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STUDIA THEOLOGICA

A INVIEREA MORTILOR.
REPERE IN DOCUMENTELE MAGISTERIULUI BISERICII
CATOLICE

CRISTIAN BARTA

RIASSUNTO: LA RISURREZIONE DEI MORTI. PUNTI DI RIFERIMENTO NEI
DOCUMENTI DEL MAGISTERO DELLA CHIESA CATTOLICA. La verita della
risurrezione finale di tutti i morti & presente in moltissimi documenti della Chiesa e
percio siamo obbligati di selezionare una parte, usando un criterio tematico. Lo
scopo del nostro studio € quello di identificare e di presentare i principali elementi
di questa verita di fede, cosi come sono contenuti nei documenti ufficiali della
Chiesa Cattolica: il tempo e il modo della risurrezione; la risurrezione della carne; la
risurrezione dei morti; la risurrezione dello stesso corpo; Gesu Cristo, causa della
nostra risurrezione; la giustizia divina e la dimensione universale della risurrezione;
la risurrezione e la cremazione dei cadaveri; la Santissima Vergine Maria e la
risurrezione dei morti.

Adevarul invierii finale a mortilor este prezent in numeroase documente ale
Bisericii, motiv pentru care suntem nevoiti sa analizam doar o parte dintre acestea,
selectandu-le pe criterii tematice. Scopul studiului nostru este identificarea
principalelor elemente ale acestui adevar de credinta, asa cum acestea se reflecta
n documentele oficiale ale Bisericii Catolice.

I. Momentul Tnvierii mor tilor

Magisteriul Bisericii Tsi afirma credinta in invierea finala a mortilor, adevar
pe care il considera in contextul intregii escatologii catolice intrucéat isi primeste
sensul si realiitatea de la glorioasa inviere a Domnului nostru Isus Hristos si de la
evenimentul dumnezeiesc al Parusiei Sale. Invierea mortilor este de fapt o parte
intrinseca a escatologiei generale sau finale, strAns legata de reintoarcerea
Mantuitorului. De aceea putem spune ca momentul invierii finale coincide cu
momentul Parusiei, ihsa nici un om nu poate identifica o data concreta intrucat
aceste evenimente fsi au izvorul in vointa si in puterea lui Dumnezeu. Acesta este
motivul pentru care documentele magisteriale se refera la clipa tnvierii mortilor prin
expresii ca “in veacul viitor”," “la plinirea veacului”,? “In ultima zi",> “la sfarsitul
lumii”,* “la sfarsitul veacurilor”.®

Ley 10 pENNOVTI a'lwovi ” — din Simbolul de credintd al Sfantului Macarie cel Mare (din sec.

IV), dar al carui nucleu este prenicean, in Heinrich Denzinger, Enchiridion Symbolorum,
definitionum et declarationum de rebus fidei et morum (DS), editia a doua, sub ingrijirea lui
Peter Hinermann, Bologna, 1996, nr. 55.
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Il. Modalitatea invierii mor tilor

Modul in care se va realiza Tnvierea mortilor este o taina supranaturald
care “depaseste posibilitatile imaginatiei si ratiunii noastre”.® Fiind lucrarea
exclusiva a Sfintei Treimi este accesibila numai prin intermediul credintei care
lumineaza acest adevar escatologic prin taina suprema a nvierii lui Isus Hristos:
asa cum Mantuitorul a Tnviat cu propriul corp, dar nu s-a reintors la o stare
paméanteasca deoarece era glorificat, tot asa oamenii vor Tnvia cu trupurile lor gi
vor dobéndi in urma judecatii starea fericitéd a maririi sau starea pedepsei vesnice.’
Invierea omului va avea momentul culminant si deplin in Tnvierea finald a mortilor,
insa puterea datatoare de viata a lui Isus Hristos, Intdiul inviat, lucreaza deja in
viata paménteascd a omului credincios. Acest eveniment, desi apartine
momentului final al recreatiei omului si a intregului Univers, este anticipat partial
sau, altfel spus, este degustat primirea Sfintelor Taine, Tn mod deosebit prin
impartagirea cu Sfanta Euharistie care aduce cu sine participarea la viata divina a
Inviatului. Viata crestind este o traire in Hristos si, prin Hristos, in Dumnezeu. De
aceea “uniti cu Christos n Biserica si insemnati cu pecetea Spiritului Sfant, care
este «chezasia mostenirii noastre» (Ef. 1,14), cu adevarat ne numim fii lui
Dumnezeu si suntem (Cf. 1 In. 3,1), dar incad nu am aparut cu Cvhristos in slava”.®
De aceea putem spune ca in agsteptarea zilei Parusiei, “trupul si sufletul
credinciosului participa deja la demnitatea de a fi cu Christos".’

1I. Tnvierea c arnii

Prima mare problema doctrinara pe care a trebuit sa o infrunte Biserica lui
Isus Hristos a fost docetismul, adica “...tendinta de a diminua realitatea umana a
lui Isus, afirmand c& trupul sdu ar fi aparent, ceresc, ingeresc, spiritual...”.** In fata
acestei serioase provocari care submina intreaga soteriologie crestina, care facea
imposibila Tnvierea lui Isus Hristos si implicit a tuturor oamenilor, Biserica gi-a
marturisit credinta accentuand ideea invierii oamenilor prin expresia invierea carnii,
care pune mai bine Tn lumina faptul ca Dumnezeu si-a asumat in mod real
materialitatea omului. Prin urmare, in cele mai vechi marturisiri de credinta se
afirma Tnvierea carnii celor morti.

2« gri ouvTeheia TOU a'lwvog “ — din Constitufiile Apostolilor (380), in DS 60; vezi si

Symbolum Sirmiense I, Tn DS 139.

® «“die novissima” — din Simbolul Fides Damasi (sfarsitul sec. V), in DS 72. Vezi si Catechismo
della Chiesa Cattolica (CBC), Citta del Vaticano, 1992, nr. 1001.

4 Constitufia Dogmaticd despre Bisericd “Lumen Gentium” (LG), in Conciliul Ecumenic
Vatican Il. Constitutii, decrete, declarafii, Nyiregyhéaza, 1990, nr. 48.

® “in fine saeculi” — din Definitio contra Albigenses et Catharos, Conciliul Lateran al IV-lea
(1215), in DS 801.

® CBC 1000.

” Ibidem, 999.

°LG 48.

° CBC 1004.

10 Angelo Amato, Gesu il Signore. Saggio di cristologia, editia a V-a, Bologna, 1999, p. 220.
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Papirusul Dér Balyzeh, compus in sec. al Vl-lea, descrie liturgia Bisericii
din sec. al IV-lea, dar simbolul credintei pe care |I prezinta este in mod sigur mult
mai vechi''; “MioTelw ... €1 GApPKAC 'avACTACIV".

La inceputul sec. al lll-lea, Tradifia apostolicd, in versiunea latina, exprima
acest adevar sub forma interogativa: “Credis in Spiritu Sancto, et Sanctam
Ecclesiam et carnis resurrectionem?”."® Formula interogativa, specifica simbolului
de credintd botezial, se gaseste si in Sacramentarium Gelasianum; chiar daca
documentul a fost redactat in sec. 1V, simbolul de credinta este antic: “Credis et in
Spiritum  Sanctum, sanctam Ecclesiam, remissionem peccatorum, carnis
resurrectionem?”.*

Dintre celelalte documente din primele secole care atesta credinta
crestinilor Tn Tnvierea carnii, amintim aici Psalterium Aethelstani regis, Codex
Laudianus si Explanatio Symboli a Sfantului Ambrozie.™

IV. Tnvierea mor tilor

La mijlocul sec. al IV-lea, Apollinarie, episcop Tn Laodiceea Siriei, a
sustinut unitatea si sfintenia desavarsita a lui Isus Hristos, insa in detrimentul
mtegralltatu omenitatii Lui: Fiul lui Dumnezeu, in intru are si-a asumat un trup
lipsit de suflet; locul sufletului este suplinit de divinitate™. Altfel spus, Isus Hristos
nu s-a Tnomenit, ci doar s-a incarnat. In contextul controversei apolinariste, multe
dintre marturisirile de credinta nu vor mai folosi expresia invierea carnii, ci invierea
mortilor.

De exemplu in lucrarea Ancoratus, redactatda in anul 374 de Epifanie
episcopul Salaminei, sunt prezentate doua formule de marturisire a credintei. in
prima fnvierea mortllor este obiectul sperantei crestine — “TPOCOOKWUEV
avaomow vstwv , iar In a doua al credintei: “moTelopey ... €1g ‘avaoTacIv
vekpwv”.*® Tn finalul S|mbquIU| de credinta |n forma longior, sunt anatemizati toti
aceia care nu recunosc invierea mortllor Credinta Tn Tnvierea mortilor este
mentionata si in S|mbolul de credinta botezial al Bisericii antiohiene, redactat la
sfar§|tul sec. al IV-lea,® precum si in S|mbolul stabilit la cel de-al doilea Conciliu
ecumenic, tinut la Constantinopol in anul 3817

Deosebit de interesanta, dar inteligibila T™n contextul controversei
apolinariste, este expresia Tnvierea sufletului si a trupului morfilor, pe care o
intalnim Tn simbolul de credinta din Apoftegmele lui Macarie cel Mare: “moTelw ...

1| a fede della Chiesa Cattolica. Le idee e gli uomini nei documenti dottrinali del Magistero,
sub ngrijirea lui Justo Collantes, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano, 1993, p.
914.

2ps 2.

¥ ps 10.

“Ds 36.

*ps 11-13.

16 > Angelo Amato, op. cit., p. 250.
DS 42.

8 Ds 44.

¥ Ds 45,

20 DS 50.

21 DS 150.
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£'IC 'avAoTaoIV YUXAC Kai CWHATOC vekpwv”.?2 Expresia nu denots o conceptie care

neaga supravietuirea sufletului dupa moarte, deoarece subliniaza invierea omului
intreg, alcatuit din trup si suflet. invierea, inteleasa ca reunire a sufletului cu trupul,
nu este numai un act al trupului sau al sufletului, ci al omului care este reconstituit
in deplinatatea fiintei sale alcatuite din suflet si trup. Este graitor in acest sens
faptul ca Statuta Ecclesiae Antiqua, alcatuite la a doua jumatate a sec. al IV-lea,
descrie Tnvierea lui Hristos prin invierea trupului si reasumarea sufletului: Isus Hristos
“...resurrexit vera carnis suae resurrectione et vera animae resumptione.. 2

Congregatia pentru Doctrina Credintei a reafirmat in 17 mai 1979, ca
invierea este un eveniment care il angajeaza in intregime pe om: “Biserica intelege
aceasta nviere ca referindu-se la omul intreg; pentru alesi, aceasta nu este decét
extinderea asupra oamenilor a insesi invierii lui Hristos”.*

V. Invierea aceluia si trup

Invierea mortjlor ridicd o problema legata de identitatea trupului Tnviat: acesta
este identic sau nu cu trupul avut de om inainte de moarte? Tyrannius Rufinus, h
Commentarius in symbolum — opera scrisa in anul 404 -, isi exprima credinta in “...huius
carnis resurrectionem”.?® Afirmatia se regaseste si in simbolul botezial al arhiepiscopului
lidefonso de Toledo,?® in simbolul Quicumque,?’ dar este explicitata in Fides Damasi: “In
huius morte e sanguine credimus emundatos nos ab eo resuscitandos die novissima in
hac carne, qua nunc vivimus..."?® De asemenea, potrivit simbolului de credinta
Quicumqgue, candidatul la episcopat trebuia sa raspunda la intrebarea: “...si credat huius
guam gestamus et non alterius carnis resurrectionem”.?’

Marturisirea de credinta de al al IV-lea Conciliu din Toledo, intrunit ih 5
decembrie 633, subliniaza ca invierea Domnului Tn propriul trup este modelul nvierii
mortilor: “cuius morte et sanguine mundati remissionem peccatorum consecuti sumus,
resuscitandi ab eo in die novissima in ea qua nunc vivimus carne et in ea qua resurrexit
idem Dominus forma...”.*°

2 DS 55. Nu credem ci e invierea sufletului si a trupului ar fi expresia conceptiei gresite
aparute Tn Arabia la Tnceputul sec. al IV-lea: “... au aparut si in Arabia oameni care voiau
sa introduca o invatatura straina de adevar. Caci ziceau ca pentru un timp, atat cat omul e
inca pe pamant, sufletul din el moare odata cu trupul atunci cand acestuia s-a sunat
ceasul si se nimiceste Tmpreuna cu el, dar ca la un anumit moment, anume chiar atunci
cand va avea loc Tnvierea, sufletul va nvia si el deodata cu trupul” — Eusebiu de Cezarea,
Istoria Bisericeascd, VI, 34; trad. de T. Bodogae, Bucuresti, 1987, p. 256.

> DS 325.

** Sacra Congregatio pro Doctrina Fidei, Epistula Recentiores episcoporum synodi ad
Venerabiles Praesules Conferentiarum Episcopalium de quibusdam quaestionibus ad
Eschatologiam spectantibus; trad. de E. Ferent, in Sursum corda! Despre interpretarea
dogmelor si realitdfile escatologice, Institutul Teologic Romano-Catolic de Grad
Universitar, lasi, 1998, p. 51.

» DS 16.

*°ps 23.

" DS 76

»ps 72.

% DS 325.

% Ds 485; Vezi si DS 684, 697, 801.
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Insistenta asupra raportului de identitate dintre trupul paméantesc si cel
fnviat este mai ugor de inteles daca tinem seama de monofizismul lui Eutihie. Din
moment ce Eutihie sustinea ca Isus Hristos a fost din doua firi Tnainte de unire, dar
subzistd numai intr-o fire, cea divina, dupa unire,*" este limpede c& nu se mai
poate vorbi despre o inviere reald a omenitatii Mantuitorului deoarece aceasta
disparuse absorbitd in firea divina dupa intrupare. Una dintre consecintele logice
ale acestei teorii este faptul ca trupul inviat al lui Isus Hristos nu ar fi unul real, ci
mai curand o fantasma, un trup eteric. Aceasta conceptie este evident contrara
adevaratei invataturi a Bisericii. Sinodul al Xl-lea de la Toledo a precizat: “Nec in
aerea vel qualibet alia carne — ut quidam delirant — surrecturos nos credimus, sed
in ista, qua vivimus, consistimus et movetur”.** Al XVI-lea sinod de la Toledo a
revenit asupra chestiunii precizadnd ca nu vom finvia intr-o umbra, ci chiar n
substanta trupului nostru pamantesc: “...nos ... in huius saeculi fine resurrecturos
usquequaque credamus. Non in aeria, vel in phantasticae visionis umbra ... sed in
veridicae carnis substantia, in qua nunc sumus et vivimus...”.*®

In anul 1347, Nicola de Autrecourt a trebuit sa retracteze 60 de erori
filozofice, una dintre acestea fiind legata de Tnvierea mortilor. Potrivit teoriei sale, in
momentul mortii, cand particulele atomice se separa, ramand totusi doua spirite;
unul este numit intelect iar celdlalt sentiment. La inviere, cele doua spirite se
reunesc pe suportul unor atomi mai perfecti. In cazul acesta, insa, nu mai poate fi
vorba de acelasi corp, din moment ce corpul inviat este constituit din alti atomi.>*

VI. Mortii vor fi invia ti de Isus Hristos

Cea mai veche marturie papala despre invierea finala este semnata de
Clement Romanul, n jurul anului 97: “...Stapanul ne arata necontenit ca va fi
invierea viitoare, a carei parga l-a facut pe Domnul Isus Hristos, Tnviindu-L din
mort,i”.35 Observam ca Papa Clement insista asupra raportului cauzal existent intre
Tnvierea Domnului si Tnvierea noastra.

Cauza eficienta a invierii mortilor este puterea mantuitoare a Domnului
nostru Isus Hristos. In Fides Damasi, se afirma c& mortii “...ab eo resuscitandos
die novissima...”*; la fel cu ocazia sinodului al IV-lea de la Toledo: “...resuscitandi
ab eo in die novissima...”.*” Puterea déatitoare de viata a lui Isus Hristos provine in
primul rand de la dumnezeirea Sa, afirmata la inceputul simbolurilor de credinta
mai sus amintite iar in al doilea radnd de la omenitatea Sa glorificata: “Fiul lui

Dumnezeu a suferit pentru noi, a fost rastignit in trup, a murit in trup si a treia zi a

1 Angelo Amato, op. cit., p. 287.

%2 DS 540.

* DS 574.

SalE quia illi duo spiritus bonorum, quando dicitur corrumpi suppositum eorum, fiunt
praesentes alteri supposito constituto ex atomis perfectioribus. Et tunc, cum tale
suppositum sit maioris flexionis et perfectionis, idcirco intelligibilia magis quam prius
veniunt ad eos”. DS 1046.

%% sfantul Clement Romanul, Epistola intaia catre corinteni, XXIV, 2 in Scrierile Parinfilor
Apostolici, p. 66.

*ps 72.
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fnviat pentru ca, raméanand firea dumnezeiasca imuna suferintei si fiind pastrat
adevarul trupului nostru, sa marturisim suferintele si minunile unicului si aceluiasi
Domn si Dumnezeu al nostru Isus Hristos, astfel incat trupul intregii Biserici n
vederea glorificarii Capului nostru, sa astepte ceea ce a vazut la Capul sau, adica
la Hristos Dumnezeu si Domn ca parga a mortilor, si la aceia care sunt membrele
Sale n marirea viitoare”.*

Rolul eficace a lui Isus Hristos in invierea mortilor nu exclude insa
colaborarea oamenilor in timpul vietii lor pamantesti. Vorbind despre drepti,
mantuirea acestora incepe prin Tnvierea spirituala a indreptatirii si se va fmahza cu
nvierea lor glorioasa n Isus Hristos. Mantuirea este evident darul gratuit®® al lui
Dumnezeu in sensul ca El daruieste harul gratis, dar acest har pretinde
colaborarea persoanei umane. Biserica Catolica a condamnat la Conciliul din
Trento conceptul de indreptatire al protestantilor care excludeau participarea
uman&.”® Din acest motiv Papa Pius al V-lea a condamnat in anul 1565 o
fnvatatura a lui M. Baio care afirmase ca: “lertarea pedepsei temporale care
adesea raméane dupa stergerea pacatului si invierea trupului, trebuie sa fie atribuite
in mod propriu numai meritelor lui Isus Hristos”.**

VII. Dreptatea lui Dumnezeu si dimensiunea universal a a invierii tuturor
mor tilor

In primele simboluri de credmta invierea mortilor este prezentata dupa
articolul referitor la Spiritul Sfant.*? Motivul acestei structuri trebuie ciutat Tn logica
iconomiei dumnezeiesti: prin credinta Tn Dumnezeu Tatal, Fiul si Spiritul Sfant,
crestinul este facut partas firii dumnezeiesti (cf. 2Pt. 1,4). Principiul mantuirii este
Tatal ceresc care |-a trimis in lume pe Fiul Sau Isus Hristos, insa “daca harul
izvorégte din omenitatea glorificata a lui Isus, revarsarea lui este opera Spiritului
Sau”.™ Este edificant faptul ca in Constitutiones Ecclesiae Aegyptiacae, n
versiunea etiopica in forma declarativa se afirma credinta “resurrectionem
carnis™;** in schimb in versiunea etiopica in forma interogativa, este prezentata o
doctrind sinonima: “Credis ... Tn Spiritum Sanctum vivificantem universam

creaturam?”®

¥ DS 414 (trad. n.). Ideea a fost preluata si in DV 48.

¥ Mantuirea 7 incepe cu indreptatirea omului n viata sa paméanteasca. Aceasta este gratuita
in sensul ca “...suntem Tndreptatiti prin credinta, deoarece credinfa este Tnceputul mantuirii
omenesti, fundamentul si radacina oricarei indreptatiri, fara de care este cu neputintd sa-i
fim placuti lui Dumnezeu si sa dobandim comuniunea pe care o are cu fiii Sai; ... suntem
indreptatiti Tn mod gratuit deoarece nimic din ceea ce preceda indreptatirea, fie credinta,
fie faptele, nu merita harul indreptatirii” — Conciliul din Trento, Decretul despre indreptéfire,
87n DS 1532.

9 “Daca cineva afirma ca necredinciosul este indreptatit numai prin credints, in sensul ¢ nu
se cere nimic altceva pentru a dobéndi harul indreptatirii si ca nu este deloc necesar ca el
sa se pregateasca printr-un act al vointei, sa fie anatemizat” — DS 1559.

*E. Ferent, Antropologia cresting, lagi, 1997, p. 173.
44
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Tot In primele marturisiri de credinta, la articolul despre Isus Hristos, Fiul
lui Dumnezeu, se precizeaza ca “venturus iudicare vivos et mortuos”.*® Se poate
stabili o legatura intre scopul reintoarcerii lui Hristos, adica judecarea viilor si a
mortilor, si Tnvierea mortilor? Raspunsul nu poate fi decét afirmativ daca ne gandim
la dimensiunea universald a judecdtii finale; in acest context invierea devine
conditia de posibilitate a judecatii omului intreg, alcatuit din trup si suflet. Astfel,
Fides Damasi, dupa prezentarea evenimentelor Misterului Pascal — pétimirea,
moartea, invierea si naltarea la cer -, precizeaza ca Isus ne va invia in trupul in
care traim n prezent si “...avem nadejdea ca de la EI vom primi fie viata vesnica
ca premiu al bunelor merite, fie pedeapsa vesnicei suferinte pentru pacate”.*’

Dimensiunea universala a judecatii finale impune si universalitatea invierii
mortilor; nu numai o parte a umanitatii trecute la cele vesnice, ci toti oamenii morti
se vor invia pentru a da fiecare socoteala pentru faptele proprii inaintea
Mantuitorului: “La venirea Sa toti oamenii Tnvie in trupurile lor si vor da socoteala
pentru operele lor; si céati vor fi savarsit bmele vor merge n viata vesnica iar cati
vor fi savarsit raul vor merge in focul vesnic”.*® Mérturisirea de credlnta a prlmulw
Conciliu Ecumenic de la Nicea afirma ca Domnul nostru Isus Hristos care a Tnviat
si s-a inltat la ceruri, va reveni pe pamant pentru ajudeca Nnu numai pe oamenii pe
care sfarg.ltul lumii 7i va afla Tn viata, ci si pe mortl Papa Pelagius I, in Epistola
Humani Generis din 3 februarie 557, sublinia faptul ca& nimeni, nici macar
protoparintii nostri, nu sunt exclusi de la invierea finald a mortilor: “Intr-adevar, toti
oamenii nascuti din Adam si care au murit pana la sfarsitul lumii, inclusiv Adam si
sotia sa care chiar daca nu s-au nascut din alti parinti au fost creati, el din pamant
si ea din coasta barbatului, cred ca atunci vor Tnvia si vor sta Thaintea tribunalului
lui Hristos™°. Acest adevar de credinta este precizat de asemenea n Marturisirile
de credinta de la al Vl-lea si al Xl-lea Sinod de la Toledo®, de la Conciliul Lateran
al IV-lea® , de la al Il-lea Concmu de la Lion®, in Constltutla Benedictus Deus a
Papei Benedlct al Xll-lea™ si n Constitutia Dogmatica despre Biserica Lumen
Gentium a Conciliului Vatican 1I: “Intr- adevar, fhainte de a domni cu Christos n
slava, toti ne vom infatisa «inaintea judecatii lui Christos, ca fiecare sa-gi
primeascé rasplata celor facute pe cand era in trup: fie bine, fie rau» (2 Cor. 5,10)
si la sfarsitul lumii «cei care au facut binele vor |e§| spre Tnvierea vietii, iar cei care
au facut raul, spre invierea judecatii» (In. 5 ,29)".>°

*® DS 10; DS 11-30; 40-64.

o ' DS 72.
Slmbolul Quicumque in DS 76.
® Conciliorum Oecumenicorum Decreta, editia a doua, sub Tngrijirea lui G. Alberigo, G. L.
Dossetti, P. loannou, C. Leonardi, P. Prodi si coordonarea lui Hubert Jedin, Ed.
Dehoniane, Bologna, 1996, p. 5. Textul este preluat ulterior Tn marturisirea de credinta a
celui de-al doilea Conciliu Ecumenic de la Constantinopol. Ibidem, p. 24.

*0 DS 443,

°! DS 492, 540.

*2 DS 801.

% DS 859.

* DS 1002.

LG 48.
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Conciliul din Trento a definit in Decretul despre indreptétire ca “...singura
cauza formala a indreptatirii este dreptatea lui Dumnezeu, desigur nu aceea prin
care El Tnsusi este drept, ci aceea prin care El ne face drep';i”%. Indreptatirea
omului, fiind debutul participarii sale la viata vesnica, va fi continuata si incoronata
prin evenimentul Tnvierii.

VIIl. invierea si crema tiunea cadavrelor
Biserica Catolica a privit intotdeauna cu un profund respect trupul oamenilor morti
tocmai datoritd credintei Tn Tnvierea finala a oamenilor in trupul In care au trait.
Acest respect s-a concretizat atat Tn crearea unui ritual bogat si deosebit de
semnificant al Tnmormantarii trupului omenesc, cat si in pedepse canonice
impotriva acelora care 1l distrug in mod intentional prin mijloace violente, intr-un
spirit anti-crestinesc.

Crematiunea cadavrelor, analizata ca fenomen in sine, nu ridica probleme
teologice deoarece Dumnezeu este atotputernic; daca El a creat universul ex
nihillo, are si puterea de a reface trupul omenesc din paméant sau chiar din cenusa.
Dar daca o persoana cere ca dupa moarte trupul sa-i fie ars in crematoriu pentru a
firma astfel un materialism absolut, negand implicit supravietuirea sufletului dupa
moarte, sau pentru a nega puterea lui Dumnezeu asupra lumii materiale, pacatuieste
grav. Codul Canoanelor Bisericilor Orientale stabileste ca: “Celor care au ales
incinerarea cadavrului propriu, daca nu rezultd ca au facut aceasta miscati de
motive contrare vietii crestine, li se vor acorda funeraliile bisericesti, celebrate
astfel incat sa nu se ascunda ca Biserica pune inaintea incinerarii Tnmormantarea
trupurilor, si astfel incat sa se evite scandalizarea”.”’

in 5 iulie 1963, Sfantul Oficiu a promulgat o instructiune — Piam et
constantem -, tocmai pe tema incinerdrii cadavrelor. In text se precizeaza ca
incinerarea cadavrelor “...intrucdt nu dauneaza sufletului si nici nu Tmpiedica
atotputernicia divina sa reconstruiasca trupul ... nu contine in sine negarea
obiectivd a acelor dogme”.®® Aceasta practicd nu este asadar contrard religiei
crestine iar Biserica a permis-o atunci cand a fost solicitatd din motive oneste si
pentru cauze grave, mai ales de ordin public, igienic sau economic.”® Datorits
Tnmultirii acestor solicitari Biserica a stabilit ca:

“1. Trebuie sa se faca tot ceea ce este posibil pentru a mentine cu fidelitate traditia
ingroparii cadavrelor credinciosilor; pentru aceasta reprezentantii oficiali ai Bisericii
sa-i determine pe credinciosi, prin instructiuni si indemnuri potrivite, sa evite
incinerarea cadavrelor, si sa nu renunte decat Tn cazuri de reala necesitate la
fnhumare....

2. Cu toate acestea, pentru a nu mari dificultatile de tot felul si pentru a nu Thmulti
cazurile de dispensa de la legile Tn vigoare, ni s-a parut oportun sa aducem cateva
modificari la preceptele dreptului canonic [CIC 1917], astfel incat ceea este stabilit
n can. 1203, § 2 (interzicerea executarii mandatului de incinerare) si in can. 1240,

% DS 1529.

" CCEO, can. 876 § 3.

*% DS 4400.

%9 pentru un rezumat al istoriei incinerarii cadavrelor in Europa si chiar in Romania, vezi V.
Suciu, Teologie dogmatica speciald, vol. Il, n. 1, pp. 650-651.

10



INVIEREA MORTILOR.REPERE IN DOCUMENTELE MAGISTERIULUI BISERICII CATOLICE

§ 1, 5 (refuzarea Tnmormantarii bisericesti persoanelor care au cerut incinerarea)
sa nu mai fie respectat in toate cazurile, ci numai atunci cand se constata ca
incinerarea a fost dorita ca negare a dogmelor crestine, sau cu un spirit sectar, sau
din ura fata de religia catolica si Biserica.

3. Prin urmare nu trebuie sa fie refuzate sacramentele si Tnmormantarea acelora
care au cerut incinerarea propriului cadavru, numai daca nu se constata ca cererea
lor a fost facuta din motivele mai sus amintite, contrare vietii cregtine.

4. Pentru a nu slabi atasamentul poporului crestin fatd de traditia bisericeasca si
pentru a arata aversiunea Bisericii fatd de creamatiune, ritualul Tnmormantarii
bisericesti si celelalte rugaciuni sa nu fie niciodata celebrate la crematoriu iar
cadavrul s& nu fie insotit de reprezentantii Bisericii in acel loc”.*°

IX. Preasféanta Fecioar & Maria si invierea mor tilor

Tnainte de a vorbi despre Tnvierea Maicii Domnului ar trebui sa stabilim daca
ea si-a incheiat viata paméanteasca prin evenimentul mortii sau a trecut la gloria
cereasca fara sa experieze despartlrea sufletului de trup. Aceasta este insa o
chestiune inca neclarificatd in teologie®, dar stim cu certitudine c& “...Neprihdnita
Maica a lui Dumnezeu si pururea Fecmara Maria, la capatul vietii sale pamante§t| a
fost naltata la marirea cereasca in suflet si in trup”. 62 Definitia dogmatlca afirma agadar
glor|f|carea integrald a Mariei, insa nu precizeaza modalitatea in care s-a ajuns la acest
fericit eveniment: prin moarte si inviere sau numai printr-o speciala transformare
harica, data fiind sfintenia sa desavarsita si locul unic pe care |-a ocupat Th iconomia
mantuirii neamului omenesc? Maria, fiica preaiubita a Tatalui ceresc, mireasa a
Spiritului Sfant si mama a lui Isus Hristos, a fost si este mai aproape de Dumnezeu
decét oricare alt om, evident exceptand omenitatea glorificata a Fiului ei. De aceea
multe dintre aspectele vietii Mariei pot fi intelese doar in orizontul tainei dumnezeiesti si
aceasta numai in masura ih care Dumnezeu ni le reveleaza. Chiar daca nu cunoastem
modul concret Tn care Maria a fost glorificata, stim in schimb cum a parcurs drumul
vietii pamantesti pentru ca apoi sa fie rasplatita cu glorificarea cereasca in suflet si ih
trup: n unire deplind cu Dumnezeu. De aceea, Marla ..este chipul si parga Bisericii
care va ajunge la plinatate in veacul ce va sa vina..

In a doua jumatate a sec. XX s a raspandlt 0 conceptie gresita despre
inviere datoritd unor teologi protestanti®:: Tnvierea in moarte. Aceast teorie, care
intentiona sa elimine orice urma de platonism din escatologia crestina prin
suprimarea existentei dupa moarte a unui suflet separat, sustine de fapt o inviere
care nu are nici o legatura cu trupul paméantesc. Dincolo de aceasta, se afirma si
atemporalismul, adica inexistenta timpului dupa moarte, ceea ce ar conduce la o
simultaneitate a tuturor Tnvierilor. Tn acest caz, Insa, Tnvierea finala inceteaza a mai
fi un eveniment comunitar, fiind doar un proces individual.

% bs 4400.

®! pentru o sinteza a dezbaterilor, vezi Luigi Melotti, Maria, la madre dei viventi. Compendio
d| mariologia, Elle Di Ci, Leumann (Torino), pp. 158-162.
2 Enchiridion delle Encicliche, VI, sub i ingrijirea lui Erminio Lora si Rita Simionati, Bologna,
1995, nr. 1974.

LG 68.

® E. Ferent, Escatologia crestind, Bucuresti, 2002, p. 379.
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Daca ar fi asa, atunci inaltarea la cer a Mariei nu ar mai fi un privilegiu si
nu ar mai exista diferente ntre ea si ceilalti membrii ai Bisericii, din moment ce nu
se poate vorbi despre o cronologie a inviatilor. Biserica Catolica a intervenit pentru
a corecta aceasta aplicare mariologica a teoriei Tnvierii Tn moarte: “Biserica, in
doctrina sa despre soarta omului dupa moartea sa, exclude orice interpretare care
ar face sa se piarda sensul Tnaltarii Fecioarei Maria in ceea ce are ea unic, adica
faptul ca glorificarea trupeasca a Fecioarei este anticiparea glorificarii destinate
tuturor celorlalti alesi”.*®

Pe de alta parte, teoria Tnvierii Tn moarte contrazice un adevar fundamental
al Tnvataturii catolice: “...in Noul Testament Parusia este un eveniment concret
care incheie istoria. Se forteaza textele sale, daca cineva ar incerca sa explice
Parusia ca un eveniment permanent, care n-ar fi nimic altceva decat intalnirea
fiecarui individ, in propria moarte, cu Domnul”.®® Tn acelasi timp este contrazisa si
temporalitatea, care este o dimensiune obligatorie a materialitatii; chiar daca
vorbim despre glorificarea trupurilor inviate, fapt ce implica o revarsare deplind a
vietii vesnice in omul inviat, nu putem face abstractie de timp deoarece glorificarea
nu transforma trupul in spirit, cu toate ca daruieste materiei trupului nebanuite
energii spirituale: “Chiar si sufletele sfintilor, deoarece sunt in comuniune cu
Hristos Tnviat in mod cu adevarat corporal, nu pot fi considerate fara nici o legatura
cu timpul”.®’

% Sacra Congregatio pro Doctrina Fidei, Epistula Recentiores episcoporum synodi..., n
Sursum corda..., p. 54.

% Commissio Theologica Internationalis, Sine affirmatione de quibusdam quaestionibus
actualibus circa eschatologiam, trad. de E. Ferent, Tn Sursum cordam..., p. 72.

®7 |bidem, p. 74.
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CRESTINISMUL PRIMAR, ROMAN $I BIZANTIN IN DOBROGEA

ALEXANDRU BUZALIC

RESUME. LE CHRISTIANISME DANS SCYTHIA MINOR. Les limites spatiales et les
points de passage de lhistoire d’'une Eglise roumaine commence en Dobrogea
d'aujourd’hui, ou l'antique Scythia Minor. La rencontre entre le monde oriental et
byzantin, auquel les roumains appartiennent par leurs croyances et leur origine
culturelle, et le monde occidental latin a été féconde et a laissé des traces ineffacables.
L’évangélisation de Scythia Minor s’était fait par la predication de I'Apotre Anedré sur la
rive septentrionale de la Mer Noir. Les traces d’'une eglise locale fleurisante s’observent
pendant de I'Antiquité chrétienné. Au V-eme siécle les Slaves franchirent le Danube et
sous Justinien l-er (527 — 565) les invasions des Slaves se répéterent chaque année,
causant de graves dommages entre 545 et 550. L'activitée de I'Eglise chrétienné dans
la Dobrogea byzantine est peu connu, mais il y a des certitude de subsistence d’une
horepiscopat parmi daco — romaines.

Crestinismul s-a nascut ca 0 miscare iudaica intr-un ambient cultural elenist,*
fiind religia care atrage la sine — prin Hristos — intreaga omenire, supusa vointei
universale, mantuitoare a lui Dumnezeu. Crestinismul este universal, fiind prezent
pretutindeni in lume, in dialog cu toate religiile si inculturat conditiilor specifice in care
omul istoric igi desfagoara existenta. Crestinismul reprezintd in acelasi timp i
fundamentul culturii Europei, marturisirea credintei crestine constitund pentru mult timp
liantul si motivatia integrarii intr-o unitate de valori unanim acceptate. in acest context gi
Romania este o parte componenta a crestinismului, ca unitate in diversitate, prin istorie
si vocatie, pentru ca: “[...] In acest paméant comori de sfintenie, de fidelitate cre§tiné,
plinitd uneori cu pretul vietii, au impodobit acel templu spiritual care este Biserica.”

Dobrogea, teritoriul situat Tntre Dunare si Mare, ocupa un loc deosebit in ceea
ce priveste aparitia si raspandirea crestinismului autohton specific primului mileniu. Cu
o istorie politica si militara aparte, Dobrogea Tmpartaseste soarta crestinismului antic
trecand prin nagtere, persecutii, maturizare, alaturi de Biserica Universala, daruindu-i
pastori, martiri si teologi renumiti. Pentru Scytia Minor, modelul cultural greco-roman al
Antichitétii va furniza crestinismului aceste instrumente necesare transpunerii
adevarului despre Dumnezeu, Transcendentul, in limbajul categorial specific omului
istoric din perioada de inceput a Bisericii crestine. Tn Evul Mediu timpuriu, dupa
destramarea Imperiului Roman si caderea Imperiului Roman de Apus, spatiul geo-
cultural al Europei se schimba. Foste teritorii crestine care au facut parte din Imperiu
au fost ocupate de triburi germanice, slave si ugrofinice pagane sau increstinate de
catre episcopi arieni, astfel incét Biserica secolelor V-VI se va confrunta cu situatii noi,
diferite faté de cele din Antichitate.

! Tomas épidlik, La spiritualita dell’Oriente cristiano, Roma, 1985, p. 10.

? Discursul Sf. Parinte loan Paul Il la intalnirea cu Patriarhul Teoctist si Sfantul Sinod al
Bisericii Ortodoxe Roméne la Palatul Patriarhiei, Tn Perspective, XXIV, nr. 73, ianuarie
2000, p. 275.

® Bolestaw Kumor, Historia Kosciota. Wczesne $redniowiecze chrzescijarskie, 1I, Lublin
1975, p. 1975, p. 9.
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Scythia bizantina, in ciuda vicisitudinilor istoriei, a ramas un teritoriu unde
crestinismul se manifesta activ si iradiaza spre teritoriile carpatice.

Evolu tia Scythiei Minor n perioada roman a

Dobrogea devine parte integranta a sistemului militar defensiv roman in
anii 28 — 29 1. H., cand armata condusa de proconsulul Macedoniei Marcus Licinius
Crassus se stabileste in regiunea litoralului si a Gurilor Dunérii.* Noilor conditii li se
adapteaza si patrulele navale din Classis Pontica aflate sub supravegherea unui
“prefect al litoralului maritim” — praefectus orae maritimae, cu sediul la Tomis;
datoritd invaziilor repetate, Impéaratul Vespasian va reaorganiza apararea dundreana
prin flota fluviala intitulatd Classis Flavia Moesica.’ Prezenta greaca in coloniile de
pe litoral si a armatei romane, va facilita comertul si schimburile culturale dintre
lumea elenista si populatia autohtona, constituind climatul necesar inculturarii
crestinismului. Cu toate acestea, primul secol dupa Hristos constituie o perioada
zbuciumata pentru teritoriul Dobrogei, armata romana avand de luptat impotriva
puternicelor incursiuni facute de geti, bastarni gi sarmati, situatie surprinsa in
operele sale din exil de catre Publius Ovidius Naso. In anul 46 dH, Dobrogea,
cunoscuta si sub numele de Ripa Thraciae, devine provincie romana dependenta
de Moesia, sistemul defensiv fiindu-i uneori strépuns de catre armatele geto-dace.
Impératul Domitian (81 — 96 dH) a recurs la noi reorganizari militare si administrative,
divizand provincia Moesia n doua, Dobrogea — Ripa Thraciae fiind parte componenta
a provinciei Moesia Inferior. Dupa Domitian si Nerva (96 — 98), urmeaza la domnie
Imparatul Traian (98 — 117), de care sunt legate r&zboaiele daco-romane, ocazie
cu care Moesia Inferior devine teatru de operatii, coalitia antiromana fiind infranta
cu greu pe platoul sud-vestului Dobrogei de la Adamclisi.’

Integrarea Daciei in Imperiul Roman si detensionarea situatiei militare din
Moesia Inferior a garantat un climat de dezvoltare economico-culturald ce a permis
crestinismului sa se raspandeasca in spatiul carpato-danubiano-pontic. Unitatea
Imperiului Roman a constituit un catalizator in raspandirea crestinismului, astfel ihcét
avem marturii care dovedesc ca sub Traian deja sunt comunitati crestine infloritoare n
Asia Mica, Grecia, ltalia, Africa, Galia, Hispania, Britania, Dacia Traiana si Moesia.”

Crestinismul a patruns Scythia Minor inca din timpurile apostolice, fiind
propovaduit de Sfantul Andrei si ucenicii sai; Tn acest sens cunoastem marturiile lui
Hipolit Romanul (175 — 250), Tertulian (1220), Origen (185 — 225) sau Eusebiu din
Cesareea (260 — 340). Este greu de stabilit data probabila a calatoriei misionare
facuta de Sfantul Andrei pe aceste meleaguri, mai ales ca situatia militara din
primul secol a permis putine intervale de linigte. Traditiile locale a crestinilor din
Dobrogea si din Crimeea vorbesc despre calatoriile Sfantului Apostol Andrei,
numeroase toponime si legende cu caracter mitologizant raméanéand in constiinta
localnicilor. Este evidenta existenta unei lucrari apocrife dedicata vietii si faptelor

4 Adrian R&dulescu, lon Bitoleanu, Istoria romanilor dintre Dundre si Mare — Dobrogea,
Bucuresti, 1979, p. 79.

® Nicolae Bardeanu, Dan Nicolaescu, Contribufii la Istoria Marinei Romane, |, Bucuresti,
1979, p. 32 - 33.

6 Adrian Radulescu, lon Bitoleanu, op. cit., p. 85.

" Joan M. Bota, Istoria Bisericii Universale si a Bisericii roméanesgti, Cluj — Napoca, 1994, p. 14.
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Sfantului Andrei inspirata din fapte reale, marturii in sensul activitatii misionare in
regiunea Pontului gasindu-se si in Codexul Vaticanum — grec — 808, Tn fragmentele
Papirugsului copt Utrecht 1 sau in Liber de miraculis beati Andreae a lui Grigore din
Tours.

Prezenta crestinilor devine din ce in ce mai vizibild incepand cu secolul II.
Sa nu uitdm marile persecutii impotriva crestinismului care ating si teritoriul
Dobrogei sub Domitian (90 — 96), Traian (dupa marturiile lui Plinius cel Téanar in
anul 111), Marcus Aurelius (161 — 180), Septimus Severus (202 — 211) si Maximin
Tracul (235 — 238), Decius (249 — 251), Valerianus (257 — 258), Diocletian (284 —
305) si Galerius (305 — 311) sau persecutiile lui Maximianus Daia (312). Dupa cum
se stie, persecutiile au purificat Biserica, sangele matrtirilor, dintre care si locuitori ai
Dobrogei, consolidand credinta Tn Hristos.

Un mare trafic comercial pe Dunare este atestat in secolul I, schimburile
culturale fiind facilitate de libera circulatie la Nord si Sud de fluviu din perioada asa
numitei Pax Romana. In anul 167 Legiunea a V-a Macedonica este mutata in Dacia, n
Potaissa, fapt care slabeste apararea Dobrogei si permite invazia dacilor liberi in anul
170.° Din a doua jumatate a secolului Il gotii si alte valuri succesive de barbari
transdanubieni vor pustii Dobrogea in anii 248, 258, 263, 267, pe fondul luptelor
interne pentru succesiune ce au slabit Imperiul. Retragerea administratiei romane sub
Aurelian (270 — 275) si refacerea limes-ului dunarean, apoi mutarea capitalei in
Constantinopol la 11 mai 330, aduc o noua perioada de inflorire Dobrogei intrata direct
in sfera de influenta a civilizatiei Imperiului romano — bizantin.*

inca de pe timpul lui Diocletian Dobrogea, sub numele de Scythia, devine
provincie integrata diocezei Thracia, cu capitala in Tomis. Incepand cu domnia lui
Constantin cel Mare, Scythia devine un teritoriu crestin. Elementul cultural
autohton, grec si latin, aflat intr-un proces de endemizare si romanizare, constituie
un centru de unde iradiaza la Nord de Dunare crestinismul si romanitatea. Din
pacate, migratiile slavilor si avarilor vor distruge centre urbane, vor pustii agezari
rurale, pentru ca n jurul anului 640, bulgarii sa strapunga limes-ul dunarean, sa
Tnceapa procesul de sedentarizare, slavizare si in cele din urma increstinarea prin
intermediul misiunilor bizantine. Scythia a ramas n continuare sub Constantinopol,
insa viata spirituala a perioadei bizantine de dupa secolul VIl a avut de suferit din
cauza decaderii centrelor urbane, conducerea Bisericii revenind pentru mult timp
de acum Tnainte horepiscopilor.

Martirii din  Scythia Minor

Primele trei secole crestine au fost marcate de persecutii venite atat din
partea autoritatilor, in cazul marilor edicte imperiale prin care se urmarea
supunerea crestinilor, cat si persecutii locale rezultatul zelului conducatorilor
diferitelor provincii de a apara politeismul oficial. La toate acestea se mai adauga si
falsele Tnvinuiri aduse de ignoranti, datorita necunoasterii reale a ceremonialului si
a doctrinei crestine, accesibile doar catehumenilor in calea initierii crestine.

8 Berthold Altaner, Alfred Stuiber, Patrologia, Warszawa, 1990, p. 217.
® Adrian Radulescu, lon Bitoleanu, op. cit., p. 90.
% |bidem, p. 94.
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Primul mare focar al crestinismului 1l reprezinta lerusalimul si regiunile
Palestinei, locul unde Biserica primara se manifesta si de unde iradiaza intreaga
activitate misionara. Prin intermediul crestinismului, oameni de diferite conditii
sociale erau integrati intr-un nou univers spiritual, descopereau un scop final al
vietii dincolo de valorile iluzorii ale Imperiului care trecea prin perioade de criza si
tensiuni legate de succesiunea la tron si, ceea ce este mai important, se nastea o
solidaritate ce provenea mai ales din constiinta unitatii mistice ce rezultd in urma
incorporérii in Biserica.

Crestinismul s-a raspandit in comunitati compacte, in localitati, printre
sclavi sau in randul familiilor aristocrate, dar si printre militari, astfel incat mutarea
strategica a unor legiuni dintr-o parte in alta a Imperiului va face posibila prezenta
crestinilor si in cele mai vitrege locuri, “la limita lumii civilizate,” printre barbari.
Colonistii ex tot orbe romano, dintre care numeroase familii originare din
Capadocia, Siria, Grecia sau din Sudul Dunarii,*? proveneau din comunitati cregtme
Apoi vadurile comerciale au constituit s$i culoare de acces a crestlnlsmulw n
teritoriul Imperiului si apoi, prin iradiere, in teritoriile vecine.

Persecutile s-au produs acolo unde crestinismul era bine implementat,
Dobrogea primelor trei secole daruind Bisericii martiri — marturisitori ai credintei
care nu au pregetat sa-si dea viata pentru Hristos. Martirii din Dobrogea provin in
principal din timpul persecutiilor lui Diocletian (284 — 305), Galerius (303 — 304)
sau din perioada reactiilor antlcrestlne ulterioare Edictului de toleranta de la Milano
(313) sub Licinius si lulian Apostatul.*®

Astfel, Epictet si Ariton au fost decapitati la Halmyris, Chiril, Chindeas si
Dasios au primit mucenicia in Axiopolis, din vremea lui Diocletian martirii Maximus,
Dada si Quintilian Tn zona Durostorului si Tn timpul lui lulian Apostatul soldatul
Aemilianus. Tn anul 1971 la Niculitel a fost descoperita cripta — martyrion, cu moagtele
lui Zotikos, Attalos, Kamasis si Ph|II|pos martirizati probabil sub Diocletian, sub crlpta
descoperindu-se alti doi martiri neidentificati, probabll din perioada lui Decius.*

Alte marturii provin din sinaxare care il mentioneaza pe Episcopul Efrem din
Tomis, apoi din timpul lui Licinius martirii Macrobius si Gordianus originari din Asia
Mica si daco-romanii Helis, Lucian si Zoticos, fratii Argheus, Narcis gl Marcelinus,
Episcopul Titus, fiind pomeniti mai mult de 60 de martiri numai in Tomis." in sinaxarele
siriene sunt pomeniti Florian, Filip impreuna cu 30 de martiri din Noviodunum.

Alaturi de martirii din Scythia, existd cu sigurantd si alte nume de eroi
anonimi care si-au dat viata in perioada de propovaduire misionara din teritoriile
barbare, fiind cunoscut exemplul lui Sava Gotul, care primeste martiriul in timpul
persecutiilor lui Athanarik.

Prezenta martirilor in Dobrogea atesta nu numai existenta unor comunitati
numeroase pe acest teritoriu cat mai ales calitatea vietii spirituale a crestinilor,
printre ei aflandu-se colonisti, militari, veterani si autohtoni. Pana in secolul VII,
Scytia este un teritoriu crestin infloritor si o platforma de pornire a misiunilor
crestine printre barbari.

Slegfrled Wiedenhofer, Ecclesiologie, Tn Handbuch der Dogmatik, Il, Dusseldorf, 1992, p. 71.
2 Silvestru A. Prundus, Clemente Plaianu, Catolicism si ortodoxie romaneascd, Cluj —
Napoca 1994, p. 11
13 Adrian Radulescu, lon Bitoleanu, op. cit., p. 140.

 |bidem

5 Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Roméane, Chisinau, 1993, p. 36.
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Viata Bisericii din  Scythia intre secolele IV — VII

O Biserica locala cu o activitate deosebita nu putea sa nu-si aduca
contributia personala la avantul teologiei crestine si inflorirea vietii spirituale a
Bisericii Universale. Este si situatia Bisericii din Dobrogea, care a dat personalitati
cunoscute in literatura de specialitate, chiar daca a fost supusa in permanenta
incursiunilor barbare.

Din punct de vedere organizatoric, Episcopia Tomisului este cea mai
veche institutie de pe teritoriul Roméniei. Chiar daca nu cunoastem numele primilor
episcopi tomitani, Eusebiu din Cesareea aminteste de prezenta scythilor la primul
Conciliu Ecumenic din Niceea (325), ceea ce dovedeste o participare organizata a
clerului de pe aceste meleaguri. Este cunoscutd si activitatea misionara a
Episcopului arian Ulfilas printre goti, acestuia atribuindu-se prima traducere a
Scripturii pentru uzul adeptilor sai. Primul Episcop de Tomis cunoscut cu
certitudine este Bretanion, care in anul 389 se adreseazd polemic Tmparatului
Valens care imbratisase arianismul.

La Conciliul Ecumenic Il din Constantinopol (381) a participat Episcopul
Gherontius,'® la conducerea Episcopiei din Tomis urmandu-i Teotimos Scitul (395
— 408), un renumit teolog si prieten al Sfantului loan Gurd de Aur, care s-a
remarcat prin misiunile facute printre huni, fapt pentru care va fi numit de catre
acestia Deus Romanorum.*’

Dupa documentele bizantine ale epocii, la Conciliul Ecumenic din Efes
(431) a luat parte Episcopul Timotei, Tn anul 449 fiind amintit Episcopul Alexandrus,
iar in anul 458 Episcopul Teotim II.

Calugarii din Scythia Minor au Tmbratisat cenobitismul basilian, dupa cum
reiese din expunerea facuta de loan Maxentiu in fata Papei Hormisdas (514 —
523), un teolog dobrogean de limba latina cu o bogata activitate epistolara care s-a
ridicat impotriva schismelor aparute datorita nestorianismului dupa Conciliul din
Chalcedon (451). Dintre calugari, se poate aminti Sfantul loan Cassian (360 —
430), care a calatorit Tn Orientul apropiat, hirotonit diacon de catre loan Gura de
Aur Tn anul 405, pleacd apoi la Roma unde primegte hirotonirea preoteasca din
mainile Papei Inocentiu | (402 — 417). Dupa moartea Sfantului loan Gura de Aur,
loan Cassian ajunge in Marsilia, punand bazele monahismului in Sudul Frantei. A
lasat o importanta opera teologica scrisa in limba latina: De institutis coenobiorum
et de octo principalium vitiorum remediis, Colationes Sanctorum Patrum si De
incarnatione Domini contra Nestorium Libri VII. Operele Sfantului loan Cassian au
fost traduse n secolul V si in limba greaca.™®

Alt renumit calugar teolog din Scythia a fost Dionysius Exiguus (470 — 545).
Un bun cunoscator al limbilor greaca si lating, va fi chemat la Roma de catre Papa
Gelasius | (492 — 496); acesta ajunge la Roma slujind de acum Tnainte sub zece papi,
de la Anastasiu al ll-lea (496 — 498) péna la Vigilius (537 — 555). Lui Dionysius i se
atribuie stabilirea cronologiei actuale. A scris numeroase lucrari cu caracter teologic,
dintre care “Epistola sinodald a Sfantului Ciril Alexandrinul contra lui Nestorie” pe care
o trimite Episcopului Petru din Scythia Minor, binefacatorul care I-a ingrijit din anii
copilariei, o serie de scrieri hagiografice, Decrete pontificale, etc.

'8 Silvestru A. Prundus, Clemente Plaianu, op. cit., p. 13.
" Joan M. Bota, op. cit., p. 26.
'8 Silvestru A. Prundus, Clemente Plaianu, op. cit., p. 14.
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Conform Decretului Impé&ratului Zenon, fiecare oras — polis, are dreptul s&-
si intemeieze o Episcopie, fapt pentru care ierarhul din Tomis primeste titlul de
episcopus metropolitanus, dintre episcopii sufragani din Scythia numarandu-se cei
din Axiopolis, Callatis, Troesmis, Noviodunum, Aegysus, Halmyris, si altii.

Episcop al Tomisului ridicat la rangul de Mitropolie, a fost si Paternus, care
semnaza scrisoarea de informare a Romei prin care se informeaza despre
alegerea lui Epiphanius in functie de Patriarh al Constantinopol (Paternus
misericordia Dei, episcopus provinciae Scythiae metropolitanus); numele lui este
inscris si pe un disc de argint pastrat acum la muzeul Ermitaj: Ex antiquis
renovatum est per Paternum reverentiss. episc. nostrum, Amen. Ultimul Episcop al
Tomisului cunoscut cu sigurantd este Valentinian (550 — 553), de la care se
pastreaza corespondenta Tn limba latina cu Papa Vigilius (540 — 555).

Aceasta perioada din viata spirituald a Scythiei a lasat si urmele unor
lacasuri de cult monumentale, ceea ce demonstreaza grija pentru ceremonialul
religios public si participarea activa locuitorilor la viata Bisericii. In Tomis s-au
descoperit patru basilici, cea mai mare fiind in regiunea vestica, care impreuna cu
basilica invecinatd forma un complex destinat ceremonialului Episcopului. n
Tropaeum Traiani s-au descoperit cinci lacasuri de cult, in Histria cinci sau n
Argamum, Libida, Noviodunum, Dinogetia, Troesmis, Axiopolis i Callatis.™

Dupa cum reiese din activitatea teologilor autohtoni, dup& Edictul din
Milano (313) crestinismul se manifesta oficial si aici, sub forma ortodoxiei
doctrinare sustinuta la Conciliile Ecumenice, Tn comuniune spirituala cu Patriarhii
Romei. Episcopii au avut autoritate n fata locuitorilor, dupa cum stau marturie si
piesele sculpturale reprezentand divinitati ale pantheonului politeist greco — roman,
aruncate la Tnceputul secolului IV Tntr-o groapa.

Crestinismul din Scythia se manifesta initial in limba latina, accentuand
sincretismul greco-roman si geto-dac ce se manifesta intre secolele IV — VII in
toate domeniile vietii culturale si spirituale, conducand in cele din urma la
etnogeneza poporului romén. Dupa secolul VII nu se cunosc numele si faptele
Episcopilor, localitatile decazand la nivel rural. Prezenta bulgara, apoi invazia
avaro-slava din anul 602 distruge definitiv organizarea Bisericii din aceastd
perioada, de acum Tnainte crestinii fiind pastoriti de horepiscopi si de ieromonahi
constantinopolitani misionari.

Scythia Bizantin a intre secolele VII — X

Daca pana in secolul VIl invaziile amenintau localitatile Scythiei, perioada
marilor migratii din Evul Mediu timpuriu a provocat o situatie de criza in toate
provinciile de granitd din Imperiu. In urma reformelor lui Heraclius (610 — 641)
Scythia devine o themd, soldatii sub conducerea unui strateg fiind impropietariti cu
loturi de pamant. Strategii aveau autoritate atat pe linie militara cat si civila.
Protobulgarii condusi de hanul Asparuch separd Scythia de Constantinopol,
teritoriul ramanéand in continuare in componenta Imperiului Bizantin. Populatia
romanizatd se adaposteste in regiunea litoralului Marii Negre sau de-a lungul
vailor, Tn regiuni intitulate “romanii”, unde se ocupau n primul rand cu agricultura.

9 Adrian Radulescu, lon Bitoleanu, op. cit., p. 144.
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Descoperirile  arheologice atesta continuitatea crestinismului, care
convietuieste cu paganismul raspéandit in teritoriu, dupa cum dovedesc cimitirele cu
urne de incineratie de model geto — dac, intervalul de timp pana la reorganizarea
administratiei bizantine din 971 constituind o perioada a sincretismului interetnic gi
cultural intre crestinismul roman autohton, geto — daci si alogeni, aparand
protoromanii. Complexul bisericilor — grote sapate Th malul de calcar de langa Basarabi
intre secolele IV — V au fost locuite de calugari pana in secolul X, constituind o alta
dovada a continuitatii vietii spirituale crestine, dar gi a transformarilor profunde.

Tn anul 968, Nichifor Focas cere sprijinul cneazului kievian Sviatoslav, care
si schimba planul ocupand Nordul Dobrogei. Acest eveniment 1l obliga pe loan
Tzimiskes (969 — 976) sa lupte Tmpotriva bulgarilor si rusilor kievieni, reusind in
anul 971 sa elibereze Scythia care este organizata Tn Thema Paristrion sau
Paradunavon (Podunavia), condusa de un arhon, primul fiind Leon Sarakinopoulos,
strateg de loanopolis si de Dorostolon.?® Tzimiskes a fortificat numeroase asezari
strategice  (Dorostolon, Axiopolis, Capidava, Carsium, Troesmis, Dinogetia,
Noviodunum), construieste valurile de aparare intre Axiopolis si Constanta, construindu-
se doua baze pentru flota dundreana in Chilia si P&cuiul lui Soare.”

Dupa anul 971 autoritatea bizantind a asigurat pentru aproape doua
veacuri linistea necesard protoromanilor care le-a prermis sa-si manifeste
continuitatea confesionald, dobandind prin convietuirea cu alte neamuri coloritul
specific spiritualitatii autohtone. Sub influenta slava, protoroméanii sunt numiti
valahi, volohi sau blahi, nume sub care intalnim numiti locuitoriui romanizati in
cronicile timpului. Crestinismul redevine majoritar Tnsa se va incultura treptat ritul
bizantin — slav, limba liturgica slava — bisericeasca si alfabetul chirilic luand de
acum fTnainte locul limbii latine, sau grecesti folosite. Invaziile succesive ale ale
pecenegilor, uzilor, cumanilor si tatarilor vor ingreuna legaturile traditionale cu
Roma, Dobrogea intrdnd treptat Tn lumea spiritualitati - crestinismului
constantinopolitatn bizantin exprimat sub forma slava.

Concluzii

Scythia Minor, Dobrogea de astazi, este un teritoriu care catalizeaza
procesele de etnogeneza a romanilor de aici si din celelalte teritorii, proces
concomitent cu consolidarea constiintei romanitatii si apartenentei la spiritualitatea
crestina. Acest teritoriu crestin a cunoscut in Antichitate o dezvoltare infloritoare,
fiind redus la Tnceputul Evului Mediu la stadiul vietii rurale, continudndu-se
functionarea Mitropoliei Tomisului sub forma unei / unor? Horepiscopii. Viata
eclesiastica nu s-a mai ridicat la nivelul trecutului istoric. Intrarea acestui teritoriu n
componenta Imperiului Otoman, apoi intrarea sub Principatul Roméaniei dupa
razboiul de independentd, face ca teritoriul Dobrogei de astazi sa reprezinte un
sincretism cultural unic, in care se regasesc diverse etnii (roméni, aroméani —
macedoneni, greci, rusi lipoveni, ucraineni, italieni, bulgari, turci, tatari, etc.) care
convietuiesc in armonie si toleranta fata de apartenenta la o anume religie sau cult
religios.

%% |bidem, p. 151 — 154.
%I Nicolae Bardeanu, Dan Nicolaescu, op. cit., p. 44.
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PREMISE LA CHESTIUNILE 60-62 DIN SUMMA THEOLOGICA,
Il PARS A SFANTULUI TOMA DE AQUINO

CORNEL DARLE

RESUME. PREMISSES AUX QUESTIONS 60-62 DE LA III* PARS DE SUMMA
THEOLOGICAE DE SAINT THOMAS D'’AQUIN. Ces questions représentent un
échantillon assez éloquent de la particuliere capacité de synthese culturelle-
théologique de saint Thomas. L’incidence de qu’aura la synthése contenue en ces
questions sur la doctrine sacrementelle catholique, nous a déterminée a prospecter
I'ambiance culturelle-conceptuelle en quelles elles ont été élaborées, fait importante
a relever par exemple dans une approche oecumenique du theme: surtout I'entrée
de les catégories aristotelliennes dans la réflexion théologique et, fait moins connu,
les préoccupations de les universitaires parisienes autour de la grammaire
spéculative.

Tntr-un moment precum cel actual, al unei auspicate apropieri ecumenice,
pentru o mai corecta evaluare a doctrinei sacramentale tomiste, care a inspirat in
larga masura si formularea doctrinei oficiale a Bisericii Catolice, am considerat utila
sondarea ambientului cultural-conceptual in care aceasta a fost elaborata.

Sfantul Toma de Aquino (1225-1274) a tratat doctrina generald a
sacramentelor in sase chestiuni (q. 60-65) din Summa Theologicae, Il Pars (in
continuare S. Th. lll), precum si Tn Opusculum 5: De articulis fidei et Ecclesiae
sacramentis, care, mai t&ziu va servi drept fundament pentru «Decretum pro
Armenis» la Conciliul de la Florenta (DS 1310-1328).

Studiul prezent are ca referinta chestiunile 60 (quid sit sacramenti, adica
despre esenta sa), 61 (de necessitate sacramentorum) si 62 (de principali effectu
sacramentorum qui est gratia), ale acestui maestru al distinctiilor, pe care le
consideram a fi cele mai originale in materie, comparativ cu doctrina contemporanilor
sai, dar totodata, fiind redactate spre sfarsitul vietii sale, reprezintd un esantion
suficient de elocvent al deosebitei sale capacitati de sintez& cultural-teologica.

1. Premise gnoseologice

Patrunderea aristotelismului in lumea apuseana a ideilor, predominant
augustinian-neoplatonicé pana atunci, a insemnat o cotiturd in care Sfantul Toma
de Aquino a jucat un rol principal. Totusi, nu se poate spune ca acesta ar putea fi
clasificat drept un aristotelic pur, pentru ca cel mai adesea a fost in cautarea unei
sinteze Tntre aristotelism si platonism. Tnsa perspectiva sa era una aristotelica si nu
platonica. El se arata mai fidel si mai consecvent acestei perspective decét
contemporanul si prietenul sau Bonaventura.
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Pentru Sfantul Toma, inceputul cunoasterii std in cunoasterea sensibila.
Perceptia senzorialda ofera inteligentei reprezentarile care vin din exterior i
aceasta (inteligenta) este cea care le «ilumineaza» abstragand imaginea fiintei
(esse) in general, ajungand astfel la conceptele generale, ne-sensibile.

Tn doctrina sa asupra fiintei raméane nsa debitor, in parte, sistemului platonic de
géndire: el asuma, desigur, originalitatea revelatiei divine pe aceasta tema, respectiv faptul
creatiei, nsa descrie «fiinta creata» ca un produs al cauzei universale, pe o scara de valori
a fiintei, Dumnezeu realizéndu-si Tn mod liber «ideile divine» in actul creatiei.

Pe de alta parte insa, Sfantul Toma se arata aristotelic in mod maxim cénd
descrie structura esentialda a fiintei create urméand principiile aristotelice ale
acesteia: materie, forma, cauza eficienta s cauzafinala.

Transpunerea conceptelor de materie si forma in reflectia teologica a
condus spre o structurare noua a doctrinei sacramentelor. Din acest moment se va
acorda o atentie mai deosebita cauzalitatii in evenimentul sacramental. Daca Petru
Lombard folosea inca intr-un mod vag si imprecis conceptul de «cauzd», in
schema gandirii aristotelice a scolasticii clasice acesta va dobéandi o delimitare
clara. Si in mod particular, in actul sacramental se va acorda cuvantului o
importantd majord, comparativ cu obiectele sensibile. Tndeosebi asupra acestor
teme aristotelice prezente in reflectia Sféntului Toma - hilemorfismul gi
cauzalitatea — ne vom concentra in cele ce urmeaza, dupa ce mai intdi ne vom opri
asupra unei alte premise, careia, dupa parerea noastra, li era subordonata in mod
imediat introducerea acestor concepte in doctrina sacramentala; premisa care, de
cele mai multe ori Insa, este trecuta cu vederea de comentatorii Sfantului Toma
sau de cei care intreprind un studiu istoric asupra doctrinei sacramentale.

2. Suportul teoriilor gramaticale  in reflec tia asupra sacramentelor

Tn continuitate cu traditia teologica consacratd de Sfantul Augustin, Sfantul
Toma de Aquino incepe reflectia asupra esentei sacramentului cu functia sa de
semn’ (g. 60, a. 1: utrum sacramentum sit in genere signi; a. 2: utrum omne
signum rei sacrae sit sacramentum; a. 3: utrum sacramentum sit signum unius rei
tantum), pentru ca urmatoarele cinci articole din aceeasi chestiune 60 sa fie
dedicate binomului traditional res-verba, ce caracterizeaza faptul sacramental in
general (a. 4: utrum sacramentum semper sit aliqua res sensibilis; a. 5: utrum
requirantur determinatae res ad sacramenta; a. 6: utrum in significatione
sacramentorum requirantur verba; a. 7: utrum requirantur determinata verba in
sacramentis; a. 8: utrum aliquid liceat addere verbis in quibus consistit forma
sacramentorum).

! Vezide exemplu, J. SANGUINETTI, Logica e gnoseologia, Roma, 1983, pp. 155-157.

2 H.F. DONDAINE, La définition des sacrements dans la “Somme théologique”, in «Revue de
Sciences Philosophiques et Théologiques» 31 (1947), p. 213-228, gandirea Sf. Toma a
cunoscut o sensibila evolutie intre Comentariul la Sentinte $i Summa, care se traduce, in
Summa, prin optiunea de a considera sacramentul mai intai in calitatea sa de semn, si doar
apoi ca Si cauza.
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Pentru cititorul modern aceste articole, si indeosebi ultimele trei, pot parea
de o pedanterie stanjenitoare, cunoscand mai ales tratarile de tip cazuistic din
secolele urmatoare pe care probabil le-au alimentat astfel de reflectii plasate si sub
autoritatea Doctorului Angelic. Tnsa se cunoaste mai putin contextul speculativ in
care acestea se plaseaza: este vorba de gramatica speculativa, asa cum aceasta
aparuse la Universitatea din Paris, prin anii 1240, culminand prin anii 1260, pentru
a ramane Tn atentia docentilor de acolo pentru circa patru decenii.®

Aceasta urma doua curente: primul, cel al «modistilor» (autori ai unor
tratate intitulate in mod generic De modis siginificandi), cauta sa fundamenteze
principiile construirii si corectitudinii limbajului pornind de la consideratii formale si
universale: evaluarea unui enunt este facuta in mod intrinsec secventei lingvistice,
simpliciter, facénd abstractie de orice alt context. Al doilea, mai putin cunoscut,
interesénd-se si el de principiile generale ale functionarii lingvistice, admite Tnsa,
modularea acesteia Tn functie de circumstante particulare legate de locutor sau de
auditor; corectitudinea sau «perfectiunea» unui enunt, in aceasta teorie depinde,
intr-o m&sura mai mare sau mai micd, de criterii externe, secundum quid, care
cheama Tn cauza conditile producerii si ale interpretarii enuntului; evaluarea
lingvistica raportandu-se la forma si la sensul urmarit de locutor, intellectus
intentus; adeptii acestui curent s-ar putea numi «intentionaligti». S-ar putea spune
ca, pe de o parte, predomina o perspectiva aristotelica, ce privilegiaza o conceptie
despre limbaj ca instrument de cunoastere si de informare, iar de cealalta parte, o
orientare mai subiectivista, de inspiratie augustiniana.

Tn mod traditional, gramatica tinde s& se defineascéa intr-o perspectiva
«modista», deoarece Tsi asuma sarcina determinarii regulilor generale de
construire a enunturilor, Tn vreme ce tot ceea ce tine de context, situatie,
intentie, adica, pe scurt, de dimensiunea «pragmatica» a limbajului, revine
retoricii. Ori, catre jumatatea secolului al XllI-lea, aceasta viziune «pragmatica»
a limbajului a Tnceput sa patrunda in gramatica si in logica. De fapt, in vreme ce
«modigtii» analizau, Tn mod privilegiat, enunturile — asertiuni, fundament al
discursului stiintific care are ca functie principald descrierea realitatii,
«intentionalistii» luau Tn considerare tipurile de discursuri In care se prezentau
modalitatile intersubiective, precum injonctiunea, exclamatia, ordinul — cele care
permit nu doar a semnifica, ci i a actiona asupra altuia si, cautau sa repereze
efectele. Tn acest al doilea tip de enunturi puteau fi incluse si formulele
sacramentale, intrucét acestea, pe langa valoarea semnificativa au si o valoare
operativa.

Optiunea Sfantului Toma de a plasa scramentele sub genul semnului, care
poate explica atentia deosebita acordata cuvintelor sacramentale, verba, a prilejuit
ceea ce Dondaine numea «o cazuistica a formulelor sacramentale».”

Printre chestiunile discutate amintim mai intéi pe cea a universalitatii gi cea
a sinonimiei, chestiuni Tnrudite, legate de echivalenta posibila Tntre doua secvente
lingvistice, fie Tn doua limbi diferite, fie Tn cadrul aceleaisi limbi: cum se poate

%|. ROSIER, Signes et sacraments. Thomas d’Aquin et la grammaire spéculative, in «Revue de
Sciences Philosophiques et Théologiques», 74 (1990), p. 392-436.
* H.F. DONDAINE, art. cit., p. 226.
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impaca unicitatea sacramentului cu diversitatea limbilor si, Tn consecinta, a
formelor? Aceasta unitate este cea a «formei sensibile» sau cea a «formei
inteligibile»?°® Capitolele De variatione formae din tratatele teologico-sacramentale
ale autorilor din aceasta perioada ofera o adevarata «tipologie a defectelor», dupa
specia lor (aditie, sustragere, transpozitie, coruptie), dupa nivelul lingvistic la care
incid (fonetic, prozodic, morfologic, sintactic), dupa localizarea lor in secventa
formulei sacramentale (la Tnceput, la mijloc, la sférsit), dupa responsabilitatea
locutorului (act involuntar, deliberat, stare de dementa, de ebrietate) si, in cele din
urma, prin Tncrucisarea acestor criterii, efectul semantic al acestor «defecte» si
evaluarea gradului lor de gravitate (pacat, invaliditatea sacramentului).6

Concluzia lui Rosier’ este c& la data si in conditile de debut in care se
gasesc studiile asupra acestei materii si perioade, nu se poate decide cu
certitudine Tn favoarea nici uneia din cele doud posibile sensuri ale influentei:
adica, daca teologii de la jumatatea secolului al Xlll-lea au preluat din studiile lor
asupra artelor liberale materiale suficient de precise pentru a le pune apoi in lucru
sau, invers, daca enunturile particulare cu care se confruntau, cum sunt formulele
sacramentale, i-au condus spre a dezvolta niste concepte tehnice specifice, pe
care apoi gramaticienii le-ar fi putut relua pe planul institutional, dupa niste
modalitati care raméan de stabilit. Ceea ce putem concluziona Thsa pentru studiul
nostru, este ca introducerea de catre Sfantul Toma de Aquino a teoriei aristotelice
a hilemorfismului in reflectia asupra sacramentelor, a fost daca nu subordonata,
cel putin nu strdind de aceste teorii gramaticale ce-gi gaseau aplicatie in
perspectiva traditionala (augustiniana) asupra sacramentului in general, ca un
compus din res et verba.

3. Conceptele de «materie» i «form a» aplicate in doctrina sacramental a

In articolul 5 (utrum requirantur determinatae res ad sacramenta) din
quaestio 60 Sfantul Toma de Aquino introduce chestiunea cauzalitatii
sacramentului si, prin aceasta, a instituirii sale. Semn sensibil, sacramentul
presupune folosirea unor «lucruri». Deoarece sacramentele Legii noi «opereaza
ceea ce semnificd», deoarece aceste sacramente opereazé o sfintire a omului si
deoarece Dumnezeu este autorul acestei sfintiri, Lui 1i revine sa instituie lucrurile
indispensabile semnelor ca ele sa faca cunoscuta aceasta sfintire si sa o produca.

In articolul urmator (6: utrum in significatione sacramentorum requirantur
verba), ad 2, cu o discretie voitd, ca in trecere gi sub forma unei comparatii
(quodammodo), Sfantul Toma introduce termenii de «materie» gi «forma», deveniti

mai apoi clasici in teologia sacramentald.? Este important deci de remarcat

®|. ROSIER, art. cit., p. 398-405.

® |bidem, p. 402-403. O ilustrare rezumata a acestor preocupari gasim de exemplu in Sf. TOMA
DE AQUINO, S.Th., lll, g. 60, a. 2, cf. ID., Sent., IV, d. 3, a. 2.

1. ROSIER, art. cit., p. 432.

8 S.Th. 1, g. 60, a. 2 ad 2: «...quamvis et verba at aliae res sensibiles sint in diverso genere
guantum pertinet ad naturam rei, conveniunt tamen ratione significandi. Quae perfectius est in
verbis quam in aliis rebus. Et ideo ex verbis et rebus fit quadammodo unum in sacramentis
sicut ex forma et materia: in quantum scilicet per verba perficitur significatio rerum...».
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caracterul analogic al hilemorfismului sacramental introdus de Sfantul Toma, faptul
ca nu este vorba aici de o materie si de o forma propriu-zise.® Aceste dous
principii, Tn contextul lor originar, servesc explicarii constitutiei unei fiinte
substantiale si statice si nu unui semn sau unei actiuni care se deruleaza, precum
un rit sacramental. Tn primul caz, cele doud principii se unesc pentru a constitui 0 a
treia fiinta, diferita de componentele sale. Tn schimb in cazul sacramentului, este
vorba de doua semne a caror compunere formeaza tot un semn: nu ca o potenta
pasiva si una activa, sau un principiu de nedeterminatie si unul de determinatie, ci
doar ca un principiu mai putin determinat i unul mai determinat.*®

Recunoscand serviciul pe care teoria hilemorfica l-a adus teologiei
sacramentale intr-o epocé de sistematizare, J. Espeja’’ considera ins important
ca aceste explicatii sa fie facute in perspectiva teologicad a semnului sacramental.
Afirma acelasi autor ca, de fapt, binomul «materie-forma» traduce doar in mod
partial, in limbaj scolastic, vechiul binom, res-verba. Astfel, Sfantul Augustin
intelegea prin res, in opozitie cu ritul sacramental, harul semnificat sau efectul
obtinut, rod al misterului pascal; cuvintele sacramentale, verba, pe care nu le
precizeaza - uneori este invocarea Sfintei Treimi in momentul ablutiunii sau, mai
probabil, rugaciunea consacratoare a apei -, sunt manifestarea Cuvéntului, a
Logosului nevazut care sfinteste.

Desi se pare ca Sfantul Toma ar fi recunoscut aceste semnificatii traditionale
ale binomului res-verba, Tnsa prin res, interpretarea medievala va desemna, de
obicei, o parte a semnului sacramental, actiunea omeneasca care cel putin in
unele celebrari, presupune elemente corporale; iar verba vor reprezenta formule
determinate care precizeaza simbolismul ritual.*?

De aceea, consideram intemeiata discretia cu care Sfantul Toma introduce
n teologie conceptele de «materie» si «forma», concepte care, propriu-zis, sunt
menite sa explice planul cosmologic, in cel sacramental putandu-se folosi doar n
mod analogic sau proportional, prin aproximare si fara a pretinde a epuiza materia
ce se doreste a 0 exprima.

De fapt, in vreme ce in ordinea fizica, «materia» este pura potenta inainte
de a fi «informata», gesturile sacramentale detin o valoare semnificativa, chiar
facand abstractie de cuvintele consacratoare sau sacramentale. Conform teoriei
hilemorfice, materie si forma trebuie sa fie simultane, insa tn cazul celebrarilor
sacramentale materia poate sa preceada forma (vezi sacramentul ordinarii
preotesti). Tn domeniul sacramental, unitatea dintre materie si forma se poate
spune ca se realizeaza la nivelul semnificatiei sau, mai precis, al convergentei
semnificatiilor.

® AM. ROGUET, Saint Thomas d’Aquin. Somme Théologique. Les Sacraments, III*, questions
60-65, Paris 1999 (1° editie, 1945), p. 304-307.
1% ibidem, p. 305.
1 ESPEJA, Para una renovacién de la teologia sacramental, Th «Ciencia tomista» 320-321
(1972), p. 225.
2" 1pidem, p. 220-221.
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4. Cauzalitatea sacramental a

Una din chestiunile cele mai importante din doctrina sacramentala tomista
este cea asupra efectului principal al sacramentelor — harul (g. 62), chestiune n
care aplicd din nou un principiu aristotelic, cel al cauzei eficiente. Tema este
introdusa in chestiunea anterioara (g. 61: de necessitate sacramentorum), vorbind
despre specificul sacramentelor Noului Legamént, comparativ cu cele ale
Vechiului: «nostra autem sacramenta gratiam continent et causant»=. Faptul ca
sacramentele Noii Legi produc harul este un dat de credinta, punct de plecare in
studiu: «necesse est dicere sacramenta novae legis per aliquem modum gratiam
causare».™* Ceea ce nu neagé insa, legitimitatea prospectarii modului in care ceva
material, corporal, cum sunt sacramentele, s& producéa ceva de naturd spirituala. Tn
acest sens, dupa ce elimind ipoteza a ceea ce mai térziu va fi numita «cauzalitate
intentionala», Sfantul Toma face distinctie ntre cauza principald si cauza
instrumentala: «Principalis quidem operatur per virtutem suae formae, cui
assimilatur effectus: sicut ignis suo calore calefacit. Et hoc modo non potest
causare gratiam nisi Deus: quia gratia nihil est aliud quam quaedam participata
similitudo divinae naturae [...] Causa vero instrumentalis non agit per virtutem suae
formae, sed solum per motum quo movetur a principali agente. Unde effectus non
assimilatur instrumento, sed principali agenti; sicut lectus non assimilatur securi,
sed arti quae est in mente artificis».*

El neaga ideea ca sacramentele ar fi doar «recipiente» sau «vase» ale
harului. Harul, in sacrament, este mai degraba «precum un instrument in vederea
unei lucrari»'®,

La acest punct trebuie remarcat pasul inainte pe care 1l face relativ la
autoritatea traditionala ce o reprezenta in materie Hugo de Saint Victor, pe care 1l
citeaza Tn mod explicit Tn sed contra al aceluiasi articol 3 (Utrum sacramenta novae
legis contineant gratiam) din quaestio 62: «Hugo de Sancto Victore [lib. I, de
Sacram., part. 9, cap. 2] dicit, quod sacramentum ex sanctificatione invisibilem
gratiam continet»."” Pastrand expresia traditionald consacrata de Hugo, de a
«contina» harul — n viziunea sacramentelor-remedii, asemenea unor «recipiente»
ce contin medicamentul potrivit bolii -, Sfantul Toma nuanteaza insa sensul acestei
expresii, apeland tocmai la limbajul furnizat de doctrina aristotelica, pentru a spune
ca ceea ce este continut nu este precum un har gata constituit, in starea sa
«naturala», ci este vorba de o virtute instrumentala tranzitiva, dinamica, incompleta
n fiinta sa (ce tine de categoria de migcare, care nu este un act, ci trecerea de la

B¥S.Th. Il g.61,a 4ad 2.

 |bidem, q. 62 a. 1

' |bidem

16 «...sed prout vas dicitur instrumentum alicujus operis faciendi»: Ibidem, a. 3 ad 1.

7 Acelagi lucru, relativ la maestru si la reflectiile dintr-o prima perioada a Sf. Toma, il face
remarcat A.M. ROGUET, in op. cit., nota 39 [relativ la g. 61, a.2], p. 214-215: «Dans son
Commentaire sur les Sentences, saint Thomas s’en tenait encore a la notion du sacrement-
reméde. Dans la Somme Théologique, sans rejeter cette notion, il la met au second plan. Ici
les sacrements sont avant tout des adjuvants positifs a une vie chrétienne pleinement vécue
(c'est de cette vue qu'il partira pour établir la liste des sacrements, selon l'analogie de la vie
surnaturelle a la vie naturelle, qu. 65, art. 1)».
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potentd la act). Expresia «a contine harul» are insa avantajul de a evidentia
eficacitatea sacramentelor Noii Legi comparativ cu cele ale Legii vechi, care nu
faceau decét sa prefigureze harul.*®

nsa la fel de bine se poate spune c& Sfantul Toma se arata original si fata de
autoritatea recunoscuta a lui Aristotel sau, altfel spus, nu raméne circumscris
clasificarilor si distinctiilor acestuia: in nota explicativa a lui A. M. Roguet19 la
concluziile continute in acest articol 3 din g. 62, este remarcata noutatea introdusa de
maestrul nostru scolastic Th Summa, comparativ cu Comentariul sau anterior la Fizica
lui Aristotel (cartea IV, lectio 4), lucrare citatd la inceputul respectivului articol. Tn
respectivul comentariu, Sfantul Toma, urmandu-l pe Aristotel, enumera opt moduri in
care o realitate poate fi continuta intr-o alta: cel de-al cincilea mod pe care ne-am fi
asteptat sa 1l fi gasit mentionat in acest articol al Summei, consta’in prezenta formei in
subiectul sau, mod care insa este primul respins in concluzia ad 1 al aceluiasi articol
3. Cel de-al saselea mod afirma ca ceea ce este pus in migcare se afla n principiul
care 1l pune In miscare; In acest mod harul se gaseste in sacrament. Al optulea, «ca
intr-un vas», este cea de-a doua modalitate respinsa ih aceeasi concluzie. Aici,
Sfantul Toma adauga un al noualea mod al continerii: precum realitatea semnificata in
cea semnificanta. Acest mod pare introdus aici pentru a explica conceptul de cauza,
relativ la sacramentele Legii noi, comparativ cu cele ale Legii vechi care, pot fi numite
sacramente doar in mod analogic: «...multipliciter dicitur aliquid esse in alio: inter quos
duplici modo gratia est in sacramentis. Uno modo sicut in signis: nam sacramentum
est signum gratiae. Alio modo sicut in causa. Nam sicut dictum est [art. | huj. qu.]
sacramentum novae legis est instrumentalis gratiae causa»*°

Imediat apoi el face céteva precizari relative la specia de cauzare a
sacramentelor, explicatie ce tine de cel de-al saselea mod al continerii mai sus
amintit: «Unde gratia est in sacramento novae legis, non quidem secundum
similitudinem speciei, sicut effectus est in causa univoca».”

Cauzele univoce sunt cele care genereaza ceva asemanator lor Tnsesi,
transmitdnd propria forma unei noi materii: In acest fel, umanitatea se regaseste
realizata in mod egal in tata si in fiu, focul in agchia arzanda si in cuptorul caruia i-a
comunicat flacara. Continud apoi: «..neque etiam secundum aliguam formam
propriam et permanentem et proportionatam ad talem effectum, sicut sunt effectus in
causis non univocis, puta res generatae in sole».

Aceste cauze ne-univoce sau echivoce (sau analogice ori eminente) Tsi
transmit propria forma efectului, primind-o Tntr-un mod permanent, insa intr-o stare
participata si pe o treapta inferioara. Astfel, in om, harul este o forma permanenta,
partagd a vietii divine, Dumnezeu posedand-o, desigur, iTn mod eminent. Exemplul
folosit in acest articol de Sfantul Toma, dincolo de conceptia biologica care leaga

8 conciliul din Trento (sesiunea VII, can. 6) a canonizat expresia, insa corectand nuanta
oarecum staticd ce o sugereaza, adaugand verbul «a conferi» (harul): «Siquis dixerit,
sacramenta novae Legis non continere gratiam, quam significant, aut gratiam ipsam non
ponentibus obicem non conferre [...], anathema sit» (DS 1606).

19 A M. ROGUET, op. cit., nota 60, p. 224-226.

205 Th. Il q. 62, a. 3

*! Ibidem
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generarea spontand a unor organisme vii de actiunea soarelui, afirma principiul
acceptabil ca viata organica Tsi gaseste cauza sa eminenta in soare.

Aceste prime doua moduri ale prezentei corespund unei cauze principale.
Tns& sacramentele nu sunt decét cauze instrumentale ale harului: «sed secundum
guamdam instrumentalem virtutem, quae est fluens et incompleta in “esse” naturae».

In cauza instrumentala forma efectului de realizat nu se gaseste in stare
Tmplinitd si permanenta, ci ca rezultat al influxului Tn desfagurare, imprimat
instrumentului de céatre cauza principald. Tn acest sens dinamic apare si termenul
complementar celui de «continere», cel de «vas», ilustrat cu un citat din profetul
Ezechiel, In care in loc de «vas» s-ar putea citi «instrument»: «[gratia non dicitur
esse in sacramento] sicut in vase prout vas est locus quidam: sed prout vas dicitur
instrumentum alicujus operis faciendi, secundum quod dicitur Ezech. 9 [v. 1]
Unusquique vas interfectionis habet in manu sua».??

Un alt mod in care Sfantul Toma exprimd, in termeni aristotelici, faptul
«continerii» harului in sacrament, este apelul la raportul intre cauza (instrumentala) —
sacramentul si accidentul — harul «continut» si comunicat omului: «...gratia, cum sit
accidens, non potest transire de subjecto in subjectum [...] quamvis accidens non
transeat a subjecto in subjectum, transit tamen a causa per instrumentum
aliqualiter in subjectum: non ut eodem modo sit in eis, sed in unoguoque
secundum propriam rationem».*?

Caracteristic accidentului este de a exista intr-o alta fiinta, neputand subzista
de la sine; prin urmare nu poate trece de la un subiect la altul; cauza principala il face
sa existe in efectul sau, sub o forma asemanatoare (cauza univoca) sau participata
(cauza eminenta); cauza instrumentala insa, nu-I detine decé ca ceva in devenire, o
putere dinamica, efect al impulsului din partea cauzei principale, tema studiata in
articolul urmator (4: Utrum in sacramentis sit aliqua virtus gratiae causativa).

in opinia lui A. M. Roguet,®* acest articol 4 este menit s& pund mai mult in
lumina principiile cauzalitattii instrumentale prezentate Tn articolul 1 si ideea, probabil
prea rudimentara, sugerata in articolul 3 din chestiunea in curs (g. 62). Redam mai jos
concluzia pe baza careia va raspunde apoi la cele patru obiectii ridicate in inceputul
articolului: «illi qui ponunt quod sacramenta non causant gratiam nisi per qguamdam
concomitantiam, ponunut quod in sacramento non sit aliqua virtus quae operetur ad
sacramenti effectum: est tamen virtus divina sacramento coassistens, quae
sacramentalem effectum operatur. Sed ponendo quod sacramentum est instrumentalis
causa gratiae, necesse est simul ponere quod in sacramento sit quaedam virtus
instrumentalis ad inducendum sacramentalem effectum. Et haec quidem virtus
proportionatur instrumento. Unde comparatur ad virtutem absolutam et perfectam
alicujus rei sicut comparatur instrumentum ad agens principale. Instrumentum enim, ut
dictum est [art. 1 huj. qu.] non operatur nisi inquantum est motum a principali agente,
quod per se operatur. Et ideo virtus principalis agentis habet permanens et completum
“esse” in natura: virtus autem instrumentalis habet “esse” transiens ex uno in aliud, et
incompletum; sicut et motus est actus imperfectus ab agente in patiens».

2 |pidem, ad 1.

%3 |bidem, ad 2.

24 A.M. ROGUET, op. cit., nota 63, p. 226.
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Pornind de la faptul stabilit in articolul precedent, respectiv ca
sacramentele Noii Legi contin harul, aici acesta este nuantat in sensul ca
sacramentele poseda, Tn mod intrinsec, o virtute instrumentala care cauzeaza in
mod real harul: cauzalitatea principala raméne Dumnezeu care Tnalta eficacitatea
proprie sacramentului, conferindu-i capacitatea ca prin contactul corporal sa
atinga, de fapt, sufletul, producand astfel un efect spiritual care, de la sine,
depaseste natura proprie sacramentului.

