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STUDIA THEOLOGICA

CONSECINTELE CANONICE ALE UNEI ECLEZIOLOGII
EUHARISTICE

PETER ERDO

RESUME. CONSEQUENCES CANONIQUE DUNE ECCLESIOLOGIE
EUCHARISTIQUE. Aupres le nouvelle Code du Droit Canonique pape Jean
Paul Il afirme dans la Constitution Apostolique "Sacrae Disciplinae Leges" que
cette code fait une traduction en langue canonique ce le ecclesiologie de
Concilium Vatican Il. Auprés can. 897, I'Eucharistie est d'une major
importance parce que est un realiteé constitutive (CD 11; can. 369) parmi
s’exprime I'unité du Peuple du Dieu, donne laautorite a sacerdoce et dans la
celebration implique la participation d’Eglise.L’aspect eucharistique est
indispensable pour une Eglise locale et d'ici pour I'Eglise Catolique. La
discipline sacramentale, en concret de I'Eucharistie s’exprime aujourd’hui
dans une maniére adequate par expressions juridique et canonique.

. Introducere

Promulgand noul Cod de Drept Canonic, loan Paul al ll-lea subliniaza in
Constitutia Apostolica Sacrae Disciplinae Leges ca "acest nou cod ar putea fi inteles
ca un mare efort de a traduce in limbaj canonic ... ecleziologia conciliarg"." n deceniile
postconciliare tocmai interpretarea acestei ecleziologii a devenit un argument foarte
discutat. In aceasta discutie, ntr-un document din 28 mai 1992 Congregatia pentru
Doctrina Credintei ia pozitie tratdnd unele aspecte ale Bisericii ca si comuniune; un
capitol (capitolul 111) este dedicat si chestiunilor legate de ecleziologia euharistica. Data
fiind importanta temei, vom incerca ntr-un prim rand sa facem o privire de ansamblu a
doctrinei euharistice conciliare, subliniind punctele cele mai relevante pentru doctrina
asupra Bisericii, apoi vom face acelasi lucru si pentru dreptul canonic. Dupa acestea
vom aminti numeroasele consecinte juridice ale acestei doctrine deja canonizate in
actualul Cod in vigoare si in legislatia succesiva. in sfarsit, vom examina unele puncte
speciale, atat cele teologice mentionate de Congregatie, intrucat ele au o relevanta
canonica, cat si cele ce rezulta recent din literatura canonica.

! Cost. Ap. Sacrae Disciplinae Leges, 25. I. 1983, in AAS 75 (1983), partea Il, XI; text Tn
italiana Tn Enchiridion Vaticanum, 8/628
? Scrisoarea Communionis notio, in AAS 85 (1993), p. 838-850
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[l. Aspecte ecleziologice ale doctrinei conciliare si a magisterului mai recent
asupra euharistiei

II. 1. Unitatea aspectelor Euharistiei

Conciliul Vatican Il subliniaza unitatea organica intre sacrificiul si cina
euharistica pe de-o parte, si participarea activa a credinciosilor la Liturghie ca si
consecintd a naturii teologice a Euharistiei (SC 47-48). In invatatura lui loan Paul I,
Euharistia este prezentata in toate cele trei aspecte ale sale, ca un unic sacrament: "El
este in acelasi timp sacrament — sacrificiu, sacrament — comuniune s$i sacrament -
prezenta. Si intrucét este adevarat ca euharistia a fost mereu si trebuie sa fie in
continuare cea mai profunda revelatie si celebrare a fraternitatii umane a discipolilor si
a confesorilor lui Hristos, pentru a manifesta aceasta fraternitate nu poate fi tratata doar
ca o0 «ocazie». In celebrarea sacramentului corpului si sangelui Domnului, trebuie
respectata deplina dimensiune a misterului divin, in deplinul sens al acestui semn
sacramental, Th care Hristos, prezent ih mod real, este primit, «sufletul este umplut de
har si noua ne este data chezasia vietii viitoare». De aici deriva datoria unei riguroase
respectari ale normelor liturgice si a tuturor celor ce marturisesc cultul comunitar adus
lui Dumnezeu Tnsasi".®

Din aceste motive teologice Codul trateaza despre toate aspectele legate
de Euharistie intr-un singur titlu, al carui prim capitol este dedicat celebrdrii
euharistice, care este sacrificiu si din care face parte comuniunea (cann. 899-
933).* Cel de-al doilea capitol trateazd despre pdstrarea si venerarea Euharistiei
(cann. 934-944), in timp ce al treilea capitol are ca obiect oferta data pentru
celebrarea Liturghiei (cann. 945-958).

Il. 2. Elemente ecleziologice particulare

n doctrina Conciliului Vatican 1, Euharistia este prezentata ca fiind centru
si culme a celebrarii tuturor sacramentelor (AG 9,2), izvor si culme a intregii vieti
crestine (LG 11; cf. can. 897), izvor si culme a intregii evanghelizari, careia 1i sunt
strans legate si subordonate toate sacramentele, toate ministerele ecleziastice si
toate operele de apostolat (PO 5,2). In acest sens, teologii au subliniat ci cele
sapte sacramente constituie un «cosmos» interdependent si bine ordonat, al carui
ax principal porneste de la sacramentul de baza («Grundsakrament») al botezului
pana la sacramentul central («Zentralsakrament») al Euharistiei, in care structura
sacramentala a Bisericii se exprima mai exact.”

Redescoperirea dimensiunilor teologice profunde ale ecleziologiei euharistice au
dus la rezultate deosebite. Magisterul eclezial subliniaza importanta aspectului euharistic
pentru a clarifica natura teologica a unitafii Bisericii. Unitatea si indivizibilitatea corpului
euharistic al Domnului cuprind unicitatea Corpului Mistic, adica a Bisericii care este una

® Enciclica Redemptor hominis, 4 martie 1979, in AAS 71 (1979), p. 257-324, n. 20; textul
in italiana Tn Enchiridion Vaticanum, 6/1254

* Cf. Communicationes 4 (1972) 51-52

® Cf. Scheffczyk, Aspekte der Kirche in der Krise. Um die Entscheidung fir Konzil
(Quaestiones non disputatae 1), Sielburg, 1993, p. 36
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si indivizibila. ® Astfel, chiar Euharistia exclude ca adunérile si Bisericile particulare sunt
autosuficiente sau ca fiecare grup adunat in numele lui Hristos are Th sine toata
puterea Bisericii.” Tn baza aspectului ecleziologic al Euharlst|e| unii autori au inceput
tratatul juridico-canonic despre sacramente cu acest sacrament.® Principiul structural al
Codului este diferit: acesta urmeaza ordinea initierii crestine punand normele despre
Euharistie dupa cele ale botezului si al mirului.

[ll. Concretizarea semnifica fiei Euharistiei Tn drept
Semnificatia Euharistiei pentru viafa Bisericii se concretizeazd — mai ales
conform can. 897, dar si conform intregii normative a Codului — Tn urmatoarele
puncte.
[ll. 1. Rolul constitutiv al Euharistiei pentru Biseric a

Biserica traieste si creste incontinuu prin Euharistie. Astfel, Euharistia este
o realitate constitutivd pentru Blsenca Biserica face Euharistia si invers, Euharistia
face Biserica (cf. CD 11; can. 369).

Rolul constitutiv al Euharistiei pentru Biserica consta mai ales in rolul sau de
izvor gi expresie a unitatii Bisericii. Aici este vorba despre un raport dialectic. Prin
Euharistie se exprima si se efectueazd unitatea poporului lui Dumnezeu si se
desavarseste edificarea Corpului lui Hristos (cf. 1 Cor 10, 17). De aceea comuniunea
ecleziastica apare si se realizeaza cat mai deplin in Euharistie, sacrament al unitatii
Bisericii. Comuniunea in cele sfinte cu fratii crestini separati (mai ales cu cei ne-
orientali) are limitele sale tocmai din aceasta cauza. In acest sens, Conciliul Vatican Il
fnvata: "comunicarea n cele sfinte nu trebuie considerata ca un mijloc ce trebuie folosit
fara discernamant pentru restabilirea unitatii crestinilor. Aceasta comunicare depinde
mai ales de doua principii: semnificarea unitatii Bisericii si participarea la mijloacele
harului. Semnificatia unitatii Tmpiedica, n majorltatea cazurllor aceasta comunicare.
Uneori, pentru obtlnerea harulw este recomandabild” (UR 8,4)."°

De aici reiese principiul adoptat de Cod pentru aceastd comunicare (cf.
cann. 844, 8§ 1; 908). De fapt, conform directoriului ecumenic: "Sacramentul este o
actiune a lui Hristos si a Bisericii prin intermediul Spiritului. Celebrarea unui
sacrament intr-o comunitate determinata este semnul realitatii unitatii sale in
credinta, in cult i in viata comunitard. Ca si semne, sacramentele, in special
euharistia, sunt subiecte de unitate ale comunitatjii crestine si de viata spirituald si mijloace
pentru a le incrementa. Ca urmare, comuniunea euharistica este legata, in mod
inseparabil. de deplina comuniune ecleziala si de expresia sa vizibila".*

Congregatla pentru Doctrina Credintei, Scrisoarea Communicationis natio, nr. 11
" Ibidem. Cf. J. Ratzinger, Nota teologlca n Congregatia pentru Episcopi, Direct. La visita "ad limina
apostolorum" 29 iunie 1988, in Enchiriodion Vaticanum, 11/1134-1137
8 R. Ahlers, L. Gerosa, L. Miiller, (edit.), Ecclesia a sacramentis. Theologische Erwagungen zum
Sakramentenrecht, Paderborn, 1992, p. 13-25; P. Kramer, Kirchenrecht I. Wort-Sakrament -
Charisma, Stuttgart - Berlin — Kdln, 1992, p. 69-79
% Cf. H. De Lubac
0 Text in italiana in Enchiridion Vaticanum 1/528
Consiliul Pontifical pentru promovarea unitatii crestinilor, Direttorio per 'applicazione dei principi e
delle norme sullecumenismo, 25 martie1993, nr. 129 (Documenti: Santa Sede 20), Bologna, 1993,
58; cf. Secretariatul pentru Unitatea Crestinilor, Direct. Ad totam Ecclesiam, 14 mai. 1967, nr. 55, ih
AAS 59 (1967) 590, text in italiana Tn Enchiridion Vaticanum 2/1248; Secretariatul pentru Unitatea
Crestinilor, Instr. In quibus rerum circumstantiis, 1 iunie 1972, nr. 2, in AAS 64 (1972), p.519-520
5
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Rolul Bisericii ca semn si izvor de unitate se situeaza in contextul deplinei
comuniuni cu Biserica. "In interiorul deplinei comuniuni de credinta, comuniunea
euharistica este expresia acestei comuniuni si deci a unitatii cre§t|n|Ior si, In acelagl
timp, mijlocul care mentine si intareste aceasta unitate. In schimb, practicata in
comun de catre persoane care nu sunt in deplina comuniune ecleziala intre ele,
comuniunea euharistica nu poate fi expresia deplinei unitati pe care Euharistia, prin
natura sa, Tnseamna, si Tn acest caz ea nu exista; de aceea, aceasta practica a
comuniunii nu se poate considera un mijloc de folosit pentru a conduce la deplina
comuniune ecleziald".’> Tn acest context, rezultd logic faptul ci si noul Cod
pedepseste "participarea la celebrarile sacre interzise" (can. 1365).

In pofida legaturii stranse dintre deplina comuniune ecleziald si cea
euharisticd, subliniatd Tn mod expres de catre unii autori,"® acestea doud sunt
distincte. In CIC (ca. 205) deplina comuniune cu Biserica catolicd "pe acest pamant"
este un termen tehnic, care indica o comuniune chiar si vizibila, si perceptibil in mod
extern cu Biserica catolicd (cf. can. 96)." Aceastd comuniune este si o realitate
juridica. Comuniunea pentru legaturile sacramentelor necesare pentru plena
communio nu inseamna ca persoana trebuie sa fie in acest moment in stare de har, ci
ca aceasta trebuie sa accepte toate sacramentele in credintd (LG 14, 2: omniaque
media salutls in ea instituta accipiunt)."® De fapt, identificarea cu Biserica are mai multe
dimensiuni.'® Posesiunea harului care justifica este necesara pentru o comuniune
spirituala perfectd cu Biserica. Aceastd adeziune profunda are insa o semnificatie
diferitd de cea de deplind comuniune descrisa in can. 205.

Euharistia ca izvor si expresie a unitatii Bisericii universale are destul de
putine expresii in dreptul canonic in vigoare. Si totusi, este foarte semnificativ
faptul ca textele liturgice, printre care in primul rand cele ale celebrarii euharistice,
trebuie publicate de Scaunul Apostolic, caruia 1i revine recunoasterea traducerilor
in alte limbi, ordonarea liturgiei Bisericii universale precum si sa vegheze ca

12 secretariatul pentru Unitatea Cregtinilor, Nota Dopo la pubblicazione, 17 octomnrie 1973,
nr. 4, in AAS 65 (1973), p. 617; cf. F. Coccopalmerio, La partecipazione degli acattolici al
culto della Chiesa cattolica nella pratica e nella dottrina della Santa Sede dall'inizio del
secolo XVII ai nostri giorni (Ricerche di Scienze Teologiche 5), Brescia, 1969; Idem, Communicatio
n sacris iuxta novum Codicem, Tn Portate Cristo alluomo (Studia Urbaniana 23), Roma, 1985, II, p.
215-217

BChR Ahlers, Euharistie, in R. Ahlers, L. Gerosa, L. Muller (editori), Ecclesia a sacramentis (cf.
nota 8), 25; Idem, Communio Eucharistica - Communio Ecclesiastica. Zur wechselseitigen
Immanenz von Eucharistie und Kirche, in R. Ahlers, P. Kramer (editori), Das Bleibende im
Wandel. Theologische Beitrage zum Schisma von Marcel Lefebvre, Paderborn, 1990, p.
87-103; L. Gerosa, La scomunica € una pena? Saggio per una fondazione teologica del
dlrltto penale canonico, Frlbourg 1984, p. 264-296
4 Cf. A. Borras, Appartenance a I'Eglise, communion ecclésiale et excommunication, Tn
Nouvelle Revue Théologique, 110 (1988), p. 808-814; V. De Paolis, Communio et
excommunlcatlo n Periodica, 70 (1981), p. 271-302
® Cf. G. Feliciani, Obblighi e diritti di tutti i fedeli cristiani, in Aa. Vv., Il fedele cristiano. La
condizione giuridica dei batezzati (Il Codice del Vaticano Il, 6), Bologna, 1989, p. 61; J. M.
PiNero Carrion, La ley de la Iglesia. Instituciones Canoénicas, |, Madrid, 1985, p. 335; G.
Ghirlanda, Il diritto nella Chiesa mistero di comunione. Compendio di diritto ecclesiale,
Milano — Roma, 19937, 93, nr. 72

18 Cf. A. Borras, Appartenance (cf. nota 14), p. 814
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normele liturgice sé fie respectate (can. 838, §§ 1-2). In Bisericile orientale catolice,
daca sunt Biserici patriarhale sau mitropolitane sui iuris, aprobarea textelor liturgice
revine autoritatii interne a respectivei Biserici, insa este nevoie de o revizie
prealabila a Scaunului Apostolic (CCEO can. 657, § 1). Si norma liturgica, care
cere comemorarea Pontifului Roman in Liturghie, este o expresie adecvata al
acestui aspect euharistic al unitatii Bisericii universale.

Un alt aspect al importantei constitutive al Euharistiei pentru Biserica se
manifesta in definitia diecezei, care constituie forma tipica a Bisericii particulare.
Astfel, can. 369 spune ca episcopul reuneste propria dieceza in Spiritul Sfant "prin
Evanghelie si Euharistie” (CD 11a; cf. LG 26a). Pentru parohie (can. 528, §2), precum si
pentru seminarii (can. 246, §1), sau pentru casa calugareasca (can. 608), se evidentiaza
doar ca Euharistia trebuie sa fie centrul acestor comunitati. Unii vad in aceasta dlferenta
de formulare un defect al Codului.'” Se pare ins& ca alegerea legislatorului ar fi Justn‘lcata
tocmai de faptul ca aceste ultime comunitati, altele decéat diecezele, nu sunt Biserici
particulare; de aceea si rolul constitutiv al Euharistiei are altd semnificatie referitoare la
acestea. In cazul lor nu este vorba despre prezenta necesard, stabila si autonoméa a
posibilitatii celebrarii Euharistiei in cadrul comunitatii. Aceasta posibilitate este garantata de
persoana episcopului consacrat, pastorul propriei dieceze. Astfel, Tn cadrul
interdependentei sacramentelor, sacramentul Euharistiei si cel al hirotonirii Tndeplinesc un
rol constitutiv Pentru Biserica, strans legate unul de altul. in terminologia textelor conciliare™®
si al Codului,” de fapt, termenul "Bisericd" este rezervat comunittilor in care — cel putin
structural si virtual, chiar daca nu mereu actual (de exemplu in dieceza vacanta) —
hirotonirea episcopald este vie si lucratoare. In definitia diecezei, formulatid de
decretul Christus Dominus (11a), adoptata si de CIC, eIementeIe esentiale sunt
proportia poporului lui Dumnezeu si episcopul ajutat de preot|me % Nota distinctiva
a diecezei, prin Tnsasi natura sa, este sa fie unita de catre episcop prin intermediul
Evangheliei si a Euharistiei in Spiritul S&nt. Aceasta unitate ca destinatie naturala
poate apartine esentei Bisericii particulare, dat fiind faptul ca partea poporului lui
Dumnezeu pe care o constituie, ca si comuniune a credinciosilor, "are o relatie
directd cu Euharistia".?* Analog "scopurilor” casatoriei, se pare ca si aici este vorba
despre o destinatie naturald, fara de care chestiunea in cauza — in cazul nostru
dieceza — nu poate avea propria identitate. O excludere radicald a acestei
destinatii intrinseci in momentul constituirii diecezei ar avea ca efect nulitatea
Tntemeierii (ca dieceza), adicd — presupunand prin absurd — dacd un grup de
credinciosi ar fi incredintat grijii unui episcop exclus in totalitate de la primirea
Euharistiei in aceasta comunitate de catre autoritatea bisericeasca care a

De exemplu R. Ahlers, Eucharistie (vezi nota 13 supra), p. 25
® Cf. X. Ochoa, Index verborum cum documentis Concilii Vaticani secundi, Roma, 1967, p.
164-173.

9 1dem, Index verborum ac locutionum Codicis luris Canonici, Roma, 1983, p. 142-147

20G Ghirlanda, Il diritto (cf. nota 15 supra), 42, 43- 44 n. 27
! G. Ghirlanda, op. cit., 40, n. 26; A. Longhitano, Le chiese particolari, in Aa. Vv., Chiesa
particolare e strutture di comunione (il Codice del Vaticano Il, 5), Bologna, 1985, p. 30
("La scelta dell'ecclesiologia eucaristica fatta dal legislatore & confermata dal can. 899 82,
in cui non € considerata solamente come uno dei sacramenti della chiesa, ma come la
principale manifestazione della chiesa stessa”)

7
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intemeiat "dieceza", acest grup de credinciosi nu ar deveni o adevarata dieceza.
Daca, in schimb, dupa constituirea diecezei credinciogii sau episcopul comunitatii
ar inceta sa celebreze Euharistia, dieceza nu ar fi automat desfiintata.”> O
asemenea desfiintare ar putea surveni dupa despartirea de comunitatea in
chestiune de credinta si de deplina comuniune cu Biserica universald, ntrucét
succesiunea episcopala ar fi intrerupta sau continutul functiei de cel de conducator
al comunitatii ar fi in mod fundamental diferit de cel al unui adevarat episcop
diecezan. Istoria Reformei ne furnizeaza unele exemple pentru o astfel de
schimbare.” Din punct de vedere juridic ar trebui s& se aplice si regulile ce tin de
desfiintarea persoanelor juridice pentru a stabili daca o dieceza este intr-adevar
desfiintata. Dat fiind faptul ca dieceza este persoana juridica publica in alcatuirea
Bisericii (cf. can. 373), aceasta inceteaza sa mai existe daca este suspendata Tn
mod legitim de catre autoritatea competenta® sau daca activitatea sa a incetat
pentru o perioada de o suta de ani (can. 120). Doar in acest sens disparitia
intentionata a vietii euharistice intr-o dieceza poate contribui la disparitia aceleia.

. 2. Func fia Euharistiei ca "memorial”

Memorialul este un termen cultural. Nu indica o simpla amintire, ci o
celebrare rituala care "aminteste si revoca un eveniment trecut si il face prezent si
lucrator".* Sacrificiul euharistic este memorialul mortii si invierii Domnului, in care
se perpetueaza Sacrificiul Crucii. Sacrificiul lui Hristos este unic (Ev 9,12), "nu
numai ca este aplicat in fructele sale, ci este actualizat Tn mod sacramental, prin

ritualul instituit de Hristos Tnsusi la ultima cina".?®

lll. 3. Euharistia ca izvor si culme al cultului vie fii cre gtine

Sacrificiul euharistic este culmea si izvorul intregului cult si a intregii vieti
crestine. De aceea, canonul 897 adauga faptul ca celelalte sacramente si toate
actiunile de apostolat sunt strAns legate de sfanta Euharistie si acesteia ii sunt
subordonate. Poate ca de acest aspect, in loc de tema deplinei comuniuni, se leaga
norma canonului 915, conform caruia nu trebuie admisi la sfanta impartasanie

2 \ezi infra IV. 2.

B Cf. de exemplu E. Iserloh, Die Furstenreformation, in H. Jedin (ed.), Handbuch der
Kirchengeschihte, IV Reformation, katolische Reform und Gegenreformation, Freiburg - Basel
- Wien,1985, p. 310-311; pentru Danemarca, unde suprimarea statala a diecezelor a fost
foarte rapida, vezi Idem, Europa im Zeichen des Pluralismus der Konfessionem, ivi 317 ("Die
Bischofe wurden gefangengesetzt, von der weltlichen Regierung ausgeschlossen und ihre
Gluter fur die Krone eingezogen. Durch einem Reichstagsproze? vom 30. Oktober 1536
wurden sie abgesetz und durch Superintendenten ersetzt. Diese waren im Grunde konigliche
Beamte").

24 Aceasta autoritate este cea care a infiintat dieceza, adicd autoritatea bisericeasca
suprema (can. 373); cf. de exemplu P. V. Pinto, in Idem (ed.), Commento del Codice di
diritto canonico (Studia Urbaniana 21), Roma, 1985, p. 72

3. de Giorgi, L'eucaristia: vita e missione della Chiesa, Tn Monitor Ecclesiasticus, 115
(1990), p.147

%3, Manzanares, L'Eucaristia, Tn Aa. Vv., | sacramenti della Chiesa (Il Codice del Vaticano
1, 8), Bologna, 1989, p. 80
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"excomunicatii si interzisii, dupa aplicarea sau declararea pedepsei, precum si cei care
persista cu Thcapatanare ntr-un pacat grav si public'. Aici este vorba, de fapt, de
situatii care nu implica in mod necesar pierderea deplinei comuniuni in sensul tehnico-
juridic al cuvantului (cf. can. 205), chiar daca privesc totdeauna deplina integrare Tn
viata crestina, in apostolat si in cultul Bisericii.

Acest aspect priveste obligatia credinciosilor de a participa la Liturghie Tn zilele
de duminica si in celelalte zile de porunca (can. 1247). Nici aici nu se pare ca ar fi vorba
despre o cerintd a fiintei crestinului care sa fie indispensabild prin nsasi natura sa.
Legislatorul pretinde mai degrabd un comportament foarte util pentru dezvoltarea
credinciosului spre deplinatatea vietii crestine. Participarea la celebrarea Euharistiei este
un mijloc foarte important pentru méantuirea personala si, totodata, izvor de viata si har
pentru Biserica. Cu toate acestea, nu se poate spune ca cineva nu se poate mantui daca
nu a primit inca acest sacrament, sau nu a mai putut asista la o Liturghie. Frecventa
obligatorie a Liturghiei (duminica si zilele de sarbatoare) este, fara doar si poate, 0
chestiune reglementata de "ius humanum ecclesiasticum”, in baza poruncii divine de a
sfinti sarbatorile.

in cadrul consecintelor juridice ale acestui aspect al Euharistiei se situeaza
si obligatia credinciosilor de "a primi cel putin o data pe an sfanta impartagsanie”
(can. 920, § 1). Chiar si despre aceasta nhorma se poate spune ca este de "drept
omenesc”, adica faptul ca prescriptul juridic de a primi cu o frecventa determinata
Sféanta Euharistie nu este o consecintd necesara prin natura valorii Euharistiei
pentru méantuire. Obligatia morala de a se folosi de mijloacele mantuirii, si astfel de
a primi sfanta impartaganie, nu este chiar atat de determinata privitor la frecventa
si la celelalte circumstante. Este posibil ca o anumita persoana sa fie oprita moral
sa se Tmpartaseasca mult mai frecvent. Dimpotriva, pentru anumite categorii de
persoane — pentru clerici (cann. 276, 82, 2% 904) si pentru calugari (can. 663, § 2)
— Codul insusi prevede o mai mare frecventd a participarii la celebrarea
euharistica, a Tmpartasaniei sau — pentru calugari — a adoratiei Sfantului
Sacrament. Pentru miri se recomanda cu staruinta Tmpartasania pentru a primi
fructuos sacramentul casatoriei (can. 1065, § 2). Toate aceste norme contin insa o
recomandare sau un precept generic,>’ care constituie un stimul spre concretizarea
ulterioara in legislatia particulara sau in dreptul propriu.

Ill. 4. Ac tiunea ordonat ierarhic a Bisericii

Celebrarea euharistica este acfiunea lui Hristos si a Bisericii (cf. PO 13, 3).
Hristos este cel care se ofera in aceasta prin ministerul sacerdotului. Hristos Domnul
este deci unicul agent principal in Liturghie, "unic, cel mai mare si etern sacerdot, unic
mediator intre Dumnezeu si oameni” (cf. 1 Tim 2, 5-6; Ev 7, 24-25, etc.).”® Subiect al
celebrarii euharistice este si Biserica, precum si in cazul fiecarei actiuni liturgice (cf.
can. 834). Ea actioneaza ca "popor al lui Dumnezeu ordonat ierarhic".?® De aceea nici

2" peter Erdo, Expressiones obligationis et exhortationis Tn Codice luris Canonici, Tn

Periodica 76 (1987), p. 22-25
8 5. de Giorgi, L'Eucaristia (cf. nota 25 supra), p.154
29 |stitutio generalis Missalis Romani, n. I, 1; cf. can. 837, § 1
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o Liturghie nu este privat, ci este celebrarea Bisericii,>® mai ales al lui Hristos nsusi.
Astfel este posibil, chiar daca nu ideal, ca sacerdotul sa celebreze Liturghia, pentru un
motiv just si rational, chiar si fira participarea credinciosilor (cann. 904; 906). in
celebrarea euharistica, de fapt, nu numai sacerdotul si comunitatea celor prezenti care
se roaga, si se roaga impreuna cu intreaga Biserica, care prin intermediul textelor
liturgice aprobate exprimé propria uniune spirituala (cf. cann 834, § 2; 835).%

Paragraful 2 al canonului 899 pune accentul pe faptul ca Biserica —
fmpreuna cu Hristos, Capul sau — este subiect al celebrarii euharistice, actioneaza
ca si comunitatea intreaga. In acest paragraf celebrarea euharistica este denumita
cu termenul grecesc de Sinax&, care inseamna adunare, reuniune. Poporul lui
Dumnezeu este, de fapt, chemat sa se adune sub conducerea Episcopului.®

Episcopul sau sacerdotul dependent de autoritatea sa, in celebrare, imbraca
persoana lui Hristos.** Sacerdotii sunt, de fapt, "detintorii unei autorititi care le vine de la
Hristos Capul si Pastorul, sunt pusi — prin ministerul lor — in fruntea Bisericii ca o prelungire
vizibila si semn sacramental al lui Hristos Th Thsasi starea sa in fruntea Bisericii si a lumii, ca
origine ?ermanenté si mereu noua de mantuire, «el care este mantuitorul corpului sau» (Ef
5, 23)".** Sacerdotul reprezints in Euharistie poporul doar pentru c& imbraca persoana lui
Hristos, deoarece el este Capul tuturor membrelor.*

Toti credinciosii care asistd, concureazd in celebrarea euharistica nu doar prin
simpla reprezentantd de catre sacerdotul care celebreaza, ci "prin intermediul
participarii personale, conform propriului fel, la care «au dreptul in virtutea botezului»"%
(cf. SC 14).36 Diferitele moduri de participare deriva din diversitatea randuielilor si a
atributiilor liturgice. Tmpartagania, ascultarea in comun a cuvantului lui Dumnezeu,
participarea la oferirea sacrificiului, la rugaciuni gi la céantece, gesturile §i
comportamentul corpului, reunesc credinciosii care asisté la celebrarea euharistica.*’
Servicile particulare pot fi, de exemplu, cele ale acolitului, ale lectorului, ale
psalmistului, ale cantorilor, ai muzicienilor, in special al organistului, al dirijorului,
precum si a celorlalti care Tndeplinesc functii determinate in prezbiteriu (precum
ministrul extraordinar al distribuiri Tmpartasaniei, cei care duc liturghierul, crucea,
luménarile, péinea, vinul, apa, cadelnita) sau n afard de prezbiteriu (precum
comentatorul, cei care primesc credinciosii la poarta bisericii, sau aduna ofertele in
biserica).*

%0 Cf. S. Congr. Rit., Instr. Euharisticum mysterium, 25. V. 1967, n. 3d, in AAS 59 (1967), p. 542

% |oan Paul I, Ep., Dominicae cenae, 24 februarie 1980, nr. 12, in AAS 72 (1980), p. 144

%2 Cf. S. de Giorgi, op. cit., p. 155

3 conc. din Trento, Sess. XXIl, Decr. De Missa can. 2: DS 1743; LG 10, 28; can. 900, § 1

34 loan Paul Il, Es. Ap. Pastores davo vobis, 25 martie 1992, nr. 16, in AAS 84 (1992), p.
682; text In italiana: ed. Citta del Vaticano, 1992, p. 34

% Cf. Pio XIl, Enc. Madiatos Dei, 20. XI. 1947, in AAS 39 (1947) 553: DS 3850; Instutio
generalis Missalis Romani, nr. 10

% J. Manzanares, L'Eucaristia (cf. nota 26 supra), p. 82

37 Cf. Institutio generalis Missalis Romani, n. 62

%8 |bidem, nr. 63-73.
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IV. Chestiuni speciale

IV. 1. Participarea la Euharistie  si fiin fa cre gtinului

Dat fiind rolul constitutiv al Euharistiei pentru Biserica, nu lipsesc autori care,
aplicand aceasta viziune a credinciosilor in parte, afirma: "Un crestin nu este mai
crestin daca nu mai participa niciodaté la celebrarea euharistica”. ¥ sar parea, de fapt,
ca fiinta crestinului care, in sens ontologic si juridic, depinde numai de botez (can. 96),
care nu poate inceta, ar fi intr-adevar foarte formala daca crestinul nu ar mai vrea sa
participe la Euharistie. Oricum, si acei frati crestini care sunt membri ai unor comunitati
bisericesti in care lipseste valida celebrare euharistica, sunt crestini Th adevaratul sens
al cuvantului. Deci, pentru Biserica caracterul constitutiv al Euharistiei, nu se transfera
n mod mecanic la faptul ontologic si personal al fiintei crestinului.

IV. 2. Celebrarea Euharistiei  si fiin fa Bisericii

In aceeasi logica al punctului precedent trebuie analizat in ce consista efectul
constitutiv al Euharistiei pentru Bisericd. Unii pun accentul pe momentul celebrarii
actuale al sacrificiului euharistic, spunand ca daca Blsenca ar renunta complet sa
celebreze Euharistia, ea ar inceta sa mai fie Bisericd.*® Cum spuneam mai sus,
referitor la raportul dintre Euharistie si dieceza, aspectul euharistic, indispensabil
pentru existenta unei Biserici, nu se situeaza in cadrul vointei sau al simplului
comportament al membrilor respectivei comunitati, adica minimul necesar pentru
existenta unei Biserici, nu este determinata frecventa celebrarii euharistiei in sine,
nici vointa membrilor comunitatii de a celebra n viitor Euharistia, ci o prezenta
necesara, stabila si autonoma a posibilitatii de a celebra Euharistia in comunitate.
Aceasta prezenta, de fapt, este garantatd de hirotonirea episcopald. Lipsa vointei
de a celebra sacrificiul euharistic ntr-o Biserica particulara ar insemna, desigur, un
grav defect disciplinar, moral sau de credintd, care ar putea privi, fard dubiu,
deplina comuniune cu Biserica catolica.

Privitor la Biserica catolica universala, in care in acest fel subzista Biserica
lui Hristos (cf. LG 8b; can. 204, 82), Codul afirma ca ea este persoana morala prin
institutia divina insasi (can. 113, § 1). Reprezentantul aceste persoane este
suprema autoritate bisericeasca, adica Pontiful Roman sau Colegiul Episcopilor
(totdeauna impreuna cu capul lor) (cann. 331-333; 336). De aceea nu pare posibil
ca aceasta autoritate, reprezentand Biserica catolica universala, sa renunte liber,
complet si definitiv la celebrarea Euharistiei. De fapt, un astfel de act, ar fi contrar
principiilor de baza ale credintei si ale moralei crestine si ar afecta permanenta
Bisericii Tn adevar (cf. Mt 16, 18), mai ales daca ar avea caracterul unei definitii
doctrinare. Conform definitiei Concmulw Vatican | 1nsa, o atare situatie ar fi
imposibila pentru carisma |nfa|I|b|I|tat||

¥ R. Ahlers, Eucharistie (vezi nota 13 supra), p. 17 ("Ein Christ ist kein Christ mehr, wenn er
nle mehr an einer Eucharistiefeier teilnimmt").
0 Ahlers, op. cit., p. 17 ("Wenn die Kirche ganz darauf verzichten wiirde, Eucharistie zu
felern wirde sie aufhoren, Kirche zu sein").
! Const. Dogmatica Pastor aeternus, 18 iulie 1870, cap. 4: DS 3073-3074
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IV. 3. Participarea la sacrificiul euharistic ca exerci  fiu al sacerdo fiului
comun al credincio silor

Un merit deosebit de important al cercetarilor cunoscutei canoniste
germane Reinhald Ahlers constd in relevanta data stransei legaturi dintre
parumparea la Euharistie si sacerdotiul comun al credlnC|0§|Ior care se bazeaza pe
botez si, in special, pe ungerea cu sfantul mir.** O frumoasa ilustrare a acestui
raport dintre ungerea cu sfantul mir si Euharistie este vechea regula liturgica, conform
careia, la procesmnea ofertoriului Liturghiei nu puteau par‘uupa decét persoane care
au primit miruirea.* Contrlbutla acestei conexiuni devine si mai clara daca luam in
considerare faptul ca part|C|parea activa la Liturghie cuprinde — in cazul ideal — si
sfanta impartasanie.** Asta inseamna ca acest aspect teologic este exprimat mai clar
de o reglementare juridica care respecta ordinea traditionald a initierii crestine, astfel
incét prima impartasanie sa fie precedata de mirungere. Fara sa fie lasata de-o parte
valoarea motivelor aduse adesea in favoarea unei alte solutii pastorale, trebuie
recunoscuta oportunitatea teologicd a normei in vigoare in Bisericile orientale si
importanta dispozitiei canonului 891 al Codului latin, care prevede regula generala
a varstei cunoagterii pentru mirungere, gi oricum oferd posibilitatea unei
reglementari particulare sau a unei practici bazate pe dreptul universal, care
pastreaza ordinea clasica a initierii crestine.

V. Concluzie

Dupa acest scurt rezumat al unor aspecte si probleme actuale ale unei
reglementari canonice bazate pe o ecleziologie euharistica conforma invataturii
celui de-al doilea Conciliu Vatican, putem concluziona ca consecintele accentului
pus pe Euharistie, Tn contextul ecleziologic, sunt multiple. Primul si cel mai evident
efect este majora organizare a disciplinei sacramentelor si cea referitoare la
raportul dintre credinciosi cu Tnsasi Biserica. Desigur, in doctrind sunt initiative
care, uneori, cer o aprofundare ulterioara pentru a clarifica limitele dintre sfera
ontologica si cea morala a Bisericii si a vietii crestinesti pentru a identifica incidenta
concretd a Euharistiei in diferitele sectoare si pentru a gasi cea mai adecvata
expresie juridico-canonica. Oricum, se pare ca in studiul canoanelor asistam la o
dezvoltare doctrinara foarte promitatoare, care poate contribui in mod notoriu la o
fundamentare teologica concreta a diferitelor institutii juridice ale Bisericii.

“2R. Ahlers, op. cit., p. 17-18

a3 Ivi, cu referire la K. Neudorfer, Der Laie in der Kirche, in Id., Zwischen Kirche und Welt.
Ausgewahlte Aufsatze aus seinem Nachla?, hrsg. L. Neundorfer - W. Dirks, Frankfurt,
1927, p. 56-57

“4 Vezi mai sus; cf. Institutio generalis Missalis Romani, nr. 62
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CRITERII DE ECLEZIALITATE: O CONFRUNTARE
INTRE ORTODOCSI SI CATOLICI

YANNIS SPITERIS

RIASSUNTO. | criteri dell'ecclesialita: diversi pun  ti di vista tra ortodossi

e cattolici . | criteri dell'ecclesialita suscitano ancora degli interrogativi per lo
meno quando si tratta di passare dai principi alle applicazioni pratiche.
Ogni Chiesa, specialmente la Chiesa cattolica e Ortodossa, € convinta di
incarnare nella sua totalita 'Una ed unica Chiesa. La Chiesa ortodossa,
optando per il criterio di Cipriano, basato sullintegrita della fede, e
credendo che solo essa possieda tutta la fede senza aggiunta o
diminuzione, identifica la Chiesa universale con i limiti canonici delle varie
chiese patriarcali o autocefale dell’Oriente, escludendo positivamente tutte
le altre confessioni cristiane da qualsiasi forma di ecclesialita dal
momento che non riconosce la validita dei loro sacramenti. La Chiesa non
€ una realta che si possa considerare in maniera quantitativa o oggettivante.
Essa & il sacramento della volonta salvifica di Dio, di quel Dio che vuole
che «tutti gli uomini si salvino e giungano alla conoscenza della verita»
(Tm 2,4). Alcune critiche rivolte ad alcuni recenti documenti della Santa
Sede, la Chiesa cattolica & quella piu aperta nei confronti delle altre
confessioni cristiane e specialmente degli ortodossi, anche se la sua
apertura ecclesiologica disgraziatamente non trova sempre altrettanta
reciprocita specialmente presso questi stessi fratelli ortodossi.

Introducere

Toti crestinii marturisesc credinta in <Biserica Una, Sfanta, Catolica si
Apostolica>.

Chiar daca exista mai multe confesiuni crestine, nu toti inteleg in acelasi fel
aceasta Biserica si Thainte de toate nu sunt de acord in a determina unde se
gaseste exact aceasta Biserica cu aspectele sale specifice si cine poate face
parte. Desigur: <ultimul scop al migcérii ecumenice este restabilirea unei unitati
depline intre toti botezatii>. Dar care este punctul de plecare de la care trebuie sa
plece diferitele Biserici in cdutarea acestei unitati? Ce grad de eclezialitate
recunosc n celelalte confesiuni crestine? Se presupune ca, toate Bisericile
crestine sunt convinse ca exista intr-adevar o anumita <unitate fundamentala> si
care deriva nu numai din faptul ca poseda in comun o parte din adevarul revelat,
dar si pentru faptul ca poseda in comun acelasi botez, care 1l introduce pe crestin
in corpul eclezial al lui Cristos. Se pare pacifica ca aceasta exista in mod special
cu <Bisericile surori> a Orientului. Din nenorocire realitatea nu pare atat de
evidenta si unele din motivele crizei ecumenismului constau chiar n faptul ca nu se
are Inca in comun acele criterii de eclezialitate care ar permite sa ne recunoastem
reciproc, cel putin in anumite parti, ca si Biserici.
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Problema se naste din faptul ca, Biserica fiind una si unicd, nu se reuseste
a se intelege cum ea poate exista in acelagi timp in diferite Biserici, de fapt intre
ele separate.

Este vorba de o problema ecleziologica si soteriologica fundamentala
pentru a se putea individualiza care sunt criteriile de la care se inspira diferitele
traditii crestine pentru a recunoaste sau nu in celelalte confesiuni o baza de
eclezialitate care pe de o parte sa indice ceea ce le uneste, dar si ceea ce le
desparte. Este vorba de prima si cea mai indispensabild presupunere pentru ca sa
se poata vorbi de dialog ecumenic intre diferitele Biserici.

Ba mai mult: din moment ce mantuirea, inteleasa ca si 0 comuniune cu
Dumnezeu, trece prin sacramentul de mantuire care este Biserica, a recunoaste
cel putin eclezialitatea Tn celelalte confesiuni crestine inseamna a recunoaste de
asemenea, caci, si crestinii care nu a apartin propriei Biserici pot cel putin sa
realizeze planul lui Dumnezeu de mantuire in propriile comunitati ecleziale.

In interventia noastra vom fincerca cel putin sa individualizam care sunt
aceste criterii de eclezialitate Tn traditia greacd ortodoxa si in cea catolica
occidentala. Este vorba de aproape optsprezece secole de istorie a dogmei in cele
doua traditii, din timpul lui Tertulian pana in zilele noastre, si deci vom fi constransi
sa amintim evenimentele si ideile confruntandu-le, pentru a ne da seama printre
altele, de actuala criza a ecumenismului cu fratii nostri ortodocsi.

Presupuneri istorice: Controversa asupra botezului

Se poate afirma ca pozitia care difera Biserica latina de acea greaca in
ceea ce privesc criteriile de apartenenta ale Bisericii este deja prezenta in
controversa asupra botezului care opune pe Papa Stefan episcopului Ciprian Tn
jumatatea a doua a celui de al treilea secol'. Faptele sunt bine cunoscute®. Ceea
ce ne intereseaza pe noi este justificarea teologica a celor doua pozitii3.

Principiul care 1l inspira pe Ciprian (cca. 200 — 258) pentru a justifica
practica de a reboteza pe cei eretici este de natura ecleziologica: <Baptisma quod
non nisi uni et soli ecclesiae datum sit>: Botezul este dat Bisericii $i existd numai in
ea. Numai Biserica Tnsagi, este loc de mantuire si nici o exceptie nu este posibila*.

L Cf. Cf. L. CAVPEAU, «Lorigine de la querelle baptismale», In Sciences et Esprit 21 (1969) 329-356; 22
(1970) 19-47; P. FIETTA, «Salus extra ecclesia non est». Indagine storico-teologico sul significato
dell'assioma nel pensiero di San Cipriano, Padova 1976; P. LANGA, «San Cipriano y la controversia
bautismal del siglo I1I», Tn Religion y cultura, 26 (1980) 731-754; L. DATTRINO, «La ecclesiologia di S.
Cipriano», in Lateranum N.S.L. (1984) 127-184; H. Krauck H.-J, «Der Ketzertaufstrei zwischen
Karthago und Rom seine Konsequenzen fur die Frage nach den Grenzen der Kirche», In Studies in
Erly Cristianity, 11 (1993) 290-307.

> Cf. EusEBIO DI CESAREA, Storia Ecclesiastica, VII, 2-5.

3cf. CIPRIANO, Epistole 69, 7; 71, 1; 73,2; 75, 17. 22-25... . Vom folosi traducerea italiana a
Scrisorilor Sf. Ciprian din: Opere di San Cipriano, sub Tngrijirea lui: G. TAso, Classici della
Religione, U.T.E.T., Torino 1980.

4 Ep. 73, 10. De asemenea si in Ep. 74, 11: «Traditia ne Tnvatd ca existd un singur
Dumnezeu, un singur Cristos, o singura speranta, o singura credinta, o singura Biserica gi
a fost instituit un singur botez in unica Biserica. Ca atare daca cineva se indeparteaza de
aceasta unitate Tn mod necesar se va sfarsi prin a fi considerat printre eretici».
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Nici chiar martiriul nu poate convalida botezul ereticilor’. Motivele aduse de Ciprian
sunt urmatoarele: Numai adevarata Bisericd detine Spiritul, ereticii nefiind
adevarata Bisericad nu detin Spiritul si deci nu-l pot da, dar fara Splrlt nu exista
iertare de pacate si deci, botezul ereticilor nu obtine iertarea pacatelor Domnul a
dat lui Petru facultatea de a ierta pacatele, si de asemenea cine se afld in afara
Bisericii cladite pe Petru nu poate boteza pentru iertarea pacatelor’. El afirmé in
maniera irevocabila ca fie schismaticii fie cei eretici se gasesc in afara Bisericii, Si
deci nu pot transmite harul botezului.

Echivalarea intre schismatici si eretici este un concept repetat de catre
Ciprian: amandoua nu pot genera in botez deoarece nu sunt Biserica, Mireasa lui
Cristos este insasi una singura si aceasta este Biserica Catolica. Deci, humai una
este mama care genereaza <pentru care nu poate avea pe Dumnezeu ca si tata
cine nu are pe Dumnezeu ca si mama>®.

Papa Stefan (252-257), in fata acestor argumente a lui Ciprian, aduce doar
argumentele traditiei. Pentru el practica Bisericii africane reprezintd o noutate
intolerabild si ca atare da ordmul ca ereticii sa fie primiti in Biserica doar numai cu
impunerea mainilor. Firminian®, sintetizeaza pozitia Papei Stefan in felul urmator:
<Dupa ei [se refera la Papa Stefan] cine a fost botezat a putut obtine harul, cu
invocarea numelor Treimii, Tatal, Fiul si Spiritul Sfant>'°. Cu alte cuvinte pentru
Roma, pentru ca botezul sa fie valabil era suficient invocarea liturgica a Treimii.

Pozitia Papei Stefan, care facea ca valabilitatea botezului sa depinda de
invocarea Treimii, nu era gresita, ea Tn acelasi timp era lipsita de o justificare
teologica. In schimb, aceea a lui Ciprian, si care se baza pe principiul pe care: unul
face parte din Biserica dacd comunitatea care i-a dat botezul este in posesia
deplinei ortodoxii, a fost justificata din punct de vedere teologic, dar nedreapta din
punct de vedere practic. Era vorba de doua poziti complementare, si nu
contradictorii iar a carui sinteza va fi facuta mai tarziu, dar care va lasa un semn
profund n cele doua traditii.

inainte de toate vom examina din punct de vedere diacronic cum s-a
dezvoltat aceasta ecleziologie in Orient si cum s-a maturizat ea in Occident pana
in zilele noastre. Din momentul cand eclezialitatea a inceput cu botezul, si s-a dorit
Tnainte de toate, a se stabili care sunt criteriile pentru a se putea recunoaste cel
putin valabilitatea lui in afara Bisericii adevarate.

® Cf. Ep. 73, 21.

® Ibid, 6.

" Ibid, 7.

8 «Deoarece crestinii au nagterea lor in botez si faptul ca purcederea si sfintirea care
provine din botez se realizeaza Tn mod unic doar prin mireasa lui Cristos, care numai care
este singura care poate sa genereze fii pentru Dumnezeu, cine nu este fiu al Bisericii
unde poate sa fi ndscut, din cine si prin cine? Pentru ca unul sa poata avea pe Dumnezeu
ca Tata, sa aiba Biserica mai Tnainte ca mama'». (Ep. 74, 7).
® Firmilian episcop al Cezareii din Capadocia pe o perioada mai lunga de 30 de ani (mort
cca. 268). De la el ne-a ramas doar o singura scrisoare pe care a trimis-o lui Ciprian din
Cartagine si care se gaseste in Epistolarul acestuia ntr-o traducere latina (Ep. 75). In
aceasta scrisoare Firmilian sustine teza lui Ciprian si face o critica severa Papei ~ tefan.

0 Ep. 75, 9.
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CRITERIILE DE ECLEZIALITATE IN ORIENT

Pentru Orient a apartine adevaratei Biserici a avut un aspect juridic si un
aspect teologic. Tn mod ordinar primul izvorea din al doilea, chiar daca practic cele
doua aspecte nu prea s-au inteles iar cateodata legislatia a fost mai larga decéat
teologia, iar de alte ori s-a intdmplat contrariul.

Criterii de eclezialitate canonice  si teologice in Bisericile Ortodoxe grece st

Practica canonica a Bisericilor Orientale nu este uniforma, gasim
contradictii i incongruente (nepotriviri), si cu trecerea timpului, va deveni tot mai
severa si va putea ajunge pana si la negarea valabilitatii sacramentelor fie cele
celebrate de céatre eretici, fie de cei schismatici. In general se poate afirma ca
pozitia luatd de Ciprian trecuse in Asia Mica si n tot Orientul prin intermediul lui
Firminian (+268), episcop al Cezareei Capadociei, de la care ne-a ramas o
scrisoare adresata lui Ciprian™, si in care cu un stil violent impotriva Papei Stefan
(pe care il compara chiar cu luda), confirma pozitia lui Ciprian.

De asemenea si primele doua concilii ecumenice (Conciliul de la Niceea
din anul 325 si cel de la Constantinopol din 381), s-au ocupat de aspectul
valabilitatii botezului celebrat de cétre cei eretici'’. Aceste doud concilii gdseau o
cale de mijloc intre Cartagine, unde se cerea rebotezarea tuturor ereticilor si a
schismaticilor si Roma pentru care era suficient, pentru a-i primi pe cei eretici, care
renegau erorile lor si primeau impunerea mainilor. Pentru Niceea si Constantinopol
schismaticii nu trebuiau sa fie rebotezati, contrar cu cei eretici, care profesau o
grava eroare trinitara sau cristologica, trebuiau sa fie supusi la repetarea botezului.

Parintele grec care a influentat mai mult practica canonica a Bisericilor
Orientale a fost Sfantul Vasile (330-379). El aduce un element determinant pentru
dezvoltarea succesiva a criteriului de valabilitate sau nu al botezului in constiinta
Bisericilor Orientale, ideea <economiei din cauza celor multi>"®. in prima scrisoare
canonica adresata lui Anfilochio din Iconio (Scrisoarea 188), Vasile cel Mare
aminteste trei categorii de persoane care stau <afara> de Biserica:

™ Se afl3 in traducerea sa lating, in culegerea Epistolelor lui Ciprian nr. 75.
219n ceea ce privesc conciliile antice cf. D. SALACHAS, «La legislazione della Chiesa antica a
proposito delle diverse categorie di eretici», Tn Nicolaus 2 (1982) 315-348.

Este necesar de evidentiat faptul ca Sf. Vasile cel Mare foloseste termenul de
«economie» in materie sacramentald, Tnsa nu intr-un mod exact precum se va dezvolta
mai tarziu in Teologia Ortodoxa Tncepand in special de la Nicodim Aghioritul. Sf. Vasile
foloseste cuvantul «economie» pentru a sublinia in ceea ce priveste valabilitatea
sacramentala ca nu ar trebui sa fie 0 asemenea severitate, ci ar trebui sa se foloseasca o
indurare deoarece este vorba de méantuirea oamenilor. Traditia Ortodoxa posterioara, n
schimb foloseste termneul de «economie» Tn sensul ca toate botezurile celor neotodocsi
sunt in prealabil nevalabile si ineficiente si devin eficiente in momentul Tn care ereticul sau
schismaticul Tmbratiseaza ortodoxia. Cf. A. DE HALLEUX, «L'économie dans le premier
canon de Basile», Tn Ephemerides Theologicae Lovanienses, 62 (1986) 381-191.
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1. Ereticii care sunt diferiti de adevaratii crestini din cauza credintelor lor
in Dumnezeu.

2. Schismaticii care s-au separat de catre corpul Bisericii <pentru anumite
motive ecleziastice si care sunt diferiti de catre ceilalti crestini asupra
anumitor chestiuni care ar putea fi dezlegate>.

3. <Parasinagogicii> sau acei dezidenti care au creat comunitati rivale
Bisericii conduse de catre autoritati legitime.

Pentru Vasile numai prima categorie, sau doar cei care profeseaza o
credinta total gresita in Dumnezeu, precum Maniheii sau Gnosticii, trebuiau sa fie
rebotezati**.

in ceea ce priveste celelalte doua categorii Vasile declara ca apartin
intotdeauna Bisericii si ca atare trebuiau admisi Tn comuniune cu ea fara a repeta
botezul. El, referindu-se la cazul catarilor, aminteste ca Ciprian si Firminian refuzau
valabilitatea botezului tuturor ereticilor, dar adauga ca din moment ce céativa pastori
din Asia Mica acceptau botezul unei categorii de eretici <in vederea unei economii
mantuitoare a celor multi>, el ar fi de parerea ca sa accepte opinia acelor Parinii
care urmeaza criteriul economiei si ca si 0 consecinta, acea categorie de eretici, sa
nu fie rebotezati.

Dupa conciliul de la Trulo (692), totusi, in culegerile canonice orientale sunt
incluse si canoanele conciliilor nord-africane din al lll-lea secol, precum asa zisele
Canoane Apostolice de la sfarsitul secolului al 1V-lea, considerate ca autentice.
Toate aceste canoane cer rebotezarea tuturor ereticilor si nu-i distinge de cei
schismatici.

In timpul turcocratiei era considerat inca valabil botezul catolicilor si nu
rebotezau pe cei ce imbratisau credinta ortodoxa; lor li se facea doar miruirea ca gi
o confirmare a credintei ortodoxe. Tn secolul al XVllI-lea, situatia se schimba insa
in mod radical. In timpul celui de al patrulea patriarh Chiril al V-lea, un calugar de
nume Ausentiu, ridica chestiunea asupra valabilitatii botezului a celor neortodocsi.
Patriarhul declarase nule toate sacramentele Bisericii catolice Tmpotriva vointei
Sfantului Sinod care confirma doctrina traditionala (septembrie 1755). Patriarhul
exilase parintii sinodali si a promulgat un document in care declarase nule
sacramentele catolicilor, si ca urmare a facut aprobarea si din partea patriarhilor
din Alexandria si din lerusalim™.

Chiar daca au fost aceste declaratii ale patriarhului Chiril al V-lea, alte
decizii a succesorilor sai par a-l contrazice. Intr-adevar, existau trei decizii ale
patriarhilor din Constantinopol (din anii: 1875, 1880, 1888) in care se declara céci,
crestinii care vreau sé intre in comuniune cu Ortodoxia nu trebuie sa fie rebotezati,
ci numai miruiti.

Tn secolul al XIX-lea, in ortodoxia de limba greacéa, predomina o practica
mai rigida: se spune ca botezul celor neortodocsi este intotdeauna invalid, dar, Tn
ceea ce priveste pe cei convertiti, ei pot fi sau nu rebotezati in functie de
<discernaméntul> pastoral (pentru <economie>). Aceasta noua practica este
formulata si autentificata de catre Nicodim Aghioritul (1748-1809) — declarat sfant

14 Cf. Epistola CLXXXVIII, Canonica Prima, PG 32, 669 AB.
15 Cf. G. FepALTO, Le Chiese d'Oriente, Ill, Dal Seicento ai nostri giorni, Jaca Book, Milano 1995, 32.
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de catre Biserica sa si cunoscut Tn Occident pentru a fi completat Tmpreuna cu
Macarie din Corint Filocalia — si de catre céluqérul atonit Agapios intr-o opera
publicata Tn 1800 si intitulatd Pedalion (Carma)™®. Este vorba de o culegere de
canoane cu un comentariu adecvat gi care va influenta practica si doctrina multor
Biserici Ortodoxe. In ea este acceptata in totalitate decizia lui Chiril al V-lea din
1755 si 1i confirma valabilitatea, cuprinzand ca si autentice asa zisele Canoane
Apostolice, Insa facandu-le sa dateze din secolul I. Autorii Pedalionului considerau
aceste canoane, care cer rebotezarea tuturor ereticilor si schismaticilor, ca singura
voce valabila si obligatorie pentru toata Biserica antica. Pentru a justifica aceasta
invatatura exclusivista a lor ei afirmau faptul ca Tn momentul cand Conciliul de la
Niceea, de la Constantinopol al ll-lea, de la Trulo, invatatura lui Vasile si a altor
canonisti bizantini sustineau ca nu trebuiau rebotezati anumite categorii de eretici,
vroiau ca sa se inteleagd in mod simplu ca nu trebuiau rebotezati pentru
<economie> (kat'oikonomia). Totusi dupa legea care trebuia sa fie Tndeplinita
(kat'akribeian) ei ar fi trebuit sa fie rebotezati'’.

Aceasta Tnvatatura a influentat Biserica Ortodoxa de limba greaca chiar
pana in zilele noastre. Dar, iTn mod practic ortodocsii azi fac o deosebire intre
Biserici schismatice (acele care s-au separat de catre Biserica patriarhala si
autocefala, precum sunt vechi calendaristi sau Biserica din Macedonia si Biserici
eretice (acele care indepartandu-se de la adevarul apostolilor si de catre doctrina

16 Este vorba despre un text care a hranit generatii intregi de canonisti si teologi ortodocsi din diferite
Biserici Orientale. Pentru o editie recenta cf. Pédalion, Atene 1970.

" «De ce si in baza cror criterii Biserica antica in anumite cazuri a aceptat botezul celor
eretici si in altele nu?». Se intreaba autorul Pedalinului si raspunde: «Pentru a rezolva asa
numita chestiune trebuie sa tinem seama caci Biserica lui Cristos foloseste doua feluri de
comportamente pentru mantuirea sufletelor: unul se cheama akribeian: severitate, o
severa si foarte riguroasa aplicatie a ordinamentelor canonice si celdlalt oikonomia sau
symkatabasis, ingaduitor, indurator, o derogare in aplicarea severa a ordinamentelor
Bisericii. Cu aceste doua feluri pastorii sufletelor au prevazut méantuirea oamenilor,
folosind atat unul cat si celalat, deci ca atare Sf. Apostoli Tn canaonele lor au folosit
akribeia, refuzdnd Tn mod total botezul ereticilor; in timp ce primele doud concilii
ecumenice au aplicat oikonomia recunoscénd valabil Botezul arienilor si macedonienilor
n schimb a celor eunomianilor si a altor le-au recunoscut ca nevalabile. Tn timpul celui de
al doilea Conciliu ecumenic n Orient predominau arienii si macedonienii nu numai datorita
numarului lor mare, cat si prin influenta care au avut-o asupra Imparatilor si a celor
puternici din acel timp si asupra Senatului. Deci, pentru a-i atrage mai usor la credinta
ortodoxa si pentru a Tmblanzi ura lor catre Biserica si catre crestini, si pentru a evita ceva
mai rau, Sfintii Parinti au acceptat termenul pentru oikonomia, botezul lor precum
valabil... . Dincolo de oikonomia a fost Thsa o alta cauza pentru care cel doua concilii au
decis Tn felul urmator: Celor eretici carora le-a recunoscut botezul le obsevau fara
dchimbari forma (eidos) si materia (yle) a botezului celor ortodocsi si se botezau cu
formula (typos) a Bisericii Catolice. Tn schimb ereticilor cérora nu le-a recunoscut botezul
le-au schimbat ritul botezului, atat modul formei deci a invocatiilor céat felul in a folosi
materia, ale scufundarilor si emersiunilor». Din punct de vedere istoric raspunsul autorilor
Pedalionului este cu totul inexacta deci nu exclude, insa faptul ca astazi face parte din
practica canonica a Bisericilor Ortodoxe. Textul este readus si tradus de D. SALACHAS, «La
legislazione della Chiesa antica a proposito delle diverse categorie di eretici», Tn Nicolaus
2 (1982) 329-330.

18



CRITERII DE ECLEZIALITATE

celor sapte mari Concilii Ecumenice, nu mai au sacramente valabile). In ceea ce
priveste prima categorie, in cazul Intoarcerii in sanul propriei Biserici Ortodoxe, ar fi
de ajuns miruirea si impunerea mainilor, care prin economie se poate si omite. in
schimb in ceea ce priveste pe cei eretici, nefiind in mod valid botezati, in caz de
convertire a unei persoane singure sau a unei comunitati, kata akribeian (pentru
exactitate), ar trebui s& se repete botezul si toate celelalte sacramente, dar kata
oikonomian (pentru o inteleaptd administratie), se poate evita repetarea limitandu-
se in a-l unge pe cel convertit cu sfanta miruire.

Teologii si Biserica greaca nu se multumesc numai cu negarea valabilitatii
sacramentelor catolicilor, iar in acelagi timp Tsi asuma si consecintele. Din moment
ce catolicii (dar si celelalte confesiuni neortodoxe) nu au sacramente valabile si de
asemenea nici o forma adevarata de sfintenie, chiar si martirii lor nu sunt
adevarati. Dupa ultima intalnire de la Assisi, in diferite situs de internet care apartin
Bisericilor Ortodoxe exista o campanie de denigrare a sfinteniei lui Francisc de la
Assisi.

De asemenea, majoritatea teologilor ortodocsi actuali de limba greaca,
precum sgi cétiva teologi si mitropoliti care reprezintd Patriarhatul de la
Constantinopol, n scrierile lor, nu recunosc valabilitatea nici unui sacrament n
afara celor din Biserica Ortodoxa. Ei insasi fac sa coincidda in mod rigid si
exclusivist marginile Bisericii Una si Sfanta, cu acelea ale Biserici Ortodoxe vizibile.

De exemplu, Damaschinos Papandreou, Mitropolitul Elvetiei si Director al
centrului ortodox al patriarhatului ecumenic din Chambey din Geneva scrie; <Este
clar ca Biserica ortodoxa, identificAnd limitele sale canonice cu cele ale Bisericii
Una, Sfanta, Catolica si Apostolica nu accepta invatatura in ceea ce priveste
concesiunea harului divin de catre Cristos ereticilor si schismaticilor si care se
gasesc in afara limitelor sale canonice. Raméane in mod ferm fidel Traditiei
patristice dupa care concesiunea harului divin se realizeaza datorita Spiritului Sfant
in acea singura Biserica care realizeaza autenticul si in acelasi timp singurul corp
al lui Cristos in istoria mantuirii; deci, ca atare pe de o parte rdméane de nemigcat
principiul ca extra ecclesiam nulla salus, iar pe cealalta refuza valoarea
sacramentelor celebrate Tn afara acesteia, pe care le considera nu numai
ineficace, dar si invalabile>'®.

Criteriul de eclezialitate pentru teologi raméane acela al lui Ciprian, caci se
pot avea sacramente valabile, deci, Biserica exista numai daca se profeseaza
integritatea credintei. Canoanele credintei raman cele sapte Concilii ecumenice, in
timp ce orice alta adaugare sau diminuare a lor se considera erezie si deci, Tn mod
automatic Biserica care le profeseaza nu poate poseda sacramente valabile. Tnsa
pentru acesti teologi nu numai ereticii, ci si cei schismatici nu pot avea sacramente
valabile deoarece, chiar dacd profeseaza adevarata credintd, nu sunt in
comuniune cu adevarata Biserica Ortodoxa. Deci, pentru a fi Biserica este
necesara profesiunea adevaratei credinte si comuniunea cu una din Bisericile
Ortodoxe patriarhale sau autocefale.

18 Dialoghi teologici. Una prospettiva ortodossa (in greaca), Salonicco 1986, 117.
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CRITERII DE ECLEZIALITATE IN OCCIDENT

Criteriile de eclezialitate Tn Occident urmeaza un parcurs destul de diferit
fata de cel din Orient. Ciprian, chiar daca este latin, a inspirat criteriile de
eclezialitate ale crestinatatii orientale, in schimb, in timp ce, alti doi episcopi
africani —Ottato din Milevi si Augustin de la Ipona — au furnizat motivatiile teologice
traditiei latino-catolice.

Ottato din Milevi

Ottato, formuleaza ecleziologia sa cu ocazia polemicii cu Parmenian®®. Cu
acest scop trebuia sa clarifice doua puncte ecleziologice esentiale: conceptul
asupra unicei Biserici si valabilitatea conferirii botezului. El incepe prin a distinge
cu criteriul de la Niceea si de la Constantinopol, existenta unei diferente
substantiale dintre <eretic> si <schismatic>: ereticii nu au adevarate sacramente
deoarece sunt privati de eclezialitate, in timp ce sacramentele schismaticilor
puteau Tn schimb sa fie considerate valabile. Ba mai mult afirma ca donatistii,
negénd valabilitatea sacramentelor, fie cele ale ereticilor fie ale schismaticilor, de
fapt, distrug si valabilitatea sacramentelor lor, din moment ce din punct de vedere
istoric ei insasi sunt schismatici intrucat sunt separati de catre Biserica adevarata
din motive disciplinare. Din punct de vedere negativ el defineste eretici ca si pe cei
ce nu detin sacramentele (<apud quos non sunt sacramenta> (I, 10), Tn timp ce
schismatici sunt cei ce au conservat sacramentele chiar daca au abandonat
Biserica. Pentru Ottato exista o realitate care uneste crestinii separati dincolo de
acuzele si certurile lor, el cheama aceasta realitate ecclesiastica conversatio
construita de catre comuniunea sacramentelor. Totusi ramane adevarat ca
Biserica autentica este intreaga Casa a Tatalui, Tn timp ce ereticii au construit doar
un simplu zid, iar cine intra pe poarta acelui zid, nu intra in realitate in casa, ci
raméane inca pe dinafara, nu este protejat de catre furtuni si risca sa piarda de
asemenea si ceea ce a ramas din casa.

In acest context se pare ca episcopul din Milevi marturiseste in ceea ce
priveste raportul schismaticilor cu Biserica catolicd, aga zisa vestigia Ecclesiae sau
daca vrem de elementa Ecclesiae in asa fel incat sa uneasca schismaticii la
Biserica catolica, fara a elimina insasi necesitatea de a reface ruptura, care fi
separa de Biserica adevarata.

Pentru Ottato, dintre toate aceste elemente, cel care determina ca sa fie si
toate celelalte, Tn mod particular valabilitatea sacramentelor, ramane posesiunea
adevdratei credinfe, si ca atare, daca lipseste aceasta lipsesc sacramentele, a fi in
posesiune inseamna a poseda sacramentele. Pentru el eretici sunt cei ce au
falsificat Simbolul in teme capitale. Cine nu este in posesia simbolului nu se poate
adapa la unicul izvor care este Biserica si nici nu poate adapa pe altii.

19 Adversum Parmenianum donatistam, ngrijit de C. Ziwsa, CSEL 26, Wien 1893. Trad. in
italiana Ottato di Milevi, La vera Chiesa, notele n grija lui L. Dattrino, Citta Nuova, Roma
1988. Vom cita din aceasta traducere. Asupra donatismului cu bibliografia relativa cf.
Introduzione in Opere di Sant’Agostino. Polemica contro i Donatisti. XV/1, Cittd Nuova,
Roma 1998, VII-XXXVIII.
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Tn timp ce donatistii negau orice valabilitate a botezului dat n afara Bisericii
lor, dincolo de principiul care spune ca <nimenea nu poate da ceea ce nu are>,
intrucét credeau ca singurii minigtrii din punct de vedere moral sunt cei ai lor,
Ottato, Th mod contrar anunta un principiu care, dezvoltat de Augustin, va conduce
la formula scolasticad al ex opere operato. Desigur, el sustine ca nu se poate
boteza un donatist convertit deoarece cine boteaza este aceeasi Treime, botezul
este un dar trinitar. A repeta botezul inseamna a-l <duplica>.

Pozitia lui Ottato detine un punct ferm care 1l impreuneaza cu toata traditia
epocii respective: pentru valabilitatea botezului este necesar profesiunea
adevaratei credinte trinitara si cristologica. Cu Vasile are in comun distinctia neta
intre schisma si erezie. In mod diferit decat Ciprian, episcopul din Milevi pune n
evidenta actiunea Treimii si redimensioneaza rolul ministrului, care se reintoarce a
fi servitor al vointei méntuitoare a lui Dumnezeu, exprimata prin intermediul
conferirii botezului. Sacramentul initierii crestine, totusi nu este independent de
catre Biserica adevaratd, el insa primeste valabilitatea sa nu de la comunitatile
schismatice, ci din faptul ca acestea poseda céateva valori care sunt inca detinute
n mod partial in comuniune cu Una Sfanta. Toate acestea vor fi propuse in mod
teologic coerent de cétre geniul Augustin.

Sinteza Sfantului Augustin

Daca pentru Ciprian nici un sacrament al ereticilor si al schismaticilor nu
era valabil, si deci toate acestea se gasesc in afara corpului Bisericii; pentru Ottato
din Milevi si pentru Vasile numai cei eretici nu poseda botezul, in timp ce
schismaticii, gasindu-se in oarecare comuniune cu Biserica Catolica, erau in
posesia unui botez adevarat; pentru Augustin® fie schismaticii fie ereticii pot avea
botezul, fara ca Biserica Catolica sa inceteze a fi singura arca a mantuirii. El
depaseste aceasta aparenta contradictie prezentand pentru prima data diferenta
intre sacramentum si efectus®’. Primul se situeaza in ordine al signum, adica al

20 pentru o bibliografie mai importanta in ceea ce priveste aceasta problema in Sf. Augustin este
acea amintita in Opere di Sant’Agostino. Polemica contro i Donatisti. XV/1, Citta Nuova, Roma
1998, 257-261. (Traducerea operelor Sf. Augustin sunt luate din aceasta opera). Cf. de
asemenea, C. P. MAYER, «Taufe und Erwahlung, Zur Dialektik des Sacramentum-Begriffes in
der antidonatistischen Schrift Augustins “De baptismo™», In Schientia Augustiniana (Fest. A.
Zumkeller), Wurzburg 1975, 22-42; D.F. WRIGHT, «Donatisi Theologomuna in Augustine?
Baptist, Reviviscence of Sins and Unworthy Ministers», Tn Congresso Internazionale su S.
Agostino..., Atti 2, Augustinianum, Roma 1987, 213-224. Important este a lua in considerare
de asemenea si Y. CONGAR, Introduction générale: Traités Anti-Donatistes, Volume I, Th BA 28,
Paris 1963, pp. 9-125; bibl. Gen., pp. 125-133.

?! «Si acei care nu sunt inaintati in ale credintei vor intelege c& botezul lui Cristos nu poate fi violat de
nici o perversitate a omului, nici din partea celui care 1l da, nici din partea celui care il primeste... .
Acum, cand chestiunea asupra unei obisnuinte care este utilld era obiectul anumitor discutii foarte
vii..., de asemenea si oamenii ilugtrii, printre care se evidentiaza Fericitul Ciprian au crezut ca
botezul lui Cristos nu se poate intélni la eretici si la schismatici, deoarece nu reuseau sa separe
sacramentul de catre efectul lui sau de roadele sacramentului (non distingeutur sacramentum ab
effecru vel usu sacramenti). Si deoarece efectul sau si folosinta este pentru liberarea pacatelor i
pentru o inima dreapta, nu putea fi intainit printre cei eretici, se credea ca in aceste circumstante nu
este nici sacramentul ». De Bapt., VI, 1.
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sacramentum si are Tn posesie o sfintenie intrinseca, al doilea este in
conformitate cu ordinea mantuirii si este dar al lui Dumnezeu, dar este dat
numai la cine se converteste cu sinceritate si se gaseste Tn interiorul
adevaratei Biserici. In aceasta directie se poate avea sacramentul dar nu si
efectele mantuitoare, in timp ce este necesar nu numai a avea sacramentul,
ci al avea Tn asa fel ca sa fie si util pentru cel botezat (utiliter habere), de
fapt <aliud est non habere, aliud perniciose habere, aliud salubriter
habere>?. Pentru a avea sacramentul este necesar invocarea Treimii,
precum spune Isus in Evanghelie®®, ca atare, chiar daca se invoca Treimea
in timpul conferirii botezului, chiar daca este Tn afara Bisericii Catolice, se
poate avea sacramentul. Pentru Augustin unitatea si sfintenia botezului
provin direct de la Cristos, deoarece El este ministrul principal al fiecarui
sacrament si pentru aceasta <botezul este botez nu pentru meritele carora
confera, ci prin sfintenia si adevarul propriu a celui caruia I-a Tntemeiat>*".
Sfintenia botezului este legata de actiunea unita a lui Cristos si al Spiritului
Sfant, <Boteaza pentru aceea Petru, este Cristos care boteaza; boteaza
Pavel, este Cristos care boteaza; boteaza de asemenea luda, este Cristos
care boteaz&d>>. Pentru a avea sfintenia botezului deci, trebuie sa se
apartind Corpului lui Cristos Tnsufletit de Spirit si se apartine acestui Corp
numai cu lubirea si cu Unitatea®. Unitatea este premisa iubirii: <Non autem

22 Contra epistulam Parmeniani, Il, 28. «in orice caz, este cu totul altceva a nu avea
sacramentul sau a-l avea pentru a fi distrus si altceva pentru méantuirea. Cine nu 1l are, ar
trebui sa i se dea atunci cand este necesar; iar daca il are pentru distrugerea sa, odata
eliminat cel rau cu cainta, ar trebui sa se comporte in asa masura ca botezul sa-i fie spre
mantuires.

