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RITUL BIZANTIN ROMAN IN BISERICA ROMAN A
UNITA CU ROMA

ALEXANDRU BUZALIC

RESUME. Le rite byzantino-roumain dans I'Eglise roumaine un  ie & Rome. L’Eglise
roumaine qui appartient aux grandes traditions constantinopolitaines a hérité les éléments
fondamentaux du rite grec en y ajoutant des éléments spécifiques du langage liturgique
roumain, les pratiqgues particulieres et la sensibilité spirituelle naturelle a ce peuple,
€éléments qui conduisent finalement a la naissance du rite byzantino-roumain. L'identité de
IEglise roumaine peut étre exprimée & travers le rite byzantino-roumain auquel se sont
ajoutées quelques pratiques de piété empruntées a 'Occident qui sont entrées dans le
culte par les contacts culturels et spirituels. Le contact entre les Eglises locales concourt &
Punité de la foi dans la diversité des rites. L'Eglise est enrichie en gardant son patrimoine
traditionnel, partageant avec d’autres la beauté de son propre rite. L’Eglise unie & Rome,
grecque-catholique, est avant tout I'Eglise roumaine. C'est Eglise qui existe sur le
territoire de la Roumanie, se tournant vers Dieu selon sa propre spiritualité et sensibilité,
utilisant le langage slave dans le rite byzantin, devenant progressivement roumaine par
I'utilisation du langage cultuel roumain et des différences du typicon par rapport a la
pratique ou aux hymnes grecques.

Locul Bisericii Romane printre Bisericile de rit co nstantinopolitan

In zona de contact cultural dintre crestinisamul latin si bizantin, au
aparut de-a lungul timpului Bisericile greco-catolice de astazi, ca o incercare
de refacere a unitatii cregtinismului european, sfasiat de schisma din 1054.
Unirea cu Roma a fost posibila mai intéi in teritoriile de Vest gi Nord-Vest ale
Romaniei de astazi (Maramures, Satmar, Crasna, Solnoc, Oradea), datorita
activitatii in Mukacevo a lui losif de Camillis. Episcopia de Oradea a condus
destinele populatiei romanesti din teritorile de Vest, pentru a intra in
componenta Mitropoliei Romane de Alba lulia si Fagaras in anul 1853, insa
din punct de vedere spiritual a fost in legatura cu Biserica din Transilvania.

Transilvania, prin mitropolia roméana de Alba lulia, a aderat la Unirea cu
Roma in anul 1700, ca urmare a activitatii misionare a iezuitilor si a politicii
bisericesti sustinute de Cardinalul Kolonitz in cadrul Imperiului Habsburgic,
prin semnatura Mitropolitului Atanasie Anghel. Tot la sfarsitul sec. XVII si
inceputul sec. XVIII, Tarile Romane se delimiteaza clar fata de celelalte
ambiente spirituale, prin introducerea in cult a limbii romane, dupa ce au
existat numeroase incercari anterioare, concretizate prin traducerile partiale
ale Evanghelierului sau a unor texte necesare desfasurarii cultului divin.

Biserica roméana apartine marii traditi constantinopolitane, mostenind
elementele fundamentale din ritul greco-bizantin, la care s-au adaugat elementele
specifice impuse de limba liturgica romana, practicile particulare si sensibilitatea
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spirituala autohtona, elemente care conduc in cele din urma la formarea ritului
bizantin-roman. Biserica vie se roaga, ori acesta e modul concret prin care
credinta este traita si Cuvantul lui Dumnezeu da rod bogat, concretizat sub
aspectul spiritualitatii proprii. Daca Biserica paméanteasca este icoana istorica a
Imparétiei lui Dumnezeu, aceasta creste spre devenirea ei metaistoricd, avandu-
si radacinile adanc infipte n trecutul si spiritualitatea inaintasilor.

O uniformitate desavarsita in ritul bizantin nu a existat si nici nu va
putea exista niciodata,* ins& serviciile divine au trebuit savarsite dupa reguli
precise, inscrise in indicatiile tipiconale si cartile de Tipic bisericesc aflate
Tn uzul Bisericii romane, pentru o celebrare corectd a acestora. De aici Si
necesitatea unei uniformizari ce exprima in mod vizibil unitatea spirituala a
Bisericii sui iuris romane. Viata liturgica exprimata prin cultul public savarsit
de credinciogi impreuna cu preotii lor, exprima viata Bisericii.

Identitatea Bisericii romane se exprima prin ritul bizantin-roman, la
care se adauga unele practici de pietate preluate din spiritualitatea crestinismului
apusean, patrunse ca urmare a contactului dintre Bisericile locale gi intelegerea
reciproca care o aduce cu sine unitatea credintei in diversitatea riturilor.
Biserica se imbogateste si isi pastreaza patrimoniul traditional, impartasind
celorlalti din frumusetea ritului propriu.

Biserica Unitd cu Roma, Greco-Catolica este mai intai de toate
Biserica Romana. Exista o singura Biserica care se dezvolta pe acest
teritoriu, valorificand spiritualitatea gi sensibilitatea autohtona, implementandu-
se apoi ritul bizantin-slav, devenit treptat ,roman” prin utilizarea limbii de
cult si a unor diferente tipiconale fatad de practica grecilor sau a slavilor. In
mod particular, Biserica Roméana din Transilvania, Banat, Maramures si
teritoriile de Vest, a trecut printr-o situatie particulara, total diferita fata de
Biserica Romana din Moldova si Muntenia. Aceasta Biserica s-a dezvoltat
intr-un teritoriu multietnic si pluriconfesional, in lipsa unui centru mitropolitan
influent, acceptat ca partener de dialog de catre celelalte confesiuni, pe fondul
lipsei drepturilor politice. Patrunderea protestantismului a condus la manifestarea
unor tendinte de subordonare a clerului roméan fata de ierarhia calvina gi
mai ales la ingerinte in continutul dogmatic al credintei ortodoxe autohtone;
au aparut tendinte de restrangere a cultului mortilor, a cultului icoanelor, a
practicilor sacramentale traditionale, coordonate esentiale Tn spiritualitatea
crestinismului rasaritean. Aceasta situatie este similara teritoriilor ucrainene,
bieloruse si lituaniene din componenta statului Polono-Lituanian, in care se
aflau credinciosi de rit rasaritean, bizantin-slav.

In ciuda lipsei, aproape totale, a unui cler format prin studii superioare si
a institutelor proprii de formare, traditionlismul si fidelitatea crestinilor rasariteni

! Silvestru Augustin PRUNDUS, Ré&nduiala pentru uniformizarea tipicului Sfintei Liturghii,
material didactic tiparit pentru uz intern, Cluj-Napoca, 1995, p.1.
4



RITUL BIZANTIN ROMAN 1N BISERICA ROMANA UNITA CU ROMA

fata de practicile de rit, au condus la pastrarea nestirbita a patrimoniului liturgic,
spiritual si disciplinar propriu, numit si ,lege stramoseasca” la romani, sau
.credinta rusa” 1in teritorile locuite de ucraineni. in fata pericolului
deznationalizarii gi a calvinizarii fortate, crestinii de rit greco-bizantin au cautat
sprijinul Bisericii Catolice, vazand in documentul de unire de la Ferrara —
Florenta (1438 — 1439), modul de refacere a unitatii dintre Rasarit si Apus, dupa
modelul primului Mileniu crestin.?

Bisericile de rit greco-bizantin Unite cu Roma, au fost obligate sa se
adapteze la nivel teologic si disciplinar cu cerinta adaptarii la specificul timpului,
inexistenta in momentul in care au ratificat legal actul unirii ca reintrare in
comuniunea deplina a Bisericii Universale. Astfel, in Biserica Romana Unita au
aparut unele diferente disciplinare, datorate unei restructurari institutionale impusa
de cerintele oficiale referitoare la adaptarea la modernitate, institutia sinodalitatji
fiind inlocuité cu alte forme organizatorice de inspiratie romano-catolica.?

Spiritualitatea proprie gi viata liturgica a ramas insa ancorata in ritul
originar, astfel incat Biserica Unita nu s-a indepartat niciodata de misiunea
ei de a reintoarce pe toti fratii la comuniunea deplina a Bisericii Catolice —
unitate Tn diversitate — atunci cand se va plini Vointa Providentei divine,
revelatd noua de Mantuitorul care se roaga pentru ,ca toti sa fie una” dupa
comuniunea intima de iubire a Sfintei Treimi (loan 17, 21).

La ora actuala, dupa Conciliul Ecumenic Vatican Il si promulgarea
Codului Canoanelor Bisericilor Orientale, identitatea Bisericii Greco — Catolice
este clara: Biserica Romana Unita cu Roma este Biserica Romana, care la
inceputul secolului al XVllil-lea a refacut comuniunea deplina cu Biserica Una,
Sfanta, Catolica si Apostolica, afirmandu-se conform patrimoniului spiritual,
liturgic, disciplinar si al specificului istoriei sale, in marea unitate in diversitate a
Bisericii lui Hristos, raspandita pe intregul pamant. Ridicarea canonica a
Mitropoliei Roméane Unite la rangul de Arhiepiscopie Majord la data de 16
decembrie 2005 sterge practic orice diferenta rituala intre cele doua Biserici
Romane surori, din punct de vedere disciplinar restabilindu-se sinodalitatea Tn
cadrul Bisericii Unite, modelul refacerii depline a unitatii Bisericii lui Hristos.

Din punct de vedere al practicii liturgice, se impune o buna cunoastere
a traditiilor proprii gi a particularitatilor ritului bizantin-roméan, precum gi
sursa diferentelor fata celelalte rituri din familia greco-bizantina, care se
manifesta in savarsirea diferitelor slujbe; acestea isi au originea in evolutia
locald a indicatiilor tipioconale, ramase in uz, fara sa stearga esentialul,
reprodus in Tipicul Sfantului Sava, sau Tipicul de la lerusalim, editia etalon
pentru toate Bisericile de rit bizantin. O uniformizare in interiorul Bisericii

2 Alexandru BUZALIC, Ekklesia. Din problematica eclesiologiei contemporane, Editura
+Buna Vestire”, Blaj, 2005, pp. 292-293.

® Vezi Daniel DUMITRAN, Un timp al reformelor. Biserica Greco-Catolicd dun Transilvania sub
conducerea episcopului loan Bob (1782-1830), Scriptorium, Bucuresti, 2005, p. 225 ss.
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noastre precum si normarea in conformitate cu necesitatile pastorale concrete
si rezolvarea unor probleme legate de practica slujbelor prin care se
savarsesc Sfintele Sacramente, se impune astazi mai mult ca oricand, ca
un semn al unitatii in sanul Bisericii sui iuris si afirmarea bogatiei patrimoniului
nostru Tn comuniunea Bisericii Catolice.

Formarea ritului bizantin-romén

Tipicul bisericesc (cf. Grec. Tumkov — Tipikon), isi are originea n
primele prevederi referitoare la desfasurarea ritualului, ce apar pe marginea
unui text liturgic concret, preluate apoi ca text explicativ in editiile copiate
ulterior. Prezentarea sistematica a combinatiilor posibile pe parcursul anului
liturgic, a prevederilor exacte si situatilor speciale devin reguli pentru
celebrarea slujbelor bisericesti respective. Apare astfel Tipikonul, de-a
lungul timpului impunandu-se mai multe variante.*

Primele reguli tipiconale aparute in scopul reglementarii savarsirii
slujbelor dumnezeiesti, sunt sistematizate de Hariton Marturisitorul (+270),
urmat in secolul IV dH de catre cuviosii Eutimie si Teoctist, cel mai important
ramanand Tipicul Sfantului Sava,” autorul presupus fiind Sava Agiopolitul
(1532), al carui tipic a fost ulterior completat sub Sfantul Sofronie Patriarhul
lerusalimului (t638), loan Damaschinul (1749),° fiind cunoscute si variantele
scrise n jurul marilor manastiri sau biserici catedrale, cel mai cunoscut fiind
Tipicul Studit numit dupa Teodor Studitul (t826), un reformator al vietii
monastice care a trait in Manastirea Studion, devenita in cel mai scurt timp cel
mai important centru de viatd monahala din apropierea Constantinopolului;
dintre bisericile catedrale care au constituit modelul de urmat pentru oficierea
slujbelor si in celelalte biserici, putem enumera catedrala din Tesalonic,
biserica patriarhala ,a Sfintei Intelepciuni” (Hagia Sofia) din Constantinopol (in
scrierile romanesti numita biserica cea mare), la care se adauga Tipicul
Athonit (sau de la Svetagora — cf. slav. ,Sfantul Munte”) citate ca atare si in
Liturghierul greco-catolic de la Blaj din 1775.”

Incercari de uniformizare au fost facute si de catre Patriarhul Filotei
al Constantinopolului Tn secolul XIV, care in gramatele sale patriarhale
prescrie Randuiala diaconiei la Utrenie si Vecernie, precum si randuielile

4 Isydor Dol'nyc’kyj, Tipicul Bisericii Ucraineano-Catolice; Editura PP. Basiliani, Roma, 1992;
n original Ib. ucraineanad: Tunuk YkpaiHcbkoi Kamonuukoi Llepkeu, yknageHwn o. lcngopom
OonbHuubknm, Bugasrumuteo OO. Bacunian Pum, 1992, p. 5.

® Victor BOJOR, Stefan ROSIANU, Tipic bisericesc, Editia a Il-a indreptata, Tipografia Seminarului
Teologic Gr.-Catolic, Blaj, 1931.

® Ibidem

" Randuiala Sfintei si Dumnezeiestii Liturghii cari se face asa in Beserica cea mare, si la
Sfetagora.” In Dumnezeiestile Liturghii, Blaj, 1775, p. 62.
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Proscomidiei si a Liturghiei (Diataxa Patriarhului Filotei), preluate si in editiile
Liturghierelor greco-catolice romanesti.®

Dupa inventarea tiparului, Venetia devine un important centru
pentru uniformizarea tipicului bizantin, fiind cunoscuta editia critica a
ieromonahului losafat din Nauplia, editata in limba greaca (1586), intitulata
Tipiconul Sfantului Sava precum era cunoscut si mai Tnainte; acest tipic
bisericesc, numit uneori si Tipicul de la lerusalim, constituie in esenta
structura cartilor de tipic bisericesc aflate n uz si astazi.” Dintre céartile de
cult venetiene, putem aminti editia lui Demetrios (1678), in care sunt
publicate si Liturghiile, preluata de editia roméana a Euhologionului (1872),
numit si Euhologionul lui Benedict al XIV-lea, deoarece a fost propus ca
editie tipica pentru ritul bizantin.™

Pentru formarea ritului bizantin-roméan, un rol deosebit |-au avut atat
cartile de cult grecesti, cat mai ales cele slavone, ambele punandu-gi
amprenta asupra ritului bizantin-roman de astazi. In ambientul bizantin-slav
situat la Miazanoapte de teritoriul romanesc, cel mai influent centru al vietii
liturgice se cristalizeaza initial in jurul Kievului, in secolul XI functionand
Tipicul Studit, Tnlocuit pana n secolul XVI de catre Tipicul de la lerusalim,
sau al Sfantului Sava; in secolele urmatoare au fost tiparite in Vestul
Ucrainei editiile Tipicului de la Poceaev (1766), Tipicului de la Peremis’k
sau al péarintelui |. Doskovs’kyj (cu editiile din 1852, 1870, 1903), Tipicul de
la Ujhorod (1890, 1901), cea mai importanta lucrare din ambientul greco-
catolic ucrainean fiind editia din 1899 a parintelui Isydor Dol'nic’kyj, structurata
conform cerintelor Sinodului din L'viv (1891), editie care cuprinde un bogat
material referitor la istoria liturgicii si referinte practice precise, reeditata
pentru uzul Bisericii Ucraineano-Catolice in anul 1992.**

Limba de cult folosita Tn Biserica Romana pana in secolul al XVIII-
lea a fost, cu mici exceptii, limba slavona bisericeasca (4epko8HOCI085IHCHKA),
circuland editii ale Liturghierului de la Cetejine (Serbia), urmate de editia lui
Macarie de la Targoviste (1508, a doua editie Bragov 1588, a treia la Dealul
1646).'? Odata cu raspandirea ideilor reformei protestante, in Transilvania
se raspandeste ideea folosirii limbii nationale ca limba de cult, fiind
cunoscute incercarile de tiparire a unor carti de cult in limba roméana de
catre episcopul romano-calvin Gheorghe din Sangeorz, neacceptate de
romani datorita ritualului calvinizant, apoi ale lui Pavel Tordasi care tipareste in
anul 1570 o Psaltire si Tocmeala slujbei dumnezeiasca intru ea si diaconstvele
(Liturghia Sfantului loan Gura de Aur, tradusa dupa textul slavon, editie

8 Cf. Silvestru Augustin PRUNDUS, op. cit., pp. 1-2.
% Cf. Victor BOJOR, Stefan ROSIANU, op. cit., p. 9.
10 ¢f. Silvestru Augustin PRUNDUS, op. cit., p. 2.
- Cf. Isydor Dol'nyc’kyj, op. cit., p. 5.

12 cf. Silvestru Augustin PRUNDUS, ibidem.
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copiatd Tn manuscris pentru uzul preotilor, pana la aparitia altor editii tiparite)."®
in anul 1679 apare Liturghierul Mitropolitului Dosoftei din Moldova, care Tnsa
nu are raspandire datorita limbajului greoi folosit in traducere, in timp ce in
Muntenia, sub Mitropolitul Teodosie, apar in limba romana indicatiile tipiconale
continuate de textul slavon (1680), editie insotita de traduceri partiale intr-o
roména fluenta care au circulat si in Transilvania, dupa cum sta marturie Si
dispozitia data de Mitropolitul roméan unit Atanasie la 14 septembrie 1700:
,popii sa faca cat vor putea slujba in romaneste.”*

Traducerea completa a Liturghiilor intr-o limba roméana coerenta
este facuta de Mitropolitul Antim Ivireanul, editata de data aceasta nu din
limba slavona, ci dupa editia greaca a lui Glichis din Venetia (1691), preluandu-
se indicatiile tipiconale din Liturghierul lui Teodosie. Antim a schimbat anumite
prevederi tipiconale care nu erau conforme cu textul grecesc. Parintele
ieromonah Silvestru Augustin Prundus sugereaza, in studiul sau amintit,
faptul ca indicatiile tipiconale facute de Teodosie surprind ritul slavon-roman
autohton, in timp ce editia lui Antim introduce pe alocuri indicatii specifice
strict ritului greco-bizantin.®

Editia Liturghierului tiparit de Antim Ivireanul (1713) constituie lucrarea
de referinta de la care pornesc toate editile roméanesti ulterioare, atat ortodoxe
cat si greco-catolice, corectate si actualizate, pana cand s-a ajuns la cele
doua forme aflate in uz astazi in Bisericile roméane surori.

Evolu tia cartilor liturgice in ambientul greco-catolic roméan

Aspectele liturgice legate de ritul bizantin roman pot fi surprinse cel
mai bine in cartile de cult. In Biserica Romana Uniti cu Roma, Inca din momentul
semnarii documentului de unire de catre Mitropolitul Atanasie Anghel, s-a
specificat necesitatea celebrarii ritului Tn limba romana, asa cum rezulta din
documentele timpului.*®

Intr-o prima etapa, la inceputul lui 1700, au circulat numeroase
manuscrise de uz local, copiate de catre preotii din Transilvania, iar dupa
1713, liturghierul tiparit de Antim a circulat si in Transilvania, fiind de aici
preluat de si de catre preotii romani din teritoriile de Vest. Printre cartile de
cult tiparite in limba roméana putem enumera Strastnicul si primul Liturghier
tiparit pentru uzul greco-catolicilor roméni cu binecuvantarea lui Petru Pavel
Aron, Tn anul 1756, la Blaj. Urmatoarele doua editii ale Liturghierului (1775
si 1807), sunt aproape identice cu prima editie de la Blaj, urmand toate
textul de origine, anume Liturghierul lui Antim lvireanul, uneori preluandu-se
si greselile din text; apar ihsa o serie de rugaciuni la cuminecare si corecturi,

3 |bidem
% |bidem, p. 3.
5 Ipidem
Blbidem
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prin traducerea corectd a unor termeni folositi initial n forma slavona.
Aceste prime editii sunt tiparite integral in limba roméana, insa se foloseste
inca alfabetul chirilic adaptat pronuntiei romane.

Modificari radicale apar in a patra editia a Liturghiuerului, din 1870.
Acestea se datoreaza in primul rand introducerii alfabetului latin in locul
alfabetului chirilic, dar si curentului latinizant exagerat, care genereaza o
miscare de Tndepartare a cuvintelor de origine slava din limba liturgica
greco-catolica; acum se inlocuieste romanescul Doamne miluieste, apropiat
de slavonul Hospody pomyluj, cu Doamne indura-te spre noi, slava inlocuit
cu mdrire, precum si termenul Duh, Tnlocuit cu Spirit, modificari care
dainuiesc n limbajul liturgic transilvanean si astazi. Urmatoarea editie a
Liturghierului din 1905, revine in unele locuri la limba liturgica veche,
indepartandu-se o serie de exagerari ale editiei anterioare.

Editia din 1931 reprezinta forma cea mai apropiata de limba romana
vorbitd, largind rubricile de tipic cu explicatile necesare, explicand mult mai
bine migcarile facute de preot, precum gi unele gesturi sau actiuni necesare
uniformizarii practicii liturgice; se adauga unele ectenii pentru diferite cereri
si 0 serie de Invataturi, de la pastrarea Sf. Cuminecari la binarea Sf. Liturgii,
dar si o ampla Invatdturd pentru preofi.’” Aceasta editie, in uz si astizi,
datorita inteligibilitatii limbajului $i modernitatii lui, precum gi dimensiunii textului
— preferat pentru lizibilitate — constituie modelul care a stat la baza tiparirii textului
editiei din 1996, ultima editie tiparita cu acordul autoritatii eclesiastice de drept.

Liturghierele romanesti cuprind traditional atat Sf. Liturghie a Sf.
loan Gura de Aur, a Sf. Vasile cel Mare si a Slujbei Tnaintesfin’;itelor Daruri,
cat si slujbele Vecerniei si Utreniei.

Celelalte slujbe bisericesti ale sacramentelor si sacramentaliilor sunt
reglementate de Euhologiu, ultima editie completa editata de greco-catolici
fiind tiparitd in anul 1940, aceasta este inspiratd dupa editia standard
pentru ritul bizantin, dupa modelul dat de editia lui Demetrios (1678), in
care sunt publicate si Liturghiile, preluatd ulerior de editia romana a
Euhologionului (1872), numit si Euhologionul lui Benedict al XIV-lea.*®

Cartile intitulate Ceaslov sau Orologhion, cuprinzand urmarea laudelor,
pentru uzul calugarilor si clerului de mir, au fost tiparite n limba roméana la Blaj in
mai multe editii: prima editie intitulatda Orologhion adec& Ceasoslov, apare in
anul 1766, la Manastirea Bunavestire, fiind tiparita cu caractere chirilice, urmat
de a patra editie a Polustavului din anul 1773 (editile a ll-a si a Ill-a nefiind
datate), Ceasoslovul din 1778, Ceaslovul din 1786, urmate de un Polustav Tn
1793 si Polustavul din 1808. Urmeaza Orologhionul cel mare, in alfabet latin,
prima editie aparand in anul 1835, revizuit dupa editia greceasca, urmatoarele

7 Liturghier, 1931, pp. 230 — 238.
18 cf. Silvestru Augustin PRUNDUS, op. cit., p. 2.
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editii revazute fiind tiparite In 1869, 1890, 1912 si 1934," ultima fiind
reprodusa pentru uzul clerului gi calugarilor greco-catolici Tn mai multe editi,
ultima — nesemnificativ modificata — aparand la Cluj in anul 2006.

In afard de acestea, au apdarut variante pentru uz privat si diverse
editii, de marimi diferite, la care se adauga Antologhionul de uz intern
aparut la Roma pentru folosul studentilor de la Colegiul Pio Romeno.

Concluzii

Ritul unei biserici vii nu se reduce doar la aspectul liturgic, ci la
patrimoniul teologic, disciplinar gi spiritual, diferentiat fata de alte rituri de un
trecut istoric care 1i da un specific propriu, manifestat si trait apoi de popor prin
cultul divin. Chiar daca filonul liturgic din care se formeaza ritul roman este cel
constantinopolitan, patruns in teritorile romanesti prin filiera slava, se observa
o0 serie de particularitati, relativ minore, care devin specifice romanilor.

Contributia esentiala in formarea ritului bizantin roman a avut-o insa
introducerea limbii romane n cult. Dupa primele incercari ale secolelor XVI-
XVII, abia n secolul XVIII se ajunge la celebrarea integrala in limba romana,
un rol deosebit jucandu-I Antim Ivireanul, a carui editie a liturghierului in limba
romana din 1713 constituie punctul de plecare pentru toate versiunile ulterioare.
Biserica Roméana Unita cu Roma, sustinatoare a utilizarii limbii romane n
cult inca de la Tnceputul existentei ei, prin cererea explicitda facuta de
semnatarul Unirii, Mitropolitul Atanasie Anghel, si-a adus contributia prin
tiparirea cartilor de cult pentru clerul roman, de la formele identice cartilor de
cult folosite de Biserica Ortodoxa Roméana, pana la limbajul liturgic nuantat in
mod particular de-a lungul istoriei culturale a romanilor transilvaneni.

Simpla trecere in revista a cartilor de cult greco-catolice romane, arata
evolutia particulara a Bisericii Roméane Unite cu Roma si a ritului bizantin
roman. Fara a intra in amanunte legate de unele diferente tipiconale legate de
practica liturgica Tn spatiul roméanesc, se observa prezenta influentelor
diverselor ambiente culturale, la intretdierea carora se afla si Romania.
Concretizand pe textul Liturghierului, ritul bizantin-roman ,este un amestec de
practici slave cu practici grecesti”,*° unele caracteristici fiind specifice in mod
exclusiv ambientului Transilvanean. La acestea, daca se adauga céantul
bisericesc traditional, (inlocuit din pacate din ce in ce mai mult cu psaltichia si
glasurile grecesti, dupa modelul Bisericii Ortodoxe Roméane), avem o imagine
de ansamblu a spiritualitatii crestinismului de factura greco-bizantina care se
dezvolta in spatiul geocultural roménesc, o punte de legatura intre Occident si
Orient, intre crestinismul slav si grecesc.

19 Orologhion care cuprinde urmarea orelor si cate sunt de lipsa spre savargirea laudelor de
toate zilele, editia a V-a, Blaj, 1934, p. 644.

20 cf. Silvestru Augustin PRUNDUS, op. cit., p. 4.
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ASPECTE ALE INV ATAMANTULUI MUZICAL BISERICESC
ROMANESC DIN TRANSILVANIA IN SECOLUL AL XVIII-LEA

ALEXANDRU SUCIU

RESUME. Aspects de I'enseignement musical religieux roumain en Transylvanie
au XVIll-eme siecle . L'article suivant se propose d'analyser des aspects de I'enseignement
musical religieux en Transylvanie au XVIll-eme siécle, en tenant compte du contexte
historique, social et culturel de cette époque. Pendant longtemps, les seules écoles a
enseigner la musique étaient celles confessionnelles. La deuxieme partie du XVIlI-eme
siécle nous montre une image de I'enseignement roumain fortement marquée par
lilluminisme et la Réforme. En méme temps, par le fondement des écoles de Blaj, la société
roumaine a vécu I'expérience des transformations culturelles, religieuses et politiques.

Se poate afirma ca in secolul al XVlll-lea, ih Transilvania, se iveau
primii muguri ai unor activitati didactice organizate, care cuprindeau si asimilarea
unor cunostinte muzicale.

Articolul de fata isi propune sa analizeze aspecte ale invatamantului
muzical bisericesc de pe teritoriul mai sus mentionat in secolul al XVlll-lea, tinand
cont in acelagi timp de contextul istoric, social si cultural din aceasta perioada.

Poporul roman a fost un popor crestin inca din cele mai ihdepartate
timpuri. Pentru savarsirea cultului, muzica a constituit intotdeauna un element
indispensabil. Astfel, de-a lungul vremii, a aparut necesitatea unui invatamant
muzical care sa pregateasca slujitori ai Bisericii. In acest sens, Sebastian
Barbu-Bucur precizeaza: cu toate ca despre existenfa unor scoli bisericesti
se pomenegte numai din secolul XllI, invdtdamantul muzical individual sau
colectiv a existat intr-o form& simplé inca de cand exista religie gi biserica
crestind pe aceste meleaguri, Intrucat formele de manifestare ale practicii
religioase presupun gi cantarea. Pentru aceasta au fost necesare scoli in
care s& se invetfe liturghia, scris-cititul si cantarea bisericeasca®.

Tn secolele XV-XVI in Tara Roméaneasca, Moldova, Transilvania gi
Banat se stie ca au existat manastiri, biserici, unde s-a predat muzica
psaltica mai mult pe cale orala. Astfel, timp Tndelungat singurele scoli in
care se invata muzica erau cele bisericesti si se aprofundau mai cu seama
cantarile religioase predate de catre dascali, dieci sau cantori. In afara de
muzica se invata Liturghia, cititul si scrisul. Dupa vechile obiceiuri transmise
din generatie In generatie, muzica bizantind a facut parte integrantd din
trecutul de arta gi culturd al Romaniei. Ea s-a pastrat, s-a dezvoltat si s-a

! BARBU-BUCUR 1989, p.30
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transmis intr-un evident spirit tradifional prin dascali si psalfi romani, buni
cunoscatori ai cantdrii si scrierii neumatice vechi, care au deschis scoli pe
langéa locasurile mandastiresti mai importante - asa cum au fost de exemplu,
Scoala de la Neam{ din secolul al XV-lea, sau aga numita de noi scoala
muzicald de la Putna, atestatd si ea in secolele XV-XVI, sau scoala din
Scheii Brasovului, semnalatd la sfarsitul secolului al XV-lea?.

In veacul al XVll-lea si al XVlll-lea invatamantul elementar din Transilvania
a fost cu precadere ecleziastic si functiona in cadrul scolilor manastiresti: la
Plosca - Hunedoara, la Sfanta Treime in Alba-lulia, la Magina - Aiud, la
Prislop - Hunedoara, la Moisei, leud, Peri - Maramures, la Sebesul - Sasesc, la
Covasant - Arad, la Sambata de Sus - Fagaras, la Beclean pe Somes si Hasdate,
la Copalnic - Manastur - Maramures, la Saliste - Sibiu si la Scheii Brasovului.

Scoala din leud - Maramures pregatea juratii, preotii si cantorii
maramureseni, scoala de la Moisei - Maramures pregatea dascali si cantori, in
scoala de la Sambata de Sus - Fagaras se pregateau preoti si dascali. Cea
mai Thsemnata scoala din Transilvania din secolul al XVll-lea a fost scoala din
Scheii Bragovului, unde activau mai multi dascali si era frecventata de elevi din
Tara Barsei, din alte tinuturi transnvanene din partea de sud a Moldovei si
partea de nord a Tarii Romanegtl

Una dintre personalitatile din domeniul muzical in secolul XVII in
Transilvania a fost loan Caian (1629-1687). Dupa ce a studiat in Manasturul
Clujului, Sebesel si Sumuleul Ciucului, a avut o bogata activitate muzicala,
fiind: organist, constructor de orgi, tipograf muzical, educator muzical i
culegator de cantece populare. De mare importanta este seria de manuscrise
si tiparituri adunate in Codex Caioni, care contine un cantec intitulat: Cantio
jucunda de nuptiis Canae Gallileae, el avandu-gi corespondentul - prin text -
in céntecul de stea Nunta din Cana Galileii. Documentul mai sus amintit
este de referintd si datorita msemnarllor facute Tn legatura cu muzica
romaneasca din secolul al XVil-lea.*

Mare parte a tipariturilor din preajma veacului al XVlll-lea au contribuit
la introducerea limbii romane in savarsirea cultului. Actiunea de calvinizare
a romanilor din Transilvania a determinat tiparirea in 1570 "... cu litere latine,
0 cdrticicd de cantdri In limba roméana, tradusa dupa alta ungureasca a lui
Szegedi Gergely, completata de Gheorghe Agyagfalu (1642), fapt care se va
repeta cu 127 de ani mai tarziu (1697) cand loan Viski din St. Maria Orlea
(Hateg) va traduce pentru romanii calvinizati din Tara Hategulw Psalmi si
cantece bisericesti"®. La Bragov s-au tiparit de catre diaconul Coresi® un numar

MOISESCU 1996, p.8
% cf. LEGENDA 1995-1996, p.190-191

5cf POPOVICI 1975, p13; cf. CIOBANU 1978, 23; cf. BREDICEANU 1938, p.7
ALBU 1944, p.26
Coresi (1510-1581), traducator si mester tipograf, diacon. A avut un rol esential in
introducerea limbii roméanesti Tn cultul religios. Tipariturile sale aparute la Brasov
(Catehismul 1559; Tetraevangheliarul 1561; Apostolul 1563; Liturghierul 1570; Psalitrea
1570; Evanghelia cu invataturi 1581 s.a.), unele dintre ele, influentate de luteranism si de
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important de carti bisericesti in limba romana. Acest fapt este aparte pentru
ca oferd posibilitatea romanilor s&-si practice cultul Tn propria limba. n
acest sens, loan Lupas mentioneaza: Astfel, din incercdrile sagilor si
calvinilor de a-i abate pe romani de la credinfa lor strdmégeascéa a izvorat
un bine si un folos neasteptat: inceputurile tip&riturilor romanesti, inflorirea
limbii romane si patrunderea ei in slujba si cantarea bisericeasca’.

Sub influeta luterana Tn anul 1544 s-a tiparit Catehismul luteran, la
Sibiu, un Tetraevangheliar slavon in 1546 si in 1551-1552 Tetraevangheliarul
slavo-roman, prima carte bilingvé romana pastrata.®

Tnsa una dintre cele mai vechi cantari in limba romana, atat text, cat si
muzica, care constituie si un Tnceput al cantarii corale in tara noastra, este "oda
la de pre noi Tu, Doamne, méania Ta, din colecfia Odae cum harmoniis a lui
Honterus (nr. 2, Saphicum aliud), preluatd de la Peter Tritonius si tiparitd in anul
1548, pentru uzul scolii bragovene, piesd descoperitd si transcrisd de
muzicologul Romeo Ghircoiasu. Textul romanesc a fost publicat, impreuna cu
altele, prin 1570 si atasat melodiei, cu scopul de a atrage si prin cantare pe
romani la Reforma"®.

O alta tiparitura care a circulat in secolul al XVIIl in Transilvania
este Anastasimatarul (nr.1106, aflatd la BCU Cluj-Napoca). Aceasta
reprezinta copia unor manuscrise grecesti din secolele anterioare cu textul
tradus Tn limba romana cu caractere chirilice.™

Actiunea de romanire a cantarilor continua in secolul al XVllil-lea pe
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calvinism, sunt monumente de limba veche romaneasca. Utilizadnd graiul din Tara
Romaneasca si din sudul Transilvaniei, ele stau la baza formarii limbii roméane literare. (cf.
Mic Dictionar Enciclopedic, p.1170, col. II)

" LUPAS 1995, p.87

8 BOTA [2003], p.234

° BARBU-BUCUR 1989, p.93, (din Romeo Ghircoiagu, O colectie de piese corale din secolul
XVI. Odae cum harmoniis de Johannes Honterus, p.22-26); exemplul este preluat din
CIOBANU 1978, vol.ll, p.127

10 ¢f. TREBICI-MARIN 1985, p. 15
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meleagurile transilvanene prin neobosita activitate a lui loan Radu Duma
Brasoveanul, a carui Anastasimatar (de 48 de file) a circulat in Brasov si
imprejurimi pana in preajma secolului urmator prin cea a lui Naum
Réamniceanu care scrie in 1788 un Antologhion, cuprinzand o Propedie, Sase
cantdri catre ucenici, Heruvic si Priceasna in Joia Mare, heruvicul Sa taca tot
trupul, Porunca cea de taind, Cinei Tale cea de taind, priceasna Sculatu-s-a,
La SAmbéta cea Mare si stihira impéarateass prea cantats Fecioars.*

Accesul la invatatura a populatiei roméanesti din majoritatea localitatilor
transilvanene era redus. Unul din motive era in stransa legatura cu situatia
sociald si politicd a romanilor din Principatul Transilvaniei. in secolul al XVII-
lea, populatia roméneasca de pe aceste meleaguri a fost supusa la mari
presiuni din partea luteranilor i calvinilor pentru a trece la una din aceste
confesiuni. Printre metodele de atragere s-au aflat tipariturile in limba roméana
folosite Tn biserici si scoli, iar cantarea ca instrument de propaganda religioasa.
Toate aceste framantari legate de cult, tindnd cont de locul important al cantarii
in stradania de céagtigare de noi adepti printre romanii, au avut un rezultat
pozitiv in dezvoltarea muzicii sacre.*?

Inceputul secolului al XVlll-lea aduce cu sine o schimbare in starea
sociala, politica si culturald a romanilor din tinutul intracarpatic: Unirea bisericii
a adus pufine schimbdari substantiale in viata religioasa a romanilor. In materie
de doctring si de practicd religioasa, cele doud biserici romanegti au rdmas
rasdritene. (...) Prin deschiderea pentru roméani a porfilor unor institufii de
invatadmant romano-catolic in Transilvania si in alte parfi ale monarhiei, unirea
a contribuit direct la crearea unei elite intelectuale, care, in anii '30 ai secolului
al XVlll-lea, a dobandit un rol dominant in biserica, precum si in viafa sociald i
culturald a romanilor. Tn ultimd instantd, unirea a reprezentat patrunderea
Apusului n societatea romaneasca tradifionala si, drept consecin{a, clerul unit
devenea mediator intre cele doud lumi culturale distincte.*®

Elementele muzicii europene vor patrunde din ce ih ce mai frecvent in
cultura romaneasca, aga cum si Cristian Ghenea mentioneaza: Veacul al XVIII
inseamn& un moment de dezvoltare a invatamantului muzical religios. Alaturi
de dascdli denumifi dascéli musicos, in anaforele gi alte acte ale secolului apar
mehterbasa cu taifaua, muzicanfi nemfi gi italieni, intr-un cuvant "muzica
evropeneascd". Aceasta se petrece datoritd legéaturilor tot mai frecvente cu
tarile apusene in care muzica cultd avea o veche tradifie™.

La sate, posibilitatea de a face scoala era in zilele de duminica, dupa
terminarea Sfintei Liturghii, cand dascal era insusi preotul. Istoricul Nicolae
Albu afirma: Trecerea de la liturghie la scoald se facea aproape pe nesimfite.

™ ¢f. BARBU-BUCUR 1989, p.113
12 ¢f. CIOBANU 1978, p.18

3 HITCHINS 1998, p.250

14 GHENEA 1965, p.126
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(Preotul) pdsea in uga altarului si le citea Cazania (Talcul Evangheliilor), Viefile
Sfinfilor, tdlmé&cite spre priceperea si zidirea sufleteasca a ascultatorilor. Urma
apoi rostirea rugdaciunilor si cantarilor liturgice. (...) Terminand cu rugéciunile, in
explicarea cdrora nu uita propovaduirea credinfei crestine strdmogesti,
incepea invatarea cantdrilor bisericesti, a raspunsurilor liturgice, a troparelor si
a glasurilor dupa randuiala praznicelor™.

Existenta unui invatamant pe aceste meleaguri, (evident intr-o forma
primara) ne-o dovedeste si prezenta unor dascali - copisti (ambulanti, cu
scolile facute la manastirile din Moldova gi Tara Romaneasca): diacul Daniil
(Corus - Cluj), dascalul Stefan (Toplita - Mureg), dascalul levon (Cuhea -
Maramures), "Diiac Grigore de la Ardelu" (Salistea Sibiului), dascalul Pavel
Rusu in comunele Gepiu si Josani (Bihor), "Stefan Popa dascalul” din
Sambatsag (Bihor), Vasile Sporje in Popmezeu, Sambatsag, Stracas si
R&bagani. Tn tinuturile Salajului si Satmarului Ti avem ca dascali pe Vasile
Marincag in Séangeorgiul Mesesului, diac lonita Comorzan in Camarzana
S&tmarului si dascalul Gavril din Tiream®.

Datorita faptului ca sudul si estul Transilvaniei se aflau ih permanenta
legatura cu Tara Romaneasca, respectiv cu Moldova, numarul scolilor a fost
probabil mult mai mare, in deosebi cele manastiresti care pregateau preoti si
dascali. Dintre acestea, doua sunt mai insemnate: Sfantul Nicolae din Scheii
Brasovului si Manastirea Sdmbata de Sus - Sibiu.

Scoala din Scheii Brasovului este cea mai veche scoala de cantari
bisericesti din Transilvania atestata documentar. Ea dateaza din anul 1495,
data care reiese dintr-un memoriu al clerului si credinciosilor ortodocsi de la
Brasov, trimis Th anul 1761 imparatesei Maria Tereza, si in care se precizeaza
ca scoala are 226 de ani (la acea data, 1761) de atestare documentara in
arhivele orasului si bisericii Sfantul Nicolae din Schei'’. Aici 1l g&sim profesand
ca Tnvatator pe Dimitrie Eustatievici intre anii 1753-1762, iar apoi pe Radu
Tempea al V-lea. Informatii cu privire la una dintre materiile de Tnvatamant
ce se preda la Bragov in prima jumatate a secolului XVIII gasim in afirmatia
calugarului iezuit Fasching de la Universitatea din Cluj, care scria in cartea lui
(Nova Dacia, Cluj, 1743) urmatoarele: ... Partea principald a invdtamantului se
sfargeste cu cantarile, care imitd Tn mare parte muzica gregoriana si hebre&™,

Un rol deosebit in dezvoltarea nvataméantului muzical bragovean il
aveau scolile de psaltichie, dupa cum afirma si Sebastian Barbu-Bucur: In
secolul al XVlll-lea, scolile de psaltichie constituiau aproape singurele
forme de invatamant organizat. Lucrul acesta ne este confirmat si de faptul
¢d n anul 1759 loan sin Radului Duma Bragoveanu este angajat ca dascal

5 ALBU 1944, p.120

18 ¢f. ALBU 1944, p.121-123

7 cf. MALINAS 1994, p.117

18 ¢f. MALINAS 1994, p.118; BARBU-BUCUR 1989, p.51
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de cantari la "Scoala cea noud" a bisericii Sf- Nicolae din Schei, cum reiese din
"Catastiful pentru rdnduiala dascdlilor", din care vedem ca la 20 mai 1759 -
cand se face "tocmeala” intre el si reprezentantii bisericii - este agezat "dascal
de céntdri, s& pdzeascd cu cantdrile strana cea mare la toate cele ce sa
cuvine cantarefului”, fiind platit cu 120 de lei pe an; iar "cafi copii vor veni ca sa
invefe cantdri, s& se tocemascéa cu pdrinfii lor si precum se vor putea aseza
(invoi) s&-gi ia plata dascalul de cantari cel mai sus numit de la parintii lor™.

Scoala din Scheii Bragovului pregatea invatatii satelor (preoti, dascali,
cantareti), care acopereau atat necesitatile locale de ordin cultural, cat si a
multor alte localitati de pe cuprinsul Transilvaniei. Tn localitatile din apropierea
Brasovului se vor deschide si alte scoli, pe care Nicoale Albu le numeste:
ml&dife, cum era scoala din Rotbav (1745), scoala din Bran-centru (1742),
Sécele (1740), Satulung (1735), Zamesti (1738), Rasnov (1731), Cernat (1721)%°.

A doua parte a veacului al XVIll-lea ne ofera o imagine a invatamantului
romanesc puternic marcata de iluminism si reformism, iar prin infiintarea
scolilor din Blaj societatea romaneasca de pe aceste meleaguri traieste un
moment de transformare culturald, religioasa si politica?.

La 12 noiembrie 1754, episcopul unit Petru Pavel Aron al Fagarasului
are posibilitatea sa deschida intr-un mod festiv primele trei scoli din Blaj,
numite de acesta si "fantanile darurilor”, fapt ce marcheaza un moment
important in istoria culturii si a invatamantului roméanesc din Transilvania.
Aceste scoli au fost initiate*” de episcopul Inochentie Micu Klein si cuprindeau:
Scoala de Obste (primara), Scoala Latineasca (liceul de mai tarziu) si Seminarul.

Adrian Solomon noteaza: Scolile Blajului au fost slujite de-a lungul
timpului de sute de profesori care cu multd abnegafie si modestie au sadit
in inima ucenicilor lor s&manta dragostei de invatatura pusé in slujba nafiei
romane din Transilvania. Primii dascéli ai scolilor din Blaj au fost c&lugarii
ordinului Sf. Vasile cel Mare care, pe langa faptul cd aveau in administrare
averea bisericii, erau sfetnicii episcopului, dar si profesori, scolile fiind
confesionale. Tnvatamantul muzical a existat incd de la inceputurile scolilor
blgjene, rolul sdu fiind precizat chiar de vladica Petru Pavel Aron in Scrisoarea
Circulara care atesta faptul ca scoala de obste era scoala "... de cetanie, de
cantare si de scrisoare”. Tn seminarul teologic si scoala latineascd, muzica era
obiect de Tnvatdmant cunoscut sub numele de cant bisericesc®.

9 BARBU-BUCUR 1989, p.51

20 ALBU 1944, p.131-132

L cf. MARZA 2004, p.9

2 Bazele unui Tnvatamant organizat si metodic n limba roména in Transilvania au fost puse
de catre episcopul Inochentie Micu-Klein al Fagarasului (1728-1751). Ele au fost
desavarsite de urmasul sau, Petru Pavel Aaron (1752-1764). (cf. MALINAS 1984, p.25)

23 SOLOMON 2004, p.292
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Scoala Primara sau de Obste exista de la 1738, dar la 1754 a fost
reorganizata, iar in Actul de fondare a scolilor romanegti (1754) se precizeaza:
langd toate acestea necurmatd Scoald de Obste va fi a tuturor de toatd
varsta, nici o plata de la ucenici asteptandu-se.** Aici se pregateau invatatori
sau cantareti bisericesti, ceea ce inseamna ca muzica era o materie de baza
in educatia gcolara.

La aceasta scoala veneau tineri cu pregatiri, varste si origini sociale
diferite, iar cei mai multi dintre ei erau cunoscatori ai cantarilor bisericesti gi
proveneau din toate colturile Transilvaniei. In anul 1779, Scoala de Obste se
transforma in Scoala Normala, unde se vor forma viitorii invatatori, care vor
avea un rol important in educarea tinerilor romani din Transilvania.?® O prima
mare personalitate a invatamantului blajean, care ajunge director la Scoala
Normala Tntre anii 1782-1794 a fost Gheorghe Sincai, un mare carturar, filolog,
istoric, profesor, care a deshis 300 de scoli pe intreg teritoriul Transilvaniei.

Se cunoaste o lista a elevilor Scolii de obste Tntocmita la 19 februarie
1757, lista din care ne putem face o idee despre ce se invata in aceasta
scoala, elevii avand posibilitatea sa intre cand vor, precum si sa-si aleaga
singuri materiile de studiu. Avem exemplul unor astfel de invatacei: Gavrila
Craciun din Aiton (comitatul Cluj) a intrat in scoala in 15 iunie 1755 si a inceput
sa invete cantari: Canonul Precestei, al Botezului si Axionul; Lupul Munteanul
din Iclanzel a intrat Tn scoald in 20 noiembrie 1755 si a "ispravit ceaslovul tot,
cantari a invatat canonul precestei, al Craciunului, Cheruficul gi Priceasna’;
Gligor din Morlaca a intrat in gcoala la 18 octombrie 1756 si a invatat 12
Catisme, din Tnvé,ta“tura crestineascd, din cantari a invatat 3 glasuri, Cheruficul
si Priceasnha; Moise din Sanislau (langa Careii Mari) a intrat in scoala la 15
iunie 1756 si a ispravit Ceaslovul, din Tnvatatura crestineascd, 10 capitole,
Cantdri Canonul Crucii, al Precestei,Priceasna, Cheruficul si Axionul.

Dascalul acestei scoli era Constantin Dimitrievici, nascut si venit din
Tara Romaneasca, din judetul Romanatilor, din satul Arcesti, iar de la el s-a
pastrat o copie a Hronicului vechimii Romano-Moldo-Viahilor a lui Dimitrie
Cantemir, care se pastreaza in Biblioteca centrala din Blaj®°.

n acelasi timp cu celelate scoli (Scoala de Obste, Scoala Latineasca
sau Gimnaziul de mai tarziu) s-a deschis Seminarul Roman Unit in incinta
Manastirii Sfanta Treime (Blaj). Acesta a avut o0 mare Insemnatate n istoria
romanilor din Transilvania prin faptul ca pregatea preotii care de-a lungul
vremii au fost pastratori de credintad si au luptat pentru cauza romanilor de
pe aceste meleaguri. La inceput au existat 20 de teologi pregatiti, printre altii,
de calugarii Silvestru Caliani si Athanasie Rednic. Cantul bisericesc figura
in programa scolara si se preda studentilor cate doua ore pe saptamana,

*4cf. MALINAS 1984, p.56; BARBU-BUCUR 1989, p55
%% f. SOLOMON 2003, p.12-13
%6 cf. PACLISANU 1991-1993, p.47; cf. TEODOR 2000, p.78
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ore in care se invatau (dupa auz, cu ajutorul harmoniului) cele opt glasuri gi
diferite cantari necesare savarsirii cultului divin.*’

In 1760 s-a deschis si Seminarul de la Manastirea Bunavestire din
Blaj pentru pregatirea viitorilor preoti greco-catolici, care a functionat pana
in 1781 cand a fost unit cu cel de la Sfanta Treime Tn timpul domniei Imparatului
losif al ll-lea, transformandu-se Tntr-un seminar diecezan.

Dupa modelul primelor scoli de la Blaj, au fost intemeiate altele
asemanatoare pe langa unele manastiri din Transilvania: Maieri din Alba-lulia,
Stramba Fizeg din Salaj, Prislop, Vaca, Plosca, (judetul Hunedoara), Geoagiu
de Sus, Ramet, Lupsa (judetul Alba), manastiri in care calugarii 1i invatau pe
tinerii din satele din jur cantarile bisericesti si tipicul, pregatind astfel cantori din ei.

In afara scolilor mai sus mentionate, in secolul al XVlli-lea existau
scoli satesti al caror program probabil a fost asemanator cu cel al Scolii de
Obste din Blaj: rugaciuni Tnainte si dupa cursuri, exercitii de silabisire gi
scriere, notiuni de catehism, etc. Manualele folosite erau Bucoavnele editate la
Alba-lulia, Cluj, Blaj, iar pentru exercitile de citire si catehism, erau folosite
Psaltirea, Orologiul si Apostolul, care era folosit si pentru exercitile de
psalmodiere si citire a pericopei de la Sfanta Liturghie duminicala, Tndatorire
care revenea cantorului (care era de cele mai multe ori $i invatator), fapt ce
demonstreaza c& muzica se studia in mod organizat.?®

Informatiile cu privire la formele de invatamant teologic din Transilvania
inceputului de secol XVIII sunt putine, dar atatea cate sunt - mergand pe
firul lor - putem descoperi existenta unei culturi muzicale bisericesti unitare
a romanilor de pe aceste meleaguri.

Numarul localitatilor si a manastirilor in care se facea scoala, iar
muzica bisericeasca era obiect de studiu, era desigur mai mare.

Necesitatea infiintarii unor gcoli normale pentru pregatirea cantorilor si
invatatorilor se materializeaza la Sibiu in anul 1786, cand ia nastere Scoala
Normala, Tn care au urmat cursuri, pe langa cei care studiau pentru a deveni
cantori gi invatatori, si candidati la preotie. Profesorul acestei scoli a fost
Dimitrie Eustatievici, pe care Nicolae Albu 1l aseaza langa Gheorghe Sincai
si Radu Tempea, si ii numeste trei luminafi indrumatori ai invatdmantului
romanesc din Transilvania (...) cei dintai trei directori ai scoalelor roméanesti din
Transilvania veacului al XVlll-lea?®. Astfel, in anul 1787, Dimitrie Eustatievici
devine primul director al scolilor ortodoxe roméane din Transilvania.*

La Scoala Normala cursurile si examinarile se desfasurau in urmatorul
mod: Dimitrie Eustatievici ii convoca in cladirea Consistoriului ortodox pe
cantorii din parohii, i examina din cantarile bisericesti, scris, citit, socotit si

2" cf. SOLOMON 2004, p.295; cf. SOLOMON 2003, p.18
%8 of. MALINAS 1994, p.68-70

29 ALBU 1944 , p.248

%0 ¢f. ALBU 1944, p229
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metoda; pe cei care posedau cunostintele necesare ii numea invatatori, iar
pe cei care nu le posedau, i retinea sase saptamani la Consistoriu, unde le
preda notiunile elementare, pentru ca apoi sa fie numiti cantori-invatatori.
Aceeasi soarta o aveau si candidatii la preotie, care trebuiau sa treaca mai intai
pe la cursurile scolii normale pentru a fi mai apoi hirotoniti*.

La Oradea, in anul 1739 se sfinteste un lacas de cult (biserica
transformata din casa data de Paul Forgach) pentru romanii greco-catolici.
Aici s-a deschis o0 scoala condusa de catre preot, unde copiii si tineretul
nvatau cantarile bisericesti, rugaciunile si cititul®.,

Romanii ortodocsi din Oradea frecventau inca din secolul al XVI
Scoala Normala din Velenta (un cartier al orasului Oradea), scoala a carei
invatatori erau clericii si cantorii de la biserica din acest cartier. La 1743 ia
fiinta Scoala Normala (primara) in Oradea, a carei dascali i initiau pe elevi in
cantare bisericeasca, scris, citit si socotit. La 1783, dascal al acestei scoli este
atestat Macsim Petrovici®.

Dupa 1756 Meletie Covaci primeste aprobarea si sprijinul imparatesei
de a organiza invatdméantul romanesc pe aceste meleaguri, iar sub
supravegherea sa scoala a devenit un model pentru comunele din zona.
Directorul acestei scoli avea si sarcina de a organiza scolile satesti din tinut, iar
n urma vizitelor prin sate trimitea pe dieci la cursurile de pregatire din Oradea:
in sarbatorile Rusaliilor din 1779, la ordinul Comitatului Bihor si pe spesele
comunelor respective, au fost intrunifi tofi acesti dascali-dieci, atat unifii cat i
ortodocsii (...) la un curs ce se finea in scoala organizats de Meletie Covaci®*.

Tn 1792 se deschide Seminarul Roman Unit de la Oradea, iar odata
cu intrarea primilor seminaristi se deschide accesul la cultura si pentru
poporul roméan din aceste tinuturi. La inceput, rolul seminarului era de a-i
forma pe clericii uniti - care studiasera teologia in limba latind la Seminarul
Episcopiei Romano-Catolice din Oradea - in spiritul traditiei liturgice bizantine.

Cu siguranta, in afara scolilor mentionate n articolul de fata au
existat si alte scoli in Transilvania secolului al XVIll-lea, care probabil nu
functionau Tntotdeauna dupa regulile stabilite in Ratio educationis® a Mariei
Tereza si din cauza lipsei pedagogilor si a manualelor. In ele se invata
scrisul, ritul, cateva rugaciuni si cantarile bisericesti. Cu toate acestea, scolile
romanesti erau insuficiente, iar un mare numar de elevi romani au continuat

31 of. MALINAS 1994, p.114

%2 of ALBU 1944, p.123

% ¢f. BARBU-BUCUR 1989, p.53

% ALBU 1944, p.237

% Prin Ratio educationis (22 august 1777), Maria Tereza organizeaza invatamantul pe baze noi,
distingand trei feluri de scoli populare: scholae vernaculae, care functionau in comunele rurale
si aveau un singur invatator, scholae urbanae, care functionau in centrele industriale si aveau
doi-trei Tnvatatori si scholae normales, care functionau in capitalele de judet, avand patru profesori
care formau dascalii satesti din judete.
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sa nvete la scolile strdine din tara: Colegiul iezuit din Cluj*® - 30 de elevi
romani in 1776, Gimnaziul piarigtilor din Bistrita, in Sibiu, Alba-lulia $i Odorheiul
Secuiesc (1776 - 11 elevi romani).*’

Cantarea bisericeasca a constituit pentru roméanii din cele trei provincii
un factor esential in pastrarea credintei, a traditiei si a limbii, precum gi o
puternica punte de legatura spirituala si nationald. Pana la un moment dat
muzica de cult s-a transmis oral, cu timpul aparand tiparituri, la Tnceput in
limba slavona, iar mai apoi in limba romana.

Invatamantul muzical religios din Transilvania in secolul al XVIll-lea are
trei componente distincte: pastrarea traditiei bizantine cultivatd in formele de
studiu autohton, europenizarea muzicii sacre prin influentele altor confesiuni si
a imixtiunilor occidentale, precum si influenta folclorului romanesc.

Importanta cunoasterii acestor realitati din istoria muzicii religioase
roméanesti este legata de faptul ca pe teritoriul intracarpatic in perioada
cercetata se realizeaza o cristalizare si 0 structurare a cantarilor bisericesti
care vor sta la baza evolutiei cantului sacru.