Desi aceasta virtute nu este o fiintd (esse) deplina in sine, stabila, pe care
sa o putem plasa intr-una din categoriile fiintei, nu Tnseamna totusi, ca este ireala:
realitatea sa este cea a fiintei in miscare, adica ce trece de la o imperfectiune
relativa (potenta) la o perfectiune relativa, aceasta meritdnd mai mult numele de
act, adica de fiinta absoluta si pe deplin constituits.”

Din articolele de péna la acest numar s-ar putea ramane cu impresia ca
vorbind despre cauza instrumentala, aceasta s-ar referi doar la ritul sacramental. Tnsa
aceasta prezentare este completata cu articolul ce urmeaza, 5: Utrum sacramenta
novae legis habent virtutem ex passione Christi. Pe baza celor afirmate in chestiunile
aceleiagi parti a treia a Summei Tn materie cristologica, Dumnezeu foloseste ca
instrument umanitatea lui Cristos (q. 13, a. 2), care confera harului viata divina
participata, o forma propriu-zis crestina si amprenta Patimilor sale (g. 48, a. 6 s . 62,
a. 5): «sacramentum operatur ad gratiam causandam per modum instrumenti. Est
autem duplex instrumentum: unum quidem separatum, ut baculus; aliud autem
conjunctum, ut manus. Per instrumentum autem conjunctur movetur instrumentum
separatum: sicut baculus per manus. Principalis autem causa efficiens gratiae est ipse
Deus, ad quem comparatur humanitas Christi sicut instrumentum conjunctum,
sacramentum autem sicut instrumentum separatum. Et ideo oportet quod virtus
salutifera derivetur a divinitate Christi per ejus humanitatem in ipsa sacramenta [...]
sacramenta Ecclessiae specialiter specialiter habent virtutem ex passione Christi,
cujus virtus quodammodo nobis copulatur per susceptionem sacramentorums.”®

Concluzii

Sfantul Toma Tsi Tncepea reflectia asupra sacramentelor in Summa
Theologicae cu cuvintele: «Post considerationem eorum quae pertinent ad
mysteria Verbi incarnati, considerandum est de Ecclessiae sacramentis, quae ab
ipso Verbo incarnato efficaciam habent» (Ill, g. 60). Ori, continutul articolelor ce
urmeaza nu ofera o reflectie asupra misterului Bisericii, a raportului dintre aceasta
si misterul aceluiasi Cuvént intrupat, chiar daca intuitile sale, comparativ cu
reflectiile contemporanilor sai scolastici, si chiar ale interpretilor sai posteriori, sunt
remarcabile. O astfel de reflectie era un complement necesar pe care doar istoria
ulterioara a Bisericii 1l va reclama cu mai mare necesitate.

%5 |bidem, p. 227
% s.Th., IIl, q. 62, a. 5.
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Luand n considerare ordinea chestiunilor tratate in Summa,”’ spatiul
acordat unor articole, uneori disproportionat cu importanta temei, precum si faptul
ca autorul alaturd uneori pareri foarte disparate, Karl Rahner® considera drept
cauza a acestor constatari, faptul ca Sfantul Toma nu aprofundeaza in mod
suficient raportul intre functia de semn® si cauzalitatea instrumentald a
sacramentelor®®. Axioma pe care Sfantul Toma o formuleaza in contextul temei
cauzalitatii sacramentelor - efficiunt quod figurant -, spune acelagi autor, este
mareata, insa ar fi trebuit aprofundata. De fapt, nu o concepe pornind de la semn
si, de aceea, considera ca tema raméne destul de formala, cum va demonstra si
istoria succesiva a teologiei sacramentale, fiind interpretata in modurile cele mai
variate.** De fapt, din punct de vedere filosofic, semnul actioneaza ca obiect
asupra capacitatii cognitive, influenta sa fiind mai degraba una formald decét
cauzald. In aceastad perspectiva, si referindu-ne la cauzalitatea eficientd, nu se
poate afirma ca sacramentele ar cauza harul n calitate de semne.

In linia acestei observatii, binomul materie-form&, conceput pornind de la cele
doud sacramente principale, Botezul si Euharistia, si extins apoi intr-un tratat asupra
sacramentelor in general, comporta riscul unei interpretari univoce forfate a riturilor
sacramentale care, sunt aseméanatoare intre ele doar Tn mod analogic. In ultimele secole a
devenit obignuit a preciza materia fiecarui sacrament, incluse Matrimoniul $i Penitenta in
care nu exista nici un element material sau un anume gest ritual obligatoriu. Doar
respecténd diferentele dintre riturile sacramentale, li se pot aplica principii comune. De fapt,
se poate spune ca Sfantul Toma era congtient de acest pericol i, de aceea, introduce cu
oarecare rezerva binomul metafizic. Doar teologii secolele urmatoare vor apela la
adevarate acrobatii intelectuale pentru a descoperi, In fiecare celebrare sacramentala, cele
doua componente sau, introducdnd in plus, distinctia intre «materia apropiata» si «materia
indepartata». Aceste distinctii vor capta atentia reflectiilor ulterioare, tot mai departate de
intuitia. patristicd a binomului res-verba, atragénd, din necesitate de consecventa logica,
altele si mai subtile in jurul temei adiacente a cauzalitati sacramentale, precum cele trei
parti sau momente numite, dupd formula traditionald, sacramentum tantum, res et
sacramentum g res tantum.

De aceea, pentru evitarea unor discutii rubriciste inutile, va fi necesara
interpretarea binomului materie-forma in dinamismul economiei méantuirii: forma, ca parte a
semnului sacramental, incluzénd nu doar cuvintele sacramentale esentiale, ci si rugaciunile
care, uneori, au o valoare expresiva fundamentala; iar materia sau, mai bine zis,
materialitatea sacramentului, depasind materia esentiala In sens filosofic, fiind vorba de un
gest autentic omenesc, parte a unui simbolism sacramental, la fel de necesar precum
cuvintele rituale.

z Q. 60, esenta sacramentului; q. 61, necesitatea lor; g. 62, harul, ca efect principal al
sacramentelor; g. 63, caracterul, efect secundar; g. 64, cauza lor s g. 65, numarul lor.

B K, RAHNER, Osservazioni introduttive sulla dottrina sacramentale generale di Tommaso
d’Aquino [titlul original: Einleitende Bemerkungen zur allgemeinen Sakramenteln lehre bei
Thomas von Aquin], in Nuovi Saggi, V, Paoline, Roma 1975, p. 493-508.

%9 Dezbatutd mai ales in q. 60.

%0 Dezbatutd mai ales in q. 62.

%1 K. RAHNER, art. cit., p. 502.
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CODEX CANONUM ECCLESIARUM ORIENTALIUM - VACAN TA
SCAUNULUI APOSTOLIC IN CONSTITU TIA APOSTOLICA
UNIVERSI DOMINICI GREGIS

WILLIAM ALEXANDRU BLEIZIFFER

RIASSUNTO. LA VACANZA DELLA SEDE APOSTOLICA NELLA COSTITUZIONE
APOSTOLICA UNIVERSI DOMINICI GREGIS. L’articolo prende in considerazione
un aspetto intimo della vita ecclesiale: la vacanza della Sede Apostolica e
I'elezione del Sommo Pontefice. Questione delicata ed al contempo di massima
importanza, I'elezione dei Papi & stata vista lungo i secoli non semplicemente come
un’attivita prettamente umana, ma anche come un’opera dello Spirito Santo, che
attraverso i cardinali elettori segue e guida la sua Chiesa, anche per quanto
riguarda l'elezione del futuro Papa. Nella sua esposizione, l'autore, docente in
diritto canonico orientale, parte dal can. 47 CCEO, e prendendo in considerazione il
contenuto dell’'attuale norma elettiva, la Costituzione Apostolica Universi Dominici
gregis, si propone di presentare a chiarire il contenuto di tale legge ecclesiastica,
non dopo aver passato in rassegna anche la normativa precedente. Legge
ecclesiastica di somma importanza per la sua unicita, la Costituzione & presentata
e chiarita nei piu intimi dettagli. Dopo aver presentato I'introduzione, I'articolo segue

naturalmente con I'esposizione di tutti i punti contenuti, nonché con la
presentazione e la spiegazione di alcuni punti che possono essere considerati
dubbi.

Publicat de catre Papa loan Paul Il prin Constitutia apostolica Sacri canones
din 18 octombrie 1990, Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium® (Codul Canoanelor
Bisericilor Orientale = CCEOQ), ntra in vigoare incepand cu data de 1 octombrie 1991.
in acest fel, aldturi de Codex iuris canonici’ (Codul de Drept Canonic = CIC) codul
canoanelor care se aplica in cadrul Bisericii latine, si constitutia apostolica Pastor
Bonus® referitoare la organizarea interna a Curiei romane, avem un triptic care
reprezinta un corp de legi unic pentru ntreaga Biserica Catolica. Prezentul material ia
in consideratie un canon al CCEO incercand sa clarifice cu ajutorul Constitutiei
Apostolice Universi Dominici Gregis [UDG] conceptul de vacanta a Scaunului Apostolic
precum si organizarea alegerii Pontifului roman.

Pontificium Consilium de Legum Textibus Interpretandis, Codex Canonum Ecclesiarum
Orientalium, Auctoritate loannis Pauli PP. Il promulgatus, Fontium annotatione auctus, Libreria
editrice Vaticana, 1995. AAS 82 [1990], 1061-1353; EV 12/695-887; versiunea romaneasca i
apartine lui luliu Vasile Muntean (traducere si editare), Codul Canoanelor Bisericilor Orientale,
Presa Universitara Clujeana, Cluj Napoca, 2001.

2 Codex luris Canonici, publicat la 25 ianuarie 1983, Th AAS [1983]; EV 8/637-1089; Traducere n

limba romana (pro manuscripto) Codul de drept canonic, lasi, 1995. n continuare CIC.

3Constitutia apostolica Pastor Bonus, publicata la 28 iunie 1988, Tn AAS 80 [1988], 841-912; EV
11/787-1070.
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Vacanta unui oficiu eclesiastic este legata intim de incapacitatea exercitarii
respectivului  oficiu. Canoanele referitoare la provisio canonica reglementeaza
modalitatea de acordare a unui oficiu in Bisericd® precizand modalitatea prin care
aceasta este realizata. Prin vacanta unui oficiu vom fintelege absenta titularului
respectivului oficiu. Aceasta absenta poate survenl din diferite motive, Tnsa de fiecare
data se vorbeste despre plerderea OfICIU|UI Daca pentru scaunele patriarhale,
Scaunului Apostolic lucrurile sunt mult diferite. Aceasta realltate fiind una de excep’gle
atata timp céat importanta si singularitatea oficiului este evidenta, este reglementata de
norme speciale. CCEO stabileste la can. 47 c& (cf. can. 335 CIC): "In timp ce Scaunul
Roman este vacant sau impiedicat n totalitate, nu se va schimba nimic in conducerea
Bisericii universale; se vor respecta insa legile speciale emise pentru acele
circumstante”, facand astfel referinta la normele speciale care se vor aplica in astfel de
cwcumstante Legea dupa care se va conduce Biserica in cazul vacantei Scaunului
Apostolic este Constitutia Apostolica Universi Dominici Greg|s

" Pontifii romani de-a lungul secolelor au considerat ca pe o prerogativa
proprie, precum si ca un drept si o obligatie, aceea de a determina, Tn modul
considerat a fi cel mai bun, alegerea succesorului, opunandu-se tendintelor care
incercau sa sustraga deciziei lor exclusive, prin modificarea institutiilor ecle2|ast|ce
compozitia corpului electoral si modul de exercitare a functiilor acestuia”’. Cu aceste
cuvinte Papa Paul VI prezintd Constitutia apostolica Romano Pontifici eligendo (1
octombrie 1975) prin care stabileste modalitatea de desfasurare a actului electoral.
Chiar conservand elementele fundamentale originale ale oricarei alegeri episcopale,
alegerea papei a suferlt 0 evolutie gradata: pentru inceput este rezervata o oarecare
majontate a cardinalilor®; mai apoi acest drept si onoare este rezervat doar demnitatii
cardinale’; mai tarziu Papa Pius XII mareste numarul cardinalilor astfel incat acesta sa
fie mai reprezentativ, urmand ca Papa loan XXIII sa fi ridice la treapta episcopatului pe
cei alesi si numiti cardinali'®, pentru ca, in final, Papa Paul VI sa reducd numarul
cardinalilor electori prin stabilirea varstei de 80 de ani ca varsta maxima de exercitare a
acestui drept™*

4 se poate vedea intreg titlul XX din CCEO, De officiis, cann. 936-978.
> Acest lucru se realizeaza prin moartea titularului oficiului, prin libera renuntare, transfer,
indepartare etc.... CCEO prezinta si normele speciale aplicate pe perioada vacantei scaunului
patriarhal (cann. 126-132), mitropolitan (cann. 173, 221-233) sau eparhial (cann. 219-233). Tot
referitor la structurile ecleziastice se face trimitere i atunci cand se vorbegte despre vacanta
unei parohii (285 si 298).
In format electronic Constitutia poate fi consultatd in versiune italiand la adresa:
http://mww.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/fapost_constitutions/documents/hf_jp-
i_apc_22021996_universi-dominici-gregis_it.ntml
" Const. ap. Romano Pontifici eligendo (1 ottobre 1975): AAS 67 (1975), 609; EV 5/1974-1976, 1443.
8 Cf. decretului In nomine Domini al Papei Nicolae Il din 1059.
9 Cf. Constitutiei Licet de evitando a Papei Alexandru Ill din 1179, Conciliul Lateran IlI.
10 " Can. 351 cic.
Ingravescentem aetatem din 21 noiembrie, reconfirmatd mai apoi de Cost. ap. Romano
Pontifici eligendo (1 octombrie 1975), 33: AAS 67 (1975), 622.
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Publicata la Roma, la 22 februarie 1996, Constitutia Apostolica Universi
Dominici Gregis poarta semnatura Papei loan Paul I, si contine norme referitoare
la atributiile Colegiului Cardinalilor, la funeralile Papei si la alegerea Pontifului
roman'’. Legea este atat de strictd incat declara lipsite de orice valoare toate
actiunile care sunt contrare Constitutiei, ca de altfel si acele acte viciate sau
incomplete, care nu urmaresc indeplinirea completa a normei.

Introducerea, consistentd si clarg, introduce in tematica Constitutiei. Este
reafirmat dreptul unic al Bisericii de a proceda la alegerea succesorului lui Petru, fara a
fi fortata de imprejurari de orice fel, in deplina libertate si autonomie. Din acest motiv,
dreptul specific si obligatia precisa a pontifilor romani s-a concretizat in emanarea unor
documente care reglementau prin norme oportune alegerea ordonatd a Succesorului
lui Petru™. Tn aceasta perspectiva, constient de situatile modificate ale epocii actuale,
Papa loan Paul Il publica prezenta Constitutie, care In esenta pastreaza principiile
generale ale predecesorilor sai, dar in acelagi timp aduce unele noutati substantiale in
ceea ce priveste actul unic al alegerii succesorului lui Petru, ca si act de extrema
responsabilitate ce greveaza asupra Colegiului Cardinalilor Sfintei Romane Biserici.
Afirmata fiind importanta si claritatea cu care trebuie sa se prezinte o astfel de lege
speciala, Papa reconfirma numarul de 120 de cardinali electori, subliniind astfel
universalitatea Bisericii reprezentatd de Cardinali provenienti din toate cele patru colturi
ale lumii. Principiul este cel hotarat de Papa Paul VI, care stabileste ca au pierdut
dreptul de alegatori tofi acei cardinali care au TImplinit, Th ziua in care incepe vacanfa
Scaunului Apostolic, optzeci de ani de via;‘é“. Continudnd pe aceeasi tema a
conservarii principiilor stabilite de predecesorii sai, Papa loan Paul al ll-lea acorda o
importanta deosebitd Conclavului, prin stabilirea unor noi reguli de participare la
acesta. O atentie deosebita este acordata secretului riguros referitor la tot ceea ce
priveste direct sau indirect actul electoral.

O noutate esentiald este cea referitoare la forma de alegere. Acest lucru este
justificat de faptul ca modificarile structurale ale societatii actuale sunt atat de mari
ncét principiile stabilite Th 1975, deci acum mai bine de 25 de ani Th urma, nu par a mai
fi in concordanta cu realitatea actuala™. Astfel, prin UDG, Papa loan Paul al Il-lea

12 Structura documentului este urméatoarea: Prefata; Prima parte: Vacanfa Scaunului Apostolic (V
Capitole, 1-32); A doua Parte: Alegerea Pontifului Roman (VII Capitole, 33-92); Promulgare.

13 sunt amintiti toti papii secolului XX, astfel: Pius X, Const. ap. Vacante Sede Apostolica (25
decembrie 1904): Pii X Pontificis Maximi Acta Il (1908), 239-288; Pius XI, Motu proprio Cum
proxime (1 martie 1922): AAS 14 (1922), 145-146; Cost. ap. Quae divinitus (25 martie 1935):
AAS 27 (1935), 97-113; Pius XII, Const. ap. Vacantis Apostolicae Sedis (8 dicembre 1945):
AAS 38 (1946), 65-99; loan XXIIl, Motu proprio Summi Pontificis electio (5 settembre 1962):
AAS 54 (1962), 632-640; Paul VI, Const. ap. Regimini Ecclesiae universae (15 agosto 1967):
AAS 59 (1967), 885-928; Motu proprio Ingravescentem aetatem (21 novembre 1970): AAS 62
(1970), 810-813; Const. ap. Romano Pontifici eligendo (1 ottobre 1975): AAS 67 (1975), 609-
645; EV 5/1974-1976, 1442-1545.

14 Cf. Motu proprio Ingravescentem aetatem (21 noiembrie 1970), Il, 2: AAS 62 (1970), 811;
Cost. ap. Romano Pontifici eligendo (1 octombrie 1975), 33: AAS 67 (1975), 622.

!5 Fiind al patrulea pontificat cel mai lung din istoria Bisericii Catolice, pontificatul Papei loan Paul
Il insumeaza, pana la data redactarii prezentului material, 25 de ani. Papa loan Paul al ll-lea,
care a fost ales la 16 octombrie 1978, este al 263-lea Succesor al lui Petru, primul Papa, si a
devenit la 30 aprilie a.c. al patrulea Pontif in clasamentul lungimii pontificatelor din istoria
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stabileste ca unica modalitate de alegere aceea a scrutinului secret, care "ofera
mai mari garantii de claritate, liniaritate, simplitate, transparentd si mai ales de
efectiva si constructiva participare a tuturor si a fiecaruia in parte dintre Parintii
Cardinali...”. Se renuntad astfel la celelalte doua posibilitati de alegere a papei,
alegerea prin aclamare quasi ex. ispiratione si alegerea per compromissum, unica
forma prin care alegatorii pot sa-si mai manifeste votul pentru alegerea papei fiind
cel al scrutinului secret. Formele de alegere la care se renunta sunt considerate ca
nemaifiind adaptate n interpretarea intentiei unui colegiu electoral atét de extins si
de diversificat ca provenienta, cultura, limba etc., pentru alegerea prin aclamare
quasi ex ispiratione'®, sau chiar dificil de realizat inclusiv printr-o anumita
deresponsabilizare a alegatorilor care, In acest caz, nu pot sé—;i exprime personal
propria optiune electorald, pentru alegerea per compromissum®’.

Bisericii Catolice. Pontificatul lui Karol Wojtyla este (30. aprilie 2003) de 24 de ani, 6 luni si 8
zile, depasind astfel cu o zi pontificatul Papei Pius al VI-lea. Data este calculata de la 22
octombrie 1978, cand Papa loan Paul al Il-lea si-a inceput Th mod oficial Pontificatul. Primii trei
pontifi pe lista lungimii pontificatului sunt Papa Leon al Xlll-lea (25 de ani, 5 luni), Papa Pius al
IX-lea (31 de ani, 7 luni, 21 de zile) si Sfantul Petru (date precise necunoscute). Cf. Al 5-lea
pontificat ca lungime n istorie, In Reinvierea — Sionul Roméanesc, Serie noua, anul lll, nr. 41-
43, oct-dec. 2002, p. 26. Sursa www.catholica.ro CST 30.04.2003. Ultima lege speciala
referitoare la modalitatea de alegere a Succesorului lui Petru (Cost. ap. Romano Pontifici
eligendo (1 octombrie 1975), a Papei Paul VI), pare sa nu mai fie satisfacatoare in actualele
circumstante ale inceputului de mileniu trei. De aici necesitatea unei revizuiri a disciplinei
referitoare la alegerea Papei.

'® papa Paul VI la nr. 63 al Const. ap. Romano Pontifici eligendo (1 octombrie 1975), prevedea
aceasta modalitate de alegere ce poate fi rezumata astfel: dupa intrarea n conclav si
inchiderea acestuia, Cardinalii electori, inspirati de Spiritul Sfant, liber si spontan proclama Tn
unanimitate si cu voce tare pe noul Papa. Alegerea trebuie facuta oral sau, in imposibilitatea
exprimarii cuvantului, in scris, prin expresia eleggo (aleg), pronuntata inteligibil de catre un
cardinal. Se cere ca toti ceilalti cardinali s& proclame unanim gi fara exceptie acelasi candidat,
fara ca sa existe disensiunea vreunuia dintre ei, si cu precautia ca in precedenta sa nu fi
existat nici o tratativa speciala referitoare la propunerea unui anume candidat. Astfel, daca unul
dintre cardinalii electori, in mod spontan si fara tratative precedente si speciale ar afirma:
+LEminenti parinti, data fiind singulara virtute si probitatea reverendissimului N.N., 1l consider de
a fi ales episcop al Romei, si chiar din acest moment il aleg Papa”, si toti ceilalti cardinali, fara
nici 0 exceptie ar impartasi parerea acestuia exprimand in maniera inteligibila formula eleggo,
sau n imposibilitate, exprimatd in scris, candidatul, unanim indicat fara nici o precedenta
tratativa, devine Papa, ales Th mod canonic conform acestei forme de alegere. Dupa cum
spuneam, UDG a revocat aceasta forma de alegere, stabilind ca unica forma valida de alegere cea
a scrutinului secret. Vezi si Romano Pontefice in C. C. Salvador, V. De Paolis, G. Ghirlanda (a cura
di), Nuovo dizionario di Diritto Canonico, Edizioni San Paolo, Milano, 1993, p. 936.

' Cea de a doua modalitate de alegere, per compromissum, abandonatda de UDG, este
prevazuta de precedenta legislatie, Const. ap. Romano Pontifici eligendo (1 octombrie 1975) la
nr. 64-65 si se poate rezuma astfel: Tn anumite circumstante particulare, cardinalii electori
incredinteaza unui grup dintre ei puterea de alegere Tn numele tuturor a pastorului Bisericii
Catolice. Si in acest caz, toti si fiecare dintre cardinalii electori prezenti in conclav, decid in
unanimitate i fara nici o exceptie sa procedeze la alegerea Papei urméand aceasta formula de
compromis. Se alege astfel un grup impar (minim noud si maxim cincisprezece) dintre
cardinalii electori, care primesc din partea celorlalti misiunea, precizata in scris si semnata de
fiecare dintre electori, de a alege prin compromis noul Papa. Este precizat clar modul si forma
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Dupa o prefata destul de lunga Papa loan Paul Il prezinta organic,
sistematic si exhaustiv, modalitatile de procedura referitoare la diversele acte ce
trebuie Tndeplinite pe durata vacantei Scaunului Apostolic’®. Thainte de a prezenta
Tnsa tn mod concret normativa, Papa subliniaza necesitatea ca aceste norme, care
reprezintd un drept-obligatie ce graveaza asupra demnitatii de cardinal, trebuie sa
fie indeplinite cu strictete si rigurozitate'®.

Data fiind situatia particulard creatd de vacanta Scaunului Apostolic prin
absenta titularului oficiului de Pontif, legea dupé care se va guverna Scaunul Apostolic
este cu atdt mai speciala. Situatia extraordinara creata impune reconsiderarea
atributiilor diferitor organisme din interiorul organului central de guvernare a Bisericii
Catolice. Este astfel stabilit chiar de la inceputul Constitutiei, ca Colegiul Cardinalilor nu
are nici o putere de jurisdicfie asupra acelor chestiuni care se referd la autoritatea
Pontifului Suprem cét timp acesta era Tn viafa sau isi exercita funcfiile proprii oficiului.
De aceea, orice act juridic care va depasi limitele expres admise de aceasta
Constitutie este invalid si nul. Autoritatea Colegiului cardinalilor se va rezuma asadar,
in aceasta perioada de vacanta, doar la ndeplinirea chestiunilor urgente si a celor
ordinare referitoare la alegerea noului Pontif numai in limitele prevazute de prezenta
normativa, orice alt act juridic care nu se refera la situatia creata de vacanta Scaunului
Apostolic fiind Tn mod absolut exclus.

Intr-o astfel de situatie particulara, echilibrul este atat de ferm incat nu se
admit nici un fel de inovatii sau modificari la nivel structural sau legislativ. De aceea
este stabilita incompetenta Colegiului Cardinalilor Tn tratarea acelor chestiuni care
privesc in mod direct drepturile Scaunului Apostolic sau ale Bisericii Romane, sau
in cazul modificarilor sau corectiilor aduse legilor emanate de Pontifii romani. Este
exclusa Tn mod expres modificarea prezentei Constitutii, fiind amintit faptul ca in
cazul nerespectarii acestei normative, autoritatea suprema a papei declara

care va fi urmata de acesti compromessari pentru alegerea Papei, precum si perioada cét
cardinalii electori vor acorda acestui grup puterea de alegere. Dupa primirea mandatului,
grupul de electori se separa pentru a proceda la alegerea noului Papa, conform modalitatii de
alegere indicata de cardinalii electori. Dupa promulgarea alegerii in conclav, cel care a fost
ales Papa este din punct de vedere canonic noul Papa. Si aceasta forma electorala a fost
revocata de UDG, ramanand ca unica forma valida de alegere cea a scrutinului secret. Vezi si
Romano Pontefice in C. C. Salvador, V. De Paolis, G. Ghirlanda (a cura di), op. cit., p. 937.

% Prima parte se refera la Vacanfa Scaunului Apostolic, si se prezinta sub forma a 5 Capitole
astfel: Cap. |, Puterile Colegiului Cardinalilor pe durata vacanfei Scaunului Apostolic; Cap. Il
Congregafia Cardinalilor in pregéatirea alegerii Supremului Pontif; Cap. lll, Despre unele oficii
pe durata Scaunului Apostolic vacant; Cap. IV, Facultéfile Dicasteriilor romane pe perioada
vacanfei Scaunului Apostolic; Cap. V, Funeralile Romanului pontif. A doua parte trateaza
despre Alegerea Romanului Pontif, si se prezinta sub forma a VIl capitole, astfel: Cap. |,
Alegétorii Romanului Pontif; Cap. I, Locul alegerii si persoanele admise datoritd oficiului
desfasurat; Cap. lll, Tnceputul alegerii; Cap. IV, Observarea secretului asupra a tot ceea ce
priveste alegerea; Cap. V, Desfagurarea alegerilor; Cap. VI, Ceea ce trebuie observat sau
evitat In alegerea Romanului Pontif, Cap. VI, Acceptarea, proclamarea si inceputul
Ministerului noului Pontif;, Promulgare.

19 vom observa pe durata expunerii cum actele juridice viciate in forma sunt sanctionate ca nule
si invalide. Astfel, in formularea can. 1495 (CIC 10) putem afirma ca prezenta Constitutie
apostolica poate fi incadrata in grupa legilor iritante si inabilitante.
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modificarile ca fiind nule si invalide. Ca si oricare norma care tinde la perfectiune,
Constitutia incearca sa acopere intreaga realitate creatd de vacanta Scaunului.
Totusi, Tn cazul n care ar exista dubii asupra interpretarii anumitor puncte,
facultatea de a interpreta aceste puncte, dubii sau controverse si de a delibera
asupra acestor chestiuni, cade in competenta Colegiului Cardinalilor, care poate
aduce noi interpretari in masura in care majoritatea Cardinalilor congregati convin
asupra aceleiasi opinii. Este exclus insa, de la orice interpretare, ramanand astfel
nemodificat actul insusi al alegerii noului papa. (cap. |, nr. 1-6).

Atributiile speciale ale Colegiului Cardinalilor pe perioada vacantei
Scaunului Apostolic (atributii restranse dintr-un anumit punct de vedere, dar unice
si speciale din altul) sunt puse in practica Tn cadrul celor doua Congregafii a
Cardinalilor, una generald, la care participa toti Cardinalii, si una particulard,
formata din 4 cardinali (Cardinalul Camerleng al Sfintei Biserici Romane si trei
Cardinali Asistenti apartinatori celor trei Ordine”’: Acestia din urma sunt stabiliti prin
tragere la sorti si sunt inlocuiti, tot la trei zile, de alti trei cardinali apartinatori celor
trei Ordine). Congregatia particulara trateaza problemele ordinare referitoare la
buna organizare a chestiunilor relative la indeplinirea directivelor prezentei
Constitutii, Tn timp ce congregatia generald ofera fiecarui Cardinal in parte
posibilitatea clarificarii continutului Constitutiei dupa lecturarea acesteia, prin
exprimarea dubiilor, a intrebarilor sau explicatiilor pe care le considera oportune.
Aceste congregatii au un caracter pur organizatoric, fiind exclusad organizarea
scrutinului care este foarte clar stabilit. Intre atributile congregatiei generale,
atributii specifice acestei perioade pregatitoare alegerii Pontifului roman, intra in
mod cu totul special urmatoarele:

- stabilirea zilei, orei si @ modului in care trupul neinsufletit al Papei va fi
depus Tn Bazilica Vaticana pentru a fi onorat de catre credinciosi;

- stabilirea necesarului pentru buna desfasurare a ceremoniilor funerare,
care vor dura 9 zile, trupul fiind Tnmorméantat intre a patra si a saptea zi de
la deces;

- organizarea a tot ceea ce este necesar pentru gazduirea Cardinalilor
electori si pentru amenajarea Capelei numitd Sixtina, unde se vor
desfasura scrutinele;

- organizarea sgi fixarea datei pentru doua meditatii referitoare la
problemele Bisericii si la grava responsabilitate avuta in Conclav;

- aprobarea cheltuielilor necesare perioadei electorale;

- lecturarea eventualelor documente lasate de Pontiful defunct;

- anularea Inelului Pescarului si a Sigiliului de plumb, prin care sunt

autentificate si expediate Scrisorile Apostolice;

atribuirea camerelor pentru cardinalii electori in Domus Sanctae
Marthae, prin tragere la sorti;

stabilirea zilei gi a orei de incepere a operatiunilor de votare.
Ceea ce este insa de importantd extrema n perioada preliminara pregatirii
funerariilor Pontiful roman gi a operatiunilor de vot, este tocmai atentia deosebita
care este acordata indeplinirii ad literam a continutului Constitutiei. In congregatiile

20 Colegiul Cardinalilor este constituit Tn trei Ordine: Episcopal, Prezbiteral si Diaconal.
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generale initiale nu se va proceda doar la informarea Cardinalilor electori cu privire
la continutul Constitutiei, ci se va avea in vedere ca fiecare dintre membri sa aiba
la dispozitie o copie a documentului $i mai ales sa emita un juramant referitor la
observarea prescripfiilor confinute in acesta gi referitor la pastrarea secretului*.
Importanta actului legislativ nu este data, asadar, numai de declararea nulitatii
actelor contrare prescrierilor Constitutiei, ci rezultd cu claritate din Tnsasi formula
jurdmantului. (Cap. Il, nr. 4-13).

Aminteam de faptul ca pe durata vacantei Scaunului Apostolic, prerogativele
Colegiului Cardinalilor sunt restranse doar la indeplinirea chestiunilor urgente si a
celor ordinare referitoare la alegerea noului Pontif numai n limitele prevazute de
prezenta normativa. Acelasi lucru se intampla si cu celelalte organisme sau oficii
din cadrul Curiei Romane®”. Cu exceptia catorva oficii amintite de UDG?, tofi
Superiorii Dicasterelor Curiei Romane, atat Cardinalul Secretar de Stat céat si
Cardinalii Prefectfi, fie Presedinti Arhiepiscopi, fie membrii ai respectivelor dicasterii,
inceteaza Tn exercitarea oficiilor proprii.

Atributii cu totul speciale vor avea Cardinalul Camerleng, referitor la care
Constitutia traseaza si modalitatea de stabilire a acestuia daca oficiul lui este
vacant, cat si decanul Colegiului Cardinalilor. Dintre obligatiile specifice ale
Camerlengului putem aminti: constata oficial decesul Pontifului roman in prezenta
Maestrului Celebrarilor Liturgice Pontificale si a altor Prelati; sigileaza apartamentul
si biroul papal; comunica vestea decesului Cardinalului Vicar al Romei, care va

2l Daca disciplina canonica prevede necesitatea emiterii unui lusiurandium fidelitatis in

suscipiendo officio nomine Ecclesiae esercendo, reformulat recent in ambele Coduri (CCEO si
CIC) prin Scrisorea apostolica Ad tuendam fidem, din 1998, [AAS 90 (1998) 457- 461, in
roméneste Ad tuendam Fidem scrisoare apostolica a lui loan Paul I, Nota doctrinala
explicativa a formulei de Thcheiere a Professio fidei, Editura Presa Buna, lasi, 2000], ni se pare
cu atdt mai importanta aceasta formula specifica de juramant, proprie oficiului Tndeplinit in
alegerea succesorului Sfantului Petru. Datoritd importantei pe care o are in ansamblul
Constitutiei, dar mai ales in ceea ce priveste respectarea cu strictete a normelor continute, ne
propunem sa o prezentam in continuare: ,Noi, Cardinalii Sfintei Biserici Romane, din Ordinul
Episcopilor, al Prezbiterilor si al Diaconilor, promitem, ne obligdm si jurdm, tofi si fiecare in
parte, s& observdm cu exactitate si fidelitate toate normele confinute in Constitufia Apostolicd
Universi Dominici Gregis a Suveranului Pontif loan Paul Il, si s& menfinem cu scrupulozitate
secretul asupra a tot ceea ce in oarecare fel are legatura cu alegerea Pontifului roman, sau
care, prin natura sa, pe durata vacanfei Scaunului Apostolic, postuleazg acelagi secret. Deci
fiecare Cardinal va spune: lar eu N. Cardinal N. promit, ma oblig si jur. Si pundnd ména pe
Sfanta Evanghelie, va adauga: Asa s& Tmi ajute Dumnezeu si aceste Sfinte Evanghelii, pe care
le ating cu ména mea.”

Cf. Const. ap. Pastor Bonus nr. 6, AAS 80 (1988), 860.

Oficiile care nu inceteaza pe durata vacantei Scaunului Apostolic sunt: Camerlengul Sfintei
Biserici Romane; Penitentierul Major; Cardinalul Vicar General al Diecezei de Roma;
Cardinalul Arhipreot al Bazilicii Vaticane si Vicar General pentru Statul Vatican (Citta del
Vaticano); Substitutul Secretariatului de Stat; Secretarul pentru Raporturi cu Statele; Secretarii
Dicasteriilor Curiei Romane; Reprezentantii Pontificali (Nuntii si Delegatii Apostolici);
Elemozinierul Sanctitétii Sale. In afara acestora, toate celelalte oficii sunt anulate sau mult
restranse n limite foarte stricte. Oficiille ramase in vigoare sunt insa supervizate si controlate
de Colegiul Cardinalilor sau diferite alte instante.

2
2

w N
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anunta mai apoi poporul; ia personal in posesie, exercitand custodia si guvernul,
Palatul Apostolic Vatican si, personal sau prin delegat, Palatul Lateran si Castel
Gandolfo (acesta din urma fiind resedinta estiva a Papei); stabileste, dupa ce a
ascultat parerile Cardinalor Capi ai celor trei Ordine, tot ceea ce se refera la
funeraliile Papei, mai putin cazul cand acesta, viu fiind nu a stabilit in mod divers
altcumva; apara, cu consensul Colegiului cardinalilor, interesele si drepturile
Scaunului Apostolic, asigurand o bund administrare a bunurilor gi drepturilor
Sféantului Scaun. Se bucuréd, de asemenea, de facultati speciale Penitentierul
Major®*, Cardinalul Decan al Colegiului Cardinalilor si Elemozinierul Sanctitatii
Sale. Pe durata vacantei Scaunului Apostolic, puterile civile ale Pontifului roman
asupra guvernului Statului Vatican (Citta del Vaticano) trec in competenta
Colegului Cardinalilor, care nu vor putea emana decrete decéat in caz de extrema
necesitate, si valabile numai pe durata vacantei. (cap. Ill, nr. 14-23).

Atributiile si prerogativele fiecarui oficiu in parte fiind bine circumscrise,
organismele Curiei Romane au agadar competente restranse si specifice, care pot
fi exercitate valabil numai conform dispozitilor Constitutiei. Facultatile pe care
Dicasterile Romane le-au avut sede plena inceteaza acum, fiind reduse doar la
acele facultati ordinare fiecarui Dicasteriu in parte; in caz cu totul exceptional
Colegiul Cardinalilor, si numai acesta, per modum provissionis, poate acorda
anumite prerogative Cardinalului care era Prefect in momentul inceperii vacantei,
Arhiepicopului pana atunci Presedinte, si altor Cardinali ai aceluiasi Dicasteriu,
spre atentia carora insusi Pontiful roman defunct obignuia sa Tncredinteze tratarea
respectivelor afaceri. In ceea ce priveste Insad administrarea justitiei ecleziale,
aceasta nu are de suferit pe urma vacantei Scaunului Apostolic: astfel, chiar daca
Biserica trece printr-o perioadd de asa-zisa instabilitate din cauza absentei
titularului oficiului de Suveran Pontif, justitia continua sa fie administratd conform
principiilor echitatii si dreptati. Supremul Tribunal al Segnaturii Apostolice si
Tribunalul Rota Romana continua pe durata vacantei apostolice sa trateze cauzele
care intra in limitele competentei lor, conform legilor proprii de functionare, dar si a
celor speciale care se aplica in aceasta situat,iezs. (cap. IV, nr. 24-26).

Odata indeplinite aceste formalitidti pregatitoare, se trece la celebrarea
funeraliilor Pontifului roman, care sunt si ele clar reglementate de Constitutie. Acestea
se vor celebra pe durata a noua zile consecutive, conform dispozitiilor stabilite initial de
catre Colegiul Cardinalilor ntr-una din congregatiile generale preliminare (cf. nr. 13a-b)
dar si in conformitate cu prescrierile carilor rituale referitoare la acest act”®. Daca
fnmormantarea are loc in Bazilica Vaticana, va fi redactat prin grija Notarului Capitular
al Bazilicii sau a Arhivistului Canonic un document care sa ateste realizarea acestui
lucru. Tn cazul in care Pontiful roman ar fi decedat in afara Romei, Colegiul Cardinalilor
va trebui sa dispuna tot ceea ce este necesar pentru un demn transfer al corpului
nefnsufletit in Bazilica San Pietro din Vatican.

24 Cf. Cost. ap. Pastor Bonus, art. 117; AAS 80 (1988), 905; Papa Pius Xl, (25 martie 1935) Cost.
ap. Quae divinitus, nr. 12: AAS 27 (1935), 112-113.

%5 Const. ap. Pastor Bonus, art. 18, coma 1 si 3, AAS 80 (1988), 864; EV 11/1988-1989, 850.

2 Constitutia prevede observarea fideld a normelor prevazute de Ordo exsequiarum Romani
pontificis si Ordo rituum conclavis.
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Odata constatat decesul, Constitutia interzice obtinerea de imagini
fotografiate sau filmate ale Pontifului roman. Exceptia este data de obtinerea
permisiunii acordate de Cardinalul Camerleng, care va permite fotografierea sau
filmarea trupului neinsufletit numai cu scop documentar, si cu conditia ca Pontiful
roman sa fie imbracat cu toate vesmintele pontificale. Si mai restrictiva este norma
care interzice in mod absolut orice tentativa de obtinere de informatii audio sau
video Tn care Pontiful roman apare infirm la pat sau defunct, pentru ca mai apoi sa
fie reproduse sau difuzate.

Odata celebrate funeraliile Pontifului, si pe toata durata alegerii noului
Papa, apartamentul papal nu mai este locuit. El poate fi ocupat pana in acest
moment doar de catre cei care locuiau aici Tn mod obisnuit, urmand ca odata
celebrate funeralile sa fie sigilat de catre Cardinalul Camerleng. Tot In acest
moment este executat testamentul Pontifului, daca exista, urméand ca executorul sa
dea seama de aceasta operatiune doar noului Papa. (cap. V, nr. 27-32).

A doua parte a Constitutiei trateaza exhaustiv despre alegerea Papei.
Ideile amintite in introducerea Constitutiei sunt acum reluate pentru a fi clarificate gi
mai bine stabilite. Numarul Cardinalilor electori este, conform noii legislatii, egal
sau mai mic de 120%". Au drept de alegere toti si numai acei Cardinali care in
momentul inceperii vacantei au mai putin de 80 de ani ca varsta®. Este exclus de
la actul de vot orice altd persoana, indiferent de demnitatea ecleziastica sau civila
pe care o detine. De la actul electoral sunt exclusi deci toti cei care nu au
demnitatea de Cardinal, si aceasta limitatd la varsta de 80 de ani: In mod expres
sunt exclusi cei care facand parte dintr-un Conciliu sau Sinod Episcopal in
desfasurare in momentul vacantei Scaunului Apostolic, ar tenta cu temeritate sa
modifice numarul stabilit de electori. De altfel, atat Constitutia cat si norma
canonica®® prevede suspendarea ipso iure a oricarui Conciliu sau Sinod Episcopal
in momentul inceperii vacantei. In caz contrar, orice document, canon, text etc.,
care, se incearca a fi promulgat este lovit de nulitate. Conciliul nu Tsi va putea relua
lucrarile, oricat de grave ar fi problemele dezbatute, decat in momentul in care noul
Papa va ordona ca acestea sa fie reluate.

De la alegere nu poate fi exclus nici un cardinal care are drept de vot. Sunt
exclusi cei care au depasit deci varsta de 80 de ani, sau care au fost in mod
canonic depusi ori au renuntat la aceasta demnitate cu consensul Pontifului roman.
Pe perioada vacantei Scaunului Pontifical, Colegiul Cardinalilor nu poate sa-i
reabiliteze pe acesti Cardinali.

Stirea vacantei Scaunului Apostolic este comunicata tuturor Cardinalilor
electori de catre Cardinalul Decan, sau un delegat al acestuia. In virtutea ascultrii toti
cei convocati fiind invitati sa se prezinte in Vatican. Exceptie fac cei retinuti de o
infirmitate sau de un impediment grav, care trebuie de altfel recunoscut de Colegiul
Cardinalilor. O data facuta convocarea electorilor, acestia sunt asteptati 15 zile, dupa
care incep operatiunile de vot: pentru motive deosebit de grave, lucrarile pot fi

27 19 aprilie 2003, Sdmbata Mare dupa calendarul latin, a decedat la varsta de 90 de ani
Cardinalul Aurelio Sabattani: astfel, Colegiul Cardinalor numara la acea data 168 de Cardinali,
dintre care 112 electori. Cf. www.catholica.ro CST 21.04.2003.

28 \/ezi nota 11.

29 Cf. can. 53 CCEO; cann. 340, 347 §2 CIC.
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amanate de catre Colegiul Cardinalilor pentru cateva zile, dar acestea nu trebuie sa
depaseasca numarul de 5. Cu alte cuvinte, operatiunile de vot trebuie Tncepute nu mai
tarziu de a 20-a zi de vacantd a Scaunului Apostolic. Incepute lucrérile, Cardinalii sositi
in intarziere pot fi admisi, re integra, la operatiunile de vot, in orice moment ar fi
acestea.

Pot renunta la dreptul propriu de alegator acei Cardinali care, datorita realelor
motive de sanatate nu pot participa la scrutine. Principial, Cardinalii electori trebuie sa
participe la toate sedintele de vot; orice parasire a Conclavului pe durata alegerilor
atrage dupa sine excluderea din grupul electoral al respectivului Cardinal. Daca vreun
Cardinal este constrans, datorita unor probleme grave de sanatate, sa paraseasca
Vaticanul in aceastd perioada, el poate fi readmis la cerere. Intre timp alegerea
continua fara a se tine cont de absenta lui si fara ca sa i se ceara anticipat sau ulterior
votul. (cap. I, nr. 33-40).

Operatiunile de vot se vor desfasura doar in interiorul Vaticanului, Cardinalii
electori fiind cazati In Domus Sanctae Marthae, edificiu construit special pentru aceste
circumstante. Pentru motive de sanatate, cardinalii pot fi insotiti de un infirmier
personal. Strictetea actului electoral impune o mare rezerva in ceea ce priveste
accesul persoanelor neautorizate Tn Domus Sanctae Marthae sau In Capela Sixtina.
Daca Cardinalilor electori le este cerut ca pe durata alegerii sa se abtina de la orice
corespondenta epistolara sau telefonica cu persoane straine de ambientul alegerii,
tuturor celorlalte persoane oficiale, care datorita oficiului desfasurat s-ar afla in contact
direct cu cardinalii, le este absolut interzis s& intrefind colocvii, sub orice forma ar fi,
sau cu orice mijloc gi pentru oricare motiv cu respectivii P&rinfi Cardinali. Printre aceste
persoane pot fi enumerate, pe 1anga altele, si cele pe care Constitutia le aminteste
efectiv: ceremonierii gi asistentii Cardinalului Decan, medicii care trebuie sa acorde
asistenta medicala necesara, calugarii de diferite nationalitati care vor fi la dispozitia
Cardinalilor electori pentru eventuale spovezi, personalul pentru curatenie si masa.
Toate aceste persoane vor trebui sa aiba acordul favorabil al Cardinalului Camerleng si
al celor trei cardinali asistenti, care Tmpreuna cu acesta formeaza Congregatia
particulara.

Toate aceste persoane, indiferent de modalitatea prin care au ajuns la
cunoasterea unor lucruri referitoare la modalitatea de desfasurare a lucrarilor
scrutinului, sunt obligate la mentinerea unui secret strict fata de oricare altd persoana
straind Colegiului Cardinalilor electori. In acest scop, prevazand pericolul unor anumite
ingerinte externe sau unor scapari de informatii, Constitutia prevede prestarea unui
juramént in fata Cardinalului Camerleng sau a delegatului acestuia si a celor doi
Ceremonieri. Acest jurdmant trebuie rostit si subscris®. (cap. II, nr. 41-48).

%0 Formula jurdamantului este urmatoarea: Eu N.N. promit i jur s& pdstrez secretul absolut fafé de
oricine nu face parte din Colegiul Cardinalilor electori, si aceasta pentru totdeauna, mai pufin cazul
n care din partea noului Pontif ales sau a succesorilor acestuia nu am primit o facultate speciala,
asupra a tot ceea ce se referd direct sau indirect la votarea si la scrutinele pentru alegerea
Supremului Pontif. Tot aga, promit si jur s& m& abfin de la a face uz de orice instrument de
Tnregistrat, de audiat sau de vizualizat, referitor la tot ceea ce de-a lungul perioadei de alegeri se
desfdsoard in interiorul Statului Vatican (Citta del Vaticano), si mai ales asupra a ceea, ce direct sau
indirect, are n oarecare fel legdturd cu operafile anexate sau cu insasi alegerea. Declar c& fac
acest jurdmant constient de faptul c& o infracfiune a acestuia va atrage asupra mea acele sancfiuni
spirituale si canonice pe care viitorul Pontif suprem (cf. can. 1399 CIC) va considera s& le adopte.
Asa sd-mi ajute Dumnezeu si aceste Sfinte Evanghelii pe care le ating cu mana mea.
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Odata celebrate funeralile Papei, Tn conformitate cu programul stabilit
pentru desfasurarea alegerilor, Cardinalii se vor reuni in Bazilica San Pietro din
Vatican, sau in alt loc sacru daca circumstantele o cer, unde vor celebra o Sfanta
Liturghie votivd pro eligendo®. Dupa celebrarea Euharistiei, in dupa-masa
aceleiasi zile, Cardinalii se vor reuni in Capela Paolina a Palatului Apostolic de
unde se vor deplasa in procesiune intonand imnul Veni Creator, spre Capela
Sixtind, locul exclusiv al desfasurarii scrutinelor. Capela Sixtina va fi astfel scoasa
din circuitul de vizitare al Muzeelor Vaticane, ramanand un loc exclusiv rezervat
pana la alegere, astfel incat sa poata fi asigurat secretul total referitor la tot ceea
ce se spune si se face, direct sau indirect, pentru alegerea noului Papa. O atentie
deosebitd In acest sens, subliniatd pregnant de Constitutie, este acordata
controalelor care vor fi efectuate pentru indepartarea eventualelor instalatii audio-
video® ce ar permite scurgerea de informatii Tn afara Conclavului.

Odata ajunsi in Capela Sixtina, Cardinalii electori vor pronunta juramantul
de fidelitate fatd de respectarea prescriptiilor referitoare la modalitatea de alegere
a viitorului Papa®, urmand ca apoi toti cei care nu fac parte din Conclav sa
paraseasca Capela. Exceptie fac Maestrul Celebrarilor Pontificale si Clericul ales
pentru prezentarea celei de-a doua meditatii pentru Cardinali, care va propune o
meditatie avand ca tema responsabilitatea grava pe care o au acestia in Conclav,
solum Deum prae oculis habentes. Prezentatd meditatia, atat Maestrul Celebrarilor
Pontificale cat si Clericul predicator vor parasi Capela: din acest moment in Capela

% Ceremonialul este prevazut in Missale Romanum n. 4, p. 795.

% Muzeele Vaticane, asa cum este normal pentru pastrarea In sigurantd a unui patrimoniu
inestimabil ca si Capela Sixtind, au un sistem sofisticat de supraveghere video a intregului
circuit deschis spre vizitare turistilor. Constitutia subliniaza clar caracterul rezervat al alegerii
noului Papa, stabilind ca orice instalatie de reproducere si transmitere a imaginilor in exterior
vor trebui indepartate, efectuandu-se, cu ajutorul unui personal specializat si de incredere
controale, acurate si severe pentru ca Tn respectivele locuri sa nu fie introdusa si instalata
aparatura audio-video.

% Formula juraméntului este urmatoarea: Noi tofi, si fiecare in parte dintre Cardinalii electori
prezenfi la aceastd alegere a Supremului Pontif promitem, ne obligdm si jurdm s& observam
cu fidelitate si scrupulozitate toate prescrierile confinute Th Constitufia apostolicd a Supremului
Pontifului roman loan Paul Il, Universi Dominici Gregis, emanatd la 22 februarie 1996. Tot
astfel, promitem, ne obligdm si jurdm cé& oricare dintre noi, prin dispozifie divind, este ales
Pontif, se va implica s& desfdsoare cu fidelitate munus Petrinum de Pa&stor al Bisericii
universale si nu va precupefi nici un efort in afirmarea si apdrarea ferméa a drepturilor spirituale
si temporale, precum gi libertatea Sfantului Scaun. Mai mult, promitem si jurdm s& observam
cu maxima fidelitate si cu tofii, fie clerici sau laici, secretul asupra a tot ceea ce in oricare fel
priveste alegerea Pontifului roman si a tot ceea ce se petrece in locul alegerii, referitor direct
sau indirect la scrutin; s& nu violdm in nici un fel acest secret, pe durata sau dupd alegerea
noului Pontif, mai pufin cazul cand a fost acordatd o autorizafie explicitd din partea Pontifului
insusi; s& nu acorddm niciodatd sprijin sau favoare oricdrei interferenfe, opozifii sau oricérei
alte forme de intervenfie cu care autoritafile seculare de orice tip sau grad, sau oricare grup de
persoane sau persoand singurd, ar vrea sa se amestece in alegerea Pontifului roman. Dupa
care fiecare dintre Cardinalii electori, conform ordinului de precedenta, presteaza jurdméantul cu
urmatoarea formula: lar eu N. Cardinal N. promit, m& oblig si jur, si pundnd méana deasupra
Evangheliei, va adauga: Agsa sa-mi ajute Dumnezeu si aceste Sfinte Evanghelii pe care le
ating cu mana mea.
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se afla numai Cardinalii electori. Alegerile vor incepe imediat dupa rostirea
rugaciunilor prevazute n relativul Ordo si dupa ce Cardinalul Decan se va asigura
ca nu mai exista puncte de clarificat Tn ceea ce priveste modalitatea de vot. Daca
exista dubii asupra procedurii, acestea vor fi clarificate fara ca vreun punct al
Constitutiei sa fie modificat sau inlocuit. Dacé totusi exista tentative de acest gen,
Constitutia le sanctioneaza, declarandu-le nule: astfel, modalitatea de alegere este
foarte strict circumscrisa de céatre Constitutie, aceasta trebuind observata ad
literam. (cap. lll, nr. 49-54).

Importanta secretului care trebuie pastrat pe toata durata alegerii viitorului
papa este cu atat mai mult pusa in evidentd, cu céat acestuia ii este rezervat un
intreg capitol din Constitutie. Chiar daca anterior a mai fost deja amintit acest
argument, capitolul 1V acorda o importantd deosebita acestui aspect: Cardinalul
Camerleg Tmpreuna cu ceilalti trei Cardinali Asistenti pro tempore sunt obligati s&
vegheze cu mare atentie pentru ca aceste norme sa nu fie violate. O atentie
particulara, chiar daca in precedenta au fost luate unele masuri, este acordata
controlului referitor la prezenta mijloacele de transmitere sau inregistrare audio-
video. Este prevazutd chiar prezenta a doi tehnicieni care vor avea in vedere
indepartarea oricarui astfel de sistem din toate ambientele unde se afla Cardinalii
electori, dar mai cu seam& din Capela Sixtina. Incalcarea acestor norme si
introducerea aparaturii cu scopul inregistrarii sau transmiterii informatiilor constituie
delict, autorii acestora fiind supusi unor pedepse grave dupa judecata viitorului Pontif.

Pe toata durata alegerilor, Cardinali electori sunt rugati sa se abtina de la
orice corespondenta epistolara, telefonica sau via radio, problemele relative
oficiilor proprii trebuind sa fie rezolvate naintea intrarii Tn Conclav. Cu alte cuvinte,
este interzisa orice legatura cu exteriorul, fiind Tn acelasi timp interzisa pe toata
durata operatiunilor de alegere primirea oricarui tip de informatii externe prin
intermediul mass-mediei scrise, vorbite sau vizualizate. Daca una dintre
persoanele care presteaza ajutor pe durata alegerii ar ajunge sa cunoasca
informatii relative la desfagurarea alegerilor, aceasta este obligata sa evite violarea
secretului: Tn caz contrar risca pedeapsa latae sententiae rezervata Scaunului
Apostolic. De altfel, claritatea si tonul categoric cu care sunt prezentate anumite
expresii risipesc orice urma de dubiu care ar plana asupra tentativei de violare a
secretului: Cardinalilor electori le este interzisd revelarea oricarei informatii
indiferent de ce persoana este vorba; le este comandat gravitem onerata ipsorum
conscenti, sa pastreze secretul asupra acestor lucruri chiar si dupa terminarea
alegerilor; le este Tn mod absolut interzis sa foloseasca, chiar si cu pretexte false,
orice instrument tehnic**. (cap. IV, nr. 55-61).

Odata indeplinite aceste formalitati, se trece la actul electoral concret. Este
subliniatd unica modalitate de realizare a alegerii: aceasta se va realiza numai per
scrutinum, celelalte doua forme electorale despre care am mai vorbit fiind

% Cum ar fi acelea care pot inmagazina sau transmite informatii: telefoanele mobile, agende
electronice sau PC portabile, reportofoane, statii emisie-receptie etc.
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abandonate®. Precizat fiind fara echivoc acest principiu, constitutia stabileste ca
pentru alegerea valida a viitorului Papa, candidatul respectiv trebuie sa
intruneasca 2/3 din voturi, Tn cazul Tn care numarul alegatorilor neputand fi divizat
n trei parti egale, pentru alegerea papei este necesar un vot in plus.

Operatiunile de vot se vor desfasura atat dimineata cat si dupa-masa, in
doua scrutine consecutive pentru fiecare dintre aceste doua perioade ale zile, deci
4 scrutine la zi. Exceptie face ziua in care incep aceste operatiuni, zi cand va avea
doar un singur scrutin. Daca pana in acest moment legea a fost foarte clarg,
operatiile de vot sunt atat de bine precizate incat acestea nu dau nici cel mai mic
spatiu unor interpretari, trebuind in consecinta ca precizarile constitutiei sa fie
observate ad literam.

Procedura electorala are trei parti bine distincte dupa cum urmeaza:

- prescrutinul: pregatirea si distribuirea buletinelor de vot; tragerea la

sorti a trei cardinali Scrutatori, a trei cardinali Revizori si a trei cardinali
Infirmari. Buletinul de vot va trebui sa fie de forma dreptunghiulara si
sa prezinte in partea superioara a acestuia tiparita formula Eligo in
Summum Ponteficem, partea inferioara fiind rezervatad pentru a scrie
numele candidatului. Buletinul de vot trebuie sa fie atdt de mare incéat
sa poatd permite plierea acestuia. Cardinalii electori sunt invitati sa
voteze conform congtiintei, scriind citet cu o caligrafie pe cat posibil de
nerecunoscut, un singur nume. Prezenta mai multor nume pe buletinul
de vot atrage dupa sine anularea votului respectiv;

- scrutinul: probabil cel mai important moment al acestei etape este
juramantul pe care fiecare Cardinal este chemat sa-l rosteasca in
indeplinirea obligatiei electorale. in ordinea de precedents, fiecare
Cardinal, dupa completarea buletinului de vot al acelui scrutin, se
deplaseaza la altarul Capelei Sixtine, avdnd Tn mana buletinul de vot,
astfel incéat acesta sa poata fi observat de catre toti ceilalti Cardinali.
Ajuns la altar, respectivul cardinal va pronunta urmatorul juramant 1i
chem ca martor pe Domnul Cristos, care mé& va judeca daca votul meu
a fost dat celui care, dupd Dumnezeu, consider ca trebui sa fie ales,
dupa care depune buletinul de vot, sub atenta supraveghere a
Scrutatorilor, pe platoul care acopera urna in care se pun si se
conserva buletinele. Cu acest platou introduce buletinul de vot in urna,
revenind mai apoi la locul pe care 7l ocupa stabil in capela. In aceasta
etapa un rol nu lipsit de importanta il au Infirmarii: in cazul existentei
unor cardinali care din motive medicale nu se pot deplasa la urna de
vot, Infirmarii transporta buletinul de vot la urna, dupa procedura mai
sus prezentata, si numai dupa ce Cardinalul In cauza a emis
respectivul juraméant. O importanta deosebitd o au acesti Infirmari in
cazul in care exista cardinali electori care, din aceleasi motive de
sanatate, nu se pot deplasa din propriile camere din Domus Sanctae

% Dat fiind caracterul temporar si unic al prezentei legi, consideram c3 formele electorale
abandonate vor putea fi — teoretic — reintroduse Tn ulterioarele acte legislative, daca legislatorul
considera ca acest lucru este justificat de realitatea existenta la vremea respectiva.
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Marthae la Capela Sixtina. Norma tuteleaza dreptul acelor care dupa
ce s-au prezentat la vot, din motive obiective nu se pot deplasa:
Infirmarii, urmarind o procedura foarte clara, in care transparenta
aducerii votului este primordiala, se deplaseaza cu o urna mobila in
camerele respectivilor Cardinali pentru a ridica voturile acestora.
Procedura prevede inclusiv cazul in care ar exista chiar Cardinali care
nu pot scrie. Odata indeplinitd aceasta operatiune, cel dintai Scrutator
trece la numararea voturilor dupa o prealabild amestecare a acestora,
prin agitarea urnei care le contine. Numararea voturilor se face in mod
vizibil prin transferul acestora, unul cate unul, din urna ntr-un alt
recipient special pregatit pentru acest scop. Daca buletinele de vot nu
corespund numeric cu numarul de alegatori, respectivul scrutin este
nul, trebuind Tn consecintd ca intreaga operatiune sa fie repetata.
Realizatéd aceasta operatiune, se trece la citirea buletinelor de vot,
operatiune realizatd de catre cei trei Cardinali Scrutatori, astfel incéat
intreaga operatiune sa poata fi urmarita de toti Cardinalii, care igi vor
nota numele candidatilor pe o foaie, in vederea ierarhizarii voturilor.
post-scrutinul, ca ultima fazd a actului electoral, se desfagoara in trei
directii: numararea voturilor, controlul acestora, distrugerea prin ardere
a buletinelor de vot. Operatia este urmaritd de catre Scrutatori si
Revizori. Daca nici unul dintre candidati nu Tnsumeaza 2/3 din voturi,
operatiunea se repeta. In aceastd etapa rolul revizorilor este mai bine
subliniat prin activitatle pe care acestia le desfasoara: urmaresc
numaratoarea voturilor, iar in cazul unei alegeri valide, distrug toate
buletinele de vot si notitele luate de cardinali pe durata operatiunilor de
votare. Fiecare dintre scrutine trebuie sa fie notificat Tntr-un proces
verbal pe care cardinalul Camerleng, indiferent de rezultatul alegerii,
trebuie sa-l redacteze. Fiecare dintre aceste procese verbale vor fi mai
apoi Tnménate noului Papa.

Acribia normei, exactd si care nu lasa posibilitatea unor modificari in

indeplinirea acesteia, prevede si cazul in care operatiunile de vot s-ar prelungi mult
din cauza parerilor diverse pe care Colegiul cardinalilor electori I-ar putea avea
asupra unuia sau a altuia dintre candidati. Daca sunt intdmpinate dificultati in ceea

ce priv
rezultat

e consensul Cardinalilor, Constitutia prevede ca dupa trei zile fara
lucrarile sa fie suspendate pe o perioada de maxim o zi, cu scopul de a

acorda Cardinalilor o zi de rugaciune si reflexie asupra obligatiei morale pe care
acestia o au in alegerea Succesorului lui Petru. In aceasta perioada este propusa

% putem observa in aceastd norma a corespondentei dintre numarul de alegatori si numarul de
buletine de vot o puternica influenta a CCEO. Norma este contemplata de can. 955 §3, care
stabileste tocmai acest lucru: Daca numarul voturilor nu este egal cu cel al votantilor, nu s-a
facut nimic. Norma nu este insa prezenta in CIC, acesta considerand ineficacitatea votarii
numai in cazul in care numarul voturilor il depageste pe cel al votantilor (CIC can. 173 §3).
Conform normei canonice latine este considerata valida acea alegere in care numarul voturilor
este mai mic sau egal cu cel al votantilor, principiu neacceptat de legislatia orientala si de
prezenta Constitutie.

37 Un calcul simplu ne arata ca aceasta pauza este luata dupa zece scrutine ineficace.
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si 0 meditatie spirituala tinuta de Cardinalul primul Tn Ordinul Diaconilor. Ceea ce
este important de notat Tn aceasta faza electorala este posibilitatea pe care
Constitutia 0 acorda Cardinalilor de a fintretine colocvii libere pe marginea actului
electoral, si aceasta cu scopul vadit de a da Cardinalilor posibilitatea de a schimba
pareri si opinii. Oricum, aceste colocvii libere trebuie intelese ca fiind bine circumscrise
ntr-o anumita categorie de informatii pe care Cardinalii $i le pot oferi mutual®.

Dupa aceasta zi atipica, urmeaza o altd eventuald serie de 7 scrutine.
Daca nici aceasta perioada nu duce la un rezultat, urmeaza o alta zi de rugaciuni gi
de colocvii. De aceasta data, meditatia va fi tinuta de Cardinalul prim in Ordinul
Prezbiteral. Alegerile sunt reluate, urmand dispozitile Constitutiei: dupa alte 7
scrutine, urmeaza aceeasi zi de rugaciune si colocvii, cu 0 meditatie propusa de
Cardinalul prim Tn Ordinul Episcopal. Sunt reluate apoi votarile, care vor fi oprite
dupa alte 7 scrutine ineficace.

La acest punct delicat al alegerii, Constitutia acorda posibilitatea
cardinalilor electori de a-si exprima, Tnh urma invitatiei Cardinalului Camerleng,
opinia asupra modalitatii de continuare. Totugi nu se va putea face abstractie de
faptul ca pentru a avea o alegere valida, trebuie sa existe ori majoritatea absoluta
a sufragiilor, ori sa se voteze doar doua nume care n scrutinul imediat precedent
au obtinut majoritatea voturilor. Oricare modalitate diferitd decat cea prezentata
pana acum este considerata de Constitutie ca fiind nula si invalida.

Aceeasi metodologie se aplica si in cazul in care Scaunul Roman ar
deveni vacant prin renuntarea Pontifului roman, conform normativei stabilite de
canoane®. (cap. V, nr. 62-77).

Penultimul capitol al Constitutiei, dupa ce aceasta a trasat liniile directoare
ale actului electoral in urma caruia se stabileste identitatea viitorului Papa,
sublineaza tot ceea ce trebuie s& fie observat sau evitat in actul electoral.
Importanta unui astfel de capitol, care prin concizie gi hotarare acorda pedepse
extreme celor care prin infractiune nesocotesc litera si spiritul legii, este de la sine
inteleasa atata timp céat actul electoral este unic si irepetabil.

Care sunt actiunile care trebuie evitate? Simonia este considerata ca fiind
crima, deci este cea dintai amintita ca atragénd dupa sine excomunicarea latae
sententiae fatd de toti cei care se vor face vinovati in diferite grade de acest act.
Este interzis orice acord prealabil, chiar fiind in viata Pontifului roman , in ceea ce
priveste un asa-zis trafic de voturi: promisiunea voturilor n favoarea unui potential
candidat, sau intelegerile private In vederea regizarii actului electoral sunt interzise
tuturor, indiferent de demnitatea avuta. Astfel, este resubliniat faptul, si asta nu
numai pentru a insista asupra actului de constiinta pe care il reprezinta responsabilitatea
alegerii viitorului Papa, ca sunt interzise orice forme de pacte, intelegeri, acorduri,
promisiuni, obligatii de orice tip, care ar putea constrange sau influenta libertatea
de alegere a Cardinalilor electori. Tncalcarea acestei norme implicd declansarea
excomunicarii latae sententiae. Este totusi permisa o oarecare consultare si

38 Asa cum se va putea observa din cele ce urmeaza, aceste colocvii trebuie sa se incadreze
intr-o anumité categorie de discutii, fiind absolut interzise orice forme de intelegeri, pacte,
acorduri, promisiuni, constrangeri pentru alegerea unui anumit candidat, actiuni impuse altora
prin influentd sau demnitate.

¥ CCEO can. 44 §2 si CIC can 332 §2.
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schimb de idei referitoare la alegere®, evitandu-se ins& orice raport de familiaritate
sau aversiune fata de anumiti candidati, lucru care ar putea influenta capacitatea
de decizie libera a Cardinalilor electori.

O mentiune speciald este acordata tipului de raporturl care pot eX|sta pe
durata vacantel Scaunului Apostolic intre forul politico-civil si cel ecleziastic*. Tn
principiu, Papa loan Paul Il confirma disciplina ultimului secol interzicand once fel
de ingerenta a puterii civile in actul electoral. O a treia pedeapsa latae sententiae
in acest capitol VI este rezervata acelor Cardinali care, direct sau indirect, se vor
obliga in fata unei autoritati civile sau politice oarecare sa propund veto sau
esclusiva, indiferent de modalitatea de prezentare a acestuia: ca simpla dorinta,
sugestie, informatie etc. Scopul declarat al normei este acela de a exclude, chiar gi
din punct de vedere pur teoretic, orice tip de interventie externa in alegerea
Supremului Pontif.

Actul electoral nu este un act izolat sau exclusiv. Dintr-un anumit punct de
vedere poate fi interpretat ca fiind astfel pentru ca numai cardinalii electori participa
in mod direct la alegere, insa din punct de vedere eclezial este un act colegial la
care participa intreaga Biserica. Din acest punct de vedere Constitutia solicita din
partea tuturor rugaciuni, pentru ca Dumnezeu sa lumineze eforturile de alegere a
noului Papa. O invitatie cu totul speciala, si asta datorita intimei legaturi pe care o
au fata de Scaunul Sfantului Petru, este adresata cardinalilor care, datorita varstei,
nu mai au dreptul de a participa la alegere: acestia sunt invitati cu mai mare
asiduitate sa fie conducatori ai rugaciunii poporului, participdnd astfel in mod
eficace si constient la actul electoral. (cap. VI. nr. 78- 86).

Ultimul capitol este rezervat normelor referitoare la acceptarea, proclamarea
si inceperea ministerului noului Pontif. Daca in capitolul precedent noul ales era
rugat sa nu refuze alegerea si sa se supuna cu umilinta planului divin, in acest
capitol sunt trasate normele referitoare la procedura de urmat pentru constatarea
acceptarii oficiului. Odata constatatd canonicitatea alegern Cardinalul Decan sau
Primul Cardinal in ordinea varstei, cere consensul Papei** urmand ca imediat dupa
aceea, acelasi Cardinal sa ofere noului ales posibilitatea de a-si alege numele de
Papa. Despre toata aceasta procedura si despre realizarea ei Maestrul Celebrarilor
Liturgice Pontificale va redacta un act in care va preciza si numele ales de catre
noul Papa. Dupa acceptarea functiei, cel ales devine in mod real Papa si Cap al
Colegiului Episcopilor. Din acel moment Papa se bucura de toate prerogativele
functiei sale, mai putin cazul in care cel ales nu este constituit in treapta
episcopatului: Tn acest caz, alesul va fi imediat hirotonit episcop.

0 De altfel, Constitutia prevede posibilitatea realizarii unor colocvii libere atunci cand dupa
scrutlne repetate cardinalii sunt indecisi asupra persoanei viitorului Papa: vezi nr. 74.
! La conclavul din 2 august 1903, cardinalul polonez Zniaz Pujyna a prezentat in timpul celui de-
al treilea scrutin in numele Tmparatului Frantz Josepf un veto in defavoarea cardinalului
Rampolla, candidatul cu cele mai mari sanse de alegere; urmatorul Papa, Pius X (1903-1914),
publicand Const. ap. Vacante Sede Apostolica (25 decembrie 1904) a exclus orice ingerenta
din partea puterii politice si civile in alegerea Papei; vezi si Claudio Rendina, | Papi, storia e
segreti, grandi Tascabili Economici Newton, Roma, 1993, p. 639-643; August Franzen —
Remigus Baumer, Storia dei Papi, Editrice Queriniana, Milano, 1987, p. 312-316.

“2 Formula pentru cererea consensului este urmétoarea: Accepfi alegerea ta canonicd de Pontif
Suprem?
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Urmand prescriptiile si formalitatile prevazute Tn Ordo rituum conclavis.
Cardinalii vor presta imediat act de ascultare fata de noul Papa, urméand ca apoi
primul Cardinal din Ordinul Diaconilor sa anunte poporului rezultatul conclavului si
numele noului Papa. Urmeaza apoi acordarea Binecuvantarii Apostolice Urbi et
Orbi impartasitd de noul Papa. Imediat dupa constatarea acceptarii functiei, la noul
Papa vor avea acces din acel moment numai Substitutul Secretariatului de Stat,
Secretarul pentru Raporturi cu Statele, Prefectul Casei Pontificale si oricine ar
avea de tratat cauze necesare si urgente. Papa, dupa ceremonia solemna de
inaugurare a pontificatului, va lua in posesie Tnh scurt timp si conform ritului
prescris, Bazilica Patriarhala Lateran. (cap. VII. nr. 87-92).

In sfargit, Constitutia se incheie prin actul de promulgare, care d&
documentului, prin formularea pe care ofera, o si mai mare greutate: tot ceea ce
este continut Tn Constitutie trebuie s& fie observat in ciuda oricarei dispozifii
contrare, fiind Tn acelasi timp lipsit de orice valoare tot ceea ce depaseste limitele
impuse de document.

Constitutia prezinta in final semnatura Papei loan Paul 1.

Concluzie

Ne putem fintreba la sfarsitul acestui material care este rolul si importanta
pe care un document atat de restrictiv il poate avea in ansamblul general al
Bisericii Catolice. Fara indoiala unicitatea documentului si tematica abordata 1l
situeazd pe acesta in planul documentelor importante. Tn sine, toate textele
legislative au, iIn mai mare sau mai mica masura importantd, insa importanta
prezentei Constitutii este oferitd de momentul unic in care aceasta trebuie sa fie
aplicata: vacanta Scaunului Apostolic.

Perioada vacantei Scaunului Apostolic poate fi considerata, si este de fapt,
o perioada de tranzitie Tn care stabilitatea legislativa este clara, dar cand
guvernarea Bisericii Catolice este pusa intr-un oarecare dezechilibru tocmai
datorita lipsei titularului oficiului de Pontif Suprem. In aceste conditii, Constitutia
Apostolica Universi Dominici Gregis, referitoare la perioada vacantei Scaunului
Apostolic, clarifica modalitatile si procedeele de urmat in reglementarea cat mai
urgentd a acestei stari. Claritatea expunerii si concizia cu care normele sunt
prezentate nu lasa spatiu nici celei mai mici tentative de interpretare eronata, si
asta cu atat mai mult cu cat repetitia afirmarii invaliditatii actelor care depasesc
litera Constitutiei este foarte elocventa. Nu ne-am propus sa facem o analiza
lingvistica a terminologiei prezentate de constitutie, insa expresii de tipul riguros
secret, In mod absolut excluse..., declar nul si invalid, sa presteze jurdmant, obligat
la un secret strict, In mod absolut rezervat, vor fi supusi unor grave pedepse,
interzic in mod absolut, sunt doar cateva formule pe care Papa loan Paul Il le
utilizeaza pentru a pune in relief importanta si insemnatatea prezentei norme.

Alegerea viitorului Papa, este agadar un act exceptional, unic si special. lar
aceste calitati sunt date si de dimensiunea spirituala: este Spiritul Sfant cel care
inspira alegerea, Cardinalii electori fiind simple instrumente in mana Providentei.
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SFINTII PARINTI, APAFgATORn LEGII DIVINE SI CAUTATORI
ASIDUI Al ADEVARURILOR SFINTEI SCRIPTURI

IOSIF BISOC

RIASSUNTO. | SANTI PADRI, DIFENSORI DELLA LEGGE DIV INA, E
RICERCATORI ASSIDUI DELLE VERITA DELLE SACRE SCRITT URE. Nel corso
degli anni la Chiesa ha tramandato con fedelta I'insegnamento ricevuto da Gesu
Cristo, cercando di arrivare ad una piu profonda conoscenza della sua dottrina per
difendere il nuovo popolo di Dio delle eventuali interpretazioni estranee di quella di
Gesu Cristo e di prezentarla genuina. Tutto quello che la santa Tradizione, nel
senso proprio, cioé I'insegnamento della rivelazione di Dio agli uomini trasmesso
tramite la storia della Chiesa oppure tramite la storia universale, & il lavoro dei
difensori della Chiesa che noi chimiamo con un solo nome: padri della Chisea.

Questi hanno lavorato, insegnato e scritto tutto quello che hanno ricevutto per
due ragioni: per una spiegazione piu sviluppata dell'insegnamento di Gesu Cristo e
per diffondere, nell’ambiente nuovo creato, la dottrina cristiana. Nella nostra ricerca
si approfondira la cristologia dell'inizio della Chiesa e si cerchera di mettere in
evidenza l'importanza dell'insegnamento dei padri della Chiesa per l'intera ricerca
teologia successiva.

in decursul secolelor, Biserica a transmis cu fidelitate Tnvatatura lui Isus
Cristos, incercand sa ajunga la o cat mai profunda intelegere a acesteia pentru a
apara poporul de eventualele interpretari false si proclamand aceasta invatatura in
celebrarile cultuale.® Tot ce constituie Sfanta Traditie, in sensul ei propriu, adica
ceea ce a fost transmis de revelatia lui Dumnezeu omului, atat in istoria Bisericii,
céat si In istoria universala, alaturi de marile figuri luminoase, se pot alatura, fara
frica de a gresi, si acesti pilastri ai credintei si ai adevarului, pe care noi i numim
simplu: sfintii parinti.> Prin scrierile lor, sfintii parinti au elaborat o literatura, o
teologie si un stil de viatd crestind, care au fost si sunt de neinlocuit pentru
Crestinism. "Crestinismul, la radndul sau, a elaborat o teologie bogata in primele
secole ale existentei sale, literatura patristica, care n-a ocolit nici unul dintre
genurile cunoscute. Pe masura dezvoltarii acesteia si urmand antichitatile clasice,
va aparea si critica literara, la inceput sub forma unor observatii timide si disparate
consemnate intamplator, apoi, in analize din ce Tn ce mai dezvoltate si sistematice.
Se dadea astfel curs pronuntatului spirit critic, dar si autocritic al apartinatorilor
epoca patristica si, totodata, se raspundea unei nevoi imperioase de a face fata
confruntarii cu paganismul, demonstrand ca adeptii lui Cristos nu sunt cu nimic mai
prejos decéat ganditorii pagani si idolii lor”2

1 H. Kiing, Credo, Milano, 1994, p. 94-95.
? Ibidem
% N. Corneanu, Patristica mirabilia. Pagini din literatura primelor veacuri crestine, lasi, 2001, p. 16
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Este evident ca procesul de aprofundare a doctrinei crestine nu a fost
uniform; au existat momente prolifice si perioade de oboseald.* O perioada
importanta a acestui proces a fost cea dintre secolul al Il-lea si secolul al Vll-lea,
perioada in care se cristalizeaza si se consolideaza umanitatea si divinitatea lui
Isus Cristos, pornind de la scrierile Sfintei Scripturi.®

In epoca patristica, se propuneau doua obiective: o explicare completd a
propovaduirii lui Isus Cristos gi o0 explicare conforma ambientului cultural al
timpului.6 Explicarea credintei se facea sub presiunea ereziilor, a interpretarilor
gresite cu privire la identitatea si activitatea publica a lui Isus Cristos, Tn timp ce se
cauta dialogul cu diferitele culturi, luandu-se din ele elementele care ajutau la
intelegerea misterului.”

"Istoria Bisericii primare coincide in mare masura cu istoria Sfintei
Scripturi. Pentru a lua in serios acest dat fundamental al vietii crestine, este
indispensabila studierea scrierilor (si a ideilor fundamentale, pe care crestinismul
le-a aparat) sfintilor Parinti, Tn mod special, aceea din secolele al Il-lea gi al lll-lea,
care reflecta recenzia crestina a scrierilor iudaice (...). in secolul al ll-lea, ntalnim
doua centre de discutie exegetica, dintre care primul era axat pe polemica tot mai
aprinsa cu evreii, al doilea, cu cea gnostica. Prima controversa se refera la faptul
ca numai cresgtinii sunt in stare de a intelege cu adevarat scrierile profetice (cu
precadere, cele din Isaia). Pozitia lui lustin, in dialogul sdu cu Trifon, scoate in
evidenta adevarata lege, mesianismul lui Isus Cristos rastignit si noul Israel... El nu
dezvoltd numai amintiri, numite «marturii», ci pune aceasta metoda exegetica in
raport cu teologia lui Logos; asa se ajunge la fondarea tezei principale a exegezei
patristice, si anume ca Sfintele Scripturi sunt prefigurarea lui Isus Cristos si in care
Isus Cristos a vorbit mereu despre sine”.?

De aceea, in studiul cristologiei sfintilor parinti, este necesar sa luam in
consideratie doi factori:

- multiplele erezii cristologice ce apar in aceasta perioada: ebionismul,

gnosticismul,9 docetismul, arianismul, nestorianismul, monofizismul,

pelagianismul,

- ambientul cultural, care nu mai era doar palestinian, ca la Tnceputul

crestinismului, ci roman, dominat cultural de cultura greceasca.™

* Ibidem

® Ibidem, p. 25

bv. Callo, Lo studio dei Padri della Chiesa oggi, Roma, 1991, p. 45-88.
7 Ibidem

8 A. Orazzo, | Padri della Chiesa e la Teologia, Cinisello Balsamo, 1995, p. 21; B. Studre, Dio
salvatore, nei Padri dell Chiesa. Trinita-cristologia-soteriologia, Roma, 1986, p. 71-74

° C. Dumea, Religii, Biserici, secte privite din perspectiva catolicd, lasi, 2002, p. 155-159

10 Imaginea divinitatii, tipica discursului elenistic, are o orientare cosmologica: dumnezeul grec
este gandit, Tn mod fundamental, unic Tn multiplicitatea realului. Caracteristicile acestei divinitati
sunt antitetice celor ale cosmosului, acestea din urma fiind multiple si schimbatoare. Originea
sa (care este de identificat chiar In divinitate: fie panteist, ca strans legata si practic confundata
cu lumea, fie dualist, ca separata radical de ea) nu poate fi decat una imobila, imuabila. Acest
lucru se intampla Tn concordanta cu orientarea de tip intelectual a culturii grecesti, pentru care
reflectia filozofica e mijlocul prin care se poate ridica din lumea imutabilului, a ideilor; aceasta
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In ceea ce priveste gandirea filozoficd greaca, in primele secole ale
crestinismului, scolile cele mai infloritoare erau cele ale epicureilor, ale stoicilor si
platonicienilor (care, Incepand cu Plotin, se transforma Tn neoplatonicieni). In timp
ce epicureismul era in contradictie cu crestinismul, din cauza viziunii sale
materialiste asupra vietii, atat stoicismul, cat si platonismul, care aveau ih comun
cu crestinismul numeroase aspecte etice, si-au extins actiunea si in cadrul
comunitatilor crestine'*. Din acest motiv, in expunerea adevérurilor crestine, sfintii
parinti se serveau de stoicism si de platonism, cu predilectie de acesta din urma.
Aproape toti sfintii parinti au folosit categoriile platonice ale participarii, ale
exemplarismului, ale analogiei, ale reminiscentelor (iluminarii), ale dualismului
psihosomatic.*

Dezvoltarea cristologiei, Th perioada preniceeana, este determinata de
afirmatii referitoare la dubla natura a lui Isus Cristos, umana si divina. De fapt, deja
din secolul al ll-lea, se poate observa aparitia erorilor doctrinare, care negau fie
divinitatea lui Isus Cristos, fie realitatea sa umana.*®

Un loc deosebit 1l ocupa ebionismul, care a fost combatut in secolele al ll-lea
si al lll-lea. lesit din ambientul iudeo-crestin, erezia 1l prezenta pe Isus Cristos ca
pe un om simplu. Chiar daca se recunostea in el un mare profet, i se nega insa
transcendenta, divinitatea persoanei sale.® Tot pe aceastd linie se afla si
adoptionismul, ce a aparut la sfargitul secolului al ll-lea: Isus Cristos era vazut ca
un om unit moral cu Dumnezeu, adica un om divinizat; el a devenit un fiu adoptiv al
lui Dumnezeu, odata cu botezul sau (sau cu invierea), atunci cand l-a primit in sine
pe Cristos sau Pneuma divina, Duhul divin.*®

O alta erezie din aceeasi perioada a fost docetismul, care se poate aseza pe
versantul opus. De fapt, In aceasta eroare se neaga umanitatea lui Isus Cristos. Tn
conceptia docetista, in intrupare, Fiul lui Dumnezeu ar fi luat doar un corp aparent,
deoarece, I mentalitatea greaca in general, si inh cea docetista Tn special, era
imposibil ca Dumnezeu s& se nasca, s sufere si s& moara.” Impotriva acestor
doctrine eronate a luat pozitie sfantul Ignatiu din Antiohia (T 110 d.C.), care a

orientare va avea mereu dificultatea de a nu putea integra istoria, ca dat al realului. Tn mod
precis, in aceasta perspectiva, se intelege originea comuna a doua atitudini, la prima vedere
diferite fata de devenirea istorica. Prima, ca urmare a unei devalorizari substantiale, s-a golit, |-
a redus la aparenta pura pe Dumnezeu (docetismul, de la dokéo, a aparea); a doua, de a
identifica paradisul in lume (de aici, va aparea maniheismul, care, in versiunea sa crestina, va
deveni marcionism; acesta vorbeste de o distinctie reala intre Dumnezeul Vechiului si Noului
Testament. Gnosticismul, sistemul de gandire cel mai periculos pentru crestinii primelor secole
crestine, In formele sale, a incercat sa faca o sistematizare In cultura timpului. Tn acest context,
opera mantuitoare a lui Isus este citita mai ales ca o comunicare de cunoastere si, in ceea ce
priveste persoana sa, realitatea trupului, a carnii sale, tinde sa fie ramificata. Raportul particular
dintre Isus Cristos si istoria omenirii, devine, in acest caz, un tip de subordinationism. A. Orbe,
Cristologia gnéstica. Introduccion a la soteriologia de los siglos, I-1l, Madrid, 1976

™ Ibidem, 1, p. 45-80

123, Daniélou, Messaggio evanghelico e cultura ellenistica, Bologna, 1975, p, 52-62

'3 |bidem, p. 241-263

% |bidem

!5 |bidem, p. 407-420

'8 R. Bultmann, Teologia del Nuovo Testamento, Brescia, 1985, p. 162-180
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elaborat o cristologie corespunzatoare si a explicat ca Isus Cristos s-a hascut cu
adevarat si din comportamentul sau uman, adica prin patimirea, moartea Si
invierea sa, el a demonstrat fie dumnezeirea, fie umanitatea sa. Tocmai din aceste
fapte istorice de netagaduit era constituit planul de méantuire al lui Dumnezeu, datul
fundamental al sperantei omului. Isus Cristos a luat intr-adevar trup uman si a
devenit om perfect, dar el este si Dumnezeu adevarat, cu toate ca este distinct de
Dumnezeu Tatal, din momentul in care este Fiul lui Dumnezeu, dupa vointa i
puterea lui Dumnezeu. In orice caz, conform sfantului Ignatiu, umanitatea i
divinitatea constituie, in Isus Cristos, o unitate misterioasa."’

Sfantul Irineu (1202 d.C.) este al doilea martor al Bisericii primare, pe care-|
consideram in expunerea noastra. El are o cristologie care se sprijina in mod
deosebit pe soteriologie. Opunandu-se dualismului gnostic, el afirma decis rolul
istoric al lui Isus Cristos™®. Irineu afirma ca doar Isus Cristos a putut realiza planul
salvific al lui Dumnezeu, poate recapitula In sine toatd creatia, toata realitatea
existenta, pentru ca apartine omenirii. Trebuia ca Mantuitorul sa fie Dumnezeu,
pentru ca omul se poate apropia de Dumnezeu, dar in acelasi timp Dumnezeu
trebuia sa fie si om, pentru a-si desfasura misiunea de mediator; pentru mantuirea
celor care cred, Isus Cristos a primit din partea tuturor marturia ca este intr-adevar
om si Dumnezeu.™

Incepand cu secolul al lll-lea, se evidentiaza ereziile cunoscute sub titulatura
de subordinationism si modalism care, chiar daca erau erezii trinitare, au accente
cristologice. Ele negau divinitatea lui Isus Cristos si intruparea Cuvantului.?
Contrar acestor erezii s-a exprimat, in mod deosebit, Tertulian (220) care, desi nu
a oferit o expunere complet semantica, a reusit totusi sa ilustreze cateva idei
principale cu privire la misterul lui Isus Cristos, in mod deosebit, asupra divinitatii
sale. Tertulian afirma ca in Isus Cristos exista o dubla substanta, divina si umana:
el este Dumnezeu si om, sau, folosind modelul gandirii grecesti, pneuma — sarx,
este spirit si carne.”