% «Cand botezul este dat cu cuvintele din Evanghelie orice fel de perversitate ar putea avea

Tn minte cel ce 1l da si cel care 1l primeste este sfant in sine Tnsagi, in virtutea Celui la care

fi apartine». De Bapt., IV, 24.

Contra Cresconium, 1V, 16, 19.

® «Este pe aceasta putere ce Cristos a rezervat-o pentru sine si nu a dat-o nici unui

ministru, chiar daca ar trebuie sa se serveasca de ei pentru a boteza, si este pe aceasta

putere pe care se bazeaza uniatea Bisericii, care este simbolizata Tn porumbelul, despre

care s-a spus: Unic este porumbul meu, unic este pentru mama sa (cf. Ct 6, 9)... [loan a

primit de la Spiritul Sfant precum ca ar fi fost in Cristos o proprietate asa incat, chiar daca

exista o multime de ministri sfinti sau pacatosi, care ar fi botezat, sfintenia botezului nu ar

trebui sa fie atribuita daca ci numai asupra carui poate cobori porumbul si despre care s-a

spus]: Este el cel ce boteaza Tn spritul Sfant (cf. In. 1, 33). Boteaza numai decéat Petru,

caci este Cristos care boteaza; boteaza Pavel este Cristos care boteaza; si boteaza insasi
si tu luda este Cristos care boteaza. Daca sfintenia botezului ar depinde de diversitatea
meritelor minigtrilor, ar fi multe botezuri precum ar putea fi meritele; si fiecare s-ar gandi
ca ar fi primit un lucru cu atat mai bun cu céat este mai bun ministrul care e efectuat
botezul... . Harul dat de céatre acest botez este unic si identic, i nu este compromis de
catre nedemnitatea ministrului; este Tntotdeuna la fel dearece este el este el cel care

boteazd ». (In. 6, 6-8).

«Spiritul nu face sa traiasca membrele daca nu sunt animate de el... Cine se desparte de

Corpul Lui Cristos numai este deloc un membru al Sau; daca nu este membru al sau nu

poate fi insufletit de Spiritul Sau». (In lo. Ev . 27, 6).
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habet Dei caritatem, qui Ecclesiae non diligit unitatem>?", de la care deriva
ca nu numai donatistii pot avea botezul fara efectele sale, ci Tnsasi catolicii
daca nu poseda Spiritul iubirii si al unitatiil Pentru Augustin ca o ultima analiza
<plinatatea adevarulw Bisericii si apartenenta totala ei se poate avea numai in
caritas unitatis>*®. A se lua in considerare cici caritas este dar al Spiritului.

Pentru Augustin botezul, deci, pentru a avea o semnificatie plina si totala
este in legatura cu adevarata Biserica, si nu este vorba de un pur spiritualism
cristologic: botezul conferit de Cristos si celor necatolici este unicul botez, acela al
Miresei sale. In El se intemeiaza principiul cristologic si principiul ecleziologic, si nu
poate fi decat asa din moment ce Augustin este Doctorul Corpului lui Cristos, al lui
Christus totus, care este Biserica, singura Mireasa a lui Cristos. Ereticii i
schismaticii, chiar daca au botezul nu sunt posesorii lui, el Tn mod contrariu
apartine numal adevaratei Biserici, provine de la ea deoarece ea este Mama care
genereaza®. Pentru Augustin tot ceea ce este valabil la cei necatolici apartine de
drept unlcel Blser|C| Catolice si donatistii nu sunt vazuti ca $i 0 comunitate sau ca Si
Biserica® doar, in mod simplu ca si posesori ai anumitor elemente <atomizate>,
care apartine de drept numai Unei-Sfinte.

21 ! De Bapt., 3, 16, 21.
28 A LomBARDI, Introduzione a Opere di Sant’Agostino. Polemica contro i Donatisti. XV/1, Citta Nuova,
. Roma 1998, 255.

Polemizand Augustin afirma: «donatistii cred ca sunt foarte subtiri cand le intreaba daca botezul lui
Cristos genereaza sau nu in partidul lui Donato fii; iar daca, nu admitem ca 1i genereaza, spun ca
este Biserica lor mama care a putut sa genereze acesti fii din botezul lui Cristos; si deoarece ar
trebuie sa fie o singura Biserica, insa acuza a nostra ca nu este Biserica. Daca Tnsa spunem: “Nu,
nu-i genereaza”, ne spun: “De ce atunci nu faceti sa renasca din voi cu botezul a celor care, dupa ce
au fost botezati la noi, trec la voi, daca inca nu sunt ndscuti?” Precum Biserica generaza si in partile
in care este separata si nu in partea in care este unitd: este despartita Tnsa de legatura caritatii si a
pacii care ste unita in singurul botez. Un singura este Biserica si ea singura se cheama Catolica; si
tot ceea ce este a sa in diferitele comuniuni separate de la unitatea sa, intrucat este lucru al sau in
ele, este ea care genereaza si nu ele. Ceea ce genereaza nu este partea separata, ci este ceea ce
diferitele comuniuni au consevat din Biserica. Daca pierd si acesat numai genereaza deloc. Este
deci, Biserica care genezreaza in toate celalalte comuniuni care conseva sacramentele sale; cu
acesta poate gfenera fii de pretutindeni, chiar daca nu toti generati apartin unitatii sale, si pe care fi
va mantui daca vor fi prevazatori pana la sfarsit. Dar adevarul este, sa nu apartii Bisericii nu este
numai pentru cei care se manifesta cu sacrilegiul schismei, dar si aceia care chiar dacd amestcati
d|n punct de vedere fizic in unitatea sa se separa cu o viata foarte reax». De Bapt., I, 10, 13-14.
Augustln raspunde celor dezidenti in felul urmator: « “daci eu am deja botezul, ce voi putea obtine
mai mult de la Biserica?”. “Vei primi Biseica pe care nu o ai, vei primi unitatea pe care nu o ai, vei
primi pacea pe care nu o ai"». Ser. Denis 8,3.
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Numai ntorcandu-se la unitatea Bisericii Catolice botezul lor ar fi util pentru
mantuire, el va fi <reTnsquet,it>31 si din <ilegitim> va deveni <legitim>, deci animat
de citre Spiritul Sfant cu toate efectele mantuitoare®. De-a dreptul chiar cei care sunt
nascuti in schisma gi n ignorantd vor ramane nu numai fara vina, iatd de ce necesitatea
pentru toti de a se reintoarce la Unica Biserica a lui Cristos daca vreau sa se mantuiasca™.

Aceasta sinteza a lui Augustin va raméne pentru mult timp normativa
pentru Biserica Catolica. Botezul ca si actiune al lui Cristos, nu depinde de om si
nici de sfintenia sa. Sfintenia botezului, isi trage originea din sfintenia celui ce I-a
instituit si 1l imprima, deci de Cristos. Chiar daca aceasta sfintenie, pentru a putea
opera si mantui, trebuie sa fie traita in interiorul ambientului sau vital, care este
unica Biserica a lui Cristos, unica purtatoare de mantuire. Existenta botezului nu
este datorita actiunii unite a lui Dumnezeu si a credintei celui botezat si a
ministrului (invatatura lui Ciprian, Ottato, Vasile), ci numai datorita lui Dumnezeu.
Credinta vine dupa ca si raspuns la darul lui Dumnezeu, pentru ca acest dar sa fie
eficient si mantuitor gi acest raspuns al omului s& se manifeste mentinandu-se in
unitatea iubirii, in singura Biserica a lui Cristos.

Augustin sustine ca si cei care sunt in afara, trebuie sa fie considerati ca si
frati, deoarece darurile ce le au, chiar daca sunt zadarnice, sunt in orice caz daruri
adevarate a lui Dumnezeu asemanatoare celor pe care le au catolicii.

Rezumand liniile principale ale Bisericii antice in ceea ce priveste criteriile
de apartenenta Bisericii cu pozitia lui Ciprian (de la care se inspira aceea moderata
a lui Ottato si Vasile) si aceea a lui Augustin care va influenta lumea latina, putem
sa ne intrebam: care este elementul fundamental care constituie Biserica Una
Sfanta, Catolica si Apostolica? Exista vreo diferenta intre Sacrament si Biserica?

3 «Dac la ei iertarea pacatelor se realizeaza prin sfintenia Botezului, datorile se intorc prin
incapatanarea lor in erezie si in schisma si deci, aceste persoane au nevoie urgent de a veni la
pacea catolica, si sa inceteze sa mai fie eretici si schismatici, si pentru a merita purificarea de
pacate intrati ei insasi, prin inetermediul caritatii care opereaza in legatura unitati. Daca nsa,
botezul lui Cristos, chiar daca a fost primit de la eretici sau schismatici ar fi la fel, ci pentru ruginea
discordiei si pentru nedrepatatea separarii nu poate realiza iertarea pacatelor, insasi acest botez
incepe Tn a actiona n iertarea pacatelor, cand ei vor veni la pacea Bisericii». De Bapt., lll, 18. Aici
Augustin aminteste o teorie stranie dua care botezul, fiind sfant, la inceput realizeaza iertarea
pacatelor. Insa din moment ce schismaticii raman in eroarea lor, aceasta justificare ramane
ineficienta si poate fi reinsufletita daca ei se Tntorc la Biserica Catolica.

2 «Botezul este bun daca este folosit in mod legitim. lar precum atunci nu era considerat
bun s-au considerat nsasi inexistenta legii toti cei care nu 1l foloseau in mod legitim asa
nu face ca in mod absolut botezul sa fie nevalabil sau nu il face Tnexistent oricine 1l
foloseste precum legitim, numai dei'oarece traigte Tn erezie sau daca are un
comportament foarte rau. lata de ce cand se converteste la uniunea catolica sau la o viata
demna de un sacrament atat de mare, el nu incepe in a avea un al doile abotez, cel
legitim, ci il are el Tnsasi Tn mod legitim». De Bapt., V, 9.

3 «n ceea ce priveste cei care prin ignorantd se boteaza la ei, afirmand cd ea este
adevarata Biserica lui Cristos n raport cu altii fac un pacat mai putin grav, dar primesc
rana sacrilegiului, care nu poate sa nu fie definita grava, numai deoarece numai pentru
faptul ca a celorlalti este mai grava». De Bapt., |, 6.
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Pentru Ciprian unicul sacrament este Biserica, si ca urmare botezul nu constituie
pentru sine Tnsasi un element fondant al Bisericii, ci in mod contrar, el Tsi trage valoarea din
Biserica inauntrul careia este acordat. In acest caz botezul nu edificd Biserica, ci este
edificat de catre ea. Tot ceea ce se opereaza in interiorul institutiei Bisericii este real si are o
valoare salvifica, iar tot ceea ce se realizeaza in afara ei este inutil.

In schimb pentru Augustin, botezul are o valoare pentru sine nsasi
deoarece este actiune a lui Cristos. Aici se prefera dimensiunea verticala a
botezului, ca si semn extern a vointei libere a lui Dumnezeu care intervine cum
vrea si unde vrea. Totusi Augustin nu ignora dimensiunea ecleziald a botezului
precum un act constitutiv al comunitatii vizibile. Actiunea verticala a lui Cristos si a
Spiritului este indisolubila fata de Biserica, deoarece este un act creativ al Bisericii
insasi, Corp al lui Cristos, si care se manifesta din punct de vedere istoric n
dimensiunea orizontala vizibila si institutionala a Bisericii.

Pozitia aceasta a Iui Augustin, mai mult sau mai putin imblanzita, va fi aproape
pana la Conciliul Vatican II.

Conciliul Vatican Il

Conciliul Vatican Il coaguleaza dezvoltarea ecleziologica precedenta, in ceea ce
priveste natura celorlalte confesiuni crestine, in mod special in Constitutia dogmatica
asupra Biserici Lumen Gentum si in decretul asupra ecumenismului Unitatis
Redintegratio34. Aceste documente vroiau sa raspunda in mod oficial si cu autoritate la
urmatoarele intrebari: <Care era raportul Bisericii Catolice cu celelalte confesiuni crestine si
care grad de eclezialitate aveau ele?>

Vatican Il desigur a depasit aceasta doctrind a vestigia ecclesiae si a incercat sa
specifice mai bine sensul de <Biserica> dat comunitatilor crestine separate de catre
Biserica Catolica Romana.

Lumen Gentium a raspuns intr-o maniera destul de vaga. in capitolul 11, nr. 15 se
aminteste de aceasta problema numai cu termeni de o vera quaedam coniunctio a
crestinilor dezidenti cu Biserica Catolicd®. Termenul coniunctio vroia s indice faptul c&
Bisericile sau comunitatile ecleziale, chiar daca nu profesau integral credinta noastra sau

* sulla teologia ecumenica del Vaticano I, cf. E. FORTINO, «Il dialogo ecumenico», n Il
Concilio Vaticano Il. Recezione e attualita alla luce del Giubileo, sub ingrijirea Iui R.
. Fisichella, San Paolo, Roma 2000, 335-351.

«Cu aceia care, fiind botezati, poarta numele de crestini dar nu marturisesc Tntreaga
credintd sau nu pastraza unitatea comuniunii sub connducerea urmagului lui Petru,
Biserica se stie unitd din mai multe puncte de vedere. Exista, intr-adevar, multi care
cinstesc Sfanta Scriptura ca norma de credinta si de viata, dau dovada de un zel religios
sincer, cred cu iubire Tn Dumnezeu Tatal Atotputernicul si Tn Cristos, Fiul lui Dumnezeu
Mantuitorul, sunt insemnati cu Botezul prin care sunt uniti cu Cristos, ba chiar recunosc si
primesc i alte sacramente in Bisericile sau comunitatile lor bisericesti. Multi dintre ei se bucura si
de episcopat, celereazd Sfanta Euharistie si au o evlavie deosebitd fatd de Sfanta Fecioara
Nascatoare de Dumnezeu. La acestea se adauga comuniunea in rugaciune si n alte binefaceri
spirituale si chiar o adevarata unire cu Spiritul Sfant, care cu darurile si cu harurile Sale lucreaza
si Tn ei prin puterea Sa sfintitoare si i-a intarit pe unii dintre ei pana la varsarea sangelui. Asrtfel,
Spiritul trezeste in toti ucenicii lui Cristos dorinta si actiunea pentru ca toti s se uneasca pasnic,
n modul stabilit de Cristos, intr-o singura turma sub conducerea unui singur Pastor. Pentru a
ajunge la aceasta, Maica Biserica nu inceteaza sa se roage, sa spere si sa lucreze si ii indeamna
pe fiii sai la curatire si reinniore, pentru ca semnul lui Cristos sa straluceasca mai limpede pe fata

Bisericii».
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nu aveau comuniune cu succesorul lui Petru, nu erau desigur considerati straini, deoarece
aveau Tmpreund cu noi elemente comune. Aceste legaturi leagd crestinii celorlalte
confesiuni cu Biserica lui Cristos care Lumen Gentium nu identifica Tn mod absolut cu
Biserica Catolica Romana. Una Sfanté exista in Biserica Catolica (subsistit in), conduséa de
ctre succesorul lui Petru si de cétre episcopi in comuniune cu el*. Expresia <subsistit in>
care a substituit pe <est>, folosita de catre Mistici Corporis, dadea posibilitatea parintilor
prezenti la Conciliu sa afirme ca Una Sfanta exista In Biserica Catolica, dar nu ih maniera
absolut exclusivd din moment ce <destule elemente (elementa pura) de sfintire si de
adevar> se gasesc de asemenea si in alte Biserici sau comunitati ecleziale.

Noutatea, sau daca vrem, revolutia copernicana a documentului Lumen
Gentium consta Tn faptul ca cei necatolici nu mai sunt considerati deloc ca si
singuri, doar ca Biserici sau comunitati ecleziale si de asemenea ei pot g&si mantuirea in
Biserica lor din moment ce numai Biserica este purtatoare de mantuire.

De asemenea, In ce raport sunt aceste Biserici necatolice (se specifica
caci Conciliul foloseste intotdeauna cuvantul Biserica la plural cand este vorba de
comunitati necatolice) cu Biserica Catolica? Lumen Gentium afirma in mod simplu
ca ele sunt coniunctae cu ea prin elemente de sfintire si de adevar. Biserica
Catolica insa detine totalitatea acestor elemente.

Decretul despre Ecumenism Unitatis redintegratio a specificat mai bine acest
raport folosind conceptul de <comuniune perfectda> si <comuniune imperfecta> sau
partiala. in timp ce LG, insa folosea expresia <legaturd>, UR foloseste cuvantul biblic
<comuniune>.

Aceasta comuniune cu Biserica Catolicd este posibild deoarece Biserica nu
este considerata de catre Conciliu numai din punct de vedere juridic ca si <societas>,
ci inainte de toate ca si sacrament de mantuire si precum mister de comuniune®’.
Biserica ca si societate de credinciosi si ca sacrament este edificata, afirma Unitatis
redintegratio, <ex elementis sive bonis, quibus simul sumptis ipsa Ecclesia aedificatur
et vivificatur>®. Pentru LG (nr. 15) aceste elemente sunt: Credinta in Cristos si n
Tatal; Scriptura gi zel religios; roade, daruri si har al Spiritului Sfant; Botez si alte
sacramente; pentru cativa ar fi Episcopatul, Euharistia, devotiunea Mariana.

% Cap. 1, n. 8, par. 2. Reluata in Decreto sull'ecumenismo (n. 4, par. 3) si in Dichiarazione
sulla liberta religiosa (n. 1, par. 2).

37 Cf. Lumen Gentium, cap Il, n. 1: «... Biserica este In Cristos precum un sacrament sau
semn al unitatii intime cu Dumnezeu si a unitatii intregii fapturi umane». Cf. de asemenea
c. VII, n. 48 si Costitutia asupra Sfintei Liturgii c. 1, n. 5. Intr-un comunicat asupra UR al
Secretariatului pentru Unitatea Crestinilor se citeste: «Cun “communio” non tantum
iuridice concepienda sit, sed contineat diversa elementa ordini spiritualis et sacramentalis,
quae non necessario omnia in omnibus Communitatibus verificantur, Segretariatus
legitimos consisderat conceptus plaenae et non plenae communionis». A fost readus de
A. HOUTEPEN, «La realta salvifica di una comunione imperfetta. Il “subsistit in” in LG 8 si
UR 3», in Studi Ecumenici 11 (1993) 165.

¥ UR n. 3, par. 2. Pentru «Lumen gentium» n. 15 Acestea sunt elementele: Credinta in
Cristos si In Tatal; Scriptura si zelul religis; roadele, darurile si harul Spiritului; Botezul si
alte sacramente; pentru altii episcopatul, euharistia, si devotiunea mariana. Pentru
«Unitatis redintegratio» n. 2 gi alte documente conciliare: Credintad in Cristos; Credinta
trinitara (si cf. nn. 20, 22, 23); Botezul, Cuvantul lui Dumnezeu scris (i cf. n. 21); Viata de
rugaciune, Credintd, Sperantd, Cariate; Alte daruri ale Spiritului si elemente vizibile.
Pentru protestanti: Sfanta Cina.
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Dintre aceste elemente, care in mod global formeaza Biserica si fac In asa fel
ca cei necatolici sa fie uniti cu Biserica Catolica chiar dacé in mod imperfect, care este
acela care In mod determinant formeaza Biserica? In alti termeni ce face ca cei
necatolici sa fie <Biserica> sau comunitati ecleziale? Acest interogativ nu se aplica
numai comunitatilor ortodoxe pe care Conciliul le cheama in mod expresiv <Biserici>,
dar si pe acele protestante chemate in mod simplu <comunitate>. Conciliul ne ajuta sa
intelegem ca dupa traditia augustiniana, acest element este botezul.

LG afirma ca botezul constituie poarta pentru a intra in Biserica (I, nr. 14).
Cei necatolici sunt uniti cu Cristos datorita botezului (nr. 15), si integrati Tn EI. Nu
numai ca sunt frati ai catolicilor, ci i fii ai Bisericii <deoarece uniti cu botezul> chiar
daca nu intr-o deplina comuniune, (lustificati ex fide in baptismate, Christo incorporantur,
ideoque christiano nomine iure decorantur et a filis Ecclesiae catholicae ut fraters in
Domino merito agnoscuntur> (UR 3).

Dupé aceste afirmatii vom fi determinati s& construim acest silogism: botezul
uneste cu Cristos; Corpul lui Cristos este Biserica deci, botezul constituie Biserica.
Conciliul afirma doar in mod simplu c&, prin botez cregtinii necatolici sunt <Ecclesiae
appositi> tradus acum <sunt asociati cu botezul>, acum <sunt introdusi cu botezul, a
face parte din sanul Bisericii>, acum <sunt uniti prin botez>. Prea putin ne intereseaza
traducerea, afirma Congar, <sénul este acelasi si se refera la persoane, nu ,Bisericilor”
ca atare.... In invatatura Conciliului, botezul uneste cu Biserica lui Cristos. Botezul deci,
singur nu constituie criteriul de eclezialitate pentru o comunitate separata. Tn nici un loc
Conciliul nu furnizeaza un asemenea criteriu>.

Criteriul de eclezialitate al Conciliului Vatican Il nu se bazeaza pe o singura
premisa, ci pe mai multe realitdti care constituie partea vizibild a Bisericii in
existenta sa istorica, se vorbeste de tot ceea ce face Biserica sa nu fie doar o
simpla entitate abstracta si platonica, dar, chiar cu dimensiunea sa verticala-divina,
sa aiba Tn acelasi timp si o dimensiune orizontala, istorica, fie un adevarat popor al
lui Dumnezeu strans in mod existential in unire, s& aiba deci, o dimensiune
teandrica si sacramentald, fie semn eficient de mantuire.

n acest fel putem sintetiza criteriul de eclezialitate al Conciliului Vatican II:
Biserica lui Cristos este Una si Unica, In ea sunt in mod deplin integrati crestini
catolici deoarece au toate acele elemente ce constituie Biserica precum a vrut-o
Cristos. Cei necatolici sunt mai mult sau mai putin in comuniune cu Biserica Una si
Unica Tn baza elementelor ecleziale de care sunt in posesie. Acestea dau
obiectivitatea istorica a Bisericii: Una si Sfanta, sunt bogatia concreta a Bisericii.
Elementele indispensabile si centrale sunt botezul si credinta in Isus Cristos. Cand
existd succesiune apostolica si euharistie, precum este cazul ortodocsilor, atunci
eclezialitatea la nivel local, devine mai vizibila si mai adevarata. Euharistia, intr-
adevar, constituie Biserica vizibild ca si sacrament. lar in acelasi timp aceste
Biserici sau comunitati ecleziale sunt de asemenea neindependente, dar intrucat
sunt in <comuniune>, chiar daca partiald, cu Una Sfantd in care subzista Biserica
Catolica. Cu alti termeni elementele Tn posesia Bisericilor si Comunitatilor
necatolice primesc caracterul lor de eclezialitate de la Biserica Catolica. lata de ce
aceste Biserici si Comunitati ecleziale sunt de asemenea si ele sacrament de
mantuire si ca atare produc mantuirea intrucéat sunt Biserici. Sacramentalitatea
mantuitoare al unicei Biserici se extinde de asemenea si in afara hotarelor
canonice ale Bisericii Catolice.
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Deci, Conciliul se inspira din principiul asa zisei <mijlociri comunicabile>.

Biserica fiind Una si Unica si care este in Biserica Catolica plinatatea, si
perfectiunea eclezialitatii nu numai ca si suma cantitativa, ci ca entitate calitativa si
ontologica, ea are indeplinirea de mijlocitor, de pod prin intermediul caruia Spiritul
daruieste crestinilor necatolici eclezialitatea lor dupa calitatea si cantitatea a bona
ecclesiae de care sunt in posesie.

Enciclica Ut unum sint

Enciclica lui loan Paul al ll-lea Ut unum sint (1995), dezvolta si clarifica
principiile eclezialitatii anuntate de catre Conciliul Vatican Il. Toata enciclica se inspira
de la ecleziologia de comuniune. Comuniunea dintre Dumnezeu si oameni reprezinta
planul primitiv al lui Dumnezeu: Dumnezeu creaza oameni pentru a comunica cu ei Si
aceasta comunicare reprezinta mantuirea. Dar nu se poate fi Th comuniune cu
Dumnezeu decét prin intermediul Iui Isus Cristos Tn Spiritul Sfant. Este vorba de Cristos
care rezuma in sine, deci in Biserica, pe toti oamenii, $i toate fapturile create. Biserica
este <sacrament sau semn si instrument al unei uniuni intime cu Dumnezeu si de
unitate a intregii fapturi umane> (LG 1, 1). Aceastd comuniune trebuie inteleasa Tnainte
de toate in sens vertical: este comuniunea fiecarui credincios si a fiecarui botezat cu
Dumnezeu, prin intermediul lui Isus Cristos si In Spiritul Sfant, care ntemeiaza
comuniunea botezatilor intre ei. <Pentru Biserica Catolica, comuniunea crestinilor nu
este altceva decat manifestarea n ei al harului prin intermediul carora Dumnezeu fi
face sa participe la propria Sa comuniune, care este viata eterna>*. Pe modelul
comuniunii trinitare, si comuniunea ecleziala nu inseamna fuziune ci unitate Tn
diferentd. Enciclica prezintd invatitura curentd in jurul comuniunii ecleziale™, care
exista deja in forma initiala intre toti crestinii in virtutea singurului Botez si a credintei in
mod destul de comuna substantial vorbind, si care migcarea ecumenica trebuie sa
duca pana la plindtatea ei*'. Aceastd comuniune ecleziald poate exista intre toti cei
botezati, intrucét Biserica Iui Cristos a ramas Una gi Unica, chiar dacé toate diviziunile
si despartirile care au fost Tn timpul istoriei: <Pentru harul lui Dumnezeu, nu s-a distrus
ceea ce apartine structurii Bisericii lui Cristos si nici acea comuniune care raméane cu
celelalte Biserici sau comunitati ecleziale>"*.

Enciclica reia invatatura Vaticanului 1, pentru care Biserica una si sfanta
<subzista> in Biserica Catolica, Tn sensul ca este prezenta, se face vizibila In ea
(LG 8), si aceasta datorita darului lui Dumnezeu. Tot asa aminteste cealalta
fnvatatura dupa care in celelalte Biserici crestine sunt elemente de sfintire si de
adevar (LG 8; UR 3-4). Din momentul acesta ihsa Ut unum sint face un pas inainte
cu aceastd afirmatie: <in masura in care asemenea elemente se gasesc in
celelalte comunitati crestine, unica Biserica a lui Cristos are in ele o prezenta
operativé>43. <Dincolo de limitele comunitatii catolice nu exista golul eclezial. Multe
elemente de mare valoare (eximina) care in Biserica Catolica sunt integrate in

%9 Ut unum sint (= Uus), n. 9.
40 Cf. Uus nn. 42 i 67.

“L Cf. Ibid., nn. 14 si 77.
“21pid., n. 11.

3 |bid., 11.
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deplinatate mijloace de mantuire si daruri harice care constituie Biserica, se
gasesc si in celelalte Comunitati crestine>*. Deci, raportul dintre Biserica Catolica
— in care subzista plinatatea Bisericii Una-sfantad — cu celelalte Biserici necatolice
este vazut ca un raport de comuniune (adevarata dar partiald) in bunurile care
constituie mantuirea si impreund Biserica.

Din moment, ce insd comuniunea nu este perfectd doar partiala, deriva
imperativul unitatii: <Ecumenismul doreste Th mod precis sa faca sa creasca comuniunea
partiala existenta Tntre crestini spre o comuniune plina Th adevar si in iubire>*°.

Cu ortodocsii este atat de mare aceasta comuniune incat, in anumite
cazuri se permite chiar si 0 anumitd communicatio in sacris: <In acest context, este
un motiv de bucurie sa amintim ca ministrii catolici, ar putea, in anumite cazuri
particulare, sa administreze sacramentele Euharistiei, a Spovezii, si a Maslului la
alti crestini care nu sunt in deplina comuniune cu Biserica Catolica, dar care
doresc in mod arzator sa le primeasca, le cer in mod liber, si manifesta credinta
care Biserica Catolica profeseazd in aceste sacramente. In mod reciproc, in
anumite cazuri si in circumstante particulare, si catolicii se pot aprog)ia pentru
aceleasi sacramente ministrilor acelor Biserici in care ele sunt valabile>*.

Raporturile dintre Biserici intre timp pot fi indicate ca si raporturi intre
<Biserici surori>, expresie draga traditiei antice crestine, cu care le place sa se
cheme in mod reciproc Bisericile din comuniunea ortodoxa. Papa, referindu-se la
Unitatis Redintegratio (nr. 14) si la discursurile lui Paul al Vi-lea* utilizeaza
aceeasi terminologie®®. Printre altele afirma: <Apelativul traditional de ,Biserici
surori” ar trebui nefncetat sa ne nsoteascd n acest drum>*. Dar aceste sunt
Biserici care ar trebui sa se cheme surori? Deja Papa indica o directie in aceeasi
Enciclica: <Dupa Conciliul Vatican Il si refacandu-se la acea traditie, s-a restabilit
din nou de a se atribui apelativul de "Biserici surori" Bisericilor particulare sau
locale adunate in jurul episcopului lor>*°. Asa ca enciclica considera deci, Bisericile
ortodoxe ca si Biserici locale sau particulare.

Este foarte evident ca enciclica nu considerd Biserica Catolica ca si o
simpla Biserica locala in proportie cu diferitele Biserici orientale sau comunitati
ecleziale protestante. Toate acestea au elemente de mantuire, (nu individuale, ci
ecleziale), in timp ce Biserica Catolica are in posesie plinatatea acestor bunuri nu
ca si 0 suma a bunurilor singure, ci ca un izvor, fiind manifestarea istorica a unicei

* Ibid., n. 13.

45 Ibid., n. 14. «Din acea unitate fundamentala, dar partiala trebuie sa se treca la uniatea
vizibila si suficienta care sa se inscrie in realitatea concreta, deoarece Bisericile sa
realizeze im mod adevarat semnul acelei comuniuni pline in Biserica Una, Sfanta,

46 (E)aéolicé si Apostolica care se va exprima n concelebrarea euharistica» Ibid., n. 78.

Ibid., 46.

47 Cf. Tomos Agapis, Roma/Costantinopoli 1971, 130-131, 140-141, 189-199. Cf. de asemenea
E. LANNE, Eglises-soeures. Implications ecclésiologique du «Tomos Agapis», in Istina 20
(1975) 47-74; Y. CONGAR, Chiesa ortodossa e Chiesa cattolico-romana, «chiese sorelle» e
concili ecumenici, in volumul sdu Diversita e comunione, Assisi 1983, 122-137.

“8 Cf. Uus, nn. 55-61.

9 Ibid., n. 56.

% yus, 56
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Biserici dorita de Tatal. Enciclica afirma: <Toate aceste elemente poarta Tn sine o
rechemare la unitate pentru a gasi in ele deplinatatea lor. Nu este vorba de a
aduna Tmpreuna toate bogatiile difuze Tn Comunitatile crestine, ca sa se ajunga la
0 Biserica la care Dumnezeu ar tinti pentru viitor... . Ea a fost deja daruita. Pentru
acest motiv noi suntem deja Tn ultimele timpuri. Elementele acestei Biserici exista
deja, unite Tn plinatatea lor, in Biserica Catolica, si fara acea plinatate, in celelalte
Comunitati>>". Existd in acelasi timp o interioritate reciprocd intre Biserica
Universala si Bisericile particulare : <Exista intr-adevar —afirma loan Paul al 1l, in
discursul sau — intre singurele Biserici particulare un raport ontologic de reciproca
includere>®. Se poate spune, caci unitatea Bisericii ar fi o Communio
ecclesiarum®. In aceasts prospectiva fiecare Biserica particulara in care — precum
afirma Vaticanul Il - <este intr-adevar prezenta si activeaza Biserica lui Cristos,
Una, Sfanta, Catolica si Apostolica>>*, este dotatd de o asa plinitate calitativa ca
se poate afirma ca Biserica Universala este comuniunea, si nu suma, acestor
singure Biserici®®. Se intampla intr-un anumit fel, precum in Treime — modelul
Bisericii — a carui unitate Tn Dumnezeu nu este suma celor Trei persoane, ci
reciproca lor comuniune, a lor pericoresi>®.

Concluzie

Cum se poate constata, criteriile de eclezialitate inca provoaca interogative
cel putin cand este vorba de a trece de la principii la aplicatiile practice. Fiecare
Biserica, in mod special Biserica Catolica si Ortodoxa, este convinsa ca realizeaza
n totalitatea sa Una si singura Biserica. Biserica Ortodoxa, optand pentru criteriul
lui Ciprian, bazat pe integritatea credintei, si crezadnd ca numai ea ar poseda toata
credinta fara adaosuri sau diminutiuni, identifica Biserica Universala cu limitele
canonice ale anumitor Biserici patriarhale sau autocefale ale Orientului, excluzand
in mod pozitiv toate celelalte confesiuni crestine de la orice altd forma de
eclezialitate din moment ce nu recunoaste valabilitatea sacramentelor lor.

Biserica Catolica, bazandu-se mai mult pe actiunea libera a lui Dumnezeu,
care se exprima din punct de vedere istoric gi vizibil Tn sacramentul botezului
conferit in numele Treimii, a trecut de la o simpla recunoastere a sa in credinciosi
necatolici considerati ca si indivizi, la considerarea comunitatilor lor ca adevarate
Biserici, in baza elementelor ecleziale existente in aceeasi Biserica Catolica si
impartite cu celelalte Biserici. Problema care nu este inca rezolvata este aceeasi:

L Uus, 14.

°2 Gjovanni Paolo Il, Discorso alla Curia Romana, 20.12.1990, n. 9: AAS 83 (1991) 745-747.

*% Este in acest fel in care se exprima primul document oficial al Comisiei Mixte pentru
dialog ntre Biserica Catolica Romana si Biserica Ortodoxa se cheama Taina Bisericii in
lumina Tainei Sfintei Treimi, Munchen 1982: «Biserica Una Sfinta si Unica se identifica cu
koinonia Bisericilor», Enchiridion oecumenicum, I, n. 2195.

%4 Christus Dominus, n. 11.

% Aceasta este teza pe care o sutine J.M.R. TILLARD, Eglise d’Eglises. L’Ecclésiologie de
communion, Ed. du Cerf, Paris 1987 ; L’Eglise locale. Ecclésiologie de communion et
catholicité, Ed du Cerf. Paris 1995.

%% La Communionis. notio, in n. 10 va afirma: «R&manand pe loc determinatiile necesare de
independenta juritica, cine apartine unei Biserici particulare apartine tuturor Bisericilor».
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cum este posibila existenta in acelasi timp al Bisericii Universale una si unica in
Biserica Catolica Romana si in celelalte comunitati <care nu sunt in plina
comuniune cu ea>? In mod practic dupa Cardinalul Ratzinger, diferenta dintre est
si subziste constd Tn faptul ca est priveste numai constiinta Bisericii Catolice
Romane ca este adevarata Biserica a lui Cristos, fara a se confrunta cu celelalte
realitati crestine in afara ei. In timp ce subziste are o valoare ecumenica, afirmand
in acelasi timp doua lucruri: declara autoconstiinta Bisericii Catolice Romane
exprimata cu termenul est, si deschizandu-se si catre celelalte confesiuni crestine
in care recunoaste existenta de elemente de eclezialitate care apartin adevaratei
Biserici si enumerate de documentele conciliare si de catre Magisterul Pontifical®’.
Daca stau asa lucrurile ne gasim in fata unui paradox, al unei antinomii, care in
acelasi timp a vazut multe tentative al teologiei catolice pentru a acorda dreptate.
Problema actuala, deci, nu este in a sti care sunt elementele care constituie
Biserica, Tntr-adevar Conciliul Vatican Il si documentele pontificale le-au expus n
mod foarte clar. Mai degraba problema consta in raportul dintre Biserica
Universala si Bisericile particulare nainte de toate cele necatolice. Biserica nu este
o realitate care s-ar putea considera Tn maniera cantitativd sau obiectivista.

Ea este sacramentul vointei méantuitoare a lui Dumnezeu, al Acelui
Dumnezeu care vrea ca <toti oamenii sa se mantuiasca si la cunostinta adevarului
sa vina> (1 Tm 2, 4). Aici nu este vorba de méntuirea escatologica: Dumnezeu in
libertatea si In Tndurarea sa poare gasi mijloacele pentru a mantui pe toti oamenii.
Este vorba de méntuirea ca si comuniune cu Dumnezeu exprimata din punct de
vedere existential cu a face parte dintr-o comunitate precum a dorit-o Isus Cristos.
Asa a fost conceputa Biserica chiar de la inceput. Faptele Apostolilor, Intr-adevar
atesta: <$i staruiau in invatatura Apostolilor si in impartasire, in frAngerea painii si
n rugaciuni... lar Domnul adauga zilnic Bisericii pe cei ce se mantuiau> (Fapte 2,
42; 47). Diferitele confesiuni crestine nu sunt intotdeauna de acord in a face in asa
fel ca <adauga zilnic Bisericii pe cei ce se mantuiau>. Dar intre timp fiecare crede
caci comunitatea sa este aceea ce mantuieste.

in Incheierea acestui studiu suntem in masura s& afirmam, c&ci, chiar daca
anumite critici Tndreptate anumitor documente ale Sfantului Scaun, Biserica
Catolica este cea mai deschisa in raport cu alte confesiuni crestine si Tn mod
particular cu ortodocsii, chiar daca deschiderea sa escatologica din nefericire nu
gaseste intotdeauna aceeasi reciprocitate si in mod special la acelasi frati
ortodocsi. Ei Tnca au mare dificultate in a recunoaste in Biserica Catolica Romana
0 adevarata Biserica a lui Cristos.

Ar fi de dorit ca toti ortodocsii sa poata sa repete cuvintele teologului lor P.
Evdokimov (1901-1970) care afirma: ,Cei neortodocsi, Tnsasi pentru aceeasi
denumire, nu mai sunt deloc in Biserica Ortodoxa, dar este Biserica, dincolo de
separarea lor, care continud sa fie prezentd si sa se comporte in prezenta
credintei, si a adevaratei intentii de a se méantui. Noi stim unde este Biserica, dar
nu ne este dat sa judecam si de a spune unde nu este Biserica.”

" J. RATZINGER, «L'ecclesiologia della Costituzione “Lumen Gentium”», in Il Concilio
Vaticano Il. Recezione e attualita alla luce del Giubileo, sub ingrijirea lui R. Fisichella, San
Paolo, Roma 2000, 66-81.
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ANTIMODERNISM IN RUSIA DE AST AZI?

ERICH CHRISTIAN SUTTNER

ZUSAMMENFASSUNG. ANTIMODERNISMUS IM RUSSLAND VON
HEUTE? Das Gegensatzpaar "Modernismus — Antimodernismus” erscheint
mit der Wende vom XIX zum XX Jahrhundert und mit des russische
Landeskonzil von 1917 — 1918 verbunden ist. Die Reformwiinsche, die in der
russischen Kirche heranreiften, und die griindliche Vorbereitungsarbeit auf
des Landeskonzil wurden durch die Entfaltung der russischen Theologie in
der zweites Halfte des XIX Jahrhunderts ermdglicht. Die Offenheit der
erneuerten russischen Schultheologie erscheint mit der irenische Geist, mit
dem ihre Vertreter Uber die westliche Cristenheit urteilten. Nach Landeskonzil,
des gezwungenermassen abgebrochen war wéahrend russische Revolution,
weil ein Teil der Theologen erlilt das Martyrium, anderen mussten ins Exil (z.
b. In Frankreich errichteten der Institut St. Serge). Heute ist bekannt, dass die
Russlands Episkopat, Pfarrklerus und Glaubige, die Reformen die das
Landeskonzil einzuleiten bestrebt war, mit Vehemenz verhindern.

Deliberarile noastre actuale ar parea anacronice deoarece problematica
contradictorie Modernism — Antimodernism, de la intretdiarea secolelor al XIX-lea
cu al XX-lea, a fost prezenta in timpul Soborului National Rus din anii 1917/18,
ins& el constituie pentru subiectul nostru, punctul de legaturé cu Rusia de astazi. in
acest context se va dovedi totusi ca titlul nostru nu este intru totul necorespunzator.

Dupa cum se cunoaste, cel mai important rezultat al Soborului National
Rus din anii 1917-1918 a fost eliberarea Bisericii ruse din lanturile statului, impuse
de catre tarul Petru | la cumpéana dintre secolele al XVI-lea si al XVIl-lea. El a dus
Patriarhatul rus in punctul de a se stinge, instituind o autoritate controlata total de
domnie, care a condus Biserica Rusiei din insarcinarea statului. Soborul a permis
Patriarhatului rusesc, oprimat de peste 200 de ani, sa reinvie, iar Biserica rusa a staruit in
cele mai corespunzdtoare hotaréari conciliare. lar aceasta a fost Bisericii spre
binecuvantare. Dupa cum se stie, puterea sovietica a folosit fiecare posibilitate de a
impune Bisericii o influenta funesta, iar noua conducere a Patriarhatului fusese asuprita
de autoritatile sovietice Tn modul cel mai intim, mai dur. Patriarhia putuse sa dea
Bisericii un ajutor important numai foarte rar. Insa cel putin nu mai avea un procuror de
rang Tnalt care sa semneze fiecare act juridic bisericesc pentru a primi valabilitate.

Cel putin teoretic, Biserica Rusa a fost pusa, din nou, in situatia de a lua masuri,
de a da ordine si dispozitii din proprie initiativa. Este cunoscut faptul ca autoritatile
statului sovietic au Tmpiedicat permanent Biserica sa faca de facto uz de aceasta
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posibilitate, chiar si teoretic. Dependenta era mult prea mare. Ce s-ar fi intamplat insa
daca Biserica ruseasca ar fi ramas expusa puterii sovietice totalitare, cu incapacitatea
de a actiona, caracteristica Bisericii sub regimul tarist timp de 200 de ani?

Oricat de importanta ar fi fost crearea unei conduceri bisericesti proprii,
care sa nu mai fie imputernicita de catre stat, nu acesta a fost unicul scop al
Sinodului rusesc din 1917-1918. La sfarsitul secolului al XIX-lea si la Thceputul
secolului al XX-lea, In Biserica s-a simtit o profunda dorinta de reinnoire. Tn special
din cauza evenimentelor politice n plina desfasurare, Sinodul nu a putut fi incheiat
in acest scop, asa cum se sperase la deschiderea lucrarilor adunarii sinodale.
Dintre reformele dorite urgent la inceputul secolului al XX-lea in Biserica din Rusia,
in afara alegerii unei noi ierarhii nu s-a putut savarsi aproape nimic.

Pentru a intelege ce au dorit atunci varfurile conducatoare ale Bisericii
rusesti, nu este de ajuns a studia decretele si documentele sedintelor sinodului; de
asemenea, este necesar sa se scoata la lumina materialele de arhiva bogate, care
oglindesc lucrarile de pregatire ale Sinodului, activate deja din anul 1905, care
necesita o cercetare atotcuprinzatoare a istoriei Bisericii rusesti din a doua
jumatate a secolului ce atunci tocmai trecuse. Cine se straduieste sa obtina
asemenea informatii, va constata caa tunci cand au pregatit Sinodul mult dorit in
primele decenii al secolului al XX-lea teologii si ierarhii Rusiei au discutat subiecte
de ecleziologie, de liturgie, pastorale, subiecte pe care Biserica catolicd avusese
curajul sa le abordeze pentru prima data abia Tn a doua jumatate a secolului al XX-
lea, la cel de-al doilea Conciliu ecumenic din Vatican. Este drept ca, referitor la un
intreg sir de subiecte ecleziologice, liturgice, pastorale si ecumenice, care au fost
incluse pe ordinea de zi la Conciliul Vatican Il, teologii rusi au recunoscut primii
importanta acestor teme, Tnaintea colegilor lor apuseni. Se poate dovedi ca unii
consilieri teologici ai parintilor conciliari de la cel de-al doilea Conciliu ecumenic din
Vatican, care au elaborat atat noul text al Constitufiei dogmatice despre Biserica, cét si
cel al Decretului despre Ecumenism erau — pana si in continut — sub influenta acelor
teologi rusi care au participat la pregatirea Sinodului rusesc din anii 1917-1918,
respectiv acei teologi care, dupa Revolutia din Octombrie, au fost obligati s& emigreze,
si care au predat la Institutul Saint Serge din Paris. Biserica Catolica le datoreaza
acestora o recunostinta considerabila pentru reusita Conciliul Vatican II.

in legatura cu aceasta problema, s-ar putea face referinta la Gunther Schulz
care, la un simpozion international, a adus in discutie problema: "A inceput pentru
Biserica Ortodox& din Rusia mileniul al lll-lea in anul 1917?"" aducandu-si contributia
prin cinci teze, dintre care ultima este intitulata: "Exista lipsuri nu numai in istorie, ci si
in Istoria Bisericii. Contributia Bisericii Ortodoxe Ruse la drumul crestinatatii
internationale este in mod esential mai mare decéat se cunoaste pana acum. Pentru a
aduce la lumina zilei acesta contributie, probabil ar fi necesara o istoriografie

europeana si ecumenica.

! Simpozionul a avut ca tema Biserica In contextul schimburilor culturale — Tn drum spre
mileniul al lll-lea. Lucrarea lui Schultz este accesibila in volumul cu acelasi titlu, aparut la
Gottingen in 1991, la p. 561 — 576.
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Dorintele de reforma care se maturizasera n Biserica Rusa si lucrarile
temeinice de pregatire a Conciliului National au fost posibile datoritd dezvoltarii
teologiei ruse din a doua jumatate al secolului al XIX-lea. Aceasta dezvoltare fusese
cauzata de un conflict, pe care intelectualitatea rusa a declangat-o la mijlocul secolului,
cu privire la justa orientare a dezvoltarii culturale a Rusiei. Acest conflict fusese
declangat de partida vechilor slavofili, care s-au pronuntat, in mod expres, alaturi de
curentul modern, nsa n acelagi timp a pretins intoarcerea Rusiei la radacinile-i proprii
caracteristice. Partida opusa, occidentalizanfii, au considerat ultima pretentie a vechilor
slavofili ca pe o atitudine reactionara si s-a orientat exclusiv spre modelul apusean.
Conflictul a fost plin de vigoare si In ultimul sfert de secol, in Biserica rusa se ajunsese
din cauza acestui conflict, la o viata noud, polimorfa.?

Pentru a putea aprecia vitalitatea teologiei rusesti de la sfarsitul secolului al
XIX-lea si inceputul secolului al XX-lea si, mai cu seama a contributiei unei parti a
teologilor rusi la viata si invatatura crestinatatii care nu este ortodoxa, necesita
compararea cu gandirea teologica contemporana din alte biserici crestine. Biserica
Catolica era convinsa la vremea aceea ca, in interesul méantuirii sufletelor lor,
trebuia sa-i castige pe toti crestinii necatolici spre convertire la catolicism si ca
Biserica Catolica nu putea dialoga cu comunitatile necatolice decét din punct de
vedere apologetic. In legatura cu aceasta, conducerea Bisericii Catolice socotise
ca ar fi de dorit ca spre sfarsitul secolului al XIX-lea, sa impuna in Biserica
Universala o teologie unitara neoscolastica, mai exact o teologie neotomista;
pluralismul teologic era considerat pentru Tnvatamant catolic ca fiind periculos si
teama din acea vreme a conducerii bisericesti catolice fata de modernism este
destul de cunoscuta. De asemenea, Ortodoxia greceasca declarase propria
confesiune ca o calitate unic-mantuitoare. Printr-o decizie din anul 1775 aceasta
considerase pe crestinii occidentali nebotezati.’> Oricum, Biserica rusé refuzase
adeziunea la aceasta hotarare. Prin "protestantismul cultural®, in bisericile protestante
a inceput o perioada de secularizare daunatoare; pentru teologia crestina trinitara abia
daca mai exista interes.

Acestea erau relatile n interiorul Bisericii din Rusia. Spre sféarsitul
secolului al XIX-lea, ea detinea o teologie bogata in nuante, despre care se poate
spune ca, la data respectiva, in plan international era cea mai vitala biserica. Ce-i
drept, existau n Rusia din acea vreme scoli confesionale care se retrasesera intr-o
asa-zisa "zona de aparare”, si au continuat sa expuna o doctrind Tnvechita si
degenerata, care fusese luata in ras de intelectualitatea timpului. In schimb, Tn scoala
teologica rusa au predominat in mai multe domenii, tendinte reformatoare ale
nvatamantului public bisericesc, pentru care se straduise mitropolitul Moscovei, Filaret
Drozdov (1783-1867). Acolo unde acestea au existat, nu putea fi vorba decéat despre

? E. Ch. Suttner, Theologisches Lehren in Russland einst und heute, in Osterreichische
Osthefte, 42, 2000, p. 23-34
% |dem, Die eine Taufe zur Vergebung der Sinden. Zur Anerkennung der Taufe westlicher
Christen durch die orthodoxe Kirche im Laufe der Geschichte, in Anzeiger der
Osterreichische Akademie der Wissenschaften, Philosophisch-historische Klasse, 127
(1990), p. 1-46
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caracteristica timpurilor, despre cunostinte temeinice ale vietii culturale si bisericesti ale
Europei Occidentale. Tn acele locuri bibliotecile erau bine inzestrate cu literatura
teologica in limbile europene occidentale si de asemenea, pe céat s-a putut, s-au
ingrijt si de traduceri. In aceste scoli "inaltimea timpurilor" s-a aratat, printre altele,
prin aceea ca nu exista nici o tema teologica, filosofica, istorica sau de cultura
generala din lumea contemporana pentru care sa nu se gaseasca o terminologie
exacta in limbajul de specialitate teologic rus. Cata munca trebuia depusa pentru a
obtine aceasta devine limpede daca ne gandim ca acest limbaj de specialitate se
deosebeste puternic de limbajul teologiei occidentale ih multe puncte, ca urmare a
motivelor sale grecesti fatd de limbajul profesional dezvoltat in limba latind a
teologiei occidentale, care nu accepta simpla preluare a neologismelor de care se
foloseau teologii catolici si evanghelici. La discutiile din ultimul sfert al secolului al
XIX-lea cu anglicanii si catolicii vechi, participantii rusi — in parte profesori la scolile
bisericesti, Th parte profesori la institutele universitare teologice mici insa renumite — s-
au aratat a fi mai mult decat buni parteneri; ei erau adevarata fortd motrice a
dialogului.* Deschiderea scolii teologice rusesti refnoite a dat nastere printre altele
spiritul irenist, cu care reprezentantii lor au judecat crestinatatea occidentala.

Deja mitropolitul Filaret Drozdov a afirmat in Gesprachen zwischen einem
Suchenden und einem von der Rechtglaubigkeit der &stlichen griechisch-
russischen Kirche Uberzeugten (Discutii intre un nazuitor si unul de dreapta
credinta a marturisitorilor Bisericii greco-rusesti rasaritene), ca Biserica apuseana
si rasariteana sunt de la Dumnezeu deoarece ambele indeplinesc criteriul® din
Epistola intdia a Sfantului loan si-L marturisesc pe Isus Hristos ca s-a facut trup. El
scria: "Mie Tmi este de ajuns a gasi pe sfestnicul Bisericii orientale Lumina curata,
care Intunericul meu 1l lumineaza. Insa in ceea ce priveste Biserica apuseana evit
acele teze, principii, pe care eu, dupa studii serioase, le socotesc inacceptabile si
cu totul false. Caci nu stiu daca ei sunt atasati Thvataturilor lor speciale cu o
convingere adanca si adevarata, sau care dintre acestea se bazeaza in Biserica
Universald a lui Hristos; de aceea veneratia care o datorez nvataturii Bisericii
rasaritene orientale nu este identica, sinonima cu condamnarea si blestemul Bisericii
apusene. Conform regulilor Bisericii las Biserica apuseana judecatii Bisericii
Universale; sufletele crestinilor le las judecatii, sau mai bine milostivirii lui
Dumnezeu. Credinta si iubirea ma determina sa intervin pentru sfanta Biserica a
Rasaritului; tocmai iubirea, smerenia si speranta ma invata la rabdare impotriva
dizidentilor. Eu consider ca a fi fidel fatd de spiritul Bisericii rasaritene care, la
inceputul fiecarei liturgii se roaga si pentru prosperitatea Bisericilor lui Dumnezeu,
Se roaga si pentru unitatea tuturor.”

* Maria Helene Gamillscheg, Die Kontroverse um das Filioque, Wirzburg, 1996, p. 43-100;
J. Oeldemann, Russische orthodoxe Theologen im d6kumenischen Gespréach Uber die
apostolische Tradition und die Sukzession in der Kirche, Paderborn, 2000

® "Din aceasta cunoasteti spiritul lui Dumnezeu: orice spirit care marturiseste pe Isus
Hristos, ca a venit in trup, este de la Dumnezeu. Si orice spirit care nu marturiseste pe
Isus Hristos, nu este de la Dumnezeu” (1 In 4, 2-3)
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Acest mod de a gandi a fost foarte larg raspandita. De exemplu, mitropolitul
Platon (Gorodeckij) a Kievului (1803-1891), formase imaginea, idee des repetata, a
zidurilor Tntre Biserici, care nu ajung pana la ceruri. In cartile de mvatatura si in revistele
academiilor teologice rusesti existau numeroase opinii asemanatoare.’

De asemenea, Sfantul Sinod al Bisericii rusesti se dovedise sincer,
deschis, comunicativ fatd de mostenirea spirituald a Bisericii apusene, intr-o
masura in care multe cercuri ortodoxe si neortodoxe nu au omis, atunci cand s-a
cerut aprobarea ca in cazul conversiunilor corporative a europenilor apuseni la
Ortodoxie, sa Tsi pastreze traditiile, mostenirile Bisericii apusene. Sinodul lasase
temeinic sa fie studiatd aceasta problema, aprobase cererea si in anul 1870 a mai
aprobat un text “"curatat de heterodoxie" a liturgiei romane. Pana in ziua de astazi
aceasta practica se regaseste la comunitatile bisericesti ortodoxe care celebreaza dupa
ritul latin apusean.” Mai mult decat scoala teolog|ca relnn0|ta prin opera reformatoare al
mitroplolitul Filaret, la baza stitea asa numita filozofie® religioasa rusa in schimbare cu
gandirea timpului. Reprezentantii acestui curent erau contemporani eruditi care nu au
avut o pregatire teologica, in schimb au avut competenta sa trateze original si
independent probleme religioase. Mai ales prin cuvantul lor competent despre temele
intelectuale acute a epocii, reprezentantii filosofiei cregtine obtinuseré ca societatea rusa
sa se ocupe si pe mai departe de temele religioase cu toate ca existau tendinte de
secularizare, si ca nsusi cercurile antireligioase a intelectualitatii rusesti nu au putut pur i
simplu sa neglijeze aceste teme teologice ale timpului.

In numeroase situatii, in aceste cercuri a dominat o mare diversitate de opinii,
in plus, judecata lor despre crestinismul apusean era foarte diferita. De exemplu,
Alexej Stepanovici Chomjakov scria intr-un articol despre catolici si protestanti pe care
I-a publicat la Paris, in felul urmator: "Rugaciune saraca si desarta dupa intelesul sau,
sacramente neintelese si falsificate, o istorie care anuleaza sau este redusa la un
nonsens persistent in timp. Asa ca ei nu au dreptate cand exprima ca, credinta ii va
nimici. Pentru a putea fi omorat, trebuie s fii In viata. Insa, cu toata agitarea lor si cu
lupta lor virtuald, ei poarta n ei ingisi moartea si necredinta trebuie sa le care cadavrul
..." Cand lui Choimakov i-a venit randul sa vorbeasca, intr-o corespondenta cu teologul
Wiliam Palmer din migcarea oxfordiana, despre faptul ca atunci cand grecii

Ve2| documentatia corespunzatoare in Theologla dogmatica christianorum orientalium, 1V, 303-3124
7 Cf. extrasul Orthodoxie nach westlichem Ritus in Suttner, Die Christenheit aus Ost und West auf der
Suche nach dem sichtbaren Ausdruck fur ihre Einheit, Wiirzburg, 1999
8 Reichard Slenczka, Ostkirche und Okumene, Gottingen, 1962, p. 57 si urm. scrie despre aceste
curente ca "Teologla scolastica, in intensitatea sa, a impartit mai departe observatorii din exterior .
Tn cadrul acestei miscéri exista diferite legi si este necesar ca insusi conceptul «filosofiex sa fie Iegat
mai departe, de exemplu, cu literatura rusa a secolelor anterioare, care este in sine, ntr-un mod
original, legata de problematica religioasa. Raportul cu religia si crestinismul se arata sub diferite
puncte de vedere. Se intdlnesc numeroase opere speculative din domeniul filosofiei religiei si
filosofiei istoriei, apoi productii literare despre viata bisericeasca si pietatea populara si in numeroase
alte lucrari care introduc nemijlocit Tn Teologie. Legatura dintre toate aceste curente diferite il
reprezinta pathosul existential al credinciogilor cregtini si viata bisericeasca. Este o migcare «langa
zidurile Bisericii». Aceasta poate sa o reintroduca in Biserica, poate sa o indeparteze, Thsa
nainteazi in urma Bisericii i ea Tnsasi se manifesta «in dependenta si se simte in legatura cu
aceasta»".
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intentionasera sa-1 boteze cand el a voit sa devina ortodox, rusii insa nu au acceptat,’
schitase lipsa de valoare a vietii spirituale a crestinilor apuseni in felul urmator: "Toate
sacramentele sunt indeplinite Tn sénul Bisericii adevarate... Reconcilierea reinoieste
sacramentele sau le realizeaza, in masura in care ritul, care mai Thainte era insuficient
sau de altd credinta, da@ o importantd plind si de dreapta credintd, iar repetarea
sacramentelor precedente este inclusa virtual in rit sau in realitatea de reconciliere. De
aceea, repetarea vizibild a botezului sau a confirmarii, cu toate ca nu este necesara, nu
este considerata ca falsa si reprezintd doar o diferenta rituala, nu o diferentd n
interpretare."*°

Dimpotriva, Vladimir Sergeevici Solov'ev (1853-1900) sustinea: “"Unica
Biserica ecumenica existd Th acea ceata binecuvantatd care uneste atat ortodocsii
orientali cat si catolicii apuseni in acelasi fel cu Hristos. Améandoua comunitatile
crestine sunt unite cu Hristos prin succesiunea apostolica, prin adevarata credinta
si prin sacramentele datatoare de viata — in privinta aceasta cele doua biserici nu
se exclud reciproc una pe alta, Tn aceasta privintd ele sunt una, si de aceea
Biserica ecumenica este UNA, chiar daca apare ca despartita. In aceasta privinta,
misiunea ei consta n aceea ca aparitia vizibilda a Bisericii sa fie adusa in
concordantd cu esenta ei." Si: "In aceasta privinta, misiunea noastra consta n
aceea ca sa ne recunoastem ca ceea ce noi suntem in realitate — o parte organica
al trupului mare al Crestinismului — si sa marturisim solidaritatea noastra spirituala
cu fratii nostri din Apus."™*

O alta scoala teologica de rang nalt care sustinea in aceeasi masura vita
intelectuala si spirituald, era Tmpamantanita — in urma lui Paisie Velicikovskij (1722-
1794) —in diferite manastiri rusesti, mai ales in Optina Pustyn’.12 Influenta acestei
scoli era foarte mare, atat asupra teologiei, cat si asupra vietii bisericesti si asupra
intelctualitatii, si chiar asupra cercurilor scolii care critica biserica. Deoarece
aceasta scoald animase traditia "rugaciunii lui Isus" ori in Biserica Rusd se
inradacinase in aga fel incat nu disparuse nici in timpul ateismului statal, influenta
ei ramanand conservata chiar si In zilele noastre. De asemenea, in Europa
occidentala de astazi, multi oameni datoreaza acestei gcoli o adevarata emulatie
spirituala.™

Teologii amintiti au reprezentat In Biserica rusa o elita a carei influenta era
destul de mare, cu toate ca erau putini la numar. Cooperarea curentelor acestei
scoli a inlesnit pregatirea si realizarea (din pacate, dupa un inceput promitator,
intrerupt prea timpuriu) Conciliului National Rusesc din 1917-1918. De asemenea,
influenta acestei scoli este adeverita de entuziasmul cu care fusese acceptata

® pentru detalii vezi Suttner, Die eine Taufe zur Vergebung der Siinden (vezi nota 3)

1% pentru detalii asupra continutului vezi Suttner, Die eine Taufe zur Vergebung der Siinden
(cala nota 3)

! Citat apud Slenczka, Ostkirche und Okumene, p. 101

2 Despre aceasta scoala vezi Igor Smolitsch, Leben und Lehre der Starzen, Wien, 1936;
editia Il-a KoIn/Olten, 1952

13 E. ch. Suttner, Philokalie und Jesusgebet im westlichen Europa unserer Tage, in A.
Rauch, P. Imhof (red.), Tausend Jahre zwischen Wolga und Rhein, Minchen, 1988, p.
201-205
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proclamatia — apel la conciliu. Cu toate acestea la cumpana dintre secole,
deschiderile teologice pline de nuante din Biserica rusa erau cunoscute numai unei
minoritati, marii majoritati a clerului si credinciosilor raméanand ascunse.

Deoarece teologia vitala din Rusia, despre care era vorba, era sustinuta de
o elitd cu adevarat mica, ea a putut sa fie distrusa de revolutia sovietica din
Octombrie. O parte a teologilor au suferi martiriul; drept exemplu este amintit
numele preotului si omului de stiintd parintele Pavel Florenskij.* Alti teologi au
trebuit & mearga in exil. Acesia au infiinfat in Franta Institutul Saint. Serge, o
scoald nsemnatd;™ alti invatati au fost chemati la diferite universitsti apusene.
Totusi, odata cu prima si a doua generatie, marea epoca a teologiei rusesti din exil s-
a sfarsit, deoarece urmasii emigrantilor s-au asimilat cu noul mediul ambiant, intr-un
mod usgor de inteles.

Dupa ce conciliul fusese intrerupt cu forta, regimul sovietic a Tmpiedecat
nemilos ca patriarhatul rus intemeiat mai nou sa continue initiativele de reforma
liturgice, pastorale, catehetice sau ecumenice. Telul declarat al persecutorilor
sovietici, a fost acela sa Tmpiedice orice Thoire a Bisericii, pentru ca aceasta sa se
dovedeasca cat mai repede incapabila sa se adapteze cerintelor timpului si sa se
nébuse cat de curand in traditionalismul confuz. Aga-numitii "renovatori" devenisera,
in cele din urma, o catastrofa fata de deschiderea anilor '20. Mai intai acestia fusesera
introdusi de o grupa de teologi care se dedicasera dorintelor conciliului si care si-au
scris pe drapele cateva dorinte cu care conciliul s-a si ocupat. Ei ingigi, dar mai ales
anumiti tovarasi de lupta imboldisera in mod nelamurit aceasta actiune. S-ar putea sa
fi fost unii dintre ei care au fost convinsi cu adevarat de necesitatea reformelor, totusi
"innoitorii" conveniserd ca actiune generald unele aliante politice daunatoare cu
bolsevicii si au cauzat n Biserica rusa o ruptura, o sciziune durerosa, regretabila. Pe
langa aceasta, Tn plus au facut si o polemica obscura impotriva Patriarhatului moscovit.
Ei ingigi s-au dicreditat Tn fata poporului credincios si a majoritatii clerulului gi, in acelasi
timp, au discreditat si dorintele de reforma, care erau deja incepute in teologia rusa la
cumpana dintre secole. Dupa un timp scurt au devenit dovada pentru cercurile fidele
ale Bisericii, ca cei care intervin in favoarea anumitor schimbari aduc daune,
provocand o rezistenta puternica, chiar vehementa a credinciosilor impotriva oricarei
fapte de nnoire.*®

4 Pentru Florenskij vezi LThK, III, f. 1323

B VeziD. Lowrie, Saint Sergius in Paris. The Orthodox Theological Institute, London, 1954

6 Asemenea istoriei migcarilor reformatoare din primele doua decenii ale secolului al XX-lea este si
istoria asa numitei "Refnoiri", nu indeajuns cercetate pana acum. Pentru ce se cunoaste din
perioada sovietica vezi R. Stupperich, Jivaja berkov. Un capitol al noii istorii bisericesti ruse Tn Kirche
in Osten, 3, 1960, p. 72-103; loan Chrysostomus, Kirchengeschichte Russlands der neuesten Zeit,
I, 1965 si ll, 1966; Dimitri Pospielovsky, The Russian Church under the Soviet Regime 1917-1982,
New York, 1084, p. 43-92, sau in limba rusa A. Levitin, V. Sarov, Ocerki po istorii russkoj cerkovnoj
smuty, Kiissnacht, 19772 A. Krasnov-Levitin, Lichie gody 1925-1941, Paris, 1977
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In timp ce au pregatit Tn Biserica terenul spre o infrangere categorica, ei
erau — probabil fara sa fi fost constienti de aceasta — aliati eficienti ai puterii de stat
ateiste la actiunea de scoatere a Bisericii din viata sociala. In definitiv, ei au fost cauza
care a facut ca dupa revolutie, in Biserica rusa sa se raspandeasca teama fata de
cererea repetata a informatiilor rationale — dupa logica modului de comportare
traditional i determinant — de a vorbi de o restabilire a fundamentalismului ortodox rus.
lesise la lumina zilei 0 mentalitate care seamana cu antimodernismul, care dominase
0 perioda in Biserica catolicd. Teama fatd de reforme a servit planului autoritatilor
sovietice de a nconjura cu ziduri crestinatatea Rusiei, printr-o rigida iesire din
actualitate, iar oprimarea tuturor scolilor si institutilor de instruire teologica a
Bisericii rusesti in perioda dintre cele doua razboaie mondiale a accelerat si mai
mult acest proces.

Cand dupa cel de-al doilea razboi mondial Biserica ortodoxa rusa a putut
sa deschida'’ din nou institutii de instruire, Tn plind epoca de "noua politica
religioasa a lui Stalin"'® a fost extrem de dificild gasirea cadrelor didactice formate
dupa o ndelungata intrerupere in instruirea teologica. Pe deasupra, noile institutii
au stat sub controlul dur al functiei ecleziastice statale, care nu au permis nici o
reflectie asupra dorintelor de reforma de la inceputul secolului, ci a urmarit ca sa fie
expuse numai acele expuneri de idei teologice care au existat deja inainte de
revolutie ca un bun obstesc In majoritatea bisericeasca. Tn invatamantul teologic
impus noilor scoli, posibilitatea de abordare a temelor contemporane, a intrebarilor
care nu erau dorite de partid a fost putin probabila; din cauza "Cortinei de Fier"
abordarea metodelor teologice care se aplicau in lumea libera era cu totul exclus.
Dreptul de a reprezenta Biserica rusa la simpozioane internationale si contactul cu
gandirea teologica din Occident a avut-o numai o patura foarte subtire, compusa
din ierarhi si profesori, patura care era si asa foarte redusa, ea insasi constituind Tn
episcopat si intre profesorii de teologie numai o minoritate in curs de disparitie. lar
capacitatea lor de a informa clerul si poporul despre experientele lor le era exclusa.
Cu toate acestea, dorinta de reforma a Conciliului National din 1917-1918 nu a fost
data uitarii, ci a fost transmisa cel putin ca deziderat pentru un viitor al providentei
dumnezeiesti, de o serie de cativa ierarhi, teologi, preoti si laici, este un semn
providential al activitati Sfantului Spirit in Biserica Ortodoxa Rusa si pentru
vitalitatea ei. Noi avem tot motivul, s3-L preamarim pe Dumnezeu pentru aceasta.

in legatura cu aceasta, trebuie de asemenea amintit pe scurt, faptul putin
cunoscut, ca si in perioadele cele mai grele ale persecutiei staliniste Tmpotriva
Bisericii, si anume n ianuarie 1935, vicarul Patriarhiei (si patriarhul de mai tarziu)
Sergheij (Stragorodskij) a eliberat un document care venea in slujba unei dorinte
centrale de reforma a Conciliului rusesc din 1917-1918. In atentia lucrarilor de
pregatire a Conciliului a fost adusa, de la bun inceput, dorinta de pastrare a
obiceiului ca sa se celebreze totdeauna intr-o limba devenita veche si de mult

' Vezi lucrarea Sowjetische Religionspolitik von 1917 bis 1989, in Sutner, Kirche un
Nationen, Wirzburg, 1997, p. 347-365

8 Franz Jockwig, Untergang und Wiederaufbau der theologischen Bildungsstatten in der
Russichen Orthodoxen Kirche, Tn Der christlichen Osten, 44 (1989), p. 173-182; Capitolul
Religioznoe prosvescenie de Vladislav Cypin, in Istorija Russkoj Cerkvi 1917-1997 (=
Istorija Russkoj Cerkvi, vol. VIII), Moscova, 1997, p. 614-654
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neinteleasa. A. G. Kraveckij citeaza din documentele originale al Conciliului ca
ierarhilor Bisericii Ruse le era permis sa aprobe celebrarea in limba rusa moderna.
In legatura cu celebrarea, mitropolitul Sergheij daduse o asemenea aprobare unui
preot caruia ii eliberase un document, o aprobare scrisa referitoare la celebrarea n
rusa moderna. La aceasta el se referise atunci cand afirmase: "sa fi fost instruit,

introdus prin exemplul decedatului patriarh (Tichon)".*°

v

Ne surprinde faptul ca de la prabusirea dictaturii ateiste, invatamantul
teologic progreseaza greoi in Biserica Ortodoxa Rusa. Este surprinzator ca s-au
intemeiat multe scoli noi. Insd de unde s& se ia cadre didactice bine pregétite
pentru aceste scoli ? Unde ar fi putut fi instruite, deoarece pana mai ieri au existat
prea putine scoli teologice, iar pe deasupra nivelul lor era oprimat prin
constrangere statala? Trebuie sa se ia In considerare si urmatorul fapt: nu numai
invatamantul public teologic superior, ci chiar si cateheza cea mai simpla si
activitatea de propovaduire a fost grav impiedicatd. Numerosi credinciosi si preoti,
si probabil chiar si unii episcopi, au primit instruirea religioasa de la bunici care le-
au transmis ceea ce ele insele primisesera, la randul lor, de la bunici.

Este o minune a Sfantului Spirit ca numai cu o0 asemenea instruire
religioasa, urmasilor le-a ramas pastrata peste generatii, atat dorinta cat si vointa
de a apartine de Biserica Ortodoxa. Totusi la o asemenea instruire religioasa
variase punctul principal al instruirii catehetice, care ih majoritatea cazurilor nu a
putut sa fie completat prin nici o predica bisericeasca sau in mod abstract. Ceea ce
s-a putut transmite a fost numai o mica parte a ceea ce inainte de Revolutie conta
de obicei ca instruire cateheticd. Este departe de ceea ce teologii rusi intentionau
sa realizeze. De aici, ceea ce era deja conceput cu decenii de la revolutia rusa de
crestinii din Occident nu poate s& difere cu nimic. Insa gandirea pe care teologii
rusi exilati o continuasera in emigartie, trebuia s& ramana straina. 1l miré pe acela
care mediteaza asupra faptului ca Tn Ortodoxia Rusia izbucnisera lupte de transee
in ecleziologie, exegeza, etica, pastorala, liturgica si ecumenism? Nu este de
mirare ca nu putini dintre crestinii deveniti practicanti in greutati diferite, erau de
parere ca ortodoxia este exact ceea ce ei avusera voie sa cunoasca? Acestia
considera imediat ca heterodox, ce lor le pare necunoscut. E voie intr-o biserica
care fusese nevoitad sa traiasca in conditii dificile, sa se ajungé intelegerea ca este
necesara o teologie nuantata, pentru ca Biserica sa fie capabila sa se adapteze
caracteristicilor timpurilor noastre?

\Y

Este trist, fatd de trecut insa este oarecum de inteles, ca in zilele noastre
sunt in Biserica rusa numerosi clerici si credinciosi a caror opinie este ca slujesc lui
Dumnezeu dacad stanjenesc ducerea la capat a ceea ce Conciliul Rus fgi
propusese. Ei nu inteleg ca prin aceasta, continua de fapt programul persecutorilor

PA G Kraveckij, Diskussii o cerkovnoslavjanskom jazyke (1917-1943), in Slavjanovedenie,
1993, p. 116-135
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sovietici ai Bisericii. Marginirea lor permite formarea unui val fundamentalist care
amenintd s& sufoce Biserica Rusa. Putin luminati, insé extrem de conservatori in
gandire, ei sunt de parere ca opozitia fatd de comunism consta in combaterea a tot
ceea ce au promovat "renovatorii’, considerati prieteni ai comunismului si — implicit —
toate reformele in general. Ei considera reformele din domeniul pastoral, liturgic si de
drept canonic care fusesera discutate pe timpul pregéatirii Sinodului de la Tnceputul
secolului al XX-lea si pe langa acestea ecumenismul, ca nascociri ale "renovatorilor",
adica o agitatie ostila, dusmanoasa impotriva Bisericii. Ei nu observa ca, cu toata
staruinta lor spre alaltaieri, si cu opozitia lor de a lua in consideratie caracteristicile
timpului prezent, pun Bisericii exact acele lanturi care au fost validate de autoritatile
ateiste ca cele mai eficace masuri impotriva Bisericii.