Astfel, se poate constata faptul ca in randul populatiei romanesti
simtul pentru muzica s-a dezvoltat in mod special in cadrul bisericii gi in
invatamant, mai ales in cel confesional.
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DREPTUL PARTICULAR AL BISERICII ROMANE UNITE CU
ROMA SI CCEO, IN MATERIE CULTURAL-SACRAMENTALA.
PREMISE TEOLOGICO-ISTORICE (SECOLELE XVII-XVIII)

CORNEL DARLE

ABSTRACT. The Particular Law of the Romanian Church United with Rome and the
CCEO with Reference to the Divine Cult and the Sacraments. Historical-
Theologicals Premises ( XVI™-XVII™ Centuries). At the end of the XIX" century the
Romanian Church United with Rome (Greek-Catholic Church) celebrated three provincial
synods. The first one (held in 1872) and the third (held in 1900) included decrees
regarding the sacraments and the divine cult. This study starts from the initial assertions of
those chapters, about the meaning of sacrament, respectively the role of the Liturgy as
center of the divine cult. Comparing these assertions with those of CCEQO’s on the same
subjects, we are trying to explain the conceptual situation, a bit strange comparatively with
the Eastern theological and liturgical tradition, by evoking on one hand, the
interconfessional relationships in the Xvi™ century in Eastern Europe and peculiarly in
Transylvania and on the other hand, the influence of Jesuitic scholastic-theological texts
during the XVIII™ century and even afterwards in the Greek-Catholic Church. We think that
the manner in which Francisco Suérez sistemized the treatise on Eucharist, to be the remote
cause which for the consideration of the sacramentum in se led to a neglection of his
celebration, or to the separation between sacramental theory and liturgical experience.

Studiul de fata doreste a fi o contributie la cunoasterea premiselor
teologico-istorice, relativ mai departate din punct de vedere istoric, dar destul
de apropiate din punct de vedere al conceptualizarii teologice, premise care au
stat la baza activitatii de codificare desfasurate n sinoadele noastre provinciale
de la sférsitul secolului al XIX-lea. Tema rimane deschisa pentru aprofundari
ale premiselor imediate, cum ar fi formatia teologica a unui precursor imediat al
acestor sinoade, canonistul losif Papp Szilagy', sau formatia specifici fiecaruia
dintre membrii comisiilor de teologi ale respectivelor sinoade provinciale si
eventualele dezbateri sinodale. De asemenea, poate fi circumscrisa unui
discurs mai amplu, cum este cel al identititii confesionale si rituale. Tntrucét
studiile publicate n ultimii 15 ani, asupra realitatilor confesionale, cum este si
viata cultuala, si cele asupra relatiilor interconfesionale din Transilvania
secolelor XVII-XVIII s-au concentrat In mod aproape exclusiv asupra

! Activitatea sa didactica concretizandu-se in manulalul intitulat Enchiridion Juris Ecclesiae Orientalis
Catholicae, pro usu auditorum theologiae, et eruditione cleri graeco-catholici, aditia a Il-a,
Magno-Varadini, Typis Eugenii Holossy, 1880.
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relevantei lor national-social-cultural-istorice,”  consideram  indispensabili
inceperea completirii cadrului cu considerarea aspectelor teologico-istorice.

1. Introducere: afirmatii de principiu

Tn anul 1872, se celebra la Blaj primul Conciliu al Provinciei Bisericesti
Greco-Catolice de Alba lulia si Fagaras (CP I, in continuare). Tntre cele zece
titluri care grupeaza materia Decretelor emanate, doua se refera la sacramente
si cult divin - Titlul V, De SS. Sacramentis si Titlul VI, De Cultu divino.®
Capitolul 1 - De Sacramentis in genere -, din Titlul V, Tncepe cu o scurta
introducere in economia sacramentala a mantuirii oferita noua de Mantuitorul
nostru: «Salvator Noster lesus Christus naturae nostrae infirmitatem
considerans, publicos gratiae fontes in Ecclesia iugiter manantes aperire
dignatus est, atque voluit homines corpore ac anima praeditos, qui ad
spiritualia nisi per sensiblilia evehuntur, dona coelestia per quaedam signa
externa, quae sunt SS. Sacramenta, degustare et suscipere»; dupa care,
conform metodei scolastice de definire a unei realtati dupa genul si specia sa
(definitio - divisio - distinctio) urmeaza o definitio a sacramentului in general, si
o divisio cu descrierea pe scurt a fieciruia din cele sapte sacramente, sub-
impartite la randul lor in Sacramenta mortuorum si Sacramenta vivorum.
Definitia oferiti - Novae Legis Sacramenta sunt signa visibilia gratiae
invisibilis, quae gratiam non tantum significant, verum etiam continent et
efficiunt - redd aproximativ pe cea a lui Petru Lombard®, intratd ulterior in
patrimoniul teologic apusean; este omisa mentionarea instituirii lor, insa ideea
este reliefata Tn mod sugestiv, ih prima fraza a capitolului si céteva aliniate mai
jos, In acelasi capitol, intr-un mod mai explicit. Nu apare insa mentionata n
nota sursa definitiei, cum de obicei se intdmpla pentru alte afirmatii capitale.
Probabil pentru ca sub aceasta formd nu fusese investiti cu autoritate
magisteriala in vreun act conciliar.

Tn al cincelea paragraf al aceluiasi capitol este mentionat caracterul de
nesters imprimat in suflet de sacramentele Botezului, Confirmarii si Hirotoniei®,
facand trimitere in not la un citat dintr-o omelie a Sfantului Vasile despre Botez.°

In paragraful urmitor este afirmata eficacitatea sacramentalid ex
opere operato, in virtutea instituirii divine, la toti aceia care nu pun piedica,
intr-o formulare care face trimitere in mod implicit, la canoanele 6 si 8 despre

% O exceptie o reprezinti lucrarea Pr. Cristian Barta, Tradifie si dogmd, Percepria dogmatica a Unirii
cu Roma Tn operele teologilor greco-catolici (secolele XVIII-XIX), Editura Buna Vestire, Blaj 2003.

® Cf. Concilium Provinciale Primum Provinciae Ecclesiastice Graeco-Catholice Alba-luliensis
et Fogarasiensis celebratum anno 1872, Blaj 18867, p. 69-101.

4 Cf. Petru Lombard, Sententiarum Liber 1V, dist. 1, num. 2: PL 192, 839.

5 «Baptismus, Confirmatio et Ordo» in textul latin al documentului si «Botezulu, Confirmatiunea
[s.n.] si Chirotoni’a» Tn versiunea roména a editiei respective, p. 71-72.

6 «Sigilum quod conatu nullo frangi potest»; Tnsa sub titlul Homilia in Sanctum Baptisma, Tn
editia Migne PG 31, 423-444 nu apare acest citat.
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Sacramente Tn general ale sesiunii a saptea a Conciliului din Trento. Tn acelasi
paragraf sunt amintite capacitatea subiectului, materia si forma prescrisa, si
ministrul legitim, drept conditii necesare unei administrari valide a sacramentului.
Capitolele urmatoare (Il - IX) ale aceluiasi Titlu V, sunt asezate sub titlul De
Sacramentis in species.

Comparativ cu cele evocate pe scurt mai sus, si pentru ceea ce ne
intereseaza aici, retinem doar faptul ca definitia pe care o ofera sacramentelor
primul canon din cuprinsul Titlului XVI - De cultu divino et praesertim de
sacramentis, can. 667, se remarca prin registrul eclezial si functional, acestea
find considerate nu atét in sine, cé quoad nos: «Per sacramenta, quae
Ecclesia dispensare tenetur, ut sub signo visibili mysteria Christi communicet,
Dominus noster lesus Christus homines in virtute Spiritus Sancti sanctificat, ut
singulari modo Dei Patris veri adoratores fiant, eosque sibi ipsi et Ecclesiae,
suo Corpori, inserit»’; iar in privinta vocabularului folosit, In continutul
recentului Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium (CCEQ) nu apar termenii
«materie», «forma», «caracter».

O urmatoare codificare de drept particular al acestei provincii bisericesti,
in materie cultuald, se regiseste In decretele celui de la treilea Conciliu
Provincial (CP Ill), desfasurat tot la Blaj, Tn anul 1900, in care, dintre cele patru
titluri in care este impartita materia, Titlul Il este despre cultul dumnezeiesc (De
cultu divino), subimpartit in trei capitole: 1. De sancta Liturgia, 2. De aedibus
sacris, 3. De coemeteriis. Primul capitol incepe cu o referinta la primul conciliu
provincial (citand din Titlul VI, capitolul 1l - De cultu Divino Publico promovendo
et de Sanctificatione Dierum Festorum), asupra sfintei Liturgii ca centru al
cultului public: «Centrum cultus publici est in S. Liturgia verum ac proprium
iludgue unicum Novae Legis Sacrificium, in quo sub speciebus panis et vini
Christus ipse mystice immolatur, atque Patri coelesti tamqguam victima offertur in
recognitionem supremi sui dominii in omnem creaturam. Quoniam igitur idem ille
Christus, qui in ara Crucis cruente se obtulit, in sacra Liturgia incruente
sacrificatur, idcirco per applicationem satisfactionis et meritorum in Cruce semel
consummatorum hoc perenne sacrificium non modo laudis est et gratiarum
actionis, sed etiam propitiatorium pro vivis et defunctis, quod pro peccatis,
poenis, satisfactionibus et aliis necessitatibus iuxta Apostolorum traditionem
debet offerri»®. Dupi care urmeaza o serie de dispozitii grupate n 13 paragrafe,
privind celebrarea demni a Sfintei Liturghii Euharistice, in conformitate cu
normele tipiconale si cu rubricile editiilor Liturghierului aprobat de autoritatile

" Ne-am servit de editia bilingva Codul Canoanelor Bisericilor Rasaritene. Pro manuscripto.
Text paralel latin-roméan [trad. pr. drd. luliu Muntean], Presa Universitara Clujeana, 2001.

& Concilum Provinciale Tertium Provinciae Ecclesiasticae Graeco-Catholice Alba-lulensis et
Fogarasiensis celebratum anno 1900, Blaj 1906, p. 83.
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competente®, cu observarea perioadei din zi cuvenite celebrarii, a zilelor
aliturgice si a ajunului euharistic, a situatiei de exceptie a celebrarilor succesive
pe acelesi altar in aceeasi zi, iar mai pe larg, n ultimele cinci paragrafe, despre
aplicarea roadelor Jertfei liturgice si dispozitii privind stipendiul preotului.

Doar asupra acestor ultime doua aspecte dorim sa detaliem
prezentarea, urmand a relua argumentul in sectiunea urmatoare a articolului.
Paragraful cu numarul 9 incepe cu afirmarea caracterului sacrifical al Sfintei
Liturghii, sacrificium propitiatorium ac impetratorium, nu doar de lauda si de
multumire. Un sacrificiu in care acelasi Hristos care s-a jertfit in mod séngeros
pe cruce, este acum victima si preot, si de aceea, Sfanta Liturghie, de partea
sa, produce Tn mod infailibil aceste efecte; iar «daca totusi nu se face partas
efectelor acestora acela, pentru care se aduce sénta Jertfa, aceasta este a se
explica din lipsa de dispositiune a respectivului subiect, ori din alti causi»'®.
Dupa care, a doua jumatate a aceluiasi paragraf detaliaza expunerea asupra
roadelor sacrificiului liturgic, prin distinctia intre rodul general (din care se
impartasesc in masura mai mare cei prezenti la celebrare), cel individual (doar
preotul) si cel special (sau mediu - intermediar intre primele doua -, primit de
cei pentru care s-a adus sfanta Jertfd). Ca o concluzie, incheie acest paragraf:
«santul sacrificiu liturgic e de nespus folos atét Bisericei, pentru care se aduce
in general, cét si preotului, care 1l aduce, precum si acelora pentru cari se aduce
in mod special»™. Continutul paragrafelor urmitoare: o motivare a efectului
limitat al Sfintei Liturghii quoad homines (nr. 10), pentru cine se poate celebra
Jertfa liturgica sau cui se poate aplica rodul special al acesteia (nr. 11), datoria
preotului de a celebra si pentru cine, semnificatia si cantitatea stipendiului
missal (nr. 12) si o serie de masuri impotriva eventualelor abuzuri in aceasta
materie (nr. 13).

Comparativ cu descrierea pe care CP lll o face Sfintei Liturgii (citand
din CP 1) ca centru al cultului public, redam continutul canonului 698 din
CCEO, cu care incepe Capitolul Ill - De Divina Eucharistia din cadrul
Titlului XVI - De cultu divino et praesertim de sacramentis: «In Divinam
Liturgia, per ministerium sacerdotis in persona Christi super oblationem
Ecclesiae agentis perpetuatur virtute Spiritus Sancti, quod ipse fecit in
novissima Cena Dominus Jesus, qui discipulis dedit Corpus Suum in Cruce
pro nobis offerendum Sanguinemgue Suum pro nobis effundendum, verum
mysticumque instaurans sacrificium, quo cruentum illud Crucis sacrificium
cum gratiarum actione commemoratur, actuatur et ab Ecclesia participatur

Referitor la prescrierile rubricilor, semnalam doar aici, lasand tema pentru un ulterior studiu
istorico-liturgico-dogmatic, situatia concelebrarilor, din contintul paragrafului 8: recitarea de
catre toti concelebrantii a tuturor celor prescrise in Liturghier si, cu atentie deosebita, la
consacrare; prevedere care de fapt, nu apare in rubricile editiilor Liturghierelor.

10 conciliul provincial al Treilea..., Blaj 1906, p. 92.

™ Ibidem, p. 94.

26



DREPTUL PARTICULAR AL BISERICII ROMANE UNITE CU ROMA ...

tum oblatione tum communione ad significandam et perficiendam unitatem
populi Dei in aedificationem Corporis Sui, quod est Ecclesia».

Retinem din comparatia celor doua texte termenul final al actiunii
liturgice euharistice:

CP Il (CP I): CCEO:
pro peccatis, poenis, satisfactionibus | ad significandam et perficiendam
et aliis necessitatibus unitatem populi Dei in aedificationem

Corporis Sui, quod est Ecclesia

Alaturi de prima observatie ce am facut-o mai sus, cele doui texte
manifesta optiuni sau perspective teologice care, daca acordam credit principiului
Lex Magistra est, In mod mai mult sau mai putin constient, in timp, marcheaza
inclusiv activitatea pastorala, catehetica adiacenta activitatii cultuale, liturgice. Din
punct de vedere teologic, continutul afirmatiei primului text se integreaza in cel
de al doilea. Tnsa in conditile n care Biserica noastra doar de relativ putin timp
si-a reluat activitatea normald, se impune reconectarea la optiunile Conciliului
Vatican I, manifestate si prin intermediul noului Cod al canoanelor Bisericilor
Orientale. Conform Constitutiei despre liturgie, Sacrosanctum concilium,
celebrarile liturgice trebuie sa se caracterizeze printr-o nobild simplitate si
claritate.* Extrapoland la activitatea de codificare, cel putin ih materie cultual-
sacramentald, noul cod se poate spune ci a tradus aceasti claritate n
expresivitatea limbajului experientei liturgice. Tn vederea unei actualiziri
coerente si omogene a dreptului particular conform «Instructiunilor pentru
aplicarea normelor liturgice ale Codului Canoanelor Bisericilor Rasaritene» a
Congregatiei pentru Bisericile Rasaritene, consideram ca se impune mai inté o
analiza obiectiva a situatiei Tn care ne gasim, cu toate conditionarile sale istorice.

Tn acest sens, Tncercam in continuare si trasam cadrul reflectiei
teologice in materie sacramentald pe parcursul secolelor XVII-XVIII, cu o
privire particulara asupra raportului dintre teorie si practica (sacramental-
liturgica). Transilvania respectivei perioade aflandu-se oarecum la hotarele
fiecareia dintre cele trei confesiuni traditionale, e usor de presupus ca acest
raport nu a fost constant.

2. Ecouri in lumea ortodoxa la tezele reformatorilor protestanti,
in materie sacramenatala®™

Ceea ce era comun lumii protestante si celei catolice Tn secolele
XVI-XVIII era «idealul increstinrii», fapt ce contrazice legenda unui ev mediu

2 ¢t sc, 34.

13 Asupra acestui argument Tn ortodoxia greaca si cea in cea slava, un studiu relativ amplu, se
gaseste Tn R. Hotz, Los sacramentos en nuevas persepctivas. La riqueza sacramental de
oriente y occidente [trad. de B. Girbau dupi Sakramente im Wechselspiel zwischen Ost und
West, Kdln 1979], Salamanca 1986, p. 131-203.
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crestin, Tnsa confirmat tot mai mult de «noua istorie», atenta in special la
«mentalitatile» timpului studiat.* De ambele parti, incercarea de reforma era
menita si purifice crestinismul de orice amprenta de tip magico-animistic
legata de superstitie, pentru a pastra doar natura esentiala crestinismului. De
aceea ar fi injust a circumscrie disputele interconfesionale ale epocii doar
unor interese de naturd sociald sau politica sau, pur si simplu, unui
prozelitism confesional scop-in-sine, desi si acesti factori, si probabil si altii,
in unele situatii au contribuit la acestea. Am putea rezuma spunand ca
perioada se prezenta sub semnul reformarii crestinismului ca realitate
exterioara, sociala, dar care raimanea de spiritualizat.

Tentativele de atragere a ierarhiei ortodoxe de partea reformei
protestante au inceput in anul 1559, cand Melanton trimitea patriarhului
Constantinopolului, loasaf Il o traducere in limba greaca a Confesiunii de la
Augsburg, Tnsa fara sa primeasca vreun raspuns. Cu intermitente, acestea
au continuat in deceniile urmatoare, folosindu-se de canalele diplomatice
ale puterilor apusene favorabile reformei, la curtea otomana.

Tn aceste prime contacte, partea ortodoxa a putut si constate lipsa
unei reflectii sistematice asupra sacramentelor, in masura sa dea un raspuns
precis afirmatiilor teologilor protestanti. O singura exceptie la acea data, o
reprezenta un compendiu asupra celor sapte Taine (mysteria), lucrare intitulata
Syntagmation peri ton 'agién kai ‘ieron mysterién, editatd la Venetia de catre
Gabriel Sevéros, mitropolit de Filadelfia si proiereu al bisericii ortodoxe din
Venetia. Opera in doua volume, era o compilatie mediocra de opinii doctinare
scolastice, scotand in relief punctele de controversi cu latinii.™

Deficienta aceasta a fost resimtita mai acut in momentul in care un
patriarh al Constantinopolului - Chiril V (Loukaris), patriarh intre 1620-1635 si
1637-1638 -, instalat cu sprijinul ambasadorilor olandezi la Poarta otomana, a
inceput sa sustina in mod deschis teze calviniste, publicandu-i-se chiar, n
1629 la Geneva, o Confesiune de credinti calvinista.*®

Un raspuns cu fundament teologic a venit abia Tn anul 1640 din
partea mitropolitului de Kiev, Petru Movila, fiu al voievodului Moldovei, care
studiase teologia la Lemberg (Lwiv), centru de contact intre ortodocsii si
catolicii din Ucraina, dupa uniunea partiala de la Brest-Litovsk din anul
1595; de asemenea, studiase probabil si la Sorbona. De aceea era familiarizat
cu teologia catolica romana, ceea ce explica publicarea in limba latina a unei
Confessio fidei orthodoxa. Supusa discutiei unui sinod provincial tinut la
Kiev Tn acelasi an, nu s-a ajuns insa la nici un acord. La insistentele aceluiasi

4 Cf. J. Delumeau, Le catholicisme entre Luther et Voltaire, Paris 1971.

!5 Cf. R. Hotz, op. cit., p. 135, nota 8.

'8 Tntr-o forma mai succint si dintr-o perspectiva ortodoxa, dar nu diferitd substantial, Hr.
Andrutos, Simbolica [trad. de lustin Moisescu, Patriarh al BOR, dupa editia originala Tn
limba greaca din 1930], Editura Anastasia, Bucuresti 20032, p. 55-66.
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mitropolit si cu sprijinul voievodului Moldovei, Vasile Lupu, patriarhul
Constantinopolului, Parthenios I, a convocat un sinod la lasi in anul 1642, la
care au participat delegati ai tuturor patriarhilor greci si al celui de la
Moscova. Aici a fost prezentata si acceptatdi o editie revizuita si tradusa in
limba greaca a Confesiunii lui Movila, Orthodoxos homologia,17 care n anul
urmator a primit aprobarea oficiala a celor patru patriarhi greci.

Un sinod tinut la lerusalim in 1672, a ratificat din nou Orthodoxos
homologia, la care a fost adaugata ca o a doua parte, o marturisire de credinta
a patriarhului lerusalimului, Dositei Il (Notaras) - Aspis othodoxias (=Pavaza
ortodoxiei) -, ce se dorea a fi o replicd ortodoxi la tezele lui Chiril Loukaris,
corespunzand acesteia ca forma si structura.

Tn anul 1685, patriarhul Moscovei, loachim (Savelov) a cerut traducerea
in limba slavi a Confesiunii ortodoxe de la lasi, pe care succesorul sau,
Adrian, a ajuns si o stimeze ca pe o carte inspirata de Dumnezeu.

In acest fel, ortodoxia a inceput si asume o doctrind a
sacramentelor in general de inspiratie, Tn mod neindoielnic latina,
scolastica, in ciuda unor puternice sentimente anti-romane in unele locuri si
vremuri. Asa de exemplu, patriarhul mai sus amintit al lerusalimului, Dositei
I, desi mult mai anti-roman decd majoritatea colegilor sii
constantinopolitani, impartasea doctrina transubstantierii. Sau in ambient
slav, exista in secolul al XVll-lea la Kiev o scoala teologica de tendinta
catolica, care urma metoda scolastica a Sfantului Toma din Aquino. Tn prima
jumatate a secolului al XVIllI-lea, cu sprijinul tarului Petru I, a fost infiintata
tot acolo o scoala de tendinta protestanta. La Moscova, exista in schimb,
una mai inclinata spre traditia greaca, scoala care din secolul al XVlll-lea a
inceput sa se impuna fata de cele din Kiev. Cu toate acestea, in ortodoxia
rusa s-a mentinut ferma o doctrind a sacramentelor in general, de influenta
catolica, pana catre secolul al XIX-lea, cand, in contextul miscarii slavolfile, s-
a initiat o intoarecere spre traditiile rasaritene proprii.

Tn ambient teologic grec in schimb, mai conservator si chiar daca cu
sentimente anti-romane mai puternice, s-a mentinut o doctrind generala a
sacramentelor, de inspiratie catolica.

Tnsi ceea ce va fi comun ortodoxiei in ansamblu, Thcepand cu secolul al
XVll-lea, in ce priveste reflectia pe tema sacramentelor, va fi o situatie in
care fiecare dintre sacramente sau «ierurgii» vor fi percepute si interpretate
in sens neoplatonic, Tn timp ce ansamblul celor sapte sacramente, tratatul
despre sacramente in general, era reunit intr-un edificiu doctrinal Tnaltat pe

" Documentul oficial, n limba greaca, Orthodoxos homologia tés pistéos tés katolikés kai
apostolikés ekklésias tés anatolikés, publicat in I. Mihalcescu, Thésauros tés orthodoxias: Die
Bekenntnisse und wichtigsten Glaubenzeugnisse der griechisch-orientalischen Kirche im
Originaltext, nebst einleitenden Bemerkungen, Leipzig 1904, p. 29-122.
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categorii aristotelice. Aceastd supra-structura scolastico-aristotelicai nu va
ajunge insa sa patrunda prea profund n constiinta populara sau a majoritatii
clerului, rimanand circumscrisa catorva centre teologice.®

Pentru Biserica roméaneasca din Transilvania secolului al XVll-lea, dupa
cum se stie, presiunea reformat-calvind, nu a fost doar una tangentiala,
promotorii ei avand Th aceasta regiune si parghii social-politice la indemana.
Pentru a sintetiza situatia de aici, din secolele XVI-XVII, citam dintr-un studiu
relativ recent in materie, chiar daca aprecierea ni se pare prea optimista sau
prea generalizata: «Biserica roméaneasca din Transilvania trebuie apreciata ca
o Biserica ortodoxa reformata, renovata, schimbare la care si-au adus simtitor
contributia si unele principii protestante, dar si contextul politic special in care a
fost nevoita sa functioneze Ortodoxia sub stapénirea maghiara cu multe secole
fnainte de aparitia Reformei. De asemenea, Tsi pastreaza in continuare
validitatea acele afirmatii ale istoricilor inregimentati in structurile Bisericii
Ortodoxe care sustin ca Reforma nu a patruns in profunzime in lumea
romaneasca, ignoranta clerului si credinciosilor in materie de dogma constituind
o stavila suficient de puternica pentru a-i apara de erezia noilor nvataturi.
Ramén insa in afara adevarului istoric acele opinii care asimileaza influenta
calvina in administrarea sacramentelor cu neglijenta si insuficienta educatiei
crestine a clerului si a credinciosilor deopotriva. In aceeasi situatie se afl
opiniile potrivit carora intreaga activitate carturireasca ardeleana ar fi avut
aceeasi compozitie roméanesca si in afara dialogului cu Reforma, precum si
gandul ca limba romana ar fi patruns in cult, in secolele XVI-XVII, ih urma unei
singure nevoi interne a Ortodoxiei romanesti».*®

3. Teologia sacramentala in ratio studiorum a ordinului iezuit

Ca o masura in linia reformei sau contra-reformei catolice, un mare
numar de seminarii si de universitati in zonele de limba germana si, Tn mod
particular, in teritorile dominatiei Habsurgice vor fi incredintate directiunii
membrilor Societatii lui Isus, ceea ce va contribui, alaturi de alte motive, la
puternica reactie impotriva acestui ordin, care va conduce in cele din urma
la suprimarea sa in anul 1773, de catre papa Clement XIV, pentru a fi repus
in drepturi depline in anul 1814. Se stie ca membrii acestui ordin vor
reprezenta adesea avangarda misiunilor catolice, asa cum a fost si cazul
din Transilvania. Formatia teologica pe care aceasta scoala a oferit-o primilor

18 Cf. R. Hotz, op. cit., p. 139.

9 A. Dumitran - G. Botond - N. Danils, Relayii interconfesionale romano-maghiare in Transilvania
(mijlocul secolului XVI - primele decenii ale secolului XVIIl). Roman-magyar felekezetkozi
kapcsolatok Erdélyben (a XVI. szazad kbzepe - a XVII. szazad elsé évtizedei kozott) [col.
«Bibliotheca Musei Apulensis», XIII], Alba lulia 2000, p. 128.
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dascali teologi ai Bisericii greco-catolice din Transilvania ne obligd sa ne
oprim mai indeaproape asupra continutului sau.?

Pe parcursul secolului al XVllI-lea era inca in vigoare acea ratio
studiorum dispusa n anul 1599 de Generalul Claudio Acquaviva, la care se
adaugasera ulterior (in urma deciziilor celei de a Vll-a Congregatii Generale
din 1615-1616), o serie de norme cu referire la examene in filosofie si
teologie. Idealul formativ al acelei ratio este rezumat de G. Filograsi n
urmatoarele obiective si premise: «1. Programele si metodele detin o forma
in mod eminent formativa, pentru ca nu se urmareste atét vastitatea eruditiei,
cét profunzimea asimilarii. Metoda scolasticd se preteazi scopului, Tn mod
minunat: adevarurile ascultate la scoala, parcurse in studiul privat, revazute
in repetitii, discutate in dispute, se imprima in spirit si 1i dau o forma si o
configuratie, prin care e facut capabil si agil a preciza notiuni si idei, de a
cantari valoarea afirmatiilor si a probelor, de a descoperi punctul slab al
obiectiilor contrare si, In mod subtil, de a discerne adevarul de fals. 2.
Profesori pregatiti din punct de vedere spiritual, stiintific si pedagogic;
studenti pregatiti deja si dispusi, din punct de vedere spiritual, literar,
filosofic. 3. Programa de invatamént determinata in mod exact: un singur
Doctor propriu, Sf. Toma; o singurd carte de text, Somma Theologiae. Un
complex bine definit de lectii, repetitii si dispute convergente catre un scop clar
si precis: Sacra Theologia. Profesorul animeaza miscarea; studentul, in strénsa
colaborare cu profesorul, participa la aceasta in mod activ, intens. 4. Cele
doua institutii, Academia si Bieniul de repetitie a Teologiei, completeaza
formarea, largind cdmpul si perspectiva studiilor si, accentuand partea activa
si personala a studentului. 5. Guvernarea studiilor si a scolilor, unitara si
puternic organizata. 6. Formarea astfel obtinuta constituie, asa cum experienta
a demonstrat-0, 0 pregatire si 0 baza excelenta pentru a cultiva cu rod stiintele,
care acum poarta numele de pozitive. Mai mult, e permis a afirma ca, in
primul secol al Societatii, metodele si programele acestei Ratio au format pe
acei oameni ilustri, care au contribuit la Tnsasi crearea stiintelor pozitive
ecleziastice»?'. Totusi, textul de referinti al studiilor, reprezentat de
sistematizarea tomista, nu a fost urmat intr-un mod cu totul servil: comentariile
la chestiunile (quaestiones) tomiste, transformate n disputationes, vor
abandona treptat criteriile sistematizarii tomiste, asumand altele, dictate de
preocupari noi. Era cazul lui Roberto Bellarmino care, in De Controversiis

0 Cf. X. Le Bachelet - J. de Blic - P. Bouvier, art. Jésuites (La Théologie dans I'ordre des), in
DThC VIII, 1012-1108; pentru secolul al XVlll-lea, col. 1043. 1050-1052; G. Filograssi, La
Teologia dogmatica nella “Ratio studiorum” della Compagnia di Gesu e le scienze sacre,
in La compagnia di Gesu e le scienze sacre, Romae 1942, p. 13-44; S. Ubbiali, Il Segno
Sacro. Teologia e sacramentaria nella dogmatica del secolo XVIII, Glossa, Milano 1992, p.
46-62.

%L Cf. G. Filograssi, op. cit., p. 27.
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Christianae Fidei adversus hujus temporis haereticos, initial, un curs tinut la
Colegiul Roman intre 1576 si 1588, iar mai t&rziu publicat initial in trei
tomuri (1586-1593), va distribui materia in patru parti: «regulile credintei»
(De Verbo Dei scripto et non scripto; De Christo capite totius Ecclesiae; De
summo Pontifice capite militantis Ecclesiae), Biserica, sacramentele si
harul.?? Initiativa sa va fi repede asumati si reprodusi, neglijagndu-se insi
Tmprejurarile care au justificat genul de operi pe care intentionase sa o scrie.

Alti autori au continuat sa urmeze succesiunea articolelor Summei
tomiste, insa introducand la sférsitul analizei si a comentariului, unele Tntrebari
sau dubia care, mai tarziu vor deveni autentice dizertati pe argumente
teologice singulare. Numitorul comun in diversitatea demersurilor®® este
reprezentat de referinta constanta la textul lui Francisco Suarez (1548-
1617) ale carui disputationes comenteazi textul tomist.*

Referitor la opera lui Suérez si la subiectul articolului nostru, este
interesant de remarcat la Disputatio XV - De sacramentalibus, seu
caeremoniis sacramentorum in genere, adica la raportul dintre cultual-ritual
si sacramental, mentionarea pe care acesta o face chiar in inceputul
respectivei disputatio, ca discutia asupra acestui punct este un adaos
comparativ cu summa tomista?®, adaugand totusi imediat apoi: «tamen, cum
in singulis sacramentis, de uniuscujusque caeremoniis disserandum sit
cum ipsemet D. Thoma, necessarium visum est, hoc loco praemittere ea,
quae communia ac generalia esse possunt»®. Firi a intra in detaliile
argumentarilor, chiar doar titlurile celor patru sectiuni sunt suficient de
sugestive pentru a surprinde principiul care sta la baza problematizarii: I.
Quid sit caeremonia seu sacramentale; Il. An usus sacramentalium
religiosus et sanctus sit atque Ecclesiae conveniens; Ill. Quis possit
sacramentales caeremonias instituere, mutare aut ministrare; 1V. Utrum
haec sacramentalia habeant aliquem effectum spiritualem; o perspectiva
care prin sublinierea diferentei dintre ceremonie si sacrament, pune
valoarea de locus theologicus a liturgiei Tn conul de umbri al
conceptualizarii scolastice a sacramentului in re.

Adevirul este ca aceasta conceptie putea fi sugerata de insusi Toma
din Aquino prin distinctia pe care o face intre sacrament si sacrificiu in cazul
Euharistiei, in STh Ill, .79 (De effectibus huius sacramenti [Eucharistiae]), a.5

?2 Cf. X. Le Bechelet, art. Bellarmin, in DThC 11/1, 597-598.

23 Cf. S. Ubbiali, op. cit., p. 48-49.

2 Jacques de Blic descrie cel de al doilea secol al existentei Societitii, relativ la productia teologica,
comparativ cu primul, drept o perioada care se multumeste cu asimilarea productiei anterioare
si, Tn acelasi timp, o perioada de vulgarizare: cf. art. Jésuites, DThC VIII, 1050-1051.

% «Haec disputationem praetermisit D. Thomas in hac materia»: Franciscus Suarez, Opera omnia,
vol. XX (Commentaria ac disputationes in tertiam partem D. Thomae, de Sacramentis in genere,

26 dbecliBaptismo, de Confirmatione, de Eucharistia usque ad g. LXXIV), Parisiis 1860, p. 283.

Ibidem
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si a.7. In articolul 5, rapunzand la Intrebarea utrum per hoc sacramentum tota
poena peccati remittatur, afirmi ca acest sacrament este in acelasi timp
sacrificiu si sacrament, insa are ratiune de sacrificiu ca fiind oferit si ratiune de
sacrament ca fiind asumat, primit si, de aceea, efectul de sacrament il are
in cel care il asuma, iar efectul de sacrificiu n cel care 1l ofera sau in cel pentru
care este oferit. Dupa care, analizeaza efectele Euharistiei, considerata pe rénd
sub cele doua aspecte pentru a raspunde intrebarii si obiectiilor initiale.

Sub aspectul de sacrament, distinge un dublu efect: intr-un prim
mod, direct ex vi sacramenti, in virtutea caruia, are in mod direct efectul
pentru care a fost instituit - non ad satisfaciendum, sed ad spiritualiter
nutriendum per unionem ad Christum et ad membra eius, unitate care se
realizeaza prin caritate, din a carei fervoare omul dobandeste iertarea nu
doar a vinei sale, ci si a pedepsei; prin urmare, ca si 0 consecinta a primului
efect este cel de al doilea mod n care se realizeaza efectul Euharistiei sub
aspectul de sacrament, quasi ex quadam concomitantia, prin care omul
dobandeste iertarea pedepsei, non quidem totius, sed secundum suae
devotionis et fervoris.

Sub aspectul de sacrificiu, are in schimb, vim satisfactivam. Tn
satisfacere, ceea ce se asteptd mai degraba, este afectul ofertantului, decét
cantitatea ofertei (dand aici exemplul celor doi banuti ai vaduvei, din Lc
21,4). In ce priveste cantitatea ofertei din Euharistie, aceasta este suficienta
satisfacerii oricarei pedepse, Tnsa in ce priveste pe cel care ofera sau pentru
cine se ofera, depinde de cantitea devotiunii sale.

Distinctia intre sacramentum si sacrificium mai este asumata apoi in
continutul articolului 7 al aceleiasi chestiuni, pentru a raspunde intrebarii daca
acest sacrament este de folos si altora decé celor care 1l primesc; pentru
acestia, qui non sumunt [Eucharistiam], prodest per modum sacrificii, invocand
drept argument, fragmentul anamnetic al Canonului roman: Memento Domine,
famulorum falumarumque tuarum, pro quibus tibi offerimus, vel qui tibi offerunt...

Mai semnalam din cuprinsul aceleiasi Summae Theologiae, pentru
ceea ce spuneam in introducere ca ne intereseaza, continutul chestiunii 83,
intitulata De ritu huius sacramenti, care in primul articol dezbate problema
utrum in celebratione huius sacramenti Christus immoletur care, sub o alta
forma, pune din nou in discutie aspectul sacrifical al Euharistiei.

Aici inchidem si paranteza care am inceput-0 cu aceasta digresiune n
secolul al Xlll-lea si Tn opera sfantului Toma din Aquino, revenind la Francisco
Suarez pentru ca in vastul sau comentariu la summa tomista, din acest punct
incepe tratatul de Missae Sacrifficio,?” desfisurat pe parcursul unui numar de
sapte disputationes (de la 83 la 88), dupa ce mai intéi tratase De Sacramento

" F. Suarez, op. cit., vol XXI, p. 599-951.
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Eucharistiae secundum se (disputationes 73 - 82)*® amorsate tocmai de
comentariul la acest articol al sf. Toma. In introducerea sa, la fel ca si In cazul
disputationis XV, semnaleaza ca daca despre primul aspect al misterului
Euharistei, ratione sacramenti, sf. Toma tratase ex professo, in schimb pentru
cel de al doilea aspect, ratione sacrificii, a fiacut-o quasi incidenter et
brevissime.?® Nu este locul pentru a intra in dicutarea continutului acestui
tratat, sau in aprecierea sistematizarii propuse de Suarez, desigur oportune
acelui context istoric si interconfesional.

4. Concluzie

Ceea ce dorim sa subliniem insa, drept concluzie, este incidenta pe
care o astfel de sistematizare specifici unei scoli teologice,*® o are in timp
asupra perceperii faptului sacramental, asa cum o manifesti in obliquum si
textele sinoadelor noastre provinciale in afirmatiile lor de principiu in materie
sacramental-cultualid. O perpsectiva unilaterala, individualista asupra efectelor
sacramenetelor, care in mod colateral induce spre a separa sacrament si
celebrarea sa sau, intr-un sens mai larg si folosind limbajul manualisticii
specifice curentului, a separa «uzul sacramentelor» de celebrare liturgica (s.l.).
In acest sens, noul CCEO, cel putin prin Titlul sau XVI, poate fi privit ca o
invitatie la a reconsidera valoarea experientei liturgice Tn exprimarea
continuturilor teologice.

%8 |bidem, din vol. XX, p. 700, pana in vol. XXI, p. 598.

%9 |bidem, vol. XXI, p. 599.

% Tn aceast linie se inscrie o traditie manualistica mergand péna in prima jumatate a secolului
XX, din care mult uzitatd Tn perioada interbelica in seminarile noastre va fi lucrarea lui H.
Noldin, Summa Theologiae moralis. Ill: De Sacramentis, editia a 13-a, Oeniponte, 1920
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A POSIBILITATE $I PASIVITATE
IN TEORIA ARISTOTELICA A INTELECTULUI

ALEXANDER BAUMGARTEN

RESUME. Possibilité et passivité dans la théorie aristotél icienne de l'intellect
Notre étude concerne une réévaluation de la célébre théorie du De anima, Ill, 4-5
du point de vue d’une distinction qui provient des commentaires grecs et arabes de
Jean Philopon et Averroés, entre la passivité et la possibilité de l'intellection. En
analysant la trajectoire historique de notre théme, nous avons avancé I'hypothése
que la tradition des commentaires latins chrétiens (notamment celui de saint Thomas) a
effacé le probleme des anciens commentateurs et a donné une nouvelle ligne
d'interprétation au texte d’Aristote, étrangére par rapport au texte, dont I'héritiere est
I'exégese courante du De anima.

In sens larg, teoria aristotelica a intelectului corespunde unui conglomerat
de concepte construite in etape succesive si in traditii diverse (greaca, araba si
latind) a carei receptare contemporana este adesea decisa de succesiunea
partial asumata a acestor traditii. Un caz tipic pentru aceasta situatie il reprezinta
ideea aristotelica a distingerii unei duble functii a intelectului, careia Stagiritul
nu 1i da un nume propriu zis, dar care face subiectul unuia dintre cele mai
frecvent comentate pasaje aristotelice: Despre suflet, Ill, 5. Deoarece pasajul a
fost folosit in traditia comentariilor interesate de stabilirea unei surse peripatetice
a individualitatii si eternitatii sufletului, asa cum au fost comentariile musulmane
sau cregtine medievale, sensul lui originar pare sa fi fost supus unor
intentionalitati de lectura mai degraba proprii culturilor care I-au receptat decat
presupusei idei originare aristotelice. Astfel, traditia ne transmite o idee, larg
acceptata ntr-un segment al exegezei aristotelice recepte’, privind faptul

! De fapt, exegeza tipurilor de intelect propuse de Aristotel este foarte diversa si ea poate fi, Th
general, impartita dupa modul in care fiecare exeget a gandit raportul dintre intelectul activ si cel
posibil. Dar, cum pe noi nu ne intereseaza in acest studiu un asemenea aspect, vom retine doar
univocitatea comentatorilor in identificarea obiectului capitolului 4 al carii a lll-a a tratatului si
expresia ,intelect pasiv’ din finalul capitolului 5, ca fiind simptomul caracteristic al suprapunerii
dintre posibilitatea si pasivitatea intelectului, indiferent de tipologia speciala si diversa a acestei
suprapuneri. De pilda, cf. O. Hamelin, Le systeme d'Aristote, Felix Alcan, Paris, 1931, p. 385, si
mai ales O. Hamelin, La theorie de l'intellect d'apres Aristote et ses commentateurs, ed. J. Vrin,
Paris, 1953, p. 20, unde intelectul posibil si cel pasiv sunt suprapuse, dar si sir David Ross,
Aristotle, ed. a VI-a, Routledge, 1995, cap. V, tr. rom. ed. Humanitas, 1998, p. 142 sqqg., dar si sir
D. Ross, Aristotle, De anima, edited with introduction and commentary ..., Oxford, 1961, p. 296,
care distinge intelectul activ doar de cel pasiv, apoi L. Robin, Aristote, Presses Universitaires de
France, Paris, 1944, p. 202, care deosebeste totusi intelectul activ de cel posibil, dar nu decide o
deosebire clara fatad de ,intelectul pasiv” din finalul capitolului mentionat, apoi M. de Corte, La
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ca Aristotel a deosebit Intre un intelect activ si unul pasiv, pentru a putea
explica mecanismul cunoasterii. Scopul articolului nostru este argumentarea
ideii ca 0 asemenea interpretare nu este in acord nici cu sensul de baza al
tratatului Despre suflet, nici cu o buna parte a comentarillor antice si
medievale, ci ca formula acceptabila de intelegere a teoriei lui Aristotel este
deosebirea dintre o facultate activa a cunoasterii (numita de Themistius
Jntelect activ’, asa cum vom relua mai jos) si o facultate receptiva (pe care
0 vom numi, tot dupa Themistius, ,intelect posibil’), cu mentiunea ca
referinta aristotelica literala la ,intelectul pasiv’, coruptibil si dotat cu
memorie, nu se refera la cuplul mai sus distins, ci doar la imaginatie, asa
cum au inteles loan Philopon si Averroes. Argumentarea unei asemenea idei
aduce cu sine alte doua clarificari necesare. Pe de o parte, vom incerca sa
stabilim care este sursa reala a confuziei si ce semnificatie istorica are ea. Pe
de alta parte, vom fi interesati de formularea unei posibile reconstructii a
semnificatiei antropologiei aristotelice din perspectiva recuperarii sensului
plauzibil al distinctiei pomenite.

Textul tratatului Despre suflet, asa cum a ajuns el pana la noi,
contine o constructie a teoriei intelectului ale carei ambiguitati conduc
adesea, prin interpretare, la pozitii diverse in interiorul peripatetismului,
care se diversifica astfel tocmai prin geneza traditiei comentariilor la acest
text. Totusi, in interiorul acestor ambiguitati, interpretarile sunt rareori
totalizante gi, cel mai adesea, sunt nevoite sa sacrifice sensurile proprii ale
unor enunturi, pentru a le interpreta in acord cu doctrina generala a
tratatului. Acesta este gi cazul de fata: problema pe care o ridica studiul
nostru este daca obiectul capitolului 4 al cartii a lll-a a tratatului se refera
sau nu la acelasi lucru cu expresia nou=j paqghtiko/j din finalul capitolului 5
(430a 24-25). Raspunsul la aceasta intrebare poarta cu sine toate
consecintele istorice si filosofice pe care le-am anuntat mai sus.

Exista un numar de presupozitii filosofice care anunta, in tratatul
Despre suflet, teoria intelectului: pentru inceput, vom incerca sa reluam din
perspectiva lor aceasta teorie, pentru a putea defini limpede conceptul de
sposibilitate” si cel de ,pasivitate”, agsa cum ele functioneaza in tratat. Apoi,
vom rezuma disputa comentatorilor antici gi medievali pentru a putea gasi
sursa simplificarii istorice a distinctiei pomenite. Astfel, sufletul face, pentru
Avristotel, obiectul stiintei intr-o maniera atipica: el este studiat de fizica, in

doctrine de lintelligence chez Aristote, ed. J. Vrin, Paris, 1934, p. 55, care accentueaza indiferenta
dintre intelectele aristotelice si vede n Alexandru din Afrodisia chiar un precursor al deosebirilor
ontologice inutile Tn teoria intelectiei aristotelice, apoi F. Nuyens, L’evolution de la psychologie
d’Aristote, Louvain, 1973, p. 311, care urmeaza lectura lui W. Jaeger, il critica pe M. de Corte si
pentru care conceptul intelectului posibil descris Tn capitolul 4 al carii al lll-lea este identic cu
Jntelectul pasiv’ din finalul capitolului 5 si cu ,partea sufletului prin care el are o cunoastere
teoretica si practica” (1ll, 4, 429a 10-11).
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masura in care functiile sale sunt actualizate intr-un organ corporal, si de
filosofia prima, In masura in care exista o functie incorporald a sa®. Aceasta
ultima functie este tocmai intelectul®. Sciziunea stiintei despre suflet corespunde
unei echivocitati a facultatilor, de vreme ce intelectul este declarat ,un alt gen
de suflet”, iar diversitatea generica ridicd Tn chip firesc probleme aparent
insurmontabile definirii sufletului. Din acest motiv, definitiile oferite de Aristotel
la Tnceputul cartii a Il-a tin cont de aceasta dificultate si o reamintesc in mai
multe randuri: sufletul ,este actul prim al corpului natural dotat cu organe™,
asemeni formei care determind materia gi o individualizeaza, imprimandu-i
o finalitate prin activitatea ei, iar compusul lor este un ,ceva ce era pentru a
fi"®; totusi, corpul dotat cu organe nu pare sa serveasca direct activitatii
incorporale a gandirii, cu exceptia implicatiei (necesare, dar indirecte) a
sensibilitatii in actul cognitiv, prin prezenta imaginilor’.

Dificultatea definitiei pare surmontata de Aristotel printr-o analogie
care, daca nu rezolva definitiv dificultatea, propune cel putin un model de
explicare: daca am accepta faptul ca facultatile sufletului sunt cuprinse una
in cealalta tot asa cum figurile geometrice complexe le contin pe cele
simple, atunci am putea accepta si faptul ca definirea sufletului ca unitate a
tuturor facultatilor este identica definitiei facultatii celei mai cuprinzatoare. O
asemenea unitate inedita suspenda dificultatile unitatii generice gi ar putea
avea legatura si cu elogiul vietii intelectuale, corespondenta facultatii
supreme a omului, din Etica nicomahic&®. Dar, ca orice analogie, formula
nici nu intemeiaza necesitatea rationamentului, nici nu explica propriu zis
continutul relatiilor dintre termeni, fiindca nu putem deduce, din formula ei,
modul in care intelectul se raporteaza propriu zis la celelalte facultati si ce
inseamna propriu zis ,faptul de a fi in altul’, asa cum acest fapt insemna
incluziunea grafica in cazul figurilor geometrice. Aceasta situatie ar putea fi
l&murita, insa, urmarind modul in care Aristotel gandeste unitatea vietuitorului
si identitatea lui nascutd din raportarea la facultatea sa suprema. In primul
rand, unitatea vietuitorului se oglindeste in modul in care Aristotel pare sa fi
gandit raportarea reciproca a facultatilor, care se presupun unele pe altele
pe masura ce trecem de la vietuitorul simplu la cel complex. Criteriile dupa
care sunt judecati presocraticii in Despre suflet, I, 2-3, sunt migcarea i
cunoasterea, dar aceste criterii par sa dirijeze in egala masura planul
tratatului Despre suflet, deoarece ele disputa inegal temele ultimelor doua

% Cf. Despre suflet, I, 1, 403a 28 sqq.

3 Cf. Despre suflet, IlI, 4, 429a 24 sqq.

* Cf. Despre suflet, I, 2, 413b 26.

® Cf. Despre suflet, II, 1, 412b 3-5.

® Cf. Despre suflet, II, 1, 421b 12 sqg.

" Cf. Despre suflet, IlI, 8, 432a 8 sqq.

8 Cf. Etica Nicomahica, 1X, 8, 1168b 35-36.
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carti ale tratatului®. Mai mult, in cateva randuri din final, Aristotel sugereaza
o reductibilitate a migcérii la pipait prin intermediul dorintei mobilizatoare™,
ceea ce ar putea insemna ca facultatea hranirii gi ierarhia facultatilor
cunoasterii pot explica unitatea corpului viu. Tot in acest context apare si
problema identitatii: compusul viu este intotdeauna cel care isi actualizeaza
(efectiv sau doar ca dispozitie formata printr-un exercitiu prealabil) facultatea
suprema. Autorul actiunii este intotdeauna compusul'’, insa el este tocmai cel
realizat de actiunea insasi, deoarece absenta absoluta a exercitiului Tn act al
unei facultati 1l face pe presupusul posesor al ei sa o detina doar intr-o
posibilitate pur generica. Din acest motiv, este adevarat ca stiutorul are trei
sensuri*?, unul in potenta absoluta, unul ca posesor al unei dispozitii, altul
ca practicant in act al stiintei (asa cum oricine poate invata gramatica, unii
0 stiu dar nu o practica in clipa de fata, iar unii o si stapanesc, o si practica
in clipa de fatd), dar, asa cum precizeaza acelasi pasaj*’, ordinea logica
pleaca de la potenta absoluta si ajunge la actul deplin, in vreme ce ordinea
naturala a dobandirii stiintei pleaca de la potenta aboluta, continud cu
practicarea stiintei si se incheie cu dobandirea dispozitiei care figura in ordinea
aristotelica pe pozitia intermediara. Cu aceasta ultima observatie, ne aflam in
fata unui aparent paradox: autorul actiunilor nu exista in sens actual si determinat
fnaintea actiunii. El este compusul din materie si forma, dar actiunea i da o
identitate si 1l determind in sens individual. Tnaintea actiunii, compusul are o
identitate precara, definitd in pasajul amintit doar de o potentd nedeterminata si
generica. Or, tocmai natura pur generica a posesorului unei potente
nedeterminate este conceptul pe care Aristotel Tsi intemeiaza ideea intelectului
posibil. Faptul este semnalat de primul sau comentator, Alexandru din
Afrodisia*, care leaga ideea celor trei sensuri ale stiutorului de descrierea
intelectului posibil din capitolul 4 al cartii a Ill-a. Exegetul numeste intelect
material (nou=j u(liko/j) acest concept, chiar daca identifica in el o sursa strict
organicd (ceea ce i si atrage critica lui Averroes'®, care insistd asupra
imaterialitatii afirmate explicit in Despre suflet, Ill, 4 de Aristotel insusi).

o Cunoasterea, cu diversele ei nivele, pare sa ocupe a doua parte a cartii a ll-a (capitolele 5-
12) si prima parte a cartii a lll-a (capitolele 1-8), iar migcarii par a-i fi rezervate ultimele
capitole (9-13) ale intregului tratat.

10 cf. Despre suflet, Ill, 12, 434b 9 sqq.

™ Cf. Despre suflet, I, 4, 408b 1 sqq.

12 cf. Despre suflet, I, 5, 417a 22 sqg.

13 Cf. Despre suflet, II, 5, 417b 5.

14 Cf. Alexander Aphrodisiensis tractatus De intellectu et intellecto [De intellectu] in G. Théry, O.P.,
Autour du décret de 1210 — Il — Alexandre d’Aphrodise, apercu sur l'influence de sa noétique, Le
Saulchoir, Kain, 1926, tr. rom. Al. Baumgarten in Despre unitatea intelectului, ed. IRI, Bucuresti,
2000, pp. 33-35.

B cr. Averroes, Commentarium Magnum in Aristotelis De anima libros, recensuit F.Stuart Crawford,
Cambridge, Massachussets, 1953, pp. 444-454, tr. rom. Al. Baumgarten, op.cit., p. 77 sqg.
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*

Cu aceasta schita preliminara a teoriei intelectului, putem identifica cele
doua presupozitii filosofice care au condus la geneza conceptului de intelect
posibil in Despre suflet, 4-5: 1) dificultdtile definitiei sufletului; 2) problema
constituirii autorului intelectiei ca rezultat al activitatii sale. Dar faptul ca autorul
intelectiei reprezintd o simpla posibilitate naintea oricarei actiuni reale de
cunoagtere este coerent pentru Aristotel cu prezenta unei analogii intre
functionarea sensibilitatii si a intelectiei'®. Tn cartea a ll-a, capitolul 5, Aristotel
stabilise deja ideea receptivitatii ca model al teoriei senzatiei, iar in cartea a lll-a,
capitolul 4, el foloseste acest model in explicarea intelectiei. De fapt, el foloseste
modelul receptivititii pasive pentru a explica atat intelectia, cat si simtirea. in
cazul sensibilitatii, in repetate randuri din tratat, ca i in aceste doua capitole
amintite, el ndreaptd teoria receptivitati contra lui Empedocle si a ideii
cunoasterii ,asemanétorului prin asemanator™’. De fapt, Aristotel nu respinge
integral ideea lui Empedocle, ci putem recunoaste in critica lui protestul
impotriva reducerii (comune pentru presocratici) in general a fiintei la actualitate,
deoarece insusi Aristotel recunoaste omogenitatea cunoscatorului cu obiectul
cunoscut, cu conditia unei corespondente intre un cunoscator in potenta $i un
obiect de cunoscut aflat in act'®. Prin urmare, ideea receptivitatii sensibile este
grefatd pe modelul conceptului aristotelic de posibilitate. La aceasta idee de
posibilitate receptiva a cunoscatorului, comuna intelectului si sensibilitatii,
Aristotel adauga o diferenta a intelectului: datorita materialitati organului
senzitiv, receptivitatea simtului are loc n limitele unui stimul prea slab pentru a
fi sesizat gi a unui stimul prea puternic pentru ca organul de simt sa i reziste
fara a fi distrus, in vreme ce receptivitatea intelectului este nelimitata, asigurand
identitatea dintre intelect si inteligibil'®. Astfel, starea de pura posibilitate a
intelectului este conceptul lansat de Aristotel ca o urmare fireasca a
dificultatilor definitiei sufletului, a meditatiei sale asupra identitatii autorului unei
actiuni si din analogia dintre intelect si sensibilitate si la el se refera denumirea
de ,ntelect posibil”. Dar noul concept propus are trei surse filosofice
recognoscibile, a caror descriere este utila intelegerii functionarii acestui
concept in Despre suflet, Ill, 4-5 si deosebirii lui de pura pasivitate
destructibild. Ele sunt: conceptul aseméanarii de la Empedocle®, conceptul
receptaculului platonician din Timaios si conceptul inteligentei mostenit de la

16 cf. Despre suflet, 1ll, 429a 13.

7 cf. Despre suflet, I, 2, 405b 16 etc.

18 Cf. Despre suflet, 11, 4, 429a 16.

19 cf. Despre suflet, IlI, 4, 429a 31 sqq.

20 Acest concept revine la faptul ca Aristotel 1l critica pe Emepdocle (cf. Despre suflet, |, 2, 404b 8
sqg.) in masura in care el si critica Tn general predecesorii pentru reducerea domeniului fiintei la
actualitate, dar recupereaza ideea lui Empedocle afirmand faptul ca intelectul posibil trebuie sa fie
n potentad omogen inteligibilelor in act (cf. Despre suflet, IlI, 4, 429a 16).
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Anaxagoras. Dintre ele, Aristotel 1l aminteste numai pe ultimul in tratatul
sau, dar prezenta celui dintai este o evidenta recunoscuta pentru prima
oard de Toma din Aquino® si redescoperita de Leon Robin®®. Ideea platonician&
a unui receptacul al tuturor realitatilor care le poate primi fiindca este toate
acestea doar in posibilitate?® excludea totusi formele, fiind primitoare a
realitatilor care devin?, spre deosebire de Aristotel, care se refera la
intelectul posibil ca la un ,loc al ideilor"®®. De fapt, Aristotel preia de la Platon
doar ideea unei receptivitati absolute a tuturor sensurilor substantei, ceea
ce 1l face pe Averroes sa recunoasca, in chip consecvent lui Aristotel, faptul
ca intelectul posibil nu este nici forma, nici materie, nici compusul acestora,
iar epuizarea celor trei sensuri ale substantei®® il determind s& vada in
acest intelect ,al patrulea gen de fiintd"”*’. Fiind receptivitate absoluta, acest
intelect ,nu este deloc o fiinfare in act inainte de a géndi”zs, jar natura sa
este contradictorie oricarei determinatii: ,un obiect strdin, manifest Thguntru
(paremfaino/menon), ar impiedica inteligibilul si i s-ar pune in cale, asa incéat
natura intelectului nu este altceva decét potenta”.

A treia sursa a conceptului de intelect posibil, explicita in tratat, este
ideea inteligentei la Anaxagoras. De fapt, Aristotel vede Tn Anaxagoras
predecesorul cel mai familiar teoriei sale si propune o analogie intre atributele
inteligentei anaxagoriene si intelectul posibil tratat in acest capitol: ,puterea”
pe care o0 avea inteligenta celesta a ganditorului presocratic devine la Aristotel
,cunoastere™. Analogia i permite lui Aristotel un adevar transfer de atribute,
prin care intelectul care face obiectul acestui capitol este neafectat (a)pagpj)
si, In consecinta, nemuritor. Dar Tntalnirea dintre aceste surse ale conceptului
lui Aristotel conduce la o nedumerire In formularea careia sta intreaga
ontologie a intelectului posibil aristotelic: ,Dar ar putea cineva s& intrebe:
daca intelectul este simplu si neafectat si nu are nimic comun cu altceva,
cum spune Anaxagoras, atunci cum va gandi, de vreme ce gandirea este 0
anumitd afectare?”*®. Reformulata, interogatia are sensul: cum este cu
putintd un concept al unei receptivitati care sa nu se consume prin faptul
receptarii, asemeni materiei? (sau, am putea noi reformula Tn sens istoric:
cum sa preluam teoriile lui Anaxagoras si ale lui Empedocle si sa le adaptam
receptacolului din Timaios?) Paradoxul a fost sesizat de G. Rodier, care

2L ¢f. Toma din Aqguino, De unitate intellectus contra averroistas, 24, ed. L. W. Keeler, Roma, 1936.
Zcf L. Robin, Aristote, Presses Universitaires de France, Paris, 1944, p. 196.