Un pas important spre descoperirea lui Isus Cristos, a fost realizat de catre
Origene (1253). Mai mult, se poate spune ca el este fondatorul teologiei despre
Isus Cristos?. Aprofundarea temei pleacsd de la textele ioanine ale Cuvantului

g A. Ganoczy, Dalla sua pieneza, noi tutti abbiamo ricevuto, Brescia, 1991, p. 87

1 G. Bosio, E. _D. Covolo, M. Maritano, Introd_uzione ai Padri della Chiesa, Torino, 1993, p. 3

0 B._ Studer, Dio salvatore nei Padri della Chiesa, Roma, 1986, p. 8-13

o Ib!dem, p. 102-115

" Ibidem ) _ ] _ _ -
Termenul teologie era deja cunoscut filozofilor greci (Platon, Aristotel, stoicilor), care-l foloseau intr-o
tripla acceptare: mitologica: Platon ii numea teologi pe Homer, Orfeu, care explicau originea si
istoria lumii Tn lumina relatiilor oamenilor cu faptele zeilor; filozofica: Aristotel numea teologie filozofia
prima, adica acea parte a metafizicii care considera fiinta, si coboara la diferitele sale grade din
cauza prima, explicarea totului. In aceasta acceptare, termenul indica doctrina lui Dumnezeu ca
fintd imutabila (motor imutabil), de care depinde tot ceea ce se schimba. Aceasta acceptare
filozofica va raméne o caracteristica a gandirii grecesti; cultuala: termenul teologie este folosit in
cadrul vietii publice pentru a desemna cultul dat zeilor sau, mai exact, a vorbi despre zei, in cult.
Trebuie notat faptul ca acceptarea termenului a fost de durata si ca au fost ezitari si opozitii pana
cand el a intrat cu totul si deplin in limbajul crestin. Chiar sfantul Toma de Aquino foloseste rar
termenul. Semnificatia termenului, mai mult decét etimologia sa, trebuie cautata in trecerea de la
orizontul cultural semantico-grecesc la cel tipic crestin.
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(Logos) intrupat, mediatorul dintre oameni si Dumnezeu, pe baza carora se
demonstreaza ca el a luat nu numai un corp uman, ci si un suflet uman. Dupa
Origene, aceasta afirmatie se fonda pe Sféanta Scripturd, dar avea si un postulat
puternic in ratiune. Intr-adevar, pentru mentalitatea platonica, intruparea insasi era
posibila si conceputa doar printr-o mediere a sufletului uman, pentru ca orice
contact direct intre Cuvant si corp este imposibil*®. Sufletul uman al lui Isus Cristos
este, deci, In contact cu Logosul, Cuvantul. Prin urmare, desi sunt din aceeasi
natura cu celelalte suflete umane, el este centrul unei iubiri atat de mari fata de
Cuvant, incéat 1l uneste cu el in mod desavarsit si-i confera o eminenta sfint,enie.24
Origene prezinta principalul motiv pentru care Cuvantul a voit sa-si ia un
suflet: el nu ar fi putut mantui omul in intregime daca nu ar fi luat intregul om,
compus din trup si suflet. Plecand de la imaginea tricotomista a omului (duh, spirit,
viat,é)25, Origene afirma necesitatea asumarii, din partea Cuvantului, a unui corp, a
unui suflet inferior (psyche) si a unui suflet superior rational (pneuma), adica omul
in integralitatea sa, pentru a salva intreaga realitate umana.?® Omul, in Sfanta
Scriptura, este inteles ca unitate si ca totalitate psiho-somatica, in care se pot
distinge, si cu atat mai putin separa, parti componente sau principii ontologice
diverse. Omul nu este un compus, constituit dintr-un suflet, principiu spiritual, si un
corp, principiu material, precum se gaseste Tn antropologia greaca. Sfanta
Scriptura vede Tn om o realitate complexa pluridimensionala. De aceea, vorbeste

%3 |bidem, p. 116-130

?* Ibidem

% 7n Vechiul si Noul Testament, mai ales la sfantul Paul, gasim o conceptie tricotomica a omului:
corp (soma, sarx), inimé (psyche) si spirit (pneuma, nous). Tn Noul Testament, omului carnal,
aflat sub tirania pacatului, Paul 1i contrapune omul spiritual, animat (insufletit) de spiritul lui
Dumnezeu, de dinamismul divin al vietii supranaturale. Omul pe care il prezinta Paul e mantuit,
este ,noua creatura” (2Cor 5,17). Persoana nu mai este indreptatd spre pacat, catre
dezintegrarea propriei fiinte din cauza pasiunilor, ci catre har si autentica libertate, care
mareste (creste) fiinta persoanei prin exercitiul iubirii (agape) catre aproapele si catre
Dumnezeu (cf. Gal 5,13-16; Rom 6,22; Fil 2,5-11). Toti termenii biblici ce indica persoana fizica
sunt tradusi de catre LXX cu prosopon, care are, in primul rand, semnificatia de fafa (cf. Gen
31,2), fata lui Dumnezeu indreptata catre om. Termenul prosopon se foloseste si in cele patru
evanghelii: de la fata, la prezenta fizicA a unei persoane. In parabole, Tnsa, conceptul de
persoana semnifica dialectica dintre om si Dumnezeu, atribuind omului responsabilitatea
deplind a propriilor actiuni, afirmarea dominatiei spiritului asupra corpului (psyche asupra
soma) (cf. Fap 20,25-38; Col 2,1; 1Tes 2,17b. 3,18; Gal 1,22). Apostolul confera termenului
prosopon valoarea unui om congtient de propriul trecut, puternic Tn prezentul sau si
responsabil de propriul viitor. Paul depaseste orice distinctie intre barbar si elen, intre sclav si
om liber, intre barbat si femeie. Identitatea juridica a tuturor oamenilor (cf. Col 3,11) da nastere
unui nou concept de persoand, care subliniazé valoarea universalitatii si caritatii. Noutatea
introdusa de Paul consta in faptul ca harul pe care il ofera Dumnezeu e oferit tuturor si nu
numai sau nu atat poporului ales; deci tuturor oamenilor. Raméane apoi la latitudinea omului,
oricare ar fi, din orice cultura ar proveni, sa accepte sau nu acel har.

%6 G. Gozzelino, Il mistero dell'uomo in Cristo, Torino, 1991, p. 92-96; L. F. Ladaria, Antropologia
teologica, Casale Monferrato, 1995, p. 112-117; NDTB, 1591-1594; O. Bucci, La formazione
del concetto di persona nel cristianesimo delle origini, in Lateranum, 2, 1998, p. 383-450
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de inima (nefes/psyche/anima),?’ de spirit (ruah/pneuma’spiritus), de corp (soma);
omul este: inima,”® carne,”® spirit,*® corp, adica fiinta vie, "eu” constitutiv relationat la
Dumnezeu, la altii si catre lume.** Procedand n acest fel, Origene este primul care
formuleaza principiul soteriologic pentru a clarifica problema unitatii in Isus Cristos.

Odata cu aparitia pe scena religioasa a secolului al IV-lea a lui Arius, viata
Bisericii si a cercetarii teologice se Indreapta catre primul Conciliu din Nicea (325).
Doctrina lui Arius este examinata Tn contextul trinitar, pentru ca, sustinand ca Isus
Cristos nu este Dumnezeu, ci 0 creatura, el neaga Tn efecte realitatea lui
Dumnezeu in trei persoane.’’ Pe de alti parte, erezia ariana are conotatii
cristologice importante. Dupa Arius, Fiul lui Dumnezeu este o creaturd, negenerata
din vesnicie si nici din aceeasi substantd cu Dumnezeu Tatal. Arius considera ca
Isus Cristos, Cuvantul intrupat, nu este Dumnezeu, ci un demiurg care s-a intrupat
intr-un om, in Isus din Nazaret, care, in schimb, este un trup fara suflet sau, mai
mult, poseda un suflet uman, dar nu rational. In Isus Cristos lipseste sufletul
intelectiv uman, suplinit de catre Cuvéant. De aceea, in statutul sau de intrupare,
devine, in sensul cel mai strict, subiectul conditiei umane, a pasiunilor si a
slabiciunilor spiritului omenesc.® El se gaseste limitat la nivelul unui suflet uman si
indeplinea, Tn numele lui Dumnezeu, rolul lui Cristos. Astfel, doctrina ariand nu a
avut prea multe dificultati in a admite o kenosis a Cuvantului. Faptul ca el a fost
constituit mai mare peste toate celelalte creaturi a avut loc deoarece Dumnezeu a
prevazut consecventa sa in proba vietii si victoria sa asupra raului. De aceea,
Cuvantul nu s-a ntrupat pentru mantuirea umanitatii, ci pentru a merita pentru sine
un rol privilegiat In fata lui Dumnezeu si pentru a obtine o glorificare.® A

Conciliul din Niceea (325) a condamnat doctrina trinitara a lui Arius. In ceea
ce-l privesgte pe Isus Cristos, conciliul a Tnvatat doar realitatea intruparii, fara a lua
insa pozitie In ceea ce priveste natura umana a lui Isus Cristos. Intr-adevar, la
Niceea, parintii conciliari s-au limitat s& invete doar c&, pentru mantuirea noastra,
Cuvénstsul s-a ntrupat si s-a facut om, expresii care puteau fi primite si de catre
arieni.

" Nefes. Dupa Gen 2,7 inseamna suflare; de aceea, omul are viatd (cf. Ps 30,4; Prov
7,23.35; Ez 21,23). Este si sediul sentimentelor, al miscarilor emotive si al starilor
emotionale (cf. Ex 23,9; lob 19,2). Desemneaza viata animala, precum $i umana;
persoana umana responsabila de propriile acte.

%8 Leb. Termenul este folosit numai pentru om, fiind tradus ca inima. Ebraica include aici, dincolo
de sentimente, si amintirile (cf. Ps 33,11), ideile si rationamentele, proiectele si deciziile (cf.
Prov 16,9; Ps 20,5; 2Sam 7,3). in esenta, leb domina omul ca creatura rationala si libera.

% Basar. Semnificatia originala pare sa fie aceea de carne (a omului, a animalului, in opozitie cu
oasele: Is 22,13; Lev 26,29; lob 10,11). Semnifica si corpul intreg, si deci toata persoana, omul
n diversitatea lui, posibil departe de Dumnezeu si semnat de caducitatea creaturala.

% Ruah. Cuvantul este mai mult aplicat lui Dumnezeu decét oamenilor. Omul e ruah pentru ca
primeste de la Dumnezeu propriul ruah (cf. Gen 2,7). Semnificatia originara a termenului este
aceea de spatiu vital sau arie, si, de aici, suflu sau vant si chiar respiratie (cf. Is 42,5; 57,16; Ez
15,8 etc.).

Reiese, astfel, viziunea omului ca fiintd unitara tridimensionald, ca obiect (inima - psyche) sau
ca si centru individual al constiintei deschise catre Tnaltime, prin raportul cu Dumnezeu (spirit)
si orizontal, prin raportul cu propriii semeni si cu lumea (corpul).

%2 Ibidem

% Ibidem

% H. Jedin (ed.), Storia della Chiesa, I, Milano, 1977, p. 26

% Ibidem
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Prima reactie mai consistenta in aceasta privinta este opera lui Eustatiu din
Antiohia (1337), care a vazut in negarea sufletului uman din Isus Cristos eroarea
fundamentala a lui Arius. El Thvata, in mod clar, ca nici suferinta, nici moartea, nici
foamea, nici setea, nici oboseala si nici vreo alta schlmbare nu pot sa convietuiasca cu
plinatatea divinitatii, care, prin natura ei, este imuabila.*® Omului, format din trup si
suflet, i se pot atribui toate aceste lucruri; trebuie demonstrat, deci, ca Dumnezeu si-a
asumat natura umana, in intregimea sa. Cu aceasta invatatura, el initiaza mceputul
unei cristologii dupa modelul Logos-antropos, adica Cuvantul ce se face om.

O alta reactie, mult mai consistenta si mai ampla, a venit din partea sfantului
Atanasiu (1373), principalul opozant al arianismului. El nu-I critica pe Arie pentru faptul
ca, n Cristos, el reduce Cuvantul la rangul de suflet, ci pentru ca il considera un om
oarecare, dotat cu o psihologie umana, care se lasa prada pasiunilor, nu numai in trup,
ci si in suflet.®® Astfel, se poate explica de ce cristologia Iui Atanasiu este impregnaté
de modelul Logos-sarx, Cuvantul care devine trup. Atanasiu nu neaga sufletul uman al
lui Isus Crlstos care tine de Traditie, dar nici nu-i recunoaste vreun rol in dezvoltarea
cristologica.*® n fine, el explica intruparea prin simplul fapt ca acest Cuvant a luat un
trup sau corp in sanul Mariei.

Soteriologia Noului Testament ii are ca pilastri pe sfintii Parinti, care au dat un
sens larg si profund intruparii, vietii, mortii si nvierii lui Isus Cristos. Ei au dezvoltat
doctrina cresgtina si au imbogatit-o semnificativ prin motivarea profunda a sacrificiului lui
Isus Cristos, din iubire fatd de oameni. Invatatura patristica, ulterior reluata si explicata
de catre scolastica, a oferit 0 ampla soteriologie cristica elaborata in primele secole ale
Bisericii, ea referindu-se direct la Sfanta Scriptura. Temele principale care sunt
dezvoltate sunt patru: mantuirea ca iluminare a omului, ca victorie asupra pacatului si a
Satanei, ca divinizare si ca rascumparare. Astfel, se poate observa ca orientarile
interpretative nu sunt folosite niciodata in mod exclusivist.*’

Sfintii parinti leagd mantuirea de iluminarea omului din partea lui Isus
Cristos. Aceasta finvatatura, schitatd de Noul Testament, este subliniata si
prezentata din mai multe unghiuri; mantuirea este iluminare, fie pentru ca Isus
Cristos, prin patima si moartea sa, s-a prezentat ca exemplu de rabdare si umilinta,
fie pentru ca el este maestrul care, prin cuvantul sau, I-a invatat pe om drumul
catre viata vesnica si a promulgat noua lege. Si pentru ca i-a iluminat pe
credinciosii lui, facandu-l cunoscut pe Dumnezeu, el este iluminatorul, atat in
postura de Cuvant etern, cat si in aceea de Cuvant intrupat.**

Opera mantuitoare este insa considerata ca fiind victoria lui Isus Cristos
asupra puterii diavolului. Momentele decisive Tn aceasta lupta decisiva sunt
misterele vietii sale, prin care Isus Cristos, Dumnezeu-om, a restaurat ordinea
distrusa de pacatul originar si a restituit omului nemurirea pierduta.*?

% bidem, p. 30
%" Ibidem
% p, Studer, Dio salvatore nei Padri della Chiesa, Trinita-cristologia-soteriologia, Roma, 1986, p.
168-172.
%9 ° Ibidem
0 G. Gozzelino, Il mistero del'uomo in Cristo, Torino, 1991, p. 203-308.
4 M J. Scheeben, | misteri del cristianesimo, Brescia, 1960, p. 27-119
423, Quasten, Patrologia, Il, Roma, 1983, p. 50-203
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Sfintii parinti, in mod deosebit cei orientali, considera ca mantuirea e legata
de divinizarea omului, care-i confera darul incoruptibilitatii si al nemuririi. Aceasta
interpretare de origine neotestamentara (cf. 1Tim 6, 16 2Pt 1,4) se dezvolta in
cadrul schimbului de daruri dintre Dumnezeu si om.”® Sfantul Irineu este primul
care interpreteaza astfel mantuirea; in viziunea sa, Cuvantul s-a facut om pentru
ca omul sa devina fiul lui Dumnezeu. Acest element, care-si trage originea din
2Cor 8,9, se mai poate gasi la Atanasiu, la Grigore din Nazianz gi la Augustin; ea,
nsa, se va afirma in liturgia romana.

Doctrina méantuirii a fost acceptatd mai ales in Occident; este reluata si
dezvoltata doctrina biblica a mortii lui Isus Cristos, ca sacrificiu. Mai mult, dupa
nenumadrate marturii, Fiul lui Dumnezeu s-a intrupat pentru a muri pentru pacatele
omului. Pe aceeasi linie, care va deveni clasica, Tertulian va spune ca Isus Cristos
a fost trimis pentru a muri.*® Foarte curand se va vorbi despre sacrificiul lui Isus
Cristos 1n locul acelora care trebuia sa fie condamnati. Sinteza acestei doctrine se
gaseste la sfantul Augustin la care Isus Cristos este victima de sacrificiu,
mediatorul dintre om si Dumnezeu, acela care, cu moartea sa expiatorie, a salvat
omul de la moarte si i-a oferit un exemplu de um|I|nta

in opera sfintilor par|nt| gasim referinte la Isus Cristos care patimeste si
moare pentru omul cdzut n pacat si care se daruieste pe sine ca jertfa de
impacare Tatalui ceresc, |mag|ne ce ne ammteste de Servitorul care sufera si este
un mediator intre Dumnezeu si neamuri (cf Is 53).*"

"Isus Cristos este acelasi ieri, azi si in veci!” (Evr 13,8). Prin aceste cuvinte
ale Scrisorii catre Evrei, ne dam seama ca misterul lui Isus este nesfarsit: nici un
om, nici 0 generatie, nici o cultura nu va putea sa-i inteleaga toate dimensiunile.
Aceasta bogatie a misterului constituie pentru noi o invitatie la a aduna si a
redescoperi timpurile trecute.*® Acest fapt este cu atat mai important cand vorbim
despre credinta sfintilor parinti, care Tmpértésesc n mare masura, limba, formele
gandirii si mentalitatea generatulor apostolice, si care, la randul lor, au patruns mai
adanc misterul lui Dumnezeu.*

in ceea ce priveste Invatatura sfintilor parinti, trebuie s& recunoastem ca ei
ne-au ajutat sa actualizam Sfanta Scriptura, lucrul acesta devenind evident daca
luam Tn considerare faptul ca ei pornesc in reflectiile lor de la credinta si Scriptura.
Pentru a hrani experienta de credinta a poporului crestin, ei au considerat si
comentat experlentele personajelor biblice, atat din Noul, cat si din Vechiul
Testament.”® S-au lasat condusi de autorii neotestamentari, care, de fapt, se leaga
de Tnsusi Isus Cristos, care considera ca Vechiul Testament trebuie citit in lumina
misterului lui Isus Cristos. Acest principiu fundamental al exegezei crestine include
deschiderea spre conceptia unitard privitoare la mantuire. Istorisirile biblice —
historia sacra, cum spune sfantul Augustin — imbratiseaza toate timpurile, de la
Abel pana la venirea (parusia) lui Dumnezeu in slava.*

“3 |bidem, p. 108
4 A. D. Berardino, Patrologia, lll, Roma, 1978, p. 45
4 - Iidem
s Ib!dem
15 Ib!dem
P Ib!dem
5 Ib!dem
Ibidem
1A Orazzo, | Padri della Chiesa e la Teologia, Cinisello Balsamo, 1995, p. 269
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THE DOCTRINE OF JUSTIFICATION IN CLASSICAL REFORMED
THEOLOGY AS REFLECTED IN CALVIN AND BEZA

CORNELIU C. SIMUT

REZUMAT. DOCTRINA JUSTIFIC ARIl IN TEOLOGIA REFORMAT A CLASICA DE
LA CALVIN Sl BEZA. Teologia reformata clasica, reprezentata in principal de Jean
Calvin si Théodore de Beze, promoveaza o doctring a justificarii cu profunde conotatii
cristologice. Astfel, unirea cu Cristos este o realitate subliniata cu precadere in operele
celor doi teologi. In ciuda importantei covérsitoare a justificarii in teologia reformaté,
Calvin si, mai ales de Beze, prefera sa-si inceapa discursul soteriologic pornind de la
suveranitatea lui Dumnezeu manifestata in predestinare. Datorita acestui fapt, doctrina
despre justificare a ajuns sa fie analizata Th contextul mai larg al predestinarii. De fapt,
justificarea a devenit o doctrina de legatura ntre doua realitati teologice fundamentale:
planul tainic al lui Dumnezeu si interventia lui Dumnezeu in istoria umanitatii. Din
perspectiva predestinarii, justificarea confirma alegerea credinciosilor de catre Dumnezeu
intru viatd vegnica si a celorlalti oameni intru pierzare vesnica. Tn acest context, principala
functie a justificarii este scoaterea in evidenta a suveranitati lui Dumnezeu care
actioneaza corect si drept prin toate deciziile pe care le ia in privinta oamenilor.

In the theological formulations of the classical Reformed thought, justification is
strongly Christological. Concepts like incorporation in Christ and union with Christ
become increasingly significant as they define the close relationship between Christ
and the believer in justification. The particular Christological focus is highlighted by the
predicament of human situation. Justification becomes the means whereby the believer
is truly united with Christ.

In this respect, justification is regarded from the perspective of regeneration, as a
genuine response to the increasing theological influence of Catholic theology after the
Council of Trent. Although he is not the initiator of justification, man still has an important
task to perform and this is to be conformed to the requirements of God. To Catholic
accusations that Protestant theology promoted justification without a genuine faith and
love, classical Reformed theology responded that justification involved participation. In
was in this context that the doctrine of the union with Christ became patrticularly relevant.

Despite the need to answer Catholic accusations, classical Reformed theology
did not give up the sovereignty of God in justification, which is one of its chief concerns.
Thus, the forensic aspect of justification is firmly restated in order to maker the clear
distinction between the plan of God and human affairs. The sovereignty of God in
justification and salvation is reinforced by the strong proclamation of election and
predestination. Although the importance of both justification and predestination was
undoubtedly established, the focus moved slightly from justification to predestination.
Justification increasingly became a matter, which was clarified and discussed within
the context of predestination.

For classical Reformed theology, predestination was not a discriminatory
doctrine, but rather a disclosure of God's mercy towards the plight of humanity. Within
the broader discussions of predestination, justification grew to stand between a dual
reality: the unfathomable plan of God and God’s intervention in human history. From
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the perspective of predestination, the doctrine of justification confirmed God’s election
of some to eternal bliss and of the rest to eternal damnation. However, this function of
justification was only an indicator of God’s sovereignty, which acted rightfully in all his
decisions, either taken in the hidden counsel of God or manifested in history.

The Doctrine of Justification in the Theology of John Calvin

In Calvin’s theology, justification is approached only after the definition and
assessment of regeneration. The reason for this methodology is the fact that faith is not
idle in doing good works. Faith is the sole means of obtaining righteousness by God'’s
mercy, but this must generate good works. The way Calvin begins his analysis of
justification is a clear response to Catholic accusations that the reformers taught faith
without love and good works. For Calvin, however, when we have faith, we possess
Christ, we participate in him and we receive a twofold grace. Firstly, we are reconciled
to God, thus having God as our Father instead of our Judge. Secondly, we are
sanctified by the Spirit, thus being compelled to exercise our faith and produce good
works. In order to explain better what justification really is, Calvin began his argument
from the doctrine of man.' The anthropology of Calvin promotes the idea that man was
facing a most difficult situation and he tried to justify himself by pleading his ignorance
regarding what right and wrong was, by pleading the frailty of his condition and by
pleading the bad example of the rest of humanity. As these were not enough, man
even accused God, who is his Judge, of being unfair. By his own nature, man wants to
be justified by what he does, or by works, but works are never completely untouched
by sin. Accordingly, God has to punish sin and ever%/body who committed sin by his
works, because justification by works is never perfect.

Nevertheless, Calvin speaks of the possibility that man should be justified. This
possibility, however, resides in God, not in man. According to Calvin, the possibility of
man being truly justified is justification by Christ. Again, justification by Christ resides
completely in God. Justification is by mercy, or by grace. In justification, man grasps
Christ by his faith, so justification is by faith. Calvin explains that justification is the
absolution of the guilt of human sin, whereby man is considered righteous, as if he
were proved innocent.® Justification is essentially the work of God. Man cannot justify
himself, or at least he cannot justify himself perfectly. Whatever man does is
unrighteous, so the works of man are sinful and rejected by God. The sinner is not
righteous; nevertheless, God chooses in his great mercy to consider the sinner
righteous, as if he were truly righteous: A sinner is said to be justified in the sight of
God when, in the judgment of God, he is deemed righteous and is accepted on
account of his righteousness; for as iniquity is abominable to God, so neither can the
sinner find grace in his sight, so far as he is and so long as he is regarded as a sinner.
Hence, whatever sin is, there also are the wrath and vengeance of God. He, on the

1 Ralph Hancock, Calvin and the Foundations of Modern Politics, Ithaca, Cornell University
Press, 1989, 124.

2T H. L. Parker, Calvin. An Introduction to His Thought, Geoffrey Chapman, 1995, 95-97.

3 John Calvin, Institutes of the Christian Religion, Grand Rapids, Eerdmans, 1997, 3.9.2.
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other hand, is justified who is regarded not as a sinner, but as righteous, and as such
stands acquitted in the judgment-seat of God, where all sinners are condemned.*

God is righteous in pronouncing the sinner righteous, because the basis for
man’s righteousness is the righteousness of Christ. The righteousness of Christ is
imputed to man; accordingly, God can rightly decide to consider the sinner righteous
on the basis of the righteousness of Christ. Thus, the sinner appears before God not as
a sinner, but as righteous. The imputed righteousness of Christ becomes effective
when man grasps it by faith. It is by faith alone that justification is appropriated by man,
in order to be effective for him. Faith is not a good work, because it does not direct man
towards his good deeds, but towards Christ and his righteousness, which is the very
essence of justification.® Justification is essentially an act of God, who manifests his
divine sovereignty through it.

Some stages in this act of God may be discerned. Firstly, God accepts us;
secondly, God receives us into his grace; thirdly, God regards us as righteous. The
initiative of justification belongs entirely to God and is worked out by God. In this act of
justification, man is not God's fellow-worker. For Calvin, faith is the means whereby we
are justified, without the deeds of the law. Faith, however, must work through love and
it is only because of this quality of love that faith has the power to justify. The love of
faith is the fountain and ultimate source of all good works. Faith is justifying because |t
bnngs us into communication with the righteousness of Christ and with Christ himself.®
Faith is God’s gift; it is not the work of man. Furthermore, faith is the enlightenment of
the Holy Spirit, which illuminates our minds and confirms our hearts into an inner
conviction. According to his inner conviction, God’s truth is essentially sure and he will
offer us everything he had promised he would do by the Holy Spirit. By faith, the
assurance of divine truth is established in our hearts, until the Day of the Lord. Thus,
faith becomes a seal, which testifies to our spirit that God is our Father and we are his
children.” In Calvin’s theology, faith should be a reminder of the fact that, when we are
justified, we do not become intrinsically just. Faith justifies only to the extent that it is an
instrument by which we obtain freely the nghteousness of Christ, not because it merits
righteousness for us by its own merits.®> However, it is very important to mention that
faith will always result i in obedience, because the believer will want to be conformed to
the obedience of Christ.’

Calvin describes justification using the concept of acceptance. Justification is
not by acceptance; justification is acceptance. Acceptance, however, is the opposite of
rejection. God rejects everybody and everything which is in opposition to him, but
accepts all that is according to his goodwill. The concept of acceptance receives its full
meaning when connected to the phrase sola gratia, by grace alone. Grace is the core
of acceptance and the very reality that makes justification virtually and actually

* calvin, Institutes, 3.9.2.

® Calvin, Institutes, 3.9.2.

® Calvin, Institutes, 3.9.2.

" John Hasselink, Calvin’s First Catechism: a Commentary, Louisville, Westminster John
Knox Press, 1997, 18.

8 Ralph Hancock, Calvin and the Foundations of Modern Palitics, Ithaca, Cornell University
Press, 1989, 128. See also Hasselink, Calvin’s First Catechism, 19.

® calvin, Institutes, 3.9.23.
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possible.’® Justification is also the imputation of Christ's righteousness. In order to
explain this definition, two concepts must be explained. Firstly, the concept of
imputation. Semantically, imputation means to reckon to someone something that had
not been his previously or intrinsically. Secondly, the concept of righteousness. True
and justifying righteousness is only of one kind and this belongs to Christ. Only Christ
has the proper righteousness, which is capable of offering satisfaction to God. By
imputation, this righteousness is given to man.* Likewise, when man is justified, he is
truly joined with Christ in a perfect union. Christ dwells within our hearts, by what Calvin
calls a “mystical union”, because Christ wants to make us one with him: | acknowledge
that we are devoid of this incomparable gift (the righteousness of which God makes us
partakers in the eternal righteousness of the eternal God) until Christ becomes ours.
Therefore, to that union of the head and members, the residence of Christ in our
hearts, in fine, the mystical union, we assign the highest rank, Christ when he becomes
ours making us partners with him in the gifts which he has endued. Hence we do not
view him as at a distance and without us, but as we have put him on and been
engrafted into his body, he deigns to make us one with himself and, therefore, we glory
in having a fellowship of righteousness with him.*?

In Calvin's theology of justification, a key concept is that of incorporation in
Christ (insitio in Christum). The believer is grafted into Christ, so that the justitia Christi,
which is the foundation of justification, should be approached as if it belonged to man.
Calvin uses this particular approach only within the context of the intimate personal
relationship between Christ and the believer. The incorporation of the believer in Christ
has two consequences: justification and sanctification, which are distinct and
inseparable. Both justification and sanctification are aspects of the new life of the
believer, which is in permanent connection to Christ. In this respect, justification and
the subsequent sanctification are the two most important benefits of Christ (beneficia
Chrlstl) In justification, the believer does not only recelve the righteousness of Christ,
but Christ himself as a living and real presence in his life.*

Another two aspects of Calvin’s soteriology are election and effectual calling. It is
important to notice that, in Calvin, justification has priority over election and effectual
calling. Briefly, in Calvin, election of God is secret and manifested by effectual calling.'®
The nature of the effectual calling consists in the preachlng of the Word of God and, even
more importantly, the illumination of the Holy Spirit." ® Both election and effectual calling
are based on the free mercy of God. The effectual calling of the elect does not depend on
free will, because there is no such thing as free will in a body affected by sin, or in faith
either. Election is founded only on the mercy of God, not on aspects pertaining to
humanity, like will or faith."” The elect are kept by God in a continuous state of protection.

10 parker, Calvin, 98.

™ We are not just in ourselves, but the righteousness of Christ is communicated to us by
imputation, so that our sins are totally remitted and we are consequently reconciled with
God. Parker, Calvin, 99. See also Calvin, Institutes, 3.9.2.

12 Calvin, Institutes, 3.9.2. See also Hancock, Calvin, 126.

13 McGrath, Justitia Dei, 37.

1 Hancock, Calvin, 128. Calvin, Institutes, 3.9.2.

15 calvin, Institutes, 3.24.1.

18 calvin, Institutes, 3.24.2.

17 calvin, Institutes, 3.24.3.
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Sin does not have dominion over them because God is calling them effectually, and they
are able to grasp or apprehend Christ by faith as a result. The state of perseverance,
given to the elect, is protected by Christ himself, whom Calvin calls “the guardian of the
elect.”® Both election and effectual calling are part of God'’s secret plan of salvation, and
they cannot be penetrated by human wisdom. So, should they be granted to anyone, this
is a proof of God's grace. From this perspective, the beginning and the end of salvation is
God's effectual calling of the elect, or, in other words, the infinite and mysterious grace of
God. What man can know about election and effectual calling is revealed in Christ, the
foundation of election and effectual calling.’® Faith in Christ provides us with the
assurance of election. We cannot investigate the mystery of God’s salvation in election,
and effectual calling but Christ can, so he is the “faithful interpreter of the eternal counsel
in regard to our salvation.””® Calvin also speaks about the reprobate, and the only certain
idea about them is that God blinds them. If God acts toward election to life, it is logically
necessary that he also act toward election to condemnation. However, though towards
election to life, God acts by means of effectual calling, in respect to election to
condemnation, God is somehow acting against the sins of the reprobate.”* Accordingly,
election to life and effectual calling are by grace, while election to condemnation is, in a
way, a punishment for sin.

The last problem in Calvin's soteriology is the salvation of some Catholics.
According to Calvin, one could argue in favour of the salvation of some Catholics due
to the fact that the Catholic Church is still a Church of Christ in spite of its errors.
According to Calvin, faith in Christ is the foundation of true religion. This, however, was
kept by God in the Catholic Church on the basis of his covenant. The essence of the
covenant is, in Calvin's view, “the certainty and constancy of the divine goodness.”
Actually, these were kept in the Catholic Church by the providence of God, not by the
faithfulness of the Catholics. So, the Catholic Church is a true Church because of
God’s mercy and providence, manifested in the election and effectual calling of at least
some of the Catholics. Calvin does not say this explicitly. However, in accordance with
his doctrine of election and effectual calling, if the Catholic Church is still a true Church,
it means that at least some of its believers were truly saved. This means that they were
elected and called effectually. Nevertheless, what Calvin does say explicitly is that
“God wondrously preserves some remains of his people.”

The Doctrine of Justification in the Theology of Theodore Beza

The doctrine of justification in the theology of Beza is important, but not of
primary interest. Beza speaks of justification, but he assumes it as an already clarified
doctrine and places it within the broader context of predestination. The most important
aspect of Beza's soteriology is the way predestination works within his entire
theological system. A proper assessment of predestination will lead to a sound
evaluation of the role and value of justification. It is, moreover, important to work from
the beginning of the doctrine of predestination in general then to take into account that
Beza works with a soteriological dichotomy in his doctrine of predestination. In other

18 Calvin, Institutes, 3.24.4.
19 calvin, Institutes, 3.24.5.
20 calvin, Institutes, 3.24.5.
2L calvin, Institutes, 3.24.12.
22 calvin, Institutes, 4.2.11, and Institutes, 4.2.12.
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words, Beza mentions first the eternal decree of God and second the execution of the
decree of God. Beza articulates his view of justification within the second part of his
doctrine of predestination, namely when he evaluates the execution of God's decree.
So, unlike Calvin, who discusses justification before election and effectual calling, Beza
affirms the priority of election and effectual calling over justification.

Beza begins his definition of predestination by stating that the judgments of
God cannot be comprehended by men. Likewise, God’'s ways and will are equally
hidden and unfathomable to human investigation. Nevertheless, God has a fixed and
unchangeable purpose of his will, according to which he established within himself to
lay the foundation of creation for his eternal glory. God created two mutually exclusive
types of humanity. The first type of humans is that whom God elected in order to be
partakers of his glory, through his mercy. These are predestined to salvation. The
second type of humans was created and ordained to damnation, so that God should
be glorified, by displaying his wrath and power. These are predestined to damnation.”
Predestination to eternal life is the main source of salvation for the children of God. It is
important to notice that predestination is not grounded on God'’s foreknowledge of their
faith and good works.”* Predestination is grounded on the benevolent attitude of God,
manifested to elect humanity. The benevolent attitude of God is the source of election,
faith and good works. At this point, Beza introduces his dichotomy. Thus, the primary
cause of predestination is the goodwill or the benevolent attitude of God. The
secondary cause of predestination is faith and the calling of the Gospel.®

Broadly speaking, predestination is God's ordinance, whereby he determined
men either to salvation or to damnation, with particular reference to the finality of the
ordinance itself. Beza offers a definition of predestination in his Quaestiones. Thus,
predestination is: God's eternal and unchangeable ordinance, which came before all of
the causes of salvation and damnation, and by which God has determined to glorify
himself, in some men by saving them through his simple grace in Christ and in other
men by damning them through his rightful justice in Adam and in themselves.?®

According to this definition, it is clear that salvation is not by good works.
Salvation is not the result of good works, but is founded on the grace of God, which
has been activated by his hidden and mysterious will. Good works can be expected to
characterize the life of the elect, but their election was not based on God's
foreknowledge of their good works. This would have meant that salvation is by
foreseen good works, but nevertheless good works, which is contrary to the Gospel
that preaches salvation by faith alone.?” The life of the elect should not and will not
collapse permanently into a sinful behaviour, because only the elect repent and
perform good works. Honour, love and fear of the Lord, which should characterize the
life of the elect, are always prerequisite to a proper understanding of God’s purpose.
Election is the act of God that most clearly demonstrates his mercy towards humanity.
The justice of God is obvious in election, because God punished with uttermost
severity all the sins of the elect in the person of his son, Jesus Christ. Although the
decree of election is chronologically prior to justification and sanctification, the

23 John S. Bray, Theodore Beza's Doctrine of Predestination, Nieuwkoop, B. de Graaf, 1975, 86.
>4 Bray, Theodore Beza'’s, 86.

% Bray, Theodore Beza'’s, 86.

2 Theodore Beza, Questiones, 116, trans. in Bray, Theodore Beza’s, 86.

%" Bray, Theodore Beza’s Doctrine, 87-88.
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reception of the elect in heavenly glory is accorded only after justification and
sanctification. In his great mercy, God decided to elect some people in his Son, by
calling, justifying and glorifying them. This becomes effective by faith, which was given
by grace. The reprobate should not complain because God chose to elect some, but
they should rather marvel at God's great mercy. Moreover, God does not hate the
damned; he only hates sin. The reprobate are not appointed to damnation, but to just
damnation. It is only God who ordains that anyone should be damned, but in the same
time, no on is damned except those who have in themselves the causes of damnation.
The reprobate are condemned because of their sin. In Beza's opinion, the very
conscience of the reprobate condemns them and this shows the justice of God:

There are secondary causes ordained for the execution of the eternal plan.
Therefore, a reason can be adduced why and how we are elect: namely that God — for
the sake of his immense love, as he sees us in his Christ, to whom he decided to give
us before times eternal — could not help loving us, so that we might be righteous and
holy to him. But on the other hand, if one asks why he reprobated some, | shall
respond that the cause must be sought in themselves. For they themselves persist in
corruption and iniquity, which deserve the just hatred of God; and therefore such men
are rightly rejected and repudiated by God. Finally, of one asks about the ultimate
execution of election and reprobation — that is forgiveness of sins and condemnation —
the obvious causes can be given: justification in the elect and their sanctification by
faith in Christ, who has been imputed to them; but iniquity in the reprobate and the
impurity that flows forth from corruption but not from creation.?®

Justification is part of God's execution of the decree of election, which is
revealed to humanity, unlike the decree of election itself, which is known only to God.”
The very essence of the execution of God’s decree of election is the love, grace and
mercy of God, manifested in Christ’s life, death and resurrection, which is the material
cause of salvation.*® The sacrifice of Christ had the finality to reconcile us with God and
is imputed to us for the forgiveness of our sins. In addition, the sacrifice of Christ is the
foundation of justification. Thus justification consists of the forgiveness of sins, which is
effected by the imputation of Christ’s sacrifice. Justification is the means by which God
reconciles us to himself. For Beza, in order to have salvation, it is absolutely necessary
to know God not only as God, but also as our Father in Christ. The knowledge of God
is possible by faith. The effectiveness of faith for the proper knowledge of God is given
by God’s calling, realized through nature, conscience and law. Nevertheless, effectual
calling comes only through the preaching of the Gospel. In a certain way, all men are
called through the Gospel, but the message of the Gospel makes sense only to the
elect. Only the elect experience effectual calling, by which God gives them the HoI3y
Spirit, so that they could respond positively to the preaching of the Gospel in faith.**
Faith is not only an intellectual assent whereby we acknowledge the nature of God, but
it rather presupposes that we should yield ourselves to God and fully accept the nature

2 Theodore Beza, Letter to John Calvin, the 29" of July 1555, in Philip C. Holtrop, The
Bolsec Controversy on Predestination from 1551 to 1555. The Statements of Jerome
Bolsec and the Responses of John Calvin, Theodore Beza and Other Reformed
Theologians, Lampeter, The Edwin Mellen Press, 1993, vol. |, 739.

29 Eore more details, see Bray, Theodore Beza'’s, 90-92.

% Tadataka Maruyama, The Ecclesiology of Theodore Beza: the Reform of the True Church,
Geneve, Librairie Droz, 1978, 147.

¥ Maruyama, The Ecclesiology, 146.

63



CORNELIU C. SIMUT

of our salvation in Christ, which applies to us individually.** Faith is a gift of God, which
is only given to the elect for their justification, and it should be directed towards Christ.*®
Faith in Christ is the decisive feature of election and it leads to justification.>*

Conclusion

Classical Reformed theology begins its discussion on justification from the
concept of regeneration as a proof that justification should be evaluated from the
perspective of its outcome in good works. Thus, in Calvin and Beza, justification
resides in the work of Christ and is totally dependent on God and his grace. The
content of justification is threefold: the absolution from the guilt of sin, the declaration of
righteousness and the imputation of Christ’s righteousness to the sinner who believes.
Thus, faith is always directed towards Christ. Faith leads to the believer's identification
with Christ. By faith, the believer is incorporated himself in Christ. Justification must be
understood from the perspective of predestination, which is the proof of God's
sovereignty. In the same time, predestination is the result of God’s will and purpose,
which are hidden to human investigation. Predestination was effected by God for his
own glory and consists in two basic aspects: predestination to eternal glory and
predestination to eternal condemnation. Regardless whether is to eternal glory or
eternal condemnation, predestination is grounded on the benevolence of God towards
humanity, not on his foreknowledge. Thus, the grace of God becomes synonym for
predestination. God’s predestination is practically applied in election, which leads to
justification and sanctification. Only the elect receive justification, which is the
forgiveness of sins, the imputation of Christ's sacrifice and the proper knowledge of
God through faith. Justification must always be personally applied by the elect
believers through faith as a proof of their election to eternal glory. A distinction must be
made between the ordo salutis in Calvin and in Beza. Thus, for Calvin, justification is
first then follows election and effectual calling, while in Beza, election and effectual
calling precede justification.

%2 Bray, Theodore Beza’s, 104-105.

% Bray, Theodore Beza’s, 92.

34 Bray, Theodore Beza’'s, 105. For more details on the theology of Beza, see, for instance,
McGrath, Justitia Dei; Henry Baird, Theodore Beza: Counsellor of the French Reformation
1519-1605, New York, 1899
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“CONSTIINTA MORALA” IN VIZIUNEA CONCILIULUI ECUMENIC
VATICAN I

VIRGIL CRETU

RIASSUNTO. COSCIENZA MORALE NELLA VISIONE DELL'CONC ILIO
ECUMENICO VATICANO II. Quando si parla di un "contributo” del Concilio
Vaticano I, si parla di una scelta determinante: teologia della coscienza. Teologia
morale, disciplina genuinamente teologica, deve approdare al tema della coscienza
in chiave teologica, eliminando gia in partenza qualsiasi riduzionismo di visuale nel
senso di un moralismo dimentico della sua base religiosa, occore ritrovare un
approccio marcatamente cristiano al fenomeno universale della coscienza. Ha
luogo una svolta di pensiero. Si prendono le distanze da una manualistica che
riduce la coscienza ad un’istanza di controllo del singolo atto morale in vista della
sua sintonia o del suo contrasto con una corrispettiva norma di comportamento. La
forma concettuale si distingue per il suo respiro teologico in quanto connette la
questione di Dio con quella morale, ambedue sono un tutt'uno. Coscienza va
descritta come luogo privilegiato in cui Dio attende 'uomo. La volonta normativa di
Dio € nello stesso tempo una volonta salvifica. La verita morale va intesa in termini
di una verita di salvezza, ecco il suo significato profondo in prospettiva cristiana. E’
nella coscienza che I'uomo coglie la realta salvifica di Dio e facendo cosi apporta e
conferisce una prospettiva dominante, una specie di chiave ermeneutica, alla realta
intramondana. Coscienza va intesa in veste di una consapevolezza impegnata, €
aperta alla co-presenza operativa di Dio nelluomo e cosi luogo privilegiato della
trascendenza immanente di Dio. E’ nella coscienza in senso di questa sintesi
vissuta che si decide la sorte eterna dell'uomo.

Conciliul ecumenic Vatican Il, asa cum a fost de multe ori evidentiat, a
incercat sa interpreteze semnele timpului si sa gaseasca raspuns la intrebarile
care apar in viata omului contemporan. Un loc deosebit intre acestea il ocupa
interesul si Intrebarea despre Dumnezeu. Se naste intrebarea daca intr-o societate
secularizata si autosuficienta, care creeaza si favorizeaza adevarate structuri ale
pacatului, in numeroase aspecte de-a dreptul triviale, este posibil, si cum anume,
sa se vorbeascd intr-un mod responsabil si convingdtor despre Dumnezeu ca
factor determinant al Tntregii realitati, care apare clar gi convingator in teologia
morala ca si temelie ontologica a obligativitatii morale?

Magisterul bisericii foloseste Tn mod curent in limbajul sau oficial expresia
"planul” sau "proiectul” lui Dumnezeu cu omul. Care este insa imaginea despre
Dumnezeu in momentul in care este prezenta sfera moralitatii? Imperativul etic nu
este oare evident si obligant Tn el Tnsusi, sau este necesar sa recurgem la
Dumnezeu fintrucat Creator ,exterior’ al lumii care a creat toate lucrurile si
oranduirile, fiind astfel Domn al istoriei? $i daca admitem existenta lui Dumnezeu,
ce inseamnd, ce intelegem cand 1l numim Supremul Legislator? in ce sens
imperativul etic poate fi gandit ca o exigenta a lui Dumnezeu in confruntarea cu
omul, fara ca acest lucru sa fie pus in dauna onestitatii intelectuale a individului?
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Vorbind Th acesti termeni, nu este probabil si proxim pericolul de a opri, in domeniul moral,
efortul reflectiei, delegdnd unei autoritati transcendentale povara unui comportament
responsabil? Sunt numai cateva dintre intrebarile care vin puse de multi dintre
contemporanii nostri si care trebuiesc Iluate Tn considerare intrucét reflecta
comprehensiunea pe care o au despre ei insisi. In mod deosebit teologia, si in mod special
teologia morald, nu poate face mai putin decét sa primeasca si sa accepte toate aceste
ntrebari, s&-si orienteze argumentatiile in spatiul circumscris de acestea, altfel declama in
gol, negasind destinatarii reflectilor sale, "riscand astfel sa piarda contactul cu realltatea si
condamnandu-se in fond la un discurs derizoriu si ridicol, lipsit de orice insemnatate™

Apelul la propria constiintd in gandirea multor contemporani ocupa un loc
important, constiinta reprezentand demnitatea persoanei precum si responsabilitatea
proprie comportamentului moral. Realitate importantd, tocmai in contextul unei
societati pluraliste si tolerante care are inscrisa in programa sa oficiala_datoria
respectului activ fata de cei care au o constiinta diferita, sau chiar opusé lor”.

Pentru faptul ca in zilele noastre cu totii cred ca stiu si inteleg conceptul de
constiintd moral&d, Conciliul ecumenic Vatican Il, a gasit de cuviinta sa emitad o
declaratie fundamentala, tinand prezenta acea Iegatura constanta si originara
dintre Dumnezeu Si morala (eticad)®, stimuland si fncurajand n acelasi timp
cercetarea si studiul biblic si patristic. De aceea, se afirma ca: "In adancul constiintei,
omul descopera o lege pe care nu si-o da el insusi, dar careia trebuie sa i se supuna si
al carei glas, chemandu-l neincetat sa iubeasca si sa faca hinele si sa evite raul,
rasuna la momentul potrivit la urechea inimii. (...) Caci omul are in inima o lege scrisa
de Dumnezeu. (...) Congtiinta este nucleul cel mai tainic si sanctuarul omului, unde
omul se afla singur cu Dumnezeu, al cérui glas fi rdsuna in strafunduri™

Astfel constiinta apare in ochii parintilor conciliari ca Iocul ermeneutic
privilegiat in care se descopera proiectul lui Dumnezeu cu creatia Sa — omul, locul
cel mai sacru si |nt|m al individului, centrul cel mai ascuns in care Tsi au orlglnea
toate deciziile morale®. Prin aceasta se presupune in mod tacit (se subintelege) ca
in om exista o nemijlocita si adevarata constiinta a lui Dumnezeu, un fel de
contemplatie spirituald (geistige Anschauung) care depaseste orice fel de
experienta empirica (empirische Anschauung).

! Klaus Demmer, Interpretare e agire. Fondamenti della morale cristiana, Cinisello Balsamo
1989, p. 35-73; Idem, Coscienza e norma morale, in Fondazione e interpretazione della
norma, a cura di A. Rigobello, Brescia, 1986, p. 13-50.

2 Josef Fucks, Coscienza etica e societa pluralistica, in Idem, Il verbo si fa carne. Teologia
morale, Casale Monferrato, 1989, p. 187-212; Mai cu seama Bernard Lonergan a indicat
diferenta pentru morala Tntre o auto-comprehensione clasicistica care surprinde omul in
diferitele sale componente ca si realitati create in timp ntr-o maniera statica, fixate ntr-
un mod definitiv, in consecinta comportamentul trebuie conformat la acestea; si o auto-
comprehensione storicd care Tn mod contrar vede datoria omului Tn autonomia sa
umanad, datad de Dumnezeu, si ca atare prin intermediul ratiunii umane trebuie sa-si
construiasca in prezent viitorul, sa-l realizeze astfel intr-un mod coerent.

Avand in vedere comprehensiunea actuald si uzul curent in teologia occidentalda, vom
folosi de acum inainte termenii etic si moral ca sinonime, cunoscut fiind faptul ca pana
nu de mult morala era considerata etica teologica, iar prin eticd se intelegea reflectia
filozofica a comportamentulw uman.

# Conciliul ecumenic Vatican II, din Demnitatea congtiinfei morale, in Constitutia Gaudium et Spes.
Pio XIl, Radiomessaggio, sulla formazione della retta coscienza nei giovani, 23 marzo
1952: AAS 44, 1952 p. 271
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Constiin ta — termen i semnifica tie

in limba greaca "syn-eidesis” sau in latina "con-scientia” indica o
cunoastere umana, dar o cunoastere strict particulara Tn sine, nu numai individuala,
ci mai degraba intersubiectivd sau interpersonald. Prefixul "cum” indicad o
cunoagtere a “"eului” Tmpreund cu acel "tu”, altul, pentru c& potrivit definitiei Sfantului
Toma de Aquino: "Coscientia dicitur cum alio scientia™. Chiar daca de-a lungul
timpului interpretarile au avut nuante diferite, Tn traditia bisericii "cum-scientia” a
fost interpretatd ca o "cunoastere umand cu si prin Dumnezeu”’. Tnsa adevarul
prefixului "cum” in aceasta cunoastere a constiintei nu se evidentiaza in sine ca
legatura interpersonala, nici ca o chemare Divina, nici ca voce Divina sau centrul
cel mai intim al persoanei unde ego-ul dialogheaza cu Dumnezeu. Tocmai pentru
ca aceste ,scurtaturi’ au caracterul unor afirmatii facute in graba, de multe ori
superficiale sau retorice, din punct de vedere teologic sunt insuficient argumentate
si pot conduce la un fundamentalism crestin. Este necesar un drum lung pentru a
clarifica modul Tn care acest "cum” contine in el o dimensiune teologica si morala
de mare importantd in descoperirea misterului constiintei, care se dezvaluie
iubitorului de adevar in mod progresiv. In constiinta vin adunate, cu o certitudine
infailibila primele principii de morala, care se sustrag unei pareri arbitrare, prin
urmare vin recunoscute ca fiind originare din Dumnezeu®.

Trebuie sa facem de la inceput, datd fiind tema specifica, distinctia
cuvenita intre congtiinta moral& si cea psihologicd. Semnificatia psihologica este in
fond o cunoastere psihologica a unei valori sau al unui fapt cunoscut si perceput ca
atare. Ea se exprima simplu prin: "sunt constient de ceea ce s-a intamplat, am
vazut, am ascultat, am atins, etc.,”. Vorbim deci de o cunoastere personala in care
subiectul este pur si simplu constient, cunoaste valorile, faptele, face proiecte si ia
hotaréari etice valutative, dar este o cunoastere spre deosebire de cea morala care
nu obliga din "interior” si prin urmare nu ne face "responsabili”. In fata acestui mod
de cunoastere persoana poate ramane indiferenta.

Cu totul alta este semnificatia morald, care inseamna cunoagtere morala cand
ntr-o valoare sau fapt recunoastem si discernem acea calitate inerenta care se chiama
"valoare morald” (drept-nedrept, bun-ru) si care angajeaza obligatoriu vointa si libertatea
ntr-o responsabilitate personala: eul percepe raportul cu norma binelui moral, nu numai cu
binele pre-moral. Alegerea care urmeaza, conoteaza moral intreaga persoané Nu se mai
vorbeste numai despre o persoana constienta, care doar cunoagte si stie, ci care isi pune
n joc prin decizie-fapta mtreaga personalitate si responsabllltate Diferenta dintre cele
doua tipuri de cunoastere este si trebuie sa fie foarte clara. Daca h primul caz persoana
poate ramane pasiva si indiferentd in fata a ceea ce cunoagte, in al doilea caz ea se
implica n totalitate, astfel printr-o decizie libera, refuz sau acceptare, se pune intr-o vitala
consideratie de sine.

Con§tnnta inseamna stiinta cu altul’; Summa Theologiae I, 79, 13.
Stockle B., (dir.a), Dizionario di etica cristiana, Assisi, 1978.
Capone D., La Teologia dellla Coscienza Morale e dopo il Concilio, in Studia Moralia, 24,
1986, p. 221-249; Clémence J., Le mystére de la coscience a la lumiere de Vatican Il, in
Nouvelle Revue Théologique, 94, 1972, p. 65-94.
Aubert, J. M., Coscienza e legge, in Iniziazione alla pratica di teologia, red. B. Lauret-F.
Refoule, IV, Morale, Brescia, 1986, p. 205-250.
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Se intelege astfel mai bine de ce aceasta alegere terminologica a
Conciliului nu a fost intdmplatoare, ci este rezultatul muncii teologice preliminare,
care era indreptata in acel timp Tnspre o teologie morala cat mai conforma cu
Sfanta Scriptura. Prin acest studiu s-a putut evidentia ca originar, conceptul de
constiinta (syneidesis) apare intr-un prim moment numai in literatura sapientiala,
provenind deci din gandirea elenista. In scrierile anterioare Vechiului Testament
apare cuvantul <inima> (leb), care reprezinta acea interioritate care il poarta pe
israelitul pios la confruntarea cu judecata "cea adevaratd” a lui Dumnezeu in ce
priveste actiunile sale: singur Dumnezeu cerceteaza inima si strafundul omului,
nimeni nu se poate sustrage privirii Sale, iar ochilor Sai le este cunoscut fiecare
gand si aspirat,ielo. In aceasta comprehensiune sunt cuprinse, si constau, valoarea
si demnitatea omului: a fi judecati de Dumnezeu gi a trai in conformitate cu propria
constiinta. Aceasta cunostinta-constiinta este de o mare importanta in dezvoltarea
istoriei spiritului, gandindu-ne la faptul ca pana in prezent, in toata istoria omenirii,
raméne reflectia cea mai penetranta.

Noul Testament reia limbajul elenistic (syneidesis) dar il utilizeaza cu
semnificatii diferite. Congtiinta indica uneori capacitatea de a forma o judecata
morala ce caracterizeaza orice om, credincios sau nu (Romani 2,14), cateodata
primeste intelesul de "curte” a judecdtii interioare sau de "martor” interior $i punct
de referintd al lui Dumnezeu in acelasi timp, prezentate simultan intr-o maniera
implicita sau chiar explicita™.

Sfantul Toma de Aquino vorbind despre raportul dintre vointa lui Dumnezeu i
ratiunea umana, cu referinta la ceea ce numim lege naturald, ne spune: "Dumnezeu se
ingrijeste de oameni diferit fata de alte fiinte care nu sunt persoane: nu <din exterior>,
prin intermediul legilor de natura fizica, ci <din interior>, prin intermediul ratiunii care
cunoscand cu lumina naturala legea eterna Divina, este prin acest fapt in masura sa
arate omului directia potrivita In care sa actioneze liber. In acest fel Dumnezeu cheama
omul sa participe la providenta Sa, voind astfel prin intermediul omului, mai precis prin
intermediul griji sale rationale si responsabile, sa conduca lumea: nu numai lumea
natural3, dar si cea a persoanelor umane™*?.

Dumnezeu este astfel prezent in congtiinfa morald a persoanei umane, care
se distinge prin propria capacitate $i competentd de a putea ajunge la adevérul
moral®, in masura in care persoana ramane deschisd in interioritatea sa
transcendentei Divine. Tocmai aceasta aventura a spiritului uman in descoperirea
adevarului moral sta la baza textului emblematic al Constitutiei Gaudium et Spes 16.

Intentia lucrarii de fata nu este de a prezenta toate conceptiile contemporane
asupra constiintei, lucru de altfel imposibil avand Tn vedere multitudinea si diversitatea
pozitilor, cate conceptii si valori recunoscute - atatea consgtiinte, ci de a analiza acea
consgtiintd morald prezenta in viziunea parintilor conciliari.

De asemenea este momentul oportun de a evidentia cateva din intrebarile
de fond, care au purtat Thainte dezbaterile conciliului si care, convergent, tintesc
spre esenta problemei. Se punea intrebarea: care este problema axiologica de

0 Fac. 3,7-11; 4,10-12; Deut. 30,14; ler. 31,31.

1 Rom. 14,23; | Cor 8,7; Tit 1,15; Ivan Fucek, Dio e 'uomo nella coscienza. Verita-norma-
liberta, Roma, 1991

2 sSumma Theologiae., I:1l, q.93, aa.1e2; g, 90, a. 4 ad 1.

% S. Tommaso d’Aquino, prima parte de la Summa Theologiae.
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fond aparuta cu prilejul discutiilor in jurul interpretarii fenomenului “constiinta
morald”? In jurul sau in privinta autorealizarii eului uman ca subiect moral?
Problema profunda care a divizat teologii In doua pozitii. Primii, pun accentul
prioritar pe ntrebarea: cine sunt eu si ce trebuie s& fac? Ceilalti, dau prioritate si
pun accentul pe rezolvarea problemei: cine sunt eu si cine trebuie sa fiu?*. in
consecinta unii vorbesc de constiinta morala ca “judecata” si “facultate”, urmand
astfel numeroasele scrieri scolastice, neoscolastice si postscolastice. Altii in
schimb vorbesc despre constiinta morald in sens de "constiinta fundamentalad” si
"congtiinta situationald”, orientati spre o biblioteca recenta, mai precis spre cea
aparuta Tn ultimii 25 de ani dupa Conciliul Vatican Il. Protagonistii din primul curent
puncteaza pe obiectivitatea realitatii cu intrebarea: ce sunt eu si ce trebuie sa fac?
Cei din al doilea curent n schimb pun accentul pe subiectivitatea realitatii interne a
eului personal cu intrebarea: cine sunt eu si cine trebuie sa fiu?

Conciliul ecumenic Vatican |l vorbeste despre congtiinta in diverse
documente, pune in relief Tn special perspectiva personalistica. Astfel, este pusa in
relief: demnitatea constiintei in Gaudium et Spes16, 14, 26; libertatea consgtiintei, in
comparatie mai ales cu libertatea religioasa in Dignitatis Humanae 2; constiinta ca
norma n Apostolicam Actuositatem 5, Dignitatis Humanae 3 si 11; formarea
congtiintei in Dignitatis Humanae 14, etc,. Departe de orice subiectivism si
relativism moral Conciliul a subliniat in Dignitatis Humanae 11, obligatia fiecarei
persoane de a "asculta” de propria constiinta.

Pentru a intelege "fenomenul constiinta”, Conciliul foloseste trei texte
faimoase din epistolele Sfantului Apostol Pavel (Rom 14, 1-25; | Cor 8,9-13; 10,23-
33), in care apostolul rezolva acel dificil si obositor "caz de constiintd” al primilor
crestini: a manca sau nu din carnea oferita idolilor. Astfel unii, cei tari, stiau ca idolii
nu exista, in consecintd mancarea jertfita idolilor nu contamineaza. Altii, cei slabi,
erau convingi ca mancand din cele jertfite idolilor s-ar fi intors la idolatria
abandonata prin botez.

Raspunsul apostolului se bazeaza pe doua principii etice, care reprezinta
paradigma valabila pentru orice timp si situatie. Primul principiu este gtiinfa, sau
adevarata cunoasgtere — gnosis care ne invata: idolii nu exista, deci nu sunt in
stare, in sine, s& producd o contaminare. Celalalt principiu este caritatea, iubirea
care ne obliga sa luam in considerare persoanele concrete si congtiinta lor ce
trebuie ajutata in evolutia spirituald. Mai mult, indiferent de convingerea personala,
in contextul dat, Sfantul Pavel propune un criteriu etic absolut valid, niciodata
pricina de scandal, intotdeauna edificator aproapelui. Crestinul nu trebuie sa
scandalizeze pe fratele sau mai slab, ci Tn mod contrar, adevarata iubire a aproapelui
ne cere sa renuntdm la propria convingere. Deci, tot ce facem, sa facem pentru
marirea lui Dumnezeu si folosul personal al aproapelui (I Cor 10,31-33).

Acea situatie de la Corinteni, intr-un fel sau altul, este o realitate prezenta
si in zilele noastre. Cu totii, mai mult sau mai putin explicit, fac aluzie la constiinta:
parintii la copii, copiii la parinti, maestri cu discipolii, discipolii cu maestrii,
politicienii, economistii, ziarigtii — unii Tn disputd cu altii, aproape intotdeauna

1 Fucks J., Fir eine menschliche Moral. Grundgfragen der theologischen Ethik, II:
Ethische Konkretisierunggen, Wien, 1989.
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invocand argumentul congtiintei proprii sau al constiintei colective. Este adevarat,
valorile morale, chiar si cele mai importante, nu sunt percepute si recunoscute la
fel, nici macar de catre crestini. In consecinta, nu toti se comporta la fel chiar daca
apeleaza cu totii la propria constiintd morala.

Constiin ta "moral &

Chiar dacad pana acum am vorbit despre consgtiintd, este momentul de a
vorbi intr-un mod tematic despre constiinta <morala>. O distinctie Tn ceea ce
priveste valoarea morala este cea dintre congtiinta de sine si constiinfa morald. in
mod obisnuit se foloseste termenul de congtiintd pentru indicarea constiintei de
sine a unei persoane, intelegand prin aceasta ca este constientd, responsabila,
poate da socoteala de ea si de realitatea Tn care traieste si pe care o construieste.

Cu distinctia dintre constiinta de sine si constiinta morala, vine indicata
trecerea de la o cunostintad generala de sine, la cunostinta specifica izvorata din
experienta morald, si care de fapt caracterizeaza persoana inteleasa ca subiect
etic, deoarece ea este "unitate de cunostinta, libertate si responsabilitate™®.

In acest context, incercdm sa analizam dimensiunea cunoasterii mai putin
ca stiintd tematica si explicitd, ci mai degraba in postura ei de cunostinfa: se
Tntdmpla uneori ca noi sa reusim sa facem un discurs explicit si s& nu mai explicam
conceptul, dar in timp ce transpunem in viatd un anumit comportament determinat,
suntem congtienti atat de realizarea Iui cat si de libertatea cu care il realizam.
Aceasta cunostinta-constiintd a noastra vine rechemata aici in cauza pentru a
indica un anumit nivel de cunoastere, care nu este tematica, sau nu de tot si In
mod explicit tematizata. Cu toate acestea este o cunoastere. Dar acest nivel de
cunoastere este absolut necesar pentru a se putea vorbi de libertate si
responsabilitate morala.

Tocmai acest nivel de cunoastere pe care il avem despre noi si lume, a
responsabilitatii, a valorilor, etc., este nivelul cunostintei care ne este prezenta
atunci cand, dupa ce am facut o actiune nu mai pot spune: "nu am fost eu”, sau
"am fost eu dar fara sa stiu”. Desigur, cateodata voi putea adduga: "am fost eu, dar
fard sa-mi dau seama intru tot”, totusi, odatd ce mi-am asumat responsabilitatea
unei actiuni, chiar daca am facut-o cu o responsabilitate limitata, Tnseamna sa
recunosc in acel act o anumita cunoastere morala, chiar daca nu sunt in masura
sa specific in ce grad sau pana la care punct. Nivelul cunostintei poate diferentia
masura si gradul responsabilitatii, dar nu o poate exclude cu totul, cum ar fi in
cazul unei inconstiente totale.

Orice persoana care traieste exercitdndu-si facultatile sale obisnuite n
mod normal, din momentul in care se decide sa actualizeze un anumit
comportament, actioneaza in mod congtient, chiar daca va avea diferite grade de
cunostinta. Astfel intr-o actiune facuta "din viciu”, se intampla ca in momentul

5 Fuchs J., Il fenomeno della coscienza: orientamento soggettivo e orientamento
oggettivo, In Idem, Il verbo si fa carne. Teologia morale, Casale Monferrato, 1989, p.
187-212; ldem, Responsabilita personale e norma morale, Bologna, 1978; Capone D.,
La teologia della coscienza morale nel concilio e dopo concilio, in StMor, 24, 1986, p.
221-249
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determinat in care este Tmplinita, nivelul cunostintei actuale si explicite sa fie
minim, dar nu este mai putin adevarat ca, in mod constient a fost creata acea
obisnuinta vicioasa si tot Tn mod constient este confirmata. Tot astfel, dar in sens
contrar, se intdmpla cand cineva, prin forta unei obignuinte bune, pozitive, comite o
actiune, o faptd buna "fara sa-si dea seama”, raméane incontestabil adevarul ca
persoana Tn cauza si-a ales in mod constient modalitatea prin care a dobéandit acel
obicei bun, virtuos, pe care noi continudm sa i-I atribuim nu numai ca virtute in
general, dar si ca pe o actuala actiune singulara buna. Agadar putem spune ca, in
virtutea “"obisnuintei” care Tn mod explicit reduce "cunostinta-constiinta”, persoana
se afla intr-o stare de cunostinta obisnuita de fond, altfel nu s-ar putea vorbi intr-un
sens moral nici de virtuti, nici de vicii.

Libertatea este capacitatea de a alege, de a dispune de sine dispunand de
ceva, adica decizand in concret, in mod real, asupra propriilor relatii. Devine asadar
evident ca este implicatd cunostinta de sine si cunostinta a ceea ce se alege. Fara
acest nivel de cunostintd, libertatea nici n-ar putea exista. Cand o persoana afirma: "eu
am facut aceasta”, nu are intentia sa spuna "mainile mele au facut acest lucru”, ci "eu”,
adica persoana mea libera si constienta a facut aceasta. Prin urmare calificarea morala
a libertatii este tocmai responsabilitatea. Este responsabilitatea care ne indica si ne da
capacitatea, exigenta, de a fi chemati la raspundere, capacitatea si exigenta de a
actiona liberi, insé niciodata in mod arbitrar.

Responsabilitatea intelegandu-se astfel ca fiind exercitiul constient al
libertatii, obtinut in baza unui sens recunoscut si acceptat, in legatura cu valorile
propuse si interpretate intr-un context concret. Vorbim de o responsabilitate pe
care o avem in fata unei persoane si pe care o avem in fata obiectivitatii lumii,
intrucat Tn baza raportului dintre lucruri ne este mediata si responsabilitatea
relatiilor cu aproapele, cu Dumnezeu.

Pana acum am specificat ceea ce numim cunoastere, libertate si
responsabilitate referitor la ceea ce numim in general valoare morala. Constiinta de
sine si constiinta morala Tnsa, cuprind o migcare psihica de baza, pe care suntem
obignuiti s& o chemam constiintad psihologica, identificabila cu migcarea spiritului.
Fara acest dinamism al constiintei psihologice nu se poate vorbi nici de congtiinta
de sine, nici de o constiinta morala. Cu toate acestea noi, in mod curent, nu
identificdm nici pe una nici pe alta cu o simpla dinamica a constiintei psihologice. In
mod analog se intdmpld cu modul de perceptie a unei persoane pe care nu o
identificam cu corpul sau. In ambele cazuri, fie ca si constiinta de sine fie ca i
constiintd morala, dinamica constiintei psihologice mediaza, desigur structural, cu
alte cuvinte Tnainte ca unul sa vrea sau sa-si dea seama despre starea de fapt a
constiintei individuale precum si despre raportul sau cu alte constiinte.

Céand avem de a face cu congtiinta de sine si cu constiinta morala, avem
prezenta intotdeauna o dinamica a constiintei individuale care este o participare la
congtiinta colectivd. Mai precis spus: exercitiul constiintei individuale nu este un
lucru care se naste intr-un individ si merge pe contul sau, ci vine structural si
gradual activata din relatia lui cu alte congtiinte. Prin participarea la o constiinta
colectiva, se Tntelege ca din acea realitate a raporturilor care se stabilesc intre
constiintele cultural structurate, depinde aceeasi dinamica si exercitiu al constiintei
individuale.
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La randul sau, intrdnd in aceasta dinamica a raportului, exercitiul
constiintei individuale chiar de la migcarea psihica de baza contribuie la
structurarea realitatii pe care o numim consgtiinta colectiva, si pe care o putem
chema in alti termeni "cultura™®. Prin legatura cu constiinta colectivd nu afirmam
lipsa libertatii, amintim doar ca libertatea este intotdeauna situata, intr-un anumit
sens conditionata. Autonomia personala a constiintei morale, si din acest punct de
vedere, nu este autarhicd, ci este o autonomie relativa, deci relationatd"’. E
important sa dispunem de autonomia personald, deoarece prin congtiinta, libertate
si responsabilitate putem identifica subiectul personal care nu este altceva decét
echivalentul congtiintei morale. In acest context nu vorbim de consgtiinta ca facultate
a persoanei. Motivul este ca ne aflam in fata a ceea ce constituie realitatea
fundamentala a persoanei umane, cu alte cuvinte capacitatea sa de a trai in
constiinta, adica liber, inteligent, responsabil. Ne gasim agadar in fata unitatii
existentiale a persoanei.

Spunand constiinfd, in sensul de subiect personal - constient, liber si
responsabil, inseamna sa subliniem specificitatea fiintei umane, fara sa negam tot
ce se poate spune despre ea ca subiect personal. Atunci cand vorbim de constiinta
morald, dorim sa indicam subiectul personal in unitatea sa de cunostinta, libertate
si responsabilitate.

Data fiind tema specifica, este necesar de clarificat ce anume intelegem
prin constiinfa religioasa: termenul desemnand constiinta morala traita in credinta.
Inseamna o recunoastere a sensului existentei noastre intemeiata pe intalnirea cu
Dumnezeu in Isus Christos, care altceva nu este decat fructul unei congtiinte
morale traitd in credinta. Din cauza aceasta congtiinta religioasa este constiinta
care se afla in deplind unitate cu toate dimensiunile ei, Th cunostinta deplina
(suficienta) a raportului cu Dumnezeu, ca eveniment pe care se intemeiaza orice
raport sau discurs ce priveste cunostinta, libertatea i responsabilitatea unei
persoane. In mod normal noi vorbim de constiinta morald ca locul de
comprehensiune si proiectare personald. Discursul asupra congtiintei se deschide
cand vrem sa vorbim despre acea realitate, care este un intelege-intelegandu-
mé(te), apreciaza-apreciandu-ma(te), decide-decizandu-ma, in care persoana fsi
asuma propria responsabilitate.

Uzul frecvent de expresii ca "a decide Tn constiinta”, marturiseste faptul ca
noi ne asumam n mod obisnuit paternitatea deciziilor. Cand se vorbeste de valori,
de termeni ai experientei morale, se vorbeste de ceva care se realizeaza in
constiinta, altfel nu se poate vorbi despre o experienta etica. Autoritatea peste care
nu se poate trece, cea a judecatii constiintei are insa o conditie necesara:
sinceritatea Tn cautarea adevérului moral. Prin judecata constiintei se exprima
obligativitatea la binele colectiv care, intrucét este acel <Bine>, pretinde sa fie
recunoscut si primit.

18 Chiavacci E., La coscienza morale nelle correnti culturali contemporanee, in Idem,
Proposte morali tra I'antico e il nuovo, (Quaderni di teologia morale, 5), Assisi, 1973, p.
16-32.

17 Bastianel S., Autonomia e teonomia, in Compagnoni F., Piana G., Privitera S., (editori).,
Nuovo Dizionario di Teologia Morale, Cinisello Balsamo (Ml), 1990, p.70-82
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Trebuie recunoscuta o anumita creativitate a congtiintei in incercarea sa de
a gasi modalitatile adecvate de realizare a binelui recunoscut, ceea ce nu
inseamna ca ea ar fi creatoare sau patroana a ceea ce numim bine-rau sau
valoare. Mai curand in ea se exprima unitatea dintre libertate si responsabilitate Tn
raportul lor la adevarul cunoscut. Devine astfel evident faptul ca: "Exigenta de a lua
o decizie morald personala devine, in acest fel, exigenta de a ,inventa’ in propria
constiintda acest proiect de auto-realizare, printr-o responsabila valutare a
instantelor morale care provin de la realitatea lucrurilor, de la altii sau de la norme:
rezultatul acestei cercetari va fi o autentica realizare personala si o autentica
realizare a lumii, posibila aici si acum; va fi un imperativ moral iar acest imperativ
va fi asumat in intimitatea orizontului absolut al Dumnezeirii in Christos™?2.

Cum este con stiin ta aga va fi comportamentul

Pentru a intelege fenomenul constiintei morale, scopul studiului de fata,
pentru exemplificare recurgem la cateva exemple. Ne place cénd o persoana pe
care am ajutat-o cu generozitate, pentru o lunga perioada, ne este recunoscatoare.
Dar, mai tarziu, mai mult decat recunostinta sa este experienta generozitatii care
ne multumeste in sufletul nostru pentru simplul motiv c& am facut binele, am facut
caritate, fard a astepta minima recunostintd. Constiinta incuviinteazad actul de
caritate, ne face multumiti, senini si disponibili la ideea de a-I repeta in viitor. Ea ne
spune: "Ai facut bine ca ai savarsit acest gest de caritate”. Aceasta judecata
morala consecutiva reprezinta “"verdictul” constiintei proprii, vocea de care am
ascultat. Daca in schimb ai neglijat parintele bolnav, "verdictul” constiintei
personale este o mustrare descurajanta. In ambele cazuri, "verdictul” proclamat de
constiinta ramane pentru totdeauna, el nu se schimba niciodata, nici macar dupa o
eventuald schimbare a modului de perceptie, pentru ca factum infectum fieri nequit.

Cardinalul Mario Nasalli Rocca descrie multe din experientele sale cu
prizonieri si condamnatii la moarte in timpul celui de-al doilea razboi mondial, in
cartea "Aproape de condamnatii la moarte”(Vatican 1979). Povesteste ca odata, in
timp ce se afla intr-o inchisoare, era insotit de secretarul de la Vatican,
Monseniorul Giovanni Battista Montini, viitorul papa Paolo VI. Mult timp dupa
aceea, povesteste Nasalli Rocca, am intalnit pe strazile Romei o femeie care avea
intre 45-50 de ani. Femeia il opreste gi ii spune: "...parinte, nu ma recunoagteti,
dar eu va recunosc si imi amintesc de predicile dumneavoastra”, si 1i spune de
inchisoarea cu pricina. Femeia 1l intreaba: "nu stiti nimic de preotul care era cu
dumneavoastra? Ce mult mi-a placut cum predica, si in mod special am facut o
marturisire atat de buna, cum nu am f&cut niciodatd. Tncepand din acel moment,
am fost intotdeauna asa cum trebuie, acum sunt casatorita si am patru copii. Dar,
intreaba femeia, acel preot care mi-a salvat viata, ca mai face? Are o parohie
undeva?” La care Nasilli Rocca 1i raspunde: "da..., un pic mai mult, este chiar
actualul Papa”. Femeia, dupa un moment de puternica emotie exclama: "daca il
vedeti, sérutati-i amandoud picioarele din partea mea, el m-a salvat™".

18 Bastianel S., La coscienza, in Autonomia morale del credente. Senso e motivazioni di
un’attuale tendenza teologica, Brescia, 1980, p. 208-209.
19 Este evident faptul ca fiecare om, nu numai persoana consacrata, are obligatia ,bunului
si milostivului, samarinean fata de aproapele, indiferent de apartenenta sa religioasa.
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Este exemplul unei sincere si pretioase marturii, care nvaluie toate cele
trei personajele. Dar ceea ce ne intereseaza in mod special este acea pozitivitate,
acea profunda reactie a constiintei sandtoase, adevarate, drepte si sigure a femeii.
Femeia atinsa in constiintd de vorbele tanarului preot Montini, de la acea
marturisire miscatoare si sincera s-a convertit si ih mod definitiv si-a transformat
viata: "...din acel moment am fost intotdeauna cum trebuie”. Optiunea sa
fundamentald pentru o viatd noud, o viata crestina serioasa, adevarata, din acel
moment nu a mai fost pusa in pericol. Mai mult, acel sens nobil de recunostinta
izvorata din suflet nu se va sterge niciodatd. Pentru cei preocupati de studiul
teologiei, din acest tip de marturii se poate vedea mai bine acel exordiu kerigmatic
declarat al scopului unui studiu profund legat de constiinta morala.

Constiin ta moral & — locul de origine a normelor morale

Am vorbit de constiinta morala In mod particular ca locul de origine a
normelor morale in sensul ca, plecand de la constiinta morala in recunoasterea
valorilor, Tn exercitarea ratiunii Tn intelegerea acestor valori, ca realitate de
comunicatie interpersonald (constiinta—dialogul intre constiinte), constiinta morala
este locul de origine, de angajare, de verificare, de transmitere a normelor morale,
intrucat este locul de existenta, perceptie si realizare a raportului personal a ceea
ce vine spus bine sau rau, a ceea ce promoveaza sau degradeaza un trai autentic
uman, interpersonal.

In mod curent in limbajul teologic se face distinctia intre constiinta morala
fundamentald si constiinta morala actuald. Tntregul discurs este legat de dinamica
psihica a constiintei. Astfel prin constiinta morala fundamentalda intelegem ca
persoana ca atare este constiinfa morala, pentru ca termenul ne raspunde din
punct de vedere al realizarii persoanei, Intrucat persoana conoteaza evenimentul
cunoasterii, responsabilitatii si libertatii. Constiinta fundamentala este in primul
rand transcendentala si in consecinta atematica.

Prin constiinta morald actuala Tntelegem exercitiul "actual” al constiintei
morale, prezenta in actul cunoagterii, valutarii, deciziei, etc. in ambele nivele de
constiinta, fundamentald si actuala, fatd de normele morale constiinta nu este
numai aplicativa. Constiinta morala insa nu este nici creativa fatéd de norma morala,
n sensul de sursé arbitrara de moralitate. Referitor la Tntregul discurs asupra
normelor congtiinta nu este numai aplicativd, eroare in care se cade foarte usor
cand constiinta este vazuts ca o facultate a persoanei, si nu este numai creativa®.
Constiinta nefiind nici servitoarea dar nici stapana normelor care conduc si
vehiculeaza valorile recunoscute, punctul de referinta obligatoriu al constiintei este
legat de sens si obiectivitate, care implica procesul de formare-informare a propriei
constiinte ca responsabilitate, pentru ca Tntr-un mod real acel <eu sunt constiinta>
sa se poata maturiza si actualiza intr-o maniera corecta.

Intervine astfel necesitatea de a se ingriji de exercitiul corect al cunoasterii
si al libertatii. A avea grija de formarea sanatoasa a propriei constiinte inseamna a
avea grija de a fi, ori deveni, unitate de cunostinta, libertate si responsabilitate.
Acest lucru implica grija in fata unei informatii corecte in ce priveste realitatea

20 Molinaro A., Creativita e responsabilita della coscienza, in Goffi T. (ed.), Problemi e
Prospettive di Teologia Morale, Brescia, 1976, p.149-172.
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obiectiva a valorilor care sunt implicate in comportamentul propriu. Faré aceasta
grija pentru o adecvata si corecta informatie de ceea ce suntem pe urma
responsabili, in urma propriilor decizii, ar fi zadarnic sa mai vorbim de o
responsabilitate personald si de o constiinta <morala>. "Congtiinta inteleasa in
acest fel, depaseste limitele unei instante de aplicatie. In ea este prezenta o}
competenta genuina capablla de a-si construi propria identitate morala atat in ceea
ce priveste inteligenta, cat si in ceea ce priveste libertatea. in constiinta omul este
confruntat cu el 1 |nsug| ea este locul ermeneutic privilegiat al propr|e| constituiri"?*.

Este clar ca Tn morala nu ajunge o convingere care vine dintr-o simtire, sau
din comprehensiuni sau optiuni anticipate: judecata constiintei morale actuale are
nevoie sa fie obiectiva. Judecata particulara actuald, care precede imediat decizia
morala, este in functie de comportament, si este indispensabila mediere personala
la adevar, sens, valoare, obiectivitate. Pentru acest fapt judecata morala actuala,
operativa, este strans si definitiv obliganté pentru actiune, fiindca ea exprima cét
inteleg eu n prezent, referitor la propria libertate i responsabilitate, privitor la
realitatea concreta in care sunt angajate. Nu ne surprlnde daca: "In practlca
raméane faptul c3, fiecare decizie morala buna este si un compromis - compromis
de valori, nu compromis moral - si fiecare persoana se va gasi intr-un fel ,cu
mainile murdare’ in comportamentul sau etic corect. Dar este o mare diferenta
pentru constiinta de la aceasta stare, pana la a fi obligatd sa spuna <ma caiesc>,
sau numai <imi pare rau>"**, Se recunoaste practic o imposibilitate existentiala de
a asimila interior unele norme fara a pune in cauza calitatea constiintei — constnn’ga
buna chiar daca Th mod invincibil eronata.

Trebuia s& avem in vedere ca intotdeauna cand in istoria teologiei morale
au fost prezente probleme referitoare la transmiterea unor valori morale, chiar daca
nu imediat i nu in mod universal, s-au dezvoltat si tratatele despre constiinta.
"Cand ceea ce dorim sa comunicam este recunoasterea unei valori morale,
constatam ca ne gasim in fata validitatii unei cunostinte morale pe care nu o putem
demonstra, care poate fi doar indicata.(...) Aceasta trebuie sa se intdmple, pentru
ca 0 comunicare sa se realizeze pe deplin, iar in sfera morala este un eveniment al
constiintei. Autonomia constiintei este un fapt, Thainte de a fi un principiu”

Acest fenomen a fost si este urgent in special in momentul trecerii de la o
cultura la alta, cand se verifica Tn special adevarate crize de valori, cand nu mai
sunt suficient de clare si convmgatoare valorlle traditionale propuse, sau modul in
care sunt formulate in acel cadru nou*. Drept prin urmare: “Intalnirea-ciocnirea
dintre diverse culturi misca apele unei I|n|§tite intelegeri a ceea ce este bine si rau.
Consgtiinta, daca ar fi inteleasa ca o simpla functiune aplicativa a normelor, in
aceste situatii s-ar gasi lipsita tocmai de acele norme pe care sa le puna in
aplicare. Situatile de acest fel ne atrag atentia a nu trece prea rapid peste

1 Demmer K., Coscienza e norma morale, in Fondazione e interpretazione della norma,

Brescia, 1986, p. 21; “D’altro lato, proprio la ricerca di cid che é obiettivamente giusto ha

bisogno di essere sorretta dalla trasparenza e dalla verita della coscienza: perché la

persona sia veramente aperta a riconoscere ed accogliere I'appello dei valori..”.

(Bastianel S., La preghiera nella vita morale, Piemma, 1995, p.34).

Bastianel S., Autonomia morale del credente. Senso e motivazioni di un’attuale

tendenza teologica, Brescia, 1980, p. 33

® Bastianel S., La coscienza.. , p- 38-39

24 Acest lucru ne face s3 ne gandlm si la situatia actuala prezenta in tarile ex — comuniste.
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discursul asupra con§tiin’gei"25. O data cu descoperirea Americii, de exemplu, au

aparut intrebari care Tnhainte erau inimaginabile: in constiinta colectiva a crestinilor
era clara diviziunea lumii Tntre crestini si adversarii acestora. Situatia in care apar
popoare noi, care nu sunt crestine dar nici anticrestine, genereaza intrebari noi.
Care sa fie comportamentul fatd de aceste persoane? Conducatorii crestini care
ajung si cuceresc nu se mai gasesc in fata turcilor, in consecinta nu le este ugor sa
vorbeasca de razboi impotriva dusmanilor credintei. Cu aceastd noutate faptica
trebuia sa se nasca o noua mentalitate a modului de a intelege lumea, cu toaté
relativa criza a unor norme care pana la acel moment erau considerate potrivite
pentru a interpreta ceea ce este drept sau nedrept.

Prin analogie se pare ca noi astazi ne aflam Tn aceleasi conditii. Faptul ca
intr-un moment istoric determinat se vorbeste mult despre constiintd, nu inseamna
ca in realitate s-ar avea 0 mai mare claritate asupra temei, fatd de timpurile
anterioare. Desigur ca, exista atitudinea celor care sunt preocupati in <a forma>
constiinte drepte, preocupare necesara, dar din pacate lucrurile pe care aceasta
formula le cuprinde nu au o intelegere univoca. Termenul <a forma> constiinte este
uneori inteles n asa fel incat este mai corect termenul "manipulare” decét formare.
Lucrul acesta se intampla doar cand suntem preocupati de a obtine o uniformizare
comportamentala la judecata proprie a celor care sunt de altd parere. Foarte usor
se cade n acest pericol cand este vorba de chestiuni morale.

Daca o persoana este convinsa de anumite valori, pentru acele valori Tsi va
da viata, din aceasta cauza ea este ,legatd’ de ceea ce a experimentat si inteles.
Lucrul acesta trebuie sa-l avem prezent, stiind ca ,poate’ influenta modalitatea de
comunicare a experientei morale. Cu aceeasi atitudine interioara se pot ntalni
persoane care au convingeri diferite privitor la determinate valori umane importante
din punct de vedere moral. Faptul ca exista o diversitate de perceptii nu este inca o
problema strict morala: la nivelul realitatii interioare personale se poate trata de
persoane diferite care afirma valori diferite, chiar daca sunt toate persoane oneste
si nu avem indoieli asupra onestitatii personale. Cand insa importanta datad cu
privire la valorile importante este considerabil diversa, chiar contrard, in special din
punctul de vedere al transmiterii valorilor, poate fi sesizatd intr-un mod subtil
dificultatea, sau imposibilitatea, Tmpartasirii comune a acelor continuturi.

Pericolul unei subestimari a ceea ce In mod real implica moralitatea este
evident, pentru ca: preocuparea pe care o dam continutului de valori de care
suntem convingi poate predomina asupra atentiei onestitatii in care celalalt traieste,
si care este posibil sa nu-i permita adeziunea la ceea ce noi dorim sa comunicam,
deoarece altul traieste Tn mod onest, atunci cand traieste in lumina valorilor de care
este pe deplin convins. In timpul nostru acest lucru este de o mare importanta.
Drumul inspre tinta finald, o constiintd delicat&, este lung.

In mod evident, nu putem identifica termenii adevérat cu bun si fals cu rau.
Cand in mod curent, in terminologia actuald, vorbim de constiinta adevéarata sau
falsa intentiondm s& ne referim la continutul constiintei, indicand cu aceasta ca
persoana in cauzd are o judecata corectd sau gresitd asupra unei valori
determinate sau comportament dat. Astfel, o persoana poate fi convinsa ca a fura

% Bastianel S., Moralita personale, ethos, etica cristiana, Roma, 1995, p. 84.
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de la un strain este un lucru bun, moral: daca, avand aceasta convingere, fura de
la un strain nu pacatuieste; Tn schimb greseste, se insala, In ceea ce priveste
intelegerea comportamentului moral, constiinta sa, spunem noi, este falsa. Cand
vorbim de consgtiinta buna, in schimb, ne referim la acea interioritate personala, la
sinceritatea consgtiintei. Indiferent de adevarul sau falsitatea cunostintelor sale, o
persoana este buna daca se comporta in conformitate cu binele care ,acum’ este
recunoscut ca atare. Poate gresi in privinta cunoasterii valorilor — congtiinta falsa,
dar comportamentul concret este bun, pentru ca actioneaza in conformitate cu
binele cunoscut.

Constiinta rea Tnseamna constiinta "nesincera”, care nu actioneaza in baza
cunostintelor pe care le poseda. In general constiinta nesincera stie ca este rau
ceea ce face si in mod constient face raul, stiindu-se responsabila de ceea ce face,
constientizand deci responsabilitatea actiunilor sale. Vorbind de constiinta rea, se
vorbeste de cunostinta raului ca rau, prezent si activ in actiunea libera si
responsabila. Congtiinta rea este cea care corespunde cu raul moral. Distinctia
intre cunostinta adevarata — falsa, buna — rea, corespunde distinctiei intre binele
moral si raul moral. Calificam din punct de vedere moral un comportament drept
sau gresit, fara ca in mod necesar aceasta sa califice persoana ca buna sau rea.
Corectitudinea priveste judecata asupra valorilor, bunatatea in schimb priveste
adeziunea personala la binele cunoscut.

Formula "reaua constiintd” in limbajul filosofic contemporan indica si o
anumita pozitivitate. Dat fiind ca presupunerea potrivit careia omul este pacatos si
ca a face raul este o realitate sociala si culturala la care toti contribuie, pe care toti
o fac, devine in mod frecvent aproape o obisnuinta raul pe care cu totii il fac sau
coopereaza, persoana adaptandu-se la judecata si asteptarile comune. Rezulta ca
reaua constiinta indica faptul ca persoana nu este condusa numai de acel "toti fac
la fel”, ci In interior constientizeaza, isi da seama de complicitatea sa care nu este
justificabila, percepe ca asa nu este bine, este constienta ca sinceritatea consgtiintei
sale este alterata .

Congtiinta sigurd, care poate fi adevarata sau falsd, bund sau rea, se
contrapune congtiintei dubioase. Aceasta distinctie priveste cunostinta a ceea ce
binele si raul contin, acea cunostinta a corectitudinii unui comportament
determinat. Va fi dubios, nesigur cand, incercand sa evaluam o decizie, evidenta
predominatiei unei valori fata de altele lipseste. Constiinta sigura poate sa fie
adevarata sau falsa: exista situatia in care furtul de la un strain sa fie evaluat in
mod cert ca fiind un lucru bun; cu toate acestea cunostinta acestei norme - nu fura
- ramane falsa. Filimon care detinea un sclav, fiind considerat un bun crestin, era
sigur si linistit ca putea avea un sclav, cu alte cuvinte ca poate sa decida el in
privinta vietii unei alte persoane. Aceastd certitudine deriva, recunoagtem noi
astazi, de la o eroare (in buna credintd), totusi aceasta era o certitudine care
calauzea constiinta buna: in acest fel este posibil a avea in acelagi timp o
constiinta sigura, falsa si buna. Certitudinea nu este garantia adevarului, putem fi
siguri de un lucru gresit. Dar greseala poate sa nu fie culpabild si adevarul de care
suntem responsabili este adevarul cunoscut: pentru aceasta certitudinea judecatii
este necesara dar si suficienta pentru o decizie buna, sincera.
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Dar cand apare indoiala, dubiul, adica nu este posibil sa se ajunga la
certitudinea unei hotaréri, judecati, persoana, pentru simplul fapt ca are dubii nu
este o persoana rea. Problema incepe cand trebuie sa decida si se gaseste intr-o
situatie dubioasa: aici intervine discursul asupra exigentei de a avea in decizie o
certitudine morald. Cand este vorba de o decizie, atunci cand este in éoc binele
personal al celuilalt, nu este posibil s& se actioneze cu o constiinta dubie®.

