Fiestecarele Silbocul sau akt straje dup cuviinta trebuie § o
cinsteast; cine va face Tmpotrily foarte tare £si pedepseasdc

intelesul acestui articujuacolo merge ca figecirui Silboc sau altei i,
Patrolului Rondegi Salvei Gvardiei cu necuviia ci cuvioad cinste vreunei Siji
impotriva poruncii a lucra, cu necinste @spunde, Tnaintea ace(le)ia a incepe
sfadi, au face larm

X. Cine doarme Tigilboc, ori in Talira, ori la Garnison, sauisiuce din
strap sau Posta (Postul n.n.) sa mai nainte d& @& schimba, trebuigise pyte.

Silbocurile sant ochii unei cat si armadii; drept aceea e de tdirde
mantuina ca prin negrija unui om o intreagetate sau armadgear piarde cinstea,
averessi viata. laf de cumva vreufilboc, din shbiciunea trupului carea dar s-au
intdmplat, n-ar putea mai mult sta de straje sauudarea Unteroferului nu s-ar
schimaba la vremea sa, atunci trebaistgge laSilbocul cel de langsine, sau la Casa
strajii cea mai de aproapé strige ca & se schimbe: laragaceastsilbocul carele ia
Cuvantul (Parola n.n.) ce se chimoozung (loazung), acela trebui@ si-l
ingimneazesi de cumva la cercetaraga trecerea Rondei sau a Patrolului ar da alt
cuvant de loozung, indati se schimbgi greu 4 se pedepseasdara in primejdie cu
vrajmasul, cdnd o mare nenorocire s-ar putea ntagiptai aspru # se pedepseasc
ba Thé@ tocma Thaintea Jud&t obstesti sa se trag. Mai pre urm nici unuiSilboc nu e
slobod, supt gredispundere aadasa, & se schimbe nefiind detfgpovatuitoriul.

XI. Asisderea trebuie as pateas@ Ofitirul sau Unterofirul carele la
cercetarea sfjii nu si va afla.

Acest articuly sa intinde la figtecarele Comendarde Straje, carele de la
Strap sau comanda sd slepari si Tnci e de mai mare pedeapsrednic decéat
altul, cci lui, ca unui Comendarpentru linste, tot lucrul deplin &incredineaz,
langi care mai trebuie a lua saméd,lai nu e slobod a®3i preste hotarul Postelor
sale, tocma de ai treace pe acolo Mai mariistlor, sau aceia caqgrii sant pu
luatorii de sai de nu cumva lui, de la acgigoersoa#, chiar i s-ar porunci.
Asisderea pedeapsei mai sus insemnate e supus sicela@ cand & face
cercetare (vizitge) doarmesi nu alearg la arme.
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XIl. Cine vine la straje beat trebuie cu figreu ledituri ( pus n laguri
n.n.) ba ing, dup stirile imprejur, cu pearderea cinsgea vigii pedepsit.

Acest articulg cuprinde in sine nu numai #trirea, cisi fieste ce slujb
domneast, oricum s-ar numigadak carele pentru b nu plineate unele dintru
aceale, trebuie pedepsit cu figiecu ledituri, iar carele pentru lie starnindu-si
alarm, sau fiind primejdie de protivnici, nu ar fi Trastde a putea merge la armele
sale, la companig cu piarderea cinstgi a vigii pedepsit.

XIll. Cine 4 lenevegte a merge la straje, trebuie n #iar in legituri, ba
Tnca si numai Tn ap si pane, sau dudpstirile imprejur, mai aspru pedepsit.

Supt acestaasintelege cum £ nimene nu trebuie straja sa cea de rand,
Comanda sau alte slujbe Dorgtiea le ksa neplinite; deci dacacela pentru mari
pricini n-ar putea i la straje , trebuie de vreame despre aceadiacs destire.
Asisderea ca nimene,ari de slobozenie de la straje sau de la alujba
domneast, $1 nu 4 depirteze, sau neschimbat, awaf poruné de acolo de tot,as
nu s ducdi, pentru carea fapt de cumva e primejdie de amasi, dupi stirile
imprejur, Ind si cu piarderea vidi sa va pedepsi: gisderea § poruncegte in acest
articulus ca nimene, oricine ar fiafa de invoirea maimarelui sau, pe altul in locul
sau in vreo slujh a merge, sau de acoloarsuta, 4 nu lag.

XIV. Nimene, dup ce s-au gezat straje, nu trebuiei starneast vreo
alarmi, cu strigare sau Tnaintegtio in alt chip adunate, precusn intr-un loc ca
acela undeisface judecdtosteasé, manios sabiaasnu scoat, ci cu pedeapsa mai
Sus scris si va pedepsi, tocma de n-giwurmat din aceea niciuriu. Mai incolo,
nimene, candastrag indirapt stijile sau comanda, precugnla vreo armadie sau
la vreo cetate, nu trebuié sloboad puscasi sa puste.

XV. Comendagul carele d vreun loc fira cea mai de pre u@ncercai
aparare, trebuie &se pedepseascu piarderea vié si dintra catanele de rand, de
vor fi intraceia vinova, a zecilea & se omoare cu moarte, daceilaki in aléa
vreame la ceale mai primejdioase locdrse comandiizaluiasa.

Aceasta adécnu s poate chiar hati in ce st apirarea ce mai de pre
urmi, i aceasta urmeazlin multesi foarte osebite &ti Tmprejur, precum din
asezimantul Ceitii, din tirimea ostglor dintrAnsa, din indestularea celor
trebuincioase sprestire si spre hrana vié, precumsi din alte intamgiri, insa
toate acestea nicidecum nu sunt désténtuina (justificare n.n.) Comendaului,
ci trabuie 4 se adevereze cu atastade la garnizonulasi. Si aci nu & intelege
numai Comendawul, ci dimpreud toti si cealati ofitiri si aceti mai de preurrnu
sa vor putea mantui,acei trabuie g asculte de ComendarDaa ei, precepandac
comendasul au sfituit Tn sine a da vreun Lod@rf nicio lipsi, nu l-au desmantat,

174



BISERICASI ARMATA

nu i-au stat impotriy, ba Tné@ nu l-au pussi in prinsoaregsi Locul nu l-au aprat
pari cand n-au mai putut.

XVI. Dad si Comendagul vreunui Loc spre care advilit protivnicii ar
auzi pe vreunul din airii sau citanele sale vorbind ca-$dea sau altmintrilea s-ar
adeveri aceasta, pre acela e datorigtarge de prefmant.

Acest articulg are cu cel mai din sus unirg,supt zisa ,a-lsterge de pre
pamant” ¢ intalege ca comendanl pe acel ofir sau @tam carele vorbege de
darea Locului, &l dea d se judece dupfealiul lucrului, au prin Judecatastior,
au prin Judecata Prescurt (Stand Recht) sagiipsdoc $-i ia viata.

XVII. Ofitirul sau unterofirul carele in Btae Tn loagr sau in pax, pe
zidul unei cedti sau In ali tare post stijuieste, trebuie bine & pazas@, supt
pedeapsa trupulujj piarderea vigi.

Supt acest articujusi cuprindsi strijile de la cei arestaii, pentru carii
iara trebuie & raspund si si Intelege peste tot, cuna toate slujbele, orice nume ar
avea, trebuie bineise plineast

XVIIl. Daa osti intregi, companii sau escadroane care cand ¥ises
loveasd nu-i fac datoria sa, atunci tistul carele iaste virtdwnéraceia trebuieassi
piarch cinsteasi viata.

XIX. lara incét e despre parteatanelor de rand, dintrcei vinovai al
zecele trebuie as se spanzure, ceitalsa se comensluiasa la cele mai
primejdioase locurisi para atunci & poarte un @mn anume, prin careisse
osebeascde ceilafi, para cand prin vreo fagtde laud vor sterge aceastocas.

Aici nu e de lip§ s se talcuiascin ce si aceast datorie, @ci aceasta
deplin 4 cuprinde Tn juimantul care l-au pus.

XX. Cei de supt steagusi ostile care mainainte de ce ar sta cu %oat
putinta impotrii lasi santurile de litae, idutele sau ait oarecarea post, trebuie
asemeneasse pedepseasc

Stirile imprejur trebuie &hotirasa lipsa cea mai de pe uiingi pentracia
cu temei tibuie ¢ se adevereze.

XXI. Cand gti intregi dezertoresc sau fug, trebuiesase &ptaimani de
trei ori 91 se soroceadcsi dimpreurd sa se invrednicezeadi sa va da rinduid de
pace (salvum conducturg) sa vatinea, ca % se poat mantui. De nu &intorc,
atunci fistecarele candasva prinde 8 se spanzure, iardintre cei ce & intorc,
carii 9 apa# precum & cuvine, trebuie®se sloboad] iara cealati trabuie de tot a
si urgisi (proscribi: ca®nu aild nicairi lini ste si sa-i poat fiestecine, ca pre gie
paseri netrebnice, ucide).
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XXII. Cand & vine la vreo Btae sau lovire (Rencoutre) nimerd su
jefuias@ mai nainte de ce iasva porunci; carele va face impofritrabuie indai
de la tistul u supt perderea cinstel se omoare.

XXIII.  Acela carele ca necredincigiscalcatoriu de juamant lag steagul
sau si la improtivnic sau orunde,atbue spanzurati averile lui, care s-ar afla in
mostenitoarele noastrdri, si se confiséluiasa.

Aciast pedeaps si intinde fira osebire Igaranii (locuitorii tarii n.n.) si la
strdinii si nu numai de aceiaidnteleage carii la imyatii straine slujld primesc, ci
dupi starile imprejursi de aceia carii In alt reghementlsagi sau numai fug, cas
nu mai fie Tn slujb catineasa.

Cand un dezertor celor ce-l cayi cearé@ sa-l prindi, cu cuget uciga
putearnicgte si cu arme de moarté $mpotriveate, ori au #nit pe oarecarele sau tocma
[-au omorat, ori nu totdeauna, unul ca acela peseuwra judecsi ih aceastintamplare
cu pedeapsa my care din judecata cea pescurt ne-au randuiet sigreuia.

Incepitoriul unui (Complot) sau sfat de a fugisa pedepsi ca un adaat
dezertor, tocma de nu s-au intdmplat fgigaugetul de a fugi mainaint (e) de a
si plini, s-au descoperit.

XXIV. Nimene, ori cine ar fi, nu trebuid sitresi sa iasi afa# din sarturi
si din cetate pre aiureairfi numai prin obicinuitele pdrsi locuri, supt pedeapsa
trupuluisi pearderea vié.

Si aceia 8§ socotesc a fiatcatori acestui articulg carii sparg gzarmilesi
cortealele sau sar peste zidgripeste copesuri, pentru & totdeauna poate fi
propus cum & aceasta dimau cuget facsi cariri de acestea calita 4 nu 4 vadi
sau 8 se preceaf) pentru aceea trebugdbocurile pre dlcatoriul acestora sauid
cearce a-l prinde, sau de nu-l poate priridepgiste st moat.

XXV. Lotrii si hotii cari pradi pre d@latori si se spanzure. Lotrimea la cai
sa face cand rgtine cu puterea asagaa de atii Tn drumul Tarii cu batai si cu aspre
Tngroziri 7i pradi sau vrea®i prade aanumita merinde (mitter Behrungipeate,
sau cu vreo sélvrea 4 schimbe cevaau cu ceva bun.Ajatorii subt aceisi
pedepse supusi aceasta nicidecum nd sa wura, tocma de s-ati da indirapt
lucrurile ceale furate, sau cu sflate, sau ar fi fost de f@n pre, cici destul iaste
ca pentru acelora staltora Tn calesi prin aceea paced linistea Tarii sa strica.
Asisderea e lotrimea de cai, daoarecine preatuitorii din tarile protivnicului
inswi cu a sa putearg fara poruné n acest chip 1i prad

XXVI. Pentru todi puternicia sau pot@ia, carea ngine de okte o au
facut, cu moarteasse pedepseasc

Acest articulg cuprinde toate puterniciile carg faic cu itamarea de ofte a
pacii si a linistii Intra locuitori, int& neguatori si intra altii acelora asemenea, cate s
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fac fara porund si insasi tarile protivnicului precungi impotriva Salvei Gvardei orist
aceasta mai de pre utrim ostai comendluiti ori Th cirti scutitoare.

XXVII. Cu asemena pedeapsi se pedepseassi aceia care pre @il la
aceeai aduc. Aici 4 intelegsi Obersi Unter ofitirii carii trec cu vedereai lasa
unele ca acelea.

XXVIII.  Toti ucigssii sa se pedepseascu moarte. Mcara aici numita
pedeaps numai de uciderea ce cu voia Btelege, In& si acela carele din
nekigarea de sain sau din negrijea armelor sale, pe altul oroan prinsoargi
dupi aflarea lucrului de cumva dd@ael intraceasta anume poruncita grije n-au avut
si mai aspru sva pedepsi.

XXIX. Cine nusi plineaste datoria asupra improtivniculgiiasa face fapt
foarte de ocdi, si-si piardi cinsteasi sa se pedepseascu moatrte.

XXX. Furtwagulsi la bataiesi garnizon acas foarte tare soprete. Ceale
mai mici furtsaguri dovedindu& dup prilejul gresealeisi a strilor ei imprejur
si se pedepseasale nu mai mult (dcar, cel ptin n.n.) cu asgrprinsoare, sau cu
bataie Tnt& nuiale.

Acest fcat urat (de n.n.) se va intampla thmile preatinului ori in a
vrajmasului, dup legi foarte aspruasva pedepsi, irasjefuirea poruncit in tarile
vragsmagului nicidecum ca un furiag nu & socotegte. Aici mai trebuie a lua sama
cum @& ascunitoriul va (fi) Ina si acela careledgeste cevasi nu da Thainte, tocma
ca un fur § socotegte.

XXXI. Cine fui artileria, mungia, armele, armamentariul saisite ceale
Cu armesi cu unealte, precuri carele cu proviant (conserve, pesnmen.) sau cu
bucate (grane, cereale n.n.) trebdiss pedepseadrupsste si cu piarderea vid.

Numita pedeagsare locsi cand ar fi furtgagul foarte mic, @sdereasi aceia
s tin de aici, @ri la banii Reghementului, Companiei sau escadusal(in)tind, sau
n joc i pierdsi peste tot t@ carii fura lucrurile Olstii si banii carii li s-au incrediat
supt darea de sarii intorc spre folosulas si cu dasii fac irnselaciune.

XXXII. Saul carele pre altul, sau sluga carele pre Domauwlfara, dug
fiinta lucrului tabuie & se spanzure.

De aici 4 tine si aceasta ca nimene de la altaftmatu s pradi sau pe
robi cu puterea sau amintrelearsl instéineze. Grgealele care aici doarcumva
s-ar putea intdmpla prin cei mai mariver judeca.

XXXIIl. Carele Ofiir sau Unterofiir e pirtas, sau imparte din prile de
pe drumsi din furat, tibuie 4 se pedepseasca un lotru de cai fur.
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Carele treace cu vedeargdasa a 91 face aceasta tocma intracesta chip e
vreadnic de pedepsit.

XXXIV. Carele intradins pune foc fhiara preatenului sagi in Tara
protivnicului fara porund, tribuie ¢ se spanzure.

Cuvantul intradins deplin asatum @ aici nu e vorh de un foc, careleas
intampk fara luare aminte. Irs fiestecine in aceastintamplare & socotegte
mantuit de pedeapsci acela carele din negrijg din neluare de sainl-au
pricinuit, e vrednic de pedeapsa voligcdupa stirile Tmprejur cumptata.

XXXV. Niciun Ofitiriu nu trabuie ¢ tragi ciatanelor sale plata, simbria,
proviantulsi carele face Tmpotriiy acela tibuie $ se pedepseascu pearderea
deregtoriei, a cinsteii a vigtii.

Aici e numai de a lua sama cuincitana nicdecumasnu cuteaze pre
Ofitirul sau, pentru tragerea acestor lucruri a-1 pari, mairite de va fi deplin
incredinat & acealea cu adeésat s-au intamplat.

XXXVI. Carele @pitan sau Ritmaister §ala musterungul ca un nevrednic de
cinste tibuie $i-si piarda deregtoriasi ca un @lcatoriu de juamant & se pedepseasc

Aici sa inteleage ca nimene ori la musterungdmalasuri sau oricum nici
cea mai mig inselaciunesi oprita doband, carea e impotriva cinstgidereditoriei
sale, 8 nu fad. Precum spre pifdprin darea inainte a a celorsguprin ticerea sau
ascunderea celor slob@zsau prin nedreapta #mmanare a vremii cand s-au dus sau
cand s-au intors, sau prin altele asemerieay erce: care nuidnteleage numai
de @pitan, sau Ritmaister, gi de fiestecarele altul.

XXXVII. Toti pringii, cu prinseale Artilerii, Arme, Mumii, cai, proviant,
tobe, estandarte, steaguringilarii, casa oaste§i altele asemenea,abuie 4 se
duda la cei mai mari, supt mare pedeaps

XXXVIII. Fiestecarele ostatrabuie bine 8-si grijeas@ armele, munia, si
mundirul g nu le zlogeasd, cu mult mai ptin s nu le vind sub mare pedeaps
iar carele sau mutid sa, Tnaintea protivnicului, diriutate sau din 8biciunea
inimii lapada, acela ra nici o graie si-si piarda viata.

XXXIX. Bitaia intd doi, ce § zice duel, nu va fi slobadsi calcatorii
poruncii acstia cu tierea capului & se pedepseascdup oranduiala poruncii
despre duel, sau dugtrile imprejur 4 se lepede din dergtgriile sale, cu arestare
de prin Ceiti si intr-alt chip foarte greuasse pedepseasci aceia cari vor fi lor
spre ajutoriu, cu asemeneass ingreuiaze.
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Incat de prip poate avea loc #mrea cea dreapt cinsteisi a numelui
bun asupra figecirui navalitoriu, s-au hoirat tot intru acei porunc despre
bataia Tnté doi sau Tn duelmandat din 20 iunie 1752.

XL. Cine batjocorgle si ocireate pre altul, gsisderea trebuie pedepsit,
dupi cum s-au haréat in duelmandat.

XLI. Nimene, supt cea mai grea pedé@ags nu fad vreo sili gazdei sale.
Aici s Tnteleage toatpurtarea, ori cu ce nume s-ar nyimici unul de la gazda sa
n-are de a cere nimica mai mult decat icavinesi langa aceasta purured se
nevoiasé cu acela intr-o ielegere buia tei.

Ofitirul carele vreun boiar sau negne/reo persoande Maghistrat sau
vreun deregtoriu bate, trebuie foarte aspru, baardup starile imprejursi cu
lapadarea din deredorie, iar unterofirii si catanele de rand, cariiisagaa de
unele persoane ca acesteaq, cu grea pedeapeass si se pedepseasc

XLIl. Nimene, afat la kitaie sausi acag la Cetti, fara cuvioasa
slobozenie de la Oastea $ansl $i depirteze, cu mult mai gin afai peste noapte
supt pedeagpgrupeass si piarderea vigi sa nu @maie.

Dupa cum va fi mai mare sau mai rdipaguba sauiul care au de bun
sand au urmat, sau au putut urma din aceeairdee, aasi pedeapsa va fi mai
usoari sau mai grea.

XLII. Cine fir de mare pricitanu 4 afla la Oastea sa cand dupbiceaiu
sa da simn cu tramiya sau & bate doba, #ibuie $ se pedepseascu fiaf si cu
legaturi, ba Tné@ dupi fiinta lucrului trebuigte si cu pierderea vii a si pedepsi.
Aici asisderea trebueasse socotreascstirile imprejur care vor fi.

XLIV. Preacurvia, curvia, fapta desioe si necutitia impotriva firei § se
pedepseadadupi legile armadiei (codul militar n.n.).
Nimanui 2 nu fie slobod ai tinea metressi tiitoare, nici in tabra, nici acas,
supt cuviincioas pedeaps

XLV. Casile, pilanurile, gardurilei pomii roditori, far de porung, nimene
si nu le rumg, nici s le vaame.

Aici sa inteleg toate lucrurile care slujesc spre folosul dgtep aceast
oprealte dimpreua si la tarile ceale protivnicesintinde.

XLVI. Cine stri@ cu voia dmanaturi, fanauri, gradini, dug cum 4 va
socoti 4 se pedepseasc

Acest articuly cuprinde in sine precuntarile preatinului ga si a
protivniculuisi toate mijlocirile de hrana vig ori cum s-ar numi.
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XLVII. Toate nelegiuirile de gbe se vor pedepsi, dagum arat legile
ceale pedepsitoare (crindlasti) a armadiei.

XLVIII. Nimene, oricine ar fi, mai mare sau mai mic, pndagitoriu de &u
carele Tmpotriva acestor articulitesti, sau amintrelea grozav gesste cu viclgug si
custirea, 4 nu-l primeast, si nu-ltina si sa nu-l ascundl, supt &padarea cu rgine din
deregtoria sa, ba iricsi supt pedeapsa trupukiipiarderea vigi.

XLIX. Decumva ar mai fi de liisca mai mult Tn ac#i articuli si se aduge
sau & se mute, atunci aceasta, prin sunetul tréetaisau prin baterea dobii desteb
s va vestii aceale tocmasa s setie, ca cum s-ar cuprinde in ggarticuli.

L. Ca acgti articuli s poat fi tuturor cunoscti, trebuie reghementurilayi
companiilor Tnddt cat vor veni la reghement, de la Auzitoriu saulaaltul ¢ se
ceteast si langi aceasta celor ce gtiu nenteste n limba lor bine&sse Elmaceasa.