2 Cf. Platon, Timaios, 52b.

24 cf. Platon, Timaios, 49a.

%5 Cf. Despre suflet, 11, 4, 429a 28.

%6 cf. Despre suflet, II, 1, 1, 412a 5 sqq.
2 Cf. Averroes, op.cit., p. 400.

28 Cf. Despre suflet, Il 4, 429a 23.
29 Cf. Despre suflet, IIl, 4, 429a 19.

%0 Cf. Despre suflet, IIl, 4, 429b 23-24.
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rezerva in comentariul sau o ampla analiza acestei dificultati si sustine faptul
ca receptivitatea intelectului nu trebuie sa contrazica eternitatea si
imaterialitatea lui*'. Dar clarificarile tratatului Despre suflet se opresc aici in
privinta acestui concept: traditia manuscrisa nu ne-a rezervat o tratare
aristotelicd a ontologiei intelectului®®; ne rdmane limpede, totusi, un fapt:
conceptul posibilitatii absolute a intelectului, tratat in Despre suflet, Ill, 4, nu
este compatibil nici cu ideea unei individualitati determinate a ganditorului,
de vreme ce aceasta individualitate ar putea contrazice nedeterminarea
absoluta a intelectului cautat de Aristotel, nici cu caracterul muritor al intelectului
numit de Aristotel ,pasiv’ in capitolul urmator, deoarece nedeterminarea celui
posibil nu contine nici un subiect pieritor, asemeni compusilor materiali. La
nivel de principiu, ideea ca acest intelect ,posibil” ar putea fi, conform
cunoscutei teorii a lui Averroes, unic pentru toti oamenii, ar putea fi solidara
cu cea mai intima si mai simpla coerenta cu intentiile lui Aristotel. Raméane
astfel sa clarificam sensul pasivitatii din capitolul 5, pentru a-l putea deosebi
astfel de conceptul posibilitatii enuntat in capitolul 4 al cartii a Ill-a.

*

Printr-o fraza care presupune analogia structurala dintre elementele
realului (materia si forma) si elementele intelectului (ceva receptiv si altceva
activ), Aristotel incepe expunerea tipurilor de intelect: pe de o parte, unul ,care
devine toate lucrurile”, in care recunoastem conceptul posibilitatii absolute si
eterne din capitolul precedent, si unul ,prin care toate se produc”, forta activa
despre care tratatul nu a spus inca nimic, dar despre care aflam in randul
imediat urmator ca este ,0 stare” si ca este ,asemanator luminii”®®. Fara a
deschide aici amplul capitol al discutiei asupra naturii intelectului activ, sa
clarificam termenii analogiei care ar putea sa ne ajute in clarificarea naturii
cunoscatorului gi a sensului posibilitatii receptive propus aici de Aristotel.
Exemplul luminii amintit aici de Aristotel a fost adesea inteles, incepand
mai ales cu Themistius®, in sensul unei metafore teologice menite sa
sublinieze divinitatea intelectului activ. Indiferent insa de divinitatea sa
posibild, in economia tratatului, explicatia mult mai simpla si mai plauzibila
asupra sensului luminii amintite aici este legata de invocarea mecanismului

¢t G. Rodier, Aristote, Traite de 'ame, ed. Leroux, Paris, 1900, reprint J. Vrin, Paris, 1985, p.
461. Dar, in ciuda faptului cd a sesizat aceastd contradictie, Rodier nu se decide (cf.
op.cit., infra, p. 465-466) sa separe intelectul posibil de cel pasiv, ci in tot comentariul sau
pastreaza binomul ,intelect activ — intelect pasiv” fara nici o nuanta.

% Ne ramane, poate, lacunara indicatie din Despre generarea animalelor, Il, 2, 736b 27,
unde Aristotel se refera la provenienta ,din afara” (qu/ragen) a intelectului, facand probabil
o0 aluzie la Tnrudirea sa cu natura cerului.

%3 Cf. Despre suflet, 1ll, 5, 430a 10-16.

34 Cf. Themistii In libros Aristotelis De anima Paraphrasis, edidit R. Heinze, Berlin, 1890, p. 103.
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vederii cu care este asemanata acum fntelegerea. Mai mult, in aceasta
asemanare, ni se pare esential numarul termenilor angajati de vedere, identic
celor angajati de cunoagtere. Putem reaminti astfel ca Aristotel a intemeiat
propria teorie a senzatiei pe generalizarea unei remarci platoniciene: pentru
Platon, intelectia si vederea presupun cate un intermediar care permite cele
doua procese, in vreme ce celelalte simturi, mai simple, nu ridica o
asemenea necesitate®. Dimpotriva, pentru Aristotel, fiecare tip de perceptie
presupune un intermediar specific, iar vazul este simtul cel mai complex, in
care mediul este extern, in vreme ce simtul cel mai simplu, pipaitul, face ca
intermediarul si organul pipaitului sa coincid&®. Astfel, vazul presupune
organul vazator, obiectul vizibil si mediul vederii.

Dar senzatia transmisa nu este deloc tocmai obiectul sensibil (culoarea), ci
doar specia ei sensibila®’. Tn acest caz, intermediarul trebuie sa asigure
acest transfer, de la obiectul in care se afla specia sensibila imateriala la
facultatea receptiva materiala: acest transfer poate avea loc in contextul in
care si intermediarul dispune de o forma si 0 materie care sa asigure actul
comun dintre receptivitatea organului si specia sensibila a culorii. Din acest
motiv, elementele vederii sunt patru: organul receptiv, forma sensibila,
materia intermediarului (transparenta, care poate fi actualizata de lumina
sau poate fi privatd de ea) si forma intermediarului (lumina). Din acest
motiv, intermediarul vederii este pentru Aristotel ,transparenta in act™8,
Daca reluam acum termenii corespondenti Tn teoria intelectului, putem
constata ca specia vizibila corespunde inteligibilului, intelectul activ corespunde
luminii, intelectul posibil corespunde transparentei, si mai raméane sa identificam
o instanta pasiva si destructibila care sa corespunda organului receptiv corporal.
Averroes, in comentariul sau, a identificat in aceeasi maniera termenii analogiei,
iar Tn ultimul a recunoscut imaginea®®. Putem remarca acum faptul ca, daca
termenii analogiei sunt corect stabiliti, Tnseamna ca intelectul posibil este
tot atat de putin al individului inainte ca el sa gandeasca pe cat de putin
apartin vederii transparenta inainte ca ea sa fie actualizata de lumina. O
asemenea observatie este compatibila cu modul in care Aristotel a descris
in capitolul precedent natura pura de orice determinatie a intelectului posibil,
dar nu este compatibila cu ideea eternitatii individuale a intelectului, idee
agreata in general de comentatorii monoteisti ai lui Aristotel, Tn masura in

% Cf. Platon, Republica, 507 d-e.

36 £l este carnea, de vreme ce Aristotel nu avea cunostinte legate de natura sistemului nervos.

37 Cf. Despre suflet, II, 12, 425a 18-25.

% Cf. Despre suflet, II, 7, 419a 10-12.

%9 Cf. Averroes, op.cit., p. 411: ,Quemadmodum enim lux est perfectio diaffoni, sic intellectus
agens est perfectio materialis” (aici intellectus materialis se refera la intelectul posibil:
terminologia prelungeste initiativa lui Alexandru, chiar daca Averroes a criticat continutul
interpretarii lui Alexandru).
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care acestia au dorit sa Intemeieze o escatologie pe teoria aristotelica. Or, Tn
ceea ce ne priveste, credem ca tocmai in interferenta acestor intentii de
cunoagtere cu textul lui Aristotel se naste confuzia dintre conceptul posibilitatii
propus in tratat si terminologia intelectului ,pasiv’ cu care se incheie
capitolul. De fapt, capitolul continua cu o fraza in al carei debut sta particula
.ka" - si”. Sensul ei este decisiv pentru intreg studiul nostru. n chip firesc, ea
ar putea fi o conjunctie interpropozitionala: ,.... un altul care le produce pe toate
... . Si acest intelect este separat si neafectat si neamestecat, fiind prin
esenfad in act”. Daca aceasta lectura ar fi cea corectd, ar insemna ca doar
intelectul activ poarta atributele intelectului lui Anaxagoras. O asemenea
ipoteza ar fi, insa, contradictorie, fiindca ea ar implica faptul ca intreg
cuprinsul capitolului 4 nu ar mai propune analogia dintre intelectul conceput
de Anaxagoras si ideea de receptivitate pe care Aristotel i-o atribuie fara a-i
rapi atributele originare formulate de filosoful din Klazomenai. Raméne ca
particula in discutie sa fie adverb: ,Si acest intelect (n.n.: pe langa cel
posibil) este separat etc”. Prin urmare, atributele intelectului conceput de
Anaxagoras se pot atribui Tn textul lui Aristotel ambelor intelecte: celui posibil,
fiindca despre el este vorba Tn capitolul 4, dar si celui activ, fiindca este
»mai nobil” decat cel dintai, asa cum ne asigura capitolul 5 (430a 18-19).
Ultima secventa a capitolului debuteaza cu o fraza (in randurile 20-
23) care reaminteste identitatea dintre intelect si inteligibil, dar pe care
editorii 0 plaseaza, de obicei, in debutul capitolului 8 al aceleiasi carti. Daca
lasam deoparte aceasta posibila interpolare, retinem un nou elogiu al
caracterului nemuritor si separabil al intelectului activ, dupa care urmeaza
cuvintele menite sa puna intreaga istorie a comentariilor in dificultate: ,Dar
noi nu ne amintim <cu intelectul activ>, fiind neafectat, pe cand intelectul
pasiv (nou=j paghtiko/j) este muritor, iar fara acesta, el nu gandeste nimic”.
Aceste ultime randuri ale capitolului sunt menite sa ne deconcerteze, de
vreme ce Aristotel a vorbit cu cateva randuri mai sus despre un intelect
.care devine toate lucrurile, analogic materiei, care nu primeste un nume
propriu n text, si care pare asemanator cu intelectul pasiv” prin functia sa
de subiect al determinatiilor oferite de cel activ. Mai mult, daca ,ka" - si”
putea fi conjunctie, si acest ,intelect” ar fi putut fi identic celui posibil. Dar
am argumentat deja ca o asemenea ultima ipoteza este absurda, iar la
aceasta argumentare se adauga faptul ca un intelect care a primit atributele
conceptului de intelect anaxagorian nu poate primi un caracter muritor. Mai
mult, in fraza de la 429b 23, citatd mai sus, Aristotel a fixat deja deosebirea
dintre faptul a recepta si faptul de a fi consumat n actul receptarii, creand
modelul unei receptivitati care nu se consuma in actul ei propriu. Mai mult,
conform concluziei de mai sus in care am retinut ca identitatea compusului
viu depinde de actiunea lui si este instituita de aceasta, este firesc sa
admitem cd memoria nu poate apartine unei instante nemuritoare, ci unei
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facultati care colaboreaza la realizarea conceptului in intelectie, dar depinde
de sensibilitate, de experienta empirica si, in cele din urma, de corp. Putem
retine, in urma acestor argumente, ca sintagma ,un intelect care devine toate
lucrurile” nu poate avea acelasi sens cu ntelectul pasiv’ din finalul
capitolului*®.R&mane s& lamurim insa la ce se poate referi expresia nou=j
paghtiko/j, obscura ca sens in textul lui Aristotel. Este adevarat ca singurul
srest” al intelectiei, mereu asociat de Aristotel acesteia, dar absent propriu zis
din capitolul discutat, este imaginatia. Nici loan Philopon, nici Averroes™, nu
ezitd sa o recunoasca la nivelul sensului expresiei discutate. In favoarea lor, se
pot aduce mai multe argumente: mai intai, ea este o facultate legata de
sensibilitate si de corp, prin urmare muritoare. Apoi, ea face transgresia ntre
sensibilitate si intelect, iar una din speciile ei este imaginatia intelectuala, alta
este imaginatia sensibila, chiar daca Aristotel nu are o pozitie transanta si
sistematica in privinta tipurilor de imaginatie posibile**. Apoi, pasivitatea ei se
consuma in actul intelectiei, in sensul in care ea este analogica materiei
propriu zis a unui obiect care fiinteaza in mod real. In fine, in analogia cu
mecanismul vederii, daca intelectul activ este analogic luminii, inteligibilul
vizibilului, iar intelectul posibil transparentei, ramane ca imaginea sa fie
analogica organului receptiv: tot asa cum specia sensibild are un act comun cu
organul de simt care se raporteaza la el ca o materie, tot aga imaginea poate
avea un act comun cu inteligibilul, ca 0 materie propriu-zisa a lui.

*

Interpretarile pasajului discutat au fost oscilante in traditia comentariilor
antichitatii tarzii si a celor medievale. Am vazut deja ca Alexandru din Afrodisia
retinuse obiectul capitolului 4 drept ,intelect material — nou=j u(liko/j", ceea ce I-
a determinat sa il declare drept un compus organic al elementelor si sa il retina
ca muritor. Din cu totul altd perspectivd, Themistius*® propune o scard a
facultatilor sufletului in care fiecare nivel este forma pentru cel inferior gi
materie pentru cel superior. El este primul care are meritul de a fi dat denumiri
propriu zise celor doua intelecte aristotelice: nou=j e)n du/namei gi nou=j
poihtiko/j, ceea ce a devenit, In traducerea lui Guillaume din Moerbeke, in jurul

“%n acest sens intelege si Averroes lucrurile, care gandeste subiectivitatea ca pe o realitate generica
individuata abia Tn momentul actiunii. Comentand Tnsa interpretarea lui Averroes, Alain de Libera (cf.
Averroes, Lintelligence et la pensee, ed. GF Flammarion, Paris, 1998, p. 30) o considera eronata,
opunand-o unei interpretation standarde du passage” conform careia atributele anaxagoriene ar
trebui sa revina doar intelectului activ, ceea ce am vazut deja ca este imposibil.

L Cf. Jean Philopon, Commentaire sur de le De anima d'Avristote, édition critique avec une
introduction sur la psychologie de Philopon par G. Verbeke, Publications Universitaires de
Louvain, Louvain, 1966, p. 61, dar si Averroes, op.cit. p. 452.

“2 Cf. Despre suflet, 11, 10, 433b 30-31.

3 Cf. Themistius, op. cit., p. 101-109.
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anului 1268, intellectus possibilis si intellectus agens. Dar interpretarea lui
Themistius accentueaza caracterul divin al intelectului activ, pastrand pentru
cel posibil un nivel rezervat muritorilor: el nu spune deschis faptul ca cel posibil
ar fi identic celui pasiv, ci retine faptul ca atat cel activ céat si cel posibil trebuie
sa primeasca atributele intelectului anaxagorian, ,dar nu in acelagi fel”*, de
vreme ce intelectul agent ar trebui sa defineasca adevarata noastra substanta
divina, pentru acest comentator cu 0 accentuata formatie neoplatoniciana.
Dimpotriva, cel ,pasiv’ este numit aici ,comun — koino/j”* ramanand ca el s
fie cel muritor, datoritd amestecului sau cu corpul. Themistius nu indica direct
imaginatia, dar este la un simplu pas de a o face, de vreme ce el admite
corporalitatea si individualitatea acestui intelect. Pasul decisiv 1 face loan
Philopon, care recunoaste in expresia discutatd imaginatia: ,Quia, ait, etsi
impassibilis intellectus, et hac deberet non oblivisci, sed phantasia corruptibilis;
hanc enim ait passivum intellectum, ut saepe dictum est. Quoniam igitur
corruptibilis est phantasia, sine ipsa autem intellectus non intelligit...”*.
Identificarea este, fara indoiala coerenta, dar ea rupe posibilitatea logica a
legaturii dintre aristotelism si teologiile monoteiste, deoarece escatologiile
acestora nu mai pot uza de epistemologia aristotelica, decat deturnandu-i
sensul, de vreme ce doar individualitatea muritoare este cea care detine
memorie si poate fi, in consecinta, supusa unei judecati finale.

Ideea lui Philopon a fost reluata de Averroes, intr-o dezvoltare mult
mai complexa. Dupa cum se stie, Averroes a redactat mai multe scrieri
dedicate tratatului Despre suflet intre care Comentariul Mare si Comentariul
Mediu si-au disputat cronologia in ochii exegetilor’’. Problema nu este deloc
minora, deoarece Tn Comentariul Mediu, Averroes distinge ntre un intelect
activ transcendent omului si o disponibilitate pasiva individuala, fara a
deosebi intre receptivitatea absoluta si cea muritoare pe care am distins-0
mai sus, Tn vreme ce Tn Comentariul Mare el le distinge si formuleaza
cunoscuta teorie a unitatii intelectului posibil. Daca este adevarata concluzia

#4 Cf. Themistius, op.cit., p. 105: ,0u) m¥n o(moi/wj cwrist®j ti poihtiky”.

45 Cf. Themistius, opt.cit. pp. 105-106

46 Cf. loannis Philoponi In Aristotelis de anima libros commentaria, edidit M. Haiduck, Berlin,
1897, cu traducerea lui Guillaume din Moerbeke in Jean Philopon — Commentaire sur le
De anima d’Aristote, traduction de Guillaume de Moerbeke, ed. par G. Verbeke, Louvain-
Paris, 1966, p. 61.

47 Cf. Abdelali Elamrani-Jamal, Averroés: la doctrine de l'intellect matériel dans le Commentaire
moyen au De anima d’Aristote, présentation et traduction, suivie d’'un lexique-index du chapitre
3, livre Il : De la faculté rationelle, in Langage et philosophie, Hommage a Jean Jolivet, édité
par Alain de Libera, Abdelali Elamrani Jamal, Alain Galonnier, Paris, ed. J. Vrin, 1997, pp. 281-
307, dar si H. A. Davidson, Averroes on Material Intellect, in Viator, 17 (1986), pp. 91-137 si A.
L. Ivry, Averroes’ Middle and Long Commentaries on the De anima, n Arabic Sciences and
Philosophy, vol. 5, nr. 1, pp. 75-92.
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lui Abdelali Elamrani Jamal®® privind faptul c& Comentariul Mare este

posterior Comentariului Mediu, atunci am putea retine ca opinie definitiva a
lui Averroes distinctia dintre intelectul pasiv si cel posibil. Dealtfel, teoria are,
in acest ultim comentariu, un fundament foarte solid: am vazut deja ca, n
termenii vederii, intelectul posibil este analogic transparentei. Asumand
aceasta interpretare, Averroes deduce caracterul unic al intelectului pentru
toti oamenii®® si lasad de inteles faptul c& omul ar fi rezultatul activitatii
individuante a intelectului sau cu care se afla ,in legaturd” (in terminologia
latind a comentariului sau: coniunctione). In egald masura, el 1l urmeaza
aici pe Philopon si recunoagte in sensul expresiei intelect pasiv” imaginatia®,
dar sustine faptul ca activitatea (usus si exercitio) confera unitate fiintei umane
in actul gandirii, astfel incat, am putea deduce, unitatea subiectului ganditor
este data la Averroes de catre si in timpul activitatii intelectuale: aceasta
unitate nu este nici eterna, dar nici inexistenta in sens absolut, asa cum a
fost inteles Averroes de catre o parte a interpretilor sai latini din secolul al
Xlll-lea, care a generat celebra polemica n jurul unitatii intelectului posibil®.
Odata cu mediul latin, ne apropiem de turnura interpretarilor care a generat
reducerea celor trei intelecte prezente in textul lui Aristotel (posibil, pasiv si
activ) la doua. Este foarte posibil ca autorul acestei reductii sa fi fost Toma
din Aquino. Este cunoscut faptul ca intreg comentariul la Despre suflet al lui
Averroes a fost tradus n limba latina in jurul anilor 1220-1225, iar el a
provocat in lumea latina o ampla dezbatere in jurul identitatii naturii
ganditoare. Fara a face o descriere a acestei dezbateri, sa retinem doar
faptul ca Averroes este urmat si nunatat de Albert cel Mare in interpretarea
celor doua pasaje care ne intereseaza: impasibilitatea intelectului ,care
devine toate lucrurile” (posibil) si identificarea intelectului pasiv cu imaginatia:
el nuanteaza ideea averroista prin specificarea faptului ca intelectul pasiv
(intellectus passibilis) se deosebeste de cel posibil (possibilis) prin operatie, si
nu chiar prin substanta, datorita conversiei lui spre imagini: ,Et ideo, etiam

“8 Cf. Abdelali Elamrani-Jamal, op. cit., p. 283.

49 Cf. Averroes, op.cit., p. 408 etc.

%0 Cf. Averroes, op.cit., p. 452: ,et demonstrat quod intendebat hic per intellectum passibilem
virtutem ymaginativam humanam”.

*! Este vorba mai cu seama de Siger din Brabant, asupra caruia nu ne vom opri aici, deoarece am
incercat deja sa argumentam ideea potrivit careia interpretarea averroismului latin reduce
unitatea subeictivitatii ganditoare la o simpla conexiune a omului ca fiinté producéatoare de imagini
la un intelect universal care nu se manifesta in om, asa cum se petre la Averroes (cf. A.
Baumgarten, Principiul cerului, ed. Dacia, Cluj, 2002, pp. 148 sqq., unde am analizat pozitia lui
Siger din Brabant si diferentele fatd d edoctrina averroista originara). De fapt, Siger din Brabant
refuzad decis acceptarea vreunei forme de pasivitate a intelectului (cf. Siger din Brabant,
Quaestiones in tertium de anima, g. 10. Utrum intellectus sit passibilis, ed. B. Bazan, Louvain-
Paris, 1972, p. 30, iar aceasta afirmatie 1i serveste pentru ca in capitolul urmator al lucrarii sale sa
arate ca sufletul intelectual nu poate patimi n iad din partea focului corporal).
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quando talis est in toto separatus intellectus, qui est conversio intellectus
possibilis ad agentem, qui totum intelligere suum habet intra seipsum, tunc
non reminiscimur, quia reminiscentia fit per conversionem ad particularia,
quae sunt in phantasmatibus, et fit mediante cogitativa, quae est actus
rationis conferentis de particularibus. Et hoc non habet intellectus possibilis
per conversionem ad agentem, sed potius per conversionem ad phantasmata,
et ex illa parte est vere passibilis intellectus, sicut ostendimus superius, et
secundum hoc corruptibilis est, licet in se sit substantia perpetua™?. In
formularea lui Albert, interpretarea averroistd nu se schimba prea mult,
deoarece nici acum textul lui Aristotel nu este fortat sa exprime nemurirea
individuala a omului, dar se pierde ontologizarea accentuata a intelectului
posibil transcendent omului de la Averroes. De fapt, Albert pregateste un
teren al glisarii interpretarii spre teza dorita de escatologia cregtina. Acest
gest a fost asumat, in comentariul sau, de Toma din Aquino: pentru el,
expresia ,intelect pasiv’ de la finele capitolului nu se mai refera la nici o
facultate superioara menitd sa dea identitate spirituald omului individual, ci
doar la sensibilitate, a carei coruptibilitate este evidenta. Totusi, identificarea
intelectului pasiv cu sensibilitatea ar fi neobignuita pentru textul lui Aristotel:
.Passivus vero intellectus corruptibilis est, idest pars animae quae non est
sine praedictis passionibus, est corruptibilis; pertinent enim ad partem
sensitivam. Tamen haec pars animae dicitur intellectus, sicut et dicitur
rationalis, inquantum aliqualiter participat rationem oboediendo rationi et
sequendo motum eius, ut dicitur in primo Ethicorum”®, Referinta tomista
este la Etica Nicomahicd, |, 1102a 26-28, unde Aristotel include intr-o parte
irationala a sufletului hranirea, lasand toate nivelele cunoasterii ,partii
rationale (lo/gon)”. Invocarea pasajului nu este, totusi, convingatoare pentru
a sustine faptul ca expresia nou=j paghtiko/j trebuie sa se refere la
sensibilitate, de vreme ce gi imaginatia face parte, chiar a fortiori, din aceeasi
Jparte” rationald. Dar identificarea intelectului pasiv cu sensibilitatea in
comentariul tomist poate fi retinuta drept o expresie a intentiei autorului acestui
comentariu de a arata ca nemurirea si individualitatea sufletului intelectual sunt
atribute compatibile, iar din acest motiv, epistemologia aristotelica si
eschatologia cregtina sunt in aceeagi masura compatibile.

Diferenta dintre interpretarile date de Averroes gi Toma din Aquino
este nca si mai vizibila in critica pe care Aquinatul o face Comentatorului in
privinta modului in care acesta din urma igi reprezenta functionarea inteligentei
umane si colaborarea dintre intelectul posibil si cel pasiv (imaginatia). Pentru

%2 Cf. Alberti Magni De anima, ed. C. Stroick, Monasterii Westphalorum in Aedibus Aschendorff,
1968, p. 206, r. 21-33.

%3 Cf. Sancti Thomae Aquinatis Sentencia libri de anima, Ill, 10, 18, rep. Reginaldi Piperno,
ed. Taurini, 1959.
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Averroes, realizarea conceptului depindea de Tntalnirea a doua subiecte®

care se actualizeaza forma inteligibila, anume un subiect receptiv care nu
se consuma in acest act (intelectul posibil) si unul care se consuma, si
anume imaginea, tot asa cum o culoare vazuta face un act comun cu
organul sensibil fara sa 1l altereze, dar ea este actualizata Tn materia unui
perete®. Daca acceptdm in continuare faptul ca omul, ca individualitate
ganditoare nu este nimic inainte de a gandi, atunci explicatia lui Averroes
ar putea fi aceptabila, deoarece fiinta ganditoare este rezultatul acestei
activitati. Dimpotriva, Toma din Aquino, in paragraful 66 al tratatului sau
Despre unitatea intelectului impotriva averroistilor consacra o ampla critica
teoriei celor doua subiecte ale cunoasterii. Principalul contraargument, reluat la
nivelul analogiei propuse mai sus, este faptul ca ,tot asa cum peretele nu
vede, insd culoarea lui este vazuta, tot astfel ar rezulta c& omul nu ar
intelege, dar imaginile lui ar fi infelese de intelectul posibil™®. Daca
acceptam ca omul individual ganditor (hic homo intelligit) este premisa
absoluta a actului gandirii, atunci Toma are dreptate; daca retinem ca omul
acesta este rezultatul activitatii sale, aga cum se petrece la Averroes si asa
cum ni s-a parut ca se petrece si la Aristotel, atunci cele doua interpretari
se despart, findca uzeaza de presupozitii filosofice diferite®”. Totusi, interpretarea
tomista pare a fi fost destul de originala chiar in contextul latin si indreptata
strict impotriva lui Siger din Brabant®®. Intentia tomista era indreptata spre
recuperarea de partea teologiei persoanei a tratatului lui Aristotel, iar din
acest motiv autorul latin pare sa treaca peste distinctia dintre intelectul
posibil si cel pasiv, constient probabil de faptul ca ea I-ar fi condus spre
adoptarea unor pozitii averroiste. Aceasta situare a tomismului este si mai
vizibild dacad o comparam cu claritatea cu care Bonaventura reconstruieste
aceeagi distinctie, chiar daca o respinge: ,maxime autem hoc putaverunt de
anima humana propter sui dignitatem et spiritualitatem quantum ad intellectum
agentem; quantum vero ad ad intellectum possibilem crediderunt idem esse
quod hyle, quia anima potest recipere omnia, et ita denudata est a formis
omnibus. (...) animam autem tertiam, quam dicit generabilem et
corruptibilem, vocat intellectum passivum, et illud dicit quod nihil aliud est

Cf Averroes, op.cit., p. 400.
> Folosim chiar exemplul dat de Toma din Aquino in De unitate intellectus contra averroistas, 66,
unde peretele este analogic imaginii, iar organul de simt este analogic intelectului posibil.

% Cf. Toma din Aquino, ibidem: ,sicut igitur paries non V|det sed videtur eius color, ita sequeretur
quod homo non intelligeret, sed quod eius phantasmata intelligeretur ab intellectu possibili”.

" Pentru o analizd mai ampla a divergentei celor doua subiecte ale cunoagterii, cf. studiul nostru
din Intermediaritate si Ev mediu, Teoria celor doud subiecte ale cunoasterii si dialogul filosofic
dlntre Sfantul Toma din Aquino si Averroes, ed. ,Viata crestind”, Cluj, 2002, pp. 55-79.

8 Cf. Siger de Brabant, Quaestiones in tertium de anima, ed. critique par Bernardo Bazan,
Louvain-Paris, 1972.
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quam imaginatio”™®. Cu o asemenea reconstructie, coerenta pozitiei averroiste

este evidentd. Dar mai interesant ni se pare ultimul dintre cele trei
contraargumente cu care Bonaventura respinge aceasta teorie. Primul invoca
imposibilitatea unei judecati finale individuale, al doilea invoca unitatea
persoanei umane. In schimb, ultimul, numi n baza unei sensibilem experientiam,
sustine faptul ca diferenta dintre indivizi este intemeiata si pe altceva decat pe
imagini deoarece omul are acces la cazuri ale gandirii lipsite de imagine, iar
aceste idei sunt diferite: ,sicut etiam est ipse Deus, quem quidam diligunt,
quidam contemnunt™®. Constructia acestui argument ar putea fi instructiva:
daca Bonaventura este nevoit, penturu a-gi sustine teza, sa apere ideea unei
cunoasteri lipsite de imagine (contra oricarei ortodoxii aristotelice), inseamna
ca teoria diversificarii intelectelor umane prin imagini, proprie lui Averroes, ar fi
solidara teoriei originare a deosebirii dintre intelectul posibil si cel pasiv (sau,
imaginatie) a lui Aristotel. Pozitia lui Bonaventura se prelungeste, dealtfel, intr-
un demers similar al unui autor ulterior, Henricus Bate, care Tsi incheie
principala sa opera, Speculum divinorum et quorundam naturalium, inainte
de 1305°%. Pozitia este insd noua, deoarece Henricus Bate recunoaste
functia noetica a dublului sens al pasivitatii, ca receptivitate si ca forma de
corupere, urmandu-l pe loan Philopon: ,Super hc autem ait Grammaticus
quod premissam dubitationem hic solvit dicens quod pati est aequivocum.
Dicitur enim pati et quod vertitur et corrumpitur, (...) et quae ducuntru in id
quod secundum naturam et in perfectionem propriam™. Fara a mai
accentua caracterul nemuritor al ultimului sens, Henricus il mentine, reluand
solutia bonaventuriana a cunoasterii in afara imaginii care poate individualiza
intelectele, chiar daca el se sprijina, de aceasta data, si pe celebrul pasaj al
unificarii noetice cu divinul din Metafizica, XII, 7°*. Nu este deloc cert, dar
este posibil ca influenta istorica a contraargumentarii tomiste sa fi afectat
intelegerea recenta a distinctiilor aristotelice ale cunoasterii intelectuale. Un
argument in favoarea acestei teze este faptul ca atat pozitile mai vechi
(Ernest Renan, Pierre Mandonnet sau Etienne Gilson) céat si traducerile si
interpretarile mai recente ale tratatului tomist De unitate intellectus® accepta

% Cf. Sancti Bonaventurae Commentaria in quator Libros Sententiarum, vol. Il, Ad Claras
Aquas, 1875, p. 446.

® Cf. S. Bonaventurae op.cit., p. 447: jmmo etiam in his quae sunt supra omnem imaginationem,
sicut sunt virtutes quae intelliguntur per suam essentiam”.

61 Cf. Henricus Bate, Speculum divinorum et quorumdam naturalium, ed. Dom E. Van de
Vyver, O.S.B., tome |, Louvain-Paris, 1960, p. XIII.

%2 Cf. Henricus Bate, op.cit., tomus II, p. 30.

83 Cf. Henricus Bate, op.cit., tomus I, p. 51.

% Cf., de exemplu, traducerea lui Alain de Libera din 1994: Thomas d'Aquin, L'unite de
I'intellect contre les averroistes, GF Flammarion, Paris, 1994, pp. 65 sqqg., care, chiar daca
se detageaza categoric de veneratia indiscutabila a generatiilor anterioare de medievisti
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ideea ca tomismul a repurtat o victorie definitiva in disputa sa cu interpretarea
filosofului arab, fara a reinteroga raportul de coerenta dintre mesajul aristotelic
si meditatia lui Averroes. Oricine ar avea dreptate, este cert cel putin faptul
ca depasirea interpretarii dualiste a teoriei intelectului la Aristotel trebuie sa
treaca prin rezolvarea tensiunii dintre intelectul pasiv perisabil si principiul
intelectiei receptive si nemuritoare enuntate de filosoful grec.

*

In pozitia tomistd, avem o aparare a unitatii individului inteles ca
subiectivitate Tn sens aproape modern al termenului: ,eu géandesc” este
principiul de ntelegere pe care il aplica Toma din Aquino lecturii sale din
tratatul Despre suflet. Am vazut in cele de mai sus ca, interpretand literal
tratatul lui Aristotel, sensurile pasajelor ne pot conduce la o diferentiere a
intelectelor, astfel incat intelectul pasiv si cel posibil sa poata fi deosebite,
fie ca urmam ideea unei deosebiri substantiale, ca la Averroes, sau a unei
deosehbiri functionale, ca la Albert. Tn incheiere, am putea formula o serie de
argumente care sprijina faptul ca, pentru Aristotel, nici nu este foarte evidenta
si nici necesara ideea unei individualitati ganditoare care sa preceada actul
gandirii, mai mult decét precara ei densitate ontologica oferita de dispozitia
dobandita a exercitiului gandirii.

Mai intai, in general pentru cultura greaca si pentru traditia filosofica
clasica, nu exista un concept al persoanei ca individualitate unica si irepetabila,
prin urmare putem gandi gi tratatul lui Aristotel fara aceasta presupozitie. Este
adevarat ca tema platoniciana a grijii fatd de suflet putea sa i ofere exemplul
intelectelor plurale, dar chiar si aceasta teorie are, pentru Platon, un sens relativ,
de vreme ce Platon raporteaza frecvent numérul sufletelor la numérul astrelor®,
iar abordarea aristotelicd a sufletului ca ,principiu al viefi"® nu permite
intelegerea lui ca plural in afara raportarii la corpuri.

Apoi, tratatul Despre suflet nu ridica problema pluralitatii sufletelor, ci
este interesat de explicarea mecanismului intelegerii ca un act care determina
individual ganditor, iar aceasta explicatie are loc la nivelul unor principii
universale: intelectul posibil nu trebuie neaparat ,pluralizat”, de vreme ce natura
sa de principiu este comuna, iar Aristotel nu a oferit o ontologie a lui, chiar daca
Averroes a ncercat sa recunoasca in el un principiu al mobilitstii astrale®’.

fatd de pozitia tomista, totusi accepta tacit aceasta pozitie ca pe o recompunere de iure a
sensului originar aristotelic (p. 72).

%5 Cf. Platon, Timaios, 41e si Republica, 611a.

% Cf. Despre suflet, I, 1, 402a 7.

87 Cf. Averroes, op.cit., p. 410: ,et hoc latuit multos modernos, adeo quod negaverunt illud, quod
dicit Aristoteles in sui libri, quod necesse est ut formae abstractae moventes corpora coelestia
sint secundum numerum corporum coelestium. Et ideo scire de anima necessarium est in
sciendo primam philosophiam”.
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Apoi, daca intelegem teoria aristotelica a intelectelor din perspectiva individului
inteles ca rezultat al activitati sale, astfel incat intelectul posibil este o
subiectivitate generica, fara o existentd separata reperabila cosmologic, ci
doar reductibila la nivelul unui principiu universal al cunoasterii prin realizarea
caruia se individueaza fiecare inteligenta particulara atat cat gandeste, atunci
sensul capitolelor 4-5 ale Cartii a lll-a a tratatului se constituie intr-o evidenta
analogie cu antropologia aristotelica teoretizata in Politica. Daca reamintim
teza anterioritatii naturale a cetatii fatd de individ® ca pe o aplicatie a tezei
metafizice a anterioritatii logice si substantiale a actului fatd de posibilitate®®,
atunci putem gandi analogic raportul dintre intelectul posibil si dispozitia
achizitionata a gandirii i, pe de alta parte, cetate si individ. Cetatea este principiul
fiecarui individ gandit ca vietuitor politic™ tot asa cum intelectul posibil este
principiul gandirii fiecaruia Tn masura in care aceasta gandire este predicativa,
adica isi defineste limitele dianoetice faté de cunoasterea realului ca fiind definitorii
pentru nivelul intelectiei umane. In plus, definitia cetateanului, oferita de Aristotel in
debutul cartii a Ill-a, contine un functionalism foarte asemanator ideii ca activitatea
este, in genere, individuanta pentru filosof: ,cetdteanul in sens absolut nu se poate
defini in nici un fel mai bine decét prin participarea la o funcfie ...”"". Aceasta
analogie intre cetate si conceptul intelectul posibil poate sta, de fapt, sub semnul
comun al definirii individualului din punctul de vedere al fizicii: ,,natura fiecarui lucru
este ceea ce s-a indeplinit prin devenire™?.

Este posibil ca intreaga traditie a comentariilor la Despre suflet sa fi
urmat linii divergente de ntelegere a textului, producéand implicit filosofii coerente
si diverse n interiorul aristotelismului. Dar, chiar Tn interiorul acestei traditii
divergente, evolutia interpretarilor spre recunoasterea unei consistente ontologice
autonome a subiectivitatii si reducerea teoriei intelectului la binomul ,activ-
pasiv” Tn sensul originar al tratatului lui Aristotel este relevanta mai degraba
pentru traditia crestind medievala a interpretarilor (careia 1i suntem, iata, atat
de datori) decat pentru contextul originar grec al tratatului.

&8 Cf. Politica, 1, 2, 1253a 19-20.

89 Cf. Metafizica, IX, 8, 1049b-1050b.

0 Cf. Politica, 1, 2, 1253a 3.

L Cf. Politica, 11, 1, 1275a 23.

2cf, Politica, I, 2, 1252b 32, ceea ce aminteste tezele finaliste ale Fizicii, Il, 1, 192b etc.
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SENSUL TERMENULUI NOERON LA PLOTIN
S| IDEEA LUI UNU-MULTIPLU

ANDREI| BERESCHI

ABSTRACT. The main intention our study is to explore the meaning of the term noeron
in the Enneads of Plotinus, having as purpose to prove that we may have in the specific
case of this notion a sistematic and a tehnical use. The results of our analysis would
permite a whole new vision upon the medium level of Plotinus’ sistem, that of the Pure
Intelligence, and its relation with the Supreme One. The modern translations of the
Enneads are very much inclined to pass over the specificity of the term noeron. Usually
they reduce its signification to noeton, another term from its linguistic formation that has
many instances in Plotinus as well. The distinction is indeed of some importance for the
understanding of the so-called "plotinian system".

in volumul Les Sources de Plotin', dup& comunicarea sustinutd de
E.R.Dodds asupra lui Numenius gi Ammonius, este prezentata o discutie n
legatura cu fragmentul 24 din Numenius, Tn care acesta descrie he prote
nous — intelectul prim. Opinia lui P. Hadot asupra textului era ca felul lui
Numenius de a gandi acest nous poate fi considerat unul “pre-plotinian”, in
sensul Tn care nous-ul numenian, neavand nici un obiect, nu putea fi
considerat theoretikos. Si totusi, Dodds atrage atentia asupra faptului ca se
spune despre nous-ul prim ca el este peri ta noeta. Discutia se muta
asupra semnificatiei lui peri (variante: Dodds: en relation ; Hadot: 1) vers la
si 2) chargé de). In urma discutiilor, P. Hadot conchide:"le premier nous
atteint les noeta, avec l'aide du second nous. Donc par lui-meme, en lui-
meme, il n'est pas theoretikos”. H. Ch. Puech preia aceastd concluzie
formuland-o, se pare, mai succint: “Il est purement intelligence, c’est un
noeton et non un noeron.” Discutia se Incheie fara ca aceasta distinctie sa
fie facutd mai explicit, si nici una din celelalte comunicari sau discutii nu
reia In vreun fel problema consistentei interne a acestei distinctii si, mai
ales, a semnificatiei termenilor in care este explicitata.

Termenul noeron apare si la Plotin Tn mai multe pasaje, Insa nici
una din traducerile disponibile ale Enneadelor nu f1i ia Tn considerare
specificitatea gi nici nu ofera vreo lamurire in privinta sa. In ciuda penuriei
de explicatii, termenul ca atare si alte expresii inrudite apar la Plotin cu o
frecventa constanta si sunt folosite, in opinia noastra, in mod congtient de
catre Plotin cu un sens distinct si determinat. Scopul prezentei lucrari este

! Les Sources de Plotin, ed.Vandoeuvres-Geneve, 1957, p.50-51



ANDREI BERESCHI

acela de a investiga paricularitatea termenului si de a reduce lipsa de
lamuriri Tn privinta lui, oferind o clarificare a specificitatii sale.

Pe langa consistenta distinctiei lui H. Ch. Puech, apare ca problematica
insasi posibilitatea traducerii specifice a acestui termen. E. Brehier si A.H.
Armstrong, n traducerile facute Enneadelor lui Plotin, il traduc ca intellectuell
(fr.) si intellectual (engl.), fara a-1 deosebi de noeton (cuvant pe care il traduc
la fel), termen de care H-Ch. Puech intelegea sa-I deosebeasca si chiar sa-
il opuna lui noeron. Doar S. MacKenna, in traducerea sa, 1i ofera o specificitate
lingvistica, traducandu-l prin intellective (Enn.IV,3,1,20), dar el nu pastreaza
aceasta solutie, in mod constant, pentru toate interventiile lui noeron, sau
ale ocurentelor flexionate: noeran, noeroteron, noera, noeros (etc). Tn unele
dintre aceste cazuri el ofera fie aceeasi solutie ca si ceilalti traducatori
mentionati, fie extinde aria lui intellective si la noeton (Enn.V,10,12). in ce
priveste posibilitatea limbii romane de a traduce acest termen, s-ar putea
ca solutia lui S. MacKenna sa poata fi preluatd direct datorita existentei
distictiei lingvistice dintre intelectual si intelectiv, ce-si are filiatia Tn distinctia
limbii latine dintre intellectualis si intellectivus. Dar orice solutie terminologica,
intrucat angajeaza un camp semantic ce se afla intr-o relatie de determinare
reciproca cu continutul ideatic, trebuie sa se intemeieze plecand de la baze
teoretice cu referinta in insugi sensul sistemului plotinian.

Locul teoretic din sistemul plotinian in care se situeaza problema de
fata este acela al raportului dintre Nous si “obiectele” sale. Acest topos doctrinar
a facut figura unui mar al discordiei, mai intai la inceputul relatiei dintre
Porfir gi Plotin (Porfir, Viafa lui Plotin, 18) si, n al doilea rand, in cadrul polemicii
dintre Longinus si Plotin.

1. Mentiunea facuta de Porfir in capitolul 18 al Viefii lui Plotin cu privire
la polemica Tn jurul satutului inteligibilelor are o importanta majora pentru insasgi
“viata lui Porfir”, intrucat aceasta dezbatere marcheaza momentul convertirii lui
Porfir la doctrina lui Plotin. Dupa ce Porfir prezentase o demonstratie in care
sustine ca inteligibilul (to noema) ar fi in afard sau dincolo de intelect (exo tou
nou), In urma intelegerii doctrinei lui Plotin survenite prin intermediul polemicii
scrise duse pe aceasta tema cu Amelius, el renunta la pozitia sa.

Am incercat si eu, Porfir, aceleasi impresii, cand I-am
ascultat Tntia oard. De aceea, i-am si prezentat o
respingere pe care o scrisesem in care incercam sa
ardt ca Inteligibilele sunt situate in afara inteligenfei.
Plotin, dupa ce l-a pus pe Amelius sa citeasca cele
scrise de mine, iar acela a terminat de citit, a zis
zadmbind: Este treaba ta, Amelius, s& lamuresti
dificultdfle in care a cdzut Porfir din cauza
necunoagterii opiniilor noastre. Dupd ce Amelius a
scris un tratat foarte intins Tmpotriva obiecfilor mele,

54



SENSUL TERMENULUI NOERON LA PLOTIN $I IDEEA LUI UNU-MULTIPLU

la rdndul meu, am scris unul de raspuns la cele
scrise. Amelius a raspuns si impotriva acestora, $i
abia a treia oard am infeles cu greu opinia si am scris
o palinodie pe care am citit-o la intrunire: de atunci
am avut deplina fncredere in tratatele lui Plotin(...).?

Intr-o notd din traducerea pe care E. Brehier o face la acest pasaj,
traducatorul indica Enneada V,5 ca fiind locul in care sunt prezente ideile
atacate initial de Porfir. Ceea ce respinge aici Plotin este tocmai faptul ca
inteligibilele (ta noeta) ar putea fi in afara intelectului. Cea mai serioasa
obiectie Tmpotriva acestei pozitii, considera Plotin, ar fi ca: (a) pe de o
parte, daca “intelectul cunoaste inteligibilele (ta noeta), daca le cunoaste ca
fiind altele decéat el insusi, cum ar putea intra in contact cu ele?” si, (b) pe
de altéd parte, dacd intelectul contempl& din afara inteligibilele, atunci el nu
poate avea adevarul lor.

La prima problema, Plotin sustine ca daca intelectul cunoaste
inteligibilele ca alteritati, atunci actul intelectiei (he noesis) va fi discontinuu
si analog perceptiei (he aisthesis). In acest caz, criteriul judecarii si al
adevarului vor depinde de niste inteligibile inerte, fara inteligenta sau viata,
lucru absurd pentru Plotin.

A doua problema se afla in continuitate logica cu prima. Contempland
inteligibilele din afara, intelectul nu poate avea adevarul lor. Pentru a
solutiona dificultatea este nevoie, dupa Plotin, sa acceptam ca inteligibilele
au inteligen fa si viata si in felul acesta ele insele constituie ho protos
nous, astfel incat “el va fi fundamentul tuturor realitafilor si ele vor viefui si
vor infelege —kai zesetai kai noesei- Enn. V,5,2,10). Acesta este un
exemplu tipic pentru felul special in care Plotin concepe inteligibilele si lumea
noetica, si care confirma opinia lui A.H.Armstrong ca principiul de ordin
psihologic al lumii noetice a lui Plotin este “compenetrafia spirituald™.
Caracterizarea aceasta se explica astfel: Nous-ul este sistemul inteligibilelor
in act. Inteligibilele nu sunt pure obiecte dispuse inert in fata unei inteligente
supreme, ci sunt vietuitoare intelective: adica, in primul rand, au o esenta
noeticd, in al doilea rand, ele au o functie activa a intelectiei, si, abia n
ultimul r&nd, am putea spune ca pentru Plotin ele Tsi pastreaza caracterul
inteligibil — Tn sensul eidetic platonician al perioadei anterioare Sofistului,
sensul de “obiecte inteligibile” accesate doar pe cale noetica, Tn analogie cu
“obiectele sensibile” destinate unei cunoasteri senzitive.

2 Plotin, Enneade I-Il, editura IRI, Bucuresti, 2003, Viafa lui Plotin si ordinea scrierilor sale, trad.
de V. Rus, p. 77. Am corectat tacit persoana verbelor din fraza “... si abia a treia oara a inteles
Cu greu opinia si si a scris o palinodie...”, caci ele se refera la Porfir si nu la Amelius, asa cum
s-ar putea gresit intelege.

® AH.Armstrong, L'architecture de [l'univers intelligible dans le philosophie de Plotin,
Otawa,1984,p.95
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2. In opinia lui A.H.Armstrong, opozitia dintre Plotin si Longinus se
origineaza 1n doua lecturi diferite ale lui Platon®. Tn timp ce teoria lui Longinus
urma raportul platonician “clasic” dintre idei si suflet, in care ideile erau
intelese ca pure obiecte inteligibile pentru suflet, teoria lui Plotin urmeaza o
varianta a platonismului secolului al ll-lea care, prin Albinus se pare,
realizeaza (in Epitome, Cap. X) un melanj intre formula aristotelica a Nous-
ului ca noesis noeseos (din Met., L, 1074b15- 1075a11- intelecfie a intelecfiei,
cu interpretarea ce penduleaza ntre un genitiv subiectiv si unul obiectiv) si
doctrina platoniciana a ideilor ca idei ale lui Dumnezeu. Astfel, baza doctrinei
lui Plotin consta in “combinarea identificdrii aristotelice dintre noesis de o
eternd actualitate si noeton, dar cu interpretarea lui noeton ca Idee platonicg™.
Dupa cum afirma A. H. Armstrong, cea mai importanta influenta in aceasta
tema a avut-o asupra lui Plotin traditia peripatetica prin intermediul teo-
noetologiei ei (0 numim asa, cu un termen inspirat de demersul lui Armstrong,
in interpretarea carei traditii, in urma distinctiilor aristotelice, realitatile
imateriale sunt, dupa cum se exprima Armstrong, self-thinking intellects.

Din aceasta analiza reiese tocmai confirmarea caracterului inedit al
conceptiei pe care o avea Plotin despre inteligibile, un inedit care a avut forta
de a-l induce in eroare la nceputul discipolatului chiar pe Porfir, devenit
ulterior, printr-o convertire intelectuald, tocmai editor al scrierilor maestrului.

Termenul de inteligibil poate sa ne induca in eroare, caci mai intai
intelegem ca este vorba de un obiect destinat intelegerii: ceva care poate fi
inteles — la fel cum prin formula sensibil desemnam ceva care poate fi simtit,
un obiect destinat simtirii, dar care, el insusi, nu este senzitiv $i nu simte nimic.
Or, pentru Plotin, asa cum am vazut, esentele noetice sunt, mai intéi, vii si au
o activitate de intelectie in act, abia in al doilea rand ele avand sensul de
obiect al intelectiei intuitive a Nous-ului. Tn cazul lui Plotin, nu putem spune ca
exista vreun aspect activ al sensibilelor, astfel incat sensibilele sa poata fi
descrise ca senzitive, dar, cu siguranta, putem presupune existenta unui
aspect activ al esenfelor noetice, astfel incat acestea sa poata fi descrise ca
intelective. Aspectul intelectiv (activ) se refera, in opinia noastra, la un element
mai esential si mai definitoriu al esentelor noetice, decéat aspectul inteligibil,
intrucét apare ca un aspect prin care acestea sunt vizate in actul lor esential,
acela vital si noetic; celalalt aspect, cel “obiectual” sau “reificant”, rezida n
vizarea lor din punctul de vedere al unei exterioritati. Insa&, ceea ce este mult
mai important, este faptul ca acest caracter activ apare ca fiind specific
doctrinei plotiniene, si ih fond, Th polemica sa cu Longinus, tocmai aceasta
este trasatura care creeaza diferenta majora dintre ei.

* A.H.Armstrong, The Background of the Doctrine “That the Intelligibles are not Outside the
Intellect, in Les Sources de Plotin, p.391
® Ibid., p.404
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Tn conformitate cu opiniile lui A. H. Armstrong, se pare ca elementul cel
mai pregnant aristotelic in conceptia lui Plotin este doctrina intelectului. Sensul
identitatii dintre intelect si obiect din De Anima a lui Aristotel si distinctia
aristotelica dintre potenta si act pot fi considerate ca doua surse ce intemeiaza
afirmatia de mai sus si care pot fi de ajutor subiectului nostru.

Christian Rutten, intr-un studiu publicat n 1956°, pune in dezbatere
problema sursei si a specificitatii doctrinei existentei a doua feluri de acte la
Plotin. Tn Enneada V (4,2,29-31), Plotin face distinctia dintre doua feluri de
acte: 1) actul esentei ce reprezinta lucrul insusi n act i 2) actul ce rezulta
din esenta, care urmeaza imediat, dar care este diferit de lucrul insugi. Vom
numi al doilea tip de act, pentru scurtarea expresiei, act rezultant.
Observatia lui C. Rutten este ca distinctia exprima raportul dintre fiecare
ipostazé si ceea ce o produce: de exemplu, raportul dintre Nous si Hen (in
Enn. V,4,2,36-37) sau dintre Psyche si Nous (in Enn. V,1,3,6-12). Teza
autorului este ca teoria actului la Plotin reprezinta o subtila deviere de la
doctrina aristotelica. Pentru Plotin exista doua ocurente ale cuplului conceptual
act-potenta. Prima, apropie actul de form&, opunandu-l potentei intelese ca
materie. A doua, corespunde unei alte acceptiuni a potentei, in care
potenta este inteleasa ca principiu de activitate si nu doar ca posibilitate de
a fi: “Numele de act, in sens propriu, convine poate mai bine actului opus
potentei producatoare a acestui act’(Enn. 11,5,2,31-32). Potenta producatoare
nu poate apartine materiei, ci doar formei sau actului prim. De aici, n
vederea explicitarii celor doua tipuri de acte, reiese o analogie in care ceea
ce actul produs este fatd de potenfa producéatoare este si actul rezultant
fatd de actul esentei. In opinia lui C. Rutten, Plotin preia aceasta distinctie
de la Aristotel (Met.IX, 1045b; 1048a25; De Anima I1,7,418b,16-17; Fizica
l1,3), Insa se desparte de conceptia aristotelica, intelegand intr-un mod
diferit raportul dintre actul rezultant sau secund si actul esenfei sau producator.

In capitolul trei al cartii a treia a Fizicii, Aristotel sustine ca nu exista
decat o distinctie notionald intre actul unui motor si acela al mobilului pe
care 1l misca. Actul agentului si al pacientului sunt de o singura realitate. C.
Rutten observa ca in Enneade distinctiei notionale i se substituie o diferenta
reala: actul rezultant nu mai este vazut ca pacient preexistent, ci in el rezida
intreaga realitate a unei ipostaze, care este, la rAndul ei, un act derivat din
esenta generatorului ei. “Pentru Plotin, actul derivat dintr-o poten{& producétoare
nu este actul acelei potente; actul <care rezultd din esen{d> nu este actul
esen,tei.”7 Prin aceasta, in opinia autorului, se recuza orice monism metafizic,
caci, de exemplu, viata inteligibila, care este actul Binelui, este mai degraba

® Christian Rutten, La doctrine des deux actes dans la philosophie de Plotin, Revue Philosophique,
146/1956
"ibid., p.105
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actul care provine din Bine, decat actul care ar fi activitatea proprie principiului
sau (Enn.V1,7,21,4-5).8

Pentru subiectul nostru, consecinta cea mai importantd a acestei
cercetari consta in faptul ca, la nivelul vietii noetice, intalnim, pentru prima
data in ordinea logica a doctrinei plotiniene, posibilitatea unei duble perspective
in definirea statutului acestei lumi. “Lumea” Nous-ului este, pe de o parte,
ipostazierea primului act rezultant, deci unul care se definegte in functie de
o producere, si este, pe de alta parte, act esenfial si potenfd producéatoare.
A doua calificare se argumenteaza prin 1) autoconstituirea sa in raport cu
actul producator si prin 2) raportul pe care il intretine cu Psyche. Caracterul
“reificant” este dat de trasatura de produs pe care o are lumea noetica, Insa, in
urma studiului lui C. Rutten, se poate intelege ca acest caracter este atenuat
de autoconstituirea acestei lumi, o autoconstituire determinata de activitatea
independenta a actului rezultant gi de potenfa generativa pe care o evidentiaza
in raport cu Psyche.

in concluzie, se pare ca Plotin concepe continutul constituant al
lumii noetice ca fiind in mod esential determinat prin activitate, iar aspectul
activ al “inteligibilelor” ar putea gasi aici inca un argument doctrinar prin care
sa se legitimeze specificitatea eventuala a termenului nostru.

Ultima problema din care s-ar putea extrage inca un argument care
sa contureze particularitatea unui topos logic pentru termenul nostru se
refera la conceptia plotiniana asupra identitatii dintre intelect si obiectul sau.
Acestei chestiuni, P. Hadot, i identifica sursa in corelarea pe care o opereaza
Plotin intre dou& pasaje aristotelice.’ Primul fragment se afla in De Anima Il
4, 430a25 si traducerea lui P. Hadot 1l reda astfel: “L'intellect est un objet de
pensée, comme les autres objets de pensée. Car, dans les choses sans
matiere, le pensant et le pensé sont identiques; en effet le savoir qui exerce
effectivement l'acte de considérer un objet (theoretikon) et le <su> qui
correspond a cet acte sont identiques.” Al doilea pasaj este din Metafizica L
(9, 1074b — 10754, pasaj din care Plotin s-ar fi putut inspira in lectura pe care
a dat-o fragmentului din De Anima) Tn care Intelectul Divin are o intelectie in gi
de sine: (P. Hadot) “sa pensée est pensée de la pensée.” Or, asa cum atrage
atentia P. Hadot', pentru Plotin, formulele din De Anima nu servesc la descrierea
functionarii intelectului, ci, de pe planul psihologic, ele sunt transmutate pe cel
onto-teologic sugerat de pasajul din Metafizica L, ele fiind folosite la definirea
modului de existentd a Intelectului Divin (Enn. V,4,2,43 — 48). in urma

8 Alte pasaje: Enn. VI,7,40,22 — in care actul secund are o existenta prin el insusi; V,4,2,27;
V,1,3,21-22 — unde se afirma despre o ipostaza producatoare si una produsa ca “nimic nu le
separd decét diferenfa”

° Pierre Hadot, La conception plotinienne de l'identité entre I'intellect et son objet. Plotin et le De
Anima d'Aristote, p. 367-369; in Corps et &me — sur le De Anima d’Aristote, J. Vrin, 1996, Paris

0 ibid., p.370
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acestora, sensul identitatii dintre Intelect si obiectele sale apare, pentru Plotin,
explicitat astfel:

Daca cineva spune c& in lucrurile fard materie,
cunoasterea (le savoir) este identicad cu obiectul
gandirii, trebuie s& infeleagd aceasta formuld in
modul urmator: ea nu vrea s& spuna cd cunoasterea
este cea care este obiectul gandirii, ci, invers, c a
obiectul gandirii, pentru ¢ & el este f ar& materie,
este simultan obiect al gandirii  siact al ei (s.n. —
A. B.), act al gandirii nu Th mésura n care ar fi o
definifie a obiectului gandirii sau o vizare a acestui
obiect, ci acest obiect al gandirii, el insusi, pentru ca
el este in inteligibil, ce ar putea fi altceva decét
Intelect si Cunoagtere? (Enn. VI,6,6,6; dupa
traducerea lui P. Hadot™).