Prin aceste cercuri s-a ajuns in ultimul deceniu, la mari proteste contra vietii
pastorale, pe care o urasc si impotriva indiciilor nasterii unui ecumenism. in cazul in
care un preot ar fi facut ceea ce aceste cercuri considerau ca "modernism", 1l numesc
“Innoitor" (obnovlenciestvo), si uneori masurile de protest puteau sa fie insotite chiar prin
batai semnificative prin agsa-numitele "Congregatii de fraternitate”. Se putea ajunge la
tulburari daca de exemplu, un preot Thcepea sa faca ceea ce vicarul Patriarhatului
Segheij aprobase Tn ianuarie 1935, cand rusificase in liturghie numai cuvintele bisericesti
slavone vechi ce ajunsesera cu totul de neinteles; dacé celebrantii impuneau ca lecturile
liturgice sa fie nu numai citite ci imediat dupa lectura sa se predice si sa se explice
credinciosilor lecturile, aceasta explicare nu corespundea succesiunii de idei activistilor
din "Congregatille de Fraternitate"; daca clerul unei biserici era de parere ca botezul
adultilor nu trebuie sa aiba loc fara catehumenat si daca punea in practica acesta parere;
daca existau cursuri universitare populare bogate in care trebuiau sa fie cautate
controversele cu actualitatea etc. De asemenea, a devenit de notorietate internationala
faptul ca prin episcopatul Rusiei, cand Patriarhul Alexei al Il-lea cu ocazia intalnirii
ecumenice de la Graz din 1997, voise sa-l Intdlneasca pe Papa, clerul parohial si
credinciogii au fost strabatuti de un avant de indignare ceea ce a Tmpins intentia
Patriarhului spre esec.

Atmosfera apasatoare prin care activisti au actionat mpotriva activitatilor
etichetate de ei ca "modernism anticrestin” propunea reeditarea unui "Catehism ortodox
anticatolic" caracteristic secolului al IX-lea, care s-a materializat in anul 1994 in Brest
printr-o editie de 20.000 de exemplare. Reeditarea fusese initiata si distribuirea se facuse
fnainte de toate prin grupuri care facusera un front intransigent impotriva acelora care
doreau sa indeparteze din serviciul divin expresiile slavone devenite obscure. Cu toate
acestea, ignoranti si adepti ai slavonei neintelese, evident fara cunostintd de initiativele
din partea catolica si a reformelor realizate in acest domeniu, (p. 44-45) aduc argumente
aspre impotriva "atitudinii gresite” prin care catolicii ar celebra toate serviciile divine in
limba latina neinteleasa de popor. Intr-un mod asemanator, fara corectarea textelor se
ajunse Tn cercurile fardate fundamentalist la un numar remarcabil de retipariri anastatice
de scrieri din condeiul acestor cameni ai bisericii rusi, care la sfarsitul secolului XIX erau
catalogati "retrogarzi" si predasera in scoli bisericesti, care s-au opus masurilor de
reforma sus-amintite ale Mitropolitului moscovit Filaret.
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Ar fi Insa fals, sa se reduca cercurile fundamentaliste exclusiv la cercurile
inculte si la clerici, care nemijlocit dupa sfarsitul epocii sovietice fusesera hirotoniti
repede, fara o scolarizare suficienta, pentru ca serviciile divine sa poata fi Tnmultite
corespunzator necesitatilor. Exista publicatii care dovedesc ca in mod regretabil n
aceste cercuri culte incepuse lupta impotriva asa-numitilor "modernisti anticrestini, de
exemplu brosurile voluminoase "Das zeitgendssische Erneuerertum - ein Protestantismus
vom 0&stlichen Ritus" — Reinnoirea conform timpului - un protestantism de rit oriental,
Moscova, 1996; prin aceastea va fi exercitatd la nivel cultural o uimitoare persecutie
nemiloasa impotriva clericilor rusi meritorii.

Pentru pagina de titlu a brosurii a fost conceputa o icoana, care exprima bine
continutul ei. Inscriptiile icoanei sunt redactate in slavona si greaca. Titlul picturii este:
"locoana mistica a sfintei noastre Biserici, pe care persecutorii si ereticii 0 asupresc,
Tnsa nu o pot birui". Biserica este prezentata ca o corabie cu inscriptia " Sfanta Biserica
Ortodoxa ". La carma este Domnul; porumbelul Sfantului Spirit pluteste deasupra; Maica
Domnului sta langa catarg; apostolii folosescm vaslele si pazesc ancora; in spatele lor
stau Sfintii Parinti. La stanga este Anticristul (Diavolul) si luptatorii lui in Biserica; langa ei
un balaur cu inscriptia "Epoca moderna, contemporand” imprastie foc; alaturi urmeaza
cu sabia ridicata stapanitorul prigonitor si lulian Apostatul invarte o lance; urmeaza Luther
cu o arma de foc; in spatele lui infernul Tsi deschide infernul gura, in timp ce arbaleta
domnitorului séu este orientatd spre Biserica; in sfarsit Biserica este incoltit cu cangi de
catre Papd, de "Patriarhul Ecumenic", de “Innoitorul nelegiuit’ (impins imreund cu
"Ecumenicul" de céte un diavol) si de "Pseudosinodul eretic" care - dupa cum se
presupune - inseamna Consiliul Ecumenic al Bisericilor.

Reprezentanti ai capilor Bisericii intervenisera au luat masuri pentru ca sa
puna capat activitatii clericilor care sunt atacati in text. Daca ei au facut aceasta din
proprie initiativa sau daca s-au vazut obligati in fata numarului mare a dusmanilor
acestor clerici pentru a evita o fractura fundamentalista si sa sa se nasca o
Biserica particulara, care s-ar autointitula "cu adevarat ortodoxa", problematica
trebuie sa ramana deschisa. Sunt indicii care arata atat o directie cat si cealalta.

Deranjeazd modul de actiune prin care autoritdtile Patriarhatului si-a dat
acordul la asemena incalcari. Cine studiaza actele conciliului din 1917-18, recunoaste
ca membrii conciliului au considerat foarte important sa se ingrijeasca de metodele de
conducere care trebuiau stabilite de Patriarhatul nou format, de dieceze si de celelalte
instante bisericesti, intr-o manierd mai degraba frateasca. In acest scop au fost date o
serie de decizii privitoare la structurile si actiunea autoritatilor bisericesti, a caror
realizare fusese impiedecata de la Thceput de autoritatile sovietice. Patriarhatul Rus si
administratiile diecezane ale Bisericii Ruse s-ar fi comportat mai putin autoritar, daca ei
ar fi actionat in spiritul acestor decizii, comportament autoritar pe care il au si astazite gi
I-au avut n cazul aici discutat.

Ar fi nedrept s& se caute cauza acestei tendinte in cercurile bisericesti ale
Rusiei, deoarece tocmai autoritatile sovietice au stanjenit realizarea hotararilor
Sinodului, peste structurile si a modulului de procedurd a organelor de conducere
bisericesti. Ar trebui sa se arate ca ierarhii Rusiei au bunavointa si sunt de acord —
cel putin dupa schimbarea din 1989 — sa tina cont de liniile directoare respective
luate de Sinodul rus. La multi crestini din Rusia si din lumea larga cauzase
consternare stirea ce fusese propagata cum ca, pentru protejarea fata de erezii a

43



ERNST CH. SUTTNER

aspirantilor la preotie, in mai 1998, un episcop rus a lasat sa se arda cartile
teologilor rusi din exil Schmemann si Meyendorff, precum si a preotului Alexander
Mien’ asasinat In 1990. Exista un efort clar al conducerii Patriarhatului, de a
minimaliza evenimentele, asa ca nu este stabilit cu siguranta ce s-a intamplat
efectiv. Insa chiar si atunci, daca intr-adevar s-ar fi intamplat asa ceva, ramane
intrebarea, daca in fata lipsei enorme a instruirii teologice din Rusia de astazi, ar fi
crestinesc a-i condamna pe partasi.

De asemenea nu e voie sa ne miram c& fundamentalismul larg raspandit
vrea sa stanjeneasca participarea Bisericii ruse la ecumenism. Caci gandirea
ecumenica apartine acelor teme care nu au putut sa exercite influenta In cateheza
bunicelor, deoarece ea a fost adusa in discutie Tn crestinatatea mondiala abia dupa
Revolutia rusa. Sa reflectam totusi, ce atitudine am manifesta noi daca,
asemanator crestinilor ortodocsi rugi, in Europa Centrala catolicii si protestantii ar fi
trebuit sa renunte la experientele ultimelor generatii si s-ar fi intalnit neschimbat Tn
mentalitatea de la 1910!

Vi

Fie-mi permis, la sfarsit, a da expresie convingerii mele ferme ca nu mai
poate dura mult timp pana cand Biserica Ortodoxa Rusa va va face din nou un
mare Sinod national. La acest Sinod ori se va realiza pana la capat majoritatea
dorintelor de reformé& ale Sinodului rus de la 1917-1918, ori in viitor nu va exista
nici o Biserica Ortodoxa Rusa de o valoare demna de atentie. La acei crestini ai
Rusiei care Tn atitudinea lor bisericeasca se considera obligati dorintelor de
reforma ale Sinodului din 1917-1918, sa le fie adresata rugamintea sa nu se lase
influentati pana la intrunirea noului Sinod. Tn acest fel sa pastreze credinta pe care
sa o apere, chiar daca aceasta va insemna pentru ei ca vor fi dugmaniti,
persecutati si ca vor avea de suferit. Ei trebuie sa stie sa gandeasca ca Biserica a
fost intemeiata la picioarele Cruceii lui Hristos si ca aceasta poate sa cresca si sa
infloreasca numai daca crestinii sunt pregatiti s poarte Crucea.
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SPIRITUALITATEA CRE S$TINISMULUI KIEVIAN INTRE SECOLELE
XVII = XIX. INTRE EVOLUTIE §1 PASTRAREA IDENTITATII

ALEXANDRU BUZALIC

RESUME. La spiritualité chrétien kieviénne entre xv  iii® — xix® siécle.
Entre evolution et identité spirituel . Pour la Russie les changements
spirituelle furent profonds et plens de paradoxes. La rencontre entre le monde
Oriental et byzantin — slaves et le monde Occidental latin a été féconde et a
laissé des traces ineffacables. Avec Pierre le Grand la Russie moscovite
devient une grande puissance européenne; dans ces circonstances le
Patriarcat de Moscou apparait comme une anomalie, et, aprés la mort du
patriarche Adrien (t1700) aucune élection ne fut autorisée jusqu'en 1917.
C'est la période synodale dans quelle on pence a une restructuration de
I'Eglise dans I'esprit de la sobornost, la période de I'école de Kiev et aussi la
période dans la quelle 'Eglise greco-catholique kieviénne est en défence de la
Tradition et sur les chemins de I'evolution dans I'esprit du temps dans quelle
c'est fait la reforme du Dobromil en Galice.

Secolul al XVlll-lea a adus schimbari importante in viata culturala si
spirituala a teritoriilor ruse. Patrunderea spiritului Europei moderne in mentalitatea
elitelor a condus la aparitia unui curent teologic deschis valorilor teologiei catolice.
Masele populare au ramas insa tributare unei practici traditionale, marturisind o
credinta lipsitéa de profunzimi dogmatice, insa nu lipsita de o traire si o experienta
mistica simpla, autentica. De aceea, au trait intotdeauna calugari carismatici, izolati
de marile centre eclesiastice, maestri ai vietii spirituale ce au ajuns la desavarsire,
nsa fiind analfabeti sau semi — analfabeti nu au lasat in urma lor marturii scrise, nu
au lasat o Regula idioritmica dupa care sa functioneze o comunitate i in viitor.
Aceste mici oaze de spiritualitate au disparut, lasand in urma lor doar numele
asezarii respective, uneori nici macar atat.

In Bisericd au aparut noi schimbari si in ceea ce priveste viziunea
eclesiologica. Geneza schimbarilor a constat ih masurile luate de Conciliul tridentin
impotriva devierii de la ortodoxie a reformatilor; Conciliul tridentin anatemizeaza
scindarea Bisericii, ruperea de Traditie si adaugarea elementelor nelegitime cu
practica spirituald traditionald. Tn scurt timp au aparut discutii referitoare la
pastrarea adevaratei Traditii, interpretatd de fiecare Biserica locald in functie de
traditiile liturgice, spirituale si disciplinare proprii, considerate de fiecare "mai"
adevarate decat a fratilor crestini din alte Biserici sui juris. Astfel, Raséaritul rus a
generat schisma interna intre evolutia ortodoxiei si staroveiri," pe baza discutiilor

! "Vechii credinciosi” = starovierii (Ib.slava), rezulta in urma schismei — raskol — dintre
Biserica moscovitd supusa reformelor interne din secolul al XVli-lea si sustinatorilor
"vechiului rit" = staroobriadovfii, numiti de catre Biserica moscovita schismatici — raskolniki,
cunoscuti Tn Romania ca rugi lipoveni.
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pe tema originii adevaratei traditii "autentice” si innoire. De acum Tnainte Bisericile
Rasaritene au abordat problema schismei dupa modelul sciziunilor interne, in timp
ce teologia latina a proiectat problematica schismei din 1054 dupa modelul rupturii
dintre catolici gi protestanti.

intre secolele XVIII — XIX, o directie de dezvoltare deosebitd urmeaza
Biserica ortodoxa moscovita, care si-a pierdut pentru prima oara sustinerea politica
a statului, ortodocsii kievieni care cautd sa dezvolte o directie proprie pe linia
spiritualitatii traditionale, in timp ce Biserica greco — catolica a fost influentata de
evolutia teritoriilor unde traiesc credinciosii, dar si de tendintele de apropiere fata
de Occident (prin practici de latinizare a ritului bizantin) aflate in contradictie cu
pastrarea identitatii spiritualitatii kieviene. Tensiunile datorate latinizarii ritului conjugate
cu presiunile politice ale sleahtei — interpretate ca polonizare a rutenilor, au condus
la aparitia unor resentimente etnice ce s-au adancit cu trecerea timpului. Rutenii
greco — catolici din Lituania si Bielorusia au fost persecutati de autoritatile
Imperiului tarist, in timp ce populatia, intratd in componenta Imperiului austriac, s-a
organizat dupa drepturile si libertatile acordate de Curtea de la Viena, de acum
Thainte delimitdndu-se mult mai clar Biserica Ucraineano — Catolica atat din punct
de vedere teritorial, cat mai ales disciplinar, organizatoric si spiritual.

Evolu fia spiritualit &fii cre gtinismului moscovit  gi kievian ortodox

Biserica Moscovei a detinut o pozitie privilegiata fatd de conducerea civila,
jucand rolul social de liant al lumii slave schismatice in jurul puterii politice. Datorita
conflictului de interese cu Europa catolica, Moscova a primit si sprijinul
Constantinopolului — aflat sub turci — care Tn anul 1589 i-a acordat titlul de
Patriarhat istoric egal Tn grad cu Patriarhatele antice. Acest lucru aducea intregire
ideii de Imperiu aplicatd de Ivan cel Groaznic care se declarase in anul 1547 far
autocrat al intregii Rusii (termenul "tar" reprezinta traducerea slava a latinescului
caesar — Tmparat). Se Tmpamantenise ideea celei de a treia Roma, un centru
spiritual in jurul caruia sa graviteze intreaga lume bizantind — cu precadere slava —
lipsitd de legaturile directe, traditionale cu Bizantul. Dupa ce au disparut legaturile
canonice reprezentate de "mitropolitii greci”, prin revenirea la conducere a clericilor
slavi s-a dezvoltat o spiritualitate autonoma pe directia monahismului kievian.
Muténd mitropolia Kievului Tn Moscova s-a realizat practic polarizarea lumii slavo-
bizantine Tn jurul Bisericii Moscovei (un centru politic aparut mai tarziu in lumea
rusa, cu o ierarhie recenta, practic o Biserica locala diferita fatd de Biserica
kieviana care mostenise direct traditia epocii de inflorire a primelor secole dupa
increstinarea Rusiei). Sub Feodor I, fiul lui lvan cel Groaznic, Biserica moscovita a
pretins titlul de patriarhat al Moscovei si a intregii Rusii, un centru al puterii politice
si spirituale "ortodoxe" ce a inoculat poporului ideea de "Sfanta Rusie."” Toate
titlurile gi privilegile nu au putut impiedica, din pacate, decaderea vietii spirituale
ruse.

2 |van A. Minea, Culture spirituelle en Russie au 17° siecle, in La Russie. Histoire des
mouvements spirituels. (=Dictionaire de spiritualité), X1V, Paris, 1990, p. 65
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Al doilea centru de polarizare, de data aceasta exclusiv a spiritualitatii ruse, s-
a conturat n jurul Bisericii care s-a organizat in teritoriul polono — lituanian, o Biserica
ce a reintrat in unitatea Bisericii Universale prin "Unia" de la Brest; greco-catolicii aveau
sa mai sufere din cauza schimbarii conducerilor politice, a schimbarii granitelor, a
ofensivei ortodocsilor sustinuti de Moscova, dar si a neacceptarii totale a pluralismului
ritual si disciplinar din partea catolicilor de rit latin.

Tarul Petru | (11725) a schimbat, in forta, tendintele societatii traditionale
in directia europenizarii; pentru acesta, patriarhatul nu mai reprezenta Biserica care
exprima vointa lui Dumnezeu pe pamant, statul devenind binele suprem, idee sustinuta si
de mitropolitul Teofan Prokopovici. Prima lovituré data Bisericii traditionale a venit prin
Tmpiedicarea alegerilor noului patriarh dupa moartea Iui Adrian in anul 1700, la conducere
venind un gardian al scaunului patriarhal, h persoana Iui Stefan lavorsky (11722). La
insistentele lui Prokopovici, sustingtor al tarului, prin decretul din 25 ianuarie 1721, s-a
instaurat un Colegiu eclesiastic ce a fost numit, in 14 februarie 1721, Sfantul Sinod. De
acum inainte, noul Regulament eclesiastic a functionat nu numai ca o lege ci, mai ales, ca
0 ideologie ce a pus capat vechii oranduiri sociale si a introdus o serie de reinnoiri in sanul
Bisericii.

Un prim curent spiritual al acestei epoci s-a conturat sub forma Scolii kieviene,
promovata de calugari formati i scoli latine care au promovat invatamantul dupa model
apusean. Radacinile acestui curent spiritual se regasesc in infintarea Academiei slavo-
grecegti din Moscova, dupa modelul scolii latine din Kiev. Reprezentanti ai acestei directii
spirituale au fost, in principal, absolventi ai Colegiului Grec "Sfantul Athanasie”, misionari
iezuiti, mitropolitul Kievului Petru Movila (11646) — autor al unui nou catehism, arhimandritul
Pecerskului, Inochentie Giesel (11683) — protestant german convertit la ortodoxie si prieten
cu Petru Movila, la care se adauga Dimitri de Rostov (t1709) si Tyhon de Zadonsk
(+1783), canonizati ulterior.?

Influentele protestantismului s-au manifestat, in principal, in jurul Moscovei, unul
din reprezentanti fiind Teofan Prokopovici (11736), Platon Levchin (11811), Inochentie de
Kerson (11857), mitropolitul Moscovei Filaret (11867). Aceste tendinte "moderne” au fost
intretinute de programe de studii axate pe biblic si istorie, pe propovaduirea anti-
catolicismului si a subordonarii fata de puterea politica in virtutea modelului bizantin, chiar
daca au urmat conducatori ostili crestinismului. S-a promovat 0 morala laxa si un ascetism
din ce in ce mai indepartat de cel traditional. Tarul Petru | a considerat manastirile drept
centre de rezistenta fata de reforme, fapt pentru care a limitat influenta lor. Persecutiile cele
mai dure pe care monahismul rus le-a avut de suferit au fost generate de Ecaterina a ll-a
care, in anul 1763, a confiscat proprietatile bisericesti, a desfintat 568 de comunitati (din
953), 1n cele ramase restrangand numarul monahilor si monabhiilor.

Pe fondul persecutiilor Moscovei pe de-o parte si a Imperiului otoman pe de alta
parte, in afara spiritualitatii pastrate si dezvoltate pe linie traditionala de catre greco-catolici,
Tarile roméne au jucat un rol deosebit in raspandirea isihasmului, a "miscarii staretilor" si a
redescoperirii literaturii filocalice. Initiatorul marilor schimbari din viata spirituald si teologica
rusa de mai térziu, a fost ieromonahul Paisie Velicikovski (11794).

% Tomas Spidlik, La période synodale, n La Russie. Histoire des mouvements spirituels.
(=Dictionaire de spiritualité), XIV, Paris, 1990, p. 77 — 78
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Paisie Velicikovski  si redescoperirea misticii “inimii"

Crestinismul rus, un crestinism preponderent monastic cu succes la mase
datorita folosirii limbii liturgice slavone, a ajuns sa aiba un specific propriu si un colorit
national inedit. Din punct de vedere teologic, fard existenta traducerilor din clasicii
patrologiei grecesti sau latine si fara un impact direct cu filosofia greaca, crestinismul
rus a avut alte preocupari decét interpretarea speculativd a dogmelor sau explicarea
istorico-filologica a Scripturii, fiind concentrat asupra "trairii" credintei (devenita credinfa
rus&) si asupra kerygmei crestine.

Daca in secolul al XVlll-lea Moscova era potrivnica vietii spirituale autentice, in
teritoriile slave care au intrat sub dominatie austriaca s-a resimiit influenta legilor
inspirate de iluminism — fapt ce va genera o dezvoltare pe o directie originala — iar
Grecia, sufocata de ocupatia musulmana, singurul teritoriu propice vietii monastice, s-a
dovedit a fi spatiul roméanesc, situat la intretdierea spiritualitatii rasaritene si apusene,
ntre slavi si greci.

Paisie Velicikovski, de origine ucrainean, s-a nascut in orasul Poltava in 21
decembrie 1722, primind numele de botez Petru.* A crescut intr-un mediu dedicat vietii
religioase, fiind fiul protopopului de Poltava, find — dupa obiceiurile timpului —
"predestinat” slujirii preotesti. Tanarul Petru avea insd o chemare deosebitd. Dupa
ciclul clasic, urmat la Academia spirituala din Kiev intre 1735 — 1739, a intrat Tn
monahism Tn Manastirea din Medvedovski, la sud de Kiev, primind numele de Platon.
La Inceputul Postului Mare din anul 1743, a plecat impreuna cu un prieten, Alexie, Intr-
un lung pelerinaj in cautarea unei familii monastice care sa-i satisfaca dorinta de a trai
cat mai profund sfaturile evanghelice. Ajuns la Schitul Traisteni, aflat sub calauzirea
spirituala a staretului Vasile din Poiana Marului, a inceput sa se initieze in asceza si
mistica isihasmului, intens practicat de "sihastrii" autohtoni.

Dupéa o prima sedere in Tara Roméaneasca, intre 1743 — 1746, initiat In tainele
vietii ascetice, Platon a sosit pe Muntele Athos, Tn apropierea Manastirii lviron (dependenta
de Mandstirea slavofona a Pantocratorului). In anul 1750, staretul Vasile din Poiana Méarului
a ajuns pe Athos, iar Platon a intrat direct sub carmuirea sa, depunand voturile perpetue Th
monahism, ocazie cu care a primit numele de Paisie. In scurt timp, in jurul lui Paisie s-a
adunat o comunitate de monahi moldoveni si ucraineni, pentru care a acceptat hirotonirea
de preot in anul 1758. Dupa o experienta de saptesprezece ani pe Muntele Athos, Paisie
s-a intors in Moldova impreuna cu o mare parte din comunitatea sa, stabilindu-se in
septembrie 1763, la Manastirea Dragomirna. Aici a lasat comunitatii sale multietnice (in
principal alcatuita din romani, ucraineni, rusi, sarbi, bulgari si greci) o Reguld, dupa modelul
Regulelor Sfantului Vasile, a reformelor lui Teodor Studitul si a misticii propovaduita dupa
modelul lui Nil Sorski, ultimul foarte popular printre ucraineni. In afara oficiului liturgic sluijit
alternativ in roména si slavona, Paisie recomanda "Rugaciunea lui Isus" precum si o serie
de practici spirituale dupa model apusean, preluate de kievieni, precum cercetarea
congtiintei Tn fiecare seara si serii de conferinte spirituale tinute Intregii comunitati, mai ales
pe timpul iemii. Tn plus, calugarii erau dedicati muncii de traducere a textelor filocalice,
punandu-se astfel bazele unei "scoli* de traducari. Ajuns la Secu in 1775, pentru o
perioada de timp, Paisie s-a mutat in cele din urma la Manastirea Neamt in 1779, loc unde
a ajuns la maturitatea spirituala si a realizat o opera durabila peste timp.

* Pentru amanunte referitoare la viata lui Paisie Velicikovski a se vedea Autobiografia unui
Staref, Editura Deisis, Sibiu, 1996
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In ultima etapa de viata revizuieste si aduce la zi traducerea slavona a Filocaliei
— [loBpotontobe, cuprinzand traducerea textelor grecesti ale Filocaliei lui Nicodim, precum
si texte ale lui Grigore Palamas. Aceasta traducere a Filocaliei a fost publicata la Sankt
Petersburg in anul 1793, cu un an Tnaintea mortii lui Paisie. Paisie Velicikovski si-a
ncetat activitatea paméanteasca la 15 noiembrie 1794,

Rusii si ucrainenii, pe linia literaturii spirituale deosebit de bine primita n randul
maselor populare incd din perioada de aur a crestinismului kievian, au citit alaturi de
Patericul Lavrei Pecersc si literatura filocalicd greaca; Dobrotoliubie s-a raspandit in
spatiul rus generand o reinnoire a spiritualitdtii crestine si deschizand noi perspective
teologiei ruse care a descoperit bogatia patristica si experienta Bisericii greco-bizantine
aflata la originea intregului crestinism est-european.

Daca teologia ortodoxa rusa moscovita si kieviana s-a dezvoltat de acum
fhainte intr-o noua forma, recuperdndu-se ceea ce s-a pierdut Tn perioada
anterioara, sterila, a polemicii anti-catolice si a pastoratiei in spiritul falsei
suprematii asupra lumii slave, pe linia spiritualitatii putem vorbi de redescoperirea
isihasmului si a misticii inimii. O marturie vie asupra acestui fapt, o constituie o alta
lucrare, devenitd populara in ambientul monastic slav renascut, si anume cartea
Descoperirile unui pelerin pdrintelui sdu spiritual, cunoscuta in literatura de
specialitate ca "Pelerinul rus".> Tiparitd in Kazan in 1883, dupad un manuscris
recuperat de la un calugar athonit, povestea apartine unui personaj istoric real care
a trait in prima jumatate a secolului al XIX-lea, ultimile parti fiind probabil adaugate
ulterior (dovada fiind diferentele stilistice si continutul teologic). Cartea descrie
pelerinajul spiritual al unui om simplu care, dupa ce si-a pierdut familia, sub
indrumarea spiritualului sdu a ajuns sa stapaneasca "rugaciunea lui Isus™ si a
atins pacea si linistea interioara cautata de contemplativi (in limba greaca nouyia —
isyhia, de unde si denumirea curentului spiritual, isihasmul). Dupa marturisirile
sale, pelerinul citea zilnic din Sfanta Scriptura si din Dobrotoliubie, lectura spirituala
insotindu-l alaturi de rugaciune.

Alaturi de migcarea filocalica si spiritualitatea "staretilor,” de acum Tnainte
un rol deosebit il vor ocupa calugarii scoliti Tn academiile eclesiastice, viitorii
profesori, rectori de seminarii sau episcopi. In acest timp patrund idei din scolile
spirituale apusene, de la Imitatio Christi a lui Toma de Kempis la Francisc de Sales
sau Tereza de Avila. In acelasi timp, "spiritualitateta inimii* se contureaza ca un
irationalism ce se opune teologiei rationale de tip apusean, de la care se adopta
totusi studiul aprofundat al patristicii si exegeza biblica. Conducerea sinodala a
Bisericii a dat nastere si unei noi viziuni asupra catolicitatii — sobornost’, ca model
de refacere a unitatii crestinismului, din pacate ramas fara roade datorita
tensiunilor pe fondul anticatolicismului sustinut de anumite grupari interne si a
lipsei unui dialog ecumenic adecvat intre catolicism si ortodoxie.

Arseniev Nicolae, Mistica si Biserica ortodoxd, Editura IRI, Bucuresti, 1994, p. 57 — 58.
Cunoscuta Tn ambientul slav sub numele de "rugaciunea spirituald” - monutBa gyxoBHas sau
"rugaciunea lui Isus" - monutea Incycosa, se bazeaza pe fundamentul biblic din 1 Tesaloniceni 5,
17: "Rugati-va neincetat." Formula rugaciunii (Doamne Isuse Hristoase [Fiul lui Dumnezeu]
miluieste-ma pe mine [pdcdtosul]l! la care cuvintele din paranteze corespund mediului
ascetic slav) este repetata cu insistenta pe fondul respiratiei, atingandu-se dupa un exercitiu
Tndelungat o stare psiho-fizica ce favorizeaza starea de rugaciune contemplativa.
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in ambientul crestinismului ortodox, Moscova a preluat rolul de lider pentru toti
slavii ortodocsi situati la Est fata de Europa catolicd si protestanta, spiritualitatea
kieviana, asemanatoare si totusi distincta, avand de suferit de pe urma tendintelor
integriste. In ceea ce priveste Biserica ucraineano-catolica, luptele interne s-au dat
ntre latinizanfi — adeptii practicilor de pietate populara din Biserica romano-catolica, si
pastratorii traditiei kieviene, evolutia istorica a teritoriilor unde s-a manifestat Biserica
greco-catolicd punéndu-si, la randul ei, amprenta asupra spiritualitati acestor
pamanturi.

Monahismul ucraineano-catolic Tn secolul al XVIII-I ea

Conform practicii din secolul trecut, Capitlurile generale au jucat un rol
deosebit In organizarea interna a noului "Ordin al Sfantului Vasile cel Mare" — Yun
Ceamozo Bacunis Benukozo, monahii greco-catolici forménd o singura "Congregatie”
(numita si Congregafia Preasfintei Treimi) apartindnd Ordinului rasaritean. Capitlul era
convocat de protoarhimandrit impreuna cu mitropolitul care prezida sinaxa in calitate
de "unic ierah superior si conducator al Ordinului."’

La Capitlul din Novhorod din 1703, a fost ales ca protoarhimandrit Lev Kyska,
fost secretar al Ordinului din 1698, care a hotaréat sa infiinteze in interiorul Ordinului
studii filosofice, deoarece exista un mare numar de calugari vasilieni absolventi ai
colegiilor iezuite. In acelasi timp, s-a luat hotararea ca marile manastiri sa detina copii a
protocoalelor capitulare, noul protoarhimandrit fiind primul care a intreprins 0 munca
sistematica si ordonata in ceea ce priveste arhivele si problemele administrative.
Astfel, se pastreaza protocoalele Capitlurilor generale din secolul al XVIl-lea, incepand
cu primul, traduse si limba polona.?

Pe fondul luptelor pentru succesiune la tronul Republicii polono-lituaniene
dintre August al ll-lea de Saxonia (aliat al Moscovei) si Stanystaw Leszczynski (aliat al
Suediei), in vara anului 1705, tarul Petru | a intrat in catedrala din Polot'’k impreuna cu
trupele sale, ucigdnd cu méana sa sapte calugari vasilieni aflati Tn timpul celebrarii
vecerniei. Acesta a impragtiat Sfantul Sacrament, ordonand sa se arda trupurile lor de
teama ca vor fi "cinstiti de uniati ca mucenici.” Acest incident nu a trecut neobservat in
relatile Rusiei cu Europa. Totugi, in ciuda atitudinii potrivnice din partea autoritatilor
civile, tot mai multe manastiri recunosteau Unirea cu Roma. Se punea problema
integrarii noilor manastiri in Congregafie sub coordonarea protoarhimandritului,
conform Constitutiei din 1624, problema ridicatd de Lev Kyska Congregafiei de
Propaganda Fide in anul 1705. Cu riscul aparitiei unor tensiuni interne generate de
orgolii personale, nuntiul apostolic din Vargovia a fost insarcinat sa transmita hotararea
de subordonare fata de protoarhimandrit, tuturor calugarilor greco-catolici. in anul 1717
a aparut pentru prima datd sub tipar "Regula generald" — 3axanmbHi [lpasuna a
mitropolitului Rutski, documentul fundamental care se afla la baza reinnoirii
monahismului kievian in ambientul catolic.

Constitutiile Capitulare din 1686 deja il considera pe mitropolitul greco — catolic al Kievului: 3a
€0uH020 Halisuuj020 epapxa Ui nposidHuka HYuHy

Porfirio Pidrucinii, "Ordinul Vasilian din 1637 pana in 1743" — BacunisHcokul Yuw 6id 1637 do
1743 poky, In Analecta OSBM, HAPUC ICTOPI 4CBB, Bupasruuteo OO. BacunisH, Pum, 1992, p.
160.

50



SPIRITUALITATEA CRESTINISMULUI KIEVIAN INTRE SECOLELE XVIII-XIX

Sinodul din Zamois'k a adus noi modificari administrative in inteaga Biserica
ucraineano-catolica. In ceea ce priveste viata monahala, s-a introdus o Reguld pentru
toate manastirile greco-catolice si s-a contribuit la uniformizarea practicilor ascetice,
liturgice si de tipic. Sinodul a durat intre 26 august si 17 septembrie 1720, la el
participand 140 de calugari (dintre care 20 de episcopi si arhimandriti vasilieni si 20 din
afara Congregafiei OSBM) si nuntiul apostolic Geronimo Grimaldi.

Prescrierile pentru monahi au fost date in sesiunea a 11-a a sinodului din
Zamois’k, calugarii greco-catolici ce s-au situat Tn afara OSBM primind reguli care
sa permita pastrarea disciplinei vechi, dar si reglementari necesare actualizarii
vietii spirituale la noile conditii de viata. Dintre prevederi se pot enumera:®

- Toate manastirile eparhiilor Volodimirului, Lut'kului, Holms’kului, L'vivului si
Peremis’kului trebuiau sa se reuneasca intr-o singura Congregatie, in cel mult un
an de la promulgarea Decretului Sinodal.

- Nu se putea infiinta nici o0 manastire de barbati sau de femei fara aprobarea
episcopului eparhial.

- Femeile, indiferent de originea lor sociald, nu au acces in zona declarata de
clauzura.

- Arhimandritii trebuie sa poarte rasa calugareasca confectionatad din material
comun (nu satin sau matase) si exclusiv de culoare neagra (reguld impotriva
Tmprumuturilor din ordinele de rit latin).

- In conformitate cu prevederile Conciliului Tridentin (sesiunea 25, capitolul 2),
monahii nu au voie sa posede bunuri materiale, nici macar cu aprobarea
superiorului (in virtutea votului saraciei).

- Membrii care poseda drept de a utiliza insemne pontificale (mitra si toiag), le
pot folosi doar in propria biserica, ori numai cu aprobarea eparhului locului.

- Novicii care in termen de zece luni de proba nu-si rezolva problemele legate
de bunurile materiale, nu pot fi admisi la profesia voturilor solemne, pe viata.

- Pedepsirea monahilor care migreaza din manastire in manastire (se
interzicea astfel situatia de clericus vagus, interzisa in Occident).

- Manastirile care au activitate pastorala sa primeasca Sfantul Mir — ca semn al
unitatii — de la episcopul eparhiei in care se afla.

in afara acestor prevederi specifice vieti monahale, sesiunea a 6-a a
Sinodului din Zamois’k a adus ordine Tn ceea ce priveste alegerea episcopilor. Astfel
viitorii episcopi nu puteau fi alesi decat din randul monahilor profesi (cu voturi
perpetue), exceptiile fiind acceptate doar daca aveau aprobarea expresa a Scaunului
Apostolic. De asemenea, voturile in monahism nu puteau fi depuse decat daca
candidatul petrecea cel putin un an si sase saptamani de noviciat, pentru a se evita
situatiile cand viitorii episcopi sau arhimandriti depuneau doar formal voturile, fara sa
aiba intentia reald de a fi calugari. in alte sesiuni s-au mai prevazut vizitarea
manastirilor din afara OSBM de catre episcopul locului, vizitarea capelelor publice,
infiintarea scolilor teologice, de orice grad, pentru célugari, obligatorii pentu cei care
indeplineau functii de conducere; micile manastiri trebuiau sa asigure macar trei ani de
teologie morala in limba nationald, sau sa-si trimitd membrii intr-un alt loc pe perioada
scolarizarii.

? Ibidem, p. 165 — 166
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De acum finainte, ntre 1720 si 1743, se poate urmari evolutia Congregafiei
Vasiliene a Preasfintei Treimi, Th paralel cu monahismul eparhiei de Peremis’k ce s-a
reunit, Tntre anii 1739 si 1743, in Congregatia Acoperamantului Maicii Domnului. Dupa
reforma lui Rutski congregatia vilnusiana a tinut, in continuare, inca trei capitluri
generale, conform practicii de pana atunci: Biteni (1726), Novhorod (1730) si din nou in
Biteni (1736). In anul 1740 avea 65 de manastiri si aproximativ 360 de monahi.
Manastirile erau vizitate n fiecare an de protoarhimandrit, care era obligat sa discute
cu fiecare membru n parte, respectandu-se linia traditionald de atunci a OSBM.

Peremis’kul si L'vivul au urmat un alt curs spre unificarea ntr-o singura
Congregatie. In anul 1691, episcopul de Peremis’k, Inochentie Vynnytkili a
recunoscut Unirea cu Roma, gest urmat, in anul 1693, de convocarea unui sinod
eparhial la care au participat reprezentantii a 22 de manastiri greco — catolice.
Fratele lui Inochentie, lurie, a fost ales "superintendent" — protoegumen —,
incercand in numeroase réanduri aderarea la Congregatia Preasfintei Treimi.
Acuzandu-i pe membrii Congregatiei OSBM de neinterventie in viata "unitilor" de
pe teritoriile lor, monahii eparhiei de L'viv s-au intrunit intr-o confederatie condusa
de episcop, publicand in anul 1713 un "Indreptar" — Ycmas —, care reglementa viata
manastirilor lor. Dupa ce papa Benedict al Xlll-lea a ratificat hotararile Sinodului din
Zamois’k, intre Congregatia OSBM vilnusiand si Confederatia ucraineand au
aparut tensiuni generate de refuzul intrarii sub un singur conducator. Au urmat mai
multe Tncercari de reunire a monabhilor vasilieni, Insa fara rezultate remarcabile.

Capitlul convocat Tn L'viv de mitropolitul Atanasie Septitki pentru 26 august
1739, a adoptat mai Tntdi Constitutia Capitlului din Novhorod — 1617, dupa
prevederile caruia s-a infiintat Congregatia Acoperdmantul (in sensul protectiei)
Maicii Domnului — Korrperayia lokposu M. boxoi —, cunoscuta in literatura italiana,
ucraineana si polona ca si Congregafia Ruséa, Polonezé (fiind pe teritoriul polon)
sau a Coroanei. Aceasta Congregatie reunea 120 de manastiri cu aproximativ 700
de monahi. Din punct de vedere organizatoric au acceptat "Regula generala" —
3axaneHi lpasuna — a mitropolitului Rutski, comuna si in congregatia vilnusiana,
retiparitd pentru uzul lor la Poceaiev. Dupéa discutii intre vasilienii celor douad
congregatii, Capitlul din Dubnens’k, din 26 mai 1743, a initiat o noua etapa in viata
Bisericii ucraineano-catolice si a monahismului vasilian al Mitropoliei Kievului.*

La acest capitlu au participat reprezentantii tuturor manastirilor, chiar si a
celor mai mici, precum si reprezentantul nuntiaturii din Varsovia, lurie Lascaris. Aici
s-a limitat puterea mitropolitului asupra ordinului, protoarhimandritul detindnd de
acum fnainte, practic, intreaga putere administrativa. S-a promulgat o Constitufie a
Ordinului, reunit dupa modelul celor anterioare, rezolvdndu-se problemele sesizate
n trecut.

In anul 1744, papa Benedict al XIV-lea a promulgat Decretul Inter plures,
prin care s-a dat o structura noua Ordinului reunit. La cererea participantilor de la
Dubnens’k, noul ordin va purta de acum numele de "Ordinul Rus al Sfantului Vasile
cel Mare" — Pycbkuit YnH Cesatoro Bacunis Benukoro (in documentele Vaticanului Ordo
Sancti Basilii Magni Ruthenorum) — impartit de papa in doua provincii: "Provincia
reunitd lituaniand a Preasfintei Treimi" — [lpecsatoi Tpouui 3'egHaHux (Provincia
Sacratissimae Trinitatis Unitorum) — si provincia rusa "Provincia Acoperamantului

1% |bidem, p. 175 — 176
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Preacuratei Fecioare Maria" — lMokposu lMpeunctoi [isn Mapii (Provincia Protectionis
Beatissimae Virginis Mariae). In acelasi timp, papa a aprobat si a cerut tuturor
pastrarea obiceiurilor si a ritului rasaritean, superiorilor care ar proceda altfel
retragandu-li-se drepturile active si pasive de vot. Perioada cuprinsa intre 1743 si
1772 a reprezentat pentru noul OSBM o perioada de inflorire, la sfarsitul careia au
existat 155 de manastiri si 1235 de monahi, fara a fi considerati la numar cei
aproximativ 50 de novici gi cei 33 de monahi independenti ai Arhimandriei de
Suprals’k cu resedinte In Varsovia si Kuznyt.

Manastirile Voliniene situate la granita dintre cele doua provincii, au mai
fost un timp prilej de discutii intre vasilieni, insa schimbarea granitelor statale in
anul 1772 a obligat Ordinul la noi revizuiri administrative si pastorale. Evolutia
politica si militara a regiunii a condus mai intai la revizuirea granitelor si la
raspandirea monahilor vasilieni sub trei state diferite: Polonia, Austria si Rusia. In
aceste Tmprejurari, Capitlul general din Torokany (iulie — septembrie 1780) a lua
hotararea de a Tmparti administrativ ordinul Tn patru provincii, redactandu-se in
acelasi timp o variantd a Constitutiei OSBM adaptatd noii situatii si corectata.™
Conducerea provinciilor revenea de acum unui protoegumen ajutat de curia
provinciala.

Provincia Bielorusgd Sfantul Nicolae, din teritoriul bielorus, dupa o scurtd
dar furtunoasé existentda — trecand alternativ de mai multe ori de la OSBM la
vasilienii greco — catolici din afara OSBM — a disparut fard sa lase prea multe
urme, ultimii membri activand, in jurul anului 1831 — 1832, in consistoriul eparhial.

Provincia Rusd a Acoperdmantului Maicii Domnului, a manastirilor din
teritoriul polono — lituanian, cu 33 de manastiri, a cunoscut o perioada de inflorire,
dupa care a Tnceput agresiunea Moscovei Tmpotriva greco — catolicismului prin
actiuni organizate de "patronatul" filo-moscovit bisericilor si manastirilor. Tnca din
anul 1766, trupele tariste au invadat regiunea Kievului si teritoriile polono-lituaniene
ucrainene, incepand in fortd o actiune de "intoarcere a uniatilor" (similare actiunii
initiate mai tarziu, in 1946, de Stalin), persecutii sistematice terminate prin
martirizarea vasilienilor (cel putin 16 monahi si mai multi novici si scolastici), prin
intemnitarea lor gi demolarea unor mari méanastiri. Dupa ce armata tarista a cucerit,
n 1793, Kievul, Podlaskul si o parte a Voliniei, tarul a dat ordin ca monahii vasilieni
sa nu mai apartind Ordinului, ci sa se intoarca la organizarea de drept eparhial, din
1795 (cand Polonia a fost cuceritd de Rusia) intreaga provincie rusa avand de
suferit presiuni din partea autoritatilor. Din cadrul provinciei ruse, greco — catolicii
din regiunea L'vivului si 8 manastiri din regiunea Kievului au jucat, pentru 40 de ani
de acum finainte, un rol providential in ceea ce priveste pastrarea constiintei
nationale a poporului (pastrarea limbii ucrainene, a traditiei folclorice si liturgice
autohtone), supus presiunilor de rusificare.

Provincia Haliciang [in original, tindnd cont de istoriografia autohtond, limba
ucraineana si a "ruthenilor” de pe acest teritoriu, "Galitia" este numitd "Halicina'] a
Preasfantului Mantuitor, in componenta careia intra 36 de manastiri mari, a intrat, din anul
1772, sub administratia Austriei, avand de acum nainte o istorie proprie. Intre 1795 i
1809, acestor manastiri li s-au aldturat si manastirile Helmului, Liublinului si din Bialy

1 Isidor Patrylo, Hapuc icmopii eacunisn 6id 1743 do 1839 poky (Schitd a istoriei vasilienilor din
1743 pand in anul 1839) in Analecta OSBM, HAPUC ICTOP] YCBB, Bunasruuteo OO. BacunisH,
Pum, 1992, p. 221
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Podlask, intrate temporar sub Austria, apoi sub regatul polon. Datorita reformelor iosefine,
numarul calugarilor si a manastirilor a fost redus drastic, Th anul 1882 raméanéand doar o
treime din numarul existent in 1780.

Provincia Lituaniana a Preasfintei Treimi, cea mai veche provincie istorica
a OSBM si locul de origine pentru monahismul greco — catolic rus kievian, a ramas
dupa Capitlul din Torokany doar cu 56 de manastiri si 480 de monahi, atribuindu-si
intotdeauna un primat intre celelalte provincii. Asemenea Provinciei Ruse, intre
anii 1743 si 1795 regiunea Bielorusia a avut de suferit de pe urma persecutiei
tariste, aflandu-se sub ocupatia Moscovei. Incepand din anul 1786, a inceput o
actiune de desfiintare a "Uniei" si de trecere fortata la ritul latin, masurile luate intre
1788 — 1791 punénd n pericol insasi subzistenta Ordinului.

*

A doua Tmpartire a statului polono — lituanian intre Rusia, Prusia gi Austria
din anul 1793, are drept o prima consecintd organizatoricd scindarea OSBM.
Astfel, dupa ce Tn anul 1772, provincia bielorusa se afla deja sub stapanirea
Imperiul rusesc, anii 1793 — 1795 aduc cu ei si pierderea unui mare numar de
manastiri vasiliene apartindnd mitropoliei Kievului, Lituaniei sau Poloniei.
Manastirile aflate pe teritoriile Halicinei (de acum inainte, ca provincie austriaca,
Galifia) si Holmului, aflate sub Austria si Supraskul, aflat sub Prusia, au
supravietuit framantarilor timpului, Tn timp ce manastirile greco — catolice situate
sub ocupatia Rusiei au cunoscut prigoana si martirul pentru credinta pana ce, in
cele din urma, au fost lichidate de autoritati.

Primele persecutii au venit prin hotararile Ecaterinei a ll-a referitoare la
confiscarea bunurilor bisericesti; peste 2300 de biserici au fost trecute cu forta sub
jurisdictia ortodocsilor, Biserica ucraineano — catolica ajungand, dupa numai 25 de
ani de persecutii, s piard4 9316 biserici parohiale.*

Tarul Pavel | (1796 — 1801), fiul Ecaterinei a ll-a, a continuat linia politica
generald fatd de catolici, Insad nu cu intensitatea paroxisticad a fnaintagilor sai,
acordand si unele facilitati care au permis vasilienilor uniti sa-si deschida manastiri
in Kiev. Tarul Alexandru | (1801 — 1825) a retras privilegiile acordate de tatal sau,
impiedicand legatura manastirilor fatd de orice superior general, ceea ce loveste
din plin OSBM. Daca pana acum Biserica Unita si OSBM au avut de suferit de pe
urma legislatiei laice si a persecutilor de naturi diferite, lichidarea Ordinului
Vasilian a survenit in urma masurilor luate de tarul Nicolae | (1825 — 1839). Dupa
anul 1893 vasilienii au trecut fie la ordinele de rit latin, fie au fost atrasi spre
comunitati ortodoxe, in timp ce aliii s-au refugiat in Galitia, in 5 ani fiind desfintate
peste 60 de manastiri ucraineano — catolice cu un numar de peste 500 de monahi.
Manastirile asa numitei Provincii a Holmului "Nasterea Maicii Domnului" au
supravietuit doar intre anii 1810 — 1864, dupa care au disparut sub presiunile
facute de autoritdti Tmpotriva catolicilor si Tn favoarea "ortodoxizarii" populatiei
rusine. Autoritatile ruse au profitat de insurectia polona din 1863 — 1864; dupa
stingerea rascoalei, au acuzat ordinele calugaresti de rit latin de sustinere a
miscarii, iar pe greco — catolici de "simpatizare" cu Tncercarea de eliberare, fapt

2 |bidem, p. 253
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care a dus la confiscarea manastirilor din Holm (Chefm), Zamost’, Liublin si Bily,
raméanand pe loc doar parohii pentru pastoratia credinciosilor. Un mare numar de
monahi s-au mutat in Varsovia, altii spre alte provincii.

De la mijlocul secolului al XIX-lea, spiritualitatea kieviana avea sa fie traita
mai departe de catre greco — catolicii rusi din teritoriile Austro — Ungariei, in mod
concret de teritoriile Galitiei si Ucrainei Carpatice (3akapnamms). De acum Tnainte se
contureaza si un alt proces la nivel cultural, si anume formarea consgtiintei nationale
a rusilor kievieni, care se vor defini drept ucraineni, proces la care a contribuit din
plin si Biserica greco — catolica.

Secolul al XIX-lea girevigorarea vie fii spirituale

Secolul al XIX-lea a reprezentat pentru Rasaritul crestin un mare pas spre
modernizarea Bisericii; altfel spus, se ajunge la o actualizare a limbajului teologic
in functie de limbajul cultural al vremii. Apoi, datoritda deschiderii spre literatura
patristica si filocalica antica si medievald netraduse in slavona, initiata in ambientul
slav ortodox de catre Paisie Velicikovski, putem vorbi despre o dezvoltare generala
a teologiei si spiritualitatii ruse.

Tarul Nicolae | (11855) a persecutat catolicismul, insd s-a aratat un
aparator al Bisericii Ortodoxe Ruse si a Ortodoxiei traditionale. Astfel s-a inceput
publicarea unei noi legislatii eclesiastice (sub numele traditional de "Cartea Legii" —
Kriza [pasin) in anul 1839, in timp ce in anul 1840 se aproba un nou statut pentru
seminariile teologice, Biserica fiind tratata ca un "departament de stat pentru religia
ortodoxa."** Daca Biserica ca institutie se afla sub controlul statului laic, totusi
studiile, mai ales din domeniul patristicii au fost intens sustinute. Datorita
inexistentei traducerilor complete ale operelor Sfintilor Parinti, Academia din
Moscova a inceput publicarea unui "Supliment la operele Sfintilor Parinti", o editie
care incepe cu Parintii rasariteni (Atanasie, Efrem, Parinti Capadocieni etc.)
precum gi cu aparitia primelor tratate sistematice dezvoltate dupa modelul teologiei
apusene, cum ar fi de exemplu "Teologia morala ortodoxa" scrisa de arhimandritul
Platon Fiveisky (t1877) dupa modelul cursurilor lui Joseph Ambroise Stapf
(t1844). Daca conditile politice ale secolelor trecute au dus la sufocarea vietii
spirituale Tn general si la Indepartarea clerului de studiul teologic, sfarsitul secolului
al XIX-lea a reprezentat o redesteptare a interesului pentru monahism si pentru
cercetarea teologica in randul tuturor categoriilor sociale, putandu-se vorbi chiar
despre o renastere a spiritualitatii ruse. In ceea ce priveste liturgica, se pot distinge
mai multe tendinte sustinute de scoli diferite:™*

- Scoala kieviana este sustinatoarea interpretarii comemorative, dupa modelul
lui Nicolas Cabasilas, care vede in ritualul liturgic o comemorsre a nasterii, vietii, patimii
si mortii lui Isus Hristos, comuniunea reprezentand Tn mod simbolic Tnvierea.

- Scoala istorica reprezintd un alt curent liturgic care permite abordarea
problematicilor legate de studiul liturgicii i tipicului dintr-o perspectiva pozitiva,
istorica si stiintifica, o tendintd conforma spiritului vremii insa restrictiva pentru
spiritualitate.

'3 Tomas Spidlik, op. cit., p. 87
% |bidem, p. 92
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- Teologia liturgica n spiritul vechii traditii, sustinuta de diaspora rusa, este
sustindtoarea teofaniilor liturgice, respectiv sustine ca Sfanta Liturghie este o
revelare a dogmelor care sunt transpuse in semne si simboluri vizibile.

Secolul al XIX-lea a adus cu sine si aparitia teologilor laici, prezenti si in
diaspora secolului al XX-lea, persoane care si-au dedicat intreaga cariera studiului
teologic si au realizat opere de referinta pentru teologia ortodoxa rusa: Dostoievski
(11881), Vladimir Soloviev (11900), Florenski (11946) etc.

in ambientul greco — catolic rus kievean, lupta dintre cei inerti fatd de
schimbare si adeptii modernizarii $i evolutiei spiritualitatii s-a desfagurat pe fondul
masurilor politice ale Curtii din Viena. Dupa intrarea Galitiei si Zacarpatiei in
componenta Austriei, clerul de mir si monahal de rit grec a fost supus acelorasi
cerinte ca si clerul latin in ceea ce priveste urmarea studiilor (minimum 14 luni de
studiu din cadrul anului universitar, aproximativ patru semestre, la care se adauga
studiul si formarea spirituala facuta ih manastiri sau Tn seminarii diecezane). Maria
Tereza a introdus teologia in cadrul Universitatii din Viena in anul 1774, greco —
catolicilor revenindu-le biserica si seminariul "Sfanta Barbara", destinat in primul
rand clericilor de rit bizantin din Ungaria, Transilvania, Croatia si Galitia.

Este demn de remarcat un proces similar al "Scolii Ardelene”, manifestat
incepand cu a doua jumatate a secolului al XIX-lea, si anume incercarea de
reintoarcere spre radacina lingvistica, in mod concret in ambientul rus — kievian
spre slavona veche. Limba vorbita, ucraineana, fiind considerata o limba
vernaculara, "taraneasca,"” adeptii schimbarilor lingvistice, numiti si "moscofili* datorita
tendintelor de apropiere fatd de Moscova, propuneau practic rusificarea limbii in
directia pronuntiei si acceptarii semanticii rusesti, concomitent cu simpatiile politice fata
de taratul rus.® Spre deosebire de Transilvania, unde latinizarea limbii liturgice si
vorbite (inclusiv introducerea grafiei latine) a decurs ca un pas normal al evolutiei, in
varianta galitiand acest fenomen cultural a dus la aparitia unor studii stiintifice
destinate argumentarii originii kieviene, mult mai vechi decéat Moscova, a limbii si
culturii pastrate in ambientul rusinilor, numiti de autoritati rutheni. Evolutia politica
si militara a regiunii, a facut ca rusinii din Lituania, Bielorusia si celelalte teritorii
ocupate de Rusia moscovita, sa fie persecutati datorita apartenentei la Biserica
Unita cu Roma, fiind semnalate deportari in Siberia si chiar martiriul greco — catolicilor
din aceste zone. Evident, numarul acestora a scazut considerabil, Thsa comunitati
greco — catolice exista in aceste teritorii pana astazi. Rusinii sau ruthenii, ca populatie
de origine slava si de rit bizantin, din teritoriille Slovaciei de astazi si din Sudul Poloniei,
au ramas in afara discutiilor referitoare la originea lor culturald (desi vorbesc aceeasi
limba ucraineana), in timp ce galitienii s-au luptat pentru recunoagterea oficiala a limbii
si culturii ucrainene, cristalizandu-se apoi constiinta nationala.

Astfel, prin intermediul Bisericii greco — catolice, credinciosii $i-au putut pastra nu
numai limba, ci si constiinta mostenirii culturale a Rusiei kievene, a Ucrainei de astazi,
ceea ce nu s-ar fi putut realiza sub influenta directd a Moscovei, care se straduia sa-si
aroge pretentiile de fiica a Kievului si centru pentru crestinismul slavo — bizantin.

> Kost' PANAS, Istoria Bisericii Ucrainene, (in original: Koctb MaHac, Icmopis YkpaiHcekoi Llepksu,
HBIT "TpaHciHTex", JlbgiB 1992), p. 122 — 123.
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Emanciparea clerului eparhial, hirotonirea episcopilor din randul clerului
celibatar (aparut sub influenta romano-catolicismului), a dus treptat la scaderea
importantei monahismului greco — catolic si la decaderea vietii monastice in
general. Apoi iosefinismul, introdus prin reformele lui losif al ll-lea, a contribuit din
plin la perturbarea echilibrului dintre ratiune si implicare sociald si, viata spirituala
bazata pe credinta. losefinismul se baza pe doi piloni fundamentali:*® democratizarea
Bisericii prin generalizarea tolerantei si in acelasi timp secularizarea Bisericii ca
institutie prin cregterea controlului statului asupra ei. Statul a preluat din prerogativele
rezervate Scaunului Apostolic si a incurajat reformele din domeniul dreptului canonic,
disciplinei clerului si chiar a liturgicii. Clericii au devenit asemenea functionarilor de stat.
Daca o serie de masuri au avut consecinte benefice asupra vietii bisericesti, mai ales
cele referitoare la ordinea si disciplina in pastoratie, alte masuri au dus la subminarea
traditiilor vechi, in special a monahismului.

Manastirile si monahii de ambele rituri, fie ca nu au acceptat
modificarile de rit (in sensul uniformizarii practicilor prin dispozitii de tipic), fie
ca au refuzat limbajul teologic nou, au devenit, In mare majoritate, centre de
rezistentd in fata schimbarii. In Galitia, egumenii au fost pusi sub conducerea
directd a episcopilor, in timp ce teologii vasilieni au fost obligati sa se formeze
prin studii universitare, locuind in seminarii Tmpreund cu clericii de mir. Tn
manastiri nu mai existau spirituali / duhovnici renumiti, agsa cum au existat
fnainte, numarul novicilor scazand an de an. Un mare numar de manastiri au
fost Tnchise, numarul monahilor a fost redus, alte manastiri fiind trecute sub
supravegherea directa a statului.

Dupa venirea la conducerea Austro-Ungariei a lui Franz Joseph, dar si la
initiativa papei Pius al IX-lea, viata spirituala a clericilor, mirenilor si monabhilor a
fost incurajata in directia reorganizarii interne a institutiilor si in directia raspandirii
practicilor de pietate. Dar aceste "timpuri mai bune" nu au putut opri declinul
fnceput sub losif al ll-lea. Pentru a avea o imagine de ansamblu asupra situatiei
din teritoriul Austro — Ungariei, in anul 1852, papa Pius al IX-lea a trimis ca vizitator
pe teritoriul Austriei pe cardinalul Schwartzenberg din Praga, care a delegat, in
anul 1858, un vizitator pentru teritoriile galitiene.*’

In scopul pregétirii calugarilor vasilieni pentru schimbare, intre 11 — 20
august 1858, episcopul |I. Gaganecz (/. l'aranew) din PreSov, a sosit ca vizitator in
Dobromil si a convocat un Capitlu provincial, unde a propus ajustari la vechea
Constitutie, aceleasi propuse de episcopul slovac in provincia subcarpatica cu doi ani
fnainte. Cu toate acestea, situatia vietii consacrate era din ce in ce mai disperata, fapt
care a facut necesara reforma monahismului greco — catolic.

Viata clerului de mir avea sa fie reglementata prin prevederile Sinodului din
L'viv (1891), care a conturat disciplina liturgicd a Bisericii ucraineano — catolice. Tn
timpurile moderne, in uz au fost "Tipicul din Poceaiev", tiparit in anul 1766, "Tipicul din
Peremis’k" al parintelui I. Doskovs'ki cu editii in 1852, 1870, 1903, si "Tipicul din
Ujhorod" cu editile din 1890 si 1901. Pe baza prevederilor Sinodului din L'viv (1891),

18 j0an Horga, Contribufii la cunoasterea jozefinismului provincial, Oradea, 2000, p. 40
" Isidor Patrylo, Hapuc icmopii eanuuskoi Mposiwuii YCBB (Schitd a istoriei Provinciei galitiene
OSBM), in HAPUC ICTOPI YCBB (Analecta OSBM), Bugasnuyteo OO. BacunisH, Pum, 1992, p.
315
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parintele Isidor Dol'nit’ki (11830 — 1924), spiritual si profesor al Seminarului spiritual din
L'viv, a realizat un "Tipic"*® in care a reunit atat practicile si regulile stabilite de ierarhie,
cét si 0 serie de amanunte practice si istorice, cu o valoare deosebita pentru studiul
liturgicii. De remarcat faptul ca acest "Tipic" a reprezentat baza tipicului aflat si astazi in
uz, addugandu-i-se o serie de "Completari," dupd cum urmeaza:*® "Completari" la
Sinodul din L'viv din 1896, normele privind postul date de arhiepiscopul major
cardinalul losif Slipiy in anul 1966 impreuna cu episcopatul Bisericii ucraineano —
catolice, in timp ce Sfanta Liturghie a fost reglementatd de "Liturghierul" editat de
Sinodul Episcopilor Bisericii ucraineano — catolice in anul 1989 cu ocazia aniversarii a
1000 de ani de la increstinarea Rusiei Kieviene, in timp ce "Apostolul” in vigoare a fost
aprobat in anul 1965.

Sfirsitul secolului al XIX-lea a insemnat, dupa cum am mai afirmat, inceputul
reinnoirii vietii spirituale a Bisericii ucraineano — catolice, prin reorganizarea Ordinului
rutean al Sfantului Vasile cel Mare, in componenta caruia au intrat si calugarii greco —
catolici roméni, aflati n aceeasi situatie dificila. Rezultatul acestei reforme,
imbunatatirea pregatirii intelectuale a clerului si spiritualitatea Bisericii ucraineano —
catolice a facut ca monahismul OSBM sa participe activ la pregatirea Conciliului
ecumenic Vatican Il, in timp ce Biserica a dainuit atat prigoanei din Ucraina, Polonia si
Slovacia, cat gi conditilor din diaspora, daruind lucréari teologice, istorice si de
spiritualitate de o mare valoare stiintifica.

In anul 1772, existau 155 de méanastiri OSBM si 1235 de monahi, fara a-i
mai socoti pe novici si candidati. Daca Tn 1780 existau 36 de manastiri cu 314
calugari, la Tnceputul secolului al XIX-lea mai erau 26 de manastiri cu aproximativ
200 de calugari. In anul 1826 in Galitia existau 14 manastiri cu 60 de calugari, 5
manastiri si 23 calugari intrand Tn 1810 sub regatul polon. La inceputul reformei de
la Dobromil, din anul 1882, au mai ramas 14 manastiri in care vietuiau 60 de
membri OSBM, dintre care 50 de ieromonabhi, 4 clerici studenti si 6 frati ajutatori.

Reforma de la Dobromil (1882 — 1904)

Pentru salvarea monahismului si a vietii consacrate greco — catolice, se
impuneau masuri urgente. Era, de asemenea, evident faptul ca o astfel de actiune
nu putea fi realizata din interior. Ordinul Sfantului Vasile cel Mare nu mai avea
novici, monahii nu mai constituiau adevarati spirituali ai poporului, se copiau
numeroase practici din Biserica latina fara nici un discernaméant, iar manastirile nu
mai erau centre puternice de pelerinaj. Privilegium exemptionis nu mai era acordat
Ordinului care era dependent de episcopul locului, Tntr-un cuvant, parea un ordin
calugaresc in pragul disparitiei.

Situatia generald era cunoscutd, Tnsd scanteia reformei a provocat-o
Mitropolitul de L'viv, losif Sembratovici care, in urma unei vizitatii, a cerut ajutor
Scaunului Apostolic in favoarea salvari OSBM. Dupa ce provincialul OSBM,
Clementie Sarnitki — profesor universitar, specialist in ebraicad si cunoscator al
limbilor rasaritene — s-a declarat, datorita varstei sale naintate, incapabil de a

'8 Dolnitky Isidor, TUIMK-YKPAIHCBKOI KATOIMLIKOI LIEPKBM (Tipicul - Bisericii Ucraineano
Catolice), Buagasruureo 0O. BacunisiH, Pum, 1992
9 |bidem, p. 7
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produce schimbari radicale in interiorul ordinului, papa Leon al XllI-lea a incredintat
aceastd misiune parintilor iezuiti din provincia polona.*

in randul vasilienilor s-a produs o scindare intre adeptii reformei si "vechii
vasilieni;" acestia din urma fiind lasati sa-si pastreze rasa calugareasca veche si
liberi sa practice vechile reguli si au avut libertatea de a-si pastra manastirile, sau
sa traiasca in comunitatile vasilienilor reformati pana la disparitia ultimilor membri.
Tensiunile aparute se legau mai mult de sensibilitdti etnice si de argumente
emotionale aparute inevitabil, de-a lungul istoriei, intre poloni si ucraineni, apoi se
legau de controversele legate de latinizare, de "renumele” iezuitilor etc. Cu toate
acestea, fara a se crea polemici inutile, vasilienii au trait in mtelegere ultima
manastire a "vechilor vasilieni" trecand la noul OSBM in anul 1911, in t|mp ce
ultimul vasilian nereformat s-a stins din viaté la data de 29 noiembrie 1920.%

Dupa marturiile timpului, papa Leon al Xlll-lea, un om plin de energie, a
purtat discutii cu provincialul iezuit, interesdndu-se cu seriozitate de problemele
Bisericilor Rasaritene, si a trasat o schita a viitoarei munci de refnoire, impreuna cu
provincialul polon de atunci, parintele Henryk Jackowski. Papa Leon al Xlll-lea a
schitat o Constitutie sumard, Singulare Praesidium, care devenea obligatorie
pentru vasilieni. Insa In practica abia acum au inceput greutatile. Primele probleme
au fost legate de "tonsura in monahism”, rezolvata de Congregatia De Propaganda
Fide printr-un compromis, la 20 iulie 1883. O alta "problema" de conciliat a fost cea
legata de modul de inchinare in fata Sfintei Taine: prin metanie, conform practicii
rasaritene, sau prin ingenunchierea dupa practica latina, patrunsa pe alocuri n
randul eparhiilor si manastirilor greco — catolice Tn secolul al XIX-lea, alaturi de alte
practici introduse de asa numitii "latinizanti.” Roma a hotarat si de aceasta data,
lasand neschimbata practica metaniei, conform practicii ritului bizantin-slav.?

Prima problema a constituit-o revizuirea si adaptarea constitutiei ordinului,
rezolvata prin adaptarea Constitutiei promulgata in anul 1751 si tiparita la Poceaiev
in anul 1772, astfel incét, la 25 august 1884, era aprobata o varianta de Constitutie
pentru cinci ani, tradusa apoi (in anul 1885) si in limba latind. Tn anul 1890 s-a
publicat un extras cuPrinzand principalele 117 reguli, in scopul facilitarii studiului gi
utilizarii Constitutiei.”

% Tadeusz Zychiewicz, Ks. Wojciech Maria Baudiss S.J., Predruk z "Tyg. Pow." Nr. 34 z
26 8.1879, p. 9
|SIdOI’ Patrylo, op. cit., p. 325
% Este vorba despre p. Meletie M. Tybinka, cf. Liber Defunctorum Patrum et Fratrum Ordinis
ab anno 1882, Roma, 1966, p. 334
® Isidor Patrylo, op. cit., p. 330

4 Summarium Constitutionum Congregationis Ruthenae S. Basili M. Reformatae ad
mentem Constitutionis SS. D. N. Leonis PP. Xlll "Singulare Praesidium", Staraviesae,
1890. De remarcat este faptul ca acest extras a fost in practica In provincia romana, nou
aparuta, pana n anul 1948, desi au survenit ulterior si alte modificari (din marturiile
calugarilor de la Bixad). Acest extras, cu unele modificari, va fi republicat Tn format mic n
anul 1900, tradus in limba ucraineand prin "Extras din Indreptarul Congregatiei Ruse a
Ordinului Sf. Vasile cel Mare" — Bumse 3 Ycmasig Pyckozo 3zpomadxerHs Yuna ce. Bacunis B.
Completarile aduse Tn anii 1896 au fost publicate Tn anul 1897 ca un "Apendice" — [lopaTtok,
trimis spre aprobarea Romei abea in anul 1906. vezi in Isidor Patrylo, op. cit., p. 332
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Tn anul 1884 a sosit in Dobromil Wojciech Baudiss ca vicar al rectorului, magistru
de novici si profesor de stiinte umaniste.” lezuitii au condus Ordinul din 1895 pana in anul
1897. La 12 septembrie 1897, Dionisie Tkaciuc OSBM, a devenit primul egumen din randul
vasilienilor reformati. Tot din anul 1884, din randul noilor vasilieni predau in ciclul de filosofie
parintii P. Filias, D. Tkaciuc, S. Ortinskiii.

Bisericile manastirilor detineau si misiunea de biserici parohiale pentru
nevoile populatiei, din ce in ce mai atrasa de viata spirituala a calugarilor OSBM.
Treptat, manastirile vechilor vasilieni au aderat la Ordinul reformat dupa
prevederile papei Leon al XllI-lea. lezuitii au actionat cu mult tact, educand noile
generatii de calugari in spiritul respectarii spiritualitatii bizantine si a pastrarii
identitatii nationale, in ciuda temerilor initiale. Mai mult chiar, parintele W. Baudiss
SJ, de origine din Bucovina, a cerut superiorilor dreptul sa treaca in OSBM,
schimbandu-si ritul, cerere care i-a fost refuzata din considerente canonice.

Printre roadele reformei de la Dobromil, se pot enumera mai intai cresterea
numarului de novici, studenti, preoti si frati ajutatori. Apoi este vorba despre
primele misiuni Tn strainatate, mai intéi in folosul diasporei din Brazilia si Canada,
sau initierea "misiunilor populare”, ajungéndu-se la cate 200 de misiuni pe an si
cateva serii de exercitii spirituale, Tn care se cauta Tmbinarea metodelor de
meditatie ale Sf. Ignatiu de Loyola cu temele specifice Rasaritului crestin. De
asemenea, pe langa parohia condusa de Chiril Siletki, leremia Lomnitki OSBM a
fondat “"Congregatia Surorilor Servitoare" - 3zpomadxenHs Cecmep CryxebHUUb.
Aceasta Congregatie constituie pana astazi una dintre cele mai mari ajutoare n
activitatea pastorald din Ucraina si din diaspora. In anul 1897, la cererea
episcopului S. Sembratovici, tinerilor vasilieni le-a revenit sarcina infiintarii ramurii
feminine a OSBM, aparénd primele monahii greco — catolice, organizate dupa
cerintele timpului.

O alta activitate specifica vasilienilor a fost apostolatul tiparit, aparand
numeroase publicatii destinate uzului clericilor sau carti de spiritualitate destinate
publicului larg. Din randul Ordinului reformat s-au ridicat, Tn scurt timp, tot mai
multe personalitati, cum au fost, de exemplu, p. Andrei Septytkyii, care s-a
remarcat mai intdi ca magistru de novici (1893 — 1897), numit apoi episcop de
Stanislav (1899), pentru a fi numit peste un an Mitropolit de L'viv.

Vasilienii aveau in anul 1901 un numar de 67 de preoti, 40 de clerici la
studii si 70 de frati ajutatori, propriile scoli conduse de proprii membri formati in
spiritul reformei. Altfel spus, erau deja capabili de a raméne pe "propriile picioare".
Astfel ca, in anul 1904, dupa 22 de ani de colaborare, iezuitii s-au retras definitiv
de la Dobromil...

Concluzii

Secolele al XVlll-lea si al XIX-lea au reprezentat un moment crucial in
conturarea spiritualitatii ucraineano — catolice, ajungandu-se la definirea clara a
propriei identitati. Rusia moscovita, devenita in cursul secolului al XVIlI-lea o mare

= p, Wojciech Baudiss S.J. a fost numit ulterior rector al Seminariului din lasi (1905), iar din
anul 1906 provincial pentru Galitia. cf. Tadeusz Zychiewicz, op. cit., p. 20 — 22
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putere europeana, a evoluat in directia ortodoxiei schismatice, trecand prin
redescoperirea filocalica si prin asumarea "unica" a traditiei kieviene. Rusgii kievieni
— ucrainenii, continuatorii directi ai mostenirii culturale originare, au fost inclugi pe
nedrept, fie Tn spiritualitatea rusa moscovita, ramanand tributari Ortodoxiei
schismatice, fie nu au fost luati in seama ca spiritualitate cu specific propriu in
cazul Bisericii ucraineano — catolice, fiind neglijati chiar de istoriografia si teologia
spirituala catolica.