Céand vorbim de certitudine, noi contrapunem certitudinea morala cu
certitudinea metafizica. in problemele in care este vorba de o evaluare prin care se
ajunge la o concluzie operativa, noi nu suntem pe terenul unei certitudini
silogistice. Este in fond o certitudine - evidenta, care nu este o metoda stiintifica —
experimentala. Certitudine morala, de alta parte, nu inseamna "mie mi se pare ca”,
"simt ca”, "mie Tmi place ca”, etc.. Certitudine morala inseamna certitudine fata de
valori, avand cunostinta limitei propriei cunoasteri si posibilitati. Inseamna ca n
fond, cu toata certitudinea de care se dispune, exista posibilitatea, teoretica cel
putin, de a gresi. Daca ar lipsi aceasta posibilitate am fi in cAmpul unei certitudini
metafizice: este asa si nu poate sa fie altfel.

Lipsa preocuparii pentru o certitudine morald genereaza acea atitudine
interioara pe care din traditie suntem obisnuiti s& o chemam laxism. Este vorba de
acea atitudine a consgtiintei unei persoane care, nu fara cunostinta, incearca sa
"aranjeze” un pic totul. Recunoagte o anumita exigenta, dar nu se preocupa prea
mult, Tncercand sa o adapteze pentru ea si gusturile sale, la optiunile anterioare.
Constiinta laxa poate ajunge la o insensibilitate referitoare la valori, pentru ca in
fond criteriul séu operativ este o reflectare asupra sa, mai puternica decét atentia
asupra valorilor obiective de acceptat.

Constiinta scrupuloasé indica o interioritate personald prinsa de dubii si
incertitudini disproportionate cu realitatea, sau de multe ori cu totul neintemeiate,
care nu reuseste sa ia cu seninatate o decizie evidenta, auzita si inteleasa ca
sigura. Exista o dimensiune psihologica a congtiintei pe care nu trebuie sa o
confundam cu congtiinta morald. Tn constiinta scrupuloasad existd o deficienta
psihologica de care subiectul nu este responsabil, ceea ce nu inseamna ca poate
face cum crede. A trai astfel implicd o mare suferintd psihica si, din punct de
vedere moral, este necesar de vazut cum se poate orienta responsabilitatea sa,
tinand cont de limitele libertatii si de posibilitatea reald de a atenua aceste limite.

% 33 luam exemplul clasic preluat din cazuistica. O persoana merge la véanatoare,
urmareste un iepure, vede ca un tufis se misca, se gandeste ca este iepurele dar i
apare o ndoiald, Tntemeiatd, cum ca ar putea fi o persoana. Presupunand ca el oricum
(in orice caz) trage si ca de fapt el a omorat efectiv un iepure: din punct de vedere juridic
este vorba de un vanator norocos, din punct de vedere moral insa avem de-a face cu un
adevarat criminal. intr-adevar, atat cat a depins de el, era dispus sa omoare si ih mod
constient a facut ceea ce (atat cat depindea de el), putem considera omucidere. Din
ntdmplare de fapt nu a fost o persoana. Sa presupunem insa ca vanatorul trage ntr-un
iepure, cu certitudinea ca nu este decét un iepure, dar pe urma vede ca a omorat de fapt
un om: se poate intdmpla ca din punct de vedere juridic sa fie condamnat (pentru ca nu
reuseste sa-si ,dovedeasca’ inocenta), dar din punct de vedere moral insa el nu este un
criminal (chiar daca este el autorul omicidiului).
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Deseori congtiinta scrupuloasa se confruntd cu o senzatie permanenta de
vinovatie, care impiedica evolutia spre increderea in corectitudinea si bunatatea
proprie. Este importanta distinctia dintre dimensiunea psihica si cea morala, pentru
a putea ajuta persoana scrupuloasa sa-si recastige seninatatea. O sarcina dificila,
deoarece ii raméane dubiul permanent in ceea ce priveste propriile decizii i actiuni.
Singura cale pentru o solutie este aceea prin care se ajunge la intelegerea ca,
constiinta dubie este o boala psihologica, fapt pentru care persoana trebuie sa se
increada si incredinteze indrumarii serioase, ferme gi garantate a judecatii alteia,
care sa beneficieze de stima si increderea sa.

Congtiinta delicata este cu totul altceva decét constiinta scrupuloasa. Poate fi
considerata ca ultima etapa a formarii la care tinde orice constiinta exigenta cu ea
insagi, care nu se multumeste cu aproximarile teoretice si practice. Este important sa
nu confundam o anumita transparenta a consgtiintei cu o atitudine psihologica eroica, in
care un comportament, cu cat este mai dificil de realizat cu atat este considerat mai
bun din punct de vedere moral. Rafinamentul constiintei este pus in joc, in termenii
unei ,sinceritati’ totale, in tentativa de a intelege valoarea obiectiva a valorilor la care in
mod onest se poate angaja, cu o sinceritate deplina la adeziunea operativa la lor.
Bineinteles, dacé este adevarat ca suntem pacatosi, transparenta constiintei nu va
veni intr-un mod spontan, radicalismul evangheliei Tn cautarea binelui moral este o
atitudine de care trebuie sa avem grija*’.

Virtutea prudentei, ca modalitate obisnuita de atitudine, ramane in mod
evident calauza unei vieti morale (Prov 14,15; 1 Pt 4,7), ea este aura virtutum
(vizitiul virtutilor), conform Sfantului Toma de Aquino "dreapta regula a ac’giunii“zs.

Cand se dezbate moralitatea personala, onestitatea personala, este in joc
mantuirea persoanei, prin urmare, nimic nu este mai important decat aceasta. inseamna
¢a, in momentul in care are loc transmiterea sensului unei valori determinate, fie chiar si
cea mai fundamentald, ceea ce in esenta este de dorit pentru altul nu este in primul rand
ca el sa inteleaga valoarea pe care vrem sa o transmitem, ci onestitatea sa, sa traiasca
deci in functie de binele pe care il intelege. Bineinteles ca lucrul acesta este valabil chiar
si in cazul in care, pentru coerenta cu propria congtiinta, nu vrea sa accepte o valoare
fundamentala pentru etica cresting, eu fiind constient ca el greseste”. A vorbi despre
transmiterea de valori este un discurs apropiat cu cel in care este vorba despre formarea
constiintelor, privitor la atitudinea pastorala care se adopta atunci cand este vorba despre
valori morale importante, cum ar fi cazul predicilor, marturisirilor, directiunii spirituale.
Modul comunicarii valorilor, modul n care sunt comunicate persoanelor, apartine
continutului insusi al valorilor care vin comunicate. Nu este posibil, de exemplu, a
transmite o valoare etica importanta, "viata omului”, tindnd un discurs care dispretuieste
pe cineva, pentru ca acel discurs ar fi marturia ca viata personald nu este intotdeauna o
valoare demna de respect, de promovat.

2 A se vedea in Nuovo Dizionario di Teologia Morale (in continuare NDTM), Cinisello
Balsano (Mi),1990, Sistemi Morali (D. Capone), p. 1246-1254; Coscienza (A. Valsecchi,
S. Privitera), p. 183-203; Liberta e responsabilita (G. Pianna), p. 657-674; Prudenza (D.
Mongillo), p. 1048-1065.

8 Summa Theologiae., 2-2, 47,2.

¥ Karl Rahner, Dignita e liberta dell’'uomo, in Idem, Saggi di Antropologia sopranaturale,
nr. 64, Roma, 1969, p. 395-441.
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Magisterul Bisericii subliniaza necesitatea formarii constiintei, obligatie
constanta a intregii vie’;i.30 Intre timp, ramane de neinlocuit recursul la o autoritate
morala, intrucat este foarte usor ca persoana ramasa singura sa ramana nselata
de propriile prejudecati, de care cu timpul se afectioneaza si de care in van
incearca sa scape, s-au se poate intdmpla ca persoana sa raméana legata de
scheme de gandire si argumentare de mult depasite, corespunzatoare unui grad
anterior de maturitate $i prin urmare nu mai sunt potrivite starii crestinului matur.®*
Intregul proces al maturizarii este marcat de tensiunea prezenta intre posibilitatea
si limita personala, existenta in baza culturii, a naturii, a conditillor exterioare si
interioare, a istoriei personale cu toate elementele sale contingente. Actiunea trebuie
sa izvorasca intotdeauna de la o convingere libera, iar actul bun din punct de vedere
moral presupune simultan bunatatea obiectului, a scopului si a Tmprejurarilor. Acest
lucru primeste o importantd speciala atunci cand sunt luate decizii de o mare
insemnatate, cum ar fi optiunea irevocabild a propriei stari sociale (casatorit, celibatar,
apartenenta religioasa, persoana consacrata, cercetator, politician, etc.).*

Din punctul de vedere al congtiintei crestine, trebuie sa tinem cont de
necesitatea unei maturizari a congtiintei, subiect etic cu buna stiinta liber si
responsabil, care incearcéa sa inteleaga obiectivitatea binelui si raului cu care se
gaseste n raport, traind si intelegand aceasta in internul relatiei sale personale cu
Dumnezeu, intélnit in persoana lui Isus Christos. Credinta crestina si optiunea
morala fundamentala crestina impreuna vin verificate sau falsificate de actiunea
practica, concretd, prin hotararile obisnuite, ntrucat ele afirma sau infirma
transpunerea in viata a caritatii, sau dragostea de Dumnezeu si de oameni.

%0 A se vedea in Catehismul Bisericii Catolice, Bucuresti, 1993, cap. Constiinfa morald, p.
385-387 si cap. Libertate si responsabilitate, p. 378.

%1 pentru un studiu mai profund, Kaczyinski E., La coscienza morale nella teologia morale

cattolica, Tn Angelicum, 68, 1991, p. 65-94; La formazione morale cristiana. La coscienza,

la responsabilita e la virtd, Tn Ibidem, 69, 1992, p. 351-368.

32 Referitor la actul moral si optiunile irevocabile vezi Demmer K., Opzione fondamentale,

in NDTM, p. 854-861
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NICOLAE STEINHARD §I CRESTINISMUL. O PRIVIRE
TEOLOGICA ASUPRA EXPERIENTEI UNEI CONVERTIRI

CRISTIAN FLORIN SAB AU

RIASSUNTO. NICOLAE STEINHARDT ED IL CRISTIANESIMO. UNO SGUARDO
TEOLOGICO SULL’ESPERIENZA DI UNA CONVERSIONE. Il presente articolo mira
ad indurre una riflessione teologica sull'esperienza di conversione al cristianesimo del
letterato romeno di origine ebraica Nicolae Steinhardt. Innanzitutto vengono visitati gli
scritti teologici di Bernard Lonergan e del Card. J.H.Newman, per trovare una
sistematica sull'esperienza di conversione cristiana, e da qui vengono adottati alcuni
termini che saranno impiegati per la lettura del caso Steinhardt. La domanda di fondo a
cui abbozziamo una risposta verte attorno alla veracita di una simile conversione, ai
gradi che la costituiscono, osservando il modo in cui l'autore del Diario della felicita
passa da stadi di fede implicita a stadi espliciti, dalla semplice esperienza all'esperienza
riflessiva sull’esperienza stessa.Verso la conclusione, abbiamo studiato la pertinenza di
un simile argomento in un contesto teologico, sottolineando in maniera particolare il
modo in cui simili esperienze possono prestarsi da arricchimento linguistico e
concettuale, specie per il lavoro teologico-fondamentale.

Tentativa de a urmari itinerarul lui Nicolae Steinhardt inspre crestinism este
0 aventura fascinanta. Intalnirea sa cu Dumnezeul lui Isus Hristos va lua fizionomia
unei apropieri graduale, cand senina, cand nelinistita si tenace. Datorita faptului ca
nu se naste intr-o familie crestind, religia lui Hristos va constitui pentru el un
continuu interlocutor de iscodit, de studiat, care pe alocuri il va ispiti de-a dreptul,
pana in clipa incredintarii sale totale.

Pornind de la aceste constatari, vom incerca sa trecem printr-un filtru
teologic experientele sale. In lucrarea sa intutulatd Metoda in teologie, teologul
canadian Bernard Lonergan ofera o expunere sistematica a ceea ce poate avea
loc in procesul unei convertiri’. Fiecare experientd umana completa fsi prezinta

! Longergan gaseste ca teologia clasica, in mod eronat, se afla in cdutarea unui fundament
universal, static si vesnic. In conceptia sa insa, «teologia are nevoie de un fundament reinnoit
., care sa nu constea intr-o suma de propozitii verbale numite principii prime, ci intr-o
realitate concreta si dinamica» (vezi B. Lonergan, La teologia nel suo nuovo contesto, in Aa.
Vv., Teologia del Rinnovamento, Assisi, 1969, 254-266). Elementul fundamental al vietii
religiose este individualizat de catre Lonergan chiar in convertire, iar avand in vedere
centralitatea si capacitatea acesteia de-a revitaliza materia teologica, el isi propune sa
redefineasca insagsi teologia ca si 0 «reflectie asupra convertirii». Aceasta este agezatad agadar
n sistemul elaborarii teologice si declarata a fi element sine qua non, punct obligatoriu de
trecere pentru oricine ar vrea sa faca teologie. «Faptul de-a fi recunoscut functia fondanta a
convertirii In ceea ce priveste teologia, mi se pare unul din meritale principale ale doctrinei
metodologice ale lui Lonergan. A recunoaste ca numai convertirea autentica stabileste
orizontul adecvat de Tntelegere a realitatii crestine, inseamna a indica punctul de cusatura intre
viata si teorie, ntre practica si reflectie — punctul in care o viata crestina sincera se traduce intr-
o teologie corectd, [... o idee ce] indica unul dintre factorii ce explica criza actuala in teologie,
dar n acelasi timp denunta care este sfidarea pe care lumea moderna o lanaseza teologului,
precum i care sunt posibilitdtile reale pe care acesta la are pentru a construi misiunea
rascumparatoare a Bisericii Tn societatea umana» (G. Sala, Presentazione dell'edizione
italiana, in B. Lonergan, Il Metodo in Teologia, Roma, 2001, p. 24).
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particularitatile sale inconfundabile. Dar dupa cum o imagine poate fi asezata in
rame diferite, Tn acelasi fel, itinerariile mai-marilor intr-ale sufletului uman, pot sa fie
reunite sub perspective comune.

Vom adopta asadar structura propusa de Bernard Lonergan ca si jalon de
interpretare a convertirii lui Steinhardt. Pentru inceput, vom trece n revista ceea ce
teologul canadian afirma la modul general in legatura cu acest proces, pentru a
verifica mai apoi in ce masura schema sa poate fi pertinenat fata de experienta
personala a acelui ce intr-o zi va deveni Monahul dela Rohia.

a. O structurare teoretic a a procesului convertirii

Intentia cu care Bernad Lonergan scrie Metoda n teologie este aceea de-a
defini etapele elaborarii sale teologice. In capitolul numit ,Fondarea”, introduce si
descrierea ca atare a procesului convertirii Tn crestinism. Vom spune ca in sine,
aceasta etapa descrie experientele religioase n general, si nu neaparat elementele
care structureaza teologhisirea insasi. Teologhisirea va fi asadar tematizarea la un
nivel de super-structura reflexiva a acestei experiente care are loc in precedenta, in
infrastructura vie’giiz. Nu se va putea obiecta agadar ca, nefiind Steinhardt un teolog (in
sensul cu care, in mod normal se foloseste acest cuvant), sistemul nu poate fi aplicat
pentru o interpretare teologica a vietii sale. Descrierea pe care Lonergan o face, se
aplica fiecarei experiente umane de schimbare radicala, care poate —eventual — mai
apoi sa sfarseasca intr-o elaborare teologica. N-ar fi de exclus nici contrariul, faptul
ca Nicolae Steinhardt pur nefiind un ,teolog sistematic”, poate in aceeiasi masura
sa ne propuna un cuvant despre Dumnezeu, o teo-logie.

Lonergan ntelege convertirea ca si un proces care in mod fundamental,
implica o transformare: «este ca si cum ochii s-ar deschide, iar lumea de dinainte
s-ar decolora si s-ar sfarama. In locul ei apare ceva nou, care aduce ca si roada
secvente interconectate si cumulative de dezvoltare la toate nivelele si in toate
sectoarele vietii umane»>. Transformarea priveste orizontul vederilor unei persoane
determinate, iar ,orizontul” acesta este cercul limita, linia unde cerul se uneste
vizual cu paméantul. Aceasta linie se poate extinde, pe masura ce privind, Thaintam
si ne schimbam pozitia. «Precum spatiul vizual, tot asa si campul cunostintelor
noastre si ambitusul intereselor noastre isi au limita lor, [...] ce variaza in functie de
perioada Tn care o anumita persoana traieste, fondul si ambientul ei social,
educatia si dezvoltarea ei personald»”. Este exact acest orizont cel ce este zguduit
si schimbat in evenimentul convertirii, Tncat aceasta comporta o schimbare a
directiilor si a vederilor, precum si un salt de calitate catre mai bine. Orizontul se
deschide, se descopera noi valori, noi certitudini, iar acestea impresoara
imaginatia, o imbogatesc cu noi simboluri si dau vigoare deciziei.

Inainte de toate, convertirea este definitd ca fiind existentiald, adica
cuprinde toate sectoarele vietii unei persoane. Chiar daca recunoagterea ei
explicitd poate fi concentrata in anumite judecati, fraze ori doctrine, implicarea de
baza este mult mai profunda si priveste toate actiunile constiente si operatiunile

? |bidem

3B. Lonergan, Il Metodo in Teologia, p. 163.
* Ibidem, p. 266.
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intentionale ale omului. Sau mai mult, precum sintetiza Lonergan nsusi,
«convertirea consta in a trece de la un intreg de radacini la un altul»®, adicd a
infaptui pasi care sa schimbe considerabil punctele de vedere, si cu ele interesele
si conceptiile propriului orizont. E un céastig in directia unei autententicitati mai
depline, un salut intr-un 'mai profund’ si un 'mai adevarat: «are loc numai in
masura in care omul descopera ceea ce este inautentic in el insusi, si se distantiaza
de acesta, Tn masura in care descopera ce poate reprezenta plenitudinea autenticitatii
umane, pe care o inbratiseaza cu toata fiinta sa»°.

In al doilea rand, convertirea se spune a fi in mod profund personald si
deplin intima. Ea nu se limiteaza sa implice statistic strafundurile sufletului si ale
ratiunii, ci se Tnscrie Tn timp: este un proces care poate sa dureze intreg arcul unei
existente pentru ca, fiind o iesire din inautenticitate catre autenticitate, ea
reprezintd o munca continua (indarat existd conceptia newmaniana ca viata
fnseamna schimbare, si ca perfectiunea sta chiar in a fi transformati). Trecerea de
la stadii anterioare la stadii posterioare, nu poate decat sa implice o devenire n
timp. Intimitatea trebuie sa fie inteleasa aici nu ca si loc de izolare fata de ceilalti, ci
ca un spatiu unde are loc convertirea. Din acest punct de vedere, tocmai pentru ca
aceasta nu are loc excluzandu-i pe ceilalti, convertirea poate sa-i implice: ca si
solidarietate (un grup de convertiti care se sustin unul pe celdlalt in elaborarea
implicarilor gi in realizarea saltului propriei vieti), si ca si ,contagiere” (in sensul ca
0 convertire personala poate sa-i traga pe ceilalti dupa sine, formand migcari de tip
cultural, religios, institutional, etc.)

Fiecare convertire implica un raspuns si o verificare la nivel rational:
«convertirea cere o reflectie care sa tematizeze migcarea, sa-i exploreze n mod
explicit originile, dezvoltarlle, scopurile, cuceririle, insuccesele»’. Trebuie re-
trecuta, re-traversata prin interior maduva propriei experiente, pentru a intelege
ceea ce a avut loc, pentru ca fiecare mare eveniment nu sfarseste in momentul in
care este dat, ci necesita un raspuns reflexiv.

Fiind puse bazele a ceea ce in mod general intelege prin «convertire»,
Lonergan face ulterioare distintii. Exista trei tipuri de convertire umanda, si anume
convertirea intelectuald, moralé si religioasa: «chiar daca fiecare dintre cele trei este
stréns legata de celelalte, fiecare este totusi un eveniment de tip deosebit, drept pentru
care trebuie considerata Tn sine, Tnainte de-a fi pusa in relatie cu celelalte»®.

Convertirea intelectuald tinde sa indrepte o conceptie gresitd in ceea ce
priveste modul de-a cunoaste: de la a crede ca se cunoaste ceea ce se vede (ceea ce
nu reprezintd decat o simpla nregistrare empiricd de date exterioare), unul se poate
‘converti’ la a profesa ca cunoasterea este experienta cu obiectul, careia i se mai
adauga inteligenta ce organizeaza datele si gaseste o semnificatie. Toate acestea
reprezinta in mod autentic o convertire, pentru ca «procesul expenentel inteligenta si
judecata sunt un proces de auto- trascendenta» si duce la a cunoaste ce se face cand
se cunoaste.

Ibldem p. 303
Ibldem
Ibldem p. 163
Ibldem p. 268
° Ibidem, p. 269
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Convertirea morald «consta in a opta pentru ceea ce este cu adevarat un
bine, asadar pentru valoare in detrimentul satisfactiei, atunci cand valoarea si
satisfactia ar fi in conflict»'"; este vorba asadar de o trecere existential de la stadiul in
care hinele ce trebuie facut este impus din exterior, la momentul de maturitate in care
propriile optiuni se infaptuiesc n libertate. Semn al acestei libertati este si capacitatea
de-a se supune mereu verificarii precum gi dispozitia de-a invata de la altii.

In sfarsit, convertirea religioasa este inteleasa de Lonergan ca si o indragostire
ultra-mondana, un a fi rdpit de ceea ce este experimentat ca si absolut; aceasta se
manifesta ca si «o absorbire a constiintei existentiale, ca si acceptarea stabilita a unei
vocatii la sfintenie, poate ca si o simplitate si o pasivitate mereu crescande, in rugaciune»™.

Toate trei tipurile de convertire sunt recunoscute a fi momente de
autotrascendenta. Se depasesc una pe alta, nu elimindndu-se ci integrandu-se in
suprapunere. Convertirea morald merge dincolo de cea intelectuald, Tncat
promoveaza subiectul de la autotrascendenta cunoasterii la cea morala-
existentialda. Cea religioasd o depaseste cea morald, pentru ca subiectul moral-
existential este transformat intr-un indragostit, intrucat dorinta sa moralad devine
bucurie. Lonergan avertizeaza insa ca aceasta clasificare nu e valabila din punct
de vedere cauzal: in aceasta perspectiva (cauzala), e nevoie inainte de toate de
harul lui Dumnezeu (convertirea religioasa), pentru a intui splendoarea anumitor
valori (convertirea morald) si pentru a ajunge mai apoi la discernamant (convertirea
intelectuald). Acestea sunt asadar interconectate, si cu cat coexista intr-un individ,
cu cat se poate mai mult spune despre acesta ca este matur si Tmplinit. Asadar
cele trei convertiri nu sunt un intreg de propoziti care pot sa fie enuntate si
asumate, ci o schimbare epocala in acea realitate care este omul Tnsusi; acolo Tsi
dau intélnire dinamismul cunoasterii si harul care vine. Schimbarea va avea
consecinte nu doar in interior, ci va privi si modul sadu de-a privi si de-a interpreta
lumea. «Modul in care ceilalti sunt interpretati, depinde de ideea pe care unul o are
despre sine insusi; de aceasta, cei ce s-au convertit au de inteles un 'eu’ care este
destul de diferit fats de eu-I' pe care non-convertitii il au de inteles»*.

Se pot da cazuri de convertiri partiale, sau de convertire in unul sau numai
doua dintre aspecte (convertire intelectuald si morald, in absenta celei religioase).
lar apoi, fiind o transformare continua, convertirea poate sa intereseze constiinta Tn
functie de variatele sale stadii de dezvoltare, care merg de la o constiinta
indiferentiata pana la acea diferentiata, in functie de feluritele sale articulari.

b. Convertirea tr aita in Nicolae Steinhardt

Sa fi fost 0 adevarata convertire cea a lui Steinhardt? El Thsusi ih Jurnalul
fericirii precum si Tn toate scrierile si interviurile biografice va recunoaste ca a a vut
parte de ceva ce l-a schimbat in mod profund, si ca acest ,ceva” a fost intocmai
intélnirea cu Dumnezeul lui Isus din Nazaret. Precum am specificat deja,
apropierea lui Steinhardt de crestinism a fost progresiva, fara sa lipsitd de
gradualitate si tensiuni.

1% |bidem, p. 270
1 |bidem, p. 271
2 1bidem, p. 303
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Lumea Tn care autorul se naste, respira de crestinism. Crescuse cu
aceasta religie la indemana: biserica ortodoxa a cartierului face parte din locurile
cele mai dragi ale copilariei; impreuna cu parintii participa din cand in cand la
slujbe, iar in anii de scoala asistd cu placere la orele de catehism, in ciuda
apartenentei sale la religia ebraica. Tanarul sau orizont (folosind expresia lui
Lonergan), va fi populat Tn mod precoce de simboluri crestine, fara ca acestea sa-i
fie explicitate Tn toaté forta lor.

Clopotele bisericii cartierului Pantelimon i-au dat primele tresériri religioase
si au acoperit cu o aurd sacrald primele sale amintiri. In scrierile sale
autobiografice se va declara mereu recunoscator Sf. Paulin de Nola, cel despre
care se spune ca ar fi introdus clopotele in structura arhitectonica si liturgica a
bisericii. Noua ne este destul de greu de calificat acest tip de experienta (,tresariri
religioase” la auzul clopotelor) pe un nivel bine definit. Nu avem de-a face in mod
direct cu gandirea copilului Nicu, ci cu o scriere alcatuita cu multi ani mai tarziu, la
0 varsta maturd. Nu e ugor de spus daca a trait-o ca si 0 experienta emotiva, sau
de mirare, sau ca si experienta cu adevarat religioasa; insa luam act de faptul ca
Steinhardt, pomenind despre acestea in mai multe randuri, o considera ca fiind
importanta si demna de consemnat. O explicatie tot indirectd din Jurnal ne poate clarifica
mai mult: «Mai tarziu, cand citesc A 'ombre de la croix, imi dau seama ca am trait
copilaria mea toatd —Pantelimon, Clucereasa, strada Armeneasca- sub aceastd umbra.
nca nu stiam c& nu aveam sa fug de umbra crucii, de chemarea ei si a clopotelor, ci s&
am parte de o alta solutie: a ma ageza la picioarele ei sia o Tmbré’giga»l?’.

Tot aceasta bisericuta din Pantelimon i va raméane in minte ca si locul
auratic si spiritual prin excelenta. O va intelege inca si mai bine cand mai tarziu,
impreuna cu prietenul sau Manole vor trai idealul de-a fi pe deplin evrei, si vor
incerca sa se indeletniceasca cu studiul spiritualitatii si al culturii ebraice. Unul
dintre primii factori care 1l impresioneaza, odata ce a Tnceput sa frecventeze
sinagoga, e faptul ca aceasta nu se asemana nicicum cu bisericutd ortodoxa cu
care era obignuit: «Si amanuntele si ansamblul mi se prezentau ca si ceva rece,
prafuit, indepartat si indaratnic. Mi se facea dor de biserica din Pantelimon [...]
Credeam ca sinagoga e o biserica. Nu, e un locas de recitare a unor texte, de
exegeza si de indeplinire a unor rituri»*. Crestinismul se semanase in el in mod
inconstient, iar acum servea ca si termen de comparatie, ca metru de masura
pentru orice traire spirituala.

Vorbind de gradualitatea experientei religioase, Lonergan afirma ca in
treptele cele mai joase 1n trairea personala, harul dumnezeiesc lucreaza impunand
0 stare dinamica constientd dar nu cunoscuta: «constiinta este doar (un rod al
simplei) experiente, pe cand cunoagterea este un compus alcatuit din experienta,
inteligenta si judecata»™. Asadar Steinhardt se regaseste individualizand locuri
spirituale, si Tsi da seama ca exista lucruri care il nutresc mai mult sau mai putin,
fara insa a cauta alte explicatii.

13 N. Steinhardt, Jurnalul fericirii, Cluj — Napoca, 1997, p.184
% |bidem, p. 123
!5 B. Lonergan, Il Metodo in Teologia, p. 138.
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n acest sens, unul dintre marii maestri ai lui Lonergan, Cardinalul Newman
sustinea existenta unui asa-zis stadiu de «credinta implicita», Tn care are loc o
reala traire religioasa, ce nu este insa tematizata: «Credinta nu poate sa traiasca
fara motive gi fara obiect; insa de aici nu deriva ca toti cei care poseda o credinta
trebuie sa fie neaparat in stare sa formuleze contmutul si ratiunile propriei
credlnte» . O forma de credin{a implicitd observam mereu mai mult prezenta si in
Steinhardt, de-a lungul evolut,|e| sale.

Dar pentru moment, el nu se lasa atins de catre crestinism: din teama, din
lipsa de convingere, din amanare, din asteptarea a ceva inca si mai persuaziv?
Rasfoindu-i scrierile ne dam seama ca aceasta perioada este densa in sentimente
adeseori contrare: curiozitate si distanta, asteptare si améanare, atractie si teama.
«Poate ca n realitate as fi fost chiar pregatit pentru botez, imi lipseau doar curajul
si hotarérea de-a face pasul final. Ezitam, simteam rusine, diavolul ma ispitea cu
teama, umilinta si slabiciunea; ma mentineam n acea stare confuza, intre dorinta
Si pamca»l Chiar pentru faptul ca Tn timp se va simti atras, aceasta cautare si
asteptarea care din ea deriva, 1i lasd o amprenta intr-un oarecare fel si sunt
semnul stadiului dinamic de care aminteam adineauri.

Modul in care mai tarziu va descrie propriul interes pentru grupurile
religioase pe care urma sa le intlnesca in timpul perioadei in care studiaza in
strainatate (fie acestea grupuri catolice, ortodoxe ori protestante), ne va revela fara
urma de indoiala chinul unei dense cautari interioare. La Interlaken, hotelul in care
locuieste gazduieste Intalnirea unei comunitati religioase —The Oxford Group: erau
niste englezi foarte educati, simpli si joviali, care se aratau in tot momentul gata
pentru discutii spirituale si confidente profunde, care vorbeau, 1si schimbau adrese,
numere, nume de persoane, cari sau reviste, intr-o atmosfera exuberantd si
senina. Se lasa implicat in discutii, la Thceput impotriva vointei, pentru ca mai apoi
sa se simtd mereu mai mult cucerit. «E primul meu contact zilnic si sustinut cu
oameni a caror principald preocupare e credinta in Dumnezeu si grija de mantuire
[...] Oricat de mundan sa fii si nu se poate sa nu te simti atras de oamenii acestia
toti curati. Naivitate multd, teologie sumara, la cei mai multi o cultura generala
redusa conceptn adesea candide. Dar si fragezime, farmec, o |mpre5|e de camere
bine aerisite, nici umbra de terpituri, viclesug, blazare, dospire»*®

Printre altele, 7i va ramane puternic intiparita amintirea unui irlandez care-i
povesteste un vis: Tntr-una dintre aceste «viziuni nocturne», Dumnezeu Ti acorda
evreului Steinhardt harul convertirii la crestinism. Din punctul sau, Steinhardt
invidiaza capacitatea lor de-a crede aproape inconditionat, si incredintarea lor
linigtita: ar vrea sa se regaseasca cu aceeiasi seninatate interioara, dar cu toate
acestea motivele pentru a imbratisa la randul lui religia, nu il conving inca. «La
Londra, totusi, merg des la biserici, catedrale si capele, si ca sa le vizitez si ca sa

& JH. Newman, Sermoni universitari, Tn Opere (a cura di A. Bosi), Torino, 1988, p. 654.
Vezi si conceptia de credintd non categoriald exprimata de K. Rahner in diferite opere, cu
precadere in Riflessioni teologiche sulla secolarizzazione e sull’ateismo Tn Nuovi Saggi 4,
Roma 1973, p. 227-252; Corso fondamentale sulla fede, Ciniselo Balsamo-Milano, 1990;
Uditori della Parola, Roma, 1988.

1 N Steinhardt, Ispita lecturii, Cluj — Napoca, 2000, p. 9
8 N. Steinhardt, Jurnalul, p. 73.
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astept. Si astept ceva ce nu vine. [...] Ma duc si pe la o multime de asociatii si
centre religioase. [...] Si-n Hyde Park, unde ma opresc de preferinta si indelung in
fata predicatorilor»".

Aceasta asteptare care reiese din randurile sale, nu poate trece pe
neobservate. Vechiul nihil amatum nisi praecognitum se verifica si aici, Tncat
asteptarea e mereu n legatura cu ceva ce se cunoaste sau se prevede. Din
punctul nostru de vedere, anumite grade deja cucerite de convertire morald si
intelectuald o anunta pe cea religioasa. Cu siguranta ca de o forma de convertire
intelectuala (chiar daca nu n sensul imediat in care o intelege Lonergan) este
vorba si In cazul apropierii sale de ebraism, impreuna cu prietenul Manole: ei
acosteaza iudaismul nu doar teoretic ci si experiential (iar aici vad paralela cu
conceptia lonergiana, care cere pentru fiecare tip de cunoagtere nu doar o
apropiere empirica ci si experientiala, participata de din interior); si faptul de-a fi
luat pozitie (chiar si aceea de refuz, cum s-a verificat la sfarsit) ramane ca marturie
ca s-au simtit oricum interpelati si pusi in discutie. Tnsa nu la un nivel religios!

Va fi tot pe planul cresterii intelectuale si morale, ceea ce Steinhardt
aprofundeaza in aceasta perioada. De fapt va scrie mai tarziu: «Din ce Th ce Tmi
cautam mai darz refugiul in biserici, in carti crestine, in rugaciune, in nadejdi care
paraseau meleagurile neprecisului gi se conturau treptat n fermitate. Nu stiu daca
as fi avut curajul si dezinvoltura sa fac pasul decisiv —Din lene? De frica? Din haos
launtric? Din risipire a cugetului? Ca sa nu-mi supar rudele si cunoscutii? Sa nu le
para gestul meu o bizarie?»%.

In ciuda starii dureroase de nedeterminare, acest timp va servi pe de-o alti parte,
ca si 0 pregatire a terenului pentru ceea ce va trebui sa mai vina: forteaza mereu mai mult
orizonturile sale Thspre schimbare si largire, ceea ce 1l va ajuta sa infaptuie saltul.

Punctul culme care va porni convertirea, incepe cu arestarea din 1959. n
Jurnalul fericirii apar descrieri in flash-uri a duritatii regimului de inchisoare, in care
marele sau salt existential sta sa aiba loc (chiar daca imi pare ca el nu descrie
niciodata din simplul gust al povestirii morboase si victimistice, cat mai degraba
pentru a inrdma astfel experientele sale interioare. Tn Steinhardt, descrierea
suferintei nu este niciodata un scop in sine, ci constituie o treapta care pregateste
saltul). Chiar in aceste conditii inumane agadar, ceva se intampla. Céand ii este
comunicata sentinta —treisprezece ani de munca silnica- el simte nevoia sa faca
pasul, si sa primeasca botezul. Cunoscandu-si slabiciunea fizica crede ca nu avea
sa mai traiasca pentru mult, si decide sa se ,predea”’ imediat crestinismului.
Steinhardt nu ne lasa alte marturii explicite, si nici motivatii mai concrete cu privire
la motivul acestei decizii, dacd nu un mic pasaj, care risca sa treaca pe
neobservate. Aici, autorul vorbeste de faptul ca, in starea sa de angoasa profunda,
prezenta lui Hristos pare a fi unica alinare n fata infernului suferintelor inchisorii:
«Purtarea gardienilor la serparie e atat de rea, atmosfera atat de dramatica [...]
perspectivele de indelungata suferinta atat de limpezi, incat nu pot sa nu circul de
la un capat la celalalt al pesterii intr-o stare de namipomenita, exaltata agitatie.
Incep sa presimt ca Hristos e prezent in puscarie. Nu-mi vine sa cred ca totul
poate fi atat de complet, ci am parte de atata binecuvantat noroc»>'.

9 |bidem, p. 76
20 N Steinhardt, Primejdia marturisirii, p. 178.
21 N. Steinhardt, Jurnalul..., p. 59.
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Aflandu-se Tnsa in acea situatie, gasirea unor conditii concrete pentru
primirea botezului parea aproape imposibil. Tnainte de toate se punea problema
lipsei unui preaot, iar intr-un al doilea moment, sa reugseasca sa scape de vigilenta
garzilor, daca ar fi fost vorba de facut un astfel de act. Se intdmpla Tnsa ca pe 6
martie 1960 este obligat sa lucreze pana in noapte, aproape gol, in frigul taios, iar
apoi este condus intr-o noua celuld: «Mi-a facut vant Tnauntru. Acum stau
incremenit 1anga usa. Ma uit. Sunt intr-o bombé de proportii uriagse, ma izbeste o
duhoare de necrezut. [...] Stau aga multa vreme si astept, dar nu desprind vreo
miscare. Din ochi caut un loc unde as putea sa ma aciuez, sa ma culc. Nu vad nici
unul. Si nu ma vede nimeni. [...] Incaperea mi se pare nespus de ostild, de rea, m&
simt caraghios si ratacit. Ma simt si invins de oboseala, dar mai ales infricosat. [...]
(Premonitiunile nu sunt Tntodeauna valabile. N-am stiut in pragul bombei acelea
puturoase, intens luminata [...] ca intr-insa voi gasi acces la fericire)»*.

in acest ambient de spatiu supra-populat si gol in acelasi timp, 1l va primi
tocmai un preot: «Minunile exista. Dumnezeu lucreaza mereu. [...] Vecinul meu
binevoitor mi se recomanda: e un preot-calugar ortodox. Alaturi de el se trezesc
alte doua naluci, una corpolenta si greoaie, alta svelta si tinereasca: sunt doi preoti
greco-catolici»*>.

Intr-un fel providential, prima ,necesitate” pentru botez este gasita. Odata
comunicata decizia sa de a primi botezul, preotul ortodox Mina ncepe lectile de
catehism. Cei trei preoti il intreaba carei confesiuni ar vrea sa apartina. El o alege
pe cea ortodoxa, dar se decide ca botezul sa-l acorde cel ortodox, pe cand
profesiunea de credintd sa o primeasca preotii catolici, in semn de ecumenism.
«Doi dintre detinuti, complici, trec prin dreptul vizetei, s-0 astupe. S-ar putea in
orice clipa sa vina gardianul sa se uite [...] La repezeala —dar cu acea iscusinta
preoteasca unde iuteala nu stanjeneste dictia deslugita — parintele Mina rosteste
cuvintele trebuincioase, ma inseamna cu semnul crucii, Tmi toarna pe cap si pe
umeri tot continutul ibricului [...] si ma& boteaza in numele Tatélui si al Fiului si al
Sfantului Duh. [...] Ma nasc din nou, din apa vierménoasa si din duh rapid»>*,

Aceasta va fi etapa care-l va insemna in mod de nesters pe Nicolae
Steinhardt. Dupa parerea noastra, el traia anotimpul infernului pe douad nivele
(subiectiv, Tn cautarea de sine si obiectiv, datorita faptului ca inchisoarea era un
prag mereu n pericol intre viata si moarte); si cu toate acestea, locul se transforma
in punct de plecare pentru o viata deplind. Prin botez, aproape instantaneu, el
traieste convertirea religioasa, intr-un mod care va rezulta imprevizibil chiar si
pentru sine. «Si noutatea: nou, sunt un om nou; de unde atata prospetime si
nnoire? Se adevereste Apocalipsa (21,5) lata, le fac noi pe toate; si de asemenea
Pavel: daca este cineva in Hristos, este faptura noua; cele vechi au trecut, iata
toate s-au facut noi. Noi, dar de negrait. Cuvinte nu gasesc, decat banale,
rasuflate, tot acelea pe care le folosesc mereu. Sunt cuprins de cercul de creta al
cuvintelor stiute si al idealurilor scoase din peisajul cotidian»?°.

2 |pidem, p. 78.
23 |bidem, p. 79
2 |bidem, p. 85
% |bidem, p. 86
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Ceea ce a avut loc verifica si confirma ceea ce Lonergan afirma in legatura
cu procesul convertirii: un eveniment de transformare la toate nivelurile, intim si
personal, ce este primit mai mult decéat programat, gasit mai mult decéat faurit, care
largeste orizonturile si da o senzatie ampla de nou. «Fiecare experientd autentica
ncepe cu surpriza si cu mirare. Subiectul se regaseste implicat intr-un eveniment
care rupe logica modului sau de-a vedea si de-a trai, care-l smulge din sine Tnsusi
si-l altereaza in intimitatea sa»?°. Pentru Steinhardt va fi asadar acest sentiment
inedit de-a fi deschis ochii, confirmat de o fericire inexplicabilad care-i izvoraste de
dinduntru, prima consecinta a botezului si semnalul convertirii religioase. indeosebi
fericirea merita subliniata, Tncat a fost considerata si de catre Steinhardt Tnsusi nu
doar un rod al harului si al convertirii, ci si stema a acestei perioade a vietii sale si
sigiliu al propriului sau raport cu Dumnezeu (nu este cazual ca opera magna a
vietii sale se intituleaza ,Jurnalul fericirii”). Precum urma sa povesteasca ceva mai
tarziu, pentru oricine este de inteles faptul de-a se trezi noaptea din pricina
gandurilor si a preocuparilor care rapesc somnul; Thsa a se trezi noaptea de
bucurie, a face fiece lucru in inchisoare imbatat de aceasta fericire aproape de
nedescris, este ceva care trece dincolo de normalitatea banald. «Cine a fost
crestinat de mic copil nu are de unde sa stie si nu poate banui ce ihseamna
botezul. Asupra mea se zoresc clipa de clipa tot mai dese asalturi ale fericirii. Se
zice ca de fiecare data asediatorii urca mai sus si lovesc mai cu pofta, cu precizie.
Va sa zica este adevarat: este adevarat ca botezul este o sfanta taina, ca exista
sfintele taine. Altminteri fericirea aceasta care ma impresoara, ma cuprinde, ma
imbraca, m& invinge nu ar putea fi atat de neinchipuit de minunat si deplind»’.

Aceasta bucurie dezlantuita il va Tnsoti de-a lungul intregii perioade petrecute
in Tnchisoare, si ar putea corespunde oarecum bucuriei fara de cauza descrisa de
Ignatiu de Loyola.

Lonergan afirma necesitatea implicarii ratiunii dupa trairea unei experiente,
mai exact impletirea in persoana a diferitor tipuri de conversiune. La Tnceput,
convertirea religioasa este traitda de catre Steinhardt intr-un mod aproape
nediferentiat, el bucurédndu-se pur si simplu de ceea ce i se intampla. Este nivelul
la care Lonergan ageza ,experienta misterului”: «Aceasta implinire [...] aboleste si
distruge orizontul in limitele caruia se verificau pana acum cunoasterea si alegerile
noastre, si stabileste un nou orizont in care iubirea lui Dumnezeu schimba in
valoare valorile noastre, iar ochii acestei iubiri transform& cunoasterea noastri»>.
intr-un moment secund, iar in Steinhardt o percepem in filigrana, reflectia
integreaza si asuma trairea concreta. Aceasta convertire intelectuala (o interpretez
aici mai mult pe un nivel de semnificatie existentiala, spre deosebire de modul in
care o considera Lonergan) va fi pasul ce va precede in timp stezura Jurnalului; ar
fi 0 a doua culme, pentru ca Steinhardt traieste o a doua experientd, asupra
experientei insasi. Va afirma asadar, imprumutand o conceptie prezenta in
ambiente monastice, ca ceea ce socoteste ca fiind esential Tn om este capacitatea

% Salman, Mistica. Esperienza e teoria — Storia e figure, in Presenza di spirito, Padova,
2000, p. 194.
2"'N. Steinhardt, Jurnalul..., p. 85-86.
%8 B. Lonergan, Il Metodo in Teologia, p. 138
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de discernamant (,dreapta socotin{gd”) care cantareste in mod intelept fiecare lucru.
Reflectand, inchisoarea va deveni pentru el loc de descifrare hermeneutica a
raportului cu sine nsusi, cu ceilalti si Tn mod implicit cu Dumnezeu. «Cred aga: ca
daca din inchisoare pleci si de pe urma suferintei te alegi cu dorinte de razbunare
si cu sentimente de acreala, inchisoarea si suferintele au fost de haram. lar daca
rezultatul e un complex de linigte si intelegere si de scarba fata de origice silnicie si
smecherie, inseamna ca suferintele si inchisoarea au fost spre folos si tin de caile
nepatrunse pe care-i place Domnului a umbla. Puterea de-a iubi, la iesirea din
inchisoare, trebuie sa fi crescut in proportii de necrezut®®».

Aceasta incapacitate de cuprindere a ceea ce a avut loc n el, functioneaza
ca si semnal de alarma al unei mari transformari. Dintr-un loc al disperarii si al
mortii, el reinterpreteaza inchisoarea ca scoala de umanizare totala si spatiu quasi
sacru. Daca in perioada adolescentei si a tineretei se poate observa in el o
convertire intelectuald in absenta celei religioase, acum aceasta din urma este
integratd. In consecinta, Steinhardt isi revede viata precedenta, si intelege pasgii
premergatori climax-ului sau religios. El pricepe cum ochiul lui Hristos il privise si
urmarise pe drumul sdu, si simte cum acesta fusese un dar pregatit pentru el din
timp: «Chemarea e mereu anterioard —oricat de adéanc, de subtil, de iscusit ar fi
tainuita. Pascal: tu ne me chercherais point... Mereu Io%ica rastalmacita: cauti ceea
ce ai gasit, gasesti ceea ce ti s-a pregatit, ti s-a gi dat»".

Congtiinta religioasa diferentiata o analizeaza pe cea nediferentiata si o
intelege ca fiind premergatoare siesi. Reflectia fata de sine spuneam, duce la
constientizarea unei schimbari a relatiei cu Dumnezeu. Nicu simte prezenta lui
Hristos cu evidenta orbitoare, iar acest 'a se simti nsofit' transfigureaza totul,
incluzand si relatia cu ceilalti. De la un dispret natural fata de acei care l-au pus in
astfel de conditii de Tnchisoare, se deschide catre recunostinta pentru a-l fi
favorizat cu o ocazie unica (perfecta laetitia pe care o canta Francisc de Assisi!). El
trece asadar de la o viziune indiferentd, daca nu chiar ostila asupra lumii
Tnconjuratoare, la una teologica.

Din acest punct de vedere, nu ezit sa consider experienta lui Nicolae
Steinhardt ca fiind una autentic mistica. Dupa Lonergan, fiecare constiinta traieste
si intr-un limbaj propriu exprima nivelul la care a ajuns, in functie de propriile-i
peculiaritati si Inclinatii: vom avea astfel congtiinte indeterminate sau determinate
(In masura in care unul ramane sau nu la nivelul banalului sens comun), care la
randul ei este definita in functie de «modul sau de receptare, propriul grup cultural,
social sau profesional care vorbeste In acea maniera si receptioneaza in acel
mod»>*. Constiinte asadar care se dezvolta in functie de ambitusurile religiei, artei,
a teoriei, a literaturii favorizand interconexiuni.

In constiinta definita prin diferentiere religioasa, Lonergan ii ageaza pe
ascetici si pe mistici: «intre acestia din urma existd doud modalitati cu totul diferite
de-a receptiona, de-a fi in relatie, de-a fi congtienti si anume modul sensului
comun, care opereaza in lume mediat de o semnificatie, si modul mistic ce se

29 N. Steinhardt, Jurnalul..., p. 266.

%0 |bidem, p. 18

%1 B. Lonergan, Il Metodo in Teologia, p. 304.
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retrage din lumea mediata de o semnificatie pentru a se incredinta in tacere si cu
toata fiinta lui Dumnezeu, ca si raspuns la darul iubirii pe care El il aduce»*’. Mise
pare ca putem individualiza in Steinhardt ambele componente, in functie de diferitele
momente pe care in urma botezului va fi chemat sa le traiasca. Aminteam modul in
care ntalnirea cu Dumnezeu fii revolutioneaza perceptia de sine, a lui Dumnezeu si a
lumii Tnconjuratoare. Viata sa de mai apoi va fi 0 migcare hermeneutica continua intre
dorinta de a gasi un sens religios prezent in lume si a primi un sens deplin din
ntélnirea personala cu Dumnezeu, in interioritatea proprie.

Un element nou pe care Steinhardt il traieste, depasind scrierile lui
Lonergan, este cel ce priveste criza sau faza de cadere, ca si moment care face sa
se declanseze o convertire. Lonergan contempleaza in mod teoretic parcursul unei
vieti omenesti, si sintetizeaza 'de sus’ punctele care sunt in general urmate. In
Steinhardt, experienta cautarii pline de angoasa a unei cai, si Thsusi punctul critic
ce-l va ajuta sa faca saltul, 1 vor apropia de una dintre temele majore ale
crestinismului, si anume crucea. Cel mai adesea, trairea concreta scapa din fata
unei sistematizari teoretice, iar astfel reuseste sa contina in sine, intr-un mod viu si
autentic, esenta insasi a ideilor crezute si profesate.

c. Concluzii

La lumina experientelor pe care le traieste, Steinhardt da marturie despre
existenta unui Dumnezeu care este viu si activ in istorie, care-l interpeleaza pe
fiecare om, pe cai pe care doar numai Spiritul le cunoaste (GS 22). Steinhardt ne
arata acest lucru, atat in perioada sa de credinta implicita (inainte de convertire),
cat si in cea de credinta explicita, in care isi revede intreaga existenta, la lumina
saltului infaptuit. Am legat prima dintre aceste perioade de anumite intuitii de-ale lui
J. H. Newman care reflecta asupra posibilitatii unei credinte non-recunoscute
sinelui si non-tematizate. Acesta este un argument de prima importantd indeosebi
pentru Tologia Fundamentala, tocmai pentru faptul ca interesele sale se rotesc i
n jurul comunicarii credintei in ambiente care sunt indiferente fata de religie, sunt
agnostice sau de-a dreptul atee. Biserica a recunoscut posibilitatea existentei unei
credinte implicite, iar Teologiei Ti revine misiunea de-a gasi limbaje adecvate, care
sa faca referinta la conditia de fapt niciodatd neutrald a omului (care e pururea
cautat si preaiubit prin harul lui Dumnezeu), si care sa vorbeasca in mod evocativ,
facandu-i pe oameni sa fie prezenti Thainte de toate siesi. Pe de-o alta parte acest
lucru inseamna angajament cu ei, in serviciul unei mistagogii fata de Misterul care
deja 1i salasluieste. Din acest punct de vedere, am putea sa spunem fara sa
exageram ca Nicolae Steinhardt este pe deplin un teolog fundamental!

Convertirea sa intereseaza Teologia Fundamentala. Am verificat in el
posibilitatea unei schimbari autentice, care sa implice omul intr-un mod deplin,
constant si in acelasi timp progresiv. Aceasta metanoia este un eveniment care
atinge persoana in profunzimile intimitatii sale, si o atinge astfel incét o face sa-si
schimbe viziunea globalé asupra lumii, asupra propriului eu, asupra a celorlalti,
tocmai pentru ca printre ,punctele de vedere” este asumat unul care se numeste
,Dumnezeu”, si care va filtra mai apoi orice cunostinta. Aceasta schimbare o putem

%2 |bidem, p. 305.
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numi si ,ochi simbolic” iar Steinhardt ne-a facut sa vedem, cu practicitatea care-i
este caracteristica, amploarea existentiala a unui astfel de eveniment. Din trairea
originala a autorului nostru, Teologia Fundamentala poate deriva exemplul unui stil
refnnoit, mai atent la ceea ce semnifica Tn mod concret o convertire, la ceea ce 0
preceda sau o urmeaza. «in loc de-a se limita la demonstratii externe fata de
Dumnezeu, fiind fara indoiala si acestea un capitol totusi important, apologetica
poate sa devind o disciplina mai spirituald, de pregatire a atitudinilor iar apoi de
discernamant a acestor convergente: astfel putem spera sa mai pregatim caile
Domnului in actuala cultura secularizatd»*®

B M. P. Gallagher, Verso un’apologetica rinnovata, in La Civilta cattolica, 6 ian. 1996, p. 48.
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PARUSIA DOMNULUI: INTRE CERTITUDINEA TEOLOGIC A PE
PLANUL ISTORIEI MANTUIRII §I INCERTITUDINEA CRONOLOGIEI

CRISTIAN BARTA

RIASSUNTO. LA PARUSIA DEL SIGNORE: TRA LA CERTEZZA TEOLOGICA S UL
PIANO DELLA STORIA DELLA SALVEZZA E L'INCERTEZZA DE LLA CRONOLOGIA .
Con il presente studio si desidera sottolineare la natura esclussivamente divina dell'evento
della Parusia e l'atteggiamento cristiano giusto nel vivere questa verita della fede cattolica. II
fedele deve superare la tentazione della cronologia, che accompagna spesso la speranza
cristiana nel ritorno glorioso del nostro Signore Gesu Cristo, perche altrimenti rischia di ridurre
questo evento di origine divina alle categorie del nostro mondo, oppure di negarlo. La via
retta & quella del cristiano che spera gioiosamente nella Parusia appoggiandosi innanzitutto
sulla certezza della fede e dellinsegnamento della Santa Chiesa, ma anche sul incontro con
il Signore nella celebrazione liturgica. La tentazione della cronologia e la mancanza di
tranquillita in cid che riguarda il futuro escatologico vengono superate dal cristiano che si apre
al futuro con una ferma fede e pregusta nelle celebrazioni liturgiche i beni escatologici della
vita eterna.

Parusia Domnului, adev &r al credin tei catolice

Cuvantul “parusie” provine din punct de vedere etimologlc de la termenul grecesc
parousia verbul find pareimi si inseamna a fi de fafd, prezent,” In lumea greco-romana
parousia exprima intrarea solemna si oficiala a Pr|nC|peIU| sau a Imparatulw intr-o provincie
sau intr-un orag al sdu. Un alt termen sinonim este eplfanla ce provine de la verbul epiphaino
si care Inseamna a (se) ardta; In greaca clasica si elenistica indica aparitia neasteptata a
dusmanului care poate sa decidd soarta bataliei. De asemenea poate indica aparitia
mantuitoare, salvatoare a unei divinitati.

Pentru crestini Parusia sau Epifania desemneaza reintoarcerea in marire a
Domnului Isus Hristos care 1i va judeca pe oameni si va domni peste intregul univers. Ea nu
este rodul unei deductii logice ci face parte din tezaurul Revelatiei dumnezeiesti — Sfanta
Scriptura, Traditie - incredintat Bisericii.

Chiar daca termenul parusie apare in LXX doar de patru ori, avand un inteles
profan, intdlnim ih Vechiul Testament o notiune religioasa apropiata: ziua Domnului
sau ziua lui Jahwe. “Ea exprimd inféfisarea acelei zile din urma ca pe o voioasd intrare
in cetate a unui Suveran™. Aceastd zi asuma insa si aspecte legate de suferinta,
pedeapsa si purificare; in acest sens ziua Domnului pentru multi “...nu va insemna
luming, ci intunecime (Am. 5,18; Is. 2,9-21)"™. Ziua Domnului este de fapt o zi a
biruintei asupra pacatului si asupra dusmanilor poporului lui Dumnezeu: “Céci ziua
aceasta e zi _de rdzbunare la Domnul Dumnezeu, ca sé se razbune pe vrgjmasii Sai”
(ler. 46,10). in Noul Testament, in schimb, ziua Domnului devine ziua lui Hristos. De
multe ori Sf. Pavel precizeaza ca evenimentul Parusiei reprezinta biruinta definitiva a
lui Hristos asupra pacatului, mortii si diavolului.

lp.om. Bogaert s.a., Dicfionar Enciclopedic al Bibliei, trad. rom. de D. Slusanschi, Bucuresti, 1998, p. 461.
Lexicon. Dizionario Teologico Enciclopedico, editia a lll-a, sub coordonarea lui L. Pacomio si V.
Mancuso, Casale Monferrato, 1993, p. 351-352.

PM Bogaert s.a., op. cit., p. 462
* Ibidem, p. 207
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Chiar daca astazi pentru multe persoane Parusia este o realitate viitoare care
produce teama n prezent, in Noul Testament ea constituie un obiect al sperantei crestine. Sf.
Apostol Pavel 1i arata lui Tit ca aceasta speranta este una dintre exigentele fundamentale ale
vietii crestine: “...sd trdim cu infelepciune, cu dreptate si cu cucernicie; si s& asteptam fericita
nadejde si aratarea slavei marelui Dumnezeu si Mantuitor al nostru Hristos Isus’(Tit. 2, 12-
13). Motivul agteptérii noastre este faptul ca existenta noastrd pamanteasca este doar un
pelerinaj catre vesnicia cerului “de unde si asteptdm Mantuitor pe Domnul nostru Isus
Hristos"(Fil. 3,20). Perspectiva intalnirii viitoare cu Hristos reprezinta un indemn la pastrarea
neatinsa a Revelatiei si la o traire in conformitate cu Revelatia: “S& pazesti porunca fara patd,
fara vind, pand la argtarea Domnului nostru Isus Hristos, pe care, la timpul cuvenit, o va aréta
fericitul si singurul stépénitor, Imparatul impdérafilor si Domnul domnilor” (1Tim. 6,14). Aceeasi
responsabilitate in trairea credintei o simte si Sf. Petru atunci cAnd se gandeste la
reintoarcerea Domnului (cf. 2Pt. 3,1-9). Daca crestinul traieste cu sfintenie prezentul,
Dumnezeu locuieste in inima gi poate atunci poate sa spuna impreuna cu Sf. Evanghelist
loan: “Amin! Vino, Doamne Isuse!” (Apoc. 22,20).

Noul Testament ne oferd informatii si cu privire la modul in care se va realiza
Parusia. In Faptele Apostolilor doctrina despre Parusie este complementara cu cea despre
Inaltare. Apostolii care stateau cu ochii afintiti la cer au vazut doi ingeri care le-au zis: “Bérbafi
galileieni, de ce stafi privind la cer? Acest Isus care S-a indlfat de la voi la cer, astfel va si
veni, precum L-afi vazut mergand la cer’(Fapt. 1,11). Auzind vestea ingereasca, apostolii “s-
au intors n lerusalim cu bucurie mare” (Lc. 24,52). In termeni asemanatori vorbeste nsusi
Isus in timpul judecarii Lui: “...vefi vedea pe Fiul Omului sezénd de-a dreapta Celui
Atotputernic si venind pe norii cerului” (Mc. 14,62). Fapt. 1,11 si Mc. 14, 62 prezintd Parusia
sub forma unei migcari spatiale. Cu toate acestea, evenimentul depageste categoriile nostre
spatio-temporale. Nu este ugor sa descriem si sa intelegem adevarata natura a trupului
duhovnicesc al lui Isus (cf. 1Cor. 3,17). Pe de o parte acest trup trebuie sa fie vizibil si deci
limitat n spatiu, dar pe de alta parte el trebuie sa poata fi vazut simultan de catre toti oamenii
deoarece manifestarea sa va avea consecinte asupra intregii omeniri.

Parusia ar putea fi ganditd si ca un nou raport, mai profund si definitiv, pe care
Hristos il instaureaza cu creatia care a fost facuta tot prin El (cf. In. 1,3).

Reintoarcerea Mantuitorului nu are ca finalitate biruinta nationald a Israelului
asupra popoarelor din jur. Parusia este lucrarea exclusiva a lui Dumnezeu: “Doamne,
oare, in acest timp vei agseza Tu la loc, impéréfia Iui Israel? El a zis céatre ei: Nu este al
vostru a sti anii sau vremile pe care Tatél le-a pus in stapanirea Sa” (Fapt. 1,6-7).

Biserica Catolica marturiseste adevarul Parusiei in mai multe simboluri ale
credintei si Tn unele documente conciliare. Este usor de observat faptul ca cele mai
multe dintre marturisirile de credinta redactate in sec. Ill-IV contin explicit mentiunea ca
Isus Hristos se va intoarce din nou pe padmant®. De aceea apare intru totul fireasca
prezenta acestui articol de credintd in Simbolul redactat cu ocazia primelor doua Concilii

® Noi vom aminti doar cateva pe care le consideram mai relevante: Simbolul botezial (forma scurtd) al
Bisericii Armene (sec. lll): “...in terribilem et gloriosum adventum confitemur et credimus”; Simbolul de
credinta scris de Hipolit Romanul in Traditio apostolica, intr-o form& interogativa (inceputul sec. ll):
“Credis in Christum lesum, Filium Dei qui...venturus iudicare vivos et mortuos?”; Simbolul de credinta
rostit de Sf. Ambrozie la Milan (sfarsitul sec. IV): “Credo in ...lesum Christum...qui...sedet ad dexteram
Patris, unde venturus est iudicare vivos et mortuos”; Explanatio Symboli de Sf. Niceta de Remesiana
(sfarsitul sec IV, In Mesia sau Dacia): “Credo in Deum Patrem...et in Filium eius lesum
Christum...sedet ad dexteram Patris, inde venturus iudicare vivos et mortuos”; Simbolul de credinta
Quicumque spune de asemenea ca: “...Dominus noster lesus Christus...sedet ad dexteram Patris,
inde venturus est iudicare vivos et mortuos...”. - Denzinger Heinrich, “Enchiridion symbolorum,
definitionum et declarationum de rebus fidei et morum” (de acum inainte vom cita DS), sub ingrijirea lui
Peter Hunermann, Ed. Dehoniane, Bologna, 1996, nr. 6, 10, 13, 19, 76.
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Ecumenice de la Nicea® (19 iunie 325) si Constantinopol” (381), precum si in numeroase alte
documente conciliare®.

Atét la Nicea cét si la Constantinopol, simbolul de credintd cuprinde, pe langa
afirmarea realitatii Parusiei, informatii cu privire la natura acesteia: intrucét afirmatia despre
Parusie este precedata de cele cu privire la Inviere si Inaltarea la cer, se afirma implicit i
faptul ca Hristos se va reintoarece pe pamant cu omenitatea sa; Parusia va fi un eveniment
ce va manifesta marirea dumnezeiasca a lui Isus.

Documentele ulterioare exphcneaza si alte dimensiuni ale Parusiei: Hristos, la
reintoarecerea Sa, va fi preamarit in sfinti’; Parusia va manifesta intr-o lumina desavarsita
taina ui Hristos': Parusia va marca plinirea lucrarii mantuirii'*

Terminologia biblicd si magisteriala folosita pentru a indica reintoarcerea lui Hristos
(parousia, epifania) exprima asadar un eveniment public. Daca prima Sa venire n lume a
fost discreta si aproape neobservatd, daca dupa inaltare continua sa vina in chip spiritual i
sa astepte rabdator la usa inimii noastre, Parusia va fi h schimb manifestarea neasteptata
(“...cdci precum fulgerul iese de la rasarit si se aratd pand la apus, asa va fi si venirea Fiului
Omului” - Mc. 24,27) si definitiva a puterii Sale (“...iar indatd dupa stramtorarea acelor zile,
soarele se va intuneca si luna nu va mai da lumina ei, iar stelele vor c&dea din cer si puterile
cerurilor se vor zgudui. Atunci se va arata pe cer semnul Fiului Omului si vor plange toate
neamurile padmantului si vor vedea pe Fiul Omului venind pe norii cerului, cu putere si cu
slava multg” - Mat. 24,30).

Caracterul surprinz  &tor, nea gteptat al reintoarcerii lui Hristos

Invatatura Bisericii Catolice, profund inspirata din Sf. Scriptura si Sf. Traditie, ne arata
c& Mantuitorul nostru Isus Hristos se va reintoarce cu mérire la sfarsitul tlmpurllor1 fara a
indica Tnsd un momentul cronologic precis al acestui eveniment. Parusia este o lucrare
exclusiv de natura divina si tocmai de aceea omul nu are posibilitatea de a o prevedea intr-un
mod exact: “...iar despre ziua aceea si despre ceasul acela nimeni nu stie, nici ingerii din cer,
nici Fiul ci numai Tatal. Luati aminte, privegheati si va rugati, ca nu stiti cand va fi acea vreme”
(Mc. 13,32-33). Sf. Pavel, adresandu-se tesalonicenilor, scoate in evidenta faptul ca acestia
congtientizau neputinta lor In calcularea timpului precis al Parusiei: “lar despre ani si despre
vremuri, fratilor, nu aveti nevoie sa va scriem, caci voi ingiva stiti bine ca ziua Domnului vine
asa, ca un fur noaptea” (1Tes. 5,1-2). Isus Hristos se va reintoarce asadar pe neasteptate (cf.
Lc. 17,29-30) iar oamenii trebuie sa vegheze, sa fie mereu pregatiti: “De aceea si voi fiti gata,
ca in ceasul in care nu ganditi, Fiul Omului va veni” (Mt. 24,44).

Daca in Epistola catre Romani este scris ca «Noaptea e pe sfarsite; ziua este
aproape» (Rm. 13,12), aceasta nu inseamna ca lumina lui Hristos nu straluceste ihca in
lume; lumina spirituala a lui Hristos transforma cronos-ul in kairos, adica timpul cosmic devine
0 zi continua care se extinde treptat si elimina intunericul pacatului. Chiar daca “acum
mantuirea este mai aproape de noi decét atunci cdnd am crezut” (Rm. 13,11), este totusi
posibil ca crestinii s& nu vada uneori ca este ziua si sa readoarma in ideea ca este inca
noapte. “Situatia lor poate fi comparata cu cea a omului care trezindu-se in zori, cand noaptea
se retrage in fata zilei, $i neauzind zgomotele lumii exterioare crede ca inca nu a venit viemea
trezirii si de aceea adoarme din nou, pierzand astfel clipa potrivita. De fapt ar trebui sa-si

DS nr. 125.
Ibldem nr. 150.
Ibldem DS nr. 327, 414, 443, 485, 492, 681, 791, 852, 4047, 4123, 4168, 4571.
LG nr. 48, trad. n.
% Conciliul Vatican I, Constitutia dogmatica despre Biserica Lumen Gentium (in continuare Lumen
Gentlum) nr. 8.
1 Adhortatio apostolica Evangeli nuntiandi (8 dec. 1975), nr. 9, in DS nr. 4571.
12 Catechismo della Chiesa Cattolica, Citta del Vaticano, 1992, nr. 185.
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spuna ca cu fiecare minut in care doarme, creste pericolul de a pierde momentul oportun. lar
atunci va fi prea tarziu pentru totdeauna. Pierderea va fi ireparabila. Pentru_aceasta este
important, ca acela care a fost trezit odat3 de Hristos, s& ramana mereu treaz”.*®

Cartea Apocalipsei este deosebit de expresiva in acest sens: “latd - spune
Mantuitorul -, vin ca un fur. Fericit este cel ce privegheza si pastreaza vegmintele sale, ca sa
nu umble gol si sa nu se vada ruginea luil” (Apoc. 16,15). Expresia “vin ca un fur’ exprima o
surpriza totala; goliciunea poate fi intrepretata aici si intr-un sens literar, tocmai pentru ca
venirea lui Isus este neasteptata, dar ea se refera mai cu seama la vesmintele luminii, la
fnvesmantarea in Domnul (cf. Rm. 13, 12.14) fara de care nu trebuie sa fim surprinsi daca nu
vrem sa fim rusinati si pedepsiti, aratndu-ne in goliciunea si in uraciunea pacatelor.

Ispita cronologiei

Aspecte psihologice

Toate incercarile de stabilre a datei precise a reintoarcerii lui Isus Hristos sunt
fundamentate pe anumite conceptii teologice, stréine credintei apostolice, dar in acelagi timp
sunt si expresia unor stari psihologice ale individului. In primul rAnd prezentam starea
persoanei care isi intemeiaza credinta mai mult pe sentimentul fricii de Dumnezeu™* si nu pe
cel al iubirii, care corespunde in mod global iconomiei dumnezeiesti. Teama de judecata
diving, coroborata cu sentimentul unei vinovatii personale si n lipsa experierii in prezent a
Dumnezeului lubire, poate crea in sufletul credinciosului o stare de neliniste profunda, de
nesiguranta totald, care prevaleaza asupra promisiunii Mantuitorului: “lata, Eu cu voi sunt in
toate zilele pana la sfarsitul veacurilor” (Mt. 28,20). In aceasta situatie devine explicabila
dorinta de a identifica un moment istoric precis al Parusiei, fapt ce ar permite credinciosului o
mai buna pregatire In vederea ntalnirii cu Isus Hristos si aparenta dobéndire a linistii
sufletesti. La o stare similara se poate ajunge daca Parusia, obiect al sperantei cregtine
(“Amin. Vino, Doamne Isuse” — Apoc. 22,20), este redusa la categoriile unui eveniment istoric.
In acest sens, credinciosul tinde sa afle momentul Parusiei, adica al biruintei asupra raului, al
instaurarii unei nparatii intra-istorice a Ilui Dumnezeu. $i aceasta, cu atat mai mult daca
credinciosul traieste Tn suferinta si cu nesiguranta zilei de maine™®

Milenarismul

Prin hiliasm sau milenarism se intelege acea doctrind de factura iudeo-cresting,
bazata pe texte bilice (Ez. 36-40, Apoc. 19-20, 1Tes. 4) si apocrife, care afirma existenta
vitoare a unei imparatii lumesti a lui Isus Hristos, a carei durata de 1000 de ani se va
desfasura intre inviere si judecata finals'® . Sustinut de Irineu, lustin si Tertulian, milenarismul
va rezista si in Evul Mediu'’, intensificandu-se in jurul anului 1000™. El va fi reluat de
numerosi teologi ai diferitelor culte nascute din Reforméa sau afiliate splntual acesteia.

Tema Parusiei este fundamentala pentru milenarism. In conceptia milenarismului
moderat, Isus Hristos se va reintoarce la sfarsitul perioadei de 1000 de ani iar pentru adeptii
milenarismului radical imparatia de 1000 de ani este inauguratd chiar de momentul

13 M. Schmaus, Dogmatica Catolica. | Novissimi, IV/2, Torino, 1964, p. 130-131

14 “Toti cei care au parasit dreapta credinta sau cred din frica si nu din dragoste (2 Tim. 1,7) si-au creat o
stare de alerts, o psihoza specifica credulltatu lor. Toate apelurile disperate la textele biblice se opresc
asupra profetilor exilici sau «apocalipselor» vremii numai sa stie ce va fi maine...! — P.I. David, Caladuza
cresting. Sectologie, Curtea de Arges, 1994, p. 370.

Caracterul practic al doctrinei despre Parusie este subliniat si de teologul calvin J.M. Boice Th
Fundamente ale credinfei cregtine. O prezentare accesibild a teologiei protestante, trad. de Corneliu
Simut, Oradea, 2000, p. 669.

Luigi Padovese, Millenarismo/Chiliasmo, in Lexicon. Dizionario Teologico Enciclopedico, p. 652-653.

Petre Chiricuta, Parusia sau despre a doua venire, editie ingrijitd de Radu Comanescu, Bucuresti,
2001, p. 37-45.

Vezi Georges Duby, Anul 1000, trad. de Maria Ivanescu, lasi, 1996
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Parusiei*®. Chestiunea inceputului sau a sfarsitului Impérétiei, a dat sub aspect psihologic un
nou impuls tentatiei cronologiei. Astfel, W. Muller a calculat ca an al celei de a doua veniri anul
1843, Samuel Snow anul 1844, Charles Russell anul 1874 |ar ulterior anul 1914, I. F.
Rutherford anul 1925, iar numerosi autori au sugerat anul 2000°°. Toate datele cronologice
emise de acesti teologi au fost infrmate chiar de istorie, care le-a nregistrat neimplinirea.
Ignorénd natura exclusiv divina a Parusiei si deci textele din Mt. 24,36 si Fapt. 1,7, ei au esuat
ncercand sa determine si sa cuantifice ceea ce tine de infinit si de transcendent. Doctrina
milenarista nu face altceva decét sa reia conceptia materialista si politica pe care o avea
agteptarea mesianica in poporul iudeu, reducand astfel ceea ce este metaistoric la istorie.
“Teoriile [...] care vad eshatologicul, desavarsirea ca o faza finala a istoriei, concep Imparétia
cerurilor ca un chip dezvoltat al lumii acesteia, sau lumea aceasta ca un chip nedezvoltat al
Imparatiei cerurilor. Nu vad caracterul transcendent al Tmparatiei cerurilor, sau dualismul
ireductibil dintre lumea aceasta si impérétia cerurilor”*

Biserica Catolica a luat atitudine ih pnvmta milenarismului si Th 19 iulie 1944,
precizand ca aceasta doctrina nu poate fi prezentata fara pericol in cele ale credintei 2,

Parusia in momentul mor i

In primele decenii ale secolului XX s-a raspandit in teologia protestantd doctrina
mortalitatii sufletului Oomenesc. Promotorii acesteia au fost Oscar Culman, Carol Stange, Adolf
Schatter si Paul Althaus® care, fiind contrari dualismului antropologiei platonice si poate sub
influxul antropologiei naturaliste moderne care nega realitatea sufletului, au sustinut moartea
omului intreg si nvierea lui Tn moarte, negand astfel timpul intermediar dintre moarte si
inviere. Ei plecau de la ideea ca timpul este o dimensiune a vietii fizice iar moartea ar
insemna de fapt iesirea din timp si intrarea in vesnicie. Prin urmare, notiunea de “sfarsitul
veacurilor’ are un sens atemporal iar invierea in ziua cea de apoi este invierea in
momentul mor‘;iiz". Asadar mortile oamenilor sunt succesive pentru noi care le privim
din interiorul istoriei, insa invierile lor in viata de dupa moarte ar fi simultane deoarece
sunt realizate Tn vesgnicie.

Aceasta doctrind prezintd consecinte neacceptabile si in privinta Parusiei: daca
Sfanta Scriptura subliniazé ca mortii vor nvia prin puterea lui Isus Hristos care se reintoarce
cu marire iar invierea are loc in moarte, atunci si Parusia se implineste tot in clipa mortii.

Pentru a Indeparta orice forma de echivoc in privinta naturii Parusiei, Congregatia
pentru Doctrina Credintei publica in 17 mai 1979 un document intitulat Despre anumite
chestiuni privitoare la escatologie, unde se face o disctinctie clara Intre intalnirea individului cu
Hristos imediat dupa moarte, si reintoarcerea lui Hristos pentru intreaga creatie la sfargitul
timpului: “Biserica, conform Sfintelor Scripturi, asteaptd manifestarea glorioasa a Domnului
nostru Isus Hristos, pe care o considerd distinctd si aménaté fafd de situafia care le este
proprie oamenilor imediat dupa moarte™. Aceeasi teorie este criticatd si in documentul
Probleme actuale de escatologie, promulgat de Congregatia pentru Doctrina Credintei si de
Comisia Teologica In 16 noiembrie 1991, deoarece nu tine seama de “adevarata
corporalitate a invierii; de fapt nu poate fi recunoscut ca trup adevarat acela care este strain

9 Pentru o analizi protestanta a milenarismului, dar care opteaza pentru milenarismul radical, vezi
MlllardJ Erickson, Teologie cresting, Il trad. de Elena Jorj, Oradea, 1998, p. 399-412.
o 9 Pentru modalitatea efectusrii acestor calcule, vezi P. I. David, op. cit., p. 377-381.

Dumltru Staniloae, Teologie dogmatica ortodoxd, Ill, Bucuresti, 1997 p. 248-249.

DS nr. 3839.

% Cf. Johann Auer, Joseph Ratzinger, Escatologia. Morte e vita eterna, Th col. Piccola dogmatica
cattollca IX, editia a lll-a, ingrijita de Carlo Molari, Assisi, 1996, p. 118-119.

** |bidem, p. 122.

Congregatia despre Doctrina Credintei, Comisia Teologica Internationala, Despre anumite chestiuni
privitoare la escatologie, nr. 5, In trad. rom. de E. Ferent, Sursum corda! Despre interpretarea dogmelor
si realitafile escatologice, p. 54.
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de orice notiune de timp. Chiar si sufletele fericitilor, deoarece sunt in comuniune cu Hristos
Tnviat in mod cu adevarat corporal, nu pot fi considerate fara nici o legétura cu timpul™

Nici timpul si nici vesnicia nu sunt entitati in sine, ¢i dimensiuni ale existentei: tlmpul,
al trairii umane iar vegnicia al existentei divine. De aceea, trecerea de la existenta umana in
timp la o existenta in vesgnicie inseamna si un inceput al acelei vesnicii. Insa, “o vegnicie care
are un inceput nu este vegnicie; prin urmare, cine a trait $i a murit intr-un anumit timp,
nu poate sa treaca pur si simplu de la constitutia «timpului» la cea a «vesniciei», a
atemporalitatii™’

Escatologia modemist - a sau escatologismul

Teologia modemista®®, inspirandu-se si din doctrina lui Johann Weiss si Albert
Schweitzer care interpretau in mod eronat textele escatologice ale Noului Testament cu
privire la Parusie, afirmau Tn esenta ca teologia mortii si a invierii lui Isus ar fi consecinta unei
sperante desarte in Parusie. Isus gi ucenicii sai erau convingi de iminenta instaurarii definitive
a Imparatiei lui Dumnezeu. De aceea, in conceptia modemista, doctrina lui Isus prezinta
exigente aproape imposibil de respectat si care pot fi motivate numai de o situatie cu totul
exceptionala determinatd de sfarsitul apropiat al lumii. Modernistii isi argumentau pozitia cu
fragmente scripturistice, ca de pilda: “Adevarat graiesc voua ca nu va trece neamul acesta,
pana ce nu vor fi toate acestea” (Mt. 24,34); “Sunt unii dintre cei care stau aici care nu vor
gusta moartea pana ce nu vor vedea pe Fiul Omului, venind in imparatia sa” (Mt. 16,28);
“Céand va urmaresc pe voi In cetatea aceasta, fugiti in cealalta; adevarat graiesc voua: nu veti
sfargi cetétile Iui Israel, pana ce va veni Fiul Omului” (Mt. 10,23). Interpretarea modernista a
acestor pasaje biblice vrea sa arate agadar ca Isus era convins ca prin El se va instaura
imediat Imparatia; dupa moartea sa pe cruce, apostolii au inventat mitul invierii.

Evident, escatologismul modemist pleaca de la niste principii reductive, care
denatureaza esenta cre§tinismului Hristos nu este Dumnezeu, isi interpreteaza gresit
m|S|uneaé ucenicii incearca sa manipuleze multimea prin intermediul unui mit lipsit de
adevar!®’. Un asemenea crestinism, nu ar mai fi crestinism adevarat!

Incertitudinea cronologiei. Semnifica  tia escatologic a corect a a textelor biblice

despre timpul Parusiei

in capitolul 13 al Evangheliei dupa Marcu, Hristos vorbeste despre distrugerea
lerusalimului si despre a doua Sa venire. Chiar daca anumiti exegeti %0 vad aici o sinteza
realizata de Marcu ntre un discurs apocaliptic iudaic si concepte ale primei comunitati
crestine, de fapt Evanghelia ne prezinta chiar cuvintele Mantuitorului care i informeaza pe
ucenici ca ziua lui Jahwe reprezinta o certitudine, dar nu o prezenta absolut iminenta. Parusia
va fi precedata de fapt de alte realitati ce trebuie sa se implineasca: zvonuri de razboaie (v. 7),

Congregatia despre Doctrina Credintei, Comisia Teologica Internationald, Probleme actuale de
»7 escatologle p. 74.
Johann Auer, Joseph Ratzinger, op. cit., p. 191.
® Prin modemism se intelege curentul de gandire aparut la Tnceputul sec. XX care urméarea sa
armonizeze revelatia cu exigentele culturii i ale stintelor timpului. Ceea ce Magisterul nu a putut
accepta din demersul modemist a fost: principiul absolut al imanentei; subiectivismul; pretentia de a
ajunge la adevarul divin printr-un proces practico-afectiv, neglijand atat calea intelectuala cat si cea
ascetico-mistica. Reprezentantii principali ai modernismului au fost: A. Loisy, G. Tyrrell si E. Buonaiuti.
Anumite teze moderniste contrare doctrinei catolice au fost condamnate de Papa Pius al X-lea n
Decretul Lamentabili si Tn Enciclica Pascendi (1907). Acelasi papa a introdus Th 1910 si un juramant
antimodernist (DS nr. 3537-3550). Lexikon. Dizionario Teologico Enciclopedico, editia a Il-a, sub
coordonarea lui L. Pacomio si V. Mancuso, Casale Monferrato, 1994, p. 668-669.
Pentru o prezentare sintetica a principiilor escatologismului modernist, vezi Petre Chiricuta, op. cit., p.
17-30.
%0 T_ Colani si W. Weiffenbach, apud M. Schmaus, op. cit., p. 142
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se vor ridica “neam peste neam si imparatie peste imparatie, vor fi cutremure si foamete pe
alocuri” (v. 8), vor fi persecutii (cf. v. 9.12.13), “mai intdi Evanghelia trebuie sa se
propovaduiasca la toate neamurile” (v. 10). Isus Hristos nu identificd aici distrugerea
lerusalimului cu sfarsitul lumii, Insa sugereaza implicit ca primul eveniment este preludiul celui
de-al doilea. De asemenea, capitolul 10 al Evangheliei dupa Matei, invocat de modernisti i
sprijinul doctrinei lor, nu se refera la a doua venire a lui Hristos si deci la sfarsitul lumii, ci la
manifestarea puterii $i a maririi Sale ce preceda Parusia. Este bine sa tinem cont de faptul ca
acest fragment se afla in continuarea textului care nareaza chemarea apostolilor si trimiterea
lor la propovaduire exclusiv in mijlocul “oilor celor pierdute ale casei lui Israel” (cf. 10,6).
Israelitilor li se va arata agadar Fiul Omului, inainte de a propovadui in toate cetétile lui Israel
(cf. Mt. 10,23). Manifestarea Fiului Omului trebuie inteleasa in termenii descrigi de proorocul
Daniel (cf. Dn. 7,13-14): va fi un eveniment ce exprimé puterea Fiului Omului caruia “Cel
vechi n zile” i-a dat “stapanirea, slava si imparatia”. Acest eveniment a fost probabil
distrugerea lerusalimului despre care Mantuitorul a i prezis ca “nu va ramane piatra peste
piatra care s& nu se risipeascd” (Mc. 13,2). “In sfarsitul lerusalimului se reveleaza si se
implineste judecata Fiului Omului asupra poporului care se inchide in propriul orgoliu.
Aceasta judecata are loc intotdeauna. Hristos judecatorul este mereu aproape de lume, dar
judecatile lui sunt ascunse. Uneori el loveste lumea care este supusa pacatului Tntr-un
mod atat de puternic mcat cei care vad si sunt intelepti isi dau seama ca Domnul igi
arata puterea si sfintenia”*

in Mc. 9.1 intalnim din nou o afirmatie a Mantuitorului care nu se refera la
evenimentul Parusiei: “Adevarat graiesc voua ca sunt unii, din cei ce stau aici, care nu vor
gusta moartea, pana ce nu vor vedea imparatia lui Dumnezeu venind intru putere”. Hristos,
Fiul Omului, nu putea sa indice momentul Parusiei incadrandu-l in durata vietii celor care 1l
ascultau, deoarece numai Tatal cunoaste acest lucru (cf. Mc. 13,32). *2 Textul poate
indica si alte manifestari ale puterii lui Dumnezeu: schimbarea la fata a lui Isus,
distrugerea lerusalimului sau minunile savéargite de Isus (cf. Lc. 4,18-19) sau de
ucenicii Sai (cf. Fapt. 5,12).

Atunci cand Marelui Arhiereu si Sinedriului Isus le-a spus: “De acum veti vedea pe
Fiul Omului sezand de-a dreapta puterii $i venind pe norii cerului” (Mt. 26,64), nu a afirmat de
fapt ca cei de fata, In timpul vietii pamantesti, vor avea aceasta viziune. Hristos se referea aici
la intregul popor israelit, reprezentat de liderii sai spirituali.

Promotorii escatologlsmulw au acordat o atentie deosebitda epistolelor Sf.
Pavel. Ei au observat ca in primele epistole 3 speranta in Parusie este exprimata mai
clar si mai presant decét in cele scrise catre finalul vietii Apostolului. Din acest motiv au
concluzionat ca in cazul Sf. Pavel a avut loc o schimbare de atitudine si crez in privinta
Parusiei: daca in primele epistole (de ex. 1 Tes.) o credea iminenta si deci posibil de
experiat in timpul vietii sale pamantesti, in schimb in uliimele, apropiindu-se de finalul
vietii, a abandonat aceasta idee.

M Schmaus, op. cit., p. 145

%1n luna august a anului 600, Papa Grigorie | trimite patriarhului Euloghie al Alexandriei epistola Sicut
aqua Tn care abordeaza problema “ignorarii” momentului Parusiei de catre Isus: “Referitor la afirmafia
ca «despre ceasul acela nimeni nu gtie, nici ingerii din cer, nici Fiub> (Mc. 13,32), Sfinfia Voastrd s-a
gandit bine cd nu trebuie atribuitd Fiului In calitatea Sa de cap, ci in baza trupului Sau care suntem
noi...Uneori Atotputernicul Dumnezeu vorbeste Tntr-o manierd umand; astfel i-a zis lui Avram: «acum
cunosc ¢4 te temi de Dumnezeu» (Fac. 22,12), nu pentru cd atunci Dumnezeu gi-ar fi dat seama cé
este temut, ci pentru c& atunci |-a facut pe Avram s& infeleagd cé se teme de Dumnezeu...Fiul Unul-
Néscut, care pentru noi s-a ntrupat si s-a facut om desavarsit, cunostea ziua gi ceasul judecéfii in firea
omeneasca dar nu cunostea aceste lucruri de la firea omeneasca’. DS nr. 474-475

Eplstolele catre Tesaloniceni sunt probabil cele mai vechi scrieri ale Noului Testament. 1Tes. a fost
scrisa aproximativ la hceputul anului 51 din Corint. Nu este usor de precizat insa data exacta in care a
fost scrisa 2Tes., dar se pare ca la putind vreme dupa 1Tes. P.M. Bogaert s.a., op. cit., p. 585-586.

99



CRISTIAN BARTA

Trebuie sa spunem ca si in acest caz teoria modernista interpreteaza eronat
pasajele scripturistice. Este posibil ca multi crestini sa fi considerat iminenta a doua venire a
lui Hristos. De pilda, unii membrii ai bisericii din Tesalonic care asteptau Parusia, si-au
manifestat ingrijorarea in legatura cu situatia persoanelor drage lor care au murit inainte de a-
L reintélni pe Mantuitor. Altfel spus, crestinii din Tesalonic isi puneau problema posibilitatii
mantuirii celor morti si nu cea a timpului precis al reintoarcerii lui Isus. Sf. Pavel le raspunde
aratand ca persoanele aflate in viatd in momentul Parusiei nu sunt avantajate fatd de
persoanele care atunci vor fi moarte: “...noi cei vii, care vom fi ramas pana la venirea
Domnului, nu vom lua inainte celor adormiti, pentru ca insusi Domnul, intru porunca, la glasul
arhanghelului si intru trdmbita lui Dumnezeu, Se va pogora din cer si cei morti intru Hristos
vor invia intai. Dupa aceea, noi cei vii, care vom fi ramas, vom fi rapiti, impreuna cu ei in nori,
ca sa intampinam pe Domnul in vazduh, si asa pururea vom fi cu Domnul” (1Tes. 4,15-17).
Textul acesta nu afirma limpede faptul ca Sf. Pavel ar fi convins de implinirea imediata a
Parusiei, insd nu se poate exclude speranta lui ca poate evenimentul va avea loc inainte de
moartea sa.** Apostolul precizeaza de fapt ca nu cunoagte momentul exact al Parusiei: “stiti
bine ca ziua Domnului vine asa, ca un fur noaptea” (1Tes. 5,2). Este posibil ca gandurlle
referitoare la Parusie din prima epistold sa nu fi fost intelese corect de o parte a crestinilor din
Tesalonic care, crezand ca Parusia este iminenta, nu isi mai Indeplineau obligatile
profesionale si sociale: “...auzim ca unii dintre voi umbla fara randuiala, nelucrand nimic, ci
iscodind...Unora ca acestia le poruncim si-i rugdm ih Domnul nostru Isus Hristos, ca sa
munceasca in liniste si sa-si manance painea lor” (2Tes. 3,11-12). Linistea lor este posibila
daca respecta “predaniile invatate” (v. 15) si daca nu se lasa amagiti “cu nici un chip, caci ziua
Domnului nu va sosi pana ce mai intéi nu va veni lepadarea de credinta si nu se va da pe fata
omul nelegiuirii, fiul pierzarii” (v. 3). Sf. Pavel spune asadar ca reintoarcerea Iui Isus va fi
precedata de anumite semne care inca nu se implinisera (w. 9-10), insa nu precizeaza daca
va veni imediat sau nu dupa aratarea Ant|hr|stuIU|

Prima Epistola catre Corinteni®> da impresia ci Sf. Pavel ar fi convins c& il va intalni
viu pe Isus: “Nu toti vom muri, dar toti ne vom schimba deodata, intr-o clipeala de ochi la
trambita cea de apoi” (1Cor. 15, 51-52). Chiar daca obiectul acestui pasaj biblic nu 1l constituie
momentul Parusiei, ci raportul de continuitate dar si de discontinuitate dintre trupul paméantesc
si cel nemuritor al Tnviatilor, Sf. Pavel afirmé ca la reintoarcerea Domnului unii dintre crestini
vor fi in viatd, insa imediat vor suferi o transformare profunda: “...acest trup stricacios se va
Tmbraca Tn nestricaciune, i acest trup muritor se va |mbraca in nemurire” (1Cor. 15,54).
Expresia “nu toti vom muri” nu se refera in mod necesar la destinatarii epistolei, ci la poporul
crestin care nu va pieri n intregime Thainte de Parusie.