JURAMANT

Dupi ce mai sus insemtiiaarticuli s-au cetisi dupa oranduiai cele dintai
trei degete a(le) mainii drepté sor radica Tn sus, atunci de la auzitoriu sau de la
altul spre aceasta randuit sa ceti urmitoriul Juamant, si fiestecarele cu glas
mare va zice dupdansul sa:

»Noi juram pre Dumnezeul cel PreanailtAtotputernic Juiméant trupesc, cumac
noi intrutot Prealuminatului, Preaputernicufiliintrutot Preanenvinsului Ptiri
Domnului Domn Fratisc al Doilea Alesului Romanilor Tnipat, Craiului
Ghermaniei, Ungariei, Bohemiei, G@i, Dalmaiei, Croaiei, Slavoniei,
Arhiducatului Austriei, no#l Preamilostivului Domn, precusi Sfintei Impiritiei
Romanilor,si pentru Cesaro-Grasca sa Mrire, tuturor Gheneralilosi ofitirilor
sdi, carii noui acumsi de aici Tnainte cu numele dhiei sale ne vor porunci, mai
ales Obesterilor ntri, Oberst Lanteneitor , Maiorilor, precumsi celorlai mai
marisi mai mici Ofitiri, vom fi ascultitori, credincigi si gata, pre ei vom cinstj-

i vom omeni, poruncilogi oprealitilor lor cu credina vom urma, n calgi la
straje, ziuasi noaptea, Thaintgi asupra vijmasului Tn batai, Tn navaliri, Tn loviri
mai mici, Tn sfaturki in toate alte prilejuri, ori pe &pori pe uscat, &car cum s-ar
intdmplasi precumsi unde va pofti slujpa Cesaro-dlesti sale Miriri, asa de
vitejeaste, hirbateaste si cu ascultare ne vom purta, precum unui g cinstesi
bun $ cuvinesi a face 8§ cade. Articulii cei Gtesti, de Cesaro-Giasa@ Marire
ntariti, Tn toate punturilgi inchieturile, pururea cu cuvifi i vom tineasi dupa
aceea ne vom indrepta Tmpotriva tuturatjmissilor Cesaro-Ciiestii sale Mariri,
neluand pre nici unul afartotdeauna dupcum va fi lipsa cu cinste, vitejga si
barbiteaste ne vom gti si ne vom batesi cu dasii tocma nici un #spuns sau
nteleagere nu vom avea nici odinidatle la Reghementul nostru, de la Companie,
de la Oaste, sau de la Steaguri, estandarturi necomedesprti, nici nu ne vom
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depirta, ci lang aceale a #i si a muri vrem. Aa adetirat €1 ne ajute Dumnezeu
si Sfanta Evanghelie prin Isus Hristos Domn.

Insi ca fieste carele & stie ce aduce cu sine dmmantulsi ce fealiu de pcat urat
iaste a jura stramb, sau #aa Jusmantul pus, de ligsiaste aici a lua aminte, cum
ca acela care jratuiaste Tmpotriva acestuia, afarde pedeapsa cea lumeasc
pentru aceasta randijitaduce asupra saurgia lui Dumnezeyi dimpreurd roagi
pre Dumnezeu ca nici odinigagi nu-i fie spre ajutorigi spre mangiare”.

Parcurgerea acestor articolealagitorului impresia & disciplina militaé in
armata austrigicera foarte seveér Ca atare pedeapsa cu moartea se aplica pentru o
multime de fapte, cum ar fi, de exemplu, pierderea gimufui’, adicai a uniformei, a
armei, sau venirea unui soldat in post (ca saalifelstare de ebrietate, e#borii
acestui regulament @sesc socotinda; in acest fel, vor iati combativitatea armatelor
austriece. Textul n limba roméaste greasi confuz, éci termenii militari folosii, de
proveniema germa, erau, pentru romani, 0 noutate absolttanscrierea lor fiind
facuti aproapeliteral. Apar, astfel, in text cuvinte caomendapn (comandant),
unterofiir (subofter), ofisir (ofiter), ritmaister(subofier de cavaleriejpzung (parok),
musterung(revist, control)patrol (seful garzii), silboc (sentinet), salvgardie(gardi,
patruk), tist (grad) etc., greu inteligibile pentru retiruadunai uneori cu arcanul de
prin comunele locuite de iobagii romani.

Tradudtorul s-a limitat a folosi, Tn textudlimacit in romangte, o limki cat mai
simplz, asermanatoare celei din atile religioase, evitand uzitarea unor cuvinte noi,
neirelese de rectu Astfel, in loc demprejurareel folosate stare imprejur in loc de
onoareginste,in loc de iertaregrasie in loc de cinevanestine in loc de nite, nescari,in
loc de dgman,impotrivnic in loc de demoralizarslibiciunea inimij in loc de dezertor,
fugatoriu, n loc de pardl cuvant, locin loc de post etc., etc. Copiate in mai multe
exemplare cu litere latine, in cancelaria lui Savulcan, articulusurile ostesti au fost
trimise tuturor protopopilor din Dieczaceia care se ingrijeauatali de prindriile
comunale, de recrut. Noii recrdi luau, astfel, cunginta, intr-o prima instana, de
continutul lor, urmand ca jamantul -1 depura n garnizoanele la care au fost
repartizai. Peste patru ani, tocmai cand Imperiul austxietorios, afituri de aliaii sai,
in confruntarea definitiv cu Frama napoleoniat) se afla in culmea gloriei, Curtea
Vienez gasea de cuviid sa atrag atenia autorititilor locale din provinciile Imperiului
si pe aceastcale tuturor celor care dispuneau de o stare ialateorespunioare, &
atunci cand vorasintemeieze fundiade ajutorare a celotisaci, $ aika in vederssi pe
vaduvele ostglor cazui pe front, aflate n raza lor de activitate. Ilestcsens, la 28 iulie
1818, ea a trimiguberniuluitransilvansi acesta, la randubis, comitatelor, episcopiilor
si altor instituii politice, administrativei culturale locale, o rezdjie, pe care, la 30
octombrie, episcopul Samuil Vulcan séhgste s-ocirculezecatre toate protopopiatele.
El arati ci fiecare enorigtrebuie § ia ,la judecat cu andruntul cat se ostenesiccat si
sangele ncsi-l varsi catanele pentru d@parea fcii si securitatedlarii”, si sa stie G
serviciul osisesc 1l efectuedzmai alegaranii, convingandu-se ,despre meritumusile
vrednicia lor de a fi &uiti si In tot chipul unde numai se poate”, chiar &lapari
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servesc (de osfian.n.) au leafa s@ dupi ce nu mai pot a servire se iau la casa invalizilor
si setin din fundaiile pentru dasii facute™. Din nefericire, In& constata cu durere
episcopul atdean, ,muierilesi vaduvele lor, neavand nici o fureg nu au nigierea nici

un ajutor, ricar @& le-ar fi de lip&”, si ca urmare sunt indreygite ,de ajutorul de care s-
au ficut vrednice, prin servire(ajitbailor sii” .

Acest ajutor ar putea veni, nu doar de la amiatitendaii, ci de la orice
persoai dornic de a face, in acest scop, dingecuniare. Implicarea episcopului
Samuil Vulcan Tn treburi miliresti va surveni, ga cum am ditatsi altidat, Th 1827si
1831, cand ,a interzis prglor sa mai cunune pe tineri, Tnainte de a intrebai dac
cumva sunt militari”, iar dacerau, § le pretind ,,0 dispensgie de a se&siatori de la
Jurisdigia militiei militaresti” a plasei din care erau de origine, respecaviirdemnat
si se inroleze in armigtagtandu-le avantajele de care se vor buura

Asupra unor chestiuni de felul acesta va revenmdemulte origsi episcopul
Vasile Erdelyi (1794-1863), Tn special in aniidigs revoluia din 1848-1849, cand
dorea §-si demonstreze agamentul fg2 de cauza Ctir Vieneze. O circulara sa, din
27 decembrie 1852aspunzand unor dispoizi guvernamentale, reitera un ordin
guvernamental mai vechi, care interzicea filmrosa-i cunune pe tinerii Tnrotain
oastea cezarodiasd, cici ,insuriciunea (lor n.n.) este ogfiprin legile mai inalte,
care nu iatt (ingaduie n.n.) a se cununa ceva militaraffacultatea gpatats de (la
n.n.) cuviinata C(ezaro) R(ege@acomand militara”**. Ea a fost urmat peste nici
doui luni, de o alta, emidla 12 februarie 1853, mai detalighdiugand, in plus, celor
din cea din 27 decembrie, alte cateva rasfrimotivate obiectiv si apatinand, in
intregime, episcopului. El interzicea, deadat din initiativa proprie preglor din
eparhia saasi cunune pe tinerii susceptibili de a fi innol oaste, pe motivacsi-ar
lasa acas saiile singure,si acest fapt ar putegtirbi ,respectul moralitii..., ce ar
periclita si despre parteaatbatului... si mai vartos despre partea muierii, care ar
raimane acasmiritati si fara barbat™*, (vezi Anexa 1)

Episcopul trebuie asfi cunoscut bine aceasstare de lucruri din propriile
observdi facute la faa locului, pe vremea cand a ftinoat ca preot la BeguDe altfel
in memoria populédrdin satele bihorene s-aagtrat, paa nu demult, catevstrigaturi
licentioase, rostite la horeleitssti, cu referiri directe la abaterile de la maralle
nevestelor celor plegda militarie, dintre careamuritoare sunt ur#itoarele doa:

,Eu citani la Tmpirat / Nevasta cutvla sat / ”si
.EU catari lahonvezi Nevasta curyla titi / .

10 Diregia Judgeari Bihor a Arhivelor Ngionale,Fond Parohia greco-catolicGalospetrey (D.J.B.AN.,
P.G),Dos.1, £.10-11

" pidem

12 Blaga Mihog op.cit,p.14-15

3D.J.B.AN Fond P.GDos.2, £.177

% Ibidem
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Vasile Erdelyi le cerea prélor si procedeze cu mdltprudena, dug
dictonul latinescquidquid agis, prudenter agas, et respicet finenordonandu-le
ca atunci cand vine la ei vrepumedornic $i-si vesteas€ cununia 3 verifice daé
nu cumva a fost sau urmeaa fi recrutatsi dac aceast ipotez se confirmi, sa-l
conving: ca e mai binegi pentru elsi pentru viitoarea s¢e s nu se insoare, iar in
caz @& tanirul va persista in doria sa, & verifice dad a trecut de varsta de 18 ani,
si dad a trecut, &l cunune, intrucat existo lege care ,jatt fiecaruia a se putea
cununa, carele au trecut peste 18 ani aii sale™.

In circulas se mai spuneigin mod ohjnuit preaii pot cununa pe orice
tarmr major neinrolat in armaf dup trecerea termenului de recrutare, glgye cei
despre care, observand sunt au prea mici de stafifrau se gsesc a avere ceva
sadena fizica, ceva defept in cutarele membru al corpului,e.psate judeca cu
probabilitate, & nu se vor inrola de militari®.

Casatoriile timpurii erau, in8, destul de frecvente, mai ales in Banat, intre
tineri de 15-17 ani, chiar daoficialitatile nu le ingduiau. De altfel, incdin 1854
acestea din uriinau simit nevoia ridi@rii baremului de varétpentru cei adngi a
se cununa. O circulara episcopului Vasile Erdelyi, din 18 martie 18%®4&te
graitoare n acest sens: in ea se dgfmaaiunea de ,cap de familie”, precizind c
acesta este acea perspate sex masculin, care are gosp@si casi propriesi, in
plus se at ca niciun kirbat apt de milirie nu se poate insura dag-a Tmplinit
varsta de 22 de ani, dat cei scutii de serviciul militar se pot, togiy cununa, datc
au varsta de 20 de ani pentrarli®i si 16 pentru femei, existand posibilitatea, ca,
sa se acorde, Tn anumite cofidlisi dispensg.

O astfel de dispeisa fost ceruti, la mijlocul lunii octombrie 1857,
preotului greco-catolic loan Papp dindQesti, de dGtre un taér ortodox de 18 ani
din Bucuroaia, pentru o fati mai tarara, de religie greco-catolicdin Dragesti
Jncredinata” sau peita de el.

La 15 octombrie 1857 loan Papp 1i scrie protopadpgitaco-catolic de la
Holod c cei doi i-au prezentat un act din care reizalt preotul ortodox din
Bucuroaia ar acceptdi-s cunune, dar & ar dori 4 oficieze el aceastceremonie,
pentru a mai gliga, pentru greco-catolicism, than suflet. ,De cumva aceast
cununie se va nega, se ant scrisoarea trimisde loan Papp protopopului de Holod,
atunci se va face turburare in sat, ba paate fi @ ficiorul cu ai &i va veni noaptegi
va fura fata, precum s-au intdmplat ... cu unadelia acest sat.... (pe care n.n.) o au
incredinat un ostg locuitor Tn satul vecigi necpatand obsidt (aprobare n.n.) nu l-au
putut cununa”, drept pentru care el ,venind noagtea dus mireasaatre cad si
acumased necunurt®. loan Papp este revoltataaar, déngradirea dreptului de
a cununa tineri sub 22 de ani sau gisia timp ce pregi ortodogi pot oficia astfel

15 Jbidem

'8 Ibidem

7 Ibidem f.186

18 D.J.B.A.N,Fond Parohia greco-catolitDragesti (P.G.C.D), Dos.2, f.13
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de ceremonii. Din acest motiv, la 24 octombrie 1857l road pe protopop &
intervind la Episcopie pentru a se anula aceasterdigie, aducand, ca un
supliment de argumenta, exemplul unui tér osta din Dragesti, aflat Tn
Lurlaub”, adia in concediu, pe nhume Popa Flore, care tocmai rat fo fati din
Stracg si acumasede cu ea nelegiuif. Preotul loan Pappinea, aadar, la
pastrarea moralitii, cunoscand, din experigi ca in satele romagé numirul
concubinajelor era foarte mare, iar cel al fanditiijdezbinate” in urma pléadi la
oaste a unor tineri proastdnsurai, asisdered’.

Se Tnelege de la sineasdaiile legiuitesi mai ales concubinele acestora nu
duceau o vigi prea yoam, desi avantajele otinute de familile celor Tnrokan
armat nu erau de neglijat, dacinem cont & majoritatea lor se aflau intr-o stare
materiafi precadi. Pentru a spori, tofi) numirul ostailor, mai ales in caz de
bataie, adic de fizboi, oficialitatea lansa apeluri duppeluri, popularizate tot cu
ajutorul instituiei ecclesiale,dfcandu-se, adeseori, efortudi@antreneze, n sprijinul
armatelor de pe froni pe ceiramasi acasi 2. In timpul fizboiului din 1859, dintre
Imperiu habsburgigi Piemont, de exemplu, Curtea Viehem-a ezitat  cea#
intervenia forurilor politice, administrativesi culturale locale, pentru a mobiliza
populdia s intervim Tn sprijinul @nitilor, confeecionAndscame cu ajutorul &rora
acetia 91 poat fi pansai. Conformandu-se acestei solieit ,C(esaro) R(egeasca)
Locotenem Oradard” a cerut, la 7 iunie 1859, Consistoriului Episagpgreco-
catolice de Oradeaisantreneze in acedshgiune pe td preaii din diecea.
Raspunsul acestuia nu s-a@sét ateptat,si la 16 iunie 1859, tocmai Tn ajunul
celebrei latalii de la Solferino, vicarul episcopesc loan Pa@deeseay, in acest
sens, tuturor preior cu 0 scur si pateti@ circulag, rugandu-i ca, prin dasid
scolilor confesionale din subordinea lo#, adune ,panzuri invechitei sa fac din
elescamepentru nevoile spitalelor céniti. (Vezi Anexa 2)

De fapt circulara vicarului loan Pac are o intraehecin obiect, pe talesul
tuturor, explicand pretor si celor crora acetia urmau s-o citeagcc ,pe timp
de hkitaie” sau de azboi, vor fi @niti in mod cert mul dintre sold&i luptatori,
oameni pyi a<si ,virsa sangele pentru interese supuggaaipnationale”si ca din
acest motiv poputa civila trebuie &-i ajute, obligai fiind la aceast ,datorina
sfant” de ,leditura iubinei fratesti” fatd de ostai eroi, lupttori ,pentru interesele
comune, atacate degduani’ﬂ. Dincolo de acestezinci, usor grandilocvente, se viza,
in concret, obligéa ca fiecare eleévde lascolile confesionale, ,sau Tnainte sau #lup
prelegeri, barem una®in toak ziua, 4 invge a face sciorpii (k& n.n.) sau scame”,
adunate prin grija preotuluii expediate la Episcopigi de aici ,la locul (de)

9 bidem

20 De altfel preotul loan Papp avea o sofitegitire cirturireasd, intrucat Vasile Erdelyi i-a propus fie
transferat ca profesor la gimnaziul greco-catalicREeius, intrebandu-I printr-o provogane datat cu 9
iulie 1857, dag stie ,nentestesi latineste” (D.J.B.A.N,Fond P.G.C.DDos.2, f.12-13)

2 Vezi Blaga Mihocyalerrele emancigirii, Editura Logos '94, Oradea, 2004, p.103-134

22D J.B.AN Fond P.GDos.3, f.29
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destinaiune, spre folosirea la ranele bravilor efdilUrma a se intreprindesadar,
0 agiune civia, caritabik, cu ajutorul tineretulugcolar, din randurile Zruia se vor
recruta, cu sigurah, peste aproape diudecenii, si persoanele angajate in
sprijinirea, mutatis mutandiscu ofrande(banisi alimente)si cu scamea ranitilor
din rizboiul de independegndin 1877-1878 al Vechiului Regat al RomafiiePe
langi aceasta, iasla 16 iunie 1859 preitor din Dieceza greco-catolicde Oradea
li s-a ordonat & colaboreze, cu ,vorbg fapta”, si la agiunea de recrutare a unor
soldai din parohiile lof>. Nu sestie, desigur, cé dintre cei recrut@ in eparhia
Oradiei vor fi luptat aturi de \arul celebrului dasd Marius Chicg Rostogan al
lui loan Luca Caragiale, la ,Solferino ghe Valehde, ga cum spunea pedagogul
amintit, acesta se afla pe atunci ,ktane”.

Urmasul lui Vasile Erdelyi pe tronul episcopal, losifipeSzilagyi (1813-1873),
n-a Bimas nici el stin de chestiunile offesti, caci preocugirile sale se extindeau pe un
palier vast, pornind, adicde la cele de consttie bisericeast pari la cele legate de
invatamantsi politichie *°. Ocazii s-au ivit in mai multe randuri, cele nmaiémnate fiind
in timpul Azboiului austro-prusac din 1886intr-o circulas, emisi la 20 iunie 1866, el
a dispus ca prég si prin ei enorigii, Si se roagai sa tina posturi pentru ca Dumnezeu
si- ajute pe impratul Francisc losif (1830-1916) in lupta impotrReusief®. Cu acea
ocazie losif Papp Szilagyi defgte takhira celor doi mari dgmani ai imgratiei
habsburgice, respectiv pe regele Prusipe cel al Piemontului, Tn spiiruciat, ca pe
niste dymani ai cretinismului, infititi cu puterile Tntunericuluyi distrugitori de biserici
si manastiri, dornici a-i ,duce pre cgéni la paganitate, la vi@ desfrandi si spurcai”,
uitdnd pard, de faptul & si unul si celilalt dintre cei doi, Impredndesigur cu enora
din tarile lor, erau tot crgini, adici reformai sau catolici. Od&temis prezumga ca
adversarii de la 1866 ai Triitiei habsburgice sunt oameni ,necredisiipre care
diavolul i-a cétigat spre dtirea impratiei sale diavolgi”, se profereaz indemnul de
jertfa general , pentru dreptatsi (pentru n.n.) crginitatea pe care o & Imparatul
(...) cu méana targ cu braul inalt”, neprecupend niciun efort, ca el jsfie invingtor
contra viijmasilor lui Cristos™. (Vezi Anexa 3)

In incheierea circularei episcopul inceags defineass razboiul in spirit
cominatoriu teologist, ca fiind un ,bici” al lui Ponezeu, pedepsitor al nerecsinaei
oamenilorsi al necredirei fata de bineficatorul lor, un prilej denenorociri cum ar

23 Vezi Paul Abrudanispecte ale sprijinului acordat de roménii din Tsiéwania zizboiului pentru cucerirea
independefei de stat a Romaéniein Revista de istoriel976, 29, nr.4, p.587-594; 1977, 30, nr.1, p@3-4
nr.2, p.279-300; Blaga MihoBate cu privire la activitatea maramuysnilor pentru sprijinirea dizboiului
de independeti (1877-1878)n Crisia, VII, 1977, nr., p.461-468.

24 ||
Ibidem

*D.J.B.AN Fond P.GDos.3, f.29

26 Sematismul.,.p.146-162; Nicolae Bgan, loan CarjaBiserica Roméaa Uniti la Conciliul Ecumenic
Vatican | Presa Universitarclujeard, Cluj-Napoca, 2001, p.149-226

27 \/ezi Eric ZolIner/storia Austriej Ediia a Vlll-a, vol. 2, Editura enciclopedidBucursti, 1977, p.499-500

28D.J.B.A.N Fond Protopopiatul greco-catolic Bgjos33, f.34

%% |bidem
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fi ciuma, holera, foametea, focgilnavalirile, sau ,venirea altor limbi peste nogj,

in fine un mementopentru trecere la ,pé@mnta si (la n.n.) Tnnoirea vig celei
sufleteti” % Prevenirea sa se poate face numai prin ,imbléaZiui Dumnezeu”,
cu ajutorul rugciunilor, a postuluisi a pocintei, recomandate cu t@aahotirarea
de dtre losif Papp Szilagyi. Hitia, ingi, ca intr-o confruntare ca cea care tocmai
se declagase, era neceggpunerea pe picior dézboi a unei puternice armatgaa
cum se aratin decretul din 7 iulie 1866 al frmatului Franz losif. in acesta el chema
pe ,tai credincigii supui la takira (la oaste n.n.)”, intre varsta ,de 16 ginpar la
36", anunand @ ,toti care de bulvoie, se vor da de ostavor cipita 10 florini”™".
Manecandle la acest decret, la 17 iulie ageta episcopul a trimis in eparhie o sgurt
vestire prin care face apel la engiiai se Throleze voluntari in armata impeijal
manifestindwi, astfel, credira ctre Tron, apratorul legii si naionalitatii lor. Preaii
erau indemna si-i lamureasg pe credincigii lor de avantajele amute de atre
fiecare dintre cei aftala oaste, socati demni de ,protegunea imgratului’, de
cinstirea congonalilor lor, pentru & ei sunt cei ce fac ,ca istoria prezentulaife
testimoniu (al) fedelitii” romanilor citre dinasti€?. (Vezi Anexa 4)

Infrangerea rapitla Austriei a fcutsi de asi dat ca eforturile conjugate
de sprijinire a &zboiului, ale tuturorinstitwiilor din Tmpratie, s fie zadarnice,
chiar dad@ multi dintre militarii recruta din Eparhia de Oradea au luptat cu vitejie
in hatalia de la Koniggratz, gstrak in memoria populéra satelor romasé sub
numele denaturat d€ane cre. In concluzie, putem face constataréaierarhii
Episcopiei greco-catolice de Oradeaprin ei instittia ecclesial, s-a implicat in
chestiuni de ordin militar de foarte multe ori, tiencare, in cele de mai sus, ne-am
oprit doar asupra a trei momente, sau mai binecmhiri de fizboaie, cel
napoleonian, cel cu Piemontilcel cu Prusia.