Amestecul puterii civile in problemele bisericesti, persecutiile venite asupra
greco — catolicilor fie din partea Imperiului tarist (care s-a folosit din plin de "traditia
ortodoxa" pentru suprimarea unitatii Bisericilor, in contradictie cu centralismul in
jurul Moscovei, promovat de ideologia oficiala), schimbarea frecventa a granitelor
cu multiplele consecinte social-economice si politice, dar si pericolele interne
datorate evolutiei culturale a timpului si a tendintelor de "latinizare" venite din
partea episcopilor de rit latin sau chiar a episcopilor greco — catolici, au condus la
slabirea monahismului traditional si a spiritualitatii autohtone, in favoarea unui
rationalism excesiv. Astfel, in prima jumatate a secolului al XIX-lea s-a conturat un
elitism ce a condus la "hibridizarea" greco — catolicismului cu elemente preluate din
ritul latin, Tn timp ce a doua jumatate a secolului — In fata unui monahism in
decadere datorita reducerii numarului calugarilor, aparent intr-o faza de disparitie —
a fost pus in fata necesitatii reconstruirii pe baza reintoarcerii la valorile autentice,
specifice spiritului crestinismului rus — kievian integrat Tn unitatea Bisericii.

Sinodul din Lviv (1891), alaturi de alte adunari cu scop lucrativ din cadrul
Bisericii ucraineano — catolice, a condus la organizarea disciplinara, liturgica si de
tipic Tn scopul construirii propriului specific grefat pe mostenirea trecutului (bine
argumentat istoric si cultural de catre marii teologi ai timpului), Th timp ce
monahismul greco — catolic, vasilian, avea sa fie reformat prin actiunea sustinuta
de iezuitii galitieni la interventia papei Leon al Xlll-lea. A aparut astfel, in anul
1890, Summarium Constitutionum Congregationis Ruthenae Sancti Basili Magni
Reformatae ad mentem Constitutionis SS. D. N. Leonis PP. Xl "Singulare
Praesidium®, tradus intr-o forma practicd prin "Extras din Indreptarul Congregatiei
Ruse a Ordinului Sf. Vasile cel Mare" — Bumse 3 Ycmasig Pyckoeo 3zpomadxenHs Yuna cs.
Bacunisi Benukozo.

In spiritul noilor reglementdri, Biserica ucraineano — catolicd a Tnceput o
noua etapa istorica, zbuciumata datorita evolutiei Rasaritului Europei din secolul al
XX-lea, rezistdnd persecutilor si evoluand datoritd puternicii diaspore si
misionarismului vasilian din strainatate.
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BISERICA LOCUS THEOLOGIAE.
CAZUL BISERICII ROMANE UNITE CU ROMA
IN PERIOADA 1700-1763

CRISTIAN BARTA

RIASSUNTO: Chiesa, locus theologiae. il caso DELLA  CHIESA ROMENA
UNITA CON ROMA DAL 1700 AL 1763 La finalita del nostro studio € quello
di mettere in luce il raporto esitente fra Chiesa e teologia nella prima meté del
Ottocento in Transilvania, cioé dal momento della genesi dell'unione
ecclesiastica con Roma fino al superamento delle ribellioni di Visarion Sarai e
Sofronie. Innanzitutto bisogna dire che la teologia non €& stato un elemento
secondario nella realizzazione dell'unione. Senza negare l'esistenza dei
legitimi interessi economici, sociali e politici, € chiaro che la teologia ha
costituito lo strumento assolutamente necessario nella creazione del modello
ideatico dell'unione. Piu ancora, i modelli ecclesiologici ai quali si sono
rapportati i suoi protagonisti — fiorentino e tridentino -, ebbero un influsso
determinante sull'evoluzione storica e istituzionale della Chiesa Romena Unita
con Roma. La teologia € stata anche il mezzo principale per la concezione di
argomenti credibili tanto per la fortificazione dell'identita greco-cattolica degli
uniti, che per rispondere in modo apologetico agli attegiamenti anti-
unionisti.Dall'altra parte, la teologia greco-cattolica ha avuto la sua sede
naturale nella Chiesa Romena Unita con Roma. Le opere edite sottolineano
limportanza della fede cattolica e apostolica, conosciuta attraverso le sue
fonti: La Santa Scrittura, i Santi Padri e le decisioni dei Concili Ecumenici.
Quindi la teologia greco-cattolica si € ispirata proprio dalla vita della sua
Chiesa, pensando ai suoi problemi nella luce della fede.

Chestiuni preliminare

Biserica Roméana Unita cu Roma Greco-Catolica se afla astazi intr-o
perioada de reorganizare dupa anii grei ai prigoanei comuniste iar acest proces
implica si o cugetare sistematica asupra propriilor fundamente. Putem spune, pe
buna dreptate, ca Biserica noastra are o mare nevoie de teologie nu atat pentru a
se mandri cu teorii teologice interesante si erudite, cat mai cu seama pentru a se
autocunoaste atat din punct de vedere al evolutiei sale istorice, cat si din punct de
vedere constitutiv. Momentul creatiei teologice este cat se poate de necesar, dar el
nu poate constitui un progres organic al propriei traditii teologice decét in masura
in care aceasta din urma este binecunoscutd si valorificatd. Tn acelasi timp se
cuvine sa precizam ca si teologia are nevoie de Biserica in orice moment al istoriei
datorita faptului ca Biserica, fiind instituita de Isus Hristos, este mostenitoarea si
transmitdtoarea comoarei revelatiei dumnezeiesti si reprezintd conditia de
posibilitate a teologiei catolice.
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Demersul nostru are ca scop reliefarea raportului dintre Biserica si
teologie, asa cum acesta a fost gandit in perioada 1700-1763, adica din momentul
genezei Unirii bisericesti cu Roma si depasirea revoltelor visaroniene si sofroniene.
Conceptia de atunci este utila teologilor de astazi deoarece si Biserica Roméana
Unitd cu Roma se afla si atunci intr-o perioada de nou inceput, intr-un timp al
reconsiderarii propriilor fundamente din dorinta de a cladi un edificiu teologic si
spiritual de exceptie care apoi a intrat in patrimoniul neamului roménesc si al
Bisericii Universale.

Raportul dintre Biserica si teologie este de fapt o legatura vitala care
depaseste lumea abstractului. De aceea cunoasterea acestui raport pretinde o
considerare corecta a realitatilor istorice care au avut o incidenta profunda asupra
lui. Tn cazul Bisericii Greco-Catolice, In perioada mai sus amintitd, acestea au fost:
unirea dogmatica cu Biserica Romei in spirit florentin, mentalitatea tridentina a
ierarhiei latine, contestatiile violente si doctrinare din partea calvinilor si in mod
deosebit a neunitilor. Toate acestea au pus in discutie statutul Bisericii romanesti
din Transilvania.

1. Protagoni gtii Unirii cu Biserica Romei au sim  fit imperios nevoia
unui model teologic

Unirea roméanilor transilvaneni cu Biserica Romei se incadreaza in mod
evident n sirul unirilor religioase promovate de Sfantul Scaun Thca din secolul al XVI-
lea', dar ea nu a constituit doar un act administrativ. Realizarea ei administrativa avea
nevoie de o conceptie teologica prin care sa fie garantatd posibilitatea mentinerii
individualitatii Bisericii roménesti, cu toata specificitatea ei si, in acelasi timp, refacerea
comuniunii cu Biserica Romei. Altfel spus, era absolut necesara gasirea unui model
teologic, profund ecleziologic, care sa stea la baza unei uniri ce nu trebuia sa fie o
parasire a credintei si a traditiei rasaritene, ci dimpotriva o pastrare riguroasa garantata
de Sfantul Scaun si de autoritatile imperiale. Acest model teologic a fost preluat din
Conciliul Florentin, Tn viziunea caruia unirea ecleziastica dintre latini si greci nu a fost
considerata convertire, adica primirea unor noi elemente dogmatice, ci refacere a
comuniunii prin recunoasterea prezentei celor patru puncte florentine si in traditia
teologica greaca. Stim ca istoriografia de partid a exclus dimensiunea religioasa si deci
teologica a Unirii cu Roma, evidentiand numai aspectele social-economice sau politice.
Dimensiunea teologica este insa o realitate dovedita de actele sinoadelor Unirii din anii
1697-1700 care au inclus cu grija cele patru puncte florentine, precum si de
numeroasele trimiteri la Conciliul Florentin prezente in documentele sinoadelor si in
istoriografia greco-catolica din secolul al XVlil-lea®.

Este greu de crezut ca romanii, care erau atat de legati de traditia lor
rasariteand, ar fi acceptat o unire neflorentind. Nu trebuie sa uitam ca in timpul
sinodului unionist tinut sub episcopul Teofil Tn anul 1697, au fost mentionate
explicit presiunile institutionale si doctrinare exercitate de calvini asupra Bisericii

1 Pompiliu Teodor, Sub semnul luminilor. Samuil Micu, Ed. Presa Universitard Clujeana,
2000, pp. 22-23.

% Cristian Barta, Tradifie si dogmd. Perceptfia dogmaticd a Unirii cu Roma in operele
teologilor greco-catolici (secolele XVI1I-X1X), Ed. Bunavestire, Blaj, 2002, pp. 28-29.
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romanesti’. Acesta loveau in ceea ce romanii aveau mai pretios: traditia
Bisericeasca. Unirea cu Biserica Calvind ar fi insemnat o pierdere a traditiei:
icoanele, integritatea structurii sacramentale, precum si elemente dogmatice sau,
altfel spus, ar fi fost o convertire. Unirea cu Biserica Romei, in schimb, insemna
pentru roméni recunoagterea reciproca si reconstituirea unei comuniuni mai vechi.

Modelul ecleziologic florentin a constituit insa numai un punct de plecare in
realizarea Unirii bisericesti. Realitatile istorice — Intre care amintim procesul si
resfintirea mitropolitului Atanasie la Viena, in 1700; institutia teologului iezuit;
punerea episcopiei unite de Alba-lulia sub jurisdictia Arhiepiscopiei de Strigoniu
prin a doua Diploma Leopoldina — pun in lumina faptul ca partenerul latin al Unirii,
in mod particular cardinalul Kollonich, erau adeptii unei ecleziologii post-tridentine.
Acest model ecleziologic difera in mod substantial de cel florentin.

La Conciliul din Florenta cele doua Biserici au stat fata in fata, cu drepturi
egale’ si, prin ajungerea la un acord doctrinar in privinta unor teme ce pareau sa le
separe — primatul papal, Filioque, Purgatoriul si validitatea péinii azime in
celebrarea euharisticd® - au hotarat sa distruga zidul care le despartea. Laetentur
caeli nu contine notiuni precum: convertirea grecilor, readucerea schismaticilor la
singura Bisericd mantuitoare sau intrarea patriarhatelor orientale sub jurisdictia
Patriarhatului Apusean; in schimb, textul foloseste termeni si expresii care scot in
evidenta demnitatea egala a celor doi parteneri, latin si oriental: "Sa se bucure si Maica
Biserica, ce astazi isi vede fiii intorcandu-se la unitate si la pace, dupa o lunga despariire
[...] lata ca parintii apuseni si cei rasariteni, dupa o foarte lunga perioada de disensiuni si
neintelegeri, s-au inteles la acest sfant conciliu ecumenic [...], avand dorinta de a reinoi
sacra unire si de a restabili veche caritate (aydmy)™. Aceasta caritate nu inseamné o
unire abstracta; aici este vorba de refacerea vechii unitati, din primul mileniu, bazata pe o
comuniune a iubirii. Tocmai de aceea, in finalul decretului conciliar se precizeaza ordinea
ierarhica Tn comuniunea Bisericii lui Hristos gi pastrarea neatinsa a propriei traditii:
"Reinoim ordinea transmisa in canoanele care trebuie sa fie respectate de venerabili
patriarhi, adica patriarhul Constantinopolului sa fie al doilea dupa preasfintitul Pontif
Roman, patriarhul Alexandriei al treilea, cel al Antiohiei al patrulea iar cel al lerusalimului
al cincelea, ramanand neatinse toate drepturile si privilegiile lor"’. Pontiful Roman are
primatul in Biserica lui Hristos dar textul conciliar nu precizeaza modalitatile sale concrete
de exercitare®.

La Conciliul din Trento (1545-1563), protestantii, fiind o fractiune a Bisericii
Apusene care contesta pe langa multe aspecte doctrinare catolice si prerogativele
episcopului Romei, patriarhul Occidentului, au fost invitati la convertire si la
supunere iar o parte dintre punctele lor de vedere, divergente in raport cu doctrina

® N. Nilles, Symbolae Symbolae ad illustrandam historiam Ecclesiae Orientalis in terris
coronae S. Stephani,l, Innsbruck, I, p. 165-167.

* E. Delaruelle, E. R. Labande si P. Ourliac, Storia della Chiesa XIV/2: La Chiesa al tempo
del grande scisma e della crisi conciliare, Ed. Saie, Torino, 1981, pp. 713-715.

® Conciliorum Oecumenicorum Decreta, p. 525-528.

® Ibidem, p. 525

" Ibidem, p. 528

8 Acestea vor fi precizate numai la Conciliul Vatican I, in Constitutia dogmatica Pastor
Aeternus — vezi Ibidem, pp. 811-816
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catolica, au fost numite "praecipuos haereticorum nostri temporis errores". in

acest context, unirea insemna reincorporarea convertitilor la adevarata Biserica.
Aceasta formula a fost aplicata si italo-grecilor si italo-albanezilor care "nu mai erau
considerati ca si Biserica locala de traditie rasariteana cu episcopii proprii care se
aflau Tn comuniune cu Ecclesia Romana, ci erau socotiti mai mult ca si credinciosii
unei dieceze latine de rit roman dar carora li s-au admis unele exceptii din punct de
vedere liturgic"*°.

In perioada imediat urméatoare Conciliului Tridentin, deci in "deceniile
dinaintea Unirii de la Brest, unii iezuiti din Polonia, intre care se numara si teologul
lor de frunte Petrus Skarga, Incepura sa raspandeasca o ecleziologie care nu mai
vedea in diferentele dintre latini si greci o problema curat juridica [...] Ei puneau
sub semnul intrebarii puterea mantuitoare a Bisericilor Orientale in situatia in care
acestea nu se raportau la Scaunul roman in activitatea lor mantuitoare"*.

La 1697, cand romanii transilvaneni condusi de Mitropolitul Teofil au decis
unirea cu Biserica Romei, noua ecleziologie a devenit predominanta in Biserica
Latind. Documentele Unirii din 1698, semnate de Atanasie impreuna cu
protopopii lui, pun Tn lumind modelul ecleziologic florentin: se accepta punctele
teologico-dogmatice florentine si se pune conditia pastrarii traditiei (ceremonii,
sarbatori, posturi, calendar, dreptul soborului de a-si alege arhiereul care va fi apoi
confirmat de Pontiful Roman si de Impéarat iar sfintit de "patriarhul de sub biruintia
inaltiei sale™).

Bucoavna publicata de Mihail Istvanovici la Balgrad, in 1699, asadar la un
an dupa Sinodul Unirii, lasa sa transpara ceva si din conceptia teologica a
mitropolitului roméan. Fiind un abecedar grefat pe texte teologice, Bucoavna are
finalitati formative si practice: cel care invata slovele trebuia s& devina si un bun
crestin. In acest sens, textul cuprinde doud marturisiri de credinta, este vorba
despre Simbolul Niceno-Constantinopolitan si cel Pseudo-Atanasian, Tn care nu
este mentionat Filioque; se afirma ca forma Sfintei Euharistii este epicleza“, adica
rugaciunea de invocare a Spiritului Sfant asupra darurilor agsezate pe altar. Sa nu
uitam nsa ca la Conciliul Florentin a fost afirmata echivalenta teologiei latine si a
celei orientale Tn privinta originii vesnice a Spiritului Sfant, dar nu a fost stabilita
obligativitatea introducerii lui Filioque Tn Simbolul de credinta folosit in Biserica
Greaca. De asemenea in Laetentur caeli nu se spune nimic despre forma Sfintei
Euharistii. Din acest motiv este limpede ca Bucoavna nu reprezinta o lucrare anti-
unionista sau anti-catolica. Ea respecta de fapt conceptia dogmatica florentina a
Unirii si reflectd debutul unui proces care ulterior va alinia Biserica Roméana Unita
cu Roma la exigentele Conciliului Tridentin™.

® Ibidem, p. 798

0 E. C. Suttner, Unirea de la Brest de la inceputuri si pand la moartea lui Petru Movila, n
Studia Universitatis Babes-Bolyai. Theologia Catolica, XLVII, 4, 2002, p. 135

™ bidem, p. 131

2N, Nilles, op. cit., pp. 202-205

13 Bucoavna de la Bélgrad, 1699, ed critica tiparita cu binecuvéantarea lui PS Emilian, editori
T. Bodogae, D. Calugar, M. Gherman, A. Gotia, E. Marza, |. Marza, Alba-lulia, 1989, p. 227

14 Cristian Barta, op. cit., p. 37-38

66



BISERICA LOCUS THEOLOGIAE

2. Rolul teologiei in consolidarea identitar & a romanilor uni fi

Mentalitatea tridentind a Romei a avut si numeroase efecte pozitive n
Transilvania deoarece reforma catolica a cultivat identitatea catolica a clerului si a
credinciosilor prin cateheza si ridicarea nivelului de cultura. De aceea nu este
surprinzator faptul ca episcopul Atanasie, in jurdmantul depus la Viena, a fagaduit
sa distruga toate catehismele necatolice si sa tipareasca un catehism catolic.
Acest lucru se impunea si din cauza presiunilor doctrinare calvine si a romanilor
neuniti. El si-a implinit promisiunea prin publicarea unui catehism realizat de
teologul iezuit Barany: P&inea pruncilor sau Tnvatatura credinfii crestinesti. Aceasta
lucrare prezinta doctrina catolica intr-un spirit moderat; Barany, care tratase
problema unirii cu episcopii romani, cunostea bine sensibilitatea si mentalitatea
acestora si a credinciosilor. Putem spune ca Painea pruncilor are ca obiectiv
cultivarea identitatii catolice a unitilor si nu pune accentul pe o identitate greco-
catolicd™. Elaborarea unor astfel de catehisme, care sa sublinieze atat importanta
credintei catolice cét gi a traditiei résaritene, nu putea séa revina decéat unor teologi
greco-catolici care, din interiorul propriei traditii vor cugeta asupra adevarurilor
fundamentale ale credintei apostolice. Acestia vor fi calugarii din Manastirea Sfintei
Treimi din Blaj.

Primele lucrari teologice ale calugarilor si ale episcopilor greco-catolici au
fost motivate si de gravele probleme generate de ierarhia sarbeasca prin
intermediul calugarului Visarion Sarai. In anul 1746, Gherontie Cotore alcatuieste
lucrarea Despre articulugurile ceale de price, care, chiar daca aprofundeaza n
principal cele patru puncte florentine, reflecta spiritul post-tridentin prin faptul ca
prezintd si alte deosebiri care ii pun pe neuniti in imposibilitatea obiectiva a
mantuirii. Mai mult decét atat, autorul neaga validitatea ordinului sacru in cazul
clericilor neuniti cu Biserica Romei: "Oare episcopii, mitropolitii sismaticilor ce nu
sunt intariti de vicariugul Domnului Isus Hristos, anume de Papa, fnaintea lui
Dumnezeu sunt sunt arhierei pe leage si adevarati? Raspuns: Nicidecum s& tin
fnaintea lui Dumnezau a fi adevérati"'®. Dincolo de valentele sale tridentine,
insusite prin studiile facute de Gherontie la iezuitii din Cluj iar apoi la Tarnavia si
exacerbate din cauza revoltei lui Visarion, lucrarea are marea importantd de a
schita coordonatele identitatii unitilor: credinta catolica si traditia bisericeasca
rasariteana. Intre argumentele prezentate in favoarea doctrinei catolice nu lipseste
recursul la traditia greaca a Sfintilor Parinti.

Cartea de vizita a teologiei greco-catolice roméanesti de la jumatatea
secolului al XVIll-lea este opera: Floarea adevarului pentru pacea si dragostea de
obste, din gradinile Sfintelor Scripturi prin marea stradanie cucernicilor ntre
ieromonagi in mandstirea Sfintei Troife dela Blaj, acum intéi culeasd, carea luminat
aratd: cum unirea alta nu este fdrd numai credinfa si invéafatura Sfinfilor P&rinfi.
Orizontul acestei lucrari ce depaseste valoarea unui catehism este Conciliul
Florentin, dar firul rosu este constituit de argumentarea sistematica a punctelor
florentine nu numai cu argumente biblice, dar mai cu seama prin analizarea

'S |bidem, p. 38, 41
18 Gherontie Cotore, Despre articulusurile ceale de price, editor Laura Stanciu, Bibliotheca
Universitatis Apulensis, Alba-lulia, 2000, p. 85
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sistematica a textelor Sfintilor Parinti Rasariteni si a cartilor liturgice roméanesti
tiparite cu binecuvantarea episcopilor neuniti din Tara Roméneasca. Altfel spus,
autorii demonstreaza ca punctele florentine acceptate prin Unire nu constituie o
noutate pentru roméani deoarece ei le marturisesc prin textele liturgice oficiale. De
aceea, romanii uniti nu trebuie s& primeasca noi dogme, ci le descopera in
comoara traditiei rasaritene care trebuie si din acest motiv sa fie pastratd cu
sfintenie. "De aici reiese ca pastrarea traditiei rasaritene a Bisericii Roméane Unite
cu Roma este o exigenta si o conditie nu numai a Conciliului Florentin, ci si a
sinoadelor unioniste de la Alba-lulia, dar si a esentei dogmatice a unirii bisericesti
intrucat liturgia, fiind credinta celebrata, atesta si argumenteaza punctele
florentine"’. Ne aflam in fata unei autentice creatii ale teologiei greco-catolice
romanesti, a unei adevarate teologii a Unirii.

La Floarea adevarului se vor raporta si alte lucrari teologice; intre acestea
amintim scrisoarea enciclicad Pd&storiceasca poslanie sau Dogmatica invéafaturd a
Besearicii Rasaritului, publicata de episcopul Petru Pavel Aron la 17 mai 1760,
deci in perioada razmeritei sofroniene. Pe de o parte, episcopul traduce, pentru
preoti si credinciosi, in termeni mai simpli, argumentatia Florii adevarului, dar pe de
alta parte incearca sa raspunda atacurilor doctrinare lansate de $ofronie. Astfel,
episcopul sublineaza ca apelativul unit nu este deloc un titlu nedemn; dimpotriva,
unitii sunt aceia care traiesc cu adevarat unirea credintei, pentru care preofii
rasariteni se roaga in timpul liturghiei'®. Pentru aceasta, neunitii nu sunt altceva
decéat "noitorii care tagaduiesc Unirea si 0 hulesc, dezmantand si pre altii de catra
dansa [...] lara de veli cerca ce easte aceasta Unire carea ei cu atata ravna o
hulesc, veti afla cad easte aceasta, adeca a creade impreund cu Beseareca
Romei"'®. Asadar Unirea a fost realizatd in credinta, adicd in comuniunea
adevarului iar nu prin asumarea traditiei latine: "$i aceasta trebuie sa stiti ca Unirea
nu-i in leage, au n obiceaiurile leagii, nici noi cu Besearica Romei séntem uniti in
leage sau in obiceaiurile legii, ci, precum de pururea au fost unii sfinti, asijderea si
noi in credinta. Nici e de lipsa la aceasta Unire sa ne unim cu dansii in leage sau in
obiceaiurile leagii, ci Tnca nici a fi slobod a treace de la o leage la alta sau a le
mesteca de cum le-au randuit Besearica..."?.

Tot pe linia straduintelor de consolidare identitara a Unirii se inscriu si alte
lucrari gi catehisme publicate la Blaj: Dialog despre Sfanta Unire (1753), invatatura
crestineasca prin intrebari si rdspunsuri (1754; ed. a doua Tn 1756 iar ed. latina in
1757), Adevéarata mangaiere in vremi de lipsd (1761), Inceperea, asezdmantul si
iscaliturile Sfantului Sabor de la Florentia (1762), Catehismul Mic®* (1763).

7 Cristian Barta, op. cit., p. 50-51

8 p. P. Aron, Pastoriceasca poslanie sau Dogmatica Tnvataturd a Besearicii R&saritului,
Blaj, 1760, p. 13

9 |bidem, p. 16-17

%% |bidem, p. 59-60

21 Este vorba de o redactare prescurtata a Catehismului Roman. Octavian Béarlea, Biserica
Roméana Unita si ecumenismul Corifeilor Renasterii culturale, in Perspective, an. V, nr. 3-
4, Miinchen, 1983, p. 139
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Concluzii

Aceasta scurta privire analitica asupra reperelor istorice si doctrinare
fundamentale din prima jumatate a secolului al XVlll-lea din Biserica Roméana
Unitd cu Roma, a scos in evidenta faptul ca teologia nu a fost un element secundar
in realizarea Unirii. Fara a nega existenta unor legitime interese economice,
sociale si politice, subliniem ca teologia a constituit instrumentul absolut necesar
pentru crearea si intelegerea Unirii. Mai mult decat atat, modelele ecleziologice la
care s-au raportat protagonistii ei — florentin si tridentin -, au influentat Tn mod
determinant si evolutia istorica a Bisericii Roméane Unite cu Roma. Teologia a fost
de asemenea mijlocul principal pentru conceperea unor argumente credibile si
solide pentru fortificarea identitara greco-catolica a unitilor, precum si in scop
apologetic, de combatere a atitudinilor antiunioniste.

Pe de alta parte, teologia greco-catolica a avut nevoie de Biserica, In care
fsi are sediul firesc. Operele publicate subliniaza insemnatatea credintei si se
raporteaza constant la izvoarele ei care sunt pastrate in Biserica: Sfanta Scriptura,
Sfintii Parinti si deciziile Sinoadelor Ecumenice. Prin urmare teologia s-a inspirat
din insasi viata Bisericii Roméne Unite cu Roma, reflectand asupra problemelor ei
in lumina credintei. In aceastad perioadd, a genezei si a dezvoltarii primare a
Bisericii, teologia a fost rodul procesului de auto-cunoastere a Bisericii.

69



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO-CATHOLICA VARADIENSIS, XLVIII, 2, 2003

GESU CRISTO LA TESTA DELL'UNIVERSO SIMBOLICO
DELLA RIVELAZIONE DIVINA

SABIN FAGARAS

REZUMAT: Isus Hristos capul universului simbolic al revelatiei
dumnezeiesti. Dumnezeiasca si Tndumnezeitoarea Revelatie a Misterului se
realizeaza in spatiul si timpul oamenilor printr-un limbaj specific, adoptat structurii
omului fiinta teologica, dialogica si simbolica, limbajul simbolic. Sfanta Scriptura,
liturghia, Parintii Bisericii, autorii spirituali si Magisterul Bisericii au gandit simbolic si
au vorbit “declinénd si conjugand” elementele componente ale universului simbolic
al Revelatiei iudeo-crestine, activand ‘“teologia de sus", teologia simbolica,
“copernicana”. Stiintele umane moderne in felul cartezian al “ideilor clare si
distincte” deosebesc intre indice, semn si simbol. In universul simbolic al Revelatiei
divine nu se fac astfel de distinctii (separari) intre acesti termeni si cei echivalent
(sacrament, mister, icoana, imagine), definind simbolul ca o realitate sensibila care
in ea insasi manifesta, reveleaza, face “prezenta” o realitate invizibila, “absenta”
facultatilor umane. Isus Hristos cu Spiritul Sfint perfectioneaza si recapituleaza
(anakephalai6d), adica da “cap" universului simbolic al iconomiei Vechiului
Testament, dand astfel sens, viata, eficienta si actualitate eterna intregului univers
simbolic al Revelatiei dumnezeiesti. Inainte de toate numai Isus Hristos Domnul
intrucat este Fiul lui Dumnezeu vesnic generat de Tatal, Icoana vizibila a Tatalui
Invizibil In Spiritul Sfint si Verb auzibil al Tatalui, este Semnul-Simbol unic si
consubstantial al Tatalui in Spiritul Sfant. in al doilea rand Omul Isus Hristos (Fiul
Omului) Tn Umanitatea sa concreta asumata prin unirea ipostatica, este Semnul-
Simbol ipostatic al Tatalui in Spiritul Sfant. Restul semnelor-simboluri ale
universului simbolic al iconomiei istorice a Misterului sunt de fapt simboluri Th
Spiritul Sfant ale Semnului-Simbol Isus Hristos. De aceea sfanta Scriptura si
Liturghia atribuie lui Isus Hristos sute si sute de nume, titluri, atribute si functii, toate
n regim simbolic, din care prezentam cateva ca si exemplu. Biserica Mireasa in
actiune liturgica este semnul-simbol nuptial al mirelui Isus Hristos. Ea, Mireasa, ca
“trunchi” sau “corp" al Radacinii sau Capului Mire Isus Hristos, unifica Th sistem
simbolic trei mari grupe (ramuri sau brate) de semne-simboluri: omul, Scriptura si
creatia (cosmosul), grupe din care prezentam cateva elemente componente.

Presso il Dio Creatore e Salvatore, € la fonte e la pienezza dell'universo
simbolico. Nella sua Economia “tutto & simbolo", afferma s. Ireneo: <<nulla & vuoto
né senza segno presso di Lui>>." Il Verbo che sussisteva presso Dio, il
Monogenito Dio che fece esegesi del Padre invisibile (Gv 1,1.18), I'lcona di Dio
I'Invisibile (Col 1,15), la “Testa del corpo” dei segni-simboli, il “Segno-Simbolo-
Mistero" primordiale, rivela, manifesta agli uomini nel’Economia del Mistero, la
“comunita dei segni-simboli", la pienezza esplicitante ed attuativa dell’universo
simbolico della divina salvezza.

1 <<Nihil vacuum neque sine signo apud Eum>>, s. Ireneo, Adversus haeresis 4,21,3, in PG
(Patrologiae Graecae, Migne) 7,1045; SChr (Sources Chrétiennes) 100**, p. 684.
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1. Il pensiero e la teologia simbolica

La divina Rivelazione del Mistero si svolge nello spazio e nel tempo, nella
storia degli uomini, attraverso i gesti e parole, attraverso un tipico pensiero carico
di significato, portato da “segni" (séméia) o “simboli" (symbola), un linguaggio
adatto alla struttura delluomo immagine e somiglianza di Dio, essere “teo-logico”
capace di dialogo con Dio, con la creazione, con il prossimo e con se stesso.”
Come attestano gli studi recenti nel campo dell’antropologia,® 'uomo da quando
esiste & essenzialmente per sua natura e struttura homo religiosus aperto al
divino, e dunque &€ anche homo symbolicus. L'uomo pensa il sacro per simboli, lo
esprime attraverso i simboli e lo fa conoscere agli altri uomini attraverso un
linguaggio simbolico. Questa essendo la caratteristica razionale principale che al di
la della biologia, distingue gli uomini dagli animali.

Una delle caratteristiche del segno-simbolo & quella di non esistere mai
da solo, isolato, ma all'interno di un “universo simbolico", in “comunione",
connessione, correlazione funzionale con altri simboli. Per questo motivo anche

N

Dio si manifesta solo per mezzo dei simboli e 'uomo si esprime solo con i simboli. In
sintesi, nel complesso dell’Economia divina del Mistero, la Rivelazione biblica avviene:
nello spazio-tempo della creazione, nello spazio (késmos) creato come "luogo" della
salvezza e nel tempo (kairds) che corre dall’A.T. alla Croce e Resurrezione e Pentecoste
dello Spirito, fino alla Parusia ultima del Signore Gesu Cristo Risorto;

nello "stile delluomo”, poiché il Disegno divino & per gli uomini, e Dio si adatta

all'espressione umana, parla la lingua degli uomini "mediante un Figlio", Parola-Verbo

divina fatta uomo vero (Eb 1,1-4);

e nel "regime dei segni-simboli" dove tutto & significante e forma il mirabile, inesauribile

"universo simbolico" della Rivelazione accessibile e compressibile di tutti gli uomini, cf. T.

Federici, Schemi di teologia orientale dei misteri ("sacramentaria"), "Doxologia" 18, Roma

1996, pp. 81-82. Non per motivi di moda o di capriccio di lusso, ma cosciente di grande

necessita della "teologia simbolica”, il Prof. T. Federici, insiste quasi in ogni Nota di corso

su diversi nozioni di teologia simbolica.

Si rimanda ai risultati delle indagini del gruppo dei ricercatori sul sacro e sul simbolico di

Louvain-la-Neuve, pubblicati sotto la direzione di J. Ries, L'expression du sacré dans les

grandes religions I-lll, Louvain-la-Neuve 1978-1986. La traduzione italiana: Trattato di

Antropologia del Sacro, & prevista in 6 volumi. Finora sono usciti il vol. 1, Le origini e il

problema dell’homo religiosus, Milano 1989; vol. 2, L'uomo indoeuropeo e il sacro, Milano

1991; e vol. 3, La civilta del Mediterraneo e il sacro, Milano 1992.

Dal vol. | mettiamo in rilievo il contributo di G. Durand, L'uomo religioso e i suoi simboli, pp.
75-118. Questo autore passa in rassegna i contributi forniti dai quattro fondatori moderni
della simbologia e della "scienza delle religioni”, dopo secoli di "iconoclastia” occidentale,
permanente e generale: C.G. Jung, lo "psicologo del profondo” con simbolismo fondato
nelle "immagini archetipiche" della psiche; G. Dumézil, con la "sociologia del profondo"; H.
Corbin, con il luogo per immaginazione (mundus imaginalis), un tépos dell'altrove assoluto;
M. Eliade, con il "tempo adatto" al sacro e simbolico (illud tempus), un kairés pegno e
promessa di eternita. Per le tappe dell™iconoclasmo occidentale", cf. G. Durand,
L’imagination symbolique3, Paris 1993, pp. 21-41. Di grande successo (10 edizioni
francesi, 2 italiane e 1 spagnola, romena, portoghese, americana), € il lavoro di sintesi di
G. Durand, Le strutture antropologiche dellimmaginario. Introduzione all'archetipologia
generale®, Bari 1991 (5° rist.).
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linterpretazione dei diversi significati di ogni segno-simbolo deve restare attenta
alla relazione con lintero “universo simbolico”. Di piu, anche un solo segno-
simbolo contiene e rievoca sempre tutto e per intero I'universo simbolico dei segni,
e tutto l'universo simbolico dei segni si rivela ed é ricapitolato anche in un solo
segno-simbolo.” Percepire l'universo simbolico partendo da un segno-simbolo,
“giocare" gratuitamente con i segni-simboli, significa praticamente porre in
funzione il “pensiero simbolico” e sviluppare la “conoscenza simbolica”, e questa &
infatti la via aurea della teologia simbolica.’

La Sacra Scrittura come complesso di “parole e gesta", la divina e
divinizzante Liturgia che attua nella celebrazione le realta della Rivelazione, la
teologia mistagogica dei Padri, il Magistero della Chiesa (Sinodi, Vescovi e pastori)
e i grandi autori spirituali, hanno parlato e parlano mettendo in opera il “pensiero
simbolico" nello specifico linguaggio della teologia simbolica. Seguire questa
direzione, cioé la “predicazione degli Apostoli" e le orme dei Padri, con vera fede,
speranza e carita verso il povero Popolo di Dio che attende il Tesoro, carita
manifestata nella misericordia che ¢ il “simbolo" di Dio (Lc 6,36), significa leggere
cristianamente la Sacra Scrittura nella Tradizione liturgica, patristica e spirituale.’
Cosi si fa buona e vera teologia tradizionale, simbolica, monastica, la teologia di
tipo “albero”, la “teologia dall'alto”, “copernicana”, come ben prega cantando la
Chiesa di Rito Bizantino, nel Kontakion della settima Domenica dopo Pasqua, la
Domenica dei 318 Padri Teofori del Sinodo | Ecumenico di Nicea: <<La
predicazione (kérygma) degli Apostoli e i dogmi (dégma) dei Padri una fede hanno
fortificato alla Chiesa. La quale portando la tunica della verita tessuta con la
teologia dall’alto interpreta correttamente e glorifica il grande Mistero (mystérion)
della pieta (cf. 1 Tm 3,16)>>.”

“ || Tutto si rivela nelle sue Parti", proprio come "le Parti contengono sempre il Tutto al quale
sempre rinviano". L'universo simbolico non consiste solo nel "Tutto e le sue Parti", ma
anche e soprattutto nelle dinamiche connessioni interreciproche che regnano tra il Tutto e
le sue Parti, cf. T. Federici, Schemi di teologia orientale dei misteri, cit., pp. 50-51. Si
potrebbe vedere da un solo esempio le connessioni che si possono fare a partire da un
solo simbolo: Pane, Parola, Cibo, Sazieta, Mensa, Cena, Convito, Nozze, Corpo, Carne,
Offerta, Sacrificio, Vita, Cielo, Comunione, Comunita, Spirito Santo, Resurrezione,
Divinizzazione, Festa, Gioia, Felicita, etc.
Giocare come giocano gratuitamente (per stare insieme, non gara per vincere), senza
scopo, come lo Spirito li sollecita (Ez 1,12), gli angeli, la Sapienza (Pr 8,30-31), i bambini,
gli artisti e i mistici, cf. R. Guardini, Lo spirito della liturgia. | santi segni, Brescia 1987; per
"La liturgia come gioco", vedi pp. 74-89. La teologia simbolica & il "gioco" rivelatorio che
'Eterna Sapienza creatrice dispiega dinanzi al Padre celeste (Pr 8,30-31), sulla terra e
nell'eternita, con i figli degli uomini diventati come bambini (Mt 18,3), per metterli in
comunione con il Padre.
Questo € il metodo seguito dalla "Bible Chrétienne" (BChr), Saint-Foy (Québec), Canada
1989-1994, che fa I'esegesi "en Eglise" e non "en Sorbonne" (BChr I*, pp. 9-10). Bibbia
letta con la Bibbia, primo volume (BChr I, Il o Ill), nella Tradizione, secondo volume (BChr
I*, 11* o 111%).
Anthol6gion G’, Roma 1980, pp. 556-557; Penticostar®, Bucuresti 1988, p. 280. Lo stesso
Kontékion si usa nella Domenica (prima dopo 10 ottobre) dei Padri Teofori del Sinodo VII
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Seguendo un‘altra direzione (e quanti ambienti teologici la seguonao!), cioé la
filosofia, filologia, archeologia, psicologia, sociologia, antropologia, storia, cultura,
ideologia e I'esegesi accurata storico-critico che considera la Sacra Scrittura come un
qualsiasi libro, si fa la “teologia dal basso", “tolemaica”, la teologia di moda, antropologica,
banalizzante, ideologica, povera e iconoclasta,? la teologia di tipo “stuzzicadenti” ricavato
da un albero frondoso.’

La ricchezza della percezione simbolica risulta anche dal fatto che 'economia
dei segni non esclude mai operando con aut-aut, ma integra e cumula operando con et-
et, e facendo nuove e diverse connessioni e relazioni aumenta cosi l'universo simbolico.
Le categorie della ragione sono univoche, definiscono, mettono confini, distinguono,
chiudono, e per questo sono adatte alle realta limitate. L™universo simbolico" per sua
natura non € univoco e limitato, non chiude l'orizzonte, non incarcera linfinito, ma &
aperto all'infinito, € ricco all'infinito, € un ponte verso linfinito. Per questo motivo il
“pensiero simbolico” e pit adatto per la rivelazione del Mistero di Dio, incirconscribile e
inesauribile.*

2. Il concetto di segno simbolo

I mondo delle scienze umane, per ottenere, a modo cartesiano, “idee chiare e
distinte”, ha cercato di fissare la terminologia distinguendo tra indice, segno e simbolo.
Ma, “l'universo simbolico della Rivelazione biblica", con la sua “Economia dei segni-

simboli", parla quasi esclusivamente di “segno", “segni", ebraico '6t, '6t6t, greco séméiolr11,
séméia, e i Padri della Chiesa e la Liturgia di segni e simboli, senza operare distinzioni.

ecumenico di Nicea e nella Domenica (prima dopo 12 giugno) dei Padri Teofori dei primi

sei Sinodi Ecumenici.

Il recupero della teologia simbolica da parte dell’Occidente € urgente e salutare. Anche le

Chiese Orientali Unite con Roma hanno perso insieme con tante altre ricchezze la teologia

simbolica per la "debolezza" del loro pensiero razionale, unita alla prepotenza coloniale

che viene da parte dell'Occidente.

La differenza tra la "teologia dal basso”, impostata sulla "svolta antropologica”, e la

"teologia dall’alto”, impostata sulla pienezza del’Economia paterna compiuta dal Risorto

con lo Spirito Santo, potrebbe essere assomigliata con la differenza tra la prospettiva

"tolemaica" impostata sulla percezione umana dei movimenti apparenti degli astri, e la

prospettiva "copernicana” impostata sulla comprensione dei movimenti reali degli astri,

prospettiva che ha fatto possibili i voli cosmici e la conoscenza piu profonda dell’'universo
cosmico.

0 ¢f. D. Staniloae, Spiritualitatea ortodoxd. Ascetica si mistica, Bucuresti 1992, pp. 166-168.
Per le differenze tra pensiero simbolico e percezione razionale vedi anche T. Federici,
"Spirito Vivificante", Cristo e lo Spirito Santo nel N.T?, "Doxologia" 2, Roma 1994, pp. 68-
70; e S. Fégérao, Limbaj simbolic si limbaj rational, in Unirea 5/11(1994) 3.

S. Tommaso d’Aquino stesso (S. th. 1,1,9; In | Sententiarum 34,3,1, solutio), che per la gran
parte della sua teologia scelse la via speculativa, razionale, optando per la filosofia
realistica aristotelica ed il metodo della metafisica dell'essere, riconosce la dignita
eccezionale della teologia simbolica, come il discorso piu adatto per fare teologia, discorso
voluto da Dio stesso nella Sacra Scrittura.

™ per indicare equivalenza tra "segno" e "simbolo”, noi utilizziamo I'espressione "segno-
simbolo".

| LXX usano il termine "simbolo" poche volte (Os 4,12; Sap 2,9; 16,6; Pr 23,20), e il N.T. non
lo usa. Per il vasto uso del termine "segno” si veda K.H. Rengstorf, art. Séméion, in GLNT
(Grande Lessico del N.T.,Kittel) 12(1979) 17-172.
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[l termine simbolo (symbolon), dal greco syn = con, insieme, balldé =
gettare, significa “insieme gettare" o “mettere, comporre insieme", ravvicinare,
unire, <<ossia tessera di riconoscimento formata da una parte di un oggetto che
veniva ricongiunta alla parte mancante formando cosi di nuovo l'oggetto
intero>>."* Al concetto di simbolo sono connessi molti termini equivalenti, tra gli
quali ricordiamo: séméion, eikdn, mystérion, typos, in greco, e in latino signum,
imago, mysterium, sacramentum, species, figura, etc.™

Con una formula sintetica possiamo caratterizzare il segno-simbolo
come: una realta sensibile, creaturale, naturale, storica, istituzionale, che in se
stessa (dunque non rinviando a fuori di sé, ad altro, come, per esempio, il “segno-
indice" del fumo rimanda al fuoco), manifesta, rivela, rende “presente", visibile,
dicibile, una realta invisibile, indicibile, “assente" alle facolta umane. Cosi che “oggi
qui per noi" e sempre, la presenza del segno-simbolo stesso diventa di
quellassente" la gratuita “presenza” ed efficacia operante.** L’esplicitazione del
termine segno-simbolo fatta dai Padri della Chiesa ¢ indispensabile per la teologia
simbolica. Il segno-simbolo e i concetti connessi o equivalenti, sono sempre per i
Padri la manifestazione epifanica di una realta divina, nella forma di una realta
sensibile che la comunica perché in qualche modo realmente la contiene.

3. Gesu Cristo con lo Spirito Santo, il Segno-Simbolo fondamentale

Tutti i segni-simboli della Preparazione antica, tutto 'universo simbolico
della Rivelazione biblica dell’A.T., realizzano la presenza e I'azione efficiente dello
Spirito di Dio nella storia del Popolo di Dio, benché solo in modo imperfetto,
parziale e temporale. Nello stesso tempo i segni-simboli del’A.T., tutti insieme e
ognuno in parte, lo Spirito di Dio portava al compimento, alla pienezza,

2 c. Vagaggini, Il senso teologico della Liturgia. Saggio di liturgica teologica generale“,
"Theologica" 17, Roma 1965, p. 49, nota 30. Per la nozione e divisione del concetto di
segno e i suoi termini connessi, simbolo e immagine, si veda pp. 46-56. Contrario al
symbolon € il termine diabolos che viene dal greco dia-ballé = dividere, separare,
respingere, accusare, incolpare, cf. W. Foerster, art. Diaballd, didbolos, in GLNT 2(1966)
921-950.

13 | a visione simbolica del mondo e della storia della salvezza viene espressa dai Padri della
Chiesa e dalla Liturgia, di pit con il termine generale di mystérion, di cui gli altri termini
come segno, simbolo, immagine, figura, etc., tendono a diventare aspetti particolari o
sinonimi, cf. C. Vagaggini, op. cit., p. 569.

Di rilevanza nella Sacra Scrittura e nella riflessione dei Padri € il termine typos, che significa:
segno (Gv 20,25); modello esemplare, caratterizzante, determinante, plasmante (Fil 3,17);
prefigurazione (Rm 5,14); prototipo celeste (Eb 8,5). Facciamo solo due esempi: Cristo
’Adamo Ultimo e I'Antitypos del typos preparatorio 'Adamo primo (Rm 5,14); e il battesimo
cristiano € l'antitypos realizzante di fronte al diluvio antico il typos preparatorio (1 Pt 3,21). Il
Signore Gesu Cristo con lo Spirito € I'Antitypos, il typos sostituente (anti), che attua, adempie
nella pienezza storica tutte le realta storiche preparatorie del’A.T. designate come i typoi., cf. L.
Goppelt, art. Typos, in GLNT 13(1981) 1472-1484.

1 Cf. T. Federici, L'icona della Santa Theotokos la Semprevergine Madre di Dio, in Nuove
Prospettive della Mariologia. L™Immagine" della Madre di Dio, a cura di L. Crociani,
"Colligite.." 7, Firenze 1993, pp. 18-19.
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preannunciando, profetizzando e preparando la via per arrivo del Segno
Immanuél, <<Con-noi-Dio>>, il Segno-Simbolo (‘6t, séméion) messianico divino, il
Figlio nato dalla Vergine (Mt 1,23; cf. Is 7,14, LXX), Gesu Cristo nostro Signore
incarnato. Egli che come <<Con-noi-Dio> compie la promessa fatta ad Isacco, Mosé o
Geremia <<lo saro con te>> (Gen 26,3; Es 3,12; Ger 1,8), € il Segno dato da Signore
stesso, il Segno primordiale, supremo, fondamentale, centrale, completo, universale,
nellintera creazione, dagli abissi della terra e del mare fino all'alto dei cieli (Is 7,11).
Egli € il Segno Immanuél, operatore dei segni (séméia) manifestanti (phanerdd) della
sua Gloria (lo Spirito Santo) e della sua filiazione divina (Gv 2,11; 20,30-31)."

Al posto del “segno” del tempio di Gerusalemme, la casa del Padre, il luogo
del culto “fatto da mani d'uomao", il luogo Santo diventato deserto, votato alla
distruzione e calpestato dai pagani (Mt 24,15; Mc 13,14; Lc 20,21.24), si alza il Segno
(séméion) del “nuovo Tempio" (Gv 2,18), il Tempio del Corpo del Signore distrutto
dalla morte e in tre giorni riedificato con la Resurrezione (Gv 2,19-22; Mt 26,61), il
Tempio <<non fatto da mani d'uomo>> (Mc 14,58; cf. Eb 9,11). La Resurrezione e il
Figlio dellUomo Risorto nello Spirito Santo, glorioso, intronizzato alla Destra della
Grandezza nei Cieli (Eb 1,3), sono l'unico e grande <<Segno (séméion) dal cielo>>
(Mt 16,1) prefigurato dal <<segno (séméion) di Giona profeta>>, segno autentico
offerto alla sua generazione perversa e adultera che chiedeva “un segno" (Mt 12,38-
40; 16,4; Lc 11,29-30). Come Giona fu un segno (séméion) per gli abitanti di Ninive,
cosi sara il Figlio del’'Uomo Risorto, il “Segno" universale, eterno e permanente, per la
sua generazione (Lc 11,30) e per le tutte generazioni future. Sara il Segno
permanente, continuo, “visibile" partendo dalla morte e Resurrezione, come davanti al
tribunale del sommo sacerdote Gesu Cristo dichiara: <<D’ora innanzi (ap’arti) vedrete
il Figlio del’'Uomo seduto alla Destra della Potenza e venuto sulle Nubi del Cielo>> (Mt
26,64). La Resurrezione e il Risorto assunto al Cielo, il <<Segno (séméion) del Figlio
dellUomo>> apparso nel Cielo (Mt 24,30), € visto dalle pie Donne e dagli Apostoli
nelle apparizioni nella e dopo la Resurrezione e dal primo martire Stefano che pieno di
Spirito Santo contemplo <<i Cieli aperti e il Figlio del’lUomo che sta alla Destra di
Dio>> (At 7,55-56).

Allo stesso modo in cui e stato contemplato procedente verso il Cielo nella
Nube della Gloria, lo Spirito Santo (At 1,9-11), il Segno del Figlio del’'Uomo continua
ad esser “visto" <<venuto sulle Nubi del Cielo con Potenza e Gloria grande>> (Mt
24,30; cf. Mc 13,26; Lc 21,27) anche dopo l'evento storico della distruzione di
Gerusalemme, un “segno" (séméion) della Parusia (parousia) del Risorto (Mt 24,3).
Questa € la “contemplazione” della Venuta-parusia del Figlio del’lUomo, continua,
universale, non puntuale, come il fulmine brilla da oriente fino a occidente (Mt
24,3.27.30.37.39), mediante la Nube dello Spirito Santo, e della Parusia-presenza nel
“grande Segno (séméion)" della Donna (Ap 12,1), il “nuovo ed eterno Israele"
costituito al posto dellantico Israele" dal “resto” d’Israele, gli “eletti" dispersi su tutta la
terra e dai convertiti tra le nazioni pagane che battono il petto in segno di penitenza

5 Giovanni presenta, secondo la teologia simbolica, solo sette (numero simbolico della
pienezza) <<segni>> storici (2,1-12; 4,46-54; 5,1-9; 6,1-15; 6,16-21; 9; 11,1-45), che
prefigurano l'ottavo segno, il Segno eterno dal Cielo, la Resurrezione e il Risorto.
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(Mt 24,30; Ap 1,7; cf. Lc 23,48)."° Cosi il Figlio del’'Uomo Risorto nello Spirito Santo, &
e rimane per sempre il Segno-Simbolo eterno, perché <<sta con noi (Immanuél
nello Spirito Santo), tutti i giorni fino alla fine del secolo>> (Mt 28,20), fino alla
mietitura (Mt 13,39) e nell'eternita, il Segno efficiente ed operante nel “grande
Segno" che ¢ la Chiesa di Dio.

4. ] nomi e titoli simbolici di Gesu Cristo

Ricordiamo adesso i segni-simboli-sacramenti dell’oceano senza sponde
dell'universo simbolico del’Economia dei segni che sono i nomi, i titoli divini, eterni
e i titoli “economici”, messianici, storici, con le loro funzioni corrispondenti. Il
Signore Gesu Cristo si € attribuito solo il nome e il titolo di “Figlio del’'uomo" o
semplicemente di “Figlio". La comunita cristiana apostolica scrutando le Parole di
Cristo, Parole di Vita e Resurrezione (Gv 6,48-58), la Scrittura del’A.T. e la propria
esperienza pentecostale, attribuisce a Cristo centinaia e centinaia di nomi, titoli,
attributi e funzioni, tutti in regime simbolico. Dallimmenso vocabolario facciamo
una scelta molto ristretta di nomi e titoli simbolici di Gesu Cristo il Signore nostro
(Rm 1,4), utilizzati nelle Sacre Scritture e nelle Liturgia bizantina della Settimana
Grande e Santa. Dalla Sacra Scrittura ricordiamo:*’

- GesU, 'Uomo: Gesu di Nazaret (Gv 1,45), Gesu Nazareno Re degli Ebrei (Gv
19,19), Gesu il Figlio dell’Altissimo Dio (Lc 8,28), il Figlio di David (Mt 9,27);

- Cristo, Messia, I'Unto: il Re messianico “Unto" per la sua missione, Cristo Signore
(Lc 2,11), il Cristo di Dio (Lc 9,20), il Signore e Dio (Gv 20,28);

- il Figlio di Dio (Mc 1,1), il Figlio dell’Altissimo (Lc 1,32), il Monogenito del Padre
(Gv 1,18; 3,18), il Primogenito di Dio (Eb 1,6), il Diletto (Mc 1,11);

- lo Splendore della Gloria del Padre e la Impronta della Sussistenza del Padre (Eb
1,3), la Icona di Dio Invisibile (Col 1,15), la Forma di Dio (Fil 2,6);

- la Sapienza e la Potenza di Dio (1 Cor 1,24), il Santo di Dio (Lc 4,34);

- il Pantokratér, I'Onni-tenente, I'Alfa e 'Omega, Colui-che-viene (Ap 1,8);

- la Via, la Vita, la Verita (Gv 14,6), la Resurrezione e la Vita (Gv 11,25);

- il Testimone fedele ed autentico (Ap 3,14), il Fedele e Veridico (Ap 19,11);

- il <<Mangione e Bevone>>, 'Amico dei pubblicani e dei peccatori (Lc 7,34);

- la Stella Mattutina (Ap 22,16), il Sole della Giustizia (Ap 7,2);

- il Pastore Buono (Gv 10,11), il Pane della Vita (Gv 6,35), la Vite Vera (Gv 15,1);

- la Luce vera (Gv 1,9), la Luce del mondo (Gv 8,12);

- ’'Agnello di Dio (Gv 1,29), il Sacerdote Sommo ed Unico (Eb 4,15);

- il Liturgo del Santuario celeste e autentico (Eb 8,1), I'Altare santo (Eb 3,10);

- il Diacono dei fratelli suoi (Mc 10,45), il Servo di Dio (Mt 12,17-21);

- il Condottiere e Salvatore (At 5,31), la Pace (Ef 2,14), lo Sposo (Gv 3,29).

1 cf. A. Feuillet, La syntese eschatologique de saint Matthieu (24-25), in RB (Revue
Biblique) 56(1949) 353-356.

' Alcune centinaia di titoli divini e economici biblici sono elencati in T. Federici, Per
conoscere Lui e la potenza della Resurrezione di Lui. Per una lettura teologica del
Lezionario, Napoli 1987, pp. 413-426.
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Dalla Liturgia bizantina della Settimana santa e grande, che si estende
da Sabato di Lazzaro (Sabato prima della Domenica delle Palme) alla Domenica di
Pasqua, ricordiamo i seguenti nomi e titoli simbolici di GesU Cristo:*®
- Il piu utilizzato: I'Unico Amico degli uomini (philanthropos);
- il Misericordioso (oiktirmén), il Signore molto misericordioso (polyéleos Kyrios), il
Magnanimo (makréthymés), il Buono (agath6s), il Benefattore (euergétés);
- il Salvatore (s6tér), il Sovrano (despo6tés), I'lmperatore (basiléus);
- il Plasmatore (plastourgds), il Creatore (ktistés) di tutto, il Demiurgo (démiourgés),
I'Operatore o il Poeta (poiétés), I'Onnipotente (pantodynamos) Signore;
- il Vivente (z6n), il Vivificante (z6odétés), I'lmmortale (athanatos), la Resurrezione
(anastasis) dei dormienti, il Vincitore (nikétés) della morte, il Risorto (anastas) dalla
tomba, il Distruttore (kathairétés) della corruzione;
- il Tesoriere della Vita (z6és tameiduchos), il Miron (myron) immortale o effuso;
- il Fonte (pégé) della Sapienza, il Maestro (didaskalos);
- il Legislatore (nomodétés), il Giudice (krités) incorruttibile o giusto;
- il tutto Riempitore (panta plérén), il Serratore (kléisas) dell’abisso;
- 'Incorruttibile (aphthartos), I'Incontenibile (achérétos), I'lnapprezzabile (atimétos).

5. La Testa e il corpo dell’'universo simbolico della divina Rivela zione

Gesu Cristo Signore Risorto con lo Spirito Santo ricapitola (anakephalaiéd),
rende la “testa” all'intero universo simbolico dellA.T., disordinato e disperso (Ef 1,10).
Lui, la Pienezza e unita del’Economia del Mistero nella storia, € la Testa del suo
Corpo, del “Corpo dei segni-simboli",” la Chiesa. Egli con lo Spirito Santo da senso,
vita, efficienza (perché “se a Cristo anche a noi", Rm 8,11)° ed attualita eterna
(perché e offerto <<nello Spirito eterno>>, Eb 9,14) all'intero universo simbolico della
divina Rivelazione.

Prima di tutto Gesu Cristo Signore in quanto Figlio di Dio in eterno,
perennemente generato dal Padre, e in quanto Verbo Dio incarnato é il Segno-
Simbolo del Padre nello Spirito Santo. Infatti il Figlio di Dio nella sua Persona,
I'Eikbn del Padre Invisibile (Col 1,15; cf. 2 Cor 4,4) nello Spirito Santo, dunque
visibile, e Légos del Padre, dunque udibile, indica, contiene e rivela, rende
“presente" pienamente nello Spirito Santo, la Realta del Padre e dello Spirito
Santo. Nel secondo posto, 'Uomo Gesu Cristo nella sua Umanita concreta,

8 Cf. Antholégion B’, Roma 1974, pp. 937-1220; Antholégion G’, pp. 159-194; Triodul®,
Bucureoti 1986, pp. 443-600; Penticostar®, pp. 9-32.

° In comparazione con le espressioni "universo" o "foresta" dei segni-simboli, che
esprimono immensita e molteplicita, questa espressione, utilizzata nel regime simbolico,
vuole evidenziare la dinamica vitale dell’'universo simbolico (come un corpo vivo) e la
centralita vivificante di Cristo con lo Spirito Santo (come la testa di un corpo).

20 Efficienza dell'universo dei segni-simboli sta in Cristo Risorto e lo Spirito Santo, secondo
la grande legge della divina salvezza, che pud essere formulata cosi: <<Quanto le divine
Persone hanno operato sullUmanita propria del Verbo nella sua vita storica, le divine
Persone operano anche su di noi nella nostra esistenza nel tempo e nello spazio>>, T.
Federici, La Liturgia dono divino della liberta, Ho Theologos, Palermo 1979, pp. 49.64. Sta
qui Paolo, Rm 8,11.
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visibile, assunta nell’'unione ipostatica, massimamente, totalmente contiene, rivela,
mostra e rende presente ed operante lo Spirito Santo e con Lui il Padre invisibile e
indicibile per gli uomini, perché & Lui con lo Spirito Santo, il Segno Immanuél,
<<Con-noi-Dio>>, dato dal Padre stesso alla Casa di David (Mt 1,23; cf. Is 7,14,
LXX). Cristo, dice Origene, gia nella sua vita storica era <<il Segno a cui si
contraddice>> (Lc 2,34), perché: <<aliud in eo videbatur et aliud intelligebatur.
Caro cernebatur et Deus credebatur>>.*

Strettamente parlando, dopo I'’Ascensione in tutti segni-simboli derivati e
in comunione con il Segno-Simbolo-Mistero, Cristo-Testa, la Realta invisibile resa
presente € lo Spirito Santo. L'inesauribile “foresta dei segni-simboli" del’Economia
del Mistero, sono tutti i segni-simboli dello Spirito Santo. Lo Spirito Santo rende
presente e operante Cristo e il Cristo nello Spirito il Padre.

In un senso, tutti i segni-simboli dellA.T. preparano il Segno-Simbolo
Gesu Cristo, la Pienezza, e tutti i segni-simboli del N.T. sono conseguenze e
prolungamenti della pienezza che si trova in Cristo. Tra i segni-simboli del’'A.T. e
N.T. esiste la continuita, rottura e superamento. Continuita perché sono gli stessi.
Rottura perché la Pienezza non sta in essi, ma viene da Gesu Cristo con lo Spirito
Santo. Superamento lo porta la Pienezza realizzata in Cristo Risorto e
abbondantemente riversata con la Resurrezione e Pentecoste nell'intero universo
dei segni-simboli.

Dal “corpo” dell’'universo simbolico della divina Rivelazione, prendiamo
solo alcuni esempi:??
- la Chiesa Sposa, il “grande Segno (séméion méga)" (Ap 12,1), costituita dal
Risorto con lo Spirito Santo Vivificante <<quale sacramento universale di
salvezza>> (LG 48), e “segno-simbolo” dello Sposo Cristo Risorto; e il Corpo dello
Sposo Testa, con la Testa & “segno-simbolo” di Triade santa;
- la Divina e divinizzante Liturgia che mette in atto I'intero “universo simbolico" al
fine di celebrare Cristo Risorto & principale e globale “segno-simbolo" della Chiesa;
- i divini Misteri sono “segni-simboli" della Liturgia come globalita; e dunque della
Chiesa e dunque del Cristo Risorto e dunque del Padre nello Spirito Santo;?®
- il Pane-Corpo e la Coppa-Sangue sono “segni-simboli" della Presenza del
Signore Gesu Cristo Risorto, Dio-Uomo reso “presente in modo reale e denso”
nello Spirito Santo;

%1 Commentariorum in epistolam ad Romanos 4, in PG 14,968B, cf. C. Vagaggini, op. cit., p. 568.

Per dli altri esempi con la loro spiegazione si veda T. Federici, "Spirito Vivificante", cit., pp. 65-68; T.
Federici, "Resuscito Cristo!". Commento alle Letture bibliche della Divina Liturgia bizantina, "Quaderni
di Oriente Cristiano, Studi" 8, Palermo 1996, pp. 48-50. Nell'elenco che segue sottolineiamo la
globalita includente in decrescere dei Segni-simboli: 'lUomo Gesu Cristo Verbo Dio incarnato, la
Chiesa Sposa, la Divina Liturgia, i divini Misteri, 'Eucaristia, etc.

In rapporto con il Padre, il Figlio del’lUomo ¢ il "Televisore" (2 Cor 4,6) che rende presente il Padre
(Gv 12,45; 14,9), mediante "I'Onda elettromagnetica” non creata dello Spirito della Verita che procede
dal Padre (Gv 15,26) I'unico "Emittente” divino eterno. In rapporto con noi, il Signore Risorto, Spirito
Vivificante (1 Cor 15,45), € la "Stazione trasmittente” unica e universale dellOnda elettromagnetica
non creata della Nube dello Spirito Santo (cf. Mt 26,64). La Chiesa ¢ il "grande televisore" (2 Cor
3,18) con l'universo dei "canali televisivi" dei segni-simboli-sacramenti. La Liturgia mette in funzione il
"televisore" Chiesa, svolgendo il "programma televisivo" globale mediante il quale Cristo prende
forma, immagine (eik6n) in noi (Gal 4,19; cf. Rm 8,29; 1 Cor 15,49).

23
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- la Parola della Rivelazione € “segno-simbolo” primordiale (Gv 5,24; Mc 16,15-16),
spaziale e temporale di Cristo Risorto, come gia la parola umana & simbolo e il
parlare € una “coniugazione e declinazione" di simboli;

- dentro il simbolo globale della Parola divina € I'A.T. con la Legge santa donata da
Dio e l'alleanza nuziale, i grandi ed insostituibili “segni-simboli" delle realta del
N.T.;

- lo spazio, il kbsmos creato da Dio e destinato alla trasfigurazione (Ap 21,1),
I'orma visibile di Dio (Sal 64,12-14), & “segno-simbolo" del Signore Sovrano Dio e
Creatore (Sap 13,1-9; Rm 1,18-23);

- lo spazio nello spazio: I'Eden; la terra promessa ai Padri e acquistata nell’esodo;
“la Citta" Gerusalemme la Madre dei popoli e Sposa del Signore (Sal 86), sono
“segni-simboli" della Chiesa Sposa e Corpo di Cristo;

- lo spazio nello spazio: il santuario, il tempio & “segno-simbolo” della chiesa edificio;

- la chiesa edificio & “segno-simbolo" della Chiesa Tempio santo, Dimora di Dio,
edificio spirituale edificato da “pietre vive" sopra il fondamento degli Apostoli e dei
profeti e avendo come Pietra angolare lo stesso Gesu Cristo (1 Pt 2,5; Ef 2,19-22);

- nella chiesa edificio sono i “segni-simboli" del battistero, dell'altare e dellambone;**

- l'altare & “segno-simbolo” di assemblea liturgica, sacerdozio santo, l'altare vivo
sul quale si offre continuamente, nella Liturgia delle Sante Ore, il sacrificio vivente,
santo e gradito a Dio, di lode e carita (Rm 12,1; Eb 13,15-16);*

- sull'altare I'Evangeliaro € “segno-simbolo” di Cristo e della Parola della Vita e
della Resurrezione;?

- il tempo creato da Dio, la storia della salvezza (tempo privilegiato offerto alla liberta
umana per recupero della “Totalita", la Pienezza dello Spirito Santo, nella relazione
filiale con il Padre), i tempi qualificati, i “tempi nel tempo": I'anno liturgico con le feste,
'anno giubilare, l'anno sabbatico e il Sabato, sono “segni-simboli" del tempo
favorevole (kairés), del “tempo della Chiesa" con la sua pienezza la Domenica;

- la Domenica, il “Giorno segnoriale", il giorno della Resurrezione, il Primo giorno della
settimana, € “segno-simbolo” del Giorno eterno, “uno e ottavo" - Odgoade, che é
Cristo Risorto Luce-Giorno nuovo, ultimo, increato ed eterno (Rm 13,12; Eb 13,8);

- 'uomo essendo “immagine e somiglianza" di Dio, la sua “icona"”, & “segno-
simbolo" di Archetipo divino, il Padre, e di Prototipo divino, il Figlio.

24 per il simbolismo dell’ambone: C. Valenziano, L'ambone icona spaziale della Resurrezione, in
"Speciale” di VCC (La vita in Cristo e nella Chiesa, Roma) 28/5(1978) 11-26 (= 1-16).

5 cf, Origéne, Homélies sur Josué 9,1-2, in SChr 71, Paris 1960, pp. 242-249; PG 12,870-872.

% cf. p. Borella, "Il Vangelo € Cristo". L'intronizzazione del libro dei Vangeli, in Ambrosius
41(1965) 233-249; e T. Federici, Il Libro della divina Parola o la Presenza divina, in "Speciale"
di VCC 28/6(1978) 11-25 (= 17-31).
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DREPTURILE BOLNAVULUI §1 DEONTOLOGIA
PESONALULUI SANITAR

IOAN MITROFAN

RIASSUNTO. Diritto del malato e deontologia delle p ersonale
sanitario. Deontologia medica ¢ la riflessione sui doveri e sulle esigenze
etiche, legate all'esercizio della professione medica. Nella riflessione
suguente abbiamo cercato di raccogliere alcune delle regole dei "codici"
deontologici ufficialmente adottati dai Collegi professionali oppure
organismi internazionali, assieme alle situazioni in cui si trova il malato —
una categoria di persone che diventa cosi allimprevisto. Quali sono i
rapporti tra il personale sanitario ed i malati in visione christiana si pud
sapere dopo una lettura costruttiva delle seguenti riflessioni — essi
permettono, anzi incitano ad allargare ambito della ricerca personale di
ognuno. In questo senso, ci siamo stati "giudici” di una situazione ancora
relativa della realta romena odierna; presupponiamo che anche i
suggerimenti fatti in buona fede saranno utili oppure almeno incitanti.

Se fac mereu referiri la Juramantul lui Hipocrate ca la o norma la care
medicul ar fi obligat si care ar da, in felul acesta, medicinei un element calitativ
suplimentar, deoarece este vorba de un juramént si nu de o promisiune.
Confruntarile cu tot mai multe cazuri de degradare a profesiunilor, de lipsa unei
deontologii profesionale autentice, ne trimit la uniformizarea acestei note la toate
profesiunile. Trebuie totusi sa adoptdm un anumit discerndmént in a vedea
efectele negative diferentiate ale profesiunilor: unele aduc suferintd unui individ,
altele unei familii si altele unei mari colectivitati legata profesional, institutional, etc.
in functie de efectul negativ apare si responsabilitatea si responsabilizarea celor
care incalca deci normele de realizare a binelui prin propriul domeniu de
competenta.

Pentru a ne pastra in domeniul oarecum al bioeticii si medicinei pastorale,
vom analiza acest aspect in domeniul medicinei.

Nu sunt putine vestile care ajung la noi prin diferite canale de comunicare
asupra a ceea ce se petrece n unitati "de sanatate" obignuite sau mai speciale
(azile psihiatrice, spitale de bolnavi neuropsihici cronici, etc.), raporturile dintre
personalul medical si pacientii (bolnavii) acestor unitati. Faptul cd suntem
confruntati cu aceasta realitate perena ne este confirmatad de recenta (noiembrie
2002) interventie legislativd de a sanctiona personalul sanitar pentru lipsa unor
performante profesionale minimale. Poate ca suntem in fata unei "boli a sistemului
sanitar"? Daca toata lumea este bolnava, cum sa nu se Tmbolnaveasca si un
anume strat social.



IOAN MITROFAN

Aflandu-ne la inceputul de secol si mileniu trei, problemele de natura
medicala ar trebui sa nu mai "ridice probleme" in rezolvarea cazurilor specifice
timpurilor noi. Putem cauta cauzele primare care impiedica buna derulare a relatiei
dintre medicina si bolnavi; grija prea mare pentru derularea activitatii din domeniul
sanitar pe criterii de eficientd, reducerea numarului de persoane calificate mediu (in
indicatori statistici, la mia de locuitori), sistemul ultracomplicat al medicamentelor
compensate si caruselul necontrolat al preturilor, fac din bolnavul timpurilor noastre
0 victima nu numai a bolii necrutatoare care-l inrobeste ci adeseori i unui sistem
prea birocratic al asistentei sanitare.

Adaugam la aceste observatii globale una sentimental-subiectiva: pe masura
ce personalul din domeniu este calificat doar oarecum profesional si nu se insista pe
aspectul deontologic al raportului de la persoana la persoana dintre medic (personalul
sanitar) si bolnav, acest aspect degradeaza raportul uman si il pune pe fagasul
tehnicizat. Ori noi stim, interpretand rezultatele perene ale medicinei, ca unul din
factorii care garanteaza o mai buna vindecare este tocmai cel psihologic, al increderii
in actul medical, Tn persoana medicului si a celor care-i prelungesc prezenta in
perioada de supraveghere si tratament a bolnavului. O mentalitate si o cultura de tip
mecanicist gi "industrial” menitd s& domine Tn relatile dintre pacienti si personalul
medical este pagubitore, oricat de sofisticate si ultraperformante ar fi diagramele sau
fisele grafice de diagnostic iegite de pe aparatajul modern, catd vreme persoana
umana este uitata devenind doar un "caz".

Pentru a da macar o interpretare — cata vreme solutionarea nu tine de noi
— acestei stari de fapt, vom analiza In cele ce urmeaza cateva aspecte legate de
prezenta aleatoare a bolnavului Tn unitatea sanitara spre investigatie si tratament.

1.a. In primul rand, bolnavul este o persoana surprinsa de starea de boald
pe care de cele mai multe ori nu o poate prevedea si aceasta ii blocheaza cursul
normal al vietii gi al activitatii sale publice, atunci cand o are. Schimbarea mediului
de-acasa cu cel de la spital constituie Tn sine un pas dramatic; singur, sau ajutat de
familie nu-si poate veni in ajutor. Mai mult, in functie de gravitatea afectiunii sale, el
s-ar putea sa nu mai revina niciodata in starea "normald" de dinaintea declangarii
bolii. Acest fapt 1l nelinisteste.

1.b. Starea de neliniste se amplifica (daca boala il mentine constient) la bolnav
cand vede ca este tratat nu el, cu o identitate anume, ci un "caz" de o anume boala, dintr-
un salon si un numar de pat sau/si fisa medicala. Aici incepe o drama a necunoscutului: ce
se intdmpla mai departe, va fi mai rau sau mai bine, raméane o necunoscuta pentru el. Mai
mult, ceilalti bolbavi, abia daca-si dau interesul de sosirea sa in spital si de starea, poate
mai grava a sanatati sale. Daca si personalul medical vine si consultd doar foaia de
temperatura si rezultatul analizelor, drama de a fi bolnav se amplifica.