Mesajul acestui fragment ar putea fi rezumat, Tn opinia noastra, in
doua propozitii ce releva reciprocitatea esentiala dintre intelectia Intelectului
si “inteligibile™ 1) Intelectul isi este siesi propriile obiecte (formularea fi
apartine in mare parte lui P. Hadot) si 2) Obiectele inteligibile sunt actele
gandirii intelectului luate doar ca acte n raport cu nici un continut. Pierre
Hadot rezuma intr-o maniera sintetica si dintr-o perspectiva globala imaginea
ce se degaja din aceste afirmatii:

Toate formele inteligibile sunt prezente dintr-o
datd, cu activitatea lor care este Intelectul, si
acesta este toate formele dintr-o data. Plotin Tsi
reprezintd universul inteligibil ca un sistem de
forme care se presupun unele pe altele, fiecare
forma reprezentdnd Tn maniera sa totalitatea
celorlalte. Universul formelor deci, insa vii gi
ganditoare (s.n. — A. B.), agadar, universul care
este un Intelect viu ce se prezinta ca sistem.

Asadar, prin intermediul actului, Intelectul si obiectele sale, din sinea
sa, se afla intr-o relatie de convertire reciproca; singurul motiv pentru care
ele nu sunt prezentate sub specia unei identitati formale este constituit de
diferitele puncte de vedere din care sistemul Nous-ului poate fi privit. Intr-o
formula concisa s-ar putea afirma ca Nous-ul este un Unu multiplu constituit,
iar unitatea se realizeaza prin pulsul de viafa si gandire prin care multiplele
constituante sunt caracterizate.

Din relativ numeroasele pasaje in care apare termenul noeron gi
expresiile Tnrudite, vom examina doar unul pe care 1l consideram cel mai
relevant, pentru a propune in cazul tuturor traducerea Iui noeron prin cuvantul

% ibid., p.371
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intelectiv si a formelor sale flexionare; problema nu este Tnsa doar a unei
variante de traducere, ci ea angajeaza un anumit sens doctrinar al lumii
noetice la Plotin, lucru pe care am incercat sa-l demonstram.

In Enneada V,9,8 Plotin afirma:

If, then, the thought [of Intellect] (noesis noetos) is of
what is within it, that which is within it is its immanent
form, and this is the Idea. Ce este atunci aceasta?"
Intellect and intelligent substance (noera ousia);
fiecare idee individuald nu este altceva decét Intelect,
ci fiecare este Intelect. Si Intelectul, ca intreg, este
toate formele, si fiecare forma individuald este un
intelect individual, la fel cum intreaga cunoastere este
toate teoremele, dar fiecare teorema este o parte a
ntregului, nefiind spafial distinct&, ci avand puterea ei
particulard Tn intreg. Acest Intelect este, asadar, n
sine si, de vreme ce se are pe sine in pace, este
vesnicad plenitudine. Dacéa Intelectul a fost conceput
ca precedand Fiinfa, ar trebui s& spunem ca
Intelectul, venind la actualitatea activd in intelecfia sa,
a realizat si a produs fiinfele reale; dar, de vreme ce
trebuie sd gandim Fiinfa ca precedand Intelectul,
trebuie s& presupunem cé fiinfele reale isi au locul in
the thinking subject (en toi noonti), si c& actualitatea
activd a intelecfiei este in fiinfele reale, la fel cum
actualitatea activd a focului este in foc deja
existandd, pentru ca ele s& poatd avea in ele un
Intelect in unitatea sa ca actualitate activa a lor.”

Pasajul este de o importanta maxima pentru subiectul nostru pentru ca
aici nu numai ca apare termenul cercetat, ci este vorba chiar de conceperea de
catre Plotin a unei substante sau esente determinate in functie de termenul nostru
(he noera ousia), substanta sau esenta care este definitorie pentru natura ideii.

in calitatea ei de continut al Intelectului, ideea este descrisa ca fiind un
adevarat intelect individual, care este esentialmente activ in exercitarea naturii
sale. Fiecare idee este o fiinta reala ce poseda “actualitatea activg a intelecfiei”,
iar Intelectul unitar apare, in calitatea sa de unitate, ca integrala actualitgtilor
active ale tuturor ideilor. Or, din motivele expuse mai sus, a intelege si a
traduce aici substanta ideilor ca substan ta inteligibil &, ar fi neconcordant atéat

2 Daca atunci intelectia intelectului se exercita asupra celor ce se afla inauntru, atunci ceea
ce ce afla inauntrul sdu este forma sa imanenta, iar aceasta este tocmai ldeea.

'3 Diversitatea lingvistica Tn care am prezentat acest fragment si aparitia sincopata a textului
Tn limba engleza (chestiuni ce se pot dovedi deranjante si greu de urmarit) se motiveaza
prin nevoia de precizie, precum si prin eventuala confuzie pe care o traducere intregrala a
optiunilor de traducere ale lui A. H. Armstrong ar putea-o provoca.
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cu litera cat si cu sensul textului. Singurul care, condus din nou de o
sensibilitate lingvistica admirabila, a tradus textul, desigur in maniera sa
inconfudabila, folosind formularea “intelectiv’, a fost S. MacKenna; asadar,
conform definitiei lui Plotin, ideea este: “An Intellectual — Principle and an
Intellective Essence , no concept distiguishable from the Intellectual — Principle,
each actually being that Principle.” E. Brehier adopta o a treia maniera (varianta
lui A. H. Armstrong fiind considerata prima) de a raspunde la intrebarea lui
Plotin :"Une intelligence ou une substance intellectuelle ...”

Este vorba, asadar despre trei modalitati diferite de a traduce
acelagi termen: substanta inteligentd (A. H. Armstrong), esenta intelectivd
(S. MacKenna) si substantg intelectuald (E. Brehier). Prima solufie este, in
opinia noastra si in urma analizelor de mai sus, una imprecisa, intrucat nu
surprinde accentul pus pe activitatea esentiala ce revine ideii, aceasta
impartasindu-se de la viata si intelectie. Cand ceva este inteligent acesta
poate sau nu sa inteleaga, poate sa gandeasca acum gi poate sa nu mai
gindeasca la un moment dat, fara ca toate acestea sa 1i nege caracterul de
inteligent. A afirma toate acestea despre “locuitorii” lumii noetice a lui
Plotin, adica a sustine contingenta intelectiei si discontinuitatea acesteia ar
fi, totusi, mai mult decét riscant. A treia solufie nici nu poate face obiectul
unei discutii pe marginea preciziei sau a impreciziei ei, pentru ca ea este
pur si simplu neclara. Caracterul de intelectual i se poate atribui atat partii
cat si intregului, atat Intelectului cat si ideii, atat acestora céat si ansamblului
lumii lor; specificitatea acestui termen este in contextul de fatad aproape
nula; daca este vorba de o definitie a ideii, atunci aceasta ar trebui sa contina
o specificitate mai accentuatd. Solutia pe care o ofera S. MacKenna, in
schimb, ni se pare a fi una care intra in concordanta cu aspectul activ specific
ideii vehiculate de text. Ceea ce se castiga prin folosirea termenului de
intelectiv nu se reduce doar la o precizie lingvistica existenta deja, desi nu
n mod coerent si perseverent, la S. MacKenna. Inauntrul acestei precizii se
aseaza o intelegere mai acuta si mai evidenta a subtilitatii cu care Plotin
gandeste relatia dintre Unu si Multiplu, de asemenea ea poate deschide un
demers istoric atat retrospectiv (cu privire la sursele si modificarile puse in
joc) cat si unul prospectiv (cu privire la felul in care acesta distinctie
impreuna cu imaginea de “Unu n retea” a lumii noetice au fost luate Tn
dezbatere sau omise de catre posteritatea lui Plotin). Nu Tn ultimul rand, ea
poate inlatura regretabila intelegere a Intelectului (lucru ntarit, desigur, de
substantivizarea impozanta a termenului si de scrierea lui cu initiald majuscula)
ca un fel de entitate misterioasa fata cu nu mai putin enigmaticele idei,
intrucat aspectul activ al lui noeron nu se reduce la caracterizarea doar a
ideilor, ci este vorba Tn cazul sau de un aspect activ intrinsec, care este

4 MacKenna, dupa cum afirmam, desi traduce frecvent termenul in aceasta maniera, totusi nu o
face sub exigenta unei teorii asupra chestiunii; de exemplu, in Enn.V,5,10,12 el traduce prin
intellective act expresia Otan d> nolj
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evidentiat in cadrul folosirii tehnice sistematice pe care o are la Plotin. Toate
celelalte pasaje pe care le vom indica mai jos intr-o scurta lista suporta aceleasi
observatii in ce priveste termenii in cauza, $i consideram ca sunt valabile si in
cazul lor toate sugestiile noastre.

Lista pasajelor

1. Enn. 11,9,1,32: noeran poion ; E. Brehier: elle donne lintelligence a 'ame; A. H.
Armstrong: making Soul intellectual; S. MacKenna: thus made an Intellectual Soul.

2. Enn. ll,2,14 (5): eis aei noeroteron ; E. Brehier: Acesta ordine...rezulta
etern din inteligentd; A.H. Armstrong: naturile individuale... mai conformate in mod
continuu Intelectului; S. MacKenna: display the Divine Intelligence

3. Enn. IV,3,1,20: to homoios noeron ; E. Brehier: leur fonction intellectuelle
soit semblable; A.H. Armstrong: and are intellectual in the same way; S. MacKenna:
that it is intellective in the same degree

4. Enn. IV,8,4,1: orexei men noera ; E. Brehier: leur inclination intellectuelle; A.H.
Armstrong: have an intelligent desire; S. MacKenna: the appetite for the Divine Intellect

5. Enn.VI, 6,17,10 & 20: noeron mentoi & panta... kai noera kai pos to
pragma ; E. Brehier: 1)une chose intellectuelle; 2) Ea este si toate inteligibilele; S.
Mac Kenna: 1) it is also a thing of Intellectual; 2) All that belongs to that order is at once
an Intellectual and in the some degree the concrete thing

6. Enn. V,1,3,18: hosa noeros kai hosa oikothen ; A. H. Armstrong: all it
does intellectually and which spring from its own home; E. Brehier: sont les actes
intellectuelles interieurs; S. MacKenna: which are of this intellective nature and are
determined by its own character

7. Enn.V,1,3,11: apo nou noera esti ; A.H. Armstrong: Since then its existence
derives from the Intellect soul is intellectual; E. Brehier: Venant de lintelligence, c’est
une ame intellectuelle; S. MacKenna: Sprung, in other words, from the Intellectual
— Principle, soul is intellective

8. Enn. V,3,17,25: kan noeros ephapsasthai ; E. Brehier: Il suffit alors
d'un contact intellectuelle; A. H. Armstrong: But is enough if the Intellect comes into
contact with it; S. MacKenna: All the need is met by a contact purely intellective

9. Enn. VI,8,17,8: kai panta aei noeros ; E. Brehier: y est eternellement fixe, a la
maniere d’une intelligence; S. MacKenna: must lie for ever there in their Intellectual mode

10. Enn. IV,7,4,4: kai pyr noeron ; E. Brehier: un feu intellectuelle; A. H.
Armstrong: the fire is intelligent; S. Mac Kenna: intellectual fire

11. Enn. IV,7,13,4: zoen monon noeran ; E. Brehier: une vie purrement
intellectuelle; A. H. Armstrong: a purely intellectual life; S. MacKenna: living the purely
intellective life

12. Enn. V,5(32),10,12-14: Zoes gar emphronos kai noeras ; Pierre Hadot
(in Les Sources de Plotin, p.116): la vie sage et intellectuelle; A. H. Armstrong:
thoughtfull, intelligent life; S. MacKenna: the intellective life of life and Intellect; E.
Brehier: la vie sage et intellectuelle

13. Enn. V,9,8,1-5: Nous kai noera ousia ; E. Brehier: Une intelligence ou
une substance intellectuelle; A. H. Armstrong: Intellect and intelligent substance; S.
MacKenna: An Intellectual-Principle and an Intellective Essence
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DISCURSUL FUNEBRU INTRE JOC $I SERIOZITATE.
DIALOGUL MENEXENOS

CLAUDIU SFIRSCHI-L AUDAT"

RESUME. Cet article se propose, en soulignant les multiples allusions implicites au
reste des dialogues platoniciens, de mettre en lumiere la maniére avec laquelle Platon
se joue autour de la production rhétorique de son temps. On croit aussi que la
perspective historique sur I'epitaphios logos (qui suit le commentaire) apporte une
grande aide dans la compréhension de la thématique mise en jeu dans ce dialogue, de
sa structure et de ses intentions.

Anapaula gar, 0 Protarkhe, tés
spoudés gignetai eniote hé paidia.”™
Philebos, 30e6-7

Cu Menexenos, ne aflam in prezenta unei scrieri cel putin ciudate, care,
prin tacerea ei, da viata unui destin hermeneutic greu de epuizat. Adusa pe lume
de un parinte care nu 0 mai poate apara, aceasta scriere sta muta dinaintea
intrebarilor noastre. Parodiel — fara a fi urmata de o palinodie, asa cum se
intimpla Tn Phaidros —, dialogul acesta impartaseste soarta oricarui joc al spiritului,
putind fi acuzat — asemenea creatorului sau — de adoleskheia, de vorbarie goala.
Plasmuire de seriozitate si de joc, el musteste de intelesuri si subintelesuri, trimite
in stinga si-n dreapta, la 0 tema sau alta, fara a ne convinge sa ne oprim la
una dintre directii: este vorba despre retorica?, despre suflet sau despre
problema mortii sau despre toate la un loc? Rindurile care urmeaza isi
propun sa traseze si sa lumineze cadrul in care acest straniu dialog orfan
va raspunde intrebarilor pe care avem a i le pune.

Poate ca Menexenos face parte dintre acele scrieri care sint destinate a
fi intelese, prin indicatii discrete din partea autorului lor, numai de catre cei putini i

* Doctorand la Universitatea Aristotel din Thessaloniki Departamentul de Filologie Clasica

** “Gluma e uneori ca un interludiu al seriozitatii".

1 Rod a doua fantome, Aspasia si Socrate, acest dialog despre morti este o copie fantasmatica a
unei thanatologii autentice, nscriindu-se n productiile unei phantasia ingelatoare (Soph., 260c,
Rep., 510a, 599a, Phd., 81d).

2 Cu privire la istoricul hermeneuticii antice si moderne a dialogului Menexenos si la interpretarea
dialogului drept parodie sau nu, v. Robert Clavaud, Le Ménexéne de Platon et la rhétorique de
son temps, Les Belles Lettres, 1980, pp. 17-78.
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initiati®, de catre aceia amintiti de Platon in Scrisoarea a VIl-a. Poate ca este doar
0 parodie care nu ne invita la nici un joc arheologic, necuprinzind nimic platonic
intr-insa. Tmpresurat de dialog, ca forma specific platonica, discursul funebru si
desprinde caricatural trasaturile, continuu cum este, neintrebat si neraspunzind,
asemenea discursului lui Lysias din Phaidros, care i furnizeaza lui Platon
subiect de critica si de punere la punct a chestiunii retoricii.

Oricum ar fi, scopul nostru este de a parcurge pas cu pas — urmarind o
mai buna punere in lumina a trimiterilor la restul operei platonice — prologul
silenic al discursului funebru, un adevarat prolog "in cer", intrucit el cuprinde
intentiile ascunse ale lui Platon, intriga "dialogului”, oferindu-ne — pentru a
relua expresia doamnei Nicole Loraux — "le mode d'emploi d'epitaphios” 4.

Cadrul este unul familiar: asa cum, In Phaidros sau in Alkibiades,
Socrate se afla singur cu interlocutorii sai de care este indragostit, pentru a
se tine, parca, departe de ochii celor care-l cunosc pe adevaratul Socrate,
nicicind Tn stare a se dezice pe sine (cum o face in Phaidros, in Alkibiades
sau In Menexenos), tot asa, aici, In dialogul Menexenos, Socrate il are
tovards numai pe tinarul Menexenos, gata sa se arunce in viata politica,
desi e prea tinar pentru aceasta. De unde gi mirarea ironica a lui Socrate:
cum, tinarul Menexenos socoteste ca a terminat cu paideusis si cu philosophia
(234a5°%), ca a deprins atit de devreme arta politica, tintind la treburile cele
mai Tnalte din cetate (ta meiz6, 234a6)8? Dar cum s-ar putea, pare a vrea sa
spuna Socrate, ca un om asa de tinar, fara ingrijirea sufletului pe calea
filozofiei, sa-i conduca pe ei, pe cei batrini, care, apropiindu-se de moarte, stiu
— poate — ce este sufletul. Menexenos ar fi destinat, asemenea multora din
familia sa, sa devina epimeletés. Or, cuvintul acesta ne trimite la meleté si la
importanta lui sfera semantica in doctrina socratica si in aceea platonica:
meleté este, prin excelenta, ingrijirea, primenirea sufletului in timpul vietii, o
activitate continua de recuperare mnemica a adevarului originar, in vederea
trecerii ulterioare a pragului mortii si a contemplarii lumii Ideilor, a adevarului.
Meleté mnémes si meleté thanatou sint, dupa cum bine se stie, strins legate
la Platon; tocmai de aceea, exercitiul mnemic al lui Socrate, care reda pe de

3 Scrisoarea VII, 341 d-e: ei mé tisin oligois oposoi dynatoi aneurein autoi dia smikras endeixeos.
Cf. Robert Clavaud, Le Ménexeéne..., Les Belles Lettres, 1980, p. 250.

4 L'Invention d'Athénes. Histoire de l'oraison funébre dans la cité classique, 1981, p. 268. V. si
cuvintele lui R. Clavaud: "Platon n'a sGrement pas mis ce dialogue comme un hors-d'oeuvre,
mais comme une mise au point", Le Ménexéne... , p. 81.

5 Textul grecesc al operei platonice este redat dupa editia lui John Burnet, Platonis Opera,
Oxford, 1907.

6 Antiteza ton presbyteron-telikoutos on, 234a6-b1l are si ea menirea sublinierii faptului ca
cetatea se pierde astfel pe sine, intrind pe mina celor tineri si nedeprinsi cu arta filozofiei, tinuta
acum drept ocupatie fara rost. Graba de a termina de timpuriu cu studiul filozofiei, socotita altfel
pierdere de vreme, este exprimata de Kallikles in Gorgias (484 c sqq); v. si Theaitetos, 172c-
177c, Soph., 225d.
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rost discursul Aspasiei, si elogiul formal al mortilor, despre care nu stim nici
cine au fost (data fiind fictiunea discursului) $i nici cum si-au petrecut viata
(in acord cu exigentele filozofiei sau nu), fac o figura caricaturala in Menexenos.

Atunci Tntrebarea implicita a lui Socrate se reformuleaza astfel: cum
crezi tu, tinere, ca poti fi epimeletés al nostru, al batrinilor, tu, care nu te ingrijesti
de propriu-ti suflet, care nu dai dovada de meleté, luind calea filosofiei?

Apoi, arta politica nu este doar scena ambitiei personale, ci a unei
cunoagteri de ordin "gtiintific": retorica si oratoria politica isi dobindesc calitatea
de psykhagaogia (Phdr., 261a7-8), adica adevarata lor natura, doar luind seama
la alcatuirea sufletului, la ierahia sufletelor, si la universul din care acestea fac
parte (Phdr., 270b-c, Tim., 41d-e, 42e-44b, Gorg., 504d sqq). O vedem si in
Phaidros, unde Perikles are toate sansele sa devina bun orator, aflindu-se in
preajma unui filozof, a lui Anaxagoras’. Caci drumul spre sufletele oamenilor
este deschis numai de stiinta (dialectica sau filozofica) care s-a preocupat activ
de ele, si nu de o activitate care are doar statutul de meserie, de experienta, de
simulacru al artei politice8. In plus, paideia si dikaiosyné sint conditii ale fericirii
(eudaimonia), acelea care fac un om kalos kai agathos. Or, renuntind la ele,
omul politic nu ajunge decit o marioneta a vointei démos-ului, facindu-i toate
favorurile de indragostit si necontribuind tntru nimic la formarea lui.

Toate aceste ginduri par a strabate mirarea lui Socrate, atunci cind
el i se adreseaza tinarului si nestiutorului Menexenos, asemanator aici lui
Phaidros® si ambitiosului Alkibiades. Intre patru ochi fiind cei doi, ne-am
astepta la un denunt al ambitiei lui Menexenos, un denunt similar aceluia
din dialogul Alkibiades, in care Socrate pune sub semnul indoielii aspiratiile
pline de ambitie ale frumosului om politic catre viata civica. Poate Alkibiades,
se Intreaba Socrate, sa-i sfatuiasca pe atenieni cu privire la cele drepte si
nedrepte, Tnainte de a se fi ingrijit de sine (epimeleia, 119a, 120d, 124d, 127e-
128a), adica de nesgtiinta proprie? Nu, caci ,afla, nepretuitule, — i spune
Socrate — ca faci casa buna cu nestiinta de cea mai joasa speta, asa cum
te denunta discutia noastra si cum tu insuti te denunti. De aceea te si avinti
in politica, inainte de a te forma prin educatie (prin paideuthénai)” (118b).
Nesupunindu-se imperativului cunoaste-te pe tine insufi, Menexenos se
face vinovat, asemenea Iui Alkibiades, de cea mai mare greseala: vrea sa-i

7 Cf. Akkib., 118c, cu privire la relatia dintre Perikles si Anaxagoras. Fizicalist cum este,
Anaxagoras ne da a intelege ca problemele universului trebuie sa-l intereseze pe adevaratul
om politic, de vreme ce sufletele, carora el li se adreseaza, sint parti ale universului. Nu era
oare un cap de acuzatie Impotriva lui Socrate faptul ca acesta se preocupa de cele ceresti si
de cele subpamintene (Apol., 18b)? Pentru o discutie mai amanuntita, a se vedea Luc Brisson,
Lectures de Platon, Librairie J. Vrin, 2000.

8 Phdr., 260e4-5. Definirea artei politice o va realiza Platon Th dialogul Politikos. V. Gorg., 263d.
Despre toate acestea vom vorbi mai jos.

9 Phdr., 260al1-4: ocurenta verbelor dokein si peithein de aici ne trimit indata la Menexenos, la
elogiul alcatuirii statului democratic din cadrul discursului funebru, 238d-e.

65



CLAUDIU SFIRSCHI-LAUDAT

sfatuiasca pe ceilalti in chestiunile cele mai de pret (ta meizd, in Menexenos,
ta megista, in Alkibiades, 118a), fara a le sti rostul si fara a-si constientiza
propria necunoastere (hé agnoia ton kakon aitia kai hé epioneidistos amathia,
Alkib., 118a). Denuntul asteptat nu se produce insa, de vreme ce Menexenos
nu remarca ironia, iar Socrate pare a nu fi in exercitiul functiunii.

Tinarul, plin de naivitate, isi continua povestea. Entuziasmul sau este
datorat iminentei desemnari de catre Sfat (Boulé) a aceluia care va rosti
epitaphios logos in cinstea mortilor. Aici se cuvine a ne opri, in trecere gi
doar cu titlu de ipoteza, asupra unui amanunt curios: acelasi Menexenos,
care este citat printre cei prezenti linga Socrate in ultimele clipe ale
acestuia (Phaidon, 52b), isi arata aici incintarea fata de o creatie a cetatii care
ii condamnase la moarte maestrul, si anume fatd de discursul funebru. O
intrebare ni se strecoara in minte: Menexenos, cunoscind preabine decenta
mortii filozofului, cum se poate ca el sa fie rapit de un elogiu Tnaltat unor
morti fantomatici anonimi, desemnati doar prin numele tribului caruia Ti
apartin, el care asistase la o moarte aparte, la un fel anume de a muri,
respectiv la unul filosofic? Cum poate da crezare unor vorbe doar? O tradare,
dupa moartea lui Socrate, a spiritului filozofiei? Un Petru? Cine poate sti?!

Socrate incepe treptat a se dezice pe sine, laudind cinstirile de care
au parte cetatenii morti pe cimpul de luptd. Daimon-ul pare a-l fi parasit,
pare a se fi retras in intervalul sau, nestind in calea acestei dezmintiri de
sine: “Frumos este, se pare, Menexenos, s& mori in luptd, si asta datorita
multor lucruri. Intli, chiar de-ai sfirgi ca un sarac, ai parte de o inmormintare
frumoaséa gi mareata. Apoi, dacd ai fost un nimeni, ai parte gi de elogii ce-fi
sint aduse de bdrbafi infelepti, care nu le compun in prip&, ci le pregatesc
din timp. lar aceste elogii vorbesc, intr-un chip ales, si despre cite a facut
fiecare si despre cite nu a facut, autorii lor infrumusefind lotul gi vr&jindu-ne
sufletele prin vorbe mestesugite™?. Frumos elogiu adus oratorilor, iti vine a
spune. Dar este el sincer? Daca ciulim urechile la ce ne spune Platon in
alte dialoguri, vom spune cu hotarire ca nu. S-o luam pe rind.

Neferindu-se de razboi si dind dovada de mare curaj in timpul luptelor
de la Potideea, asa cum o marturiseste Alkibiades in Banchetul, Socrate nu
are motive sa rida de acest tip de moarte si nici de morti; dar are, in
schimb, suficiente motive pentru a ride de spectacolul pe care cei vii (i.e.
cetatea) il tes imprejurul acestor morti, folosindu-se parca de ei. Oprindu-se
la aspectul exterior al ceremoniilor sale, cetatea nu ia seama la modul de
viata, de pina in clipa mortii, al celor elogiati. Mormintul si discursul,
grandioase cum sint (taphés kalés kai megaloprepous tynkhanei, 234c2-3),
reflectda numai propria ei grandoare, nicidecum pe aceea a fiecarui cetatean-
soldat in parte. Aceasta sa fie cinstirea autentica a mortii? Dar unde este

10 234 e-235 a (traducere de Catalin Partenie, in Opere complete Il, Humanitas, 2002, pp. 7-8).
66



DISCURSUL FUNEBRU INTRE JOC SI SERIOZITATE. DIALOGUL MENEXENOS

pomenita viata virtuoasa cerutd de socratism si platonism? Singura areté
valabila in acest gen de discurs este aceea a conformarii la valorile cetatii, la
nigte valori traditionale mostenite si nu pe deplin asumate, valori ale recunoasterii
exterioare, n spatiul cetatii, prin urmare relative, fara universalitatea la care
tinde tipul de areté profesat de Platon si de Socrate.

Cultul mortilor mentinut de traditia cetatii si alcatuit, dupd cum o stim
din sursele literare ale poemelor homerice si ale tragediei, din practici rituale
bine stabilite (expunerea mortilor, libatile, bocetul deasupra cadavrului etc.) si
manifestat, la nivelul logos-ului, prin threnoi, apare in scrierile platonice
remaniat: doctrinele orfico-pythagoreice si experientele de tip samanic impun
un concept nou, care, la Platon, dobindeste o importanta covirsitoare: acela de
katharsis. Manifestat in planul cunoasterii ca desprindere de lumea sensibila si
intoarcere catre lumea noetica, conceptul acesta se rasfringe asupra filozofiei
intelese ca mod de viata: filozoful va incerca, n rastimpul vietii, sa-si desprinda
sufletul de trup, sa scape de séma—séma, sa se elibereze. Atunci, ceea ce
ramine Tn urma, trupul-cadavru, Tsi pierde sacralitateall. Trupul, invelis supus
disparitiei, dezintegrarii, nu mai trebuie plins, iar sufletul nicidecum, intrucit
abia acum acesta Tsi incepe viata autentical2. Acesta este si indemnul socratic
adresat lui Kriton: "... incredinfafi-l ¢4, odatd mort, n-am s& rdmin aici, ca voi
pleca. (...). ... tu s& fii voios, s&-fi spui ca nu pe mine ma ingropi, ci numai trupul
meu si s&-1 ingropi cum fi-o pldcea fie mai mult si cum vei socoti mai potrivit cu
obiceiul" (Phaidon, 115e-116a). Sufletul, nemuritor fiind, nu sufera cu nimic la
gindul calatoriei pe care o are de facut. De aceea Socrate, in clipa mortii, i
pare lui Phaidon fericit (eudaimon); Phaidon ajunge sa creada ca moartea lui
Socrate nu este altceva decit un dar al zeilor. Aceasta perspectiva il indeamna
pe Platon sa reglementeze "cultul mortilor®, invitind la masura in atitudinea
pe care trebuie s& o aratim fatd de cei mortil3. in fond, cel care da
identitate unui individ este tocmai sufletul acestuia, iar ceea ce confera
vietii propria areté, vazuta ca o virtute interioara, intaritd de dialogul sufletului
cu el Tnsusi, rezultat al acelei katharsis despre care ne vorbeste dialogul
Sophistes (230 b), este modul de viata in conformitate cu cerintele impuse de
filozofie. Nemurirea sufletului si eternitatea vietii de dincolo reduc la nimic toate
cele de aici (Rep., 608c sqq.). Zeii vor rasplati dreptatea de care a dat dovada

11 La Homer, ce putea fi mai frumos decit eroul, in clipa mortii sale? Tineretea, stralucind si
incarcindu-se de valoarea faptelor de vitejie, ofera spectacolul unui trup divin. Contrapartea
acestei frumuseti corporale rezida in ultragierea cadavrului eroului de catre dusman: Il., XIV, 638,
XVIII, 24, XXIl, 509 etc.

12 Phd., 58e-59a. Pentru toata discutia a se vedea si Henri Joly, Le Renversement platonicien,
Librairie J. Vrin, Paris, 1974.

13 Nomoi, XII, 959b-d, 959e. Precedente sint de aflat si n legislatia lui Solon sau in aceea a lui
Lycurg, dar intr-un spirit civic: Ploutarkhos, Solon, 21, 1 si 5; Lykourgos, 27. Si Menexenos
pare a invita la moderatie — daca nu cumva este doar o figura retorica — prin citarea maximei:
méden agan, 247e.
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omul virtuos n timpul vietii; pretuirea contemporanilor nu mai are mare
nsemnatate potrivit acestei perspective eshatologice. Dimpotriva, in cetatea
democratica intemeiata pe principiul egalitarismului, cinstirea se distribuie in
stinga si-n dreapta, fara a se cerceta valoarea fiecaruia dintre cei elogiati: ne-o
spune limpede prologul dialogat al lui Menexenos. Uniformizarea in fata mortii
este o consecinta fireasca a egalitarismului politic.

Ramine mai departe problema alcatuirii discursurilor. Sophos din
text (234c4) ne trimite la acela care nu este pe deplin nici sophistés, nici
philosophos. La jumatate de drum, acesta se zbate intre improvizatia gi
pregatirea din timp a discursului: detinator al unei "arte-priceperi" (tekhné),
barbatul priceput sau de meserie o pune pe aceasta n aplicare, Tmbinind si
desfacind, dupa circumstante (kairoi), frazele stereotipe, formulare, ale unui
discurs funebru-model. Fata de Socratele din Apologie, care igi declara
nestiinta alcatuirii de discursuri (Apol., 17b-c), desi fusese acuzat de sofist
si de preapriceput vorbitor, sau fatd de Socratele din Timaios (Tim., 19d),
care se arata incurcat in a elogia cetatea ideald din Republica, oratorul
discursurilor funebre se infatiseaza ca o fantasma, ca o replica fara
continut, impodobita doar de vorbe. Adevarul conteaza, spune Socrate n
Apologie, rugind judecatorii sa-i scuze felul necioplit de a vorbi. Toata viata
s-a ocupat de cercetarea adevarului, neingrijindu-se de felul in care l-ar
putea transmite. Oglinzi doar, poetii si retorii dau replica de suprafata a
lucrurilor din preajma lor: ceea ce este strain (si poate aici Socrate se
gindeste la o anumita lume) reprezintd pentru acestia ceva greu de imitat
(in fapta si cuvint) (Tim., 19d, Rep., 392d, 394e, 395a).

Ce este mai simplu pentru un retor, se intreaba Socrate, decit sa
laude Tn fata concetatenilor sai propria cetate (235d sqq.)? Miza este doar
multumirea pretentiilor de autoreprezentare ale cetatii printr-un discurs
oficial de importanta lui epitaphios logos si crearea in sufletele cetatenilor a
unui sentiment placut de multumire si de orgoliu. Si toate acestea n ciuda
adevarului istoric: discursul funebru din Menexenos, la fel cu celelalte discursuri
de-0 seama, alege calea verosimilului, fara sa nsele asteptarile si idealurile
democratice ale publicului, care doregte numai o proiectie ideala a propriei istorii.

Mai ramine de amintit, apoi, mitul expus de discursurile funebre: el este
asemenea mitului lui Solon, nchipuit ca relatind faptele stravechi din istoria
cetatii Atenei, dar dovedit a fi o simpla naivitate, o copilareala (paidon... mython,
Tim., 23 b), intrucit istoria adevarata (mé plasthenta mython all’ aléthinon logon,
Tim., 26 e) trimite la un trecut mult mai indepartat. Mitul doar fabrica un trecut, cu
scopul de a-l justifica. Opunindu-se logos-ului care poate fi calificat drept
adevarat sau fals, mitul apare ca fabulatie neverificabilal4. Asa se arata a fi si
mitul dicursurilor funebre: el se refera la un trecut doar pentru a legitima politic o

14 Cf. Pindar, Ol. 1, vv. 28-29: alathé logon, mythoi.
68



DISCURSUL FUNEBRU INTRE JOC SI SERIOZITATE. DIALOGUL MENEXENOS

stare de fapt actuala, ignorind adevarul istoriei inregistrate, paradoxal, de
scrierile preotilor egipteni. Atena straveche, loc al unor oameni de seama, se
opune, cu istoria sa, mitologiei incropite oratoric a preatinerei Atenel>,

Un singur scop 1l mina pe retor: sa vrajasca sufletele auditoriului
(goéteuousin hémon tas psykhas, 235a2, kéloumenos, 235b1), sa le captureze
sub puterea farmecului vorbelor sale pestrite (tois onomasi poikillontes, 235a2),
parind doar, nefiind insa, un retor autentic, de vreme ce nu adevarul este
urmarit, ci doar o parere: sub efectul vorbelor (enaulos!® o logos te kai o
phthongos para tou legontos, 235c1-2) care i se strecoara in ureche (endyetai
eis ta ota, 235cl), Socrate, ca sub o fascinatie gorgonical’, lingusit, se simte
naltat gi transportat pe Insulele Fericitilor. Starea de gratie nu este indusa de un
zeu, nu mai tine de verticalitatea inspirata care unea poetul si filozoful cu divinul,
Cci se plaseaza in spatiul unei comunicari pe orizontald, dinspre muritor catre
muritor. Adresindu-se numai partii irationale a sufletului, pasiunilor lui, retorul Tsi
face publicul sa se simta mai nobil (meizén kai gennaidteros kai kallion, 235b2,
semnéterosi8, 235b4), convingindu-l astfel sa-si admire si mai mult cetatea
(thaumasioeran autén hégeisthai einai é proteron, 235b6-7) si capatind el insugi
renumele de bun vorbitor (eudokimesontos, 235d5, eudokimein, 236a619).
Supunindu-i si gidilindu-le orgoliul, cetatea Tsi captureaza oamenii prin chiar
mijloacele de constituire a democratiei, condamnate de Platon. Transportarea
pe Insulele Fericitilor subliniazé indeajuns utopia cetatii idealizate a Atenei. Ea
duce la uitare de sine gi nu la regasirea sinelui autentic — tel socratic prin
excelenta. De aceea fuge si Alkibiades (Symp., 216a-b) din fata lui Socrate: sa
nu dea voie impresiei produse de acesta din urma sa se transforme ntr-un efect
durabil, adica sa duca la alegerea unui bios philosophikos. Transportul de
autoadmiratie al publicului este de scurta durata, asemenea efectului general al
discursului funebru. Sufletele ascultatorilor sint intocmai butoaielor ciuruite ale
Danaidelor (Gorg., 493a). Saminta aruncatd pe acest pamint neroditor,
neprimenit (fara meleté), este o scriere pe apa (Phdr., 276¢7) sau o skiographia.
A scrie pe apa si a turna in chiupurile ciuruite nu sint decit una si aceeasi
imagine a sufletelor neprimenite si dedate jocului umbrelor. Sufletele apar,
astfel, drept gradini adonice, care se intocmesc doar ocazional, circumstantial,
asa cum se intimpla si cu discursurile festive (panegyrikos, epitaphios etc.), si
urmaresc impresia de o clipa, pe cind discursul filozofic, dimpotriva, devine un

15 M. Detienne, La double écriture de la mythologie, Tn Métamorphoses du mythe en Gréce
ancienne (sous la direction de Claude Calame, Eds. Labor et Fides, Genéve, 1988).

16 Nu fusese flautista alungata de la banchetul dedicat Ilui Eros? Muzica dionysiaca a flautului
atinge numai partea irationald a sufletului.

17 Symp., 198a sqq.; Gorgias=Gorgo, joc de cuvinte. Despre efectele discursului interlocutorului
asupra lui Socrate: Protag., 328d3-7, Symp., 198a-c, Phdr., 234d1-6, Apol., 17al1-3.

18 . Despre semnos, v. Nicole Loraux, L'Invention d'Athénes... , 1981, pp. 324-326.

19 Acest cuvint cu valente pozitive se contamineaza si el cu sensurile ambigui, negative chiar,
ale familiei lui dokein.
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bun pentru totdeauna, ktéma eis aei, fiind un exercitiu spiritual care se constituie
ca methodos spre viata autentica de dupa moartea trupeasca.

Ne aflam aici in fata unei deosebiri dragi lui Platon: aceea dintre
cuvintarea scrisa pe apa, pierduta din chiar clipa rostirii ei, neputincioasa in
a se apara pe sine, asa fara de tata cum este (Phdr., 275e), inconsistenta
cum numai verosimilul este la Platon, si cuvintarea care patrunde adinc in
suflet, tocmai pentru ca are de ce sa se agate, descoperind si actualizind
intr-insul Intreaga lume ideala si ideatica a Ideilor. Asadar, pe de o parte, 0
cuvintare univoca, impunindu-se pe sine ca autoritate, Tn masura in care
porneste de la un emitator sophos (= sophistés) si ajunge la intimplare si
fara de raspuns la urechile unuia sau altuia, si, pe de alta parte, o cuvintare
care Tsi alege sau Tsi cauta ascultatorul, tocmai pentru ca acesta va deveni
participant — activ si indragostit — la dialog, cuvintarea (sau, mai degraba,
rostirea) fiind guvernatd de metoda dialecticii, intrerupta de taceri si ocolisuri
pentru a-si atinge mai bine tinta.

Pe de alta parte, dialogul Phaidros face aluzie la insamintarea sufletelor
cu logos-ul filozofic, insamintare care atrage dupa sine o rodire potrivitd cu
natura fiecarui suflet in parte. Asadar, menirea filozofului implicat in schimbul
dialectic de idei este aceea de a cunoaste natura fiecarui suflet, pentru a se
Tngriji cum se cuvine de acesta. La fel, legislatorul din Politikos, desi nu poate
lua In seama individualitatea participantilor la viata politicd in momentul
redactarii legilor, va observa ce este mai bine pentru fiecare, calcind, atunci
cind este nevoie, peste prescriptiile statornicite de traditie.

Kathartic si indragostit, discursul filozofic urmareste un rod care
transcende rasadurile gradinilor adonice. El conduce, in aceasta viata, la
primenirea structurilor de gindire ale interlocutorului, facindu-I s& primeasca,
asemenea unui receptacul, frumusetea si dreptatea, in forma lor pura, din
lumea noetica. Asemenea gradinilor adonice, epitaphios logos este pentru
cunoscatorul autentic un divertisment menit sa se piarda in vint, indata ce
cuvintul rostit de orator Tsi va inceta fermecarea. Divertismentul acesta are cu
totul alta natura decit jocul caruia i se deda stiutorul regulilor discursului bine
intocmit: cultivarea gradinilor de litere este de dragul unui joc al spiritului
(paidias kharin, Phaidros, 276c¢-d; prospaizon en logois, Phaidros, 262d1-2)
care, pentru ceva vreme, se ia pe sine mai putin in serios, stiind prea bine ce
este seriozitatea. Aceasta este si impresia pe care Socrate -0 da lui
Menexenos: "Mereu iti bati joc de retori, Socrate (aei sy prospaizeis... tous
rhétoras, 235c6)", ii spune tinarul.

Dar daca Socrate va trebui sa treaca din rindurile ascultatorilor de
epitaphioi n chiar tribuna oratorilor? Cum se va descurca? Va mai indrazni
sa ia totul aga, in gluma? Cum se intimpla si in Phaidros (237a), si aici, in
Menexenos, Socrate se arata rusinat, temator a nu deveni ridicol Tn ochii
celuilalt: all' isés mou katagelaséi, an soi doxo presbytés on eti paizein (236¢8-
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9). Dar nu este decit o impresie — subliniata de adverbul isos si de verbul
dokein din text —, doar aparenta unui demers care fsi alege registrul comic
pentru a se manifesta. Singuratatea celor doi este complice dezvaluirii lui
Socrate sub acest chip. Ba, daca i-o cere tinarul Menexenos, Socrate, ca
sub fnriurirea sunetului de flaut (enaulos, Menex., 235c1-2) dionysiac, ar
dansa gol in fata acestuia (apodynta orkhésasthai, 236d1), pentru a-i fi pe
plac. Doar sa aplece urechea, parca vrea sa spuna Socrate.
Comportamentul lui este la fel de poikilos precum acela al retorilor. Ar face
orice pentru a atrage. In adincimea dialogului dintre cei doi, dintre
Menexenos si Socrate, nu dibuim nici un scop socratic, ci doar unul retoric,
de persuasiune vana. Confundarea Iui Socrate cu figura retorului profesionist
este fireasca, indreptatind acuzatiile formulate in Apologie, daca luam aminte
la chipul pestrit al filosofului, aga cum este el infatigat de nestiinta multimii:
"... (filozofii) sint Infatisati (phantazontai) uneori ca oameni politici, alteori drept
sofisti, iar citeodatd dau unora impresia ca sint cu totul iesiti din minti
(pantapasin ekhontes manikos)" (Soph., 216c-d).

Meritda sa ne oprim o clipa asupra figurii centrale a dialogului, o
prezenta-absenta, asa cum este orice fantoma: maestra Aspasia. Ea domina
dialogul Menexenos, numele sau strabatind discutia de la inceput a celor doi,
iar discursul funebru fiind prezentat de Socrate drept o creatie originala a
acesteia. Personajul acesta, asa cum consemneaza R. Clavaud (Le
Ménexene... , pp. 253-256), pare a fi fost imprumutat de Platon de la
Aiskhines socraticul, care este amintit drept autor al unei scrieri Aspasia.
Renumit pentru umor, pentru preferinta aratata amfibologiei si pentru jocul
intre gluma si seriozitate, de care aminteste si Agathon Tn Banchetul (o
par'emou logos... ta men paidias,... ta de spoudés metrias... metekhon,
197e), Aiskhines il infatiseaza pe bogatul Kallikles dornic sa-si incredinteze
copiii unui educator destoinic. Socrate il Indeamna s-o0 aleaga pe Aspasia,
celebra pentru rolul jucat pe linga Perikles. Aici, Kallikles isi exprima
indoiala: este aceasta femeie priceputa in arta ei sau vorbele ei trebuie
luate ca un paignion? Dupa cum vom vedea, indoiala o impresoara mereu
pe aceasta femeie (Menex., 249d3-5), inteligenta fara doar si poate, dar
greu de luat in serios pe scena masculina a politicii grecesti.

Aspasia ne sporeste senzatia ca ne aflam dinaintea unei comedii, a
unui joc de spirit, si prin alaturarea pe care o putem face intre ea si o alta
figura feminind, cunoscuta noua numai gratie lui Platon: dublet al Diotimei2?,
Aspasia se arata, in plan ideatic, precum umbra unui vis. Caci Tnsasi Diotima
este pindita de pericolul inconsistentei, de pericolul acuzatiei de a fi doar o
nascocire. Dar ce putem zice de o imitatie a ei? Deja este prea mult.

20 Cronologia, oricare ar fi ea, nu ne impiedica, in opera Iui Platon, care isi raspunde de la un
dialog la altul, sa facem aceasta supozitie.
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Aspasia ne este prezentata in sfera politicului, pe cind Diotima,
mantiniana (hé mantiniké xené, Symp., 211d1 si 201d2), era inconjurata de
aura manticului, a profeticului, a religiosului (ea intirzie molima zece ani).
Discursul primeia, continuu si rod al imbinarilor de locuri comune, se opune
intrebarilor si raspunsurilor din care se alcatuieste transmiterea doctrinei
despre Eros de catre cea de-a doua. Discursul Aspasiei, golit de religios, pe
orizontald, desfasurindu-se in spatiul politic al cetatii democratice, se opune
dialogului dintre Diotima si Socrate, ascendent, pe verticala, pornind de la
lumea muritorilor si indreptindu-se catre cea a zeilor. Aspasia, autoare in
sensul modern al cuvintului, tragindu-gi "inspiratia” din propria-i fiinta, Diotima,
intermediar al vocii divine, loc al revelatiei. latd, agadar, citeva trasaturi ce
despart figurile celor doua femei. Dar ce rol joaca aici Aspasia? Ea este un
alibi pentru Socrate, asa cum, in Phaidros (242e, 244a), nebunia gi
Stesikhoros scuzau avintul lui Socrate catre a rosti discursuri T cinstea lui
Eros. In Menexenos, acesta 0 spune raspicat: autos men paremautou iSos
ouden (236a8). De la el nimic. Aspasia este autorul. Vorba lui Euripides, citat
in Alkibiades: "De la tine, nu de la mine... nu eu le rostesc (sc. raspunsurile), Ci
tu Tnsuti, iar pe mine ma invinuiesti fara temei" (113c). Introducind un element
feminin in sfera discursurilor alcatuite indeobste de barbati, Platon ridica deja
un semn de intrebare, caci fictiunea lui Menexenos este sporita astfel, daca ne
gindim la conventiile teatrale ale lumii antice, care faceau ca rolul femeilor sa
fie jucat de un barbat; un Socrate-actor, travestit, avem aici, Si nu pe Socratele
inspirat de adevar. Si la Aristophanes femeile participa la Adunare, deghizate
in barbati. Numai astfel au ele dreptul la cuvint, poetul comic asimilind
priceperea de a vorbi elementului viril (Adunarea femeilor, 119-123, 149:
andristi=kalos). lar Menexenos se minuneaza, la sfirsit, de abilitatea acestui
discurs, in ciuda faptului ca este alcatuit de o femeie (makarian ge legeis tén
Aspasian, ei gyné ousa toioutous logous hoia t' esti syntithenai, 249d3-5).
Daca Diotima putea sa ia cuvintul in mijlocul barbatilor simposiasti, prin gura
lui Socrate, ea o facea prin invocarea unui zeu, plasindu-se, pe sine si pe
Socrate, intr-o stare de gratie, de inspiratie, asemenea preoteselor oficiante. n
fond, dialogul le era condus de un zeu.

Dar Aspasia este citata aici in domeniul unei arte, al unei priceperi
eminamente politice, laice. Care este tehnica ei? Este chiar aceea care sta
drept temei discursului lui Perikles, asa cum ni I-a transmis Thoukydides (sa fie
si aici 0 aluzie la felul transmiterii, care submineaza adevarul spuselor?), si al
oricarui discurs funebru in genere. Jumatate inspiratie, jumatate colaj, arta
Aspasiei este una formala: ea se sprijina pe locuri comune, pe mnemotehnica,
pe Tmbinari de formule in functie de circumstante. Adaptabilitatea aceasta nu
se aseamana insa aceleia a dialogului socratic: circumstantele sint cele
politice si nu naturile diferite ale sufletelor ascultatorilor. Apoi discursul ei cade
sub acuzatia formulatd in Banchetul de catre Socrate cu privire la genul
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epainos si enkémion, care aplica zorzoanele retoricii, fara a lua seama la
adevar (Symp., 198d-e). Retorii lipesc fara cap si coada formulele intr-un
discurs, neobservind, sau nevrind a sti, ca discursul este precum o fiinta vie
(hésper zéon synestanai, Phaidros, 264c2-5), menitd sa traiasca prin ea
insasi. Produs cultural, intr-o paradigma a lui Theuth, a scriiturii aducatoare de
uitare, discursul profesionist devine doar o podoaba, un motiv de orgoliu al
autorului, o parelnicie de sophia (sophias... doxan... porizeis, Phdr., 275a6),
despovarindu-l pe acesta de responsabilitate. Simulacru (eiddlon, Phdr.,
276a8-9), discursul nu mai respira, nu mai are viata, devenind o fantoma pe
care nu o mai putem lua la Tntrebari. Autorul, din chiar clipa in care
incredinteaza cuvintul sau scriiturii care va fi rostitd sau recitata de un alt "eu”
decit al sau, devine absent, moare. Sappho, geloasa pe acel ekeinos, pe
lectorul care 1i va rapi copilele (versurile), simte cum se stinge, cuprinsa de
valurile mortii: nici moarta, nici vie, ea asista la innuntirea dintre lector i
odraslele sale?l. Asemenea aceleia, Aspasia, incredintind lui Socrate propriul
ei discurs, scris in prealabil?2 (synetithei ton epitaphion logon, Menex., 236b5;
syntithenai, 249d5), se retrage in coltul de umbra al absentei, al nefiintei,
stindu-ne dinainte printr-un discurs repetat la nesfirsit, izvorind dintr-o memorie
care nu mai este a ei, ci doar capacitate intelectuala a intermediarului, a lui
Socrate. Mai este de subliniat aici si falsul spirit de scoala care 1i uneste pe
Aspasia si pe Socrate: transmiterea orala a discursului funebru urmeaza
modelul gcolilor filosofice, dar continutul nu este o doctrina care va indruma
sufletul in avatarurile sale, ci o productie politica, anonima, in ultima instanta.
Maestra Aspasia nu este nicidecum maestra Diotima, caci ea nu are nimic a
spune sufletului, nu-lI hraneste prin vorbele sale, umbre doar.

Interesant de remarcat este faptul ca ambele "maestre” ale lui Socrate,
Aspasia si Diotima, presupun si se sprijina pe memoria acestuia. Ascultate
cindva, ele traiesc prin memoria discipolului lor: Diotima printr-o memorie
care poate fi supusa anamnezei, dind la iveala o sursa adevarata (ldeile),
Aspasia printr-o memorie care se cere doar repetata mecanic pentru a se
pastra vie. Poate asa se intelege si invocatia pe care Kritias, n dialogul
omonim, o adreseaza muzei Mnemosyne, inainte de a purcede la
istorisirea auzita din mosi-stramosi. $i aici, Tn Menexenos, Socrate
aminteste de severitatea pe care Aspasia i-ar arata-o, in cazul in care ar fi
sa uite lectia (mnémoneusais, 236b7, oligou plégas elabon o'
epelanthanomén, 236c¢l). Retorica presupusa de Aspasia si de intreaga
scoala retorica se sprijina pe tehnici mnemonice bine puse la punct si pe
traditie. Dar memoria aceasta nu este decit una exterioara, pur repetitiva,

21 J. Svenbro, J'écris, donc je mourrai. Sappho, le poéme et le lecteur immortel, Lalies, 9/1987,
PENS. Pentru varianta comica a abandonarii textului-copil, v. Aristophanes, Norii, 585 sqq.

22 Nu se aratase si Phaidros, la Tnceput, ca rostind din memorie discursul lui Lysias, desi tinea
ascunsa, sub himation, copia scrisa a acestuia?
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una psihologica, a colajului (perileimmat‘atta... synkollousa, 236b6), pe ea
sprijinindu-se educatia traditionald laudata de Protagoras, in dialogul cu
acelasi nume (Protag., 325c-326e). Memoria lui Platon este, dimpotriva,
una interiorizatd, conducind activitatea dialectica a filozofului. Dar meleté
mnémeés ni se infatiseaza, privind catre tinta drumului parcurs de filozof, ca
meleté thanatou?3. Indreptat spre moarte si pregatindu-si ochii sufletului pentru
contemplarea lumii autentice, adica a fiintei in dezvaluirea adevarului ei de
fiinta, filozoful se va pune, cum spuneam, pe drumul filozofiei (ca methodos)
inca din timpul vietii. Smulgind, ca in chinurile facerii, adevarul scufundat in
adincurile interlocutorului sau, Socrate i moseste sufletul, prin procesul unei
anamneze eliberatoare; e asemenea unei initieri in tainele fiintei. Maieutica
devine dialectica, devine, din practica minata de instinctul profetic al lui Socrate,
arta supusa propriilor ei legi. Diviziunile si reconducerea la unitatea conceptului
se inscriu, odata cu Platon, in practica unei filozofii ca mod de viata. Caci ce alt
scop poate ea urmari, daca nu pe acela al curatarii sufletului de impuritatile
prejudecatilor, de indistinctia sub care interlocutorilor lui Socrate li se
dezvaluie Frumosul, Binele sau, in genere vorbind, ldeea. Asezarea
sufletului sub auspiciile dreptatii, in binefacatorul ei cimp de actiune, se
infatiseaza la Platon ca exercitiu dialectic de purificare, intrucit, dupa cum bine
stim din Gorgias, nedreptatea reprezinta o boala a sufletului, agsa cum si un
logos nepotrivit rostit poate dauna sufletului (Phdr., 115e). Educatiei lui
Noua educatie platonica sta sub semnul mortii lui Socrate, al nedezmintirii
scopului pe care maestrul sau l-a fixat logos-ului (Apol., 28d, 30b-c).

Gindirea mortii conduce catre o viziune filozoficad asupra vietii.
Asumarea pina la capat a consecintelor pe care le implica o viata nu de putine
ori plasata la extremele cetatii — si care face din filozof un atopos — este, din
acest unghi de vedere thanatologic, totuna cu asumarea mortii, cu asumarea
acelei lumi a fiintei. Ca ea nu este cautata de bunavoie gi ca poti da inapoi in
fata maretiei si luminii fiintei, tragindu-te spre negurile ne-fiintei, ca incerci sa te
sustragi acelui deinon al fiintei, o dovedeste greutatea acceptarii de catre
interlocutorii lui Socrate de a se pune sub semnul filozofiei (Apol., 29a); caci a
accepta filozofia inseamna a accepta un fel anume de viata, si anume una
pregatitoare pentru moarte, care presupune cercetarea sufletul si eliberarea lui
de necunoasterea in care cetatea, prin vocea retorilor, si tine membrii sai.

Aici, o data mai mult, transpare intreaga miza a acestui discurs
despre morti care este Menexenos: moartea filozofului nu este aceeasi cu
moartea cetateanului, cu alte cuvinte, nici in moarte oamenii nu sint egali.
n goliciunea lor, ei se vor infatisa la judecata din lumea cealalta, descrisa

23 Despre doctrina pythagoreica a memoriei si despre raportul dintre meleté mnémeés si meleté
thanatou, a se vedea J. P. Vernant, Fluviul "Ameles" si "meleté thanatou"”, in Mit si gindire Tn
Grecia Antica, trad. Zoe Petre, Meridiane, 1995.
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in Gorgias, fara rude, fara ajutorul cuvintelor gaunoase, ci numai cu faptele
lor drepte sau nedrepte. O spune si Menexenos, in singurul loc in care am
putea afirma ca se intrezareste platonismul: in prosopopeea morfilor. Nu
renumele stramosilor dureaza virtutea si valoarea unui om (dia doxan
progondn, 247hb3-4), ci ceea ce este acesta prin el nsusi (di' heauton,
247b3), invitind la o morala stoicd avant-la-lettre: a nu face sa depinda
fericirea (eudaimonia) de altcineva decit de tine Tinsuti (eis heauton
anértétai, 247e6), a nu vrea nimic mai mult decit tine insuti. Ideea ca ne-am
afla aici in platonism este confirmata, poate, de maxima citata in acest loc:
méden agan, care, dupa cum stim, era inscrisa la intrarea in templul de la
Delphi alaturi de cealalta, ajunsa deviza a moralei socratice: gnéthi
seauton. Dar alaturarea este si ea semn al paralelismului celor doua tipuri
de cuvintari. Nu maxima socratica este citata, ci una care-i sta doar alaturi.
Indemnul lui méden agan si excursul care-i urmeaza pot fi citite, din acest
punct de vedere, in cheia unei autosuficiente a spiritului, a neacceptarii de
a te pune sub ascultarea unui filozof care sa-ti mogeasca sufletul si sa te
atraga spre inaltimile fiintei. Alkibiades refuza iubirea lui Socrate, care il
obliga la o responsabilitate de neindurat: trufia spiritului sau vine din aceea
ca nu are nevoie de nimeni; doar el cu sine insusi: “tu sustii, ii spune
Socrate la inceputul dialogului Alkibiades, ca nu se afla pe lume vreun om
de care sa ai nevoie cit de putin, oudenos phéis anthrépon endeés einai eis
ouden (104a)”. Nici o smerenie in fata superioritatii altuia. Méden agan:
doar tu singur, incapabil a primi generozitatea spiritului altcuiva. Desigur,
nu este decit o simpla speculatie, asa cum este aceea ca maxima de aici
este 0 maxima a uniformitatii, a conservarii spiritului colectiv, de turma am
spune, al cetatii democratice. Totusi, de cite subintelesuri nu este banuit
acest "dialog"? Mai ramine o interpretare, care ar merge in spiritul celor
scrise mai sus: prosopopeea morfilor, asa plina de sententiozitate cum
este, se adreseaza experientei comune a publicului, care va conveni intru
totul asupra acestor adevaruri universal valabile?4. Nu se deschid, prin
aceste maxime, teme asupra carora s-ar cuveni ca doar un cerc restrins de
cunoscatori sa hotarasca, ci banalitati Tmbratisate de spiritul necritic al
ascultatorilor, cu alte cuvinte, conventii oratorice. Apoi, cuvintele barbatilor
de seama catre urmasii lor vin Tnainte de moarte, inainte de a sti care sint
regulile lumii de dincolo, in ce fel sufletele lor de viteji vor fi judecate acolo.
O vom afla insa de la Er, trimis de zei sa le profeteasca oamenilor despre
adevaratele pedepse si recompense viitoare ale sufletelor.