A doua Epistola catre Corinteni pune in lumina o schimbare in gandirea Apostolului
si 0 oarecare nelinigte in privinta mortii. Schimbarea nu trebuie insa inteleasa in sensul ca Sf.
Pavel renunta sa mai creada n Parusie, deoarece, spune el, “de vreme ce dorim sa nu
scoatem haina noastra, ci sa ne imbracam cu cealalta pe deasupra, ca ceea ce este muritor
sa fie Inghitit de viata” (2Cor. 5,4). Haina noastra este trupul muritor si atata vreme cét suntem
n el “suntem departe de Domnul, caci umbladm prin credintd, nu prin vedere” (2Cor. 5,6-7);
chiar daca fiecare om este dator sa moara si sa se infatiseze Thaintea scaunului de judecata
a lui Hristos, Pavel isi manifesta dorinta de a imbraca haina cea noua a nemuririi peste haina
cea veche si muritoare, adica ar dori s&-L reintalneasca pe Domnul Tnainte de a muri. n
aceasta Epistola este exprimat dorul Parusiei, dar parca accentul se pune mai mult asupra
ntalnirii cu Hristos judecatorul dupa plecarea din trupul muritor: “Avem incredere si voim mai
bine sa plecam din trup si sa petrecem la Domnul” (v. 8). Acesta schimbare de accent se

% Aceasta interpretare a fragmentului din 1Tes. 4,15-17 a fost oferita si de Comisia Biblica in 18 iunie
1915, cf. DS nr. 3629-3630.
1Cor. a fost scrisa la Efes ih anul 55, Tnainte de Cincizecime. - cf. P.M. Bogaert s.a., op. cit., p. 131
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observa in toate epistolele® scrise dupa anul 60. In Epistola catre Filipeni Sf. Pavel exclama:
“Domnul este aproape” (Filip. 4,5). Bonsirven, teolog catolic, considera ca expresia reflecta
starea suﬂeteasca a Sf. Pavel, care se gandea la evenimentul mortii ce 1i va permite sa fie cu
Hristos.®” Sf. Pavel nu inceteaza insa s& cread in realitatea Parusiei: “cetatea noastra este
in ceruri, de unde si asteptdam Mantuitor pe Domnul Isus Hristos” (Filip. 3,20),
eveniment care va marca implinirea desavarsita a lucrarii mantuirii.

Putem afirma fara sa gresim ca Sf. Pavel nu inventeaza teologia mortii Si a
nvierii lui Isus dupa ce si-ar fi dat seama ca speranta in reintoarcerea Lui ar fi desarta;
teologia mortii i a Tnvierii lui Isus nu exclud, ci dimpotriva fundamenteaza teologia
Parusiei. Este clar insa faptul ca cu cat Sf. Pavel inainteaza in varsta, cu atat scade
speranta sa de a-L revedea pe Hristos in marire inainte de moarte. Un lucru este de
asemenea cert: mantuirea trupului va avea loc numai la reintoarcerea Domnului nostru
Isus Hristos.

Evenimentul reintoarcerii Domnului poate va avea loc numai in clipa stabilita
de Dumnezeu. Expresii ca “vremea este aproape” (Ap. 1,3) sau “lata vin curénd” (Ap.
22,7) au o dimensiune profetica. Prin mijlocirea profetica, realitatile Tndepartate se
apropie...Acestea nu au scopul de a oferi informatii despre momentul Parusiei, Ci
reprezinta un Tndemn constant la priveghere.

Liturgia, garan tie a Parusiei

Teologul catolic Ruiz de la Pena, anallzand modul Th care omul se raporteaza
pozitiv la viitor, deosebeste doua atitudini®®; asteptarea, prin care persoana se
raporteaza la obiective ce pot fi atinse prin mtermediul capacitatilor umane, referindu-
se agadar la un viitor categorial; speranta crestina, al carui obiect nu este creat de
subiect si care se refera la un viitor transcendental ce depinde in primul rand de
Dumnezeu. Speranta crestind are asadar un caracter escatologic si, Th acelasi timp,
cristocentric®. Credinciosul sperd, nu intemeindu-se pe propriile puteri ci pe fidelitatea
lui Dumnezeu fata de fagaduinta mantuitoare facuta prin Fiul Sau Isus Hristos. Si
totusi, cum este posibil ca aceasta speranta sa fie vie, deschisa cu incredere deplina
spre viitorul transcendent?

Raspunsul la aceastd chestiune trebuie sa valorifice tensiunea dintre
instaurarea Imparétiei lui Dumnezeu prin evenimentul Hristos, culminat in Misterul
pascal si desavarsirea acesteia in momentul Parusiei: “unicul mod in care credinciosul
poate sa dea socoteala despre nadejdea sa (1 Pt. 3,15) este acela de a o verifica in
istorie™. Altfel spus, nu putem da marturie despre speranta noastra in fericirea
vesnica din Imparatia cerurilor daca nu reusim sa experiem in istorie, sd pregustdm
nca din viata paméanteasca bunurile vietii vesnice.

Din punct de vedere cronologic, al timpului cosmic, noi asteptam si deci ne
aflam Thaintea Parusiei; “din punct de vedere al trairii, viata de apoi este deja aici, si ea
este traita de catre sflntl”41 Nu este cu putintd ca omul sa spere intr-o realitate complet
necunoscuta si care sa nu aiba nici un influx asupra vietii cotidiene.

% Tit. 2,15; 1Tim. 6,13-15
s G Bonsirven, Il Vangelo di Paolo, trad. ital. de Patrizio Graziani, Roma, 1946, p. 368
® Vezi Ruiz de la Pena, Laltra dimensione. Escatologia cristiana, trad. it. de Elisabetta Lasagna, Roma,
491998, p. 18-22.
0 Cf. 1 Cor. 1,7-8; 1 Tes. 1,10; Rom. 8,23-25; Ewr. 10,32-37; Mt. 25,13; 2 Cor. 1,10; 1 Pt. 1,21.
a Ruiz de la Pena, op. cit,, p. 21. _
Hierotheos de Nafraktos, Viafa dupd moarte, trad. rom. de A. Tanasescu-Vlas, Blaj, 2000, p. 158.
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Experierea realitatilor escatologice devine realitate prin intalnirea cu
Dumnezeu in liturgia Bisericii. Conciliul Vatican al ll-lea a insistat asupra legaturii
existente intre liturgia paménteasca si cea cereasca, aratand ca “in liturgia
pamanteasca noi participam, prin pregustare, la liturgia cereasca, ce se celebreaza in
cetatea sfanta a lerusalimului, spre care ne Tndreptam ca nlste calatori, unde Hristos
sade de-a dreapta lui Dumnezeu ca slujitor al Sanctuarulm si al adevaratului Chivot™?,
Liturgia Bisericii are deci si o dimensiune teofanica®: il prezentifica in istoria noastra pe
Isus Hristos, dandu-ne astfel posibilitatea comuniunii cu Dumnezeu.

Tema Parusiei este asadar inseparabila de liturgie. Crestinul, prin intermediul
vietii sacramentale, intrd intr-o comuniune reald cu Hristos. Sf. Taine nu sunt numai
semne comemorative ale trecutului, ale evenimentelor hristice mantuitoare, ci
reprezintd semne eficace ale mantuirii prin har. “Inviat din morfi, a trimis asupra
ucenicilor pe Spiritul cel de viafa datétor si, prin el, a constituit Trupul S&u, care este
Biserica, sacrament universal de mantuire; sezand la dreapta Tatalui, lucreaza fara
Tncetare in lume pentru a-| célduzi pe oameni spre Bisericd, pentru a-i uni mai strans
cu Sine prin ea si pentru ca, hranindu-l cu Trupul si cu Sangele Sau, sa-I faca partasi
de viafa Sa 5glorloas &* . Incorporarea in Biserica, aceasta find sacramentul universal
al mantuirii* si par‘umparea la Sfintele Taine inseamna de fapt o participare reala la
moartea si la invierea lui Hristos. In acest sens Biserica si Sf. Taine sunt garantii ale
reintoarcerii Sale si astfel credinciosul asteapta a doua venire a Domnului nostru Isus
Hristos fiind deja Tmpreuné cu El si cu toti sfintii Lui, depasind ispita cronologiei prin
certltudlnea trairii in credinta. De aceea Ilturgla trebuie traita ca sarbatoare a sperantei
in Parusie®®

Constltutla despre liturgie, Sacrosanctum Concilium, nr. 8, p. 11.
14 Ene Bran|§te Liturgica generald, Bucuresti, 1993, p. 80.
Lumen Gentium, nr. 48
Ibidem, nr. 1
Johann Auer, Joseph Ratzinger, op. cit.,, p. 214
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STUDIA PHILOSOPHICA

TEODICEEA IN FATA NOILOR INTERPRETARI COSMOLOGICE

ALEXANDRU BUZALIC

RESUME: LA THEODICEE FACE AUX NOUVELLES INTERPRETATIONS
COSMOLOGIQUES. La théodicée est la justification de Dieu, ou la connaisance
naturelle philosophique de 'existence et de la nature de Dieu. La postulat fondamental
est que la vitesse de la lumiére est constante, en conséquences I'espace et le temps se
trouvent inimement liés. En 1929 Edwin Hubble découvre que les galaxies s'éloigne
proportionnelles a leur distance. Le scenario de la naissance de I'Univers — le Big-Bang
— et le destin de I'Univers lié par I'opposition entre dex forces, la force de’expansion,
centrifuge, due a I'explosion initiale et la force de gravitation, centripéte, a l'origine de la
formation des étoiles, affirme implicitement, come fondament réel des principes d’étre,
I'existence de I'Etre absolu.

e Introducere

Teodiceea contemporana, ca filosofia despre Dumnezeu, depaseste limitarile
gandirii lui Leibniz sau a simplei cautari a unui principiu care sta la baza intregii fiintari.
Pornind de la posibilitatea "citirii” semnelor inteligibile Th Univers, se poate ajunge la
anumite concluzii, iar prin extrapolare unii identifica, prin rezultatele cosmologiei sau
filosofiei naturii, prezenta unui Dumnezeu identic cu Cel al religiilor.

Aflatd in dialog cu evolutia culturalda a omenirii, teodiceea contemporana
descopera noi posibilitati de exprimare, putadndu-se specula imposibilitatea stiintelor
pozitive de a trece de o anumita barierd, aflatd dincolo de competentele lor, insa la
indeména filosofiei si teologiei. Urmarind sa demonstreze o ipoteza referitoare la
geneza Universului, sa confirme o teorie referitoare la expansiunea Universului sau
alte fenomene observabile din campul nostru observational, orice stiinta pozitiva va
ajunge la o concluzie exprimata in limbajul specific competentelor stiintei respective.
De la datele demonstrate pana la o concluzie din domeniul filosofiei sau teologiei nu
exista o punte de legatura decat printr-un abuz de limbaj sau prin nerespectarea
aspectivitatii demersului metodologic respectiv. La fel si filosofia nu poate sa utilizeze
date ale stiintelor pozitive, exceptie facand filosofia naturii (cosmologia filosofica) care
se doreste o interpretare a “tot” ceea ce reprezinta lumea, analizand toate informatiile
detinute. Stiintele pozitive au nevoie de o astfel de metastiinta care s& reuneasca
datele observate si sa ofere o viziune de ansamblu (o conceptie despre lume) omului
contemporan, ori 0 astfel de metastiinta nu poate decat sa apeleze la mostenirea
filosofiei clasice. La acest nivel apar semne de intrebare si similitudini intre afirmatiile
stiintei, filosofiei gi teologiei.
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« Tnceputul Universului

Este evident faptul ca traim intr-un Univers dinamic. Relatia spatiu / timp
este privita astazi intr-un mod duplicitar. Mai intéi, pe scara relativ restransa, se
aplica mecanica newtoniana, clasica, in care timpul se scurge liniar iar distanta
dintre doua puncte este reprezentata de o linie dreapta. La scara macrocosmica s-
a impus mecanica relativista, corpurile care poseda masa provocand un efect de
curbare a spatiului si timpului in jurul lor, fapt constatat experimental prin devierea
luminii de catre soare, apoi prin descoperirea gaurilor negre: distanta dintre doua
puncte este o linie curba. Pornindu-se de la postulatul ca cea mai mare viteza este
cea atinsa de lumina, c este de aproximativ 300000 km/s, consecinta imediata este
ca orice observatie asupra unui obiect indepartat este si o calatorie in spatiu si
timp. Parintele G. Lenmaitre, astronom belgian, propune primul, inca din perioada
interbelica, utilizarea termenului de “atom primordial” pentru a denumi starea de
inceput a Universului. Edwin Hubble observa deplasarea galaxiilor una fata de
cealaltad, cu o vitaza mai mare cu cét se afla la o distantd mai mare de observator.
De la observatia deplasarii spre rogu a spectrului galaxiilor — corespondent
indepartarii de locul observatiei — la operatiunea inversa de urmarire a traiectoriei
in sens invers a fost numai un pas. Observatia lui Edwin Hubble din 1929
interpretatd pe baza principiului Doppler, reunitd cu calculele din domeniul
astrofizicii au dus la formularea teoriei “Marii explozii” — Big Bang, in anul 1959 de
catre F. Hoyle, teorie care propune ceea ce este astazi acceptat ca “modelul
standard al Universului.” Apare astfel scenariul cosmogonic contemporan, cu date
mai mult sau mai putin sigure, autori diferiti propun&nd alte date in descrierea
aparitiei Universului.

Mergénd Tn sens invers expansiunii corpurilor cosmice si pe baza
deductiilor astrofizicii, se ajunge la concluzia ca in urma cu 14,7 miliarde de ani,’
intregul Univers era concentrat intr-un singur punct sau un atom primar. In afara
acestui “punct” nu existd materie — totul este non-existentd — astfel incat istoria
lumii Tncepe practic cu “marea explozie.”

Astrofizica descrie cinci mari “Ere” cosmice:

- Era Planck 0s—-10%s

- EraHadronica  10™*s-10"s

- EraLeptonica  10™s—10%

- Era Fotonica 10%s — 3x10°ani (numita si Era Radiativa)
- Era Galactica 3x10° — pana acum (numita si Era Stelara)

Folosindu-se trei constante universale, se ajunge la descrierea
temperaturii, densitatii, masei si “lungimii” universului la sfargitul Erei Planck
(constanta universald a gravitatiei G = 6,626 x 10" Nm*/kg®; constanta lui Planck
h = 6,626 x 10*Js; viteza luminii ¢ = 2,997925 x 10° m/s). Aceasta descriere
grosiera a Universului poate fi facuta numai la sfarsitul Erei Planck: densitatea p =

! Miecystaw Lubanski, Filosofia przyrody, scrypt dla studentéw, Papieski Wydzial

Teologiczny w Warszawie, Sekcja Sw. Jana Chrzciciela, Warszawa 1994 — 1995.

2 Este varsta universului datata de cercetari recente (2004), in timp ce alte date variau intre 12
pana la 18 — 20 miliarde ani; aceste date vor varia probabil, in functie de rezultatul cercetarilor,
insa ceea ce conteaza in contextul de fata este existenta unui inceput al Universului si faptul
ca orizontul observational nu poate trece de 14,7 miliarde de ani lumina.
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¢’/G*h = 0,821 x 10%°kg/m?; o temperatura de 10*K; masa m = 5,46 x 10 Kg; L =
4,05 x 10% m (o sfera cu un diametru mult mai mic decat un atom de hidrogen!).
inainte de momentul 10*s orice descriere pe baza calculelor si legilor naturii
cunoscute fiind imposibil de facut, spatiul si timpul pierzandu-si orice semnificatie
prin exprimare matematica. Aceasta prima Era este descrisa de astrofizicieni prin
superfortd sau gravitate cuantica, un camp unificat in care cele patru tipuri de
interactiuni cunoscute (nucleara tare, nucleard slaba, electromagnetica si
gravitationald) sunt contopite. Inca lipsegte cu desavarsire materia, neexistand nici
0 particula subatomica reala: este o activitate dinamica in care particule virtuale de
materie si antimaterie apar si dispar continuu. Aproximativ pana la 10%s, forta
gravitationala se desprinde de fortele electronucleare, descrise de teoria Marii
Unificatii: exista o singura forta electronuclears care reuneste in continuare
mteractlumle tari si electro-slabe. T|mpul pana la 10°%%s este caracterizat de faptul
ca temperatura scade pana la 10°®K si se petrece o noua scindare a fortelor din
Univers: forta gravitationald, interactiunile nucleare tari gi interactiunile electro-
slabe. Universul este de marimea unui mar, avand o temperatura de aproximativ
10® K. Urmeaza o eliberare a enormei energii existente, Universul intrand intr-o
expansiune rapida, numitd de fizicianul Alan Guth mfIatle Este vorbe despre o
dilatare a Universului care isi mareste volumul de 10°" ori (dupa alte surse de 10°°
ori), dupa care rata crestern scade pana la momentul 10%%s, expansiunea
continuand cu un factor de 10°. intre momentul 10 si 10™ secunde apare un mic
excedent de particule care depaseste numarul aniparticulelor, rupandu-se simetria
particula — antiparticula, raméanand astfel primele formatiuni materiale subatomice.
Particulele aparute sunt clasificate drept hadroni, de unde si numele dat perioadei
in care se formeaza Epoca hadronica: hadronii sunt entitati cu sarcini electrice
fractionare, numite quarkurl

ntre momentul 10 si 10°® secunde temperatura scade pana la 10" K, iar
Universul devine o sfera de 300 de milioane de kilometrii. Acum se manifesta
ultima diviziune a fortelor (interactiunilor) electro-slabe, aparand cele patru tipuri de
forte pe care le intalnim pana astazi: forta gravitationald, forta nucleara tare, forta
nucleara slaba si forta electromagnetica. Apar leptonii, particule elementare lipsite
de structura si indivizibile: electronul, miuonul, taonul cu sarcina electrica (-1) si trei
tipuri (arome) de neutrini, fara sarcina electrici. Scaderea temperaturii pana la 10°
K permite aparitia primilor atomi, astfel incat in Univers sunt nori de Hidrogen (in
proportie de 75%) si Heliu (in proportie de 25%) cu izotopii lor, formandu-se practic
99% din intreaga materie existenta in Univers astazi. Scaderea temperaturii pana
la 10 000 K si concomitent scaderea densitatii Universului permite fotonilor
(rezultati Tn urma compunerii $i decompunerii particulelor, insa imadiat absorbiti) sa
evadeze si sa se desprinda de materie, Cosmosul devenind transparent si luminos
(“sa fie lumina”). Condensarea norilor de gaz dispersati in Univers duc la aparitia
embrionilor stelari, care se compacta sub efectul gravitatiei. Atomii sunt compactati
si pe masura ce temperatura creste, hidrogenul se transforma in heliu ca urmare a
unei reactii nucleare ce elibereaza o imensa cantitate de energie, ajungandu-se la
un echilibru intre forta gravitationald care atrage spre interior materia stelara si
tendinta de dispersare: apar astfel primele sfere incandescente si luminoase —

8 Zeno Folescu, Quarkurile, supersimetria si superstringurile, Editura Stiintifica si

Enciclopedica, Bucuresti, 1988, p. 8.
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stelele. Reactile nucleare transforma hidrogenul Tn Heliu, transformandu-se la
randul sau in carbon. Procesul de Tmbatranire a stelelor duce la aparitia atomilor
de metale, elemente grele si stabile, urmat de contractie si apoi o explozie care
duce la aparitia unei super-nove sau a unui imens nor de praf cosmic. Stelele
conduc la aparitia celorlalte elemente materiale cunoscute, dintre care cele mai
importante sunt carbonul, care sta la baza aparitiei vietii. Prin condensare apar
planete si sisteme stelare, intrdndu-se de acum Tnainte in Epoca Galactica sau
Stelara in care ne aflam astazi...

In anul 1965 s-a descoperit radiatia fosila de 3 K, ca un ecou al Marii
Explozii care a generat Universul. Prezenta fortei gravitationale, centripete (care
joaca un rol hotarator in formarea stelelor) se opune fortei de expansiune,
centrifuga, rezultatul exploziei initiale.

In consecinta, se poate recunoaste faptul ca a existat un moment in care
lumea nu fiinta, dupa care se declangeaza un proces evolutiv ce dureaza si astazi.
Afirmatiile stiintei se opresc aici, Insa revelatia si teologia crestina (si nu numai)
afirma faptul ca Dumnezeu creaza lumea din nimic — ex nihilo. “Timpul” are o alta
semnificatie pentru Dumnezeu, de aceea nu ar fi nici o contradictie Intre evolutie si
creatie. O posibila legatura intre evolutie si creatie o propune parintele De Chardin.

Calugar iezuit, geolog si paleontolog, Pierre Teilhard de Chardin (1881-
1955) si-a inceput activitatea universitara la Institutul catolic din Paris la catedra de
geologie. Prin modul inedit de prezentare a unui posibil raport dintre stiinta si
teologie, lucrarile teilhardiene merita o atentie deosebitd. Pardseste activitatea
universitara pentru a se dedica studiului stintific gi, asa cum avea sa marturiseasca
mai tarziu, pentru a cauta o mediere intre datele teologiei dogmatice si viziunea
evolutionismului modern. Pentru doudzeci de ani, intre 1926 si 1946, si-a desfagurat
activitatea in China sau in alte misiuni de studiu, cu mici perioade de sejur in Franta
dedicate activitatii de studiu si clasificare a materialelor paleontologice adunate. Dupa
perioada celui de al doilea Razboi Mondial, s-a reintors in Paris unde a stat pana in
anul 1950, dupa care porneste pe calea unui nou exil — urmare a reactiei provocate de
Enciclica Humani generis — Th New York, unde Tsi continua activitatea pana in anul
mortii. In timpul vietii a publicat numeroase lucréri stiintifice, nsa lucréarile privind
viziunea sa filosofico-religioasa asupra lumii nu au putut primi autorizatia de publicare.

Cele mai importante opere au aparut postum, dintre care pot fi amintite Le
Phénomén humain — “Fenomenul uman” (lucrare scrisa intre anii 1938-1940,
completata intre anii anii 1947-1948 si editatd abia in anul 1955) in care expune
viziunea sa stiintifica si Le Milieu divin — *Mediul divin” (scrisa ntre anii 1926-1927
si editatd Tn 1957) Tn care sunt trasate liniile unei spiritualitati crestine pentru lumea
modernad. Dintre eseurile cu trimiteri la teme din teologia spirituald, cele mai
semnificative sunt La Messe sur le monde — “Liturghia asupra lumii” din 1924, un
1934 si Le Coeur de la matiére — “Inima materiei” din anul 1950, in care sunt
prezentate sensul cosmic, uman si hristic al viziunii sale, apoi Le Christique —
“Hristicul”, lucrare aparuta in anul 1955 cu putin timp Tnaintea mortii sale, in care
De Chardin transmite mesajul esential al gandirii sale.*

4 Gibellini Rosino, Panorama de la théologie au XX° siécle, Les Editions du CERF, Paris
1994, p. 198-199.
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Lucrarile “Fenomenul uman” si “Hristicul” ne prezinta o imagine complexa n
care teologia si stiinta se imbina pentru a forma un mozaic complet care proiecteaza in
exterior gandurile autorului. Punctul de plecare trebuie vazut n acceptarea
evolutionismului si a argumentelor care stau la baza acestuia, universul fiind perceput
ca o realitate aflatda Tn continua schimbare, transformare. Teilhard de Chardin afirma:
“In mod esential, schimbarea adusa in experienta noastra prin aparitia a ceea ce
vom numi curand Spatiu-Timp constéa n faptul ca ceea ce priveam si tratam pana
acum drept puncte, in constructile noastre cosmologice, devine sectiunea
instantanee a fibrelor temporale identificabile. Pentru ochii nostri limpeziti, fiecare
element al lucrurilor se prelungeste acum Tnapoi (tinzand sa-si urmeze drumul
nainte) cat vedem cu ochii. In asa fel incat intreaga imensitate spatiald nu este
decét o “felie de timp” intr-un trunchi ale carui radacini coboara n abisul unui
Trecut insondabil si ale carui ramuri urca spre un Viitor la prima vedere nemarginit.
in aceasta nou perspectivé, Lumea apare ca 0 masa in curs de transformare.”™

Energiile fundamentale ale universului se Tmpart intr-o energie tangentialé,
sau de complexificare si, 0 energie radiala de concentrare-constientizare.” Astfel,
Lumea evolueaza pentru a se putea realiza istoria mantuirii neamului omenesc si mai
ales in sensul atingerii “punctului Omega” al procesului evolutiv — Isus Hristos. Pentru
aceasta era necesar ca omul sa fie o entitate materialo-spirituald pentru ca Fiul lui
Dumnezeu s& se poaté Intrupa. Pentru a exista omul, era nevoie de existenta regnului
animal, acesta la randul sau avea nevoie de regnul vegetal, care nu putea exista fara
existenta lumii minerale. Mergand in sens invers, avem imaginea aparitiei si evolutiei
Universului. Mai intai, dupa actul “Alfa” al creatiei, incepe procesul de cosmogeneza:
formarea materiei incandescente, galaxiile, stelele si planetele. Intervine intr-un anume
moment al evolutiei aparitia Vietii, totodata Thcepe procesul de biogeneza: evolutia
regnului vegetal si animal, ajungandu-se la aparitia preumanoizilor.” Intervine apoi
momentul cand apare gandirea si Thcepe istoric procesul de noogeneza. Apare primul
om, procesul de antropogeneza fiind marcat de aparitia vietii intelectuale si volitive. De
acum Tnainte se observa un proces de evolutie spirituala a lui Homo Sapiens, proces
care converge spre “punctul Omega” al evolutiei spre care noogeneza urca ireversibil,
un punct care transcende spatiul si timpul si care dirijeaza intreaga evolutie spre
perfectiune. De acum Tnainte omenirea si intreaga creatie evolueaza in sensul
spiritualizarii depline. Atributul esential al “Mediului divin” este omniprezenta divina.
“Mediul” este definit ca loc, mediu si centru, care se identifica cu Universul in masura in
care este patruns de Dumnezeu in totalitatea evolutiei.’ De Chardin afirma: “Fara
amestec, fara confuzie, Dumnezeu adevaratul Dumnezeu crestin va trimite Thaintea
ochilor vostri, Universul. Universul, Universul nostru de astazi, Universul care va
fnspaimanta prin maretia sa putin relevantd sau prin frumusetea sa pagana. El il va
patrunde ca pe o raza facuta de un cristal; si, datorita intinderii imense a creatiei, se va
face pengtru voi universal tangibil si activ, foarte aproape si in acelasi timp foarte
departe.”

® De Chardin, Pierre Teilhard, Fenomenul uman, Editura AION, Oradea 1997, p. 30.

® Gibellini, R., op.cit., p. 199.

" De Chardin, Pierre Teilhard, op.cit., p. 169-170.

® Gibellini R., op.cit., p. 201.

® De Chardin Pierre Teilhard, Le Milieu divin, (1957), p. 26. in Gibellini R., op.cit., p. 201.
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in speculatia sa hristologica, Hristos devine universal: Hristos cosmic este
Hristos considerat ca principiu al consistentei tuturor lucrurilor — in quo omnia
constant; Hristos Omega este Hristos vazut ca un punct terminal, personal, spre
care tind toate lucrurile carora le daruieste insotire si recapitulare — ad quem omnia
tendunt; Hristos al Evolutiei este Hristos asteptat ca un principiu energetic-iubitor
care anima procesul evolutiv al devenirii fenomenului uman. “Daca Omega n-ar fi
decéat centrul, departat si ideal, destinat s& se nasca, la sfarsitul timpurilor, din
convergenta constiintelor terestre, nimic in afara chiar a acestei convergente n-ar fi
decelabil pentru privirea noastra. In zilele in care trdim, nici o altd energie de
natura personald n-ar fi posibil de recunoscut pe Pamant, in afara de aceea
reprezentata de suma persoanelor umane. Dar daca, dimpotriva, asa cum am
cazut de acord, Omega exista deja si opereaza in adancul maselor ganditoare,
atunci ni se pare inevitabil ca existenta, prin cateva indicii sa se arate deja
observatiei noastre. Pentru a insufleti Evolutia in cursul stadiilor ei inferioare, polul
constient al Lumii nu putea actiona, e firesc, decat voalat de Biologie, sub forma
impersonala. Asupra lucrului ganditor care suntem prin umanizare, el poate acum
sa iradieze din Centru spre centre — personal.”°

Pozitia curajoasa a lui De Chardin a fost mult timp de neinteles pentru
adeptii teologiei oficiale, care publicd pe 30 iunie 1962 un monitor al Sfantului-
Oficiu “impotriva erorilor gi ambiguitatilor continute de scrierile lui Teilhard.” Cu
exceptia catorva omisiuni reale si catorva formulari care ar mai fi necesitat precizari
ulterioare, solutia propusa de parintele iezuit. De Chardin a fost bine receptat de
oamenii de stiinta agnostici care au putut Intelege pentru prima data ce poate sa
insemne sa fii religios, sa crezi in Dumnezeu si chiar in Isus Hristos si Tn
sacramente. Este primul autor crestin care si-a expus credinta Tn termeni accesibili
si semnificativi atdt omului de stiintd agnostic, cat si omului de stiinta ignorant in
probleme religioase."* Viziunea Iui De Chardin este o propunere de corelare a
datelor Revelatiei cu ceea ce stiintele pozitive contemporane afirma si pare a fi o
certitudine. Evolutionismul poate fi acceptat sub aceasta forma, ca un evolutionism
dirijat Tn care forta motrice nu este “lupta pentru existenta / adaptare” darwiniana ci
atotputernicia lui Dumnezeu creatorul.

Tin&nd cont de afirmatile facute, putem accepta pe baza credintei faptul ca
Dumnezeu este creatorul Universului, ateul fiind obligat sa recunoasca ca “ceva”
declangeaza Marea explozie si pune intreaga existentad in functiune: din nefiinta
apare intreaga fiintare printr-un act creator. Ateul considera ca “evolutia” nu are
nici o finalitate, fapt contrazis de evolutia Universului dinpre haos spre cosmos: din
imprastierea haoticd a meteriei cosmice se evoleaza in directia gruparii si
armonizarii.

e Expansiunea Universului i cre sterea entropiei
Universul are un inceput, fiind pus in miscare. Migcarea la scara cosmica —
expansiunea, este un proces observabil care continua. Astrofizica, bazata pe
afirmatiile termodinamicii, considera Universul un sistem termodinamic inchis,

9 De Chardin Pierre Teilhard, Fenomenul uman, p. 265-266.
1 Eliade Mircea, Ocultism, vrdjitorie si mode culturale, Humanitas, Bucuresti 1997, p. 24.
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marginile sale fiind probabil izolate de o puternica forta gravitationald de netrecut.
In interiorul acestui sistem termodinamic inchis ar trebui s& se respecte legile
termodinamicii, procesele observabile in natura fiind de regula ireversibile. Prima
lege a termodinamicii in formularea U = Q + L** ne arata ca procesele in Univers
sunt fie ireversibile, fie primesc energie mecanica sau caldura din exterior. Al
doilea principiu termodinamic ne confirma faptul ca in mod normal (fara aport din
exterior) caldura trece de la corpurile mai calde la corpurile mai reci pana la
egalizarea caldurilor. Starea unui sistem termodinamic exprimata prin entropie
tinde spre valoarea 0, spre echilibru.™®

In Univers 10% din materie existd sub forma luminoasa — stelele, 90%
reprezentand materia intunecata, fie ca este calda sau rece. Trecand peste mai
multe etape in deductie care {in exclusiv de domeniul astrofizicii, caldura trece de
la corpurile calde la cele reci pana cand se va ajunge la echilibru termic, altfel spus
nu ar mai exista schimburi de caldura si nici lucru mecanic; in interiorul lumii
existente ar inceta orice migcare, cosmosul ar ingheta, scenariu numit “moartea
termica a Universului.”

Un astfel de proces deocamdata nu se observa, chiar mai mult, conform
observatiilor empirice actuale Universul se afla in continua expansiune, entropia fiind Th
continu& crestere, ceea ce Impiedica orice scenariu referitor la moartea Universului. Tn
fiecare moment “ceva” care se manifesta ca o forta necesara mentinerii acestei stari de
fapt, face ca entropia Universului s3 creasca permanent.** Ar fi trebuit s& se observe o
tendintd de atingere a echilibrului, fie a echilibrului dinamic fie static prin reducerea
vitezei de deplasare a corpurilor ceresti pana la oprirea oricarei migcari, fie o tendinta
de atingere a echilibrului termodinamic in sensul egalizarii temperaturii in Univers.
Universul observational este “deschis”, fiind mentinut in existenta de "ceva’.

Acelasi lucru 1l afirma si credinta cresting, bazata pe Revelatie si Traditie, care
sustine cd Dumnezeu nu numai cad a creat lumea, dar o si mentine in existenta prin
providenta divina...

«  Critica argumentelor din cosmogoniile contemporane

Punand fata in fata datele stiintelor pozitive si ale filosofiei sau teologiei,
trebuie sa recunoastem in mod critic ca avem tipuri diferite de afirmatii care chiar
daca par a fi analoge nu au acelasi domeniu de competenta. A trece de la afirmatia
bazatd pe observatie empirica la o afirmatie din domeniul teologiei ar fi o
extrapolare si invers.

Nu existad nici o trecere de la Fiinta absolut transcendenta, divina, la fiinta
materiala, masurabild empiric. Astrofizica si fizica cuanticd nu poate vorbi decét
despre un punct t, al aparitiei Universului sau despre o forta F care mentine
Universul in migcare si nu despre Dumnezeu.

2 Unde U = energia interna, Q = caldura iar L = lucrul mecanic.

13 Marek Kiliszek, Teodycea, scrypt dla studentow, Papieski Wydzial Teologiczny w
Warszawie, Sekcja Sw. Jana Chrzciciela, Warszawa 1994 — 1995.

1 Acest lucru putem afirma acum pe baza observatiilor stiintifice, alte scenarii referitoare la
un eventual Univers ciclic sau la o evolutie ireversibild ce conduce spre “moarte termica”
ramanand doar ipoteze.
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Cei care doresc sa vizualizeze spiritul nu fac nimic altceva decét sa
extrapoleze anumite observatii empirice si sa le confere anumite pseudointerpretari
de tipul teozofiei sau antropozofiei, care nu constituie decat expresia clara a
faptului ca omul contemporan, infestat de exclusivismul “virusului pozitivist,” Tsi
pierde credinta ca incredere in datele Revelatiei si Traditiei si cautd argumente
empirice, materiale, care sa-i “dovedeasca” daca se poate existenta sufletului, a
lumii spirituale sau a lui Dumnezeu. Credinta si “lumina naturald a ratiunii” se
completeaza reciproc, insa sa nu uitdm ca raméne si misterul, “ceva” irational,
dincolo de care nu poate patrunde decat lumina supranaturala a credintei.

Stiintele pozitive sunt neutre fatd de problematica existentei lui Dumnezeu,
neputandu-se nici nega si nici afirma pe baza acestora. De asemenea nici filosofia nu
are pe acest teren interferente cu teologia, “Dumnezeul filosofilor” fiind doar un Absolut
sau un principium care sta la baza fiintarii, in timp ce Dumnezeul credintei este un
Dumnezeu personal, Th care se recunosc si atributele Absolutului. A vorbi despre
Dumnezeu inseamna a-L descrie, a spune cum Dumnezeu este, Tnsa implicatia
inversa nu este valabild, pentru ca Dumnezeu este mult mai mult si totul fata ceea ce
putem descoperi. De exemplu: Dumnezeu este iubire, insa iubirea nu este Dumnezeu.

Insumand insd toate datele stiintelor moderne, omul contemporan
descopera fragilitatea existentei sale intr-o lume cu atatea interconditionari si
actiuni naturale care, in lipsa unei finalitati legate de om, ar fi imposibil de a genera
sau pastra viata biologica, In general, si civilizatia umana Tn special.

* Argumentul antropic

Daca privim la scenariul standard al aparitiei Universului, se observa ca
daca forta gravitationala ar fi atat de mare incat sa impiedice expansiunea (Univers
foarte dens), s-ar fi ajuns la stoparea proceselor de formare a Hidrogenului si
Heliului, la fel cum si viteza mare de dispersare ar fi dus la imposibilitatea aparitiei
stelelor si a elementelor chimice cunoscute. Universul real esista pentru ca se
incadreaza n anumite limite, bine stabilite, altfel nu ar fi existat lumea materiala
asa cum o percepem si nici nu ar fi existat omul, o realitate materiala prin somatic
si spirituald prin intelect si vointa, care sa perceapa aceastd lume inteligibila. Tn
jurul unei stele pot sa existe planete asemenea sistemului solar. Pentru ca sa
apara viata si sa se perpetueze — ca sa nu mai vorbim de evolutie — dupa modelul
Pamantului ar trebui s& existe apa in stare lichida, ori acest lucru este posibil doar
intr-un spatiu limitat din jurul Soarelui, orice apropiere, de exemplu planeta Venus,
conducand la o atmosfera in care apa nu ar exista decat in stare gazoasa, in timp
ce orice departare, de exemplu planeta Marte, conducand la temperaturi ce nu
permite decat starea solida.”® Apoi existenta unei atmosfere si a unui camp
magnetic planetar trebuie sa corespunda atat necesitatilor schimburilor de
elemente chimice, materiale, cat si necesitdtii de a deveni un “scut” impotriva
radiatiilor ultraviolete sau a micrometeoritilor ce cad pe suprafata planetei. in anul
1956 H. Strughold numeste acest spatiu din jurul unei stele, “ecosfera.”

5 carl Sagan, Creierul lui Broca. De la Pdmant la stele, Editura politica, Bucuresti 1989, p.
267 — 269.
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Apoi, mentinerea in echilibru dinamic a sistemului Paméant — Luna Tn aceasta
ecosfera si toate fenomenele meteorologice, apoi complexitatea vietii biologice in mediile
acvatic, terestru si aerian si mai ales evolutia istorica a civilizatiei umane, sunt elemente
supuse atator interconditionari incét simpla probabilitate matematica ne arata ca in lipsa
unei evolutii dirijate spre o finalitate stabilita, ar fi practic imposibil ca omul sa apara si sa-
si construiasca o civilizatie proprie. Universul si lumea noastra terestra, este pe masura
noastra, este "asa’ pentru ca noi sa aparem in lume si sa ne dezvoltam istoric ca fiinte
dotate cu intelect si mai ales capabili de autotranscendenta. Omul transcende conditia de
fiintd materiald, biologica si patrunde intr-un univers spiritual, superior. Numai omul este
capabil sa perceapa inteligibil Universul. Universul este guvernat de "legi ale naturii” sau
o serie de legitati care 1l fac sa fie cosmos, iar lipsa acestora sau ambiguitatea functionarii
lor ar transforma totul in haos. Dumnezeu a creat gi mentine "acest Univers” cu fata
umana pentru noi: el este cel ce pune totul in migcare si in acelagi timp este "atottiitorul”
— pantocratorul, adica legiuitorul a toate cate exista.

Datorita vitezei limitate a luminii, orice observatie astronomica referitoare la
obiectele aflate la marginea Universului observational, este in acelasi timp si o
calatorie in timp, de la marginea Universului lumina soseste Th 14,7 miliarde de ani, de
unde si limitele empiriei si ale afirmatiilor stiintelor despre Univers... Daca nu ar exista
omul ca fiintare inteligentd nu ar exista nici un fel de perceptie rationald a Universului i
nici intrebarile referitoare la originea si destinul lumii in care omul se trezeste co-
participant pentru o anume perioada istorica. Un Univers atat de maret si de perfect,
guvernat de legi care descopera armonia lumii, ar fi absurd in lipsa omului — sau a
oricarui alt receptor inteligent — care sa il perceapa: Universul exista pentru ca existam
noi care 1l percepem ca atare (acesta este si principiul antropic participativ).

Cosmosul “este” si este asa cum 1l descriem pentru existam noi — oamenii
care 1l percepem. Lumea este pe masura noastra si corespunde misiunii noastre in
aceasta existenta care-si descopera sensul supranatural numai prin Revelatie.
Pornind de la observatiile gtiintelor pozitive putem trage mai multe concluzii:*®

- Universul material nu este cunoscut cu exactitate si nici nu putem fi siguri
de anumite observatii. De aceea orice concluzii sau generalizari referitoare
la Univers au doar o valoare ipoteticd sau temporard — pana la proba
contrarie sau pana la definirea unei noi teorii.

- Orice concluzie care priveste intregul Univers material apeleaza din
necesitate la un anume model. Valoarea de adevar a a concluziilor
depinde de valoarea stiintificd a modelului gi a modului Tn care definitiile
utilizate corespund realitatii.

- Datele stiintifice pot fi interpretate diferit, depinde de noi sa stabilim care
interpretare o acceptam, dar oare ceea ce “moda” culturala considera a fi
adevarat corespunde realitatii?

- Astrofizica opereaza cu date ale spatiului si timpului ce depasesc conditia
istorica a fiintei umane. Este greu sa percepem adevarata semnificatie a unor
asemenea date, ca sa& nu mai vorbim despre patrunderea semnificatiei
categoriilor transcendentale (unum, aliquid, res, verum, bonum).

16 K.B. Krauskopf, citat de Miecystaw Lubanski, in op. cit.
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Daca punem cap la cap toate conditile necesare aparitiei si mentinerii
vietii, observam cét de fragil este echilibrul parametrilor necesari si cat de
improbabil este ca evolutia cosmica si apoi biologica, fara a intra mai apoi in
problemele legate de aparitia omului i evolutia istorica ulterioara, astfel Tncét
negarea finalitatii evenimentelor spatio/temporale si in consecinta recunoasterea
unei Fiinte atotputernice si atotstiutoare care a creat si mentine in existenta creatia,
este de neconceput. Acceptarea unei Fiintari atotputernice nu inseamna ca toti
sunt de acord cu imaginea Dumnezeului religiilor ci accepta o forta, o putere, "un
ceva” inteligent si, nefiind capabili s3 vada in acesta un "Cineva” ca realitate
personald, neaga sau sunt sceptici fata de aspectul relational, interpersonal intre
Creator si om — creatura sa predilecta. Aceasta situatie il mentine pe om in fata
unor intrebari care nu pot primi raspuns, il fac sa traiasca in angoasa neintelegand
sensul existentei sale intr-o lume in care se descopera mic si neinsemnat intr-o
lume atat de mare, imposibil de cuprins la adevarata ei marime. Totusi aceasta
lume este inteligibila si se descopera omului Tn masura Tn care acesta se manifesta
ca fiinta inteligentd. De la descoperirea ordinii, perfectiunii si informatiei care este
cuprinsa in Univers, omul contemporan trebuie sa aiba curaj de a trece dincolo de
datele empirice gi s accepte Revelatia care 1i raspunde la ceea ce simpla
observatie sau transpunere intr-un limbaj fizico-matematic nu i poate darui; insa
se patrunde dincolo de domeniul de competentd al stiintelor pozitive si filosofiei,
patrunzand in domeniul credintei...

e Concluzii

Teodiceea contemporana ca filosofia despre Dumnezeu, se loveste de noi
afirmatii facute de stiintele pozitive consacrate observarii Universului, de la
astronomie la astrofizica. Dupa lansarea pe orbita a telescopului orbital, numit
"Hubble” Tn memoria descoperitorului expansiunii Universului, si dupa corectarea
unei defectiuni aparute in timpul constructiei si depistate doar in momentul primelor
incercari de colectare a datelor, acesta a devenit cel mai important si puternic
instrument prin care omul poate patrunde in profunzimea si intimitatea cosmosului.
Sa ne amintim ca orice observatie de la limita Universului observational inseamna
automat si o calatorie Tn timp, pentru ca "acum” ajunge la noi lumina degajata in
urmé cu cel mult 14,7 miliarde de ani'’. Noile imagini oferite de acest instrument
observational confirma teorille astrofizicienilor, aducéndu-ne la cunostinta
frumusetea unei lumi dinamice, calauzita de legi bine determinate.

Se pare ca omenirea se indreapta spre cunoasterea imaginii lumii Tn care
traiesc, descoperind ca atadt Pamantul, cat si Soarele, Sistemul Solar, Galaxia din
care acestea fac parte, nu sunt in "centrul” Universului, ci "azvarlite” undeva intr-un
colt al unei lumi dinamice, intr-o continua migcare. Este momentul ca omenirea sa
descopere insa antropocentrismul unei lumi pe méasura omului, singura fiinta
capabila sa contemple miracolul fiintarii Universului, in care descopera ca are o
pozitie deosebita. Aceasta redescoperire a omului va conduce spre revalorificarea
umanismului in toate domeniile vietii sociale, si in cele din urma la descoperirea
Adevarului care se gaseste dincolo de noi.

7 Limita Universului observational este de 14,7 ani/luming, o limitd teoretica care nu poate fi
practic atinsa.
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ABSTRACT . MEAD'S COMMUNICATION THEORY; LANGUAGE AS GESTURE.
Mead was a proponent of linguistic-behaviorist theories based entirely on the social
process. To explain Mead's conceptualizations, we have used a set of symbols.
Thus, the social group made up of a number of individuals engaged in a
communication process is noted [1, [2, [3...etc. The acts within the social group are
represented by a and the types of answers to these acts by r. We have then
presented, according to this symbolism, the process of communication between
two or more individuals within a social group. The most important social activity
leading to the genesis of human identity- the self- is language, since, through its
use, an individual can answer his or her own vocal gestures the same way the
others would. Mead uses child play and role-playing to explain his theories. These
activities are causal factors for the emergence of the self (just like linguistic
behavior). There are, therefore, two stages in the development of the self- the play
and the game. From a social point of view, the self who takes up the other's
attitudes through the linguistic process becomes The Generalized Other, and the
values of the others become his or her values and, thus, values of the social
process. The self, which reflects the social structure, cannot exist beyond this
reflection. The Complete Self is made up of | and Me. | is a personal self, which
changes the social structure through its actions, and which tends to become a Me,
a social self, regulating its own behavior according to the attitudes of the others.

The language of a group, its communication system, represents a Generalized
Other- the answers and attitudes of the group determine communication through
significant symbols. This system is the one by which the individual relates to him or
herself as well as to others.

Definind limbajul ca pe un set de gesturi in mod simbolic semnificative, Mead
s-a alaturat lui Watson in considerarea spiritului ca si manifestare a comportamentului
lingvistic. Ins& Mead a sustinut aceste relatari lingvistic-comportamentale bazandu-se,
in totalitate, pe procesul social. “Intregul continut al spiritului, in masura in care se
bazeaza pe caracteristica semnificatiei, este dependent de relatile din interiorul
procesului social™.

Mead foloseste un set de simboluri pentru a-si explicita conceptualizarile (o
parte amintite deja pana aici) asupra teoriei comunicarii. Vom considera, astfel, un
grup social format din mai multi indivizi -pentru Mead, organisme biologice
individuale- angajati ntr-un proces de comunicare. Vom nota aceste organisme
individuale cu |, iar prezenta a doi sau mai multi indivizi cu 11, 12, I3...etc. Vom lua
apoi in considerare actele ce pot avea loc in cadrul grupului social, pe care le vom
nota cu a, precum si tipurile de raspunsuri -asa cum spune Mead- potrivite pentru

1 George Herbert Mead, Mind, Self and Society, (editata si cu o introducere de Charles W.
Morris), Chicago, 1934, p.112
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actele respective, raspunsuri pe care le vom simboliza cu r®. La randul lor, actele si
raspunsurile corespunzatoare vor fi numerotate cu apostrofuri atasate simbolurilor,
astfel incat a’ poate simboliza actul de a zambi, spsre exemplu, a’-actul de a
striga, a'”’-0 migcare a corpului s.a.m.d. Flecarel act|V|tat| mai departe, Ti
corespunde un anumit tip de réspuns r', r’’, r'”” s.a.m. d.? Relatla dintre actul unui
individ 11 si raspunsul unui alt individ 12 poate fi reprezentata cu ajutorul unei sageti
— astfel: 1la — I2r. Dar actul este de o anumita factura, sa spunem “strigat”,
respectiv a’, iar raspunsul este asemanator, sa spunem “alarma”, respectiv r’,
astfel rezultand 11a’ — 12r'.

Se poate Tntdmpla -potrivit lui Mead- ca un anumit raspuns r’ al unui individ
sa constituie un act (sau stimul) ce necesita, la randul lui, un raspuns de la alti
indivizi. Intr-un proces neintrerupt al gesturilor, intr-o conversatie continud a
gesturilor, actele cer raspunsuri care apoi, la randul lor, devin stimuli In vederea
obtinerii unor alte raspunsuri, si asa se poate continua la nesfarsit.

Se simbolizeaza, in continuare, un raspuns r la un act, raspuns care ar
putea constitui un stimul pentru un alt raspuns viitor, ca r(a)*. Acestea fiind
specificate, se poate aplica acum acest simbolism®:

a) Pornind de la premisa ca gesturile reprezinta acte sociale, si luand in
considerare doua trasaturi specifice In caracterizarea gesturilor (in primul rdnd ca
un gest raporteaza comportamentul a cel putin doi indivizi -unul actionand, iar
celalalt raspunzand- si, in al doilea rand, ca ele sunt semnificative, ceea ce
nseamna ca un anumit fel de act este interpretat in scopul de a produce un anume
fel de raspuns), cea mai simpla relatie comunicationald intre doi indivizi, 11 si 12,
poate fi astfel definita: 11a’ — 12r'. lar in cazul In care actului interpretat de un
individ Ti raspund mai multi indivizi, vom reprezenta:

2 Desigur, nu vom uita nici o clipa ca aceste acte si raspunsuri sunt implicate si conditionate
somal pentru a pune de acord, astfel, modurile individuale de comportament.
% In astfel de exemple, a si r reprezinta tipuri de activitati si raspunsuri accidentale.
viziunea lui Mead, actiunile si raspunsurile sunt unice. Stimulul particular condltloneaza un
act al unui individ, iar circumstantele in care se manifesta raspunsul sunt, de asemenea,
particulare. De aceea, manifestarea fizica a lui a si r este particulara, insa determinata din
punct de vedere social. Aceasta ultima precizare este deosebit de importanta, pentru ca
daca nu am lua-o In considerare, nu am putea aprecia -la fel ca Mead- structura
expresiilor a si r ca avand un caracter “universal”’, cum se exprima el; atitudinile si rolurile
grupului sunt exprimate Tntr-un proces social, iar aceasta abordare 1i permite lui Mead sa
argumenteze o viziune socio-behaviorista a universaliilor.
* Vom aduce aici urmatoarea observatie: sageata (—), Th mod simplu, reproduce modul in
care Mead afirma ca un act “cere in continuare” sau “produce” un raspuns. Folosirea
acestui simbol raméane destul de vaga, pentru ca Mead nu precizeaza indeajuns distinctia
subtila intre a ca si cauzda a lui r si Tntre a ca si motiv al lui r. De asemenea, Tn timpul unui
proces comportamental al gesturilor, caracterul de stimul al lui a poate fi “interpretat” sau
“reconstruit” de un raspuns r, care, la randul lui, poate functiona ca un act-stimul pentru
alte raspunsuri, Tnsa explicatiile oferite de Mead, In ceea ce priveste acest ultim aspect,
nu sunt detaliate Tn legatura cu posibilitatea ca ultimul raspuns dat unui act de un anumit
tip sa reprezinte, la randul lui, un act-stimul de un tip diferit si, astfel, sa necesite
raspunsuri diferite, ceea ce ar putea fi simbolizat astfel: r'(a”) .

® Mead, de asemenea, ignora sa aduca precizari cu privire la specificarea contextului sau a
circumstantelor in care au loc gesturile, precum gi precizari cu privire la o eventuala relatie
temporala intre a sir.
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1a’ — 12r, 131, 14r'...etc

b) Conversatia gesturilor dintre doi indivizi, 11 si 12, poate fi acum
reprezentata astfel:

I1a’ — 12r sil2a” — 12r' silla’™ — 12r'”... s.a.m.d.

O conversatie a gesturilor intre trei sau mai multi mdivizi este usor de
extins din acest model. Mai departe, acolo unde primul individ produce un act si al
doilea organism individual raspunde cu o atitudine care de asemenea serveste
drept stimul-act Tn vederea receptarii unui raspuns al primului individ, vom avea
urmatoarea simbolizare:

I1a’ — 12r (@) — I1r’(a’”) — 12...etc.

¢) Ajungem, astfel, la reprezentarea schematizata a stadiului superior al
conversatiei gesturilor, adica la simbolul semnificativ, ceea ce inseamna ca un
individ -11- nu numai ca produce un tip de act a’ asupra altui individ, dar, in egala
masura, si ca raspunde (la fel cum o fac si ceilalti) propriului sdu act a’:

11a’ — 12r, 13r... si l1r'.
Sau, mai simplu, astfel:
I1a’ — 11r.

Daca luam in considerare afirmatia potrivit careia un individ rdspunde
propriilor sale acte si ca raspunsurile respective servesc drept stimuli-acte pentru
alte raspunsuri (proces pe care Mead il defineste a fi “interiorizarea conversatiei
gesturilor”), atunci schema arata astfel:

Ila’ — I11r@") — I1r’(a’”) — ...s.a.m.d.

In cadrul acestei ultime schematizari, dacd a si r reprezintd acte si
réspunsuri vocale, atunci intregul model este cel al unui gest vocal interiorizat,
ceea ce Tnseamna ca individul 11 vorbeste cu el Tnsusi. Cu ajutorul unui asemenea
proces, spune Mead, ia nastere sinele®. Pe langa comportamentul lingvistic, o
conditie esentiala pentru dezvoltarea spiritului, in interiorul procesului social, este si
reflexivitatea. Prln reflexivitate, Mead a inteles “intoarcerea experientei individului
asupra lui insusi”’. Prin reflexivitate, ““ntregul proces social este astfel adus in
experienta |nd|V|Z|Ior implicati in el; aceasta (reflexivitatea n.n.) este cea care
permite individului s& aduca atitudinea celorlalti inspre el Tnsugi; individul este
astfel in stare, Tn mod constient, sa se adapteze la acest proces si sa mod|f|ce
rezultatele acestui proces din orice act social dat, Tn termenii propriei lui adaptarl

® Vezi Andrew J. Reck, Selected Writings, Chicago & London, 1964, p.146: “Sinele, care in
mod constient se afla fatd in fatd cu un alt sine sau chiar cu mai multi, devine astfel un
obiect pentru el Tnsusi, prin simplul fapt ca se aude pe sine Tnsusi vorbind si replicand”.
Modelul schematizat si reprezentand un individ care raspunde propriilor acte, 11a’ — 111,
ne ofera prilejul de a percepe ce anume intelege Mead prin capacitatea unui individ de a
deveni “un obiect pentru el insusi”, precum si prin caracterul reflexiv al sinelui. Pentru
Mead a reprezinta un semn, o anticipatie si o incercare de a produce un raspuns r, care
nu este altceva decat o interpretare a lui a. Semnele si interpretarile -actele si
raspunsurile- sunt adevarate institutii sociale. Tn procesul social, a si r devin modele de
comportament, intregul proces de relationare dintre a si r precedand emergenta sinelui.
Stadiile a) si b) preced stadiul c), In care se formeaza simbolul semnificativ; individul
raspunde propriilor acte, aceste acte, deopotriva cu raspunsurile potrivite, functionand
deja ca si moduri de comportament intre indivizi.
George Herbert Mead, Mind, Self and Society, p.134
® Ibidem
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Spiritul se dezvolta, asadar, Intr-un proces social. Si totusi, asa cum a
sustinut Mead, “numai sinele are spirit”®. Atunci ce este un sine? Mead considera
ca este o0 organizare a experientei sociale'®. Mai mult, nu trebuie s fie confundat
nici cu trupul si nici cu congtiinta. Indispensabil sinelui, corpul nu este un sine, desi
reprezintd locus pentru constiintd. Nu este nici constiintd, pe care Mead, la un
moment dat, o descrie drept “prezenta privatd sau subiectivd a caracteristicilor
obiectelor™*.

Esenfa sinelui consté in capacitatea de a fi obiect pentru el insusi. Aceasta
caracteristica este reprezentata in cuvantul sine, care este reflexiv si indica faptul
ca poate fi atat obiect, cat si subiect™. Este interesant de remarcat aici, faptul ca
Mead regaseste in trilul pasarilor, spre exemplu, un fel de comunicare ce poate
ajunge la comunicarea prin simboluri semnificative, pentru ca -afirma el- pasarile
pot sa raspunda propriilor lor triluri sau sa stimuleze raspunsuri din partea altor
surate, la aceste triluri*®, Diferenta dintre pasari si organismul uman consta Tnsa in
modul de “interiorizare”: “Conversatia gesturilor nu este semnificativa mai jos de
nivelul uman, pentru ca nu este constientizata, adica nu este constienta de sine
(desi este constienta in sensul de a implica sentimente si senzatii). Un animal, in
momentul cand angajeaza o conversatie a gesturilor, nu presupune atingerea unui
inteles pentru el insusi, pentru ca el nu are spirit™.

Exista o activitate umana -potrivit lui Mead- asemanatoare celei Th cadrul
careia se dobandegte sinele, anume arta dramatica, pregatirea si educarea unui actor,
iar analogia dintre procese este considerata de catre Mead deosebit de instructiva. In
ambele cazuri (atat in activitatea de pregatire a unui actor, céat si in cea de dobandire a
sinelui) trasatura principald este aceea a observaérii de sine. Actorul se observa pe sine
intr-o oglinda, executa anumite gesturi si recunoaste, desigur, ca se observa pe sine.
El este actor in masura in care formuleaza expresii diferite si produce raspunsuri
pentru aceste expresii din partea auditorului sau; dar el este, totodata, critic fata de
ceea ce vede n oglinda, pentru ca -spre exemplu- expresia de durere pe care vrea sa
0 simuleze nu este chiar desavarsita si, atunci, lucreaza in continuare pentru a
produce raspunsul dorit de la auditorul sau. De aceea, se priveste pe sine Thsusi in
oglinda -igi evalueaza critic propria expresie- aga precum l-ar privi si ceilalti, iar in
cadrul acestui proces, Mead identificd de fapt doua actiuni: privindu-se pe sine,
simultan actorul ii privegte si pe ceilalti, imaginandu-si cum ar reactiona audienta vizavi
de expresia de durere exersata de actor. Arta de a-ti studia gesturile intr-o oglinda este
departe de a fi simpla, actorul fiind nemultumit de felul cum isi exprima durerea, igi
modifica sau accentueaza gesturile. Aici, actul initial a sufera o modificare, ca rezultat
al raspunsului r. Stimulul initial a devine “reconstruit’, iar raspunsul r la a serveste ca
stimul pentru modificarea lui a. Modelul este urmatorul:

° |dem, The Philosophy of the Present, (editata si cu o introducere de Arthur E. Murphy; cu
note introductive de John Dewey), La Salle, 1932, p.178

% 1dem, Mind, Self and Society, p.91

™ bidem, p.169

2 |bidem, p.136

13 Astfel, pasarile pot, cateodata, sa reprezinte modelul prezentat la punctul c), nhsa
extinderea acestei serii de acte si raspunsuri este limitata, in timp ce la organismul uman
este deosebit de variata.

4 George Herbert Mead, Mind, Self and Society, p.81
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I1a’ — 11r@") — I1r'(@”) —... s.a.m.d.

Unde actorul I1 continua sa modifice propriul sau act a’, a”’, a’”’ ca rezultat
al unei serii de raspunsuri r', r'’, r'” etc. Astfel, el este atent atat la propriul sau
gest, cat si la raspunsul primit din partea celorlalti pentru aprecierea performantei
actoricesti. Actorul -ne spune Mead- ofera exemplul elocvent al unui individ
preocupat de el insusi, dar agsa cum il vad ceilalti.

Modul in care actorul, in mod critic, se educéa pe el insusi in a interpreta
diferite gesturi este, Tn multe aspecte, asemanator cu procesul dobandirii limbajului
uman. Actorul se bazeaza pe el insusi (prin intermediul oglinzii pe care o foloseste)
si pe reactiile audientei Tn dezvoltarea abilitatii gesturilor sale, iar copilul este ghidat
de reactiile adultilor la ganguritul sau -la Tnceput- urmand ca -in mod gradual- sa fie
incurajat, laudat, recompensat sau corectat la exprimarile sale mai distincte, cu
ajutorul gesturilor vocale. Copilul, in timpul acestui proces, Tnvata cum sa se
angajeze in conversatia gesturilor si, mai apoi, invata simbolurile semnificative™.

Descoperirea sinelui reprezinta o urmare a procesului de educare a
gesturilor, care devin tot mai complicate; Tn urma acestui proces are loc
transformarea individului biologic intr-un sine spiritual. in pofida distinctiei facute de
Mead intre sine si organismul fizic, el niciodatd nu a minimalizat fundamentul
biologic al sinelui, afirménd ca “problema psihologica esentiald a personalitatii’
este aceea de a explica cum anume un organism fizic poate sa devina obiect
pentru el Tnsusi. Solutia problemei, desigur asa cum a fost ea definitd de catre
Mead, rezida in experienta sociala: “Individul se experimenteaza pe sine nsusi...
din punctul de vedere al grupului social, ca intreg caruia 1i apartine. El isi aduce
experienta proprie, nu prin a deveni subiect pentru el insusi, ci in momentul in care
devine un obiect pentru el insusi; si devine astfel cand preia atitudinea celorlalti
indivizi spre el insusi, Tn cadrul unui mediu social sau al unui context
comportamental in care atat individul, cat si ceilalti sunt implicat,i”lﬁ.

Aceasta descoperire a sinelui reprezinta ea Tinsasi o trasatura a
comportamentului uman, asa cum 1l explica Mead: “Sinele, in masura n care poate fi
un obiect pentru el nsugi, are -in mod esential- o structura sociald si ia nagtere in
experienta sociald. Dupa ce s-a format, un sine isi poate asigura pentru el nsusi
experienta sociala si, astfel, putem concepe un sine absolut solitar. Dar este cu totul
imposibil de conceput un sine care sa ia nastere in afara experientei sociale™’.
Descoperirea  sinelui, continua sa arate Mead, este condite esentialda a
comportamentului inteligent si a limbajului format din simboluri semnificative sau,
reciproc, comportamentul inteligent presupune descoperirea sinelui. Dupa respectivele
constatari, Mead a concluzionat: “Nu cunosc nici o altd forma de comportament decat
cel lingvistic, In care individul sa fie un obiect pentru el insusi si, atat cat stiu eu,
individul nu este un sine in sensul reflexiv, atata timp cat nu este un obiect pentru el
insugi. Acest fapt ofera o deosebitd importanta comunicarii, din moment ce acesta

reprezinta tipul de comportament in cadrul caruia individul isi raspunde lui insusi™®.

> Procesul prin care copilul Tnvatd simbolurile semnificative a fost ilustrat anterior, tot Tn
acest capitol, prin exemplul unui copil care invatd cum sa transforme zgomotul suparator
al unui strigat Intr-un simbol semnificativ.
' George Herbert Mead, Mind, Self and Society, p.138
7 Ibidem, p.140
8 Andrew J. Reck, Selected Writings, capitolul intitulat The Genesis of the Self, p.284-285
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Am vazut, asadar, ca cea mai importanta activitate sociala care promoveaza
geneza sinelui este limbajul, din moment ce, prin folosirea limbajului, un individ
poate sa raspunda propriilor gesturi vocale, in acelasi fel in care ar raspunde si
ceilalti indivizi. Insa pentru ilustrarea comportamentului lingvistic, Mead apeleaza la
exemplele jocurilor copiilor si ale rolurilor pe care ei le interpreteaza in diferite
jocuri, aceste activitati fiind -dupa opinia lui Mead- tot factori cauzali pentru
emergenta sinelui (la fel ca si comportamentul lingvistic). n joc (“play”), individul Tsi
asuma roluri diferite si, astfel, isi organizeaza propriul comportament din punctul de
vedere al celorlalti. Copiii, la o anumita varsta frageda, nu numai ca poarta
conversatii cu ei Insisi, dar si interpreteaza sau inventeaza situatii in care comunica
Cu persoane imaginare; interlocutorii acestia imaginari reprezinta sau au anumite
roluri pe care copilul si le va asuma, interpretandu-le. El “poate atribui roluri si
obiectelor Tnconjuratoare, dar poate si sa preia aceste roluri, stabilindu-si stimuli
pentru el insusi, la care sa raspund& apoi, in cadrul procesului de interpretare™®.
Rezultatul 1l reprezintd o conversatie intre personaje si roluri, acestea din urma
fiind organizate de catre copil, iar toate subiectele influentelor educative si
formative sunt date de mediul Tnconjurator.

Problema filosofica sugerata aici ar fi cea potrivit careia copilul organizeaza
structuri de stimuli si raspunsuri, iar aceste structuri constituie “intelesul” rolurilor
pe care el le preia si le interpreteaza. In acest caz, doar copilul singur poate stabili
regulile pentru a organiza si interpreta diferite roluri (insa acele reguli, pentru a se
dovedi sigure, sunt in mare masura produse si influentate din punct de vedere
social), doar el fiind Tn masura sa decida asupra actelor si raspunsurilor care
trebuie sa aiba loc. Mai putin se intdmpla astfel, atunci cand copii se joaca
impreuna, Tn sensul unui joc organizat (‘game”), situatie in care regulile de
organizare si actiune sunt mai putin flexibile. Copiii se manifesta n jocuri
organizate, producand stimuli potrivit cu rolurile lor, stimuli care provoaca aceleasi
raspunsuri (sau structuri de raspunsuri) atat in ei ingisi, cat si in tovarasii lor de
joaca. Mead exemplifica cu “rolul soldatului’, care reprezinta un ntreg set de
actiuni organizate, ce necesitd o clasd de reactii-raspunsuri la “ceva ce este
soldat”. Acest set de reactii ', r'’, I’ etc. reprezinta interpretarea copiilor vizavi de
rolul de “soldat”, Tn cadrul unui joc organizat. Aici, Mead face o distinctie intre jocul
simplu (play) si jocul organizat (game); in cel din urma, nu numai ca regulile sunt
foarte bine stabilite si organizate, dar, mai mult, indivizii participanti trebuie sa fie
capabili sa preia rolurile oricarui alt individ participant. Un joc organizat prezinta o
structura de roluri, iar interpretarea unuia sau altuia dintre roluri este stabilita si
fixata prin reguli astfel inter-relationate, incat performanta unui rol depinde (cu
ajutorul acestor reguli stabilite) de felul cum anume sunt interpretate celelalte roluri.
Pentru a avea o performantd maxima, un jucator trebuie sa isi cunoasca foarte
bine atét propriul rol, cit si pe cel al celorlalti jucétori. De exemplu: un individ invata
cum sa 1i prinda pe altii, incercénd a evita sa fie prins sau, invers, invatd cum sa
scape de a fi prins, incercand sa i prinda pe ceilalti; acest joc denumit de Mead
“coada” este un joc simplu, dar ca in orice alt joc, dinamizarea si continuarea lui
depinde de cum anume jucatorii invata sa preia rolurile tuturor participantilor.

9 George Herbert Mead, Mind, Self and Society, p.150-151
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Aplicand la acest joc schematizarea mentionata anterior, vom obtine
(presupunand ca exista doar doi jucatori):

I11a’ (fuge) — 12r (il urmareste pe I11) — I1r"" (isi asuma rolul lui 12 si astfel
11 raspunde la I1a’ intocmai ca si 12r', modificand a’ in a’’, departandu-se) — 12r'”
(isi asuma rolul lui 11, fugind si astfel 12 raspunde la I1a” intocmai ca si I1,
anticipAnd migcarea a’’, modificAndu-si astfel propria maniera de urmarire a lui 11)
— etc. Modelul ilustreazd urmatoarea idee: in cadrul jocului organizat exista, in
masura mai mare, o serie complexa de modificari si reajustari ale actelor lui 11 si
12, in relatia unuia cu celalalt. O conditie importanta a inter-relatiei rolurilor o
constituie obiectivul jocului, anume dorinta individului de a céstiga sau de a aduce
desfasurarea jocului acolo unde doreste el. In jocurile de echipa (spre exemplu, in
fotbal), complexitatea conditiilor care necesita “actiuni potrivite” si raspunsuri de la
fiecare jucator, Tn orice moment, este deosebit de importanta. Fiecare jucator
trebuie sa stie ce fac ceilalti sau ce ar intentiona sa faca, in scopul de a controla
propriul mod de joc®.

Astfel, prin intermediul jocului organizat, suntem adusgi, din nou, la sublinierea
trdsaturii caracteristice a simbolurilor semnificative: indivizii reacfioneaza la propriile lor
acfiuni, in acelagi fel cum ceilalfi, la randul lor, reacfioneaza si ale céaror reacfii
stimuleazd mai departe alte acte. Sportul n echipd presupune o mai mare
complexitate in organizarea si determinarea comportamentului individual decéat
sporturile individuale (exemplificate de Mead prin box sau prin scrima). Aceasta
reprezinta o parte importanta a teoriei lui Mead, el relationand jocul organizat (unde
individul actioneaza in concordanta cu reguli care i cer sa aiba grija de propriul
comportament din punctul de vedere al celorlalti) cu actiunea de geneza a sinelui.

Mead face anumite precizari In legatura cu aceste “games”, cum le
numeste el, incluzand in aceasta categorie partidele politice, cluburile, corporatiile
si, in general, grupurile sociale®’. Caracteristica de baza care le leaga fiind, in
acest moment al discutiei, faptul existentei atitudinilor organizate social sau a
rolurilor si a obiectivelor comune, pe care membrii individuali ai grupului respectiv
(intocmai ca gi participantii la “game”) si le asuma. Individul poate sa accepte (“sa-
si asume”) atitudinea clubului sau, a partidului politic sau a grupului de afaceri, insa
pot exista si situatii n care individul se identifica cu atitudinile mai multor grupuri
sociale, la care chiar si participa. In societatile moderne, indivizii 1si asuma roluri
variate, intr-o gama larga de grupuri sociale. Acest lucru se petrece prin a prelua
atitudinea unui grup (asa precum un jucator isi asuma rolurile altor jucatori, Tn
scopul de a interpreta propriul rol) in propria lui atitudine si, astfel, actele lui ca si
individ 1l conduc Tnspre a deveni un sine. Mead scria despre aceasta geneza:
“Sinele dobandeste intreaga sa dezvoltare prin organizarea acestor atitudini
individuale ale altora, ntr-un grup organizat social, si, astfel, dobandeste o reflexie
individuala asupra unui model sistematic al comportamentului social sau de grup,
in care individul gi alti indivizi sunt implicati; un model care se insereaza ca un
intreg in experienta individuala... prin preluarea atitudinilor individuale ale
celorlalfi"®.

%% |pidem, p.151 si 153-154
1 Acesta este, de altfel, cursul discutiei si Tn Mind, Self and Society, p.156-158
22 |bidem, p.158
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Atitudinile celorlalti, ale grupului social sau ale echipei -care sunt aduse
inspre individul insusi si care ii cer sa aiba grija atat de propriul comportament, cat
si de al celorlalti- introduc un nou concept pe care Mead |-a numit celdlalt
generalizat (“the Generalized Other”)®®. El scria: “Comunitatea organizatd sau
grupul social care ofera individului unitatea sinelui poate fi numita <celalalt
generalizat>. Atitudinea celuilalt generalizat este atitudinea intregii comunitati.
Astfel, spre exemplu, in cazul unui asemenea grup social, sé luam o echipa de joc;
echipa reprezinta celdlalt generalizat, atata timp céat intra -ca un proces or anlzat
sau ca activitate sociala- Tn experienta fiecarui membru individual al echipei"**

Organizarea personalitatii si a sinelui are loc in cadrul structurarii atltudlnllor Si
raspunsurilor comune grupului din care face parte individul, care -la randul lui- Tn
cadrul conversatiei gesturilor cu celalalt organizat (conversatie pe care adesea o
poarta si cu el Tnsusi) devine astfel el insusi. “Structura pe care sinele este
construit consta in raspunsul comun, astfel ca o persoana trebuie sa fie membrul
unei comunitati pentru a fi un sine. Asemenea raspunsuri sunt atitudini abstracte,
dar ele constituie exact ceea ce noi numim caracterul unui om. Aceste atitudini i
ofera individului ceea ce numim prlnC|p||Ie lui, iar atitudinile recunoscute ale tuturor
membrilor constituie valorile comumtatn

Primatul sau intietatea procesulw social in geneza individualitatii trebuie
sa fie foarte bine subliniat: “Procesul din care rasare sinele este un proces social
care |mpI|ca interactiunea indivizilor in grup, implica cu alte cuvinte pre-existenta
grupului”®®. Aceasta pre- -existenta a grupului vizavi de sine este atéat logica, cat si
temporala. “Un individ este o personalltate pentru ca apartine unei comunitati,
pentru ca prela inspre el institutile acelei comunitati, aducandu-le in propriul
comportament™

Sinele este 0 structura sociala care emerge din procesul social si totusi
este individual. Individualitatea sa este, Tn mod paradoxal, implicata in socialitatea
sa. Sinele este individual numai datorita relatiilor sale cu ceilalti. Esenta sinelui este
reflexivitatea: abilitatea de a se considera pe sine insusi ca un obiect, din punctul
de vedere al celorlalti. Mai mult, aceasta reflexivitate este cognitiva, de aceea si
sinele “este cognitiv; aceasta (esenta sinelui n.n.) sta in conversatia internalizata a
gesturilor, care constituie gandirea”?®

Mead a distins doua stadii Tn evolutia sinelui, ierarhizare care necesita o
tratare speciala:

® Ibidem, p.152. Tn masura in care un individ participa la grupuri distincte, el recunoaste
diferiti “ceilalfi generalizafi”, carora le raspunde conform rolului interpretat de fiecare si nu
conform cu calitatile pe care le au. Astfel, in cadrul unui joc cu mingea -spre exemplu- un
individ va raspunde celuilalt care alearga cu mingea conform cu rolul sau de alergator si
nu conform cu alte calitati ale sale, cum ar fi aceea de a avea o fata rosie, de a avea o
reputatie proasta etc.

4 - Ibidem, p.154
® Ibidem, p.162-163. Din cate cunoagtem, Mead nu a dezvoltat implicatiile etice ale ideii de
“celdlalt generalizat”.

%% |hidem, p.162

27 . Ibidem, p.164
8 Ibidem, p.173
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a) Constituirea sinelui individual “in mod simplu, prin organizarea
atitudinilor particulare ale altor indivizi Tnspre individul Tnsusi, in actele sociale
specifice in care participa individul impreuna cu cellalt|"29

b) La un nivel mai Tnalt de dezvoltare, constituirea sinelui “printr-o
organizare a atitudinilor sociale ale celuilalt sau ale grupului social ca intreg, caruia
i apartine individul"®.

Astfel, Mead a distins intre eu (I) si eu-insumi (Me) ca si componente ale
sinelui, Tn general, aceastad distinctie fiind facutd pentru a explica si elabora
existenta a doua aspecte evidente ale sinelui; nu numai ca actionam si raspundem
propriilor noastre actiuni in acelagi fel cum ar raspunde ceilalti indivizi, ci adesea
suntem congtienti ca ne observam pe noi ingine. Acest observator -spune Mead-
este |, adica “reactia individului la propriul comportament™. Astfel, | nu reprezinta
inca o entitate prezenta n expenenta constienta: Oblectul-sine" este Me, dar
acest Me este de neconceput fara 1. Me apare in campul experientei congtiente
ca un “sine social”, ca un “sine ce este capabil sa se mentina in comunitate, care
este recunoscut de comunitate Tn masura in care sunt recunoscuti si ceilalfi
|nd|V|2| ® reprezentand deci “un individ care este intotdeauna acolo (in comunitate
n.n.) . Daca personalitatea ar fi identificatd numai cu stadiul Me, ar insemna ca
avem de-a face cu o teorie in care individul se dizolva intr-un grup social, fara a
avea o identitate a lui proprie. Me reprezintd “acea lume organizatd care este
prezenta in propria noastra natura..., inseamna capacitatea de a avea acele
obiceiuri, acele reactii g)e care le are fiecare; astfel, individul nu ar putea fi un
membru al comumtatu" in acord cu cele spuse, | reprezintd o conditie pentru
reconstructia expenentel souale, expresia de sine a individului plenar dobandindu-
se prin reactiile lui | la atitudinile organizate ale unui Me social.

in pofida unor alterari notabile ale frazeologiei din ultimii ani de viata, Mead
a dorit sa elucideze semnificatia distinctiei dintre cele doua faze ale smelw n mod
strict din punctul de vedere al comportamentulw nsusi®. In masura in care
distinctia intre | si Me este destinatd sa fie mai degraba functionald decét
metafizica, Mead a ilustrat capacitatea schimbarii rolurilor intre aceste doua faze
ale sinelui: “<I> este raspunsul organismului individual vizavi de atitudinile celorlalti,
pe care el insusi si le asuma. Atitudinile celorlalti constituie <Me> organizat, la care
individul reactioneaza ca un <I>"*’. Din moment ce raspunsul lui | citre Me
schimba atitudinea organizata a lui Me, atunci si urmatoarea activitate a lui | poate
efectua modificari. Astfel, are loc o reconstructie “dialectica” a atitudinilor si
reactiilor din interiorul unui sine individual. Me reprezinta situatia sociala la care se

29 ~ Ibidem, p.154
° Ibidem, p.158
1 Andrew J. Reck, Selected Writings, p.145
32 - Ibidem, p.142
George Herbert Mead, Mind, Self and Society, p.196
% |bidem, p.197
% Ibidem, p.196: “<I> este raspunsul individului la atitudinea comunitatii, asa cum apare in
propria lui experientd. Reactia lui la aceasta atitudine se poate schimba”.
%6 > Ibidem, p.173
" Ibidem, p.175
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raporteaza |, iar raspunsul lui | este o actiune, de cele mai multe ori, de transformare a
pasivului Me, pentru ca | este motivat de finaluri viitoare. De aceea -spune Mead-
cel conservator este Me, Insa “acest conservatorism este de nepretuit pentru sinele
social si pentru societate, pentru ca 1i garanteaza stabilitatea™?. Echivalentul, la fel
de nepretuit, al lui Me 1l reprezintd progresul, noutatea, $i aceasta noutate o
suplineste sau o genereaza |.

Limbajul unui grup, sistemul lui de comunicare, reprezintd un “altul
generalizat”, adica raspunsurile gi atitudinile grupului organizat determina
comunicarea prin simboluri semnificative. Acest sistem este cel cu care individul se
adreseaza lui Tnsusi si, totodata, celorlalti. Daca sistemul de comunicatii contine
conditii logice de organizare, atunci “celdlalt generalizat”, ca “univers al vorbirii”,
este subiectul logicii intelesului. Logica formala, desi nu reprezintd un subiect
proeminent in scrierile lui Mead, Tsi are locul sugestiv in teoria sa asupra limbajului:
logica studiaza ceea ce este comun pentru toti “ceilalfi generalizafi”, in toate
sistemele de comunicare. Astfel, reactia unui grup organizat si gaseste expresia
curenta n interiorul sistemului de comunicare.

Conceptele utilizate de Mead pentru expunerea pozitiei sale de gandire -
concepte asupra carora am zabovit pana aici- sunt specifice lui, oferindu-i o
originalitate care 1l situeaza printre reprezentantii marcanti ai $colii de la Chicago si
rasplatindu-i, astfel, eforturile de a crea o baza teoretica in explicarea modului cum
anume individul dobéndeste o spiritualitate proprie din si prin societate. Mead nu
izoleaza individul ntr-un “turn de fildes” propriu, ci 1i conditioneaza dezvoltarea
spirituala de apartenenta la un grup social si de stabilirea unor raporturi precise cu
membrii grupului social, transformandu-l dintr-un simplu individ biologic, intr-un
“spirit” constient de sine.

% |bidem, p.197
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MAINE DE BIRAN $I PLIUL EPISTEMIC MODERN

GIZELA HORVATH

RESUME. MAINE DE BIRAN ET LE PLI EPISTEMOLOGIQUE MO DERNE.
Selon I'hypothése de Michel Foucault, environ 1800-1805 dans notre mode de
savoir s’était produit une cassure: on a dépassé I'épisteme classique, basée sur
la sensation de la vue et concretisée dans un tableau général des représentations,
vers |'épistéme moderne, ou des nouveaux positivités ont apparu: la vie, le travail,
la langue — et avant tous, 'homme. C’est un nouvel mode de voir, de sentir qui fait
surgir des nouveax objets.

Ce texte ci-dessous veut prouver que dans la philosophie frangaise
Maine de Biran représante la tournure vers la nouvelle épisteme. Foucault ignore
la philosophie de Maine de Biran; il ne le cite jamais dans Les mots et les choses,
ou dans L’archéologie du savoir. Nous pouvons avancer seleument des
présomtions a propos de cet oubli.

In 1980, redactorul unui Dictionnaire des Philosophes, care va aparea
patru ani mai tarziu la editura Presse Universitaire de France, i-a solicitat lui
Francois Ewald sa scrie articolul despre Michel Foucault. Acesta a transmis mai
departe solicitarea lui Foucault Tnsusi, care si-a condensat in trei — patru pagini
conceptia si a publicat-o in dictionarul amintit sub numele de Maurice Florence.
Este un accident tipic pentru cel ce scrie pentru a se ascunde, pentru cel care n
prelegerea inaugurala de la Collége de France rostita la 2 decembrie 1970,
marturiseste ca ar dori sa se piarda in propriul sau discurs: "as fi vrut sa ma pot
strecura pe furis”." in prefata la Arheologia cunoasgterii, isi prezinté propria scriere
ca pe un labirint Tn care unii ar putea sa-i rataceasca urma, pentru ca el, Foucault,
sa apara pe neasteptate in fata lor intr-un alt loc, desi nu este deloc necesar sa se
reintdlneasca. Am putea crede ca in aceste cuvinte gi atitudini avem de-a face
doar cu spiritul ludic al filosofului francez, cu tendinta de a se arata ascunzandu-se.
Dar nu este vorba de un simplu joc, ci mai degraba de o perspectiva filosofica.

Tn discursul inaugural, Foucalt continu& marturisirea: "In loc s& iau cuvantul, as
fi vrut mai curand sa fiu Tnvaluit de el si astfel, sa fiu purtat dincolo de orice inceput
posibil. Mi-ar fi placut ca Th momentul in care incep sa vorbesc, sa-mi pot da seama ca
0 voce fara nume ma precede de multa vreme deja; mi-ar fi de ajuns atunci sa reinnod,
sa prelungesc fraza, sa ma instalez discret in interstitiile ei ca si cum ea insasi m-ar fi
indemnat s& o fac, ramanand o clipa in aer”.” Aceste cuvinte se inscriu in directia
detronarii "subiectului”, agsa cum a fost prevazuta deja in Cuvintele gi lucrurile; simtim
parfumul unei noi episteme in devenire. Atunci cand avem de-a face cu un discurs nu
conteaza “intentia autorului”’, ceea ce a vrut s spuna autorul "cu adevarat™ din
perspectiva arheologiei cunoagterii ne intereseaza conditiile producerii textului. Trebuie
delimitate conditiile Th care ceva poate fi obiect al cunoasterii, deoarece nu putem vorbi

i Michel Foucault, Ordinea discursului, Editura Eurosong & Book, 1998, p. 13.
Ibidem



GIZELA HORVATH

oricand despre orice. Obiectul cunoasterii nu asteapta, In penumbra, sa fie descoperit
de noi. El este constituit odata ce sunt indeplinite conditiile ca acest obiect (aceasta
pozitivitate) sa apara ih campul cunoasterii. Prin urmare, nu ne preocupa autorul, ci
numai textul si conditile producerii textului. Daca in epistema clasica "ma indoiesc”,
putea sa insemne pentru Descartes "eu sunt”, in noua epistema Lyotard enunta: "Din
fraza: "Eu méa indoiesc” nu rezulti ca eu sunt, ci c a avut loc o fraza”.?

Ceea ce face posibila fraza nu este in primul rdnd autorul, ci epistema n
care este aceasta produsa.

Sub pana lui Foucault cuvintele familiare (de exemplu: discurs) suna
neobignuit, cuvintele noi (epistemd) suna familiar. Ne Tnnabuse torentul de expresii
greu de decelat: discurs, formatie discursiva, practica discursiva, regularitati
discursive. Aceste expresii acopera fenomene complexe si autorul nu este dispus
sa dea definitii simplificatoare si usor de manuit, ci prefera enumeratii lungi, care
aproximeaza doar fenomenul Tn cauza.

In cazul acestui filozof, care cauta programatic peste tot discontinuitati, rupturi,
diferentieri, se pare ca termenul de "epistema” este cel mai general dintre notiunile
specifice cu care opereaza. Epistema este cadrul istoric concret in care apar obiectele
cunoasgterii, in care functioneaza diferitele reguli de producere a discursurilor, se impart
competentele subiectilor, au loc alegerile strategice. Epistema este "multimea relatiilor
care, intr-o perioada, pot uni structurile epistemice, stiintele si practicile discursive,
capabile eventual s& produca chiar sisteme formalizate”.*

Descrierea unei episteme clarifica baza pe care pot exista cunostinte si
teorii. Un fel de a priori istoric predetermina ce pot percepe oamenii, cum isi pot
clasifica cunostintele, ce fel de teorii pot sa apara, traseaza in campul experientei
terenul cunoasterii posibile. Nu este intdmplator faptul ca, in plimbarile sale
solitare, Rousseau este absorbit de cercetarea plantelor si mineralelor, fara a
dovedi interes pentru animale; acest interes este specific pentru epistema clasicd,
ce identifica cunoastera cu cuprinderea trasaturilor vizibile intr-un tabel. Sa cunosti
o planta insemna ca reusesti sa o incluzi intr-un tabel general pe baza trasaturilor
vizibile: radacina, frunze, petale etc. Epistema moderna se va concentra pe
functiunile nevazute, astfel pentru aceastad epistema functiile vitale ale animalelor
vor deveni mult mai interesante decat organizatia vizibila a plantelor. Plantele vor
avea Tn continuare radacini, frunze, petale, dar curentul cultural le duce inspre
marginea campului epistemic, inceteaza a mai fi obiecte ale cunoasterii. Astfel
istoria naturala se transforma n biologie.

Foucault descrie trei episteme. Epistema preclasica se caracterizeaza prin
utilizarea cu preponderentd a interpretarii, epistema clasicd prin utilizarea
clasificarii, iar cea moderna prin descrierea istoricitatii relatiilor interne. Tn timp,
marile mutatii se produc la mijlocul secolului al XVllI-lea, respectiv la Tnceputul
secolului al XIX-lea. Rupturile epistemice nu pot fi explicate prin activitatea unor
autori, dar pot fi exemplificate prin operele lor. In literatura aceste exemple sunt Don
Quijote a lui Cervantes, respectiv Justine si Juliette ale lui Sade. in filosofie trecerea la
epistema clasica est marcata de Descartes, iar trecerea la cea moderna de Kant.