%0 Ibidem
%1 |bidem .73
%2 |bidem
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ANEXA 1

lubitilor in Cristos Fra si Fii

In firul circularului nostru din 27 decembrie 1882nanat sub nr.1534, seias
Fratiilor Voastre cu aceasta:

1.Ga pe unii ca aceia juni cari s-au inrolat irai ) intre militarii C (ezaro)
Regati sa nu-i indésniti a-i cununa sub nici un pretextrd iertaciunea (aprobarea
n.n.) prescrigin preatinsul Cerculariu al nostru.

2.Nici pe unii ca aceia juniasnu-i cunung prea gor cari, cu mare
probabilitate, se vor inrola (sim ) de solda C (ezaro) R(eg#) la oftaciunea
(chemarea n.n.) cea mai de aproape. dogimea de su(b) punctul 1, este dpptin
legile mai Thalte, cari nu id@r(ingiduie n.n.) a se cununa ceva militaraffacultatea
capatati de cuviinata C(ezaro) R(egeadccomand militara.

Insusiciunea de sub punctu 2 se gpeeprin noisi acea din respectul
moralitatei, ce ar fi periclitatsi despre parteaatbatului, de s-ar inrola de solgamai
vartos despre partea muierii, careandne acdasmaritata si fara barbat. Drept aceea,
daa ar veni un june, ca acela laiffite Voastre pentru treaba cununii sale, carele
judecat dup anii aceia care s-ar fi publicat dar in anul asgietindnda asantane
(recrutare n.n.),afa si sub Tnrol@iune, atunci % va nazuiti din toate puterele a-l abate
pre acela de la propusudlusde a se insuraidandu-i cunoscutidnsugciunea lui nu va
fi piedica de a se Tnrola el de militaérd binelesi a luisi a persoanei ce i-ar fi e, a
duce cu sineasnu se asitoreasé. Si de cumva nu ar asculta de Consiliul Fr. Voastre,
nici |-ati putea impiedeca cu modalitate BLim caz ca acesta se va putea cununa acela,
de cumva va avea barem 18 ani tr@edin viata sa. De unde se vede a) oprina de
sub punctul al 2 este numai mdérgbusgi prin noi pentru cauza preth) ¢ dup
trecerea asarttanii se pot insura tbaceia care nu s-au inrolat de militari, avand
barem etate de 18 ani; @ cununie de su(b) punctul al 2 se gpremai ales de la
timpul acela cand se puldianii din care &scuii vor veni la asantaunesi tine oprina
aceasta mai vartos péla finitul aséantaunii; d) ca tai aceia care sunt au prea mici de
statué au se gsesc a avere cevaaderta fizica, ceva defept in cutarele membru al
corpului, pentru carele se poate judeca cu prats#bilé nu se vor Tnrola de militari,
unii ca acsgtia se vor putea cununa fiecand, numaidacetate de 18 ani trecie) ca
si unii ca aceia Tncse vor putea cununa pe largjatea presciscarora le intind legile
ceva favoare, pe cum sunt singurii fii &riptilor.

Aceste defigeri (prevederi n.n.) sédva se puteaseza combinand legile
laolalia si mai ales Legea aceea care gjgrezsitoria unora ca aceia cari ga de
militie, cu legea cealaltcare iat fiecaruia a se putea cununa, carele au trecut peste 18
ani ai vieii sale. Dat in Oradea Mare, in 12 februarie 1BB®&voitoriu Vasiliu m.s Eppu.

(Diredia Judgeara Bihor a Arhivelor N@ionale,Fond Parohia greco-catolic
Galospetreu,Dos. 2, f.177)
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ANEXA 2
Amatilor in Cristos Fra

intre urniirile care provin din luptele crunte, ce se nt&miol timp de
bataie, (fizboi n.n.) estsi neinconjurata anire a multor lupttori bravi, carisi
ofereaz viatasi-si vor varsa sangele pentru interesele supugéeigparmelor.
Drept aceea, fiind espiula asemenea urri si unii din nunarul ostailor
eroi ai bravei armie infpatesti a preabunului nostru Trptoriu (Impirat n.n.), o
datorina sani, si aradica varful su citre locuitorii imgiratiei, ca cumpnind nu
numai indemnul ce vi-l propune kgra iubinei fratesti ce ne ungte cu tai aceia
care sangereazpentru interesele comune, atacate demdmi, firi recugetand
sacrifile cele mai scumpe, ce le ofergaroii militari Tn sangei viata pentr
binefiinta tutrora, & fim si noi gata, cu toate mediele posivere, de a-i aju&a
aceiasi de a le alina, au baremara, ranelsi dorerile aceloraSi pentru aceea in
urmarea ordingunii mai inalte, emanate pe caleairitei C(ezaro) R(eg#)
Locutininte oladane, su 7 iunie 1859, nr. 8137, sa las Voastre tuturor strans, ca
fiecarele 8-si deie das#lului local ordinaiune stréns, ca toate fetelescolare, sau
inante sau dupprelegeri, barem una ora in tbaiua, & invee a facesiorpii sau
scame din panzuri invechite asa % faca acele cu toatdiligenta cat mai multe
scame, care culegandu-le ddsk si le si resemneze (predea n.n.) iriddin timp
n timp preotului locale, carele le gatrimite, fiara intarziere, la vicearhiaconatul
districtual, Tndatorat de a le &bune aici, la acest guverniu diecezan Tadam
vor sosi la dansul Tn miilne mai insemnét carea, apoi, de aici se poat trimite
la locul (de) destirn@unea spre folosirea la ranele bravilor eroi. Fnmai aa
factori. Dat in Oradea Mare, digedina consistorid gr.catoli@ romar, tinuta in
16 iunie 1859. loan Pak, vicariu Episcopesc.
(Direaia Judeeara Bihor a Arhivelor N@ionale,Fond Parohia greco-catolic
Galogpetreu,Dos.3, £.29)

ANEXA 3

losif, din Tndurarea lui Dumnezeu Episcopul Oradieiri.
lubitori si in Cristos Fra si Fii ai poporului Diecezei Sale, de la Dumnezeogza
binecuvantare episcopeasc

Cu inima intristat va facem cunoscut cum, dpuini ani de pace, iasi
avem litaie, si acuma cu doi Imyrati, al Prusieisi al Piemontului din ltalia;
amandoi voiescisjefuisci pre Imgiratul nostru de o parte teritoriilor sale, ga
rapitorii care cu sila pre cari diavolul i-a gi@at spre dtirea Tmgiratiei sale
diavolssti, se strang langei, se impreun cu ei, se dau cu steagul lor, ca s
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necijeas@ pre cei drep, ca $ goneast pe sfinii Domnului, € jefuias@
bisericile, ninastirile, g1 Tnsele pre oameni a urma necregedirlor, adevirata oaste
diavoleasa in contra lui Dumnezeu.

Impotriva acestor necredingip cari voiesc a duce pe Gtmi la
pagaritate, la viga desfranat si spurcad, impotriva acestor @jmasi ai lui Cristos
si ai sufletelor noastre se ostie, poari bataia Impiratul nostru preabun, credincios
si Inchinatoriu lui Cristos, cea ce ne mangaie pre goine indeam& spre
multamire lui Dumnezeu, ca ni-a dat Tamat credincios, testor de Dumnezeu,
aparator al cratinatatii si a mantuirii sufletelor noastre.

Sad ne insuflgm da@ toti pentru dreptatesi crestinatatea care o apa
imparatul nostru prea bun, cu miataresi cu braul Tnalt, nici o jerth si nu ne pice
cu greu, bucurosigertfim toate cate le avem, ca fie Tnvingitor Impartul contra
vrajmasilor lui Cristos.

Insd si stiti lubitilor Frati si Fiil Cumca Bitaia este biciul lui Dumnezeu
pentru necredia oamenilor,si pacatele cele nenuimate, pentru blestemarea
numelui lui Dumnezeu, pentru nerwhirea oamenilor ara Dumnezeu
binefacatorul lor, ca & se adug oamenii la umiligi prin nacazurile #tailor, ca &
se starneadcin dasii frica lui Dumnezeugi indemnul spre paintd si Tnnoirea
vietii celei sufletati. Acest bici .... pentruacde multe ori cu #taia este impreunat
ciuma, colera, foametea, focul, venirea altor lipigste noi,azboul din huntrusi
alte rele, 8 intrebuinam mijloacele prin cari se imblange Dumnezeu; acestea
sunt rugciunea, postwi pociinta.

Rugiciunea despre care zice Mantuitorul: Tot cé@ cere de la Tat In
numele meu & va da vod. Postul, cu postul a invins Cristos pre diagiolupa
fnvatatura lui: nu se poate scoate diavolul din oamemaaiuprin rugciunesi prin
post. Poginta prin care dobandim dreptatea cea piérdotin picat si asa
rugiciunea noaslrsi postul se fac primite naintea lui Dumnezeu, preceste
scris: phcuta este rugciunea dreptului la Dumnezeu.

Pentru aceasta, ca udridte ce se ingrigte de sufletele voastre, in zilele
acestea ...dumnezgiie am aflat a randui urioarele:

intdi, ca Tn toate bisericile Diecezei noastre, tdate Duminicile si
sirbatorile, dug rugiciunea Amvonului, & se serveadcrugiciunile de la Litie si
dupi ceteniile: Indui-te spre noi Doamne, diipnarea indurare a Ta, ne &ugy
Tie, auzi-nesi induri-te spre noi.

Inca ne rugm pentru bine credinciosyl de Cristos iubitorul Tmgratul
nostru Francisc losiki pentru indirirea drept credinciglor ostailor lui, si pentru
ca $ se Inving pre tai vrajmasii si pizmagii.

Auzi-ne pre noi Dumnezeul nostruidejdea tuturor marginilorgonantului
s.c.l, adugand de trei ori Tak nostrusi Nascitoarea, apoi rugiunea: De grabne
intdmpini pre noi Tnainte pére nu ne robim, candajmasii Te hulesc pre Tingi
ne Tngrozesc pre noi, Cristoase Dumnezeul nostendécu crucea ta pre cei ce se
lupta cu noi, ca & cunoasg cat poate credia dreptcredinciplor, pentru
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rugaciunile Nascitoarei de Dumnezeu, mult iubitor de oameni. Apa Rumele
Domnului , s.c.l.

In privinta postului randuim: ca vinerile, In postul de SfiMaria & le
postim cu tadi fara mancare fiait mancand odatpe zi, luandu-se afarpruncii
pari la opt ani, precunsi batranii si neputincigii.

lara in privinta pocintei dorim: ca Tn postul Sfintei Maria ttosa-si
marturiseasé pacatele sale Preotulyi si se cuminice ca n postul make sa fie
dezlegd@ de Pred ca in ora maii, de toa# legitura care este asupra lor, ori in ce
chip ar fi. Ingi, aceast dezlegare, care se afh Molitvenic la dezlegarea mdor,
sa se fad@ Tn girbatoarea Adormirei Msctoarei de Dumnezeu, Tngenunchind tot
poporul dug servirea rugciunilor ,Cununii de aur”, ga dobandindyt Indulgerta
deplind dati de Presfantul #inte Patrirhul Romei in acedrbatoare de frunte a
Nascitoarei de Dumnezeu, adecertare deplia, nu numai a fcaqtelor cisi a
pedepselor, ca iertarea cea din Botez.

Asa de vom facei ne vom cuiti prin pocinta adevrata si intoarcere
catre Dumnezeu, postyl rugaciunile noastre vor fi primite de Dumnezguya da
invingere Tmgratului, Domnului #ria poporului §u o va da, Domnul va
binecuvanta pre poporuis cu pace.

Cartea aceasta a nodsti se ceteascin toate bisericile, Pr¢io sa
insuflgeaasé poporul spre ntrebuiarea acestor leacuri suflgtie prin care se
vindea sufletulsi se imblanzge Dumnezeu, Prgioinsii dand exemplu poporului
de pietate, devnesi pociinta. Cel ce va ascultgi va face mantui-se-va, iar cel
ce nu va ascultg nu va face osandi-se-va.

Darul Domnului nostru Isus Cristos e cu voi cu ta

Dat in Oradea Mare, 20 iunie 1866.
(Directia Judeeari Bihor a Arhivelor N@ionale,Fond Protopopiatul greco-
catolic Beiy, Dos. 33, f.34)

ANEXA 4
Mult onorailor In Cristos Fré si Fii

Inaltul Guberniutieran (altarii n.n.) ne face cunoscut cuni dajestatea
Sa C(esaro) R(egi®) prin preainaltul decret din 7 (al) lunei curergu dispus n
cele mai critice imprejdri ale Imperiului, cand un ¥ismas au si pasit peste
hotarele lui, a se chematitoreincigsii supwi la takara, carii au trecut de 16 agi
pari la 36 anisi vor servi paa la cagtul bataliei, iara cei obligai la ostsie Tsi vor
Tmpuina timpul Gtaniei, si toti carii de bui voie se vor da de ostavor capata 10
fl(orini); pentru aceea, ftdor, insuflgiti poporul credincios, ca in periclul prezent
a(l) Patriei, cetind In S. Evanghelie, <<tidamparatului ce e a Imjratului>>,
fiecare, care e in puterea armelor, deabunie $ se dea @ama pre slujba
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imparatului, mai vartos romanii gti, a ciror ngionalitate si lege o apra
Imparatul si 1i scutate Tn contra asupririlor gtine, cu cel mai mare numsi se
adune cu steagul Tramtului, de cumva nu voiesc a deveni su(b) jugedirstor.
Aratati, dan, frati preai ca poporul ascudt de voisi suntei demni de protgunea
imparateasd, conlucrai cu taii a efeptui dispoziunile comitatelor, ca istoria
prezentului 3 fie testimoniu fidelitatei noastreitce Impirat si patrie. Asteptm
relaiunea protopopeasaespre rezultat la timpuds.
Dat in Oradea Mare, 17 iulie 1866, binevointe losip.Eppu.

(Direaia Judeeari Bihor a Arhivelor N#@ionale,Fond Parohia greco-catolic
Galagpetreu,Dos.3, f.63)
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DEZBATERI TRANSILVANE CU PRIVIRE LA LIMBA ROMAN A
INAINTE DE 1848

OVIDIU HOREA POP

RIASSUNTO. Dibattiti transilvani sulla lingua rumena prima del 1848. |l risveglio
nazionale, che segue di pari passo il movimentantito, coinvolge pienamente la Chiesa
Unita, dato che molti dei suoi membri si preoccupdello studio della lingua, espressione
immediata della nazionalita. Alla sua creazionemrattutto alla diffusione del sentimento
dell'identita nazionale un grande ruolo ha avutogibrnale di Baritiu, Gazeta de
Transilvanig il quale ha stabilito un quadro nuovo per le désioni politiche e
ideologiche. Il lavoro di costituire la nazionalitiunisce lo sforzo intenso di studio
linguistico, con la produzione letteraria, con tanspa dei giornali e con il teatro, nel
tentativo di creare un pubblico. L'operazione sihitira riuscita nel momento in cui la
lingua nazionale diventa la lingua dell'insegnaroent

Printre caracteristicile cele mai determinanteualei naiuni se considéra fi si
limba acesteia. Aceasidee ocup o poziie central in gandirea lui Herder. Dapel
sufletul naiunii se exprind cu ajutorul limbii. Omul se g cu posibilitatea de a vorpi
natura umana il impingetee un progres constant. In capié invaa limba mameii o
transmite dup ce a imbodtit-0 cu propriile experige. Orice limia reprezini expresia
vie, organié@ a spiritului unui popogi suma agunilor tuturor acelora care au constituit-o
de-a lungul secolelor. Limba este un mijloc pemtrounogte culturasi valorile unei
natiuni, intrucat necesaro limba comura pentru a putea constitui otiwee. Herder
deplange faptulaxcin Germania, in ultimul secol, clasel@ais suspusg-au nsyit o
limba staina si nu au folosit germana decét gorbeass cu servitorii. Bra o limhba
teritoriak si materrd comura, in care toate clasele socialese recunoagqrovenind din
aceed Vita si s primeasg aceesl educaie, nu exist o adevrati intelegere, o formare
patriotici, o0 comuniune de impresji lume conform cu patria sémasilor. Limba
fixeazn sentimentele umane, afesmului mijlocul pentru a le exprima, iar orice gres
uman are loc csi prin limba, pari in situaia ci devenim creaturi ale limbiiLimbajul a
transformat pustiul in gdina, fiind marele principiu asociativ al oamenilor.irPel
oamenii s-au unit cu bucuri¢ au stabilit o legtura de dragoste, au emanat legi, au
constituit familii, au fcut posibik o istorie a umariitii.

«Nu a fost lira lui Anion cea care a construitsefa si nici o baghet
magic nu a transformat pustiurile inaglini, ci a ficut-o limbajul, marele principiu
asociativ al oamenilor. Prin limbaj oamenii s-auitutu bucuriesi au strans
legatura dragostei. Limbajul a fondat legyea legat stirpile: numai prin limbaj a

1V. Verra, «Herder», 550-555.
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devenit posibil o istorie a umanitii in forme ereditare in inithsi in suflet. Mai
vad acum eroii lui Homeri aud lamentgile lui Ossian, chiar dacumbrele
posilor si ale eroilor lor sunt disgute de mult timp de peaméant. Un suflu al
gurii i-a facut nemuritorii aduce n fea mea figurile lor; vocea digputilor rasura

in urechile mele: eu ascult gandurile lor de mntiptamuite. Tot ceea ce spiritul
omului a inventat, tot ceea ce au gandiliytii din antichitatea Tndejtata ajunge
la mine numai prin limbaj, d&d’rovidena mi-a permis-o. Prin limbaj sufletul meu
si gandirea mea sunt legate la suflaiuh gandirea primulugi poatesi a ultimului
ganditor: pe scurt limbajul este caracterul dighinal raiunii noastre, prin care ea
numai i asuni figura si se propag»>.

Inainte de sfaitul secolului XVII regii nu se interesesizde limhx;
interesele lor se orientgazratre impozite, dtre starea armatei sau fac opiezi
nobilimii. Cand exist o limba antica, abandondatde dtre elite de mai mult timp,
poate chiar secole, este nevoie de a crea, chirirpvaii semantice, o limb
moderra care § contind toate modurile de exprimare. Limba a#ati@mane un
punct de referifd, pentru a putea afirma continuitatea istbréc naiunii, Insi se
legitimeaz si inovatiile cu scopul afirmarii unitatii nationale. Rengterea néonak
se leag de un efort intens de refige lingvistici, o produge litera@, crearea de
asociai ce promoveaz tiparirea dcrtilor si ziarelor in limba ngonak cu scopul
formarii unui public; ispandirea noii limbi are loc cu ajutorul saloandi@raresi
a teatrului. Obiectivul era acela de a convingesalauli de asi Tnswi limba
naionak, iar lucrul acesta rgaste in momentul in care noua lithmaionak
devinesi limba Tnvatamantului.

Prima ediie de literatut populai romaneast provine de la germanii
Artur si Albert Schott, care, prin ingrijirea filor Grimm®*, au publicat in 1845 un
volum de povgti romanati. Ei proveneau dintr-o familie de Tmiafunctionari
liberali din Wirttembergi erau apropitde poeii Uhlandsi Lenau; unul din ei era
agronom, iar calalt filosof. Artur s-a stabilit in Banat, intre 38 si 1841, ca
administrator al unui mare proprietar germgain aceast situgie a avut ocaziaas
cunoass Principatele romane. De unde acest interes peoinédni? Intai de toate
deoarece Europa sud-oriefitae gseste in pragul unei erup vulcanicesi atunci
tarasi poporul de unde provin aceste povestiri vasterdn importari®. Fraii

2 G. Herder)dee,222.

% Cea dintai mare colée de folclor a fost realizatde d@tre studentul de la Blaj, Nicolae Pauletti, in
1838:Cantiri si strigaturi romaneti de cari cand feteleyi ficiorii si striga caAntandcare a realizat,
Tn 1834, o antologie de poezie romanéasanag in manuscris panrecent (N. PaulettiScrieri,
ed. I. Chindr, Bucureati 1980).

4 Fraii Grimm au Thceput un proiect patriotic, care ¢ani dotarea manii germane cu cungerea
trecutului, necesare pentru a gi@ntiza unitatea sa. Ei au stabilit eege vast de legturi intre erudi.
Influenta lor a fost imerisin toaf Europa, incurajand colectarea de litefatwpulas, publicarea de
dictionaresi gramatici, instrumente indispensabile pentrumetairea limbilor ngonale.

® «Orientul este nodul gordian pe care numai sakiidtiers ori &-1 va dezlega, ori &l va mai
incurca. Intr-adedr, noi suntem foarte Ingrijapentru chipul cu care se va dezlega, fitnde aci
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Schott susn teza latinisti romanilor si continuitatea cu simosii lor, dacii. Ei
subliniaz de asemenea importaralfabetului latif

Un rol important Tndspandirea sentimentului ideitit nationale l-au avut

apartia ziarelor, care vor inaugura o rigiorma si un nou cadru al dezbaterilor. La
inceput tiparul nu se preocugfoarte mult despre informia cu privire la
evenimente, ci mai ales despre problemele ideatagipolitice. Tiparul creaz si
structureaz opinia publi@, traseaz temele preferate ale cititorilogi largeste
spaiul experienelor personalgi profesionale.