1.c. Tratamentul administrat, cu cat este mai sofisticat si nu se explica bolnavului —
pe masura si coborandu-se la nivelul sdu de intelegere — rostul si rolul aceluia, el constituie
un nou motiv de teama gi incertitudine. | se adauga noul fel de viata si alimentatie pe care
sederea n unitatea spitaliceasca i le ofera, diferite de cele de acasa care, chiar in stare de
incomodare a bolii ii dadeau mai multd siguranta. Pe acest fond, chiar curiozitatile venite
din ingrijorarea sa fata de propria sanatate sau boala sunt rasplatite cu raspunsuri la fel de
confuze si descurajatoare. Lipsa de informatii adauga nesigurantei imediate si preocuparea
cu teama care agraveaza parametrii negativi, chiar afectivi.
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Parte din aceste preocupari presante pot fi compensate de persoanele cu
preocupari care le sustrag: cititul, vizionarea sau ascultarea unei emisiuni radio-tv si in
mult mai mica masura de cei lipsiti de asemenea mijloace de deconectare, care
asteapta pe familiari, se framéanta asupra sensurilor neintelese ale propriei boli, lucru
ce agraveaza starea lor de neliniste si implicit modul de manifestare a bolii.

2.a. Chiar daca acceasta schimbare de decor gi coordonate ale vietii pe
care o aduce boala in viata cuiva este izvor de nelinigte si tulburare la nivelul
familiei celui imbolnavit, se stie ca nimeni nu merge de buna voie sau fara motiv, la
spital. De aceea vom insista in cele ce urmeaza pe raporturile ce se stabilesc
obiectiv intre bolnav si personalul sanitar care vine n intAmpinarea sa.

2.a.1. Drepturile bolnavului Tn dreptul international.

In considerarea bolnavului persoand umand cu respectul cuvenit, i se
datoreaza respect si se bucura de drepturi prevazute de norme juridico-sanitare pe
plan international.

Pe masura ce tehnologic domeniul sanitar a fost dotat cu aparatura
moderna, a aparut si pericolul unei birocratizari a actului medical, care stinge
treptat sensul de «om» facand din spital o concentrare de prestatii de specialitate
in jurul unui organism bolnav. Preocuparea de a asigura respectarea drepturilor
bolnavului a capatat viatd si are deasemenea un cadru legislativ international.
Astfel, din 22 iulie 1946 a fost constituitd Organizatia Mondiala a Sanatatii (OMS);
in statutul acestei organizatii sunt prevazute scopuri si functii menite sa protejeze
starea de sanatate a oricarui om, fara discriminare rasiala, religioasa, de opinie
politica, conditie economica sau sociala;

in Declaratia universala a drepturilor omului este de asemenea prevazut la
art.25 ca "Orice individ are dreptul la sustinerea suficientd a vietii care sa-i
garanteze sanatatea si bunastarea proprie si a familiei, cu privire speciala la
alimentatie, imbracaminte, locuinta, ingrijire medicala gi servicii sociale necesare;
are dreptul la asigurare in caz de disponibilizare, boala, invaliditate, vaduvie sau
orice alt caz de pierdere a mijloacelor de sustinere pentru circumstante
independente de vointa sa"".

Consiliul Europei a elaborat, de asemenea, Carta europeana (semnata la
Torino In 18 octombrie 1961); In prima parte a acesteia sunt indicate obiectivele pe
care partile semnatare le urmaresc prin orice mijloace potrivite astfel Tncat "Orice
persoana are dreptul de a beneficia de toate masurile potrivite pentru a se bucura
de starea cea mai buna a sanatatii pe care o poate avea". "Pentru asigurarea
exercitarii efective a dreptului la protectie a sanatatii, Partile semnatare se obliga
sa ia direct sau in cooperare cu alte organisme publice sau particulare, masuri
potrivite mai ales pentru:

1 — eliminarea pe cat posibil a a cauzelor unei sanatati precare,

2 — sa prevada servicii de consultare si de educatie pentru imbunatatirea
starii de sanatate si dezvoltarea simtului de responsabilizare individuald in
probleme de sanatate;

3 — sa previna pe céat posibil bolile epidemice, endemice si altele”.?

! Declarafia Universala a Drepturilor Omului, New York, 10 decembrie 1948, art.48.
2 Carta sociala europeand, Torino, 18 octombrie 1961, art.11.
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Pactul international asupra drepturilor economice, sociale si culturale, la

art.12 prevede deasemenea ca "Statele constituite ca Parte a Pactului recunosc
dreptul oricarui individ de a se bucura de cele mai bune conditii de sanatate fizica
si mentala".

Cu toata generoasa prevedere, aceste acte raméan insa in cadrul general

al prevederilor care trebuie asimilate si aplicate de guvernele diferitelor state
pentru a deveni instrumente practice aplicabile Tn unitatile sanitare si spitalicesti.
Exemple de acest fel s-au realizat. Din ele trebuie sa rezulte anumite prevederi
concrete.

Prima tentativda a constituit-o Lista celor 12 drepturi ale pacientului,

aprobata de Casa delegatilor Asociatiei spitalelor Americane, din 16 februarie

1973

. Din aceasta rezulta drepturi ale bolnavului urmatoarele:

primirea unei asistente sanitare atente si respectuoase;

obtinerea informatiilor asupra diagnosticului, tratamentului si prognozei;
primirea informatiilor necesare pentru a da un consimtdamant informat
Thainte de aplicarea unui tratament sau a unei proceduri terapeutice;
respingerea unui tratament aparte si cunoasterea consecintelor acestui refuz;
pretinderea de a se pastra secretul asupra a tot ce priveste boala si asistenta;
pretinderea ca informatiile gi inregistrarile necesare pentru tratament sa fie
confidentiale;

sa obtina transferul intr-o alta unitate spitaliceasca dotata astfel incat sa-i
poata administra procedurile care lipsesc in unitatea initiala;

sa fie informat asupra relatiilor existente intre spital si celelalte unitati
sanitare care se intereseaza de el;

sa fie avertizat asupra eventualelor proiecte de experimentare in cazul sau;

sa se bucure de continuitatea asistentei;

sa fie informat asupra cheltuielilor pe care le presupune tratamentul;

sa& cunoasca riguros normele si regulamentele pe care trebuie sa le
respecte ca pacient.

In Europa, la 29 ianuarie 1976, Adunarea Consultativd a Consiliului Europei,
Strassbourg a propus un document intitulat Drepturile bolnavilor si a muribunzilor.
Din acest document structurat in 10 puncte rezulta ca:
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n sistemul sanitar sunt considerate ca fundamentale formatiile de personal
si organizarea de servicii;

bolnavii trebuie sa aibd suficiente informatii asupra bolii lor si a
tratamentelor ce li se prescriu;

bolnavii cu risc sa aiba posibilitatea de a se pregati psihologic pentru
moarte;

sa fie create comisii nationale formate din medici, juristi, teologi, psihologi,
sociologi, Tnsarcinate cu elaborarea unor norme etice privitoare la
prelungirea fortata a vietii;

sa fie create comisii speciale care sa culeaga si sa examineze plangerile
referitoare la personal si servicii, ale caror date trebuie sa fie trimise la
Consiliul Europei.
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in 9 mai 1979, Comitetul Spitalelor Comunitatii Europene, reunit in Luxemburg
a aprobat Carta bolnavului care se spitalizeaza. Ea se bazeaza pe drepturile
fundamentale ale oricarei persoane din momentul in care intra in contact cu
spitalul. Carta cuprinde opt puncte care vorbesc de drepturile fundamentale ale
solicitantului:
- adresarea la serviciile spitalicesti;
- tratarea cu respectarea propriei demnitati;
- refuzul sau acceptarea, chiar si printr-un reprezentant , a prestarilor
medicale propuse de personalul sanitar;
- a fi informat asupra propriilor conditii si riscuri pe care orice prestatie
perticulara le poate aduce;
- apretinde discretia in privinta propriei boli;
- apretinde respect pentru propriile convingeri religioase si filosofice;
- afin cunostinta asupra ofertelor de tratare si
- informat asupra rezultatelor deja obtinute.

Despre intocmirea unei Carte europene a drepturilor bolnavului s-a ocupat
si Parlamentul European. In introducerea acesteia sunt prezentate considerente
istorice gi de eticd generald; deasemenea este prezentatd motivatia aparitiei unei
asemenea lucrari si temeiurile sale juridice.

Fata de acest cadru general natiunile europene au posibilitatea de alcatuirea
propriilor legislatii acomodate criteriilor si principiilor generale ale deontologiei medicale
pretinse de respectul si consideratia persoanei umane ca atare.

In Romania, a fost elaborat, de asemenea, un cadru legislativ corespunzator
legislatiei europene prin adoptarea Legii drepturilor pacientului nr.46/2003, promulgata
la sfarsitul lunii ianuarie®. Legea cuprinde prevederi ce se refera la dreptul pacientului
de a fi informat asupra starii sale de sanatate, dreptul de a decide asupra unei
interventii medicale, de a apela la servicile medicale ale unui medic din afara
spitalului, Tn cazul in care acesta este internat. Legea stabileste totodata, conditiile
in care decizia privind interventia medicald asupra pacientului apartine acestuia,
reprezentantuul legal sau Comisiei de arbitraj. Un alt aspect se referd la
confidentialitatea datelor medicale si sanctionarea personalului medical care nu o
respecta, in ce priveste datele medicale despre pacient, ca si a celorlalte drepturi
ale acestuia (secretul profesional).

Pacientul are dreptul de a fi respectat ca o persoana, fara discriminare.
Potrivit legii, pacientii au dreptul la Tngrijiri medicale de cea mai nalta calitate de
care societatea dispune, Tn conformitate cu resursele umane, financiare si
materiale. Pacientul are dreptul de a fi respectat ca o persoana umana, fara nici o
discriminare. Prin discriminare se intelege distinctia care se face intre persoane,
aflate in situatii similare, pe baza sexului, varstei, apartenentei politice, etnice,
originii sociale, religiei, optiunilor politice sau antipatiei personale. Textul a fost
preluat din Declaratia promovarii drepturilor pacientilor in Europa, adoptatad la
Amsterdam Tn anul 1994. Pacientul internat are dreptul de a fi informat asupra
regulilor si obiceiurilor pe care trebuie sa le respecte pe durata spitalizarii. De
asemenea, pacientul are dreptul de a fi informat asupra starii sale de sanatate, a

% Daniciuc, Rodica, Drepturile pacientului, Tn Romania libera din 30 ianuarie 2003, p. 9
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interventiilor medicale propuse, a riscurilor potentiale ale fiecarei proceduri, a
alternativelor existente la procedurile propuse, inclusive a neefectuarii tratamentului si
nerespectarii recomandarilor medicale, precum si date despre diagnostic si
prognostic. Paciientul are dreptul de a decide daca mai doreste sa fie informat n
cazul in care informatile prezentate de catre medic i-ar cauza suferinta.
Informatiile i se aduc la cunostinta intr-un limbaj respectuos, cat mai pe-ntelesul
acestuia si cu evitarea termnologiei de specialitate. In cazul in care pacientul nu
cunoagte limba roméana, informatiile i se aduc la cunostinta in limba materna sau in
cea pe care o cunoaste. Pacientul are dreptul de a cere sa nu fie informat si de a
alege o alta persoana in locul sau care sa fie informata despre starea lui de
sanatate si masurile care se iau. Pacientul are, de asemenea, dreptul de a cere si
a obtine o alta opinie medicala.

Consimtaméntul pacientului. Pacientul are dreptul sa refuze sau sa
opreasca o interventie medicala , asumandu-si in scris decizia sa. In cazul in care
el necesitd o interventie medicald de urgentd, consimtamaéntul reprezentantului
legal nu mai este necesar. Daca se cere consimtamantul reprezentantului legal,
pacientul trebuie sa fie implicat in procesul de luare a deciziei, atat cat permite
capacitatea lui de fintelegere. Daca reprezentantul legal refuzd sa-si dea
consimtamantul, decizia este declinatd de un arbitraj de specialitate.
Consimtaméantul pacientului este obligatoriu pentru recoltarea, pastrarea, folosirea
tuturor produselor biologice prelevate din corpul sau, Tn vederea stabilirii
diagnosticului sau a tratamentului cu care bolnavul este de acord.

Pacientul nu poate fi filmat! Pacientul nu poate fi fotografiat sau filmat intr-o
unitate medicala fara consimtamantul sau, cu exceptia cazurilor in care imaginile
sunt necesare diagnosticului sau tratamentului si evitarii suspectarii unei culpe
medicale.

Confidentialitatea informatiilor, chiar si dupd deces. Toate informatiile
privind starea pacientului, rezultatele investigatiilor, diagnosticului, prognosticului,
tratamentul, datele personale, sunt confidentiale, chiar si dupa decesul acestuia.

Daca pacientul reprezintd un pericol ... Orice amestec in viata privata,
familiala, a pacientului este interzis, cu exceptia cazurilor in care imixtiunea
influenteaza pozitiv diagnosticul, tratamentul ori ingrijirile acordate nu mai cu
consimtamantul pacientului. Sunt considerate exceptii cazurile Tn care pacientul
reprezinta un pericol pentru sine sau pentru sanatatea publica.

Drepturile pacientului in domeniul reproducerii

Dreptul femeii la viata prevaleaza in cazul in care sarcina reprezinta un
factor de risc major si imediat pentru viata mamei. In rest, dreptul femeii de a hotari
daca sa aiba sau nu copii este garantat.

Dreptul la tratament

in cazul in care furnizorii de servicii medicale sunt obligati s& recurga la
selectarea pacientilor pentru anumite tipuri de tratament care sunt disponibile in
numar limitat, selectarea se face numai pe baza criteriilor medicale. Criteriile de
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selectare vor fi elaborate de ministerul Sanatatii in termen de 30 de zile de la
intrarea Tn vigoare a prezentei legi. Pacientul are dreptul la ngrijiri terminale
"pentru a muri in demnitate". Nerespectarea confidentialitatii datelor despre pacient
si a actului medical ca si a celorlalte drepturi, atrage raspunderea disciplinara a
personalului medico-sanitar.

Nu vom incheia reflectia fara a aminti si opinia foarte autorizata a Bisericii,
exprimata relativ la aceste probleme de Sfantul Parinte Papa loan Paul al ll-lea,
care spunea®: "E necesar a se implica intr-o repersonalizare a medicinei care
ducand din nou la o noua considerare mai unitara a bolnavului, sa favorizeze
instaurarea cu el a unui raport mai umanizat, adica de a nu rani legatura dintre
sfera psiho-fectiva si trupul sau suferind. Raportul bolnav-medic trebuie sa se
bazeze pe un dialog, facut din ascultare, din respect, din interes; trebuie sa revina
la a fi o Intalnire autentica intre doi oameni liberi, sau cum s-a spus, intre o
"Incredere” si 0 "congtiinta".

Aceasta consta in starea bolnavului de a se simti inteles pentru ceea ce el
este cu adevarat: un individ care are dificultati in folosirea propriului trup sau n
explicarea propriilor facultati, dar care conserva intacta intima esenta a umanitatii
sale, ai carei drepturi la adevar si la bine atat pe plan uman cét si in cel religios,
agteapta sa fie respectate”.

Pe de alta parte, bioetica — in structura sa — cuprinde la etica medicala un
domeniu de studiu foarte diversificat care pretinde o specificd aprofundare. Ea
lucreaza in corelare cu deontologia medicala si cu dreptul. Este subdivizata n
etica medicala, etica clinica si consultanta etica. Vom aborda pe scurt sfera de
cuprindere in masura n care aceasta se leaga de raportul cu pacientul.

Etica medicald® are un domeniu delimitat de etica clinica; sunt diferite
domeniile pe care literatura internationald le-a dat eticii medicale. Putem sa le
rezumam astfel: etica medicala este o ramura a eticii aplicate. Consta mai ales n
aplicarea teoriilor, principiilor si axiomelor folosite in general in domeniul etic, si
mai precis, se ocupa de indatoriri profesionale si de valorile care trebuie sa fie
urmate Tn abordarea problemelor de natura sociala, politica, si in relatiile cu colegii
si pacientii; etica medicala este etica clinicd. Aceasta din urma abordeaza
problemele privind luarea deciziilor in medicina si particularizeaza ierarhia valorilor
la care sa se refere in acest caz. Est o forma de cazuistica ce lucreaza prin
paradigme si analogii, fundamentand metodologii inductive (se porneste de la
cazuri pentru a ajunge la principii) si deductive (de la principii se ramifica
raspunsurile la cazuri).

Tn mod oportun putem delimita domeniul de studii al eticii medicale de cel
al eticii clinice — sau analiza problemelor morale care apartin starii bolnavului, in
interiorul raportului concret de tratament intre pacient si staful clinic — si cel al eticii
cercetarii medicale.

* Giovanni Paulo I, Discorso pronunciato in occasione dell’81 Congresso Nazionale di
Medicina Interna e dell’82 Congresso Nazionale di Chirurgia, Roma, 27 ott.1980, Tn
A.A.S., 29 nov.1980, p.1128 s. urm.

5 Tettamanzi, Dionigio, Dizionario di Bioetica, ed. Marco Doldi, PIEMME, Casale Monferrato,
2002, p. 108
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Etica clinica se ocupa de etica practicii clinice si de problemele etice care
rezultd in tratarea pacientilor. Scopul sau este de a ameliora calitatea tratamentului
pacientilor prin identificarea, analiza si tentativa de a rezolva problemele etice care
se prezinta in practica clinicad. Este deci o atentie focalizatd asupra momentului
clinic, asupra interogativelor morale care se ridica pe parcursul procesului de
tratament al pacientului si pe tentativa de a furniza un raspuns operativ la aceste
probleme. Daca la reflectia bioetica i se atribuie rolul de baz&d mai mult teoretic, e
un sector de competentad mai ampla; etica sau bioetica clinica este interpretata ca
o forma de etica aplicata mai pertinenta practicii clinice; merita sa& mentionam cum
aceasta prezinta de fapt o metodologie pentru anumite aspecte prin analogia cu
cea clinica si prin aceasta raspunde mai direct si mai eficace la cerintele celor care
lucreaza in acest sector.

Aceasta analogie intre etica clinica si medicina, paote fi explicata in mod
diferentiat: s-a afirmat ca medicina clinica nu e o stiinta ci o arta sau tehnica care
trebuie sa se exercite cu stiinta, dar si cu prudenta, care este virtutrea etica pentru
antonomasia. Clinica si etica trebuie sa ia decizii particulare, si necesita, de aceea,
sa ridice la categoria de metoda analiza detaliata a cazurilor concrete.

In aceasta perspectiva s-a dezvoltat o reflectie centratd pe procesul de
tratare a persoanelor care, in diferite feluri si de diferite grade de gravitate, trec
printr-o stare de suferinta: aspectul particular a fost dat de contextul clinic si de
gandirea etica n situatie.

Nu putem incheia aceasta trecere in revista a drepturilor bolnavului care
raman pur teoretice daca nu o ancoram intr-o realitate concreta asupra careia
facem doar céateva reflectii. Tara noastra trece printr-un val de transformari care au
bulversat toate sectoarele de activitate si chiar spiritul neamului. Cu toate ca dorim
sa ne aliniem standardelor europene si aceasta prin eforturi sustinute, nu putem
neglija faptul cd Romania are si de dat Europei nu numai de primit de la aceasta.

Nu facem elogiul medicinei romanesti, mai bine spus a scolii romanesti de
medicinda — nu sunt medic, insa pot fi oricand, si am fost pacient — dar trebuie sa
recunoastem ca personalul medical din tara noastrd se bucurd de aprecierea
pregatirii sale oriunde in lume, chiar dacé recunoasterea se face greoi i "in
chinuri". O tara este bogata daca are oameni bogati; sanatatea are o valoare
inestimata pentru bogatia unui popor.

Aici, se pune Intrebarea: de ce medicina este dezumanizata si trecuta in
randul ramurilor comune ale economiei si societatii roméanesti, fiind mereu confruntata
cu componenta cheltuieli — profit? Sunt domenii in care se face o redistribuire a avutiei
nationale cu "bataie lunga" la care fiecare om incadrat ih munca contribuie dupa legile
tarii la sustinerea acestui sector al sanatatii.

Obligand personalul medical sa iasa in strada si sa ceara drepturi meritate
pentru munca sa specifica, reducand numarul de paturi de spital si a personalului
medical (altddata indicator al bunastarii mentionat la 1000 de locuitori), nu se face
oare o desconsiderare a omului — singura valoare fauritoare de valori? Nu se lasa
oare descoperit locul de la capataiul bolnavului?

Un sistem echitabil de retribuire — echitabil Tn comparatie cu alte sfere
"neproductive” - pentru personalul medical, mentinerea unui sistem de stabilitate a
preturilor la medicamente — mai ales cele care sunt solicitate de un numar mare de
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oameni atingi de boli profesionale si degenerative — subventionarea stabilimentelor
spitalicesti si promovarea personalului medical pe criteriile profesionalismului nu ar
duce oare tara spre standarde europene? Daca limitdm doar sectoarele terminale
ale "circuitului omului in societatea roméneasca": pensionarea, recuperarea in spital,
ocrotirea Tn unitati speciale a defavorizatilor sorti, nu putem atinge standrde
compatibile pentru o Europa unita ci doar o continua degradare a calitatii vietii.

Si, in acest fel, discutile despre deontologie si etica medicald, despre
drepturile bolnavului si respectul fatd de persoana umana, raman probleme din
sfera aspiratiilor si nu a realitatii maturate dupa atatea debusolate re — orientari si
re —organizari ale sectorului sanitar romanesc.

Spunea odata, Cineva: avem legi bune! La care ar merita adaugat: Qui
prodest? Sa ramanem insa lucizi pe linia unor deziderate care pot deveni intr-o zi
realitatea fireasca a aspiratiilor umane spre un mai bine, nu fara un echilibru al
dreptatii sociale.
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ANTROPOLOGIA TRANZITIEI

ALEXANDRU BUZALIC

RESUME. L'anthropologie de la transition. Par les tranzitions on
appele les changements culturelle qui ont precedente a la fin d'une
epogue historige et anticippent un nouvelle epoque. Il y a des
tranzitions oeconomiques, historiques, de la penseé filosofique,
religieux, etc, mais ont en commun I'appartenence a la culture. On
désigne par culture la formation de 'homme par lui-méme, spirituelle,
en tant que il ne peut étre "homme" sans culture. La tranzition est une
pasage boulversant en histoire de 'humanité dans laquelle les valeurs
du moment peut &tre en principe hostile & les valeurs traditionelles. A la
fin de la periode tranzitoire, la culture retournes a la valeurs perennes
qui ont gouvernait toujour en histoire. On peut anticipeé que a la fin du
postmodernismé — la periode actuelle qui se manifestent comme
tranzition — sara une retoure a la culture authentique qui est conforme a
sa nature et a la ouverture au mystere de Dieu.

Introducere.

In general, intreaga literaturd de specialitate se opreste asupra marilor
perioade din istoria culturii omenirii, fara sa faca referiri amanuntite asupra
perioadelor de trecere. Perioadele de tranzitie nu sunt atractive datorita faptului ca
nu sunt productive din punctul de vedere al vietii intelectuale si spirituale, fiind
perioade in care curentele gandirii Tnaintasilor nu mai sunt actuale pentru
majoritate, Tn timp ce valorile trecutului nu mai sunt valorificabile, in locul lor
vehiculandu-se pseudovalori ce nu pot dura — intr-un cuvant tranzitia reprezinta o
perioada de criza.

Tranzitiile nu reprezintd o noutate in istoria omenirii. Acestea se reflecta
mai ales la nivelul culturii, manifestandu-se ca o criza a valorilor trecutului pe
fondul decaderii celor care le promoveaza, urmata de o perioada de confuzii si
convulsii sociale de care profita cei care preiau autoritatea, pentru a se ajunge apoi
la segregarea valorilor autentice si restaurarea armoniei; acest din urma moment
reprezinta redescoperirea valorilor autentice — unice, vegnice, neschimbabile —
prezentate Insd pe un fundal nou. In esenta este o reintoarcere la normalitate,
dupa ce evolutia culturald a unei epoci trece printr-o perioada de glorie, de
decadere gi, in cele din urmd, de dezintegrare a sistemelor inadecvate adaptarii la
cerintele umanitatii si reinstaurarea echilibrului adaptat noilor conditii. Se
dezintegreaza sistemele care nu pot prezenta omului "nou” valorile autentice, care
se vor identifica Tn cele din urma cu valorile traditionale, perene ale civilizatiei
umane.
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De aceea omul' ajunge n cele din urma la experimentarea relatiei dintre
ceea ce tine de intimitatea existentei sale si izvorul intregii fiintari, pe care 1l
identifica cu ceea ce spiritualiatea omenirii numeste Dumnezeu. Orice tranzitie
necesita o purificare si o reintoarcere la trecut sub o altd forma. De aceea omul
care doreste sa se identifice din punct de vedere tipologic cu asa numitul "om nou"
descopera in cele din urma, atunci céand agitatia tranzitiei s-a oprit si are
sinceritatea sa recunoasca, ca "este acelagi" om, cu aceleagi aspiratii si probleme
existentiale, dar mai ales cu aceeasi unica solutie de salvare, de mantuire.

Din istoria tranzi fiilor

Evolutia culturald a omenirii face ca tranzitiile sa fie prezente ori de cate ori
se trece de la o perioada bine delimitata in istorie la alta, de la o perioada din
gandirea omenirii la alta sau de la un anumit mod de viata la altul. Evolutia
spiritului in lume implica trecerea prin tranzitii.

O prima perioada de tranzitie a caracterizat desprinderea hominizilor de
regnul animal si aparitia spiritului uman in lume.? Pozitia erecta schimba in mod
radical viziunea asupra lumii; daca pozitia patrupedd oferd o viziune
bidimensionald asupra universului Tnconjurator, axa verticald si verticalitatea
constientizata reprezintd deschiderea spre o noua dimensiune, o directie ce nu
poate sa fie decéat In aspiratiile fiintei constiente, prizoniera unui ambient, unor
limite, "sus" devenind infinitul. A fi Tn pozitia “in picioare” sau a fi "asezat", "culcat", etc,
isi depasesc semnificatia de simpla pozitie, devenind "gesturi" in raport cu deschiderea
spre infinit. Este o perioada de descoperire a valorilor, a transcendentului, a religiei ca
legatura dintre om si Transcendentul absolut — Dumnezeu. Se schimba raportul dintre
om si natura, lumea capatédnd o noua si profunda semnificatie data de Creator:
orice actiune in sensul interventiei asupra ordinii naturale — aflate in mainile
Creatorului — este sacra. Astfel vanatoarea devine mult mai mult decat simpla
dobandire a hranei, viata fiind de domeniul sacrului. Relatiile interumane se fac pe
alte principii, de exemplu, chiar daca se amesteca planul spiritual cu instinctul n
alegerea liderului grupului, care trebuie sa imbine arhetipul masculului dominant cu
harismaticul conducator, superior celorlalti prin intermediul altor abilitati decat cele
legate de regnul animal. Printre altele, specialistii Tn antropologie paleontologica fsi
pun problema daca Homo sapiens il trata pe omul de Neanderthal ca pe un om
sau, datorita inferioritatii era tratat asemenea unui animal si era vanat. Vanatoarea,
culesul fructelor si lupta pentru supravietuire si perpetuare — incarcate cu o valoare
sacra — constituie prima activitate omeneasca din istoria creatiei. Mircea Eliade

! Prin om trebuie inteles mult mai mult decét individul biologic care se manifesta doar prin
subzistenta pur biologica ntr-o existentd sociala. Omul devine om pe masura actualizarii
potentelor sale pur umane, spirituale, care transcend limitele existentei biologice si, in cele
din urma, a limitelor impuse de conditionarea componentei materiale din unitatea
ontologica trup-suflet. Aceste potente se actualizeaza ca produse ale spiritului uman care
se materializeaza 1n istorie sub forma culturii.

% Aceasts situatie corespunde viziunii evolutioniste. Avand o serie argumente acceptate n
ambientul pozitivist, o Tncercare de imbinare a evolutionismului cu creationismul se
realizeaza prin viziunea evolutionismului dirijat expus de Teilhard de Chardin.
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afirma faptul ca operele paleoantropilor sunt umane deoarece demonstreaza o
inteligentda care nu poate fi definitda altfel decat "omeneasca.”® Perceperea
sacralitatii lumii (care Intr-o anumita masura poate fi identificata cu "religiozitatea")
si religia sunt acele elemente care garanteaza umanitatea actului efectuat de un
individ. Eliade este de parere ca: "Constiinta unei lumi reale si semnificative este
stréans legatd de descoperirea sacrului. Prin experienta sacrului, spiritul uman a
sesizat diferenta intre ceea ce se reveld ca fiind real, puternic, bogat si
semnificativ, si ceea ce este lipsit de aceste calitati, adica curgerea haotica si
periculoasa a lucrurilor, aparitiile si disparitiile lor fortuite si vide de sens." omul
este om Tn masura in care este homo religiosus.

Cea mai indelungata tranzitie, amplu prezentata din punct de vedere
religiologic de catre Mircea Eliade, reprezinta trecerea de la modul de viata nomad
si seminomad specific populatilor de culegatori si vanatori, la viata sedentara,
bazata pe agricultura. Aceasta tranzitie incepe in mezolitic si se incheie Tn neolitic.

Sféarsitul epocii glaciare (cca. 8000 TH) se caracterizeaza prin incalzirea climei,
retragerea ghetarilor, Tnaintarea padurilor spre latitudinile nordice, raspandirea florei gi
faunei si aparitia endemismelor, peisajul natural devenind asemanator cu variatiile
peisagistice cunoscute si astazi. Vanatul migreaza spre nord si se disperseaza pe
intinderi mari de teren bogat n surse de hrana, implicit populatile de vanatori care-l
urmdreau, au urcat spre regiunile septentrionale.” Datorita raspandirii padurilor care
inlocuiesc stepele arctice, populatile de vanatori au fost obligate sa se stabileasca, la
inceput temporar, apoi permanent, pe vai, pe malurile lacurilor sau pe tarmurile marilor si
oceanelor, pescuitul devenind o ocupatie necesara asigurarii subzistentei. Mai nti Th
Orientul Apropiat, apoi si in celelalte regini, se descopera valoarea nutritiva a cerealelor
salbatice, care au fost recoltate si prelucrate cu instrumente specifice ce prefigureaza
aparitia agriculturii. Tot Th mezolitic incepe procesul de domesticire a animalelor, proces
ce se generalizeaza la inceputul neoliticului. Tn acest moment ne aflam in plina tranzitie
ntre civilizatia vanatorii gi a culesului si civilizatia agriculturii.

Véanatoarea implica insusirea unor tehnici, o initiere care apela la sentimentul
sacralitatii vietii si mai ales la contactul cu Stapanul Creatiei, a vietii gi a mortii, o
intélnire misticd care ii schimba individului conceptia despre lume si i intarea
convingerile sadite prin limbajul mitologic, plin de analogii si simboluri prin care era
actualizat in istorie Adevarul. Postura vanatorului este legata de vitalitate, forta bruta —
uneori instinctiva animalica — de patrunderea sensurilor spirituale, ascunse, prezente
ntr-o realitate ascunsa experientei empirice, fiind o ocupatie tipic masculina.

Agricultura Thseamna valorificarea mirajului fertilitatii si a feminitatii. Cerealele si
plantele cultivate sunt daruri ale divinitatii care are grijd@ de om sau chiar se sacrifica
pentru a da rod dupa moarte: ori samanta care germineaza sau o parte a unei plante
care Tncolteste renaste spre o noua viata, aducand mai mult rod. Sexualitatea, nasterea
si moartea capata semnificatii mult mai profunde; daca pentru vanator sangele, oasele si
mai ales craniul ca sediu al sufletului au o valoare sacra, de acum inainte alaturi de

® Mircea Eliade, Istoria credintelor si ideilor religioase, Editura stiintifica si enciclopedica,
Bucuresti, 1981, p.3.
* Mircea Eliade, La Nostalgie des Origines, 1969, p.7 sq, in op.cit., p.IX.
> pentru prezentarea descoperirii agriculturii $i amanunte asupra acestei tranzitii din
perspectiva istoriei religiilor vezi M.Eliade, op.cit., § 8 - § 15.
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sange ca esenta a vietii, un loc din ce in ce mai important il ocupa sfera sexualitatii.
Apare simbolismul antropocosmic care asociaza luna cu ciclurile ei si femeia, pamantul
ca teren capabil de a deveni fertil cu feminitatea si maternitatea, pentru a se privi viata in
ansamblu, nu numai in legatura cu Creatorul care o daruieste tuturor vietuitoarelor, ci ca
0 componenta cosmica $i un mister la care omul participa dupa legitati naturale — sadite
in adancul fintei umane — dar de drept divin: "[...] Cresteti si va Tnmuliiti si umpleti si
stapaniti pamantul! [...]" (Geneza 1, 28). Viata, sexualitatea, munca de supunere a
pamantului, devin astfel drept si obligatie pentru om, purtdtoare de noi si profunde
semnificati. Munca devine un mod prin care individul Tsi manifesta creativitatea, nu atat
ca putere de a chema la fiinta din nefiinta putere rezervata doar creatiei divine, ci ca
transformare a creatiei Th scopul ordonat de spiritul uman care se manifesta in istorie.
Apare relieful antropic, omul modificand in mod vizibil peisajul inconjurator atat prin
agricultura cat si prin inginerie. Tn plus orice inventie umana capata si o semnificatie
religioasa clara: daca vanatorul intervine in ciclul viata-moarte si cere permisiune/iertare
pentru actul sdu de la Creatorul si Stapanul vietii, mestesugarul care construieste,
modeleazd, inventeaza sau conducatorul grupului care stabileste o lege, participa la
actiunea de guvernare a lumii impreuna cu Creatorul si Stapanul a toate.

Aparitia pastoritului reprezintéd asumarea unui nou mod de viata, diferit de viata
sedentara a agricultorului dar si de viata vanatorului. In scurt timp au aparut populatii intregi
care au adoptat un mod de viatda seminomad, cu reguli stricte care asigurau relatiile
intertribale si subzistenta turmelor, mai ales 1n regiunile desertice. Un exemplu al modului
de viata tribal, seminomad, 1l reprezinta viata triburilor din regiunea Orientului Apropiat,
descrisa n cazul lui Israel incepand cu capitolul 12 al Genezei. Aici ne aflam intr-o perioada
tarzie, sec. XVIII - XVII H, Thsa sunt interesante regulile care provin inca din perioadele
anterioare. Ambientul cultural specific lui Israel in prima parte a existentei ca popor se
caracterizeaza in primul rand prin nomadism. Populatiile tribale ale regiunii duceau fie o
viata caravaniera (camile sau magari), fie migrau sezonier in cazul pastorilor de oi si capre
sau duceau practic un mod de viatd seminomada. Si intr-un caz si in altul, contactele
intertribale erau limitate, spatjul vital obligand comunitatile mari la separare.® Un exemplu in
acest sens 1l constituie si despartirea lui Avraam de Lot argumentata in Biblie prin faptul ca
"averile lor erau multe si nu-i incapea locul sa traiasca impreuna” (Geneza 13,1-18). Din
punct de vedere organizatoric, triburile erau alcatuite din toti cei care se considerau a avea
un descendent comun. "Legatura de sange" ii face pe toti sa se considere frati, organizatia
interna fiind fundata pe arborele genealogic al neamului respectiv. Apartenenta la un trib
era dobandita prin nastere, dreptul de a face parte din comunitate putandu-se dobéandi si
prin adoptie (sau cazul sclavilor care deveneau membrii fara drepturi ai semintiei
respective), fiind posibila si primirea oficiala cu aprobarea batranilor.

Este specificd si reunirea intertribald, populatile reunindu-se sub forma unor
confederatii in scopul alcatuirii unei armate mai puternice in caz de nevoie (de exemplu:
Gen. 14, 1-16). Legatura de sange din interiorul tribului se exprima si prin apartenenta la
"Casa Tatalui" — Bet' Ab’, la conducerea caruia se afla cel mai in vérsta din familia
conducatoare.

e Krzystof Bardski, Historia Zbawienia, scrypt dla studentow, Papieski Wydzial Teologiczny
w Warszawie, Sekcja Sw. Jana Chrzciciela, Warszawa.
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Viata in regiunile degertice sau semidegertice trebuia sa tina cont si de alte
reguli; de exemplu pasunile erau comune, distantele dintre turme permitand
regenerarea pasunilor. Existau reguli stricte referitoare la utilizarea fantanilor. Obligatia
apararii comunitati revenea tuturor barbatilor apti de lupta, find obligatorii si legile
ospitalitati pentru calatori. Asemenea organizatiei traditionale a Arabiei Saudite de astazi,
nu exista nici un individ care sa nu apartina unui trib, unei populatii anume. Solidaritatea
interna a tribului se baza pe legatura de sange (prezent de altfel n orice alianta ca element
sacru care certifica validitatea intelegerii), astfel incat o imputernicire, o binecuvantare sau
un blestem au consecinte spirituale si de drept administrativ asupra descendentilor. De aici
si obligatia razbunéarii, a rascumpararii, etc, transmise uneori din generatie in generatie.

in prima faza a tranzitiei, valorile si modul de viata specific vanatorilor cad in
dizgratie in fata noilor forme economico-culturale. Vanatorii sunt considerati "primitivi,”
valorile si conceptiile religioase specifice lor cad n desuetudine, viata economica devine
din ce in ce mai precard, in timp ce noul mod de viata, sedentara si bazata pe
agricultura, prospera. Modul specific de viata specific vanatorilor raméane insa Timbracat
ntr-o aurd mitologica, comuniunea cu natura salbatica, beatitudinea vietii in armonie cu
intreaga creatie, intelegerea "limbajului” vietuitoarelor, find idealizat de catre sedentari.
Agricultorii prospera, insa ciclul muncilor agricole, lupta de domesticire a naturii — dificila
si permanenta — sentimentul neputintei n fata fenomenelor naturale catastrofice (seceta,
inundatiile, furtuna) si chiar atacurile animalelor salbatice asupra satelor, fac ca modul de
viatd sedentara sa para mult mai dificil si mai putin atractiv. Primele coabitari intre
vanatori si sedentari au fost generate de necesitatea apararii impotriva atacurilor
animalelor salbatice sau a altor populatii, ajungéndu-se treptat la un mod de viata
simbiotic, formandu-se o prima diviziune sociala in cadrul tribului. Este plauzibila
existenta agezarilor de tranzitie, locuitorii ocupandu-se atét de agricultura si de activitatea
mestesugareasca cat si de pescuit si vanatoare. In spiritualitatea si practicile religioase
ale agricultorilor patrund elemente din conceptiile religioase ale vanatorilor, ajungéndu-se
la un sincretism acceptat de ambele parti.

Pe masurd ce sedentarizarea se generalizeaza, societatea tribala se separa,
aparand o clasa a membrilor cu drepturi si obligatii in cadrul comunitatii, apti pentru a se
implica Tn activitati cu caracter militar. Agricultorii si mestesugarii, la ihceput asimilati clasei
luptatorilor, se separa treptat, formand structuri ale populatiei specializate, moment cand
apare si 0 casta sacerdotala specializata, care preia cultul public si o serie din privilegiile
avute de conducatorul tribului si al capului familiei In ceea ce priveste viata de rugaciune.
Daca la inceputul tranzitiei valorile societati de vanatori erau in decadere, la sfargitul
tranzitiei se observa un alt fundal economico-social, o altd organizare, o religie cu o
infatisare noud, insa valorile trecutului — acum idealizate — sunt din nou prezente. In ceea
ce priveste cautarea valorilor demne ca sa devina motorul motivational al intregii existente,
putem vorbi despre intoarcerea la valorile autentice ale trecutului, purificate, esentializate si
prezentate in noul context istorico-cultural.

Pentru culturile sedentatrilor, pretutindeni se oserva prezenta activitati de
vanatoare ca un exercitiu militar — Mircea Eliade afirma ca modelul mitic al cuceririi unui
teritoriu si Intemeierea unui stat este acela al urmaririi si doborérii vanatului — ca obicei
initiatic pentru aristocratie, vanatoarea fiind insotita si astazi de senzatii si trairi atavice ce
dau nastere unor Intdmplari fabuloase, ca sa nu vorbim despre prestigiul pe care un trofeu
pretios 1l aduce in casta vanatorilor. Este rezultatul sutelor de mii de ani de simbioza dintre
vanatori si sedentari, care transpare peste milenii in contexte diferite, dupa terminarea
perioadei de tranzitie.
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Facand un salt in timp, o alta tranzitie poate fi urmarita in secolele VI - VII
in cadrul populatiilor semite arabe, cand schimbarea vechii aristocratii preislamice
cu noua clasa a comerciantilor bogati, va genera o noua religie — islamul.

Civilizatia araba preislamica era centratd in jurul orasului Mecca si mai
ales a sanctuarului Ka'ba. Ka'ba si piatra neagra incastrata — de origine cereasca —
constituia si in ambientul politeist preislamic scopul pelerinajelor, stapan al
sanctuarului fiind Dumnezeu — Allah.Cinstirea lui Allah se reducea la practicile
populare specifice ambientului politeist preislamic, fiind considerat un Dumnezeu,
Tata al zeitatilor, cultul restrangandu-se la ofrande din primele daruri.” Cele mai
importante zeitati feminine erau Manat — Soarta, al-Lat — femininul lui Allah si al-
Uzza — Puternica, numite si ficele lui Allah, divinitati deosebit de populare si
raspandite in Arabia Centrala.

Puternicul trib al qurayshitilor trecea printr-o perioada in care uzura vechii
aristocratii si decaderea vechilor valori tribale era pusa fata in fata cu ridicarea
unor noi clase a negustorilor bogati. Nascut la Mecca, din tribul qurayshit,
Muhammad ibn al-Muttalib,cunoscut sub numele latinizat Mohamed a trait intre anii
567/572 si 632 d. H. Mohamed, nascut la Mecca facea parte din puternicul trib al
qurayshitilor. A ramas orfan la varsta de gase ani si a fost crescut de catre bunicul
sau iar apoi de unchiul sdu Abu Talib. A intrat in slujba unei vaduve bogate,
Hadige, ocupandu-se de comert. In scurt timp se va caséatori cu stapana sa (in
595) si n ciuda diferentei de varsta (15 ani), Hadige va juca un rol deosebit asupra
vietii si vocatiei sale religioase. Au avut sapte copii, dintre care primii trei baieti au
murit in copilarie, supravietuind patru fete. Datorita averii sotiei sale a dobandit o
pozitie fruntasa printre comercianti. Om deosebit de pios, Mohamed se retragea in
pustiu pentru meditatie si rugaciune, probabil, dupa modelul ascetilor crestini cu
care s-ar fi putut Intalni Tn timpul calatoriilor sale caravaniere.

Catre anul 610 Mohamed are primele viziuni, conform textelor Coranului
(sura 53,81 si 90) reiese ca viziunile au fost insotite de revelatii auditive, singurele
considerate autentice de catre Profet. La Tnceput revelatile au fost impartasite
doar Hadigei i unui bogat negustor, Abu Bakr. Tn scurt timp vor adera la invatatura
Profetului 50 de persoane, in general tineri din familile bogate din Mecca.
Activitatea lui Mohamed incepe intr-o perioada de criza si decadere a traditiilor
arabe preislamice mai ales apartenenta la o familie sau alta, care influentau
relatiile sociale si economice. Anumite familii influente 1si pierd substratul economic
in timp ce altele care nu apartineau vechii aristocratii se imbogatesc foarte mult de
pe urma comertului, tinzand spre ocuparea unei alte pozitii sociale decét cea
impusa de traditie. In timp ce vechea aristocratie luptd pentru pastrarea ordinii
vechi, Mohamed cautd sa salveze anumite valori morale care se deteriorau,
precum solidaritatea intertribald, intrajutorarea, bunatatea. Mohamed incepe sa
propovaduiasca adevarul despre atotputernicia lui Dumnezeu: sensul vietii consta
nu in acumularea bogétiilor ci in supunerea — islam — fatd de vointa divinad si
asteptarea unei rasplate. Exista o instantd suprema care stie totul si va judeca cu
dreptate pe fiecare.

" Descrierea religiei preislamice in M.Eliade, Istoria credinfelor si ideilor religioase, Editura
Stiintifica, Bucuresti, 1991, §259. Este demn de semnalat si prezenta unei minoritati
sustinatoare a monoteismului, agsa numitii hanif, care sustin legatura cu religia patriarhilor.
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Noua doctrina a trezit opozitia familiilor bogate din Mecca care se temeau
ca religia propovaduitda de Mohamed va schimba traditia si va afecta cultul
sanctuarului Al Ka'ba, centru de pelerinaj pentru toti arabii preislamici. Acest lucru
ar fi modificat Tn viziunea lor atat importanta comerciala si religioasa a Meccai cat
si autoritatea locald, mai ales cd Mohamed nu apartinea vechii oligarhii. Tn anul
614 numarul adeptilor creste, Mohamed Tncepandu-gi activitatea publica, amintind
tuturor despre judecata de apoi, despre un singur Dumnezeu — Allah care a creat
si guverneaza universul.

Politeismul arab este Tnlocuit cu monoteismul propovaduit de Mohamed,
invataturile sale patrunzand si printre saraci. Valorile trecutului care nu mai erau
respectate de vechea aristocratie. In anul 622 Mohamed se refugiaza in oragul
latrib unde avea un grup de adepti care se angajeaza sa-l apere. Emigrarea — Al Hidra,
de la Mecca la latrib avea sa Thsemne inceputul erei musulmane. Oragsul latrib va fi
numit de acum fnainte Medina — Madinat an Nabi, orasul prorocului. Medina
asemenea orasului Mecca trecea prin criza datorita trecerii de la economia specifica
triburilor migratoare la agricultura si la comertul concentrat in jurul unor mari centre.

Se duceau lupte intre principalele triburi arabe locale si cu evreii. In aceste
conditii era nevoie de noi principii politice unificatoare. Mohamed avea sa se
impuna cu autoritatea sa religoasa, fiind conducétor politic, judecator gi intemeietor
al unui nou tip de comunitate. Tn locul vechii solidaritati tribale se va impune
mentalitatea islamului. Treptat islamul avea sa devina religia tuturor arabilor.
Datorita cresterii numarului adeptilor, Medina ocupa o pozitie deosebita si taie
practic legaturile comerciale ale Meccai cu Siria. Dupa cateva actiuni militare
Mohamed devine atat de puternic Tncat se hotareste s& ia cu asalt orasul Mecca. In
anul 630 Mecca avea sa se predea fara lupta, eveniment ce avea sa fie numit Al Fatah
— Cucerirea.

Concentrand activitatea religioasa in jurul Ka’bei, Mecca avand o importanta
putere economica si militara, toate triburile arabe se vor subordona Profetului si vor
adera la noua religie. Arabii vor deveni astfel o mare putere in Orientul Apropiat.
Mohamed va pregati din punct de vedere diplomatic noile actiuni militare, dar va
organiza gi comunitatea musulmana n amanunt. A murit in 6 iunie 632 n casa celei
mai tinere sotii Aisha. Datorita islamului, devenit o ideologie religioasa simpla, adaptata
noilor conditii politico-economice dar si a cristalizarii unitatii si solidaritatii triburilor
arabe, situatia echilibrului de forte din zona se schimba. Califul Umara (634-644)
cucereste Siria, Palestina, Egiptul, intrdnd in conflict cu Imperiul Bizantin si Persia.
Cuceririle vor continua sub califii dinastiei Omaizilor (661-750) care cuceresc Nordul
Africii supunand triburile berberilor si ajung la tarmul Atlanticului. in anul 711 fortele
reunite arabo-berbere cuceresc Spania si in anul 732 la Poitiers si Tours conducatorul
francilor, Carol Martel va stavili expansiunea araba spre Europa (la numai 100 de ani
de la moartea Profetului !). in acelasi timp expansiunea araba continua si in Rasarit
ocupand n anul 715 Afganistanul si Nordul Indiei. In sec. VIII Imperiul musulman al
Omaizilor se intindea de la granita Chinei gi Indiei pana la Oceanul Atlantic. Capitala
Imperiului se muta in Damasc, limba oficiald devine limba araba, ideologia comuna —
islamul. Tn locul traditiei preislamice, purtitoare a unor traditi si valori specifice
ambientului Orientului Apropiat, Tntreaga viatd culturala, economica si religioasa,
morala si justitia, vor fi de acum inainte conduse de perceptele Coranului.
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Ca o concluzie, intreaga schimbare de la cultura preislamica la islam trece
printr-o perioada de tranzitie, relativ scurta, insa zbuciumata. Valorile vietii tribale
preislamice care nu mai erau respectate de catre aristocratia traditionald, erau
propovaduite in doar din spirit conservator, pentru a se mentine neschimbata
ordinea de drept. Mohamed valorifica monoteismul — cunoscut Tn ambientul
preislamic — valorile tribale si morala traditionala, proiectandu-le pe un fundal nou,
argumentat de islam. Tn timpul vietii profetului se observa o permanenta adaptare
la noul sistem etico-religios pe care incearca sa-l implementeze. Practicile
trecutului — de exemplu pelerinajul la Mecca Tn jurul sanctuarului Ka'ba — sunt
valorificate, capatand o semnificatie noua, in care vechea ideologie este inculturata
in noua doctrina. Inchinarea in timpul rugaciunii se facea initial cu fata catre
lerusalim, insa Profetul schimb& aceastd practica datoritd neintelegerilor cu
reprezentantii evreilor din teritoriul arab, rugaciunea facandu-se de atunci “cu fata
spre Mecca", obligatie asimilatd de orice musulman. Ceea ce este revelat se
imbina cu traditiile autohtone, rezultdnd o noua forma de monoteism ce va da
nastere de acum fnainte unei civilizatii islamice.

Tranzi fiille Tn istoria gandirii

Istoria filosofiei imparte intreaga opera a spiritualitatii si gandirii umane n
trei mari perioade: Antichitatea, Evul Mediu, Epoca moderna. In cadrul Epocii
moderne, ultima perioada pe care o numim conventional Epoca contemporana, are
aparenta unei perioade de tranzitie de la modernism la o noud perioada pe care
antropologii culturii o denumesc in general postmodernism !

Trecand in revista etapele evolutiei fiecarei epoci, se regasesc cateva structuri
analoge in timp, ceea ce sugereaza o evolutie aparent ciclica. Prima perioada din
gandirea filosoficd a omenirii o constituie filosofia antichitati. Dupa tranzitia de la
gandirea strict religioasa (respectiv mitologica) la gandirea filosofica, o prima etagé, de
inceput, a filosofiei antice o reprezinta perioada aparitiei filosofiei (sec. VI -V TH).

Inlocuind Dumnezeul unic, creator a tot ceea ce existd, cu un principiu unic, o
caramida de baza a fiintarii — apyn, gandirea primei etape se concentreaza mai mult
asupra problematicii cosmologice, a naturii — guoig , de unde si atributul de fizicieni
acordat primilor ganditori din spatiul cultural european. Tn aceasta categorie includem
filosofi ca Tales din Milet, Heraclit, Parmenides, Empedocles, Anaxagoras, Democrit
sau Pitagora.

A doua perioada este a iluminismului antic, secolul V TH, gandirea filosofica
concentrandu-se asupra problematicii antropologice. Dintre reprezentantii acestei
perioade putem aminti pe Protagoras si sofistii epocii, precum si pe marele Socrates.

A treia mare etapa o constituie aparitia marilor sisteme filosofice ale Antichitatii
din secolul al IV-lea TH. Devenita si periada “clasicd" a Antichitatii, se caracterizeaza
printr-o varietate a preocuparilor, de la metafizica la antropologie, cosmologie, etica si
gnoseologie, toate axate pe un sistem de gandire nou, argumentat pe baza unui
punct de plecare bine definit, cu o metodologie proprie ce valorifica Tn mod critic
trecutul si 1l adapteaza cerintelor stiintifice ale vremii. Este perioada lui Platon si
Aristotel.

8 Wiadystaw Tatarkiewicz, Historia Filozofii, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa, 1995, p.18.
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Urmeaza etapa scolilor filosofice, secolele Ill — | H, in care preocuparile
principale se axeaza pe problematicile etice. Este perioada stoicismului, a
epicureismului si scepticismului antichitatii, perioada finala a Antichitatii constituind-o
sincretismul secolelor | — VI dH, dintre ganditorii pagani putand enumera contributiile lui
Filon din Alexandria si Plitin. Scolile filosofice vor capata un caracter crestin, filosofia si
teologia reunindu-se prin lucrarile Epocii Patristice, prin contributiile scolilor alexandrine
si capadociene (Origenes, Clemens Alexandrinul, Vasile cel Mare, Grigore de
Nazians, Grigore de Nissa, Tertulian sau Augustin).

Daca Dumnezeu era inlocuit Tn gandirea ionienilor cu un principiu al lumii,
in etapa de sfarsit a Antichitati omenirea se intoarce din nou la Dumnezeu,
conturandu-se de acum Tnainte o filosofie crestina sau concentrata asupra valorilor
religioase. Tranzitia de la Antichitate la Evul Mediu este indelungata, fiind greu de
stabilit momentul concret al desprinderii de gandirea trecutului si consolidarea unui
nou sistem filosofic. Desprinderea de trecut se observa in cultura Imperiului
Bizantin prin trecerea de la preocuparile metafizice si antropologice clasice la
tréirea unei realitati in care spiritualul se Tmbind in mod iconic cu realitatea
empirica. Victoria Tmpotriva iconoclasmului inseamna implementarea unei noi
conceptii despre lume pe care o regasim in spiritualitatea Bisericilor Orientale, n
special in ritul greco-bizantin. Apusul trece prin aceeasi etapa, insa face un pas
Tnainte prin gandirea scolastica, Tn timp ce Rasaritul raméane relativ conservator
trecutului, inghetand prin intermediul “traditiei," pentru multe secole, universul
cognitiv si deschiderea critica spre valorile culturale ale crestinismului apusean.

Prima etapa a Epocii medievale, sec. VI — Xll, incepe prin dezvoltarea unor
noi concepte ce se cristalizeaza prin contributia lui Eriugena, a lui Anselm de
Canterbury, a lui Bernard de Clairvaux, Piere Abelard si altii, o punte de legatura
intre sistemele antice si noile sisteme de géndire realizandu-le filosofia mozaraba
(Alfarabi, Avicenna, Averoes, Algazel si Avicebron sau Maimonides). Perioada
Evului Mediu timpuriu da nagtere gandirii scolasticii, gandirea stiintifica convietuind
alaturi de preocuparile marilor mistici ai Epocii.

A doua mare etapd o constituie aparitia sistemelor filosofice ale Evului
Mediu, din secolul al Xlll-lea. Este perioada lui Bonaventura care reprezinta linia
augustinismului, a averroistilor si aristotelistilor, a empirismului lui Roger Bacon, a
lui Albert cel Mare si Toma de Aquino care dau nastere unui nou sistem filosofic
numit aristotelico-tomist, sau a lui Duns Scottus. Gandirea scolastica avea sa
capete in viitor noi subtilitati prin introducerea distinctiilor (distinctiones): distinctio
rationalis, formalis, ex natura rei, modalis, realis, essentialis, subiectiva, obiectiva.
Apare astfel o lupta intre rationalizarea excesiva a neoscolasticii, care risca sa
devind o stiinta sterild si gandirea teologiei spirituale care valorificd experienta
misticii vremii.

Ultima etapa a Evului Mediu o constituie criticismul medieval, secolul XIV,
céand infloresc scolile filosofice. Acestea dezvolta din punct de vedere metodologic
asa numita via antiqua (tomismul sustinut de dominicani, scotismul sustinut de
franciscani, augustinismul si averoismul) sau via moderna (reprezentatd de
criticismul lui Ockham sau de misticismul lui Eckhart). Perioada de tranzitie intre
Evul Mediu si Epoca moderna o constituie de fapt perioada Renasterii, secolele XV
— XVI, cand cultura europeana se redescopera valorile antichitatii si le reageaza pe
un fundament nou. Dumnezeu, prezent in gandirea Renagterii si Tn preocuparile

99



ALEXANDRU BUZALIC

primilor filosofi moderni, incepe sa fie detronat, omul prin subiectivismul sau
caracterizand de acum Tnainte orice demers cognitiv. Teocentrismul antic si medieval
este Tinlocuit de antropocentrism. Pe acest nou fundal Dumnezeu si valorile
umanismului vor fi valorificate de noile generatii de filosofi.

Renasterea a insemnat umanismul reprezentat de filologi (Marsilio Ficino sau
Pico della Mirandola), de psihologi (Michel de Montagne) sau de teologi (Francisc de
Sales), reintoarcerea spre cosmologie, empirismul lui Francisc Bacon, dar si
modernizarea scolasticii prin Francisc Suarez. Regasim astfel toate preocuparile
epocilor trecute actualizate noilor premise.

Urmeaza o prima etapa a sistemelor filosofice din secolul XVII, dezvoltate de
Galilei, Cartesius, Pascal, Malebranche, Hobbes, Spinoza, Leibniz sau Newton.
Secolul XVIII apartine iluminismului si criticismului prin Locke si Berkeley in Anglia,
D’Alembert, Rouseau, s.a, in Franta sau Wolf si Kant in Germania, radicalizandu-se
subiectivismul cognitiv si scepticismul fata de posibilitatea de cunoastere a lumii si a lui
Dumnezeu.

O a doua etapa a sistemelor filosofice moderne incepe n sec. XIX.. Aceasta
etapa este caracterizata de continuarea directiilor aparute in sec. XVII de catre Fichte,
Schelling, Hegel sau Schopenhauer, dar si de aparitia pozitivismului lui August Comte
si John Stuart Mill, a materialismului dialectic sustinut de Marx si Engels, precum gi de
raspandirea scientismului si teoriei evolutionismului. Sfarsitul secolului XIX si inceputul
secolului XX reprezinta o perioada a pluralismului scolilor filosofice, de la filosofia
clasica adaptata criticii contemporane, la materialism, neopozitivism, fenomenologie
sau existentialism.

Existentialismul, prin radicalizarea subiectivismului uman, reprezinta trecerea
de la Epoca moderna la o noua epoca ce se contureaza in zilele noastre. Ne aflam
astazi in plin proces de tranzitie culturala, adevarul fiind relativizat pe fondul unei
aparente crize a valorilor.

Cultura in tranzi fie

Se poate vorbi astazi despre o criza a valorilor traditionale. Se poate vorbi si
despre o criza a spiritualitatii contemporane, declansata mai ales incepand cu anii ‘50
ai secolului XX de aparitia aga numitei societati de consum.

Cultura reprezinta materializarea spiritualitati umane. Indiferent de conceptia
despre om pe care individul o accepta, acesta este obligat sa accepte existenta a
"ceva" care reprezinta acest "spirit". Chiar si adeptul materialismului care nu accepta
existenta spiritului, a sufletului spiritual si subzistent si a lumii spirituale va fi obligat sa
recurga la definirea unui spirit si a unei spiritualitati, cel putin atunci cand vorbeste
despre cultura; Tn acest din urma caz ceea ce numim cultura Tnseamna a observa
empiric natura si apoi a ‘intelectualiza natura" ceea ce semnifica totodata
"Insufletirea/spiritualizarea” acestei naturi, reduse n acest caz doar la o realitate
materiala nefnsufletits.’

©

Cf. Mieczystaw Albert KRAPIEC, Dziefa, Ja — czfowiek, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 1991, p.
138 —239. In acest tratat de antropologie filosofica se subliniaza printre altele si caracterul intentional
al culturii, prin faptul ca orice opera provine din trairea estetica a artistului, este apoi materializata prin
actul creator, expus si destinat unui “receptor’, in cazul de fatd tot spiritului uman, care
dematerializeaza opera de arta si 0 “citeste”, ajungand la aceeasi taire estetica a artistului: in
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Orice manifestare din domeniul culturii este influentatd de ceea ce se
considera a fi "valorile acceptate" de majoritatea membrilor care se Incadreaza in
aceasta cultura. Vorbim astfel despre axiologie sau "teoria valorii”, un domeniu al
filosofiei care ne ajuta sa intelegem modificarile din cadrul gandiri contemporane.

Astazi, mai mult ca oricand, se observa coexistenta unui pluralism fata de
insasi intelegerea valorii in sine, aceasta fiind: ceea ce este pretios (in sens
material), ceea ce este conform cu natura a ceea ce actioneaza sau fiinteaza ca
etalon al unei scari a valorilor, ceea ce este obiectul dorintei/vointei (situatie in care
vorbim despre atributele util, delectabil sau onest, care caracterizeaza fiintarea),
ceea ce este conform scopului propus (teleologism etic), ceea ce satisface anumite
necesitati psihice, fizice, fiziologice, etc.

in cele din urma, datorita relativizarii Adevarului, a cautarii valorilor etalon a
societatii si datorita pluralismului de pareri subiective care devin normative pentru
individ sau pentru grupuri restranse, se observa coexistenta nai multor conceptii
despre lume: de la cele specifice traditiei culturale poroprii, la un weltanschaung
religios cu elemente din alte religigii sau curente sincretice religioase, sau pur i
simplu la simpla "traire” a clipei fara ordonarea in timp a vietii. Un pluralism de
valori liber alese conduce la manifestarea unui pluralism cognitiv-comportamental,
fapt care in cele din urma fragmenteaza unitatea omenirii: dacd umanitatea este
una din perspectiva metafizicii, din punct de vedere fenomenologic, inséd mai ales
din perspectiva ideologiilor, observam sciziuni Intre societati primitive, industriale,
postindustriale, discriminari generate de asa numite politici globale, diferente
culturale pe care interese de moment le transforma in adevarate "divergente”, etc.

In mijlocul acestor probleme se afla insa unul si acelasi om, care in ciuda
tuturor modelelor de om nou seamana in mod exasperant, pentru cei care doresc
sa fie altfel decat semenii lor care au trait in alte timpuri istorice, cu vechiul si
eternul om.” Problemele existentiale raman mereu aceleasi: omul va pleca in
spatiu insa se va intoarce mereu pe Pamant, isi prelungeste durata vietii sale insa
va lupta mereu cu moartea, experimenteaza opozitia dintre maretia destinului sau
si mizeria conditiei de fiintd conditionatd de materie, de spatiu si timp. Pe acest
fundal se manifesta deriva omului contemporan aflat in cdutarea valorilor care sa
merite subordonarea tuturor actiunilor personale fata de acestea.

Societatea de consum ofera cea mai simpla cale spre dobandirea unor asa
numite "valori": reclama creaza o scala axiologica efemera, relativa, prin crearea
unui sistem de valori raportat la ceea ce este "la moda", mai dorit de majoritate. Se
naste astfel consumul, nevroza societatii contemporane postindustriale, cand grija
principald nu mai este "supravietuirea" si asigurarea existentei de maine de catre
individ sau acumularea de capital, ci petrecerea timpului liber, cumpararea a tot
ceea ce este "la moda" si investirea finanfelor care reprezinta o "valoare" la care se
raporteaza totul: calitatea vietii, cultura gi in cele din urma interesul pentru religie,
pentru Absolut. Daca religia gi Biserica au stat la baza culturilor antice si
medievale, industria a constituit baza pe care s-a cladit lumea moderna,** chiar

consecinta ceea ce reprezinta o opera de arta provine din sufletul creatorului si exista atata timp cét
va exista un receptor similar caruia, de altfel, Ti este destinata.
10 ¢f, Charles MULLER, Herbert VORGRIMLER, Karl Rahner, Ed. Fleurus, Paris 1965, p. 70.
™ cf. Marko Ivan RUPNIK, Dall'esperienza alla sapienza, Ed. Lipa, Roma 1990, pp. 6-7.
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Bisericile fiind puternic influentete de dezvoltarea industriala si de tendintele micilor
imbogatiti locali de a rupe privilegiile si relatile traditionale (unul din motivele
triumfului Reformei protestante, a sprijinului material pe care I-a primit si a rapidei
raspandiri Tn ambientele culturale unde economia incepea sa se dezvolte); la baza
postmodernismului sau, asa cum mai este numit, a societatii postindustriale, se
afla finantele, "masura tuturor lucrurilor" astazi in locul formulei socratice care il
punea pe om ca etalon si masura a tuturor lucrurilor. Orice actiune tinde astazi, nu
spre un bine in sens aristotelic si nici spre personalism, ci spre un anume tip de
pragmatism existential.

Observatiile lui Max Scheler (1873-1928) se confirma: exista o scara a
nevoilor care pornesc de la cele bazale, necesare subzistentei (nutritia), pentru a
se trece la placerea legata de buna functionare a omului (caldura constanta, sex si
confort in sens de homeostazie), dupa care omul tinde spre un stadiu superior,
legat Insa de materie, cautarea utilitarismului existential (utilitatile vietii). Aceste
necesitati sunt fie fiziologice, fie legate direct de ceea ce este material, de aceea
ocupa un loc inferior pe scara axiologica a valorilor unanim recunoscute. Exista si
0 bariera intre aceste "nevoi" fiziologice si psihologice si celelalte actiuni umane
care implica ceea ce este spiritual in om. Urmeaza integrarea sociala, dificil de dobandit
—1n mod normal — pentru cei care nu au capacitatea de a actualiza mai mult din ceea ce
il apropie de perfectiune. nsa, ciclic se observa in istorie un schimb de reprezentanti ai
valorilor, intre o aristocratie, nobilime, burghezie, clasa conducatoare decazuta sau cu
posibilitati minime de a mai se impune Tn societate si aparitia unor alti lideri, care
propovaduiesc valorile traditionale pervertite, insa actualizate dupa conditiile specifice
timpului istoric si locului cultural unde schimbarea se petrece. In acest sens stau mérturie
schimbarile survenite in istorie, de la criza brahmanismului si aparitia buddhismului si
celorlalte curente antibrahmane, la criza relatiilor tribale la care s-a adaugat saraciriea
aristocratiei preislamice gi aparitia unei noi clase a comerciantilor, fapt care duce la
triumful islamului, si exemplele ar putea continua. Valorile autentice dainuie insa in
istorie. Tn perioada de decadere a reprezentantilor unei anumite elite istorice apare
parvenitismul, sau obtinerea unei fatade asemanatoare omului "de valoare" prin orice
mijloace, de catre cei care nu sunt capabili de acte de valoare. Dupa lichidarea vechii
elite, sau dupa convertirea ei, apar fenomene de segregare in cadrul societatii in
scopul delimitarii unei noi si autentice clase reprezentative a "valorilor". Ori aceste
valori sunt unice, vesnice si neschimbabile, altfel spus transcend istoria (din pacate
existenta individului care reprezinta valoarea este istorica).

Pentru omul contemporan tnsa, mult mai important decéat valoarea eterna
este sa promoveze doar ceea ce ii este propriu, ceea ce este al sau, ceea ce
corespunde propriilor asteptari, reunindu-se de cele mai multe ori cu cei care au
idei asemanatoare, chiar daca acestea vin in contradictie cu Adevarul. Aflat n
cautarea Adevarului si mai ales In cautarea satisfacerii unei trairi mistice — trairea
Adevarului — n special adolescentul si tanarul, apoi omul aflat la varsta maturitatii
creatoare, poate rataci printre falgii proroci care vestesc un adevar "al lor" si al
acelora care adera la aceasta himera, astfel incat va porni pe carari care se vor
impotmol mai devreme sau mai tarziu. De aceea este nevoie de o cunoastere a
ceea ce reprezinta cu adevarat Adevarul.
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Postmodernismul contemporan, prin exaltarea subiectivismului, duce la
fragmentarea culturala a omenirii si la manifestarea unei adevarate crize in ceea
ce priveste alegerea valorilor adevarate; schimbarile viitoare la nivelul culturii
trebuie sa valorifice ceea ce este cu adevarat specific existentei umane, mai ales
ca adevarata valoare "fiinteaza" pe langa ceva ce este cu adevarat "bun” sau pur si
simplu exista.

Pierderea sensului valorilor duce in primul rand la desacralizarea vietii.
Mecanismele artificial create de societate, relatiile din ce in ce mai institutionalizate
dintre oameni duc la depersonalizare. Omul nu mai este un individ cu drepturi si
nici nu mai putem vorbi despre o anumita demnitate, atata timp cat se transforma
intr-un cod numeric personal, de fapt este vorba despre un reductionism excesiv la
o schita, intr-un numar de dosar care trebuie rezolvat, atata timp cat omul se
trezeste intr-o lume alcatuita din suprastructuri artificiale si impersonale.

Reducerea omului la un simplu "obiect" sau la un simplu element — si
acesta oricand dispensabil — dintr-un angrenaj social, nu poate decéat sa lezeze
demnitatea de persoand a individului. In acest context este imposibil de vorbit
despre sacralitatea vietii. Omul ca homo religiosus accepta in trdirea sa ca toate
actiunile vietii sale sunt sacre: a supravietui, a manca, relatiile sexuale, a interveni
asupra naturii prin vanatoare, agriculturd, constructii, tot ceea ce reprezinta
manifestari artistice (muzicd, dans, picturd, sculpturd, etc.) sunt acte sacre in
stransa legatura cu religiozitatea individula si de grup (trairea psihica legata de
existenta lui Dumnezeu/Absolutul) si cu perceperea unei legaturi intre om si
Realitatea Absoluta; acest Absolut creator sau principiu al Universului devine
punctul de plecare si de intoarcere pentru om, devenind Tn acelasi timp valoarea
suprema fata de care toate celelate valori se subordoneaza.

In cazul crestinismului european se observa in primul rand rejectarea
Bisericii ca institutie traditionala; astfel se manifesta cresterea numarului de crestini
adepti ai sectelor neoprotestante (care nu recunosc un cler hirotonit $i nici toate
sacramentele), a tinerilor care cautd sa-si ordoneze viata conform valorilor altor
religii, pseudo-religii si chiar anti-religii (de exemplu hinduismul, New-Age — ul si
satanismul) sau se observd manifestarea indiferentismului religios. In cazul
memrilor Bisericilor traditionale se manifestd de asemenea o serie de schimbari
care caracterizeaza contextul actual al credintei si al comunitatii credinciosilor. Pe
fondul schimbarilor culturale si mai ales a modelului impus de stiintele pozitive,
exista un numar de credinciosi care pun cunoasterea mai presus de credinta.
Acest tip de rationalism sufoca viata spirituald bazata pe experienta irationala,
acategoriala, transcendentala, a individului. Exista pericolul Tnlocuirii adevarurilor
de credintd cu un sistem de valori gnostic, care se manifestd tocmai datorita
faptului ca Biserica si-a pierdut autoritatea, fapt care conduce in continuare la
manifestarea, in ceea ce priveste anumiti indivizi, unui dualism schizoid: lumea
exterioara Bisericii si manifestarilor religioase se calauzeste dupa regulile si ideile
lumii secularizate, in timp ce participarea la orice manifestare de credinta este
subordonata de individ sistemului de valori si Adevarului specific gandirii
traditionale.
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Exista oameni care s-au trezit crestini Tntr-un univers al pluralismului
religios din care ar fi ales "altceva“, in timp ce allii reduc viata religioasa doar la
rolul istoric si social al Bisericii pentru cultura omenirii. Dezintegrarea unitatii
crestinismului face ca omul contemporan sa se afle in fata mai multor tipuri de
crestinism si in fata mai multor Biserici care Tsi aroga legitimitatea. Dupa
redescoperirea sacrului, dupa trairea Adevarului unic, vesnic, neschimbabil,
omenirea va trece din necesitate la refacerea unitatii pierdute, cel putin la nivel
spiritual, altfel nu se va mai putea vorbi despre umanitate sau culturd ci doar
despre un mozaic alcatuit din indivizi izolati si valori relative.

Experienta unitatii distruse a Bisericii, Tn general, si Tn special
fragmentarea valorilor culturale traditionale de pretutindeni, conduc la existenta
unui pluralism de optiuni §i compromisuri in raport cu actiunile care decid asupra
vietii si existentei omului.’* Crestinul catolic se afla astfel in fata unor situatii noi cu
profunde implicatii asupra modului cum isi subordoneaza viata valorilor acceptate:
stiinta relativizeaza imaginea despre lumea inconjuratoare, pluralismul religios si
cultural fragmenteaza unitatea omenirii ca Tntreg. Unitatea Bisericii Catolice
inteleasé sub adevarata sa forma — unitate in diversitate'® — constituie un model
posibil sa fie extins ntregii omeniri. Cautarea, descoperirea si recunoagsterea
adevaratelor valori, unice gi etern prezente in istoria omenirii constituie o baza
comuna de dialog si in acelasi timp 1l va ajuta pe om s& se regaseasca pe sine, sa-
si redescopere demnitatea sa ontologica si sa gaseasca un raspuns la intrebarile
sale existentiale care sa-i satisfaca cele mai intime asteptari.