3 Jean-Francois Lyotard, Le différend, Les Editions de Minuit, Paris, 1986, p. 93
* Michel Foucault, A tudas archeolégiaja, Budapesta, 2001, p. 245
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Filosoful francez este convins ca este gresit sa credem ca omul a fost cea
mai veche tema a meditatiei si a cercetarii. Omul a aparut doar in pragul epistemei
moderne. Omul nu este decat o simpla “cutd in cunoasterea noastrad modernd™ si
va disparea odata ce cunoasterea isi va gasi o noua forma. In epistema moderna
obiectele cunoagterii se modifica: biologia studiazd viata, economia studiaza
munca productiva, filologia studiaza multitudinea de limbi ale popoarelor. Toate
acestea sunt lucruri noi: viafa, cu organizarea ei nevazuta, munca productivd, cu
forta sa internd, nevazuta, datatoare de valoare, limba, cu structura sa interna —
toate acestea sunt pozitivitati ce au iesit din cdmpul simtului vederii ce dominase
epistema clasica, nu mai tin de Ordine, ci de Istorie. Planul clasic al Ordinii a fost
Tnlocuit cu planul modern al Istoriei. Epoca clasica si-a alcatuit Tabelul General din
imagini statice. In pozitivititile epistemei moderne se instaleaza iremediabil timpul.
Viata este alcatuita din timp pana ce nu i se sfarseste timpul, munca productiva
este timp cheltuit cu oboseald, ce scurteaza viata insasi a omului, limbile sunt
realitati istorice, aparute si modificate in timp, in care traieste spiritul popoarelor.
Alaturi de Istorie, cealalta baza a epistemei moderne este Omul — omul care
traieste, vorbeste, munceste, care traieste sub semnul timpului, adica al finitudinii.

Aceasta noud fiintd apare pe neasteptate, ca "obiect dificil gi subiect
stdpan peste orice fel de cunoastere posibilél”.6 Acesta nu inseamna c& pana acum
omul nu a aparut in nici un context. A aparut, dar ca reprezentare si nu ca "densa
realitate”. Umanismul renascentist, rationalismul clasic au conferit omului un loc
privilegiat, dar au fost incapabile sa il gandeasca. Pe de o parte, corpul omului era
gandit ca un corp printre altele, subsumat acelorasi legi mecaniciste ca si mineralele
sau plantele. Res extensa a lui Descartes nu cunoaste un spatiu regional care sa fi
apartinut corpului uman. In secolul al XIX-lea, aparitia biologiei se intrepatrunde cu
aparitia regiunii autonome a corpului viu, cu studiul organismului si a functiei. Apare
organismul — acest corp, al carui tesatura este timpul si care este digerat de timp. Res
cogito, la randul sau, a fost tabelul sistematic al reprezentatiilor, duplicatul transparent
al lucrurilor vizibile. Eul este Tn epistema clasica doar locul acestui tabel. Acum apare
brusc omul, ca loc al vointei si al dorintei. Dorinté care isi decupeazéa obiectele din
propriul corp-timp in timpul procesului de productie, iar aceste obiecte i scapa imediat
din maini, Tncep sa se supuna unor legi straine care 1l vor incatusa si pe el, muncitorul.
Se ridica omul, a carui vointa politica este pusa in slujba poporului, care vorbeste limba
poporului. Nici poporul, nici limba nu ar exista fara el, si totusi l-au devansat: intr-un
intunecat trecut istoric s-au format fara stiinta si contributia sa. Omul modern poate
exista doar ca formatiune a finitudinii, iar aceasta finitudine "care se anunta, la inceput,
prin faptul dominarii omului de catre lucruri — prin faptul ca el se afla sub stapanirea
vietii, a istoriei si a limbajului -, se aratd, acum, la un nivel mai fundamental: ea este

raportul insurmontabil dintre fiinta omului i timp”.”

® Michel Foucault, Cuvintele si lucrurile, Editura Univers, Bucuresti, 1996, p. 41.
® Ibidem, p. 364
" Ibidem, p. 393
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Foucault considera ca epistema clasica se arata in forma ei ultima si cea
mai clard in scoala ideologica franceza.? In Franta, aceasta orientare filosofica
nascuta din senzualismul lui Condillac, este cea mai influenta grupare de la
sfarsitul secolului al XVIll-lea. Cei mai de seama filosofi, oameni politici, oameni de
stiinta, scriitori au apartinut acestei grupari: filosofii Destutt de Tracy, Condorcet,
moralistul Volney, fiziologul Cabanis. Termenul de "ideologie” apartine lui Destutt
de Tracy, marcéand stiinta ce se ocupéa cu analiza ideilor® noastre si reduce toate
procesele mentale la perceptie.

In timpul marii revolutii franceze, ideologii au reprezentat filosofia oficiala
aproape un deceniu, ei fiind profesorii scolilor Infiintate Tn timpul revolutiei. Ei au
supraveheat sistemul educational, au decis structura acestuia, au redactat
manualele utilizate. Epoca lor de glorie este perioada dintre 1794 si 1803. Foucault
plaseazd mutatia epistemica intre anii 1800 si 1805. in Institutul Francez ei au
activat in clasa stiintelor politice si morale. Tn timpul evenimentelor revolutionare,
Institutul gaseste de doua ori prilejul de a propune pentru concurs doua teme
filosofice: primul, despre folosirea semnelor si urmarile ei, a doua, despre influenta
obisnuintei asupra capacitatilor noastre inteletuale. Cel de-al doilea concurs a fost
céastigat, in anul 1801, de Maine de Biran.

Conducatorul spiritual al ideologilor a fost Destutt de Tracy. Rose Goetz,
autoarea unei monografii despre Destutt de Tracy, este de parere ca el a fost
unicul filosof dintre ideologi.”® El a fost cel pe care |-a preocupat fundamentarea
unitara a tuturor stiintelor si care a trasat sistemul unitar si sistematic al stiintelor. n
1802, Destutt de Tracy a scris lucrarea "Eléments de I'ldéologie”, publicata abia n
1805. In aceasta lucrare el il urmeaza, cu putine schimbari, pe Condillac.
Constructia ideologiei este triadica: este alcatuita din trei parti, fiecare la randul sau
cu trei capitole. Prima parte trateaza “istoria” capacitatilor noastre cognitive. Primul
capitol, adica ideologia in sens restrans sau "ideologia rationald”, fundamentul
ultim al stiintelor, trateaza nasterea ideilor. El duce mai departe intrebarea lui
Condillac: cum se nasc modurile cunoasterii din senzatie? Celelalte doua capitole
sunt gramatica si logica: gramatica studiaza exprimarea ideilor, logica combinarea
acestora. Analiza si combinare: iatd cele doua operatii specifice epistemei
moderne.

8 "Ideologia” inseamna stiinta ideilor. Ideologii s-au numit initial "ideologisti”, Napoleon fiind
cel ce i-a botezat mai tarziu "ideologi”, iar acesti filosofi au facut din porecla un renume.
Nu este nici o legatura intre ideologi si notiunea marxistd de ideologie, ca forma a
congtiintei sociale a unei anumite clase sau a unui anumit grup social.

® Urmandu-| pe Locke, Condillac si discipolii s numesc "idee” orice cunostinta, pe care o gasim
n subiectul cunoscator. Acest uz poate induce in eroare, deoarece in sens strict idea are un
continut rational, abstract. Din aceasta perspectiva este ciudata folosirea termenului de "idee”
pentru orice continut subiectiv, de la cea mai simpla perceptie pana inclusiv la dorinta. Si
acesta este un semn al faptului ca in epoca clasica Eul este doar un tabel al reprezentarilor,
care nu difera prin natura lor unele de altele. La sfarsitul secolului 18. Immanuel Kant este cel
care propune termenul de "reprezentare” pentru notiunea-gen a cunostintelor, si termenul de
"idee” doar pentru notiunile rationale. Folosesc in continuare termenul de idee in sens larg, asa
cum apare in filosofia enlgeza si franceza in secolele XVII-XVIII.

1 Goetz, Rose, Philosophie du langage et science de 'homme, Librairie Droz, Genéve, 1993
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Partea a doua a ideologiei trece in revista domeniul vointei: economia,
morala, legislatia. Partea a treia si ultima se ocupa de existente care "nu suntem
noi”: fizica cu corpurile, geometria cu intinderea, aritmetica cu cantitatile. Astfel
ideologia acopera intregul teritoriu al cunoasterii din epistema clasica, fiind identica
cu "stiinta omului”. Problema este ca din acest tabel al reprezentarilor transparente
lipseste tocmai omul, aceasta "densa realitate”.

Ideologia este instrumentul critic ce asigura succesul oricarei stiinte.
Originalitatea lui Destutt de Tracy constd in alcatuirea Gramaticii Generale, care
este, pentru Foucault, expresia cea mai clara a epistemei clasice. Tn epistema clasica
ganditorii se straduiesc sa realizeze tabelul exhaustiv al tuturor cunostintelor. Conditia
existentei cunostintelor este existenta semnelor. In epistema clasicd prin stiinta
semnelor "oamenii Tsi re%rupeazé singularitatea perceptiilor si decupeaza migcarea
cotinua a gandurilor lor”.'* Gramatica generala a jucat un fel de rol propedeutic: la
Ecole Normale, sub acest nume, se preda ideologie si logic, filosofia limbii fiind o
introducere la filosofia morala si politica. Avea dreptate Damiron, profesorul de
filosofie de la Sorbonne, care 30 de ani mai tarziu, ii reprosa lui Destutt de Tracy,
filosoful aflat in amurgul unei vieti agitate cd "a fost prea logic, si prea putin
filosofic”.*?

Un alt reprezentant al ideologilor a fost Cabanis, de profesie medic. Cabanis a
Tmpins teoria senzualistd pana la ultimele ei consecinte vulgar-materialiste. Medicina a
jucat in sistemul sau de gandire doar un rol propedeutic pentru fundamentarea
antropologiei. In momentul izbucnirii revolutiei el a salutat cu bucurie principiile acesteia
si, Impreuna cu tovarasii sdi, s-a inhamat la munca de reformare a societatii. Tn
filozofie, urméand traditia iluminista, si el a vazut instrumentul méantuirii lumesti a omului
si si-a asumat responsabilitatea acestei mantuiri.

Cabanis a asteptat reformarea filozofiei de la apelul la fiziologie, deoarece
"sensibilitatea fizica este ultimul hotar la care se poate ajunge in studiul
fenomenelor vietii” si, totodata, ultimul rezultat al acestui studiu, "cel mai general
principiu, pe care ni-l furnizeaza analiza capacitatilor intelectuale si a pasiunilor
sufletului”.*® La originea lor, fizicul si moralul, fenomenele corporale si cele psihice

se confunda: "psihicul nu este altceva decét corporalul, privit dintr-un anumit pun%‘st

de vedere”.* Sau, folosind caracterizarea lui Damiron: "nervii: iati intregul om”.
Teza fundamentald a senzualismului este urmatoarea: orice proces psihic este o
senzatie transformata. Intrucat senzatia este si un proces fiziologic, pentru Cabanis
este simplu sa reduca viata psihica la functiile fiziologice.

Ideologii au reprezentat "finalul iluminismului francez"™. Nu au renuntat la
ideile lor nici atunci, cand au stat sub ghilotina, nici atunci, cand au fost nevoiti sa

se opuna ambitiilor politice ale fostului lor coleg academician, Napoleon. in 1804,

nl6

™ Michel Foucault, Cuvintele si lucrurile, p. 117

2 Ph. Damiron: Essai sur Ihistoire de la philosophie en France au dix-neuvieme siécle.
Seconde édition, revue et augmentée. Paris, 1828, p. 100

13 cabanis: Rapports du physique et du moral de I'homme. Ressources, Paris-Genéve,
1980, p. 78.

% Ibidem

> pamiron, op. cit., p. 88.

16 Ludassy Maria, Az "ideolégusok”, in Vilagossag, XVIII, 10/1977, p. 600.
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cand Napoleon a solicitat Senatului sa voteze titlul ereditar de imparat, doar trei
dintre senatori au votat impotriva, toti trei ideologi: Volney, Destutt de Tracy si
Cabanis. Nu este de mirare ca, dupa acestea, Napoleon a suprimat grupul
ideologilor, le-a interzis cartile acestora, a reformat intregul sistem educational francez.
in 1812, Napoleon si-a aratat in Mercure de France ura fatd de ideologi, a caror
metafizica obscura a denuntat-o ca fiind cauza tuturor bolilor Frantei moderne.*’

In caracterizarea epistemei clasice Foucault face dese referiri la ideologie,
respectiv ilustreazd aceasta epistema cu citate din Destutt de Tracy. Este ciudat
insa faptul ca in Cuvintele si lucrurile, respectiv in Arheologia cunoasterii nu
aminteste niciodata numele lui Maine de Biran, desi este natural sa presupunem ca
indepartarea acestui filosof de ideologi se face exact in directia epistemei
moderne. Ideologii au descompus lucrurile pentru a alcatui un tabel general a
reprezentarilor. Miza cunoasterii era gasirea Tn acest tabel a locului fiecarei
reprezentari. Rolul central a reprezentarii este in corelatie cu dominanta simtului
vederii. "A observa inseamna, deci, a te multumi si vezi” — spune Foucault.'®
Reprezentarea vizuala face din intindere obiectul istoriei naturale. Sttintele vietii in
epistema moderna traiesc din extinderea conceptiei mecaniciste: forma cea mai
tipica a acestei viziuni este omul-magind a lui La Mettrie. La fel cum in epistema
clasica nu a existat omul, nu a aparut inca nici viata. In epistema clasicd nu exista
viata, doar fiinte vii. Obiectul spre care se indreptau cu predilectie gtiintele naturii
era planta, cu ale sale trasaturi vizibile.

Experienta moderna este cu totul diferita. Nu se stie cum si de ce, "ceva ca
0 vointd sau ca o forta va tasni in experienta modernd, constituind-o poate”.”® Nu
mai este suficienta juxtapunerea reprezentarilor. Este tematizata originea, cauzalitatea,
istoricitatea.

Notiunea de viata devine indispensabild in ordonarea fiintelor naturii. Viata
rupe continuul pe care l-a avut pana acum intinderea. In secolul al XIX-lea existenta
biologica devine regionala si autonoma, cu legi specifice. Fiintele vii devin ghemotoace
ce nu mai pot fi interpretate n termenii mecanicismului clasic. Clasificarea fiintelor vii
nu se mai face pe baza trasaturilor vizibile, ci pe baza functiei, care este nevazuta.
Obiectul de studiu predilect al biologiei este animalul si functile sale nevazute.
Animalul este delimitat de moarte: "aceasta il asediaza din toate partile; mai mult decét
atat, il ameninta chiar din interior, caci numai organismul poate sa moara, iar fiintelor vii
moartea le vine din strafundul vietii lor”.*°

Maine de Biran, pe langa faptul ca ruperea lui de ideologie se petrece
exact in intervalul stabilit de Foucault pentru cezura epistemica (1800-1805), este
din mai multe puncte de vedere "modern”. Drumul sau filosofic ihcepe cu un
memoriu despre obignuinta, pe care il scrie pentru concursul initiat de Institutul
Francez. Intrebarea pus& este tipicd pentru conceptia ideologica: ce efect are
obisnuinta (repetarea aceleiasi operatii) asupra capacitatilor noastre intelectuale?

7 vezi Philip P. Hallie, Maine de Biran, Reformer of Empiricism, Harvard University Press,
Cambridge, 1959, 21.

'8 Michel Foucault, Cuvintele si lucrurile, p. 177

9 |bidem, p. 255

20 |bidem, p. 328
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In 1802, lucrarea lui Maine de Biran a fost premiata si toatd lumea a vazut in
autorul ei un discipol al ideologilor. In De I'habitude, tanarul filosof foloseste
metoda clasificatoare a ideologilor: ia pe rand capacitatile omului, sensibilitatea,
perceptia, imaginatia, memoria, gandirea. De altfel, de acum incolo va pastra
aceasta structura in toate lucrarile sale, dar sub vesmintele ideologice, aici deja se
simte acel element nou ce va face sa explodeze tabelul clasic omogen a
reprezentarilor. Maine de Biran constatd ca, Tn consecinta repetitiei, uneori
"senzatiile” se clarifica, alteori se atenueaza, devin vagi. Acest dublu efect nu
poate fi explicat daca senzatia este — asa cum a presupus Condillac si ideologii —
cel mai simplu element al contiintei noastre, din tranformarea careia apar toate
celelalte calitati psihice. De aceea, Maine de Biran nu foloseste metoda analizei
(gasirea celui mai simplu element, compunerea din acesta a elementelor mai
complexe), ci metoda reflexiei: diseca ceea ce pare a fi simplu pentru a pune in
evidenta o dualitate primordiala invizibila. Aici, in prima sa scriere, Maine de Biran
vorbeste despre impresii pasive, asupra carora nu avem nici o putere, si impresii
active, initiate de noi ingine. Obignuinta face sa devind obscure prima categorie de
impresii si le clarifica pe cele din a doua categorie. In spatele impresiilor active se afld o
experientd moderna: sentimentul efortului. Tn prima sa lucrare apar deja doi termeni
care vor constitui polul metafizicii lui Maine de Biran: vointa si sentimentul efortului.
Maine de Biran se detaseaza de traditia filosofica bazata pe preponderenta
vederii, care are ca rezultat tabelul clasic al reprezentérii. In mai multe din lucrérile
sale Intdlnim analiza simturilor, Tn cadrul careia rezolva si problema ierarhiei
acestora din punctul de vedere continutului cognitiv. Criteriul folosit de filosoful
francez este distinctia a ceea ce este pasiv, a ceea ce depinde de exterior de
partea activa, voluntara, initiata de eu si controlata de acesta. Cunostintele sigure
sunt oferite numai de partea activa a simturilor. In acest sens, el distinge auzul de
ascultare, senzatia tactild de pipait, mirosul de adulmecare, la fel cum va face Bergson,
un secol mai tarziu. Este general acceptata teza dominantei vederii asupra celorlalte
simturi. Totugi, Maine de Biran va prefera vederii auzul si pipaitul. In cazul auzului,
putem exclude in extremis cauza externa, dacd ne limitam la reflectarea vocii
interioare. Auzul poate deveni astfel in intregime activ, in cazul vorbirii, adica al folosirii
semnelor conventionale, care sunt la baza oricarei forme de cunoastere superioare. n
mod analog, in cazul vederii putem distinge vederea pasiva de privirea activa. Dar din
simtul vederii nu putem Tnlatura cauza externa. Ceea ce reprezinta vederea, nu este in
nici un caz eul. Intrucat functionarea vederii este facila, nu necesita efort, vederea
domina celelalte simturi. Cu cat se desfasoara mai facil, cu atat mai putine sanse sunt
sa devina reflectatd. Conditia reflectiei este efortul voluntar: nu putem reflecta
involuntar, si orice vointa implica efort. De aceea vederea, petrecandu-se de la sine, nu
are sanse sa devina reflectata. Autorul considera ca eroarea senzualismului este
explicabila tocmai prin dominatia vederii: "cei ce au admis doctrina senzatiei
transformate au rationat aga cum ar putea sa o faca o inteligentd redusa la simtul
vederii”** Este periculos s& acceptdm vederea ca punct de plecare, deoarece
facilitatea cu care se desfagoara ofera teren pentru o generalizare pripitd. Vederea ne

21 Maine de Biran, Mémoire sur la decomposition de la pensée, in Oeuvres de Maine de
Biran, tome IV, publiées par Pierre Tisserand, Paris, Librairie Félix Alcan, 1924, p. 93
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plaseaza in mijlocul lumii inconjuratoare, fiind opusa tendintei reflexive. Simtul vederii
predomina in organizarea umana: "nu trebuie sa cautam alte cauze ale inclinatiei care
ne orienteaza intotdeauna spre exterior, ale dezgustului general inspirat de observatia
interioara, ale dificultatilor proprii acestui studiu”. % Dupa cum se vede, Maine de Biran
poarta o adevarata cruciadd impotriva simtului vederii, pe care se bazase epistema
clasica. Locul reprezentarii l-a luat vointa, pentru care lumea nu este intindere, ci
rezistentd. Vizibilul devine lipsit de importantd fatd de invizibilul ce poate fi pus in
evidenta de catre reflexie.

Pentru filosoful francez punctul de plecare nu sunt datele superficialului
simt al vederii, ci "faptul primitiv” al efortului, dublu prin natura sa, intrucét se refera
pe de o parte la eul voluntar, care initiaza miscarea, iar pe de alta parte, la propriul
corp, care rezista acestei vointe. Suntem departe de eul ganditor al lui Descartes:
esential este eul care voieste, eul activ. Eul, in jurul caruia se Tnvarte intreaga
filosofie biraniana, este identic cu vointa, care este efort liber, putere simtita in noi
fngine. Voluntarismul acestei conceptii este totusi de un tip special: vointa e redusa
la capacitatea de a initia liber migcari, independent de cauze exterioare. Prin
aceasta Maine de Biran se opune indiscutabil senzualismului, care reducea
intregul psihic la senzatii produse de obiecte exterioare. Maine de Biran nu igi pune
problema deliberarii, nici a consecintelor actului voluntar: pentru el este suficienta
descoperirea acestei forte libere, care constituie nsugi eul, indiferent de orice
reprezentare exterioara.

Al doilea termen cuprins 1n relatia ce constituie “faptul primitiv”’ al efortului este
corpul, mai precis corpul rezistent. Corpul uman, in general corpul viu a fost neglijat in
epistema clasica. Aflat sub semnul unei ontologii omogene a intinderii, nu si-a aflat
teritoriul propriu generat de legi specifice. Pentru Maine de Biran corp Tnseamna corp
viu, in primul r&nd propriul sdu corp. Ceea ce rezista vointei este in primul r&nd propriul
corp. Corpul uman nu este caracterizat prin intindere, ci prin inertie i rezistenta.
Organismul, in opozitie cu vointa activa, este inert, adica pasiv: tinde sa isi pastreze
starea actuala. Prin aceasta corpul rezista initiativei vointei: vointa trebuie sa Tnvinga
aceastd inertie, aceasta rezistentd, pentru ca migcarea si se petreaca. In timp ce
congtientizam propria noastra putere, in acelasi raport devenim congtienti si de limitele
acestei puteri. Problema nu o reprezinta "lucrul Tntins”; ceea ce rezista vointei noastre,
adversarul impotriva caruia luptam este propriul nostru corp, cu care traim intr-o uniune
indivizibila. Omul apare ca modalitate a finitudinii.

Pentru Maine de Biran este indubitabil faptul ca fenomenele vietii nu pot fi
studiate cu ajutorul metodelor folosite Tn stiintele fizice. Daca pana acum notiunile
de cauza, forta, rezistenta erau preluate din fizica si extrapolate si in domeniul
psihic, Maine de Biran doreste sa demonstreze ca toate aceste notiuni au o origine
si un model intern Tn sentimentul eului.

Toate aceste mutatii prevestesc o noud epistema, epistema moderna.
Foucault vorbeste despre contemporanii lui Maine de Biran: ideologii, ultimii dintre
clasici si medicul Bichat, primul dintre moderni, care defineste viata ca fiind ceea

2 |dem, Essai sur les fondements de la psichologie et sur ses rapports avec I'étude de la
nature, in Oeuvres inédites de Maine de Biran, publiées par Ernest Naville, Tome 2, Paris,
Dezobry, E. Magdeleine et C-ie, Libraires-Editeurs, 1859, p. 102
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ce rezista mortii. Dar nu sufla o vorba despre Maine de Biran, care este totusi un
nume reprezentativ pentru filosofia franceza. Pentru mine este un mister cauza
acestei scapari din vedere. Cea mai plauzibila ipoteza mi se pare a fi faptul ca, in
spatele acestei uitari, s-ar afla "conversiunea” religioasa a lui Maine de Biran, care
anuleaza o parte din rezultatele prespectivei anterioare.

Maine de Biran a catutat tot timpul un punct fix, de care se poate atasa in
mijlocul schimbarilor (meteorologice, organice, sufletesti si mai cu seama istorice).
Mult timp acest punct fix este statornicul eu. Acesta este eul aperceptiei, i nu res
cogito al lui Descartes. Initial, Maine de Biran a negat existenta unei substante
ganditoare, ce subzista chiar in cazul lipsei acestei aperceptii (de exemplu ih somn
sau Tn miscarile involuntare). Tn jurul anului 1813 se produce conversia ontologica
a lui Maine de Biran: Intrucét intermitenta eului nu este un sprijin continuu, el este
nevoit sa accepte existenta substantei, dar nu ca obiect al cunoasterii, ci ca obiect
al credintei. Este rezolvata astfel problema stabilitatii, dar nu si problema independentei
si a libertatii, intrucat noua notiune de suflet, spre deosebire de eu, nu este identica
Cu activitatea, poarta in sine si sentimente si reprezentari ce nu depind de noi.

Insuficienta teoreticd a acestei rezolvari, precum $i un nou tip de
experienta, ce trebuie integrat — experienta religioasa — determina, in jurul anului
1818, conversiunea religioasa a lui Maine de Biran. De acum fincolo omul nu
participa la doua vieti — animala si propriu-zis umana — ci la trei, intrucéat la acestea
se adauga si viata spirituala. Omul este eu doar in a doua viata; in prima este
absorbit de impulsurile externe, in a treia de Dumnezeu.

Maine de Biran numeste filosofia sa din ultima perioada "antropologie”,
intentiondnd sa studieze intregul om — ca uniune a acestor trei vieti. Maine de
Biran experimenteaza omul, Tn mod dureros, ca finitudine, si Intreaga sa filosofie
este o incercare de a depasi finitudinea. Incercarea este nereusita: filosoful francez
nu suporta sentimentul finitudinii si prefera sa dizolve eul in Dumnezeu. Aceasta
turnura poate fi interpretatd ca o renuntare la epistema moderna in favoarea unui
mod de géandire depasit. Dar absorbtia eului in Dumnezeu arata nu Tnapoi, Ci
Thainte: descrierea acestei stari ne amineste de viitorul ih care omul urmeaza sa
dispara, "asemenea unui chip desenat pe marginea marii"?*.

23 Michel Foucault, Cuvintele si lucrurile, p. 451
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ANCA CAMPIAN

ABSTRACT. MEAD AND SOCIAL REFORM. Mead was active in the founding and
functioning of the Experimental School of the University of Chicago where the new
principle of progressive education was being applied. He was also interested in
legal issues and the application of governmental reform and would often write
caustic articles requiring the development of social institutions, criminal justice and
the true meaning of "philanthropy". The most interesting aspects of Mead's
involvements in the real problems of his community are probably his efforts with the
City Club of Chicago, pursuing an improvement of town governance. As an
illustration of pragmatism’s blurring the edges between thinking and action, Mead
was just as active as a concerned citizen as he was as a philosopher. In good
pragmatist, he suggested a scientific method in the solving of the conflict between
social and moral conflicts, a method closely related to "streetwise science". Mead
was a too sophisticated observer of social realities to suggest an authoritarian
approach to morality issues.

Paradoxically, Mead'’s social pragmatism is not explicit in his writings - besides,
the latter are not easy to read and their true meaning is much too often obscure.
This, of course, is the sign of a profound intelligence. Moreover, a reader who can
move beyond the difficult writing style, will pleasantly discover a new and refreshing
approach to the most difficult psychology and philosophy problems.

Una dintre realizarile Scolii de la Chicago -sub conducerea lui Dewey -
realizare care de altfel a avut un efect adanc asupra vietii americane, a constituit -o
educafia progresivd. Oricum, influenta morald a pragmatismului nu s-a limitat la
educatie, ci s-a extins si asupra altor domenii ale vietii cotidiene. Nu numai o
educatie sanatoasa, dar si buna guvernare sau justitia sociala se aflau printre cele mai
presante necesitati sociale de la inceputul secolului XX. Apoi, odata cu sfarsitul
primului razboi mondial, o alta problema a pus stapanire pe preocuparile oamenilor,
anume problema pacii internationale. Alaturi de Dewey si insotit de ceilalti membri ai
Scolii de la Chicago, Mead a transpus filosofia pragmatista intr-un instrument social
viabil, cu ajutorul caruia sé se incerce rezolvarea problemelor ivite.

In cadrul Universitatii de la Chicago, Mead a activat intens in sfera Scolii
Experimentale, fiind implicat in organizarea acestei scoli, Inca de la Infiintarea ei.
Aici s-a aplicat principiul nou al educatiei progresive -ca miscare reformatoare Tn
educatia americana - urmarindu-se schimbarea cursului educational sau schimbarea
curriculei, deoarece cea existenta era mostenita din alte timpuri demult apuse. Tn acord
cu educatia primita pana atunci, copiii erau pregatiti pentru un anume fel de viata si
mentalitate, care nu se mai potrivea cu actuala culturd si cu noile conditii sociale. Se
impunea, prin urmare, 0 noua curriculd, care sa evidentieze mai mult impulsurile native
si interesele copiilor, stimulandu -i Tn dezvoltarea lor intelectuala si morald, conform cu
predispozitiile fiecaruia (ceea ce reprezenta o conditie mai rar intélnita pana atunci) si
adaptand aceasta dezvoltare la realitatile societatii americane. Respectivul model
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de educatie progresiva a favorizat cresterea scolilor de tip vocational, nu numai in
scopul de a dezvolta meserii necesare intr-o economie Tn plina dezvoltare, ci si
pentru ca existau multi copii care renuntau la scoald, in momentul cand curricula
devenea mai mult academica.

Mead a participat cu multd daruire la multe activitati educationale organizate
la Chicago in vremea respectiva, in 1902 -1903 el fiind presedinte al The School of
Education Parents’ Association," in mod ocazional, contribuind chiar si cu note
editoriale la School Review,? pentru ca intre 1907 -1909, sa indeplineasca functia
de editor al unui |mportant jurnal al Universitatii din Chicago, anume The EIementary
School Teacher.® De cate ori a avut prlleJuI Mead s-a exprimat deschis, ca fin
observator, asupra noilor politici in domeniul educational si chiar a Indeplinit functii
de conducere in cadrul diferitelor comitete specializate in probleme educationale la
toate nivelurile, desfagurand aceste activitati in paralel cu redactarea si publlcarea
a mai multor eseuri asupra teoriei educatlonale

Nu numai educatia s-a aflat prlntre preocuparile lui Mead de a contribui -cu
ajutorul filosofiei sociale - la solutionarea problemelor practice ale societdti. S -a
interesat, de asemenea, de rezolvarea impedimentelor ivite Tn justitie sau in aplicarea
reformelor guvernamentale, scriind articole incisive referltoare la necesitatea dezvoltarii
stabilimentelor sociale,® la criminalitate si la combaterea ei® si la ceea ce inseamna
“filantropie”.” Sensibil ingrijorat de deteriorarea valorilor estetice intr-o civilizatie
industriala Tn pIiné expansiune, Mead a incercat sa gaseasca o oarecare afinitate intre
estetic si mecanizarea industriala, aventurandu-se in a considera efortunle industrializarii
drept “tablouri Th migcare”, care incorporeaza expresii si satisfactii artistice.?

! Mead a publicat articole care sa ajute la aplicarea noului curs al educatiei progresive, cum
ar fi. The Basis for a Parents’ Association, in The Elementary School Teacher, Chicago,
IV/1903-1904, p. 337-346
Idem Editorial Notes, inh School Review, Chicago, XV/1907, p.160-165
Idem Editorial Notes, in The Elementary School Teacher, Chicago, VII/1907-1908, p.281-284
* Cele mai demne de retinut publlcatu ale lui Mead in domeniul practlcu educationale sunt:
On the Educational Situation in the Chicago Public Schools, n City Club Bulletin,
Chicago, 1/1907-1908, p.131-138; A Report on Vocational Training in Chicago and in
Other Cities (intocmit de un comitet al “City Club”, presedinte George Herbert Mead), in
City Club Bulletin, Chicago, 1V/1911-1912, p.157-164; A Heckling School Board and an
Educational Stateswoman, in Survey, Chicago, XXXI/1915-1916, p.443-444; Madison -
The Passage of the University through the State Political Agitation of 1914, in Survey,
Chicago, XXXV/1915-1916, p.349-351; The Survey by Wm.H. Allen and His Staff and the
Legislative Fights of 1915, with Indications these offer the Place of the State University
Holds in the Community, in Survey, Chicago, XXXV/1915-1916, p.354-361. Mead a fost
preocupat si de aparenta discrepanta dintre stiintele naturii gi stiintele umane, insa a
considerat ca metodologia stiintifica fiind aceeasi, separatia intre stiintele naturii si cele
umane nu era decat de suprafaté A publicat, in aceasta problema, un eseu, intitulat The
Teachlng of Science in College, in Science, Chicago, XXIV/1906, p.390-397
® |dem, The Psychology of Punitive Justice, in The American Journal of Sociology, Chicago,
XXI11/1917-1918, p.577-602

Idem, The Psychology of Punitive Justice, Tn The American Journal of Sociology, Chicago,
XXI1/1917-1918, p.577-602
" Idem, Philanthropy from the Point of View of Ethics, in vol. ***Intelligent Philanthropy,
Chicago, 1930, p.133-148
Idem, The Nature of Aesthetic Experience, in International Journal of Ethics, Chicago,
XXXVI1/1925-1926, p.382-392
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Implicarile lui Mead in viata concreta a comunitatii din care facea parte
sunt, poate, mai interesante prin participarea la City Club of Chicago,” unde se
incerca o imbunatatire a guvernarii municipale. Din cate se stie, actul de a vota
permite indivizilor posibilitatea de a -si exprima interesele si de a genera, in
consecintd, o politicd publicd in acord cu interesele respective. Mead a avut
intotdeauna Tn vedere faptul ca “masina” politica poate fi, uneori, corupta si, prin
urmare, votul exprimat este destinat, cateodata, esecului. Pentru a preintampina
aceasta situatie si, militind pentru o politicd publica ce trebuie sa fie in acord cu
interesele cetatenilor, Mead a subliniat - de cate ori a avut prilejul - rolul unei
educatii temeinice in formarea constiintei civice. El s-a declarat in favoarea
infiintarii unor comitete independente, care sa studieze problemele civice si sa
informeze membrii comunitatii asupra tuturor acestor probleme, salutand aparitia
primelor sisteme manageriale de guvernare municipala.

Din moment ce pragmatismul a Tnlaturat dihotomia gandire -actiune,
activitatea lui Mead ca si cetatean ce fTsi indeplineste indatoririle ce -i revin s-a
impletit cu cea de filosof. Bunaoara, primul lui articol important -The Working
Hypothesis in Social Reform (1899) - nu a aparut intr-o revista de filosofie, ci intr-
una de sociologie, intitulata The American Journal of Sociology, fondata si editata
de Albion Small si publicatd la Universitatea din Chicago. Conform traditiei
stiintifice mostenite de la predecesorii sai, Mead a sustinut in articolul mentionat ca
cea mai potrivita metoda pentru reforma sociala o constituie metoda stiintifica. El s-
a declarat impotriva adoptarii asa -numitelor ideologii “full blown” (demagogice) sau
a programelor utopice, atata timp cat aceste programe nu sunt relationate la
problemele imediate, ce necesita solutii imediate, programe care, de cele mai
multe ori, realizeaza putin sau nimic. Ceea ce Mead propune ca politicd pentru
actiune este o ipoteza de lucru (sau chiar mai multe) ce trebuie, cu necesitate,
corelatd (corelate) in realitatea concretd a comunitatii; numai atunci politica este
valida, Tn momentul Tn care rezolva problema concreta ce a necesitat ipoteza
(ipotezele) de lucru respectiva (respective). O politicd de reforma sociald nu este
oferitd, de aceea, ca un panaceu universal, ci poate fi revizuitd -in experienta mai
apropiatd sau mai indepartata - si poate fi chiar abandonatéd in momentul in care
greselile sau insuccesele sunt mai mari si mai multe decat succesele. A fi doctrinar
in reforma sociala, a sustine ca detii un set axiomatic de principii care nu sunt
testate si testabile de realitatea problemelor sociale imediate sau a momentelor de
criza ivite, inseamna a obstructiona procesul reformei sociale si a Tnrautati o
situatie sociala n criza, care necesita o reconstructie imediata.'°

Ca pragmatist devotat sarcinii reconstructiei sociale, Mead ca si Dewey, a
recomandat aplicarea metodei stiintifice pentru rezolvarea conflictelor dintre
valorile sociale si morale. De aceea, spune Mead, metoda stiintifica trebuie sa fie
conceputa in stransa legatura cu stiintele vietii, trebuie sa fie un model pentru
constiinta reflexivd sau o paradigma a tuturor cercetarilor. Prin cerinta adoptarii

° Mead a fost presedintele “City Club-ului” din Chicago, retrdgandu-se din aceasta functie
abia n 1920, ocazie cu care a scris un scurt eseu, intitulat Retiring President’s Address,
n City Club Bulletin, Chicago, XI11/1920, p.94-95

0 Andrew J. Reck, Selected Writings, Chicago & London, 1964, capitolul intitulat The
Working Hypothesis in Social Reform, p.367-371
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metodei stiintifice In caAmpul valorilor morale si sociale, pragmatistii nu au urmarit
nicidecum sa Tncorseteze problematica social -morala la 0 metodologie limitata,
precum nici nu au dorit sa reduca explicarea valorilor la motivatiile psihice. Metoda
stiintificd nu poate forta o alegere a valorilor de baza, deoarece aceste valori
“cresc” din obiceiurile oamenilor, Tn interactiunea sociala. in eseul intitulat Scientific
Method and the Moral Sciences (1923), Mead a considerat ca, intocmai ca si in
studiul naturii, unde metoda stiintifica cere, cu necesitate, ca, in momentul in care
este avansatd o ipoteza in rezolvarea unei probleme, sa fie luate Tn considerare
toate faptele prezente in experienta, si in domeniul moral si social, metoda
stiintifica, cu aceeasi necesitate, trebuie sa ia in discutie toate valorile implicate,
precum si interesele tuturor indivizilor implicati in situatiile problematic -conflictuale
ivite. Prin urmare, aga cum o ipoteza de lucru ntr-o investigatie dintr-un domeniu
sau altul al stiintelor naturii trebuie sa verifice toate faptele, la fel si o regula morala sau
0 politica sociala trebuie sa verifice toate valorile existente. Urmarea, in ambele cazuri,
0 constituie reconstruirea unei situatii care include maximum de fapte sau de valori
provenite din alte situatii problematice antecedente. Ca atare, daca exista un conflict
fundamental intre valorile date ale religiei si politica dusa in domeniul sanatatii publice
(este exemplul oferit de Mead), stiinta nu trebuie s& elaboreze legi cu valabilitate
universald in favoarea nici unuia dintre cele doud domenii; totusi, pentru a lua o
decizie, metoda §tiint,ificé poate fi utilizata, in mod chiar gi experimental, pentru a obtine
valorile corecte.”’ Mead merge mai departe cu aprecierile sale, considerand ca
implicarea metodei stiintifice Th campul valorilor se aseamana foarte mult cu procedura
democratica, deoarece, in cadrul acestui sistem de guvernare, isi gasesc loc, in mod
egal, valorile si interesele tuturor indivizilor, iar din “lupta” constructiva angajata aici se
naste o politica ce furnizeaza o satisfactie maxima a acestor interese. Astfel, in genere,
filosofia democratiei reprezintad unul i acelasi lucru cu teoria pragmatista a aplicarii
metodei stiintifice Th campul valorilor.

Desi Mead vede inteligenfa ca un pe element central in actiunea de valorizare
bazatd pe metoda stiintifica, el a fost convins ca exista si factori non -cognitivi -cum ar fi
impulsurile, instinctele si obignuintele (obiceiurile) - ce determind cautarea si alegerea
valorilor potrivite. Rolul inteligentei nu este acela de Tnlocuire a factorilor non -cognitivi,
ci de a-i reorganiza, de a-i combina si de a-i modela impreuna, intr-un asemenea mod,
incat sa& maximalizeze posibilitatea de a oferi satisfactie.

In The Psychology of Punitive Justice (1918), Mead a facut referiri cu
privire la instinctul de ostilitate, care este deseori activ in agresivitatea oamenilor,
dar care poate si sa contribuie, intr-un mod interesant, la consolidarea grupului
social. Tn acest articol, el a conturat existenta unei interactiuni intre instinctul de
ostilitate -care poate deveni operativ in promovarea coeziunii sociale de grup - si
practica juridici in dreptul penal,'* care, prin instanta judecatoreasca, trebuie sa
hotarasca daca cel ce este acuzat va putea raméane in cadrul comunitatii sau va fi
scos in afara ei (in functie de gravitatea faptei produse, ca urmare a instinctului de
ostilitate manifestat) si, in eventualitatea in care va fi scos in afara comunitatii, este
interesant de vazut in ce grad, instinctul de ostilitate Tmpotriva lui va functiona in
administrarea pedepselor. Metoda cea mai potrivitda Tn solutionarea actelor

™ |bidem, capitolul intitulat Scientific Method and the Moral Sciences, p.229-247
2 George Herbert Mead, The Psychology of Punitive Justice, p.577-602
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agresive va trebui sa ia Tn considerare intreaga situatie care a dus la starea
conflictuala -in cadrul careia cel ce si-a manifestat instinctul ostil este doar o parte
componenta - si, astfel, solutia judecatoreasca aleasa ar fi de dorit sa 1l reabiliteze,
din punct de vedere social, pe cel care a gresit. Intr -un cuvint, trebuie reconstituita
situatia sociald care a favorizat agresivitatea si a produs actele criminale, in
aceasta intreprindere gasindu-si loc sociologia si psihologia, care sunt de mare
ajutor in sgtiinta i practica judiciara. Mai cu seama in delicventa juvenild,
procedurile urmate au scopul nu atat de a pedepsi delicventul, cat de a-l reeduca si
de a depista circumstantele sociale care i -au permis sa se instraineze, acest lucru
insemnand -in viziunea lui Mead - o planificare a reconstructiei juridice Th domeniul
dreptului penal. Tn mod implicit, Mead a fost adept al ideii potrivit careia functia
morala a juridicului este nu de a condamna indivizii la a ispasi pedepse pe masura
instinctului ostil manifestat in cadrul grupului, ci mai degraba de a promova
ameliorarea inteligenta a situatiei sociale. El a subliniat ca problemele de baza ale
naturii umane gi atitudinile sociale generate de ele nu pot fi cu ugurintd eradicate.
Totusi, potrivit lui Mead, ostilitatea poate avea si 0 valoare sociala, poate constitui
chiar izvorul virtutilor civice adevarate -in special a virtutii patriotismului - atunci
cand se manifesta pentru apararea tarii, bundoara, in situatii de razboi.

In eseul intitulat National Mindedness and International Mindedness
(1929), el a examinat problema gasirii unui “echivalent moral in cazul razboiului”.*®
Ins& Mead nu a Tmpartasit parerea lui James, spre exemplu, potrivit careia
corporatiile de pace create sau grupurile umanitare formate din elite ar fi suficiente
pentru rezolvarea diferendelor dintre natiuni. Si nu sunt suficiente -afirma Mead -
pentru ca acordurile formale, legile internationale si organizatiile mondiale nu pot
eradica instinctul de ostilitate, iar razboaiele sunt rezultate inevitabile ale prezentei
acestui instinct. De aceea, este nevoie, mai degraba, de o asigurare a coeziunii
sociale, prin promovarea si accentuarea intereselor comune pozitive ale oamenilor,
care sa -i uneasca, in cadrul unor adevarate natiuni lipsite de ostilitate unele fata
de altele. Mead a presupus -in mod profetic - ca natiunile fasciste vor ajunge sa
porneasca razboiul i a mai prevazut posibilitatea unei paci mondiale, construita de
0 comunitate a natiunilor grupate impreuna pe baza intereselor comune pozitive."*

Bun cunoscator al realitatilor sociale si preocupat, totodata, de idealurile
umane, Mead a fost, mai degraba (am vazut), adeptul folosirii metodei stiintifice
decét partizanul adoptarii unor atitudini autoritariste si in ceea ce priveste taramul
atat de sensibil al moralitatii. Preocupat de existenta in oameni atat a impulsurilor
si a instinctelor, céat si a inteligentei, Mead a considerat ca exista “finaluri ideale”,
care functioneaza ca standarde si scopuri pentru comportamentul uman. in studiul
The Philosophical Basis of Ethics, el a exclus existenta unei ordini ideale
independente de lumea naturala, ordine care sa fie un dat imuabil, predeterminat si
pe care o cautd natura.”®> Mead si-a bazat intreaga etica pe evolutie, considerand
nu ca indivizii se luptd pentru supravietuire, victoria celui mai puternic fiind

13 Anselm Strauss, George Herbert Mead. On Social Psychology, Chicago & London, 1964, p.283
George Herbert Mead, National Mindedness and International Mindedness, in
International Journal of Ethics, Chicago, XXXIX/1929, p.385-407
!5 |dem, The Philosophical Basis of Ethics, in International Journal of Ethics, Chicago,
XVI11/1908, p.313
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asigurata, ci, mai degraba, ca, In cadrul unui proces social, indivizii rivali se adapteaza
comportamental si comunicational unii la altii, obtindndu-se, astfel, un echilibru de
forte cooperative. Cateodata pot exista si situatii ostile, iTn masura in care sunt
satisfacute (sau dimpotriva) interesele indivizilor implicati. Ca si in cazul valorilor
morale si sociale, teoria evolutiei condamna la falsitate orice ideologie care
intentioneaza sa stabileasca, odata pentru totdeauna, valorile dorite si programul
ce trebuie urmat in adoptarea unei conduite in viata reala. Situatiile evolueaza spre
finaluri ideale, care, la randul lor, evolueaza concomitent cu situatile. Cand stiinta
studiaza societatea, ar trebui sa o faca in mod experimental, iar politicile sociale s-
ar cuveni sa ia in considerare multiplele ipoteze si tendinte de evolutie, pentru ca
societatea se schimba n permanenta, odata cu ea modificandu-se si tintele sau
idealurile urmarite.

De aceea, bunaoara, se impune a fi revizuita teoria drepturilor naturale,
sustine Mead intr-un articol interesant, intitulat Natural Rights and tfe Theory of the
Political Institution (1916). Astfel, drepturile din nastere sunt sociale si nu pot fi
impuse de cativa indivizi asupra altora; drepturile naturale si-au alterat continutul,
datoritd circumstantelor sociale si datoritd deteriorarii relatiilor sociale, ce
reverbereazéd asupra doctrinei drepturilor naturale, provocand schimbari in
pretentiile formulate de aceasta doctrind. Drepturile dobandite prin nagtere sunt
reale, iar institutiile politice, guvernul, instantele judecatoresti si legile create sunt
instrumente pentru recunoasterea si restabilirea acestor drepturi, in diferite situatii
sociale In care este necesara reabilitarea si sustinerea lor. Asemenea drepturi,
potrivit lui Mead, sunt valide inca Tnainte de a fi Tn mod larg recunoscute, iar
momentul realizarii lor este cu atat mai aproape cu cat intreaga societate este
constienta de existenta lor. Odata ce aceasta cerinta este indeplinita, prin urmare,
odata ce drepturile sunt concretizate Tn atitudinile si interesele tuturor membrilor
comunitatii, posibilitatea “folosirii” institutiilor politice Tn interes propriu este cu mult
redusa.'® Drepturile oamenilor, afirma Mead, sunt idealuri sociale asistate de
institufii politice. Toate idealurile valide sunt implicite unor situatii pentru care sunt
relevante; ele raspund unor necesitati concrete, dar in momentul in care aceste
necesitati se modifica, este necesar sa se schimbe si idealurile; ele nu pot fi niste
abstractii goale, lipsite de continut, ci trebuie sa -si aiba radacina in istoria sociala
si In natura umand. Din aceasta perspectiva, Mead analizeaza si impulsul de
caritate, impulsul de a ajuta o alta fiinta aflata in dificultate. Problemele celor care
se afla in dificultate sunt reale si, data fiind structura societatii noastre
industrializate, aceste probleme sunt valide si nu pot fi rezolvate numai de
sentimentul de caritate al unei singure persoane, ci trebuiesc solutionate n institutii
specializate, Tn cadrul societatii. lar Mead concluzioneaza: “O lume ideala iese la
iveald din aceasta lume si din implicatiile ei irefutabile”.*’

El a subliniat natura net superioara a actiunii sociale inteligente si a
sugerat ca valoarea unei asemenea abordari este de necontestat i, in consecinta,
ar trebui s& o urmam. Unul dintre discipolii lui Mead, Thomas Vernor Smith, scria
ca este imposibil sa nu observam n géndirea lui bazele unui real optimism in ceea

% |dem, Natural Rights and the Theory of the Political Institutions, in The Journal of

Philosophy, Psychology and Scientific Methods, Chicago, X11/1915, p.141-155
1 Andrew J. Reck, op. cit., capitolul intitulat Philanthropy from the Point of View of Ethics, p.146
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ce priveste ameliorarea sociala. El este de acord cu Mead ca exista posibilitati
imbunatatite Tn lumea noastra moderna, “ceea ce nu inseamna ca avem o lume
perfecta, dar ca dispunem de instrumente spre a o perfec’;iona”.18 Ceea ce Mead a
incercat a fost “sa lase in urma sa o bazd impregnata de un adevarat optimism
social si etic”.'® Aceastd baza plina de Tnvataminte, pe care o gasim in gandirea
sociala a lui Mead, ne arata ca posibilitatea noastré de succes nu se relationeaza
numai la eficienta instrumentelor de perfectionare a lumii, ci si la posibilitatea
indivizilor de a -si asuma responsabilitatea morald de a incerca sa realizeze o lume
mai buna. Este important si chiar vital -pentru ca pozitia lui Mead sa fie cat mai
bine evaluata - sa recunoastem ca nu suntem pasageri pe o nava, ci marinari, ai
caror eforturi influenteaza intreaga desfasurare a activitatii navei.

“Prin alegerea unor solutii etice -spune Mead - am determinat, mai mult
sau mai putin, caracterul situatiei”.”® Tn momentul in care noi, ca si cetateni,
decidem ca exista anumite dificultati sau ca anumite probleme necesita un raspuns
si 0 atitudine publica, atunci decizia noastra colectiva poate determina aceasta
situatie. Ne alaturam celor care au caracterizat aceasta parte a conceptiei lui Mead
drept “optimism social utopic”,** cum de altfel fnsusi autorul a denumit-o ca
“anticipare precauta a succesului”.? Trebuie sa acceptam responsabilitatea pentru
alegerile pe care le facem, cat si pentru cursul vietii noastre in colectivitate. lata ce
scria Mead cu referire la primul razboi mondial: “Am mers prea departe si trebuie
sad acceptam responsabilitatea. Am transformat minunata lume a secolului XX si
am adus Tn ea un razboi de secol XVIII”.?® Aceasts “splendida aventura” risca s& se
transforme intr-o lume prevestitoare de rele, pentru ca nu suntem in stare sa ne
ridicam la valoarea ei; pentru ca nu mai vrem sa comunicam unii cu allii; pentru ca
am incetat sa ne mai adaptam si, ceea ce este mai grav, am pierdut credinta ca
succesul este realmente posibil. Nu am ajuns inca la provocarea lui Mead si a altor
pragmatisti de a ne asuma responsabilitatea propriilor noastre vieti, iar timpul e scurt!

in mod paradoxal, pragmatismul social al lui Mead nu a fost deosebit de
influent in filosofie, situatia aceasta gasindu-si explicatia in faptul c& scrierile sale nu
sunt usor de lecturat si, de multe ori, sensul lor este mai degraba dedus decét explicit.
Pe de altd parte, aceste trasaturi “negative” sunt vestitoare ale unei adevarate
profunzimi in gandire. Mai mult, daca cititorul poate “supravietui” stilului, el poate
admira cum anume unele din cele mai ferme probleme din filosofie si psihologie -in
ceea ce priveste, spre exemplu, geneza spiritului sau a limbajului - sunt, in mod
original, expuse de catre Mead, radical schimbate si puse intr-un sistem teoretic inedit
si intr-o lumina cu totul noua.

8 James Campbell, The Community Reconstructs. The Meaning of Pragmatic Social
Thought, Urbana & Chicago, 1992, vezi capitolul intitulat George Herbert Mead. On
Intelligent Social Reconstruction, p.149-167

9 |bidem, p.166

20 George Herbert Mead, Movements of Thought in the Nineteenth Century (editata si cu o

introducere de Merrit H. Moore), Chicago, 1936, p.102

John Patrick Diggins, The Promise of Pragmatism. Modernism and the Crisis of

Knowledge and Authority, Chicago & London, 1994, p.205

2 |bidem, p.206

23 James Campbell, op. cit., p.167
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n psihologia sociald si chiar n psihiatrie, munca Iui Mead nu a fost ignoraté;
deductiile lui cu privire la geneza sinelui in procesul social, precum si explicarea
diferitelor concepte discutate anterior au avut un impact major in psihiatrie, influentand
teoria interpersonald a Iui Harry Stack Sullivan.”* Tn consideratiile lui Mead asupra
sinelui - cu problematica preluaru de roluri si cu chestiunea participarii indivizilor la
activitatea grupului social - prezenta personalitatii multiple este, intr-un anume sens,
normald”.?® Ceea ce inseamna ca “noi avem grija de o intreaga serie de relatii cu
diferiti oamenl si putem insemna ceva pentru un individ si cu totul altceva pentru un alt
individ”.2® In diferite situatii sociale, putem fi “sine diferifi” -adica persoane diferite, cu
reactii sociale dn‘ente - iar ceea ce avem de facut este sa determinam “ce fel de sine
dorim s fim”.%" Acel sine reprezinta rezultatul atitudinii si al rolului asumat in relatiile
sociale, fiind un “sine unificat”, format “Intr-o comunitate ca un intreg, careia ||
apar‘;ine”.28 Diferitele ipostaze ale sinelui sunt rezultatul conversatiei dintre | si Me.”
Cand dorim sa uitam sau sa evitdam a ne gandi la situatii neplacute -spune Mead -
atunci are loc un proces de renuntare (abandonare) la unul sau mai multe ipostaze ale
sinelui personal. Exista cazuri cand se afirma despre un individ ca nu este “el insusi”.
De asemenea, exista situatii in care apar disocieri de personalitate sau cand integrarea
n societate devine dificila si, citeodata, chiar imposibil de realizat. Descompunerea
sinelui sau, mai bine spus, dezintegrarea lui in procesul social este conditia patologica
pe care Mead o recunoaste ca si componenta de baza in teoria sa empirica privind
dezvoltarea sinelui.

In mod evident, preluarea si organizarea rolurilor de catre si intre indivizi,
precum si integrarea sinelui sunt cei mai importanti factori -potrivit lui Mead - in
determinarea speciei umane si Tn controlul asupra mediului. Hamlet afirma: “Ce
lucrare interesanta este omul! Cat de nobil |n rat|uneI Cat de infinit in talente! Tn
forma si mlgcare céat de expresiv si admirabil!”. * Dupa ce deslusim teoria lui Mead,
suntem si noi tentati sa exclamam, inspirdndu-ne din admiratia printului
Danemarcei, ce lucrare interesantd este gestul!l Omul nu este unica creatura ce
poseda gesturi, Tnsa este singurul care a transformat aceasta tema n arta,
apropiind -o de perfectiune prin utilizarea simbolurilor semnificative.

% Horace Standish Thayer, Meaning and Action. A Critical History of Pragmatism,

Indianapolis, 1984, p.267: “Harry Stack Sullivan, Tn lucrarea intitulatd The Interpersonal
Theory of Psychiatry, il aminteste pe Mead si teoria lui care a aratat foarte clar ca
persoana individuala unica reprezinta un derivat complex din multi altii”.

° George Herbert Mead, Mind, Self and Society - From the Standpoint of a Social
Behaviorist, Chicago & London, 1967, p.142

%% |bidem

" |bidem, p.143

*% |bidem
Ibidem, p.335: “Gandirea reprezinta capacitatea de a rationa a unui individ, capacitatea de
a purta o conversatie intre <I> gi <Me>". Qi Peirce in What Pragmatism Is (1905) a
exprimat, de asemenea, ideea -atat de centrald, asa cum am vazut, in analizele lui Mead-
asupra sinelui, afirmand: “...gandurile unui individ reprezinta ceea ce isi spune individul lui
fnsusi, adica 1i spune celuilalt sine care tocmai a luat fiintd din curgerea timpului. Cand
cineva cumpaneste la ceva, atunci inseamna ca sinele critic Tncearca sa convinga
individul asupra unei situatii; si intreaga géandire este un semn, provenind Th mare masura
din natura limbajului”. Vezi Collected Papers (editori C.Hartshorn si P. Weiss)., vol.V,
Cambrldge (Massachusetts), p.421
%0 William Shakespeare, Hamlet, Bucuresti, 1938, p.74
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De la analizele lui Darwin si pana la cele ale lui Dewey si Mead, suntem
uimiti de minunata organizare si coordonare Tn timpul careia stimulii devin
raspunsuri, iar miscarile organice devin gesturi. Mai departe, luadnd n considerare
actul comunicarii verbalizate, suntem pusi in situatia de a realiza ce inseamna
acest act, in aparenta atat de obisnuit. Faptul ca un vorbitor Tsi insuseste un limbaj
nu Tnseamna ca actul comunicarii este desavarsit; pentru a comunica, el trebuie sa
invete anumite reguli sociale, sd adopte o anumita atitudine sociald; péana si
componentele organice ale individului uman isi au rostul lor in actul complex al
comunicarii: respiratia, care se modifica permanent, coordonarea activitatii
laringelui, focalizarea imaginii de catre globul ocular pentru localizarea audientei,
coordonarea miscarii corpului si adoptarea unei pozitii potrivite (sugestive) etc. De
aceea, Mead nota: “Dati-mi voie sa subliniez valoarea atitudinilor si a preparativelor
fizice pentru transmiterea semnalelor, pentru intregul comportament. In mod
special, ma refer la modificarea muschilor faciali, a respiratiei si la evidentierea
unor schimbari circulatorii, pentru ca, cu ajutorul acestor excitatii semnificative, vor
fi explicate toate acele senzatii organice pe care sinele se presupune ca le aduna
ca pe o esenta”.>

Iintreaga teorie a lui Mead, careia i -au fost dedicate aceste pagini, este
remarcabild, faptul datordndu-se, in mare parte, autorului, dar si imprejurarii ca
problema principalé a constructiei sale spirituale -comunicarea inter -individuala -
este admirabila Tn forma si expresia ei. Ca si continuator al unei traditii umaniste,
Mead a investit o enorma energie si mult talent in subiectele sale supreme -
procesul social al comunicarii si procesul de controlare a experientei viitoare - care
pot fi cu succes incadrate Tn temele majore abordate de el cu vadita placere, si
anume tema semnificafiei si cea a acfiunii, ambele ghidand nu doar cautarile sale,
ci si cercetarile lui Peirce, James, Dewey si Lewis, intr-un cuvant, abordarile
ntregii scoli pragmatiste americane.*

1 Andrew J. Reck, op. cit., p.110
%2 Horace Standish Thayer, op. cit., p.268
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STUDIA HISTORICA

CONTRIBUTII NOI LA ISTORIA BISERICII GRECO-CATOLICE
DIN BIHOR. ANCHETA JUDICIARA DIN ANUL 1727

SILVIU IULIAN SANA

RIASSUNTO. NUOVI CONTRIBUTI ALLA STORIA DELLA CHIES A GRECO-
CATTOLICA DI BIHOR. L'INCHIESTA GIUDIZIARIA DEL 172 7. Il presente
articolo fa riferimento diretto agli eventi avvenuti nello spazio vicino alla
Transilvania, chiamato nei documenti del tempo Partium. In maniera significativa,
l'inchiesta in discussione fa luce sulle realta religiose romene dalla provincia Bihor
dei primi decenni del XVIII° secolo, abbastanza poc o conosciuta per causa della
mancanza di documenti concludenti, il che ha permesso interpretazioni tendenziose,
lontane dalla verita storica.

La commissione che le autoritd del comitato esigevano, hanno finito
l'inchiesta nell’autunno del 1727. Attraverso le domande poste ai sacerdoti, ai
nobili ed ai contadini romeni da parte degli inquirenti, &€ derivato il fatto che la
situazione dei romeni era cosi come era nota alle autorita locali: i romeni
facevano parte dalla chiesa Greco-Cattolica. Pero in virtu del coinvolgimento dei
vescovi serbi nella disputa confessionale, i romeni sono arrivati ad essere
oscillanti fra I'Unione e I'Ortodossia scismatica, e durante la rivolta dei curuzi
addirittura al calvinismo.

Si € costatato che nessuno dei testimoni non ha affermato che i sacerdoti
romeni di Bihor abbia mai dipeso dal vescovo serbo di Arad. La maggioranza ha
specificato che essi hanno sempre dipeso dal vicario del vescovo romano-
cattolico di Oradea o dal vescovo di Mucaci.

Unirea romanilor din jurul Oradiei si din comitatul Bihor cu Biserica Romei
s-a produs pe fondul actiunilor intreprinse aici de catre episcopul de Muncaci.!
Rolul acestei episcopii rutene, a fost esential. Unirea a fost o secventd a unui
complex ce a inceput in anii 1595-1596 la Brest, care s-a continuat la Uzgorod,
Pe¢, Satu Mare si s-a incheiat cu unirea romanilor transilvaneni intre 1697- 1701.
Unirea romanilor din Partium cu Biserica Romei a creat un impact profund asupra

Y oan Ardeleanu, Istoria Diecezei Romane Greco-Catolice a Oradiei Mari, partea a ll-a, Blaj,
1888, p. 5; Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1992, p. 190;
lacob Radu, Sematismul istoric al Diecezei Roméane-Unite a Orazii-Mari, 1777 — 1927,
Oradea, 1930, p. 14; ludita Caluser, Episcopia Greco-Catolicd de Oradea, Oradea, 2000,
p. 36, Ovidiu Ghitta, Nagterea unei biserici, Cluj, 2001, p. 20

2 Ovidiu Ghitta, Biserica Greco-Catolicd din nord-estul Ungariei la 1700, in 300 de ani de la
unirea Bisericii romanesti din Transilvania cu biserica Romei”, coord. Gheorghe Gorun si
Ovidiu Horea Pop, p. 109-110
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echilibrului religios din epoca. Evenimentul s-a inserat in conditiile unei situatii
generale conflictuale care, in centrul si estul european, s-a manifestat mai aprins
prin amploarea cruciadei, continuata de habsburgi prin Contrareforma. Cucerirea
cetatii oradene de trupele reunite sub stindardul Ligii Sfinte, in mai — iunie 1692,
semnifica n istoria orasului si a regiunii ihconjuratoare, sfarsitul unei epoci istorice
— epoca pasalacului turcesc oradean — caracterizata prin discontinuitate si contrara
naturii i spiritului oamenilor si locurilor, si inceputul uneia radical noi, ce contine
mai toate elementele caracteristice lumii moderne.?

Cetatea Oradea a fost de la Tnceput Tn atentia Ligii, fiind considerata punct
strategic important in campania impotriva turcilor. In ocuparea cetatii, un rol
important I-au avut sarbii refugiati pe teritoriul regatului Ungariei imediat dupa anul
1690. Acestia, fiind crestini, dar din punctul de vedere al Bisericii catolice care
indeplinea functia de biserica oficialda a Imperiului austriac fiind extra ecclesiam, au
identificat repede apartenenta religioasa a romanilor intalniti aici ca fiind aceeasi cu
a lor. Si pentru ca ierarhia bisericeasca a romanilor a fost una efemera, au
incercat, pe intreg parcursul secolului al XVlll-lea, sa 1i subordoneze canonic
episcopiei sarbesti de la Arad, un centru religios ortodox creat i cu intentia sa
loveasca in Unirea cu Biserica Romana.

Imprejurarile razboiului impotriva turcilor concentraserd in zona Bihorului
emigranti balcanici, mai cu seama sarbi care, ca si in Banat si Ungaria, au
contribuit substantial la succesele militare ale austriecilor. Alaturand-se romanilor
(sau atrag&ndu-i pe acestia in comunitatile religioase sarbesti), ei au creat aici o
consistentd comunitate ortodoxa, cooptatda in conducerea orasului aflat sub
stapanire turceasca.”

Istoriografia nu aminteste numarul credinciosilor si al satelor bihorene care
au aderat la Unire Tn ultimul deceniu al secolului al XVll-lea. Se stie doar ca erau
satele din jurul Oradiei si din districtul Beiusului.’> in anul 1692, atunci cand
armatele imperiale au intrat ih Oradea, se pare ca au gasit aici un episcop ortodox,
Efrem Banianin.’ Dar acesta apare abia mai tarziu, intr-o diploma a Tmparatului
Leopold din 4 martie 1695, in care au fost confirmate privilegiile mitropoliei de la
Carlovitz si jurisdictia acesteia peste mai multe episcopii sarbesti nou infiintate,
ntre care si cea de Eger si a Oradiei.’

Diploma leopoldina din 1695 este destul de elocventad in a ne arata ca
Banianin nu era episcop peste romanii din Bihor sau Oradea, ci pur si simplu peste
sarbii veniti din Serbia si asezati prin orasele si centrele militare de aici, la fel cum
erau pomeniti, in aceeasi diploma si ceilalti episcopi sarbi din Ungaria. Tot aici este

3 |storia orasului Oradea, coord. Liviu Borcea si Gheorghe Gorun, Oradea, 1995, p. 159

4 Remus Campeanu, Elitele romanesti din Transilvania veacului al XVllI-lea, Cluj, 2001, p. 233.

® Judita Caluser, op. cit., p. 37

® |storia orasului Oradea, p. 434 unde se mentioneaza ca Efrem a fost ultimul episcop de
Oradea (ultimul? si dupa cine?) si ca a murit Th 1695. Totusi, sursele istoriografice arata
ca el a scris 0 scrisoare papei in 1699, dupa ce a trecut la unirea cu Biserica Catolica
(vezi Cultura Crestind, nr. 10/octombrie 1936, p. 601-612

! Litiu, Gheorghe, Din activitatea episcopiei Oradiei (1748 — 1920), In Din activitatea
bisericeascd a Episcopiei Ortodoxe a Oradiei Tn ultimii doud sute de ani (1784 — 1984),
Oradea, 1984 p. 24; Remus Campeanu, op. cit., p. 237

144



CONTRIBUTII NOI LA ISTORIA BISERICII GRECO-CATOLICE DIN BIHOR.

precizat ca li se recunosc jurisdictia peste regiunile desemnate lor de autoritatea
militara, unde au avut un numar corespunzator de credinciosi care s-au asezat
acolo temporar.? n exercitarea jurisdictiei lor bisericesti peste conationalii lor,
episcopii sarbi nu aveau voie sa tulbure drepturile episcopilor romano-catolici care,
in baza hotarérii Conciliului Lateran Il, nu admiteau jurisdictia altui episcop crestin
pe teritoriul propriei lor jurisdictii ecIeS|aIe cu atat mai putin pe cel civil. ° Alungat
din Buda dupa ce a trecut la Unire,'® Efrem a plecat la Roma pentru a-si imbunatati
sﬁua’gla ! Dar el a fost alungat din Bihor de episcopul din Arad, Isaia Dlacowm
unul din membrii numeroasei colonii sarbesti privilegiate de Tmparatul Leopold,
care a incercat sa Tsi extinda jurisdictia si asupra Bihorului, odata cu cea peste
eparhia Ineu-Arad pentru care a primit confirmare imperiald. In Oradea a avut chiar
un om de incredere Tn persoana unui protopop oarecare, loan din VeIen’;a.12

Urmasul sau, Petru Hristofor se pare ca a pastorit intre anii 1711 — 1712,
probabll pnntre sarbii care s-au stabilit in Velenta si macedo — romanii din
Oradea.*® Trebuie amintit ca Biserica ortodox3 sarbeasca a primit de la suveranul
habsburg, in anul 1690, dreptul de a se muta temporar pe teritoriul Ungariei. Prin
diploma imperiala prin care li s-a permis imigrarea in regaut Ungariei a fost
legalizat intregul corp al Bisericii ortodoxe séarbesti, actul fiind necesar pentru ca
aceasta, Tn momentul parasirii teritoriului sarbesc, si-a schimbat statutul juridic,
intrand intr-un spatiu juridic nou in care, fara aceste ‘privilegii” atat rezidenta cat si
functionarea bisericii lor ar fi fost imposibila.** Rezultatul final a fost c& inzestrarea
ierarhiei sarbesti cu privilegiile din 1690 a creat la granita orientala a Imperiului,
inca nestabilizata pe deplin, un puternic bloc ortodox. Dotarea lui cu privilegii
deosebite Tn plina epoca de ofensiva a Contrareformei spre regiunile orientale ale
imperiului, in vecinatatea starilor si ordinelor privilegiate din Ungaria si Transilvania, se
explica oarecum prin nevoile de ordin militar ale imperiului, aflat Th confruntare directa
cu Poarta Otomana, dar si prin ratiuni de ordin politic, respectiv nevoia echilibrarii
raportului de forte Th aceasta regiune, contrapunand blocul confesional ortodox starilor
si ordinelor opozante din Ungaria si Transilvania.™ Aceasta directie politica a Vienei se
suprapunea cu un mai vechi proiect al catolicilor: acela de a lovi in Reforma
protestanta prin unirea popoarelor schismatice din centrul si estul european.

Pentru a consolida pozitia mitropoliei sarbe de Carlovicz si in general a
ortodoxiei Tn Imperiul habsburgic, In disputa cu Contrareforma n plina ofensiva,
ierarhia bisericeasca de la Carlovicz a Tncercat, in intervalul de timp 1690 — 1740,

8 Aloisiu L. Tautu, Efrem Banyanin, pretinsul episcop ortodox al Or&zii —Unit (1699), in
Cultura Cresgtind, anul XVI, nr. 10, 1936, p. 601

° Ibidem

10 . Ibidem
Remus Céampeanu, op. cit., p. 376
Gheorghe Litiu, op. cit., p. 25

18 Ibldem p. 24
Gheorghe Gorun Privilegiile "illyrice” (1690- 1706) si rolul lor n istoria Bisericii romanesgti
din Transilvania din secolul al XVlll-lea in Studia Uuniversitatis Babeg-Bolyai, seria
Theologia Graeco-catholica Varadiensis, 1, 2004, p. 135-158.

® Nicolae Bocsan, loan Lumperdean, loan Aurel Pop, Etnie si confesiune in Transilvania
(secolele XIII — XIX), Oradea, 1994, p. 97
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sa-si extinda autoritatea spirituala asupra tuturor popoarelor ortodoxe din Ungaria,
Banat si Transilvania, alaturi de sarbi cei mai numerosi fiind romanii si grecii.
Analiza actelor emise de ierarhia sarba si de Curtea vieneza in acest interval de
timp surprinde indirect disputa n jurul limitelor jurisdictiei Carloviczului si a ariei de
extindere a privilegiilor.® Tn timp ce ierarhii sarbi isi arogau jurisdictia asupra
tuturor popoarelor ortodoxe,’ in unele pérti pe care le locuiau unitii, postuland deci
si extinderea privilegiilor illyrice asupra lor, actele emise de Viena au limitat strict
aria de cuprindere a privilegiilor numai asupra sarbilor din Ungaria.'® Disputa ce a
luat nagtere intre Carlovicz gi Viena nu a fost dusd pana la ultimele consecinte
pentru ca cele doua parti mai aveau nevoie una de cealaltd: Viena, de potentialul
militar al séarbilor, iar ierarhia sarba de sprijinul dinastiei in fata contestarii
privilegiilor sale de catre starile si ordinele privilegiate din Ungaria si Transilvania,
care au refuzat sistematic sa accepte prezenta lor definitiva in regatul ungar.
Treptat, in prima jumatate a secolului al XVIII —lea, pana in jurul anului 1740,
Carloviczul si-a extins autoritatea asupra ortodocsilor din Banat si din Ungaria de
sud — est, mai cu seama n comitatele Arad si Bihor. Locuitorii acestor teritorii au
sperat sa beneficieze, implicit, si de privilegiile acordate initial sarbilor.*® Numai ca
acei ortodocsi sau graeci ritus sacerdotis "de pe acele teritorii” erau romani si
ruteni, care inca Tnainte de venirea sarbilor pe teritoriile din nord-estul Ungariei, au
intrat Tn comuniune cu Biserica Catolica.

Tn timpul conflictului rakéczian (1703-1711), s-a produs un recul al Unirii de
care ortodocsii au profitat. In timpul acestui razboi Petru Hristofor s-a instalat Tn
comitatul Bihor, recastigand spectaculos terenul pierdut de rasaritenii schismatici in
timpul arhipastoririi lui losif de Camillis, atragand de partea sa in special parohiile
din jurul Beiusului.?® Urmasul lui Diaconovici — avansat intre timp patriarh — in scaunul
episcopal de la Arad, a fost loanichie Martinovici (1710 — 1721).** Dupa incetarea
ostilitatilor, documentele consemneaza o serioasa implicare a episcopului din Arad in
viata religioasa a rominilor de la nordul Muregului, mai cu seama in partile sudice ale
comitatului Bihor. La 13 iunie 1711, Mihai Kébell a semnalat episcopului oradean

'° Ibidem

7 Ibidem

'8 |bidem, p. 99

9 |bidem, p. 100

20 udita Caluser, op. cit.,, p. 40; Remus Campeanu, Biserica romana unitd intre istorie si
istoriografie, Cluj-Napoca, 2003, p. 361 - 362

2 Vezi Gheorghe Gorun, Tn jurul unor contribufii "noi” la confesiunea episcopului loanichie
Martinovici (1710 — 1721), in Studia Universitatis Babes-Bolyai, seria Theologia Graeco-
Catholica Varadiensis, nr. 1, 2003, p. 169 — 178. Examinand istoriografia de data recenta se
observa depasirea plafonului care limita oarecum scrisul istoric in ceea ce priveste istoria
Bisericii romanesti. Afirmatiile lui Gheorghe Litiu Tn Din activitatea episcopiei Oradiei (1748
— 1920), p. 24 in volumul omagial Din activitatea bisericeascd a Episcopiei Ortodoxe a
Oradiei Tn ultimii doua sute de ani (1784 — 1984), Oradea, 1984 p. 24 ca "la cererea
romanilor bihoreni lipsifi de cdpetenie superioard bisericeasca proprie s-a intins din nou
jurisdicfia episcopului de Arad peste Bihorul ameninfat de unie si de pretenfia episcopului
latin de a incasa dijma bisericeascd de la ei, ca de la niste credinciosi catolici”, este
depasita si nefondata.
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romano - catolic Emeric Csaky, scandalul pe care I-a provocat in intregul comitat
episcopul sérb de la Arad, Tn urma caruia multi preoti i s-au aldturat, in timp ce alti
preoti s-au plans ca acesta i-a indemnat sa se opuna cu putere Unirii. Chiar n acele
zile cand Kébell i scria lui Emeric Csaky, episcopul aradean se gasea in zona
Beiusului, unde abuza de puterea arhiereasca pe care o avea, nu facand propaganda
Tmpotriva Unirii cum s-ar fi asteptat, ci incasand de la locuitori taxa ce i se cuvenea
unui episcop. Abuzul facut de acesta se inscrie in politica pe care ierarhii sarbi, au
facut-o Tn "a sprijini” comunitatile de rit rasaritean, care nu erau totdeauna i sarbesti.
Ins& nu toti preotii romani I-au acceptat pe episcopul sarb de la Arad, unii protestand
pe langa vicarul romano-catolic ca acesta i-ar fi iIndemnat "cu putere” impotriva Unirii.
Indignarea vicarului romano-catolic oradean Timpotriva arhiereului aradean se
datoreaza faptului ca, anterior, toti roménii au fost uniti, iar acum eplscoul séarb i-a
ntors la religia schismatica, "spre marea paguba a Sfintei maici a Bisericii”.

Relatiile locuitorilor roméani din Oradea cu episcopul sarb de la Arad si
incercarile acestuia de a veni Tn comitat in "vizita canonica”, au tensionat puternic
raporturile confesionale locale. Pretentiile ridicate asupra Bihorului de catre episcopii
sarbi ulteriori lui loanichie Martinovici, sunt fundamentate dintr-un punct de vedere.
Acestea nu sunt posterioare evenimentului produs la 22 iunie 1714, ci pot fi cautate
fnainte cu mai multi ani, in privilegiile illyrice date de catre imparat sarbilor care s-au
mutat Tn teritoriile Ungariei dupa 1690, in care se insereaza si comitatul Bihor. Acestea
au fost motivatia principald pe baza caruia episcopii sérbi posteriori lui loanichie
Martinovici, au incercat sa isi extinda pastorirea si asupra intregului teritoriu al
comitatului Bihor, desi ar fi trebuit sa se limiteze doar la comunitatile rasaritene de
limba sarba. Caci cele romanesti, in ciuda crizei de dupa conflictul rAkéczian, erau deja
unite si se aflau sub ascultarea episcopului greco-catolic de Muncaci, respectiv a
Tmputernicitului acestuia, vicarul episcopului romano-catolic de Oradea.

Actiunile in forta ale Episcopiei romano-catolice oradene au dat rezultate doar
pentru cativa ani. Cert este ca dupd tulburarile dintre anii 1711 — 1714, in viata
religioasa a comitatului Bihor a urmat o perioada de liniste, in care credinciogii romani
n-au mai fost tulburati de conflicte religioase. Episcopul loanichie Martinovici nu s-a
opus actiunilor pe care preotul misionar Paul Laszl6 — care, in 1713, a primit titlul de
praep05|tus de ruthenis, custos canonicus Varadiensis ac per dloce5|m ritus graeci
arhidiaconus - le-a intreprins pentru readucerea romanilor la Unire.? V|Z|tat||le sale
canonice intreprinse in perioada 1724-1725, mentionate in documentul intocmit la 18
iulie 1725 si numit "Visitatio et instructionaliter elaborata connotatio preshiterorum
graeci ritus” mentioneaza toate satele vizitate gi, in urma discutiilor purtate cu preotii
locali, el a considerat ca 58 de parohii din cele 91 vizitate prezinta disponibilitatea de
acceptare a religiei greco- -catolice. Cel mai mare succes |-a obtinut in districtele Beiug
si Oradea. Tn schimb in districtul Locului si al Crisului Repede rezultatul a fost
nesemnificativ, motivat prin nemultumirea locuitorilor fatd de obligatiile |mpuse de
episcopul latin (dijma) care a generat puternice miscari sociale, desfasurate in 43 de
localitati din aceasta zona, in primele trei decenii al secolului al XVIII- lea.®

Ibldem
CaIU$er op. cit., p. 40; Radu, op. cit., p. 16
2 Caluser, p. 43
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Activitatea lui Paul Laszl6é a intdmpinat o impotrivire mai mare din partea
noului episcop aradean, Vichentie loanovici (1726-1731).* Acesta s-a raliat
"traditiei” predecesorilor sai, continuand politica de incalcare a prevederile privilegiilor
illyrice, a legilor comitatului, obstaculand actiunile Bisericii catolice locale. Dupa ce a
ajuns eplscop, la 11 septembrie 1726, a obtlnut prin ingaduinta Consiliului de razboi
din Viena,”® permisiunea de a intra in comltatul Bihor. A mai obtinut promisiunea ca
i se va oferi in acel scop gi asistenta militara.?’ Prevazut cu un astfel de permis, de
altfel contrar diplomei imperiale din 27 mai 1701, in 27 mai 1727, Vichentie loanovici a
intrat Tn comitat, opunandu-se cu vehementa vicarului Mihai Kébell si lui Paul
Laszl6, agitand satele impotriva Unirii, pedepsind pe cei ce nu voiau sa se supuna
jurisdictiei lui si impunand satelor taxe pentru sine si pentru escorta. Si-a atras
astfel indignarea si chiar ura locuitorilor intr-o asemenea masura, incét in tinutul
Beiusului, pe teritoriul domeniului episcopului latin oradean, in stramtoarea de la
Pietroasa, localnicii i-au Tnjunghiat caii si l-au deteminat sa se intoarca din drum.?®

In urma acestor evenimente neplacute, disputele confesionale ale romanilor s-
au redeschis. Din partea comitatului au fost formulate mai multe plangeri contra
eplscog)ului sarb aradean atat la Cancelaria aulica, cat si la Consiliul de razboi din
Viena.”” Situatia creata in comitat a impus necesitatea de a se face o ancheta, ocazie
cu care s-a analizat situatia apartenentel confesionale a romanilor, dar si abuzurile
facute de respectivul ep|scop ° Toate aceste evenimente analizate la "rece”, fi
surprind pe locuitorii roméani ai comitatului ca fiind angrenati in tensiunile existente
din epoca. In ancheta facuta de autoritatile comitatense, in 25 august 1727, au fost
cercetate daca locuitorii roméni au fost obiect de disputa sau si-au ales singuri
apartenenta confesionald.*

Ancheta respect|va a fost amintita de lacob Radu,** Stefan Lupsa,*® Mircea
Pacurariu®* si al’gu . Dupa lectura referintelor care s-au facut pe marginea anchetei,
chiar daca unii istorici doar le-au amintit, putem afirma ca nici unul dintre autorii
mai sus mentionati, nu au facut lumina asupra a ceea ce a insemnat cu adevarat,
ancheta judiciara din 25 august 1727. Mai mult, in cazul lui Stefan Lupsa,

° Mircea Pacurariu, op. cit,, p. 513, autorul insereaza un citat cu titulaturile acestuia:
"episcop pravoslavnic loanopoliei, Aradului, Halmagiului, al Oradiei cei mari si al varmegii
Zarandulw si a Bihdriei si altora” care este ori gresit, ori fantezist
ercea Pacurariu, op. cit., p. 513
Iacob Radu, op. cit., p. 17
8 Ibidem; Gheorghe Litiu, op. cit., p. 27. Mircea Pacurariu op. cit., p. 513 autorul mentioneaza ca
evenlmentul s-arfi produs in prima jumatate a anului 1728, dupa ancheta.

Iacob Radu, op.cit., p. 17
© |bidem
% Arhivele Nationale din Oradea, fond Episcopia romano-catolicd Oradea. Acte eclesiastice.
Religionaria, dos. 12, f. 12 — 22

82 - lacob Radu, op. cit., p. 17
% Lupsa, Stefan, Istoria bisericeasca a romanilor bihoreni, I, Pana la 1829, Oradea, 1935, p.
22 Volumul al doilea nu a mai aparut niciodata.
ercea Pacurariu, op. cit., p. 513
®n afara de Stefan Lupsa, autorii mai sus amintiti nu au vazut documentul si s-au limitat la
a prelua necritic viziunea personala a acestuia.
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constatam ca autorul a facut o veritabila "scoala” in a dezinforma, acest lucru fiind
preluat ulterior si de Mircea Pacurariu. Primul afirma cu tarie, fara a prezenta
adevarul istoric aga cum reiese el din document, ca "in urma multelor sale petifii
trimise la Viena (ale episcopului aradean Vichentie loanovici) se face o comisie de
ancheté care s& cerceteze cine sunt ortodocsi si cine sunt unifi. Aceasta in vara
anului 1727. Comisia constatd cd4 Romanii tofi sunt ortodocgi.” Ultima fraza, cum
"... cd Romanii tofi sunt ortodocsi” nu are nici un fundament documentar real, dupa
cum vom observa analizand documentul anchetei. Apoi Mircea Pacurariu (preluand
interpretarea din Stefan Lupsa, dar fird a- | cita) afirma urmétoarele: "In urma
plangerilor trimise de el si de inaintasul sdu la Viena, in iulie-august 1727 a fost
trimisd o comisie de anchetd, pentru a stabili numé&rul credinciosilor ortodocsi si
unifi. Comisia a constatat (din nou ???- n. n. S. I. S.') c& tofi roménii erau ortodocsi i
cd doreau sé& aparfind de episcopul din Arad.”

Concluziile trase de catre cei doi istorici demonstreaza lipsa crasa a
nu au analizat respectivul document, ci au preluat informatia unul de la altul. Sau
daca l-au analizat, au fabricat un "adevar” nou, care era pe placul Bisericii
"nationale”, intr-o perioada in care Biserica Greco-Catolica a fost scoasa din
legalitate, manipuland Tn mod constient constiintele celor care cautau sa afle céate
ceva despre Unirea cu Biserica Romei gi despre situatia confesionala a secolului al
XVllI-lea din Bihor. Tnsd actul anchetei din 1727, care se pastreaza si astizi ne
ofera un cu totul alt raspuns.®

Documentul consemneaza cele trei persoane care au intreprins aceasta
ancheta judiciara: vice comitele Francisc Ferdényi, provizorul Episcopiei romano-
catolice oradene, Mihai Bucsi, si Ladislau Santha "vice notar al aceluiasi renumit
comitat”. Satele prin care acestia au trecut au fost alese din intreg comitatul, mai cu
seama acolo unde s-a simtit influenta episcopului sarb: Satubarba, Saldabagiu,
Margine, Ciutelec, Popesti, Chiglaz, Chiraleu, Ciuhoi, Kisujfalu, Chigineu, Astileu,
Beius, Feneris, Pietroasa, Cociuba, Gheghie, Bratca, Lunca, Campani (de Sus),
Cefa, Homorod, Madaras, Girig si Lazuri. Cei care au fost audiati au fost in primul
rand preotii, mai tineri sau mai in varsta, cétiva sateni localnici, precum si un nobil
din Beius. Dintre cei chestionati 19 au fost preoti, (dintre care unul era de origine
nobila, iar unul era protopop).

Ancheta intreprinsa a dorit sa clarifice apartenenta confesionala a roméanilor si,
prin aceasta, sa verifice de cine depindeau din punct de vedere confesional si care au
fost precedentele care au dus la tensionarea relatiilor confesionale din comitat. O
analiza mai atenta a documentului redactat in urma anchetei indica faptul ca intrebarile
puse erau formulate foarte clar, pentru a nu da ocazii unor interpretari sau eventuale
neintelegeri. Totusi, nu toti cei chestionati au stiut sa raspunda limpede, semn ca
incertitudinea lasata de conflictele epocii se resimteau inca. A fost chiar o persoana
(Petru Nyika, locuitor din Bratca) care nu a fost in stare sa raspunda la nici o intrebare.

% Arhivele Nationale din Oradea, fondul Episcopiei romano-catolice Oradea. Acte

eclesiastice. Religionaria, dos.12, f.12 — 22
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Prima intrebare din chestionar era formulata astfel: Stiafi, afi vdzut sau afi auzit
(de la) un martor, candva, (cd) episcopul de Arad, sau oricare episcop schismatic grec,
in dieceza de Oradea, a poruncit preofilor roméani de aici, sau a vizitat biserici de aici,
sau preofii roméani de aici, ar fi aparfinut de el in orice? 17 din cei intrebati au raspuns
ca nu stiu ca pe aceste meleaguri sa fi poruncit candva preotilor romani de aici
episcopul de Arad sau vreun alt episcop schismatic. Ceilalti 10 stiau, sau au auzit ca
episcopul sarb de Arad, a poruncit preotilor roméni de aici. Dintre cei 10, majoritatea au
afirmat ca acesta a poruncit, in ntelegere cu vicarul episcopului romano-catolic, semn
ca accesul acestuia pe teritoriul diecezei de Oradea s-a facut in urma unei intelegeri
(probabil dupa ce Martinovici a trecut la Unire). De exemplu, Stefan Pap, parohul din
Lazuri, stia ca "episcopul de Arad, in Tntelegere cu actualul vicar oradean, a poruncit
un an preotilor romani de aici, dar daca a vizitat biserici asta nu stie, sau ca alt episcop
séarb sa fi poruncit nu stie

Un altul, Laurentiu Popa, paroh in Giris, stia ca episcopul de Arad,
Martinovici a poruncit 4 ani preotilor roméani de aici, acestia platindu-i contributia
baneasca. Acest lucru s-a produs cu concursul vicarului romano-catolic de
Oradea. Tn aceste conditii, episcopul de Arad le-a poruncit preotilor ca daca
vicarul va intreprinde ceva intre ei, sa asculte de el Parohul din Ciuhoi, loan Popa
comenteaza ca odatad, dupa razboiul curutilor, a venit aici episcopul de Arad,
fac&nd Tmpécare cu vicarul, dar niciodatd nu a fost intre ei (kdzikbe soha se jott).
Dar si preotul din Husasau de Cris a auzit odata, mai demult, ca episcopul séarb ar
fi poruncit preotilor romani de aici. Aproximativ acelasi lucru il spune si Ignatiu
Popa din Lunca. Acesta stia ca o vreme, la sfarsitul razboiului (conflictului
rakoczian), episcopul de Arad, Dionisie (in realitate loanichie), a poruncit preotilor
romani, dar de aici a plecat in graba si, dupa plecarea lui, nu au mai depins de el.

Nu acelasi lucru il afirma Georgiu Pop din Campani, care stie ca episcopul
Dionisie (loanichie) a poruncit o vreme preotilor roméni, dar dupa aceasta a
izbucnit o cearta ntre protopop si episcopul aradean. La interventia inspectorului
episcopal romano-catolic Mihai Bucsi si a vicarului aceleiagi episcopii, preotii
roméni au fost convocati la Oradea, unde acestia au consimtit sa il respinga pe
episcopul aradean si, de atunci incolo, i-au stat impotrivd. Cu aceasta ocazie |-au
alungat pe episcop din comitat.’’ Popa loan, paroh in Cefa si arhidiacon al
romanilor din districtul Salonta, a marturisit comisiei de ancheta ca amintitul
episcop Dionisie (loanichie) de Arad a fost aici de curdnd, si a sfinit si biserici
roménesti. El nu ar fi putut face acest lucru daca nu i s-ar fi permis de o anumita
autoritate; daca ar fi sfintit biserici aflate in afara ariei lui de jurisdictie, sau a altor
etnii, (cum erau romanii) ar fi incalcat normele dreptului canonic latin care nu
fngaduia suprapuneri de jurisdictie bisericeasca pe acelasi teritoriu.