Dezvoltarea ngonak si viata culturai romaneasts-a imbogtit din 1838,

odat cu aparia primului ziar romanesc transilvear Gazeta de Transilvanigi

7

atarri existena politici a noas#t. Cu toate & dupi chipul cu care se oiduieste aceadttara in
vremea de acum, lumea nemouhita strigi ca [...] sub turci n-ar putea fi maiu!!! Dar ce scump

e neatarnarea, ce dulce eiomalitatea!» Scrisoarea lui A. Floriaate G. Bariiu, 15 iunie 1840,

n George Bauj si contemporanii &, |, 21. Tntr-o scrisoare precedéntiatasi aproximativ martie-
aprilie 1840, expediattot intre cei aminti mai sus, citim: «T9 cei buni de aici gteapt cu
neibdare dezlegarea priciniiaBritului, ca  ne vedem soarta: und&m@nemsi cum», Ibidem,
19. Despre Principate se scgida Parissi ne referim la lucrarea lui F. ColsoDe I'état présent et
de l'avenir des Principautés de Moldavie et de \¢hle, suivi des traités de la Turquie avec les
puissances européennes et d'une carte des paysamsiRaris 1839, iar A. Florian, intr-o
scrisoare din 19 februarie 1840, notedespre aceastpariie: «Din gazeta d-tale amtéles &
d-tale 1i este cunoscatcartea lui Colson care &clt-o asupraarilor romanati si anume:Tara
Romaneastcsi Moldova. Asupra acgii carti Jurnalul de Débats ficut o critici analitici pe scurt.
Traducandu-se articolul acesta in romyfmeumbdi pe aici pe la noi din ménin méarn. Eu ti-l
trimit si dumitale,si dac socotsati ca poate § intereseze pe taatoméanimea, precum socotesc eu,
apua-te si scoate un estract zdvdintr-insul, (se frelege, pe cét te vor ierta foarfecile cenzurei),
si da-l in foile dumitale cat mai curand. Te incragina se va citi cu giceresi toti cei buni i vor
multumi. Ma intelegi cam ce voi, datiimai pomenii de nodujjuestionis orientalis, cfr. George
Barit si contemporanii &i, 1, 17.

«Omul este supus impresiilor date detsiinsi orice valah ra Tnvatatura, vazandusi limba scrig

n acelesi caractere ca Tn satli rusi, va fi indus Tn eroarg va crede & este Tnrudit cu acestea.
Sentimentul contrar ar prinde Inse Tndat radacini dac ar vedea-o in weninte latine. Chiar
lucrérile stiintifice despre limba valahsi mai cu searhcele despre lupta ei pentru a se debarasa de
elementele stine ar fi considerabil favorizate de adoptareaateralor latine, in carg-ar gisi o
justificare si un indemn pentru Tmplinirea acestail», in Walachische Marchen, herausgegeben
von Arthur und Albert Schott, mit einer Einleituiliger das Volk des Walachen und einen Anhang
zur Erklarung der MarchenStuttgartsi TUbingen, Cotta’scher Verlag, 1845, p. 35, cfr.nAn
Marie ThiesseCrearea identigfilor nasionale in Europap. 69.

Duldner, senator sas de Megdiar fi declarat dup apartia foilor romaneti: «<Roméanul, de aci
Thainte, nu piere, aci aceast gazel il va datepta la viga contra tuturor uneltirilor raunilor
domnitoare», cfrGeorge Bani si contemporanii &i, VI, 354; ziarele «rivale» ce apau n
Principatele romaneAlbina si Curierul, aveau un tiraj locai redus:Albina-12 abong n Tara
Roméaneast; iar Curierul-80. A. Florian scrie ncurajator lui Bét de la Bucurgi: «Gazeta dv.,

in forma, redata si alegerea articolelor, n-are ridalesadar, oricum o vei intoarce, ea va izbuti.
Urcarea preului i nu te sperie nimic,aci acel ce d acum o sumpentru o dét pe sptamars, di
bucurossi indoit pentru de daduori, si inci ea va nuriira mai mufi abonai, caci atunci este gazet
politica zdraana, fara aseninare», cfrGeorge Baij si contemporanii &i, |, 21.
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suplimentul 8u literarFoaie pentru minte, inithsi literaturd, editaté la Bragov de
catre George Batiu. Rolul siu de pionier ziaristic a fost foarte important. réia
editate de el vor acoperi rapid intreg arealul iftoda romarf, devenind sursa cea
mai autorizat de informaie® si arbitru** n multe dezbateri politicési culturale.

Intelectualii transilineni erau implicg n studiile lingvistice, aplicie
imediat a interesului general pentru studiul istorieiidu o epog in care «fearbe
tocmai oala filologhiii»si apartia acestor publiaga va da impuls la diferite
exerciii pe aceast temi'®. Literai, istorici, medici, prep sau simpli cititori
interveneau Tn controversatele dezbateri asupiaiilirar ideile lor nu ar fi devenit
publice dag nu ar fi existat aceste ziare.

in perioada respectivimba romaa se scria diferit, in funie de regiune,
astfel Tncat moldovenii nu puteau citi scriereandil&g@nenilor, iar stilul moldovean
parea straniu in ochii celorl@l®. De aceea pe lamgpaiul oferit discdiilor, paginele
lui Baritiu repezentau un instrument carg r®zume preocupile intelectualilor
transilaneni si un mod pentru a leaspandi in intreag arealul romanesc. iona
unitatii culturale era in contiriucrestere; transiliinenii au Tnceputasse intereseze de

& Primul nunir din Gazeta de Transilvania agirut la 12 martie 1838, in timp ce suplimentil s
literar Foaie pentru mint§..] la 2 iulie 1838.

° Numirul abonailor era de 398 in 1839; de 630 in 1842; de 820848. Pe baza cerdeitor
moderne numerele se Tamgeau n felul urritor, in 1838: Transilvania - 114; Bucovina — 94;
Moldova - 80; Valahia - 55; Banat - 17; cfr. G. Eaiita, Contribuii la problema abonalor
periodicelor roméangti, 11-111.

1%n scrisoarea din 20 februarie 1842iliescu il sftuieste pe Batiu: «Domnule! Orice lucrior
t-ar intra in mai, m-g tine norocit ca &l indreptezisi si-l netezgti, numai n privirea ocarmuirei
noastresi moscalilor totdeaunaidasi numai pe cét vei vedea zis de mine. Titlul cérabui 4 se
puie la inceputul scrisorilor gele triimet acum spre a se publicaman asupra domniei tale», cfr.
George Bari si contemporanii &, VI, 35. Tntr-o alti scrisoare din 8 iunie 1842 1i repeaz lui
Baritiu: «pentru ce te-ai &tat ga de fricos Tntendenia domniei tale din N° 19? Au doar in
veacul 19 a trebuidsne temim de fiece, mai vartos dumnea v@aatolo, supt afrarea inileptei
Austriei?», cfr. Ibidem, p. 43.

11 Malinescu considérci «Domnia ta ai agiuns a fi un feliu de duhovnigahanilor», cfr.George
Barit si contemporanii &i, VI, 57.

121n viziunea Iui Milinescu, articolul lui Bariu, Roméaniisi Maghiarismul,publicat Th anul 1842, sif
face mare cinste ntre lieroméni, atat in privirea frumoasei afairi si a curajului, catsi in
patrunderea politicei de asti a patrielor noastre», aglgand ntr-o scrisoare succesd «articulul
domniei tale despr®omaéaniisi maghiarismult-au ficut cel ndi loc intre politicii roméani», cfr.
George Bari si contemporanii &i, VI, 41. 43.

13 Scrisoarea lui Vasile Popitee Bariiu din 30 martie 1838, cfiGeorge Bari si contemporanii &i,
V, 22. Aceesi idee 1l entuziasmedéizpe A. T. Laurian cand scrie: «ldeea domniei tadatp
publicarea unei priviri spre literatura ruméaneast foile de icea Tmi place foartg, eu de partea
mea m voi sili a face catu-mi va fi cu putih) si mai vartos pentruami spui @ printr-insa ar
mirui si Gazetade la Brgov, care & poate numi gura rumanilor», cfiGeorge Barn si
contemporanii &, |, 101-102.

4 Dintr-o scrisoare din 20 februarie 1842 expedite lordache Minescu dtre Bariiu, cfr. George
Barir si contemporanii &i, VI, 35-36.

196



DEZBATERI TRANSILVANE CU PRIVIRE LA LIMBA ROMANA TNAINTE DE 1848

produgiile literare din celelalte provincii, Taspuin orgolicsi'®> despre modul lor de
lucrusi mandri® de calitatea oamenilor lor geinta.

Ortografia lui Petru Maior va fi rapid d&pta, considerat prea greoaigi
incapabii si exprime ideilesi starea sufleteagcchiar dag mai avea sumatori la
Bucurati®’. insi nu intotdeauna vor avea transitenii succes in Principate.

Tn 1840, A. T. Laurian publiclucrareaTentamen Criticurf, unde explig
metoda s&. Ortografia sa, conseginpractici a operei sale, stagie opoziie si P.

15 Transilvinenii doreau colaborarea cu moldovenii sau cu nmiinfesi refuzau contribtiile literare
propuse de ag#a. lat drept mos# maniera de exprimare a lui Vasile Pop intr-o senig trimig
lui Baritiu: «Pentru reflexiile d. Eliadtiifoarte mutamesc, numai Tmi paréiu ci nu sunt intregi.
Poate fi ceva mai bugi mai cu cuvant decéat in care mi le-ai trimis. D@@lui e gramatigi, ce-i
mai mult, gramatic din vremea nodstdespre carii prea frumos scrie vestitul acelaldg lanus
Jahn:Cea mai mare schimbare a fogtfitz de gramaticieni Tn evul mediu, ei fiind totdeauyna
peste tot prea inclira(in loc de a studia analogia limhsi din uzana ei a extrage regulile)asse
evidenieze pe ei caddatori de reguli cu de la sine puterg s¢ prescrie cum & fie respectate
aceste reguliAsa, ne-au fcut d-s. o mulme de reguli, care sunt impotriva naturii limbdastre,
si socotesc &£ va veni vreamea cand 1i votimea oglinda, caassi vaz si si-si cunoasé greselile,
de care inGramaticad-lui sunt aa de mari, ca gratele impotriva Sfantului Duh», ciGeorge
Bariy si contemporanii &, V, 40; sau Tntr-o adtsuccesi@ scrisoare: «Una mai am & rog:tine-te
de stilul nostru, nu te aluneca dupntasiile munteanilor...», cfibidem43.

16 «batir ci patria noastr au avut in toate veacurilérbai invitati, precum dovedesc scrisorile lor —
dar atdasi asa solizi céi are acum, niciodatnu au avut. Brbai, zic, atat in cinul prgesc, cati
cel mirenesc, carii pe orice cateédr unei universitti europene ar face cinste, dnsgia noasti
aceti fealiu de larbai niciodat nu austiut, nu zic a-i sprijini, dar nici a-i ptei, dugi cum s-ar fi
cuvenit», cfrlbidem55.

' N. N. Bilasescu scrie Tntr-o scrisoaratie Bariiu, Th decembrie 1841: «ati trimit niste versuri
ale prof. Genilie, #cute unile la aniversara intrni Domnului, si altele la S. Mihail, scrise cu
litere, dar ortografia lui proprie. Vezi-o, la vremai-o sa 0 puisi Tn una din foi, are in dag toati
gramatica: care litérce o face. El leapla metodul lui Maior, de care sae acum Eliad cu toate
mainile; din care pricifh sesi cam pricesc amandoi, dar nu tarécicGenilies va disi puini
iubitori», cfr. George Bari si contemporanii &i, VI, 86.

18 Titlul complet al ludirii este: Tentamen criticum in originem, derivationem et fammlinguae romanae
in utraque Dacia vigentis vulgo valachicipis Congregationis Mechitaristarum, Viennae 1840

19 53 vedem cum explic Laurian studiul limbiisi cum i invita si pe atii sa participe la aceast
activitate: «Totsi, impededrile ce-i sta impotri¥, parte prin Intrebuiarea literelor selyé si parte
prin necunosterea Tntemeierei limbei, nd putul cu totul ridica pah acuma. Pentru aceasta, s
socoti de lips a o supune Trada o critici riguroad, a o dez#li in toate frtile sale, a o atura fira
prejudedti cu cea latineadc a cerceta toatetimologia, a o Trifasa cu sororile sale — cea
italieneass, franceast si spineasé — si a stiibate toat analogia, ca mai pre uincunoscandu-i
firea, gi-i cunoatemsi Tmpededrile ce-i stau inproti&, cu izvoarele lorsi asa, $i le putem celea
ridica si acestea astupa. S-au lucrahdai toa gramatica, intrebuiand literele latingti, s-au
asazat regulile ortografiei dupnatura limbeisi s-au hoirat pronumia din firea literilor, fird a le
schimosi, s-au simplificat toatonformaia si s-au lesnit sintaxul zfa a-| rapi de frumuseele sale,
si s-au destupat un izvor nou spre cultgirdeplinirea limbei. la¥ mai vartos, s-au deschis un camp
larg, celor mai mui, au n parte, au de tot, necunoscut, spre ceezetainelor limbii acestia, spre
nutrirea minii celor Tnvatati si spre folosirea celor de Taitura iubitori». Textul acesta a &gt in
Foaie pentru mintesub titlul Anurrie literala, si a fost scris la 24 septembrie 1839, la Viena, cfr
George Bari si contemporanii &i, 1, 101.
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Poenaru, directoruColegiului Sf. Savalin Bucurati, interzice caracterele latine, dar
mai ales metoda $a Aceasta este prima reiac de dincolo de Carpacontra
tendirtelor latinizatoare ale transiiwenilor. Pentru a evita o regcsimilag, Bariiu
este pus in galidde Bilasescu (transilinean care scrie de la Bucstike chiar din
ianuarie 1839: «Cu literétinesti sa nu Tndézniti a scrie, dup cum aisi aratat inFoaia
de literatug, ca de aci pierdg toti prenunarétii, si dincolo In@ 2/3, de nu mai mtil
Inci n-a sosit vremedh Tot la Bucurgti, lon Heliade Rdulescu, tentedzsi
introdu@ caracterele latineadand un paralelism intre italiéarsi romard, adica
invatand italiana drept conseginse va trece la caractere latigiein cazul limbii
romane, din cauza inrudirii limbilor, lucru pe catedigii nu indiaznesc & abordeze
din cauza prejudéglor cititorilor. Laurian, din Bucurgi, insis& asupra introducerii
caracterelor latirfé, Thsi cu scopul declarat de adritconstiinta naionaki®®. Cu acelsi
sentiment salétpozitiv aparia unui nou ziar la BlajOrganul lumirrii sub direga
lui Timotei Cipariu. Declardndu-se «un purist rath¢ spex ca in viitor acest ziaris
anuleze tendia multora din Blaj de a se maghiariza; la fel &parinfluena cea mai
mare & o sufere clerul, cel mai expus la aceésndina’.

Despre ortografie se prondnsi loan Maiorescu de la Craiova. Un prim
articol a igit in paginile suplimentuluFoaie pentru minte..(1838), nr 23-25, cu
titlul Asupra ortografiei roméangi, unde discut in jurul opiniilor exprimate de
catre Bartiu, Cipariu, Vasile Pogi loan Rusu. «Agizi avem mai atate ortografii
c&i scriitori. Duhul Tnnoirei a intrat n noi, dar tim cum & nnoim, pentru &,
mai intai, n-am sinit toti trebuina nnoirei, apoi nu cung@m princepul de unde
sa pornim. Pe mine nu #insparie nici numele, nici lucrul noului. Aceastaiimi-o
spune mintea mea. Cand wgiesa te lasi de cele vechi, trebuiei gii incredinat c
ele nu mai sunt bune, nu mai patte du@ la sfasitul pentru care erau, acum
simtim trebuirta nnoirei$®. Prin urmare dup Maiorescu o prifh probleni
provine de la faptul £ exist atatea ortografii aascriitori, iar mai apoi rezuit
dificil stabilirea principiului bazilar al reinndir De aceea va concluziona intr-o
scrisoare din octombrie 1838: «Orice se vacaiin punctul limbei, eu voi lua Tn
bigare de seain Stii ca, afati de Tipar, oamenii ngri nu stiu ce va § zici a
incepe cultura limbei. Disetta mea gandescageverse cewh lumina. Nu stiu

20 George Barisi contemporanii &, VI, 103.

21 George Bari si contemporanii &, VI, 81.

22 «Vedai de mai latinizg si d-voasti literele, & noi avem aici de gandi éntroducem in anul viitor
cu totul pe cele latine. N-ar face cinste transilha, cand ei au Tnceput mai intai cu litere latigi
acum & ramaie cei din urriil», cfr. George Bani si contemporanii &i, 1, 120.

2 «Mai diunizile,postelnicul (sau secretariul statului, suptecsti si censura) a dat porulitra
censori, ca 1n scrierile ce li se vor supu@g mai lase strea@ nici o vorki straind. Cu aceasta
spesim a in scurt timp o ne vedem limba catita de turcismi, de slovenismi, de unguriginile
alti barbarismi, care ni-o spur@sa de uratsi o si dobandim o limb curat romaneasp», cfr.
George Bari si contemporanii &, 1, 111-112.

24 George Bari si contemporanii &, |, 125-128.

% George Barisi contemporanii &, |, 222, n. 3.
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cum o vei primi voi, dincolox®. El va intra in conflict cu episcopul Scriban din
Moldova, care, intr-un articol publicat Foaie pentru minteya scrie in favoarea
caracterului slav al limbii romarng a imprumutului de cuvinte gregedin motive
eclesiastice. Impotriva acestei opinii va tiwa Maiorescu n acegaevisti®’. Tn
ajunul anului revoltionar si redactorulsef al ziarelor romangi, Baritiu, ii invita
pe studigi si ia parte la disdile despre limh: «Si astepim incheierea
Principiilor Organului rezultatele unei comisii filologice in slasi publicarea
cerceidrilor limbistice ale prietenului nostru din Craiqvadug care fraii
bucurateni, mai tarziu, surai de necazurile lor, vor lua parte nemijlacia toate
cate se lucreazn folosul limbei, cum auitut totdeaunda.

Din partile ungurene, adicde la Arad, ne inforam din epistolarul doctorului
AtanasieSandor purtat cu George Baui Acesta |-a rugatasse ocupe de distriba
ziarelor brgovene, participangl la dezbaterile pe marginea ortografiei lim@&ndor
se pronutk asupra necediii unei Gramatici romars, «ce socot foarte de lips fi
pentru literatura romé@nca 4 o cunogtem mai bingi ca $ putem fieelege nsgirile
limbei cu literiletirilicesti scrise, ca cu vremeé s1e slobozim in scrierg cu cele ale
strimasilor nostri...»”. EI mai amintgte cu alte ocazii «cmulti de ai ngtri, cirora
poate & nu le-au venit apa pe urechi, nu se pot invoitaccelitere stimosesti, ci
voiesc a seine de potcoavelgrilicesti, mai ales parte popeass™. Acestia nu sunt
obisnuiti cu lectura «precum cei mai niutlintra oamenii netri cei sfirtiti, toaé
literatura roméaneas® tin a fi destud in Ceaslov. Greu lucru cu astfel de oameni a se
cultiva neamuki a se apropié de adei»*' Sperara vine ng de la tineri ¢ imi pare
bine daé vad c dintrda romani iné se Edica unii tineri carii vor puteaasculeag
cateva flori pe altariul literaturei romarié»Concluzioneagsi el ¢ printre scriitorii de
limba roméara exisé mai multe ortografii, luand drept exemplu difgeedintre scrierea
lui Cipariusi cea a lui Heliade Rlulescu. Rezultfoarte interesafitobservéda pe care
o face cu privire la cele dadendine, exprimate in paginile propriilor zia®rganul
lumingrii si Curierul de ambe sex&Socai ca se va stabili bine ortografia noastr
D-nul Tipariu cu tot se deschiligie de antecesorii gii, si de d-l Eliade. A acestuia
din urmi zicsi eu ¢ e mai grea, dar dflipariu mi se pareadiari o prea latinizeai»®.

Cipariu se bucura in perioada respecte faima unui mare om géinta.
Desigur aceastfaima a crescut rand pe rand in timp ce contrileusalestiintifice
erau publicatei cu ajutorul contactelor personale pe care adesiatrainea cu
personaliitile care Imprtiseau aceea preocupare. In 1836, dawilitoria ficuti

%6 |bidem, 222.

2" George Barisi contemporanii &, |, 295-298.
28 George Barisi contemporanii &i, |, 309.

29 George Barisi contemporanii &i, |1, 284.

%0 George Bari si contemporanii &, 11, 293.

31 George Bari si contemporanii &, 11, 288.

32 George Bari si contemporanii &, 1, 301.

33 George Bari si contemporanii &, 1, 339.

199



OVIDIU HOREA POP

la Bucurati impreurd cu Bariiu, Cipariu a inceputaspoarte o corespondgncu
lon Heliade Rdulescu, considerat la vremea respéactipatriarhul literaturii
romane». Intr-una din primele scrisori din epistolacu Bariiu, Cipariu
mertioneaz preocuparea lui Heliade de a intemeia o socidiiaieri, care §
tradudi si sa publice In romange autori clasici. Instentativa de a-l implicai pe
Cipariu nu pare Breuseasa’. Mai tarziu Bariiu se decide #sintre cu mai mult
convingere Tn domeniul literaturigi lanseaz o Tn;tiin,tare literarg, dar, Tn
raspunsul su, Cipariu 7i orienteazprimii sii pasi®>. Astfel faa de preocuparea lui
Baritiu de a avea mai multe ortografii in limba roma@ipariu ispunde & acest
pluralism reprezirit o boditie. lar cel mai puternic argument in favoarea @test
teorii 1l reprezind exemplul grecilor care au avut tot atatea ortaigcate dialecte.
De aceea trebuigi die unite de acegnortografie numai acelgacare se pronua
in aceegi manie&. Pluralismul respectiv nu trebuie considerat urivnde tean
din cauza netelegerii dintre romani, deoarece gganaturii lor acgtia se ineleg
ori in care cal al lumii s-ar afla. El critig¢ tendina de a-i invita pe tosa se
pronunte in ledgturdi cu teme de ortografie: ortografia nu se statgldn baza
capriciilor personale, ci in lumina unui sistem rcl@are in epac nu era
deocamdit cel etimologic. In privira introducerii caracterelor latine, chiar dac
fost un precursor in materie, in perioada aceasta mai degrab sceptic n
legaturd cu necesitatea generdliz acesei infiative. ApreciaZ rolul de mediator,
n legitura cu aceadtdezbatere, pe care il are revista de la®r4 Cipariu a mai
studiatsi prezema cuvintelor de origine slavdin limba roméaa, publicand un
articol despre acest argumetplecand de la considara ci «bigarile de sam
asupra limbiisi literaturii noastre cea mai désita cuprindere a vi@ mele au fost
si ramane,si nimic n-au trecut pe dinaintea ochilor migid de a gandi cu cea mai
serioas luare-aminte asupra ofilwi fenomens’. Tot in acest articol, Cipariu se
pronuna impotriva scoaterii cuvintelor de origine sladin limba, fiind in aceast

34 George Bari si contemporanii &, 1V, 82-83.

% Aceasta anua apropiata TncetareFii dumineciisi Thlocuirea ei cuFoaia literari (de la 1 ian.
1838). Planul lui Batiu era de a «imjstasi cat $ poate @ cititorii nostri din Marea Monarhie cu
sporiul ce 1l fac roménii in cele ddyrovincii vecine in toate ramurile literaturgi, iardsi pentru
dansii a scoate la vederg pa ceriul romanesc feliurimi dgene istoricgti si naturale din clasica
noasté Transilvanie... Pentru aceasta, cea digiténai fierbinte a noastrcerere &tra toti literatii
nostri va fi ca, pe l1ang corespondeti ce-i vom avea, &nu<i pregete nici unul a trimite cate ceva
din rodul cetaniii, cungintelor si a geniului du la foaia noasit Noi toate le vom primi cu
multamita si recungtinta, in numele Tntregii nié», cfr. George Barisi contemporanii &i, IV, 104.
Ingtiingarea literaz a agirut si in volumul: Viaza si ideile lui G. Barjiu, Editura Stiintifica,
Bucureti 1964, p. 64-65.