Concluzii

Postmodernismul nu este inca o epoca a istoriei gandirii si culturii
umanitatii, ci reprezintd o etapa de tranzitie. Pluralismul tuturor scolilor filosofice,
sincretismele manifestate in cadrul aga numitelor noi religii cu pretentii universale —
din familia New Age, criza valorilor unanim acceptate de toate natiunile si
conturarea unor noi raporturi de forte ce cautd sa rastoarne organisme
internationale ca ONU (aflata la ora actuald in fata redefinirii propriei identitati sau
destramarea si reconstruirea unei alte institutii similare pe alte baze), etc, toate
conduc spre concluzia ca omenirea se afla intr-o perioada de tranzitie culturala.
Tranzitia economica a Romaniei de astazi este un proces dublat de tranzitia
culturala ce se desfasoara pe cale globala; in cele din urma si in tara noastra se va
asterne un echilibru Tn care valorile lumii vor fi repuse in drepturi si se vor segrega
pseudo-valorile de ceea ce este real, Tnsa va fi deja un alt substrat — nici
capitalismul interbelic si nici comunismul ante-'98. Se poate prevedea si faptul ca
Biserica Ortodoxa sora isi va schimba discursul regasindu-se pe sine ca o valoare
pe fundamentul pluralismului Bisericii Universale, de unde poate si 0 miscare de
refacere a unitatii distruse de orgolii istorice, politice si de moment. Cei ce slujesc
acelorasi valori vor rézbi lucrdnd impreuna la propovaduirea Adevarului. Lumea de
maine va avea o altd infatisare. Traim fenomenul de accelerare a istoriei, cand

12 Cf, Hans WALDENFELS, Manuel de théologie fondamentale, Ed. du Cerf, Paris 1990, p. 538.

B Vezi Conciliul Ecumenic Vatican I, Decret despre Bisericile Orientale catolice —
“Orientalium ecclesiarum".
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evenimentele se succed cu viteza informatiei care circula. Umanitatea se afla in
convulsie si cauta o cale prin care "egocentrismul" generat de siubiectivismul pus
in centrul preocuparilor individului sa coabiteze cu finantele care guverneaza
interesele de grup ale natiunilor. Grupurile cautd sa se alieze pe criterii care sa
reuneasca o identitate comuna: UE, "extra-comunitari,” americani, etc. Individul
insé penduleaza pe drumul cautarii unui model de "om nou,” cel mai radical
observandu-se acest fenomen Tn cadrul sub-culturiilor care propun un model, o
muzicd, o ideologie (sau pseudo-ideologie), o tinuta prin care sa iasa in evidents,
un modus vivendi: rockeri, punkisti, raperi, etc. Generatiile vechi s-au domolit
revenind la “"normalitate,” pastrand Tn memorie nostalgia cautarilor tineretii,
descoperind ca omul "nou" sau "vechi" este unul si acelasi om, cu aceleasi
aspiratii, crize, probleme existentiale, care calatoreste in spatiu-timp, prin istorie.
Individul este trecator sub aspect istoric, Tnsa spiritualitatea omenirii este
metaistoricd. Omul contemporan fsi pierde credinta pentru a rataci, a acumula
experiente traumatizante gi a se ntoarce in cele din urma la Adevar asemenea
fiului risipitor.

Daca exista o solutie de a depasi crizele si deviatile de la normalitate,
traditionalul parand "acum” depasit, aceasta este tocmai reintoarcerea la valorile
autentice, care stau la baza culturii europene si a lumii civilizate si actualizarea lor
dupé@ limbajul si gandirea omului contemporan, astfel incat omenirea sa
redescopere mesajul Evangheliei.

Biserica se afla astazi In postura de salvatoare, nu numai prin vocatia ei
soteriologica in Isus Hristos, ci mai ales prin mesajul ad gentes, care nu este din
intelepciunea lumii acesteia ci izvoreste prin Spiritul Sfant din dinamismul Treimii:
Vestea cea Buna — Evanghelia.

Valorile crestinismului si mesajul sau corespund asteptarilor omenirii, Tnsa
omenirea trebuie sa primeasca cu adevarat credinta si s& se converteasca cu
adevarat, fapt care se va concretiza prin ceea ce putem numi reevanghelizarea
lumii. Epoca viitoare nu poate fi decét religioasa, insa bazata pe Adevar.
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STUDIA PHILOSOPHICA

TRANSCENDENTA PLOTINIANA SI NATURA SA EXEGETICA

GABRIEL CHINDEA

RESUME. La transcendance plotiniene et sa essénce e  xégeétique. I'étude,
qui a comme sujet 'exégése plotinienne de Platon et son influence dans la
constitution de la transcendance néoplatonicienne, découpe de 'ensemble de
ceuvre de Plotin les deux premiers traités de la Ve Ennéade, dont elle essaye
au début de montrer I'unité chronologique et systématique. Elle avance ensuite
dans une incursion historique des possibles sources de [linterprétation
métaphysique du Parménide qui arrive a s'imposer définitivement avec Plotin.
Apres le témoignage important mais insuffisant de Proclus, l'article analyse les
moments de référence de I'exégése néopythagoricienne du Parménide, pour
montrer aussi 'importance pour 'apparition de cette exégese de la dynamique
interne du courant platonicien, souvent négligée. On voit ainsi que le contresens
de la lecture plotinienne du Parménide n'est pas une exception. En reposant sur
des arguments ontologiques, il concerne aussi d'autres dialogues platoniciens,
notamment la République, pour offrir finalement une vision unitaire et
systématique, méme si erronée, de la philosophie de Platon.

1. Observafii generale asupra primelor dou & tratate ale celei de a
cincea Enneade

Dupa cum se stie, Plotin este unul dintre putinii filosofi ai Antichitatii a carui
opera ne-a fost transmisa in intregime. Gratie lui Porfir, dispunem de o «editie» de
sase Enneade (grupuri de céate noua tratate) constituita la treizeci de ani de la
moartea filosofului, despre care stim, totodata, cum a fost alcatuita. Ceea ce nu
usureaza, Insa, sarcina cercetatorului modern, ale carui precautii cresc, poate,
tocmai din cauza acestei antice munci editoriale.

E suficient, de altfel, sa citim pasajele in care Porfir vorbeste despre felul
in care a asamblat intr-un corp omogen ansamblul scrierilor plotiniene pentru a ne
da seama, de pilda, de diferenta, adesea semnificativa dintre ordinea tratatelor
acestei editii savante si ordinea cronologica in care Plotin gi-a scris textele. Din
relatarea Porfir' rezultd ca lucrarile lui Plotin erau scrise prost, cu greseli de stil si
de ortografie, deoarece filosoful nu isi recitea scrierile din cauza unei boli de ochi
care ii facea lectura dificila. Tratatele, de dimensiuni inegale, nu aveau titlu, ci erau
identificate prin cuvintele lor de inceput. In fine, scrise intr-o lunga perioada de timp
(21 dintre tratate ar fi fost redactate inaintea intalnirii lui Plotin cu Porfir, 24 in
vremea coabitarii lor la Roma, iar 9 dupa despartirea celor doi, Porfir plecand in
Sicilia, iar Plotin in Campania), opusculele plotiniene au circulat, Thainte de a fi
editate de Porfir, ordonate doar cronologic.

1 Porphyrios, Viafa lui Pitagora. Viafa lui Plotin, lagi, 1998, p. 127-131
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Or, cronologia unei opere poate fi adesea de o importanta capitald pentru
istoricul filosofiei. Sa ne gandim, de pilda, la ipoteza lui W. Jaeger”, dupa care
contradictiile si inadvertentele existente in opera lui Aristotel, si in special in
Metafizica, se pot explica prin momentul diferit Tn care o carte, sau un pasaj au fost
redactate, sau la importanta cronologiei relative a lui Timaios in raport cu
Parmenide n stabilirea locului teoriei Ideilor in gandirea lui Platon®.

Daca succesiunea cronologica a acestor tratate ne este, totusi, cunoscuta,
informatiile de care nu dispunem ne obligé la diverse alte ipoteze. Asa, de pild&, nu
stim Tn ce masura si dupa ce criteriu a corectat Porfir manuscrisele lui Plotin. E
clar, insé, c4 interventia sa nu a fost neglijabila: Eusebiu din Cesareea citeaza®, de
exemplu, un pasaj absent din editia Porfir, care se refera la suflet si care se gasea
in cuprinsul capitolului 7 din Enneada a IV-a. Porfir ne vorbeste apoi de 54 de
tratate plotiniene; numarul ar putea fi intamplator, dar semnificatia lui simbolica nu
trebuie ignoratad si ea poate sa fi contribuit, si nu in micad masura, la recompunerea
materialului editat. Caci 54 este produsul lui 6 si 9, adica al produsului dintre primul
numar par (doi) si primul numar impar (trei) si al produsului primului numar impar (trei)
cu sine insusi. Compozitia numarului se reflectd si in ordonarea tratatelor in sase
Enneade. Caci enneada este treimea perfecta, in care fiecare membru ii cuprinde in
sine pe ceilalti doi, fiind el insusi o treime, iar prezenta ei aici indica influenta de care
neopitagorismul se bucura n interiorul platonismului mediu si tarziu.

Despre importanta aritmologiei in filosofia platonista a epocii avem de altfel
0 sumedenie de marturii; ele privesc sinteza dintre platonism si pitagorism
inceputa n a doua jumatate a secolului Tntai din era noastra si continuata fara
indoiala si de Plotin. E suficient sa ne gandim la atributul de unu al Binelui, sau la
tratatul dedicat explicit numerelor (Enneade VI, 6) pentru a nu subestima
importanta chestiunii. Ceea ce nu inseamna, insa, ca ratiunile aritmologice care se
ghicesc in spafele ediriei Porfir ar fi fost anticipate sau urmarite de Plotin.
Dimpotriva, Tn acest caz puseul aritmetic este, probabil, contributia originala a lui
Porfir, care ordoneaza cele sase Enneade in trei volume sistematice, pentru a
reflecta ascensiunea de la lumea sensibila la cea inteligibild si apoi dincolo de
aceasta, nsotitd de o micsorare concomitenta a numarului de principii, ce le fac
obiectul: 1) Despre materie; Despre fizica; Despre Univers; 2) Despre Suflet;
Despre Intelect; 3) Despre Unu®. Si aceasts chiar daca ordinea lor mai tine seama
de o subdiviziune curenta Tn epoca a filosofiei, In etica, fizica si epoptica (sau
despre primele principii), care, regasindu-se in ordonarea Enneadelor, corespunde
totodata celor trei mari dialoguri platonice comentate Tn neoplatonism: Republica
(despre virtute), Timaios (despre cosmos) si Parmenide (despre Unu).

% W. Jaeger, Aristoteles, Grundlegung einer Geschichte seiner Entwicklung, Berlin, 1923.

® Daca Timaios i este posterior lui Parmenide, se poate presupune ca critica teoriei Ideilor
din Parmenide nu a dus la abandonarea definitiva a acestei doctrine, asa cum s-ar putea
sustine daca cronologia ar fi inversa.

4 Cf. Eusebiu din Cesareea, Preparatio evangelica, XV, 10 s 22.

° Despre ascensiunea catre primul principiu ca unificare si despre descindere ca multiplicare
cf. Porfir, Sententia, 11 (ed. Lamberz): «Ipostazele incorporale se divid si se multiplica
atunci cand coboara in individuale, slabindu-si puterea, pe cand atunci cand trec dincolo
se unifica si se intorc laolalta, crescand in putere.»
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lata, deci, cateva din ratiunile care fac din travaliul editorial antic un fapt
deloc inocent, care se reflecta in aspectul mai elaborat sau mai abrupt al doctrinei
expuse, in prezenta sau absenta unor teme, in elipse sau inovatii si care se
explica prin discrepanta dintre momentul scrierii unui tratat plotinian si locul ocupat
in editia Porfir. Cel mai cunoscut este cazul tratatului VI, 9, care, dupa Porfir, ar
trebui sa reprezinte varful speculatiei plotiniene, intrucat incheie sirul Enneadelor,
dar care nu este decét un text timpuriu despre Unu, ce ocupa locul al noudlea in
ordinea cronologicd. E motivul pentru care cele mai recente editari ale operei lui
Plotin Tncearca sa nu mai tind seama de ansamblul sistematic ajuns la noi din
Antichitate, ci considera fiecare tratat plotinian ca un intreg de sine statator,
identificabil nu printr-un titlu supraaddugat, ci prin cuvinte de nceput ale tratatului®.

Pe de altd parte, exista uneori coincidente fericite, cand tratate cronologic
alaturate se regasesc ca atare si in ansamblul propus de Porfir. Este cazul cu primele
doua opuscule ale celei de a cincea Enneade, care se succed cronologic, fiind imediat
ulterioare Enneadei VI 9, tocmai amintite. Socot astfel de situatii un criteriu n plus in
incercarea de a regrupa lucrarile plotiniene intr-o maniera cat mai convenabila. lata de
ce, daca studiul de fata Tsi propune sa trateze despre exegeza Iui Plotin la Parmenide,
prezenta in capitolul 8 din Enneada V, 1, el va tine seama, ca de un intreg, de
ansamblul mai larg, alcatuit de cele doua tratate care deschid Enneada respectiva.
Caci legatura dintre ele se impune dupa ambele criterii.

2. Istoricul exegezei dialogului Parmenide

a) Marturia lui Proclus

Cea mai importanta sursa doxografica privitoare la interpretarile antice ale
lui Parmenide este comentariul lui Proclus la acest dialog. Desi pastrat par’gial7, el
cuprinde o schita istorica, de altfel singura din Antichitate, a celor mai importante
interpretari aduse acestei scrieri platoniciene.

Proclus deosebeste, de fapt, doud mari tipuri de comentarii: unele
interesate de forma logica a dialogului, altele de fondul si de obiectul pus in
discutie. Pentru comentatorii din prima categorie, Parmenide nu este decat un
amplu exercitiu logic. Argumentul lor era formal: fiecare dialog al lui Platon poarta
doua subtitluri, unul ce corespunde intentiei si obiectului tratat (skopos), altul
trasaturii sau marcii distinctive exterioare, deci formei (charakter). Or, cum primul
dintre ele, Despre Idei (peri ideon), nu acopera decat o mica parte a dialogului,
rezulta ca nu acesta constituie obiectul veritabil al textului, ci mai degraba exercitiul
discursiv (logike gymnasia) de probare (dokimazein) a unor ipoteze expuse atat in

® Reeditarile recente din Plotin incearca sa nu mai tina cont de editia Porfir; cf. de pilda felul
in care P. Hadot a editat si tradus Enneada VI, 7, ca fiind Tratatul 38, sub titlul: «Lorsque
le Dieu ou I'un des Dieux envoya les ames dans le devenir ...».

" Cf. Proclus, Commentaire sur le Parménide, suivi du Commentaire anonyme sur les VIl
derniéres hypothéses, trad. par A.-Ed. Chaignet, Frankfurt am Main, 1962. Referintele ce
urmeaza sunt cuprinse n coloanele 630-640. Din comentariu ni s-a pastrat doar exegeza
la inceputul dialogului, la critica teoriei Ideilor si, in fine, la prima ipoteza din sirul celor
propuse de Parmenide.
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forma afirmativa cat si negativa. In fine, daca pentru unii comentatori, mecanismul
logic era doar un instrument polemic si oarecum gratuit prin care Platon ar fi
urmarit sa-lI contrazica pe Zenon folosindu-i propria metoda si demonstrand
pluralitatea lucrurilor®, pentru altii el era un exercitiu necesar iubitorilor de adevar®,
n lipsa caruia Socrate Tnsusi ar fi fost incapabil sa apere teoria Ideilor.

A doua categorie de exegeti a vazut aici o stiinta pozitiva. Proclus vorbeste
in primul r&nd de cei pentru care obiectul dialogului ar fi Unul care este (to hen on),
adica fiinta absolut unitara n functia ei de ipostaza fondatoare a pluralitatii Ideilor,
asa cum este monada pentru numar. Acest prim principiu (Unul) ar fi, asadar, o
forma (eidos) superioara, ce ofera explicatia subtitulului Despre Idei al dialogului®®.
Mai mult, desi Proclus nu aduce detalii suplimentare, se poate presupune ca
aceasta intepretare, care facea din Unu un principiu al formelor, incerca sa
depaseasca si contradictiile interne ale teoriei Ideilor, expuse in prima parte a
dialogului, asa cum lIdeile insele fusesera invocate de Socrate pentru a explica in
mod coerent pluralitatea lumii sensibile, respinsa dialectic de Zenon.

Principala obiectie a lui Proclus in fata unei asemenea exegeze reia de
altfel o idee plotiniana. El denunta confuzia pe care comentatorii ar fi facut-o intre
obiectul dialogului Parmenide si cel al Poemului naturii al filosofului Parmenide.
Luand Unul ca existent, asa cum o facuse Parmenide, si reducandu-l apoi la o
forma supremd, comentatorii ar fi admis implicit multiplicitatea in chiar interiorul
acestei unitati: Unul astfel conceput nu este pur, ci amestecat cu fiinta si, deci,
multiplu. Platon, de partea sa, 1l criticase pe Parmenide invocand in Sofistul acelasi
argument'’: unitatea poate exista, dar Unul insusi nu este un existent. Or, aceasta
ar fi, dupa Proclus, si concluzia primei ipoteze din Parmenide, care afirma ca Unul
nu exista.

Asa cum Zenon demolase ipoteza pluralitati lucrurilor pe seama concluziilor contradictorii
ce decurg din ea (de exemplu, ca lucrurile sunt totodatd asemenea si neasemenea), tot
astfel Platon ar fi urmarit, pe seama consecintelor ipotezei Unului (de pilda, ca e in miscare
si In repaos, egal si inegal cu sine si cu celelalte lucruri, altele decét sine, sau ca,
dimpotriva, nu e nici in migcare, nici in repaos, nici egal, nici inegal etc.), sa infirme
doctrina eleata. Mai mult, in acest caz rasturnarea teoriei lui Zenon se face nu doar
preluadndu-i metoda, ci aplicaAnd-o dincolo de limitele ei initiale: ea nu doar afirma contrarele
simultan, ci le si suprima. lar caracterul polemic astfel inteles explica poate de ce Albinus,
n Isagoge 3, claseaza dialogul Parmenide printre cele refutative (elegktikoi).

Nu e, deci, de mirare ca Alkinoos, care vedea in Parmenide un tratat de logica, regaseste

n Didaskalikos cele zece categorii ale lui Aristotel.

0 proclus nu e explicit Tn referintele sale, iar doctrinele amintite sunt descrise intr-o maniera
destul de generald. O posibild identificare o face Karl-Otto Weber, Origenes, der
Neuplatoniker. Versuch einer Interpretation, in Zemata 27, Minchen, 1962; doctrina
indicata aici ar fi cea a lui Origene, discipolul lui Ammonios Saccas. Pe de alta parte,
aluzia la numar si la analogia sau poate chiar identitatea dintre hen s monas poate foarte
bine sa trimita la Vechea Academie si la doctrinele aritmologice corespondente.

- Cf. Platon, Sofistul 244 b: fiinta una a lumii (hen to pan), despre care vorbeste Parmenide,
nu poate fi numai unu (hen monon einai). A spune ca toate sunt una inseamna a afirma
identitatea dintre realitati deosebite, deci o unitate a diferitilor, si nu o unitate simpla. Apoi,
cum fintregul lumii este, dupa Parmenide, asemeni unei sfere, el are un centru si o
circumferinta, deci parti, si este multiplu.
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Cum insa aceasta ipoteza nu este singura, ci doar prima, mai rezulta, dupa
Proclus, ca dialogul lui Platon nu are un singur obiect, cum crezusera comentatorii
amintiti pana aici, ci mai multe. Astfel, in ordinea realitatii, pe care dialogul o descrie
prin multiplele sale ipoteze, s-ar numara, pentru inceput, Unul veritabil, purificat de orice
pluralitate si de aceea separat si superior fiintei, caruia i urmeaza Unul care exista n
mod veritabil si care este de fapt multiplu, cuprinzand in sine, intr-o forma unificata, toate
realitdtile si determinatiile fiintei. Tn al treilea rand ar veni fiinta care este una, apoi
realitatea ce participa la Unu si care are astfel parte de toate atributele si in fine, pe
ultimul loc, realitatea lipsita de unu (materia) si care este privata de orice atribut.

Marturia lui Proclus, rezumata mai sus, este importanta, cu atat mai mult cu
céat este singura care ni s-a pastrat din Antichitate. Dar ea clasifica fara sa explice
genealogia istorica a exegezei «metafizice» la Parmenide. Singura indicatie, care
trimite la critica filosofului Parmenide din Sofistul si care incearca sa lege ontologia lui
Parmenide de a doua ipoteza a dialogului care Ti poarta numele, este ingenioasa, dar
nesatisfacatoare din punct de vedere istoric. E nevoie, asadar, Thainte de a analiza
felul in care Plotin ajunge sa si-l aproprie pe Parmenide, sa incercam o scurta istorie a
ceea ce a pregatit sinteza neoplatonista din al treilea secol de dupa Hristos.

b) pitagorismul

Istoria «de manual» a platonismului cuprinde céteva repere importante, care
trebuie, nsa, in cazul de fatd nuantate. Caci doctrinele inchise intre limitele astfel
stabilite cronologic sunt adesea obscure, iar asupra unor chestiuni fundamentale
istoricii filosofiei fie nu indréznesc sa faca afimatii categorice, fie au pareri impartite.
Oricum, daca acceptam episoadele traditional stabilite ale acestei istorii, e limpede ca
Noua Academie si orientarea sa socraticda au prea putind legaturd cu geneza
interpretarii plotiniene a lui Parmenide. Pe de altd parte, chiar dacd am descoperi o
posibild sursa in Vechea Academie si in medioplatonism, nu putem ignora influenta
pitagoreica, despre care am vorbit deja, prezentd ea insasi in platonism sub diferite
forme si in momente diverse, dar care trebuie identificata ca atare, ca fiind unul din
elementele decisive ale viitoarei sinteze.

E evident ca din perspectiva istorica care ne intereseaza acum conteaza prea
putin care va fi fost semnificatia veritabila a celei de a doua pérti din Parmenide™: a) o
pregatire in vederea Sofistului, adica o faza preliminara in care teoria unei existente
neamestecate a Ideilor e prezentatd ca sursd a unor aporii indiscutabile'®; b) o
completare a insesi dialecticii Ideilor deja acceptate in Sofistul si imaginea cea mai
fidela din cate dispunem a celebrei doctrine nescrise a Iui Platon**; ¢) o modesta
critica a cosmologiei eleate, elaborata doar la nivelul sensibilului*®.

2 Este si parerea unui A. H. Armstrong; cf. The architecture of the intelligible universe in the
philosophy of Plotinus, Amsterdam, 1967, p. 36.
E opinia lui Armstrong in op. cit, p. 36: esenta demonstratiei din Parmenide s-ar reduce la
faptul ca, daca acceptam ca unul si fiinta se exclud reciproc, atunci dialectica devine imposibila.
1 Este teza sustinuta de M. Migliori, pe urmele scolii de la Tlbingen, Tn Dialettica e Verita
(commentario filosofico al Parmenide di Platone), Milano, 1990, ca si de A. Séguy-Duclot in Le
Parménide de Platon ou le jeu des hypotheses, Editions Belin, 1998. Conditia este, insa,
acceptarea anterioritatii lui Parmenide in raport cu Sofistul, care nu e indiscutabila.
5 Este opinia unui Luc Brisson, cf. Platon, Parménide, Paris, Flammarion, 1999, Introduction.
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Singurul fapt relevant este in ce moment si ih ce maniera o lectura a lui
Parmenide apropiata de cea plotiniana a fost cu putinta in sanul platonismului. Or,
interpretarea metafizica a celei de a doua parti din Parmenide nu pare sa urce
dincolo de curentul neopitagorist din primul secol al erei noastre. Asa cum arata
Dodds™®, dupa marturia lui Simplicius'’, parintele unei astfel de exegeze este
Moderatus din Gades. lata si textul «fondator»: «Cei dintéi dintre greci care au avut
aceasta conceptie despre materie sunt, dupa céate se pare, pitagoreicii si, dupa ei,
Platon, cum o spune Moderatus. Intr-adevar, acesta™, urmand doctrina
pitagoreicilor, arata ca Unul prim (to proton hen) este deasupra faptului de a fi si a
oricarei substante (huper to einai kai pan ousian), ca al doilea Unu (to deuteron
hen), care este fiindul veritabil (to ontos on) si inteligibilul, reprezinta Ideile si ca al
treilea (to triton) este Unul relativ la Suflet, participand la Unul prim si la Idei [...].».

Moderatus ne este prezentat aici ca un pitagoreic, dar ca unul apropiat
platonismului, ceea ce duce la intrebarea asupra momentului in care, pe de o parte,
pitagorismul a influentat platonismul $i in care, pe de alta parte, a determinat o turnura
metafizica in exegeza dialogului Parmenide. Tn ce priveste legatura dintre platonism si
pitagorism, ea urca, farad indoiald, pana la Platon insusi. Dar elementele pitagoreice
ale platonismului originar sunt greu de reconstituit: putin prezente in dialoguri, ele
trebuie deduse din surse posterioare gi in special din informatile transmise de
Aristotel, unde referintele, mai mult sau mai putin obiective, ii privesc deopotriva pe
Platon si pe urmagii sai directi, Speusip si Xenocrate.

De altfel, dintre toti vechii platonigti, Speusip pare cel mai aproape de
platonismul pitagorizant. Dar si Tn cazul lui planeaza echivocul. Cat despre
legatura dintre Speusip si Plotin, ea raméne Tncd o sursa de disputd intre
specialisti'®. Oricum, daci ar fi s urmam sugestia lui J. Dillon®, ar trebui s
acceptam ca interpretarea ontologicad a lui Parmenide fsi face loc in interiorul

% cf. E.R. Dodds, The Parmenides of Plato and the origin of the neo-platonic «One»,
C.Q., 22, 1929, p. 135-138.

I cf. Simplicius, In. Phys., 230-231, Diels.

'8 Dodds demonstreaza intr-un mod convingator ca houtos din textul lui Simplicius nu se
refera la Platon, ci la Moderatus.

19 . articolul lui John Dillon, Plotinus, Speusippus and the platonic Parmenides, Kairos, nr.
15, 2000, p. 61-74. Dupa autor, exista in posterioritatea imediata a lui Platon (Speusip s
Xenocrate) o serie de interpretdri la dialogurile tarzii, dintre care trebuie retinute
elementele unei exegeze ontologice a lui Speusip la a doua parte din Parmenide,
elemente ce se regasesc la Plotin, care in Tratatul despre numere (Enn. VI 6) pare sa reia
o doctrina speusipiana care deriva numarul din Unu si Multiplu, conform unei lecturi proprii
a celei de a doua ipoteze din Parmenide (144 d-144 a). Articolul lui Dillon se opune explicit
la ceea ce califica drept scepticismul lui Leonardo Taran din cap. V al cartii Speusippus of
Athens, Leiden, 1981, p. 86-107. Desigur, Dillon nu poate sa nu observe ca aritmologia
plotiniana este mult mai complexa decét cea presupusa a fi fost impartasita de Speusip,
de exemplu, chiar daca ambii filosofi vorbesc intr-un sens ontologic despre generarea
numarului din Unu si Multiplu (fideli lui Platon Tnsusi, care expune in Parmenide, geneza
numarului din diada alcatuitd de Unu si Fiinta), la Plotin apare o diferentd mai subtila intre
Numar si numerele individuale, ca si o alta intre Numar si Idei, care sunt absente la
Speusip.

%0 Cf. nota precedents.
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platonismului imediat dupa disparitia lui Platon, intrucat ontologia Iui Speusip ar relua,
intr-o cheie proprie, dar urméand Thdeaproape a doua ipoteza din Parmenide, mecanica
generarii numarului, si deci a realitatii inteligibile care se confunda cu el, din cele doua
principii supreme, care sunt Unul si Multimea (plethos)21, sau Diada indefinita.

Este, Insa, o asemenea legatura aritmologica suficienta pentru a face din
Speusip un exeget neoplatonic «avant la lettre» al lui Parmenide? Dupa Dillon,
care aduce ca marturie un fragment din Proclus®’, dovada c& Speusip ar fi adoptat
o interpretare ontologica a dialogului sta in distinctia dintre doué principii, ale caror
atribute ar anticipa exegeza ontologicd a primelor doua ipoteze ale dialogului:
«Caci acestia [Speusip si cei de la care se revendica, adica pitagoreicii] sustin ca
Unul este mai Thalt decéat Fiindul si ca este sursa Fiindului; si 1 elibereaza pe
acesta chiar de functia de principiu. Caci ei sustin c&, dat numai Unul, in sine
Tnsusi, conceput ca separat i singur, in afara celorlalte lucruri, cu nici un element
adaugat, nimic altceva nu ar mai veni la fiintd. Si astfel ei au introdus Diada
indefinita ca principiu al fiindurilor».?

Altfel spus, dupa lectura lui Speusip si in interpretarea lui Dillon, principiul prim
al realitatii este Unul, o realitate absolut simpla si de aceea superioara fiintei, despre
care trateaza de altfel si prima ipoteza din Parmenide. Dar acest principiu, luat in sine
este incapabil s& produca singur existentele. Singuratatea lui 1l izoleaza, lipsindu-I n
cele din urma de functia creatoare. De unde nevoia unui nou principiu si, se
subintelege, a unei noi ipoteze, care sa descrie satisfacator modul in care sunt
generate existentele, si in primul rand numerele, care ocupa primul loc in cadrul
acestora, fapt care se petrece in a doud ipoteza a dialogului Parmenide®. Ordinea
ipotezelor ne-ar oferi ordinea realitatii, iar multitudinea lor s-ar explica prin multimea
principiilor care trebuie n cele din urma admise si care culmineazain dualism.

O asemenea interpretare a lui Speusip schimba, desigur, radical, datele
istorice stabilite odata cu Dodds, care fac din Moderatus primul precursor al
exegezei plotiniene a lui Parmenide. Cu atat mai mult cu cét, dintr-o marturie a lui
Porfir®, reiese ca Moderatus ar fi profesat un pitagorism agresiv, criticandu-l pe
Platon pentru ca ar fi furat doctrina vechilor pitagoristi, dar laudandu-i pe Speusip
si Xenocrate de a o fi profesat din nou ih mod explicit.

Obiectia cea mai severa Tmpotriva concluziei lui Dillon ar putea fi, Insa,
textele neoplatonice care se refera in mod clar la doctrina despre Unu a lui
Speusip ca la o teorie complet eronata din perspectiva interpretarii ontologice a lui
Parmenide®. Tn ce fel, deci, s-ar putea stabili o legatura intre Plotin sau alti
neoplatonici si un filosof atat de indepartat in timp, la care ei nu se refera decéat
ntr-o forma negativa?

2L cf. marturia citata de Dillon din lamblichos, De communi mathematica scientia, cap. 4.
22 cf. Proclus, In Parmenidem, p. 38-40, Klibansky.
23 Speusippus, Fr. 48, Taran.
24 Cf. in special Platon, Parmenide, 143a-144a.
*® Cf. Porfir, Viafa lui Pitagora, 53.
% cf. de exemplu, Plotin, Enn. VI, 9, 6; sau [Porfir], In Parmenidem I, 1.
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Pentru a raspunde la toate acestea trebuie sa tinem seama de ansamblul
doctrinei lui Speusip, asa cum poate fi el refacut din mérturiile ajunse pana la noi®’.
Or, din ceea ce stim de la Aristotel, Speusip vede Tn Unu un principiu non existent,
pe care il compard cu o sdmanta. Intr-o prima instantd, s-ar parea ca maniera
negativa de a concepe primul principiu este apropiata de cea a neoplatonistilor. Tn
realitate, desi vorbegte despre Unu, principiu la limita existentei, Speusip o face in
termeni negativi luati intr-un sens propriu gi care nu-l vizeazd ca pe o realitate
transcendentd. Deosebirea capitald in raport cu neoplatonismul, sta, deci, in faptul ca,
pentru Speusip, ceea ce este perfect apare, In ordinea lucrurilor, la sféarsit, iar nu la
inceput®®. Pentru el, Unul este doar un element sursd (pentru numere, marimi sau
suflet), dar nu o realitate desavarsita, inspirat fiind, fara indoiala, de vechiul pitagorism,
unde Decada era numarul deplin si realitatea divina desavarsita, in vreme ce Unul era
doar un element, sau o virtualitate a acesteia. Incat, dupa expresia lui Armstrong, Unul
lui Speusip ar putea fi caracterizat ca anousion, dar nu si ca hyperousion®.

Confuzia lui Speusip este sanctionatda de majoritatea neoplatonistilor.
Plotin, dar si Porfir 1i reproseaza a fi redus principiul prim la un minim nu doar Tn
ordinea sensibila (de pilda la un corespondent al punctului, indivizibilul ca limita a
mérimii), dar si ca putere productiva; «or, ceva ce nu se gaseste in altceva®, nu

fapt el este lucrul cel mai mare dintre toate, nu prin dimensiuni, ci prin putere ...».*!

Sau: «Dintre toate celelalte nume acesta este, deci, cel care 1i convine zeului care
este deasupra a toate si [...] cel potrivit Tn cazul lui, daca nu cumva cineva, precum
Speusip, din cauza micimii [... si...] datorita faptului ca este foarte mic si indivizibil,
ar fi Inclinat, auzind cuvantul unu, spre lucrul cel mai strain de zeu. Caci [ii
atribuim] acestuia notiunea [...] de unu avand Tn minte o putere infinita, cauza
tuturor celor ce sunt si principiul a toate céate vin dupa el, pentru faptul ca aceasta
putere nu pretinde nimic [...] si pentru faptul ca ea lasa in urma chiar si notiunea de
unu, nu datorita micimii [...], ci din cauza caracterului absolut diferit al acestei
ipostaze de neconceput, care nu are parte nici de multiplicitate, nici de activitate,
nici de gandire, nici de simplitate, nici de vreo alta dintre notiunile posterioare,
deoarece ea este deasupra acestora si e ganditi deasupra tuturora [...].»>

E limpede, asadar, ca reducerea Unului la nimic, sau, impreuna cu Diada,
la un simplu element al numarului a trezit critica, iar nu entuziasmul
neoplatonigtilor, pentru care principiul prim, intr-o canonica traditie platonista, care
il asociaza Binelui, este desavarsit. Nu atat dualismul lui Speusip, céat ideea lui
despre generare il fac strain de traditia platonismului ulterior, chiar daca ideea
dupa care si el a gasit principiile realitatii in dialogul Parmenide poate fi acceptata
ca ipoteza istorica.

27 ¢, Aristotel, Metafizica A 6, 987b 23; 9, 991b 9 s 22; L8, 1073a 18; M 6, 1080b 13;
1081a 7; 8, 1083a 18; 9, 1086a 5 ;i 12; N 3, 1090a 17; 4, 1092a 8.

28 o, Aristotel, Metafizica Z 2, 1028b 21; L 7, 1072b 30, N 4, 1091a 35; 5, 1092a 11-15.

29 Cf. op. cit., p. 37.

%0 Eormula provine din prima ipoteza din Parmenide, 138a.

% plotin, Enn. VI, 9, 6.

32 <porfir>, In Parm. 1, 1 s II.
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Cautand elementele pitagoreice ale neoplatonismului incipient, am ignorat,
insa, aspectele specific platoniste ale acestuia, ca si contaminarea inversa, pe
care pitagorismul a suferit-o dinspre platonism. Tn cazul acestui neopitagorism,
diferentele fatd de cel vechi sunt evidente: tehnic, el extinde si In acelasi timp
simplifica procesul de generare a numarului, ajungand la un monism riguros. Dar
motivul cautarii acestui principiu prim este fara indoiala strain de pitagorismul
originar, fiind animat de un puseu spre transcendent apropiat mai degraba de
platonism. Astfel, dupa marturia lui Eudorus, citat tot de Simplicius®®, deducem ca,
pentru noii pitagoreici, Unul prim, absolut simplu, este dincolo de elementele ce
alcatuiesc numarul, prin urmare dincolo de opozitia, care la Speusip era originara,
dintre unu si diada. De unde admiterea unui hen arche ton panton anterior lui hen
to tei duadi antikeimenon, ultimul, numit si monada si avand Tmpreuna cu diada
natura de stoicheion. Aceasta diferenta ii permite apoi lui Moderatus sa descopere
deosebirea dintre cei doi de Unu in Parmenide, interpretdnd dialogul in mod
metafizic, si sa identifice Unul cu Binele, adica unitatea non predicabila ce nu
poate fi conceputa decét negativ cu principiul suprem desavarsit.

¢) medioplatonismul

Originalitatea doctrinei lui Plotin trebuie, Tnsa, explicata si printr-o serie de
elemente care tin de evolutia interna a platonismului si de trecerea de la medio la
neoplatonism, care coincide cronologic cu aparitia lui Plotin si a filosofiei sale. Tn
general, cum, spre deosebire de Academia platonica, ambele curente platoniste
aveau la baza doctrinelor profesate comentariul de text, diferenta dintre medio si
neoplatonism este recunoscuta ca manifestandu-se in importanta primordiala pe
care fiecare dintre cele doua filosofii 0 acorda in invatamantul ei unui anume dialog
al lui Platon. lar daca pentru medioplatonism dialogul fundamental era Timeul,
neoplatonismul ar incepe in momentul in care apare primul comentariu «metafizic»
la Parmenide, odata cu Plotin.

Pasajul de la medio la neoplatonism poate fi, insa, ilustrat la fel de bine de
polemica declansata de Porfir in cadrul scolii lui Plotin de la Roma si care ne este
transmisa in capitolul 18 al Vietii lui Plotin. Problema dezbatuta privea statutul
inteligibilelor, aparénd din intrebarea daca totalitatea inteligibilelor, despre care
Platon spunea in Timaios ca fusesera luate ca model Tn momentul configurarii lumii
de catre Demiurg, sunt la acelasi nivel cu Demiurgul (luat aici ca Intelect divin),
anterioare sau posterioare lui.

Din relatarea sa stim ca Porfir impartagea initial opinia dupa care inteligibilele
se gasesc 1n afara Intelectului divin. Dupa mai multe dezbateri, insa, el se va alatura
tezei Iui Plotin, acceptand ca inteligibilele nu-si pot avea locul in afara Inteligentei
divine. Exista de altfel si o marturie a lui Proclus, care enumera pozitiile lui Plotin, Porfir
si Longin in aceasta chestiune: «intr-adevar, dintre cei vechi, unii, ca Plotin, au pus
demiurgul insusi ca si cuprinzénd in sine modelele universului, pe cénd ceilalti,
refuzdnd o asemenea opinie, au plasat Modelul fie Thainte Demiurgului, fie dupa el:
Tnainte ca Porfir, dupa ca Longin» (In Timaeum I, 322.18-24).

% Cf. Simplicius, op. cit., 229-230, Diels.
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E clar, pe de alta parte, ca pozitia lui Longin corespunde medioplatonismului
clasic: principiul suprem al intregii realitati nu poate fi decéat un zeu, respectiv Demiurgul,
asa incat Modelul inteligibil ramane sa-i fie inferior, conform schemei de mai jos:

Demiurgul
Inteligibilul-Model
Cosmosul insufletit de un Suflet universal

Pentru o astfel de teorie, referintele la Timaios sunt suficiente, chiar daca
ele instituie o ordine ierarhica nu intrutotul precizata de Platon. Dar aceasta lectura
a dialogului nu a fost singura propusa de medioplatonism. Dimpotriva, la Numenius
din Apameea gasim o pozitie diferita, in care, ca mai tarziu la Porfir, Demiurgul
ocupa doar un loc secund in raport cu Modelul din care se inspira. Exista mai
multe ratiuni pentru a explica aceasta inversiune ierarhica, dar cea mai probabila
tine de cautarea necesara a unui principiu al Modelului inteligibil al lumii. Or, acest
principiu nu poate fi decat unul intelectual. Inteligibilul trebuie sa fie produsul unui
intelect si cum acest intelect nu este cel demiurgic, al carui rol contemplativ este
mai degraba pasiv, el trebuie sa-i fie anterior. De unde noua ierarhie:

Primul intelect (Ideea Binelui, sau Binele)
Al doilea intelect (Demiurgul)
Cosmosul insufletit de un Suflet universal

Aceasta noua schema nu mai putea fi insa explicata prin simpla referire la
Timaios, in care nu se vorbeste nicaieri despre un prim intelect. De altfel nici alte
dialoguri platonice nu sunt mai generoase in sensul acesta, cu exceptia Republicii,
unde, chiar daca fara vreo referinta la un intelect suprem, suntem trimisi la o Idee a
Binelui, inteleasa ca principiu al celorlalte Idei, a caror totalitate se presupune ca
reprezintd Modelul inteligibil al lumii**. Fragmentul din Republica 1i permitea, deci,
lui Numenius o inovatie exegetica®: identificarea primul s&u intelect, si deci a
principiului intregii realitati, cu ldeea platonica de Bine (idea tou agathou) si
alaturarea intr-o interpretare unitara a cosmologiei din Timaios si a ierarhiei
suprasensibile din Republica.

Mai raménea problema inteligibilului, care trebuia situat undeva in raport
cu aceste doua intelecte, iar rezolvarea ei va fi opera lui Plotin. Pe de alta parte,
singura indicatie clara a istoriei problematizarii locului inteligibilului fata de
intelectul divin o gasim in pasajul din Viafa lui Plotin la care am trimis deja. Dar, in
afara unei solutii expuse sumar, textul respectiv este sarac din punct de vedere
speculativ, in vreme ce multiplele indicatii plotiniene legate de aceasta chestiune
nu isi tradeaza decét arareori contextul istoric. Vom fincerca, asadar, sa
reconstituim raspunsul istoric la aceasta problema pe baza primelor doua tratate
din Enneada a V-a si sa avansam astfel spre determinarea rolului jucat aici de
dialogul Parmenide.

% Cf. Platon, Republica, 508e-509 b.
35 Cf. Numenius, fr. 29, Leemans.
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3. Ipostazele plotiniene

Definindu-se ca platonist, Plotin urmarea fara indoiala o restaurare a
gandirii originare a lui Platon Tn raport cu curentele rivale ale filosofiei grecesti
tarzii, aristotelismul sau stoicismul, ori cu teologia cresting, si In mod particular
gnosticismul. lar platonismul Thsemna, intr-un sens foarte general, deductia
sensibilului din inteligibil. Aceastd deductie trebuia sa fie, insa, radicald, adica
monista, in vreme ce la Platon inteligibilul, cel putin intr-o faza istorica a gandirii
sale, asa cum rezulta ea din dialoguri, este multiplu. Se putea spune astfel ca
inteligibilul nu poate fi el Tnsusi principiu veritabil, iar a afla principiul sensibilului
nseamna a merge mai departe, cautand principiul inteligibilului Tnsusi.

Acest principiu va fi, prin urmare, dincolo de inteligibil, desi, in calitate de
principiu al inteligibilului el va fi totodata principiu a tot ce exista. Altfel spus, trebuie
admis un principiu suprem, fara ca acesta sa fie, insa, singurul principiu, adica fara
ca rolul principial al inteligibilului Tn raport cu sensibilul sa fie in vreun fel diminuat.

Dar principiul a tot ce exista nu poate fi un existent. Altfel spus, in calitate
de principiu, el «este toate lucrurile si nu este nici unul dintre ele; caci este
principiul tuturor lucrurilor fara a fi toate lucrurile. [...]. Pentru ca nimic nu este in el,
toate provin din el; pentru ca ceea ce este (to on) sa existe, [el hu poate fi] ceva ce
este, ci producator a ceea ce este; iar aparitia a ceea ce este reprezinta efectul
sau prim».%* Tot asa, mai trebuie spus c&, acest principiu «este puterea a toate
(dynamis panton) [...]. El este indivizibil (ameriston) pentru ca nu este nici unul
dintre lucruri (ekeino meden ton panton); caci toate vin din el pentru ca el insusi nu
se gaseste prins n nici o forma; caci el este numai unu, in vreme ce Intelectul este
acela ce este tot ce se gaseste in lucruri. De aceea [principiul suprem] nu este
nimic din ceea ce se gaseste in Intelect, desi de la el provin toate.»

Rezulta astfel ca primul atribut al principiului suprem este absoluta
transcendenta Tn raport cu lucrurile al caror principiu este. Principiu a toate, el nu
este nimic din toate acestea; de unde calitdtile sale intrinseci: el este unu pur,
absolut simplu, lipsit de orice multiplicitate.

Pe de alta parte, Unul astfel determinat nu este singurul principiu al lucrurilor.
Tn primul rand pentru c&, desi este principiul a toate, din el nu pot sa decurga in mod
direct toate. La rigoare, daca dupa Unu urmeaza ceva (0 necesitate asupra careia
Plotin insista, dar nu intotdeauna suficient de convingator), lucrul respectiv nu poate fi
decét tot un Unu. Caci ceea ce provine in mod imediat din Unu nu are un alt principiu
decét Unul si deci nu poate fi diferit de acela.

Si totusi, ceea ce provine din Unu este, ih mod evident altceva decéat Unul,
Tncét Tn mod paradoxal trebuie spus ca al doilea Unu, cel care provine din primul,
va fi si totodata nu va fi unu. La fel cum, fiind totusi cauza a toate, atunci cand da
nastere unui al doilea Unu, primul Unu trebuie sa genereze in acelagi timp toate
lucrurile, care vor fi cuprinse in acest Unu secund. Acest fapt explica de altfel in ce
mod al doilea Unu, care este Intelectul divin, mai poate fi, la randul lui, principiu: nu
pentru ca nu este nici unul din lucrurile pe care le genereaza, asemeni Binelui

% piotin, Enn. V, 2, 1.
%" Plotin, Enn. V, 1, 7.
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suprem, ci tocmai intrucét le contine pe toate. Pe de alta parte, tocmai pentru ca le
cuprinde pe toate, Intelectul divin va fi diferit de fiecare lucru in parte, care nu se
cuprinde decat pe sine tnsusi. Caci Intelectul este toate fara a fi vreunul dintre ele
separat, si nici reunirea acestora. Fiind toate Tntr-una, el nu seamana nici cu toate,
nici cu vreuna. El este, deci, o multiplicitate unificata, iar diferenta radicala fata de
lucruri este, la r&dndul ei, o reafirmare, de data aceasta pe seama transcendentei, a
naturii sale de principiu Tnrudit cu Unul.

Fiind principiu Tn ambele sensuri, adica intr-o raport de generare a
lucrurilor de care este totodata diferit, Intelectul (nous) este, insa, Thainte de toate,
ceva ce este (on), simpla fiinta fiind suficientd pentru a-l deosebi radical de Unu.
De aceea, cum este in primul rand Fiind, Intelectul va fi Fiindul veritabil si eminent,
sau realitatea propriu-zisa (to ontos on), corespunzand naturii ontologice a ldeilor
din platonismul clasic®.

Mai mult, din punct de vedere temporal, Intelectul va fi o simultaneitate
absolutd, eternitatea (aion) ca si coincidenta a tuturor lucrurilor din timp. Apoi, cum
le cuprinde pe toate, nu are de ce si incotro sa se schimbe sau sa se miste; in ce
s-ar putea transforma, daca nu este nimic in afara Iui? El va fi, prin urmare, in
repaos (stasis) si in identitate (tautotes) cu sine.

Dar identitatea sa nu este una simpla: este identitate a tuturor, caci in Intelect
toate sunt identice. Identitate a diferitilor, Intelectul va cuprinde in sine si diferenfa
(heterotes). lar diferenta e vizibila doar prin miscare. Rezulta, asadar, ca exista o
miscare (kinesis) internd, nu externa, a stabilitatii perfecte care este Intelectul.

in fine, aceastd multiplicitate de termeni este exprimabild numeric si
Thsumabila. Avem, deci, prezent aici $i numarul (arithmos) si cantitatea (poson),
care determina ansamblul atributelor de mai sus, asa cum calitatea (poion)
exprima caracterul propriu fiecaruia®.

Desi le cuprinde pe toate, nici Intelectul nu produce in mod direct lucrurile
al caror principiu este. Caci exista o alta realitate intermediara, care are rolul de a
media intre totalitatea unificatd a lucrurilor si totalitatea lucrurilor multiple. Altfel
spus, exista o unitate a lucrurilor ipostaziata ca Intelect si o unitate a lucrurilor ca
atare, care le reuneste pe toate, dar nu intr-una, ci ca multime. Va exista, prin
urmare, si un principiu al acestei reuniri a lucrurilor, care, desi diferit de ele, le
cuprinde ca atare, in pluralitatea lor, un principiu al «angrenarii» lucrurilor, iar
acesta este Sufletul universal.

El este principiul tuturor Tn masura in care se gaseste in toate. lar cum
lucrurile sunt corpuri, sufletul va fi in toate corpurile si de aceea nu va fi exclusiv in
nici unul din ele, adicd nu va fi corp. Transcendent si imanent corpului, Sufletul
reafirma natura de principiu existenta deja Tn primele doua Ipostaze: «Mai multe

%8 Cf. Plotin, Enn. V, 1, 4.

% Pentru toate aceste determinatii ale Intelectului cf. Enn.V, 1, 4. Aceasta deductie, poate
cea mai temerara din istoria filosofiei de pana atunci, incearca sa sintetizeze datele unor
traditii diferite. Platon e prezent prin cele cinci genuri supreme, ca si prin legatura, afirmata
in Sofistul dintre ceea ce fiinteaza desavarsit (pantelos on), viata si intelect. Aristotel e
amintit prin categorii, iar pitagorismul prin numar. Nu Tn ultimul réand simtim influenta
stoicismului, prin ideea amestecului (krasis) universal si a prezentei totului in tot, chiar
daca acum la nivel inteligibil si nu cosmic.
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corpuri nu pot fi in acelasi loc; unul este aici, altul dincolo si sunt separate unul de
celalalt, fie ca sunt sau nu n regiuni contrare. Sufletul nu este astfel; el nu se
fragmenteaza pentru a anima prin fiecare din partile sale fiecare parte a corpului; ci
toate partile [corpului] traiesc prin Tntregul suflet, care este prezent pretutindeni,
asemanator, prin unitatea si omniprezenta sa, tatalui care i-a dat na?tere. Cerul
care e multiplu si are parti diferite este una prin puterea acestui suflet.» 0

Vedem cum, desi animand corpurile si amestecat cu natura sensibila,
sufletul nu poate fi totusi confundat cu aceasta. Caci daca Sufletul prezent in
multiplu ar fi la rAndul sdu multiplu, adica s-ar fragmenta, ar fi nevoie de un alt
principiu care sa fie veritabilul suflet si care sa asigure, prin nefragmentare,
coeziunea celui dintai. Unitatea care este sufletul e, deci, una pe care nici cel mai
perfect corp nu o poate reproduce, fara a fi, totusi, doar o unitate pentru sine, ci si
una de coeziune corporald, iar acest aspect i dicteaza locul Tn posterioritatea
Intelectului. Sufletul este, totodata, ultima unitate ce vizeaza totalitatea, altfel spus
al treilea si ultimul Unu, In vreme ce unitatile care 1i urmeaza sunt doar particulare.

4. Exegeza

a) Republica

Am vazut ca exegeza implicita pe care Numenius o facuse la unele dintre
dialogurile lui Platon cdzuse deja n contrasens Tn momentul interpretarii Ideii de
Bine din Republica ca principiu intelectual suprem si distinct de un al doilea
intelect, reprezentand Demiurgul din Timaios. Pe baza acestei noi doctrine se
putea discuta apoi daca modelul inteligibil care inspira actiunea intelectului
demiurgic se gaseste in intelectul insusi sau este reprezentat de primul intelect,
anterior acestuia. Intr-un anumit sens, Plotin va raspunde afirmativ la ambele
intrebari, Tmpingand mai departe decat Numenius interpretarea Republicii si
apropiind-o decisiv de Parmenide.

E limpede ca, dintr-un anume punct de vedere, simplitatea principiului
suprem transeaza problema inteligibilului. Acesta nu se poate reprezenta (datoritd
multiplicitatii sale intrinseci gi datorita distinctiei pe care o presupune in raport cu
intelectul care 1l produce sau cunoagte) o realitate absolut simpla. Daca inteligibilul
trebuie situat ntr-un intelect, acest intelect nu poate fi, insa, principiul suprem al
intregii realitati. Aristotelismul este astfel depasit in acelasi timp cu ceea ce s-ar putea
numi platonismul clasic, prin postularea unui principiu suprem lipsit de inteligenta si
care nu este in sine inteligibil, fara a inceta sa reprezinte, insa, Binele absolut.

Inteligibilul se va gasi atunci In singurul intelect ramas, cel demiurgico-divin
(pentru a ntrebuinta terminologia lui Numenius). Dar el va fi totodata rezultatul
contemplatiei imediate pe care Intelectul o are asupra Binelui suprainteleigibil care
il precede. lar in acest sens, Binele Tnsusi reprezinta modelul la care Intelectul
priveste pentru a-si forma la randul sau totalitatea Ideilor care constituie modelul
inteligibil al lumii. Intelectul divin are, deci, aceasta calitate de a-si crea si in cele
din urma de a fi o imagine imediaté a Binelui care il precede®. Imagine inteligibila
a Binelui non inteligibil, Intelectul Ti permite Unului sa fie principiul inteligibilului fara
a fi un intelect, sau méacar o realitate inteligibila.

40 plotin, Enn. V, 1, 2.
41 Cf. Plotin, Enn. V, 1, 7.
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Respingerea caracterului nonintelectual al Binelui ar putea reprezenta o
apropiere de litera Republicii, careia Numenius ii fortase sensul interpretand
principiul suprem ca pe un intelect, daca ea nu ar conduce la suprimarea
concomitenta a naturii inteligibile a ceea ce Platon numea totusi Ideea de Bine. Dar
inovatia exegetica a lui Plotin nu se opreste aici. Pasajul din Republica 509b, care
vorbegte despre eminenta Binelui in raport cu celelalte Idei este interpretat ca
exprimand transcendenta radicald a principiului suprem aflat dincolo de fiinta. Tn
acest fel, apropierea dintre Parmenide si Republica este realizata, in contrasens
insa, asa cum vom vedea, cu ambele dialoguri.

b) Parmenide

Dupé cum se stie, prima dintre ipotezele dialogului Parmenide*? se refera
la Unul ca unu, ce exclude din sine orice pluralitate si care se dovedeste incapabil
sa participe la timp si, in felul acesta, lipsit si de fiinta. Cu totul inexistent, el nu
poate fi nici cunoscut, nici exprimat, mai mult, despre el nu se mai poate spune nici
macar ca este unu. Cum o asemenea concluzie pare expresia unui impas absolut,
a doua ipotezé43 reia Unul, dar ca existent, ceea ce presupune apoi o infinita
multiplicitate, ca si participarea la o serie de atribute contrare (printre care
migcarea si repaosul, egalitatea si inegalitatea), precum si la timp. Conditia unitatii
multiple din a dou3 ipotezd rdmane si fie, apoi, expusa in cea de-a treia*:
trecerea de la un contrariu la celalalt se face in afara timpului, instantaneu. Prin
urmare, conditia unului multiplu, expus in a doua ipoteza, se dovedeste a fi un Unu
luat in sine, substrat al schimbarii atributelor contrare, dar care nu se schimba,
atemporal, impredicabil si incognoscibil, aproape analog Unului din prima ipoteza.
Totusi, ca substrat al multiplului, acest Unu, chiar daca nu mai cuprinde in sine
pluralitatea, precum in ipoteza a doua, este totusi in relatie cu ea, si e astfel diferit
de Unul din cea dintai ipoteza. Atributele celor trei de Unu pot fi puse, asadar, in
corespondenta cu cele trei Ipostaze plotiniene: avem un Unu indicibil, Tntrucéat e
absolut simplu, lipsit de orice determinatie sau figura, un Unu multiplu, care
cuprinde, in principiu, toate atributele posibile si un Unu in relatie cu multiplul, chiar
daca in sine golit de acesta™.

Din Parmenide lipseste, Insa, un element esential: referirea explicitad la
transcendenta Unului, absentd care 1l obligéd pe filosof s& caute confirmarea
doctrinei sale in alte scrieri platoniste, pe care sa le asimileze dialecticii
parmenidiene. Tn felul acesta are loc aproprierea dintre Ideea Binelui din Republica
509 b si obiectul primei ipoteze din Parmenide, Unul care este numai unu.
Asimilarea celor doua texte face posibil apoi un discurs despre primul Unu ca
despre un principiu care este atat «dincolo de Intelect» (epekeina nou), céat si
«dincolo de fiinta» (epekeina ousiais)*.

42 Cf. Platon, Parmenide, 137c-142a.
3 Ibidem, 142b-155e.

4 |bidem, 155e-157b.

4 Cf. Plotin, Enn. V, 1, 8.

‘% Cf.Enn. V 1, 8, 7-8.
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Desigur, apropierea dintre Parmenide si Republica este fortata. Dar, la
majoritatea comentatorilor moderni ce se refera la exegeza plotiniana, distorsiunea
pe care platonismul originar o sufera aici este vizibila doar partial. Dupa ei, abuzul
sta exclusiv In modul de interpretare a lui Parmenide, legat arbitrar de ontologia
Republicii, in vreme ce lectura pasajului din Republica 509 b e socotita exegerata
doar in masura in care doctrina transcendentei absolute a Binelui expusa aici nu
face decét o figura marginala in scrierile lui Platon.

E cu atat mai important, asadar, sa semnalam existenta unui articol relativ
recent al lui Luc Brisson, care reia chestiunea dintr-o perspectiva ineditd*’ si care
demonstreaza in ce masura o doctrind a caracterului suprafiintial al Binelui nu era
doar slab atestata la Platon, ci intrutotul absenta. Dupa Brisson, pentru a-si sustine
referinta, Plotin reda incomplet pasajul din Republica, intr-un mod care, nsa,
ajunge sa se impuna nu doar in neoplatonism, ci in toata traditia istorica a
platonismului, inclusiv la comentatorii moderni sau contemporani, unii de altfel
deloc sensibili la metafizica. Or, daca in lectura lui Plotin Binele din Republica 509
b este vazut ca depasind in mod absolut fiinta, o analiza atenta a fragmentului din
Platon arata ca transcendenta in cauza nu e una absoluta, ci calificata: Binele
depaseste fiinta celorlalte Idei in demnitate si putere si nicidecum fiinta ca atare.

Tn acest fel, pentru a-gi sustine presupozitiile metafizice, Plotin propune o
exegeza sintetica si originala a dialogurilor lui Platon. Interesul sau teologic pentru
primele trei ipoteze din Parmenide (care va fi extins in neoplatonismul ulterior la
totalitatea dialogului) se asociaza unei lecturi inedite a Republicii. Si intr-un caz ca
si n celalalt exista deja o traditie de comentariu filosofic a celor doua dialoguri, pe
care am incercat sa o evidentiem. Dar, aga cum rezultd din analiza noastra, Plotin
0 depaseste In mod decisiv, ceea ce 1i permite de altfel sa lege cele doua texte
platonice. Pe de o parte, el nu se multumeste cu simpla reluare a teoriilor lui
Numenius despre Bine, a carui transcendenta o radicalizeaza, dupa cum, pe de
alta parte, adauga aritmologiei principiilor din exegeza pitagoreica a lui Parmenide
suflul cosmic al doctrinei din Timaios. Se vede, asadar, cum, departe de a fi un
simplu comentator*®, asa cum se crede uneori, sau doar un mistic inspirat, filosoful
a reusit, e drept ca la confluenta mai multor traditii, s& descopere in textele
predecesorilor noutatea propriei sale gandiri.

47 Cf. Luc Brisson, Lectures de Platon. Présupposés et conséquences d’une interprétation
ésoteriste de Platon, Annexe 3; République VI 509a 9-c 10, Paris, 2000, p. 83-89.
8 E opinia unui Jean-Michel Charrue in Plotin lecteur de Platon, Paris, Les Belles Lettres,
1978. Cf. p. 43-115 care se refera la exegeza la Parmenide.
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ABSTRACT. Immanuel Kant and Friedrich Schleiermacher am the
Theological Hermeneutic. This article investigates the relationship between
Kant and Schleiermacher in the field of biblical interpretation. Heavily
influenced by Hume’s stress upon the necessity of empirical information and
Leibnitz's preocuppation for the importance of reason, Kant propossed a
practical epistemology which became the very foundation for his entire
philosophy. Kant's reflection upon the various categories of human mind
pushed him towards the conclusion that only some specific items belonging to
reality may be treated as objects of knowledge. The intention beneath this
way of thinking lies within Kant's desire to solve the intricacies of metaphysics
thus saving both the absolutism of science and the fundamental veracity of
religion. In this respect, Kant uses a sort of hermeneutics which takes after the
classical alegoric interpretation. Consequently, the key to biblical interpretation
is whether the reader understands a certain text authetically or doctrinally.
Should the reader be prone towards an authentic understanding of the text, it
means that the interpretation is literal or pursued philologically. On the other
hand, should the reader accept the doctrinal understanding of the same text,
the interpretation will be delivered philosophically. In the latter case, the reader
is free to insert within the text a certain interpretation which he obtains by
means of exegesis as a result of a practical and moral perspective impressed
upon the text itself. Actually, Kant argues that the pursue of true religion
implies the acceptance of doctrinal interpretation, which does not need to
know empirically the meaning the author intended for the text but the doctrine
which is "read" into the text by human reason. Though obviously influenced by
Kant in matters which concern the rational interpretation of the sacred text,
Schleiermacher cannot give away his Lutheran Pietist upbringing and
conviction. Thus, he focuses upon the author of the text and urges the reader
firstly to understand the author and his perspective on the things he describes.
Once the reader is aware of the author’s intention, he is allegedly capable to
understand the text even better than the author himself. Schleiermacher
actually suggests that the reader is able to identify new meanings which the
author had never had in mind. Thus, based on Kant, Schleiermacher
proposes a grammatical and psychological interpretation which is set to
disclose both the original intention of the author and new dimensions of
meaning which lie within the reader’'s capacity to understand the text by
means of reason.

Rationalismul a adus o noua metodologie Tn ga&ndirea umana,
profund marcata de Evul Mediu nu de mult apus. Acum, cadnd metodele
sale au ajuns sa fie analizate si, mai ales, contestate, lumea postmoderna
considerd ca nu a facut altceva decat sa reducd ratiunea umana la un
simplu proces de rationare. In acest caz, rezultatul ar fi fost ingustarea
viziunii umane n general si saracirea culturii Tn particular. In realitate, insa,
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s-a mers pana acolo incat daca o credinta sau o anumita practica nu putea fi
demonstratéd rational, in conformitate cu anumite reguli restrictive ale ratiunii, era
respinsa fara a lua in considerare nhvataturile ei! Tinénd cont de acest fapt, in studiul
nostru vom analiza comparativ metoda hermeneutica a doi mari rationaligti: filosoful
Immanuel Kant si teologul Friedrich Schleiermacher.? De asemenea, vom studia
modul in care filozofia lui Kant a ajuns sa influenteze teologia lui Schleiermacher.

. IMMANUEL KANT $I INTERPRETAREA SCRIPTURII

1. Bazele ideologice ale filozofiei lui Kant

Filosofia lui Immanuel Kant (1724-1804) a ajuns la maturitate dupa
ce a trecut prin doua faze importante, puternic influentate de filosofia lui
Leibnitz® si a lui Hume®. Tn tinerete, Kant a adoptat abordarea rationalist-
deductiva a lui Leibnitz, care presupunea ca lucrurile au legatura intre ele.

! C. Gunton, The Actuality of Atonement. A Study of Metaphor, Rationality and Christian
Tradition, T&T Clark, Edinburgh, 1994, p. 1. Din punct de vedere strict teologic, hermeneutica
medievala se deosebeste de cea rationalista tocmai pentru ca, desi era intemeiata pe ratiune,
accepta ca autoritate finala teologia Sfintei Scripturi, in timp ce hermeneutica rationalista Tsi
I|m|teaza autoritatea doar la capacitatea de analiza a ratiunii.

% Trebuie sa recunoastem ca includerea lui Schleiermacher printre rationaligti nu este unanim
acceptata. De pilda, unii considera ca Schleiermacher este mai degraba un teolog romantic, nu
unuI rationalist. Vezi Alister E. McGrath, Christian Theology. An Introduction.

® Gottfried-Wilhelm Leibnitz (1646-1716), jurist, diplomat, istoric, matematician si filosof german.
A fost unul dintre spiritele enciclopedice al vremii sale. Trasatura caracteristica a gandirii sale
este tendinta spre concilierea opozitilor, spre armonie. Concilind notiunea carteziana de
substanta, a carei proprietate fundamentala este independenta, cu notiunea democtritiana de
atom, corpuscul simplu, indivizibil si etern, Leibnitz creeaza notiunea de monada, cu ajutorul
careia explica existenta intregului univers. Dumnezeu, monada supremad, a creat toate
monadele astfel incat fiecare dintre ele, dezvoltandu-se potrivit legii ei proprii, sa concorde cu
celelalte monade. Astfel, nu mai e nevoie de interventia constanta a divinitatii in fiecare caz in
parte. Conform acestui principiu, sufletul si trupul stau in concordanta intre ele. Dar nu humai
ele, ci toate monadele din univers constituie 0 unitate in multiplicitate, se afla intr-o deplina
armonie, pe care Dumnezeu a stabilit-o dintru inceput, odata cu crearea lor. E ceea ce Leibnitz
a numit armonie prestabilitd. Fiind creatia lui Dumnezeu, lumea este cea mai buna dintre cate
erau posibile, cea mai buna in ansamblu, ca sistem, nu si Tn amanunte. Daca exista rau
metafizic si moral Th lume, se datoreaza faptului ca lucrurile si fiintele din ea sunt finite. Raul
indeplineste n lume acelasi rol pe care 1l joaca intr-o compozitie muzicala disonantele si ntr-o
pictura umbrele: sa-i puna in valoare frumusetea. Lumea existenta, care este cea mai buna din
cate erau posibile, a fost conceputa de Dumnezeu prin intelepciunea Iui, aleasa prin bunatatea
lui si realizata de puterea lui (in filosofie, acesta se numeste optimismul conceptiei leibnitziene).
Vezi |. Kant, Critica rafiunii practice,Bucuresti, 1995, p. 284.

David Hume (1711-1776), om de stat, istoric si filosof englez. Trasatura definitorie a filosofiei
sale este problema cauzalitatii. Orice efect este cu totul diferit de cauza care 1l determing, deci
nu putem spune niciodata a priori ce efecte vor urma unui eveniment. Notiunea de cauza si
cea de efect nu pot fi deduse matematic. Ceea ce ne indreptateste sa afirmam ca exista o
legatura cauzala intre doua evenimente este experienta. Aceasta este dascalul care ne invata
cum sa procedam in lumea faptelor. Hume adauga experientei obisnuinta: am vazut de mai
multe ori ca un obiect a fost insotit de un altul si de aceea de céte ori vedem pu unul ne
asteptam sa-l vedem si pe celdlalt. Aceasta rezolvare a principiului cauzalitatii de catre Hume,
I-a determinat pe Kant s& o numeasca scepticism. Dupa Kant, principiul cauzalitatii este un
principiu a priori al intelectului (vezi |. Kant, Critica rafiunii practice, p. 283).
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In opozitie cu acest rationalism, Hume a aparat un empirism care doar
constata (nu presupunea) ca lucrurile au legaturi intre ele gi ca, uneori, au
loc Tn acelasi timp. Dupa cum marturisea Kant, Hume I-a trezit din "somnul
dogmatic”. Prin urmare, Kant a respins rationalismul deductiv. Era convins
ca nu exista nici o garantie ca fenomenele au legatura intre ele in modul n
care Leibnitz a presupus.

Kant a incercat sa propuna o epistemologie care sa fie potrivita cu
stiinta, dar care s& ofere loc si religiei. In conceptia lui Kant, stiinta consta
in Tmbinarea dintre datele empirice (preocuparea lui Hume) si ratiune
(preocuparea lui Leibnitz). Pentru Kant, epistemologia a devenit
fundamentul filosofiei. Cu ajutorul reflectiei sale asupra categoriilor mintii
umane, Kant a ajuns sa specifice ce anume poate sau nu poate fi obiect al
cunoasterii.> Aceasts sentinta determina ce anume putea sau nu putea fi
parte a lumii, ce putea sau nu putea fi judecat rational. In final, era
acceptat doar lucrul care putea fi judecat rational. Acest fel de gandire a
influentat mult gandirea lui Kant despre Dumnezeu si despre credinta,
dupa cum vom vedea Tn sectiunea urmatoare.

2. Teologia lui Kant

Kant a fost preocupat de tensiunea creata de lluminismul intre
stiinta si religie (vechea problema filosofica dintre ratiune si credinta, acum
n "haine" noi). Solutia lui Kant a fost despartirea lor. O astfel de despartire
presupunea difinirea rolurilor fiecareia dintre ele. Religia, de exemplu,
trebuie sa-si recunoasca limitele: fundamentul credintei nu poate fi dovedit
de ratiunea teoretica. Dar si stiinta are limite: cei care observa lucrurile nu
vor vedea aceste lucruri cum existd ele in se, in ele insele. In Critica
rafiunii pure, Kant a incercat sa rezolve toate problemele metafizicii si sa
salveze absolutismul stiintei si adevarul esential al religiei. El a limitat
stiinta la lumea perceptibilului, cu care se poate lucra doar cu ajutorul
antinomiilor, deci "a salvat" sgtiinta, neinterferdnd-o cu probleme de
metafizicd. Cele mai elocvente si mai incisive portiuni ale cartii au
argumentat cd obiectele credintei (un suflet liber si nemuritor, un Creator
bun si perfect etc.) nu pot fi niciodata dovedite de ratiune, deci a "salvat" si
religia, neamestecand-o cu stiinta.’

In conceptia lui Kant, ideea de Dumnezeu este o idee perfecta, fara
defect, pentru ca ne ofera posibilitatea sa ne gandim la totalitatea
lucrurilor. Tn timp ce pentru ratiunea speculativa fiinta suprema raméane
doar un ideal, aceasta este totusi un ideal fara defect, un concept care

Sv. Poythress, Science and Hermeneutics, p. 27-30.
® Nu e de mirare ca preotii germani au protestat energic impotriva unei astfel de “salvari” si s-au
razbunat numindu-si céinii Immanuel Kant (vezi Silva, Moisés, Has The Church Misread The
Bible?, p. 115, care citeaza pe W. Durant, The Story of Philosophy: The Lives and Oppinions
of the Greater Philosophers, p. 274-275).
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completeazd si incoroneaza fintreaga cunoastere umana.” Deci, Kant
acceptd ca Dumnezeu poate fi obiect al cunoasterii. Intrebarea de la care
porneste Kant este daca Dumnezeu (conceptul de Dumnezeu) apartine
fizicii (si, prin urmare, metafizicii) sau moralei. Concluzia lui Kant este ca
doar principiul moral il poate admite pe Dumnezeu ca fiind perfectiunea
suprema. Prin urmare, legea morala este cea care determina (prin
conceptul de Bine suveran) conceptul de fiinta originara ca fiinta suprema,
ceea ce procedeul fizic (si, implicit, metafizic) nu putea face.® Dar sa
vedem ce se Tntdmpla daca Dumnezeu este cunoscut prin legea morala.

Referitor la aceasta problema, in continuare vom discuta despre
autonomie, doctrina conform careia fiecare persoana, in mod individual si
complet, este responsabila pentru actiunile sale morale si trebuie sa fie
libera de orice autoritate "externa”, cum ar fi traditia sau biserica. Trebuie
sa amintim ca traditia augustiniand si reformata (spre deosebire de
pelagianism) Tnvatd despre o cadere radicala a omului si, Tn consecinta,
despre necesitatea unei mantuiri istorice. Rationalismul modern, Tin
opozitie cu aceasta finvatatura, este foarte optimist, fincrezator Tn
capacitatile umane. Raspunsul rationalismului ia doua forme: una
intelectuala si una practica. Din punct de vedere intelectual, rationalismul
pretinde ca mintea umana, care nici pe departe nu e afectata de caderea
omului Tn pacat, are capacitatea Thnascuta de a descoperi fara nici un fel
de asistenta din partea unei autoritati din afara un cod comportamental
adecvat nevoilor vietii Tn lume. Din punct de vedere practic, rationalismul
pretinde ca vointa rationala este capacitatea nu numai de a descoperi, ci si
de a pune in practica pretentiile moralei. Kant este figura cruciala n
dezvoltarea doctrinei moderne pentru ca a fost un rationalist constient de
slabiciunile rationalismului.