Ca sub imperiul inspiratiei, Socrate se porneste sa debiteze discursul
funebru. Temele Iui ne sint prea cunoscute, pentru a le mai trece in revista.
Ramine de amintit doar desavirsirea imitatiei platonice, cu aparenta inovatie a

24 V. si Arstt., Rhet., II, 21, 1395a, despre utilizarea maximelor in discursuri.
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prosopopeei, care nu face decit sa ne sporeasca semnele de intrebare cu
privire la aga-zisul mesaj platonician. Si numai gindul ca este o imitatie ne
pune in garda asupra intentiilor autorului real. incheind elogiul mortilor, al
carui intermediar este?®, Socrate se reintoarce la forma dialogatd. Nu
urmeaza nici o palinodie, nici o retractare a celor zise, cum se petrece in
Phaidros (257b-c, 263d). Jocul lui Socrate vorbeste de la sine. Sub juramintul
tacerii, al nedivulgarii celor rostite, el se arata dispus a-i mai spune
increzatorului si doritorului Menexenos si alte discursuri politice. Cetatea vrea
sa se asigure de fidelitatea membrilor ei, iar atunci vraja trebuie sa continue.
Drog fiind, discursul politic se cere repetat la nesfirsit, tocmai pentru ca efectul
sau nu este de durata. Si ce este, la urma urmelor, atit de greu in a-i lauda
pe atenieni atenienilor, Tn a lipi si a dezlipi locuri comune?

Ca pentru a spori confuzia pe care o face multimea intre filozofi, sofisti
si oameni politici, Platon ne ofera, prin Menexenos, 0 mostra parca iesita de-a
dreptul din atelierul oratoriei. Mizind pe asemanarile dintre obiectul retoricii si al
filozofiei, Platon joacd rolul retorului gi 1 pune pe Socrate in pielea
comediantului, sugerind celor putini, prin mijloacele amfiboliei, diferenta
imprimata de telul celor doua "arte". Ne ramine noud, contemporanilor, sarcina
de a intelege regulile jocului. Sau reugeste Platon sa ne vrajeasca si pe noi,
facindu-ne a-l lua in serios? Istoria hermeneuticii dialogului vorbeste de la sine.

Nu vom fincheia Tnainte de a spune citeva cuvinte despre cadrul
istoric si despre evolutia discursului funebru in spatiul grecesc, intentia fiind
aceea de a pune si mai bine Tn lumind confruntarea traditiei pe care
dialogul Menexenos o lasa a se intrevedea. Descrierea traditiei i a temelor
ei subliniaza mai bine distanta care se deschide intre aceasta si noua
perspectiva platonica. Notatile care urmeaza nu fac decit sa releve mai
bine confruntarea pomenita, reluind oarecum ideile deja expuse.

Civilizatia greaca este o civilizatie in care statutul social este conferit si
legitimat de privirea Celuilalt asupra propriei tale existente, asupra faptelor
savirsite in timpul vietii, o civilizatie a contactului direct, a unui fata in fata care
subliniazad preeminenta privirii, dar, deopotriva, o civilizatie in care rostirea
(Cuvintul) rostuieste un intreg cimp social, o retea bine definita de raporturi de
forta si de statute sociale. Prin intermediul cuvintului, statornicit social sub
forma epos-ului, uitarea si nefiinta sunt metamorfozate intr-un alt aspect al
vietii: moartea devine, cultual si cultural, una ideald sau, altfel spus, moartea
devine un ideal al viefii (Herodot I, 30-31). Epos-ul indeplineste rolul de
mnéma, semn imaterial al reamintirii: el sta pentru o prezentd dupa moarte a
eroului in congtiinta grupului de razboinici, aceasta forma de memorie servind
de liant si de temei onto-logic, asigurind coerenta unei comunitati determinate.

25 Tn fapt, cetatea este autorul si tinta elogiului: ea se elogiaza narcisist pe sine, prefacindu-se a
elogia pe cei morti, pe membrii ei; dar ei sint o0 multime indistincta, pe care doar numele de
polis 0 poate desemna, pentru a-i reda unitatea.
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Corelatul material al epos-ului este marcat de séma. Poetul are datoria — dar si
puterea, prin intermediul Blamului si al Laudei?6 — sa cinte un anumit tip de
moarte, sa laude acele klea andrén, manifestare a unei areté aparte: o areté
aristocratica, agonistica. Menirea poetului este aceea de a simboliza valorile
comunitatii sale, salvind de la uitare prin verbul sau poetic atit eroul, cit si
comunitatea constituita n jurul numelui acestuia.

Tipul de moarte despre care aminteam si care face distincta societatea
agonistica este acela al lui kalos thanatos. Ideea morfii frumoase devine un
topos Tn retorica discursului funebru atic, care continua tematic, dar n
registrul prozei?’, epos-ul homeric. Functia mnemica a elogiului se
pastreaza, dar intr-un alt registru, caci ea serveste acum la simbolizarea
altor valori. Aristocratia homerica, asociata unei distinctii individuale si unui
renume de sine statator al eroului, face locul democratiei, claditd pe valorile
egalitatii. Spatiul cetatii recupereaza modelul oralitatii prin institutiile sale
democratice, facute posibile prin comunicarea pragmatica pe orizontala cu
privire la chestiunile politice. El are nevoie de legitimarea autoritatii sale
platite prin moartea cetatenilor-soldati. In acest sens, epitaphios logos este
o creatie politica paradigmatica — continuatoare a traditiei orale poetice,
epice si lirice —, in care elogiul cetatii si al mortilor se sprijind pe modelul cultural
al transmiterii memoriei sociale prin logos. Intemeierea autoritatii merge mina in
mina cu procedeele cultuale27 si culturale de cinstire a mortilor, tot aga cum, n
spatiul lumii homerice, comunitatea isi revendica autoritatea prin numele eroilor
ei. Numele lui Theseus, ca erou fondator, este minuit de propaganda ateniana
atit pentru a oferi o justificare religioasa (cultuald), cum spuneam, dar si pentru a
sustine pretentiile politice ale democratiei: cetatea si-l anexeaza, in discursurile
sale, pe Theseus ca inventator al iségoriei (Euripides, Suplicantele, 352-353,
Isokrates, Helena, 35-36, Demosthenes, Epitaphios, 28).

Daca, asa cum afirmam, universul homeric se constituie in functie
de figurile individualizate ale eroilor sai, cetatea se creeaza pe sine drept
colectivitate, drept suma a cetatenilor participanti la viata politica28. Ei sint
pringi in chiar reteaua valorilor democratice atit de pretuite de ei —
isonomia, iségoria §i isogeneia — gi fac corp comun cu cetatea. Aici insa

26 "Pina la urma, un om valoreaza atit cit valoreaza logos-ul sau", asupra caruia poetul are
controlul: M. Detienne, Stapinitorii de adevar in Grecia arhaica, trad. de Alexandru Niculescu,
Symposion, 1996, p. 64. Intreaga viatd a rézboinicului tinde catre gloria cintats, spre buna
memorie: Il., XXII, 304-305, Pd., Pyth. IV, 185 sqg... .

27 De amintit aici corelarea, Tn plan cultual, a sarbatorilor Epiphania cu sarbatorile inchinate lui
Theseus, dupa aducerea osemintelor acestuia in Atena si inaltarea Theseion-ului: v. Louis
Méridier, Notice, n Platon, Oeuvres complétes, tome V, 1-re partie, Les Belles Lettres, Paris,
1931, p. 52. Spre deosebire Thsa de caracterul panhellen al epos-ului, discursurile funebre din
Atena privesc numai valorile locale, specifice acestei polis determinate spatio-temporal.

28 Morala democratica este aceea hoplitica, examinatd Th amanuntime de Nicole Loraux in
cartea ei, L'Invention d'Athénes... .
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doar cetatea mai poate avea chip distinct. Ea cuprinde, fara a fi cuprinsa
sau determinata de nici un individ in parte, cerind participare totala la
pretentiile ei de superioritate gi de autohtonie, pe care le opune celorlalte
cetati. Ne aflam in fatd unei alte idealizari, realizate pe calea unei
neincetate abstractizari: aceea a cetatii. A lupta pentru patrie inseamna a i
te dedica intru totul, a-i accepta sistemul de valori pe care, murind, il reprezinti
exemplar si pe seama caruia cetatea Tsi intareste autonomia. Drumul este lung
si incepe nca de la Homer, dar el culmineaza cu elegia lui Tyrtaios2°, care
indeamna pe spartani la un bios polemikos, dar gi la un bios politikos

(Lykourgos, Contra Leocr., 107). Din aceasta perspectiva, oricine rupe
rindurile armatei hoplitice este judecat de cetate, intrucit el primejduieste
valorile ei politice si democratice; orice actiune care presupune o distingere
a individualitatii este sanctionata de cetate30.

Schimbarea paradigmei politice, dinspre aristocratie catre democratie,
se oglindeste in raportul ergdi si logéi pe care comunitatea (i.e. cetatea) 1l
intretine cu mortii sai: de la mormintul Tnchinat eroului ca un dublu corporal
al acestuia gi ca semn al absentei lui se trece la mormintul comun, public,
la démosion séma, in care luptatorii morti pentru patrie sint parca tinuti sa
nu-gi faca simtita diferenta, sa nu-si afirme identitatea si, prin aceasta, alteritatea
n raport cu Cetatea3l, adica sa nu devina idiétai. Dar ei nu au parte propriu-zis,
in ciuda cultelor familiale de omagiere a celor disparuti, nici de o cinstire logoi
(prin cuvint), aceasta realizindu-se pentru toti laolalta si, mai cu seama, pentru
cetatea idealizata. Adeptii democratiei vor trebui sa-gi asume pina la capat
egalitatea: egalitatea Tn timpul vietii atrage dupa sine egalitatea in fata mortii.
Cotitura produsa in trecerea de la aristocratie la democratie este remarcabila.
Moartea (frumoasa) este confiscata, prin idealizarea ei excesiva si de natura
politica, de cetate, Tn nevoia acesteia de a se autolegitima. In conventia politica
democratica, cetatea Tsi asuma rolul de parinte, de mamas32, aici ideea
autohtoniei jucind rolul cel mai de seamas33. Oferindu-le filor ei un spatiu

29 De asemenea, Kallinos. Elegia ca instrument politic este de regasit la Solon, dupa cum da marturie
Ploutarkhos Tn Viata lui Solon, 8, 1 sqq. (elegia krypha... meletesas; en 6déi diexelthé tén elegian).
30 V. Gilles Velho, Les déserteurs des armées civiques en Gréce ancienne ou la négation du

modéle du citoyen-soldat, Les Etudes Classiques, 70/2003, 3.

31 O prezentare a trecerii de la gloria individuald a eroului catre anonimatul cetateanului, v.
Nicole Loraux, Mourir devant Troie, tomber pour Athenes: De la gloire du heros a l'idée de la
cité, in La mort, les morts dans les sociétés anciennes (edd. J. P. Vernant si G. Gnoli),
Cambridge U.P., Eds. de la Maison des Sciences de 'Homme, 1990.

32 Desi, cu timpul, prin abstractizarea cetatii, genul ei devine "neutru™: v. N. Loraux, L'invention...
, p. 287-288.

33 N. Loraux, L'invention... : "l'autochtonie... doit étre considerée comme le mythe central de
l'oraison funebre”, p. 282. Tema autohtoniei apare in mai toate discursurile funebre pastrate
pina azi: Lysias, Epit.,, 17, Demosthenes, Epit., 4, Hyperides, Epit., 7, dar si la Isokrates,
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privilegiat de cladire a cetatii, hranindu-i, crescindu-i i educindu-i, ea le pretinde
daruire totala, lupta cu Celalalt, cu Barbarul, pentru pastrarea acestor beneficii.

in fata acestui imperialism statal, despre care aminteste Euripides prin
vocea mesagerului theban (prassein sy poll'eiéthas hé te sé polis, 576), spiritul
critic nu doarme: acesta stravede in democratie o alta forma de tiranie, i mai
diabolica decit aceea exercitata de un singur individ, intrucit ea se sprijina pe
forta celor multi, ignoranti, usor de manipulat. Cit de bine o spune
Aristophanes, in Cavalerii, 1111-1150: “O, Demos, prea frumoasa ti-e domnia,
toti oamenii se tem de tine ca de un tiran (dediasi s' hosper andra tyrannon).
Dar esti lesne dus de nas, caci te topesti dupa linguseli si inselaciuni, si vesnic
ramii cu gura cascata la cei care tin discursuri: mintea ti-e aici, dar si razna™4.
in Suplicantele (412-413), opunind regimul tiranic theban si democratia
ateniana reprezentatd de Theseus, Euripides aminteste si el lingusirile
oratorului, urmarirea propriului interes (pros kerdos idion) si a circumstantelor
favorabile (allot' allose strephei).

latd motive suficiente pentru ca vocile sa se ridice, inca de mult,
impotriva moralei colective si patriotice impuse de cetate, a anarhiei de fond
care bintuie democratia. Nici paradigma aristocratica nu fusese ferita de
contestatii, dupa cum ne-o dovedeste atitudinea lui Arkhilokhos. Nepunind pret
pe kleos, pe gloria sacrificiului, acesta incearca sa-si apere pielea. Lasa totul
pe cimpul de lupta si fuge. Dezertor sau inca un om care, denuntind-o prin
fuga, nu ia in serios pretentiile suverane ale comunitatii, pretentii care atrag
dupa sine sacrificiul orb al membrilor sai? Din cetatea democratica vedem cum
fug Euelpides si Pisthetairos, personajele comediei Pasarile de Aristophanes,
satui de "superficialitatea” atenienilor. Indistinctia valorica aratata de cetate fata
de mortii sai, care ii apara valorile si contribuie la consolidarea imperialismului
sau cu chip democrat, este luata in ris de cele doua personaje aristofanesti;
temindu-se a nu fi ucisi de neamul pasarilor, Euelpides si Pisthetairos se
linistesc la gindul Tnmormintarii lor in Kerameikos, pe banii statului (dar daca
am pieri pe-aceste locuri?/ ne-ar ingropa pe undeva? O, da!/ In cimitirul cel de
la Olari,/ pe socoteala statului! Vom spune/ la toate capeteniile noastre/ c-am
infruntat dugsmanul si-am murit,/ La Orneai, in fara p&asarilor... (P&sarile, 395-
308). Alt atac ndreptat Tmpotriva démos-ului ignorant, anarhist si ticalos, si
impotriva cautarii sale de legitimare prin intermediul discursului oficial al
epitafului este continut $i in scrierea numita Batrinul oligarh, atribuita lui
Xenophon (Constitufia atenienilor, I, 2-9) si aparuta la cinci sau sase ani dupa
discursul rostit de Perikles.

Panegyr., 24, Panath., 124-125, Euripides, Erekhteus, fr. 360 Nauck, 7-13. La Platon, Tn
Menex., 237b6 si in Politikos, 269b2-3.

34 Ce familiar ne suna aceste vorbe: Socrate cu gura cascata, transportat pe Insulele Fericitilor,
nu este, In aceasta lumina, decit un pesonaj de comedie.
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Insa cetatea nu permite luarea in deridere a valorilor ei; ea pedepseste
orice abatere. Atunci, singura cale de a-i iesi impotriva este minuirea propriilor
ei arme. Atacul direct impotriva statului-unitate nu este cu putinta: ramine
trecerea in registrul comic a unui reprezentant democratic sau a altuia,
exagerarea efectelor discursurilor tinute prin cetate, a narcisismului atenienilor
(Aristophanes, Akharn., 370-373). Parodia urmareste neutralizarea3®
discursului oficial al cetatii, agsa cum apare acesta redat de epitaphios logos.
Ea ii foloseste cuvintele si imaginile pentru a reda sunetul gol al acestora. Spre
deosebire de Socrate-Silenos care ascunde Tnlduntrul sau o fiinta divina
(Platon, Symp., 221d-222a), inselind placut impresia provocata interlocutorului
sau, discursul funebru nu ascunde nimic, este doar vorbarie, care se imita pe
sine, prin reluarea fara incetare a acelorasi tipare.

Tinta a atacului comediei si al lui Platon este, alaturi de odrasla lui,
oratorul. Acesta, mai mult decit oricine, se face responsabil de nselarea
auditoriului, minat fiind doar de ambitiile sale politice. Nici o grija din partea
lui pentru sufletele celor care apleaca urechea la zisele sale, nestiind ca
"reaua folosire a cuvintelor (to mé kalés legein) nu este numai o greseala
de limba, ci si un chip de a face rau sufletelor" (Phd., 115e). Indragostit de
Demos, el i urmareste si 1l linguseste pentru a-i obtine favorurile
(Aristophanes, Cav., 732. erastés teimi sos, 737 sqgd., si 1163, 1341).
Imaginea nu este inedita, caci o intilnim, pentru a da un exemplu, in discursul
funebru al lui Perikles: kai erastas gignomenous autés (sc. tés poleds) (Thkd.,
2, 43) sau in dialogul Alkibiades: phoboumai mé démerastés hémin
genomenos diaphtharéis (132a). Dar cita deosebire aflam aici ntre
ascensiunea promisa de eros-ul Diotimei, intre iubirea care traseaza un spatiu
privilegiat al dialogului socratic si platonic, si iubirea lingusitoare, pe orizontala,
neputincioasa a transgresa spatiul politic al pietei publice, pe care o intilnim n
discursul oratorului profesionist. Cuvintele lui Lysias, din Phaidros, par a-si
pastra valabilitatea aici, aplicate discursului retoric, caci, intr-adevar, nu
trebuie cedat favorurilor erastului, atunci cind din aceastad unire nu iese
nimic constructiv, temeinic, pentru cei doi, erast si eromen.

Dator vechii comedii atice, in privinta mijloacelor subversive de
neutralizare a efectelor daunatoare pe care democratia le are asupra
sufletelor, risul lui Platon nu este neobignuit. De cite ori Socrate nu simuleaza
comicul, devenind subiect de gluma (Parm., 130c-e, Soph., 227a), prin
intrebarile pe care le pune interlocutorilor sai? De cite ori nu apeleaza la joc?
Si de cite ori nu Imprumuta Socrate mijloacele retoricii, devenind gorgianic —
de unde si acuzatia de sofist ce i-a fost adusa nu de putine ori? Ironia Tsi
alatura fortele jocului (Symp., 216d- 217a: Alkibiades despre Socrate:

35 Despre parodia comica si pastisa platonica, v. N. Loraux, L'Invention... , 309 sqq.
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eironeuomenos kai paizén) pentru a-l formata si satura pe celdlalt36. Ceea ce
pare a contrazice doxa comun acceptata stirnegte risul, iar acest ris este un
semnal de alerta pentru un spirit prevenit, este un ris subversiv, care tinteste
adevarul mai presus decit a face pe plac simtului comun. In acest fel, risul si
ironia devin elemente ale unei pedagogii®” sustrase tiparelor pe care cetatea
vrea sa le impuna, in vederea egalitarismului, o data mai mult, cunoasterii.
Filozoful poate face apel, el mai mult decit oricine, la fictiunea artistica si la
mijloacele artei — ale carei imitatii secundare, de altminteri, le critica — pentru a
demasca, intrucit el cunoaste prea bine adevarul, stie cine este copie si cine
este model. Dar nici un compromis nu se poate stabili intre filozof si obiectul
ridiculizarii sale. }inindu-se departe, ca pentru a nu deveni impur, Platon imita
desavirsit prin oglindire, stiind prea bine ce insemnatate avea aceasta pastisa
in ochii cunoscatorilor: scopul lui este doar acela de a purifica prin ironie,
inteleasa in chiar termenii nostri moderni.

Astfel privita, arta devine accesibila spiritelor care se lasa cu greu
convinse a urma demersul filozofului: tinerii, la virsta jocului cum sint,
primesc mai repede spiritul de gluma socratic, asociat unei forme de
persuasiune care vrea sa inlature rezistenta prejudecatilor fatd de un bine
mai putin aparent38, dar nu mai putin autentic.

Despre risul si joaca lui Socrate ne invata cite ceva si dialogul
Menexenos, asa cum am avut prilejul de a o vedea in rindurile de mai sus.
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IMPLICAREA INSTITUTIEI ECCLESIALE GRECO-CATOLICE
DE LA ORADEA IN ACTIVIT ATI SOCIALE $1 ECONOMICE

BLAGA MIHOC

SUMMARY. The Involvement of the Greek-Catholic Ecclesiastical Institution from
Oradea in Social and Economical Activities. The author points out that the
Greek-Catholic ecclesiastical institution from Oradea made great efforts for the
improvement of the material situation of the Romanians and for the developement
of healthy morality based on christian virtues. It also supported the measures taken
by political authorities in order to help the inhabitants to practice certain
occupations for the growth of their income such as: fruit growing, sericulture and
apiculture.

The Greek-Catholic church was involved in fighting against the alcoholism and in
liquidation of the consequences of natural disasters such as: drought, inundation or fire.

Most of the information used by the author in this work are unpublished,
extracted from unexamined archives.

Institutia bisericeasca greco-catolica din Imperiul habsburgic a
popularizat printre enoriasii romani toate dispozitile guvernamentale si le-a
cerut sa le respecte. De altfel multe dintre acestea vizau comabatrea
viciilor, de care nici lumea satelor romanesti nu era lipsita, unul dintre acestea
si poate cel mai frecvent, fiind alcoolismul, cu urmarile sale devastatoare, pe
care institutia ecclesiala a incercat intotdeauna sa-l previna sau sa-I combata,
in coniventd, desigur, cu masurile luate de oficialitati. Prezenta numeroasa a
carciumilor ingreuna acest efort, chiar daca, guvernantii faceau eforturi sa
ingradeasca frecventarea lor. Astfel, Tisza Istvan, viitorul prim ministru din
anii primului razboi mondial, a emis, la 26 august 1904, un ordin prin care
cerea fiecarui comite din Ungaria sa dispuna inchiderea carciumilor pe
timpul s&rbatorilor religioase si a duminicilor." Desi Demetrie Radu (1862-
1920) episcopul greco-catolic de Oradea, a declarat ca este de acord cu
aceasta dispozitie, aplicatd manu militari, in circulara prin care isi informa
preotii din dieceza despre existenta ei, mentiona ca localurile, respectiv
carciumile, nu trebuie Tnchise duminicile si in sarbatori tot timpul ,, pentru ca
clasa muncitorilor doar in acest timp le poate folosi pentru odihna si
distractie si astfel interzicerea comertului cu bauturi pe timpul luarii mesei

1 Directia Judeteand Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Protopopiatul greco-catolic Beius, Dos. 65, f.1
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n-ar corespunde intereselor publicului consumator”.? El preciza doar ca in

eparhie trebuie sa se respecte ordinul din 2 decembrie 1899 al aceluiasi
ministru de externe privind ,inspectia politieneasca si politial-medicala, ca
adica n timpul serviciului divin si localurile pentru desfacerea tuicii, aflatoare
in apropierea bisericilor ori Tn locul de trecere a procesiunilor trebuiesc

tinute Inchise”.® Episcopul le solicita preotilor s& ceara organelor politienesti

locale ,executarea stricta si responsabila a amintitei interdic’;ii”.4 De altfel Tn
aproape toate contractele de inchiriere a localurilor aflate Tn proprietatea bisericii,
destinate a deveni ospatarii, Demetrie Radu a impus sa se specifice obligatia de
a se desface sau vinde catre doritori, pe langa bauturi, si alimente de prima
necesitate. Astfel, in contractul Tncheiat intre parohia greco-catolica din Pocola
de langa Beius si carciumarul evreu losif Hercz, incheiat la 25 noiembrie 1906
se specifica, la cererea expresa a lui Demetrie Radu desigur, ca cel amintit
,este indatorat a tinea de vanzare si clisa (slanind n.n.), unsoare si branza,
pentru ca aceasta o pretinde interesul public al populatiei din Pocola”.’
Combaterea alcoolismului a sensibilizat pe toti ierarhii romani, intre
acestia situtandu-se si cei de la Blaj; ei s-au ngrijit, intre altele, de intemeierea,
in acest scop, a unei aga-numite ,Ligi de temperanta”, cu membri dintre clericii
seminarului ,Bunavestire”. La 18 martie 1914, cand Societatea literara Micu
Klein de la Blaj Tmplinea 50 de ani de existenta, a dat o circulara catre
fruntasii si enoriasii bisericii greco-catolice din alte provincii, exprimandu-gi
intentia de a lupta pentru efectuarea unei ameliorari sociale integratoare, cu
pond sau greutate pe starpirea alcoolismului, prin eforturile Tnhcrucisate ale
reprezentantilor tuturor claselor sociale din randurile poporului roman. ( vezi
Anexa 1) In aceasta circulara se prefigureaza, pornind de la biblicul exemplu al
samarineanului milos, o daruire totala pentru vindecarea ranelor sociale si h
special a celor provocate de viciul viciilor, alcoolismul, combatut cu insitenta gi
de catre oficialitati, care erau convinse ca ceea ce ce pierde visteria statului
din scaderea consumului de alcool "inzecit dobandeste prin scaderea
contributiilor la diferite institute menite pentru adapostirea celor napastuiti de
acest rau”.® Autorii circularei remarca si faptul c& in lupta contra alcoolismului
s-au distins corifeii unor secte ,bizare ca compozitie de credintd”, insa apte in
a oferi enoriagilor solutii salvatoare, spre a se debarasa, adica, de vicii,
invatandu-i la trezvie, la grija si paza de toate cele rele. Urmand acest
exemplu, alumnii sau elevii scolilor blajene nazuiesc a lupta n viitor pentru

ameliorarea situatiei morale si materiale a conationalilor lor sub steagul

2 |bidem

® Ibidem p.3

* Ibidem

® |hidem ,Dos.66, f.202
® Ihidem, Dos.66, f.202
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organizatiei caritabile ,Liga de temperantd”, cu deviza ,Jos alcoolul, ca sa
ridicdm biserica si neamul”.’

Emitatorii circularei, adica loan Bozdog, presedintele ligii si Clemente
Pandrea, secretarul ei, solicita ierarhilor din episcopiile Provinciei mitropolitane
greco-catolice de Fagaras si Alba lulia Transilvaniei sa pregatesca din timp,
prin protopopii cei mai luminati din eparhiile lor, propuneri concrete pentru
activitatea de viitor a ligii, care sa fie discutate ,la proximul sinod”
mitropolitan, si in general sa li se acorde tot sprijinul pentru a ridica
memoriei personalitatilor din trecut ,, o columna de marmora alba, pe care
noi, urmasii lor, (sa) scriem celea dintai slove de plecare pe un nou drum,
prin jertfe curate la izbanda”.® Dincolo de retorica patriotica, in vogé in acei
ani, razbate, din aceasta intreprindere a tinerilor blajeni, intentia curata,
nobila si hotarata de a contribui la imbunatatirea starii generale a comunitatilor
sociale romanesti din Transilvania acelei perioade. Gestul lor era o dovada
ca activitatea bisericii greco-catolice din care faceau parte se insera fericit
in problematica sociala generala sulevata in coniventa de oficialitati si de
reprezentantii etniei de care aceasta apartinea. Ea s-a opus guvernantilor
doar atunci cand socotea ca masurile luate de acestea incalcau legalitatea,
lezand interesele poporului roman. Tn acest context, asa-numitele masuri
sanitare, luate n situatii exceptionale de pandemie, de seceta sau inundatie
erau talmécite de ierarhi si de preotii din subordinea lor pe intelesul tuturor,
ndrumandu-i pe enoriasi ce sa faca si cum sa se comporte®. Vaccinarea
populatiei, practicata, asa cum am aratat altddata, *° in premiera in aceasta
parte a tarii, cu ajutorul preotimii, din ordinul guvernului, inca din primii ani ai
secolului, a devenit, pe la mijlocul secolului al XIX-lea, o activitate obignuita Tn
randul populatiei rurale, pe care specialigtii 0 repetau ori de céte ori era cazul.
Din acest motiv, de exemplu, la 2 iulie 1850 episcopul Vasiole Erdelyi (1797-
1863) le trimite tuturor preotilor din eparhia sa o scurta circulara, cu
rugamintea de a-i indemna pe enoriagi sa se revaccineze, spre a-si pastra sau
recagtiga sanatatea. ,Din privinta pastrarii vieti, a capatarii sanatatii si
intregimea membrelor”, spunea episcopul, ,foarte de folos recunoscéndu-se
revaccinatia celor invaccinati una data, in intelesul randuelelor mai inalte s-au
facut dispozitii prin carma civila ca toti acei care voi de nou a sa nvaccina,
fiecand sa se poata prin respectivii doctori, despre care revaccinatie
sanatoriul atestat si parohii locali trebuie sa-l subscrie, drept aceea Fratiilor
Voastre se lasa, ca precum in toate, asa in aceasta privire datele Tnalte

7 Ibidem

® Ibidem

° Blaga Mihoc, Caritate si prigoand, Editura Logos '94, Oradea, 1999, p. 9-16; Justifie si moralitate,
Editura Logos '94, Oradea, 2000, p.7-23.

0 vezi Blaga Mihoc, Caritate si prigoand, Editura Logos '94, Oradea, 1999, p.9-16
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randuele cu toata fervoarea nsisi si prin respectivii poporeni pre cari despre
folosul vaccinatiei 1l invatati si convingeti a- efectua sa va nazuiti”*

lata o dovada, la dimensiunea de rigoare, ca institutia ecclesiala nu
se opunea aplicarii cuceririlor gtiintei, ca ea socotea domeniul sanatatii
supus, nu doar divinitatii, ci i legilor fizice, naturale, pe care interventia
omului le poate imblanzi, deturnandu-le, intr-un fel, efectele, atunci cand
acestea daunau intereselor sale. In acest scop, de altfel, comunitatile sociale
si-au intemeiat un sistem institutional, cum a fost, de exemplu cunoscuta
Crucea rogsie, care exista si astazi. Enoriasilor li se cerea, atunci cand era
cazul, s-o sprijine si s-0 serveasca. Cea din Imperiul austro-ungar, de exemplu,
patronata in ultimul deceniu al secolului al XIX-lea de arhiducele Carol
Ludovic, a adresat, la 30 ianuarie 1892, intre altele si poporului din dieceza
greco-catolica de Oradea, un apel ,pentru starnirea interesarii clerului si a
poporului diecezan de postulatele acestei «Reuniuni filantropice pentru cei
chemati a presta sucurs (ajutor n.n.) social spontaneu pentru grija celor raniti
intr-un eventual rezbel »”.'> Receptionat si interpretat de episcopul Mihall
Pavel (1827-1902) apelul a fost trimis, la 2 mai acelasi an, in parohii, cu
indicarea, dupa expunerea scopului pe care il are Crucea rosie, de a se
face, pentru nevoile ei, colecte, si de a se efectua in spitalele din teritoriu,
activitati de asistenta caritabila. EI mai solicitd ca enoriagii sa se inscrie in
organizatia Crucea rosie, specificAnd ca ea include patru categorii de
membri, in functie de contributia baneasca oferita pentru fondurile ei, dupa
cum urmeaza: onorari sau cu merite exceptionale in actiunile specifice ale
Crucii rogii; fondatori sau cei care ofera acestei institutii 20 de florini;
ordinari sau ofertantii a 10 florini gi in fine extraordinari, sau cei care ofera 3
florini (sau cate 50 de créitari In sase ani consecutivi).™®

Una dintre preocuparile Crucii rogii din imperiu va fi, in anii viitori,
cea de profilaxie si de tratare a bolilor contagioase si in special a celor
anacronice de tipul holerei. Tn acest scop, in colaborare cu guvernul, membrii
sai organizau adeseori ntruniri publice, vorbindu-le participantilor despre
simptomele acestor boli, precum si despre metodele de prevenire si de tratare
a lor. Ei colaborau, in acest scop, cu primarii din localitdti, rugandu-i sa
apeleze la preoti pentru ca acestia sa le asigure auditoriu la prelegerile lor. Dar
iata cum suna o invitare adresata la 11 septembrie 1911 in acest scop
protopopului greco-catolic de Beius, Coriolan Ardeleanu, de catre primarul
din localitate: ,Tinand cont de faptul ca pe teritoriul tarii noastre s-au
inregistrat mai multe cazuri de bolnavi de holerd, ma simt obligat a lua
masuri pentru a stopa extinderea imbolnavirilor. Acest lucru se realizaza cu

! Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Parohia greco-catolica Galospetreu,
Dos.2, f.158

12 Idem, Fond Protopopiatul greco-catolic Beiug, Dos.52, .82-83

** Ibidem
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dificultate datorita ignorantei populatiei, care nu cunoaste cele mai elementare
reguli de igiena si curatenie generala; eforturile autoritatilor in aceasta directie
trebuie sa se bazeze pe elementele luminate ale populatiei, si anume pe
sprijinul preotilor si al invatatorilor, pe munca lor bazata pe dragoste fata de
popor. Aceasta este singura cale ce duce spre succes.

Din aceste motive rog pe Excelenta Voastra sa-i indemne pe preotii
si invatatorii din parohie ca in data de 14 ale lunii curente sa fie prezenti in
sala mare a restaurantului din oras, pentru a participa la o conferinta ce are
ca subiect apararea Tmpotriva holerei. Cunogtintele dobandite cu acest
prilej trebuie sa le Tmpataseasca localnicilor din comunele unde-si
desfasoara activitatea. Astfel isi aduce aportul la salvarea poporului de molima
pustiitoare”.** Protopopul a transmis preotilor din tractul pe care 1l conducea
invitarea primarului din Beiug, cerandu-le ca impreuna cu Tinvatatorii,
sconducatorii firesti ai poporului credincios”, sa ia parte la prelegerea din 14
iulie din sala mare a ospatariei din Beius, ,unde li se vor da toate Tnviatiunile si
indrumarile de lipsa pentru a preveni raspandirea si pentru a impiedica
morburile contagioase”.'> O mare atentie se dddea masurilor de prevenire a
imbolnavirii vitelor de tractiune si modului de tratarea a acestora, atunci cand
era cazul. Mijloacele erau conjugate, de la implorarea ajutorului divin, prin
slujbe dedicate evenimentului respectiv si pana la indicarea aplicarii unor
masuri profilactice, cu caracter stiint,ificle. La 18 februarie 1836, de exemplu,
Samuil Vulcan ( 1758-1839 ), episcopul greco-catolic al eparhiei de Oradea, a
ordonat preotilor din subordinea sa sa oficieze ,, in 3 zile dupaolaltad”, liturghii
pentru castigarea ajutorului divin in scopul prevenirii inundatilor si a
imbolnavirii vitelor din gospodarii. ,Aceasta aspra iarna care se pune
acum”, arata episcopul, ,mai vartos oamenilor celor mai saraci, spre
greutate mare este, si de va mai ramane Tn aceasta asprime cu mult mai
friguroasa va fi, si de cumva atata neaua si gheata cea mai mare de
aproape prin grabnica caldura s-ar topi, mult loc ar inunda si samanaturile
le-ar astupa, sau le-ar spala. Drept aceea”, continua episcopul, .fiindca si
prin boala vitelor, care in aceste timpuri de curdnd mare parte a tarii au
cuprins, si pana astazi inca mai tine, mare paguba a(u) patimit taranii, ca
preinduratul Dumnezeu sa intoarca de la Poporul sau alte neie (zapezi
n.n.), rautati, si pagube, de care ne putem teme pentru aceasta iarna grea,
precum Eminenta sa cardinalul si primasul Tarii noastre in a sa
arhipastoriceasca eparhie, a fire (a facut n.n.) prin cartea sa din 8 zile a(le)
acestei luni, ne ingtiinteaza si asemenea a facere ne indeamna, randuim ca
indatéa dupa luarea acestei carti, in toate bisericile eparhiei noastre, in 3 zile

% |bidem, Dos.76, f.167
> |bidem, £.168
'® Blaga Mihoc, Caritate ..., loc.cit.
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dupaolalta sa se faca liturghii, si sa se verse fierbinti rugaciuni la preabunul
Dumnezeu pentru mai sus atinsul scop nstiintandu-se™*’.

Aceasta circulara a episcopului Samuil Vulcan era o reluare a unor
dispozitii oficiale, deoarece porunca ,primasului” de Strigoniu, pe care el o
invoca, provenea in fond de la un demnitar al tarii, care ocupa si functia de
vicerege in regatul Ungariei de atunci, fiind preocupat, cum se vede, si de
starea materiala a supusilor sai.

Introducerea treptata a unor metode noi, moderne, de tratament i-a
determinat, in deceniile care au urmat, pe ierarhii oradeni sa-gi povatuiasca
enoriagii In a se supune masurilor luate de autoritati in caz de epidemii'®. Asa
s-a intmplat Tn august 1863, cand proaspat instalatul episcop greco-catolic de
Oradea losif Papp-Szilagyi ( 1813-1873 ) isi informeaza preotii din eparhie c3a,
la 9 august acelasi an, onoratul Consiliu Regesc Ungar a emis un rescris prin
care preotilor li se cere ,a indupleca pe poporenii supusi a se acomoda dupa
cerintad ordonatiunilor emanate pe cale politica in privinta cazurilor intervenitoare
de boala a vitelor, care dupa imprejurarile timpului prezent pare a lua o extindere
mai lata Tn patrie. Drept aceea, se lasa fratiilor voastre”, arata episcopul ,ca, cu
toata acuratetea, sa conlucrati ca poporenii S& se supuna unor asemenea
ordinatiuni insusinde (privind n.n.) boala vitelor proprii in timp ca sa se poata
impiedica latirea aceleia”. El preciza, in final, ca ,aceasta ordinatiune se da
pentru localititile unde ar erumpe sau s-ar ivi asemenea boald™.

Conlucrarea dintre oficialitate si biserica viza, agadar, ameliorarea starii
materiale a locuitorilor, in contextul programului de civilizare generala,
preconizat de Curtea vieneza. La eforturile materiale ale enoriasilor se
adaugau cele ale preotimii, in sensul ca aceasta avea datoria, in situatii limita,
sa se roage, aga cum am precizat mai sus, pentru mantuirea de calamitati, i
Tn acest context pentru crestinii expusi foametei, indiferent de locul unde Tsi
aveau domiciliul. Astfel, marea foamete din Irlanda, din anii 1845-1846, cu
efectele ei dezastruoase, |-a determinat pe episcopul Vasile Erdelyi sa ceara,
din indemnul papei Evlavie al IX-lea (Pius n.n., papa intre anii 1846-1878),
preotilor din eparhia sa, sa faca ,, in trei zile consecutive liturghie... spre oprirea
acestei ingrozitoare pedepse dumnezeiesti"®®, cauzatd de compromiterea, in
mai multi ani consecutivi, a recoltei de cartofi?. Institutia ecclesiala a incercat,
apoi, sa-i determine pe enoriasi a-si largi aria de resurse materiale, pentru
ameliorarea nivelului de trai. Putem aminti aici unele masuri, urmarind

e Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Parohia greco-catolicd Uileacul de Beiusg,
dos.1, f.5

'8 Blaga Mihoc, Justifie..., p.79

19 Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Parohia greco-catolicd Suncuius, Dos.2,
f.116-117.

% |dem, Fond Parohia greco-catolica Vasad, Dos.1, f.75.

2 Vezi, André Maurois, Istoria Angliei, Editura Politica, Bucuresti, 1970, p. 232-233
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orientarea taranimii catre ocupatii profitabile noi, sau cel putin mai rar
practicate, menite s& le faciliteze accesul la surse de venituri suplimentare®. Tn
contextul acesta, preconizarea selectiei pomilor fructiferi in pepiniere sau scoli
special amenajate era considerata ca un paleativ pentru modernizarea
pomiculturii, iar plantarea si ingrijirea duzilor pe marginea soselelor ca
modalitate de dezvoltare a sericiculturii?®. Semnificative sunt, in acest, sens
circularele aceluiasi losif Papp Szilagyi de la Oradea, din 11 mai 1860 si 22
august 1863, in care preotilor si invatatorilor li se cerea sa intemeieze pe langa
fiecare scoala pepiniere de pomi fructiferi si sa gaseasca ,0 modalitate buna
(pentru ca) pre poporenii supusi pastoririi lor (sa-i obisnuiasca) a ngriji de
arborii pusi pana acuma de-alungul cailor publice si a se feri de stricarea cailor
acelora si pe unde nu sunt sa puna si de va fi cu putinta a se nfiinta gcoala de
pomarie”, care sa-i aprovizioneze pe toti doritorii, existéand in fiecare comuna
suprafete de paAmant destinate anume pentru acest scop® (vezi Anexa 2)

Obiceiul plantarii duzilor se raspandise in multe localitdti din nord-
vestul Romaniei inca din primii ani ai secolului al XIX-lea, in urma solicitarilor
repetate ale episcopului Samuil Vulcan, frunzele lor fiind utilizate la prasirea
viermilor de matase?. Urmasul acestuia in scaunul arhieresc, Vasile Erdelyi,
va cere gi el, desigur la insistentele guvernului, ca aceasta indeletnicire sa
continue concomitent cu cea a albinaritului.

Printr-o circulara a sa, din 30 ianuarie 1858, incerca sa implice in
aceasta actiune pe preotii si invatatorii de la scolile confesionale®® (vezi Anexa
3). De fapt in aceasta el cerea ca, pana la inceputul lunii martie 1858, fiecare
gospodar enorias cap de familie sa aduca la scoala cate ,3 arbori salbatici” si
sa-i predea invatatorului spre a fi plantati in gradina scolii. Primaria sau
Lcomunitura din fiecare comuna a eparhiei”, cum se spunea in circulara, urma
,Sa cumpere viermii cei de bumbac in luna martie, In care scop inspectorii
scolilor elocati vor strange in fiecare comunitate 6 fl. c.m. pana in capatul
lunii februarie”’. Tn acelasi timp satenii priceputi In prasirea albinelor trebuiau
lamuriti de catre preoti sa doneze ,barem o cognita de stupi pe partea scolii
gratis”, Tnvatatorii fiind obligati sa-i instruiasca in aceasta indeletnicire,
procurandu-si carti de specialitate,?® sau pur si simplu primind ,invat&tura
de la cei versati in deprinderile acestea™® . Pentru a da autoritate i intérire

*2 Blaga Mihoc, Justitie..., p.73-87.

%* |bidem

24 Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Parohia greco-catolicd Suncuius, Dos. 2,
f.112; Blaga Mihoc, Justifie...p.79 , p.82

*® Blaga Mihoc, Justifie...p.74

*® Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Parohia greco-catolicd Suncuius, Dos.5, f.97.

%" Ibidem

*8 B .Mihoc, Justitie...p.76

% Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Parohia greco-catolica Suncuius, loc.cit.
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acestor cerinte episcopul ii someaza pe arhidiaconi, respectiv pe protopopi,
care erau si directori ai scolilor confesionale din districtele eparhiei, sa-i
anunte pe Tnvatatori ca aceia dintre ei ,care nu vor fi in stare a-si cagtiga si
a avea deplina cunostinta si tractare (pricepere n.n.) in obiectele aceste nu
se vor putea suferi in statiune”, obligandu-i s& faca rapoarte periodice
asupra rezultatelor obtinute, neuitdnd sa includa, in acestea, ,catimea
locului pamantului, numarul cognitelor gi....viermilor de matase in capatul
lunii martie”*®. Preocupdri de acest gen au avut si episcopii loan Olteanu,
Mihail Pavel si Demetrie Radu. loan Olteanu ( 1839-1877 ) a incercat in
acest sens sa vina in intdmpinarea eforturilor erariale pentru emularea
gradinaritului, cerandu-le preotilor si dascalilor din eparhie, prin circulara din 5
octombrie 1875, sa sprijine activitatea comisarului ministerial Alexandru
Lukacsy, un eminent profesor agronom, insarcinat sa contribuie la ,avantarea
cauzei gradinaritului”, la dezvoltarea pomiculturii, ,pentru Tnavutirea tarii cu
arbori folositori i prin urmare cultivarea si sadirea pomilor nobilitati si latirea lor
din un tinut in altd provincie..., la dezvoltarea industriei gradinariei mai
corespunzatoare Tmprejurarilor speciale ale fiecarui tinut si a trebuintelor
comunale” si in fine Ia” introducerea practica a tinerimei scolare in deprinderile
economice si de gradinarit”.>

Urmagul sau in scaunul arhieresc Mihai Pavel ii informa pe preotii si
invatatorii de la scolile confesionale din eparhia de Oradea, prin circulara din 3
mai 1888, ca pentru extinderea culturii "fragarilor in cantitatea receruta la
prasirea viermilor (de matase n.n.)" trebuie sa se adreseze la asa-numitul «
Inspectorat al prasirii viermilor de matase din Szekszard » care ,va subministra
sdmanta ceruta pe totul gratis”.** Peste trei ani, adica la 12 mai 1891, tot el Tsi
sfatuia cadrele sa se aboneze la publicatia bilunara ,Gradina de legume”
(Gyumolcskertész) a Ministerului de agriculturd, spre a se informa despre cele
mai noi metode de cultura legumicol&.*

Episcopul Demetrie Radu, preocupat si el de chestiuni economice,
a atras atentia Tnvatatorilor si preotilor asupra rentabilitatii sericiculturii,
printr-o circulara emisa la 20 decembrie 1911, indemnandu-i sa ,se ocupe
cu acest ram de industrie” spre a putea ,sa instrueze ...pe sateni, in special
pre baieti de gcoald, la sadirea gi cultivarea fragarilor si la manuarea
sistematica a viermilor de matase”, prin care tfinuturi intregi pot sa-gi
amelioreze starea materiald”.>* El mai preciza c& cei interesati de sericicultura
vor fi consiliati gratuit si repede de catre ,mputernicitul Ministerului de

%0 |bidem

81 Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Protopopiatul greco-catolic Beius,
Dos.39, .47

%2 |bidem, Dos.48, f.116-117

% |bidem, Dos 51, £.123

% Ibidem, Dos.77, .5
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Agricultura regal maghiar, insarcinat cu cresterea productiei viermilor de
matase”, cu sediul in amintita localitate Szekszard. Tot cu acea ocazie
Demetrie Radu, dorind sa atraga tineretul romén, de astadata inspre
practicarea industriei si comertului, le comunica celor amintiti mai sus ca
Ministerul regal maghiar de culte si instructiune publica a dispus ca parintii
baietilor trecuti de 12 ani sa se poata adresa Agenfiei de plasament a forfei
de munca Tn industrie si comert din Budapesta, care ,fara taxa se ingrijeste
de agezarea celor insinuati”, adica a fiilor lor, ca ucenici la diferite intreprinderi
din tara. De asemenea ii mai informeaza ca la Budapesta functioneaza o
institutie numita ,Cselédképzd és Elhelyezo Otthon”, (Agentie de pregatire si
plasare a servitoarelor n.n.), patronatd de ,Alianta matroanelor catolice”
care se ingrijeste de plasarea in diferite slujbe a fetelor din familii greco-
catolice romanesti, sosite in capitala Ungariei.®® Episcopia urmarea,
asadar, responsabilizarea factorilor subordonati ei, implicandu-i Tn activitati
care, sa-i obignuiasca pe tineri cu meseriile, cu viata din capitala tarii,
cautand sa raspunda, in acest fel, unei politici guvernamentale bine
intentionate, dar din pacate cu rezultate modeste. Atunci cand unele
comunitati satesti erau lovite de nenorociri, - razboaie, seceta, inundatii sau
incendii, - instituitia ecclesialda mobiliza pe enoriasi sa se ajute reciproc,
ncercand sa usureze starea acelora care, indiferent de zona unde locuiau
si de etnia de care apartineau, isi pierdusera bunurile, fiind astfel expugi
mizeriei. Starea de saracie a acestor migei din comunitatile satesti,
agravata, pe langa alte nenorociri si de destructia generala intamplata in
timpul evenimentelor de la 1848-1849%, urma a fi atestata prin certificate
scutite de taxa de timbru, emise de primariile comunale, orice abuz in
alcatuirea acestora fiind pasibil de o grea pedeapsa. De altfel acest lucru
era stabilit prin lege, si el a a fost comunicat, la 11 noiembrie 1850, printr-o
circulara a vicarului episcopesc greco-catolic de Oradea, loan Pak, tututror
preotilor din eparhie. In ea se spuneau urmétoarele: ,Fiind ca in intelesul
dispozitiilor mai nalte, toti acei locuitori ai tarii care cu atestare vrednica de
crezamant vor dovedi ca sunt adevarati migei (saraci n.n.) se vor mantui de
sub greutatile timbrului (stempel). Fratiile voastre, in urmarea provocarii
mai inalte langa alaturarea defigerilor (dispozitiilor n.n.) aici, sub %, in doua
exemplare culese, sub stransa datorintd se pune ca numai acelora poporeni
sa dati atestate de miselatate despre care veti fi convingi ca sunt adevarati
misei; In alt modru lucr&toriu grea pedeapsa veti experimenta”.®’

Cele de mai sus sunt o dovada ca ierarhia bisericeasca, in coniventa,
desigur, cu dispozitile guvernamentale, dorea sa evite practicile abuzive,

% |bidem, f.5-6

% Vezi pentru aceasta, B. Mihoc, Justifie...p.89-99; Viorel Faur, Romanii din Crisana in evenimentele
revolufionare din anii 1848-1849, vol.l (1848) Studii, Editura Universitatii din Oradea, 2005, 346 p.

37 Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Parohia greco-catolicd Suncuiug, Dos.2, .41
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prezente gi in acest domeniu, obignuite cu siguranta n lumea satelor din
eparhia de Oradea. In plus, o astfel de atentionare cominatorie avea in vedere
si grija fatd de fondurile de ajutoare a saracilor, a caror sporire se afla mereu
in grija autoritatilor.

Ca lucrurile stateau asa o demonstreaza o alta circulara a vicarului
loan Pak catre preotii din eparhie, din 4 noiembrie 1850, prin care se arata ca
ministerul de cult a dispus ca sumele stranse din amenzi sa intre n
fondurile pentru ajutorarea sarcilor, pe care urmau sa le manipuleze preotii
si diregéatorii locali.

Jn sensul dispozitiilor ministeriale, pentru trebuincioasa cunostinta si
indreptare”, se spune in circulara amintita, ,se face de stire ca de acum Thainte
toti banii acei care se vor pune in pedeapsa cuiva pentru calcarea legilor
politice se vor da pe seama fondurilor migeilor, si pana ce se vor regula
comunitatile banii aceia de pedeapsa (amenzile n.n.), de cumva in cutare loc
inca nu este fond sau cassa pentru misei intemeiata, se vor da la mana
preotului respectiv, care cu diregatorii locului ii va imparti intre oamenii cei
migei in parohia sa, despre care impartire indata va face relatie documentata
la jurisdictia aceea de la care i s-au strapus banii impartinzi™®.

Lasarea fondurilor la discretia preotilor si a dregatorilor locali prezuma
existenta, cel putin la cei dintéi, a unei constiinte crestinesti profunde si implicit
a unei corectitudini greu de gasit in comunitatile sociale ale acelor ani. Poate
tocmai de aceea in Episcopia greco - catolica de Oradea valoarea sumelor
alocate pentru saraci si sinistrafi au crescut in decursul anilor in mod
considerabil, distribuirea lor facandu-se in mod regulat, dar si accidental,
atunci cand imprejurarile o cereau®. Inundatile din primele luni ale anului
1876, de exemplu, de la Holod si din alte localitati ale Bihorului, au pricinuit
pagube mari multor gospodarii taranesti, determinandu-l pe episcopul
greco-catolic de Oradea loan Olteanu, sa trimita, la 21 martie acelasi an, o
circulara catre preotii din subordinea sa, rugéandu-i sa contribuie la
ajutorarea celor pagubiti de marile inundatii, care tocmai avusesera loc. El
spunea ca enoriagii $i preotii trebuie sa urmeze pilda Tmparatului Franz
Josef ( 1830-1916 ) ,carele Th mai multe domenii (in sensul de mosii n.n.) ale
sale inca au suferit daune enorme; totusi, dimpreuna cu Tnalta sa consoarta Si
cu Casa Domnitoare au sucurs (contribuit n.n.) cu ajutoare notavere (insemnate
n.n.) supusilor sai nefericiti..., fara (de)osebire de limba si confesiune”, ba
chiar pe a sa proprie care, desi pagubit de revarsarea paraului Holod de pe
domeniul episcopal din aceeasi localitate si impovarat si de alte sarcini

%8 |bidem , vezi si B. Mihoc, Justifie... p.146
%9 B. Mihoc, Justifie...p.22-23; Biserica si societate...p.158-159.
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.publice diecezane, n-a intrelasat” a-si aduce ,si cu aceasta ocaziune
obolul... pe altarul misericordiei crestinesti si publice™®. (vezi Anexa 4)

Spre a-i impresiona pe donatori, episcopul le aminteste ca numele
lor se va publica in ,foile publice”, iar Dumnezeu 1i va rasplati Tnzecit pentru
sacrificiul menit sa-i ajute pe cei aflati la ananghie. Vicarul episcopului
Mihail Pavel, Teodor Kévary Chioreanul (1819 — 1906), fostul profesor si
director al liceului din Beius, s-a Ingrijit si el, la Tndemnul celui dintai, de
strangerea fondurilor pentru cei afectati de inundatii, printr-o circulara
emisa in 8 iunie 1888. ,Pentru alinarea mizeriei daunatilor prin esundarile
apelor, se arata in ea, dispunem ca in prima si a doua zi de Rusalii, sub
decursul S(fintei) liturghii, incunostintandu-se intai poporul credincios, sa se
faca colectd cu un tax separat. Ofertele benevole pentru trimitere la locul
destinatiunii vor fi a se susterne la acest ordinariat”, se spunea in incheierea
circularei.** Actiunile de acest fel, desi aveau efecte de regula mediocre,
din motive pe care nu le discutam acum, dincolo de semnificatia lor caritabila,
sporeau prestigiul Episcopiei greco-catolice de Oradea si al ierarhului care o
conducea. Un plus considerabil in acest domeniu realiza institutia ecclesiala,
si prin ea toti cei care o compuneau, atunci cand era invitata sa sustina
activitati politice si culturale patriotice, ca de exemplu ridicarea unor statui
dedicate marilor personalitati ale poporului maghiar. In acest context putem
aminti ca, in iulie 1876, in parlamentul de la Budapesta s-a hotarat
ridicarea unui monument dedicat ,marelui barbat al patriei, Francisc Deac”,
urmand ca spesele pentru acesta ,Sa se asigureze prin oferte benevolente”,
adunate prin grija unui comitet anume ales, care a emis, in acest scop, 0
listd de subscriptie. Primind un exemplar din aceasta lista la 1 august 1876,
episcopul loan Olteanu a dat o circulara in care solicita preotilor din eparhia
Oradiei sa subscrie, dupa puteri, diferite sume pentru ,eternizarea
memoriei acelui barbat mare, carele nu numai clarei noastrei patrii comune
au prestat cele mai mari servicii, ci gi fata de nationalitatile din tara au
contestat (aratat, dovedit n.n.) cea mai mare bunavointa” **. (vezi Anexa 5)

Cei mai multi preoti au raspuns chemarii de rusine sau de fricg,
intrucat majoritatea dintre ei nu erau convingi ca cel caruia urma a i se
dedica monumentul ar fi facut vreun serviciu poporului din care proveneau.
Altfel trebuie sa fi stat lucrurile atunci cand acestia erau solicitati sa-i ajute,
de exemplu, pe cei pagubiti de pe urma incendiilor. R&dspunsul la solicitarea
ierarhilor de a contribui materilaliceste pentru scopul amintit era de obicei
copios, iar chemarile exprimate prin circulare erau si ele patetice. Una dintre
acestea, din 4 iulie 1878, data de Consistoriul Episcopiei greco-catolice

“° Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Parohia greco-catolica Prisaca, Dos.2, f.3
4 Idem, Fond Protopopiatul greco-catolic Beiug, Dos. 48, .89
* Ibidem

93



BLAGA MIHOC

oradene, aflatd pe atunci, in urma mortii din 29 noiembrie 1877 a episcopului
loan Olteanu, in sedis-vacanta, - cerea enoriasilor sa-gi aduca obolul, in bani
si naturale, adica in produse, pentru a-i ajuta pe taranii din Lipou, 0 comuna a
Comitatului Satmar, ramasi pe drumuri Tn urma unui incendiu survenit in 29
mai acelasi an, cand ,doua case parohiale, - vechea si noua, scoala, casa
cantoralad si pre langa aceasta alte 60 case si olate (anexe n.n.) ale poporenilor
nostri de acolo, impreuna cu vite si stransure (agoniseli n.n.), In ¥2 ora scursa
s-au prefacut in cenusa, abia scapand oamenii numai cu viata, precum se
aflau Tn culcusurile sale”. ** (vezi Anexa 6)

Nu se stie cati bani s-au adunat Tn eparhia greco-catolica de Oradea
pentru ajutorarea sinistratilor din Lipou, dar exemplele din alte locuri pot
sugera ca marinimia enoriagilor a dus la rezultate notabile, consemnate n
unele publicatii ale vremii**. Punga enoriasilor se deschidea cu mai multa
larghete iaragi atunci cand pagubitii erau din teritorii apropiate, cum a fost in
cazul incendiului din comuna Vad, din protopopiatul Cris, Th care au ars 16
case a 21 de familii de tarani, in valoare totala de 22.000 de coroane, si cand
episcopul Mihail Pavel dispune preotilor s& faca, pentru a-i ajuta pe cei
pagubiti, o colectd ,indemnand pre popor ca din compatimirea si iubirea de-
aproapelui, sa le sucurga (s&-i ajute n.n.) dupa putintad”.*> Exista cazuri, si
nu putine, cand s-a dispus, in ciuda modicitati mijloacelor de care
dispuneau enoriagii, sa se faca si colecte de bani pentru a ajuta fie sinistrati
de pe urma cutremurelor gi inundatiilor din alte tari, fie dintre cei de altgd
religie, respectiv de rit ortodox. In primul caz e vorba de colecta ordonata la
21 ianuarie 1909 de episcopul Demetrie Radu, pentru locuitorii din Calabria
(Italia), loviti, la sfargitul anului precedent, de un cutremur devastator insotit
.de miscarea furtunoasa a marii si de focul mistuitor carea a nimicit
aproape total orasele infloritoare Messina, Regio si Palmi, dimpreuna cu
mai multe sate din Calabria si Sicilia, stingand viata a lor mai bine de
100.000 de oameni, iar pre cei ramasi in viata, in mare parte grav raniti,
laséndu-i fara scut si in lipsa mijloacelor de trai”, in timp ce ,bisericile
pompoase, institutele de Tnvatamant, manastirile si lacasurile fratilor nostri
(italienilor n.n.) cazut-au si ele jertfa acestui dezastru grozav”.*®

Episcopul oradean le cerea preotilor si enoriagilor din eparhia de
Oradea sa raspunda indemnului sau, pornit de la ,glasul parintesc al
Sfintiei Sale Pontificele roman Piu al IX-lea”, si sa ofere, din putinul lor,

*3 Ibidem, Dos.5, 1.6-7

“4 Vezi Blaga Mihoc, Incendiul din Beius (28 august 1862) — un moment de solidaritate umana.
Scurtd contribufie documentard in Pagini din istoria pompierilor, Serviciul editorial, presa si
propaganda in rAndul populatiei, Bucuresti 1977, p.97-101.