3 «Mai Tntai este de lipiso mai mare imjtasire de idei intre Trétatii neamului de la carii atainiot
lucrul, de cum au fost pan-acum, daoim epoca acesst@ptat si 0 apropiemsSi o mijlocire mai
buna decat foaia d-tale spre acest gfaoricare &-i fie rezultatul, precumgi spre altele de alte
intereditoare dri de cunatintd, nu poci & aflu, Intru carea a se asculte glasurile tuturor
deopotriw...»,cfr. George Bari si contemporanii &i, IV, 110.

37 «Domnule redactorbFoaie literari, Nr. 14, 106.
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privinti de acord cu Baiu®. Citre sfasitul deceniului patru, Cipariu se va
preocupa tot mai mult de scrierea cu caracteradain vederea ciigi acestei
ortografii el va publica un opuscul, la Bfajunde dezvoitidei foarte interesante.
Inainte de toate este preocupat de faptuanstituirea unei ortografii adénate nu
trebuie 4 diauneze unittii limbii romane. Baza ortografiei o reprezint
pronunutia, chiar dag naiunile s-au indefrtat uneori de acest principiu. Vrand
sa se scrie limba romércu litere latine, rezultpractic imposibil & se scrie cum se
pronuna, ntrucat nu exidt in alfabetul latin toate caracterele coresptoare
sunetelor respective. Scriind cum se aude se peale libek pentru o muime
de dialecte, lucru care indagfeaz de unitatea limbii. Pentru o adeati ortografie
este necesaro pronumie curai si aleag dintre toate dialectele, in baza naturii
sunetelor elementagéa legilor gramaticale.

Cipariu se mai intereseazi de traduceri, prezentand in limba rora&tin
romanul lui Eugen Su&vreul neadormitrezultand de aici sensibilitatea sa pentru
literatura romantig. Comentandgi metoda de lucru el adaiga: «traducand, am
urmat principiul de a primi din dialectele roman&vinte simplesi compuse, sau de
tot nod sau Tn compunegi Tnsemrri nou, daé sunt de origine latihsi se
potrivesc cu geniul limbii noastre. Vremea au veaita pasim mai tare, la care nu
numai streinii, dagi saracia limbii noastd, din zi in zi mai sinita, ne silate»“o.

Am amintit mai sus faptul a Cipariu promova o ortografie proprie in
paginileOrganului lumiririi, ziarul ce s-a publicat la Blaj sub ditiecsa, incepand
cu 4 ianuarie 1847. Primii piain direaia apariiei acestei publigé au fost ficuti
de atre episcopul Lemeni la 13 aprilie 1838, prezent@udernului Transilvaniei
planul pentru un ziagi respectiva documentia®, alcituita tot de étre Cipariu,
ngi cu numeleNunciul. Aprobarea a fost datla 4 aprilie 1845, iar Curtea din
Viena l-a acceptat drept cenzor pe canonicul Catistalutan. Ing din cauza
unor probleme interne, dagum vom vedea, ap@d ziarului s-a amanat pama
inceputul anului 1847,

Chiar de la inceput, entuziasmul lui Cipariu, civipe la ziar, nu era prea
mare: «Noi, sau mai biné gic io, nu avem muitnadejde ca & aducem mult, din

% |ata parerea lui Cipariu: «Cu sila de vrea cineviales impingi, sunt mai tari decatigpoati cineva
avea idejde de urmare déppofti; de cad, ar face prea multe risipituri» Foaie literarz, Nr. 14,
107; in schimb Batiu se exprimase cu cateva luni mai inainte, topdginile respectivului ziar:
«Slavonismurile, pe langtoati ura ce port asupile, tocma toate nu le pocigida, cum voiesc
exaltaii nostri. Ne vom mai Trilege. Intr-aceea,aperile si criticile Tnvatatilor nostri le vom primi
cu dragostsi cu dor», inFoaie literarz, Nr. 1, 5.

3 Titlul complet este: «Extract de ortografie clefé latingti, pre temeiul limbiisi ortografiei
besericgti si osebirea dialectelor, precum s-au urmat de |&b%i83Tipografia din Blaj». Textul a
fost publicatsi in paginileFoii pentru minte.,.(1840), Nr. 25i Nr. 26.

40 George Barj si contemporanii &i, IV, 204.

4 «Planum et scopus Ephemeridum ecclesiastico-qmlitierarium valachico idiomate et
characteribus latino-slavicis, cura Societatisygti§ Typographiae Blasiensis edendorum.

“2|. Botezan, «Contrittia lui Timotei Cipariu...», 95-198.
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pricini ce d-tastiu ca mai bine le pricepi ca oricine. Blajul, litereite, ortografie,
limba: destule pricini de a starni néperesi unuiasi altuias™. Apoi de la al doilea
numir publicd articolul intitulat Critica si redactorii, unde Tgiruie criticile care Ti
sunt ficute: «noi dup exemplele ce avem Tinaintea ochilor, aine socoteam
moderai, cAnd afai de terminii latingti, nici macar un cuvant italianesc, ispanesc,
si numai unul singurel franceadresseintrebuir;asemf%“.

S aruné@m o privire la punctele de vedere promovate s @rotopopul unit
de la Sibiu, Nicolae ManiuSi Th acest caz ideile vehiculate le deducem din
corespondega purtai cu Bartiu sau din paginile ziarelor din e@odNo&m un mare
interessi ansie pentru noul ziar roménesc. La fel ne raaféttul dat de Maniu Th privia
neologismelor imprumutate din limbile latisi francez; se recomaridin schimb & se
observe vorbirea bisericeaiséntrucat cunosciitde dtre tai‘®. Apoi insisi asupra
scopului publicgilor, adica «cand oarecine prin vorbirea sa vre a indrepiayaa,
chipuri frumoase a aduce n mintea omului, atun@uncuvinte noy ci cu celea mai de
inteles, adeccu dialectul beserecesc trebuie vorkitjrctoa rumania e de fales. G
din acea vorbire, cuvantare, ce nu /&g, nu poci &ata nici un op, folos». Ulterior
tine gi-si completeze ideea: «isi nu socotgti ¢ io vreau & tii 0 vorbire de tot pe jos
si nepepinag, nu, nicidecum nu, fie cat de pam#, cu flori de tot feliu infrumusat,
numai asteasfie rumansti, nu fara lipsa scremuteatinesti, frantozesti etc., precum fac
vecinii...»'°. Maniu va intervenii in polemica lingvistia dintre Maiorescii episcopul
Scriban. Concluziile 1l apropie de Maiorescuaissbliniind faptul & critca trebuie &
urmireasd ideile dezbtute si sa nu fie atac la persoanArticolul sau, issit in paginile
Foii pentru minte..in 1847, este urmat de o expfieaManiu ia in considetia faptul &
el se adreseazinerilor ce ies de peahcile scolilor si in maniera aceasta pat fie
formai si familiarizati cu temele respective, astfel incét Isicrezesi ei asupra
argumenteor dezhute, pe modelul lui Petru Maior. Sunttitia considerargi monabhii
si cei din Moldova care nu fieleg valoarea schirdhi caracterelorsi se tem de
latinizarea Bisericiji mai ales de unirea cu Rofha

insi dezbaterile cele mai fierltiria care va lua parte Bai si publicaiile
sale sunt cele provocate de Dieta din 184%i4#ivesc problema limbii oficiale a
tarii. Cu ajutorul presei vor fi cunoscute diside pe care le purtau cele tnegyiuni

43 George Barj si contemporanii &i, IV, 274.

44 Organul lumirrii, Nr. 2 (1847) 8.

4 «Asedar indiznesc a te pofti ca vorbirea dugceia & se indreptesi si setie vorbirea, dialectu cel
beserecescicesta e deaite cunoscutsi vorbele, terminile cele dese latiie frantozesti etc. i se
lasi afafi, ci cu vorbe limpede rumésté se pot zice. Sau care trebuig iméie, acela & se
talcuiasé», George Barisi contemporanii &i, 111, 13.

48 George Barj si contemporanii &, 111, 13.

47 «in Antirumanulsunt mai multe idei ce-s Tn contra piigipei noastre: exemplu a nu se primi literele
latine, nu vorbe latine; se temé prin aste s-or latiniza treburile besericii noasty mai ales, & se
va introduce unirea». Este vorba de episcopul €lil&criban care stisea idei cam curioase n
privinta limbii din motive religioase. Aceste afirtiavor determina rea@ de mai sus a
protopopului de la SibiuGeorge Bari si contemporanii &i, 111, 53.
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ale Transilvanieisi «niciodati foaia d-tale nu putea sluji pricinei acestetiina
urgisite cu mai mare folos decat in vremea aceaétsj lupta se incepthscria
Florian Aron lui Bariiu in octombrie 1841. Impotriva proiectului carerem ca
limba maghiat sa deviri limba de stat, limba instrdaiei publicesi limba naionak
protesteaz si romanii. O prind informaie despre nemtimirea romanilor fa de
initiativele ungurilor provine din corespondariui Maniu. El citeaz o scrisoare
primita de la Blaj, de la profesorul Demetriu Boer, cagéruleste starea de spirit
de acolo in fe injusttiei ce se prefjea naiunii romane. Dar idt ce scrie
profesorul bijean: «Aicea suntem in mahnire pentru nedreptateaec gtesc
ungurii la naia noasti. De toate drepturile piligit, numai de dreptul de a fi
romani nu s-au atins nime cu nidpangritoare pas acum. Ing suntemsi in
neodihri pentru &spunsul care vaid deie Imgiratul. De bu# sani, de este bine
informat Impiratul despre lucrurile Ardealului, atunci nu estednu s intireasé
aceea. Decitiu ca-ti este lucrul bine cunoscut, pentru aceea nu zic rmate,
numai una: de gerfe Austria romanimea din Ardeal, trebuigst peard tot
influxul Tn Moldovasi Teara RuméaneascOare prevede Austrig apoi vrea-va?
La estea nuaspund. Numai taresavrea asti: ce zic sai despre treaba limbei
ungureati? Una 4-ti mai scriu: de aicia au mers protesgentru limba ungureasc
la episcopu, la Cly si o trimita la Curte, In care se zicé tmba ungureascnu
peste zece ani, da niciodad nu fie vehiculum ad culturanpentru romani, ci
romanii, $ rimari pe lang limba rumaa si latineasé»*°. De la episcopia neusit
de la Sibiu seaspundea & romanii ar putea iriga nu numai ungusée, Ci si
germana sau franceza cu caiadii aiba si pentru ce. % invegi ungurgte numai
pentru a te frelege cu ungurii nu pare un motiv serios. Romaurigtionari pe la
diferite dregtorii, opineaz pentru fstrarea limbii latine pentru ca n felul acesta
sa ramara singura limta oficiala a tarii, mai ales & pari acum au existat trei:
latina, germanai maghiara. Situga era foarte greoaie pentru romani, care n felul
acesta trebuiauasnvete patru limbi. Pe de altparte s-ar putea accepta chgar
limba maghiat drept limki oficiala, Tn&i acum ungurii exagereazcerand ca
romanii & vorbeas ntre ei, lascoak si Tn bisericé, ungurgte. Aceeg reagie
negativ a venitsi din partea sglor.

Alaturi de aceste idei protopopul Maniu dezvoli altele de o mare
importana, a@tandu-ne cat de matura devenit micarea ngonali romaneasc
impotriva introducerii limbii maghiare drept limboficiald a tarii aduce argumente
interesante. Intai de toate spuriecaltivand limba maghiérexist riscul de a avea
dowa limbi, o limba culti, neinelead de poporsi o alt limba populad, lucru foarte
dificil pentru cine va trebuiasinvge ungurgte. Apoi in Transilvania limba maghiar
are o sfet de folosina foarte restraras in domeniul oficial, deoarece limba targului
este roméana. Acelalucru si in Europa, unde limba maghianefiind Thrudi& cu alte

48 George Barjsi contemporanii &, I, 25.
4° George Barjisi contemporanii &, 111, 15.
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limbi, rimane singuld Tn schimb n favoarea limbii romane drept liniplomatic a
tarii avem mai multe argumente: Tnrudirea cu altebiifatine, apropierea ctirile
romanati si faptul c reprezini limba cea mai la indemédin interiorul Transilvaniei,
deoarecai saii intre ei cateodatfac apel la limba romar?.

n articolul siu Romaniisi Maghiarismul, publicat inFoaie pentru minte
(1842), Bariiu incepe cu analizarea sitigh romanilor din momentul regeeptirii
ultramaghiarismului din Transilvania. Mgoneaz ca romanii «incepur asi veni
n sintiri, Tncepug a cunogte, cumd si ei au o limka si Tnca o limba dulce, plicuta
si cu mult mai yor de a se imbdgj si cultiva, decét oricare alta, de rangustarea
ei, - o literatuk desi prunci, dar pornii pe crarea sigur a perfegei»’’. Rezistera
romanilor la tenditele dezngaonalizirii unguresti de sprijiré pe Biseri@: «Cel mai
puternic zid aprator al naionalitati Romanilor este biserica, este religia lor
orientak, pe care ei numa prin ajutorul limbei lortioaale, invga a 0 cunoste,
Tncat acela, care ar izbi in lithin-ar putea®ni izbeass si in religie;si apoi, afai
de nite fanaticisi nebuni — cine va cuteza in veacul al &sprezecelea a izbi
intr-acestea?$ Aceasl unitate intre religigi nationalitate este prezentntre tai
romanii, fira deosebire confesioral Articolul® i-a plcut lui Maniu, Tn&
comenteax ca cererea romanilor de a deveni a patrauna in Transilvania nu
pare acceptalil Situgia politica atarii trebuie ¢ revini la timpurile de dinainte de
intelegerea de la @pélna. Mai tarziu Batiu va publica in paginiléGazetei de
Transilvaniao proclamée adresdit catre tai romanii. Aici cere neutralitate fade
starile transilinene. Critid@ violenta unor romani impotriva deptar unguri la
intoarcerea de la luinile Dietei, ing la provodrile sgilor din Orastie. Critica de
asemenea opiniile din ziare care coritastii si amintesc nedrefptile facute de ei
incepand cu szarea lor in Transilvania. Incurajapaceasi cere & se &mani
fideli Tmparatului, iar in privina cererilor,  se fad cu ajutorul sinoadelor
bisericati, conduse de episcogide oameni itelepi>.

Maniu mai sugereazlui Baritiu si publice textulProtestuluiredactat de
Consistorul unit de la Blaj Tmpotriva proiectulug @ introduce limba ungureasc
drept limki oficiala. Dupi parerea lui publicarea, ntai in lafigi apoi in romaa
«mult ar faceper latumrumaniei noastre as/ach ci blasenii nu-s membruri moarte
pentru rumanimeSi mai vadi si ungurii lungul nasului lor¥s. Concluzioneaz «Pe
aici suntem indestuiecu articolele d-tale despre limbnaionalitate! Ti-ai céstigat

% George Barjisi contemporanii &i, Il, 15-16.

®1 Baritiu G., Studiisi articole, 25.

*2 |bidem

%3 G. Bari, «Romaniisi maghiarismul», frFoaie pentru mintelNr. 9 (1842) 65-69; Nr. 10 (1842) 73-
77; Nr. 11 (1842) 81-86. Articolul respectiv a faspublicat ulterior de loan Lupén G. Bariiu,
Studiisi Articole, Sibiiu 1912, p. 19-40.

% Textul se gsate InGazeta de Transilvani¥,, (1842) 11si George Bauisi contemporanii &, 11, 18-19.

%5 George Bari si contemporanii &, 11, 23.
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nume de cel mai Trivat rumansi patriot>°, expresie rigulitoaresi apreciativi la
adresa lui Batiu. Mai no&m faptul & protopopul de la Sibiu fitea un abonament
la ziarele de la Bgv pentru elevii romani de la liceul academic dinijC. La
liceul piarist studiau numegbtineri romani: n 1845 erau circa treizeci. Ireksi
an se vor organiza intr-o societate de legtukurora, vor pubica o revigt
manuscrig Diorile, incurajand studiuki cunoaterea limbii roméane. latcum
apreciaz Alexandru Papiu llarian, fost elev la Cluj Tn ar@spectivi, activitatea lui
Baritiu: <Niqueri n-a fostu vreodata unu organu de mitialie mai binevenitu, de
guatu Gazet'a de Transilvani'a tocmai atunci in hoedilu natiunei romane...
Aquestu organu natiunale i'a trassu pe Romani oheldferentismulu politicu, in
quare-i cuffundasse constitutiunea unguresca guebata, la campulu vietiei
politice, qua se lucre in massa pentru unu viitamai fericitu. I'a invetiatu se nu-si
ascepte indreptarea sortei de a dreptulu din gariln minune, cumu ascepta
Sichastrulu din desiertulu Egiptului...qui se-si eeoonditiunile vietiei publice in
sine ensisi...Gazet’a de Transilvani'a atunci quaRdmanii n’aveau nici o scola
politica, era singur'a scola politica, que-i cres@® Romani, qua se nu-i affle tote
metamorfosele politice in etatea copillariei, cunafflau mai nainte¥.

Intr-un articol succesiv, publicat Foaie pentru mint¢1844, 51) cu titlul
Nasionalitate arat cum unitatea na@onald reprezini o idee frumoas ce fasura
pretutindeni Tn Europa, iar armatele costisitoargpat oferi sigurata pe carei-o
da libertatea intern Dimpotrivd unitatea ngonaki cere numai o voifi puterni@
de a #mane un singur popor, ttovorbitorii aceleigi limbi, mosteniti de la
stramogi de-a lungul veacurilor.

Nationalistii unguri au Tneles undgintea mgcarea ngaonak roméaneasc
deoarece se foloseau de acglleancepte. Ei cagtientizeaz posibilele aspindi si
sperare intr-o uniune n@nak si politica a tuturor romanilor, reutiide ctre
limba materi comuri. Pentru ei cogtiinta de a reprezenta un popor de ci@ate
milioane, mandri de originea lor nofilva duce la mutarea batenin favoarea
acestei tendiie. Ungurii se mai temeaiide unirea cu o atmiscare néonak, asa
numitul pericol slav, miscare dirijai de @tre Rusiasi favoriza, in viziunea
ungurilor, de legtura religioasd, mai stran cu romanii. De aceea ungurii vor
vedea remediul in educarea poporului, mai ales roglanesc, pé&n acuma
neglijaé, Tng Tn interesul limbii ungurgi. Abia acum Treleg importata

% George Barisi contemporanii &i, IlI, 24.

57 Mentionam i gestul lui Maniu nu era unul singular. in atmoafemionaki de dinainte de 1848
tinerii roméni de Igcolile din Oradea incercad se organizeze intr-o societate litérpe modelul
celei existente la Cluj. Elevii de la Oradea se &dresa episcopului Lemeni pentru a avea un
abonament la ziarele de la Boa, iar episcopul leaspunde favorabil, cfrGeorge Barni si
contemporanii &, IV, 194; scrisoarea elevilor de la Oradea trimisi Lemeni in legturd cu
aceast teni se poate vedea in Aniex

%8 A. Papiu llarianu|stori'a Romaniloru din Daci’a Superiorg, Vienna 1851, p. 129-131.
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fundaiilor | asate de episcopul Bobfundaii ce se ridicau la valoarea de un milion
de florini® si destinate diferitelor institii de educge n spirit pur romanesc, s
unde limba maghiarera exclua".

ANEXA

Scrisoarea unui grup de tineri din Oradedti® episcopul loan Lemeni; original
Arhivele Naionale din Cluj, fondul Episcopia greco-catalicde Oradea, dosar 6,
nenumerotat, 1843 decembrie 17, Oradea

Prea luminatsi Tnalt preasfitite domnule!
Patron noa mult milostive!

Mare bucurie ne-agruns inimile, ajungand timpul acela, in care desadtit
razele salei peste s#nepaii romanilor, iar tot mai mare bucurie au gimnimile
noastre atunci, cand inti@anoast, cu un patron, sau ti@nalist ga mare a nealida
suntem norocg, care pe noi bat in tara strdina asa ne frtineste, cat pentru amorul
nostru cel fiesc, care il averite naia noasti, totdeauna jertfe aduce nu se ingleie

De un motiv ca acesta fiind Tndenfira ridica o societate ne-am silit, in care
scop cel prepus in cultivarea limkii tinerea ng@onalitatii, avand de acum timgi
ocazie, ca timpurile viitoare cu intristare, saweselie sunt mai Téocate, cinetie?
Multe pic fara de voia noasls iar tot mai multe se faé@ré de vrerea noagtrin acest
lucru noi cu ga numiii neunti, sau schismatici ne-am impreunat. Filadomnul
Popa Georgie (neunit) “experientiae causa” in Tikamsa mergand, noi tol-am
rugat ca cu numele tuturor laina sa ca la un patraf senex romanasfaci bine a se
ruga pentru patronimg partinire.