In contextul autonomiei (pe care am definit-o mai sus), Kant
considera ca faptele umane vorbesc pentru ele insele: este naiv sa fim
optimisti Tn privinta capacitatilor omului, dupa cum pretinde rationalismul.
Referitor la problema existentei raului, Kant credea ca raul moral consta in
coruperea a ceea ce este in mod esential bun. Ratiunea sa coincide cu
credinta crestina, pentru ca el crede in mantuirea a ceea ce a devenit rau.
Kant, Tnsa, se deosebeste radical de credinta crestina atunci cand
vorbeste despre ce anume este mantuirea si cum anume are ea loc.
Conceptia lui Kant este complet opusa celei crestine. Kant nu credea ca
mantuirea este realizatda de Dumnezeu prin credinta Tn moartea
justificatoare a lui Hristos, ci de Dumnezeu care lucreaza prin ratiunea
morald umana. Cum poate fi obtinutd mantuirea? Raspunsul lui Kant este:
"prin faptele fiecaruia". El crede ca daca ar trebui sa fim mai buni,
fnseamna ca trebuie sa putem sa fim mai buni. Parerea lui Kant difera de
cea crestina, care spune ca noi nu suntem in stare sa fim mai buni, chiar
daca stim ca ar trebui. Deci, Kant credea ca mantuirea are loc cu ajutorul

" C. Gunton, The One, The Three and The Many, Cambridge University Press, Cambridge, 1993
p. 23

8, Kant, Critica rafiunii practice,Bucuresti, 1995, p. 165, 166.
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unei actiuni divine, dar pentru el Dumnezeu era in ratiunea si actiunea
moralda umana, nu era un creator personal si un Mantuitor. Daca suntem
salvati de raul moral radical prin capacitatea noastra Tnnascuta, atunci nu
mai avem nevoie sa fim salvati de jertfa lui Hristos pe cruce, pentru cane
salvam noi insine, cu ajutorul unui Dumnezeu din interiorul nostru.®

Ce se Intampld dacd Dumnezeu apartine metafizicii? Tn lumea
fizica folosim logica, ratiunea. Prin urmare, in metafizica folosim supra-
logica, supra-ratiunea sau ceea ce credem c& putem numi credinta. In
opinia noastra, credinta nu este lipsitd de ratiune, dimpotriva, este ratiune.
O ratiune aparte, intr-adevar (nu in sens rationalist), dar ratiune. A spune
despre credintd ca este supra-rationaléd nu inseamna céa este dincolo de
ratiune. Dimpotriva, credinta este, Tn ultima instanta, un "fel" de ratiune.
Pentru Kant, exista credinta si credinta doctrinald. Putem vorbi de credinta
atunci cand considerarea despre un lucru este subiectiv suficienta si in
acelasi timp este obiectiv insuficienta.'® Cand Tnsé, chiar dacé nu se poate
intreprinde nimic referitor la un obiect, si deci considerarea lui ca adevarat
este pur teoretica, totusi, Tn multe cazuri, pentru a stabili certitudinea
lucrului, daca ar exista un mijloc Tn acest scop, putem cuprinde in gand si
ne putem imagina o intreprindere pentru care credem ca avem suficiente
temeiuri, exista Tn judecatile noastre pur teoretice o analogie cu cele
practice, unde cuvéantul de credintd se potriveste considerarii a ceva
adevarat, fapt pe care il putem numi credin{a doctrinala. '

Aceasta dihotomie dintre credinfa si credinfa doctrinalg este foarte
importanta, deoarece defineste sferele fiecareia Tn parte. Kant Tnsusi
mentioneazéa ca doctrina despre existenta lui Dumnezeu apartine credinfei
doctrinale. Totusi, apare intrebarea daca nu cumva credinta doctrinala nu
este un alt fel de credintd in raport cu credinta (s-o numim, de pilda,
credintd obisnuitd). Mai degraba, este o exceptie a credintei obisnuite.
Dumnezeu nu putea fi Tnteles cu ajutorul credintei obignuite, cel putin aga
cum o defineste Kant, pentru ca ea este obiectiv insuficienta si subiectiv
suficienta. Aceasta inseamna ca pentru mine Dumnezeu exista, dar pentru
ceilalti nu (cel putin, nu le pot demonstra ca exista). Credinta doctrinala
este ca o axiomd, adicda Dumnezeu existd, lucru clar atat pentru mine, cét
si pentru ceilalti; Dumnezeu exista atat subiectiv, cat si obiectiv. Definirea
credintei doctrinale este o dovada a slabiciunii rationalismului, de care
Kant era constient. Ratiunea (asa cum este ea definita de rationalism) nu

’c. Gunton, The Actuality of Atonement, 1-16.

©1n conditiile in care pdrerea, credinfa si stiinfa sunt considerari in raport cu convingerea (care
este considerarea a ceva ca fiind adevarat, daca este valabila pentru oricine, in masura in care
poseda ratiune si principiul ei este obiectiv suficient). Parerea este considerarea a ceva ca
adevarat, avand constiinta ca aceasta considerare este insuficienta atat subiectiv, cat si
obiectiv. Credinfa am definit-o in text. Stiinfa este considerarea suficienta atat subiectiv, cat si
obiectiv. Suficienta subiectiva se numeste convingere (pentru mine nsumi), iar suficienta
obiectiva se numeste certitudine (pentru oricine). Vezi I. Kant, Critica rafiunii pure, p. 583.

™ Ibidem, p. 585.
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poate dovedi existenta lui Dumnezeu. Singura posibilitate ca ratiunea sa
opereze cu conceptul de Dumnezeu este printr-o axioma, pe care Kant o
numeste credintd doctrinald, care, dupa cum spuneam, presupune
existenta lui Dumnezeu atat subiectiv, cat gi obiectiv.

3. Hermeneutica lui Kant

Daca Scripturile poseda o autoritate obiectiva, atunci aceasta
obiectivitate poate fi dobandita de om? De-a lungul secolelor s-a presupus
ca perceptia pe care noi o avem asupra lucrurilor corespunde realitatii
obiective (daca eu vad iarba verde, atunci trebuie sa fie verde si trebuie sa
fie iarba!). Daca acest lucru este adevarat pentru omul de stiinta (care
interpreteaza fenomenele fizice), atunci trebuie sa fie adevarat si pentru
cel care interpreteaza literatura, desi s-a recunoscut ca, in acest caz,
existd mai multe posibilitati de a gresi. In primele secole, interpretii Bibliei
au fost constienti de rolul pe care il joaca subiectivismul, dar ei, pur si
simplu, erau convingi ca 1l pot depasi fara probleme.

Kant a meditat asupra acestor lucruri si a sugerat ca ar trebui sa
abordam Biblia Tntr-un mod care seamana destul de mult cu interpretarea
alegorica.’ Astfel, Kant considerd ca arta interpretarii biblice consta in
problema pe care si-o pune interpretul, si anume sa clarifice daca ceea ce
citeste trebuie inteles ca fiind autentic sau doctrinal. Tn primul caz,
interpretarea trebuie sa fie literala (facuta din punct de vedere filologic). In
al doilea caz, cititorul are libertatea sa "scrie" in text (din punct de vedere
filosofic) acel inteles pe care il obtine prin exegeza, din punct de vedere
moral, practic. Prin urmare, numai interpretarea doctrinala, care nu are
nevoie sa cunoasca (empiric) ce fel de inteles a dat autorul cuvintelor sale,
ci, mai degraba ce fel de doctrind poate ratiunea sa citeasca in textul
Bibliei, numai o astfel de interpretare dogmatica este "singura metoda
biblica si evanghelica de invatare a religiei adevarate, launtrice si
universale".” Interpretarea doctrinald presupune si un studiu asupra
autorului, pentru ca autorul a vrut sa spuna ceva prin acel text. Cu toate
acestea, interpretarea doctrinala merge mult mai departe. Cautand sa
gaseasca ce doctrind poate vedea ratiunea in text (inlusiv pe baza
cunoasterii autorului), interpretarea doctrinala poate merge pana acolo
incat sa nu evidentieze intentia autorului sau, poate, chiar sa o scape din
vedere (la Schleiermacher, o "mai buna" intelegere a textului, dupa cum
vom vedea Tn sectiunea urmatoare).

2 M. Silva, Has The Church Misread The Bible?, p. 113.

3 |bidem, p. 115 (Traducerea lui M. Robinson la introducerea sa la editia retiparita a cartii lui
Albert Schweitzer, The Quest of the Historical Jesus, New York, Macmillan, 1968, xvii).
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Il. FRIEDRICH SCHLEIERMACHER $I INTERPRETAREA SCRIPTURII

1. Teologia lui Schleiermacher

Incercarea lui Kant de a traduce crestinismul Tn termenii
modernismului a fost urmata de cea a lui Friedrich Schleiermacher (1768-
1834). El a fost gata sa raspunda provocarilor lansate teologiei de
gandirea lui Kant. De fapt, a fost preocupat de abordarea sistematica a
hermeneuticii biblice pe baza conceptiei post-kantiene despre lume.*
Referitor doar la teologie, spre deosebire de Kant, Schleiermacher a aratat
ca religia crestina este o religie a mantuirii care nu poate fi redusa la
ratiune, morala sau la o combinatie intre cele doua. Mantuirea deriva din
persoana istorica a lui Isus din Nazaret si, nefiind nici pe departe o
realizare a unor indivizi autonomi, capata forma intr-o comunitate istorica.
Mai mult, Schleiermacher s-a deosebit de Kant pentru ca a vrut sa evite
orice lucru care putea sugera o mantuire proprie, deoarece era convins ca
pelagianismul este o erezie (vezi discutia despre autonomie).

Schleiermacher poate fi judecat pentru a fi produs un rationalism
care servea, Intr-o anumita masura, transferarii intr-un alt plan a
rationalismului iluminist propus de Kant.'> Acest plan este cel teologic.
Pietist german si pastor lutheran, Schleiermacher nu a permis sistemului
sau filosofic sa triumfe asupra credintei sale religioase. El a Tmbinat
idealismul (realitatea este determinata de procesele rationale) cu
romantismul, ceea ce l|-a determinat sad spund ca, de fapt, credinta
religioasa este Tnradacinata n sentimentul absolutei dependente de
Dumnezeu. Pentru Schleiermacher, acest sentiment este o functie a
intelectului si sistemul sdu hermeneutic reflects acest lucru.*®

2. Hermeneutica lui Schleiermacher

Wilhelm Dilthey (1833-1911) a facut o afirmatie care este un
excelent punct de pornire Tn studiul hermeneuticii lui Schleiermacher: "O
hermeneutica eficienta se putea naste doar intr-o minte care era in stare
sa Tmbine interpretarea filologica si veritabila capacitate psihologica. Un
om cu o astfel de minte a fost Schleiermacher".*” El incepe o noua era in
hermeneutica, facand trecerea de la 0 hermeneutica a cercetarii la o
hermeneutica a intelegerii, centratd pe autor. Scopul interpretarii lui este
reconstruirea mesajului original al autorului. Interpretii, prin studiu istoric si
critic, se aliniaza acestui inteles original, al autorului. Schleiermacher a
aplicat spiritul lluminismului procesului interpretarii, evitdnd o abordare
dogmatica si tratdnd Biblia ca pe oricare alt document. Cu toate acestea si
dupa cum aminteam mai Tnainte, filosofia lui nu a triumfat asupra
sentimentului sdu de absolutd dependentd a omului de Dumnezeu. Cheia
interpretarii este intelegerea dintre subiect si obiect, dintre cititor si text.

4 M. Silva, Has the Church Misread the Bible?, p. 115.
!5 C. Gunton, The Actuality of Atonement, p. 16.
'8 G. Osborne, The Hermeneutical Spiral, p. 368.
" M. Silva, Has The Church Misread The Bible?, p. 115.
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Sistemul lui Schleiermacher are doua mare componente, aspecte:
1. gramatical si 2. psihologic, care corespund la doua sfere ale cunoasterii:
1. codul lingvistic extern si 2. consgtiinfa internd. Aspectul gramatical
incerca sa dezvolte dimensiunea lingvistica, demarcand Tintelesul
conceptelor individuale pe baza cuvintelor care le contin si nu numai a lor.
Schleiermacher a avut idei avansate pentru vremea sa: el vedea intelesul
textului ca un intreg, nu ca parti izolate. Aspectul psihologic presupune ca
cititorul trebuie sa se alinieze mintii autorului si sa re-creeze fintregul
inteles al textului ca parte a vietii autorului. Sarcina interpretului este,
asadar, reconstruirea nu numai a textului, ci si a intregului proces de
creare a textului de catre autor.

Dar cum s-a ajuns la aceasta perspectiva a autorului? La vremea
cand Kant scria Critica ratiunii pure, in hermeneutica se vehicula foarte
mult notiunea de "punct de vedere" (Sehe-Punkt), elaborata de Johann
Martin Chladinius (1710-1759). El numea hermeneutica arta de a ajunge la
o ntelegere completa a comunicarii, fie ea oralad sau scrisa. Chladinius
pune accent pe ratiune si pe faptul ca intelegerea si interpretarea
presupun a vedea lucrurile dintr-o anumita perspectiva, pe care el o
numeste Sehe-Punkt (punct de vedere). Odata cu Kant, notiunea de punct
de vedere incepe sa se transforme in ceea ce, mai tarziu, vor elabora
Husserl si Heidegger, conceptul de "orizont"."® Pentru a intelege o scriere,
trebuie sa intelegem punctul de vedere al scriitorului, precum si limbajul si
situatia de viata care stau la baza textului. Dupa cum spuneam mai
Tnainte, Schleiermacher incepe o noua era Tn hermeneutica, pentru ca face
trecerea de la o hermeneutica a cercetarii la una a intelegerii. De vreme ce
trebuie sa cunoastem punctul de vedere al autorului, iTnseamna ca trebuie
sa cunoastem autorul. Cunoscand autorul, intelegem textul, pe care il
putem intelege chiar mai bine decét autorul Tnsusi, putem extrage sensuri
noi, la care autorul poate nici nu s-a gandit.

Cum aprecia Schleiermacher rolul presupozitiilor interpretului? El
nu a folosit acest principiu pentru a justifica exegeza arbitrara. A
recunoscut, insa, importanta "cercului (spiralei) hermeneutic" si a cautat
sa-l integreze Tn ansamblul hermeneuticii.

Interpretarea unei anumite afirmatii este intotdeauna bazata pe
ceva anterior, o cunoastere preliminara a fiintei umane, o cunoastere
preliminara a problemei la care se refera subiectul. Cunoasterea completa
implica intotdeauna un cerc aparent, fiecare parte trebuie Tnteleasa
separat de intreg, dar caruia 7i apartine si vice-versa. Orice cunoastere
stiintifica trebuie construitad in acest fel." Consecinta fireascd este c& un
text nu poate fi niciodata inteles imediat. Dimpotriva, fiecare citire ne ofera
posibilitatea unei mai bune intelegeri a textului.

18 A Thiselton, New Horizons in Hermeneutics. The Theory and Practice of Transforming Biblical
Reading, Zondervan Publishing House, Grand Rapids, Michigan, 1992, p. 194, 195.

¥ M. Silva, Has The Church Misread The Bible?, p. 115, dupi F. D. E. Schleiermacher,
Hermeneutics: The Handwritten Manuscripts, 1977, p. 59, 113.
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Acest proces circular (in spirald) nu se misca doar intre
hermeneutica gramaticala si psihologica, Tntre general si particular, ci si
intre prezicere (presupunere) si comparatie. Schleiermacher spune ca
interpretarea psihologica incearca sa inteleaga ideile creative, inclusiv
gandurile care stau la baza fintregului sistem. O oarecare doza de
presupunere se gaseste Tn orice intrebare in legatura cu un anumit text.

Parerea noastra este ca hermeneutica gramaticala si psihologica a
lui Schleiermacher Tsi au originea in hermeneutica lui Kant, si anume in interpretarea
autentica si doctrinala. In conceptia lui Schleiermacher, drumul spre interpretarea
finala este parcurs pe doua cai: textul si autorul. Textul presupune limbaj, care are
doua aspecte: primul este limba in general, iar al doilea este limbajul particular
(langue, respectiv parole, dupa definitia Iui Ferdinand de Sausurre’®), ambele
conducand la interpretarea gramaticala. Autorul este privit ca o individualitate
particulara, care e finteleasa prin comparatie cu tipul general uman caruia fi
corespunde acesta. Asadar, este vorba de interpretarea psihologica. Finalul
interpretarii gramaticale si psihologice este o "mai bunad" intelegere a
textului, mai buna chiar decéat a autorului Tnsusi.

Poate fi textul Tnteles mai bine decat Il-a nteles autorul sau?
Consideram ca nu, pentru ca o astfel de incercare ne abate de la
adevaratul (sau presupusul adevarat) sens original, pe care I-a intentionat
autorul. Nici acest sens original nu poate fi identificat cu exactitate (poate
autorul uman nu si-a dus scopul pana la capat, dar cu siguranta autorul
divin a facut-o), deoarece nu avem suficiente posibilitati de a cunoaste pe
deplin autorul si contextul istoric Tn care acesta a trait. Poate autorul uman
nu si-a dus scopul pana la capat, dar cu siguranta autorul divin a facut-o.

CONCLUZII

Atat Kant, cat si Schleiermacher au avut propriul lor sistem filosofic
si teologic, care s-a reflectat in interpretarea biblica. Rationalismul i-a
influentat puternic pe améandoi, desi in teologie au avut pareri total diferite.
Consideram ca greseala lui Kant a constat in a nu se putea elibera de
rationalism intr-o masura care sa-i permitd sa faca mai putine erori
teologice. Cu toate ca era constient de slabiciunile rationalismului, Kant nu a putut
rezolva problema mantuirii decat cu ajutorul lui, astfel incat a ajuns sa afirme ca
mantuirea este o actiune divind in interiorul nostru si cd nu avem nevoie de o
mantuire istorica. Interpretarea doctrinala a Iui Kant poate duce la
identificarea unui sens gresit, departe de a fi cel intentionat de autor.

Schleiermacher nu a permis filosofiei sale sa ia locul convingerii
religioase. In ciuda acestui lucru, rationalismul iluminist a lui Kant I-a
inluentat mai ales n interpretare. Aspectele gramatical si psihologic ale
hermeneuticii lui Schleiermacher sunt "hainele noi" ale mai vechii
interpretari doctrinale kantiene. Schleiermacher instaleaza autorul Tn
centrul procesului hermeneutic. Neuitand contributia semnificativad adusa
teologiei si hermeneuticii de catre Schleiermacher, remarcam totusi ca
poate fi acuzat de reductionism prin simplificarea procesului complex al
intelegerii si transformarea acestuia Tntr-un studiu psihologic al autorului,
care poate sa ne indeparteze atentia de la sensul intentionat de autor.

20 A. Thiselton, New Horizons in Hermeneutics, p. 228.
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TRUPUL $1 EGO-UL PUR 1N EXPERIENTA ALTVERITA'!'II DIN
FENOMENOLOGIA HUSSERLIAN A

IONUT MIHAI POPESCU

RESUME. LE CORPS DE CAHIR ET LEGO PUR DANS
L’'EXPERIENCE DE L’ALTERITE. La philosophie de Husserl s’organise
autour de la conception de la vérité consideré comme évidence: étre vraie
n'est pas que I'étre qui se donne avec évidence, par I'intuition, une «vision
intelectuele» qui se porte dans le milieu éidetique. L’étonnement qui a
engendré la radicalit¢ du démarche husserilen se produit devant
I'existence des opacités. Face a cette situation il propose une philosophie
qui finira par spiritualiser la matiére, mais qui pose des probléemes quasi-
insolvables, comment serait celle de la contingence de la liasion entre
I'ego pur et son «avoir», le corps de chair. A cause de son attcahement a
un monde bien dirigé, Husserl introdut lI'ego en tant qu’'élément
organisateur, mais aussi en tant qu'élément originaire. L'ego en tant que
principe originaire ultime mene a un résultat contraire par rapport a
l'intention initiale, parce que la visibilité du monde devient moins claire.

Atitudinea filosofica este generata, conform lui Platon, de o uimire; grecii,
de exemplu, erau uimiti in fata lumii ca manifestarea a dialecticii unitatii si
multiplicitatii. Pentru a descoperi mirarea care a generat radicalitatea demersului
husserlian vom pleca de la conceptia sa despre adevar, considerat ca evidenta.
Existenta adevarata este numai existenta care se ofera cu puterea evidentei, prin
intuitie, aceasta fiind un fel de "vedere intelectuald" care actioneaza in mediul
eidetic. Filosofia nu Tsi poate realiza functia cognitiva decat dupa indepartarea
prejudecatii celei mai raspandite legate de cunoagtere: pozitivismul care crediteaza
existenta obiectelor lumii, iar pentru a o indeparta trebuie sa efectuam reductia
fenomenologica, ajungand astfel la constiintd ca existenta adevarata, care se
autoconstituie si care da sensul existentelor transcendente. Aceste procese sunt
reglate de legile ratiunii, deoarece numai aceasta poate sa asigure exigenta
universalitatii cerutd de cunoasterea absoluta, singura care poate sa asigure
transparenta totald. Mirarea lui Husserl apare in fata existentei opacitatilor, a
umbrelor si el Tncearca sa raspunda acestei mirari elaborand o filosofie care va
spiritualiza materia, dar care va intalni probleme aproape insolvabile, cum ar fi cea
a contingentei legaturii dintre ego-ul pur si trupul sau. Acesta este pe de o parte un
corp ca oricare al lumii exterioare, pe de alta parte, el nu poate fi separat de fluxul
trairilor. Fenomenologia urmareste in mod programatic descrierea, nu explicatia,
insa Husserl, din cauza atagamentului séu pentru legitatea ratiunii, fatd de lume
bine dirijatd, se va indeparta de cerinta descrierii, introducand ego-ul ca element
originar-explicativ si, prin aceasta, ca element organizator. Astfel inteles, insa, ego-
ul duce la un rezultat contrar intentiei initiale, vizibilitatea lumii originare devenind mai
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putin clara. In continuare vom prezenta reductia fenomenologica, cresterea importantei
ego-ului In operele husserliene, problemele determinate de autoconstituirea ego-ului si
de experienta alteritéti pe care o are eul pur si solutile pe care le sugereaza
fenomenologia franceza contemporand, in special lucrarile lui Merleau-Ponty.

Reduc fia fenomenologic &

in Les problémes foundamentaux de la phénomenologie,’ Husserl afirma
ca, intr-un anumit sens, filosofia moderna incepe cu reductia fenomenologica. Este
un alt mod de a spune ca filosofia moderna a inceput printr-o centrare pe subiect.
El se refera la Descartes si la indoiala metodica, care este inrudita cu reductia
fenomenologica, Tn ciuda tuturor diferentelor, prin simplul fapt ca au acelasi scop:
sa gaseasca o stiintd independenta de orice prejudecata, intemeiata pe evidente
apodictice. Asa cum este cunoscut, Descartes supune indoielii toate cunostintele
care ne pot veni prin simturi sau chiar prin intelect, singura care rezista fiind aceea
ca eu execut acest demers dubitativ si de aici pot conchide ca exist. Am, asadar, o
certitudine de nezdruncinat, eu Tnsumi, ca ceva (cineva) care gandeste, un punct
fix, plecand de la care Descartes reconstruieste lumea, cu ajutorul principiilor
fnnascute, Insa in acest proces filosoful francez pastreaza, pe de o parte, teza
distinctiei nete ntre res cogitans si res extensa si, pe de alta parte, le mentine pe
amandoua la acelasi nivel de existenta. Astfel, indoiala carteziana care a fost (sau
ar fi trebuit sa fie) aplicata intregii lumi, a pastrat o certitudine care apartine chiar
lumii puse Tn discutie.

Indoiala metodica si subiectul cartezian au fost criticate de Husserl tocmai
din cauza insuficientei lor radicalitati, ego-ul cartezian apartindnd lumii naturale in
aceeasi masura ca eul empiric, la amandoua raportandu-ne printr-o atitudine
naturala, atitudinea obisnuitd a omului, in care este creditatd experienta, categoriile
spatiului si timpului infinite Tn care se desfagoara relatiile lui cu obiectele si ceilalti
oameni. "«Realitatea» [...] este ceva pe care eu o descopar ca existand gi pe care
0 primesc aga cum mi se da"?, increderea in existenta lumii impunéndu-se spontan
si, se pare, fara mediere. Naivitatea atitudinii naturale este, insa, total diferita de
cea a fenomenologului: "aceasta «teza» [a lumii] nu consta in mod natural intr-un
act original [...]. Este ceva care persista atat cat dureaza atitudinea, adica atat cat
viata constiintei vigilente isi urmeaza cursul natural. Tot ceea ce, in fiecare clipa,
percep sau actualizez, pe scurt, tot ceea ce vine dinspre lumea naturala si accede
la cunostinta pe calea experientei si anterior oricarei gandiri, este afectat in mod
global si in toate ramificatiile sale de indicele «aici», «prezent»".> Aceasta prezenta
este fundamentul implicit al stiintelor naturii si al psihologiei. Cunostintele si legile
lor sunt rezultatele experientei, pentru ca ele se refera la o realitate al carei garant
este experienta si, prin urmare, universalitatea lor este, daca putem spune aga, o

'p. 146

2 Husserl, Idées directoires pour une phénoménologie et wune philosophie
phénoménologique pures; tome premiere, Introduction générale a la phénomenologie
pure, trad. par P. Ricoeur, Gallimard, Paris, 1950 I, p. 95

® Ibidem, p. 96
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universalitate relativa. Pentru a depasi relativitatea unor astfel de cunostinte
trebuie sa iesim din terenul lor, prin reductia fenomenologica: "Ceea ce noi nu mai
creditam este teza generala care tine de esenta lumii; punem fintre paranteze
absolut tot ceea ce ea include in ordine ontica: prin urmare toatd aceastd lume
naturald care este In mod constant «aici pentru noi» si care nu inceteaza sa
ramana aici cu titlul de «realitate» pentru consgtiinta, chiar si atunci cand prefer sa o
pun intre paranteze. Cand procedez astfel, agsa cum std pe deplin in puterea
libertatii mele, nu neg aceastd «lume», ca un sofist; nu ma indoiesc de existenta ei,
ca un sceptic, ci operez reductia «fenomenologica» care Tmi interzice absolut orice
judecata despre existenta spa’gio—temporalé."“

Ceea ce obtinem este eul pur si trairile sale, eul "vigilent" fiind cel care
realizeaza constiinta de-a lungul fluxului de trairi. Deosebirea dintre acesta si
realitate este data si de cele doua moduri prin care cele doua se ofera. Astfel,
obiectele realitatii se ofera printr-o perceptie transcendenta si trairile printr-o
perceptie imanenta. Prima ofera lucrurile prin schitari, care tind mereu spre unitate,
dar care raman mereu incomplete. Din cauza manierei transcendente in care se
ofera, ele nu pot constitui terenul absolut cerut de fenomenologie. Cu totul alta este
situatia Tn ceea ce priveste "perceptia imanentd" sau reflectia, prin care ma indrept
spre propria mea constiinta: "Orice perceptie garanteaza in mod necesar existenta
(Existenz) obiectului ei. Cand reflectia se aplicd asupra unei trairi pentru a o
sesiza, am sesizat un absolut Tn el Insusi, a carui existenta (Dasein) nu poate fi
negata din principiu".’

Limbajul este cartezian: In cogito avem o certitudine de neclintit a carui
evidenta se impune n mod apodictic si care, din acest motiv, este cu totul diferit de
orice alta fiintare. In plus, el este o regiune a existentei considerata ca regiune
autoconstituanta, avand lumea drept corelat. Proprietatea cea mai generala a
fluxului de trairi este reflectia, care se refera la "anumite acte in care fluxul trairilor
poate fi sesizat si analizat de maniera evidenta." Asa cum spune si humele, fluxul
este ceva care curge. Se pune, deci, problema in ce masura putem vorbi de o
sesizare originara a ntregului fluxului, daca este o singura faza absolut originara,
momentul prezentului viu, problema care anunta dificultatea unitatii fluxului trairilor
si a raportului intre flux si eul pur. In atitudinea naturald eul este cel care realizeaza
unitatea actelor congtiintei. Ce se Intampla dupa reductie? Ego-ul subzista chiar
daca nu se confunda cu vreuna din trairi sau cu intregul trairilor: el are straniul
statut de "transcendenta din sanul imanentei”, centrul din care porneste privirea
intentionala. Husserl afirma in mod explicit: "nici o excludere nu poate sa
aboleasca forma cogitoului si sa suprime «subiectul» pur al actului; faptul «de a fi
indreptat inspre», «de a lua pozitie fatd de», «de a face experienta a», «de a suferi
de» include in esenta sa a fi in mod precis o raza care emana dinspre mine, sau,
n sens invers, o0 raza care se indreapta inspre mine; acest eu este eul pur; nici o
reductie nu actioneaza asupra lui."®

* Ibidem, p. 102
> Ibidem, p. 149
® Ibidem, p. 270
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Reductia se aplica lucrurilor lumii, dar raportul cu ele este prezent in
permanentd n flux. Prin urmare, structura transcendentald este ego-cogito-
cogitatum, unde ultimul termen este obiectul vizat de cogito. Astfel, in perceptia
unei case, ea este prezentd in calitate de perceput, in imaginatia unei case, ea
este prezenta in calitate de imaginat si in mod asemanator pentru oricare proces al
congtiintei. Aceasta structurd este relevata de definitia intentionalitatii: "termenul
intentionalitate nu inseamna nimic altceva decét aceasta particularitate generala si
fundamentala a constiintei, de a fi congtiinta desPre un obiect si, In calitatea ei de
cogito, de a purta in sine propriul sau cogitatum."

Fiecare traire are un strat material, fara forma, si un strat intentional, care
este corespondentul formei, asigurand, astfel, unitatea celor doua momente. Acest
ultim strat este stratul noetic, noesa. Ea reprezinta "ceea ce formeaza materia
pentru a o face o traire intentionala, ceea ce produce elementul specific al
intentionalitatii."® Ea este privirea eului care face ca o traire sa fie tréire, care da un
sens datelor senzoriale. Acest strat (care tine de intentionalitate) are corelatul sau,
care tine de ceva-ul vizat: "datele susceptibile de a fi exhibate in intuitia pura"
oricare ar fi actul prin care consgtiinta vizeaza ceva (perceptie, imaginatie, amintire)
existd, drept corelat, vizatul in calitate de vizat. Ultimii doi termeni ai structurii
ternare devin corelatia intentionaléd a noesei si noemei. Acesta este maniera in
care obiectul transcendent se regaseste in congtiintd, manierd care prezinta
acelasi gen de dificultati cu problema carteziana a corespondentei dintre gandurile
noastre despre lucruri, pe de o parte, si lucrurile insele, pe de alta parte, garantata,
la Descartes, de principiile innascute si de interventia lui Dumnezeu. In ce masura,
insa, putem sa vorbim despre o corespondentd intre obiectul din realitate si
constiinta, dacd dupa reductie toate puntile spre realitate au fost ridicate? in
perceptia unui arbore, arborele ca atare apartine spatiului fizic i, prin urmare,
poate fi distrus. Pe de altd parte, arborele ca ceea ce este perceput, care apartine
constiintei si care este separat de lumea naturii este, gratie conferirii de sens,
independent de distrugerea arborelui, ceea ce nu inseamna ca perceputul nu ar
avea nici o relatie cu arborele, ci ca el nu apartin realitatii.

Noema apartine trairii, dar intr-un fel ambiguu: "tréirea perceptiei implica in
esenta sa «arborele perceput ca atare» sau noema completa, care raméane intacta
atunci cand scoatem in afara circuitului realitatea arborelui".” Noema are, deci o
prezenta, dar o prezentd care nu este reald. Perceptia unui arbore prilejuieste
constiintei mai multe momente hiletice, referitoare la culoare, forma, ei adaugandu-
i-se momentul noetic, care confera sensul si se obtine noema, elementul constituit
transcendental de constiinta. Opozitia imanenta-transcendentd se regaseste,
astfel, Tn interiorul imanentei, sub forma opozitiei dintre constituant si constituit. Se
revine la problema corespondentei dintre constiinta purd si un obiect al lumii, sub
forma corelatiei dintre noema si noesa. Aceeasi solidaritate intre noematic si noetic
se gaseste si in celelalte moduri de manifestare ale congtiintei, pe langa perceptie
(amintirea, reprezentarea, imaginatia).

" Husserl, Meditafii carteziene, trad. A. Craiutu, Humanitas, Bucuresti, 1994, p. 64
® Husserl, Idées, |, p291

° Ibidem, p 336
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Prin dubla sa calitate de a apartine congtiintei si de a fi orientata spre
obiect, noema ar satisface pretentia constiintei de a se raporta la obiect. Modul in
care noema se raporteaza la obiect raméane Tn continuare misterios: "orice noema
are un «continut», anume «sensul» sau, prin el se raporteazd noema la obiectul
«s&u»"*°. Dar ce sens ar avea constituirea obiectelor realitatii daca ele se gésesc
doar sub forma unor sugestii, a unor propuneri de sens? In constiinta toate
obiectele sunt constituite prin determinare cu ajutorul predicatelor atribuite unui X
identic. Problema se referd acum la tipul naturii pe care acest X poate sa il aiba.
Este vorba de o legitimate necesara, eidetica, intre esenta constiintei si esenta
realitatii, nu de coincidenta factuala.

Evidenta originara se realizeaza atunci cand intentionalitatii constiintei T
corespunde un obiect care se ofera in persoana. Prezenta naturald a lucrurilor nu
legitimeaza existenta lor; ele ni se ofera in anumite modalitati, dar constiinta
pastreaza o rezerva fata de realitatea lor, existenta adevarata fiind cea care se
impune cu evidenta: "Este limpede ca adevarul, respectiv adevarata realitate a
obiectelor nu pot fi create decét din evidenta; numai datoritd ei capata sens pentru
noi orice obiect «realmente» existent, adevarat si legitim valabil, de orice forma si
tip ar fi el, impreund cu toate determinatiile sale proprii, care-i apartin si care
reprezintd pentru noi felul sdu adevarat de a exista. Orice legitimitate rezulta de
aici; prin urmare ea provine din insasi subiectivitatea noastra transcendentala.
Orice adecvare inimaginabila se produce sub forma propriei noastre confirmari, ea
este sinteza noastra si isi are in noi fundamentul sau ultim."* Concordanta dintre
obiectul vizat intentional si obiectul sau are mai multe grade de plenitudine. Actele
intuitive se impart In acte care ofera obiectul intr-o maniera originala si cele care
au o anumita plenitudine, dar nu ofera obiectul insusi. Peisajul care se da intr-o
amintire nu are aceeasi plenitudine cu cel care se da intr-o perceptie, chiar daca
este vorba de acelagi peisaj. Primul gen de acte oferd obiectele nsotite de
indicatia ca si cum, spre deosebire de actele de perceptie, in care obiectul se da el
insusi. La fel se Tntmpla cu orice tip de lucru, numai cu cele materiale: raporturile
dintre numerele teoremei lui Pitagora se pot da de o maniera evidenta intr-o intuitie
categoriald gi astfel putem sa utilizam teorema in mod "mecanic”, fara ca obiectul sau
sa se mai dea intr-o intuitie categoriala. Nu putem spune ca peisajul care se da prin
amintire este lipsit de evidenta, dar el se ofera intr-o maniera mediata, printr-o
inlantuire de amintiri care ajunge pana la perceptie pe un traseu in care este posibil sa
intervina alte amintiri, care lamuresc prima amintire, a carei evidenta depinde de acest
parcurs in care peisajul initial poate sa fie confirmat sau infirmat. Pentru orice act al
congtiintei, altul decét cele perceptive functioneaza acelasi tip de transfer.

Un alt tip de transfer seamana inferentei logice: plecam de la evidente
imediate si, urmand pasi necesari, ajungem la alte evidente, care sunt necesare,
dar de o manierd mediata: ajungem la ele numai prin intermediul unor pozitii
intermediare. Perceptia unui lucru concret este intotdeauna imperfecta, perfectibila
cu ajutorul sintezelor care vin sa confirme intentia initiala. Evidenta realitatii sale
este neadecvata, ea vizeaza numai aparitia unui arbore "aici si acum". Legitimitatea
este numai cea a experientei, iar procesul de confirmare poate fi oricand ntrerupt. In

9 |bidem, p 436
™ Husserl, MeditaBii carteziene, p. 92
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ceea ce priveste un obiect concret, cursul experientei se impune congtiintei cu evidenta
deplind, care permite confirmari neintrerupte sau infirmari. Lucrul real nu se poate da in
mod adecvat intr-o perceptie reald, pentru el a se da in mod perfect nu este posibil
decét sub forma unei serii neincetate de confirmari, intr-o neincetatd confirmare a
posibilitatilor continute a priori 1n tipul eidetic.

Ego-ul

In Concepte fundamentale ale fenomenologiei, ego-ul Tsi incepe ascensiunea,
fiind considerat ca principiu de unitate si identitate. Constiinta este un flux cu trairi
unitare, dar numai In prezent. Trairile care au trecut Tmi apartin, insa, tot ca trairi
prezente. Ego-ul este aici elementul semnificativ, constiinta trecutului si constiinta
prezentului sunt una si aceeasi pentru ca reprezinta constiinta mea. In plus, ego-ul
este si un element de identitate, delimitand, in intropatie, constiinta mea de consgtiinta
celuilalt. Tn Idées | importanta ego-ului continud sa creasca: este ochiul de unde se
indreapta orice privire intentionald, sursa oricarei trairi, care se pastreaza ca ceva
diferit de oricare dintre ele, ego-ul fiind considerat acum "centrul de referinta pentru
orice continut de care sunt congtient’. Paragrafele 80-83 din Idées |, stabilesc
solidaritatea dintre temporalitate si ego, apartenenta la un flux unic insemnand
apartenenta la un unic eu pur. In cazul constituirii unitatii timpului, fluxul absolut al
congtiintei nu este un flux propriu-zis, deoarece nu exista momente care sa vina din
viitor sau care sa mearga spre trecut. Trairile se succed in constiinta mea. Ele pot sa
apara gi sa dispard, dar fluxul nu inceteazd s& curga, unitatea temporald este
organizata de intentionalitatea care organizeaza datele, formand obiectul. Consgtiinta
asigura, de exemplu, unitatea unui sunet, dar unitatea fluxului, de unde provine? Cum
am putea vorbi de un "nu nca" si de un "imediat dupa” la un nivel la care nu exista
timp? Fluxul care genereaza unitatea duratei unui sunet produce de asemenea propria
sa unitate, printr-o intentionalitate retentionala longitudinald, alaturi de intentionalitatea
retentionald transversald. Acesta asigura unitatea constituirii obiectului, Tn timp ce
prima se indreapta spre diferitele faze retentionale al impresiei originare. Cele doua
intentionalitati sunt inseparabile: "gratie uneia se constituie timpul imanent, un timp
ob|ect|v autent|c in care exista durata si ceea ce dureaza; in cealalta se constituie
insertia quasitemporala, care poseda intotdeauna acum-ul «fluent». ni2

Impletirea celor doua intentionalitati ne descopera o solidaritate neasteptata™,
ntre temporalitatea si unitatea tralrllor pe de o parte, si unitatea "temporalitatii” fluxulm
constituant, care nu este altceva decéat subiectivitatea absoluta, pe de alta parte.
Intentionalitatea longitudinald vizeaza aceasta subiectivitate, fard a o transforma in
obiect. Tn acest sens poate ea sa fie numita "o intentionalitate fara obiect". Aceasta
solidaritate are o consecintd neagteptata, pentru scopurile lui Husserl, deoarece se
pune in discutie caracterul transcendental absolut al fluxului constiintei, de vreme ce
are nevoie de temporalitatea trairilor. S-ar parea, astfel, ca sursa ultima a
intentionalitatii este o subiectivitate care nu este in mod necesar ego-ul. in calitate de
sursd ultimad a intentionalitati, aceastd subiectivitate ar putea fi considerata
subiectivitatea absoluta, dar ea nu ar mai fi egologica.

% Husserl, Lecons pour une phénoménologie de la conscience intime du temps, trad. par
Henri Dussort, P.U.F., Paris, 1964, p.117;

13 Granel, Le sense du Temps et de la Perception chez E. Husserl, Gallimard, Paris, 1968
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Constituirea ego-ului

Obiectele se constituie Tn unitati gratie intentionalitatii ego-ului, fie ca este
vorba de obiecte ale constiintei, fie ca este vorba de obiecte ale lumii, a caror realitate
se legitimeaza printr-o continua experientd confirmanta. Clarificarea constituirii
obiectelor implica, deci, studierea ego-ului, in calitatea lui de celalalt pol al
intentionalitatii. Ego-ul se ofera intotdeauna cu evidenta si deja constituit, nu mai este
doar un flux de trairi, ci este «polul identic al "trairilor"»; nu este un "pol de identitate
vid", ci se imbogateste cu o noua proprietate permanenta in urma fiecarui act implinit.
Chiar daca actul a trecut, eu raman, ca cel care a efectuat actul. Pot sa iau o hotarare
si apoi pot sa ma razgandesc, dar voi raméane pentru totdeauna cel care la un anumit
moment a luat respectiva hotarare. Actele congtiintei curg fara incetare, dar ele se
schimba in functie de un "caracter personal" datorita caruia ego-ul este un polul identic
si substratul habitusurilor care se adauga fluxului congtiintei, astfel incat el include cei
doi poli ai intentionalitatii, sarcina fenomenologiei fiind constituirea sa. n acest proces
se disting doua etape: geneza pasiva si geneza activa, prin aceasta ego-ul
"producénd" obiecte pe baza celor deja existente in congtiintd, iar o geneza activa
presupune o geneza pasiva, fiindca obiectele se ofera in primul rand Tn experienta
pasivd, care ofera "materia” pentru sinteza activa. In masura in care lucrurile sunt
obiecte in calitate de cogitatum, explicarea constituirii lor se reduce la explicarea
constituirii ego-ului. Acesta este sursa unde se constituie sensul existentei tuturor
obiectelor, fie ca aparin imanentei, fie ca apartin transcendentei. Fiecare
transcendenta se constituie in interiorul ego-ului, prin urmare nu se poate pune
problema unei corelatii intre transcendenta si imanenta, ca si cum ele ar fi cu totul
separate, legatura dintre ele constand tocmai in “concretetea unica si absoluta a
subiectivitatii transcendentale”.

Daca eul sta la originea sensului lumii, gi daca alteritatea se obtine prin
sinteze a caror ultima confirmare apartine ego-ului, atunci este fenomenologia un
solipsism? Felul in care se realizeaza experienta alteritatii, modul in care ceilalti mi
se ofera ca transcendente si participa la constituirea aceleiagi lumi, sunt aspecte
care indeparteaza un raspuns afirmativ.

Experien fa alterit &fii

Lucrurile lumii sunt obiective Tn masura in care sunt rezultatul mai multor
subiectivitati, dar, pe de alta parte, eu percep subiectele in cauza ca obiecte. Am o
intentionalitate specifica prin care vizez celelalte subiecte ca pe un alter ego si care
are o natura specifica, pentru ca ea transcende ego-ul meu, constituind un alt eu.
Explicatia genezei alteritatii trebuie sa evite un alter ego ca unitate constituita si sa
evite, de asemenea, actele sale constituante. Astfel, obtin propria mea sfera de
apartenenta, proprietatea mea asupra lumii, care nu poate sa fie obiect pentru nici
un subiect. La nivelul transcendental ea include temporalitatea fluxului trairilor si
potentialitatile care i apartin si care apartin, de asemenea, si trupului meu, in
calitatea lui de a fi singurul corp din natura pe care il pot anima. Ea include si
transcendentele constituite numai prin intentionalitatile mele, un fel de transcendenta
de gradul intai, suportul pe care "construim" transcendentele de grad superior,
constituite de celelalte ego-uri. Experienta alteritatii inseamna ca celdlalt se ofera
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in mod originar constiintei mele, dar daca s-ar oferi in esenta sa nu ar fi un alt eu,
ci chiar eu. In plus, daca trupul, care se ofera sferei mele de apartenenta, nu ar fi
decat un simplu corp al naturii, nu ar trimite spre un alt ego. Celalalt, in esenta sa,
nu se poate oferi prin experienta. Exista, prin urmare, un alt tip de intentionalitate,
0 'intentionalitate mediatd", care semnaleaza prezenta celuilalt in calitate de
coexistenta, dar care nu este prezent "in persoand”, care se numeste aprezentare.
Specificitatea ei vine din faptul ca ea nu are nevoie de prezenta cuiva, pentru a-i
certifica existenta, aga cum are nevoie reprezentarea. Céand un trup apare in sfera
mea primordiala este considerat ca un analogon al trupului meu si se afla aici
printr-o aperceptie prin analogie, nu ca o concluzie al unui rationament prin
analogie dupa perceptia unui corp susceptibil de a fi un trup, asupra lui se
realizeaza un transfer de sens. Sensul lui de trup vine dinspre trupul meu, prin care
am experienta unui aici, in jurul caruia se organizeaza spatiul. Daca este aici, nu
poate fi simultan si acolo, de unde rezulta ca celalalt trup apartine unui alter ego,
chiar daca apartine si sferei mele e apartenentd. Celalalt se ofera printr-o
aprezentare, prin trupul sdu, iar evidenta sa depinde de o experienta confirmanta,
deoarece se ofera prin experienta transcendenta. Transpunerea sensului dinspre
mine inspre el presupune ca el are si mentine un comportament specific unui trup.
Intr-un prim moment el se prezinta ca un corp al naturii mele, apoi este aprezentat
ca un trup al celuilalt. Primul nu este un semn pentru cel de-al doilea, ci releva
existenta unui alt ego in sfera mea, care are propria lui lume naturala, in care
trupul meu este corpul altcuiva. El apartine sferei mele, iar eu apartin sferei lui,
aceasta dubla incluziune Tnsemnand ca cele doua lumi proprii coincid. Este
aceeasi lume fenomenala, aceeasi lume obiectiva. Prin intermediul acestei lumi
obiective eu il intalnesc pe celalalt, primul grad al transcendentei mele se prezinta
ca un caz particular al lumii ce este obiect al comunitati de monade, o
"intersubiectivitate transcendentald”. Ea se constituie pentru mine si prin
intentionalitatea mea, dar se constituie Th mod identic $i pentru alte ego-uri.

In acest fel, interpretarea solipsistd a fenomenologiei husserliene nu ar
putea fi sustinutd, deoarece n congtiinta mea am experienta unei alteritati. Acesta
mi se ofera intr-o maniera specifica (aprezentd) prin experienta empirica a trupului
ei, fara sa Insemne pastrarea unei atitudini naturale, fiindca intalnesc existenta
celuilalt explicitdnd propria mea constituire, cu ajutorul unei intentionalitati empirice
(solipsismul ar putea fi invocat daca celdlalt nu ar fi o consecintd necesara a
existentei mele). Problema care apare este a posibilitatii constiintei pure de a fi o
"existentd absolutd": fiecare obiect isi dobandeste sensul gratie constiintei, dar
constiinta ar exista fara ceva care sa-i fie obiect? Constituirea comunitatii
monadelor plecand de la congtiinta mea are nevoie de prezenta corporalitatii, de
prezenta transcendentei congtiintei. Pot s& fac un transfer de sens prin care un
corp va deveni trupul unui alter ego, dar acest transfer nu ar avea loc daca ego-ul
meu nu ar fi deja membru al acestei comunitati. Se pare, astfel, ca prapastia ce
separa transcendenta (corporalitatea) de imanentd (viata congtiintei) este
strabatutd de o punte camuflata. Fara indoiald ego-ul concret se realizeaza prin
intentionalitatile ego-ului pur, dar modul in care se realizeaza experienta alteritatii
pune in discutie puritatea constiintei.
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Ego-ul personal

Trupul meu are, fata de celelalte lucruri ale lumii, o legatura privilegiata cu
ego-ul pur: "este unicul obiect care poate fi pus in miscare Th mod spontan si
imediat prin vointa ego-ului meu pur [...] Lucrurile materiale nu sunt susceptibile
decét de miscari mecanice si spontaneitatea lor este una mediata."™ Nu este un
simplu corp material, ci este un trup, localizarea spatio-temporald a senzatiilor
psihice si a constiintei pure. Totusi, ego-ul fizico-psihic nu este un ego personal. Primul
este o unitate fizico-psihica. Nonspatialiatea senzatiilor psihice difera de nonspatialitatea
constiintei pure, acesta nu are legatura cu realitatea, nu este legata de un corp spatial.
Trairile psihice se deruleaza intr-un flux temporal, asemanator fluxului de trairi ale
constiintei, dar primul curge ntr-o temporalitate obiectiva, in timp ce al doilea instituie
propria sa forma de temporalitate. Pana aici a fost vorba de ego-ul ca obiect al stiintelor
naturii si al psihologiei, pentru care ego-ul meu nu conteaza decat ca "atom" prins in
diferite interactiuni, dar eu nu sunt numai atat. Sunt subiect intr-o lume inconjuratoare si
imi pastrez individualitatea in diferitele roluri sociale (cetatean al statului, prieten, membru
al familiei, al unei Biserici etc.): "este atitudinea Tn care suntem in orice moment, cand
traim laolaltd, cénd vorbim unul cu altul [...] in care suntem pringi atunci cand
consideram lucrurile din jurul nostru ca un mediu si nu ca in stiintele naturii, drept o
naturé «obiectiva»"*®

Pentru stiinte (inclusiv pentru psihologie) ego-urile sunt raspandite n spatiu si
timpul omogene, iar trairile psihice sunt legate de cauzalitati. Ego-ul In calitate de
persoana organizeaza lumea din jur, care nu este o lume in sine, ci o lume pentru mine.
Obiectele lumii sunt evaluate si organizate Tn functile de nevoile mele si modificate in
functie de scopurile mele, care ma determina sa actionez intr-un fel sau intr-altul asupra
unui obiect sau asupra altuia. Ego-ul personal este un ego care actioneaza. in calitate de
ego personal eu recunosc caracterul de persoana al celorlalti, care sunt, de asemenea
subiecte care actioneaza asupra lumii lor inconjuratoare (ar fi obiecte numai intr-o viziune
naturalistd). "Avem raporturi cu o lume finconjuratoare comuna — suntem intr-o
colectivitate de persoane: cele doua lucruri merg impreund. nu am putea sa fim
persoane pentru alte persoane daca dincolo de o comunitatea, dincolo de o convivialitate
intentionala internationala ne sta in fata o lume inconjuratoare comuna si reciproc, fiindca
este vorba de o corelatie."® Aici se anunts o slabire a relatiei eu-tu in favoarea unui noi
care ar fi intersubiectivitatea propriu-zisa si se stabileste, daca nu o reversibilitate, cel
putin o interdependenta intre lumea numita a spiritului (comunitatea subiectilor) si lumea
numitd materiald (obiectele naturii) relatiile subiectilor vizeaza realizarea unui consens n
raporturile cu lumea, constituirea unei lumi a comunicdrii. Fiecare obiect are, pe langa
lumea comuna, o lume proprie, la care ajunge daca face abstractie de relatiile cu ceilalti.
Intersubiectivitatea nu se realizeaza pentru ca subiectii sunt subiecti ai acelorasi obiecte,
Ci pentru ca ei coopereaza in raporturile cu obiectele, realizeaza o unitatea de constiinta
care include lumea, conferindu-i 0 semnificatie spirituala.

1 Husserl, Idées, II, p. 176
> |bidem, 11, p. 369
'8 |bidem, 11, p. 471
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Prin intermediul trupului am experienta sensibila a obiectivitatilor lumii,
gratie lui am senzatiile de placere si de durere sensibile, care Imi apartin, fara ca
prin aceasta sa fie ego. La fel si in ceea ce priveste trupul meu, existenta unei legaturi
privilegiate cu ego-ul nu inseamna ca ar fi ego, ci ca experientele sensibile ale ego-ului
sunt localizate Tn el. Toate obiectivitatile sunt constituite prin intentionalitatea ego-ului,
mai putin datele senzoriale, in calitatea lor de date anterioare activitatii ego-ului, care
nu sunt ego, dar ii apartin, ca o "avere subiectiva", ele nu se raporteaza la el in aceeagi
manierd ca celelalte obiectivitati constituite. Exista, deci, doua tipuri de raport intre
subiectivitate si realitate: raportul intentional, care se stabileste intre ego-ul propriu-zis
(fara "averea subiectiva") si un obiect din realitate si, al doilea tip, raportul dintre un
obiect si mine in masura n care, prin trupul meu, apartin lumii. Eu interactionez cu
obiectele sub aspectul in care le vizez si in aceasta calitate ele determina actiunile
mele asupra lor. Aceasta este determinata de proprietatile obiectelor, dar numai
prin sensul pe care il da ego-ul influentelor pe care le exercitd asupra mea.
Existenta celor doua aspecte ale trupului meu (suport al senzatiilor si suport al
libertatii mele de migcare) aratd impletire a doua lumi, a naturii si a spiritului.
Pentru Husserl, insa, spiritul nu este conditionat in existenta sa de natura, fiindca
dupa "eliminarea” naturii raméne ego-ul cu viata congtiintei, fiind "singura si unica
individualitate originara.

O lume f ara ego?

Prin reductie descoperim congtiinta, ca dat primordial al experientei, iar
lumea este corelatul consgtiintei, care este conditia de posibilitate a fenomenelor.
Ego-ul transcendental, in calitate de punct unificator al trairilor constiintei, nu este,
pentru aceasta, un fiind privilegiat, care sa aiba nevoie, la randul lui, de un alt a
priori, ci este punctul zero din care pornesc razele care constituie lumea. Fara
acestea el nu ar fi nimic, el exisa numai ih masura in care este un organizator a
ceva, trimite spre lume ca intreg, spre un orizont originar care face posibil nu ceea
ce apare, ci fenomenul aparitiei. Separarea "printr-o prapastie” a transcendentei de
imanentd duce la dificultidti in ceea ce priveste autoconstituirea ego-ului gi
experienta alteritatii. ldealul adevarului ca evidenta l-a facut pe Husserl sa ignore
posibilitatea unei lumi neorganizate, pentru el haosul si neantul fiind sinonime,
astfel incat nu poate concepe o lume Tn absenta unui ego organizator. dar adevarul
nu poate fi niciodata o coincidenta perfecta intre intentiile si intuitiile mele. Reductia
nu poate adopta in mod legitim o atitudine de neutralitate decéat fatd de lumea
stiintelor. Legile constituirii sunt legi eidetice, reductia eidetica si intuitia categoriala
ne oferd accesul la esente si numai asa putem sa ajungem la adevar. Accesul la
esente presupune o experienta pura in care ele s-ar oferi, o vizibilitate totala, fara
zone Tntunecate ale obiectului vizat. Aceste esente, insa, tin de lumea obiectiva a
stiintelor, iar umbrele acestei lumi nu se interpun intre privirea mea si lucruri. Pe
langa realitatea naturald, insa, exista o "lume salbaticd" (Merleau-Ponty), care nu
este obiect pentru constructile ego-ului, "asupra ei nici o reductie nu poate sa
actioneze". Acesta lume intervine intotdeauna Tn procesele mele de cunoastere si
impiedica accesul la esentele pure, la legile eidetice care nu au nici o prejudecata.
Nu exista o transparenta totala a lumii, caci exista o anumita densitate a lumii care
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nu poate fi nici redusa nici ignorata. Pe langa lumina exista si umbre, determinate
de aceasta densitate, iar acestea determina jocul dintre vizibil si invizibil. "Viziunea
intelectuald” presupune un invizibil, esentele sunt vizibilul unui invizibil si sunt
vizibile gratie acestui invizibil. Totdeauna exista o densitate care impune o distanta
ce Tmpiedica coincidenta intre constiinta mea si obiect, dar aceasta densitate nu
nseamna opacitate, dimpotriva este mijlocul lor de comunicare. Invizibilul este
ceea ce este aici fara a fi obiect gi fara a fi ego. Pentru Husserl ego-ul asigurd
identitatea trairilor constiintei intr-un singur flux, problema pe care o rezolva cu
pretul separarii nete ntre constiinta si lumea exterioara. Pentru a evita solipsismul
Husserl a Tnzestrat ego-ul cu o intentionalitate specifica, o deschidere spre celalalt:
"Transcendentalul, fiind o depasire a lui mens sive anima si a psihologismului, este
0 depasire a subiectivitatii Tn sensul de contra-transcendenta. Husserl a avut
dreptate cand a spus ca trecerea la intersubiectivitate nu este contradictorie decét
fatd de o reductie insuficientd, dar o reductie suficienta duce dincolo de pretinsa
imanenta transcendentald, duce la spiritul absolut inteles ca Weltlichkeit"".

Reductia husserliana nu elimina dualismul subiect-obiect in favoarea unui
al treilea termen, constiinta cu fluxul ei de trairi, teza ireductibilitatii ego-ului este
contrazisa de o inexplicabild coexistenta a trupului gi a trairilor congtiintei, Husserl
Tnsugi avand rezerve fata de separarea necesara intre constiintd si trup. Am nevoie
de un "trecut” comun pentru a recunoagte un alter ego, trebuie sa existe o lume
pre-egologica, originara chiar in raport cu singura diferentiere originard care este
ego-ul, lumea unei fiinfe salbatice (Merleau-Ponty), care nu a cunoscut
diferentierile civilizatoare ale ego-ului.

" Merleau-Ponty, Le Visible et I'Invisible, Gallimard, Paris, 1991, p. 226
143



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO-CATHOLICA VARADIENSIS, XLVIII, 2, 2003

STUDIA HISTORICA

REFORMA PROTEST@NTAU S| LITERATURA
RELIGIOASA IN LIMBA ROMAN A TIPARITA IN TRANSILVANIA TN
SECOLELE XVI - XVII

ANA DUMITRAN

ABSTRACT. The Protestant Reform and the Romanian Re ligious
Literature Printed in Transylvania During the 16 ™ and 17" Centuries.
The study focuses on the Transylvanian Romanian printing activity from
1544 to 1696 and analyses it from the prospect of its contribution to the
transformation of the Transylvanian Romanian Church and the
configuration of an identity integrated within the reforming process
characterising the Christian spirituality of the 16" and 17" centuries. The
religious literature printed in the Romanian language during the epoch of
the predominating Protestant Reform can be divided into several
categories. The catechising literature — containing 5 titles (N° 1, 3, 17, 18,
22) — was meant to help bring the Transylvanian Romanians under the
wings of Protestantism, but its missionary goal, insufficiently supported
from the dogmatic point of view, dispelled, while the 4 respective
Catechisms printed in Cyrillic characters proved useful to the Orthodoxy in
its effort to improve the religious life of its followers. The moral and
doctrinary edification literature consisting of the so-called ‘Cazanii’
(sermons on various religious fests and funereal discourse) numbers 7
titles (N° 7a, 13, 16, 23, 24, 27b, 28) almost all of which represent
Orthodox teachings having the same purpose as the previous category.
Although it did not manage to offer a complete translation of the Bible, the
category formed by the translations from the Holy Scriptures provided the
clergy with all the texts necessary to both their professional development
and the Byzantine ritual (The Gospels, The Deeds of the Apostles, The
Psalter). This category comprises 10 titles (N° 2, 4, 6, 8, 9, 12, 14, 15, 19,
20).Among the ritual books 3 are made up of religious services in the
Protestant style (N° 7b, 11 and 22b), the remaining 5 being Orthodox religious
service books (N° 10, 25, 26, 27a, 29). The juridical literature, consisting of 2
tiles (N° 5 and N° 21), renders fragments from the Orthodox Canon Law and
the Princes’ resolutions exempting the Romanian clergyman from taxes issued
in the first half of the 17" century (1609-1653). Quantitatively, the Orthodox
literature seems to predominate, yet all the books printed in Romanian in
Transylvania during the 16™ and 17" centuries bear the influence of the
authorities’ attempts to attract the Romanians to Protestantism. This was
achieved to a very small extent, the number of converts being insignificant
compared to the one of the Orthodox dwellers. Nevertheless, the literature
printed in Romanian facilitated the modernisation of the Orthodox Church,
contributed to the improvement of the evangelising effort and — last, but not least
— to the formation of the literary Romanian language.
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Secolele XVI-XVII reprezinta in istoria Transilvaniei o etapa distincta, nu
numai pentru ca n aceasta perioada a fost experimentata o formula de conducere
aparte — principatul, ci mai ales pentru ca segmentul cronologic respectiv a fost un
moment de turnurd, de tranzitie de la medieval spre modern, pilonul principal in
jurul caruia s-a desfasurat acest proces fiind Reforma protestanta.

Nascuta in sfera de actiune a Bisericii Catolice, Reforma protestanta a
devenit curdnd un fenomen cu implicatii profunde, regasibile de la domeniul
vestimentatiei cotidiene pana la cel al politicului si de la domeniul structurarii
societatii pana la cel al formarii spirituale. Efervescenta sociala, politica, economica
si culturala pe care a generat-o s-a bazat desigur pe ideile pe care le-a profesat,
dar s-a bazat in special pe posibilitatea de difuzare a acestor idei prin intermediul
cuvantului scris, al cartii tiparite. Colportate de negustori si fosti studenti ai
universitatilor occidentale, operele "parintilor" Reformei protestante au ajuns
curand si in spatiul transilvan, determinand si aici prefaceri dintre cele mai
semnificative. Astfel, pe parcursul celor doua secole, au fost destul de frecvente
momentele cand apartenenta confesionala la spectrul Reformei si-a spus cuvantul,
intarind indentitatea politico-statala a Principatului si guvernandu-i actiunile. De
asemenea, pe plan intern, Transilvania s-a individualizat ca statul celor patru
confesiuni recepte (catolica, luterana, calvina si unitariand), si chiar daca relatiile
interconfesionale nu au fost intotdeauna dintre cele mai amiabile si nu a existat un
raport de paritate Intre cele patru Biserici, atmosfera confesionala de aici a fost una
dintre cele mai respirabile din epoca — desigur din acea epoca ce a generat
razboiul de 30 de ani si, ulterior, a trait sub presiunea consecintelor lui.

Obiectul studiului de fata il constituie insa raporturile stabilite intre Reforma
protestanta si Biserica Ortodoxa din Transilvania, mai precis acea latura a lor care s-a
materializat, prin intermediul presei tipografice, in cartile roménesti puse in circulatie de
oficinele epocii. Cercetarea acestei teme are o vechime considerabild, dar a ramas
mereu de actualitate datorita continuei aprofundari a semnificatiilor Reformei protestante,
sub semnul careia s-a nascut literatura In limba roméana. S-a subliniat adeseori ca
primele cari tiparite Tn limba roména, datoritd caracterului lor indubital misionar, au avut
in fapt o destinatie anti-romaneascd, menitda sa conduca la dezagregarea unitatii
spirituale bazate pe Ortodoxie, mai apoi la diminuarea cantitativa a populatiei romanesti
transilvanene prin deznationalizare — fenomen pana de curand asociat invariabil in
istoriografia romaneasca cu acela al schimbarii confesiunii. Singurii care au acceptat fara
rezerve valoarea intrinseca a acestor texte au fost filologii, accentul pus de ei pe
semnificatia fenomenului de transpunere in romaneste a textelor sacre si mai ales pe
corectitudinea traducerilor si pe cursivitatea si expresivitatea limbii in care au fost redate
reugind sa tempereze n timp agresivitatea discursului teologilor vizavi de ele si pe cel al
acelora dintre istorici care s-au lasat ghidati mai ales de sentimentalisme nationaliste si
mai putin de dorinta de a reconstitui pur si simplu trecutul.

Este o realitate faptul ca raporturile dintre Protestantism si Ortodoxie Tn
spatiul transilvan s-au desfasurat sub directa supraveghere a autoritatilor politice si
uneori cu concursul direct al acestora. Misionarismul declarat de Dieta
Transilvaniei in 1566 — moment in care a fost infiintatd Episcopia romaneasca
reformata — si prozelitismul brutal prin care a fost reactivata intentia de convertire a
roméanilor spre mijlocul secolului al XVll-lea au cu sigurantd multe Th comun.
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Efectele benefice pentru confesiunea ce devenea majoritara prin convertirea masei
romanilor si pentru statul ce se apropia astfel de idealul absolutist — acea entitate
politicad a carei coeziune era asigurata de faptul ca supusii profesau credinta
conducatorului lor — se combinau cu binefacerile de care urmau sa se
impartaseasca romanii nsisi, insusirea "adevaratei credinte crestine” urméand sa
se faca cu ajutorul cartilor sfinte traduse Tn limba romana, pentru ca mesajul lor sa
poata fi inteles si asumat responsabil, si prin intermediul unui cler instruit, capabil
sa faca fata solicitarilor presupuse de efortul evanghelizator. Acest scenariu de
convertire a romanilor la Protestantism era insa mult prea ambitios pentru epoca
ce i-a dat nastere.

Neputinta de a aplica programul reformator in litera si spiritul sdu a facut
imposibild existenta unei Biserici romanesti protestante. Dar, pe langa acele
consecinte negative atat de des invocate (improcesarea unor vladici, controlul
strict al ierarhiei eclesiastice romanesti de catre Biserica Reformatd maghiara,
infestarea credintei si a cultului cu elemente specifice in spetd calvinismului),
dialogul dintre Reforma protestanta si Ortodoxia trasilvaneana a avut si o serie de
consecinte ale caror efecte s-au dovedit cu adevarat benefice nu numai pentru
evolutia Bisericii romanesti din Transilvania si pentru spiritualitatea ortodoxa de
aici, ci si pentru evolutia neamului roménesc vazut in integralitatea posibilitatilor
sale de manifestare. Insumam la acest capitol valoarea filologicd de exceptie a
traducerilor scripturistice, preluate de versiunile care au vazut lumina tiparului in
exteriorul Carpatilor si cu deosebire de Biblia de la Bucuresti (1688), integrarea
roméanilor in moda culturala a timpului, prin alcatuirea de psalmi versificati — si la
acest capitol mitropolitul moldovean Dosoftei cu a sa Psaltire Tn versuri reprezinta
doar cazul cel mai celebru in literatura roména, in Transilvania acelor timpuri
uzitarea acestor creatii tinzédnd sa devina un fenomen de maséa —, precum si prin
alcatuirea de oratii funebre, si ele deosebit de gustate in epoca. La aceste aspecte
cu o raza de actiune general romaneasca se adauga alte cateva transformari care
i-au vizat cu deosebire pe romanii transilvaneni, contribuind decisiv la conturarea
unei coeziuni nationale cu o tot mai pronuntata potenta de a se exprima in numele
unor interese romanesti.

in primul rand, cel putin din punct de vedere cronologic, se cuvin a fi
evidentiate realizarile si semnificatiile etalate de Episcopatul roménesc reformat,
infiintat la 1566 sub zodia calvinismului dar a carui traiectorie identitard a deviat
curénd, sub presiunea masei ortodoxe pe care Dieta i-a dat-o0 spre pastorire.
Datorita ei, raporturile Episcopatului romanesc cu Reforma protestantd au inceput
sa se rezume la introducerea unor Tnnoiri cu caracter general, traducerea in limba
romana si tiparirea in 1570 a liturghiei bizantine fiind o proba clara a limitelor p&na
la care se putea extinde reforma. Editarea in limba romana a liturghiei bizantine nu
poate fi interpretata ca o faza tranzitorie spre deplina convertire la calvinism sau la
oricare alta denominatie protestanta deoarece, prin semnificatia sa de profesiune
de credinta si prin continutul sau, de acum finteles si asimilat de credinciosi,
liturghia bizantina se afla in totald contradictie cu dogmele protestante. Cu toate
acestea, Liturghierul tiparit la 1570 a fost un pas urias spre reforma, o reforma
inteleasa n sensul de imbunatatire a formelor de manifestare religioasa
traditionale.
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Necesitatea acestei reforme este principala mostenire ldsata de Episcopatul
roméanesc intemeiat la 1566, dar semnificatile lui nu se rezuma la atat. Mai ntai,
aceasta institutie eclesiasticd s-a impus pe scena religioasd a Transilvaniei ca o
Biserica romaneasca, nu cu sensul anterior de "schismatica" sau, in cel mai bun caz,
de membra a spiritualitatii bizantine, ci cu acela derivat in mod definitoriu din etnia celor
pe care i reprezenta. Astfel, desi urma sa profeseze un crez protestant identic cu cel al
autoritatilor de al caror sprijin i depindea existenta, aceasta Biserica urma sa fie in
mod esential una a romanilor datorita utilizarii limbii roméne ca limba de cult.

In acest context, este deosebit de semnificativ interesul pe care aceasta
Biserica 1l strneste in randurile clasei conducatoare, pe care a sensibilizat-o la nevoile
unui neam péana atunci proscris sau tratat cu indiferentd. Contributia financiara a
potentatilor epocii la tiparirea cartilor romanesti a fost decisiva, dar motivatia ei —
speranta convertirii romanilor si a obtinerii din aceasta a unor binefaceri politice — era
legata de un fapt incert gi de un viitor nesigur, in timp ce romanii puteau profita imediat
si de mesajul cartilor si de eventualele facilitati socio-economice pe care le-ar fi oferit
convertirea. Apoi, prin activitatea culturala, de traducere, tiparire si difuzare in randurile
credinciogilor a unor minime cunostinte teologice, a rugaciunilor fundamentale si a
textelor Scripturii, chiar daca nu s-au facut pasi spectaculosi in domeniul aculturatiei si
cu atat mai putin in cel al convertirii, s-a realizat cel putin acel minim care a facut
posibila depasirea convingerii ca puritatea dogmatica a textului sacru este dependenta
de haina lingvistica slavona in care fusese invesmantata pana atunci. Acest fapt, care
nu a fost acceptat in exteriorul Carpatilor decét foarte térziu, spre inceputul secolului al
XVllI-lea, a fost de natura sa creeze in spatiul roménesc ardelean o libertate pe care in
restul lumii ortodoxe si-o asumau doar marii invatati. Desigur, dezvoltarea scrisului in
limba roména si evolutia acesteia spre obtinerea statutului de limba literaré s-ar fi
produs oricum. Dar fara aportul Reformei protestante, care a contribuit la accelerarea
acestor fenomene, nu ar fi existat nici una din cele 11 carti roméanesti tiparite in secolul
al XVl-lea. Este deci important ca istoria cartii romanesti tiparite Thcepe acum si este
cert ca efectul sau asupra societatii romanesti a fost cu adevarat benefic, indiferent de
confesiunea celor care au facut posibil ca aceasta carte sa existe.

Daca in secolul al XVI-lea modalitatea prin care urma sa fie imbunatatita trairea
lor religioasa a fost lasata la latitudinea romanilor, Biserica romaneasca reformata
urmand sa se alature celorlalte Biserici protestante din Principat, in secolul al XVII-lea
calvinismul maghiar, in efortul sau de a ocupa un loc cat mai important pe esichierul
confesional din Transilvania, a incercat sa si-i asocieze pe romani atat pentru ca
numarul acestora i-ar fi asigurat o incontestabilad predominanta, cat si pentru a-si etala
astfel intentile misionare sincere. Interesul pe care Biserica Reformatd maghiara l-a
manifestat pentru roméni a fost direct proportional cu regresul Protestantismului n
Europa si s-a asociat tendintelor centralizatoare, uniformizatoare si disciplinatorii
promovate de conducatorii politici, colaborarea stransa intre principi si superintendentii
calvini redimensionand in Transilvania notiunile de stat, de leader politic si de supus
credincios al celui care guverna "din mila lui Dumnezeu". Ratiunea de stat i
slabiciunea politica au contribuit insd Tn mod decisiv la temperarea tendintelor
acaparatoare ale Bisericii calvine maghiare, sistemul confesional consacrat in secolul
al XVI-lea continuand sa fie animat de spiritul tolerantei.
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Acest context confesional-politic s-a dovedit prielnic pentru domeniul
aculturatiei, permitand o disciplinare sociald care, prin supervizarea stricta a
comportamentului credinciosilor, a obtinut succese semnificative n planul asumérii
responsabile a valorilor cregtine. Obligativitatea folosirii limbii roméne ca limba de
cult, a invatarii dupa catehism a rugaciunilor fundamentale, a eliminarii superstitiilor
care contrastau flagrant cu Tnvatatura Bisericii, a utilizarii predicii ca mijloc de
educare a credinciosilor in spiritul unor autentice valori crestine au fost in epoca
atat imperative ale programului reformator conceput de superintendentii maghiari si
impus conducatorilor spirituali ai romanilor, cat si intentii clare ale acestora din
urma de a depasi stadiul de inertie si de autosuficienta practicat in lumea ortodoxa,
conform caruia botezul in "pravoslavnica credintd" era suficient pentru méantuire, in
ultima instantd de a depasi statutul de Biserica si natiune toleratd consacrat prin
Constitutiile Aprobate. Efortul misionar si disciplinatoriu promovat de Biserica
Ortodoxa a Transilvaniei s-a bazat pe o reald reforma, ale céarei trasaturi gi directii
de actiune s-au conturat in timp, pe masura ce au fost constientizate pe de o parte
lipsurile crestinismului profesat de romani, pe de alta avantajele care se puteau
obtine prin aplicarea anumitor principii protestante. Astazi, aceasta nevoie de
renovare a spiritualitatii si a Bisericii romanesti este cel mai bine reliefatd de
literatura tiparita si manuscrisa a epocii, ea proband existenta la sfarsitul secolului
al XVll-lea a unei institutii eclesiastice perfect congtiente de rolul pe care era
chemata sa-l joace in evolutia istorica a neamului pe care il reprezenta.