45 Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Protopopiatul greco-catolic Beius, D0s.56,
.95

*® Ibidem, Dos 73, f.8
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pentru a veni in ajutorul celor din Calabria atat de afectati de calamitate.
,Dispunem, drept aceea”, spunea episcopul adresandu-se preotilor n
circulara din 21 ianuarie 1909, ,ca in duminica proxima de pe amvon sa
dati cetire Literelor Noastre de fata si prin cuvantare potrivita sa indemnati
pe poporul credincios la contribuire spre acest scop sfant si salutar, vestindu-
le, totdata, ca in cele doua dumineci suburmatoare se vor face colecte cu tasul
spre acest scop”, iar ,sumele astfel adunate Fratiilor Voastre le veti strapune
(...) cel mai tarziu pana la finea lui februarie (...) la Oficiul Administrativ al
fundatiunilor noastre diecezane, de unde (...) le vom inainta Sfintiei Sale
Pontificelui Roman, carele, ca i Parintele Crestinatatii, a fost cel dintai a se
ingriji de ajutorarea fiilor sai loviti de atata incercare”.*’ lerarhul orddean
privea, asadar, din punct de vedere al solidaritatii crestinesti diversele
comunitati umane ca pe ceva organic, puternic legate intre ele, suferind
una pentru alta si, intr-o proiectie ideald, ajutandu-se intotdeauna reciproc.
In al doilea caz putem cita ajutorarea locuitorilor ortodocsi din localitatea
motiagca Campeni, lovita de un cumplit incendiu, declansat probabil ntr-
una din zilele lui august 1904. De fapt, cu acea ocazie a ars aproape toata
localitatea, si comitetul pentru ajutorarea sinistratilor in frunte cu avocatul
Dr. Zosin Chirtop a trimis preotilor si enoriagilor roméani din mai multe localitati
ale Transilvaniei o cerere de ajutor. Una a sosit la protopopul greco-catolic din
Beius, Augustin Antal, care a purces in graba la efectuarea unei colecte
banesti, dispunand, la 19 septembrie 1904 ca sumele adunate sa fie expediate
la Campeni. De fapt protopopul din Beius il informeaza pe avocatul Dr.Zosin
Chirtop ca el, impreuna cu negustorul beiusean Cornel Palladi au adunat
pentru ,dearsii din Campeni o suma totala de 162 coroane (136 coroane 90
fileri de la enoriagii greco-catolici din Beius si 25 de coroane 10 fileri de la
enoriagii ortodocsi). De notat ca in lista ofertantilor de bani greco-catolici gi
ortodocsi pentru sinistratii din Campeni, figureaza 91 de persoane, unele
consemnate doar cu initialele numelui, dupa cum urmeaza*:

Lista de oferte benevole pentru dear  sii din Campeni — Topanfalva, | asata
de Augustin Antal, protopop.

Nr. [Numele si Co- Fi- |Nr. |Numele si Co- |Fi-
crt satul roane |leri |Crt. satul roane |leri
1. |Biserica gr.ca.din Beiug |10 8.. |loan Busitia 2
2. |Augustin Antal protopop |10 9. C.T. - 40
3. loan Butean 5 10. |N.N 1
4. |Teodor Bulc 5 11. |LL 1
5. Prof.dr.C.Pavel 1 12. |Bérsan - 60

" Ibidem, Dos.73, .8
8 |pidem, Dos.64, f.177
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6. |Constantin Ignat 2 13. |L.Oros 1

7. |Camil Salagianu 2 14. |Stologian 4

15. |Tabacariu 4 45. |Demetriu Fekete 1

16. |V.P. - 40 |46. |loan Gyelan - 40
17. XY 1 47. |E. Stan - 50
18. |Crigan llariu 1 48. |Cupariu 1

19. |Czicz Vasalie - 40 |49. |[Sferle - 40
20. |Ardelean |. 1 50. |[N.N. - 10
21. |lanovici Janos - 20 |51. |N.Romul Criste - 20
22. |N.N. loan Craciun - 20 |52. |Georgiu Criste - 20
23. |Dr.loan Ciordas 10 53. [Kilner Bela - 60
24. |Dr.Gavril Cosma 10 54. |loanovici Demeter - 60
25. |Vasile Dumbrava 2 55. |Teodor Barbus - 60
26. |Pap Adolf - 40 |56. [N.Erdeli 5

27. |Traian Farkas 2 57. |Dr.lacob 1

28. |Gent Saveta 1 58. |D.Gospera 1

29. |l.Fersigan 1 59. |Georgiu Kiss - 40
30. |D.G.Syilagyi 1 60. |Georgiu Papluca 2

31. |Dr.Poinar 2 61. |Traian ... - 50
32. |loan Barbus - 40 |62. |Georgiu Pap - 20
33. |Vasiliu Vancu - 20 |63. |Elena Zacarias 1 20
34. |N.N. - 50 |64. |Poinarloan - 20
35. |Dr.Constantin Popovici 5 65. |loan Meze - 40
36. |Augustin Maiorescu 1 66. |Georgiu Meze - 40
37. |N.N. - 20 |67. |Flore Meze - 50
38. |Mitras Georgiu - 60 |68. |Flore Dringo - 40
39. |V. Stefanica 1 69. |Herman Girogiu - 40
40. |Alexiu Ardeleanu 2 70. |Miloje - 6
41. |Maria Veghs6 3 71. |Matica Miron - 80
42. |Potoran Mihai - 10 |72. |Petru Fitero - 60
43. |Georgiu Coroiu 2 73. |Hadesi loan - 40
44. |Dr. Georgiu Muresan 4 74. |Vasiliu Popa - 20
75. |Sotia lui Vasiliu Popa - 40 |84 |loan Pantea - 50
76. |Matica Laslo - 20 |85. |.Geza 5

77. |Nicolae Meze - 10 [86. |N.N 1

78. |Georgiu Poinar - 40 |87. |Augustin Popovici - 40
79. |Morariu Gusti - 40 |88. |Fanta Georgiu - 40
80. |Bungye loan - 20 [89. |Gavul Bolcas - 40
81. |Nemes loan - 50 [90. [Mihai Cosma - 40
82. |Paul Bodnar - 40 |91. |Papp loanesca - 20
83. |Fazekas Georgiu - 20

Suma totala face 136 coroane si 90 fileri

Studiind aceasta lista ne dam seama de la prima vedere ca in ea
apar indivizi din toate paturile sociale majoritatea romani, dar si maghiari,
greci si evrei sensibili din punct de vedere crestinesc (si uman) la necazurile
concetatenilor lor loviti de nenorociri.
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O mare solicitudine a aratat institutia ecclesiald greco-catolica si
desigur si enoriasii sai, pentru ajutorarea celor cu defecte fizice grave, cum
erau bunaoara nevazatorii, fata de care, de altfel, comunitatile sociale de
pretutindeni au manifestat intotdeauna o grija deosebitd*®. Chemérile episcopului
greco-catolic de Oradea, Samuil Vulcan®, din 15 noiembrie 1827 si 25 iulie
1831, prin care preotii $i enoriasii erau rugati sa sprijine financiar intemeierea,
la Pesta, a unui institut pentru educatia orbilor, sunt sugestive in acest
sens®'. Episcopul a apelat atunci la simtamintele nobile ale fillor sai sufletesti,
neuitand sa arate, de exemplu, ca acea persoana care ,va face fundatie in
acel Institut, din care in tot anul sa se capete 150 de florini conv(ertibili)
interusuariu (dobanda n.n.) sau acest capital 1l va numara in bani gata, sau
numai il va asigura, va avea jusu (drept n.n.) a prezentare (sa inscrie n.n.)
o persoana la acel Institut.>* (vezi Anexa 7)

Avem de aface in acest loc cu o solicitare motivanta catre posibilii
donatori, din partea ierahului, de la care el spera un raspuns generos, bazat
pe cointeresarea acestora, tinand cont desigur ca si in unele dintre
comunitatile de enoriagi din eparhia sa existau indivizi cu deficiente de vedere.
Episcopul se ingrijea, nsa, si de vaduvele si orfanii de preoti ramagi, prin
decesul capilor de familii, fara niciun sprijin material, dispunand, inca din 30
august 1808, intre altele, ca din averea fiecarui preot celib decedat doua
procente sa se verse in fondul viduo orfanal. Aceasta hotarare generoasa va
fi reiterata si largita, la 3 ianuarie 1857 si de catre episcopul Vasile Erdelyi,
printr-o circulara in care se mentiona ca ,daca ar raposa cutare preot celibe
fara testament, atunci partea a treia din substanta (averea n.n.) ramasa,
care altcum ar fi sa se Tmparteasca intre misei, va fi de a se capita
(capitaliza n.n.) si de a se solvi de numitul fund diecezan”.>®

Grija pentru saraci era promovata si de catre superiorii diferitelor
ordine calugaresti, hotarati sa adune fonduri pentru aziluri si spitale, in care
apoi abnegatia lor voluntariala facea ca cei amintiti mai sus sa poata fi
gazduiti si tratati. Propaganda pentru adunarea de fonduri in acest scop
transgresa hotare si tari, caci calugarii, cum erau franciscanii, de exemplu,

9 Vezi B. Mihoc, Justitie si..., p.21

0 vezi pentru activitatea lui Samuil Vulcan, Episcopii Samuil Vulcan si Gherasim Raf. Pagini mai
ales din istoria romanilor crigeni (1830-1840), Tipografia Diecezana Arad, 1935, 701 p.; lacob
Radu, Istoria diecezei roméane unite a Orazii 1777-1927, Oradea, Chiriasii tipografiei romanesti,
1932, p. 90-106.; Dr. lacob Radu, Samuil Vulcan episcopul roméan al Ordzii i Biserica ortodoxa
romand, Oradea, 1925, 106 p.; Vasile Bolca, Episcopul Samuil Vulcan. Contribufii la ridicarea
culturald a neamului, Oradea, 1939, 109 p.; B. Mihoc, Legéturile episcopului Samuil Vulcan cu
intelectualii aradeni in Crisia, XXIX, Oradea, 1999, p.137-141.

%! Vezi B. Mihoc, Justifie...p.21; Gavril Hadarean, Torfe arzande in Tara Beiusului, Editura Buna
Vestire, Beius, 1995, p.204-213

52 Directia Judeteand Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Parohia greco-catolicg Vasad, Dos.1, f.1-2, 18

*3 |dem, Fond Parohia greco-catolicd Suncuius, Dos.”, f.93.
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aveau convente In multe locuri, unul avandu-si sediul in provincia Bosnia
din Tmparatia habsburgicd. Supranul sau seful acestuia umbla dupa donatii
prin diferite tari, pentru un spital ce functiona la Constantinopol, si pentru a-|
ajuta sprijinit In perseverenta sa actiune, la 7 februarie 1856 episcopul Vasile
Erdelyi le-a cerut preotilor de sub arhipastorirea sa sa-i satisfaca doleantele.
»Se lasa fratiilor voastre”, spunea episcopul de Oradea in dispozitia data in
acest scop preotilor din subordinea sa, ,ca daca va sosi in parohiile voastre
supranul acela sa-1 purtati pe la unele localuri ca acele de unde va putea sa
capete ceva ajutorinta, indreptandu-| pre acela si in cale dintr-una parohie
in alta, iara banii ce s-ar culege... vor fi a se trimite aici, la acest guverniu
diecezan, spre promovarea la locurile mai Tnalte”.>*

O grija surprinzatoare a manifestat Vasile Erdelyi pentru intemeierea
unor crese pentru copii, intr-o vreme in care astfel de preocupari in alte tari
erau aproape inexistente. In vederea acestui deziderat dealtfel, la 2 februarie
1853 el a si emis o circulara cu descrierea concreta a avantajelor pe care
le-ar putea avea familiile de tarani ducandu-si copiii, de la varsta de doua
saptamani pana la doi ani, In acele preconizate ,leaganande”, cum le
numea el, unde puteau fi foarte bine ingrijiti. ,In acest institut’, spunea
episcopul, ,se duce pruncul cel micut dimineata gi se readuce acasa numai
seara. i asa poate sa lucre maica sa peste toata ziua fara de nici una
grije; numai la aplecarea aceluia sa-i deie de supt merge peste zi la el pe
catva timp. Acolo”, se continua in circulara din 2 februarie 1853,” se grijeste
acela cu mare sarguinta, pe langa putine spese ce sant a se da pentru el,
fara de a fire de lipsa, ca au muma sa, au alta ceva persoana sa fie tot cu
el deprinsa si Tmpiedicata de la lucru au de la scoald. In acela se poarta
mare grija de sanatatea aceluia si se baga de seama sa nu se vatame
acela prin cazut, au prin scapat oarecum, rupandu-si sau un madular sau
altul, ce acasa se Intampl& de multe ori”, se arata in incheierea circularei.”

N-au ramas insensibili la intreprinderi asemanatoare nici episcopii
greco-catolici de Oradea, de mai tarziu, ale caror gesturi caritabile se intind
pe parcursul intregii lor arhipastoriri. Un an dupa inscaunarea ca episcop la
Oradea, adica la sfarsitul lui mai 1904, Demetrie Radu dispune ca in
dieceza sa sa se adune fonduri pentru ajutorarea bolnavilor din spitalul-azil
».Casa Indurarii”, intemeiat la 1900 la Budapesta, de catre contesa de San
Marco, si care atunci gazduia 60 de bolnavi incurabili. De altfel el venea, prin
gestul sau, in intampinarea vointei Ministerului de interne, care ,a permis ca pe
o0 perioada de un an «Casa indurarii» sa adune donatii caritative, avand astfel

posibilitatea internarii unui numar mai mare de bolnavi”.*®

** |dem, Fond Protopopiatul greco-catolic Beius, Dos.22, f.31
55 Idem, Fond Parohia greco-catolicd Galogpetreu, Dos.2, f.177
56 Idem, Fond Episcopia greco-catolicd de Oradea, Dos. 186, f.60
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Precaritatea materiala a enoriasilor facea ca eforturile caritabile ale
bisericii sa fie de multe ori ineficace. In mod paradoxal, Tnsa, ierahii
incercau céateodata sa impund enoriagilor si sarcini mai largi, cum ar fi de
exemplu spijinirea, nu doar a constructiei de biserici in dieceza proprie, ci si pe
cea din alte dieceze. Asa procedeaza acelasi episcop Samuil Vulcan, care prin
circulara din 6 iulie 1832, emisa la solicitarea Consiliului Locumtenential, le
cere preotilor si enoriagilor din eparhie sa ofere ajutor fianciar pentru ,ridicarea
unei biserici greco-catolice in Kuzmann, in eparhia Munkacsului™’ (vezi Anexa
8). Din aceasta dispozitie, ca si din altele de acest gen, rezultd ca episcopul
oradean vedea biserica de care apartinea ca o institutie unitara si integratoare,
desi in public facuse eforturi pentru individualizarea celei romanesti, luptand
CuU succes, asa precum se stie, sa desprinda din trupul episcopiei de Munkacs
o multime de parohii, locuite de romanii din Satmar si Maramures®®. Ecoul
unor astfel de chemari Tn mediul bisericesc greco-catolic romanesc trebuie sa
fi fost, totusi, mediocru, caci enoriasii, Indeobste saraci, se straduiau sa ajute
materialiceste mai ales pe cei din etnia lor. De altfel circulara din 2 septembrie
1831, dupa ce enunta necesitatea sprijinului crestinesc pentru fratii” greco-
catolici din eparhia Munkéacsului, precizand, oarecum impersonal, ca
strangerea de fonduri pentru enoriagii din Kuzman e ceruta de Tmparatie,
propune, de asta datd prodomo, ca protopopii din eparhia de Oradea sa
intocmeasca ,0 informatie despre vaduvele si ramasgii prunci ai raposatilor
preoti si despre statul lor™°. Aceasta ultima solicitare a episcopului
intentiona 0 mai buna evidenta a celor care trebuiau sustinuti cu bani din
asa-numitul fond viduo—orfanalﬁb, avandu-se in vedere si situatiile in care unii

*" |dem, Fond eparhia greco-catolica Prisaca, Dos.2, f.10

%8 Vezi Blaga Mihoc, Valenfele emancipdarii, Editura Logos '94, Oradea, p.89-94

% Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Parohia greco-catolica Prisaca, Dos.2 f.10

8 Fondul viduo orfanal, adicad o suma de bani din care vaduvelor si orfanilor de preoti li se acordau
pensii, s-a format In urma unei dispoziti guvernamentale, date in perioada 1802-1808.
Capitalurile de care dispunea cel din eparhia greco-catolica a Oradiei provenea din mai multe
surse, dupa cum urmeaza: din veniturile Domeniului de la Beius pe perioada sedis-vacantelor,
Ldin prebendele canonicale intercalare, daca nu se folosesc la repararea caselor canonicale”, si
din cotizatia, in proportie de 3%, din totalul congruei ( a salariului ) si a ajutoarelor statale primite
de preotii aflati in activitate. De notat ca de fapt din acele 3 procente, numai doua intrau in fondul
viduo orfanal, celalat fiind repartizat fondului de ,ajutorare a preotilor deficienti”, adica pensionati.
Tn plus, fiecare preot care se hirotonea trebuia sa contribuie la fondul viduo orfanal cu o suma
considerabil3. in eparhia de Oradea, din acest fond s-a acordat, in 1887, fiecarei vaduve de preot
cate 280 de coroane (140 florini), la care s-au adaugat alte 20 pentru fiecare copil aflat n
intretinerea acestora. In anul 1905, adica sub arhipastorirea episcopului Demetrie Radu, fondul
viduo orfanal din eparhia de Oradea dispunea de un capital de 400.813 coroane 21 de fileri, din
care se stabilise ca vaduvelor de preoti sa li se acorde urmatoarele patru categorii de pensii:
categoria |, pentru cele ale preotilor decedati, care avusesera o vechime de pana la 10 ani
inclusiv, in marime de 300 de coroane pe an; categoria a ll-a, la 0 vechime de 11-20 de ani, de
350 de coroane; categoria a lll-a la 21-30 de ani, de 380 de coroane, si in fine, a IV-a, la peste 30
de ani, de 400 de coroane. De notat ca orfanilor de preoti, carora le murisera si mama, li se
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dintre cei asistafi ar fi decedat sau si-ar fi castigat ,modru de a putere ( a
putea n.n.)vietui si fara ajutor din fundul (fondul n.n.) lor®”. Documentele de
arhiva demonstreaza, insa, ca la acordarea sprijinului sau pensiei de urmasg
in cazul vaduvelor de preoti, de exemplu, nu se tinea cont de durata
casatoriei acestora cu sotii lor decedati, existand cazuri de femei foarte
tinere care au primit pensii degi vietuisera cu sotii lor doar o luna sau doua.
Un caz de acesta a fost in comuna (parohia) Uileac, din apropierea orasului
Beius, unde in 1885 traia o tanara vaduva pensionara, Maria Herman,
casatorita Marinescu, despre a carei comportare morala preotul local
Alexandru Grama a facut mai multe plangeri la protopopiatul din Beiug si la
episcopia oradeana, spunand ca cea sus-numita are comportare
~.dehonestatoare si scandaloasa” si ca vine la biserica doar sa se ,ochieze cu
feciorii”, organiz&nd cu acestia dese ,conventicule (intalniri n.n.) nocturne”. Din
aceasta pricina, de altfel, preotul din Uileac cerea ca episcopia sa-i sisteze
pensia, considerand ca cea care o primea, humita de el ,rafinata astuta de
curva..., muierusca...pensionata si patrocinata numai nu merita pensiune,
de care nici altcum nu are lipsa, fiind foarte Tnstarita, ci ar trebui ca o oaie
raioasd eschisa (daté afara n.n.) din Sfanta bisericd?.

Gestul preotului din Uileac, probabil, unul si acelasi cu cel care mai
tarziu se va distinge ca profesor erudit la scolile din Blaj, neimpécat cu poezia
eminesciana atat de agreatd Tn acea perioada de catre intelectualitatea
romaneasca de pretutindeni, venea sa se incadreze in rigorile acelui puritanism
moral, promovat cu succes de catre multe dintre fetele bisericesti care activau
n Provincia bisericeasca greco-catolica a Transilvaniei.

E aproape sigur ca solicitarea intransigentului preot a gasit ascultare
la episcopie, caci chestiunile de moral& prevalau in fata forurilor bisericegti
de foarte multe ori n fata tuturor celorlale, desi in anii urmatori grija fata de
vaduve a continuat sa-i preocupe pe ierarhii oradeni cand, pe langa pensie,
celor ramase cu multi copii li se faceau si alte inlesniri. Asa se intampla in
vara anului 1901, catre sfarsitul arhipastoririi lui Mihail Pavel, cand vaduvei
unui preot pe nume George Marian decedat la 12 august acelasi an din
Petrani, de langa Beius, cu 5 copii, i se acorda mai multe favoruri, dupa
cum urmeaza: de a continua sa locuiasca, pana la sfarsitul anului, in Casa
parohiala din comuna, de a primi toata recolta de pe pamantul parohiei din
acel an, de a capata ratia anualda de lemne pentru foc, de a ridica n
intregime congrua sau plata preoteasca de la Episcopie, pe lunile iulie,
august si septembrie, si pe jumatate cea de pe octombrie-noiembrie,

acorda o pensie de categoria |, adica de 300 de coroane, si In plus, pentru fiecare copil, incepand
cu al treilea, dintr-o familie de aceasta, Inca cate 50 de coroane. ( Directia Judeteana Bihor a
o Arhivelor Nationale, Fond Protopopiatul greco-catolic Beius, Dos. 66, f.30-32; Dos. 68, f.136-139)
Ibidem
®2 |dem, Fond Protopopiatul Beius, Dos. 45, f.60-62.
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decembrie, restul raméanandu-i preotului numit Tn locul sotului ei decedat gi
in fine de a primi jumatate din ,subsidiul regnicolar (sau statal n.n.) care se
d& pe numele noului preot” numit la Petrani.®® De remarcat c& in acest caz
preotul nou, pe nume Augustin Antal junior, abia sosit Tnh parohie a fost
obligat, la 23 septembrie acelasi an, sa semneze o declaratie ca accepta
sa cedeze in folosul amintitei vaduve din drepturile ce i s-ar fi cuvenit lui.
Grija episcopala se rasfrangea si inspre fiii orfani ai preotilor decedati
carora li se acordau intotdeauna burse la scolile confesionale, distingandu-
se in acest domeniu toti episcopii romani greco-catolici de Oradea de
dinainte de primul razboi mondial. Inainte de instalarea in eparhie a
episcopului Demetrie Radu, la 10 octombrie 1902 vaduva de preot luliana
Steer, nascuta Ardeleanu, solicita si obtine de la consistoriul episcopesc un
ajutor anual de 200 de coroane pentru intretinerea fiicei sale la Institutul
calugaritelor ursuline din Oradea.** De aceiasi atentie caritabila se bucura
din partea episcopului amintit si fiii vaduvelor de docenti sau invatatori, care
nu se sfiesc sa-i ceara, atunci cand se ivea ocazia, burse sau alte favoruri.
Dintre destul de numeroasele cazuri putem aminti pe cel al vaduvei lui loan
Tamas din Beius, al carui fiu loan Tamas, student la gimnaziul greco-catolic
din Oradea in anul al Ill-lea, solicita impreuna cu mama sa gi obtine de la
Consistoriu, in mai multe randuri ca de exemplu la 2 decembrie 1911 si 10
iulie 1913, ,vipt si cortel gratuit”,adica cazare si hrana la internat. El promite
ca va invata mai bine, in asa fel incat isi va corege notele mai slabe,
anexand petitiei si un ,atestat de pauperitate”, din care rezulta ca in familia
sa sunt cinci frati, toti minori, si ca din pensia mica a mamei sale acesgtia nu
pot sa se intretind.°® Cele doua petiti expun, in detaliu, starea familiei
orfane; in cea din 2 decembrie 1911 se precizeaza, de exemplu, ca pentru
intretinerea studentului, adica a celui mai mare dintre copii, vaduva platea
Junarminte cate 7 coroane”, iar pentru al doilea, aflat ,la poarta seminarului
din Oradea” si care in anul precedent , a cazut in a IV-a civila (si acum
n.n.) voieste a depune examen corector’®, nu dispune de cele 42 de
coroane necesare, iar in cea de a doua se fac promisiuni ferme ca tanarul
loan Tamas isi va corecta notele la geometrie, in aga fel incat sa obtina, la
sfarsitul anului scolar 1913-1914, un ,testimoniu exemplar”.®’

Desprinderea sau dezmembrarea celor 46 de parohii din eparhiile
greco-catolice de Oradea si Lugoj, prin bulla Cristi fideles din 1913 si trecerea
lor sub jurisdictia Episcopiei greco-catolice unguresti de Hajdudorog, a
dezorganizat sistemul de pensii preotesti, in sensul ca vaduvelor de preoti

®3 |dem, Fond Protopopiatul greco-catolic Beius, Dos.61, f.146

% 1dem, Fond Episcopia greco-catolica din Oradea, D0s.186, .16
% |dem, Fond Protopopiatul greco-catolic din Beius, Dos.80, f.236
® |bidem, Dos.77, f.154

®" |bidem, Dos.80, .236
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din parohiile cdzute sub noua jurisdictie urma sa li se micsoreze substantial
pensiile, intrucéat s-a considerat ca sotilor lor, noua episcopie de care atarnau nu
le-a mai perceput cotizatia de 5% cuvenita pentru fondul diecezan ,viduo-
orfanal”, desi aceasta li se retinea direct din congrua. Cele carora li s-a micgorat
din aceasta cauza pensia, si-au manifestat, inca din anii primului razboi mondial,
nemultumirea, intre ele numarandu-se, bundoara, si vaduva Elena Muresan din
localitatea Vasad. La 4 ianuarie 1916 ea s-a adresat episcopului Demetrie
Radu, cu un amplu si Incalcit memoriu, explicand cum s-a procedat in cazul
stabilirii pensiilor pentru vaduvele de preoti dezmembrafi, adica intrati, fara voia
lor, sub atarnarea religioasa a episcopiei de Hajdudorog. in memoriu Elena
Muresan cerea, in esentd, sa nu i se micgoreze pensia, argumentandu-gi,
uneori temeinic, alteori argutios aceasta pretentie.®® (vezi Anexa 9)

De altfel, situatia acordarii pensiilor sau ajutoarelor pentru vaduve n
anii primului razboi mondial s-a complicat foarte mult. Aceasta pentru ca pe
timpul céat preotii, cantor docentii si in general barbatii erau pe front, erariul
sau statul le acorda sotiilor lor importante ajutoare banesti, care incetau in cazul
in care cei dintdi cadeau la datorie, urménd ca erezilor sau mostenitorilor,
respectiv sotiilor si copiilor minori, sa li se acorde pensii. Existau, insa, multe
cazuri cand moartea celor de pe front nu era anuntata la antistile sau
primariile comunale, continuand a se ridica si pe mai departe ajutoarele, fapt
pentru care oficialitatile i-au rugat pe ierarhi, in mai multe randuri, in perioada
august 1915 — ianuarie 1916, sa ceara scaunelor scolare comunale rapoarte
precise despre invatatorii cazuti pe front, amenintand ca le va imputa orice
ajutor banesc distribuit ilegal in zona lor de activitate.®® Rezulta, deci, ca n
multe locuri familiile de Tnvatatori, ca de altfel si restul populatiei, se pretau
a pacali oficialitatile, Tncercand sa obtina de la acestea foloase béanesti
necuvenite. Tn memoria satelor romanesti din Transilvania, asa cum isi mai
aduc aminte cei de varsta a treia, circulau, pe atunci, improvizatii folclorice
de moment, strigate la hora sau la sezatori de catre tinerele sotii ale celor
de pe front, de genul:"Tine Doamne bataie / Si barbatii nostri-n ea / Sa ne
mearga pensia /.” Autoritatile au pretins, in anii razboiului, de la populatie
diferite contribufii, incercand s-o determine a se angaja plenar la acestea
prin intermediul institutiei ecclesiale, respectiv prin scolile patronate de ea.
Directiunilor acestora li s-a cerut sa-i mobilizeze pe elevi la actiunile de
recoltare a diverselor plante si seminfe pentru asigurarea stocurilor de materii
prime necesare sustinerii razboiului. In acest scop, in intreaga perioada a
razboiului, Ministerul cultelor gi educatiei a emis o multime de circulare,

&8 Idem, Fond Episcopia greco-catolicd de Oradea, Dos.99, f.12-13
&9 Idem, Fond Protopopiatul greco-catolic Beius, Dos.84, .53-54
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solicitand sa se culeaga frunze de mur pentru ceai, urzici pentru confectionatul
imbr&camintei, ghindé si jir pentru obtinerea de grasimi.”

Dintre numeroasele circulare privind recoltatul jirului, transmise n
teritoriu de catre episcopul Demetrie Radu, o putem aminti pe cea semnata
defmputernicitul ministerial Jankovich, din 13 octombrie 1916 (numarul
13660) ca fiind mai ampla si mai explicita.”" (vezi Anexa 10) in ea se
explica, de fapt, ca jirul se intrebuinteaza la fabricatul unor uleiuri utilizate in
alimentatie, industrie i activitdfi militare si ca, de aceea, in conditiile crizei
generate de razboi, recoltarea sa este o problema deosebit de importanta.
Culesul de jir trebuie facut, se arata Tn circulara cu ajutorul unor elevi recrutati
prin voluntariat, Tn conditii igienice, expedierea facandu-se in saci, pe posta, la
Budapesta, pe adresa Centrului maghiar pentru industrializarea uleiului si a
grasimilor.” Tn circulara se precizeaza ca trebuie s& se adune numai jirul bine
copt, indicandu-se cum sa se pastreze pana la expediere, precum si cu ce
suma vor fi remunerati factorii implicati in recoltare, adica proprietarii de
paduri, profesorii gi elevii. Aga stand lucrurile, aceasta actiune patriotica urma
sa serveasca interesele Imparatiei habsburgice, aflatd pe atunci la mare
ananghie, dar si pe cele ale populatiei, avizatd la castiguri suplimentare. Din
prisosul ei populatia trebuia sa contribuie si la ajutorarea celor de pe front, mai
ales pe timpul sarbatorilor de iarna. Ea era invitaté la astfel de actiuni tot prin
circulare ministeriale, emise in numele amintitei Cruci rosii, cea care strangea
ofrande pentru a le expedia pe front cu ocazia Craciunului, una dintre
acestea fiind data la 17 noiembrie 1917 si semnatda de Nagy Jéanos,
secretar de stat in Ministerul de cult si educatie.”® Ea se adresa de fapt
,catre directiunile tuturor gcolilor medii de baieti si fete, catre Academia de
comert, scolile normale de Tnvatatori si scolile populare din tara”, pretinzand ca
elevii trebuie sa se implice n activitatea de ,colectare de fonduri si obiecte
pentru Crucea rosie din Budapesta, care va trimite soldatilor de pe front
alimente si cadouri pentru a-i face ,s& simta ca sunt iubiti si ca acest al
patrulea Craciun petrecut departe de casa si de cei dragi nu va trece fara un
cadou, o atentie cat de neinsemnata.” De altfel pe versoul unei foi volante cu
circulara amintita s-a consemnat si numele unora dintre donatorii din orasul
Beius, elevi in clasele mici ale scolilor confesionale, sau cadre didactice ale
acestora, dintre care poate fi remarcat si cel al viitorului pictor Niculita
Papp, celebru in zona prin panzele sale exotice, reprezentand scene din
viasa trudnica a motilor. (vezi Anexa 11 a si b)

"% Vezi pentru aceasta B. Mihoc, Valentele...p.105-135

& Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Protopopiatul greco-catolic Beiug, Dos.84,
f.279

"2 |bidem

’® |bidem, Dos.87, .160; Dos.88, .37
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Astfel de chemari oficiale n-au ramas, asadar, fara raspuns nici in
lumea satelor tindnd cont de ceea ce acestea solicitau si de actanfii care urmau
sa se bucure de pe urma lor. Pentru a exemplifica, precizam ca in scopul
amintit, dintr-o singura si insignifianta comuna de munte de langa Beius, Fizis, s-
a adunat si trimis de Craciun soldatilor pe front suma de 33 coroane, iar unul
dintre profesorii liceului din Beius, cunoscutul dr. Constantin Pavel, alte
3007. Urmarile dezastruoase ale razboiului erau de altfel prezente in toate
locurile afectand o multime de familii ramase fara parinti, caci numarul celor
cazuti pe front sau in prizonierat era considerabil, de pe urma lor raméanand
o multime de vaduve si orfani. La Blaj, pentru acesgtia din urma, mitropolitul
Victor Mihali de Apsa (1843 — 1918) impreuna cu profesorii scolilor blajene si
beiugene si cu alti intelectuali din provincia bisericeasca greco-catolica din
Transilvania, a lansat, la 15 februarie 1915, o chemare pentru intemeierea
unui orfelinat, si a donat in acest scop 20.000 de coroane, la care s-au mai
adaugat indata alte 30.000, daruite de alti mecenati. (vezi anexa 12)

Aceasta actiune se voia o intregire a ,incercarilor” facute de o fundatiune
mai veche, numita ,Filon Tat” si ,Joan Micu Moldovanu”, creata cu scopul de a
intemeia un ,orfelinat pentru ocrotirea orfanilor ramagi pe urma preotilor gi
invatatorilor nostri (greco-catolici n.n.), ...extinzandu-se asupra orfanilor ramagi
pe urma mirenilor nostri, baieti si fetite, orfanii celor cazuti in razboi.””

Chemarea mitropolitului, dincolo de tonul ei patetic si in acelasi timp
triumfalist, exprima o necesitate urgenta, care, insa, se va materializa mai
tarziu, adica abia la sfargitul razboiului, Tn urma unor eforturi sustinute ale
asa-numitului Comitet Central al Orfelinatului greco-catolic roméan. Sa
remarcam aici ca chemarea lui Victor Mihali de Apsa a avut in eparhia de
Oradea un ecou deosebit, caci numai din protopopiatul greco-catolic al
Beiusului, in fruntea caruia se afla cunoscutul Dr. Valeriu Hetco, s-a adunat,
pentru nevoile orfelinatului, considerabila suma de 4405 coroane 40 de
fileri.”® Adunarea de fonduri pentru acest orfelinat va continua in perioada
1916 — 1917 in eparhia de Oradea la insistentele episcopului Demetrie
Radu. Lumea feminina din mediul greco-catolic a gasit, Tn anii razboiului, si
alte mijloace de a aduna fonduri pentru orfanii de razboi, unul dintre
acestea fiind organizarea de loterii cu obiecte confectionate de sotiile unor
intelectuali roméani. Astfel, femeile din localitatea Seitin, de langa Arad, au
confectionat, la Tndemnul protopopului greco-catolic de acolo, George
Maior, un ,masai”, adica o fata de masa crosetata, de 3 / 5 metri, in valoare de
400 de coroane, pe care la 1 februarie 1916 l-au pus la loterie, ca sa adune
bani spre a ajuta pe vaduvele si orfanii celor cazuti pe front. Un numar de 15

™ |hidem
S |bidem, .65
® |bidem.f. 66
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lozuri au fost expediate, cu acea ocazie, lui Dr. Valeriu Hetco, protopopul
greco-catolic al Beiusului. La tragerea din 1 martie 1916, mé&saiul a fost
cagtigat de o enoriaga greco-catolica din Nadlac, pe nume Oros Solga Jelita.”’
Loteria a adus organizatorilor o suma importanta, distribuitd cu promptitudine
orfanilor de razboi din localitatile protopopiatului Seitin. lata, deci, numai cateva
actiuni din evantaiul bogat ale celor desfasurate de institutia ecclesiala pentru a
raspunde si altor necesitati, in afara de cele strict religioase, ale societatii. Ele i
dadeau acesteia din urma o statornica respectabilitate Thauntrul cet&fii, adica, n
Imparatia habsburgica, framantata in acei ani de atatea evenimente.

ANEXE
ANEXA 1

Sfintia Voastra

Grija zilei de méine nu ne lasarea nici pe noi fata de framéantatrile si zbuciumarile
intru care traieste azi neamul nostru. Din framéantarea luptelor sociale ce le da el
azi tot mai tare ni se lamureste un gand, care ne mana cu putere: spre a cerca si a
afla un remediu pentru ranele lui.

Aceasta ne-a indemnat sa ne luam, cu umilinta fiasca, ndrasneala de a ne
apropia de Sf. Voastra cu tot respectul si a va impartasi unele ganduri si dorinte de
ale noastre si a le ncredinta Tntelepciunii si bunatatii Dvoastre parintesti. E o
plangere continua povestea vietii noastre in zilele in care traim. Greul traiului, Tnsa,
si saracia mare in care traim, se incarca de celea mai multe ori Th spinarea sistemului
de administratie a timpurilor nefavorabile si a camatarilor fara suflet. Decadenta
religioso-morald, lipsa aproape totald a constiintei de sine si a demnitatii etnice le
cearca si multi cred ca le afld radacina, Tn separatismul care ar exista intre clasele
noastre sociale, care biata le avem, - asa cum sunt — intr-o stare nedeslusita, Thca
luptandu-se cu traditionalismul nostru incremenit inca si acum in fata timpurilor ce le
tréim. Oamenii nostri de bine, insa, si in special conducatorii firesti ai poporului, preotii -
buni si cucernici — nu s-au indestulat numai cu aceasta solutie, cu acest raspuns
nemultumitor, la o problema aga insemnata cum e problema luptei pentru existenta. Ei
au inteles ca aceste lamentari si plangeri ar fi lacrimile pastorului neputincios si ca
relele acestea trebuie sa aiba un punct comun de operare, spre care trebuie
indreptate toate masurile de aparare. Ei au inteles si inteleg ca bacilul care macina
oasele noastre, dusmanul comun al intregii omeniri, (este) alcoolul. La Tnceput si la
noi numai glasuri razlete si sfioase s-au ridicat contra acestui dugsman, mai apoi
randul luptatorilor s-a tot indesat, dand luminoase pilde chiar si un numar insemnat
de sinoade protopopesti. Glasul tuturor, ferm si rezolut, spune ca dusmanul cel mai
primejdios al vietii individuale, familiare si sociale e alcoolul — gi aceasta o dovedesc,
cu argumentele tari ale experientei zilnice. El subsapa, incet dar sigur, la temelia
vietii, facand nu o data ca dimpreuna cu vaporii veninosi, care se nalta din templele
viciilor — din crAsme — sa se prefaca in fum, si duhul vietii economice, bunastarea si

" |bidem, Dos.84, f.46
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independenta, si nu arareori Insasi viata fizica si sufleteasca, lasand in urma-i ori
unde patrunde numai fantoma neagra a mizeriei si decadentei morale. Victimele ce
le secera aceasta hiena, care se nutreste cu sangele nostru infectat de alcool, sunt
nenumarate iar binele o sineamagire bolnava, care curand dispare si ingroapa sub
ruinele sale toata fericirea thchipuita a consumantului.

Ziarele, aproape zi de zi vorbesc despre victimele ce le secera aceasta
molima&. Statiscile oficiale, cu cifre reci dar elocvente, ne pun in fatd adevarul brutal
si infiorator. Si, daca, ar fi acestea singurele urmari nefaste ale alcoolului!

Dar unde sunt ereditatile Tnviciate, unde multimea idiotilor, damblagiilor,
unde sanatoarele cu victimele nenumarate, secerate tot de coasa acestui infricosat
dusman, alcoolul?

Si pe langa aceste victime a trecut un levit... si s-a dus. O privire compatimitoare,
céateva vorbe de mangaiere, dar nimic nu i-a putut ajuta. Si, venind un Samarinean,
s-a aplecat la el, ,a turnat balsam pe ranele lui si I-a legat si I-a dus la o casa de oaspeti.”

Aceasta admirabila parabola a Mantuitorului ne vine in minte, cénd
rezumam in mintea noastra putinul medicament ce s-a intins acestor rane sociale,
din care sdngeram mai ingrozitor, parca, chiar noi Romanii.

Preotimea noastra incontestabil a lucrat mult si pentru lecuirea acestui rau,
dar a fost mult stanjenitd si de cei din sus si de cei din jos. Azi aceste piedici in
mare parte sunt deldturate, caci cei de sus tot mai des si mai serios se cugeta la
remedierea acestui rau, prin ordinatiuni antialcooliste, si prin aprobarea masurilor
intelepte luate contra consumatiei desordonate a alcoolului.

Sunt(em) deplin convingi — din multimea cazurilor experimentate, ca ceea
ce pierde visteria statului din scaderea consumului de alcool, Tnzecit dobandeste,
prin scaritarea contributiilor la diferitele institute menite pentru adapostirea celor
napastuiti de acest rau.

Patura de jos Tnca e deplin scarbita de acest rau si e convinsa despre
necesitatea unei operatii, careia cu drag i se supune. Dovada: succesul mare al
diferitelor secte — bizare ca compozitie de credintd — dar cari stiu prinde calcaiul
achilean al sufletului lui, se stiu apropia de el si a-i lecui ranele care 1l dor, invatandu-|,
prin exemplu, la trezvie. Aici igi afla Tn mare parte explicarea — credem noi — gi ugoara
lui seducere in celea sufletesti, caci cugeta el in simplicitatea lui: cine te scapa de-o
boala asa primejdioasa, fara indoiala e un trimis al lui Dumnezeu si pentru suflet.

Delaturate fiind acestea balasturi sociale — Th mare parte — zelul si dragostea
noastra de lupta sfanta ni se alimenteaza si noi vom cerea, de aici Thainte humai o tot
mai mare consolidare si concentrare de puteri, fiindca fortele singuratice se pierd, ori
cel putin lupta fara sorti de reusita.

Acestui din urma scop voind a servi si noi cu cat de putin, credem ca nu facem
rau, ci promovam un bine, cand cu sfiala ne luam voie sa va rugam a ne slabi in lupta
pentru ntruchiparea propuselor marete, contra acestui mare, a celui mare rau, a
alcoolismului. Sf. Voastra veti sti poate aceea ca in gcolile ridicate de nemuritorii
episcopi Inochentie M.Clain si Aron inca s-a discutat mult aceasta chestiune si ca,
multumita lui Dumnezeu, astazi alumnii seminariali, in majoritate covarsitoare, s-au
nsiruit sub steagul alb, cu inscriptia: jos alcoolul, ca sa ridicdm Biserica si neamul.

Dupa toate acestea , Sf. Voastra, sa ne fie permis a Va ruga cu toata smerenia:
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a) Binevoiti a da apelul acesta al nostru unui cucernic Parinte tractual, care
studiind cauza, sa vina cu o propunere concreta in aceasta chestiune la proximul
sinod, Tn care sa se poata lua masurile necesare si uniforme contra acestui rau,
pentru parohiile din tractul ce-l conduceti;

b) Va rugam, cu insistenta, sa ne sprijiniti intreprinderea noastra modesta,
delaturand Tmpreuna cu ceilalti stimati si iubiti Parinti orice piedici si orice prilej de
ispita, care ni s-ar putea pune in cale si mai ales supraveghind si in afara, cu
bunatate parinteasca, asupra mersului bun al ligii noastre de temperanta, aducand
pretutindenea aminte membrilor de sublimitatea scopului prefipt si Tnconjurandu-ne
la lupta cu sfaturi intelepte si exemple luminoase.

Credem ca e potrivit sa facem acest apel chiar cu prilejul cand societatea
noastra domestica literara ,Inochentie Micu Clain” implineste 50 de ani, ceea ce,
neputand sarbatori in cadre mai largi, cum aveam de gand — voim sa ridicam
memoriei trecutului cinstit o columna de marmora alba, pe care noi, urmasii lor,
scriem celea dintéi slove de plecare pe un nou drum: prin jertfe curate la izbanda.

Sf. Voastra, Va exprimam tot devotamentul nostru si Va rugam dupa Sf.
Pavel, ca pentru indrasneala aceasta a noastra sa nu se defdimeze tineretele noastre.

Ai Sfintiei Voastre pururea stimatori Blaj, la 18 martie 1914
Pentru ,Liga de temperanta a clericilor Seminarului Buneivestiri”
loan Bozdog Clemente Pandrea

prezident secretar

(Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale,
Fond Protopopiatul greco-catolic Beius, D0s.80 a, f.198)

ANEXA 2
Amatilor n Cristos frati i fii

Tnaltul guverniu, din parinteasca sa ingrijare pentru Tnaintarea binelui si a
poporului fericire, doreste ca in tot satul sa se deprinda tinerii scolari cu altoirea pomilor
si nobilitarea lor, pentru aceea ca langa fiecare scoala sa fie gradina sau scoale de
pomi si despre sporul in tot anul specifica aratare, dupa comunicatul, formulare sa se
faca si ca Tn aceasta si in scolile noastre diecezane sa poata corespunde ordinatiunilor
mai Tnalte, in Preparandia diecezana deosebi se nvatd maestria nobilitarii pomilor gi
manipularea scoalei de pomi, ma (ba n.n.) Inaltul Guberniu, parinteste s-au ingrijit ca
cu prilejul segregatiunii pagunilor satesti urbariale, in tot satul pentru scoli de pomi o
catime de paméant sa se osebeasca, unde dard aceasta s-au ntdmplat si pamant
pentru scoli de pomi s-au dat afarad, sunt datori satenii pana la toamna a o ingradi sau
cu arac a o prevede gcoala de pomi, iard la toamna sa se procureze prin invatatori
pomi salbatici, sa se puna in scoala, ca la primavara viitoare sa se poata altoi, si
celelalte operatiuni spre nobilitarea pomilor a se face la timpul sau. Cu efeptuirea
acestei ordinatiuni a-i insarcina pe toti preotii ca Directori ai scolilor satesti ca, unde va
fi cu putintd, inca si In gradina scolii sa se foloseasca o parte, dupa circumstarile
locului, spre acest scop, iara protopopii, ca inspectori (ai) scolilor sa inspecteze ca
aceste ordinatiuni a(le) noastre cu cel mai mare zel sa se efectueze si la vizitarea
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canonica de toamna sa se convinga au plinitu-s-au aceasta porunca sau ba? Cine
este de vina de nu s-au implinit, facAndu-se noua relatiune adevarata despre tot locul,
ca asa sa fim si noi in stare a arata Inaltului Guvern in anul viitor ca si in Dieceza
noastra s-au inceput sadirea scolii de pomi ma si sporul crescator in tot anul, iara de s-
ar afla oareunde Tnvatatori care nu stiu aceasta maestrie si manipularea scolii de pomi
sa o invete, ca care aceasta nu-si vor insusi, nu-i vom rabda in statiunile lor, iara care
se vor deschilini gi in aceasta privinta, catré dansii vom fi cu distinsa reflectiune. Dat n
Oradea Mare, la 11 mai 1860, loan Pak, vicariu episcopesc, losif Papp Syilagyi abate,
C.R. Inspector al scolilor diecezane.

(Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale,
Fond Parohia greco-catolica Suncuius, Dos.2, f 112.)

ANEXA 3
Mult onoratilor Domni Directori locali gcolari

In intelesul rescrisului C.R. Minister de cult si invatimant pentru scoalele
populare fratiilor voastre concrezute se face cunoscutid urmétoarea ordinatiune: a) in
luna lui Martie a.c. in gradina scolara se vor sadi arbori silvatici, asa ca un arbore sa
distee (sa stea n.n.) de un picior; spre acest scop tot casnicul va aduce 3 arbori, care le
(sic!) va primi dascalul langa quitta (chitanta n.n.), si va insemna quitta cu numar de sine,
intelegandu-se ca despre primirea aceasta a arborilor trebuie sa duca protocol dascalul
dupa formularul aci sub a) inclus. b) Pentru prasirea vermilor de bumbac (matase n.n.)
acea Ordinatiune este ca comunitura (comunitatea n.n.) sa& cumpere vermii cei de
bumbac in luna martie, spre care scop inspectorii gcolilor alocati vor strange in fiecare
comunitate 6 f.c.m. pana la capatul lunii februarie. c) Stupii inca trebuie prasiti la scolile
poporale; pentru aceea va fi de a se provoca poporul ca sé deie, care va putea, barem o
cosnitd de stupi pe partea scolii gratis, cd de nu s-ar putea mijloci de la comunitate
adunati mai putin doua cognite. Dascalii care nu au destula invatatura in aceste obiecte
vor procura sie-si cari, sau vor primi Thvatatura de la cei versati in deprinderile acestea.
Care dascal nu va fi in stare a-si castiga si avea deplina cunostinta si tractare ( pricepere
n.n.) in obiectele aceste nu se va putea suferi in statiune, ce dascalilor fratile voastre
timpuriu veti face cunoscut si veti face aicea relatiune despre activitatea dascalilor;
Fratile Voastre veti face aicea relatiune inca despre céatimea locului paméantului, numarul
cosnitelor si... vermilor de matase in capatul lunii martie si veti face trebuincioase
dispozitiuni ca toate acestea sa se implineasca cu ord si forma prescrisa.

Dat in Beius, 30 ianuarie 1858. n Cristos frate
Andrea Pappfalvay v. a(rhi)diacon )

(Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale,
Fond Parohia greco-catolicd Suncuius, Dos 5, f.97)
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ANEXA 4
Amatilor in Cristos frati si fii

Din foile publice ati devenit (ati luat n.n.) la cunostinta acelei teribile
nefericiri care au cutreierat esundarea (inundarea n.n.) apelor, nu numai capetele
Téarii noastre ci au despuiat sutre de mii si a altor nefericiti concetateni ai nostri din
mai multe parti a(le) patriei si altcum greu cercetate de locuintele si nutretul lor. O
atare nefericire, - fereasca Dumnezeu, poate sa ne ajunga si pe noi prin diverse
alte plagi; pentru aceea, nu numai din caritate crestineasca umanitara si patriotica, ci si
in sperare de reciproca compensatiune in cazul unei asemenea nefericiri, trebuie sa
sucurgem (ajutam n.n.) fratilor nostri loviti greu prin mana sortii neindurate, exemplu
intruadevar majestatic, ma (chiar n.n.) de la imparatul si Regele nostru apostolic Inalt,
carele, desi In mai multe domenii ale sale ihca au suferit daune enorme, totusi,
dimpreund cu Inalta sa consoartd si cu Casa Domnitoare, au scurs cu ajutoare
notavere (insemnate n.n.) supusilor sai nefericiti.

Tnaltul Regim S. Municipial din ziare asemeni si alte corporatiuni private fac tot
ce numai e cu putintd pentru de a alina lipsele miilor (de) nefericiti. Pre mine inca
esundarea Holodului si alte calamitati mult m-au daunat, abstragand de la enormele
erogatiuni (sarcini n.n.) care am de a le suporta pentru alinarea sortii multor confrati i fii
sufletesti ai mei, apoi si pentru alte scopuri publice, diecezane; totusi nu am intrelasat a
aduce si cu aceasta ocaziune obolul meu pe altarul misericordiei crestinesti si patriotice.
Va rog, nsa, si pre voi fratilor si fillor mei prea amati (iubiti n.n.), ca fiecare din voi si din
credinciosii vostri, cu atata cat puteti sa nu pregetati a surveni (a intampina n.n.) lipselor
amare a(le) concetatenilor nostri ajunsi la cea mai trista si amara soarta.

Contribuirile din fiecare protopopiat sa se sustearna (trimita n.n.) Oficiului meu
diecezan cat se poate mai curand, ca bis dat qui citra dat. — Contribuirile se vor publica
in foile publice si Dumnezeul Induratilor sa va rasplateasca inzecit aceea ce trageti de
la gura voastra pentru acei care astazi mai mult sufar decét voi.

Aratati i cu aceasta ocaziune, prin fapte caritative ca, imitatand exemplul
generos al Regelui nostru incoronat, cat de mult si sincer iubiti pe toti compatriotii
vostri, fara osebire de limba si confesiune, mai vartos cand aceia sunt in nevoie si in
necaz. Darul Domnului si binecuvantarea mea Arhiereasca sa fie cu voi cu toti, in veci.

Oradea Mare, 21 martie 1876
Episcopul loan

(Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale,
Fond Parohia greco-catolicd Prisaca, Dos.5, f.3)

ANEXA 5
Amatilor in Cristos frati si fii
Areopagul (Dieta n.n.) Tarii noastre prin art.lll , 925/1876 a decis a se ridica in

capitala regnului (regatului n.n.) un monument demn de memoria marelui barbat al
patriei, Francisc Deac si, ca sa poata da ocaziune tuturor compatriotilor spre constatarea
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pietatii sale catra neuitatul intelept al tarii, au dispus ca spesele acestui monument sa
se asigureze prin oferte benevolente; spre acest scop Comitetul insarcinat cu
realizarea acestui act de pietate au exmis o coala de subscrieri, din care si noua, pe
calea In. Ministeriu de cult si Tnvatamant public, ni s-au trimis un exemplar, pe langa
recercarea ca sa provocam la atare contribuire si pe veneratul cler eparhial — cu
promptitudine deferim acestei provocari, rugandu-va in Domnul ca fiecare, cu ce puteti,
sa concurgeti si din parte de la eternizarea memoriei acelui barbat mare, carele nu
numai clarei noastre patrii comune au prestat cele mai mari servicii, ci si fatd cu
nationalitatile din tara au contestat (aratat n.n.) cea mai mare bunavointa. Deac, Th
toata viata lui, nici o remuneratiune de la nimeni nu au primit. Meriteaza, dara, ca dupa
moarte sa-i presteze fiecare patriot tributul sau de recunostinta. Ofertele voastre sa le
trimeteti guvernului diecezan, asteptand ca fiecare protopop sa ne notifice rezultaul
contribuirilor incurse pana la 15 sept. a.c.

Beius, 1 aug. 1876 Episcopul loan

(Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale,
Fond Parohia greco-catolicd Prisaca, Dos.5 f.6-7)

ANEXA 6
Amatilor in Cristos frati

In noaptea din 29 mai a.c. sub un vant favoritor furios din nenorocire iscandu-
se In comuna noastra gr.catolica de Lipou din protopopiatul Somesului Tn comitatul
Satu Mare, doua case parohiale, vechea si noua, scoala, casa cantorala si pre langa
aceasta alte 60 case si olate (anexe n.n.) ale poporenilor nostri de acolo, impreuna cu
vite gi strAnsure (agoniseli n.n.) in 0 ¥2 de ora scurse s-au prefacut in cenuge, abia
scapand oamenii numai cu viata, precum se aflau in culcusurile sale.

Drept aceea trist constatand si ca acea comuna a noastra bisericeasca,
pana aci frumos infloritoare si care ne serveste si de scaun protopopesc, in urma
nefericirii ce-au IntAmpinat sa se disolve si nimiceasca, si credinciosii si locuitorii,
pana aci avuti si fericiti, astazi sunt nevoiti a se risipi in lume pentru ca sa-si tina
mai departe viata amara din cersit; la umilita lor rugare, dara mai vartos cumpanind
cu sufletul si inima cum ca acesti nefericiti dupa sange si dupa limba si intru
credintd si un Dumnezeu sunt fratii nogstri, fiii nostri, In cregtineasca ascultare si
credincioasa indeplinire a legii Domnului, dupa carea : ,Crestinatatea cea adevarata si
nespurcata thaintea lui Dumnezeu si a tatalui este a face bine saracului si a mangaia
pre cel nefericit in necazurile lui, pentru ca faptele bune si cu credintd curateasc
pacatele si omul care se indura spre sarac si nefericit bine- face sufletului sau si va
mprumuta lui Dumnezeu si dupa darea lui se va plati lui” — intru adaugarea
bunatatii si de méantuirea sufletelor voastre prin facerea de bine si ajutorarea
nefericitilor frati ai nostri poporeni de Lipou, cu aceste va rugam in Domnul si
dispunem fr. Voastre ca deloc dupa primirea acestora vestind poporului sa va
ingrijiti a se purta; in curs de o luna, in toate duminicile si in toate sarbatorile (cu)
un al doilea tas (talger, farfurie n.n.) la S. Liturghie prin biserica si pre acolo sa se
adune obolul modest de indurarea crestineasca si facere de bine frateasca al
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poporenilor intru ajutorarea parohienilor nostri nefericiti de Lipou; la, care sa se
adauge si alte colete benevole si la toata (in)tamplarea atare modest ofert si din
casa bisericilor, care sume apoi, la timp registrandu-le, sa le strapuneti oficiului
nostru diecezan, pentru naintarea in scopul menit la mana antistiei (conducerii
n.n.) bisericesti de Lipou.