Insi dupi ce am ridicat societatea, nu putem dusejale acea acoperi care
atunci s-a fiscut din disensii ce s-au aflat intre noi. Penfiraeuntii nicidecum nu
au vrut ca lucrul acesta cuina sa preasfifitul domn Vasilie Erdelyigi cu cei afi
partim canonici, partim parohi a clerului nosteulisimpartasim, zicand & numai
cu popi 4 nu facem nimica, de vrem ca 8e ajungem scopufifi de care noi nu
putem face folos mare tiai, fiindca intre aceti barbai vrednici, care in societatea
aceasta (sub a ei nume) mai mult pot lycrde cumva va fi lipssi ajuta. Aceasta
incd nu a fost destul ce tot nealinéiind de o parte pentru religie, pentru care
asezare au fost intru noi multe vrajbe. Dei gdarte iafi pentru legi care ei le-au
facut, si pentru @ zic € lucram Tn ocult 8 nu ne dm afad si alte nenurarate care

% Precizm ci pe lang bursele instituite de episcopul Bob, in perioadalidinte de 1848 vor fi
activate fundgile Simul si Ramonai, destinateasusina tineri unii in diferite scoli. Bursele erau
distribuite de Capitlul din Bla,j.

®0 Sursele romant vorbesc de 400 000 florini renani. Suma estestataloroad, cfr. G. Bari, Parfi
alese, 610.

®1C. Bodea]1848 La Romani, 240-248
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ne-au dat nauocazie casne desprtim de dtre ei; Ind cu mare durere, ca noi fiii
dintr-o naie si de la un grinte nu ne putem impreuna in folosukiea de nu in
religie. Si asa noi alti societate am ridicat (in care suntemgacoum 30 iar neutii
numai 7) carei miria sa episcopul nostru @antineste si 0 ajuti. Cartea in care te-
ai milostivit a ne face promisie gazetelor esteiai asa noi gazetele de vor veni nu le
vom cpata. Pentru aceea ne #ng ca unui printe, ca gazetele nawa le trimite § te
milostivesti, fiind ca suntensi mai muli si societatea noadteste mai statorriadecat
a neuntlor, ca eisi para acum s-auikat de ea. Noi cu ei mai mult a ne impreuna nu ne
putem fiind @ apa raului care a curs n jos nu se mai intoarzvdrul su.

Cand iaf cu cea mai mare umilire ne-am rugdeptand &spunsul acel benign,
langa sirutarea sfintelor maini in bineveasa ceagpinteasé recomendgramanem.

Mariei tale

In Oradea luna lui decembrie 17 anul 1843/4
cei mai umilii fii tineri romani

Alexandru Pop mp
Petru Onicza mp.

Vasile Pap Szilagyi mp.

Gregorie Nisztor mp.
Dimitrie Anoka mp.
Michail Kirilla mp.
Petru Vajda mp.
loan Moldovany mp.
Michail Csordas mp.
Josif Papp mp.
Rednik Gregorie mp.
Sorban Vasile mp.

Gregorie Ternovan mp.

losif Bozontai mp.
loann Blazs®viop.
loan Halamsp.
Francisc Fejervap.
loann Sorlmap.
loanol¢a mp.
Gavril Mer mp.

Ambrosie Christian mp.

Vasilie Gozmap.m

Dank&pp mp.
Papp Sterfap.

et et
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CONTRIBUTIA MONSENIORULUI OCTAVIAN BARLEA® LA
ISTORIA EPISCOPATULUI LUI IOAN BOB - EPISCOP UNIT A
FAGARASULUI

ADINA RO SU

RIASSUNTO. Il contributo del monsigniore Octavian Béarlea allataria dell’episcopato

di loan Bob — vescovo unito didgdras. L'articolo presente si vuole un modesto contributo
alla memoria dello storico Octavian Barlea, scomparsl 2005, insigne ricercatore della
storia della Transilvania e della Chiesa RumenadJ#itlina Rgu, nelle pagine successive,

ci propone la traduzione di un brano della testatate di Octavian Barlea, pubblicata in

latino nel 1948 a Francoforte.

1. Introducere

in anul 1948 a aput In Germania, la Frankfurt, teza de doctoratimte
Ecleziastice Orientale elaboiade Octavian Barlea cu u#torul titlu: Ex historia
romena: loannes Bob Episcopus Fagarasiensis (19831

Autorul si Tncepe cartea cu precizargaezenta diserige vrea g fie doar
o contribyie la istoria episcopatului lui loan Bébsi nu inceard si dea o
interpretare definiti& istoriei epocii lui loan Bob. Lucrarea este stunat in dou
parti. Prima parte cuprinde o introducere despre cistarnele istorice din dieceza
Fagarasului in caresi-a inceput episcopatul loan Bob, urthale celesapte
capitole:

Cap. | Alegerea, numireg confirmarea Episcopului loan Bob - care a
avut o mare influegi atat in viga pastora a lui loan Bob, cat mai ales in rgie
dintre Unti si Ortodogi;

Cap. Il Mkcarea politid a anilor 1790-1792;

Cap. Il Scolile in timpul lui loan Bob;

Cap. IV Scoala Transilineara - problema culturéal avand o importag
majota Tn timpul lui loan Bob;

Cap. V Episcopul Boki corifeii Scolii transilvinene;

Cap. VI Misiunea pastorah lui loan Bob;

Cap. VIl Unirea in timpul lui loan Bob.

Partea a doua amii este rezervat documentelor din arhivele din Blaj,
Oradea, Budapesta, Viena, Vatican, etc.

Din lectura grtii a doua rezuit ca lucrarea valorifig in mod scrupulos un
vast material de documente, acte sinodale, notesos¢c memorii, istorii, studii,
biografii din perioada anilor 1783-1830.

Dam cititorului Tn traducere romaneasan fragmentdin capitolul ce face
referinta la biografia lui loan Boli la contextul alegerii lui ca episcop.
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2. loan Bob
Ultimul  dintre cei trei
candidai, desigur vestit Tn istorig

Bisericii Unite Romanesi prea ptin
cunoscut in istoria literaturii roman
loan Bob, care in acel timp exerc
functia. de protopop al Targy
Muresului, era acela care pur
emblemele noii micari ale clerului
secular.

Prima parte a vié lui loan
Bob cu sigurata a fost destul dg¢
cunoscu, fiindca el Tnsyi s-a stiduit
si 0 dezvluie prin apatii publicesi sa
0 descrie In acea mod&sfi concis
cuvantaré® Era desigur descende
dintr-o familie romaa din tinuturile de
nord-vest ale Transilvaniei (amb
parinti erau roman®®”, care apainea
nu atat de nobilimea bogatat de cead
rurai. S-a riscut n toamna (oct
anului ,aproximativ’ 1739 in satu
Orman (Somg si a fost botezatsi
miruit in Biserica Unii.?®® Copiliria
acestuia a debutat Tn satul natal, und
inceput & frecventezescolile triviale',
ca apoi, dup un timp, & se mute I3
Ocnele Dejului. Dup aceea, frintii
sai, obtinand de la armeni domeniul ¢
la Gherla, au renuat la patrimoniusi
au construit o casin satul Giula (Cluj),
loan s-a dus la un profesor reformat
Giulasi Ciumafaia, apoi a mers la CIu
ca ¢ Tnceap scoala la Rrintii din
Societatea lui lisus (iezii).

Studiile sale din Cluj au fog
destul de dificile, mai ales din cau
condtiei modeste a intilor, dar
vointa si corstiinciozitatea lui au

Ultimus trium candidatorum
anempe celeber in historia Eccles
unitae romenae et male auditus
ehistoria litterarum romenarum, loann
t8ob, qui tunc temporis officiun
-protopopae Targu-Musalui exercebat
teerat ille qui fasces novi motus cle
saecularis ferebat.

ae
n

A

b
nili
pis

Prima pars vitae loannis Bg
> jam bene nota est quia ipse illam hun
at densa oratione describere ac ty
edere enisus est® Erat nempe
descendens de familia romena regig
nseptentrionalis-occidentalis
Transilvaniae (ambo parentes er
iromen?’) quae ad rusticam et non tz
locupletem  nobilitatem  pertineba
1 Lucem adspexit autumno (Oct.) an
),Circiter” 1739 in pago Orman (Sorgle
let in Ecclesia unita fuit baptizatus
confirmatus®. Pueritia eius floruit in
pago natali ubi coepit scholas ftrivial
ldraquentare, ut deinde ad tempus |ad
Ocnele Dejului transiret. Postquam vero
sui parentes, dominio Gherlae
Armenis obtento, patrimoniu
jl@miserunt ac novam domum in pago
Giula (Cluj) erexerunt, loannes adivit
magistrum reformatum in Giula
@iomafaia, deinde se contulit
jClaudiopolim (Cluj), ut scholas Patru
Societatis lesu ingrederetur.

nis

ant
m
it
ni

et

tClaudiopoli studia sua fuerunt
zdifficilia, praesertim ob condicione
tenuem fortunae parentum, sed voluntas
ac diligentia eius, auxiliantibus Patribus

depisit dificultatile, fiind ajutat de|

Societatis lesu- apud quos audivit
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Parintii din Societatea lui lisus la care
audiat  cursurile de  gramaiic
humanioarel&si cursurile de filosofie
In timpul cursurilor de gramatic dat
fiindca l-a ajutat un Rrinte care 1l
primise ca ministrant, a intrat
colegiul clujean ,Sfantul losif’(in anu
1755), unde a avut cazagiemas timp
de patru ani. Deoarece dupursul de
retorici se imbolavise, a pierdut locu
siu din colegiu, &ci el, in timp cedi
ngrijea gnitatea, a fost Tnlocuit cu u
alt tarir. Din acest moment au ncep
greutitile vietii sale. Intre timp nu &
abandonat studiile, ci s-a ocupat
filosofie, traind Tn anul de logit din
functia de corepetitor din propri
initiativa si in cei doi ani de fizig
c&tigandusi painea ,ca ingrijitor n
locul in care se afla congregacelor
mai fnsemng’ © %

Dupi primul an de fizid,
fiindca ajunsese la varsta faptelor ale
(avea 22 de ani Tmpli), Bob a
inceput 8 gandeas; ca un om
credincios, % Timbrace vemantul
monahal la bazilienii din Blaj. Ddpce
a meditat la aceastntertie timp de un
an, fiind shtuit de directorul spiritual
impreuma cu Gherman Peterlac
(despre care vom vorbi din nou m
jos) s-a dus el Tnsula Blaj (sept.
1764) ca & intre la nanastirea
Preasfintei Treimi - undeatugarii se
hraneau cu produse lactatssi-apoi, a
fost trimis & Tnveae teologia Tn alt loc
ca % imbritiseze starea foarte strich
calugarilor Manastirii Bunei-Vestiri.

In manistire, Bob a terminat

anul noviciatului (timp in care penti
cateva luni a fost chiar profesor), @

| amisit,

eporta

&cholas gramaticae, humaniora |et
philosophiam-,difficultates vicerunt.
Tempore grammaticae, utique favente
aliguo Patre qui eum in servientgm
(chierichetto) acceperat, ingressus |est
acollegium Claudiopolitanum S. loseph
[ (a.1755), ubi per 4 annos victum habuit.
At cum post rhetoricam in morbu
incidisset, locum suum in collegio
nam ille dum ipse do
valetudinem curabat, alio iuveni collatus
nest. Ab hoc tempore coeperunt labores
utuae vitae. Studia interea non omisit,

1 sed philosophiam aggressus est, vivendo

det logicus (per annum) ex correpetitoris
officio, et ut physicus (per 2 annos) ,
gqua congregationis altiorum
bidellus” panem habendo

Post primum physicae annu

2q@Im ad aetatem generosarum actionum

pervenisset (habebat 22 annos expletos),
Bob cogitare coepit, tanquam pius homo,
ut habitum monachalem apud Basilianos
Blasienses indueret. Cum hoc consiliim
per annum, suadente directore spirituali,
maturasset, una cum Germano Peterlachi

hi(de quo infra iterum verba faciemus)

aBlasim se contulit (Sept. 1764), ipse|ut
ingrederetur monasterium ss. Trinitatis-
ubi  monahi lacticiniis vescebantur-
deinde ad theologiam discendam glio
mitteretur, ille vero ut statum

| strictissimum monachorum Ss.
Annuntiationis amplecteretur.

t
er

it),

In monasterio Bob explev
tannum noviciatus (quo tempore g
agliguos menses etiam professorem e

nu a ajuns la profesiunea monastiiced ad professionem monasticam |

non
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caci dup ce a murit episcopul Aror
Athanasie Rednic a impus un pg

foarte sever chiaratugarilor Manastirii
Preasfintei Treimi si
adapta la acest gen detiia

Calea étre studiile teologice

trebuind 4 nceag prin aceast soart
potrivnici, Bob |-a @utat pe directoru

siu spiritual, @rintele Sarosi, atung

retinut la Odorhei, care i-a promis ca
anul urndtor s-l trimita Tn Ungaria

pentru a studia dreptul. Dar, deoarecarosi paulo postea mortuus esset,

Sarosi a murit pin timp dug@ aceea
Bob a imas ca &indeplineastfundia
de econom 1in casa afntilor din
Societatea lui lisus Tn agal menionat
pentru mai mult de trei ani, cu speta

de asi continua studiile abandonat

Apoi, fiind ajutat de economy
Manastirii Preasfintei Treimi,
ieromonahul Grigore Pop (cage-

facuse noviciatul impreudncu Bob), s-a
intors la Blaj, unde a fost numit ¢

catre egumenul @nastirii ,decimator”
al manastirii, functie pe care
indeplinit-o timp de patru anisi
jumatate.

Intr-adevir, dupi opt ani de
exercitare a funei de economsi
decimator, iat ci s-a ivit din nou
ocazia negeptati pentru loan Bob, :
perspectivei de a merge in agtitate
pentru studii teologice, cand Grigo
Maior a luat hatrérea § trimita chiar
seculari la fund@ straine. Atunci,
chiar daé avea 34 de ani, i-a deiuit
episcopului®®intertia de a imbitisa
un statut bisericesg Maior, dug ce |-
a initiat"* @ in ordinele minoresi de
asemenea n subdiaconat |-a trimig|
Tirnavia impreud cu Ladislau Ghe-

~

[«

nu s-a putut

,pervenit, nam mortuo episcopo Argn,
pAthanasius Rednic  imposuit  etigm
monachis ss.Trinitati
strictissimumieiunium, et ad hoc genus
vitae se resolvere non potuit.

Via ad studia theologica ineunda
hac vice praeclusa, Bob petit suum
directorem spiritualem, patrem Sargsi,
itunc Odorhei commorantem, qui

A

duceret ad iura addiscenda. Sed

mansit ut officium oeconomi domus

Patrum Soc. lesu in praefata civitate per
plus quam 3 annos perageret, spe studia
continuandi deserta. Deinde favente
noeconomo monasterii  ss.  Trinitafis

ehieromonacho Gregorio Pop (qui upa

Ilcum Bob novitiatum fecerat), Blasi
reversus est, ubi a capitulo monasterii
fuit nominatus decimator monasterialjs,
quod munus per quatuor annos |et
lelimidium exercuit.

|
Verum

exercitationis
decimatoris,

post octo anngs
mineris oeconomi
ecce de improviso

peregre aggrediendi iterum apertus,
ré&regorius  Maior consilium mittendi
etiam saeculares ad fundationes exteras
cepit. Tunc, etsi haberet 34 annps,
episcopo animum amplectendi statum
ecclesiasticum aperdifet Maior eum,
postquam ordinibus minoribus necnpn
subdiaconatui initiavit®, Tyrnavia, un
taum Ladislao Ghe qui erat ,eiusde
aetatis**quique antea  officiu

care era ,de acegavarst” 219 gj

provisoris in domo episcopali
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care indeplinise mai finainte fur®
provizorie Tn casa episcogal- pentru
asi termina studiile teologice. Amb
clerici ai diecezei de dgaras, du@ un
drum desase Sptaimani, au intrat |3
Seminarul din Tirnavia (1 ian. 1774)
acolo, deoarece terminasefilosofia,
au inceput ® studieze teologid®*®
De fapt, Bobsi-a ales teme pentr,
seminariisi studiind Tn mod serios, s-
distins prin devotament, seriozitage
integritate ***° - din aceast cauz
profesorii l-au ales ductor
seminarului in anul lli IV 1% gj
pentru costiinciozitatea sa meritand i
timpul studiilor s fie inscris In prima
clasi” %1% nsi acele studii, la varst
sa Tnaintat, i-au adus acestuia boa
datorii corgtiinciozitatii  indeplinite,
astfel incat atre sfasitul anului 1776 a
cazut in ftizie (,scuipat cu sange”
Puin dupi aceeasi Ghei a czut in
aceea boak. Fara ca acest lucruad
impiedice, Bob a continuat studii
teologice din anul IV p&nin mai 1777,
cand, fiind chemat de episcopul Ma
ca % se intoarg Tn dieceza s4d
impreura cu Ghel a lasat Tirnavia.

Dar abia pleda clericii romani
nu au putut 3 reziste fascingei
orasului imperial. De aceea au mers
Viena, unde au fost oagpecolegiului
Pazmanian @i la Barbareum nu a
fost primti)). Dupd patru zile,
curiozitatea fiindu-le satis€uta, s-au
intors dtre Blaj, unde Grigore Maior i
a primit binesi i-a sfatuit si plece la ei
(acag), pentru ai  redobandi
sanatatea.

Bob, acceptand sfatul,
intors la fratele &1 n satul Giula, apqg

q

aldiligentiam

Sk

impleverat-, ad studia theologica
peragenda misit. Ambo clerici diocesis
i Fagarasinsis post iter 6 hebdomadafum
in Seminarium Tyrnaviense ingressi siint
(1 lan.1774), et illic, utpote cu
philosophiam absolvissent, theologiam
audire coeperuf’. Bob revera offici
seminaristae ac studiosi serio sumpsit,
Upietate, gravitate et integritate
aexcellendd®- qua de causa superiores
seminarii anno lll. et IV. illum ductore
crearunt®® et in studiis per sua
.N  primam classe
referri”*® promerendo. Sed illa studia ad
nsuam aetatem magna cum diligentia
facta valetudiem eius ita convulserunt, ut
aversus finem anni 1776 in phthisi
a,sputum sanguinis”) incideret. Pau
postea etiam Ghiein eundem morbum
cecidit. Hoc non obstante Bg
.continuavit studia IV anni theologica
usque Maium 1777, quum vocar
episcopo  Maior una cum Gfie
eryrnaviam reliquit, ut in suam dioeces
reverteretur.
or

(0]

b
1e
te

m

At vix profecti, clerici romeni
non potuerunt resistere fascinationi ur
lanperilis. Propterea Vienna
ascenderunt, ubi fuerunt hospites collegii
uPazmaniani (nam in Barbareum npn
fuerunt recepti). Post quatuor dies
deinde, acquieta curiositate, versus
- Blasim moverunt, ubi Gregorius Maior
benigne eos excepit ac suasit ut ad suos
discederent, recuperande sanitatis gr

bis

a Accepto consilio, Bob s
i contulit ad fratrem suum in pago Giula,

in toamna acelug an (oct.) s-a intor

5 deinde autumno eiusdem anni (Oct.)
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la Blaj si a primit in ziua de Giciun
1777 diaconatul ca celib, apoi in zi
de Pati (8 aprilie 1778) presbiteratu
prin punerea mainilor Ilui Grigor
Maior. Tnsi Ghai nu s-a intors imedig
impreurd cu Bob in satul @ 007
farda dubiusi el a fost sfitit nu mult
dupa aceea, dar, deoarece avea itiee
arzitoare ,netiindu-se cumpta, nu
dupi multa vreme muri de boal
amintiti; a a@rui moarte ta@ cei
pricepui din clerul unit o jelia pentru

77
nde

Blasim reversus est et die Natalis 17
uaccepit diaconatum ut caelebs, deif
I, die Paschalis (8 Aprilis 177§
epresbyteratum, per impositione
tmanuum Gregorii Maior. Ghie autem
non statim una cum Bob in pagum su
profectus est”’; fuit et ipse ordinatu
nsine dubio haud multo post, sed c
animum haberet ardentem ,hesciens
atemperare, paulo temporis sp
intermisso morbo praedicto absumptus
est; cuius mortem omnes periti ex clero

~—

m

LM

~

D
im
5ibi

harnicia si rAvna cea mare, ce sésga| unito questi sunt propter magnam
in acel lrbat, spre fericirea neamuluindustriam et studium quod in illo vi
romanesc.... loan Bob  datdrit pro felicitate populi romeni

temperamentului cunipat, mai vartos
cu ajutorul laptelui de cafprnu numai
ca sapa de boala meionat, ci chiar a
ajuns la frumoasa senectufé™®® cand
ins, in al 91-lea an de wi@a murit.
Intr-adevir, urmele bolii au #mas si
Bob a trebuit % le poarte de-a lungu
intregii vigi.

Dupi consacrare, Bob d@mas
ca la Tnceput la centrgi a indeplinit
diferite fungii: desigur a avut fun@a
de secretar Tn cancelaria episcapa
fost preot celebrant in capela cuijeh
primit titlul de protopop al Daiei, a fos
membru al consistoriulusi chiar de
cateva ori afirator al consistoriului
190109) i, pe deasupra a fost ales ,0
partea clerului inspector al reriow
Seminarului si din partea Biserici
inspector cameral pe landiserica lui
Caliani, apoi perceptor al ave
adunate de atre preoi pentru
suginerea #zboiuluf®**”)

insi funaiile administrative
nu-i mukumea n intregime sufletul Iy

inveniebatur... loannes Bob (autem)
magnae temperantiae gratia et praesertim
auxilio lactis caprini non
valetudinem recuperavit*®®
ad summam senectutem pervenit,
iam ad 91 annum aetatis moriretyr.
IVerum morbi vestigia manserunt, et Bpb
ea per totam vitam ferre debuit.