87 Tudgya hogy Dyonisius nevi plspok egy ideigh parancsolt az ola papoknak, de az fatens
el veszekedvén (ki is ezen districtusnak esperestye lévén akkor idébe) azt mondotta:
nem lészel tovabb esperest, kire felelt a fatens, attyan ha én nem leszek esperest, te sem
Iészel plspdk, azzal Varadra be menvén, akkor inspector Bucsi Mihdlly urhoz, s mostani
vicarius ed nagysagahoz s onnan ki jlivén, s az papokat dszve gyiijtvén, az Varadon lett
végezést, s urak akarattyat elejekbe advan, annak consentialtak, s egy akarattal ellene
tAmattak, s az districtusbul ki tuttak.
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Din toate cele de mai sus se constata ca episcopul sarb de Arad, loanichie
(numit frecvent de preoti Dionisie) Martinovici, a fost o vreme prezent in comitatul
Bihor. Prezenta lui te teritoriul Bihorului a avut o baza legald, mai precis aceea a
privilegiilor illyirice, care se adresa comunitatilor séarbesti. Dar din analiza
documentului reiese ca el a poruncit (si) preofilor roméani, acest lucru fiind totusi de
neinteles daca nu am fi facut o trecere n revista asupra situatiei generale a epocii
respective. Ca episcopul Martinovici gi-a exercitat o vreme autoritatea episcopala si
in Bihor este amintit de si Petru Pop parohul din Popesti, Petru Pop parohul din
Chiglaz, Gabriel Popa parohul din Chigineu, loan Popa din Astileu, Mihai Popa din
Feneris si altii. Faptul ca acestia 1i cunosteau numele si dupa mai bine de un
deceniu, indica ca episcopul a ajuns aproape de ei, poate chiar a luat contact cu
unii dintre ei. Dar mai ales cu vicarul episcopului romano-catolic, Mihai Kébell cu
ajutorul caruia a trecut la Unire! Credem ca aceasta este motivul pentru care, pe
baza unei intelegeri, loanichie Martinovici a fost lasat sa pastoreasca si satele
romanesti din comitatul Bihor.

Unul dintre preotii chestionati, loan Popa, paroh in Ciuhoi, a afirmat ca
odata, episcopul de Arad a venit s& se Tmpace cu vicarul orddean.® Probabil c&
adevarata impacare la care se referea parohul din Ciuhoi a fost depunerea
profesiunii de credinta de catre loanichie Martinovici Tn mainile lui Kebell, pe care
Martinovici a fcut-o in vara anului 1714.* Majoritatea celor mentionati mai sus au
afirmat Tn raspunsurile lor date comisiei de ancheta ca episcopul sarb a "poruncit
doar o perioadd”, spunand apoi ca ei "nu au depins niciodata de nici un episcop
sarb sau schismatic ... ci totdeauna au depins de vicarii de Oradea”.*° n acest fel a
marturisit — spre exemplu — si Teodor Precz, locuitor din Chigineu.

Trebuie sa subliniem faptul ca intrebarile anchetei fac referinta directa la
perioada arhipastoririi episcopului romano-catolic Augustin Benkovics (1688—-1702)
cand sunt consemnate in documentele vremii, trecerea la Unire a preotilor romani
din Partium. Tn acest fel este formulata intrebarea a doua, care cautd raspuns la
subordonare canonica a preotilor roméni de episcopul latin sau de vicarul acestuia,
Tmputernicit de catre episcopul de Muncaci loan losif de Camillis s se ocupe de ei:
Stiafi, sau afi auzit cd pe vremea episcopului Augustin Benkovics, preofii romani de
aici au fost imbrécafi cu ocazia procesiunii de ziua Domnului, sau au fost prezenfi
si daca au cantat a patra evanghelie in limba romana, sau chiar la sfinfirea uleiului
au fost imbré&catfi in ornate gi au slujit in bisericile noastre?

Organizarea unor procesiuni de Ziua Domnului (Duminica), a reprezentat
pentru episcopia romano-catolica oradeana restaurata de curand, ocazia de a-si
reface numarul credinciosilor pierduti Tn perioada de dupa Reforma protestanta.
Probabil ca episcopul Benkovics s-a folosit de acest lucru pentru ca nu a avut
credinciogi, nici in comitat si nici in Oradea, locuitorii find Tn covérsitoare proportie

% .. a kurucz haborl utan pedigh véaradi vicarius Kébell Mihdly e6 nagysagatul, egyszer jott
ide, az kurucz habori utan, és baratsaghot vetvén vicarius e nagysagara az aradi
plspok... .

% Gorun, Gheorghe, In jurul unor contribufii "noi” la confesiunea episcopului loanichie
Martinovici (1710 — 1721), p. 169- 178

4 .. hanem mindenkor ad varadi vicariusoktul fugtenek...
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de confesiune protestanta ori ortodoxa. Preotii Dimitrie Mihallyvics din Satubarba,
Mihai Pap din Saldabagiu, loan Popa din Ciutelec, Stefan Magully, paroh din Ciutelec,
Petru Pap, paroh in Chislaz, Vasile Pap, paroh in Chiraleu, loan Popa, paroh Tn
Astileu, loan Popa, parohul din Cefa si arhidiacon al districtului Salontei, loan Popa
din Homorod, loan Popa din Madaras, Laurentiu Popa, parohul din Girig si Stefan
Pap din Lazuri au marturisit la unison ca preotii roméni din comitat au venit la
Oradea cu ocazia procesiunii de Ziua Domnului $i au participat la serviciul divin,
fiind Tmbracati in ornate. Si pentru cele afirmate in fata anchetatorilor, aproape
fiecare dintre ei a mentionat in medie alti doi sau trei martori care au fost sau au
vazut acestea.

Ceea ce este mai interesant in participarea preotilor roméni la procesiunile
organizate de latini, este ca ei au participat uneori alaturi de vicarul lor, pater
Farkas, si chiar alaturi de episcopul locului. Este marturia lui loan Popa din
Madaras care stia, ca pe timpul lui Benkovics, la procesiunile din Ziua Domnului,
multi preoti roméni au participat cu steagurile bisericii lor. A fost un moment
solemn, caci episcopul a pontificat, iar acestia I-au urmat, imbracati fiind in ornate.
Este evident ca implicarea lor a fost activa, nu doar pasiva, pentru ca au putut sa-si
exprime credinta si apartenenta la ritul rasaritean cantand Evanghelia in limba
roman&.*" Si parohul din Homorod, loan Popa, a marturisit despre preotii romani
ca, uneori, au fost prezenti la slujbe cateva sute, si au intrat in procesiune doi cate
doi, dupa steag (prapori). Mai mult chiar, la sfarsit, au fost invitati la masa de catre
vicarul Farkas.*?* Participarea preotilor roméani la procesiunile din Oradea, purtand
uneori steagul bisericii lor si fiind Tmbracati in ornate, slujind uneori chiar alaturi de
episcopul latin al locului si de vicarul Farkas, reprezinta semne certe de comuniune
dintre Biserica romaneasca locala si cea latina.

Este adevarat ca in document nu se mentioneaza nicaieri de o comuniune
sacramentald, dar dupa raspunsurile date de unii dintre cei chestionati, putem
constata ca ei au participat si la oficierea Sfintirii Uleiului,® adic& al sacramentului
Maslului sau Ungerii bolnavilor de care, asa cum a spus Petru Pap, parohul din
Chiglaz, aveau mare nevoie. Cealaltd parte a martorilor, care au afirmat ca nu stiau
de participarea preotilor romani la sfintirea Uleiului din Oradea, au spus c& nu au
cunostiintd de acest lucru, ci doar ca au auzit ca preotii romani isi procurau uleiul
necesar de la episcopul de la Muncaci. Este cazul lui Petru Pap din Chiglaz, al lui
Vasile Pap din Chiraleu.**

4 Tudgya hogy Benkovics plispok idejében Urnapi processidknak az olah papok sokan (az
mint hogy maghais az fatens) a varadi olah templom zaszl6javal jelen voltak, olah papis
volt fel 6ltdzve papi ornatusba, és ugy magha az puspok ed nagysaga pontificalvan, eé
nagysagat szép rendiben az olah papok praecedaltdk, sétt az evangeliumotis olah
nyelven éneklették.

“2 .. ugyhogy néha szazan is voltak, és kettek ketten az zaszIok utan ugy mentenek rendibe,

az processio utan pedigh egyfelél magha az pispok, masfelél pedigh vicariussa pater

Farkas tractéltdk ebéddel...

... hogy olaj szenteléskor fel 6ltdzve szolgaltanak az plispokot...

4 ... hanem hogy munkécsi pipdk de Camelis ugyan Munkéacson olajt szentelt, s abbul az
ide val6 olah papsaghnak osztogattak, jol tudgya...
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in ceea ce priveste sfintirea Uleiului cazul preotului Petru Pap din Popesti
este unul particular. Acesta marturiseste ca preotii romani "buni” isi procurau uleiul
sfintit pe bani. Altii care nu aveau ulei sfintit, daca vreun om era bolnav, se
strangeau laolalta cate doi si faceau ulei sfintit, dupa care ii dadeau bonavului
ultima ungere. Este vorba despre taina ungerii bolnavilor sau a Maslului, asa cum
am amintit mai sus. Insa ceea ce iese la iveala in aceastd marturie, este ca preotii
amintiti igi procurau uleiul pe bani, si apoi, adunati Tmpreuna mai multi, il sfinteau.
Acest obicei contravea de altfel canoanelor bisericesti atat latine cat si rasaritene,
pentru ca sfintirea Uleiului era celebrata de episcop Tn Joia mare. Acest lucru s-a
datorat "diluarii rltuale ven|te din partea calvinilor, sau al ignorantei si al necunoasterii
prescrierilor liturgice.*®

Se pare ca in ce priveste raspunsurile date de catre cei chestionati
ancheta nu a fost consecventa. Primii noua chestionati au raspuns promt, indicand
chiar preoti care au participat la procesiunile organizate la Oradea. Apoi, cel de-al
doilea lot, (urmatorii 11, pana la al 20 —lea) au trecut printr-o "lipsa de inspiratie”.
Dintre acestia doar unul dintre ei a pomenit de procesiunile de la Oradea si de
par‘umparea preotilor roméani din regiune la serviciile divine catolice: loan Popa din
Astlleu Marturia acestuia este totusi importantd pentru ca 1i aminteste pe preotii
romani care au celebrat in biserica din Oradea. Si stim ca singura biserica construita
dupa alungarea turcilor din Oradea (1692), a fost aceea care a purtat hramul Sfintei
Brigitta ?I care a Tndeplinit in acei ani functia de catedrala episcopala romano-
catolica.”* Preotii romani au celebrat la sfintirea Uleiului imbracati in ornatele lor, ceea
ce, pentru acea vreme, a insemnat acceptarea lor in randul acelor oratores pentru
care rugaciunea liturgica reprezenta legatura cu lumea divina ce le dadea pe pamant
0 putere spirituala de excep’;ie.48 Este, evident, un semn de comuniune, mai ales ca ei
au concelebrat, agsa cum a afirmat preotul loan Popa. Astfel, nu pare pusa la indoiala
comuniunea de credintd a romanilor din jurul Oradiei cu latinii, considerati de toata
lumea drept ortodocsi. In sprijinul celor afirmate de el, ii numeste ca martori pe Popa
Gabriel din Oradea si loan Popa din Hotar.

A treia intrebare si ultima dintre cele care céutau sa clarifice situatia
confesioanld a romanilor din comitat se refera la episcopul de Muncaci, in a carui
jurisdictie preotii romani de aici au intrat inca in vremea episcopului Benkovics: Stiafi
sau afi auzit c&, pe vremea sfinfiei Sale, episcopului Benkovics, (episcopul de Camillis)
de religie greacd, episcop de Muncaci, pe credinciosii si preofii de religie greacd, el
insusi, si-ar fi exercitat atribufiile dupéd propria sa funcfie? Si ca acest lucru I-a putut
face din ingaduinfa episcopului Benkovics?

% .. az olaj szentelés feldl pedigh azt tudgya, hogy az ki j6 olah pap szerez maganak

pénzért szent olajat az ki pedigh nem szerezhet, az alatt ha valamelly ember beteghes, és
szent olaj nincsen, két pap Oszve gyll, és ugy csindlnak szent olajat, és azzal adnak
utolsé kenetet...

46 Tudgya aztis, hogy az emlétett Benkovics pilispok idejében Urnapkor processiora be jartak
az olah papok, és jelen voltak az processioba papi ornatusba, s ugy az olaj szenteléskor
isszolgaltanak az varadi templomba, kik k&zil nevezi ezeket: varadi Popa Gabort, és
|soppalagh| Popa Janost.

Iacob Radu, op. cit.p. 19
Jacques Le Goff (coord.), Omul medieval, lasi, 1999, p. 14
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Martorii care amintesc numele lui de Camillis, sau faptul ca preotii romani
aveau 0 legatura cu episcopia muncaciana sunt in numar de 17: Dimitrie
Mihailovics, Mihai Pap, Stefan Magully, loan Cristutz, Petru Pap din Popesti, Petru
Pap din Chislaz, loan Martin din Chiglaz, Vasile Pap din Chiraleu, Gabriel Popa,
paroh in Chigineu, loan Popa, paroh in Astileu, Tripon Popa din Pietroasa, Ignatie
Popa din Lunca, loan Popa paroh in Homorod, loan Popa, paroh in Madaras,
Laurentiu Popa, parohul din Girig. Dintre acestia, unii au marturisit ca, prin
Tngaduinta episcopului Benkovics, episcopul de Camillis a venit la Oradea si a
sfintit cativa preoti. Petru Pap din Popesti este singurul dintre cei ascultati de catre
comisia de ancheta care a marturisit despre episcopul de Camillis ca, la venirea
lui in partile Bihorului, a gasit preoti romani calvinizati, numiti de catre protestanti.
Episcopul de Camillis nu s-a dat Tnapoi sa i pedepseasca, si chiar sa excomunice
cativa dintre acestia. Se pare ca la exigentele sale si probabil de frica Iui,
majoritatea preotilor s-au conformat noii ordini catolice, binevenita ntr-un teritoriu
grav pustiit atdt de Reforma protestanta, cat si de razboaiele din a doua jumatate
a secolului al XVllI-lea. Fiind episcop rasaritean unit, jurisdictia lui de Camillis s-a
ntins si asupra preotilor din Bihor, de la care — atunci cand a vizitat comitatul —
perceput si taxa in bani. Cel putin asa marturiseste atat Vasile Pap, paroh n
Chiraleu, cét si loan Popa din A§t|leu

Un alt lucru important surprins in depozitiile celor audiati este ca aproape
toti martorii care vorbesc despre de Camillis, amintesc ca acesta i-a incredintat pe
preotii romani grijii parintelui Farkas, vicarul episcopului Benkovics, care a fost
omul sau de incredere in acest teritoriu. A facut acest lucru constient fiind de
necesitatea organizarii locale a Bisericii Greco-Catolice, a carei preoti nu aveau inca
suficienta motivatie si tarie de a raméne uniti in credinta catolica. Acordandu-i
acestuia autoritatea ce reiegea din atributiile sale, de Camillis i-a acordat totodata si
puterea de a pedepsi daca vreunul dintre preoti ar fi incalcat prevedenle canoanelor
bisericesti. Acest lucru a fost marturisit de Laurentiu Popa din Girig.”

In ceea ce priveste primirea Sacrei Hirotoniri, preotii bihoreni au fost
nevoiti s& strabata un drum lung, de céateva sute de kilometri, pana la resedinta
episcopului de Muncaci. Ei nu puteau fi hirotoniti de catre episcopul romano-
catolic, nici de vicarul lor, ci doar de acela care le-a fost destinat sa le fie pastor:
loan losif de Camilis si apoi succesorii lui. Astfel ca preotii romani din comitatul
Bihor, raménand in comuniune de credintd cu catolicii, au primit sfintirea de la
episcopul cu care aveau apartenentd la celasi rit rasaritean. Martusisesc despre
acest lucru preotii Petru Pap din Chiglaz si Triponiu Popa din Pietroasa.

Comisia de ancheta ceruta de autoritatile comitatense si-a finalizat cercetarea
in vara anului 1727. Prin Tntrebarile puse preotilor, nobililor si taranilor roméni de
catre anchetatori, ea a dezvaluit ca situatia roméanilor era aga cum o stiau
autoritatile locale: romanii faceau parte din Biserica Greco-Catolica. Insa datoritd
|mpI|car|| in disputa confesionald a episcopilor sarbi, roménii au ajuns sa oscileze
intre Unire si Ortodoxia schismatica, iar Tn timpul rascoalei curutilor, in calvinism.
Nu degeaba, anchetatorii au gasit in obiceiurile liturgice ale preotilor céateva
reminiscente protestante.

° . aztallértis az papok az emlétett munkacsi puspoknek fizették...

° .. az utan pedig, minden dolgait azoknak bizta vicarius pater Farkasra, az mint hogy ed
kegyelme gondgyakat viselte, s ha mibe vétettenek meghis bintette...
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S-a constatat ca nici unul dintre martori nu au afirmat ca preotii romani din
Bihor ar fi depins candva de episcopul sarb de Arad. Majoritatea au mentionat ca ei
au depins totdeauna de vicarul episcopului romano-catolic oradean sau de
episcopul de la Muncaci. Tnsa, Mircea P&curariu a confundat — probabil voit — pe
vicarul episcopului Benkovics cu protopopul, care nu e totuna cu vicarius.>*

Aderarea preotilor roméni din Bihor la Unirea cu Biserica romana s-a
produs cu ajutorul gi asistenta spirituald a episcopului de Camillis.** Acest
eveniment a ramas in con§t||nt,a locuitorilor, pentru c& multi dintre cei chestionati in
1727 se arata ca stiind ca pana la inceputul conflictului gestionat de principele
Francisc Rakoczy al ll-lea, au depins de episcopia de Muncaci. in aceasta situatie,
in care preotii romani erau subordonati canonic episcopului de Muncaci, dar
ascultand de vicarul lui Benkovics de la Oradea, episcopul séarb nu-si mai avea
locul in fruntea comunitatilor romanesti bihorene de rit rasaritean. in aceste
circumstante, episcopul sarb Efrem Banianin a fost in Bihor un simplu musafir,” la
fel cum au fost si sarbii veniti aici cu scopul de a apara cetatea Oradea cu ocazia
diferitelor actiuni militare.

In altd ordine de idei, urmasii lui Efrem Banianin, (dacad e corect sa le
spunem urmasgi caci, nici unul nu a avut un scaun episcopal stabil decat dupa
1707, cand s-au stabilit la Arad), fara indoiald ca au abuzat de privilegiile illyirice.
Sustin aceasta imprejurare chiar preotii chestionati de catre anchetatori in 1727. Tn
vizitele lor "canonice” episcopii aradeni au tulburat ordinea religioasa pusa la punct
de catre episcopul latin si de colaboratorii lui, motiv pentru care nu au fost acceptati
in comitat. La fel s-a intamplat cu episcopul loanichie Martinovici, care a "poruncit”
o vreme preotilor roméni, dar numai pana cand a izbucnit "cearta” intre protopopul
local si episcopul aradean, Tn urma careia episcopul a fost alungat din comitat.
Trebuie remarcat ca, Tn ciuda conflictului confesional deschis cu biserica
sarbeasca, unii dintre ierahii sarbi ai ei au intrat in comuniune cu Biserica Catolica.
Efrem Banianin si loanichie Martinovici sunt doua asemenea cazuri de trecere la
comuniune cu Biserica Catolica. Interlocutorii anchetatorilor din 1727 il mentionaza
doar pe Martinovici care a "poruncit” un timp preotilor roméani din comitatul Bihor.
Parohul loan Popa din Ciuhoi spunea c& acesta "s-a impd&cat cu vicarul orddean”,
iar impacarea a condus la "Incheierea unei intelegeri”, In urma caruia episcopul
ortodox de la Arad a devenit unit si nu s-a mai opus Unirii. Argumentele aduse aici
de persoanele chestionate sunt contrare celor afirmate de istorigrafia ortodoxa
contemporana care aminteste ca episcopul ar fi semnat trecerea doar pentru a
obtine Jur|sd|ct|a asupra preaotilor roméni din Bihor, recunoscand implicit trecerea
lor la Unire.>* Trebuie sa amintim faptul ca fnainte de a fi trecut la Unire, Martinovici
a avut mai multe conflicte cu vicarul Kébell, care nu a ezitat sa il alunge din comitat
cand a abuzat de pozitia pe care o detinea.

ercea Pacurariu, op. cit., p. 512
2 Ovidiu Ghitta, Nasterea unei biserici, p. 20; loan Ardeleanu, Istoria Diecezei Romane
Greco-Catolice a Oradiei Mari, Il, p. 5; Mircea Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe
Romane, p. 190; lacob Radu, Sematismul istoric..., p. 14; ludita Caluser, Episcopia
Greco Catolicd de Oradea, p. 36
Gheorghe Gorun, Privilegiile "illyrice”..., p. 144
Gheorghe Litiu, op. cit., p. 26; Mircea P&curariu op. cit, p. 513
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Ancheta Tn discutie arunca un fascicul luminos extrem de important asupra
realitatilor religioase roméanesti din Bihorul primelor trei decenii ale secolului al
XVlll-lea, destul de putin cunoscut, din cauza lipsei unor documente concludente,
ceea ce a permis interpretari tendentioase, departe de adevarul istoric. Cu
sigurantd ca cercetarile documentare viitoare vor aduce noi informatii care vor
prilejui 0 cunoastere mai exacta a epocii $i mai ales a istoriei religioase reale a
acestui spatiu.”

*® Nota redac fiei. Lucrarea de fata este rezultatul activitatilor stiintifice si didactice din cadrul
Studiilor masterale de Istoria Bisericii romane unite de la Departamentul Oradea al
Facultatii de Teologie Greco-Catolica a Universitatii Babes-Bolyai din Cluj pe care autorul
le-a absolvit in anul 2004.
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DIPLOMA IMPERIAL A DIN 1740 A BRESLEI NEGUSTORILOR
GRECO-CATOLICI DIN DIOSIG $I SACUIENI

BLANKA GORUN - KOVACS

RIASSUNTO. IL DIPLOMA IMPERIALE DEL 1740 PER LA CONFRATERNITA DEI
BOTTEGAI GRECO-CATTOLICI DI DIOSIG E SACUIENI.Presenti nel comitato di
Bihor sin dall'ultimo decennio del XVII°secolo, i bottegai greco-cattolici si sono stabiliti
sopratutto in due localith: Oradea e Diosig, l'ultima situandosi esattamente a meta
strada fra Oradea e Debrecen, tutte e due le principali zone commerciali di questa
zona. Probabilmente i greci hanno scelto Diosig come luogo di residenza perché nel
senato della citta reale libera Debrecen non ha loro permesso di stabilirsi nemmeno in
sua vicinanza. Non sappiamo quando fu fondata questa confraternita, perd quasi
sicuramente & piu antica rispetto al'anno 1740. | negozianti greci di Sacuieni hanno
costituito una filiale propriamente detta di quella madre di Diosig.

Purtroppo non ci sono stati conservati documenti significativi relativi alla storia di
guesta confraternita. Quello che invece dal nostro punto di vista rende interessante
questo privilegio di confraternita € il condizionamento religioso dei suoi membri,
essendo tutti greco-cattolici per definizione. Secondo quanto sappiamo, questa € I'unica
confraternita dell'lmpero austriaco del XVIII° secolo di cui membri sono stati greco-
cattolici. Da notare che il primo vescovo greco-cattolico di Oradea, Meletie Kovacs,
incomincio la sua attivita nell'ambiente religioso di questa comunita in cui fu sacerdote
proprio nel periodo dellemanazione del diploma che stiamo pubblicando.

Semnalam in urmé& cu ceva timp intr-un articol al nostru® atat existenta in
unele agezari ale comitatului Bihor a unor comunitati “grecesti”, dintre care — in
afara Oradiei — cea mai semnificativa a fost cea de la Diosig, precum si existenta in
aceasta localitate a unei asociatii specifice epocii secolului al XVllI-lea, adica o
breasld.” Atunci nu am stiut insa nimic despre privilegiul acesteia, pe care |-am
descoperit apoi in fondurile Arhivei Nationale a Ungariei din Budapesta® si ne
grabim sa 1l publicam Tntrucét prezinta o importantd deosebita prin caracterul sau —
atat economic, dar si religios — aproape unic Tn spatiul nostru. El este datat 8
august 1740, si a fost emis la Viena de imparatul Carol al lll-lea, aflat Th ultimele
sale luni ale domniei.

1 Blanka Gorun — Kovécs, "Grecii” din Bihor in secolul al XVlli-lea, in Studia Universitatis
Babes-Bolyai, seria Theologia graeco-catholica Varadiensis, XLVII, 2, 2002, p. 121-137

2 Ibidem, p. 131. Primul care a semnalat existenta acestei bresle, intr-o nota extrem de
scurta, de numai céateva randuri, a fost Takats Sandor, A székelyhidi és didszegi gorog
kereskeddk kivaltsaga, in Magyar gazdaséagtorténelmi szemle, IX, 1902, p. 287, fara a
analiza continutul privilegiului pe care se pare ca nu l-a cunoscut. Privilegiul semnalat de
Takats Sandor este datat Tn anul 1735 si care, se pare, este un alt privilegiu decat cel pe
care il prezentam cu aceasta ocazie si care este datat 8 august 1740.

® Magyar Orszagos Levéltar (in continuare A. N. U.), sectia A., Cancelaria aulici a Ungariei,
fond A.57, Liber regius, vol. XXXVIII, p. 335-338
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Comparativ cu alte privilegii de breasla similare din epocd, din perspectiva
istoriei economice, privilegiul breslei negustorilor din Diosig si S&acuieni nu aduce
noutati remarcabile. Se impune totugi atentiei imprejurarea ca, spre deosebire de
altele,” care au fost emise de autoritati de stat inferioare, sau chiar de stapani
domeniali,” privilegiul din 8 august 1740, a fost semnat de insusi suveranul Carol al
VI-lea, sigur cu stirea si la solicitarea contelui loan Francisc Gottfried Dietrichstein,
intrat recent, la 25 aprilie 1732, Tn posesia domeniului de la Diosig,’ iar la 15 aprilie
1735, in posesia domeniului de la Sacuieni,” si care, in calitatea sa de presedinte
al Camerei aulice si consilier intim al suveranului, a avut acces direct si nemijlocit
la suveran. Ceea ce nsa ni se pare interesant, este imprejurarea ca actul
vorbeste, de la bun inceput, de negustori de rit grecesc unit (quaestoribus ...
graeci ritus unitis). lar primul articol al privilegiului afirma raspicat ca nu pot face
parte din breasla decét negustori de religie "cum sancta romana ecclesia unitum”.

Este adevarat ca, daca privim chestiunea la scara intregului Imperiu
austriac, faptul in sine nu este nici el o noutate absolutd. O asemenea conditionare
apare pentru prima data in privilegiul acordat de Leopold I, la 1 iulie 1667, pentru
negustorii greci din Satu Mare, Mintiu si Kall6,® fiind reluat apoi si in cazul

4 Avem n vedere aici breasla similara din Oradea din 1722 (Lakos Lajos, Nagy Varad multja
és jelenébdl. A varosi levéltar adatai alapjan, Oradea, 1904, p. 322-323), Tokaj din 1725
(Hodinka Antal, A tokaji gorog kereskedétarsulat kivaltsaganak lgye 1725 — 1772,
Budapesta, 1912 si, mai nou, Papp Klara, Balkani kereskeddk a XVIII. szazadi Biharban,
in Hajdu-Bihar Megyei Levéltar Evkényve, XIV, 1987, passim), Marghita tot din 1725
(nepublicat, se afla in Haju-Bihar Megyei Levéltar Debrecen, fond Bihar varmegye
kozgydlési iratok, IV.A. 1/b, fascicol 1V, 1725, cutia 11, f. 1-10) etc.

° Privilegiul breslei negustorilor din Oradea a fost emis de Consiliul local al orasului, cel din Tokaj
de la Camera scepusiensa, iar cel din Marghita de catre senatul orasului liber regal Kosice. La
0 analiza mai atenta, se impune observatia ca toate aceste privilegii isi au originea — cu variatii
minore - in privilegiul din 1 iulie 1667, emis de suveranul Leopold | pe seama negustorilor
“greci” din Satu Mare, Mintiu si K&ll6 (nici acesta publicat, dar care se afla la A. N. U., sectia A,
Cancelaria aulica a Ungariei, fond A. 57, Libri regii, vol. XIlI, p. 516 — 518). Si privilegiul din
1735 al negustorilor din Diosig si Sacuieni a fost emis — la cererea noului stdpan domenial
contele Dietrichstein — de Camera scepusiensa. Takacs Sandor, op.cit.

A N. U., Libri regii, vol. XXXVI, p. 738-740. Cu acel prilej, contelui Dietrichstein i-au fost
acordate “castro et bono Diészegh in comitatu Bihariensi”, domeniul fiind compus din
Diosig, Pocsai, Kakad, Hosszupalyi, Csonkahalom, Felséabrany, Vedresabrany, Sarfo,
Kisfejértd, Gyapoly, Kerékegyhaza, Kassza si Hodos.

" Ibidem, vol. XXXVII, p. 350-354. Este vorba de localitatile Sacuieni (cu cetatea ! ce fusese
realmente aruncata in aer in urma pacii de la Vasvar), Albis, Ved, Valea lui Mihai, Leta
Mare si Cherechiu. Tntr-un alt document, din 19 februarie 1737, cele dou& domenii apar
unificate, printre localitatile care 1l compuneau figurand Sacuieni, Diosig, Coliu, Ciocaia,
Simian, Tulogd, Petreu, lanca, Otomani, Vamospércz, Egyed si Cherechiu. Ibidem, vol.
XXXVII, p. 573-575

& Articolul 13 si ultimul al privilegiului spune limpede: “Liberum quoque religionis eorundem
exercitium iisdem graecis in locis, in quibus degerint, etiam cum intertentione ministri
ipsorum religionis admittitur. Ita tamen ut idem minister ipsorum, seu parochus eorum
sanctae romanae ecclesiae unitus esse, et ab episcopo Munkacsiensi itidem unito
dependentiam habere debeat, et teneatur.” A. N. U., sectia A, Cancelaria aulica a
Ungariei, fond A. 57, Libri regii, vol. XIII, p. 518
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comunitatii sdtmarene de "rasciani” (in traducere sirbi, dar este vorba mai
degraba de toti emlgrantn de religie rasariteana refugiati din Serbia ocupata de
turci) din 20 iulie 1686.° Aceeasi conditionare de a fi uniti cu Biserica Romei mai
figureaza si In cazul negustorilor de rit grecesc (graeci ritus guaestorum) stabiliti
in Debretin, care au primit un privilegiu de la acelasi Leopold I, la 19 mai 1690, !
si care au fost nevoiti, in anul 1708, sa paraseasca orasul liber regal, nu din
motive religioase, ci de concurenta economicad.™ Totusi, acest privilegiu din urma
nu mai este chiar atat de epr|C|t ca cel din 1740 pentru Diosog si Sacuieni,
conditionarea religioasa fiind formulata oarecum atenuat si numai o singura data,
n timp ce textul din 1740 repeta formula "graeci ritus unitis” cu insistenta.

Daca privilegiile pentru breslele de negustori din zonele invecinate pe
care le-am mentionat isi au toate, Tn mod evident, originea in privilegiul din 1 iulie
1667, devenit obignuit in comitatele din partile Ungariei Superioare (in partibus
regni Hungariae Superioribus degentium), chiar si numai prin formula diplomatica
in care au fost ele redactate (mai toate au aproape exact aceleasi 13 articole),
privilegiul din 1740 pentru breasla din Diosig si Sacuieni difera, cel putin formal, si
prin aceea ca are 16 articole, care nu respecta nici pe departe continutul
privilegiului devenit "clasic” pentru comunitatile "grecesti”, trecand printr-un proces
masiv de adaptare la realitatile locale.

Pe de alta parte, formularea din regestul din fruntea textului din Liber
regius in care a fost copiat textul original al documentului Tnainte de a fi dat
beneficiarilor, de "quaestoribus Dioszegiensibus et Székelhidensibus” pare sa fie
inselator, intrucét el nu se refera la negustorii din cele doua asezari, ambele cu
statut de targ, ci la domeniile care isi aveau centrul administrativ, traditional, in
Diosig si Sacuieni. Desi nu avem lista negustorilor care au compus breasla n
epoca eliberarii privilegiului (in jurul anului 1740), peste aproximativ un deceniu Si
jumatate, in anul 1754, cind la solicitarea Consiliului Locumtenential din Buda,
magistratii comitatului Bihor i-a recenzat pe grecii rezidenti In raza sa de
autoritate, in districtul in care erau situate cele doua tirguri (Ermellék = Valea
lerului) au fost Tnscrisi pe listele judelui nobiliar districtual Petru Budai 21 de
rezidenti in Cenalos (1), Leta Mare (2), Marghita (5), Salacea (1), Sacuieni (1),
Selind (1), Diosig (8) si Valea lui Mihai (1) care s-au declarat greci, cu totii membri
ai breslei din Diosig (unde se pare ca a fost totusi sediul breslei) si care au afirmat
ca erau supusi ai Imperiului otoman, fiind doar ' oasEetl dar faceau comert cu
produse care igi aveau originea in Imperiul austriac.™ Intamplator sau nu, marea
majoritate a agezarilor in care au fost gasiti "greci” care erau membri ai breslei de
care ne ocupam, erau pe domeniul Dietrichstein. Deci presupunerea noastra ca
membrii breslei negustorilor din Diosig si Sacuieni nu locuiau Th mod obligatoriu Tn
cele doua tirguri ni se pare a fi confirmata n intregime.

® Ibidem, vol. XVIII, p. 380 — 381
10 _ Ibidem, vol. XX, p. 372 — 383
! Zoltai Lajos, Debrecen varos szazados kiizdelme a gorog kereskeddkkel, Debrecen,
1935, p. 17-18
12 A.J.H.B., fond IV. A. 1/b, dos. 53, fascicol V, nenumerotat. Documentul este datat 8
octombrie 1754.
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Mai mult, recensamantul similar realizat Tn aceeasi zi de 8 octombrie 1754,
de judele nobiliar Stefan Szentivanyi in districtul Sarrét, situat in imediata vecinatate
de la vest de districtul Vaii lerului, a consemnat alti 12 "greci” ih Konyar (3), Derecske
(2), Henczida (1), Beretyoujfalu (3), Barand (2) si Torda (1), dintre care 9 se declara si
ei membiri ai breslei din Diosig si Sacuieni.™ Ei comercializau o mai mare varietate de
marfuri, amintind ca aduceau produse nu numai din Imperiul austriac (Viena, PreSov),
ci si din Turcia (Mihai Csonka din Henczida avea piper, sare, tutun).

Tot membri ai breslei din Diosig si Sacuieni s-au declarat a fi si cativa
negustori “greci” care rezidau in districtul Oradea. Recensamantul realizat de judele
nobiliar districtual Adam Beliczai in aceeasi zi de 8 octombrie 1784 a consemnat
existenta a 12 negustori “greci” din care faceau parte din breasla amintita cei din
Tlleagd (2), Cetariu (1), Biharea (1) §| Oradea — Olosig (2).** La fel si in districtul
Salonta, unde toti negustorii “greci” recenzati de judele nobiliar Mihai Lengyel
apartineau de breasla amintitd. Au fost gasiti negustori la Cefa (1), Salonta (4),
Sarkad (1), Ugra (1 cu mai multi frati pe care nu i numeste), Stnicolau Roméan (1 cu
mai multi frati), lanosda (2) si Tamasda (1)." Despre situatia din celelalte districte ale
comitatului nu avem informatii.

Teoretic, in virtutea prevederilor acestui privilegiu, toti acesti negustori au
apartinut de Biserica greco-catolica. Natural, nu avem date referitoare la seriozitatea
convingerilor lor religioase, la modul in care au dat curs obligatiei formulate cu destula
asprime, dar care, In acelasi timp, este caracteristica epocii mijlocului secolului al
XVlll-lea. Este insa cert ca din mediul religios al negustorilor "greci” care au alcatuit
breasla negustorilor din Diosig si Sacuieni si care a impanzit buna parte a comitatului
Bihor s-a ridicat primul episcop greco-catolic oradean Meletie Kovacs. El insusi
originar din Moreea unde s-a nascut, dupa o perioada in care a fost paroh unit in
Diosig, a acces la pozitia de protopop de Oradea si, mai apoi din anul 1748, la aceea
de eplsc06p greco-catolic sufragan al episcopului romano-catolic din Oradea, Paul
Forgacs.'® Ca relatiile lui cu oamenii si mediul de afaceri reprezentat de negustorii
breslei din Diosig si Sacuieni nu au incetat nici dupa ce a devenit episcop este
ilustratéa de imprejurarea preluarii unei creante de plata de cinci mii de florini de la
negustorul loan Kristoff, "grec” si el, negustor ce facuse parte, inainte de anul 1760,
din breasla de la Diosig, dar se mutase la Oradea, unde a intrat Tn anul 1761, din
diverse motive, in dificultate financiard."” Chiar si numai din acest motiv, credem c&
comunitatea religioasa reprezentata de breasla negustorilor "greci” din Diosig si
Sacuieni a jucat un rol semnificativ in viata religioasa de rit greco-catolic din secolul al
XVlll-lea din comitatul Bihor.

3 |bidem. Mihai Gorog si loan Ergyilus din Konyar, Paul Gordg din Derecske, Demetriu Polgar
din Berety6ujfalu, Toma Gorog din Barand declara ca sotiile lor locuiesc in Macedonia, iar Paul
Gorog din Torda spune ca sotia lui locuieste Tn "Valachia”, ei ingisi fiind "oaspeti”.
Ibidem. Datele referitoare la tara de origine si produsele comercializate lipsesc cu desavarsire.
Ceilalti sase negustori si creasera propriile lor asocieri economice (dar nu de tip breslas),
unele dintre ele fiind Tn legaturi de afaceri cu alti membri ai breslei din Diosig si Sacuieni.
Ibidem. Si aici lipsesc date referitoare la tara de origine si produsele comercializate. Cu totii
sunt Tnsa supusi ai Imperiului otoman.
Mai pe larg despre aceasta chestiune vezi Gheorghe Gorun, Precizari la biografia unei
personalitafi controversate a Bisericii Greco-Catolice roméane: episcopul orddean Meletie
Kovacs, in Studia Universitatis Babeg-Bolyai, Theologia graeco- catholica Varadiensis,
XLIV 1-2, 1999, p.181-186
’ Pentru amanunte vezi lucrarea noastra “Grecii” din Bihor..., p. 134
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ANEXA

Confirmatio articulorum cehalium pro quaestoribus Dioszegiensibus et
Székelhidensibus graeci ritus unitis.

Noc Carolus 6 etc. memoriae commendamus etc. quod pro parte et in persona
fidelium nostrorum prudentium ac circumspectorum Demetrii Gorégh, Francisci Gordgh
et loannis GoOrdgh graeci ritus unitorum quaestorum in oppido Dioszegh, et Székelhid
aliorumque eo incorporatorum aeque graeci ritus unitorum quaestorum et mercatorum
exhibiti sint nobis et praesentatum certi quidam cehales articuli, pro meliori inter eosdem
servando ordine concinnati, et latino idiomate conscripti, tenoris infrascripti supplicando
maiestati nostrae debita cum instantia humillime, quatenus praenotatos ipsorum articulos
cehales, omniaque et singula in iisdem contenta ratos, gratos et accepta habentes,
literisque nostris privilegialibus inseri et inscribi facientes, authoritate nostra caesareo —
regia approbare, roborare et ratificare, ac pro iisdem quaestoribus Dioszeghiensibus et
Székelhidiensibus graeci ritus unitis, ipsorumqgue posteris et successoribus universis
perpetuo valituros benigne confirmare dignaremur. Quorum quidem articulorum cehalium
tenor sequitur in hunc modum:

Articulus primus. Principaliter et ante omnia ad servandum societatis huiatum
quaestorum et mercatorum congruum ordinem, post quemlibet novum annum, primo
die feriato fiet in praesentia inspectoris dominalis, aut eiusdem deputati functionum
cehalium renovatio, ad cuius institutionem et celebrationem omnes et singuli huic
societati incorporati comparere tenebuntur, et si quis sine rationabili causa semet
absentaverit, mulctam unius floreni deponere obligabitur. In hac autem restauratione
vir morigeratus in quaestu necessarii praxi, et experientia imbutus, iustittamque amans
pluralitate votorum pro cehae magistro seu directore eligi debebit, qui tam de perceptis
quibuscunque ac etiam annualibus obventionibus, quam et harum erogationibus in
praesentia congregatorum, dominalis item inspectoris, aut eius deputati debitas
rationes praestabit, ac pro securitate talismodi obvenientis pecuniae de cassa seu arca
duplici clave munienda prospiciet, quarum unam memoratus dominalis inspector,
alteram vero electus cehae magister conservabit, ut tanto exactius de perceptione et
erogatione constare possit. Pecunia vero non ad compotationes et commessationes
dispendetur, verum ad necessitates cehae, vel illa non existente, ad pias causas et
eleemosinas, semper tamen cum scitu et annuentia praefati inspectoris dominalis
erogabitur. Templum quoque iure patronatus penes dominum terrestrem permanente,
cum assensu et annuentia ordinarii diaecesani pro parte sui in oppido Székelhida
erigere, antelatae societati licitum erit, quo erecto, quovis anno prima dominica post
sanctissimum Theophoriae festum ibidem congregationem celebrare, et sic solitae
Theophoricae processioni universi et singuli contuberniales sub vexillo sibi proxime
comparando, sub poena duorum florenorum in bonum suae ecclesiae convertendorum,
interesse, ac taliter cum omni pietate et moderatione sacrosanctum eucharistiae
sacramentum, iuxta ritum sanctae romanae ecclesiae comitari obligabuntur. Qui
sanctissimi sacramenti cultus ut eo accuratius annuatim observatur, in suam
societatem ex sua natione neminem, nisi cum sancta romana ecclesia unitum, ex
alterius autem nationis regni accolis et patriae civibus, si praescriptam societatem
ingredi voluerint, catholicum duntaxat recipere praesument.
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Articulus secundus. Cum similia societatum et contuberniorum privilegia
non extraneis, verum veris et stabilibus regni accolis clementer concedi assolerent,
praementionati itaque quaestores, ac etiam alii in futurum huicci societati semet
incorporare cupientes, extraneae cuicunque iurisdictioni instantanee renunciare.
Uxores et proles si avas nefors sub extraneis iurisdictionibus actu haberent,
easdem abinde efferre, taliterque incolatum suum stabilire, onus posterea publicum
ad instar aliorum contribuentium pro ratione facultatum suarum proportionate
sufferre, dependentiamque omnimodam in dominalibus quidem dominio, in politicis
autem et contributionalibus comitatui, cui adiacent, exhibere tenebuntur.

Articulus tertius. Quod autem merces et earum qualitatem respicit, praelibatae
societati sericeas et ex lana, auro item et argento contextas, holosericeasque res,
prout et cuiuscunque generis et qualitatis telam, patyolat, seu flor nuncupatam, ac alias
communes et simplices quaestura deservientes materias, ex regnis et vicinis
provinciis, in quantum potissimum ea in regno comparari nequirent, praestitis tamen in
officiis tricesimarum et teloniorum praestandis, in hoc regnum, et etiam principatum
Transylvaniae inducere easque per petias et ulnas divendere integrum erit.

Articulus quartus. Imo alias quoque merces et aromata ut sunt pyper,
cariophila, liquores, oleum, olivarum, zinziber, poma citrina, saccharum, crocus et
his similia aromata, excepto rosolio et cremato, ex omnibus regnis et provinciis in
hoc regnum Hungariae et principatum Transylvaniae quaestus gratia invehere, ac
per centenarios, libras, ulnas, uncias, grossos item et cruciferos seu denarios
distrahere et divendere praefata societati licitum erit.

Articulus quintus. Terrigena praeterea seu ex argilla confecta, figulacea
instrumenta puta, amphoras albas et simplices patinas, item vitrum diversimode
conflatum, cuiuscunque generis, et speciei, ac coloris, lignea item instrumenta
importare, et in foris publicis, ac nundinis, sive in corpore, sive per partes, absque
tamen aliorum cehalistarum damno et praeiudicio divendere, ac in pecuniam
convertere poterit.

Articulus sextus. Et ut antelati mercatores vitam suam facilius sustentare,
ac etiam aliis in necessitate praesto adesse possint, ferramenta, cultros, falces,
ligones, vomeres, clavos item, et alia pro quacunque oeconomicali necessitate
deservientia, nec non ex cupro, stanno confecta instrumenta, ita tamen ut
praescripta ferrea instrumenta nullatenus in arma convertere, et illa hostibus
suppeditare ausint, importandi et divendendi facultatem habebit.

Articulus septimus. Cum autem saepenumero in uno eodemquecoetu
quosdam reperiri, qui ordini inter se instituto et statuto contravenire, imo et
dispositiones desuper factas vilipendere assoleant, tales igitur inobedientes et morosos
ad exemplum aliorum pro qualitate excessus haec societas, cum scitu tamen
instectoris dominalis ita tamen, ut poena infligenda duos florenos non excedat punire
valebit.

Articulus octavus. Et quia hoc etiam saepissime contingeret, quod quaestores
et mercatores ad nundinas proficiscentes ad reliquorum simplicem delationem et
querelam ob quodpiam praetensum alienum debitum arestarentur, et taliter indebite
contra manifestas regni leges vexarentur, hinc nulli locorum magistratui in praescito
casu societati huic incorporatos arestare, aut aliter qualitercunque in persona aut rebus
suis extra legalem iuris ordinem eosdem detinere praesument.
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Articulus nonus. Ex quo vero praementionatae societati incorporati
quaestores in desolatis illis partibus absque eo, ut alias quoque merces praeter et
ultra praespecificatas e vicinis regnis et provinciis educerent, subsistere haud
volerent, hinc pannum quoque communem ac etiam pretisiorem, nec non
simpliciores etiam vulgo frantzia rassa, popto rassa mazsolany sic dictas et his
similes et regno Styriae et Carinthiae, civitatibus item Normbergae, Linciae, et
aliunde in quantum in regno reperiri nequirent, efferre, et illas per ulnas, petias et
aliter qualitercunque, sine tamen aliorum quaestorum praeiudicio iisdem distrahere
permissum erit.

Articulus decimus. Ubi demum eveniret, quod unus et aliter ex incolis
Diosteghiensibus et Szakelyhidensibus, aut etiam extraneis totiesfatam societatem
subintrare, et fornicem etiam erigere vellent, tales nisi uniti vel catholici fuerint, et
penes hoc probate et integrae vitae ac bonae famae viri extiterint, ac praeterea ad
arcam societatis triginta florenos deposuerint, praefata socvietas non recipiet. In
casu autem eo, quo mortuorum quaestorum superstites filii in quaestu paterno
succedere, et se in societatem hanc incorporatos habere vellent, vel etiam vidua
aut filia demortui cuiusdam quaestoris alteri quaestori successive nuberet,
praenotatae summae medietatem duntaxat, id est, florenos quindecim ad
praescriptam societatis arcam exolvet.

Articulus undecimus. Si quis autem ex iuvenibus unitis et catholicis hanc
quaestorum et negotiationem addiscere, et se cuidam ea societate pro tyrone
subdere vellet, talis primum et ante omnia de honesto ortu suo et nativitate
fidedignas literas testimoniales reproducet, et antequam ad tyrocinium suscipieretur,
usque ad florenos 50 duos honestos viros pro fideiussoribus statuet, ac ad arcam
societatis tres florenos deponet, annisque tribus absque ulla solutione serviet, et
tyrocinium subibit. Quaestor e converso, qui cum pro suo tyrone suscepit, expletis
tribus annis eidem integras vestes procurabit. Ubi vero tyronum quispiam
praedictois tres annos absque ulla causa interrumperet, et non expleret,
successive autem poenitudine ductus, ad praehabitum suum quaestorem pro
ulteriore negotiationis exercitio redire vellet, interruptum tyrocinium suum de novo,
nisi fors saevities sui quaestoris ad praescriptam interruptionem ansum
praebuisset, incipere debebit, et in casu hocce societas causam interruptionis serio
investigabit, compertaque praeattacta saevitia tyronem talem inculpabilem, et ab
omni poena immunem declarabit. Edoctus porro tyro, absoluto suo tyrocinio ad
communem societatis arcam quatuor florenos solvet, quo facto literae testimoniales
sub sigillo societatis super peracto triennali tyrocinio eidem axtradabuntur, isque
capiendae maioris experientiae causa per tres annos peregrinabitur. Si autem ulterius
ibidem manere, et apud suum vel alium quaestorem diutius servire vellet, primo anno
titulo salarii 15 florenis habebit, in subsequis autem annis, prout se gesserit, et cum
Suo quaestore convenire poterit, salarium taliter accommodatum annuatim percipiet.
Assumptio demum cuiuscunque socii cum scitu iudicis societatis et reliquorum
seniorum quaestorum pertractari debebit.

Articulus duodecimus. Quod quaestores extraneos, ut sunt turca, bulgari,
graeci, arnoldi, et alii Portae ottomanicae subiecti subditi concenit, illi non secus,
quam iuxta tractatum pacis et commerciorum institutum, cum Porta ottomanica iam
initum, vel expost ineundum merces suas distrahere audebunt.
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Articulus decimus tertius. Demortuorum quaestorum sub his privilegiis
comprehensorum uxores et relictae viduae ad alia vota se se non transferentes ad
instar reliquorum privilegiatorum quaestorum tamdiu, donec vota sua transmutaverint,
quaesturam suam imposterum etiam exercebunt.

Articulus 14-tus. Quandoquidem ex bonis operibus praecipuum foret illud, ut
ex praelibata societate si quipiam quaestores e vivis decederent, cum contubernalium
comitiva sepelirentur hinc universi quaestores, socii et tyrones, in loco tamen degentes,
et legaliter non impediti, sub mulcta duarum librarum caerae ad funus comparere, et
defunctum contubernialem suum ad sepulturam comitari tenebuntur.

Articulus 15-tus. Quilibet quaestor sodalis item ac tyro singulis diebus
dominicis et festivis, nisi infirmitate, vel alia quapiam legali ex ratione impeditus fuerit,
ad templum comparere, et divinis interesse sub poena duarum librarum caere
obligabitur. Ac insuper praeter et ultra congregationem novi anni in articulo primo
expressam, alias adhuc tres congregationes seu societatis congressus annuatim in
domo iudicis societatis pro suo arbitrio antelata societas servabit, occasione quarum
singuli huic societati incorporati quaestores comparebunt, et hora octava matutina
semper convenient, ac viginti denarios ad arcam societatis deponent, qui autem e
praememoratis tribus concursibus absque legali ratione emanserint, quadraginta
denariis in commune praescitae societatis bonum convertendis mulctabuntur. In quibus
praemissis tribus congressibus negotia omnia in pace, ac cum omni honestate, et
moderamine, sepositis omnibus odiis, et simultatibus praelibata societas tractabit, et de
communi instituti sui bono consultabit, ac quilibet praescriptorum quaestorum pro
annuali censu unum florenum deponet, et si quispiam eorum tardius, quam societatis
arca ad mensam apponeretur, compareret, et suae tardiores comparitionis rationem
legalem assignare nequiret, talis una libros caerae ad parochialem ecclesiam
convertendae irremissibiliter puniendus veniet. In casu vero eo, quo res graviores et
poenae extraordinariae occurrerent, et eae per contuberniales superari nequirent,
omnia et singula (appelatione tamen gravatis ad magistratum comitatensem salva
permanente) ad inspectorem dominalem deducent.

Articulus 16-tus. Ut autem praemissae societatis consuetae congregationes
€0 pacatius, ac cum omni moderamine celebrari valeant, praelibata societas iuxta
praxim in aliis quoque contuberniis et societatibus iam introductam, certum
deputatum, seu commissarium, qui talibus concursibus intersit, et ad id, ne ibidem
quaestores ad verba quaepiam inhonesta et contumeliosa, aut jurgia et
contentiones quascunque sub poena dourum florenorum prorumpere ausint, serio
attendet, ab inspectoratu dominali sibi expetere tenebitur.

Articulus 17-mus. Si vero quispiam socius apud quaestorem in servitio
existens, ante tempus abiret, et illum alius quaestor sine praescitu sui prioris
quaestoris susciperet, talis quaestor ad arcam huius societatis quinquam, socius
porro duos florenos irremissibiliter solvet, et praementionatus socius priori
quaestori restitui debebit. Articulus 18-vus. Caeterum director, seu iudex huius
societatis invigilabit, et investigabit, ne aliquis quaestor aut mercator in hacce
societate falsa pondera vel ulnas teneat, sed quivis eorum iustum pondus et ulnam
habeat, in casu autem, quo eorum quispiam in simili fraude deprehenderetur, talem
director, caeterique huius societatis seniores cum praescitu inspectoris dominalis,
aut deputati pro demerito puniet.
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Articulus 19-nus et ultimus. Universa autem praemissa omnes et singuli
societati huic incorporati, et imposterum incorporandi quaestores, socii et tyrones
rite, sancte et inviolabiliter observare tenebuntur, ac ideo, quemadmodum alii in
regno existentes privilegiati contuberniales iuribus sibi concessis uti possunt, ita hi
quoque non modo iisdem libere fruentur, verum pro privilegiatis quoque
contubernialibus ubique locorum haberi er censeri debebunt. Nos itaque humillima
memoratorum quaestorum Dioszeghiensium et Székelhidensium, aliorumque eo
incorporatorum graeci ritus unitorum supplicatione, nostrae modo quo supra
porrecta maiestati, regia benignitate exaudita, clementer et admissa,
praedeclaratos articulos cehale, praesentibus literis nostris privilegialibus insertos
et inscriptos, taliter, uti praeinserti essent, quoad omnes eorundem continentias et
clausulas, ratos, gratos et acceptos habentes, praedeclarata authoritate nostrae
caesareo — regia approbavimus, roboravimus, et ratificavimus, ac pro
praenominatis quaestoribus Dioszeghiensibus et Székelyhidensibus graeci ritus
unitis, ipsorumque posteris et successoribus universis valituros, benigne
confirmavimus. Imo acceptamus, approbamus, roboramus, ratrificamusque et
confirmamus (salvo iure alieno) harum nostrarum secreto sigillo nostro, quo ut rex
Hungariae utimur, impendenti communitarum vigore et testimonio literarum. Datum
per manus fidelis nostri nobis sincere dilecti spectabilis ac magnifici comitis
Ludovici de Batthyan etc. in civitate nostra Vienna Austriae die 8-va mensis augusti
anno Domini 1740. Regnorum nostrorum etc.

165



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO-CATHOLICA VARADIENSIS, XLIX, 2, 2004

PATENTA IMPERIAL A DIN 1742 A MARIEI TEREZA DE
RECONFIRMARE A STATUTELOR
BISERICII GRECO - CATOLICE

GHEORGHE GORUN

RIASSUNTO. IL DIPLOMA IMPERIALE DEL 1742 DI MARIA TERESA, DI
RICONFERMAZIONE DEGLI STATUTI DELLA CHIESA GRECO-CATTOLICA. Il
diploma emessa da Maria Teresa il 1 ottobre 1742, ripone in attualita giuridica i
diplomi imperiali dati anteriormente dai sovrani austriaci che le hanno preceduto
(Leopoldo I il 23 agosto 1692 e Carlo VI il 21 giugno 1712), che praticamente
ripubblica, senza apportarne alcuna modifica. Il documento costituisce [I'atto
giuridico fondamentale della Chiesa Greco-Cattolica nel regno d’Ungheria,
assicurando il quadro giuridico della sua esistenza legale nella prima meta di
secolo della sua esistenza. Per i romeni, il documento € importante perché in virtu
dei diritti conferiti da codesta, i preti romeni uniti con la Chiesa di Roma dalle
province dell’Est del regno d'Ungheria (Bihor, Satu Mare, Maramures, ecc) sono
stati promovati dalle file dei contadini privi da ogni diritto, fra le classi del piu alto
rango sociale (oratores), essendo eguagliati ai sacerdoti delle chiese riceventi.

In principiu este cunoscut obiceiul ca, la urcarea de tron a unui nou
suveran, sistemul juridic valabil Tn acel moment era preluat si reconfirmat prin
juraméntul festiv prestat la Tncoronare, si apoi mentinut ori modificat, cu timpul,
dupa necesitati, prin emiterea unor noi reglementari, in functie de proiectele si
necesitatile guvernamentale ale acestuia. Noile reglementari puteau mentine Tn
intregime, corecta anumite parti, ori modifica Tn intregime documentul juridic
respectiv, dupa vointa suveranului. Un asemenea caz s-a intamplat si cu diploma
emisa la 21 octombrie 1742, de Maria Tereza, in calitatea sa de regina incoronata
a Ungariei, pe seama Bisericii greco-catolice din regatul Ungariei, din care faceau
parte Tn acel moment si comitatele din Partium (Satu Mare, Bihor, Arad,
Maramures) care astazi fac parte din Romania si care erau locuite si atunci de o
populatie roméneasca semnificativa. Actul este inedit, si prezintd importanta
pentru istoria Bisericii greco-catolice roméanesti din secolul al XVlll-lea, pentru ca a
indeplinit rolul de act juridic fundamental, constitutiv, asigurédnd cadrul juridic
secular al existentei acesteia.

' Tn mod firesc, diploma nu figureaza Tn Mariae Il. regis decretum primum anno 1741
Posonii editum, si nici in cea mai completa editie, din 1901, a colectiei Corpus Juris
Hungarici (Magyar torvénytar 1000-1895, Budapest, 1901, editat de Csiky Kalman si
Markus Dezs6), intrucat diploma n chestiune nu a trecut prin Diet3, ci a fost emisa direct
de suverana. Este si cauza pentru care am gasit actul in Liber regius al Cancelariei aulice
a Ungariei, in care erau copiate toate diplomele imperiale emise de suverani.
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De fapt diploma emisa la Bratislava, la 21 octombrie 1742, de tanara
suverana nu face altceva decéat sa republice integral si sa reconfirme patenta similara
emisa cu acelasi scop de tatal si predecesorul ei, imparatul Carol al VI-lea, la 21 iunie
1712, si care, la rindul sdu, a reconfirmat prima diploma care a legalizat existenta
Bisericii greco-catolice din Ungaria superioara emisa de imparatul Leopold | la 23
august 1692.% Prin urmare, diploma din 21 octombrie 1742 a Mariei Tereza contine
textul integral al celorlalte doua diplome imperiale care au fost acordate Bisericii
greco-catolice din Ungaria superioara de la aparitia pe scena istoriei a episcopului
loan de Camiillis, ce poate fi considerat cu adevarat a fi primul ei conducator spiritual
real. Tn acel moment, Tntaistatator al Bisericii greco-catolice din Ungaria era episcopul
Gheorghe Gabriel Blasovszky, cu resedinta la Muncaci, vicar apostolic pentru uniti al
episcopului romano-catolic de la Eger.

Natural, primul act fundamental care a stabilit cadrul juridic caruia Biserica
greco-catolica din Ungaria a trebuit sa i se circumscrie a fost emis, pe baza dreptului
sau de patronat asupra oricarui biserici de pe teritoriul aflat sub suzeranitatea sa, ce
decurgeau din prerogativele de rege apostolic, de catre Leopold I. Momentul istoric al
emiterii patentei imperiale din 23 august 1692 pentru Biserica greco-catolica a fost
extrem de complex. Pe de o parte, proiectele de alungare a turcilor din teritoriile din
Balcanii de nord — vest erau in curs de desfasurare, Imperiul austriac fiind implicat in
efortul militar general — european condensat in formula politico — militara a Ligii Sfinte
patronate de Sfantul Scaun. Dupa o serie de succese initiale (victoria lui Carol de
Lorena din a doua batalie de la Mohacs, din 12 august 1687, cucerirea Belgradului de
la turci din 6 septembrie 1688, de catre Emanuel de Bavaria), coalitia crestina a
Tnceput sa piarda din elan si, la 8 octombrie 1690, au pierdut Belgradul.

in mod firesc, sarbii, afiliati in mod natural Ligii Sfinte reprezentatd in
bazinul dunarean de Imperiul austriac, au fost nevoiti sa isi paraseasca teritoriul
locuit pana atunci si, In baza patentei imperiale din 11 decembrie 1690, reinoite la
20 august 1691 si, mai apoi la 4 martie 1695,* s& se stabileascd — cu titlu
provizoriu — pe teritoriul regatului ungar. Aici s&rbii au alcatuit o comunitate quasi-
statala teocratica, in frunte cu conducatorul Bisericii ortodoxe sarbe, la inceput
patriarhul de Peé, Arsenie Cernoievici, iar dupa moartea acestuia, Isaia Deacovici.
Dupa victoria austriaca de la Zenta (11 septembrie 1697), administrata Imperiului
otoman de Eugeniu de Savoia, parte din sarbii ce participasera activ la efortul
militar, s-au mutat in Croatia si Slavonia, dar buna parte din ei au ramas n

2 Diploma din 21 iunie 1712 emisa de imparatul Carol al VI-lea se gaseste in Magyar Orszagos
Levéltér (Arhiva Nationala a Ungariei, in continuare A. N. U.), Budapesta, sectia A, Cancelaria aulica
a Ungariei, fond A. 57, Libri regii, vol. XXIX, p. 498 — 502. A fost publicata fragmentar de Hodinka
Antal, A munkacsi gorég szertartasu puspokség okmanytara, Ungvar, 1911, p. 580 —581.

3 Diploma privilegiala a Iui Leopold | acordata greco-catolicilor din Ungaria superioara se gaseste
n A. N. U,, sectia A, Cancelaria aulicd a Ungariei, fond A. 57, Libri regii, vol. XXI, p. 336 — 338
precum si in Ibidem, vol. XXIX, p. 499-502. Ea a fost publicatd partial de Nicolaus Nilles, SJ,
Symbolae ad illustrandam historiam Ecclesiae Orientalis in terris coronae S. Stephani, |
Oeniponte (Innsbruck), 1885, p. 848-849 si integral de Hodinka Antal, op. cit., p. 347-350

* Vezi mai nou lucrarea noastra Privilegiile “illyrice” (1690-1706) si rolul lor Tn istoria Bisericii
romanesti din Transilvania din secolul al XVllI-lea, in Studia Universitatis Babes-Bolyai,
series Theologia graeco-catholica Varadiensis, XLVIII, 1, 2004, p. 135 - 158
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Ungaria, unde fsi constituisera deja, cu cativa ani mai nainte, chiar si o ierarhie
bisericeasca alcatuita din sapte episcopii ortodoxe. Dincolo de nemultumirile Bisericii
romano-catolice din Ungaria, organizarea corpului bisericesc sarb din Ungaria a
contravenit gi proiectelor Curtii imperiale vieneze, schitate in 1688, de presedintele
Cancelariei aulice a Ungariei, episcopul Leopold Kollonics, in Einrichtungswerk des
Koénigreichs Ungarn care, la 15 noiembrie 1689, a primit si acordul suveranului
Leopold 1, intr-o perioada in care treburile coalitiei mergeau inca bine.

Pe de alta parte, foarte pe scurt, principala actiune politicd a Curtii, asa cum a
fost ea formulata Tn planul de reorganizare a regatului ungar, in viata religioasa a
regatului apostolic ungar urma sa fie readucerea la catolicism a "necredinciosilor” si a
"schismaticilor”, cei din urma prin unirea lor cu Biserica Romei. Doar trei confesiuni
urmau sa primeasca statut legal: catolicismul, lutheranismul si calvinismul (de fapt
acestea doua din urma erau considerate secte), in timp ce ortodoxia, unitarianismul,
anabaptismul, zwinglianismul si iudaismul urmau sa fie, din punct de vedere juridic,
numai tolerate. Ori, ratiunile militare ulterioare anului 1690, au contravenit, cel putin
pentru moment, proiectului schitat de Leopold Kollonics, Curtea imperiala fiind nevoita
sa accepte toate conditiile impuse de séarbii reprezentati la tratative de episcopul Isaia
Deacovici, inclusiv infiintarea pe teritoriul ungar a celor sapte episcopii ortodoxe sarbe.’

Evolutia negativa din razboiul antiotoman de dupa anul 1690, nu a dus totusi
la abandonarea proiectului initial de organizare religioasa a Ungariei, mai ales in
privinta realizarii unirii locuitorilor de rit grec cu Biserica Romei. Cu atat mai mult cu
cat, dupa demersuri staruitoare la Roma, acestia primisera, in martie 1690, un
episcop (cu titlul de administrator apostolic) in persoana lui loan losif de Camillis.
Pasul urmator al Curtii imperiale a fost crearea cadrului juridic al existentei Bisericii
greco-catolice din regatul ungar. Ceea ce s-a si concretizat la 23 august 1692, cand
Leopold | a semnat patenta imperiala prin care noul corp eclesiastic a primit, Tn noile
Tmprejurari ale organizarii statale, un cadru legal precis.

Patenta imperiald din 23 august 1692 se inscrie exact in prelungirea
proiectului de reformare a vietii eclesiatice din Ungaria schitat cu patru ani mai
Thainte de Leopold Kollonics. Deja in Einrichtungswerk, acesta a precizat in
punctul al patrulea al sdu, ca biserica rezultatad prin unirea credinciogilor de rit grec
cu Biserica romana va fi organizata ntr-o episcopie cu centrul la Muncaci si va fi
subordonata episcopului de Eger, care va avea asupra sa autoritate mitropolitana.’
Ceea ce s-a si respectat intocmai, semnatarul patentei imperiale justificand
oarecum decizia prin aceea ca poporul rutean care a migrat, Tn urma cu 300 de
ani, din Rusia in partile invecinate ale Ungariei s-a asezat (collocavit) in dieceza
de Eger.® De remarcat ca atunci cand aminteste etnia "schismaticilor” care s-au

® Partea din proiectul kollonichian referitoare la viata religioasa a Ungariei a fost publicata de Antal
Hodinka, A munkacsi gor. szert. plispokség okmanytara, I, 1458-1715, Ungvar, 1911, p. 292-296.

® vezi Gheorghe Gorun, Privilegiile “illyrice”..., p. 143

T« . undin specie der Griechische zu Munkatsch qua suffraganeus dem bischoffen zu Erlau
als metropolitano ... subordiniert”, episcopul de Eger avand “... perpetuam et providam
iurisdictionem et inspectionem haben sollten”. Antal Hodinka, op. cit., p. 295

Bu gentem ruthenorum, quae ante trecentos fere annos transmigratione facta ex Russia
in vicinis Hungariae partibus, potissimum vero in dioecesi Agriensi se se collocavit”. Vezi
documentul din anexa.
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unit cu Biserica romana, patenta leopoldina din 23 august 1692 vorbeste numai de
"rutheni” (gens ruthenica). Tot asa, patentele "illyrice” emise pe seama Bisericii
ortodoxe sarbe, vorbesc numai de ‘“rasciani’ (rasciani, seu serviani populi),’
circumscriind foarte exact caracterul etnic din acel moment al celor doua biserici.
Ulterior, in epoca tereziana, schimbarile de perspectiva intervenite in viziunea Curtii
imperiale si, foarte probabil, 0 mai exactd cunoastere a realitatilor demografice din
spatiul geografic in discutie, a facut ca in textul ei sa se vorbeasca de "clero et populo
graeci ritus unito”, fara nici un fel de referire la etnia acestora.

Dincolo de ratificarea juridica a existentei Bisericii greco-catolice Tn forma
institutionald cunoscuta, cea mai importanta prevedere a patentei leopoldine a
fost, fara Indoiala, schimbarea statutului social al preotilor uniti. Daca acestia
fusesera ordinati si consacrati in conditiile legale, atunci ei nu mai puteau fi supusi
la munci servile (manuale), asemenea iobagilor si nu puteau fi arestati, batuti si
supusi injuriilor ca orice altd persoana de conditie ignobila. Aceasta prevedere a
fost destinatd sa confere preotilor uniti 0 noua demnitate, specifica elitei
eclesiastice, adica celei dintai stari a societatii premoderne, care a fost situata in
ierarhia acelei vremi deasupra nobilimii ce compunea starea a doua. Aceasta
modificare a avut in plan social general o importantd imensa.

Natural, ca n orice societate, chestiunea aplicarii legii este o alta
problema. Se stie deja ca introducerea ei in practicd a intdmpinat anumite
rezistente, chiar opozitii. Congregatiile nobiliare ale comitatelor Maramures, Blhor
Zemplen si Szabolcs au acceptat aplicarea ei pe teritoriul aflat in jurisdictia lor.®®
Nu si congregatia noblllara a comitatului Bereg, care a refuzat deschis, n ianuarie
1694, sa il aplice.™* Rezistenta nobiliara a fost atat de puternica incét, la 5 iunie
1693, Cancelaria aulica a Ungar|e| s-a vazut nevoita sa ceara Consiliului aulic de
razboi sa dea dispozitile necesare pentru asigurarea asistentei militare necesare
aplicarii cu forta a noului statut al preotilor uniti, prevazut de patenta Ieopoldlna din
23 august 1692 acolo unde stapanii domeniali ar fi refuzat-0!*> Aceasts
intmplare reflecta simptomatic realitatea raporturilor dintre puterea suverana,
reprezentata de Curtea imperiald si puterea locald, constituitda din autoritatile
nobiliare ale comitatelor, care suplineau totusi — cel putin Tn ultimul deceniu al
secolului al XVIl-lea si in primele decenii ale secolului urmator — locul institutiilor
specifice unei administratii de stat moderne.

Merita sa mai observam ca, spre deosebire de patenta din 23 august 1692, unde se
vorbeste numai de “gens ruthenica”, patenta leopoldina din 11 decembrie 1690, nu a fost
acordata ,rasciani seu serviani populi” ci numai ad personam, conducatorului acestora,
patriarhului sarb Arsenie Cernoievici care, odatd mutat in Ungaria, a fost considerat
inclus Tn sistemul ierarhic eclesiastic imperial, recunoscandu-i-se doar titlul de
arhiepiscop.

Y pe exemplu, congregatia nobiliara a comitatului Bihor intrunitd in sesiune la Cetariu, la 17
ianuarie 1695, a recunoscut, in prezenta episcopului unit loan losif de Camillis, diploma
leopoldina din 23 august 1692 care i-a fost prezentata in original si a aprobat aplicarea
prevederilor ei pe teritoriul comitatului Bihor. Hajdu-Bihar megyei levéltar, Debrecen, fond
IV.A. 1/a, Protocollum originale comitatus Bihariensis, tom |, 1688- 1711, p. 176-177.

™ Antal Hodinka, op. cit., p. 376-378

2 |bidem, p. 362-363
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Cea de-a doua patenta referitoare la Biserica greco-catolica inclusa n
diploma Mariei Tereza este cea din 21 iunie 1712, semnata de Carol al Vl-lea (al
lll-lea ca rege al Ungariei).’* Aceasta fusese eliberatd cu scopul “"propagationi, et
augmento verae, et orthodoxae fidei romano — catholicae”, la scurta vreme dupa
incheierea pacii de la Satu Mare (1711). Momentul a fost important pentru ca
tocmai se pusese punct luptelor desfasurate in primul deceniu al secolului al XVIli-lea
sub egida lui Francisc Rakdczi al ll-lea, adevarat razboi civil in urma caruia Biserica
catolica — indeosebi cea greco-catolicd — inregistrase pierderi foarte serioase. Ca si
patenta tereziana, nici aceasta patenta nu a adus schimbari semnificative Tn statutul
juridic al Bisericii greco-catolice asa cum fusese stabilit la 23 august 1692, in general
limitAndu-se sa reconfirme integral prima patentd a lui Leopold |. Se mentioneaza
doar, n treacat, opozitia unei parti a nobilimii la noul statut al preotilor uniti,** motiv
pentru care se crede necesara repunerea n actualitate a primei diplome leopoldine.
Acelasi lucru si In textul diplomei tereziene care, in linii mari, se limiteaza sa repuna,
n termenii legii, actualitatea diplomei din 1692, fara a considera ca ar fi fost necesar a
se aduce vreo corectura ori modificare acesteia.

Desi nu se refera explicit la Transilvania, aceasta patenta — veritabila
constitutie a Bisericii greco-catolice — a avut o importantd capitald si pentru
roméani, pentru ca preotii romani ai Bisericii greco-catolice din comitatele estice ale
Ungariei, din Partium, din care au facut parte si buna parte din locuitorii romani din
acest spatiu, au intrat sub incidenta ei. Pe de alta parte, patenta constituie o piesa
esentiala a politicii religioase a Curtii vieneze din tot imperiul, reflectand viziunea
sa asupra situatiei uneia din cele mai importante dimensiuni ale vietii cotidiene si
care a adus schimbari extrem de importante Tn evolutia istorica a spatiului nostru.

ANEXA
Confirmatio concessionum regiarum pro clero et populo graeci ritus unito

Nos Maria Theresia etc. Memoriae commendamus etc. Quod fidelis
noster reverendus Georgius Gabriel Blasovszky, Agriensis et Munkacsiensis in
praefato nostro Hungariae regno graeci ritus unitorum vicarius apostolicus, proprio
et totius eiusdem graeci ritus cleri in antelato nostro Hungariae regno
commorantis, et cum ecclesia romano — catholica uniti nominibus exhibuit et
praesentavit maiestati nostrae certas benignas sacratissimi quondam principis
domini Caroli sexti genitoris nostri gloriosae memoriae desideratissimi literas
privilegiales confirmationales, in regia arce nostra Posoniensi die 21 mensis iunii

13 Textul acesteia se mai gaseste si in A. N. U., A szekci6, Magyarorszag udvari kancellaria,
fond A. 57, Libri regii, vol. XXIX, p. 498-502 si a mai fost publicatd fragmentar de Antal
Hodinka, op. cit., p. 580-581 cu titlul de confirmare a episcopului unit de la Muncaci, loan
Hodermarszky.

“...universos suos impetitores, seu dominos terrestres, ac quoscunque tandem
turbatores, in benignam protectionem suam regiam recepisse”.
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anno Domini 1712 expeditas, ac secreto eiusdem sigillo, quo ut rex Hungariae
utebatur, impendenti communitas, propriaeque manus subscriptione roboratas,
quibus mediantibus idem olim dominus genitor noster alias literas divi olim
romanorum imperatoris et Hungariae regis Leopoldi primi avi nostri
desideratissimi privilegiales, queis videlicet memoratus avus noster, universum
eiusdem graeci ritus clerum, inspiratione divi paracleri iam unitum, et ad verum
ovile Christi reductum, ecclesiasque eius et res in apostolico hocce regno nostro
eadem praerogativa et immunitate ecclesiastica, qua ecclesia, personaeque
ecclesiasticae, et res fidelium sanctae romanae ecclesiae ritus latini, ex sacrorum
canonum praescripto et principum consensu gaudent, uti, frui, et gaudere
clementissime indulsit, et hac ratione tum contra universos impetitores et turbatores in
benignam protectionem suam regiam recepit, tum et unionem coeptam, et feliciter
propagatam, ulterius quoque operose ac diligenter continuandam, et promovendam,
clementer statuit, et decrevit, benigne confirmasse dignoscebantur. Supplicantum
itaque exstitit maiestati nostrae nominibus et in personis antelati graeci ritus
unitorum episcopi, totiusque eiusdem cleri debita cum instantia humillime,
quatenus nos et praefatas benignas literas privilegiales confirmationales,
omniaque et singula in iisdem contenta, ratas, gratas, et accepta habentes,
literisque nostris inseri et inscribi facientes, acceptare, approbare, ratificareque, et
insuper fine promovenda ulterius quoque graeci ritus cum orthodoxa fide romano
— catholica unitorum religionis, et commorantium partibus in illis accolarum a
schismate ad unionem reductionis, etiam ad clerum et populum in Marmatia, sive
comitatu Maramarosiensi degentem, et praefato episcopatui iam subordinatum,
praememoratum diploma pientissimae reminiscentiae avi nostri Leopoldi primi
clementissime extendere dignaremur. Quarum quidem literarum confirmationalium
tenor sequitur in hunc modum: Nos Carolus sextus, Deo gratia etc. Memoriae
commendamus tenore praesentium significantes, quibus expedit universis. Quod
fidelis noster reverendus loannes Josephus Hodermarszky graeci ritus unitorum
electus episcopus Munkacsiensis, suo, et totius eiusdem graeci ritus cleri, in
antelato regno nostro Hungariae commorantis, hominibus, exhibuit, et
praesentavit maiestati nostrae certas benignas literas sacratissimi olim principis,
ac domini Leopoldi primi, romanorum imperatoris, et regis Hungariae etc. utpote
genitoris, et praedecessoris nostri pientissimae recardationis desideratissimi
patentes privilegiales sub dato 23 mensis augusti, anno 1692 iam dudum
praeteriti, in archiducali civitate nostra Vienna Austriae confectas, et emanatas,
quibus mediantibus, idem antelatus dominus genitor, et praedecessor noster,
veluti rex apostolicus, propagationi, et augmento verae, et orthodoxae fidei
romano — catholicae, ac consequenter totius militantis ecclesiae nitori paterne
consultum iri cupiens, universum eiusdem graeci ritus clerum, ut praemissum est,
inspiratione divina iam unitum, et ad verum ovile Christi reductum, contra
universos suos impetitores, seu dominos terrestres, ac quoscunque tandem
turbatores, in benignam protectionem suam regiam recepisse, unionemque
coeptam et feliciter propagatam ulterius quoque operose et diligenter
continuandam clementer statuisse et decrevisse dignoscebantur tenoris
infrascripti. Supplicatum itaque extitit maiestati nostrae nominibus, et in personis
antelati graeci ritus unitorum cleri debita cum instantia humillime, quatenus
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praefatas benignas literas, seu diploma Leopoldinum, omniaque et singula in
iisdem contenta ratas, gratas et accepto habentes litterisque nostris privilegialibus
inseri et inscribi facientes acceptare, approbare, ratificareque clementer
dignaremur. Quarum quidem litterarum tenor talis est: Leopoldus Dei gratia
romanorum imperator, semper augustus ac Germaniae, Hungariae, Bohemiae,
Dalmatiae, Croatiae, Sclavoniaeque etc. rex, archidux Austriae, dux Burgundiae,
Brabantiae, Styriae, Carinthiae, Carnioliae, marchio Moraviae, dux Lucemburgae,
ac superioris, et inferioris Silesiae, Wierthenbergae, Thekae, princeps Sveviae,
comes Habsburgi, Tyrolis, Ferreri, Kiburgi, et Goritiae etc. Memoriae commendamus
tenore praesentium, significantes quibus expedit universis. Quod cum immunitas
ecclesiastica, qua ecclesiae, ecclesiasticaeque personae, et res ipsarum gaudent,
iure pariter divino, et humano, singulariter in praeatacto apostolico hocce regno
nostro Hungariae gratiosis divorum quondam regum praedecessorum videlicet
nostrorum beatae recordationis privilegiis, regnique constitutionibus sancita sit,
eamgue a caesarea, regiaque maiestate nostra (utpote quae specialem inter
reges christianos praerogativam regis apostolici obtinemus) asseri, defendique
conducat, iustum videri, ut quos eadem vera fides, et charitas in eiusdem sanctae
ecclesiae catholicae unitate coniunxit, eiusdemque sacrae matris obedientes filios
eodem in gremio fovet, eodem denique sub capite eiusdem corporis commembra
vivificat, exindeque divini aeque, ac humani favoris, pariter reddit capaces, iure
suo non destituantur. Ex eo nos benigne informati existentes gentem ruthenorum,
quae ante trecentos fere annos transmigratione facta ex Russia in vicinis
Hungariae partibus, potissimum vero in dioecesi Agriensi se se collocavit, ac in
ipso huiusmodi in regnum hocce adventu graeci schismati labe laborabat, quae
Deo auxiliante triginta fere annis proxime evolutis, potissimum assistentia, et
opera pientissimae, ac zelosissimae quondam principissae Sophiae Bathory
coepisse ad unionem, et gremium sanctae romanae ecclesiae redire, nunc vero
virorum apostolicorum conatu, aperta velut patentiori ianua copiosius ad eandem
confluere, sperarique, ut non tantum praenominata tota gens, sed eius exemplo
nationes aliae sub corona regni nostri Hungariae degentes, eodem schismate
extra ovile Christi palabundae ad ipsius obedientiam, et unionem postliminio
reducantur. Interea vero nobis humili cum instantia pro remedio relatum esse, et
illud, quod a quibusdam dominis terrestribus, in quorum videlicet tenutis, et
possessionibus dictae gens ruthenica commoratur, personae graeci ritus, uti
praefertur unitorum ecclesiae, non habita iuris divini pariter, et humani eatenus
ratione, non minus, quam cum in schismate existentes favoribus ecclesiae se
indignos reddebant, adhuc serviliter tractari, aeque ac si naturales eorum subditi,
iobbagionesque forent, iisque adeo, ut praefati domini eorumque officiales, veros
Dei sacerdotes legitime ordinatos, et consecratos, non tantum ad quotidianos
labores serviles instar aliorum colonorum suorum compellere, verum etiam
captivare, verberibus et mulctis afficere aliaque aperte, et directe immunitati
ecclesiastica prorsus, et iniuriosissime repugnantia non tantum circa personas
ipsas ecclesiasticas, verum etiam circa ecclesias, aliaque loca de iure exempta, et
res ipsorum attentare, et perpetrare audeant, quod sane non tantum in populi
huiusmodi ad gremium ecclesiae revertentis, verum etiam in totius christianitatis
scandalum gravissimum vergit, iustamque Dei omnipotentias ac regiam vindictam
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merito provocat. Propter quod nos tum iram Dei avertere, tum scandalum
huiusmodi amoliri, et ex eodem natum palabundarumque adhuc ovium redeundi
obstaculum tollere, insuper zelanti regis apostolici eatenus muneri nostro provida
circumspectione respondere, ex authoritatis nostrae regiae plenitudine per
praesentes benigne declarare voluimus, quatenus graeci ritus sacrae romanae
ecclesiae unitorum, tum ecclesiae, ipsae, tum ecclesiasticae personae, tum
earum res in apostolico hocce regno nostro eadem prorsus immunitate
ecclesiastica gaudere debeant, quae ecclesiae, personaeque ecclesiasticae, et
res fidelium sanctae romanae ecclesiae latini ritus, ex sacrorum canonum
praescripto, et terrenorum principum consensu, indultis, et privilegiis effective
perfrui, gaudereque dignoscuntur. Cuius intuitu nos etiam ulterius sub gravi
indignatione nostra regia severe, firmiterque mandamus, ut a praesentium infra
declaranda publicatione, nullus, cuiuscunque status, authoritatis dignitatis, et
praerogativae potentiaeque fuerit, praedeclarata huic graeci ritus unitorum
immunitati ecclesiasticae aperte, vel occulte, ullo sub praetextu, vel etiam praetensi
usus, et consuetudinis, antequam unirentur, sub velamine audeat contraire,
iisdem prorsus sub poenis, tum ab ecclesiastici, tum a saecularis fori iudicibus,
tum etiam si opus fuerit, a nostra maiestate infligendis, quas fidelium latini ritus
immunitate ecclesiasticam laedentes, de iure, et consuetudine regni incurrunt. Et
hoc quidem universis fidelibus nostris dominis magnatibus, nobilibus, tum
ecclesiastici, tum saecularis fori iudicibus, et iustitiariis, cunctis denique quatuor
statibus, et ordinibus, aliisque quibuscunque subditis nostris praesentium notitiam
habituris, modernis, et futuris, ut si toties nominati graeci ritus uniti in
praedeclarata immunitate se laesos quaesti, coram eis fuerint, eorumque
auxilium, et assistentiam imploraverint, iudicium, et iustitiam eisdem non minus, et
pariter ac latinis sanctae matris ecclesiae fidelibus eadem immunitate gaudentibus
administrare debeatis, et teneamini. Ne vero domini terrestres, in quorum tenutis
eiusmodi graeci ritus uniti commorantur, ansam habeant benignissimae huiusmodi
nostrae dispositioni contraveniendi ex ea ratione, quod exemptione fundorum, in
quibus ecclesiae, parochiae, religuaque ad cultum Dei spectantia consistunt,
onera servilia hactenus eis praestari solita diminuuntur, meminisse eos debere
obligationis suae christianae ad ea, quae cultui Dei necessaria sunt subditis suis
providerenda, ideoque ut habita incolarum cuiusvis loci multitudinis ratione,
ordinariorum loci episcoporum vel ab his exmittendorum vicariorum suorum
generalium, aut archidiaconorum conscientioso arbitrio, ubi, et quantum hi
necessarium pro ecclesiis, parochiis, coemeteriis, scholis iudicaverint, tandundem
fundorum eximatur, in quo si domini terres fors pietatis erga Deum immemores
consentire noluerint, nihilominus Dei cultui assignentur, et ipso facto reddantur
immunes. Eo vero in casu domini terrestres locorum ius patronatus ecclesiarum
sibi non valeant vendicare, donec universa, quae ad hoc obtinendum sacrorum
canonum instituta exigunt, praestitisse comperiantur. Quibus omnibus praemissis
illud etiam per expressam declarandum esse duximus, ut quoniam graeci ritus
sacerdotes coniugati essent, ne filis eorum, utpote liberis parentibus nati,
legitimoque ex matrimonio geniti (nisi sponte colonicales sessiones assumere,
seseque in rusticitatem, servitatemque ipsi redigere vellent) ad servitutem,
statumque eiusmodi non adigantur, etsi qui hactenus adacti essent, libertati
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integre restituantur quoad personas. Nolemus tamen, ut haec declaratio
immunitatis ecclesiasticae graeci ritus unitorum ullo modo suffragetur iis, qui in
schismate, ac erga sanctam matrem ecclesiam inobedientia persisterent. Imo
clementissime exoptamus, ut tam dominorum, quam subditorum, illorum in
exigendis horum in praestandis solitis laborum oneribus molestia, et confusio
vitetur, pro utrorumgue commodo, ut festa tum nobilia, tum articularia et pro
dioecesum varietate ab ordinariis locorum instituta etiam graeci ritus uniti iisdem
diebus celebrent, quibus latini celebrare consveverunt. His illo etiam adstipulato,
quod si sanctorum aliquorum, quos graeca ecclesia singulariter venerari consvevit
festa celebrare voluerint, id fiat consensu ordinariorum quo obtento eidem etiam
diebus festis eorum propriis domini terrestres nullatenus eos possint laboribus
aggravare, sine quorum ordinariorum expresso ibidem consensu novas sui ritus
parochias vel ecclesias eis licitum non sit erigere. Et haec tandem praemissa
omnia, ac iuxta illa praesens etiam caesareo regium diploma, mandatumque
nostrum benignissime volumus, et iubemus per ordinarios locorum in universis
comitatibus suarum dioecesium, in quibus graeci ritus uniti degunt, tempore
congregationum generalium publicari, ut ad omnium, quorum oportet notitiam
valeant pervenire. Si vero quipiam ausu temerario his omnibus reluctantes
apparerent, ordinarii iidem maiestati nostra relationem superinde facere debeant,
quatenus, si opus fuerit, tam evidenti malo severiore etiam manu medela
tempestive adhibeatur. Secus itaque nullus fidelium nostrorum facere praesumat.
Hoc autem benignum diploma, et mandatum nostrum, postquam perlectum fuerit,
reddi semper et restitui volumus exhibenti. Datum in civitate nostra Vienna
Austriae die vigesima tertia mensis augusti anno domini 1692. Regnorum
nostrorum romani trigesimo primo Hungariae, et reliquorum trigesimo octavo,
Bohemiae vero anno trigesimo sexto. Leopold. Blasius laklin episcopus Nitriensis.
loannes Mahalany. Nos ita eiusmodi humillima supplicatione pro parte eiusdem
graeci ritus unitorum cleri apud maiestatem nostram facta, regia benignitate
exaudita, clementer et admissa, praeatactas literas antelati divi condam
imperatoris, et regis Hungariae Leopoldi primi privilegiales diplomaticas, non
abrasas, non cancellatas, neque in aliqua sui parte suspectas, sed omni prorsus
vitio, et suspectione carentes praesentibus litteris nostris privilegialibus, de verbo
ad verbum sine diminutione et augmento aliquali insertas, et inscriptas, quoad
omnes earum continentias, clausulas, et articulos, eatenus, quatenus eadem rite,
et legitime existunt emanatae, viribus que earundem veritas suffragatur, ratas,
gratas, et accepta habentes, approbavimus, roboravimus, et ratificavimus, ac
perpetuo valituras benigne confirmavimus. Harum nostrarum, secreto sigillo
nostro, quo ut rex Hungariae utimur, impendenti communitarum vigore, et
testimonio litterarum mediante. Datum per manus fideli nostri nobis sincere dilecti
spectabilis ac magnifici comite Nicolai llléshazy de eadem, in regia arce nostra
Posoniensi, die 21 mensis iunii, anno Domini 1712. Regnorum nostrorum etc.
Unde nos pro solita nostra in Deum pietate, et solerti in universis iis, quae ad
maiorem cultus divini promotionem, et orthodoxae romano — catholicae fidei
consequenter totius militantis ecclesiae propagationem, nitorem et gloriam
conferre, aut quidpiam momenti addere possent, cura et solicitudine, proque
regali nostro apostolico munere, pro parte memorati graeci ritus unitorum episcopi
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et cleri apud maiestatem nostram facta humillima supplicatione regia benignitate
exaudita, clementer et admissa tum praememoratas Divi quondam domini
genitoris nostri literas confirmationales ac protectionales non abrasas, non
cancellatas, neque in aliqua sui parte suspectas, sed omni prorsus vitio et
suspicione carentes, praesentibusque literis privilegialibus de verbo ad verbum,
sine diminutione, et augmento aliquali insertas et inscriptas, quoad omnes
earundem continentias, clausulas et articulos eatenus, quatenus eadem rite ac
legitime existunt emanata, viribusque earundem veritas suffragatur, authoritate
nostra apostolico regia approbavimus, roboravimus, ratificavimus, ac perpetuo
valituras benignissime confirmavimus. Tum vero propagandae eiusdem graeci
ritus, cum ecclesia romano — catholica unionis, et hinc augendi cultus divini causa,
memoratas concessiones in praeinserto privilegio leopoldino, contentas, ad
comitatus quoque Maramarosiensis clerum et populum, eiusdem graeci ritus cum
ecclesia catholica unitum clementer extendimus. Imo approbamus, roboramus,
ratificamus, confirmamusque et extendimus. Harum nostrarum secreto maiori
sigillo nostro, quo ut regina Hungariae utimur, impendenti communitarum, vigore
et testimonio literarum mediante. Datum per manus fidelis nostri nobis sincere
dilecti spectabilis ac magnifici comitis Ludovici de Batthyan, perpetui in Németh —
Ujvar etc. In arce nostra regia Posoniensi die 21 mensis octobris, anno Domini
1742. Romanorum etc. Reverendissimis etc.