Oradea Mare din sedinta Consistoriala, tinuta in 4 iulie 1878,
binevoitor Vasiliu Nistor, vicar general capitular.

(Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale,
Fond Parohia greco-catolica Prisaca, Dos.5, f. 15;
Fond Protopopiatul greco-catolic Beius, Dos.41, f.2)

ANEXA 7
lubite Tn Cristos Frate

Lucru cunoscut este cum ca Instituturile publice spre invatarea celor
nefericiti care au ceva scadere n trupul sau, sunt de mare folos si foarte de lipsa,
in oricare societate bine asezata.

Intrunele ca aceste folositoare Instituturi se socoteste si cel de frunte loc
cuprinde acel Institut, in care nefericitii si vrednicii de Tndurare pruncii cei lipsiti de
vedere, care fara ajutor si fara invatatura lasati, chiar se fac netrebnici si societatii
spre greutate, - prin insusirea puterilor sufletesti si trupesti asa se deprind, cét
prefacandu-se cetateni lucratori si cu bune naravuri, fara ajutorul altora, pot cu spor
in ceva lucru a se deprinde, acele de lipsa spre tinerea vietii a le castigare si asa
asintire cum ca s-au alinat trista lor soarte.

Un institut folositor ca acesta spre invatarea pruncilor celor orbi in cetatea
Pesta sub indurata protectie a Preafericitului Arhi-Duca si Palatinul Tarii noastre, gi
sub publica inspectie din daniile unora facatori de bine s-au radicat — ci aceasta,
pentru neajungerea cheltuielilor nici nu s-au putut intinde la toata Tara Ungureasca,
nici s-au crezut a fire statornic.

Drept aceea, ca acest Institut sa se faca statornic si dupa cum este cel din
Vat, spre invatarea surzilor, mutilor, Regnicolar Inaltul Consilium, prin Intimatul s&u
din 17 iulie a.c. nr.18589, indemna pre toti Taranii ( in sens d e cetateni n.n.) a
facere indurare si a dare subsidium spre acest folositor scop.

In urmare, acest Intimat indatorim pre toti Pastorii sufletesti din Eparhia
noastra ca, (prin n.n.) puternica cuvantare in santele biserici sa puna Tnaintea
Poporului sau folosul si lipsa numitului Institut si sa-I indemne a dare dupé putinta sa
ceva ajutor in bani spre acel folositor sfargit, insusi preotii mergand inaintea intru
aceasta cu bun exemplu si dupa starile imprejur ale sale indurandu-se cu ceva suma.

Banii care se vor aduna din Protopopiatul Fratiei Tale, pana la iesitul (sfarsitul
n.n.) acestui an, pre langa scrisa Tngtiintare, Fratia Ta ai de a-i trimitere la noi, de unde
se vor indrepta la locul sau, precum si despre aceea vei scrie de s-ar intimpla ca din
acel district chiar nimica sa nu se stranga - adaugand cauza acestei Tntamplari.

Cu acest prilej, spre cuviincioasa indreptare Tnstiintam si aceea cum ca de
acum Tnainte Concurs spre primirea in numarul clerului cel tanar, adica spre alegerea
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alumnilor la Seminariumul nostru Greco-catolicesc de aici din Orade, in tot anul, Th
zece zile a lunii septembrie dupa Calendar nou, iara de cumva aceasta zi ar cadea n
Dumineca, Tn cealalta zi nesarbatoare de cat urmatoare, in Episcopeasca noastra
Residentie se va tine. Luarea a noastrd hotarére Fratia Ta Tn a(l) sdu District
(Protopopiat n.n.) o vei face cunoscuta. Fiti binecuvantati! Dat in Episcopeasca
Noastre Residentie, in Oradea Mare, 15 noiembrie 1827, Episcop Samuil m.p.

(Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale,
Fond Parohia greco-catolica Vasad, Dos.1, f. 1-2)

La 3 mai 1831 (nr.14250) Consiliul Locumtenential a dat un intimat prin care
instiinteaza si cu adausa insemnare a veniturilor si a cheltuielilor arata: cum ca suma
banilor care dupa Thdemnarea Th anul 1827, 17 iulie nr.18589, publicata spre ridicarea
Institutului In Pesta pentru orbi s-au adunat — nu e de ajuns ca acest Institut sa se
intareasca si sa se tind precum e de lipsa si de folos; pentru aceea, spre adaugere
subsidiumului din nou si mai tare ne ihdeamna, pre langa acea luare aminte cum ca
acel care va face fundatie in acel Institut, din care in tot anul sa se capete 150 de fl.
conv. Interusuariu, sau acest capitol (capital n.n.) il va numara in bani gata, sau numai
1l va asigura, va avea jusu (drept n.n.) a prezentare o persoana la acel Institut.

Drept aceea, pre clerul si poporul Eparhiei noastre a se indurare, sa facere
ceva adunare Tn bani spre mai sus folositorul scop, cu atata mai vartos il starnim;
fiindca din acest Diecez, dupa indemnarea, in urmarea prea laudatului Intimat
publicat, nimica nu s-au adunat. lara Fratia Ta vei purta grije sa aduni si sa trimiti la
noi ce se va aduna in acest District pana la capatul lunei lui august, facand
ingtiintare de s-au adunat ceva au nu.

(Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale,
Fond Parohia greco-catolicd Vagad, Dos. 1, f. 18)
ANEXA 8

In urmarea Intimatului Inaltului Consiliu Craiesc locumtenential din 8 mai a.c.,
nr.11140, pre clerul si poporul eparhiei noastre il indemnam parinteste a facere indurat
ajutor spre ntemeierea si ridicarea bisericii greco-catolice din Kuzmin (Cusmin?) Tn
eparhia Munkécsului, spre a carui ajutor adunare si trimitere a marginit un an de la
datul prealdudatului Intimat socotind. lara Fratia Ta Te indatoresc a facere ingtiintare
cu ce folos s-au publicat aceasta indemnare si suma care se va culege in districtul sau
a o trimitere la noi, de unde se va trimite la locul sau.

Fiind ca unii protopopi de mai multi ani n-au dat informatie despre
vaduvele si ramasii prunci a(i) raposatilor preoti si despre statul lor, pre Fratia Ta
Te indatorim ca, dupa aci alaturatul formular, in toti anii Tnainte de iesitul lunii
octombrie s& ne trimiti aceasta informatie, iard de s-ar intampla ca vreuna vaduva
sau oare un prunc ramas ar muri, sau s-ar casatori, sau pruncul ramas ar capata
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modru de a putea vietui si fara ajutor din fondul lor, despre aceasta indata si mai
fnainte de capatul anului sa ne faci ingtiintare.

Dat in Oradea Mare, 6 iulie 1832, Episcop Samuil m.p.

(Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale,
Fond Parohia greco-catolicd Prisaca, Dos. 2, f. 10)

ANEXA 9
Preasfintit Domn Episcop

Cu durere am primit gratiosul rescris de sub a:3650 / 1915 si dupa ce este
bazat pe motive, - dupa a mea umilitd parere neexistente si neatarnatoare de mine cu
permisiunea Preasfintiei Voastre vin a-mi inoi rugarea din urmatoarele motive: Sa zice
ca gratiosul rescris ,prin statutele noi, preotilor dezmembrati li s-a Iasat libertate s&
poata contribui la fondurile diecezane, fie dupa statutele noi, fie dupa celea vechi”, din
care enuntare urmeaza ca pentru noi, cei dezmembrati — mai exista statute vechi.

Aceasta enuntare e in contrazicere cu § 42 a(l) statutelor noi, unde se zice ca
statutele noi inlocuiesc pe celea vechi, de la 1 iulie 1914. Dupa acest § statutele vechi au
ncetat pentru preotii diecezani de Oradea — Mare, dezmembrati, ori nedezmembrati.

Primind sotul meu repausat exemplarul de statute noi de la cancelaria
Preasfintiei Voastre, prin aceasta ni s-a dat de stire ca acelea, de la 1 iulie 1914 au
intrat n vigoare. In acestea nu e pomand (nu se pomeneste n.n.) de preoti
dezmembrati. Si cu tot dreptul, ca si noi cei dezmembrati avem aceleasi drepturi ca si
ceilalti preoti diecezani: ca si noi in o forma am contribuit la acest fond ca si ei.
Sotul meu, in decurs de 30 de ani tatdl meu n decurs de 48 de ani mosul meu pe
aceia urma, si eu nu merit a fi socotitad in o clasa cu celelalte preotese diecezane?
Ar fi mare nedreptate.

Spune gratiosul rescris motivul pentru care nu se asemneaza numai 600
coroane. Sotul meu, adica, nu a platit celea 5% si pentru ca nu s-a obligat la platirea
taxelor dupa statutele noi desi a fost recercat Episcopul de Hajdudorog Tn 2 randuri.

Ma rog, umilit, nici sotul meu, dar nici un preot diecezan nu a platit si nu
plateste nimic fondului viduo-orfanal, pentru ca taxele se substrag din congrua. Si
aceea ce nu a facut sotul meu si nu o face nici un preot diecezan se pofteste acum sa
o fi facut ca preot dezmembrat? Asa ceva in statute nu este. In statutele noi este, ins3,
contrarul. Se zice, Tn pasajul din urma a § 3: ,Percentele (Procentele n.n.) acestea le
vor solvi preotii din congrua, si cincuenalul lor respective li se va substrage din acestea
la scadinta lor. Daca cu toate acestea ar ramanea restante dupa cutare preot, acelea
se vor substrage in rate moderate din competintele ce se vor asigna pe seama
vaduvei.” Acest pasagiu ia de la preoti grija platiri. Congrua si cincuenalele ce le
capatam de la Ordinariat, Ordinariatul are grije de Tncasarea taxelor dupa satutele noi.

E drept ca noi suntem dezmembrati dar si asa percentele au sa fie, de fapt
au si fost, Incasate pe calea Ordinariatului de Hajdudorog. Despre incercarile de
sub nr.1229 si 57 — 1915, noi nici idee nu avem, nu ni le-a comunicat nime; noi am
capatat numai statutul si de acela tinem.
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In statut nu e prevazut ca daca careva preot va plati i se va micsora pensia
vaduvei lui. Tn § 21 e spus c& daca nu a platit celea 5% va urma dispozitia § 3...,
restantele se vor substrage in rate moderate. Asta e in statut. Micgorarea pensiei nu se
poate explica din § 21. Celea 60 coroane le stabileste statutul pentru vaduvele preotilor
repausati Tnainte de intrarea n vigoare a noului statut. Apoi, dacd substragerea
competintelor viduo-orfanale sunt depuse in mainile Ordinariatelor, nici aceia nu stiu ca
oare nu 5% s-a substras ca in anul curinte din cincuenalele sotului meu? Stiu, adeca,
ca de la toti preotii dismembrati s-au substras competintele anului intreg curinte, daca
s-au substras asa si de la noi atunci am platit mai mult decat 5% pe anul acesta,
deoarece trebuie sa platesc numai pe ¥ an — ar ramanea numai ceva diferenta de 15-
20 coroane pe anul trecut, si pentru aceasta mica restantd sa mi se detraga anual 200
de coroane din pensiune? Este ceva cu neputinta! La suta din 8 4 inca nu i-a expirat
terminul. lara daca Ordinariatul dezmembratilor nu a incasat competintele, dupa cum
pofteste noul statut, pentru ce nu a reclamat V(eneratul) Oficiolat sumele lipsitoare,
atunci de buna seama le primea si acelea; daca le-a intrelasat, eu sa fiu de vina si
pagubita?! Avea drept M(aritul) Ordinariat a-mi scarita penzia, daca sotul meu, primind
statutul, ar fi protestat in contra aradicarii percentelor; asta ihsa nu o a facut, din contra
Cu tacerea l-a primit si asa am drept la penzia noud, amasurat si §21 din statute,
deoarece sotul meu a rapausat dupa intrarea in vigoare a noului statut. Pensia de 600
coroane, ma rog de iertare — nu o pot primi; cu aceasta as vatdma amintirea neuitatului
meu sot. Care, in decurs de 30 ani a fost unul dintre cei mai zelosi preoti diecezani; ma
rog, deci, umilit — acum, a doua oara, sa binevoiti a-mi asemna pensiunea de 800
coroane, care imi compete dupa statutul nou.

Innoindu-mi umilita rugare, pe langa sarutarea sfintei drepte, sum in Vasad, la
4 januarie 1916, umilita fiica

Vad(uva) Elena Muregan
nascuté Nutiu

(Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale,
Fond Episcopia greco-catolica Oradea, Dos. 99, f. 11)

ANEXA 10

A m. kir. vallas- és kdzoktatastigyi minisztertél 13660/1916
Eln. szam

Igen surgaos!

A bukkmakk olajtartalmanal fogva az élelmezési, ipari és hadaszati célokra
annyira fontos olaj szolgaltatasara és igy a zsirhiany enyhitésére is igen alkalmas
Iévén, orszagos érdek, hogy gyojtése lehetdleg eldmozdittassék. Minthogy pedig a mai
rendkivili viszonyok kdzétt nem all elegendd munka-erii rendelkezére, felhivom az
iskolakat, hogy figyelemmel a szébanforgd fontos érdekekre, a biikkmakk (blikkmag)
gyUjtéseben, amely kilénben is szambajévo és tiszteletreméltd dijazassal jar a amely
irdnyban mar is nagy aranyu actié indult meg, teljes erével kdzremukodjenek.
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A bikkmakk gytuijtését az iskolak felhivAsom vétele utan haladéktalanul
kezdjék meg ée egészen hoesésig folytassak. A gyujtésnél kévetendod eljarasra
nézve miheztartas végett a kbvetkezoket kézlom.

Gylijtés elott az iskoldknak az illeté erdétulajdonos engedélyét is meg kell
szereznidk, illetdleg ajanlkozniok kell az illeté erddbirtokosnal, hogy a blikkmakk
gyljtését, kezelését, felzsakolasat éa az erdéhoz legkbzelebb fekvé vasuti
allomashoz val6 szallitdsét, a tanitd6 személyzet feliigyelete mellett, a tanulokkal az
alabb részletezendé moédozatok mellett foganasitjak. Ennek megkunnyitésére
egyidejlileg az orszag erdbbirtokosaihoz azt a felhivast intéztem hogy az ifjusag
gyujté munkajat a maguk részérdl is lehetbleg elésegitsék, illetéleg a hozzajuk
forduld iskolak kdzremikodését vegyék igénybe a ugyanilyen értelmi felhivast
intézett a foldmivelésigyi miniszter Ur 139518/1916, szdm alatt a kdzigazgatasi
bizottsdgok gazdasagi albizottsagai utjan a biikkerdodk tulajdonosaihoz.

Csakis egészséges, érett, nem rothadt, ardnylag szaraz makkot kell gyiijteni a
lehet6leg szaraz id6ben. Az 6sszegyujtdtt bikkmakkot zart helységben vékony
rétegekben kell megorizni akként, hogy levegd érje. Ha hely hianyaban a blikkmakkot
20 cm.-nél magasabban felhalmozva kell tartani, azt minden masodik nap alaposan
meg kell lapatolni. A gyiijtés befejeztével a gyujtdiskoldk a székhelylk, jellegik és
iskolanemiik pontos megjel6lése mellett a gyUjtétt mennyiséget a Magyar Olaj és
Zsiripari kdozpont R.T. cimére (Budapest, VI, Vilmos csaszar Ut 33.) jelentsék be. A
szélitas modozatai irant az iskolak kozvetlendl fognak értesitést nyerni, s meg fogjak
kapni a szallithshoz sziikséges zsakokat is, valamint intézkedés fog toérténni azirant is,
hogy a bikkmakk ara (kilogrammonként 36 fillér) az erdobirtokos pénztaranak, a
bikkmakk gyUjtési dija fejében pedig — amelynek ellenében a gyijtésen kivil a
bikkmakk kezelését, felzsakolasat és a legktzelebbi foladé vasuti dlomashoz vald
szdllitasat is foganatositani kell, - kilogrammonként 50 fillér az iskolak pénztaranak
megkuildessék. A gyiijtési dij egydtod része a gylijtést vezetd tanitét, tanart, a tobbi
pedig a gyuijtésben résztvevo tanuldkat illeti meg.

A bukkmakk csak akkor szallithatd, ha megeldzéleg legalabb 10-12 napig
raktaron volt. Rothadt, penaszes, dohos, nedves, vagy szemetes (res arut nem
szabad szallitani, mert az ilyen biikkkmakk szallitas kozben megromlik. Ez idén elég
j6 bikkmakk termés mutatkozik kilénésen Zélyom, Zemplén, Saros, Ung,
Maramaros, Szatmar, Bihar, Krss6-Sz6rény varmegyében, valamint a Kiralyhagon
tul fekvé varmegyékben.

Elvarom az iskolaktodl, hogy — természetesen a tanitaa kéara nélkil és csakis
az onként véllalkozé tanul6k bevonasaval — minden igyekezetikkel a gyujtés sikerén
fognak munkalkodni. A bikkmakk gylijtése nagy jelentéséggel bir. Ha azonban kis
menyiséget gyujtiink, ezzel az orszag hianyain nem segithetiink. Gyujtésiink komoly
és orszagos jelentiiségli csak akkor lehet, ha nagyaranyl és eredményes. Ehhez
azonban az szikséges, hogy sok iskola a sszivos kitartassal gydijtson, kedvét el ne
veszitse és a gyljtest addig abba ne hagyja, mig eredményt nem ért el. Az iskolak
ugyan maris szamos gyljtésben vesznek részt, az ifjusag kizremikodik a
mezogazdasagi munkdlatokban is, de a kényelmetlenséget, faradtsagot le kell gydzni s
szem ell6tt tartani, hogy a vilaghabord harmadik esztendejében sziikséges, hogy az
iskolak az itthon foly6 gazdasagi kizdelemnek cselekvd, komoly és megbecsiilt
tényezoi legyenek. A gyujtés eredményérél teendd bejelntéseket s kildnésen azon
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iskolakét, amelyeknek varmegyéjében a bukkmakk nagyobb mennyiségben talalhato,
figyelemmel fogom kisérni s a legtiibbet gyUjtd iskoldkat a magam részérdél is
elismerésben és jutalomban fogom részesiteni.

Budapest, 1916, évi oktéber ho 12.
JANKOVICH, s.k.

(De la ministrul regal maghiar al cultelor si invatamantului
Nr.13660/1916)

Jirul este foarte bogat in uleiuri; uleiul extras poate fi utilizat in alimentatie,
in industrie si activitati militare, atenuénd, astfel, lipsa acuta de grasime. Din aceste
motive, demararea actiunii de recoltare a jirului constituie o problema nationala,
Datorita conditiilor actuale, neavand suficientd méana de lucru, atrag atentia gcolilor
ca sa participe, cu toate fortele, la recoltarea jirului; de altfel, actiunea de recoltare
a demarat n conditii bune.

Scolile sa Inceapa imediat recoltarea si s-0 continue pana la ciderea zapezi. In
ce priveste cele ce trebuiesc cunoscute in vederea culegerii jirului, comunic urmatoarele:

Tnainte de a incepe culesul, scolile trebuie sa obtina acordul proprietarului
padurii sau sa trateze cu acesta ca sa fie de acord cu recoltatul jirului; adunatul se
va face 1n saci si transportarea lor la cea mai apropiata gara, cu ajutorul elevilor,
sub directa supraveghere a cadrelor didactice. Pentru a usura obtinerea acestui
acord, m-am adresat proprietarilor de paduri, cu rugamintea de a inlesni munca
scolarilor folositi in activitatea de recoltare a jirului; un apel asemanator a fost
lansat in adresa nr. 139518/1916, de catre dI. Ministru al agriculturii.

Se va recolta numai jirul perfect copt, relativ usct si pe cat posibil pe vreme
frumoasa. Jirul recoltat se va pastra in incaperi inchise, intins in straturi subtiri, ca
sa patrunda aerul intre ele. In cazul c&, din lipsa de spatiu, jirul s-a depozitat in
gramezi mai nalste de 20 cm, acesta trebuie intors cu lopata o data la doua zile.

Dupa incheierea recoltarii, scolile sunt obligate sa comunice cantitatea de
jir recoltata, adresa si specificul scolii, ,Centrului maghiar pentru industrializarea
uleiului si a grasimilor” (Budapesta VI, str. impérat Vilhelm, nr.33)

in ce priveste transportul jirului adunat, scolile vor primi sacii necesari,
precum si dispozitiile legate de aceasta actiune; proprietarul padurii va incasa 30
fileri /kg de jir, iar scolile 50 fileri pe kg de jir recoltat, depozitat in saci, transportat
la cea mai apropiata gara. O cincime din suma incasata pentru recoltarea jirului se
cuvine cadrelor didactice care au coordonat actiunea, iar restul de 4/5 elevilor care
au luat parte la cules.

Jirul se poate transporta numai dupa ce a stat depozitat 10-12 zile. Jirul
putred, mucegait sau umed nu se incarca, deoarece acesta, in timpul transportarii,
se altereaza. In acest an se prevede o recoltd buna de jir, In special in comitatele
Maramures, Satmar, Bihor, Caras-Severin, Ung, Zemplen, Saros, Zolyom.

Astept din partea scolilor o participare masiva; dar actiunea de recoltare sa
nu se desfasoare In detrimentul procesului de Tnvatamant; la recoltare sa fie
cooptati doar elevii care se prezinta voluntar la actiune.
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Recoltarea jirului este foarte importanta pentru tara; daca vom recolta o
cantitate mica de jir, nu vom contribui prea mult la eradicarea lipsurilor din tara.
Actiunea noastra isi va atinge scopul doar daca vom reusi sa recoltam cantitati
mari de jir, lucru ce se va realiza numai prin participarea masiva a elevilor.

De altfel, scolile iau parte la numeroase activitati de recoltare si consideram ca
este foarte important ca ele sa fie constiente de faptul ca in acest al treilea an de
razboi munca elevilor trebuie sa ocupe un loc de frunte in economia tarii. Rapoartele
legate de rezultatele obtinute Tn activitatea de recoltare a jirului, prezentate de scolile
situate Tn zonele cu cantitati mari de jir, se vor bucura de atentia mea, iar institutiile de
invatamant cu cele mai mari cantitati adunate vor fi recompensate.

Budapesta , 12 octombrie 1916
JANKOVICH m. p.

(Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale,
Fond Protopopiatul greco-catolic Beius, Dos.84, f.279)

ANEXA 11

A vallas — és kozotatasugyi m.kir. minisztertél
18561/ 1917
eln.szam.

A magyar Szent Korona Orszagainak Voroskereszt Egylete az eddigi
gyakorlathoz kapest ez évben is tervben vette a harctéren 1évé katonaknak
karacsonyi megajandékozasat.

A haboru negyedik évében nem szikséges mar kilén kiemelnem, mit
kdszdnhet a polgéri tarsadalom harctéren kiizdé héseinknek, s mit kdszénhet féként a
jové nemzedék, a tanulé ijjusag. A Voroskereszt altal meginditott orszagos gyiijtések
sikeréhez mindenkor nagy mértékben hozzajarult a hazai tanuldifjusag lelkes
részvétele s kivanatosnak tartom, hogy a kilémbozé foku és jellegli iskolak
igazgatosagai €s tanarai az elmult években jél bevalt mddszer szerint szervezzék a
foly6 évi karacsonyi gytijtést is. E véghdl — a helyi kériilmények szerint lehetdleg révid
hataridén belll — magyardzzak meg a vezetésikre bizott ifjusdnak az orszagos gyiijtés
nemes céljat, a gyljttt Osszeget, az adoméanyozok neveit feltiintetdé kimutatast
legkésobb folyd évi december hé 10 —ig kézvetlenll a Magyar Szent Korona Orszagai
Voroskereszt Egyletének (Budapest, 1., Albrcht —ut) kildjék be s a gyujtés
eredményérdl egyidejileg kdzvetlen felettes hatésagukhoz is tegyenek jelentést.

Budapest, 1917, évi november h6 17-én.
A miniszter helyett:

NAGY JANOS s.k.

allamtitkar.

Valamennyi fiu — és leany — kozépiskola, a budapesti és kolozsvari
kereskedelmi akadémia, a budapesti keleti akadémia, a fiumei kiviteli akadamia,
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valamennyi pélgari és fels6kereskedelmi iskola, tanitd- és tanitbnéképzé-intézet,
polgéri iskolai tanitd- és tanitonéképzd intézet és elemi népiskola Igazgatésaganak.

(De la ministrul maghiar regal al cultelor si invatamantului
Nr.18561/1917)

Crucea rosie din tarile apartinatoare sfintei coroane maghiare, ca gi pana
acum de altfel, si-a propus sa pregateasca soldatilor aflati pe front cadouri de Craciun.

Suntem Tn al patrulea an de razboi; este inutil s mai vorbesc despre datoria
societatii fata de vitejii de pe front si mai ales despre datoria tineretului studios fata de
soldatii din transee. Organizatia ,Crucea rosie” a initiat o actiune de colectare de
fonduri care s-a bucurat de o participare masiva din partea tinerilor. Consider ca si in
acest an, conducerile scolilor de toate tipurile, impreuna cu profesorii, au obligatia ca,
dupa modelul anilor precedenti, sa sprijine aceasta actiune.

Din acest motiv, Tn cel mai scurt timp posibil, sa se explice tinerilor scopul
nobil al acestei actiuni; sumele donate sa fie consemnate intr-un raport care, pana
in data de 10 decembrie a.c., s se expedieze direct pe adresa Organizatiunii
~Crucea rosie” (Budapesta sect. I, str. Albrecht)

Budapesta, la 17 noiembrie 1917 Nagy Janos m.p.
secretar de stat

Catre Directiunile tuturor scolilor medii de baieti si fete, Academiei
comerciale din Budapesta si Cluj, scolilor populare superioare de
comert, colegiilor de Tnvatatori si a scolilor elementare populare)
(Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale,

Fond Protopopiatul greco-catolic Beius, Dos.87, f.159)

b)
JKARACSONY A HARCTEREN" 1917

Hazank tanulo ifjsagahoz!

Kbdzeledik a szent Karacsony — immar a negyedik — melyet vitéz
csapataink a harctéren toltenek.

Karacsony szent Unnepe felekezeti kilémbsag nélkil azon alkalom,
amidén a szeretteitél, hozzatartozoitdl elszakitott harczos, akar apa, akar fiu,
testvar vagy rokon, leginkabb érzi hianyat az 6t korlilvevo szeretet melegének.

A multban is 4s most is, a negyedik Karacsony elétt az itthonmaradottak
legszebb, legnemesebb feladata gondoskodni arrél, hogy ezt a hianyt ne arezzak
as szeretetiink jelei mindenhova és mindenkihez eljussanak.

Minden csekély kikildétt targy nekik egy darab hont jelent, melyet faradva,
kiizdve és nalkilozve védenek.

Hadd érezzak ismét, hogy a halas itthoniak aggédva figyelik, rajuk sziinet
nélkil gondolnak és Karacsony szent estéjéen képzeletben koriiléttik vannak és
gondolatban csatak zajan at és fedezékek sotétjében oket szerettetel kisérik.

Eddig is az ifjisadg volt az, amely lelkesedésével és hazaszerettetével
biztositotta a fényes sikerét a karacsonyi mozgalmaknak.
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Ezattal is mindenki adakozzék tehetségéhez képest a nemes célra,
Karacsony szent linnepéneé a meglnneplésére a harctéren!

Val6sagos belso titkos tanacsos
kiralyi biztos.

LISTA
cu elevii care au raspuns chemarii si au donat sume de bani
Nr.crt | Numele Adresa K Fill. Observatii
(Név) (Lakas) (megjegyzés)

1. Meze Valér I. oszt. Belényes (Beius) - 10

2. Bottyan Janos , , . 10

3. Hetco L&szl6 ,, ,, - -

Gyiijtd ivén 16 -

1. Kures Janos Il oszt. w 40

2 Kakas Miklos ,, ,, n_ 50

3. Papp Miklés ,, , . 40

4. Vanku Alexa , , . 40

5. Barkés Laszl6 , , . 20

1. Hollmayer Géza lll . 50

2 Argyelan Géza ,, . 20

3. Papp Janos , , o 20

4. Stefan Eutich , ,, . 20

1. Bud6 Gabor , w_ w 20

2. Many Géza , , w_ w 20

3. Nagy Janos , , . 40

4. Zsunk Attila, ,, . 80

Igazgato gyujtése Adunat de director 10
Total 30 80

,CRACIUN PE FRONT” 1917
Tineretului studios din tara noastral

Se apropie Craciunul — al patrulea ca numar — pe care-l petrec trupele
noastre neinfricate pe front.

Craciunul este sarbatoarea sfanta care, indiferent de religia careia-i apartine, 1l
face pe soldatul — tata, fiu sau ruda — sa simta lipsa caldurii celor dragi, de acasa.

Ca si in celelalte dati, datoria celor ramasi acasa este de a-i face pe cei
aflati pe front sa simta ca sunt iubiti si ca acest al patrulea Craciun petrecut departe
de casa, si de cei dragi, nu va trece fara un cadou, o atentie cat de neinsemnata.

Fiecare obiect, cat de marunt, simbolizeaza o bucatica din patria pe care o
apara neobositi, cu vitejie, Indurand lipsuri.

Faceti sa simta, ca cei de acasa urmaresc cu recunostinta soarta lor, iar in
sfanta seara a Craciunului, cel putin in gand, sunt alaturi de ei, incurajandu-i in lupta.
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Si pana acum tineretul a fost acela care a organizat actiunile legate de
sarbatorirea Craciunului. Prin urmare, fiecare sa contribuie dupa posibilitéti la aceasta
actiune nobila: sarbatorirea Craciunului sfant pe front.

s.s. indescifrabil (consilier regal)
(Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale,
Fond Protopopiatul greco-catolic Beius, Dos.87, f.160)

ANEXA 12

Apel
pentru ,Orfelinatul greco-catolic din Blaj”

Cu incredere Th Dumnezeu si in spiritul de jertfa al neamului si bisericii noastre
roméanesti unite cu Roma, ridicam steagul alb al milei si al dragostei crestinesti.

In viforul naprasnic ce s-a descércat asupra noastra il vom stréjui cu credinta
si vom aduce toate jertfele ce ni se vor cere pentru a-l sustinea si a- duce la izbanda.

Veniti cu totii!

Bunul nostru Arhiereu, I.P.S.Parintele Mitropolit Victor (Mihali de Apsa) a
binecuvantat acest steag, si cu un gest de Mecenate marinimos a deschis lista
ofertelor, daruind 20.000 (douazeci mii) coroane pentru orfelinatul ce se va ridica in
Blaj, urmandu-i pilda a adus si el o jertfa de peste 30.000 coroane.

Fundatiunea ,Filon Tat” si ,loan Micu Moldovanu” prevedeau pana acum
ridicarea unui orfelinat pentru ocrotirea orfanilor ramasi pe urma preotilor si invatatorilor
nostri. Miscarea de acum intregeste opera acestor fundatori extinzdndu-se asupra
orfanilor ramagi pe urma mirenilor nogtri, baieti si fetite, orfanii celor cazuti in razboi.

Sa ne strangem, cu totii randurile n preajma bunului Pastor, si sub
adapostul steagului alb sa purcedem pe urmele Lui.

Veniti, deci, frati preoti, de pe intreg cuprinsul Provincei noastre mitropolitane, si
ingiruti- Va alaturi de noi, s& muncim mpreuna pentru a alina durerile celor fara de
nadejde si a ocroti, pentru patria, biserica si neamul nostru, pe Orfanii ramasi pe drumuri,
pe urma fratilor cari, pentru noi au cazut sau au ramas invalizi pe cAmpul razboiului.

Veniti toti fiii credinciosi ai bisericii noastre si intindeti-ne ména sa infaptuim
impreuna idealul maret de a creste pe orfanii ramasi in urma celor cazuti in razboi, pana la
varsta cand 1i putem da societétii ca membiri folositori: agricultori, meseriasi si intelectuali.

Zeci de mii s-au prabusit pe cadmpul de onoare, si orfanii ramasi — cum zice
leremia proorocul — cereau pane si nu era cine sa le franga...

Cei ce au adus pentru patrie gi tron suprema jertfa, vrednicesc ca $i noi, sa ne
jertfim pentru ei, macar in proportii neasdmanat mai reduse, ingrijindu-ne de ocrotirea
orfanilor lor. Tn viforul cumplit al macelului, s& ridicdm si noi in slava porumbul alb al
milei si dragostei crestinesti. Alaturi de ofertele marinimoase ale Arhireilor si ale
oamenilor nostri cu dare de mana, sa adunam si filerii vaduvelor si ai celor saraci, caci
si aceia apasa tot atat de greu Tn cumpana milostivului nostru Stapan.

Prin graiul nostru va roaga mii si mii de orfani, care la timpul sau, avand
parte de o crestere ingrijita, vor fi tot atatia membri folositori ai patriei noastre, ai
neamului si bisericii noastre.
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Deschideti, deci, fratilor, inimile Voastre cernite de jale si revarsati asupra
orfanilor nevinovati comoara indurarii crestinesti.

Orice filer, orice bucata de panza ori de haina va fi binevenita, caci vi se cere
in numele sfant al dumnezeiescului nostru Invatator, care a spus:”oricine primeste pe
unul dintre acegti prunci intru numele meu, pe mine ma primeste.” (Marcu, 9,37)

Din satele noastre pustii gi fara lumina, mii si mii de manute nevinovate se
Tntind spre noi, shatandu-se in luptaé cu mizeria neagra ce vrea sa-i inghita.

,In numele lui Hristos, ajutati-ne” — striga ei.

Glasul lor ne patrunde la inima; nu mai putem intarzia nici o clipa.

Avand autorizarea Veneratei noastre Superiritati bisericesti, ridicam deci
steagul n numele Domnului. Blaj, la 25 februarie 1915. — In numele Comitetului
Central al ,,Orfelinatului greco-catolic roméan din Blaj.”

Dr.Vasile Suciu  Dr.Ambroziu Chetianu Dr.Alex.Nicolescu
Canonic metropolitan ~ canonic metropolitan canonic metropolitan
F.Negrutiu  Gavril Precup Al Ciura Stefan Rogianu  Dr.Oct. Prie

directorul Inst. Pedag. Prof.gimn. prof.gimn. prof.semin. prof.gimnaziu

Dr. V.Macaveiu Dr.Alex. Rusu Dr.l.Coltor Dr.Valer Suciu Dr.lonel Pop

rector al internatului prof.semin. prof.semin. prof. prep. advocat
de baieti

Intre d&ruitori: Gerard Véghso, G. Radovan, Todoca (Vigil de padure),
Cornel Nyes (100 coroane), Traian Farkas, Camil Salagian (500 coroane),
Constantin Pavel (500 coroane), V.Hetco (2000 coroane), Alexandru Gera
(500 coroane), Dr.Tr.Pascut (500 coroane), Nicolae Fabian (100 coroane).
(Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale,

Fond Protopopiatul greco-catolic Beius, D0s.84, f.65)
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO — CATHOLICA VARADIENSIS, L, 2, 2005

O PERSPECTIVA ISATORICA ASUPRA IDEN TITATII RITUALE A
EPARHIEI ROMANE UNITE DE ORADEA REFLECTAT A
IN PAGINILE REVISTEI ,VESTITORUL” (1926 — 1936)

SILVIU SANA

RIASSUNTO. Una prospettiva storica dell'identita rituale dell’ Eparchia Rumena
Unita di Oradea rispecchiata sulle pagine dellariv  ista “Vestitorul” (1926-1936).

Fra le due guerre mondiali 'Eparchia Rumena Unita di Oradea ha cercato di
arricchire, di motivare la vita spirituale dei suoi fedeli e del proprio clero tramite la
pubblicazione di un periodico. Il presente studio si occupa della vita dellEparchia secondo
il materiale pubblicato sulle pagine della rivista “Vestitorul”, trattando specialmente
l'intreccio fra gli aspetti specifici della tradizione orientale con quelli delle devozioni
latine. La scelta di un simile tema ha come punto di partenza il desiderio di tracciare il
sentiero della vita spirituale della Chiesa Rumena Unita odierna, ma solo in seguito ad
un’attenta analisi del periodo precedente alla seconda guerra mondiale, nel nostro caso
prendendo di mira la testimonianza che ci da la rivista “Vestitorul”.

Integrarea in marea familie a Bisericii Catolice a Tnsemnat pentru
romanii transilvaneni un beneficiu material, cultural si spiritual. Integrarea in
cele patru religii recepte insemna obtinerea unor beneficii de ordin material
si social, dar si acela de pastrare a traditiilor rasaritene specifice Bisericii
Romanesti. Acest fapt a condus la salvarea, conservarea si progresul
natiunii romane. Traditia rasariteana a reprezentat in secolele XVII — XVIII,
un argument solid atat in ceea ce privegte apararea in fata calvinizarii
impuse de principii Transilvaniei, iar dupa Unire un motiv de deosebire fata
de ritul latin. Unirea Bisericii romanesti din Transilvania cu Biserica Catolica
a mai consfintit alipirea la valorile si cultura Apusului. Tns3, ea nu a
insemnat alipirea la 0 noua traditie sau la o spiritualitate noua romanilor.
Integrarea in Biserica Catolica a Tnsemnat revenirea Tn sanul Bisericii
Universale, aceasta facandu-se cu propriul bagaj traditional, liturgic i
spiritual, asa cum amintea episcopul Teofil. Insd este de remarcat
paradigma la care au aderat fauritorii Unirii, problema integrarii in comuniunea
catolica si pastrarea ritului, a calendarului, nu lipsita de semnificatie, sesizata de
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Cezare Alzati. Acestea sunt In masura sa explice sensul pe care il
invedereaza de fapt unele din formularile actelor sinodale.*

Evolutia ulterioara a inregistrat dupa 1700 influente post tridentine
care au dus la intreruperea legaturilor cu ortodoxia.?

Dupa infintarea Episcopiei Unite de Oradea prin Bula papala
Indefessum, din 16 iunie 1777 ea va fi subordonata Arhiepiscopiei romano-
catolice din Strigoniu (Estergom). Daca la Blaj sinodul propunea curtii
imperiale trei candidati, din care unul era numit, in cazul episcopiei unite de
Oradea, Timparatul care era considerat patron suprem, avand dreptul de a
numi si confirma papei, in vederea confirmérii pe titularii diecezei. * lar in ceea
ce priveste structura organizatorica a eparhiei ea va functiona dupa ritul latin,
instituindu-se un Capitlu episcopal, cu cinci staluri canonicale.* Tot din punct
de vedere structural trebuie sa notdm hotararea sinodului diecezan din anul
1790 de a imparti eparhia n doua provincii cea din stanga Crisului, denumita
arhidiaconatul de Leta Mare, iar cealalta de Oradea, avand un vicar general si
doi arhidiaconi. Totodata se decide si portul clerical diferentiat pentru celibi i
casatoriti, atat la preotii de rand cét si la arhidiaconi.”

Din a doua jumatate a secolului XIX —lea si, mai frecvent, la inceputul
secolului XX, in cartile de rugaciuni greco-catolice s-a instalat paradigma
catolica a pietatii populare prin rugaciunile Calea Sfintei Cruci, Cultul
Preasfintei Inimi a lui Isus, Rugéaciunea Rozariului, precum si Rugdaciuni
catre Sfantul Anton si Rugéciuni catre Sfanta Tereza®.

Un conflict transant Tntre mitropolie si episcopia de Oradea va
izbucni Tn timpul episcopului losif Pop Silagyi, care pleda pentru activitate
comuna, nu subordonata, ci coordonata cu latinii si era Tmpotriva oricarei
asimilari cu ortodocsii si acatolicii, ceea ce ar fi insemnat dupa opinia sa
regres si nu progres. Plecand de la premisa ca numai biserica Romei era
singura biserica a lui Hristos, Silagyi era de acord cu pastrarea ritului oriental
aprobat de papa, dar insista ca uniti $i latinii s& emuleze influenta
catolicismului in toata perfectiunea si splendoarea lui, pentru ca Biserica
greco-catolica sa nu stagneze ca cea ortodoxa’.

In vederea reglementari unor probleme de ordin canonic si
organizatoric s-au convoacat trei Concilii provinciale la Blaj, Tn anii 1872,

! P. Teodor, In jurul sinodului mitropolitului Teofil din 1697 in 300 de ani de la Unirea Bisericii
romanesti din Transilvania cu Biserica Romei, Actele colocviului international din 23 — 25
noiembrie 2000- p.46.

% Ibidem, p. 50.

® Ibidem, p. 52.

* Ibidem, p. 53.

5 Ibidem, p. 57; apud. lacob Radu, Istoria diecezei roméne unite a Orazii Mari, 1932, p.79.

® D. Radosav, Sentimentul religios la romani, editura Dacia, Cluj-Napoca, 1997, p. 35.

"1. Caluser, op. cit., p. 76.
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1882 si 1900. Actele primului Conciliu dupa ce au fost aprobate de
Congregatia de Propaganda Fide si de Papa Leon Xlll, au fost trimise
fnapoi cu o serie de instructiuni date de Sfantul Scaun crestinilor orientali,
cum ar fi indisolubilitatea casatoriei in caz de adulter, despre casatoriile
mixte si Tmpartasirea catolicilor cu necatolcii in cele sfinte.

De asemenea si actele celui de-al doilea conciliu vor fi aprobate
dupa doi ani, insotite de noi instructiuni si tiparite Tn anul 1886. In 1900 se
convoaca al treilea conciliu unde sunt prezenti episcopii sufragani Tnsotiti
de 25 de canonici, profesori de teologie si protopopi.

Cele trei Concili primeau nu numai cele patru puncte florentine, ci
intreaga nvatatura a Bisericii Catolice Sinodul VIII, Conciliul tridentin (1543 —
1563), Conciliul Vatican | (1869— 1870), cu toate hotararile, inclusiv infailibilitatea
Papei, introducand dogme noi in Biserica Unita din Transilvania ®.

La Tnceputul secolului XX, Biserica romana unita se prezinta a fi o
institutie cu radacini in ortodoxie si cu o succesiune de reforme care au
favorizat patrunderea unor elemente noi din mediul latin.

In ceea ce priveste muzica bisericeascd, Incd de pe vremea
episcopului Ignatie Darabant se infinteaza o gcoala in limba roméana din
care se recrutau cantdrefii de strana. Aceasta scoala exista inca din 1733.°

in cadrul Seminarului exista o bogatd activitate muzicald. Corul
seminarial si muzica instrumentala au fost introduse de maestri de muzica din
Oradea. Francisc Tutschek, cehoslovac de origine si mai tarziu Gheorghe
Hubic, compozitorul unei liturghii cu orchestra, au fost sufletul si conducator al
acestora. Cu Dr. Leontin Palladi corul si orchestra din Seminar se transforma
in organizatii muzicale de valoare artistica adevarata. Urmeaza apoi Silaghi
Mihai — Salageanu, care in 1928 ajunge profesor de rit si cant bisericesc la
preparandie si din 1928 la Academia Teologica din Oradea unde scoate de
sub tipar cantarile bisericesti pe cele opt versuri ale bisericii orientale,
contribuind cu un material bogat la unificarea céntecelor si uniformizand
cantarile, facand serviciul divin pl&cut si folositor.

Daca totusi In cant si tipic nu se facea un progres satisfacator, este
pentru ca clericii diecezei, in mare parte au studiat in seminarii de limba
latina. Pentru ca clericii sa se deprinda cat mai mult in ritul propriu gi in
ceremoniile bisericii, ei faceau asistenta in catedrald si de la 1800 si pe
perioada vacantei trebuiau sa activeze intr-o parohie pentru a invata
randuiala serviciului divin si ceremoniile bisericii rasaritene.**

Figura cea mai mare pe taramul muzicii bisericesti a fost Francisc
Hubic, directorul corului ,Unirea” de la catedrala din Oradea. El a introdus

® Ibidem, p. 78.

o $. Marcus, Muzica si teatrul in Bihor, Tiparul tipografiei diecezane-Oradea, 1935, p. 108.
1% Ihidem, p. 113.

™ Ibidem, p. 114.
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pentru intdia data muzica instrumentala in Biserica Unita, unind corul cu
orchestra. Muzica lui Francisc Hubic era o punte intre melodiile orientale si
muzica apuseana clasica®.

Indatd dupa razboiul mondial a avut loc o inflorire religioasa foarte
accentuata la romanii din Transilvania. Au fost introdusi Asumtionistii, a fost
refacut Ordul Basilitan, s-au format doua ramuri orientale ale ordinelor
occidentale, unul al Franciscanilor Conventuali si altul al lezuitilor, s-a
deschis un ram romano-bizantin al Fratilor Scolilor Crestine, s-a inceput un
ram al Calugaritelor Notre Dame de Sion™>.

Pe teren pastoral si al implicarii laicilor n viata eparhiei pot fi amintite
infiintarea unor asociatii religioase. Aceste asociati apar pentru a
contrabalansa perioada de dislocare a valorilor morale traditionale prin care
trecea societatea la Inceputul secolului XX.** Fiind nigte asociatii de evlavie
sau pietiste, ele aveau ca si scop infrumusetarea si imbogatirea vietii
spirituale a credinciosilor. La 28 decembrie 1913 se intemeiaza la Oradea,
Reuniunea Sfanta Maria (Reuniunea Mariand). Initiativa intemeierii acestei
reuniuni a apartinut protopopului de Oradea loan Ghentiu alaturi de un grup
de credinciogi laici. Episcopul Demetriu Radu a salutat aceasta initiativa
care privea in perspectiva viata spirituala a credinciosilor eparhiei. Astfel
episcopul vedea Reuniunea ca pe un instrument de regenerare sufleteasca,
prin intarirea sentimentului religios, si prin aceasta a unei moralitati
superioare. Scopul ei era cultivarea sentimentului religios moral care sa
urmeze virtutile Sfintei Fecioare Maria, infrumusetarea gi tinerea in ordine a
bisericilor, si faptele de caritate.’> Emulatia pietista din randurile reuniunii s-
a concretizat prin participarea regulata la diferitele activitati intre care pot fi
amintite devotiunile comune ale Reuniunii, adica Paraclisul Maicii Domnului
din prima Duminica a lunii, Acatistul Maicii Domnului, cuminecariile in
corpore, ale tuturor membrilor la sarbatorile mari, Craciun, Pasti, Rusalii,
Imaculata Conceptie, Sfantul Gheorghe, precum si periodicele exercitii
spirituale, de céate trei zile, tinute la Oradea, patronate, in 1924 de catre
episcopul Frentiu®®.

in 1922, cand episcopul Valeriu Traian Frentiu a trecut la carma
diecezei de Oradea, in cuprinsul acestei eparhii erau numai doua reuniuni
Sf. Maria, una la Oradea si alta la Beiug. Din indemnul si din zelul preotilor
s-au creat in anii urmatori atatea asociatii de evlavie, incéat sinodul diecezan
din 1926 a simtit nevoia de-a le coordona si de a le redacta statutele

2.0. Barlea, Biserica romand unit3.250 de ani de istorie, Madrid, 1952, p.223.

13 perspectiv, nr. 35, ianuarie — martie, 1987, p. 65.

!4 B. Mihoc, Biserica si societate Tn nord-vestul Romaniei, editura Logos, Oradea, 2003, p. 221.
5. caluser, op.cit., p. 322.

16 B. Mihoc, op.cit., p. 228 — 229.
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definitive’’. Tn 1934 in cuprinsul acestei eparhii existau: 1 Congregatie
Mariana, 125 Reuniuni Mariane, 1 Societate Sf. Pavel (pentru barbati), 40
de Societati Preasfintei Inimi a lui Isus, 3 Congregatii a Tertiarilor Franciscani,
1 Asociatie Apostolatul Bolnavilor, 31 Reuniuni ale Sfantului Rozar, 5
Reuniuni Sfantul Anton*®.

Cea mai puternica asociatie a mirenilor uniti a fost insa AGRU
(Asociatia Generalda a Romanilor Uniti). Ganduri de organizare a laicilor
existau Tnca din 1926 dar realizarea acestui deziderat s-a realizat abia in
1929. Aceasta actiune a izvorat tocmai din actiunea de protest impotriva
legii cultelor. Dorea sa stea deasupra altor asociatii de evlavie, si sa-si
dezvolte activitatea religioasa si sociala prin congrese, conferinte, editare
de carti, reviste, ziare dupa modelul Actiunii Catolice din Italia®.

Pe fondul acestei efervescenfe religioase, chiar si preotii aveau o
asociatie numita Asociafia Preofilor Adoratori care a fost aprobata intaia data
de episcopul Frentiu, inca de cand se afla in eparhia Lugojului in 25 iulie 1915.
Dansul s-a straduit sa o incetateneasca in toata provincia mitropolitana, si a
introdus-o in deosebi in dieceza Oradiei, dupa ce a devenit episcopul acestei
eparhii. Scopul ei era intarirea vietii sufletesti prin cultul Sfintei Tmpartasanii®.
Nu pot fi trecute cu vederea Reuniunile de Misiuni care aveau ca scop de ai
ajuta pe preoti din parohii in opera de ridicare morala a credinciogilor prin
marturisiri i predici. Apoi, Exercifiile spirituale pentru cler care au inceput in
dieceza Orazii sub IPSS Valeriu Traian Frentiu in 1926 si in 1931 au participat
la ele, In patru serii toti preotii acestei eparhii**.

Anul 1926 marcheaza pentru revista Vestitorul un an de activitate si
daca ea si-a facut sau nu datoria, 1l mentioneaza articolul scris pe prima
pagina intitulat Renoire. Tinta clara si precisa a acestei reviste este intarire
si iluminare?. Articolul are un caracter ferm prin cuvintele care vorbesc de
intdrirea catolicismului nostru oriental si de ridicarea nheamului nostru prin
bisericd. Dictonul In Veritate et Caritate! va jalona reinoirea pe care o
propune revista tuturor membrilor eparhiei. Pentru inceput de an, redactorul
revistei reaminteste cum trebuie sa se lucreze de-a lungul intregului an: Pe
cat vom fi de darzi orientali, pe atat vom fi de neclintifi catolici, pe céat ne
vom iubi de tare neamul, legea si stramogii, pe atat ne vom alipi de aceea
sténca datatoare de viatd, care este catedrala lui Petru, de unde izvoreste
luming, culturd si viata sufleteasca pentru popoare?.

0. Barlea, op.cit., p. 198.
'8 Sematismul diecezei, Oradea, 1934, p. 210.
9 0. Barlea, op.cit., p. 199.
%0 0. Barlea, op.cit., p. 193.
! |bidem, p. 193.
22 yestitorul nr. 1/1926, p. 1.
% |bidem
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Acest articol metioneaza clar linia pe care o urmeaza episcopia de
Oradea. Fiind considerat organul oficial al eparhiei de Oradea, aceasta revista
era mpartita in doua parti: partea oficiala cu rolul de a face cunoscute
hotararile Consistoriului tuturor preotilor, avand bineinteles rolul de lege, adica
ceva ce trebuie ndeplinit sau de luat aminte; partea neoficiala se vrea a fi o
nota a redactiei revistei cu rolul de a scoate in evidenta un aspect, o problema
sau a face o mentiune vis-a-vis de viata episcopiei. Structura revistei cuprinde
articole, anunturi, referinte bibliografice Timpartite pe diferite categorii. Astfel
exista articole clasate in categoria studii, altele sunt cazuri de pastorald de
rezolvat pentru preoti. Capitolul consacrat anunturilor de pe intreg
mapamondul catolic si din eparhie se Thcadreaza sub titlul Cronici. Urmeaza
apoi capitolul care scoate n evidenta diferite publicatii, carti, studii de
spiritualitate, istorie, teologie, filosofie din lumea catolica cu un titlu foarte
sugestiv: Bibliografie. Aceasta denota faptul ca preotii, ca minigtrii ai cultului
divin erau indrumati si incurajati sa se autoperfectioneze continuu citind reviste
sau carti publicate n alte limbi.

1. Aspecte ce privesc tradi tia rasaritean a

Tot ceea ce este legat de identitatea Bisericii greco-catolice, adica
aspectul traditional are in aceasta revista o pondere destul de insemnata.
Se evidentiaza probleme legate de Tipicul Bisericesc, de devotiunile
specific orientale cum ar fi Vecernia si Paraclisul, cantarile bisericesti, probleme
de ordin liturgic s.a.

Este de remarcat faptul ca primul numar din 1926 consacra pe
ultima pagina o serie de indrumari liturgice preotilor, prin publicarea unui
Tipic bisericesc . Tipicul bisericesc apare in paginile Vestitorului de-a lungul a
mai multe numere, fapt ce indica ca exista o grija deosebita din partea forului
superior, adica a Consistoriul diecezan asupra serviciului divin. El apare
de-a lungul intregului an 1926 de la Sarbatoarea Sfantului Vasile cel Mare
pana la ultima zi din anul calendaristic, adica 31 decembrie®*. Observam
insistenta pentru fiecare zi din cadrul calendarului liturgic oriental. Aceasta
perspectiva asupra tipicului bisericesc asupra caruia insista revista este
probabil datorita faptului ca nu toti preotii aveau la indeméana un tipic dupa care
sa se ghideze n celebrarile liturgice, si probabil ca nu exista un manual cu
Tndrumari in acest domeniu foarte important in celebrarea liturgica.

Daca anul 1926 avea cel putin 19 referinte in ceea ce priveste
tipicul bisericesc, anul 1928 marcheaza inceputul unei intreruperi asupra
indrumarilor de ordin liturgic, lucru dovedit prin faptul ca doar in numerele
din lunile ianuarie si februarie apare acest indrumar tipiconal.?®

** |bidem, nr. 24/1926 p. 9.
% |bidem, nr. 1/1928, p.8; nr. 2/1928, p.4; nr 3/1928, p. 8.
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Articolul intitulat Un mare neajuns publicat Tn numarul din luna mai
1928 cuprinde o serie de remarci si critici facute de Parintele Aloisiu Ludovic
Tautu, in timpul unor vizite cu caracter pastoral facute in Saptamana cea Mare
a Patimilor intr-una din parohiile eparhiei. Acesta constata cu adanca jale si
mahnire”®, starea in care se afld cantul si tipicul bisericesc. Chiar mai mult,
anumiti preoti il atentioneaza ca nu sunt doar cateva cazuri izolate, ci se
vorbeste de o stare generala in dieceza. Aminteste de faptul ca anumiti
preoti nu cunosc Liturghia Tnainteasfintitelor, iar unii preoti nici nu o fac. Ca
0 incurajare la toate aceste neajunsuri, autorul articolului vorbeste de
indepartarea acestora reinnoind frumusetea cantarilor stramosgesti si exactitatea
ritului. 11 aminteste pe Episcopul de pie memorie, Vasile Erdelyi, care a pus
mare pond pe frumusefea si exactitatea ceremoniilor sacre®’. Finalul
articolului cuprinde o cerere catre episcopul Valeriu Traian Frentiu pentru
ca acesta sa sprijine o temeinica reforma a cantului si a tipicului bisericesc.

Prima pagina a revistei Vestitorul din 15 septembrie 1929 consacra
un articol cu titlul La retipdrirea carfilor liturgice. Autorul articolului, probabil
redactorul sef, da de stire cititorilor despre neajunsurile tipicului bisericesc.
Pentru a exemplifica ceea ce afirma, face referinta la Sfanta Liturghie
cunoscutd atat de preot cét si de popor.?® Si printr-o serie de intrebéri, pune
in fata cititorilor cazurile concrete pe care el le-a intalnit: Cand se inchid gi
se deschid usile Tmpdératesti?...cd unii le lasd deschise —in orice vreme- sub
tot decursul Liturghiei. Cari rugdciuni sé& le zicd preotul finand mainile
ridicate?...Ce s& mai zicem despre pomenirile la iegirea cu darurile?
Aproape pe cafi sunt in atatea forme se fac.”® Cautand sa raspunda tuturor
acestor probleme de ordin tipiconal, se face mentiune la faptul ca nepotrivirea
in savargirea cultului divin vine de acolo ca rubricile cartilor liturgice sunt
sau neclare cu privire la unele ceremonii sau lipsesc cu desavargire(a se
vedea numai cele din Litughier).* Asadar preotul insoteste rug&ciunile din
cadrul Liturghiei cu actiuni gi ceremonii pe care le-a invatat de la vre-un
preot mai batran, sau le-a compus el sau, in cel mai bun caz, le-ar fi scos
din vre-un manual de tipic bisericesc, despre care se mentioneaza ca nu
prea avem, dar care se deosebesc in practica si nici unul nu prezintd o
normé& generald obligatorie pentru tofi preotii mécar la savarsirea Sfintei
Liturghii.** Conciliul Provincial Ill spune c& ceremoniile dup& care se
indeplineste Sfanta Jertfa Litugica sunt cuprinse in Liturghier. Rezulta ca
Sfanta Litughie trebuie savarsitd observand toate ceremoniile aratate in

%% |bidem, nr. 9/1928, p.1.

%" |bidem

*8 |bidem

%% |bidem, nr. 17-18/1929, p. 1-2.
% |hidem

%! Ibidem
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rubricile Liturghierului. Prin urmare, cartile liturgice trebuie sa aiba toate
rubricile directive care sa arate modalitatea implinirii functiunilor sacre gi de
care sa se tina strict fiecare preot.

Editarea unor carti liturgice cu rubrici clare, de care sa tina cont
preotii la savarsirea serviciilor religioase era o necesitate izvorata din
Tmprejurarile aratate mai sus.