Post ordinationem Bob initi
mansit in gremio et diversa munera
exercuit: habuit nempe munus scriptqris
in cancellaria episcopali, fuit sacerdos
celebrans in capella curiali, accepit
sttitulum ~ protopopae  Daiensis,
consistorialis et aliquoties etiam praeses
consistorii*®, et insuper ,ex parte Clefi
imspector renovationis seminarii et
templi penes  Basilium  Caliani
inspectorem cameraticum, dein perceptor
pecuniae a sacerdotibus pro subsidio
ribelli collectae™ factus est.

Munera autem administrativ
lianimum loannis Bob omnino na@

a
n

loan Bob. De aceea, aproape #luoi

satisfaciebant. Propterea duos post fere
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ani, fiinda acceptase titlul de protopg
in Targu-Mure (in locul titlului din
Daia), s-a intors la parohiile vizitate d
Targu-Mure, apoi i-a cerut episcopuly
Maior si a oltinut, pentru g
manifesta grija fé@ de suflete, caasfie
demis din curia episcopalin aceasi
nouw funaie, loan Bob, cu ocazi
vizitei canonice din luna iunie 1782,
aflat & din ordinul lui Grigore Maiof
fusese numit episcop. Aceste stig
protopopului de Targu-Muge - el
Tnswi recunoscand — i-au adus durer
caci Maior i-a fost acestuia ,cel ma
bun tag” 2

in  timpul convorbiri cu
episcopul Grigore Maior, Bob probal
nu se gandea péarin momentul acels
ca va fi astfel, incat & se gseasg
printre primii trei candidg alesi la
scaunul din Blaj, fiind convocat 1
sinod, @ci fagiunea clerului seculaf
chiar daé aceasta exist acolo n
voturi, totwi dupd cum se pare nu el
nca constituiti. De fapt, din momenty
in care Maior a inceputidrimita chiar
si tineri din randul clerului seculd
pentru a termina studiile in univeesit
din stéinatate, clerul chiagi secular g
inceput § aibi barbai perfeaionai,
care deja Tindeplineau fufic de
protopopi - precum ThsuBob. Acsstia,
deoarece seageau destul de mult su
influenta iosefinismului, erau préati
sufletate  pentru ca privilegiilg
calugarilor din Blaj, care mai Tnaintg
erau primii in cultut si Tn demnititile
Bisericilor Unite (deoarece Tinainte
episcopatului lui Grigore Maior doa
calugarii  si-au facut studiile in
strainatate) & li se cuvird lor. Desi
acestasi-a acceptat starea sufletes

@annos cum titulum protopopae Targ
Muresiensis (loco tituli Daiensis) ad su
iparoecianos invisendos Targu-Mgine
lise contulit, deinde ab episcopo Mal
petiit, et obtinuit, curae animaru
exercendae gratia, ut ex curia episco
dimitteretur. In  hoc novo munel
aloannes Bob occasione visitatior
&anonicae mense lunio 1782 ex
Gregorii  Maior  comperit illum
episcopatui resignavisse. Protopoj
Targu-Murgiensi haec notitia- ips
efatente- dolorem attulit, nam Maior
ifuerat ,optimus pater®'”.

Tempore colloquii cum episcoq
iMaior Bob probabiliter adhuc de se n
ncogitabat fore ut inter
candidatos ad sedem Blasiensem
synodo covocando electos inveniret
nnam factio cleri saecularis, etsi hic il
,in votis exsistebat, tamen ut vide
nondum erat constituta. Etenim
aempore quo Maior iuvenes etiam
Iclero  saeculari ad  studia
universitatibus exteris peragenda mitt
rinchoaverat, clerus quoque saecul:
viros excultos habere coepit, qui i3
munera protopoparum- ut ipse Bg
exercebant. Hi cum aliquantum s
inflexu losephismi invenirentur, anim
ad hoc parati erant ut privileg
bmonachorum Blasiensium, qui ant
primas in cultura ( utpote cum sc
monachi ante episcopatum Greqq
2 Maior peregre studis vacarent) atque

primos tre

\

or
m
pali
e
S
Dre

hae

ei

pre
Aris
m
b-
ub
o]
a
ea
li
rii
in

dignitatibus Ecllesiae unitae detinuer

nt,

2&ibi facerent. Ut hic animorum status
arformam  acciperet, sine dubio synodus
anni 1782 optimam praebuit occasionem.
Princeps huius recentissimi motus flit
cephemeris seminarii gr. cath. Viennesis
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fara indoiak sinodul din anul 1782 i-
oferit cea mai buh ocazie. Primg
migcare a celui mai nou (candidat)
fost memoriul adresat Seminaru
greco-catolic vienez Sf.  Barbarn
preotul diecezei de dgaras, Stefan
Salciai, care si terminase studiile I3
Viena Tn Seminarul Pazmanian. Ace
a scris étre protopopul de Ksiud,
loan Para, odinioarchiar el student 4
Seminarului Sf. Barbara, invitandu-| |
acela ca Tmpredncu atii sa-i dea
functia lui loan Bob introducandu-l i
terra, fiindca el insyi apoi f-si dea
silinta ca & fie numit episcop deitre
imparat 2212)

Rostirea numelui lui loan Bo
in scrisoarea luStefan Salciani, &a

indoiak nu este surpriritoare: desigur

clericii seculari care din anul 17%8
au terminat studiile Tn universit din
strdinatate, erau t mai tineri ca loan

Bob, care in acel timpiea 43 de anif

in plus Bob a Tmtisat celibatul. Tn
orice caz, odinioarlangi loan Bob se
gasea Ladislau Ghig colegul lui, care
deoarece ar fi avut un exces de :
parea mai potrivit Tn g atrage
simpatia cleruluisi chiar ,si Tntru-
adevir 51 fi trait acela (Ghe), nici
pomenire nu ar fi fost de loan Bobse
faci vladica”®™? insi, astfel stang
lucrurile, Bob a #mas fra competitor
in [mijlocul] clerului secular.

Dupi parerea luiStefan Salciai,
protopopul Para a primit sfatul Tnhain
de toate Tmpreun cu protopopul de
Bistrita, Alexandru Fiscuti, apoi amb
[-au concurat pe loan Bob, incat
deschis fa@ de acela scrisoarea |
Stefan Salcianki au promis & se vor

nad S. Barbaram, nempe sacerdos
1 dioecesis  Fagarasiensis  Stephanus
&alciai, qui studia Vienne in seminatfio

uPazmaniano expleverat. Hic scripsit jad
aprotopopam de #iud loannem Para,
olim quoque alumnum Seminarii ad |S.
1 Barbaram, illum invitando ut simul cu
stiis studium conferret ad loannem B
in ternam introducendum, quia ip
| deinde operam dabit ut ab imperatore
pepisopatum denominarettit

n

is
ne
e

De enuntiatione nominis loann
Bob in litteris Stephani Salciai sa
mirandum non est: clerici nemg
saeculares qui ab a.1773
universitatibus exteris studiis vacavers
omnes erant iuniores loanne Bob,
illo tempore 43 agebat annum; insuj
Bob caelibatum amplexus erat. Utiq
gquondam iuxta loannem Bab
inveniebatur Ladislau Glie eius

ant
qui
Der

zelo, videbatur magis idoneus
favorem cleri sibi conciliandum, quinque
.Sl vixisset-fatente Petro Maior-,
loanne Bob in episcopum creando nulla
mentio facta essef®. At rebus si
stantibus Bob sine competitore in clero
saeculari masit.

Protopopa Para, de setentia
tStephani  Salciai, imprimis consiliu
> cepit cum  protopopa  Bisténsi

iiAlexandro Fiscuti, deinde ambo
aloannem Bob cucurerunt, ut coram illo
uepistolam Stephani Salciai aperirent |ac
pollicererunt se ,manibus pedibusque”

stradui si-l pura Tn mijloc ,,cu mainisi

eum in mediu ponere enituros esse.
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Cu picioare”. Atunci, Bob a incepui

se indeprteze de la o astfel de onoa

zicand @ nu poate un astfel de luc
24(114)

25(119) Dar protopopii au indemnat,

sfatul ¢ nu fie indidzng, din cauza

abilitatii lui Stefan Salcianii probabil,

el insyi, au adugat, ca episcop, poa

folosi clerul pentru a Tinving
dificultatile. In final, dug Petru Maior,

din pricina vehemesi asidue a celo

doi protopopi s-a declarat invigsle-a
permis lor & adauge voturile
favoarea sa; ba chiar a promistoate
vor fi facute - situdile temporale
nefiind exceptate-duipvointa lor 26®)

Datoriti integrititii probate a|

lui loan Bob, protopopii Parg Fiscuti
si-au dat silina pentru a ofine
insaitori pentru
Sinodului de la Blaj”"**". Rezultatul
efortului lor n-a fost s#lucit, dar nici
neinsemnat deoarece pe loan Bob
trecut intre cei trei, chiar pe locul
treilea.

si ca prefei i ramaria in pace

n

supraveghere

resoepit, aiens rem fieri non pose
riseque in pace manere maiffe. At
protopopae monstrarunt consilium n
ca@&sse temerarium ob Stephani Sal
solertiam, ac probabiliter
ipse, ut episcopum, ad difficultat

psecundum Petrum Maior, ob assidu
instantiam duorum protopoparum

exceptas -, secundum eorum consili
facturum esse’.

asseclis obtinendis usque in vigi
asynodi Blasiensis adhibuerdht Exitus

levis, cum loannem Bob, licet
-dertio, in ternam introduxissent.
al

addideru
tevincendas clero uti posse. Ad extremy
rvictum confessus est, eisque permisit

vota in suo favore acquirerent; imn
1 promisit se omnia — res temporales 1

Explorata loannis Bob ment
protopopae Para et Fiscuti industriam

laboris eorum non fuit praeclarus, at 1
log

stunc talem honorem a se declinare

on
Cial
nt
35
m,
am
se
ut
N0
on
um

n
ia

ec

3. Octavian Barlea

Autorul lucrarii noastre, lucrare pe care dorirh 8 prezerim cititorilor

romani n traducere, s-ascut la Moge

, n judeul Alba, Tn anul 1913i a trecut la

cele venice in 5 aprilie 2005 la Munchen. Preot grecod@matdin 1937 si-a
continuat studiile in simatate, evenimentele tragice care s-aat@basupraarii

noastre obligandu-| la un luryg durero

s exil. Format la Blaj in spiritul idealiori

pasoptiste de implicare in sferati@alului si socialului, dug terminarea studiilor
a putut & se evidetieze plenar asistand spirituglmaterial valurile de romani din
emigrdie si sa dezvolte o prodigiodsactivitate cultura Tn calitate de pgedinte al
Societitii Academice Roméane din Romaatairi de marile personaiiti ale exilului

romanesc.
A fost istoric, iar Tn acest sen

S a cercetat izeleaistoriei Transilvaniegi

ale Bisericii Roméane Unite, dardin alte frti ale tarii noastre, teologi pastor de
suflete Tngrijindu-se de publicarea unéartcde rugdiciuni si carti liturgice, dar mai
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presus de toate un neobosit apostol al unirii Bdioia a tuturor romanilor cu
Biserica Romeski asta fie @ activa in SUA, Frata, Germania, Austria ori ltalia.
Din 1978 a publicat la Munchen revista Perspectivavantul gu Catre cetitori
din primul nunar al acesteiaRerspectiveanul I, nr. 1, lulie-Octombrie 1978)
dupi pirerea noaslf poate & rezume bine activitatesi convingerile care l-au
insuflgit pe Octavian Barlea timp de aproape un secol:

Buletinul acesta, dé e primul la nurar, nu vrea g fie un inceput, ci o
continuare. O continuare carg-vrea totyi un drum al gu, sau mai precis un
accent propriu.

Au mai fost adet publicaii romaneti dupi razboiul mondial al doilea,
cand una cand alta, fie aici fie in vecigi,suntsi azi unele care Tn domeniul lor
raman necontestate. Idealurile nu sunt de azi! Daukwiaristicii roméaneti nu va
pierde dag@ va fi iImbogyit cu 0 nod voce, cu o naufoaie, care vreai ea si fie
proaspita si sa orienteze spre noi perspective fie incercand odnsintez a
ideilor din lumea libedi cari stau ca fire de aur in albiile diferitelor cente
religioasesi culturale, fie @utand o distribuire Tn mic a unor Tnalte valori ¢ar
stau masivsi neprelucrate in marile opere, fie aspirand spreirmpelegere a
semnelor vremii.

.Perspectivele” vreau deci & constituie 0 mi€ insuki de certitudini in
mijlocul oceanului de incertitudini. Vreau $ie un liman, de pe careidumineze
cat mai departe farul ideilor cstine. Vreau 8 fie un radar, care & capteze
pericolele din defrtare. Vreau 8§ deschid orizonturi spre imbudtdtirea omului,
si asa spre o lume mai budn

Spre un viitor mai bun se va &tlui acest buletin nu numai pe seama celor
din lumea libed, ci si pentru cei dinfara paringilor, stramasilor nostri, carora
vremile grele de duprdazboiu le-au impus unele perspective nerorgiang adresa
acestora cuvant de bine va constitui deci pentretounu numai o cinste, gi o
datorie.

Si primeasd deci Cetitorii acest buletin cu suflet deschissa-l sprijine
prin graiu si scris!

4. Note

! Lucrarea aceasta se vrea o madesntribiie adug memoriei autorului, disput dintre
noi n aprilie 2005

2 Hac de causa praesens dissertatio vult esse tammifatio ad historiam episcopatus
loannis Bobin Octavian Béarlealoannes Bobp. V.

® Intentia noastk este aceea de a realiza traducerea integrdlicrii. In acest articol
traducem din capitolul 1, articolul Ill, paragraf8) despre loan Bob.

4 Nota 96 din textul original corespunde notei 4:ctmtinuare vom da nota origifain
parantez : |.Babb,Notitia autobiographicaeditat in calendarul roman din Sibiu pe anul 1803
Bianu — N. Hods, Biografia roméaneastvechet. Il, Bucurati, 1910, p. 444) de unde in T. Cipariu,
Actesi fragmente latine romanesdBlasiu, 1855, pp. 21-3%i apoi in romaa in Foi'a basaricéasg
(Blaj), 1l (1885), pp. 276-279, 293-5. In prezerdsertaie ne-am folosit de etla lui Timotei
Cipariu.
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® Tatil lui loan Bob era Andrei Bob din Copalnic -afistur si mama Candida Timandi
Jiica nobilului Stefan Timandi odiniodrvicarsi notar apostolic Tn Jucul de Jos”.

Insi in certificatul de ngere scris de protopopul Abraham Mehesi din Gh@&laapril.
1783), mama lui loan Bob era numjSofia Timandi” ( Doc. NX g.) . Fiindd, certificatul fiului pe
de o parte ar fi fost corect in Intregingepe de ali parte st chiar ndirturia protopopului, #cuti n
satul natal al lui loan Bob, in prezarmai multor nobilisi a oamenilor de rand, careirturisiseé
acest lucru, @rturie demid de luat in sealip se poate trage concluziat® a grai, ca ea avusese dau
nume. Tn privina naiei cireia 1i apainea Candida Timandi, opinia curidias-a imgrtit intre istorici.
Caci, C.C. Giurescu in a datorie a Romanilorv. lll, P.1., Buc.,1942, pp. 389-390, a spus: masul
sau (Gregorii Maior) Tn scaun, loan Bob, era romén aumug@ tati, nobil catolic din prtile
Chioarei; maig-sa, Candida Timandi, era Unguragic Fara Tndoiak, potrivit izvoarelor (cfr.
Autobiografia lui loan Bob; MoldovaniActe sinodalet. Il, Blasiu, 1872, p. 85-6), acea opinie nu
putea fi sugnuti cici dintre acelea (nume) e sigfitefan Timandi, té mamei lui loan Bob, care
fusese printre cei mai import@preai romani din timpul 8u, de unde se deduce in mod evident c
mama acestuia a fost romé@nGiurescu a luat afirntia sa probabil din N. lorga, careIst. Bisericii
romaneti si a vigii religioase a Romanilgred. 2,VII, Buc.1932, p. 195 a afirmat agelacru.

6 Doc. NX g.

7 Scoala Triviaki- Tnvatamantul public, in baza presctiipor date deRatio Educationisa
fost organizat n primar: IScoala Triviaki sau elementar unici, obligatorie la satei orage, cu 1-2
invatatori; se predau cugtinte strict necesare o#iui cefitean; 2.5coala capitall centrali, infiintata
in comune mai masi in orae, cu trei clasei trei Tnvatatori si pregitind elevii pentru gimnazii sau
scoli normale ori reale; 3coala normad capitalz, una pe provincie, un directgir4-5 invatatori; cfr.
N. Albu, Istoria Invitamantului romanesc din Transilvania pata 180Q Blaj 1944, p. 210 (n. trd.).

8 Scoala latiri din Blaj avea la 1772 cinci clase, grupate Thadcioluri | - Grammaticesi
Il - Humaniores Ciclul superior sau Humanioarele era format disal V- Rethoricasi Clasa V-
Poetica cfr. Ibidem p. 184 (n. trd.).

°9  Babh,Notitia autobiogr, pp. 21-22.

10(100) Babh,Notitia autobiogr, pp. 23-5.

110D Testimonium vicarii gen. Ignatii Darabant, 27 Ajsril 783 (Doc. RX h).

12 (102 p_ Maior, Istoria Beserecei Romanilpin T. Cipariu,Acte si fragmente latine
romanesceiBlasiu, 1855, p.132.

13(103) Baph Notitia autobiogr, pp. 26.

14 1049 poc. NPX i, k : Testimonium praefecti Seminarii generdiisdae, 8 Maii 1783, et
Testimonium ex-praefecti Seminarii generalis, Va8 Maii 17837?).

15105 Baph Notitia autobiogr, pp. 26.

16 (108) Testimonium Facultatis theologicae Budensis, 7i W83 (Doc. NX ).

17107 Babb,Notitia autobiogr, pp.26-8.

18 (198) p_ Maior,Ist Bes R, T.Cipariu,Actesi fragm, 132: ,Ci Gei nestiinduse cumpta,
nu dug multa vreme muri de zisa baala ciruia moarte tg cei pricepti din clerul unit o jelig
pentru firnicia si rAvna cea mare, ce era Tartmatul acela spre fericirea neamului roménesoan |
Bob cu cumptul cel mare, mai vartos cu laptele cel de gapu numai sipa de zisa bodl ci
apucénd cu prilejul gbiciei la indestulatele mijlociri sg Intari si isi lungi viata parm astzi”.

19109 Testimonium Ignatii Darabant, 27 Aprilis 1783 (©0CX h).

20 (110) Bahh, Notitia autobiographicap. 28; P. Maior|st. Bes. R T Cipariu, Actesi
fragm, p. 133.

21 (11D Baph,Notitia autobiographicap. 28.

22112 p_Maior,Ist. Bes. R T Cipariu, Actesi fragm p. 133.

23119 p_Maior,Ist. Bes. R.T Cipariu, Actesi fragm, p. 132 : si ntruadevr se fi tiit
acela [Ghd], nici pomenire nu ar fi fost de loan Bob se faé vladica”.

24119 |pid., pp. 133-4.
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B U9T papp de UjfaluTrista predica....la ingroparea Eeleriei Sale Prea Luminatului
si Prea Miritului Domn loann Bobb de Kapolnak Monostor..Sibiu, 1830, p. 5: loan Bob
.arhiereasca treapinu o au gteptat ci prin sfatul Preitor celor de Cler, dobandind Candidasi
apat pe sine zicand: num faceicaz sufletului mieu”.

26 (118) p_Maior,Ist. Bes. R.T Cipariu, Actesi fragm, p. 134.

27(110p Maior,Ist. Bes. R.T Cipariu,Actesi fragm, p. 134-5. Praeter Para et Fiscuti, inter
fautores loannis Bob fuerunt etiam protopopae Bdtingur, Basilius Nemes et Demetrius Caian.

5. Anexe
Doc NX g

Testimonium de ortu, baptismo et confirmatione tosrBob. Copia
confirmata.

Infra scriptus tenore praesentium fidem facio omsjbquibus convenit, Anno
hocce currente 1783 die ¥8Martii in Pago Ormany Inclyti Comitatus Szolnok
Interioris domo Parochiali eatis Ecclesiae Graecath@licae dum essemus
constituti, nostri in praesentiam personaliter camjsse complures eates bonae,
honestaeque vitae utriusque sexus partim Nobikedinp vero ignobiles Incolas,
qui in defectu Matriculae unanimi fassione in coesta sua testimonium
perhibuerunt, lllustrissimum ac Reverendissimum DPam Joannem Babb
denominatum Fogarasiensem Praesulem in eodem Pagan{® ex legitimis
Parentibus Nobili quondam Andrea Babb et Sophiaafhih natum esse Anno
Circiter 1739, in Mense Octobri, atque in eati Es@ Graeco Catholica per
fungentem inibi Parochum Unitum jam denatum Popi#gdes dictum rite
baptisatum, aeque ac confirmatum, levante PatrioioiiNFlorian Nicolae, tunc in
Ormany de facto autem in oppido Déésokna velutigalihabitante. Quod ita se
habere, hic idem etiam actu jam qua sexagenarivisigexistens Patrinus Florian
Nicolde coram nobis sub hodierno personaliter @oigs viva voce in veritate
suae conscientiae adtestatus est. In cuius reiremajdidem has propria manu
subscriptas, usualique sigillo nostro munitas estiiales dedi Litteras in Szomos
Ujvar die 2 Aprilis A. 1783 (L.S.) Abrahamus Méhesi mp.EcchesiGraeco
Catholicae Szomos Ujvarensis Parochus, et Disétlistérchi Diaconus.

Ab alia manu Praesens Transumptum Legitimi Ortus et collaptBami cum suo
Originali, et authentico Testimonio de verbo adbuen concordare testor, et
majoris Fidei gratia me subscribo, sigillumque appoViennae Austrae die*5
Maji 1783.

Antonius Rogala Lewicki
Protonotarius Apostolicus

L.S. Canonicus Cathedralis Leopoliensis mp.
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Doc N X h
Testimonium de ordinatione sacerdotali loannis Bapia confirmata.