Copie autentificat a, A. N. U., sectia A, Cancelaria aulic a a Ungariei,
fond A. 57, Libri regii, vol. XXXIX, p. 273-274
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STUDIA PAEDAGOGICA

VALOAREA FORMATIVA A PRACTICII PEDAGOGICE

CECILIA SAS

RESUME. LA VALEUR FORMATIVE DU PRATIQUE PEDAGOGIQUE . La mission de
la pratique pedagogique est de former aux etudiants I'autonomie d'action dans des
contextes didactiques divers. Dans le cadre de la pratique pedagogique on etablit le lien
entre la theorie psycho — pedagogique et I'action didactigue proprement—dite. Les
etudiants decouvrent la signification pratique de la theorie acquise et font une
interpretation, une analyse de la pratique dans la perspective theorique qui la fonde. La
formation de la competence psycho — pedagogique des enseignants ne peut pas étre
realisee que par l'interiorisation des modeles d’action didactique.

Prin practicad (praxis) se desemneaza diverse forme de activitate social3,
mijlocite cultural, de transformare a realitatii naturale si sociale, de constructie
materiala si socioculturald. Practica este o activitate transformativa efectiva, cu
rezultate economice, tehnice, artistice, pedagogice, etc.

Formarea competentei psihopedagogice, ca structura complexa si
multidimensionald a personalitatii cadrului didactic, presupune, pe langa asimilarea
teoriei stiintifice referitoare la obiectul de specialitate si la activitatea didactica, si
formarea capacitatii de a opera cu aceste cunostinte, de a le asigura un anumit nivel
de functionalitate, atat in planul restrans al vehicularii continuturilor nvatarii, cat i n
cel mai larg al interconectérii si interactiunii sociale cu elevul si grupul de elevi.”

R. Gherghinescu3 apreciaza ca putem identifica existenta unui model
bimodal al competentei didactice care cuprinde:

» informatii de specialitate si psihopedagogice, cunostinte despre
aspectele tehnice, sociale si umane ale profesiunii didactice

* capacitatea de a opera cu aceste cunostinte, de a le asigura un
anumit nivel de functionalitate, de a opera practic cu ele, atat in
planul restréns al vehicularii continuturilor Tnvatarii, cat si in cel
mai larg al interconectarii si interactiunii sociale cu elevul si grupul
de elevi

! Popescu-Neveanu, P., Dicfionar de psihologie, Bucuresti, 1978, p. 342

2 Mitrofan, N., Aptitudinea pedagogicd, Bucuregti, 1988

3 Gherghinescu, R., Conceptul de competenf{d didacticd, in Marcus, S., Competenfa
didactica, Bucuresti, 1999, p. 11-12
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Asimilarea teoriei de specialitate si a celei psihopedagogice este o conditie
absolut necesara pentru obtinerea performantei in activitatea didactica. Ea nu este
nsa si suficienta

in formarea initiala a cadrelor didactice trebuie realizat un echilibru optim
intre componenta teoretica si cea practica. Alternarea accentului cand pe teorie,
cand pe practica, in procesul formarii cadrelor didactice poate avea efecte
negative. A subordona teoria practicii sau a face din practicd numai o aplicatie
simplistd a unei teorii insuficient inteleasa si asimilaté este la fel de gresit si de
periculos pentru formarea viitoarelor cadre didactice.*

Ridicata la nivel de principiu, aplicarea teoriei in practica dobandeste
semnificatii deosebite din perspectiva formarii initiale (si a celei continue,
deopotriva) a institutorilor, a cadrelor didactice, in general. Competenta si
performanta in activitatea didactica depind in cel mai inalt grad de modul de
organizare a activitatii de invatare a profesiunii, a modului in care este organizat
acest parcurs de invatare in cadrul programului de formare initiala.

Analiza personalitati cadrului didactic, a competentei sale profesionale,
evidentiaza, dincolo de pregatirea sa gtiintifica, teoretica, de strictd specialitate,
necesitatea investirii conceptului de competenta profesionala cu sensul de aptitudine,
maiestrie, talent psihopedagogic. Nu este vorba despre "haruri”, dimensiuni tainice si
mute ale unei individualitdti didactice irepetabile ci de un ansamblu de caracteristici
susceptibile de a fi nu numai analizate obiectiv ci si dobandite, dezvoltate,
perfectionate Tn procesul activ al formarii profesionale.

Numeroase studii experimentele referitoare la competenta in activitatea
didactica (Gonobolin, Pavelcu, Neveanu., Golu, lonescu, Radu, Mitrofan, S.
Marcus, A. Dragu, etc.) releva faptul ca aceasta este o constructie deosebit de
complexa, multifactoriala, o formatiune psihosociopedagogica situata la intersectia
pregatirii stiintifice si de specialitate, cu cea a capacitatii de a rezolva problemele
epistemice, dar si pe cele de natura interpersonala si socioafectiva pe care le
presupune activitatea cu elevii. Corelarea rezultatelor la testele psihologice cu
rezultatele obtinute la probele speciale (capacitatea de a identifica si rezolva situatii
educative, de exemplu) a evidentiat faptul ca diferitele calitati ale atentiei,
inteligentei, limbajului, etc., oricat de Tnalt dezvoltati ar fi, nu se identifica cu
aptitudinea pedagogica, cu performanta si competenta in activitatea didactica.

Factorii psihologici generali si trasaturile de personalitate nu conditioneaza
direct si univoc competenta si eficienta didactica. Ceea ce este semnificativ este
dat de modul in care sunt puse in functiune aceste structuri, modul in care se
specializeaza, se combina, se "vocationalizeaza” dand nastere factorilor functionali,
psihopedagogici si relationali, psihosociali ai competentei didactice.

Componentele structurale ale competentei pentru activitatea didactica nu
sunt nici Tnnascute, dar nici nu rasar spontan, din rutind gi experienta. Ele se
dobandesc printr-o Tmbinare eficienta a culturii psihopedagogice cu practica
scolara, pedagogica, nemijlocitd. Formarea competentei pentru activitatea didactica
este puternic dependenta de modul de modul de organizare si desfasurare a
practicii pedagogice, de masura implicarii individuale, responsabile a studentilor in
procesul invatarii profesiei.’

4 salade, D., Scoala n centrul actiunilor sociale, in Tnvé;‘éméntul primar, nr. 1- 2, 1999, p. 2
® Mitrofan, N., op. cit.
178



VALOAREA FORMATIVA A PRACTICII PEDAGOGICE

Arta pedagogica ca si capacitate de a te pune la dispozitia elevilor, de a le
intelege universul, de ale sesiza si dezvolta interesele de cunoastere, se
fundamenteaza, in mare masura — afirma M.A. Bloch - pe un dar pe care candidatii
la rolul de cadru didactic 1l au sau nu. O buna formare poate ajuta acest dar sa se
dezvolte, daca el exista. Acolo unde, din pacate, nu exista, procesul de formare
(initiald, Tndeosebi) poate "s& atenueze catastrofa pricinuitd de lipsa sa si,
indraznim sa& spunem, sa-i facd mai putin nocivi, mai putin inadaptati pe tinerii
angajati, dintr-o eroare, intr-o profesie pentru care nu erau fé1cu’gi.”6 Din acest punct
de vedere, practica pedagogica are un rol esential. Ea este cadrul in care i se
ofera studentului, viitor cadru didactic, modele de actiune didactica si in care se
realizeaza procesul interiorizarii acestora.

Mecanismul interiorizarii este unul fundamental in teoria psihologica si are
profunde implicatii pedagogice, de natura formativa. Definit ca si cale prin care se
constituie operatiile si actele intelectuale, prin asimilarea actiunilor externe (P. Janet,
Galperin, J. Dewey, J. Piaget), interiorizarea conduce la constituirea de modele
actionale mentale, care vor deveni modele anticipative de actiune, exteriorizate n
comportament. Ele dobandesc astfel, un important rol reglator al activitatii.

In cadrul practicii pedagogice se realizeaza transferul informatiilor asimilate
n orele de teorie psihopedagogicd, de metodicd, de specialitate, aplicarea lor in
conceperea, realizarea gi/sau ameliorarea actiunilor didactice. Practica pedagogica
permite decelarea dificultatilor inttmpinate de studenti, permite corectari, reglari/autoreglari
rapide, "din mers”, interventi ameliorative prompte Tn ceea ce priveste formarea
capacitatii de a lucra cu elevii si "asupra” elevilor.

Formarea cadrelor didactice, a personalitati profesionale a acestora
presupune:’

+ Cunostinte ample, validate stiintific despre predare si invatare

« Un bogat repertoriu de activitati practice

e O personalitate autonoma si responsabila, capabila sa-si asume
un rol dat

Se vorbeste din ce Tn ce mai mult in ultimii ani despre "profesionalizarea”
cadrelor didactice, despre profesionalizarea activitati de cadru didactic.?
Profesionalizarea presupune conturarea, descrierea identitatii profesionale, ceea
ce, in opinia lui E. Paun implica un efort de a construi profesia ca obiect teoretic,
opusa meseriei, ca obiect al practicii cotidiene. Profesia presupune un set de
cunostinte si competente descrise si structurate intr-un model profesional care se
asimileaza pe baze stiintifice.’

Profesiunea este o forma de activitate umana, pusa la dispozitia persoanei
de catre societate, in vederea satisfacerii necesitatilor acesteia si valorificarii

® Bloch, M. A., La formation des enseignats, in Revue Francaise de pedagogie, nr. 3, 1968, p. 9-17
" Green Paper (2000), Internet, htp://tntee.umu
8 Bourdoncle, R., La professionalisation des enseignants, in European Journal of Teacher
Education, 1994, nr. 17, p. 13-23
o Paun, E., Profesionalizarea activitdfii didactice, in Gliga, L., Standarde profesionale pentru
profesia didactica, Bucuresti, 2002, passim
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persoana trebuie s se integreze ca totalitate.’® Formarea profesionald urmareste
modelarea personalitatii Tn scopul crearii/activarii caracteristicilor de personalitate
si a modului de conduitd solicitate de o anumita activitate profesionala.’* Este
vorba, prin urmare, nu numai despre formarea/consolidarea unor deprinderi
specifice, de asimilarea unui ansamblu de informatii referitoare la domeniul de
activitate respectiv, ci si de structurarea acelor caracteristici de personalitate care
sunt reclamate de practicarea acelei profesii.

Modificarile de conduitd realizate prin procesul de formare profesionala
trebuie sa aiba un caracter relativ stabil si s se manifeste nu numai sub forma unor
variatii cantitative (cresterea vitezei/ritmului de executie, reducerea numarului de
erori, a efortului, etc.), ci si sub forma variatiilor calitative. H. Pieron apreciaza ca
se poate vorbi despre o plasticitate profesionala atunci cand transferul se
manifesta Tn gradul cel mai Tnalt, atat in ceea ce priveste ansamblul cunostintelor
profesionale, cat si a modalitatilor de actiune.™

Practica pedagogica are rolul de a forma si dezvolta deprinderi specifice
activitatii didactice, de a "provoca” structurarea intregii personalitati a studentului in
conformitate cu "tiparul” acestei activitati.

Referindu-se la cele doua etape ale formarii profesionale a cadrului didactic —
nvatarea profesiei si exersarea ei — N. Mitrofan apreciaza ca practica pedagogica
oferéa studentilor atat modele de actiune educativa cat gi cadrul optim de valorificare a
teoriei psihopedagogice Tn conceperea si realizarea activitatii didactice.*®

Experimente psihopedagogice au demonstrat faptul ca formarea
capacitatilor implicate Tn realizarea activitatii didactice se poate realiza cel mai bine
in cadrul practicii pedagogice, printr-o concepere si structurare coerenta a cesteia.
(S. Marcus si colab., 1999, N. Mitrofan, 1988 )

N. Mitrofan, referindu-se la perioada formarii initiale a cadrelor didactice, la
procesul invatarii profesiei, apreciaza ca exista o distanta evidenta, "un hiatus ntre
latura teoretica i cea practica in invatarea acestei profesiuni” gi ca "un prim mijloc
de depasire a acestei dificultati il constituie extinderea numarului de ore afectat
practicii pedagogice.”™* Mai mult decat atat, este semnalatd o prapastie intre
metodele utilizate in cadrul formarii initiale a viitoarelor cadre didactice si metodele
pe care acestia va trebuie sa le utilizeze Tn calitate de cadre didactice in munca cu
elevii. "Putem afirma —spune A. de Peretti — ca este vorba despre roluri separate
sau chiar reciproc ostile.”®

E. Georgescu™ remarcd o ingustime nepermisa a sferei competentei
pedagogice pentru invatamantul primar (redusa la aspectele legate de proiectarea
si desfasurarea activitatii cu elevii) ca o consecinta a slabelor preocupari pentru

19 pufan, P., Psihologia muncii, Bucuresti, 1978, p. 40

1 Holban, I., Formarea profesional&, in Probleme de psihologia muncii, Bucuresti, 1970

12 Pieron, H., La formation educative, in Traite de Psychologie applique, IV, PUF, 1955, p.
933-934

13 Mitrofan, N., op. cit.

1 |bidem, p. 175

!* De Peretti, A., Educatia in schimbare, lasi, 1996, p. 96

16 Georgescu, E., Pregatirea pedagogica practicd a cadrelor didactice pentru Tnvatdmantul
primar, in Tnva";‘éméntul primar, 2000, nr. 1, p. 98 si nr. 2-3, p. 123
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definirea si ierarhizarea acestor competente, pe de o parte, pentru elaborarea unui
program de pregatire practica structurat pe ansamblul componentelor activitatii
pedagogice, esalonate pe ani de studii, prin corelarea continuturilor stiintifico-
metodologice, practic-actionale si psihosociale, pe de alta parte.

Principalul obiect al activitati de Tnvatare a profesiei de cadru didactic il
reprezintd modelele de actiune instructiv-educativa, care, interiorizate, devin moduri
generalizate de actiune pedagogica. Astfel, actiunile externe cu obiectul activitatii
pedagogice devin actiuni interne, structurate in ansambluri de natura psihica.

Componenta practica a formarii competentei psihopedagogice devine, in
contextul programului de formare initiala, una fundamentala, aceasta avand o
dubla semnificatie:

» pe de o parte, ea este fiind cadrul, contextul in care i se ofera
studentului modelele de actiune didactica;

* pe da alta parte, practica pedagogica este si mijlocul principal prin
care are loc procesul de interiorizare a actiunilor didactice externe,
prezentate lui ca modele.

Formarea "personalitatii pedagogice™’ a viitorului cadru didactic se poate
realiza numai in gi prin activitatea efectiva de exersare a activitatii didactice, prin
valorificarea si aplicarea informatilor de natura teoretica asimilate, prin
parcurgerea progresiva a diferitelor niveluri si etape care vor asigura interiorizarea
"formulelor” de actiune specifice domeniului didactic. De altfel specializarea
diferitelor forme de actiune umana, a aptitudinilor specifice acestora, s-a realizat in
strénsa relatie cu activitatea umana.

in acelasi timp, practica pedagogicd este cadrul in care studentul
asimileaza acele elemente care vor constitui temelia identitatii sale profesionale si
care se poate dobandi numai prin identificari sistematice, coerente si consistente
cu modele profesionale.

Practica pedagogica are menirea de a forma si dezvolta autonomia
actionala in context didactic, asigurand deplasarea accentului de la achizitii de
informatie, spre formarea si dezvoltarea de capacitati, pe instrumentare practica.

Prin urmare "cresterea ponderii si rolului formativ al practicii pedagogice
devine o necesitate.”®

Practica pedagogica are Tnca un statut ingrat in cadrul sistemului de
formare initiald a cadrelor didactice. Componenta practica , de aplicatie la clasa,
este excedata de concepte si principii generale, formatia teoretica face putin loc
acestei componente. Disjunctia Tntre pregatirea academica de specialitate si
orientarea formarii spre specificul activitatii didactice nu poate fi depasita decat prin
integrare si complementaritate.™

1 Popescu-Neveanu, P., Cretu, T., Personalitatea pedagogicd si aptitudinile didactice, Tn
Revista de pedagogie, 1982, nr. 9
18 Chis, V., Activitatea profesorului intre curriculum si evaluare, Editura Presa Universitara
Clujeand, 2001, p. 239-241
9 |bidem, p. 233
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in ansamblul continuturilor destinate formérii viitoarelor cadre didactice, formarea
prin activitati de practica pedagogica trebuie sa se constituie intr-o dimensiune centrala a
intregului program formativ. Prin si in cadrul practicii pedagogice sunt antrenate toate
continuturile de natura teoretica (de specialitate, psihopedagogice, metodice) precum si
toate structurile psihologice de personalitate ale studentului — viitor cadru didactic.
Activitatea practica, de exersare, permite identificarea cerintelor specifice fiecarui
moment al actului didactic, dar si a capacitatilor interne, individuale ale fiecarui student-
practicant. Acolo se valideazd —sau nu — ceea ce in mod obignuit consideram a fi
aptitudine pentru o anumita activitate. Studentul poate aprecia gradul de concordanta
sau discordanta intre cerintele profesiei si disponibilitatile sale individuale.

Este stiut faptul ca activitatea umana implica un ansamblu de procese si functii
psihice, fiind n acelasi timp expresia directa a particularitatilor psihice ale individului, a
aspiratilor sale, a aptitudinilor si atitudinilor pe care le are, a trasaturilor de
temperament si caracter. Activitatea, Th general si cea de practica pedagogica in egala
masura, este o manifestare a intregii personalitdti, care, pe de o parte, poate fi
cunoscuta, iar pe de alta parte, se dezvolta, se structureaza in stransa legatura cu
specificul activitatii in care este implicat.

Relatia activitate — dezvoltare a personalitatii a fost abordata din perspectiva
unor forme concrete ale activitdti umane: relatia joc-dezvoltare, relatia invatare-
dezvoltare, etc. Se accentueaza astfel ideea ca pe parcursul evolutiei ontogenetice
aceste forme de activitate dobandesc note specifice si au un rol formativ deosebit.

in cadrul si prin intermediul activitati, omul opereazd modificari nu numai
asupra mediului extern ci si asupra lui insusi. Este vorba despre asimilarea, ca
experienta, a rezultatelor pozitive sau negative ale tuturor actiunilor anterioare, ceea ce
contribuie la perfectionarea continua a relatilor cu mediul dar si despre procesul de
invatare pe care omul il poate parcurge numai activ, constient si voluntar. (Z6rgé,
Neveanu, Piaget)

Dezvoltarea personalitdti profesionale a Vviitoarelor cadre didactice se
realizeaza numai in si prin activitatea efectiva de exersare a actului educational, prin
valorificarea si aplicarea informatilor de natura teoretica asimilate, prin parcurgerea
progresiva a diferitelor etape si faze care vor asigura interiorizarea formulelor de
actiune specifice domeniului didactic. De altfel, specializarea diferitelor forme de
actiune umana, a aptitudinilor specifice acestora s-a realizat 1n stransa relatie cu
activitatea, cu diversificarea social — istorica a acesteia. lar pentru ca aptitudinile sa se
formeze si sa se dezvolte este necesara o activitate intensa si structurata progresiv, de
nsugire a cunostintelor, deprinderilor si priceperilor adecvate.”

Aptitudinile si capacitatile "incorporate” in diferite forme de activitate umana,
deci si aptitudinile didactice, nu sunt proiectate direct in individ, formarea lor presupune
actiune individuala, efort personal de decodificare si incorporare, de asimilare activa.
"Omul nu este un produs direct al socialului. Omul este un teren initial, un sumum de
conditii interne, la Tnceput de natura biologica, ier drama devenirii lui ca fiinta sociala
rezida in prelucrarea, transformare acestor premise sub actiunea penetrantd a
laboratoarelor sociale.” **

0 Rosca, Al., Z6rg6, B., Aptitudinile, Bucuresti, 1972
L Golu, P., op. cit., p. 79
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In acest context, practica pedagogica asigura prelucrarea si transformarea
experientelor actionale, "laboratorul social” fiind clasa de elevi, clasa de practica
sau, fntr-un context mai larg, Scoala de aplicatie.

Din acest punct de vedere, practica pedagogica are un rol esential. Ea este
cadrul in care i se ofera studentului, viitor cadru didactic, modele de actiune
didactica si In care se realizeaza procesul interiorizarii acestora. Mecanismul
interiorizarii este unul fundamental in teoria psihologica si are profunde implicatii
pedagogice, de natura formativa. Definit ca gi cale prin care se constituie operatiile
si actele intelectuale, prin asimilarea actiunilor externe (P. Janet, Galperin, J.
Dewey, J. Piaget), interiorizarea conduce la constituirea de modele actionale mentale,
care vor deveni modele anticipative de actiune, exteriorizate Tn comportament. Ele
dobandesc astfel, un important rol reglator al activitatii.

Un rol deosebit in acest context 1l are profesorul formator care trebuie sa
creeze un mediu de invatare Tn care studentul sa se poata valorifica, sa poata
exersa, sa poata solicita sprijin competent. El trebuie sa se transforme intr-un
acompaniator al studentului, punéand la dispozitia acestuia intreaga sa competenta.

Desfasurand activitati practice studentul se modeleaza in conformitate cu
cerintele specifice activitatii didactice, "absoarbe” organic sistemul de actiuni si
operatii specifice activitatii didactice. Se formeaza astfel deprinderile specifice
acestei activitati, deprinderile fiind cele mai evidente forme ale modelarilor realizate
in cursul vietii individuale, adevarate tipare comportamentale construite dupa un
model extern, determinate fiind de sarcinile care sunt efectuate.

Astfel, principiul Tnvatarii prin actiune, cu larga aplicabilitate in practica
educationala in general, capata o relevanta deosebita in planul formarii initiale a
cadrelor didactice. Competenta si performanta profesionala a acestora nu sunt
"haruri” sau dimensiuni tainice ale personalitatii, ci un ansamblu de caracteristici
susceptibile de a fi n nu numai analizate obiectiv ci si dobandite, dezvoltate,
perfectionate in procesul activ al formarii initiale si/sau continue. Ele se
structureaza printr-o Tmbinare eficienta a culturii stiintifice si psihopedagogice cu
practica scolara, nemijlocita.

In cadrul practicii pedagogice se realizeaza fuziunea teoretic — practic/actional,
se realizeaza valorificarea informatiilor, nvestirea lor cu un anumit grad de functionalitate,
li se descopera semnificatia si valoarea practica, iar actiunea practica este orientata,
ghidata de ansamblul conceptual-teoretic asimilat si ridicata la rang de "stiinta”.

Totodata, practica la clasa permite decelarea dificultatilor intampinate de
studenti, permite corectari, reglari/autoreglari rapide, "din mers”, interventii ameliorative
propte in ceea ce priveste formarea capacitatii de a lucra cu elevii gi "asupra” elevilor.

In cadrul practicii pedagogice sunt puse in functiune toate structurile de
personalitate ale studentului, ele se combing, se specializeaza, se "vocationalizeaza”
dand nastere factorilor functionali-pedagogici si relationali-psihosociali ai competentei
didactice.?

Studentii trebuie expusi "lumii reale” a activitatii didactice foarte devreme n
perioada pregatirii lor initiale, sustine T. Barton, in cadrul unui seminar desfasurat
la Sinaia, Tn 2001. Este posibil, afirma acelasi autor, sa identifici la timp studentii

2 Ferry, G., Practica muncii Tn grupuri, Bucuresti, 1970
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care au aptitudini pedagogice innascute si mai ales pe cei care nu poseda aceste
aptitudini. “In cadrul multor sisteme de pregatire a profesorilor s-ar putea evita irosirea
investitiilor daca practica pedagogicé ar avea loc si s-ar evalua mai devreme in ciclul
de pregatlre pentru cariera didactica.”

De aceea formarea competentei pentru activitatea didactica este puternic
dependenta de modul de organizare si desfasurare a practicii pedagogice, de masura
implicérii individuale responsabile a studentilor in procesul nvatarii profesiei.

Necesitatea proiectarii si realizarii unei componente practice coerente a
programelor de formare initiala a cadrelor didactice este avuta in vedere si mentionata
ca cerinta fundamentald a pregatirii pentru profesie atat de catre teoreticieni cat si de
catre pract|C|en| In ultimii ani au fost reluate din ce In ce mai insistent dezbaterile cu
privire la practica studentilor, la semnificatia majora a acesteia din perspectiva pregatirii
pentru profesie, accentuandu-se necesitatea existentei unor relatii sistemice, active,
parteneriale Tntre institutiile de formare a cadrelor didactice si scolile- beneficiari.

Cooperarea trebuie realizatd nu numai in ceea ce priceste practica
pedagogica, desi relatia pe acest palier este fundamentala din punct de vedere
formativ, ci si in planul inovatiilor care se pot aduce in practica instruirii, in general, prin
"difuziunea de savoir”, rezultat al cercetarii, care poate fi infuzat de catre universitati la
nivelul practicilor educationale. Din acest punct de vedere putem identifica S|tuat|| n
care institutiile de formare, pe de o parte, cadrele didactice din Scoala de aphcatle , pe
de alta parte actioneaza complet independent.

Neglijarea practicii pedagogice poate conduce la preluarea prin imitatie a
modelelor de actiune didacticd sau la mult controversatele modele de invatare a
profesiei "din experlent“” Integrarea coerentd a practicii pedagogice in carul
programelor de pregatire initiald a cadrelor didactice ar trebui sa aiba in vedere
urmatoarele aspecte:

» institutionalizarea parteneriatelor dintre institutiile de formare si scolile
de aplicatie

* dezvoltarea unui parteneriat intre institutile de formare si scol,
puternic si benefic pentru ambele parti

« diferentierea sarcinilor specifice diferitilor parteneri implicati T
procesul formativ, intelegerea si asumarea responsabilitatilor
specifice

e pregatirea unor cadre didactice experimentate pentru statutul de
mentor/profesor metodician

* pregatirea profesorilor implicati in  formarea competentei
psihopedagogice a viitoarelor cadre didactice

® Barton, T., Reflecfii cu privire la practica pedagogicd ITn Marea Britanie, in Gliga, L.,
Standarde profesmnale pentru profesia didacticd, Bucuresti, 2002, p. 197
Conceptul de Scoala de aplicatie (scoala de perfectionare profesionald) expus de Holmes
Commission, Tn 1986, Tn SUA, vizeaza si propune un parteneriat reciproc avantajos intre
institutiile educative si vizeazd modalittile de integrare a practicilor educationale cu
studiile teoretice dar si cu cercetarea gi inovarea in invatamant. Potrivit semnificatiilor
acestui concept, institutile de formare a cadrelor didactice trebuie sa se transforme n
centre de imbogatire a cunostintelor dar si de difuzare a acestora, In locuri de intélniri
profesionale si schimb de experienta didactica, integrandu-se astfel formarea initiala cu
furnizarea de tehnologie didactica, dar si cu formarea continua, cercetarea si inovarea in
invatamant. (Eurydice, 2000, Internet, eurydice.org)
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Unul dintre obiectivele activitatilor practice este acela de a plasa teoria si
practica intr — un raport de complementaritate si functionalitate reciproca: pe de o
parte teoria serveste la proiectarea/programarea i controlul  situatiilor
instructiv/educative, pe de alta parte, practica permite contextualizari/particularizari
ale teoriei, posibilitatea reorganizarii si abordarii critice a teoriei.

Practica pedagogica trebuie astfel conceputa si organizata incat sa permita:

valorificarea a ceea ce s-a asimilat din punct de vedere teoretic pana
la un moment dat, prin mobilizarea si aplicarea teoriei Tnh situatii
concrete, reale

evidentierea faptului ca experienta practic - actionald dobandita poate fi
analizata, explicata, interpretata si evaluata pe baze stiintifice, teoretice
pe durata intregului program de formare teoria si practica trebuie sa se
potenteze reciproc

formarea si dezvoltarea autonomiei actionale n context didactic,
asigurand o deplasare a accentului de la achiziti de cunoastere, spre
formarea si dezvoltarea de competente, pe instrumentare practica
valorificarea rezultatelor cercetarii stiintifice Tn conceperea si
realizarea practicii educationale

Conceperea si realizarea sistemica a practicii pedagogice poate conduce
la crearea unei punti de legaturd intre formarea initiala gi formarea continua,
contribuind astfel la perfectionarea tuturor subsistemelor implicate in pregatirea
cadrelor didactice.
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Sfantul Augustin, De libero arbitrio,
editie bilingva, studiu introductiv,
traducere si note de Gh. I. Serban,
control stiintific de Lucia Wald, ed.
Humanitas, Bucuresti, 2004.

Recent, editura Humanitas a
publicat versiunea bilingva a tratatului
De libero arbitrio al Sfantului Augustin,
n traducerea lui Gh. |. Serban. Aparitia
este un bun prilej de jubilatie inte-
lectuald a cititorilor lui Augustin, de
meditatie asupra valorii acestei editii,
de reflexie asupra receptivitati n
raport cu augustinismul in cultura
romana, dar este si locul potrivit al unor
remarci despre nivelul de competenta
al celor care abordeaza literatura
filosofica latina Tn traducerile romanesti
si a circumstantelor in care aceste
traduceri apar.

Cu acest volum, avem inaintea
ochilor, fara Tindoiala, rodul unei
munci de o acribie filologica redu-
tabila, cu o sonoritate n limba ro-
mana demna de cele mai riguroase
idealuri de claritate conceptuala, co-
rectitudine  gramaticala, proportie
estetica, atentie asupra sensului si
profesionalitate a traducerilor. Gh.
Serban, traducator si al Confesiunilor
in limba roméana, a dat o traducere a
dialogului augustinian care face parte
dintre cele mai performante traduceri
din Augustin dintre cate avem.

Existd cateva circumstante in
care aceasta traducere apare, poate
la fel de importante ca si traducerea
insdsi. In  primul rand, volumul
urmeaza editiei bilingve din De
doctrina christiana, publicata anul
trecut in aceeagi colectie in
traducerea lui M. Ciuca si care, n
ciuda unor rezerve conceptuale pe
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care le-am formulat la aparitia
volumului, pare sa sugereze intentia
edituri de a publica cele mai
importante texte ale Sfantului Augustin
in colectia "Paradigme”. Probabil c3,
daca acest lucru se va petrece, ar fi
excelenta abordarea textelor augus-
tiniene majore, cum este importantul
tratat De trinitate sau, pe de alta parte,
esentialul De civitate Dei. Tngir aceste
titluri deoarece aparitia de fatd se
produce intr-o circumstantd si mai
determinata.

Practic, in ultimii paisprezece
ani, Sf. Augustin a fost "vizitat” de
mai multi traducatori si mai multe
edituri, iar constatatarea statistica
aduce cu sine cel putin o ingrijorare
profesionald. Cu ani in urma, Editura
de Vest din Timisoara debuta cu o
versiune absolut discutabila si
amuzanta a Solilocviilor, in tradu-
cerea lui Dan Negrescu. Mai recent,
editura Dacia din Cluj a publicat si ea
0 serie de sase volume ale Operei
omnia augustiniene, proiect Tnceput
dar fatalmente suspendat prin dis-
paritia prematura a regretatului
nostru coleg Vasile Sav. Editura Poli-
rom a publicat si ea cateva volume
din Sf. Augustin, volume de o tinuta
foarte serioasa profesionala. Alte
edituri mai marunte au inceput si ele.
Editura Stiintificd s-a lansat ntr-un
prim volum din De civitate Dei, cu o
traducere obscura si cu un aparat
critic mult sub nivelul inocentei, dupa
care nu a mai urmat nimic. Lista este
mai lunga, iar editura Anastasia
pregateste acum traducerea micului
tratat De natura boni. O asemenea
dezordine accidentala n reluarea
operei augustiniene poate avea, pe
langa aerul ei pestrit si simpatic,
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consecinte culturale previzibile: fie
vom lasa totul deoparte si vom
infiinta o comisie de retraducere a
intregului corpus, fie vom petici prin
traduceri repetate, ceea ce avem
deja. In prima varianta, timpul dilatat
al proiectelor autohtone va face, pro-
babil, ca Tmplinirea ei s& ne depa-
seasca cu mult moartea, iar in cea-
lalta varianta, vom avea intotdeauna
un corpus augustinian incomplet si
neconcordant. De ce este foarte
important acest aspect si de ce folo-
sesc tocmai aceasta ocazie ca sa o
afirm? Pentru ca tocmai consecintele
ei afecteaza deplin calitatea aparitiei
dialogului De libero arbitrio.

In primul rand, traducand fara
discernamant gi plan, traducatorii nu
vor avea opinii unitare asupra
textelor, iar acest lucru poate fi simtit
la nivelul diferentei dintre versiuni. in
al doilea rand, caracterul nesis-
tematic al preocuparilor augustiniene
de la noi a dat nastere unei stari
paradoxale. Nici unul dintre tradu-
catorii lui Augustin in limba roméana
nu are vreo interventie exegetica
prealabila, in care sa dovedeasca
cunoasterea unor aspecte mai subtile
si mai relevante filosofic ale augus-
tinismului, pentru a trece ulterior la
opera de traducere. Pe de alta parte,
nici unul dintre cei care au scris
despre Sfantul Augustin® in limba
roméana nu a produs traduceri. Desi-
gur, ar fi dezirabil ca aceste doua
preocupari sa se insoteasca reciproc.

! Deocamdati singurele referinte care

meritd sa fie luate Tn considerare in anii din
urma sunt lucrarile lui Anton Adamut de la
Universitatea din lasi (Filosofia Sfantului
Augustin, ed. Polirom, lasi, 2002) si ale lui
Alin Tat de la Universitatea din Cluj (Sfantul
Augustin gi filosofia, ed, Viata crestina, Cluj,
2003).
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Dar teza pe care vreau sa o
argumentez este faptul ca disocierea
lor are consecinte absolut stanje-
nitoare in traducerea si ingrijirea
textelor augustiniene.

Acest efect nu este doar relativ
la traducerile din Sfantul Augustin.
Incé In acest caz existd o mai mare
permisivitate din cauza limbajului
retoric al textelor augustiniene, foarte
accesibile filosofic, dar nota generala
a traducerilor din greaca si latina in
limba roméana revine la texte in care
neintelegerile surselor provin din
necunoasterea sensului lor istoric.
Faptul ca nu avem filosofi buni
cunoscatori ai limbilor clasice si nici
clasicigti versati in problemele istoriei
filosofiei provine dintr-o regretabila
atitudine a strategilor invatamantului
romanesc, pentru care limbile clasice
sunt Tn declin institutional pretutin-
deni Tn tara, sectile de specialitate
nu pot produce specialisti deoarece
ele nu sunt cuplate in programele de
studiu cu filosofia, istoria sau
teologia, iar daca reusesti sa entu-
ziasmezi vreun student sa urmeze
limbile clasice ca a doua specialitate,
el va trebui sa plateasca taxe
exorbitante si, cel mai adesea, sa
renunte. O asemenea situatie este
precedentul sigur al unui viitor Tn care
vom avea, ca si azi, clasicisti adesea
buni care fie traduc texte filosofice in
jargonul poetului Mumuleanu, de
acum doua secole, fie ca le traduc
fara sa le inteleaga. Impactul unei
asemenea situatii are cateva efecte
regretabile si asupra versiunii din De
libero arbitrio.

Claritatea si frumusetea tradu-
cerii este umbritd de o serie de
remarci socante pe care le intalnim
in studiul introductiv al volumului. in
Nota asupra traducerii, traducatorul
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afirma ca versiunea sa este prima in
limba roména. Afirmatia este falsa,
regretatul Vasile Sav a publicat deja
0 versiune la Editura Dacia, tot
bilingva, cu doi ani in urma. Este
adevarat ca editura Dacia se afla
intr-un declin de profesionalitate
continuu, iar fatd de traducerea lui
Vasile Sav ne putem exprima multe
rezerve; dar ea este anterioara celei
de la Humanitas. In aceeasi notd a
traducatorului, ntdlnim o afirmatie
care ne trezeste amintiri foarte
neplacute legate de o serie de
referinte ale exegezei ortodoxe roma-
nesti, intens confesionalizate si ideo-
logizate, fatd de augustinism: "Ca si
in cazul altor traduceri din Sf.
Augustin, problemele teologice con-
troversate dintre traditia teologica
apuseana si cea rasariteana au fost
analizate si rezolvate in concordanta
cu gandirea teologica a perioadei
patristice comune (...)". Cum adica
"rezolvate™? Sonoritatea inchizitoriala
a verbului este foarte departe de
standardul academic al unor studii
augustiniene onorabile. Remarca se
confirma cand, in paginile urmatoare,
intdlnim  afirmatii  asemanatoare:
"abia Tn partea ultima a vietii si a
creatiei sale, Augustin va comite cele
trei mari greseli ale conceptiei sale
teologice: despre gratie si har,
despre purcederea Sf. Duh si de la
Fiul si cea despre predestinatie.”
(p.22) Aerul de "greseala” pe care Sf.
Augustin ar trebui sa o ispaseasca,
eventual, odata intrat Tn cultura
romana, nu poate insoti sub nici o
formd o lucrare de tinutd stiintifica
acceptabila, asa cum probabil Tsi
propune sa isi editeze volumele
prestigioasa colectie "Paradigme”.
Numele ei este numele constructiilor
posibile de idei, In care judecatorul

Tngust, neavizat, necunoscator si
indispus sa discute ideile intr-o istorie
indiferenta la criteriul amenda-
mentelor locale nu are loc. Voca-
bularul frazei, de la "greseald” la
etern stridentul si indezirabilul cuvant
"a purcede”, nu poate avea nimic
comun cu studiile augustiniene. Un
asemenea gen de abordare este
dublat de o dizertatie introductiva n
care periplul dezordonat prin istoria
filosofiei nu poate intemeia nici o
exegeza cu sens a textului. De pilda,
autorul afirma (p.13) ca Tnainte de Sf.
Augustin, "libertatea se intemeiaza
deci pe necesitatea inteleasad”, fa-
cand aluzie la un topos filosofic care
tine de o cu totul altéd familie de idei.
Totusi, autorul este convins de
oportunitatea observatiei si continua
informandu-ne ca "sistemele filosofiei
antice” cochetau cu fata-lismul:
generalizarea stoicismului la nivelul
intregii antichitati e un abuz iar
"sistematizarea”  intregii  filosofii
antice este unul si mai mare. De fapt,
intr-o lume stiintificd in care se fac
referinte la pasaje, la fragmente,
poate chiar la scoli si influente,
aceste afirmatii sunt generale si
inexacte. Mai mult, aflam cu stupoare
pe aceeasi pagina "Toate culturile
vechi sunt dualiste”. Care este baza
acestei informatii incredibile? Aflam
din randul urmator: "Ele explica
nasterea universului prin confrun-
tarea a doua principii antagonice:
binele si raul”. In afara faptului ca
afirmatia ramane stiintific suspen-
data, deliciul termenului "antagonice”
trebuie ldsat in seama exegetilor
limbii de lemn a deceniilor trecute. Pe
pagina urmatoare, aflam o trecere in
revista a filosofiei antice (Platon,
stoici, epicurei, sceptici si mate-
rialist). O taxonomie, fara indoiala,
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revolutionara. Absenta lui Aristotel,
tratarea superficiald a celor amintiti
ascunde in realitate faptul ca autorul
studiului nu si-a pus niciodata
problema daca libertatea arbitrului
era intr-adevar o problem& pentru
filosofia antica. Dintre génditorii ma-
terialisti (sic!), lui Heraclit ii sunt
atribuite diverse idei dualiste din care
sa conchidem, probabil, preocuparea
Obscurului  pentru liberul arbitru.
Desigur, nimic mai fals decat aceste
afirmatii. Citind mai departe, ne
sporim deprimarea prin lectura altei
propozitii (p. 18): "Augustin pare sa fi
fost influentat si de doctrina refe-
ritoare la suflet expusa in Eneada
(sic!).” Mai intai, nu "pare”, ci sigur ca
Sfantul Augustin este unul dintre
produsele principale in traditia latina
ale neoplatonismului grec si ca
acesta din urma a supravietuit si prin
corpus-ul augustinian Tn Evul Mediu.
Apoi, Plotin nu are nici o lucrare
numita Eneada, iar Eneada | nu are,
cum sta scris cu un rdnd mai sus,
"cartea a VIll-a” ci Enneadele lui
Plotin sunt o colectie de tratate
separate. La pagina urmatoare,
suntem lamuriti  bibliografic: Ni se
spune Tn nota 29 ca "sursa principala
a paginilor urmatoare” este lucrarea
din 1937 a lui C.C.Pavel, Problema
raului la Fericitul Augustin, studiu de
filosofie morald. Desigur, o0 autoritate
de referintd Tn augustinismul con-
temporan, solutie optima pentru o
compilatie a anului 2004. Fara sa
insistam, nu putem sa ne abtinem de
la citarea unei alte enormitati, in care
"Filosofia antica identifica raul cu
materia” (p. 28). O generalizare stu-
pefianta care nu mai cere comentarii.

Este adevarat, exista Tn studiu
0 sumara si echilibrata prezentare a
problemei liberului arbitru la apologeti
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si Parinti. Tn schimb lipsesc din
studiul introductiv legaturile necesare
cu discutile similare despre liberul
arbitru din contextul filosofiei anti-
chitatii tarzii, pasajele despre Plotin,
Proclus, Nemesius, sau céat de céat o
clarificare a mostenirii medievale a
tratatului augustinian (Anselm, Hugo
din Saint Victor, Bonaventura). In
schimb, este citat frecvent pasajul din
Isaia, 7,9, nisi credideritis, non
intellegetis, fara sa aflam ca el este
istoria unei neintelegeri, avem pasaje
din Hamlet care deslusesc sensul
tratatului  (nu  mai departe de
alternativa "a fi sau a nu fi”), precum
si 0 serie de observatii total nelalocul
lor: un Augustin cu viziuni ecologice
(p. 37), Plotin, "un pesimist indi-
vidual” (p. 41) si o viziune imprudent
triumfalista Tn care crestinismul
devine depasirea fatala a neopla-
tonismului. Un asemenea discurs
rudimentar din punct de vedere
istoric culmineaza cu o afirmatie
incredibila: "Din substanta gandirii lui
Augustin s-au hranit multe spirite
europene. Unele dintre acestea,
precum Anselm, Toma d’Aquino, N.
Berdiaev, S. Bulgakov si altii au dat
problemei raului solutii si explicatii
corecte. Altele Tnsa, precum Leibniz,
Schopenhauer, Jansenius, E. von
Hartmann si protestantii in general
au oferit solutii gresite”. Suntem
edificati. Nu mai existd nimic neclar
n problema raului, iar continentele
total diferite ale istoriei filosofiei sunt
definitiv si triumfal unificate sub
numele generos de "europene”.
Bibliografia acestei lucrari este
defectuoasa. Ea nu contine lucrarile
de referintd Tn domeniul studiilor
augustiniene, singurele care pot da
seama de sensul acestui tratat, dar
presara titluri irelevante in cazul de
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fata, de pe la inceputul secolului XX
in cel mai bun caz si fara referinta la
acest tratat. O nota frapanta o ofera
citarea lui Henri I. Marrou cu celebra
Sfantul Augustin si sfarsitul culturii
antice, un text celebru a carui urma
nu o regasim in constructia studiului,
care se rezuma la o istorie a filosofiei
citit, Tn cel mai bun caz, in Prelegerile
de istoria filosofiei a lui Hegel, lucrare
care nu mai poate avea azi nici o
relevanta informationald in studile
antice si medievale.

Am enumerat toate acestea
dintr-o sincera dragoste de profe-
sionalitate a gestului cultural al editarii
uneia dintre cele mai importante texte
ale Sfantului Augustin. De nestiinta nu
este vinovat traducatorul, ci vina o
poartd un sistem al studierii, cercetarii
si editarii textelor vechi: este dezirabil
si adesea necesar ca traducatorul sa
inteleaga ceea ce traduce (desi reusita
traducerii este, in acest caz fericit al
traducerii lui Gh. |. Serban, indepen-
denta de nivelul studiului). Dar redac-
torii de carte? Dar "controlul stiintific*?
Sau, poate ca acea minima formatie
filosofica sobra pe care structurile
noastre de invatamant universitar ar
trebui s& o ofere macar celor formati in
alte generatii, aici lipsesc.

ALEXANDER BAUMGARTEN

Plotin in diadd nedefinita

Editurile "Humanitas” si "IRI”
au publicat in anul 2003 doua
versiuni separate ale unor tratate
plotiniene, anuntand fiecare o
traducere completa a intregii opere a
lui  Plotin in céate trei volume.
Versiunea de la Humanitas este
semnata de Andrei Cornea, nu este

bilingva, are comentarii masive si
ordoneaza tratatele dupa o serie pe
care Porfir, discipolul lui Plotin, a
presupus-o ca fiind cronologica.
Versiunea de la IRI este semnata de
Liliana Peculea, Gabriel Chindea,
Vasile Rus si de subsemnatul, este o
versiune bilingva, cu comentarii
restranse, lasdnd pentru ultimul
volum partea de aparat critic, care
ordoneaza tratatele Ilui Plotin in
formula, clasica tot dupa Porfir, a
Enneadelor, si publica Tn primul
volum primele doua Enneade. Este,
fara indoiala, un eveniment fara
precedent in cultura roména: doua
versiuni, din doua centre universitare
diferite, poate chiar din traditii de
traducere diferite, lucreaza la versiuni
in limba roméana ale unui autor care a
fost absolut lacunar prezent la noi.
Cu atat mai fericita ar trebui sa fie
posibilitatea unei comparatii ntre
cele doua versiuni cu cat spatiul
filosofiei romanesti era complet lipsit
de rezultatele unui asemenea efort.
Totusi, nici receptarea intentiei de
lucru, anuntata cu timp finainte, nici
receptarea aparitiei volumelor nu a
fost pe masura eforturilor, iar aceasta
intr-un climat cultural in care ne-am
obisnuit sa traducem autorii vechi
sau sa scriem carti despre ei fara ca
nimeni sa nu aiba o obiectie, o
ntdmpinare, ceva de zis, de laudat
sau de blamat.

Din aceste motive, cel mai
important lucru pe care cred ca pot sa
il fac recenzand varianta lui Andrei
Cornea este sa discut n prealabil si sa
intemeiez in mod necesar criteriile
dupd care ne judecam Tincercarile.
Cred ca tocmai asupra acestui punct
suntem foarte precari, iar foarte
putinele Intdmpinari pe care le-am avut
au dovedit aceste lucruri, fie ca ele au
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fost scrise, fie ca ele au fost orale. De
exemplu, am intalnit numerosi amici
care, afland ca la Cluj am organizat
un intreg masterat dedicat antichitatii
tarzii pentru a putea traduce Plotin,
au gandit acest proiect in inevitabila
concurenta cu aparitia de la Humani-
tas; era un fel de zambet subinteles,
complice, de marunta cotaiala aca-
demica, din care rezulta, Tn Tngusta
lor perceptie, ca marele obiectiv al
nostru si al "concurentei” ar fi unul de
categoria turnirului. Pe urma, am
intalnit optiuni la fel de radicale,
pentru care comparatia se punea n
termenii  unei dihotomii definitive
(bun-rau, corect-gresit, "stie dom’le”
— "habar n-are”). Au mai fost si diver-
se gogorite ("nu se vor vinde”, "piata
nu poate inghiti” etc.). S-a si scris ca
versiunea noastra este proasta
pentru ca nu are destule note de
subsol, sau pentru ca am urmat o
ordine porfiriana si nu alta (para-
doxal, stabilita de acelasi), sau ca se
va adresa unui cerc restrans pentru
ca este bilingva etc. Frecventa aces-
tor interventii, mai ales orale, a fost
uneori stupefianta si este cel mai
important motiv care m-a convins de
utilitatea acestei discutii asupra
criteriilor urmate n traducerile din
Plotin. As putea sa invoc un numar
de asemenea criterii: 1) pluralitatea
traducerilor; 2) corectitudinea tradu-
cerii; 3) problema gafelor; 4) ordinea
de editare a operei plotiniene; 5) stilul
si lexicul celor doua versiuni; 6)
publicul celor doua versiuni; 7) miza
lor intelectuala. Voi lua pe rand
fiecare dintre aceste criterii, chiar
daca unele sunt foarte generale si se
aplica oricarei traduceri dintr-un text
clasic, iar discutia acestor criterii
poate fi doar una de principiu, iar
altele sunt mai aplicate celor doua
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carti si vor duce la observatii de
amanunt.

Nu este greu de observat ca
in marile limbi "culturale” traducerile
sunt numeroase $i apropiate tem-
poral: Faggin si Cassaglia in italiana,
Armstrong si MacKenna in engleza,
Brehier si Hadot in franceza. Isteria
dublarii, prin urmare, ne priveste doar
pe noi, iar aparitia a doua traduceri
pe piata nu trebuie sa fie semnul unui
meci care Tsi cere arbitri, ci a doua
eforturi culturale absolut deosebite, a
doua travalii pe acelasi text care pot
castiga mai mult consultdndu-se
decét galopand spre o linie de sosire
imaginara. Este normal si firesc sa
avem doua traduceri, chiar si din
Plotin, deoarece diferenta lor poate fi
tocmai spatiul unei reflectii pe care
soclul unei traduceri unice nu o poate
ingadui. Sunt inca numeroase necla-
ritatile pe care le avem cu noi insine
n istoria filosofiei; sa nu le ignoram
partinind o traducere sau alta. Plura-
litatea unor traduceri nu este, asadar,
semnul unei eruditii care nu mai are
ce face, ci un prim semn al constiintei
intelectuale critice.

In al doilea rand, criteriul
corectitudinii traducerii. Desi este
invocat adesea drept criteriu infailibil
al clasificarii unei traduceri, totusi nu
cred ca el este functional aici. El ar fi
trebuit aplicat cu succes in alte
cazuri, absolut catastrofale, de
traduceri din limba latina facute
neavizat si pe care am mai avut
ocazia sa le amintim. In cazurile de
fatd este vorba de cu totul altceva:
traducerea lui Andrei Cornea este o
elegantd lectie de traducere gi
comprehensiune facutd de un
clasicist care are in urma Republica
lui Platon si Metafizica lui Aristotel;
nu poate fi vorba de "greseli” cum
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vorbim de greselile din majoritatea
altor traduceri facute din Aristotel, de
pilda, in limba romana. La randul
nostru, numarul mare de verificari
prin care a trecut textul, lecturi
comparate, seminarii comune, lasa o
foarte mica posibilitate de strecurare
a unor erori de care sa se amuze
fiecare nesgtiutor, clasificand Tngust si
neautorizat o0 asemenea munca.
Dincolo de criteriul corectitudinii, apar
insa alte criterii, ale gafelor si ale
optiunilor care angajeaza presupozitii
filosofice diferite. lar acestea mi se
par cele mai interesante.

Andrei Cornea a fost primul
care a cautat gafe in traducerea lui
Vasile Rus a tratatului "Despre
frumos”, tiparitd cu mai multi ani n
urma la Oradea. La o parte din ele sunt
gata sa subscriu, Tmpreuna cu
traducatorul insusi: datorate grabei
editoriale, altor circumstante, ele sunt
adesea greu de evitat. Ele supara cu
atat mai mult cu cét ti le descoperi
singur, in tacere, deschizand cartea
dupa ce a fost tiparita; ele pot face
antologia unei ftristeti si a unei
exasperari mai mult decét cinstite: si in
volumul de la IRl am gasit doud (un
"Plotin” scris cu omicron in loc de
omega pe contrapagina de titlu si un
acuzativ rastalmacit la pagina 233, cu
“frumosul Tn reminiscentd” In loc de
"frumosul avand ca scop reamintirea”).
Probabil ca ele tin de o fatalitate pe
care copistii Evului Mediu o Tntruchipau
intr-un mic diavol al erorilor. De aceea,
nu le voi numara niciodata pe ale altuia
decat dacd numarul lor rupe pragul
catastrofei.

in al patrulea rand, problema
ordinii de editare a lucrarilor ploti-
niene. Vreau sa imi afirm convin-
gerea ferma ca nu este nici mai rau
nici mai bine sa publici opera lui

Plotin n ordinea presupus
cronologica a textelor sau 1n
organizarea porfiriana. Argumentele
sunt mai multe. Tmpotriva publicarii
"cronologice”, trebuie spus ca textele
lui Plotin sunt abordari ale unor teme
constante, pe care le aproximeaza
sub accente diferite, dar a caror
osatura este comuna, iar evolutiile
sunt minore. Apoi, Plotin si-a scris
cam toata opera in 15 ani, dupa
varsta de 49 de ani si dupa un numar
de experiente intelectuale care au
putut sedimenta in el constante de
gandire. Apoi, Porfir nu avea cum sa
cunoasca exact aceasta cronologie
daca el insusi declara, in paragraful
4 al biografiei sale, ca Plotin scrisese
deja 21 de tratate (din 64) a caror
ordine nu mai era pentru el, asadar,
foarte controlabila. Pe wurma, in
tratatul 1,1, avand pozitia cronologica
53, exista intrebari legate de natura
vietuitorului la care gasim raspunsuri
in V4, care are numarul 27 1in
cronologie. Aceasta nu demonstreaza
o cronologie inversa, ci suspendarea ei
prealabilda. Un argument in favoarea
editarii Tn Enneade: ca si in cazul
corpus-ului aristotelic, opera lui Plotin
primeste un sens adesea in functie
de interpretii pe care 1i ntalneste.
Unul si acelasi text a produs traditii
de interpretare diferita in Evul Mediu
latin, cand o parte a lui a circulat sub
autoritatea lui Aristotel, si alta traditie
cand textul a fost reluat in Renastere
de Marsilio Ficino, sau altad traditie
cand el a intemeiat neoplatonismul
arab, anterior ambelor manifestari
occidentale. Ce ne intereseaza dintr-un
text vechi? Modul in care el poate
raspunde unor Tintrebari contem-
porane? Atunci 1l decupam si il
mutam n vecinatatea noastra ca
atare. Oare ne intereseaza modul in
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care el sta la originea unor decizii
tacite ale culturii care ne intemeiaza si
la care putem avea acces inter-
pretandu-l din perspectiva efectelor pe
care le-a avut el insugi asupra unor
cititori ulteriori ai lui? Atunci i
respectam tradita de corpus si
spunem cd este mai important sa stim
cum a circulat opera lui Plotin decat in
ce ordine a fost scrisa. Principiul este
valabil pentru oricare autor antic si
medieval. El nu este unul necesar,
alternativa exista oricand, dar discutia
asupra lui fixeaza, Tn realitate, nivelul la
care trebuie sa discutam principiul de
organizare a traducerii operei lui Plotin.

Stilul si lexicul celor doua
traduceri este foarte diferit. Lexicul
traducerii la care particip este voit
simplificat, folosind putind eleganta
baroca a frazei, lasand deoparte
frumusetea literara a textului, n-
cruntandu-se agasat la orice arhaism
pe care ceasurile de seara ale
traducerii le mai pot strecura in text.
Dimpotriva, acest lexic a devenit un
instrument de ridicare la concept a
tot ceea ce suna obscur si poetizat
intr-o traducere bruta. De aici pana la
tehnicizare, simplificare, ruperea
frazelor lungi, uniformizare termi-
nologica, nu mai este decat un pas,
iar echipa la care particip l-a facut
constient. Am mers péna la amanunte:
am preferat pe "cat timp” lui "atata timp
cat”, pe "cand” lui "atunci cand’, etc.,
pentru a salva paralelismul strict
cantitativ al paginii bilingve. Dimpotriva,
in cazul traducerii lui Andrei Cornea,
lipsa textului grec pe pagina "de
dreapta” i-a permis un lexic degajat,
variat, colorat, foarte plastic si
seducator. De fapt, este acelasi stil pe
care |l-am admirat fara nici o rezerva
in Platon. Filosofie si cenzurd, in
Scriere gsi oralitate ... sau in Tnsasi
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oralitatea absolut singulara si
fascinanta a autorului. Dar acelasi stil
Tmi creaza sincere probleme de cititor
in lectura lui Plotin. Voi da un singur
exemplu, agezand fata in fatd doua
pasaje din acelasi tratat IV,8 (6), 4 si
7, In traducerea domnului Cornea si
a Lilianei Peculea (ultima, de fapt, o
traducere lucrata de cei patru in mai
multe Tintalniri comune si care a
cunoscut multe etape intermediare si
poate ca va mai cunoaste pana la
publicarea Tn aceasta primavara a

celui de-al doilea volum de la IRI):

Versiunea
"Humanitas”:
4, lar sufletele indi-
viduale au o na-
zuintd de naturd
intelectuala  spre
reintoarcerea lor la
locul de bastina
(...) Ele guver-
neaza 1 Cer
laolalta cu Sufletul
universal, in felul
in care /dregatorii/
care sint laolalta
cu regele tuturor,

guverneaza
impreuna cu crai-
ul, fara ca ei sa se
coboare din pala-
tele regale.

7. (...) Dar, asa
cum iesirea i
diversificarea inte-
lectuala reprezinta
o coborire pana la
ultimul termen ca-
re e mai rau — caci
nu este cu putinta
/pentru Intelect/ sa
suie peste rangul

Versiunea "IRI”:

4. Sufletele parti-
culare, care <isi>
folosesc  dorinta
intelectuala in con-
versia lor spre fiin-
ta din care provin
(...) ele rdman in
lumea inteligibila
impreuna cu <suf-
letul> universal si
impart cu el dom-
nia h cer, ase-
meni celor care,
alaturdndu-se  u-
nui rege care sta-
paneste universul,
guverneaza cu el
fara a mai cobori
din locurile regale.
7. Tot asa cum
procesiunea inte-
lectuala este o
coborare spre o
limita inferioara
(caci ea nu poate
urca dincolo de
<inteligentd>, ci,
actionand de la
sine si neputand
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sau, ci este nece-
sar ca el, actionind
de la sine si
neputind sa raméa-
na in sine, sa
ajunga piha la
nivelul  Sufletului
prin necesitatea Si
legea firii; aici este
capatul si fina-
litatea sa: in acest
fel el trebuie sa-
ofere pe cel care
vine in  conti-
nuarea sa, dupa
care suie din nou;

ramane in sine,
trebuie sa ajunga
dintr-o  constran-
gere si 0 lege a
naturi pana la
sufletul care i este
tel si sa i tran-
smitd ceea ce
este mai presus,
iar apoi sa revina
<la sine>), tot asa
este si activitatea
sufletului:  lui i
urmeaza cele de
aici, iar deasupra
sa este viziunea

- ei bine, tot asa | celor reale.
este si actua-
lizarea Sufletului:
ceea ce 1 ur-
meaza reprezinta
lumea de Aici, iar
nhainte de el se
afla contemplarea
celor-ce-sint
/ceval.

Am ales cele doua texte
findca ele sunt edificatoare pentru
stil. Nu este vorba de modul in care
ele respecta sau interpreteaza textul
grec; ambele au acelagi continut de
idei si traducatorii lor sunt la fel de
constienti de gramatica textului, dar
au optiuni stilistice diferite; Tn fond,
textele sunt atat de diferite, de parca
nu ar fi ale aceluiasi autor. Primul
text, cel al lui Andrei Cornea, creaza
0 emotie meditativa si atenta, comu-
na cartilor autorului-traducator. Textul
se lasa citit fluent si fura prin
prospetimea stilistica a frazei, du-
blatd de un simt plastic evident. Dar
el lasd nedumeriri conceptuale: ce
este ‘"bastina” sufletului? Pentru
literat, ea este totul, pentru filosof, ea

nu este nimic, deoarece problema
filosofiei grecesti nu prea poate fi
numita "problema bastinii” si nici
tratatele Peri archon nu se vor
traduce vreodata, sper, prin "Despre
bastini”, ci Intotdeauna cu "Despre
principii”. Plotin nu numeste in acest
pasaj conceptul, ci 1l parafrazeaza
(ex hou egenonto — "din care s-au
nascut”, "de unde proveneau”). Pe
urma, este greu de sesizat
conceptual faptul ca regele si craiul
sunt unul si acelasi, desi diversitatea
literara este apreciabild. "Fiintele ce
sunt ceva” ar trebui opuse fiintelor
care nu sunt ceva, desi in realitate
Plotin  opune doar inteligibilul
sensibilului, obignuit de un pasaj din
Sofistul lui Platon sa indice inte-
ligibilul prin participiul verbului a fi,
uneori dublat de corespondentul lui
adverbial. Ambele texte Tsi au, fara
indoiala, frumusetea si justificarea
lor, dar ceva le desparte. Tocmai aici
cred ca gasesc esenta radical diferita
a celor doua produse culturale pe
care le discut: ele sunt scrise pentru
cititori diferiti.

Indraznesc sa cred ca textul
lui Andrei Cornea se adreseaza
acelorasi cititori carora li se adresa i
editia operelor lui Platon gandita de
Constantin Noica in deceniile trecute:
un public diferit de angajamentul
institutional (pe care nici nu avea
cum sa il aiba atunci, dar acum 1l
poate avea), pentru care pariul i
exercitiul culturii este asumarea
radicala a oricarei provocari a
spiritului, de oriunde ar veni ea, in
care autori ai filosofiei grecesti sau
de oriunde aievea pot spune lucruri
majore pe acelasi plan fara o
translatie hermeneutica prealabila.
De pilda, citind seria Platon la care
ma refer, poti vedea Tn el un autor
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care pune problemele fundamentale
ale ontologiei, ocupand un loc decisiv
intr-o philosophia perennis, dar este
mai greu sa 1l vezi ca precursor al
terminologiei neoplatoniciene si mai
greu sa il vezi intr-o constructie
istoricd si hermeneutica. Este im-
portant acest Platon; la fel, este
important un asemenea Plotin. Dar
nu este totul. Intr-un sens absolut
diferit, am gandit traducerea din
Plotin de la Cluj ntr-o serie mai
larga, mergadnd spre texte din
Aristotel, Proclos, Liber de causis si
texte din corpus dionisiacum, pro-
gramate pentru anii viitori, texte cu
terminologie care trebuie redata in
comun si unitar, pentru a deveni
inteligibile. Doar Tinfierbantarea péati-
masa de a construi cursuri clare si
simple, maxim inteligibile pentru
studentul in licenta, pentru tanarul
care nu are nevoie sa stea cu aripile
in cer din cauza gnozei careia i se
simte brusc partas (fara sa fie acesta
deloc cazul traducerii lui Andrei
Cornea, ci cazul celor prea multi care
au vorbit Tn toate universitatile
roméanesti despre autorii vechi fara
sa le cunoasca textele), student care
trebuie sa parcurga rabdator, cu
creionul In mana, cu conspect si cu
acribie, cu dragoste si cu pacienta
textul plotinian, jenat de fiecare
succes rapid si suspect al compre-
hensiunilor totale.

Citesc cu savoare traducerea
lui Andrei Cornea, dar ea tine de un
antrenament intelectual  superior
studiului ordinar al textului. Desigur,
acesta este simultan un compliment
si o limitare onesta a publicului
acestei versiuni. Aceasta limitare
angajeaza finalmente ultimul criteriu
pe care l-am propus: presupozitia
filosofica a celor doua traduceri. Ea
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este diversa si diversifica traducerile.
Am enuntat-o indirect mai sus,
sugerand ca putem vedea autorii
vechi fintr-o conditionare herme-
neutica sau intr-o prezentd perena.
In prima variantd, vom traduce
totdeauna Plotin neincrezatori Tn
faldurile literare ale limbii roméane, cu
buzele subtiate de precizia concep-
tului si cu spaima ca nu vom fi
niciodatd indeajuns de clari. In a
doua varianta, vom aseza in Plotin
experienta filosofului de pretutindeni,
Tn toata plasticitatea si diversitatea ei.

Prin urmare, nu am nici
rezerve, nici ironii de adolescent
savant in fata traducerii lui Andrei
Cornea. Dar cred in demarcatiile pe
care le-am propus. Si mai cred in
faptul ca fireasca incheiere a celor
trei volume de-o parte, trei de alta, nu
sta In amuzamentul unei galerii
reciproce de marginali, ci ntr-un
colocviu comun pe teme plotiniene.
Singura ironie, mai degraba istorica,
priveste insasi traditia  neopla-
tonismului: daca Unul originar este
imparticipabil si doar cu diada propriu
zisa Tncepe istoria spiritului, nu vad
de ce nu ar fincepe si istoria
traducerilor lui Plotin Tn limba roméana
cu doua traduceri.

ALEXANDER BAUMGARTEN

loan Lancranjan, Incercdri de
reabilitare a gandirii crestine medie-
vale, Anastasia, Bucuresti, 2003

Recent, editura Anastasia ne
ofera fericitul prilej de a medita

asupra unei lucrari  dedicate
istoriografiei  filosofiei medievale,
semnata de parintele loan

Lancranjan si publicatd pentru prima
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oara Tn anul 1936 la Bucuresti.
Lucrarea Incercdri de reabilitare a
gandirii crestine medievale este
retiparitd acum cu o prefatd semnata
de protosinghelul lustin Marchis, care
prezinta tragicul periplu al perso-
nalitatii $i a manuscriselor parintelui
Lacranjan n contactul sau cu
securitatea anilor 1945-1965 si cu o
postfata semnata de Bogdan Tataru-
Cazaban care da un sens si
prelungeste istoric tema principala a
volumului:  pluralismul  abordarilor
istoriografiei filosofiei medievale Tn
secolul al XX-lea si critica orizonturilor
intentionale din perspectiva carora este
abordata aceasta filosofie.

Lucrarea  parintelui  Lan-
cranjan denotad o probitate stiintifica
admirabild pentru anul 1936: ea se
remarca Tn primul rand printr-o foarte
aplicata catalogare a principalelor
lecturi clasice ale gandirii medievale:
autorul rezuma 1n linii generale
opiniile unor "stramosi” ai medie-
vistilor, cum ar fi ei considerati azi, de
pilda B. Haureau, M. de Wulf, B.
Geyer, P. Mandonnet sau Martin
Grabmann, dar se remarca n acelasi
timp prin doua atitudini intelectuale
care ne pot trezi admiratia: pe de o
parte, are o distanta apreciabila fata
de paseismul fervorii religioase a lui
N. Berdiaev (pastrand o distanta
academica fata de proiectul "altui Ev
Mediu” al filosofului rus, distanta care
ne trezeste admiratia deoarece
mediul ortodoxiei bucurestene a
anilor 1930-1940 I-ar fi predispus
foarte usor pe parintele Lancranjan la
atitudini patetice). Pe de altéd parte,
autorul introduce in discutia asupra
viziunilor ~ privind  Evul  Mediu
intelectual si o critica a opiniilor lui
P.P.Negulescu (in care vede o
contradictie  fundamentala  intre

istoricul care cunoaste laturile
pozitive ale achizitilor spiritului
medieval si filosoful care deplange o
pretinsd absentd a rationalitatii n
epoca studiatda) precum si a opiniilor
lui Nicolae lorga (caruia 1i apreciaza
integrarea proiectului gandirii cres-
tine medievale intr-o mai larga istorie
a evolutiei ideii de libertate Tn istoria
umanitatii). Aceste doua aspecte fac
din lucrarea parintelui Lancranjan o
configuratie intelectuala persona-
lizata, care depaseste ferm pragul
rezumatelor sovaitoare ale unui
ganditor strain de spatiul medie-
visticii. Dimpotriva, lucrarea pare bine
informata, la nivelul editiilor dis-
ponibile la Tnceputul secolului si
incearcd sa le organizeze intr-o
lecturd in care primeaza analiza
orizontului intentional al istoricul
textelor medievale. Pozitia parintelui
Lancranjan, departe de a apela la
textele medievale pentru a configura
o "filosofie crestind” care constituia o
tema predilecta a polemicilor
franceze ale vremii, apara o lectura
hermeneutica-istorica a  textelor,
vazute ca fundamente ale moder-
nitatii  filosofice in care Ilumea
clericald si lumea laica sunt in buna
parte produsul evenimentelor culturii
medievale si sunt in egala masura
afectate de spiritul modernitatii
europene. O teza de o surprinzatoare
actualitate, pe care o regasim fin
concluziile lucrarii parintelui Lan-
cranjan si care reprezintda una dintre
tezele frecvent vehiculate de istoricii
recenti ai filosofiei medievale, de la
Kurt Flasch la Alain de Libera sau la
Ruedi Imbach.

Exista insa si un alt merit al
lucrarii, raportat exclusiv la anul
apariiei sale, 1936. Este un fapt
destul de cunoscut acela ca in
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aceeasi perioada aparuse lucrarea
lui Mircea Vulcanescu Doua tipuri de
filosofie medievald, reeditata dupa
1990, care relua ideea lui Etienne
Gilson, simplificAnd-o extrem, privind
impartirea filosofiei medievale in
augustinism si tomism. Ideea lui
Gilson, abandonata ulterior sau mult
modificata in istoriile mai recente ale
gandirii Evului Mediu, se regaseste
preluata necritic In lucrarea lui Mircea
Vulcanescu, in vreme ce In lucrarea
parintelui Lancranjan situarea istorica
a evenimentelor gandirii medievale
este mai complexa si supusa unor
lecturi care sunt din start multiple.
Acest din urma aspect ni se si pare
principalul merit al lucrarii.

Cea din urméa parte a cartii
dezvoltd o foarte interesantd pole-
mica cu tipul de lectura a filosofiei
medievale lansat de Etienne Gilson.
Rezervele formulate de parintele
Lancranjan starnesc mirarea si
admiratia noastra prin pozitia lor
comuna: desi ne-am fi agteptat ca ele
sa conduca spre o revendicare si 0
exagerare a valorilor rasaritene de pe
pozitile unui ortodoxism ideologic,
delicatetea intelectuala si probitatea
academicad a parintelui Lancranjan
ofera argumente foarte diferite de o
asemenea pozitie. Pentru a enumera
doar cinci dintre ele, putem rezuma
urmatoarele: 1. lectura gilsoniana a
lasat deoparte din viziunea sa rolul
important al patristicii in recuperarea
neoplatonismului Tn gandirea cres-
tina; 2. de asemenea, efervescenta
spirituala a Renagterii nu poate fi
lasata deoparte in calcularea
efectelor gandirii medievale asupra
spiritului modern; 3. partinirea exa-
gerata fatd de catolicism face din
lectura lui Etienne Gilson o eleganta
urmare a enciclicei Aeterni patris n
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care suprapunerea dintre catolicism
si gloria filosofiei medievale poate
lasa nenumarate aspecte ale acestei
gandiri In umbra; 4. minimalizarea
gandirii laice a Evului Mediu poate fi
si ea o critica a viziunii gilsoniene; 5.
modelul filosofic evoluat al secolului
al XX-lea nu poate intra intr-un dialog
nemediat istoric cu problemele
filosofiei medievale decat cu riscul
echivocului. Mai exista si alte argu-
mente pe care le lasam deoparte,
remarcand totusi ca autorul lor s-a
apropiat foarte mult de un posibil
contraargument la lectura gilsoniana,
fara sa il fi pronuntat totusi: Etienne
Gilson a reconstruit gandirea medie-
vala dintr-un punct de vedere foarte
discutabil, reluadnd majoritatea
episoadelor acestei filosofii ca un
preambul la tomism sau, conform
situarii lor istorice, ca un sir de
degenerari ale ei. (Faptul ca ideea
este amendabila, chiar daca nu o
putem discuta Tn randurile acestui
text, este evident printr-o meditatie
asupra surselor textuale diverse ale
fiecarui secol in parte).

Ideea centrald a cartii parin-
telui Lancranjan sustine, cu o
probitate academicd admirabild, pe
de o parte o pluralitate definitiva a
metafizicilor medievale si, pe de alta
parte, o pluralitate obligatorie a isto-
riografiilor acestei filosofii. In postfata
sa, Bogdan Tataru Cazaban actua-
lizeaza aceasta idee si afirma: "De la
diversitatea rafionalitafilor medievale,
propuséd de Paul Vignaux, la
aristotelismul etic ca alternativd a
Evului mediu altin la viziunea
patristicd si  deprofesionalizarea
filosofiei o data cu Dante si Eckhart,
despre care ne vorbeste Alain de
Libera, de la redescoperirea logicii si
a semanticii medievale si viziunea lui
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J. Aertsen a filosofiei medievale ca
scientia transcendentalis ... asistdm
la 0 succesiune de raspunsuri posi-
bile la intrebarea: care este iden-
titatea gandirii Evului Meidu si cum Ti
putem surprinde actualitatea” (pp.
245-246). Interogatia autorului post-
fetei are un sens editorial mult mai
complex decat simpla interogatie
stiintifica: ea preface cartea parintelui
Lancranjan intr-o adevarata translatio
studii din mediul interbelic in mediul
contemporan, fintrucat cartea este
legata astfel de un proiect al d-lui
Cazaban, anuntat in colectia "Semi-
nar. Filosofie” a editurii Polirom din
lasi, relativ la o discutare detaliata si
"adusa la zi” a problemei pluralitatii
metafizicilor medievale. Acest legato
Cu opera antecesorului nostru nu
poate decét sa dea sentimentul nobil
al unei continuitati firave dar prezente
a studiilor de filosofie medievala in
spatiul cultural roméanesc.

ALEXANDER BAUMGARTEN

Szegd Katalin, Gondolatutak
(Drumuri de géandire), Editura Pro
Philosophia, Cluj, 2003

Are oare filozoful propriile
sale cai, nebanuite de omul de rand,
nefilozof? Care sunt drumurile unui
filozof?

Filozoful foloseste aceleasi
cai, ca oricine. Nu are un teren de joc
privat, se plimba pe drumurile comune,
ale noastre, ale tuturor. Deosebirea
consta n faptul ca filozoful rareori “se
deplaseazd”, de cele mai multe ori e
n “drumetie” si deseori “poposeste”.

Sa presupunem, coboara din
tren Tn gara unei metropole. Vede
ceea ce vedem si noi: oameni,

tramvaie, cladiri si reclame uriase pe
marginea drumului. Un afis urias,
care face reclama unei marci de tigari.
Nefilozofului, daca e fumator, ii va lasa
gura apa si, cu prima ocazie, va
aprinde o tigara. Daca nu e fumator, va
fi usor enervat de faptul ca se face
reclama unui lucru care este daunator
pentru toata lumea. La ce se gandeste
filosoful, indiferent ca e fumator sau nu,
cand se intalneste cu un afig urias, ce
face reclama pentru tigari? La Imma-
nuel Kant. La imperativul categoric al
respectului fatd de fiinta rationala, la
deosebirea neta stabilita de filosoful
german intre lucru si persoana. In
continuare problema nu va fi a fuma
sau nu, ci daca este inca valabila
asertiunea lui Kant, precum ca
persoana nu are pret, spre deosebire
de lucruri. Asta deoarece drumul
filosofului incepe pe trotuarul dominat
de reclama uriasa si se continua in
gandire. Maxima lui Descartes are o
semnificatie  speciala in  cazul
filozofului: numai meditand, exista ca
filosof.

Volumul “Drumuri de gandire”
reuneste texte in care se cristalizeaza
impresionanta viatd de cugetare a unui
filosof: profesoara Szegd Katalin. O
viatd in continuu dialog cu prede-
cesorii; Descartes, Spinoza, Hegel,
Nietzsche si mai ales Kant. O viata
dedicata ducerii mai departe a traditiei,
reevaluarii selective a acesteia, pentru
a o salva de uitare. Toate acestea din
convingerea ca Uuitarea traditiei este
uitare de sine. Traditia tagnind din
trecutul istoric - indiferent de valoarea
ei pozitivda sau negativa — este fortd
vie. In epoca digitalititii se vorbeste
despre moartea traditiei, dar autoarea
este de parere ca ar trebui vorbit mai
degraba despre o incrancenata dorinta
de uitare. Adevarata problema suna
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astfel: cum este posibila Thnoirea pe
fundalul fidelitatii fata de traditie?

Raspunsul la aceasta intre-
bare 11 gasim in cele peste 400 de
pagini ale culegerii sale de studii.
Primul bloc cuprinde studii de istoria
filozofiei (Filozofia puterii, Amor Dei
intellectualis, Problema libert&fii n
filozofia lui Leibniz, Problema mora-
litédfi in filosofia lui Hegel, Nasterea
filozofiei viefii, Filosoful duratei si al
elanului vital, Descartes 1n inter-
pretarea lui Husserl, Despre con-
cepfia eticd a lui George Edward
Moore, Axiologia lui Somlé Bddog).
Dialogul este purtat cu unii dintre cei
mai reprezentativi filozofi ai géandirii
moderne si contemporane: Descar-
tes, Spinoza, Leibniz, Hegel, Niet-
zsche, Husserl, Bergson — si are ca
fundal murmurul filosofic al secolelor,
din care se detaseaza, ca o referinta
permanenta, glasul lui Immanuel Kant.

Al doilea bloc cuprinde mai
ales textele prezentate dupa anul
1990 la unele conferinte, in care
pretextul meditatiei e oferit de relatia
dintre filozofie si religia crestina
(Provocérile filosofiei Tn  lumea
secularizatd, Este religia concepfie
despre lume?, Filosofia greacd si
scrisorile  Sfantului Pavel, Despre
natura tradifiei, Scrisori filosofice),
respectiv de teme actuale: reclama,
specificul culturii noastre vizuale.

Al treilea bloc reediteaza
interesantele si pertinentele introduceri
scrise de autoare la doua culegeri de
texte, una din filosofia Renasterii, a
doua din filosofia iluminista.

Fiecare bloc raspunde, in
felul sau, la intrebarea fundamentala
a cartii: cum este posibild innoirea pe
fundalul fidelitatii fata de traditie?
Raspunsul celui de-al treilea bloc
este: traditia trebuie cunoscuta,
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inteleasa, traitd, si acest lucru este
posibil numai daca reintegram géandirea
filozofilor in propriul lor timp istoric. Nu
are sens sa ii masuram pe ganditorii
renascentisti cu rigla postmoderna; pe
de o parte, este imposibil, deoarece ei
pot fi receptati doar prin raportare la
propria lor contemporaneitate; pe de
alta parte, este periculos, deoarece se
pierde astfel semnificatia ce poate fi
actual relevanta.

Raspunsul celui de-al doilea
bloc este: de fiecare data cand ne
raportam la trecut facem o selectie.
Important este sa constientizadm
criteriul acestei selectii, sa stabilim de
pe véarful carui munte privim vaile
istoriei? Pentru autoarea acestor studii
punctul de referintd este inaltimea
Golgotei. Privitd de aici, istoria i n
special istoria gandirii capata sens.

Primul si cel mai impre-
sionant bloc ofera un model al
interpretarii  comprehensive. Istoria
filosofiei se poate face Tn mai multe
feluri; prin simpla, dar obiectiva
prezentare a gandirii unui autor, prin
raportarea in principal critica — la
autor, prin folosirea autorului de
referintd doar ca pretext pentru
proprile noastre idei. Modalitatea
aleasa de autoarea studiilor din acest
volum este - poate — cea mai umana:
se ocupa doar de filozofi cu care, cel
putin in parte, se poate identifica, se
straduieste sa inteleaga “dinauntru”
gandirea acestora si distileaza apoi
acele continuturi pe care le simte azi
relevante. Nu ne putem ocupa cu
filozofi pentru care nu simtim
afinitate, deoarece fard o temporara
punere in parantezd a spiritului critic,
nu 7i vom putea patrunde, nu 1i vom
putea intelege. Critica poate veni
doar dupa acest travaliu de asimilare.
Astfel se explica faptul ca acele
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scrieri ale autoarei care provin din
anii puternic cenzurati ai regimului
anterior, nu trebuie rescrise 1in
limbajul actual, pentru ca nu au fost
scrise niciodatd n limbaj marxist.
Limbajul lor este limbajul dialogului
sincer cu traditia.

Mesajul ce se cristalizeaza
din drumurile de gandire ale lui
Szeg6 Katalin este: Tnnoirea 1n
filosofie, precum 1n orice alta sfera a
culturii este posibila tocmai prin
iubirea fidela a traditiei.

GIZELA HORVATH

Barsony Istvan, Papp Klara, Takacs
Péter, Az urbérrendezas forrasai
Bihar  varmegyében  (lzvoa-rele
reglementdrii urbariale din comitatul
Bihor), vol. I, Az Ermellék és a Sarréti

jaras, Debrecen, 2001, vol. I, A
szalontai és a varadi jaras,
Debrecen, 2003, vol. lll, Belényesi

jaras, Debrecen, 2004, 361 + 345 +
283 p.

Trei membri ai colectivul de
cadre didactice de la Institutul de
istorie al Universitatii din Debrecen,
Barsony Istvan, Papp Klara si Takacs
Péter, la care se mai adauga
doctorandul Szerdahelyi Zoltan si, nu
in ultima instanta arhivista Lengyel
Katalin, au publicat Tn perioada 2001
— 2004, unul din cele mai importante
izvoare privitoare la viata ruralda a
comitatului  Bihor: reglementarea
urbariald a comitatului Bihor din 4
noiembrie 1769, in baza caruia s-a
efectuat reasezarea  raporturilor
taranesti locale si mai ales ancheta
situatiei de facto a acestora 1in
momentul in care s-a TInceput
introducerea urbariului general.

Daca textul reglementarii are
doar doua pagini, ancheta, compusa
din noua intrebari, la care au trebuit
sa raspunda absolut toate comu-
nitdtile rurale din Bihor, este cu
adevarat uriaga: 264 (districtele
Valea lerului si Sarrét, din primul
volum), 239 (districtele Salonta si
Oradea din cel de-al doilea volum),
respectiv 224 (districtul Beiusului) de
pagini. In total 727 pagini tiparite,
care contin raspunsurile date la cele
noua intrebari care au Tncercat sa
sondeze realitatea lumii rurale, date
in perioada octombrie 1769 — martie
1770, de 436 comunitati rurale din
comitatul Bihor, ceea ce inseamna
91,3% din totalul acestora. Actele
originale se gasesc 1in fondul
Congregatiei nobiliare ale comitatului
Bihor care sunt pastrate in Arhiva
judetului Hajdu-Bihar din Debrecen.

Publicarea acestor veritabile
izvoare ale istoriei rurale a Bihorului
din secolul al XVlll-lea este cu atit
mai merituoasa cu cat raspunsurile
formulate — Tn mod absolut liber! — de
conducerile locale ale satelor biho-
rene (contrasemnate de notarii locali
si doi sau trei membri ai comisiilor
comitatense care au facut con-
scrierea satelor, reprezentantii auto-
ritatilor domeniale fiind excluse din
intreaga intreprindere), zugravesc un
tablou complet, al tuturor detaliilor
vietii satelor, de la tehnologiile
agricole aplicate la posibilitatile de a-
si valorifica produsele pe piete,
marimea obligatiilor fata de stapanul
domenial gi fatd de stat, existenta
unor surse de materii prime
neagricole (lemne de foc si de
constructie, trestie etc.), conditia
sociala a locuitorilor (iobagi perpetui,
iobagi de libera migratie, jeleri etc.),
existenta unor paméanturi libere
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obtinute din defrigare etc. lar
conducerile locale au profitat de
ocazie, Thsirand nu numai beneficiile ci
si maleficiile, uneori facand adevarate
istorii ale raporturilor cu stapanii
domeniali care merg in urma péana la
inceputul secolului al XVlll-lea si
incercand sa gaseasca sursa starii lor
de la nivelul anilor 1769 — 1770. lar
informatiile curg cu nemiluita, zugra-
vind un tablou copios al starii taranimii
bihorene de a carei realitate si
corectitudine nu avem nici un motiv sa
ne Tndoim. Din acest punct de vedere,
dincolo de informatiile istorice de mare
utilitate pe care le ofera specialistului
interesat in istoria lumii rurale, lucrarea
poate constitui chiar si o lecturd
captivanta pentru nespecialistii care ar
dori eventual sa cunoasca direct lumea
satului secolului al XVlll-lea, dar si
specialistilor interesati in sociologie
rurald ori etnografie.

Dincolo de publicarea seaca,
specifica, dupa toate regulile
disciplinei a documentului, cei trei
autori si ajutoarele lor au dotat
lucrarea cu céteva anexe extrem de
utile: un vocabular explicativ al
termenilor speciali folositi in izvor, pe
care le cunosc doar cei versati in
domeniu, unitati de masura, si tabele
urbariale pe districte, care finsu-
meaza toate informatiile cuprinse de
declaratiile satelor privind numarul
unitatilor impozabile (capi de familie),
marimea sesiilor taranesti si cate-
goria lor, pe localitati, insotite de
numele stapanului domenial. Ca
atare, lucrarea poate servi si de
manual de istorie agrara aplicata
pentru studentii facultatilor de istorie,
dar si — mai ales — specialigtilor care
doresc sa faca cercetari comparative
la scara mai mare de teritoriul unui
intreg comitat.
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Ceea ce ni se pare cu totul
iesit din comun si, ca atare, demn de
remarcat, este sprijinul pe care
autorii — altminteri cu totii reputati
specialisti Tn domeniu, cu numeroase
publicatii dedicate chestiunilor rurale
scoase la lumina n ultimele doua —
trei decenii — l-au primit atit de la
comunitatea stiintifica (un grant finan-
tat de Ministerul ungar al educatiei,
dar si de sprijin financiar din partea
filialei din Debrecen al Academiei de
stinte din Ungaria), cat si de la
autoritatile locale din nu mai putin de 12
localitati rurale marunte din judetul
Hajdu-Bihar care, lucru foarte bine
cunoscut, nu au bugete exagerat de
opulente, dar au fost curioase sa fsi
cunoasca direct un moment altminteri
important din istoria lor. Ceea ce, trebuie
sa recunoastem, in partile noastre este
un fapt destul de neobignuit.

Meritul stiintific al celor trei
autori de a fi publicat un document
de asemenea proportii si importanta
este incontestabil. El poate servi atit
istoriografiei ungare, cit si celei
romanesti, constituindu-se intr-un
model stralucit de abordare a
publicarii izvoarelor esentiale, fara de
care interpretarea istorica (in cazul
de fata al istoriei agrare) pluteste intr-
o relativitate paguboasa. Tn ultima
instanta, lucrarea celor trei profesori
repune accentul pe datoria publicarii
izvoarelor istoriei locale, capitol la
care ambele istoriografii sunt — una
mai mult, cealaltd mai putin — inca
deficitare. Este cert ca, dupa aparitia
acestei lucrari monumentale, nu se
mai poate scrie istorie agrara central-
europeana fara consultarea lor.

GHEORGHE GORUN



ERATA

In numarul 2 din anul 2003 al revistei noastre din motive tehnico — redactionale la
studiul Antimodernism in Rusia de astdzi? de la p. 33 — 44 s-au strecurat doua erori
regretabile pe care le indreptam pe aceasta cale:

1. Autorul studiului este Ernst Christian Suttner si nu Erich Christian Suttner

2. Asteriscului de la sfarsitul studiului ar fi trebuit sa-i corespunda la subsolul p. 44
urmatorul text: Traducere din limba germana de loan Eugen Clintoc; controlul
traducerii de Alexandru Buzalic.

Rugam cititorii sa faca corecturile de rigoare, iar pe cei afectati de erori sa accepte
scuzele Redactiei si Editurii.
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