In capitolul intitulat Cronici, din 15 octombrie 1932 apare un anunt
care certifica aparitia Tipicului Bisericesc ingrijit si coordonat de Dr. Victor
Bojor si Stefan Rogianu. Este vorba de o a Il —a editie revazuta i indreptata.
Acesta cuprinde toate cele necesare pentru savargirea serviciilor divine dupa
ritul oriental. Redactia Vestitorului specifica ca acest Tipic, acum imbogéfit,
precizat si indreptat in multe, 1l recomandam tuturor cari se intereseaza de
randuiala serviciilor divine*. Luna decembrie a anului 1932 aduce in
paginile revistei ocazia de a publica Tipicul pentru Séarbatoarea Nasterii
Domnului. Si aceasta pentru ca in anul 1932, aceasta sarbatoare este
Duminica din acest motiv ivinduse unele abateri tipiconale®,

Tn practica pietatii individuale, alaturi de ,Rugaciunea Domneasca”
care este Tatal Nostru, locul cel mai important il detin rugaciunile catre
Maica Domnului. Paraclisul Maicii Domnului  reprezinta forma de rugaciune
specific orientald pe care credinciosul greco-catolic o traia si o practica.
Capitolul Cronici din iulie 1926, anunta aparitia Paraclisului Maicii Domnului.
Se lanseaza un indemn catre toti preotii: Dafi Paraclisul in mainile
credinciosilor! Se apropie luna august cand de la 1 — 15 se face paraclis in
intreaga diecezd. Comandafi exemplare cat mai multe.** Aceastd indrumare
adresata in mod direct preotilor Tincuraja pregatirea sufleteasca a
credinciosilor pentru marea sarbatoare a Adormirii Maicii Domnului.

Capitolul Cronici din luna iulie a anului 1928, atrage atentia tuturor
credinciosilor eparhiei: Tn atenfia tuturor! Se apropie luna August, luna
paracliselor obligatoare. La redactie, se afld de vanzare Paraclisul Maicii
Domnului cu 5 lei bucata.®

Reuniunile de misiuni erau de asemenea o ocazie in care preotii
putea insufleti evlavia orientald in randul credinciosilor. Aceste reuniuni de
misiuni au existat intre cele doua razboaie mondiale in toate diecezele.
Cea dintai Reuniune de misiuni fusese ntemeiata sub mitropolitul Victor
Mihali de Apsa, fost canonic de Oradea. Scopul 1i era de-a ajuta preotii din
parohii in opera de ridicare morala a credinciosilor, prin asa zisele misiuni

%2 |bidem, nr. 20/1932, p. 8.

% |bidem, nr.23-24/1932, p. 12.
% Ibidem, nr. 13-14/1926, p. 7.

% |bidem, nr. 13-14/1928, p. 10.
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poporale (predici, marturisiri). Acestea au dezvoltat o bogata activitate in
perioada interbelic&.*®

Partea oficiala a revistei din iulie 1931, scoate in evidenta un articol ce
pare sa aiba caracterul unei circulare. Acesta se adreseaza preotilor din
parohiile care au fost incorporate in dieceza de Oradea, odata cu infintarea
Eparhiei de Maramures. Articolul reia dispozitiunea luata prin scrisoarea
pastorala din 15 iulie 1925 care afirma: In fiecare post al Sfintei Mérii in fiecare
biserica din Eparhia noastrd, in fiecare zi sd se cante Paraclisul Preacuratei
Fecioare. Si anume: in fiecare bisericd seara la 7 sau 8 ore, cum e mai potrivit
pentru credinciosi, se va face Paraclisul si se va fine cate o predicd scurta de
10 minute despre o virtute a Preacuratei Fecioare, asa ca intreaga ceremonie
s& nu find ma mult de o ord. In parohiile vacante si in filiale unde nu este preot,
Paraclisul se va canta de cantédrefi. Parohii vor indemna atat in biserica cat si
in afard de bisericd pe tofi credinciogii s& i-a parte regulat la aceste
ceremonii.*” Un alt anunt certific aparitia unei brosuri intitulata Paraclisul pe
note care era conceput pentru a putea fi utilizat atat de catre preot cét si de
catre cantaret. In plus, redactia revistei subliniaza ca este foarte potrivit pentru
unificarea Paraclisului pe intreaga diecez4.*®

In cadrul congreselor AGRU diecezane sau mitropolitane procesiunile
si ceremoniile religioase constituiau o parte esentiala. Astfel, la Congresul
Diecezan AGRU desfagurat la Simleu, in cadrul zilei a doua, dupa sedinte,
seara dupa ce s-a oficiat Vecernia, s-a cantat rugdciunea Paraclisului.®* De
asemenea, in parohia Abramut sarbatoarea Adormirii Maicii Domnului a
fost un prilejul de a aduna pe toti credinciogii satului, inclusiv pe tinerii
intelectuali care In numér frumos au cantat Paraclisul.** in parohia Valani,
intre 11 — 18 februarie s-au tinut misiuni populare. Tn acest context, seara,
preotul Ti aduna pe credinciosi la rug&ciunea Paraclisului.**

O alta forma de cult specifica ritului bizantin este Utrenia si Vecernia .
Aceste doua ceremonii liturgice isi au Tnsemnatatea lor in ziua liturgica.
Utrenia sau méanecatul, este una din slujbele numite Laude Bisericesti Si
anume slujba de dimineata. Ea este o slujpba de multumire catre Dumnezeu,
pentru pacea si odihna noptii care a trecut si a zilei care incepe.*

Vecernia sau Inseratul este slujpa de seara, prima din cele sapte
Laude bisericesti cu care incepe serviciul divin public al fiecarei zile liturgice.

% Barlea, op.cit., p. 193.

%7 Vestitorul, nr.13-14/1931, p. 1.

% |bidem, nr. 15-16/1931, p. 7; nr. 19-20/1931, p. 11.

% |bidem, nr. 12/1933, p. 3.

%' |bidem, nr. 17-18/1933, p. 15.

“L Ibidem, nr. 8-9/1934, p. 6.

2 E, Braniste, E. Braniste, Dicfionar enciclopedic de cunogtiinfe religioase, Caransebes,
2001, p. 529.
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Scopul Vecerniei este de a se aduce lui Dumnezeu multumire pentru ziua
care a trecut, cerand si ajutorul pentru pacea noptii ce vine.*

Aceste ceremonii religioase, revista eparhiala Vestitorul le
aminteste mai ales in cadrul instructiunilor date prin Tipicul Bisericesc. Asa
avem, de exemplu numarul din ianuarie 1926, in care se dau instructiuni
cum si in ce fel trebuie sa se desfasoare utrenia sau vecernia: vineri la
Manecat la Dumnezeu e Domnul. Tropar ca la Inserat. Sedelnele din
Mineiu. Polileu cu pripele s&rbétorii din 1 ianuarie, Antifonul, vers 4.** Un alt
anunt care face parte din capitolul Bibliografie, pune in fata cititorilor
aparitia Vecerniei pe cele 8 glasuri. Edifie oficiald, la Pr. Mihai Sélgjanu.*®

Ceremoniile religioase din 1936 oficiate cu ocazia sfintiri manastirii
franciscanilor uniti de la Dragesti, a prilejuit ca in seara precedenta cativa
preoti sa tina slujpa Inseratului, alaturi de ceremonia spalarii altarului gi
sfintirea icoanelor.*® Vecernia solemna si spalarea altarului, a fost oficiata chiar
si de episcopul Frentiu in ante-ziua sfintirii bisericii din Vintere (judetul Bihor).*’

In categoria evlaviei orientale intrd si rugaciunile de tip Acatist .
Acestea sunt imnuri sau rugaciuni de lauda si preamarire aduse Mantuitorului,
Maicii Domnului si altor sfinti, prin care credinciosii cer ocrotire si ajutor.”® n
capitolul Bibliografie, redactia recomanda ,spre citire” Acatistul SfinteiTerezei
Lisiozanei sau... a cuvioasei Maicei noastre fgcatoare de minuni, Sfanta
Tereza Lisiozana.*”® Brogura apare cu binecuvantarea episcopului Frentiu,
intr-o tipografie din Bucuresti. Este vorba despre Sfanta Tereza de Lisieux
sau a Pruncului Isus, mult cunoscuta si cinstita in mediul latin. In cazul de
fata, avem de-a face cu o adaptare la formele de cult si rugaciune specific
orientale. Insa, dupa cum comenteaza redactia, acesta se adreseaza
credinciosilor din vechiul regat pentru ca foloseste terminologia ortodoxa
Duh si miluieste. Redactia o recomanda tuturor credinciosilor rugandu-i pe
cititori s& nu se tulbure vazand in ea Duh si miluieste, c&ci e edifie greco
catolicd cu aprobarea episcopului nostru.*

Rugaciunea Acatistului s-a tinut in biserica Seminarului Tn luna
Decembrie a anului 1932, cand intr-un cadrul solemn al Congregatiei Mariane,
au fost promovati cu medalie si cu diploma de episcopul diecezan 17
membri In parohia Oradea-Olosig si vreo 40 in Congregatia nou infintata.*

“3 |bidem, p. 534.

“ vestitorul, nr. 1/1926, p. 7.

> Ibidem, nr. 23/1928, p.20.

“° Ibidem, nr. 13-14/1936, p. 116.
" Ibidem, nr. 16-17/1936, p. 128.
“8 E. Braniste, op.cit., p. 18.

“9 vestitorul, nr. 13-14/1928, p. 8.
% |hidem, nr. 13-14/1928, p. 8.

* |bidem, nr. 23-24/1932, p. 11.
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Rugaciunile indulgen tiale, adica rugaciuni de iertare vremelnicd,
consacrate de Sfantul Scaun pentru lumea greco-catolica romaneasca in
1902, au intrat Tn randul celor mai frecventate si impartagite rugaciuni. Ele
erau recomandate a se practica intr-o frecventa strict delimitata. Astfel,
existau rugaciuni cu indulgente de 300 de zile, care presupuneau rugaciunea
zilnica scurta: Sfinte Dumnezeule, Sfinte Tare, Sfinte fard de moarte,
indura-te spre noi precum si rugaciunea cu indulgenta de 500 de zile.>* Se
observa si aici, o adaptare la traditia rasariteana a Bisericii romane unite.
Chiar daca ele vin din mediul latin, aceste rugaciuni se adreseaza tuturor
credinciosilor din Biserica Catolica indiferent de traditie si rit. Redactia
recomanda preotilor brogura Anul Sfant aparuta in cadrul Episcopiei Unite
de Lugoj care cuprinde instructiuni, indemnuri $i rugaciuni potrivite pentru
dobandirea indulgentelor jubiliare.*

Rugaciuni prevazute cu indulgente au fost randuite credinciosilor
eparhiei si in anul 1936. Astfel, Sfantul Parinte a aprobat cererea Episcopiei
greco-catolice de Oradea pentru rugaciunile Impérate Ceresc; Preasfants
Treime Tndurd-Te spre noi; Sfinte Dumnezeule; Cuvine-se cu adevdrat pe o
perioada de 7 ani, adica pana in 1942. Credinciosii obtineau indulgenta
plenard sau partiald, daca aceste rugaciuni de traditie rasariteana, erau
indeplinite alaturi de cateva conditii.>*

In desfasurarea ceremoniilor liturgice si a practicii devotionale
rasaritene, cantarile biserice sti ocupa ponderea cea mai insemnata. Ele
antreneaza prin melodia lor intreg poporul in rugaciunea pe care preotul de
la altar o Tnalté lui Dumnezeu. Apoi, fiecarui moment din timpul ceremoniei
liturgice i corespunde un tip de céntare, cu o anumitd intonatie, dupa o
melodie anume.

Cu prilejul tiparirii pe note a Vecerniei in dieceza de Oradea, parintele
Aloisiu Ludovic Tautu retine atentia cititorilor cu articolul Reforma cantarilor
bisericesti. Analiza lui se intinde asupra intregii provincii mitropolitane,
pentru care recomanda uniformizarea cantarilor bisericesti prin trimiterea
unor barbati la Atena si Constantinopol pentru niste studii speciale. Acest
demers era necesar pentru a prezenta un proiect de unificare a muzicii
bisericesti. Apoi isi expune opiniile cu privire la lucrarea Vecerniei pe cele 8
glasuri, la care spune ca se mai pot regdsi inca glasurile fundamentale
grecesti, dar stdlcite, prelungite, amplificate... lucru savarsit de cantori
analfabefi in ale muzicii bizantine, necunoscétori ai originei si dezvoltarii
muzicei noastre bisericesti.>

°2 0. Radosav, op.cit., p. 109.
%3 vestitorul, nr. 7/1926, p. 7.
** Ibidem, nr. 7/1936, p. 63.
% |bidem, nr. 22/1928, p. 3.
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Ordinariatul diecezan s-a preocupat in perioada respectiva cu
unificarea cantarilor pe intreaga dieceza. In acest scop sunt trimise fiecarui
oficiu parohial cate doua exemplare din Cantérile bisericegti, volum ce
cuprindea cantarile Vecerniei si ale Utreniei, puse pe note. Preotul care
semneaza doar cu initiale 1.V., semnaleaza ca in comuna lui din judetul
Salaj, o cantare se canta pe 3-4 melodii, si acesta nu din cauza cantorilor...
absolventi ai scoalei de la Gherla si Oradea (ci pentru ca) acegtia n-au
cdutat s& mentind o uniformitate a cantdrilor, ci mai mult s-au silit s& cante
altfel de cum au cantat Tnaintagii lor.”® Acelasi preot recomanda c& mijlocul
cel mai sigur pentru unificarea cantarilor bisericesti ar fi cursurile de cantori,
cum sunt la Blaj si la Gherla. Infintarea scolilor de cantareti in Eparhia de
Oradea si obligatia cantorilor de a participa la cursurile acestor scoli, ar
putea duce in cativa ani ... la unificarea cantdrilor bisericesti.>’

Tot redactia Vestitorului vine gi comenteaza aparitia glasurilor
bisericesti pentru dieceza de Oradea. Se pune in discutie originalitatea
acestora si mai ales daca aceste glasuri respecta cantarea originala
greceasca denumitad si Psaltichie. Se evidentiaza in acest comentariu un
ton deosebit de transant, mai ales ca se cere ajutorul specialistilor in muzica,
a tineretului conservatorist. Pentru a argumenta solid originalitatea cantarilor
bisericesti in rit rasaritean, revista deschide cu acesta ocazie o serie de
articole cu titlul Unificarea glasurilor bisericesti.”® Se fac observatii asupra
faptului ca nu exista unitate nici in ceea ce priveste ritualul, nici ih cantarile
bisericesti. Unificarea cantarilor bisericesti se limiteaza doar pe teritoriul
eparhiei de Oradea. Comentand aceasta unificare, autorul articolului afirma
ca singurul criteriu dupa care s-a condus comisia au fost melodiile cantate
de fostul cantor catedral Gheorghe Cioard, fard ca sa se fi cercetat in mod
analitic dacd melodiile respective corespund cu melodiile psaltichiei.*® Se
aminteste chiar faptul ca din cauza multor Tnflorituri, in mare parte gresite si
profane, sa pierdut structura melodica a glasului |, pierzandu-se caracterul
de cantare bisericeasca rasariteand ce pare a fi ceva profan.*
Necunostiinta Th muzica bisericeasca era prezenta datorita lipsei de cultura
muzicald a acelora care o nvatau, lipsei unui formular fix i stabil, si mai
ales datorita faptului ca totul se mentinea prin traditie orala.®*

Viata cultural religioasa din cadrul eparhiei de Oradea se imbogatise
in perioada dintre cele doua razboaie cu o societate de cantari, in al carei
statut era prevazut ca scopul societatii era cultivarea gi promovarea

*% |bidem, nr. 4/1931, p. 6.

> |bidem

%8 Ibidem, nr. 17-18/1932, p.4-5; nr. 10/1933, p.4-6; nr. 17-18/1933, p. 7-14;
% |bidem, nr. 17-18/1932, p. 4.

0 |hidem

®% |bidem, nr. 17-18/1933, p. 7.
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cantului bisericesc si a celui profan, precum si prevederea corului
catedralei greco-catolice din Oradea cu instrumente muzicale de corzi i
vant gi construirea de orgd moderna.®” Este vorba de societatea de cantéri
Unirea, un cor mixt cu orchestra intemeiat Tn 1923 de preotul profesor
Francisc Hubic, si era considerat la vremea respectiva singurul cor de rit
oriental cu orchestra din Romania. La baza compozitiilor profesorului Hubic
statea psaltichia si muzica gregoriana. Articolul in care gasim aceste amanunte
aminteste de necesitatea unei muzici clasice bisericesti pentru poporului
roman care s& redea sentimentele religioase muzicale ale sufletului romanesc.®®

Stréns legat de céntarile bisericesti si de ceremonialele religioase
se afla cantorii sau céntaretii de stran &. Rolul lor era acela de a da
raspunsurile la Liturghie, a canta la toate slujbele religioase pe care le oficia
preotul. Acesti cantareti bisericesti se formau Tn gcoli speciale. Episcopul
Ignatie Darabant, dupa infintarea Seminarului din Oradea a avut grija sa
aiba o scoala din care sa-si recruteze cantarefii de strand dupa vechea
traditie bisericeasca.®

Perioada interbelica consacra pentru institutia cantoratului infintarea
unor asociatii a cantorilor bisericesti. In oraselul Seini a avut loc prima
adunare in vederea infintarii asociatiei cantorilor bisericesti greco-catolici
din Transilvania.®® Exista chiar o revistid profesionala a cantorilor greco-
catolici intitulatda Cantorul roman, initiativa care a fost laudata la vremea
respectiva de redactia Vestitorului.®

Episcopia greco-catolica de Oradea s-a ngrijit in acea perioada, ca
prin intermediul revistei cititorii s& poata afla programul Sfintelor Slujbe
care se oficiau cu prilejul unor sarbatori importante din calendarul bisericesc.
Astfel, In fiecare an numarul care aparea anterior sarbatorii nvierii Domnului,
avea n cadrul ei, programul serviciilor divine din biserica catedrala romana
unité din Oradea in Saptdmana Patimilor si din S&ptdmana Luminata.®’

2. Aspecte, influen te si asocia tii provenite din biserica romano-
catolic a

in paginile revistei Vestitorul se gasesc multe referinte din cadrul
spiritualitatii gi pietatii devotionale romano-catolice. Astfel sunt: exercitiile
spirituale, cultul euharistic, devotiunile catre Inima Preasfanta a lui Isus gi
Inima Neprihanita a Mariei, rugaciunea Rozarului, rugaciuni catre Sfantul
Anton, Sfanta Tereza, Sfantul losif gi reuniunile de pietate, AGRU si asociatiile

®2 |pidem, nr.1/1933, p. 4.

%3 |bidem

%4 5. Marcus, op.cit., p. 108.

®Sy/estitorul, nr. 22/1926, p. 5.

% |bidem, nr. 17-18/ 1931, p. 13.

7 |bidem, nr. 7/1926, p. 7; nr. 7-8/1931, p. 12.
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preotilor. Promovarea acestora, chiar pe cale oficiala nu ocoleste conceptia
mai veche a episcopului losif Pop Silagyi, care insista ca unitii si latinii sa&
emuleze influenta catolicismului Tn toata perfectiunea si splendoarea lui,
pentru ca biserica greco-catolicd sa nu stagneze ca cea ortodoxa.*®

Revista Vestitorul era unul din mijloacele care propaga efervescenta
religioasa din perioada interbelicd in Eparhia de Oradea. in acest sens,
preotul Aloisiu Ludovic Tautu ii indeamna pe preoti sa lucreze cu puteri unite
si Indoite pentru adancirea, intdrirea si luminarea viefii religioase a
credinciosilor... prin predici, cateheze, presa (si) reuniuni pii.*®

Venite din spiritualitatea latina, mai exact din cea iezuita, exerci tiile
spirituale au avut o influenta deosebita asupra vietii spirituale a greco-
catolicilor. Practica lor, consta de obicei in retragerea pentru cateva zile in
reculegere si rugaciune intr-o manastire sau intr-un loc propice, de obicei
in cladirile seminariilor eparhiale. In anul 1913 s-au tinut asemenea exercitii
la Sighet, iar Tn 1914 noul episcop al Lugojului, Valeriu Traian Frentiu a
ordonat pentru clerul seminarial exercitii la Lugoj si la Prislop.” Echivalentul
lor la nivelul credinciosilor de la sate erau misiunile populare care incepusera
printre romani in 1904.™

Primele exercitii spirituale care s-au tinut in dieceza de Oradea
pentru preoti s-a desfasurat in zilele de 20 — 24 septembrie 1926. Cea
dinti serie de preoti s-a intrunit in cladirea Seminarului pentru savarsirea
celor dintai deprinderi sufletesti, care nu s-au fgcut... de cand s-a infiinfat
dieceza.” Tn anul 1931, au participat la ele toti preotii diecezei in 4 serii.”
Au fost chemati chiar si cei care Indeplineau functiuni pe teritoriul altor
dieceze. In seria a Il —a din 13 pana in 17 iulie a participat si episcopul
Frentiu, stand tot acest timp in Seminar. Predicatorul exercitiilor spirituale a
fost preotul Dr. Dominic Niculaes, franciscan conventual.”* Tn anul 1933,
exercitiile spirituale pentru preotii diecezani s-au tinut in doua serii, iar
predicator a fost preotul Leonte Man de la Manéstirea Bixad.”

Exercitiile spirituale s-au organizat in perioada interbelica si pentru
credinciosi. Oficiul protopopesc din Oradea a organizat in perioada respectiva,
exercitii spirituale pentru credinciosii oradeni. Conferintele au fost tinute de
Pr. loan M. Géarleanu in fiecare zi din Duminica Floriilor pana in Joia Mare,

%8|, caluser, op.cit., p. 76.

% vestitorul, nr. 1/1932, p. 7.

© A. Rus, Influenfa paradigmei devofionale latine asupra religiozitafii populare Greco-
catolice (1918 -1948) n Annales Universitatis Apulensis, seria Historica, 6/ 2002, al
Universitatii 1 decembrie 1918, Alba lulia, p. 224.

> 0. Barlea, op.cit., p. 219.

2 |bidem, nr. 19-20/1926, p. 3.

"3 Ibidem, nr. 10/1931, p. 2.

™ Ibidem, nr. 13-14/1931, p. 14.

" |bidem, nr. 12/1933, p. 8.

136



O PERSPECTIVA ISTORICA ASUPRA IDENTITATII RITUALE ...

in biserica Seminarului.”® Sunt organizate exercitii spirituale pentru intelectuali,
care sunt chemati alaturi de preoti s& lupte pentru surparea rgului din lume.””

Pentru organizarea misiunilor sacre la sate, Ordinariatul diecezan a
publicat Tn paginile revistei Vestitorul cateva instructiuni.”® Acestea cereau
organizarea anuald a misiunilor sacre in cel pufin cate 2 parohi din fiecare
protopopiat. Incheierea lor, trebuie fdcutd solemn, prin cuminecarea
generald a tuturor persoanelor care s-au marturisit... si parochul igi va da
osteneala s& infinfeze o asociafie de evlavie...cici astfel se vor pdstra mai
bine si mai indelung roadele duhovnicesti ale Misiunilor Sacre.”” Pe
parcursul anilor, s-au organizat misiuni sacre in parohia Ruseni si filiala
Hrip,%° Santdu — Tasnad (judetul S&laj),?* Valani, Mociar (judetul Bihor),?* si
Dersida (judetul Salaj).®

Evlavia fatéd de Euharistie este o altd caracteristica inserata in seria
de exercitii venite dispre mediul latin, evlavie ce s-a impamantenit cu succes
printre credinciosii greco-catolici.

In conferinta tinutd la Adunarea Generala a Reuniunii Mariane din
Oradea, la 30 mai 1926, se pomeneste despre Sfanta Euharistie care se
cheamé si Taina lubirii.®* Conferentiarul face referinta la absenta societatilor
de adoratie din Biserica greco-catolica apoi vorbeste despre cuminecarea
deasa spunand despre episcopul Frentiu ca nu mai poate trai fard Sfanta
Cuminecare.®® In articolul Sfatul unui mirean, autorul recomanda preotilor
ca trebuie sa se puna accent pe cultul extern al Sfintei Euharistii, despre
care afirma ca lipseste in Biserica Orientald.®® Mai vorbeste despre
necesitatea nradacinarii intre credinciosi a acestui obicei prin toate
mijloacele pentru cd numai aga 1i vom putea pregati la ascultarea cu folos a
Cuvantului Bisericii.?” Preotul Gheorghe Hubic din parohia Vasad, n
articolul Cateva indemnuri la o pastorafie mai intensd recomanda Tmpartasanii
dese cu Euharisticul Isus, care este secretul veritabilei viefi crestinesti si
mijlocitorul cel mai puternic al pastoratiei efective.®®

’® |bidem, nr. 6/1930, p. 14.

" |bidem, nr. 13-14/1932, p. 5.

"8 Ibidem nr. 4/1932, p. 2.

™ Ibidem

8 |bidem, nr. 22/1929, p. 6.

8 |bidem, nr. 3/1933, p. 4.

82 |bidem, nr. 8-9/1934, p. 6.

% |bidem, nr. 2/1935, p. 20.

8 vestitorul, nr. 11/1926, p. 3.

% |bidem, p. 4.

% |bidem, nr. 6/1928, p. 5.

8 |bidem

% |bidem, nr. 9/1928, p. 3-5.
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Episcopul Frentiu alaturi de teologi si peste 30 de preoti a celebrat
in luna martie a anului 1934, o ora de adoratie in Biserica Seminarului, Tn
momentele cand la Roma, Papa inconjurat de intreg clerul de mir i
regular... facea acelasi lucru intru pomenirea intemeierii Celui mai scump
dar: Sfanta Euharistie.®

Un alt aspect legat de cultul Sfintei Euharistiei este cel al primei
impartasanii a copiilor . Tn 1933, prima Sfanta Cuminecare a elevilor de la
scolile primare din Oradea a avurt loc Tn 21 mai in prezenta episcopului
diecezan. In aceiasi zi, episcopul Valeriu Traian Frentiu a tinut pentru toti
elevii gcolilor din Oradea, o ora de adoratie care s-a incheiat cu o procesiune
euharisticd.”® Cu solemnitatea obisnuitd acestui gen de sarbatori, a avut loc
la Carei, In ziua de 13 mai a anului 1934, intaia Imp4rtdsanie a o sutd de
baeti si fete de la scolile primare din localitate. A fost invitat preotul canonic
loan Georgescu.’® Articolul O importantd aniversard informeaza cititorii
despre regula Primei Impéartasanii instituitd de Papa Pius al X-lea Tnh 1905,
care prin decretul Sfintei Congregatii a Sacramentelor intitulat Quam
singulari Christus amore, a fixat regula apropierii de 1-a Impdrtdsanie a
copiilor, Tndatad ce ajung la anii priceperii, adeca aproximativ la varsta de 7
ani.®> Cu acestd ocazie, implinindu-se 25 de ani de la introducerea
documentului n Magisteriul Bisericii, Sfanta Congregatie a luat initiativa de
a organiza in lumea intreaga o cuminecare generald a tuturor copiilor
catolici.®® Tn 1936, redactia Vestitorul-lui publici un articol intitulat Apel in
favoarul apropiatei Cuminecdri universale fgcutd pentru méantuirea
nenorocifilor copii rugi, cu ocazia aniversarii primei cuminecaturi a Sfintei
Tereza din Lisieux.*

In duminecile dintre Sfintele Pasti si Rusalii se obisnuia sa se faca
Intaia Tmpdrtdsanie a copiilor, aproape in toate parohiile de pe cuprinsul
Eparhiei. Prin articolul Curand si des, revista tine sa aduca la cunostiinta
parohilor, educatorilor si parintilor dispozitiile Dreptului Canonic care desi in
biserica noastra... sunt vagi, in practicad ins&, se pare cd toatd lumea se
orienteazd in vremea din urmé ... dup4 prescrierile dreptului apusean.®

Cultul Preasfintei Inimi  se regaseste in jurul rugaciunii adresate
Inimii lui Isus, cunoscuta si sub denumirea de Cateva clipe in fafa Preasfintei
Inimi a lui Isus. Ea s-a constituit n jurul revelatiei avuta de Sfanta Margareta
de Alacoque. Evlavia pentru Inima lui Isus se trage din perioada Renasterii,

% |bidem, nr. 6/1934, p. 1.

% |bidem, nr. 10/1933, p. 8.

% |bidem, nr. 13-14/1934, p. 10.
2 |pidem, nr. 13-14/1935, p. 103.
% |bidem

% Ibidem, nr. 8-9/1936, p. 76.

% |bidem, nr. 10/1936, p. 80.
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dar rugaciunea este consacrata in pietatea colectiva de Papa Leon al Xlll —
lea Tn 1899. Aceasta rugaciune aduce in agenda pietatii individuale un
repertoriu de meditatii desfagurate pe parcursul zilelor saptamanii, care, la
randul lor, transpun tot atatea ipostaze sau momente de traire religioasa
ale crestinului in relatia cultuala cu Inima lui Isus.®

Cultul Preasfintei Inimi a primit in perioada interbelicd o cinste
deosebita. Acest respect deosebit nascut prin cultivarea pietatii si printre
laici, a culminat cu Tmpartirea unor medalii scapulare de catre Societatea
Sfantul loan Gurd de Aur’ si punerea numelui de hram unor capele. In
Valea lui Mihai, dupa ce credinciosii au ajuns in posesiunea cladirii care le-
a apartinut, au inchinat respectiva capela Preasfintei Inimi a lui Isus i
Sfintei Tereza a Pruncului Isus.?® O alta initiativd de acest gen a fost facuta
Th 1933, cand in cartierul logia pentru a combate sectarismul, din fondurile
AGRU si Societatii Preasfintei Inimi din Oradea s-a amenajat o capela in
strada Intaiu nr. 33. Aceasta a fost inchinata Preasfintei Inimi a lui Isus.*® O
alta biserica care poarta hramul Preasfantei Inimi a lui Isus, este cea din
Delani (protopopiatul Beiusului).*®

Rugaciunea Rozarului a fost raspandita mai ales dupa 1855, dupa
minunea de la Lourdes (Franta) si este o rugaciune zilnica, prin care se evoca
cele 15 mistere care amintesc cele mai importante momente din viata
Mantuiorului. Aceasta rugaciune era savarsita in general individual, iar Tn
colectivitate, aceasta se facea in cadrul Reuniunilor Mariane. Tn 1930
deschiderea unei noi Reuniuni Mariane in filia Codru, a fost o ocazie cand
credinciosii au invatat sa recite Rozarul solemn, cu cantari intercalate.
Acestia savarseau Sfantul Rozar in fata unei icoane mari a Maicii Domnului
pentru care au jertfit 11 mii lei.”®* Evlavia nascuta fatd de Sfanta Fecioara
Maria a dus chiar la setea de rugaciune. Astfel, in foarte multe parohii din
eparhie, mai ales in cadrul Reuniunilor Mariane exista obiceiul Rozarului
Viu 12, Aceasta era o rugaciune individuald ficutd in acelasi interval de
timp cu alte persoane sau fiecare credincios recita un mister dupa o ordine
stabilita Tnainte. Reuniunea Mariana din parohia Gereusa (districtul
Codrului) purta numele de Regina Preasfantului Rozar.'®

% D. Radosav, op.cit., p. 107.
9 |bidem, nr. 22/1932, p. 8.

% |bidem, nr. 10/1928, p. 5-6.
% |bidem, nr. 3/1933, p. 7.

190 sematismul, 1934, p. 73.

101 vestitorul, nr. 10/1930, p. 7.
192 1hidem, nr. 19/1930, p. 7.
193 |bidem, nr. 13-14/1929, p. 9.
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Credinciosii puteau comanda brosura Misterele Sfantului Rozar, de
la redactia revistei.'® Publicatia avea in cuprinsul ei o serie de 15 iconite
reprezentand cele 15 mistere, fiecare mister avand cate o rugaciune i o
meditatie. Redactia sublinia ca este cel mai potrivit mijloc de-a populariza
rugdciunea Sfantului Rozar.'® O alti brosuré intitulatd Rugdciunea Sfantului
Rozar de Pr. Emil Bran, apare in paginile revistei cu aprobarea Ordinariatului.’®
Aceasta rugaciune se obisnuia sa se faca si in cadrul exercitiilor
spirituale.’®” Misiunile sacre din Dersida (judetul S&laj) din decembrie 1934,
au luat sfarsit cu Rozarul recitat in comun.*®

Rugaciunea c atre Sfantul Anton de Padova este o alta
particularitate a pietatii in mediul greco-catolic roméanesc si are, de asemenea,
o structura ciclica. Cultul Sfantului Anton s-a exprimat $i prin veneratia
statuilor acestuia, agezate in stdnga sau n dreapta pronaosului unor biserici
greco-catolice.'®

TIn cadrul eparhiei, primul mare pelerinaj organizat in cinstea acestui
mare sfant al Bisericii Catolice a fost facut pe 14 iunie 1936, cu ocazia
sfintirii bisericii manastirii franciscane din Dragesti. Biserica purta hramul
Sfantului Anton de Padova, in interiorului careia se afla o icoana frumoasa
si moastele lui, aduse din Padova.'®® Tuturor celor care au cercetat in
respectiva zi sanctuarul, Sfantul Parinte a binevoit a le acorda indulgenta
plenard.*™ Corul Unirea condus de Francisc Hubic a fost la inaltinea
momentului istoric, cAntand pe langa liturghia magistal executata si troparul
Sfantului Anton, compozitie noud si plind de putere.” Prin decretul nr.
1982 din 29 mai 1936, episcopul Frentiu a declarat biserica manastirii
franciscane din Dragesti, loc de pelerinaj la Sfantul Anton de Padua, a carui
icoana gi ale cdrui moaste se venereaza in numita bisericd, pe Dumineca
intaia dupd 13 iunie, sarbatoarea Sfantului Anton, din fiecare an.'*®

Alaturi de Sfantul Anton de Padova, un loc important in pietatea de
obarsie latina, ca intercesor l-a avut Sfanta Tereza a Pruncului Isus , in
jurul careia s-a instituit o rug&ciune structurata si ea in ciclul de novene.***
Cinstirea ei s-a concretizat In punerea numelui de hram capelei din

194 |pidem, nr. 24/1930, p. 3; nr. 1-2/1931, p. 16.
195 |pidem, nr. 13-14/1931, p. 16.

1% \bidem, nr. 10/1933, p. 8.

7 \bidem, nr. 19-20/1933, p. 1.
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199 A Rus, op.cit., p. 220.
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13 |pidem, nr. 11/1936, p. 99.

14 p. Radosav, op.cit., p. 110.
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Marghita'*® si bisericii din Beznea, care insemna la vremea respectiva o

noud fortdreatd de rezistentd mpotriva sectarismului.**® Cititorilor le era
recomandata o carte despre viata Sfintei Tereza, intitulata Istoria unui suflet
editatd de Blaj, in 1923."'" Dintr-un alt anunt aflam c&, de la redactia
revistei se putea procura contra sumei de 250 lei o icoana a Sfintei Tereza
a Pruncului Isus Tn culori, marime 80 X 50 cm.**8

Consultand capitolul Bibliografie din revista Vestitorul se observa o
propagandd intensa si asupra altor devotiuni latine. Astfel, sunt Sfantul
Francisc de Assisi ,™° Calea Sfintei Cruci **° si Sfantul losif- patronul
Bisericii Universale .**!

In biserica, obiceiul de a se asocia dateazd de foarte mult timp,
incepéand cu ordinele tertiare din secolul al XllI —lea si cu confreriile Evului
Mediu timpuriu. Totusi, formele moderne de asociere au fost constituite n
secolul al XIX —lea.*® Tn mod obignuit aceste organizatii nu se limitau doar
sa adune fonduri, ci in acelasi timp promovau Tn proprii membri interesul
pentru marile sarcini ale Bisericii si le ofereau ocazia sa-si exercite in
practica crestinismul.*?®

Reuniunile de pietate sunt strans legate de practica devotionala.
Celelalte asociatii promovau valorile cregtine in diferite medii si ofereau
credinciosilor un punct de sprijin solid in atmosfera din ce Th ce mai
ireligioasd din societate’®. Tn acest sens, cele mai importante au fost
Reuniunea Mariand, Societatea Preasfintei Inimi si Asociafia Generald a
Romanilor Unifi (AGRU). Spiritualitatea promovata in cadrul acestor
asociatii, combina traditia orientala cu cea latina.

Reuniunea Marian & a fost considerata in epoca, ca fiind cea mai
raspanditd si cea mai activa dintre toate asociatiile religioase din Biserica
greco-catolicd. Tn 1934, ea avea pe tot cuprinsul Eparhiei de Oradea 125
de filiale cu 8232 de membri.'®

Incadrarea in Reuniunea Mariand impunea membrilor anumite
indatoriri religioase. Primirea noilor membri se facea printr-o receptie
solemna la care aderentii faceau un legamant, primind o diploma si o
medalie. Apoi exista obligativitatea participarii la devotiunile cerute in

15 vestitorul, nr. 11-12/1928, p. 5.
118 |bidem, nr. 20/1929, p. 3-4.
17 \bidem, nr. 5/1929, p. 8.
118 |pidem, nr. 23/1928, p. 20.
19 1bidem, nr. 13-14/1926, p. 10; nr.19-20/ 1926, p. 3-4; nr. 20/1936, p. 152.
120 |bidem, nr. 1/1929, p. 8; nr. 4/1936, p. 44; nr. 6/1936, p. 60.
2L \pidem, nr. 17-18/1929, p. 12; nr. 15-18/1934, p. 16; nr. 19/1934, p. 8.
122 "Hertling, Istoria Bisericii, editura “Ars Longa”, lasi, 2001, p. 534.
123 |pidem, p. 535.
124 |bidem, p. 536.
125 sematism,1934, p. 210.
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fiecare Duminica si sarbatoare dupa Vecernie. Datoria de crestin si de
marianist impunea marturisire s$i cuminecare in comun de 7 ori pe an: la
cele 3 mari sarbatori (Craciun, Pasti, Rusalii) si la cele 4 sarbatori ale
Preacuratei (Nasterea Preacuratei Fecioare Maria, Intrarea in Biserica,
Bunavestire si Adormirea Maicii Domnului). Participarea in corpore era
obligatorie la Tnmormantarea membrilor care mureau. Toate aceste devotiuni
trebuiau onorate de catre membri Reuniunii, prin purtarea medaliei mariane.'*
Aceasta era un semn distinctiv prin care marianistii se recunosteau intre ei
si in acelagi timp era un mesaj, o chemare, adresata celorlati.

Fiind o societate al apostolatului laic Tn care credinciosii jucau un rol
activ, Reuniunea Mariana propunea membrilor ei o paleta larga de activitati.
Era Tmpartita pe 5 sectiuni: sectia paramentelor care confectiona si repara
odajdiile bisericesti, sectia infrumusefarii bisericilor, sectia patronajului pentru
instruirea servitoarelor in lucruri bune si folositoare n toate Duminecile anului,
sectia caritativd care organiza colecte de bani, alimente si imbracaminte
pentru ajutorarea celor saraci si a bolnavilor din spitale, si sectia cunostinfelor
religioase care se apleca asupra instructiei religioase a credinciogilor”l’. n
1929, la 15 ani de la infintarea Reuniunii Mariane din Oradea, Adunarea
Generala a hotarat reorganizarea Reuniunii. Luau fiintd 3 sectii noi: o sectie
a apostolatului, o alta a tineretului de la gcolile superioare si o sectie a
meseriasilor.128 Prin aceasta varietate de sectii, Reuniunea Mariana incerca
sa raspunda intr-un mod céat se poate de practic, nevoilor credinciosilor din
mediile culte gi cele mai putin culte.

In anii 1936 se constatd un recul In cadrul reuniunilor de pietate.
Comitetul Reuniunii Sfanta Maria adreseaza un apel credinciosilor din
parohiile Oradea — Orasul nou si Oradea — Olosig. Se dorea reorganizarea
Reuniunii prin convocarea pe data de 1 iunie 1936 a Adunarii Generale.
Pentru realizarea reinnoirii si renasterii sufletesti, Reuniunea a depus coli de
inscriere la cele doua biserici, si i-a indrumat pe credinciosii de ambele
sexe s& se inscrie ca membri activi cu cotizafie lunard de 10 lei pentru
fondul s&racilor.*®

in general, raspandirea acestor Reuniuni a perfectionat viata spirituala
a credinciogilor. A facut sa creasca evlavia, a curatit moravurile si i-a
mobilizat pe credinciosi sa fie parte activa In cadrul Bisericii. Prin implicarea
lor, a crescut si s-a intarit iubirea gi credinta fata de Biserica, virtuti care |-
au adus pe credincios mai aproape de Dumnezeu.

Pietatea dezvoltatd in jurul cultului Preasfintei Inimi a condus la
infintarea unei societati de evlavie numitéd Societatea Preasfintei Inimi

126 |bidem

27 \bidem, nr. 10/1926, p. 1.
128 |nidem, nr. 4/1929, p. 6.
129 |bidem, nr. 11/1936, p. 99.
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Necesitatea conservarii si promovarii acestei devotiuni a iradiat in intreaga
Eparhie. Nagterea acestei societati a fost facuta cu acordul Episcopiei care
prin decretele Sinodului Diecezan din 1926, chiar sprijinea gi recomanda
infintarea acestor societati. Actele Sinodului Diecezan al 1V-lea desfasurat
la 4 — 5 mai 1926 au fost publicate Tn paginile revistei Vestitorul cu scopul
de ai informa pe preoti despre infintarea reuniunilor de pietate. In acest
sens, se gasesc referiri la Societatea Sfintei Inimi.**® Infintarea societéatii de
evlavie cum era Societatea Preasfintei Inimi, a fost recomandata si de preotul
Gheorghe Hubic, preot in Vasad, in articolul Cateva indemnuri pentru o
pastorafie mai intensd."® Societatea Preasfintei Inimi asemenea altor
asociatii de pietate avea si o latura caritativa. Ea a organizat la Oradea, n
ajunul Craciunului din anul 1928, un matineu artistic in favoarea séaracilor.*

in 1934, Eparhia de Oradea avea raspandite pe raza a trei judete 40
de societati Preasfanta Iniméd cu 2680 de membri. Cele mai multe societati
inchinate Inimii Preasfinte a lui Isus se gaseau in protopopiatul lerului.**

Asocia fia Generald a Romanilor Uni fi (A.G.R.U.) a adunat in
randurile ei toata spuma elitelor laice si clericale din Biserica Romana Unita.
Era o asociatie a laicilor, din care faceau parte si preotii. Migscarea se naste din
protestele credinciosilor uniti impotriva proiectului de lege a cultelor.*** Tnsa,
avea la baza modelul Acfiunii Catolice din Italia. Congresul de constituire al
A.G.R.U.-lui s-a tinut la Blaj, in perioada 23-24 noiembrie 1929. in discursul de
deschidere tinut de Dr. avocat Valer Pop, presedintele Comitetului de initiativa,
specifica scopurile asociatiei: Confesional! Adancirea viefii sufletegti a
membrilor, intensificarea educafiei religioase a tineretului; Social: s& puna in
practica in familie si in Stat principiile moralei lui Hristos; Nafional: prin intarirea
credinfei la intdrirea neamului.®> Pentru atingerea acestor scopuri, Statutele
AGRU aveau prevazute mijloace morale (adunari, conferinte, prelegeri,
raspandire si editare de carti) si materiale (cotizatii de membru).

Atat congresele AGRU care se tineau anual pe intreaga mitropolie,
cat si congresele diecezane, se desfasurau intr-o solemnitate deosebita. Tn
1930, la Congresul AGRU desfasurat la Sighet, Tn alcatuirea programului s-
a tinut cont si de latura religioasa (Paraclis, Liturghii, marturisiri, procesiune
cu Preasfantul Sacrament).”*® Se pare ca In acest cadru, pe strazile
orasului Sighet s-a desfasurat prima procesiune euharistica din istoria
Bisericii Unite, |-a care au participat vreo 12 mii — 15 mii de persoane.

130 |bidem, nr. 19-20/1926, p. 2-3.
3L |bidem, nr. 9/1928, p. 3-5.

132 |bidem, nr. 23/1928, p. 12.

133 Sematism, 1934, p. 210.

134 0. Barlea, op.cit., p. 241.

135 vestitorul, nr. 23-24/1929, p. 6-8.
136 |bidem, nr. 19/1930, p. 8.
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Preasfantul Sacrament a fost purtat chiar de catre Episcopul Valeriu Traian
Frentiu, nsotit de ceilalti doi arhierei si de un lung sir de preoti.**

Asociatia generala a romanilor uniti era incadratd in migcarea de
apostolat al laicilor. Raspandirea mesajului evanghelic era o datorie de
capatai a fiecarui crestin. Biserica Catolica s-a atasat acestei politici, la
sfarsitul secolului XIX —lea, cand lumea moderna traversa perioada de
glorie al descoperirilor stintifice si al progresului industrial. Angajandu-i pe
credinciosi misiunii Sale, i-a facut responsabili in a cauta cu mijloace proprii
cele mai fertile metode de apostolat.

in ceea ce priveste numarul si raspandirea asociatiei pe teritoriul
Eparhiei de Oradea, la finele anului 1931, existau 71 organizatii cu 3059 de
membri. *® Tn 1934, numérul organizatiilor locale a scazut la 59, dar a crescut
numarul membrilor, ajungandu-se la 3503.'%

3. Concluzii

Evolutia Eparhiei de Oradea de-a lungul a 10 ani din perioada
interbelica, a avut rasunet in intreaga mitropolie, mai ales prin modul propriu
de a se organiza. Un rol important I-a avut Eparhul locului, Dr. Valeriu
Traian Frentiu. Venind din Eparhia de Lugoj, el a impartasit uzantele locale,
aducand cu sine si alte obiceiuri, Tmbogatind considerabil viata episcopiei.
Acesta a stiut sa-si coordoneze clerul si sa-si motiveze credinciosii n
trairea preceptelor evanghelice.

Organul oficial al Eparhiei Unite de Oradea, revista ,Vestitorul” a
modelat, a format consgtiintele credinciosilor uniti si a cautat sa fie, in toata
perioada o revista de actualitate. Meritul bunei ,oranduiri” in redactare, calitate
si continut s-a datorat in mare masura redactorilor-gefi. Primul redactor-gef al
revistei a fost preotul Aloisie Ludovic Tautu, urmat fiind pana in 1936, de catre
preotii Nicolae Fluierag, Petru Tamaian si Augustin Cosma.

Pentru perioada 1926 — 1936, revista ,Vestitorul” a fost un ,mesager”
in a-i instrui pe preoti asupra traditiei rasaritene prin problemele de tipic
bisericesc si de ordin liturgic, dar si de a le propune o alternativa in pastoratia
credinciogilor. Aceasta alternativa s-a identificat cu exercitile spirituale,
devotiunile latine g.a. Totusi ele nu au putut suplini uzantele traditionale
rasaritene. Modul propriu de traire al spiritualitatii rasaritene era daca nu
imposibil, cel putin foarte greu de practicat si trait, din moment ce o parte
din cler, era gcolit in seminariile latine din Apus. Sprijinindu-se pe cultul
liturgic, traditia rasariteana a decazut si datorita institutiei cantoratului care
in perioada interbelica a avut de suferit. Statul roman nu a respectat

137 |idem, nr. 21/1930, p. 1-3.

138 |bidem, nr. Special (dedicat AGRU) 21-22 noiemvrie 1931, p.1.
139 Sematism, 1934, p. 210.
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drepturile castigate ale fostelor scoli parohiale, pentru ca in respectivele
scoli sa fie numiti Tnvatatori cu calificatie cantorala pentru biserica careia a
apartinut gcoala Tnainte. Se suprima astfel calitatea de cantor al fostului
cantor-invatator confesional. De aici s-a ajuns la denaturarea cantarilor
bisericesti, prin ocuparea postului de cantor de catre niste oameni simpli
fara pregatire.

Imprumutul formelor de pietate proprii ritului latin s-a produs si
datorita pozitiei geografice a eparhiei. Se pare ca, incepand cu episcopatul
lui losif Pop Silaghi, acesta a iradiat incet, dar sigur, n intreaga mitropolie,
ajungand sa patrunda in ultimele decenii din secolul XIX —lea, in pietatea
populara a credinciogilor greco-catolici, prin devotiunile Rozarului, Calea
Sfintei Cruci, cultul Preasfintei Inimi, cultul Sfantului Anton etc.

Devotiunile latine au fost o alternativa spirituala de moment, pe care au
adoptat-o episcopii si clerul. Prin ele s-au creat niste credinciosi piosi, buni la
suflet, devotati Bisericii Catolice, din care putini au avut constiinta apartenetei
la Biserica Greco-Catolicd romaneasca. In activitatile Reuniunii Mariane sau a
Societatii Preasfintei Inimi s-au imbinat forme de pietate din ambele rituri. Se
canta Paraclisul, Acatistul sau Vecernia si se recita Rozarul sau se facea ora
de adorafie in fata Preasfantului Sacrament. Adoptandu-se doua modele de
spiritualitate, diferite ca manifestare, dar apropiate sau echivalente in modul
specific de traire, s-a produs o neintelegere in practicarea ritului propriu, si
chiar in practicarea respectivelor devotiuni venite din mediul latin. Ele s-au
manifestat intens in asociatiile laice si datorita crizei de preoti prin care trecea
Biserica Romana Unita.

Reuniunile de pietate si raspandirea AGRU —lui pe tot cuprinsul
Eparhiei a produs o schimbare in mentalitatea oamenilor. Exemplul multor
persoane a atras i a inmultit numarul credinciosilor practicanti. In acest
sens, discursul Episcopului Frentiu tinut la Congresul diecezan de la
Simleu e deosebit de semnificativ: ...Asa ca azi putem afirma, ca nu exista
in Oradea intelectual, fiu al Bisericii noastre, care s& absenteze de la
mdarturisirea gi cuminecarea pascala, din contra avem foarte mulfi, cari se
cuminecd lunar, sdptdmanal si la vreo 150 numai din Oradea, cari se
impaértdsesc zilnic, tot asa si la Beius...”*

In acest fel s-a prezentat Eparhia romana unitd de Oradea in perioada
interbelica. Constienta de faptul ca are radacini in traditia rasariteana, ea a
evoluat asemenea unui organism viu, care, fiind in miscare, a cautat sa—si
adapteze mesajul evanghelic la necesitatile vietii interbelice. Aceasta perioada
a oscilat pentru credinciosii uniti intre refacere morala si pregatirea sufleteascé
pentru perioada de dupa al doilea razboi mondial, cea a catacombelor. Daca
traditia rasariteana a adus salvarea natiunii romane in secolele XVII -XVIII —

140 vsestitorul, nr. 12/1933, p. 4.

145



SILVIU SANA

lea, Tn perioada interbelica ea s-a diluat cu uzantele de factura latina, care
desi benefice Tn multe cazuri n-au reusit sa opuna suficienta rezistenta, in
fata tavalugului bolsevic ateu. Aceste forme de evlavie latine au
supravietuit, si persista si astazi in multe parohii ortodoxizate fortat. Din
nefericire, insa, ele au ajutat prea putin la refacerea greco-catolismului
romanesc dupa revolutia din decembrie 1989.
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Adolf Martin Ritter, «L’Eglise et I'Etat»: points de vue du christianism
Religion et politigue dans I'Antiquité - textes et

RECENZII
e ancien.
commentaires [col. Traditio

christiana, XIlI; versiune franceza de Robert Tolck], Editura Peter Lang, Berna-Berlin-
Bruxelles-Frankfurt/Main-New York-Oxford-Viena 2005, 279 p.

Autorul/editorul volumului, Presedinte
din 1996 al Comisiei Patristice a
Academiei Germane de S$tiinte, este
bine cunoscut deja, cel putin mediului
universitar clujean si celui oradean,
prin conferirea titlului de doctor honoris
causa din partea Facultatilor de Teologie
ortodoxa ale respectivelor universitati in
anul 2000, respectiv 2002, carora de
fapt, le si este dedicata lucrarea, drept
recunosgtinta. Este al Xlll-lea volum din
colectia Traditio christiana, colectie
consacratd nu doar tratarii unor teme
dogmatice [s.a.] controversate, ci, cu
ajutorul unor colectii de documente,
inclusiv unor aspecte ale vietii ecleziale
sau sociale din antichitatea crestina. Tn
cazul de fata este vorba despre
raporturile dintre religie-teologie i
politica in lumina traditiei patristice.

Desi autorul avertizeaza acribia
istoriografului asupra anacronismului
inclus in titlu (conceptul de «stat»,
apartinand abia modernitatii), cititorul
comun poate intui miza pe care noua
credintd, atat de irelevanta din punct de
vedere statistic pana la pacea
constantiniand, avea sa o puna in
«jocul» raporturilor dintre religie i
politicd, Tintr-un mod cu adevarat
revolutionar la acea epocd, cum ar fi
desacralizarea autoritatii politice in noua
civitas christiana pe cale de a se naste.
in spatele unora dintre aceste texte,
aparent banale cititorului contemporan,
se ascunde Tnsa o lupta dramatica cu
Goliatul timpului. Ni se propune o lectura

ghidatd printr-un numar de 70 de
fragmente de origini diferite, chiar din
afara traditiei crestine, Thsa cu valoare de
premise sau de context pentru aceasta,
ordonate cronologic: texte din Vechiul
Testament referitoare la regalitate, din
Noul Testament, din literatura
iudaismului antic despre puterea politica,
din teoria politica a antichitatii grecesti
clasice (Platon Aristotel, Isocrate),
eleniste (Plutarh) si romane (Cicero), din
rugaciunea pentru autoritati la
inceputurile crestinismului si substratul
sau teologic, din primele reflectii
teologico-patristice asupra raporturilor
dintre Biserica si Cezar, de la Tertulian la
loan Gura de Aur, din cele doua civitates
la Augustin, din doctrina gelasiana a
«dublei puteri» si analogiile sale
bizantine (pana la Fotie, inclusiv). Editia
este bhilingva, textele selectate fiind
redate in limba lor de origine (ebraica,
greaca sau latind), iar traducerea este
nsotita de un solid aparat critic.

Spatiul cel mai amplu este acordat
doctrinei augustiniene a celor doua
«cetati»/«cetatenii» (circa 1/3 din totalul
de pagini de text), contextualizata mai
intai istoric si doctrinar printr-o selectie
ilustrativa de texte augustiniene si urmata
de alte doua teme adiacente: raportul dintre
Imparatia lui Dumnezeu si Biserica si
respectiv, raportul dintre Civitas Dei si pax
terrena. Tn structura expunerii fragmentelor
selectate, doctrina augustiniana ofera
termenii  problematizarii ulterioare din



RECENZII

doctrina gelasiana a «dublei puteri» -
auctoritas sacrata pontificum si regalis
potestatis, cf. Epistula 12 a papei
Gelasie 1, din anul 494 -, editorul
semnaland continutul acestei distinctii
(auctoritas/potestas) in analogie cu
distinctia existenta in lumea romana, in
materie politica, intre functiile senatorilor
si cele ale magistratilor (consuli, tribuni,
etc.). In aceeasi sectiune de texte cu cel
gelasian sunt redate si doua fragmente
cu continuturi analoage si aproximativ
contemporane, insa din partea de
rasarit a imperiului: unul apartinand
imparatului lustinian, celalalt dedicat
acestuia de catre Agapet Diaconul; in
fragmentul din Prologul la Novella VI a
Tmparatului lustinian (din anul 535),
sacerdotium et imperium sunt
desemnate drept doua daruri divine
dintre cele mai remarcabile acordate
neamului omenesc, chemate sa
conlucreze n mod «simfonic»
(consonantia/symphonia) spre binele
acesteia. Ultimele doua texte reproduse,
atribuite patriarhului Fotie, deci de la
sfarsitul secolului al IX-lea, descriu
relatile care trebuie sa existe intre
Tmparat gi patriarh.

Intre aceste ultime dou& fragmente
si cele doua anterioare se situeaza
insd, evenimentele dramatice pentru
crestinismul rasaritean, datorate cuceririi
arabe, care a reprezentat inclusiv un motiv
de criza religioasd pentru multe
congtiinte crestine, dupd cum poate
transpare si din unele fragmente ale lui
Anastasie Sinaitul (1 Tnceputul sec.

VIII)  sau ale  sfantului loan
Damaschinul (1t751). Noua situatie
politca, Tn mod sigur a impus

revederea modelului politico-religios, n
conditile Tn care domeniul autoritatii
imperiale incepea sa devina tot mai
restrans comparativ. cu  domeniul
oikumene-lui. Tn plus, criza monotelita, in
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aceeasi perioada, continuata cu cea
iconoclasta, aducea din nou in discutie
problema reprezentativitati  autoritatii
ecleziastice 1n fata celei politice (in mod
particular): cazul papei Martin |, este
emblematic n acest sens;
reprezentativitatea invocata de patriarhul

Fotie in fragmentele redate din
Eisagoge, referitoare la  functiile
patriarhului, este discutabila, chiar

facand abstractie de istoria disputelor
interconfesionale pe tema primatului.
Prin urmare, fragmentele redate si
grupate in ultimele doua sectiuni ale
volumului (66-68: Doctrina gelasiana a
«dublei puteri» si analogiile sale
bizantine, respectiv 69-70: Fotie si
relafiile intre patriarh si impdrat la Bizanf)
permit aprofundari, contextualizari, chiar
autorul recunoscand in introducere ca
temele politice si etice ale traditiei
orientale au ocupat un loc mai degraba
marginal in activitatea sa didactica.

Oricum, este de remarcat numitorul
comun al reflectiei crestine din primul
mileniu pe tema raporturilor dintre Biserica
si Stat, bine ilustrat in acest volum: tema
nu este ideata dintr-o  perspectiva
conflictuala, specifica doar problematicilor
sau cliseelor epocii moderne, precum cea
a autonomiei celor doud institutii in sfera
proprie de competenta, ci in perspectiva
armoniei, «consonantei» sau «simfoniei»
dintre ele, ceea ce conferd permanenta
actualitate exigentei operative in directia
edificarii acelei civitas charitatis.

CORNEL DIRLE
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