Infra scripti propria scientia et fide Presbyteqaaesentium per vigorem notum,
testamentumque facimus Reverendissimus Dominumndsamabb Dioecesis
Fogarasiensis per ultroneam Excell.mi Domini Episddajor resignationem de
facto vacantis Clementissime nominatum EpiscopuhilA73 per praelaudatum
Excell.mi Domini Episcopi Major minoribus ordinibustiatum, quemadmodum et
Subdiaconum 17 Novembris anni ejusdem, Diaconum verd’1A77. 2%
Decembris, Presbyterum deniquél&78, 8" Aprilis ipso videlicet Gloriosae
resurectionis die fuisse consecratum, abinde veriom tempore Balasfalvae
penes Cathedram qua Consistorii Episcopalis commemhuna et Dalyensem
Archi-Diaconum in causis Dioeceseos publicis rafdig, et definiendis Episcopo,
et Vicario Generali promptam, et assiduam adsistenpraeuisse, talemque tam a
Doctrina, et prudentia, quam etiam conscientiaemeirum integritate sese
identidem probasse ut ipsum Consistorii Praesidibet subinde concreditum sit,
dein vero necessitate Ecclesiae hujus Fogarasidtsiexpocente ad Archi
Diaconatum J. Sedis Siculicalis Marus cum adnexanamm cura Parochiae
Graeco Catholicae in Libera, Regiaque Civitate Mas&theliensi Eundem
translatum fuisse, ac ita demum ob praeclara inilmmsnhis Sacris functionibus
sibi concreditis edita specimina totius Cleri, gtn&li Dioecesanae Notarium
constitutum esse, dignumque se praebuisse, quilei Guffragiis eligi, ac
candidari, et per Augustissimum Imperatorem mediaBenignissima Sua 2la
Octobris 1782 edita resolutione Dioecesis hujus aFagjensis Episcopus
Clementissime nominari meruerit, jamque sparsispgversum M. Transilvaniae
Principatum Circularibus effective omnibus, et silg quorum nosse intererat
publicatus exstiterit. In quorum fidem praesenstimemium manu propria
subscriptum et usualibus munitum dabamus M. Vasanelie 27 Aprilis A°
1783.

Ignatius Darabant, VicariGeneralis Dioecensis Fogarasientis (L.S)

Alexander Fiszkuti, Aréhinconus Bistricziensis (L.S)

Michael Thimar, Moraliunndfessor (L.S)

Praesentem copiam attestatm suo originali confrontatam et
collationatam de verbo ad verbum concordare teltdidem etc.

Viennae Austriae, die*8/aij 1783.
Antonius Rogala Lewicki

(L.S)Drotonotarius Apostolicus
CanonicusCathedralis Leopoliemsp.
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Doc N’ X i

Testimonium de moribus loannis Bob in Seminario n@yiensi.Copia
confirmata.

Praesentibus fidem facion lllustrissimum et Revdiggimum Dominum Joannem
Bab electum Episcopum Fogarasiensem ea vitae maigicvitate, et integritate
in Seminario Generali Cleri Regni Hungariae Diosdsigarasiensis Alumnum per
tres annos, et dimidium commoratum fuisse ; utetgsbtocollo caeteris fuerit
exemplo. In cuius fidem has dedi literas testim@siaBudae ‘8 Maij 1783°.

Georgius ldel
Canonicus Strigonienis Seminarii
Generalis praefeqius)

Ab alia manu Praesentem copiam cum suo originali authenticoroatdtam et
collationatam de verbo ad verbum concordare testdn fidem praemissorum me
subscribo, et sigillum Protonotariatus mei appono.

Viennae Austriae, die 13 Maij 1783.
Antonius Rogala Lewicki

(L.S)Drotonotarius Apostolicus

Canonicus Cathedralis Lempais
mp.

Doc N’ X k

Testimonium de studiis et pietate loannis Bob in ivehsitate
Tyrnaviensi.Copia confirmata.

Infra scriptus fidem facio Reverendissimus Domindoannem Babb nominatum
Episcopum Ecclesiae Graeco- Catholicae FogarasiensiTransilvania Annis

1777, et tribus praecedentibus in antiquissima Univatsi Tyrnaviensi Regia
Studia Theologica, et Juris Canonici, qua AlumnuemBarii Generalis Cleri

Regni Hungariae insigni cum profectu absolvissgusdemque Seminarii

Sodalitatis B.M.V. Purificatae Albo inscriptum fais In quorum fidem has eidem
manu propria subscriptas, et usuali Sigillo munit@stimoniales Litteras extra
dedi. Viennae die septima Mensis Maij Anno Dominilesimo septingentesimo
octogesimo tertio. Josephus Majer pro tunc Seniifadneralis Cleri Regni

Hungariae Studiorum Praefectus nunc vero Colleginfaaiani Viennensis Vice
Director m.p. (L.S).
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Ab alia manu Praesentem copiam attestati cum suo originalifrootatam et
collationatam de verbo ad verbum concordare tektdidem etc. die 8Maji 1783
Viennae.

Antonius Rogala Leki

(L.S) Protonotarius Apostolicus
Canonicus Cathedralis Leopoiengp.

Doc N° X |

Testimonium Facultatis theologicae Budensis (arftganaviensis) de studii
loannis Bob.Copia confirmata.

Nos Director et Facultas Theologica Budensis

Universis, ac singulis, quos concernit, per pragesefidem facimus et testamur :
lllustrissimum ac Revendissimum D.num Joannem Bé&édrtem Episcopum
Fogarasiensem in hac scientiarum Universitate, qaar@ Tyrnavia Budam
translata esset, ea diligentia ingeniique sui condagone Theologiam
Dogmaticam, Jus Ecclesiasticum aliasque Theologiages audivisse, ut in
primam classem referi promeritus fuerit.
Ad mores vero quod adtinet: eos probos et ad Légeslemicas conformatos
fuisse. In quorum fidem has eidem Testes Litterasmunnostra subscriptas et
sigillo Facultatis munitas dedimus.

Budae, die*fmensis Maij Anno 1783.

Andreas Babo m.p. Fac.Theologicae Director
Ladislaus Tompa SS. Theolo@aetor, Facult.
Theologicae p. Decanus m.p. (L.S).

Ab alia manu Praesens copia suo cum originali confrontata datimhata eidem,
per me infrascriptum in omnibus et per omnia coasadinventa est. In cujus rei
fidem me subscribo et sigillum Protonotariatus aygpo
Datum Viennae, die 13 Maji 1783
Antonius Rogala Lewicki
(L.S)Protonotarius Apostolicus Can. Cath.
Leopol. m.p.
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RECENZII — BOOK REVIEWS

Jean BoissonatDieu et 'Europe Desclée de Brouwer, Paris 2005, 178 p.

Autorul, jurnalistsi eseist francez,
«fiu al Adiunii Catolice», dup cum se
prezint intr-un fragment autobiografic al
scrierii de fad, este cunoscut cititorului
interesat de fenomenul social, prin
numeroasele agti (12 n ultimele doa
decenii) dedicate economiei moderne,
locului ce-l ocup munca n viga socia,
crestinismului - social, sociéti  franceze
contemporanei rolului Europei in lumea
contemporai (pe aceastultima termi, mai
amintim cartea intituldat Europe anée ,0
Bayard, 2001). Poate este dufirecizareai
apartia n librarii a acestei @rti are loc doar
la doui luni dug Tnregistrarea refuzului
electoratului francez fade textul Tratatului
constituional european. Intuim astfel, dar
chiar si din titlu doar, & ne disim in faa
unei pledoarii Tn favoarea recuigtsmii
factorului religios, crgin mai precis, n
definirea identittii continentului nostryi in
mod particular, in cadrul instifanal oferit
de Uniunea EuropeanPutem vorbi deja
chiar de o tradie publicisti@ pe aceast
tens, Tncepand probabil cu unele pagini din
Catholicisme, aspects sociaux du dogane
lui Henri de Lubac, iar mai recengj
ramanand in aria francgz Nous avons
rendez-vous avec I'Europe cardinalului
Lustiger (1992) sau mai recenta carte a
parintelui  André ManarancheDieu en
Europe (2003). Comparativ cu aceasta
ultima, Tn ciuda titlului aproape identic,
nimic repetitiv in argumentare. Ba chiar am
putea spuneiqrin titlul celei de a treiadpti
a drtii sale —Dieu n'est pas européen
Boissonat dorge s se dezig de conotga

de incluziune€n sugerat de titlul citat mai
sus. La fel de incitante, Th limba frantgi
in ahturarea lor,si titlurile primelor dow
parti: Dieu a fait I'Europe respectiv,
L’Europe a défait Dieu

Intr-un anume fel, Dumnezeu «a
facut Europa» pentruacprimul nume al
acesteia a fostrestingtate Aceasta i-a
oferit valorile fundamentalgi primele
institutii: «Individualism, universalism,
distinaia dintre politicsi religios, dintre
litera si spirit, rolul muncii oamenilor Tn
cregia lui Dumnezeu...» (p. 59). In
virtutea factorului religios ea s-a
mobilizat Tmpotriva unor dgmani
comuni, de la islam, p&na comunism.
insi, O identitate &ra unitate Este titlul
capitolului care incheie prima parte a
carti. Pentru @& religia crgtina s-a
destimat fintre catolici, ortodgt si
protestari, contribuind la constituirea
naiunilor si la dizolvarea structurilor
imperiale. Citdnd din concluziaawii
Parintelui Manaranche - «istoria Europei
este istoria lui Dumnezeu in Europa» - in
finalul acestei prime Pti, Boissonat nu
face decéatssusina afirmatia ca factorul
religios a precedat celui politic in aceast
istorie, idee care este reladh Tnceputul
celei de a douaapti a cirtii. Tnsa firul
argumentgei nu se rezuin la simpla
deplorare a situgei, ci semnaleaz
oportuniitie  oferite de  aceasta
credincigilor, invitati oarecum &
gaseasg noi implicaii ale credinei lor.

Aceasi Europ fasonai de
Dumnezeu, treptat a Tinceputd sse
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debaraseze de El, Tn mod paradoxal, in
numele unor valoriitre care tocmai religia
cresting i-a deschis in maredsuri accesul:
emanciparea manilor i progresul
cunoaterii stiintifice. Tn finalul analizei
acestui proces, autorul remarcacest
paradox: «Europa sii abandonedz
identitatea in momentul in care pretinde s
si construiasg unitatea, care niciodahu a
existat, decét in identitatea sa cultiural
fundament religios»i, in acelai timp, se
intreald asupra semnificei acestei stranii
contradigii: «sunt europenii cei care se
descretineaz, sau este Dumnezeu cel care
se ,dezeuropenized?» (p. 108). Acesta
este subiectul reflgei celei de a treiaspti
si poate, cea mai interesant crtii.
Dincolo de statistici (cap. 1 al acestei a
treia pirti, Dieu en chiffres pe baza
experiettei personale, in care un rol
important l-au jucat ideile lui Emmanuel
Mounier si Pierre Teilhard de Chardin
(cap. 2Lectures pour les temps nouvegux
analizdnd tendiele actuale (cap. 3.a
religion dans I'Etatsi cap. 4,La marche
turqué), Intr-o lume care se globalizéaza
niciodati, intr-o Eurog Tn care religia a
incetat 8 defineast cadrelesi valorile
vietii colective, dar care a asistat la
dispariia religilor seculare (t#@nalism,
naionalism, rasism, colectivism) autorul
afirma, aparent in modiocant, necesara
«dezeuropenizare» a giiaismului, ca pe
0 oportunitate (cap. 5, concluziv al acestei
a treia @rti, La deuxieme chance du
christianismg  «Pentru prima oar in
istoria sa [crgtinismul] Tntalngte o lume
pe misura sa» (p. 168). In acest proces al
mondializirii/globalizarii, crestinismul are
niste misiuni precise:asi propurd sensul;
S se exprime cu vigilga critica asupra
acestuia; sraspandeasicun mesaj pe care
I-a primit pentru toate timpurilgi pentru
intreaga omenire (cf. ibid.).

Capitolul concluziv al artii este
scris dup votul francez negativ asupra

226

Tratatului constittional european,
incercand & ofere o interpretargl solutii
de degsire a impasului. Concluziile sale,
sub aspectul interpretativ al faptului:
«ldentiitile colective &méan, in Europa, in
mod substaiel, ngionale, chiar atunci
cand Tmbraz aparere economice si
sociale» (p. 169), iar pe de alparte,
«identitatea europe&n este ing n
construge» (cf. ibid.), in condiile in care
edificiul constituit Tn ultimii cincizeci de
ani, in mod esei@l cu materiale
«economice»,dmane fragil, in mod precis,
pentru & nu se bazeazpe soclul unei
identititi  europene  recunoscute si
impartasite de d@&tre popoare. Printre
soluile propuse, cele caretin de
responsabilitatea persomal a fiedrui
crestin de pe acest continent, converg n
afirmaia: «Cratinismul european trebuie
sa-si regaseass simul comuniunii Tn jurul
singurului lucru care o intemeigzadic
persoana lui Hristos» (p. 172), ceea ce in
mod concret impune gtiilor un plus de
angajare persoriapentru iispandirea legii
iubirii Tn toate structurile vi@, de la
familie péd la stat, trecand prin
intreprinderssi chiar prin Biserid. In acest
fel, chiar in absea unui cadru institional
care 1n alte vremuri ar fi putut fi impus
tuturor, izvorul acestei vie este ficut
accesibil oricui.

Este de apreciat «virtuozitatea»
autorului Tn selectarea, ordonarea
interpretarea numeroaselor date care
sugin 0 argumentde originak si
captivand, intr-un nunar relativ restrans
de pagini. De aceea, rigoarea académic
ar putea & obiecteze Timpotriva
interprefirilor unor evenimente istorice
sau ale unor fenomene sociale @oc
complexitate nu putea fi evodain acest
spgiu. De asemenea, este de apreciat
obiectivitatea interpretilor evenimentelor
istorico-sociale care audxut implicai
intr-un mod mai ptn onorabil si
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reprezentagh ai instituiei bisericati,
evitand un discurs sau un limbaj, putem
sa-i spunem deja, anacronic. O oliiec
posibik din partea teologului de tram
apuseal s-ar putea ridica Tmpotriva
ipotezei unei revizuiri a tragiéi celibatului
preaesc sau al (re)instituirii diaconatului

permanent pentru femei, ca exemple ale
amplorii evoluiilor pe care viitorul le-ar
putea pretinde din partea Bisericii.

CORNEL DARLE

Jean Sévillia,Moralement correct. Recherche valeurs désespérément
Perrin, Paris 2007, 220 p.

Lucrarea de f& se fnscrie Tn
linia altor dod succese editoriale relativ
recente ale aceluia autor — jurnalist
istoric si eseist -, intitulatd.e Terrorisme
intellectuel (2003) si Historiquement
correct (2005), ultima tradussi Tn limba
romara (Corectitudinea istorig,
Humanitas, 2005). Cititorul familiarizat,
eventual, cu demersul demitizator
intreprins de autor TnHistoriquement
correct asupra unor pagini «oficiale» ale
istoriografiei Frarei medievale, moderne
sau contemporane, poate intui din titlul de
fata un procedeu similar, Tntreprins de
aceast dak asupra  motivdilor
comportamentale «oficiale», cu releyan
sociah. Ceea ce nungte el «moralement
correct» este «une morale révisée par le
politiquement correct» (p. 19). Afirnia
este ilustrat pe parcursul luarii prin
relevarea efectelor perverse la nivel
social, ale individualiarii valorilor, ceea
ce este erijat In principiu ideologic, mai
mult sau mai ptin (corgtient) Impirtasit
de contemporani. Disfurionalititile
evocate de autor, chiar el atrage agn
nu sunt specifice doar sodigt franceze,
ci se pot observa, inasura variabik, in
toate tarile Europei Occidentale, s
deoarece se adrese@ain primul rand
cititorului  francez, se limitedz la
incercarea de a descifra ntita de
ordin sociologicsi mental pe care le
traverseaz societatea francézde trei-

patru decenii incoace. &luri de acest
obiectiv cu caracter diagnostic, etamn
in capitolul introductiv, Tn mod sugestiv
intitulat Une révolution silencieusese
afla si un obiectiv terapeutic, respectiv
cel de a indica céateva piste dgirie din
ceea ce ntine de ineluctabil, ci se relgv
a fi doar rodul ideologiei momentului.
Cele zece capitole aleartii parcurg
astfel, diferite manifesti ale crizei care
afecteaz societatea franc@zontemporai)
precum cea a medilor suburbane, care a
explodat in toamna lui 2005, cea a
sistemului educativ n@nal, a celui de
asistea sociali, dezafectarea fa de
viata politica, criza cultural si, nu n
ultimul réand, criza familiei. Titlul
capitolului concluziv —-Morala, aceast
veriga lipsa — este sugestiv in ce prite
diagnosticuki terapia propusin vederea
garanirii pe termen lung a leédurii
sociale: morala elementara valorilor
autentice, verificate Tn timp. Tn mod mai
concret, reluadnd concluzile peale
extrase pe parcursul capitolelortd,
citaim din acest ultim capitol: «Pentru a
evita barbaria, pas cu pas, va trelduns
corecim ruta. Nu pentru a da Tnhapoi, in
ciutarea unui paradis terestru care nu a
existat niciodat, ci pentru a gsi
rascrucea la care ne-amsétat si sa o
luam din nou Tnainte dre scopuri care,
oricat de indejrtate si de dificile ar fi,
nu sunt njte miraje. A reconstrui
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autoritatea Trycoal. A reinventa familia
stabik. A redescoperi virtutea limitelor.
A reinstaura gustul efortului. A reda
simul raspunderii. A redefini ceea ce
suntem. A reinventa gte coduri care s
ne permid si traiim Tmpreud. De o
morak avem nevoie. [...] Suntem
bolnavi de o lips de ideal. Boal care nu
este incurabil.» (p. 218-219). Succesul

de care s-a bucurat aceast carte a lui
Jean Seévillia in Fraa, existem unei
traduceri anterioare din scrierile sale, dar
mai ales cotinutul de fai, care
interesea Tn mod vitalsi pe cefiteanul
roman, ne permitasspeim apariia sa
curandsi Tn traducere romaneasc

CORNEL DARLE

Nemesi kdzbirtokossagok asMar-vidéken. Vallomasos dsszeiras 1803 —
bél Bankiné Molnar Erzsébet

Lucrarea doamnei Bankiné
Molnar  Erzsébet intituldt Nemesi
kozbirtokossagok a  d<ar-vidéken.
Vallomasos 0Osszeiras 1803 - bdl
(Composesorat nobiliar Th zona Chioar.
Conscrigia in baza nirturiilor din
1803)apiruti la Kecskemét (Ungaria) in
acest an, se finscrie n linia istoriei
economice, mai exact a reler sociale
de la inceputul secolului al XIX-lesga
cum au fost reflectate in Consaigpdin
anul 1803. Contribiia domniei sale Tn
privinta acestei zone geografice din
nord-vestul Roméaniei, a districtului
Chioar este binevernit mai ales &
bibliografia afererit acestui sp@u este
incd destul de ptind. Volumul are ca
obiect analiza Consctigi din 1803, pe
baza documente &dptrate n arhiva
Muzeului Kiskun din Kiskunfélegyhaza
(Ungaria). lzvorul datelor constituie o
surg. aparte pentru ictrece Tn revigt
bunurile  si  uzufructul  nobilimii
composesorale, bunuri ce au fost absente
din conscrigia darilor pentru cele 18
localitati ale districtului Chioar.

Volumul este structurat in dau
parti mari. Prima parte descrie sia
geograficsi conscrigia, iar in a doua parte
este publicét partea documentar si
aparatulstiintific auxiliar. Pe 1ang partea
introductiva care prezirit istoricul ceitii
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Chioarsi a nobilimii locale, autoarea face o
incursiune Tn analiza socialeconomia si
istorici a documentului respectiv. Studiul
mai ofet si date despre familia nobilie
familiei Teleki care a primit domeniile
fiscale din districtul Chioarului casi
contravaloare a sumei de 45000 de florini
imprumutate Tmjratului  Leopold |,
tezaurariatul rezervandi-dreptul de a le
rascumg@ra, pentru & aceste domenii
fiscale, Tm@ratul nu avea voie as le
doneze, ci numaide ofere drept gardie.
Pentru a achita dobanzile constituite @up
Tmprumutul intial catre imgaratul Leopold

[, iIn 1780 Tmprateasa Maria Tereza a
donat dreptul de aagscumpra domeniile
din districtul Chioarului familiei Teleki.
Insi aceast donaie a avut o importaa
foarte mare pentru vechea familie nobiliar
maghia#, dar care aascut nemulimiri n
randul proprietarilor liberi din regiune
pentru & leza interesele lor.

Din parte autoarei se obsénm
interes in a descrie detalii cu privire la
metodele de cultivare aamantuluisi a
defrisarii. Tn centrul ateriei se aff
folosirea @manturilor de &tre mica
nobilime si chiar detalii despre ocupa
moraritului si a carciundritului, dar sunt
descrise si obiceiuri locale precum
obiceiul autoasigdrii denumit hopsa.
Din lectura studiului mai amintim detalii
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referitoare la Tmijirtirea @Emantului,
autoarea exemplificand cu ajutorul
tabelelor pentru fiecaresezare in parte,
impartirea dup marimea suprafei de
teren. Apoi sunt descrise detalii despre
folosirea p@manturilor du@ sistemul
asolamentului bienal, in majoritatea
asezirilor din conscripie fiind menionat
faptul & nobilii Tmparteau @mantul cu
iobagiisi cu stipanul acestora.

Fara a fi partizad a unei etnii,
autoarea descrie obiectiv celor Isezri
in care denumirile maghiare sau numele
de familii maghiare sunt rare. Apoi pe
langi prezema populdei maghiarsi a

celei secuigti, se indi@ coabitarea
populagiei romanati cu cea maghiarin
acelai sat. In plus autoarea ofero
scuri  prezentare a  materialului
onomastic, mediul natural social care
se contureaizdin aceste nume.

Prin complexitatea informalor
oferite si a analizei multi-disciplinare,
lucrarea doamnei Bankiné Molnar
Erzsébet se concretizéaza un efort
istoriografic de o valoare ridicatcare o
recomandm nu doar istoricilorsi chiar
altor categorii de speciali.

SILVIU-IULIAN SANA
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