Aceste asertiuni prezentate cu titlu introductiv sunt menite sa faciliteze
orientarea in cuprinsul repertoriului care urmeaza, descrierea sumara dar sper
succinta a fiecareia dintre tipariturile Th cauza urmand sa se constituie pe de o
parte Tn argumente ale concluziilor deja exprimate, pe de alta parte intr-o incercare
de prezentare a unei noi viziuni asupra istoriei Bisericii romanesti ardelene pe
parcursul segmentului cronologic delimitat de dezmembrarea regatului Ungariei in
urma infrangerii de la Mohacs si de reconstituirea sa prin intermediul victoriilor
antiotomane obtinute de Imperiul Habsburgic. Disolutia catolicismului In aceasta
perioada si incontestabilele realizari ale Bisericilor protestante intemeiate in
Transilvania au obligat Biserica Ortodoxa de aici sa se interogheze asupra menirii sale,
facilitdndu-i astfel renovarea interna, o reforma care, desi daca a fost inspirata de
principiile Reformei protestante, fiind chiar nevoita sa tina cont de acestea, a fost totugi
necesara. Profunzimea sa, limitatd de conditile epocii, de statutul social-economic
precar al populatiei asupra careia igi exercita jurisdictia Mitropolia balgradeana, a fost,
prin comparatie cu restul lumii ortodoxe, suficient de ampla pentru a pune bazele unei
noi mentalitdti, neamul romanesc din Transilvania aspirdnd prin aceasta la o
schimbare radicald a locului séu pe esichierul politic si confesional zdruncinat in ultimii
ani ai secolului XVII de instaurarea stapanirii habsburgice.

Repertoriul a fost alcatuit pe baza urmatoarei scheme: pozitia fiecarei tiparituri in
cadrul corpusului de referintd alcatuit de loan Bianu si Nerva Hodos, Bibliografia
romaneasca veche, vol. | (1508-1716), vol. IV (Ad&ogiri si indreptari), Bucuresti, 1903-
1944, mentionat abreviat sub forma BRV; destinatia reformatoare a cartii respective fie
datorita patronajului sub care a fost tiparita, fie a mesajului sau intrinsec, expus Tn
limba roména; incadrarea in segmentul cronologic in care Protestantismul a detinut o
pozitie predominantd in Transilvania, imposibil de subminat, perioada care dealtfel
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coincide cu insasi existenta de facto a Principatului autonom aflat sub suzeranitate
otomana; bibliografia de ultima ora sau cea mai reprezentativa a cartii analizate; editiile
moderne, in cazul in care existd. Nu au intrat deci in discutie ultimele trei tiparituri
roméanesti balgradene (Chiriacodromionul si Bucoavna din 1699 si catehismul intitulat
Painea pruncilor din 1702), deoarece acestea se incadreaza unui alt segment din
istoria confesionala a Transilvaniei, acela al recuperarii sale pentru Catolicism prin
convertirea protestantilor si unirea cu Biserica Romei a ortodocsilor. A fost inclusa insa
literatura slavo-romana tiparita in interiorul Carpatilor din initiativd sau doar cu sprijin
financiar extracarpatic, care a fost cu siguranta difuzata si in Transilvania si a contribuit
la imbunatatirea prestatiei clerului roménesc caruia i se oferea posibilitatea de a se
raporta cu mai mult profesionalism la textele slavone, dar si la imbunatatirea formatiei
spirituale a credinciosilor, fie prin citirea directa a traducerilor roméanesti, fie prin
utilizarea lor ca bazd pentru explicarea textelor rostite in limba slavona. Mai trebuie
precizat ca efortul de renovare a Ortodoxiei ardelene a beneficiat considerabil si de pe
urma tipariturilor roménesti editate in Tara Roméaneasca si Moldova, unele dintre ele,
cele mai utilizate Tnsa, avand chiar un mesaj vadit antiprotestant. Dar ele nu au putut fi
cuprinse in repertoriu pentru ca ies de sub incidenta subiectului propriu-zis al acestei
lucrari. Literatura roméneasca extracarpatica a fost un sprijin binevenit pentru Biserica
Ortodoxa ardeleana, dar limitarea la el ar fi fost insuficienta, cele mai remarcabile dintre
rezultatele obtinute baz&ndu-se de fapt pe productia proprie de carte religioasa.

1. [CATEHISM], Sibiu, 1544

BRV, vol. |, nr. 5.

Nu s-a pastrat nici un exemplar si astfel tot ce se poate afirma despre
continutul acestei prime carti tiparite in limba roméand raméne de domeniul
ipoteticului. Imprimat de Filip Moldoveanul, acest text a avut fard indoiald o
amprenta luterana.

Bibliografie: Sigismund Jakd, Pe urmele catechismului romanesc din anul
1544, in Revista Bibliotecilor, XXIIl, 1970, nr. 11-12; Demény Lajos, Tipografia
chirilica de la Sibiu la mijlocul secolului al XVI-lea si prima carte apdarutd in limba
romand, si Incd o datd despre inceputurile tiparului In limba romand, in Demény
Lajos, Lidia A. Demény, Carte, tipar si societate la romani in secolul al XVl-lea.
Studii, articole, comunicari, Bucuresti, 1986.

2. EVANGHELIAR slavo-roméan, Sibiu, 1551-1553

BRV, vol. |, nr. 10.

Traducerea in limba roméana, realizata dupa versiunea slavona dar revizuita
prin comparatie cu traducerea lui Martin Luther, comportd vizibile influente
luterane. Fiind o initiativa a mediului protestant sibian, acestui text i-a fost asociat
un caracter prin excelenta misionar.

Bibliografie: Eva Marza, Un fragment din Evangheliarul slavo-roman de la
Sibiu (1551-1553), in Limba Romana, XXVII, 1978, nr. 2; Demény Lajos, Tipografia
chirilica de la Sibiu la mijlocul secolului al XVI-lea si prima carte apdarutd in limba
romand, si Incd o datd despre inceputurile tiparului In limba romand, in Demény
Lajos, Lidia A. Demény, Carte, tipar si societate la romani in secolul al XVI-lea.
Studii, articole, comunicari, Bucuresti, 1986.
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Edifie modern&: Evangheliarul slavo-roméan de la Sibiu. 1551-1553. Studiu
introductiv filologic de acad. Emil Petrovici. Studiu introductiv istoric de L. Demény,
Bucuresti, 1971.

3. INTREBARE CRESTINEASCA, Brasov, 1560

BRV, vol. IV, nr. 4.

Acest catehism tiparit de Coresi a fost editat de Johannes Benkner "cu
stirea" principelui loan Sigismund Zapolya si a episcopului ardelean Sava de
Geoagiu-Lancram, fiind Tnchinat mitropolitului Efrem al Ungrovlahiei. Materialul
lingvistic, insuficient cantitativ pentru a permite o localizare precisa, provine din
arealul nord-transilvanean, din Banat-Hunedoara si din Moldova. Adaugand la
acest fapt si imposibilitatea Tncadrarii exacte a textului intr-unul din curentele tipice
ale Reformei protestante, inclin sa cred ca trebuie sa vorbim nu de traducatorul ci
de traducatorii textului in cauzd sau de o relativ larga circulatie a sa Tnaintea
tiparirii, Tn acest caz intre traducere si versiunea data la tipar interpunandu-se mai
multe copii, realizate in puncte geografice aflate la distantd apreciabild unele de
altele. Varianta finala a fost probabil comparata cu un catehism maghiar tiparit intre
1530-1540. Data fiind aria larga de raspandire a ideilor protestante Tn mediul
roménesc, este de presupus ca peste tot a fost nevoie de o lucrare de referinta, in
baza careia au fost insugite si raspandite noile Tnvataturi. Traducerea s-a putut
face astfel dupa variante germane, maghiare sau slavone, luterane sau impregnate
de zwinglianism, editarea, in scop misionar dar sub patronajul a doua Biserici
ortodoxe, presupundnd o ultima revizuire, destinata sa evite o flagranta
contradictie cu mesajul doctrinar al celor din urma, pentru a nu compromite din
start actiunea evanghelizatoare. Acest catehism combina deci pentru prima data
principile Reformei protestante cu incercarile ierarhiei ortodoxe de Tmbunatatire a
prestatiei pastorale a clerului romanesc.

Bibliografie: lon Ghetie, Alexandru Mares, Diaconul Coresi si izbanda
scrisului n limba romand, Bucuresti, 1994, p. 55-64.

Edifie moderna: Catehismul lui Coresi. Text stabilit, studiu filologic, studiu
lingvistic si indice de Alexandra Roman Moraru, in Texte romanesti din secolul al
XVI-lea, coordonator lon Ghetie, Bucuresti, 1982.

4. TETRAEVANGHEL, Bra gov, 1560-1561

BRV, vol. |, nr. 10.

Opera de traducere colectiva, nascutd in aceleasi conditii ca si lucrarea
anterioard, aceasta tiparitura coresiana a fost gi ea editata de primarul bragovean
Johannes Benkner, misionarismul protestant pe care il presupune gestul sau fiind
probabil asociat cu intentiile manifestate in anumite medii ortodoxe de a realiza o
versiune slavo-romana, menita a nlesni invatarea limbii slavone si a imbunatati-
renova astfel prestatia pastorala a clerului roméanesc.

Bibliografie: lon Ghetie, Alexandru Mares, Diaconul Coresi si izbanda
scrisului n limba romana, Bucuresti, 1994, p. 67-76.

Edifie modern&: Tetraevanghelul tipdrit de Coresi (Brasov, 1560-1561)
comparat cu Evangheliarul lui Radu de la Ménicesti (1574), editie alcatuitd de
Florica Dimitrescu, Bucuresti, 1963.
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5. PRAVILA, Bra sov, 1560-1562

BRYV, vol. IV, nr. 10.

Editatd sub patronajul lui Johannes Benkner, aceasta tiparitura coresiana
are fara Tndoiala un continut si o finalitate ortodoxa. Rostul sau disciplinatoriu si
traducerea in limba roména probeaza o serioasa implicare a Bisericii Ortodoxe
(transilvanene) in procesul reformator, efervescenta restructurarilor suferite de
Bisericile maghiara si germana dovedindu-se molipsitoare si pentru mediul
romanesc.

Bibliografie: lon Ghetie, Alexandru Mareg, Diaconul Coresi si izbanda
scrisului in limba romana, Bucuresti, 1994, p. 80-87.

Edifie modernd: Pravila Iui Coresi. Text stabilit, studiu filologic, studiu
lingvistic si indice de Gheorghe Chivu, Tn Texte roméanesti din secolul al XVI-lea,
coordonator lon Ghetie, Bucuresti, 1982.

6. APOSTOL, Bra sov, 1566

BRV, vol. |, nr. 12.

Editarea sub patronajul familiei Benkner si utilizarea In vederea alcatuirii
versiunii finale a unei traduceri efectuate dupa Biblia lui Luther sunt probe ale
penetrarii principiilor protestante in viata spirituala a romanilor ardeleni. Pentru
cealaltd traducere utilizata, de provenientd banateana-hunedoreana sau vest-
transilvaneana, precum si pentru variantele manuscrise databile Tn aceeasi
perioada (Apostolul popii Bratu, 1559-1560, Apostolul lorga, 1551-1583) este de
presupus si manifestarea unei nevoi interne a Bisericii Ortodoxe transilvanene de
a-gi ridica nivelul pastoratiei, de a-si face mult mai intim simtitd prezenta in
sufletele credinciosilor.

Bibliografie: lon Ghetie, Alexandru Mareg, Diaconul Coresi gi izbanda
scrisului n limba romana, Bucuresti, 1994, p. 90-98.

7a. TALCUL EVANGHELIILOR (Cazania I), Alba lulia (?), 1567- 1568

BRV, vol. |, nr. 13.

Aparuta cu sprijinul financiar al nobilului Forr6 Miklés de Hopéarta, la un
interval foarte scurt de la Tntemeierea Episcopatului romanesc reformat, aceasta
colectie de predici este cu sigurantd prima tiparitura in limba roména care Tsi
asuma in mod deliberat apartenenta la curentul reformator de sorginte protestanta.
Influentele calvine s-au aplicat insa unui fond ortodox de factura slava, acea aga-
zisa Postilla de Neagovo, realizdndu-se astfel inca de la inceput o simbioza intre
vechea credinta rasariteana si innoirile protestante clamate de episcopul Gheorghe
de Sangeorz.

Bibliografie: lon Ghetie, Alexandru Mareg, Diaconul Coresi gi izbanda
scrisului Tn limba roména, Bucuresti, 1994, p. 102-108; Eugen Pavel, Carte si tipar
la Balgrad (1567-1702), Cluj-Napoca, 2001, p. 14-23.

Edifie modernd: Coresi, Talcul Evangheliilor si Molitevnic ruménesc, editie
critica de Vladimir Drimba, cu un studiu introductiv de lon Ghetie, Bucuresti, 1998.
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7b. MOLITEVNIC RUMANESC, Alba lulia (?), 1567-1568

BRV, vol. |, nr. 13.

Textul face corp comun cu tipdritura anterioard si este, pentru slujbele
aferente Tainelor si pentru tipicul liturghiei, o prelucrare nu foarte libera dupa
Agenda luterana tiparita de Gaspar Heltai la Cluj in 1551 si 1559. Tot de inspiratie
protestanta sunt si cantecele si, probabil, si ritualul iTnmorméantarii, dar despre
acesta din urma, deoarece nu s-a pastrat, nu se pot face decét speculatii. Slujbele
utreniei si vecerniei descind insa fara indoiala dintr-un original slavon si au un
continut in consonanta cu textele similare folosite de Biserica Ortodoxa. Acest
amestec dovedeste pe de o parte necesitatea Episcopatului roméanesc reformat de
a se adapta din mers, in functie de contextul spiritual in care evolua si de
preferintele credinciosilor asupra carora isi exercita jurisdictia si, pe de alta parte,
predispozitia sa spre simbioza, neputinta de a-gi pastra directia dogmatica initiala.

Bibliografie: lon Ghetie, Alexandru Mareg, Diaconul Coresi gi izbanda
scrisului in limba romana, Bucuresti, 1994, p. 117-120.

Edifie moderna: Coresi, Talcul Evangheliilor si Molitevnic ruméanesc, editie
critica de Vladimir Drimba, cu un studiu introductiv de lon Ghetie, Bucuresti, 1998.

8. PSALTIRE slavo-roméan a, Bragov (?), 1568

BRV, vol. |, nr. 14.

Tiparita sub patronajul familiei Benkner, aceasta tiparitura coresiana
reprezintd, datoritd formei bilingve, un punct de convergentd intre principiile
protestante si nevoia de reformare interna a ortodoxiei.

Bibliografie: lon Ghetie, Alexandru Mareg, Diaconul Coresi gi izbanda
scrisului in limba romana, Bucuresti, 1994, p. 122-124.

9. PSALTIRE, Bra gov, 1570

BRV, vol. |, nr. 16.

Editarea acestei tiparituri coresiene se datoreaza episcopului roman
reformat Pavel Tordasi.

Bibliografie: lon Ghetie, Alexandru Mareg, Diaconul Coresi si izbanda
scrisului in limba romand, Bucuresti, 1994, p. 124-125.

10. LITURGHIER, Bragov, 1570

BRV, vol. IV, nr. 9.

Si editarea acestei tiparituri coresiene se datoreaza initiativei episcopului
Pavel Tordagi. Importanta sa capitald consta in faptul ca, punand la dispozitia
clerului textul liturghiei Sf. loan Gura de Aur, insusi sensul reformei sub semnul
careia a luat fiintd Episcopatul roméanesc reformat era deturnat dinspre
protestantism spre o veritabila ortodoxie, din acest moment apartenenta
confesionala a credinciogilor aflati in jurisdictie stabilizadndu-se fintre limitele
crestinismului oriental.

Bibliografie: lon Ghetie, Alexandru Mareg, Diaconul Coresi si izbanda
scrisului in limba romand, Bucuresti, 1994, p. 132-138.

Edifie modern&: Liturghierul lui Coresi. Text stabilit, studiu introductiv si
indice de Alexandru Mares, Bucuresti, 1969.
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11. [CARTE DE CANTECE], [Cluj], [1570]

BRV, vol. IV, nr. 7.

Prima tiparitura in limba roméana cu alfabet latin, aceasta colectie de cantari
bisericesti este o traducere dupa lucrarile similare semnate de Francisc David si
mai ales de Szegedi Gergely. Datoritd aspectului sau grafic particular, care
demonstreaza folosirea sa doar in mediul romanesc protestant, aceasta lucrare
poate fi 0 dovada a divizarii Episcopatului romanesc reformat, a desprinderii celor
care perseverau in profesarea unui crez protestant autentic, preferinta lor pentru o
alta tipografie decét cea la ale carei servicii apela episcopul Pavel Tordasi exact in
aceeasi perioada pentru imprimarea Psaltirii si a Liturghierului putand fi interpretata
ca o proba a disensiunilor din interiorul Episcopatului si ca o incercare de afisare a
unei identitatii protestante indubitabile din partea celor nemultumiti de concesiile
facute ortodoxiei de catre propriul superintendent.

Bibliografie:  Sztripszky Hiador, Alexics Gyorgy, Szegedi Gergely
énekeskdnyve XVI. szézadbeli roman forditdsban. Protestans hatasok a hazai
romansagra, Budapest, 1911.

Edifie modern&: Fragmentul Todorescu. Text stabilit, studiu filologic, studiu
lingvistic si indice de lon Ghetie, In Texte roméanesti din secolul al XVl-lea,
coordonator lon Ghetie, Bucuresti, 1982.

12. PSALTIRE slavo-roman a, Brasov, 1577

BRV, vol. |, nr. 19.

Inrudirea foarte stransa a versiunii romanesti cu cele tiparite Tn 1568 si 1570
face ca aceasta tiparitura coresiana, al carei scop renovator in ceea ce priveste
calitatea profesionald a clerului roménesc este indubitabil, s& se afle si ea la
confluenta cu principiile protestante.

Bibliografie: lon Ghetie, Alexandru Mareg, Diaconul Coresi gi izbanda
scrisului in limba romand, Bucuresti, 1994, p. 126-129.

Edifie modern&: Coresi, Psaltirea slavo-romang (1577) in comparafie cu
Psaltirile coresiene din 1570 si 1589, Text stabilit, introducere si indice de Stela
Toma, Bucuresti, 1976.

13. EVANGHELIE CU INVATATURA (Cazania Il), Bra sov, 1580-1581

BRV, vol. |, nr. 29.

Versiune roméneasca a Cazaniei tiparite in 1569 de Ivan Feodorov la
Zabludov, cuprinzdnd Tn cea mai mare masura omilii alcatuite de patriarhul
constantinopolitan loan Caleca, aceasta culegere de predici nu este o opera de
traducere unitard, ci insumeazéa cazanii banatene si moldovene traduse anterior, la
care s-au adaugat unele traduceri alcatuite de preotii bragoveni Mihai si lane. In
ciuda continutului sau aparent “curat ortodox", tiparirea acestei Cazanii nu poate fi
disociata de persoana pastorului luteran Johannes Scherer-Nyird, chemat la
Brasov "pentru credinta romanilor nostri" si care era si proprietarul tipografiei.
Implicarea financiara a lui Lukas Hirscher, chiar daca a avut si motivatii lucrative,
nu a fost nici ea straina de intentiile prozelite si o foarte buna dovada in acest sens
este dimensiunea evanghelizatoare cu care a fost asociat, in memoria familiei,
gestul judelui bragovean: la 1630 Johann Hirscher nota pe un exemplar al cartii ca
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era oferit In dar de mama sa, Martha Benkner, bisericii romanesti din Schei "ca sa
usureze reintoarcerea paganilor la adevarata credintd a domnului Isus Hristos".
Desi Cazania a aparut intr-un moment de derutd, cauzata de revitalizarea ierarhiilor
eclesiastice ortodoxe si de divizarea Episcopatului romanesc reformat, amandoua
aceste evenimente conducand la o marginalizare a "reformei romanest"
institutionalizate, ea este o proba a efectelor pozitive pe care existenta Iui a avut-o
asupra vietii spirituale a roméanilor ardeleni, ortodoxia transilvaneana intelegand sa
continue procesul de reformare-renovare a propriei prezente in viata credinciogilor prin
preluarea mesajului si perpetuarea mostenirii Episcopatului reformat.

Bibliografie: Arnold Huttman, Pavel Binder, Geneza Cazaniei a Il-a (1581) gi
legéaturile diaconului Coresi cu tipografia latind din Bragov, in Studii de limb&
literard si filologie, vol. I, Bucuresti, 1969; lon Ghetie, Alexandru Mares, Diaconul
Coresi gi izbanda scrisului in limba roména, Bucuresti, 1994, p. 108-113.

Edifie moderna: Carte cu invdfaturd. 1581, editie de S. Puscariu si Al
Procopovici, vol. I, Textul, Bucuresti, 1914.

14. PALIA, Or astie, 1581-1582

BRV, vol. |, nr. 30.

Tradusa si tiparita sub Tndrumarea episcopului roman reformat Mihail
Tordasi, aceasta versiune romaneasca a Vechiului Testament urma sa cuprinda
mai multe volume, al caror continut respecta schema stabilitd de teologii
protestanti. Acest detaliu si sprijinul financiar oferit de nobilul Geszti Ferenc nu sunt
totusi indicii ca Episcopatul roménesc reformat ar fi profesat in mod deliberat
crezul calvin. In aceeasi perioada luteranul Lukas Hirscher sprijinea tiparirea unei
carti cu un continut ortodox mult mai afigsat. Desigur, in ambele cazuri spiritul
misionar trebuie sa fi avut un important cuvant de spus. Reforma insa pe care au
determinat-o cartile in cauza a avut o alta directie.

Edifie moderna: Palia de la Orastie, 1581-1582, Text-Facsimile-Indice, Editie
ingrijita de Viorica Pamfil, Bucuresti, 1968.

15. PSALTIRE slavo-romén a, Bragov, 1588

BRV, vol. IV, nr. 14.

Acest text face parte din seria celor menite a Tmbunatati prestatia
profesionald a clerului, indicand astfel o predispozitie a ierarhiei ortodoxe
romanesti de a se renova din interior.

Bibliografie: Demény Lajos, Psaltirile chirilice tipdrite Tn Transilvania in a
doua jumatate a secolului al XVI-lea, In Demény Lajos, Lidia A. Demény, Carte,
tipar si societate la romani in secolul al XVI-lea, Bucuresti, 1986.

16. EVANGHELIE CU INVATATURA, Alba lulia, 1641

BRV, vol. |, nr. 40.

Reprodusa cupa cea de-a doua Cazanie coresiand, dar dupa o prealabild
selectie a predicilor la sarbatorile dedicate sfintilor — consecinta a reactivarii
spiritului prozelitist de catre autoritatile politico-eclesiastice maghiare —, aceasta
lucrare continua practic opera de reformare a ortodoxiei din punctul unde fusese
lasata in secolul trecut, combinand, datorita vremurilor neprielnice, compromisul cu
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predispozitia spre sincretism, cu scopul absolut Iaudabil si care nu avea de ce sa
aduca vreun prejudiciu ortodoxiei de a face "sa se intareasca legea crestineasca si
credinta dumnezeiascad”, "sad se Tnmultasca cuvantul lu Dumnezeu gi pren toate
besereacilea sa le fie preotilor de propovedanie”. Astfel, desi face parte dintr-un
program editorial menit sa conducad la calvinizarea Bisericii romanesti
transilvanene, aceasta Cazanie a contribuit in fapt, prin Tnvatatura sa ortodoxa, la
fortificarea vechii credinte.

Bibliografie: Eva Marza, Din istoria tiparului roménesc. Tipografia de la Alba

lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 27-30.

17. [CATIHISMUS CRE STINESC], Prisac, 1642

BRV, vol. |, nr. 38.

Nu s-a pastrat nici un exemplar, toate informatiile despre aceasta tiparitura
provenind dintr-o lucrare polemica ulterioara. Cele mai aprinse dispute Tn jurul sau
au avut ca obiect anul si locul aparitiei, continutul calvin indubitabil ridicand mai
putine probleme in legatura cu originalul de pe care s-a facut traducerea, pornindu-
se de la premisa ca invocarea limbii "slovenesti" era menita doar sa confere
legitimitate textului. Cat priveste anul aparitiei, 1640 sau 1642, cel de-al doilea este
categoric cel corect. Pentru locul tiparirii, in ciuda termenului relativ comun cu care
este denumit satul si a frecventei sale Tn toponimia transilvana, s-a opinat ca este
vorba de Presaca Ampoiului, localitate situata Tn apropiere de Alba lulia, prezenta
aici a tiparnitei fiind motivata fie prin incercarea autoritatilor de a ascunde scopul
prozelit al lucrarii, fie prin agezarea in acest sat a mesterului tipograf si totodata
proprietar al uneltelor tipografice, in urma unei eventuale casatorii. Prima explicatie
este puerila, cata vreme in prefatd se specifica faptul ca traducerea s-a facut din
indemnul si sub supravegherea pastorului Curtii princiare, Gheorghe Csulai,
precum si cu cheltuiala acestuia. In legatura cu originalul de pe care a tradus popa
Gheorghe de la manastirea Secu, este adevarat ca nu se cunoaste nici o versiune
slavona de catehism calvin, iar reeditarea in anii imediat anteriori la Alba Iulia
(1634, 1636, 1639) si la Oradea (1640) a Catehismului de la Heidelberg in forma
bilingva, latino-maghiara, punea la indeméana traducéatorului — care este mai putin
probabil ca stia latineste dar trebuie sa fi fost un bun cunoscator al limbii maghiare,
cata vreme el ne apare in documente ca un om de incredere al oficialitatilor — un
text mult mai usor de tradus. Nu cred Tnsa ca amintirea limbii "slovenesti" poate fi
luata Tn calcul ca o Incercare de a evita eventualele retineri fata de continutul cartii,
deoarece si popa Gheorghe si Gheorghe Csulai erau persoane foarte cunoscute,
iar politica de calvinizare nu era un secret. Enigma nu va putea fi insa spulberata
decét atunci cand se va putea face o comparatie intre textul Catehismului in cauza
si presupusele sale surse.

Bibliografie: Eva Mérza, Din istoria tiparului roménesc. Tipografia de la Alba
lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 30-33; Eugen Pavel, Carte si tipar la Balgrad
(1567-1702), Cluj-Napoca, 2001, p. 40-42.

18. CATECHISMUS, Alba lulia, 1648

BRV, vol. |, nr. 53.

Traducere dupa una dintre versiunile latino-maghiare ale Catehismului de la
Heidelberg amintite anterior, la care se mai pot addauga doua editii albaiuliene
(1643 si 1647) si una oradeana (1644), opera a lui Stefan Fogarasi, pastorul
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bisericii calvine romano-maghiare din Lugoj, tiparita cu sprijinul financiar al banului
Acatius Barcsai, aceasta lucrare a fost destinatd exclusiv comunitatii romanesgti
calvine, datoritd aspectului sau grafic, mai precis a editarii cu alfabet latin, ea fiind
cu totul ineficienta in procesul de atragere la Reforma protestantd a marii mase
romanesti, pentru care uzuala era scrierea chirilica.

Bibliografie: Eva Marza, Din istoria tiparului roménesc. Tipografia de la Alba
lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 44-46; Eugen Pavel, Carte si tipar la Balgrad
(1567-1702), Cluj-Napoca, 2001, p. 60-63.

Edifie modernd: Tamas Lajos, Fogarasi Istvan Katéja fejezet a Bansag és
Hunyadmegyei ruménség mivelédéstorténetébdl, Kolozsvar, 1942.

19. NOUL TESTAMENT, Alba lulia, 1648

BRV, vol. |, nr. 54.

Opera de inaltéd tinutd stiintificd si tipografica, realizatda sub presiunea
promotorilor prozelitismului calvin si facand parte din programul editorial de
reformare-calvinizare a Bisericii roméanesti, aceasta traducere roméneasca a
Noului Testament respecta Tnsa cu strictete trimiterile tipicului bizantin. Deoarece
este de presupus ca ipostaza sa de carte de slujba ortodoxa a surclasat-o pe
aceea de carte de lectura particulara, si sensul protestantizant al reformei a fost
astfel deviat spre unul cu accent pe valorile ortodoxiei.

Bibliografie: Eva Marza, Din istoria tiparului roménesc. Tipografia de la Alba
lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 34-44; Mihai-Alin Gherman, Tiparul balgradean
intre tradifie si modernitate, in lacob Marza, Ana Dumitran, Spiritualitate
transilvana gi istorie europeand, Alba lulia, 1999; Eugen Pavel, Carte si tipar la
Balgrad (1567-1702), Cluj-Napoca, 2001, p. 43-60.

Edifie modern&: Noul Testament tip&rit pentru prima datd n limba roméané la
1648 de catre Simion Stefan mitropolitul Transilvaniei, reeditat cu binecuvantarea
episcopului Emilian al Alba luliei, Alba lulia, 1988; un tiraj al aceleiasi editii a mai
fost scos in 1998.

20. PSALTIRE, Alba lulia, 1651

BRV, vol. |, nr. 60.

Aceasta lucrare ocupa un loc cu totul similar tipariturii anterioare.

Bibliografie: Eva Mérza, Din istoria tiparului roménesc. Tipografia de la Alba
lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 46-49; Eugen Pavel, Carte si tipar la Balgrad
(1567-1702), Cluj-Napoca, 2001, p. 43-60.

Edifie modernd: Psaltirea de la Alba lulia, 1651, tipdritd acum 350 de ani sub
pastorirea lui Simion Stefan, Mitropolitul Ardealului, reeditatd cu binecuvantarea
arhiepiscopului Andrei al Alba luliei, Alba lulia, 2001.

21. [DIPLOME PRIVILEGIALE], Alba lulia, 1653

BRV, vol. |, nr. 63.

Nu se cunoaste nici un exemplar. Continutul tipariturii a putut fi insa
reconstituit cu 0 mare aproximatie datorita informatiilor documentare pastrate si a
diverselor reproduceri ale diplomelor Tn epoca si in cronicile ulterioare. Culegerea,
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numar de 5 acte emanate de principii Transilvaniei contindnd o serie de scutinte
acordate clerului roméanesc ardelean. Editarea lor a facut probabil parte din programul
de codificare juridicad desfasurat pe scara larga in acel timp in Transilvania si care s-a
incheiat cu alcatuirea i tiparirea primului corpus legislativ al Principatului. Aceasta
atentie acordata Bisericii roméanesti este o proba ca statutul de toleranta cu care a fost
inregistratd n  Approbatae Constitutiones semnifica initial protectie si  nu
desconsiderare, cum s-a interpretat ulterior in istoriografie.

Bibliografie: Aurel Radutiu, Actele romanesti tipdrite la Alba lulia Tn 1653, in
Revista de Istorie, tom 28, 1975, nr. 6; Eva Méarza, Din istoria tiparului roménesc.
Tipografia de la Alba lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 49-50.

22a-b. SCUTUL CATICHIZMU SULUI, Alba lulia, 1656

BRV, vol. |, nr. 64.

Constituind o replica la Raspunsul impotriva catehismului calvinesc al
mitropolitului moldovean Varlaam tiparit la mijlocul deceniului al cincilea al
secolului XVII, la randul sau o replica la Catehismul imprimat Tn 1642, Scutul
Catichizmugului s-ar putea sa fie, partial, o reeditare a acestuia din urma. Textul
sau reprezinta ultima incercare a promotorilor prozelitismului de a instapéani crezul
calvin in Biserica romanilor. Tnsotit de o Agenda cu titlul Cinul si Inv dtatur & pre
scurt de Sfintele Taine [...] cumu-i despre botezu, despre cina Domnului gi
despre sfanta casatorie si despre despérfeniile cu oca direaptd si de alte lucruri
carele-s de lipsa crestinilor, acest Catehism reprezinta in fapt materializarea
declaratiilor exprimate in programul reformator alcatuit de superintendentii
maghiari calvini si impus viadicilor balgradeni, virulenta sa fiind indirect o proba a
lipsei de prejudecati cu care s-a actionat inca de la inceput. Este indiscutabil ca
ambele Catehisme au fost folosite de catre preotii roméani din Transilvania si poate
nu numai de catre ei. ldentitatea lor confesionala nu a fost insa afectata deoarece,
cel putin in cazurile pentru care ni s-au pastrat informatii documentare, aceste
texte nu au fost receptate ca mijloace deliberate de schimbare a confesiunii, ci ca
instrumente ale evanghelizarii primare, ele fiind utilizate in special pentru invatarea
rugaciunilor fundamentale si nu in vederea unei fundamentari dogmatice. Chiar si
partea a doua, acel impropriu numit molitvenic, a putut suplini, cel putin o vreme,
lipsa cartilor de slujba similare traduse n limba roméana dupa versiunea liturgica
bizantina, fara ca acest fapt sa implice o atasare la confesiunea calvina nici in ochii
autoritatilor si cu atat mai putin in perceptia romanilor.

Bibliografie: Eva Marza, Din istoria tiparului roménesc. Tipografia de la Alba
lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 51-53; Eugen Pavel, Carte si tipar la Balgrad
(1567-1702), Cluj-Napoca, 2001, p. 63-65.

Edifie modernd: George Baritiu, Catechismul calvinescu impusu clerului gi
poporului romanescu sub domnia principilor Georgiu Rakoczy I. si Il. Transcrisu cu

istorica gi de unu glossariu, Sibiu, 1879.
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23. loan Zoba din Vin t, SICRIUL DE AUR, Sebe s, 1683
BRV, vol. I, nr. 80.
Denumita in prefata "parga dintéi a tipografiei noastre”, cu alte cuvinte prima

intr-o sectie chirilica a tipografiei princiare sau ntr-o tiparnitd particulara (cea a
popii Dobre), aceasta colectie de predici funebre este fara indoiala si prima opera
de autor de acest tip care a vazut lumina tiparului in spatiul roméanesc. Inspirata de
Reforma protestanta ca gen, ca modalitate de organizare a discursului si ca o
consecinta a lecturilor din literatura specificad ale autorului sau, propovedania
protopopului din Vint este Tnsa o certa lectie de ortodoxie, accentul sau cazand in
special pe necesitatea faptelor bune si a unui comportament crestin autentic.
Imprimarea cartii la Sebes, la fel ca i in cazul tipariturii ulterioare, nu are nimic de-
a face cu o eventuald dezavuare pe criterii confesionale a activitatii protopopului
vintean si a colaboratorilor sai de catre mitropolitul balgradean loasaf, fiind vorba
doar de un acut conflict de autoritate. Depus in cadrul sinodului general al
protopopilor si preotilor romani, viadica grec loasaf a continuat sa fie privit ca un
intrus de catre detinatorii principalelor functii de conducere din cadrul Bisericii
roménesti, functionand o vreme, pana la decesul acestuia, o jurisdictie paralela.

Bibliografie: Eva Marza, Din istoria tiparului roménesc. Tipografia de la Alba
lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 68-72.

Edifie modern&: loan Zoba din Vin¢, Sicriul de aur, editie ingrijita de Anton
Gotia, Bucuresti, 1984.

24, CARARE PRE SCURT PRE FAPTE BUNE INDEREPTATOARE,
Sebes, 1685

BRYV, vol. |, nr. 82.

Traducere a lui loan Zoba din Vint dupa Kegyes cselekedetek Révid dsvenykeje

. mellyet Szedegetett és forditott Angliai nyelvbol a kegyes életre vagyodoknak

hasznokra. K[ezdi] Vasarhelyi M[atké] Istvan Flels6] Banyai Ecclesianak egyigyu
Tanitoja, Szebenben, Nyomtatta Szenci Abraham, 1666, lucrarea reprezinta prima
tentativa romaneasca de a intra in contact cu literatura engleza, realizata deocamdata
printr-un intermediar maghiar. Text de inspiratie pietista, cuprinzand diverse sfaturi si
reglementari privind comportamentul zilnic si raportarea la principalele elemente ce
jaloneaza existenta umana (parintii, prietenii, profesia, casatoria, frecventarea bisericii,
cresterea si educarea copiilor, cumpatarea moravurilor si intelepciunea in
administrarea avutului), aceasta traducere a fost privita de alcatuitorul sdu ca o cale de
Tmbunatatire a comportamentului credinciosilor, de renovare-reformare a spiritului
crestin in mediul roméanesc, invitat sa ia "folos si intrdmare" din nvataturile sale.
Constituind mai degrabd un cod moral si comportamental, cartea in cauzd nu
propovaduieste un crez anume, deci nu poate fi subsumatd unui program de
calvinizare a romanilor, ci reprezinta doar o incercare de disciplinare a credinciosilor si
de preluare mai stransa de catre Biserica a controlului asupra vietii lor cotidiene.

Bibliografie: Eva Marza, Din istoria tiparului roménesc. Tipografia de la Alba
lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 72-73.

Edifie moderna: in pregatire, realizatda de Mihai-Alin Gherman si Bela
Kelemen.
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25. CEASLOVET, Alba lulia, 1685-1686

BRYV, vol. |, nr. 84.

Carte de cult ortodoxa, a carei traducere din limba slavona a fost probabil
realizata de loan Zoba din Vint in colaborare cu Gheorghe Pop din Daia. Cei doi se
pare ca au contribuit si financiar, impreuna cu mitropolitul Varlaam, la editarea
acestei tiparituri, care face parte dintr-un adevarat program de dotare a Bisericii
roméanesti transilvanene cu cartile de slujpa necesare, principial reforma fiind
incheiata, de acum trecandu-se la aplicarea sa practica. Acest proces a inceput de
fapt in 1683, prin editarea colectiei de omilii funebre Sicriul de aur, succesiunea
titlurilor fiind probabil aleatorie, determinatd de ordinea in care erau finalizate
materialele ce urmau sa fie date la tipar si nu de respectarea unui proiect editorial
prestabilit.

Bibliografie: Eva Marza, Din istoria tiparului roménesc. Tipografia de la Alba
lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 73-75; Eugen Pavel, Carte si tipar la Balgrad
(1567-1702), Cluj-Napoca, 2001, p. 72.

26. RANDUIALA DIACONSTVELOR, Alba lulia, 1687

BRV, vol. |, nr. 280.

Traducere sau doar revizuire a unei traduceri anterioare, la fel ca si tiparitura
precedenta, editia are binecuvantarea mitropolitului Varlaam, continuand sirul
cartilor de cult ortodoxe prin intermediul carora se intentiona atat imbunatatirea
prestatiei profesionale a clerului cat si satisfacerea nevoii de "méangaiere
sufleteasca" a romanilor.

Bibliografie: Eva Mérza, Din istoria tiparului roménesc. Tipografia de la Alba
lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 75-77; Eugen Pavel, Carte si tipar la Balgrad
(1567-1702), Cluj-Napoca, 2001, p. 73-74.

27a. MOLITVENIC, Alba lulia, 1689

BRV, vol. |, nr. 87.

Cumuland un mare si foarte divers numar de slujbe de factura rasariteana,
acest Molitvenic era menit sa puna in sfarsit capat utilizarii Agendaelor calvine si
versiunilor compozite, ce combinau franturi de ritual ortodox cu rugaciuni si indicatii
tipiconale preluate din tipariturile de inspiratie protestanta. Datorita continutului sau
bogat, lucrarea s-a bucurat de un succes enorm.

Bibliografie: Eva Mérza, Din istoria tiparului roménesc. Tipografia de la Alba
lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 77-79; Eugen Pavel, Carte si tipar la Balgrad
(1567-1702), Cluj-Napoca, 2001, p. 74-75.

27b. loan Zoba din Vin t, [CAZANII LA OAMENI MOR TI], Alba lulia, 1689

Componenta a tipariturii anterioare, aceasta colectie de predici funebre
continua seria celor de la 1683, dovedind interesul deosebit in epoca pentru astfel
de creafii. S-au bucurat de un succes rasunator, nu numai ca parte a
Molitvenicului, ci si de sine-statator, in secolul urmator ele constituind obiectul unui
numar apreciabil de reproduceri manuscrise.
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Bibliografie: Eva Mérza, Din istoria tiparului roménesc. Tipografia de la Alba
lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 80-82; Eugen Pavel, Carte si tipar la Balgrad
(1567-1702), Cluj-Napoca, 2001, p. 74-75.

28. POVESTE LA 40 DE MUCENICI, Alba lulia, 1689

BRV, vol. |, nr. 88.

Tiparita sub forma de brosura, aceasta cazanie destinata a fi citita cu ocazia
sarbatorii din 9 martie a avut se pare un impact deosebit Th epoca, tiparirea sa fiind
probabil rezultatul unei solicitari din partea preotilor, familiarizati cu continutul sau
prin intermediul Cazaniei de la Dealu din 1644 sau al altor versiuni manuscrise. Ea
ilustreazd nevoia de finvatatura duhovniceasca resimtita de societatea
roméaneasca, atasamentul sau pentru anumite creatii si, in mod deosebit, pentru
ideea de sacralitate a limbii roméane, fiind practic cel de-al treilea titlu editat n
cursul anului 1689, altfel unul dintre cei mai grei ani fiscali din istoria Principatului
intracarpatic.

Bibliografie: Eva Mérza, Din istoria tiparului roménesc. Tipografia de la Alba
lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 79-80; Eugen Pavel, Carte si tipar la Balgrad
(1567-1702), Cluj-Napoca, 2001, p. 76.

29. CEASLOVET, Sibiu, 1696

BRV, vol. |, nr. 101.

Reeditare a Ceaslovetfului tiparit la Alba lulia Tn 1685, o consider ultima
tiparitura din seria celor aparute sub zodia Reformei, protestante initial si Tn
viziunea promotorilor prozelitismului calvin, ortodoxe insa in esenta, datorita
continutului sau si a interesului tot mai manifest al autoritatilor eclesiastice
romanesti din Transilvania de a contribui la Tmbunatatirea vietii spirituale a
enoriagilor lor. Desi epoca predominantei calvine era incheiata la 1696, fiind o
reluare a unui text alcatuit intr-un moment Tn care Biserica roméneasca
transilvaneana incerca sa-si Incropeasca o proprie fizionomie, Ceasloveful din
1696 continua Tn mod firesc acel efort, intr-o vreme in care pretentiile de unire cu
Biserica Romano-Catolica si intrarea in sfera de influenta a acesteia nu devenisera
inca o prioritate nici pentru autoritatile habsburgice, nici pentru elita eclesiastica
roméaneasca.

Bibliografie: Eva Mérza, Din istoria tiparului roménesc. Tipografia de la Alba
lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 85-88.
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UN DOCUMENT INEDIT DIN ANUL 1750 DESPRE BISERICA
DIN ORADEA -VELENTA

KLARA PAP, BLANKA GORUN — KOVACS

ZUSAMENFASSUNG. Ein Unbekannt Dokument von 1750 Jah re Uber
die Grosswardeinische — Welentza Kirche. Die Urkunde zeigen ein
Anmerkung vor die, die Augenzeugen gaben in eine Untersuchung Uber die
Bewegungen von 1750 Jahre welches die griechisches ritus Kirche von
Welentza (heutige Stadtviertel in Grosswardein) geschehen héatte. Nach die
Untersuchung, die Ursache bewegungens ist der Ablauf meistens Einwohners
von Welentza an Kirchenunion, Uber der einfluss griechisch — katholisches
Bischof von Grosswardein, Meletie Kovacs. Es folgt fie Feindseligkeit
serbischen und griechischen Gemeinden die in Neustadt (heutige ein anderes
Stadtviertel Grosswardeins) die, die selbe Kirche frequentieren haben. Die
Zeugenaussagen bekennen dass die griechisches ritus Gemeinde von
Welentza freiwilig der Union mit Rom wolten machen, ohne Zwang und
Gegners von jemanden, aber nach Union, die serben und griechen von
Neustadt diese Kirche umgesetzlich besetzt und der Eintritt uniertes verboten
haben. Die Kirchegebade war gebaut mit der Hilfes des Mihai Kébell,
katolisches Vikar, in die dritte Jahrzehntes XVIII Jahrhunderts ohne die
Beitrag serbische oder griechisches Gemeinde, die haben nur der Anteil fiir
verpflegungs Zehlungen und priester Unterhaltung.

in |stor|ograf|a mai veche s-a incetéatenit parerea ca, dlntre cele patru targuri care
au alcatuit — prin unirea lor administrativa din anii 1850 si 1860" — orasul modern Oradea,
targul Velenta ar fi fost locuit in majoritate de locuitori a caror confesiune ar fi fost
predomlnant ortodoxa.”> Aceastd parere a fost intirita si de o realitate istoricd
indiscutabild, si anume ca in Velenta s-au stabilit, imediat dupa recucerirea cetétii
oradene de sub turci (august 1692), elemente de populatie de nationalitate sarba, greaca
si macedo — romana cu tofii practicanti, aldturi de roméani, ai cultului greco — oriental,
adica a Ortodoxiei.® Tnsa rezultatele unor cercetari mai noi ilustreaza ca, spre mijlocul
secolului al XVlll-lea, elementele etnice de origine sarba si greco — (macedo -)

! Istoria ora§ului Oradea, coord. Liviu Borcea si Gheorghe Gorun, Oradea, 1996, p.215. Velenta a fost
targul cel mai mic dintre cele cinci targurl care au compus in final ora§ul Oradea. Ibidem, p. 212

% Vezi mai ales Nicolae lorga, Vechimea si originea elementului rominesc in pérfile Bihariei (Bihorului),
Ed. Cele Trei Crisuri, seria Crisul Negru, nr. 3, Oradea, 1921; ~ tefan Lugga, Istoria bisericeascé a
romanilor bihoreni, I, Pana la 1829, Oradea, 1935, passim; Nicolae Firu, Comercianfi roméani din
Oradea in secolul al XVlil-lea, in Revista economicé, XIV, nr. 1-2, 1940, p. 24-34 si Gheorghe Litju,
Biserica Ortodoxd Roména din Eparhia Oradea din veacul al XVlll-lea pana in zilele noastre, In
Mairturii — Evocdri, Oradea, 1980

% Caracterul cosmopolit, predominant sarbesc, al Velentei din prima jumétate a secolului al XViil-lea,

este ilustrat pregnant si de organizarea tipic militara a Iocalltatu mai ales a administratiei locale care,
spre deosebire de mai toate agezarile cu caracter mai mult sau mai putin urban din stat, nu avea in
frunte un jude — primar, ci un capitan, obicei ce perpetueaza o traditie straina locurilor si care, ih a
doua jumatate a secolului al XVlIl-lea, a disparut, confirménd si Tn acest mod dizolvarea comunitatii
sarbesti locale.
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roména nu numai ca nu au dominat statistic Velenta, numarul lor reducandu-se
spectaculos, ci ca ele s-au diluat, raspandindu-se n celelalte targuri oradene, mai
cu seama in Oradea (“Mare") si Orasul Nou.* Din mai vechile realitati de la
Tnceputul secolului al XVlll-lea s-a pastrat doar numele de Oras militar (Katona
varos) sau, mai rar, Orasul sarbesc (Racz varos).

O descoperire arhivistica recenta arunca un fascicul de lumina consistent
asupra istoriei bisericii "grecesti” din targul Velenta, despre care literatura mai
veche sustine ca ar fi apartinut, de la bun Tnceput, comunitatii ortodoxe compuse
din sarbii si grecii de aici, la care s-au adaugat apoi si romanii.”> Acest document
este procesul verbal de audiere a martorilor intr-o ancheta judiciara referitoare la
niste evenimente petrecute la finele anului 1749 si care au avut ca obiect chiar
cladirea bisericii In discutie. Ancheta a fost efectuatd de loan Csernyanszky,
asesor al tablei judiciare al comitatului Bihor si Stefan Sémberi, jude nobiliar
substitut al comitatului Bihor, in urma unui ordin emis la 17 noiembrie 1749, de
catre Consiliul Locumtenential din Bratislava, in care se pretindea lamurirea
imediatd a Tmprejurarilor in care s-au produs tulburarile care au avut ca obiect
biserica din Velenta.® Ordinul guvernamental de cercetare a Tmprejurrilor
conflictului din Velenta a fost prezentat in congregatia nobiliara a comitatului Bihor,
la care au participat si mai multi invitati speciali, care altminteri nu aveau caderea
sa asiste la lucrarile acesteia: Jacob Fabri, episcop de Dulcineea, prepozitul mic
Stefan Luby, precum si canonicii Gheorghe Gyéngyéssy Francisc Ujvary si baronul
Mihai Vécsey, Tn semn ca toata chestiunea reprezenta un interes major (Velenta se
situa pe domeniul Capitlului Episcopiei romano-catolice de Oradea). Audierea
martorilor s-a petrecut Tnsa in prima parte a anului 1750, fiind prezentat forului
suprem al comitatului in ziua de 16 februarie 1750.

Au fost audiati zece martori, cu totii localnici, participanti la evenimente si,
deci, bine informati. Importanti din punct de vedere social par a fi primii cinci
martori, care nu apartin comunitati roméanesti ori comunitatii confesionale
rasaritene din Velenta. Dintre toti se remarca cel de-al patrulea martor, loan Pér,
fost jude primar al comunitatii din Velenta in momentul in care a avut loc trecerea
la Unire si care nu apartinea comunitatii religioase rasaritene, deci in principiu nu
poate fi suspectat de subiectivism. In schimb, cunostea bine toate evenimentele si
implicatiile lor asupra comunitatii. Aceleiasi categorii de martori ii apartine si primul
martor, nobilul Mihai Hrabovszky, al carui familie a dat comitatului Bihor, in a doua
jumatate a secolului al XVIlI-lea, numerosi magistrati, el insusi ocupand ulterior (in
momentul anchetei avea 34 de ani) Tnalte functii comitatense. Nici acest martor nu
facea parte din comunitatea religioasa rasariteana, avand o oarecare detasare de
evenimentele anchetate. Ceilalti cinci martori par a fi cu totii oameni simpli, dintre

“ Blanka Sidonia Gorun — Kovécs, "Grecii" din Bihor Tn secolul al XVlll-lea, in Studia Universitatis
Babes-Bolyai, seria Theologia graeco-catholica Varadiensis, nr. 2, 2002, p. 121-137

5 Gheorghe Litiu, Biserica ortodoxa roméana in Istoria orasului Oradea, coord. L. Borcea si
Gh. Gorun, Oradea, 1996, p. 434 pe baza informatiilor preluate din A. Horvat, Despre
bisericile ortodoxe din Oradea, in Calendarul pe anul de la Hristos 1902, Arad, 1901, p.
111-118. A. Horvat a fost parohul bisericii din Velenta in perioada anilor 1880-1926.

® Nu exista alte referinte istoriografice referitoare la aceste tulburari, ele fiind necunoscute in
istorie pana acum
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care patru au fost membri ai comunitatii confesionale "grecesti, iar unul, al
noualea, Andrei Szigethi, a fost romano-catolic si probabil ungur, dar implicat
serios in viata localnicilor, ardtandu-se foarte bine informat in chestiuni care, in
principiu, nu l-ar fi interesat direct si nemijlocit.

Comisia de ancheta a pus tuturor martorilor cinci intrebari care alcatuiesc doua
grupe de probleme: momentul unirii locuitorilor de rit grecesc din Velenta cu Biserica Romei
(intrebarile 1 3) si raporturile grecilor si sarbilor ce rezidau in targul Ora§ul Nou cu biserica
din Velenta (intrebarile 4 — 5). In ceea ce priveste prima grupa de intrebari, care viza
|mprejurarlle in care s-a petrecut trecerea de la ritul ortodox la cel greco-catolic, cei zece
martori marturisesc unanim ca aceasta s-a facut cu acordul quasi-unanim al locuitorilor la
propunerea directorului domenial Martonossy, si nu numai ca nu au existat opozanti, ci
locuitorii s-au aratat chiar recunoscatori faté de acesta pentru demersul sdu. Pe de altd
parte, martorii remarcau singuri ca directorul Martonossy nu a recurs la nici un mijloc de
presiune, nu a aratat sub nici o forma ca trecerea la Biserica greco-catolica ar fi fost dorita
de autontatl tocmai pentru a obtine o adeziune sincera la Unire si le-a oferit locuitorilor o
perioada de reflectie, pentru a Judeca pasul ce urmau sa- faca din toate punctele de
vedere. Apoi, dupa scurgerea perioadei de reflectie, locuitorii si-au declarat singuri dorinta
de unire si abia apoi a aparut in mijlocul comunitatii episcopul Meletie, care a sfintit biserica
si l-a instalat pe preotul Gabrileti — un localnic — ca paroh, totul decurgand firesc, fara nici un
fel de obstacol. Din p&cate, in document nu se mentioneaza nici un moment calendaristic
care ar putea fi utilizat pentru precizarea exacta a evenimentului. Credem insa cu
certitudine ca evenimentul s-a produs in primavara sau vara anului 1749, caci Meletie
Kovacs a fost consacrat ca episcop la 11 decembrie 1748, instalat la 19 decembrie 1748,
iar la 4 ianuarie 1749 a primit de la Roma facultatea de a dezlega de iregularitatea schismei
si a ereziei pe preotii sfintiti de pseudo-episcopi, ° fara de care orice initiativa a sa nu era
posibila. Pe de alta parte, unele documente indica fa(PtuI ca episcopul Meletie a intrat in rol
abia in martie 1749, cind a si consacrat primii preot,i.1

Problemele au aparut la scurta vreme dupa trecerea locuitorilor din Velenta
la Unire, ele aparand dinspre grecii si séarbii care rezidau in Orasul Nou, dar care
frecventau biserica din Velenta. Acestia au pus méana — prin preotul lor Petru
Briscul, dar cu concursul unui localnic, Petru Popa — pe cheile bisericii, pe care le-
au confiscat si hu au mai permis localnicilor sa intre in ea. Pentru deblocarea
situatiei a fost nevoie de interventia personala a directorului domenial Martonossy,
care a venit la Velenta insotit de episcopul Meletie. La sugestia localnicilor,
Martonossy a dispus ca un mester lacatus sa forteze usa bisericii si sa faca alte
chei, pe care le-a incredintat comunitatii locale.

" n intrebare se preciza ca este vorba de biserica ce exista in acea vreme, ridicata de
locuitorii din Velenta dupa ce o constructie anterioara, edificatéd de "schismatici” la o data
necunoscuta — dar foarte probabil imediat dupa anul 1711 — fusese demolata.

® Martorul loan Patura declara ca Martonossy le-a atras atentia asupra seriozitatii chestiunii
spunandu-le locuitorilor ca . este adevarat c& existd un ordin, dar vedeti ce faceti, caci
eu nu vreau sa va oblig...

Gheorghe Gorun, Blserlca romaneasca si societatea transilvdneand. Studii de istorie a
Bisericii greco-catolice romanesti, Oradea, 2002, p. 98

° Arhivele Nationale — Directia judeteana Cluj, fond Episcopia de Oradea, dos. 2, nr. 50.
Primul preot sfintit de el a fost loan Pap din Crestur, consacrat la 4 martie 1749.
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In aparenta confiscarea cheilor bisericii din Velenta a fost numai un incident
care, in sine nu ar avut urmari funeste. Cea care face lumina in evolutia evenimentelor
este depozitia martorului Petru Ruscas, al saptelea dintre cei zece audiati. Acesta
precizeaza — ca martor ocular — ca iesirea comunitatii din Velenta de sub autoritatea
episcopului oradean Meletie nu s-a produs din cauza incidentului amintit, ci ca urmare
a cererii episcopului, adresata consiliului local, ca aceasta sa elibereze un atestat din
care sa rezulte ca targul ar fi fost "unit". Acesta este momentul culminant al
evenimentelor din 1749, care lamureste o chestiune de mentalitate foarte interesanta a
credinciogilor romani de la mijlocul secolului al XVlll-lea. Pentru ca martorul — de fata
fiind — declara ca juzii targului Velenta ar fi acceptat sa dea un atestat care sa arate ca
ei "... recunosc pe inaltimea sa [episcopul Meletie] drept cap al lor si ca asculta de
el...", dar nu accepta ca atestatul ca contind termenul de "unit" pentru ca nu stiu ce
nseamna acesta. Astfel ca au refuzat sa dea atestatul, justificand gestul prin aceea ca
"péna si Tnaltimea sa [episcopul Meletie] a marturisit ca Biserica rasariteana nu este
una cu Sfanta maica Biserica a Romei".

La intrebarea urmatoare (a patra) Petru Ruscas declara din nou ca nu stie ce
altceva ar fi putut duce la ruptura decat solicitarea amintitului atestat de catre episcopul
Meletie, gasind ca vina apartine locuitorilor care s-au speriat de termenul "unit”, iar
teama lor a fost potentata chiar de episcop care a admis ca Biserica rasariteana nu
este una si aceeasi cu Biserica romana, ceea ce nu a putut decat sa tulbure si mai
mult congtiintele localnicilor. lar aceasta cu atat mai mult cu cét in cursul preparativelor
pentru trecerea localnicilor la unire, acestia gi-au afirmat — o marturisesc mai toti
martorii — dispozitia de a trece sub autoritatea spirituala a episcopului oradean numai
daca acesta nu le va tulbura obiceiurile si practica rituala. lar Petru Ruscas continua
ideea afirmand ca in timpul "domnului Mihai Kébell"™ locuitorii nu au fost nicicum
tulburati in obiceiurile lor", desi preotul de atunci din Velenta asculta de episcopul de
Oradea — adica de episcopul romano-catolic Emeric Csaky, mai tarziu arhiepiscop de
Kalocsa." Pentru a-si intari mérturia, Petru Ruscas se aduce pe sine drept exemplu,
declarénd cu candoare ca "... si atunci a crezut si a tinut tot ceea ce crede si tine si
astazi", semnalénd in felul sdu specific, posibilitatea pastrarii nestramutate a credintei
rasaritene si sub autoritatea unui episcop catolic de rit latin."®

In urma ordinului forului guvernamental, comisia de anchetd s-a aratat
interesata sa stabileasca cine s-a facut vinovat de parasirea intempestiva a Unirii
de catre locuitorii din Velenta. Mai toate marturiile 7i indica pe judele primar de

1 Vicarul episcopului romano-catolic oradean Emeric Csaky in perioada imediat urmatoare anului

1711 si pina la 21 aprilie 1721, cand a fost numit prepozit mare. A murit in 9 februarie 1734.
Malnéasi Odon, Gréf Csaky Imre bibornok élete és kora (1672-1732), Kalocsa 1933, p. 106
Este posibil ca aici Petru Ruscas sa faca o confuzie intre calitatea de episcop a lui Emeric
Csaky si calitatea acestuia de stdpan domenial, chiar daca Velenta a fost domeniu — inca
incomplet recuperat — al Capitlului Episcopiei romano-catolice.
Este interesant ca Petru Ruscas vorbeste despre Kébell ca si cum acesta ar fi fost episcopul
locului. Adevarul este ca n februarie 1719, Mihai Kébell a fost propus ca episcop de Timnin,
titlu pe care pana la urma, la insistentele lui Emeric Cséky, I-a si primit. Dar acesta a fost doar
un titlu onorific, el raminand la Oradea pana la moarte (Ibidem). Este curios ca la aproape
doua decenii de la moartea acestuia in Velenta se mai stia de calitatea acestuia de episcop.
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atunci, Ladislau (Vasile) Zahary, In casa caruia s-au stréns — ulterior — toti cei care
au complotat pentru abandonarea autoritatii spirituale a episcopului greco-catolic
Meletie si unde s-a luat si hotararea finala de abandon a Unirii, desi Zahary a fost
primul care a acceptat-o initial, de comun acord cu juzii locali si cu stegarul obstii,
Ladislau Szerezli. Dar coautori au fost si cei doi preoti, loan Gabrileti si Petru
Briscul, al doilea se pare preot al grecilor si sarbilor din Orasul Nou, care a grabit
deznodamantul furand pur si simplu cheia bisericii, fapt pentru care a sfarsit prin a
fi arestat si nchis pentru o scurta vreme, Dar in context apar si doua figuri de
instigatori misteriogi — Besseneyi si Nistor'* — la a caror ivire in mijlocul comunittii
din Velenta, preotul nu a mai avut curajul sa militeze in favoarea Unirii ci, rostind
un discurs exact invers ca pana atunci, a starnit uimirea credinciogilor.

De o oarecare raspundere nu poate fi exonerat nici episcopul Meletie
Kovacs, care se pare ca a gestionat gresit chestiunea Unirii locuitorilor din Velenta
ulterior practic pierduti pentru cauza acesteia pentru mai bine de doua secole. ™
Din relatarile martorilor reiese ca acesta nu i-a convins pe credinciosi asupra
adevarurilor Unirii, multumindu-se sa obtina doar o adeziune formala scrisa.
Evident, nu avem deocamdatd suficiente elemente pentru a judeca Tintregul
complex al chestiunii Unirii locuitorilor din Velenta. Este insa limpede ca initiativa i-
a apartinut directorului bunurilor episcopale, Martonossy, care a incercat sa puna
in aplicare un ordin aulic. Insa acesta nu a incercat sa profite de autoritatea sa si
sa le impuna locuitorilor, prin abuz, o optiune religioasa care, in anii urmatori, va fi
sever contestata in tot comitatul. lar episcopul Meletie Kovacs nu a fost capabil sa
faca fata unei dispute teologice publice cu preotul Petru Briscul, ducand in cele din
urma la pierderea acestei comunitati.

Documentul de fatd mai are o importantd nu numai pentru evenimentele
din anul 1749 legate de Unirea din Velenta, ci si pentru o perioada cu mult
anterioara, din primele decenii ale secolului al XVllI-lea, despre care se stie foarte
putin. Stim ca preotii romani din comitatul Bihor au trecut, la 13 septembrie 1692,
sub autorltatea splrltuala a episcopului greco — catolic de Munkaci, losif de
Camillis.*® Nici mai tarziu informatiile nu sunt mai abundente. Stlm numai despre
existenta protopopului Demetrius ex Raczvaros ad Varadinum, caruia noul episcop
greco- -catolic al Transilvaniei, Atanasie Anghel, i-a adresat, la 20 iulie 1701, o
scrisoare prin care il soma s& vind sub autoritatea sa spirituala.'” Apoi, datorita

* Primul a fost considerat de un martor ca autor al unor ntdmplari similare petrecute Tn
cateva localitati din comitatul Bihor, iar al doilea cunoscut lider al sirbilor din Orasul Nou
(Nistor Csehovics), care a obtinut anterior pentru acestia un privilegiu religios nici pana
astazi cunoscut istoriografiei. Pentru Nistor vezi Blanka Gorun-Kovacs, O cercetare
judiciard a ,grecilor" din Oradea din anul 1749, in Studia Universitatis Babes-Bolyai, seria
Theologla graeco-catholica Varadiensis, XLVIII, 1, 2003, p. 198.
®> A mai existat o tentativa de aducere a acestora spre Biserica greco-catolica in anul 1780,
prin intermediul protopopului din Velenta, loan Miatovici, care pana la urma nu a mai
reusit din cauza interventiei episcopului ortodox din Arad, Pahomie Cnezevici. Arhiva
judetulw Hajdu Bihar Debrecen fond IV.A.1/b, cutia 143, fascicol I, 1780, doc. nr. 390
® Zsatkovics Kalman, De Camellis Jozsef munkacsi piispok napléja, in Térténelmi Tar,
1895, p. 716; vezi si Ovidiu Ghitta, Nasterea unei Biserici. Biserica greco-catolicd din
Satmar in primul ei secol de existen{a (1667-1761), Cluj, 2001, p. 140
" Nicolaus Nilles, Symbolae ad illustrandam historiam Ecclesiae Orientalis in terris coronae
S. Stephani,l, Innsbruck, 1885, p. 387-388
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rascoalei rdkdcziene din perioada anilor 1703-1711, torul devine cetos; se pare ca
in Bihor ritul greco-catolic a fost abandonat. El este reluat dupa anul 1711, dar
informatiile documentare ulterioare acestui an sunt foarte putine si imprecise:
problema roménilor greco-catolici a apartinut Episcopiei romano-catolice oradene,
intrand Th competentele vicarului Mihai Kébell si protopopului Paul L&szI6.
Documentul de fata intareste faptul ca cei doi preoti romano-catolici s-au ocupat cu
adevarat de crediciogii de rit grecesc care au locuit in targurile oradene, dar fara a
se putea deduce daca acestia erau cu adevarat uniti sau numai subiecti ai
administratiei domeniale episcopale.

in orice caz, Mihai Kébell a fost acela care a aprobat demolarea unei
biserici mai vechi si construirea unei noi biserici din Velenta, respectiv a interzis
grecilor si séarbilor din Orasul Nou sa-si construiasca si ei un locas de cult,
expediindu-i — probabil datoritd numarului lor foarte mic gi a distantei relativ reduse
— sa frecventeze biserica din Velenta. Totugi, dupa trecerea catorva decenii,
credinciosii din Velenta vorbesc despre Mihai Kébell cu deferenta, ca despre o
"epoca de aur", In care nu s-a facut nici o incercare de schimbare a ritului lor
rasaritean, desi exista anumite indicii ca Mihai Kébell a Tncercat totusi macar sa-i
disciplineze pe preoti si sa colaboreze cu preotii romani, care au celebrat frecvent
in biserica din Velenta, fara sa fi starnit resentimentele localnicilor. Probabil ca
viitoare cercetari mai ample privind aceasta perioada istorica vor putea folosi mai
complet informatiile oferite de documentul nostru pe care il publicam in cele ce
urmeaza in intregime, in forma sa originala si in traducerea partii in limba
maghiara, pentru a fi mai accesibil tuturor celor interesati in aceasta chestiune.

ANEXA

Anno 1749 die 13-a novembris in oppido Varad Olaszi celebrata est
particularis inclyti comitatus Bihariensis congregatio sub praesidio spectabilis, ac
generosi domini Francisci Ferdényi ordinarii vice-comitis praesentibus illustrissimo,
ac reverendissimis dominis Jacobo Fabri, episcopo Dulcinensi, Stephano Luby
praeposito minore, Georgio Gydngydssy cathedrali, domino Francisco Ujvary,
barone Michaele Vécsey canonicis, perillustri item, ac generoso domino Ladislao
Laczkovis substituto vice-comite, et aliis tabulae iudiciariae assessoribus, et
magistratualibus officialibus. Cuius in exordio.

Lectae, et publicatae sunt excelsi Consilii Regii Locumtenentialis Posonii
die 23-a novembris 1749 emanatae gratiosae intimatoriae in eo: ut in negotio
occupatae Katona varosiensis ecclesiae statim uberionis informationis qui
nominanter, et quot schismaticorum ante, aut etiam ipso occupationis ecclesiae
tempore sacram sint amplexi Unionem? qui vice versa, et quot ad schisma reversi
sint? aequi nominanter unicum seductis, quis item seductionis author praeter
popam Petrum Briscul fuerit? quotve actu universim schismatici Varadini
reperiantur? Excelso eidem Consilio Regio ex parte inclytus comitatus genuina
quantociis relatio fiat. Cuius intuitu, ut inquisitio instituatur, decisum est, et ad eam
peragenda domini loannes Csernyanszky, et Antonius Buczi ambo tabulae
iudiciariae assessiores relationem desuper in proxime celebranda congregatione
facturi deputati sunt.
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lllustrissimi, reverendissimi, spectabiles, ac magnifici, perillustrem, ac
generosi domini nobis observandissimi!

Infacto templi praesciti, pro parte unitorum Magno Varadini recepti, et et
dein rursum per schismaticos via facti attentatae reoccupationis quoniam oberior
adhuc in eo, informatio requiritur numero 1-o quot nimirum, et nominanter qui ex
toto ex schismaticis piaevie, et occasione dicti templi pro parte unitorum receptionis
Sacram Unionem amplexi sint? Item dein iterum quot, et nominanter qui ad schisma
reversi, aut seducti extiterunt? quisve huius seductionis praeter praescitum popam
Petrum Briscul, author fuerit? Demum actu in toto Magno Varadini quot numero ex
unitis existant? hique num et quale, et ubi templum suum habeant?

Quare praetitulatae diminationes vestrae de his quoque uberiorem,
eamque specificam informationem Consilio huic Regio Locumtenentiali quantocius
submittere noverit. Datum ex Consilio Regio Locumtenentiali Posonii die 29-a
mensis octobris anno 1749 celebrato. Praetitulatam dominationem vestram ad
officia paratissimi comes Georgius Erdédy mp. Georgius Fabiankovics mp.,
Michael Domsics mp.

Instrumentum sub A est tenores sequentis. Numero 2. Infrascripti notum
facimus significantes quibus expedit universis: quod nos gratiosum excelsi
Locumtenentialis Consilii Regii mandatum ex particulari imclzti istius comitatus
Bihariensis congragatione die 13-a mensis novembris 1749 Varadini celebrata
exmissim negotio Sacrae Unionis, quam nonnulli communitatis Katonavéaros
inhabitatores in schisma reveriti fecerunt iuxta subinsecta deutri puncta
subsequentes colle querimus testium fassiones sub iuramento erutas.

De eo utrum?

1-mo. Tudgyae, lattae, avagy hallottae a tanu, kik és hanyan voltak az
katonavarosiak akik az varadi méltésagos piispokot eldljartioknak fogattak, vagy
valasztottdk az lelki dolgokban, és ugyan katonavarosi templomot praetitulalt
plspoknek birtoka ala bocsatottak, és hanyan allattak melléje emlitett varadi
méltésagos puspoknek?

2-do. Minek utanna egyszer az varadi méltésagos pilispok utan halgattak
az lelki dolgokban katonavarosiak, most mar ujjonnan kik és hanyan vannak azok?
akik el csabitatvan, el volna alva tile mai naponis?

3-tio. Ezenel csabitasnak, vagy elidegenitésnek Briskul Popa Péteren kiviil
ki volt, vagy lehetett legfobb oka?

4-to. Tudgyae az tanu ezek katonavarosi templom volte ezel6ttis az varadi
méltésagos puspoktil fiiggé? s nem de nem érte ollyan id6t? hogy az keresztjaré
héten az varadi processiois jart beléje? és isteni szolgélatis végben ment benne?

5-to. Ezen most fen allé templom mikor és ki altal allitatott fel? mivel az
elébbeniek épllettye, a kit schismaticusok allittottak fel el rontatott, és ez mostanit
nem az ujvarasi gorogok, vagy raczok épittették, és ki engedelmibiil jartak és
jarnak gorogok és raczok beléje? s fobbelinek tartatnak € benne, vagy csak
selléreknek az raczok és gorogok?

Egregius Michael Hrabovszky annorum 34 catholicus juratus examinatus
fatetur. Ad 1-um. Kik és hanyan voltak az katonavéarosiak koézul, a kik Martonosy ur
kérésére az lelki dolgokban varadi méltdsagos puspokot fogattak eldl jardjoknak,
nevek szerint nem nevezheti azt mindazoknaltal jéll tudgya, hogy Gersus uram haza
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félinél Iévén az egész kozség olly conditioval ha az szokasokat és czeremoniajokat az
varadi pispok meg nem héborittya, igenis 6érémest melléje allanak mivel az fatens
jelen lévén hallotta, hogy kdztnségessen fel kialtottak, és contradictor ezen dologban
senki nem is volt, és igy magok az lakosok a lelki dolgokba eléjaroknak fogadvan az
varadi plspokot, az katonavarosi templomot is birtoka ala attak.

Ad 2-um. Egyebet nem tud a fatens, hanem hallotta, hogy minekutanna az
lelki dolgokban az varadi méltésagos pispoknek utdnna halgatni kezdettek az
ujvarosi gorogok, és raczok alattomban éczakanak idején az Isteni szolgalatot el
végzettek, az templom kulcsait is el vitték magokkal, ugy hogy a katonavarosi
lakosok azon nap minden Isteni szolgalat nélkill maradtanak, akkoron azért a
varadi méltdosagos puspokdt meg széllittottak, kérvén, hogy mivel eldl jardjokka
tette az Isten, templomjokatis meg tartana, az kiis elérhetvén Katona varosra
mindenképpen az templom kulcsat kérdezte, de mivel itten Katona varoson nem
talalhatta fel, kéntelenitetett Szerezly Laszl6 javaslasarais az lakatossal felnyittatni,
felnyittatot templomot az egész helyben hagyta, és kérésére benedicalvan az
varadi puspok, az Isteni szolgélatnak gyakorlasat meghagyta, Ugy az templom
bérizetit recommendalta, amint hoyg egy kétt nap strasa is allott az lakosok
akarattyokbdl, igy lévén az dolog az ujvarosi racz és gorégoktiil ugy tiltatta el, hogy
ha az magok schismaticusok popéjokkal akarnanak Isteni szolgalatot tartatatni, de
ha az maga jurisdikti6ja alatt |évé pap &ltal teendd Isteni szolgélatot kivanna, akéar
ki kozullék halgatni, szabad Iégyen. Ad 3-ium. Briskul Popa Péteren kivil az el
idegenitésnek leg fébb okat lenni Szerezli Laszl6 uramot hallotta. De ottan senkit
sem Martonosy ur, sem az varadi pispdk az Uniéra nem kénszeritett, hanem egydt
Iévén az egész kdzség minden hathatdés okokkal kérte, hogy magokat Isten szent
vilag elott kedveltessék, az mellyet is halvan nagy szamu sokasaga az varosnak,
ugy lépett 6nkint minden erészak nélkil a plspok utan val6é halgatasra, minthogy
punctumokat készek magoknak a puspoktil iratni, ezen fatens sajat kezivelis irta,
hogy ritusokban meg nem fogja haboritani.

Secundus testis Franciscus Szent Martony annorum circiter 41, catholicus
juratus examinatus fatetur ad 1-um. Szerelzi Laszl6 ur, bir6 Zahary Laszlo, Trefa
Janos, Lessan Péter, Pap J0zseph, Ruszkas Péter, Magyar Janos, Trefa Gabor,
Percze Tégyer, Siminyi Demeter, Pap Miklés, Battyanyi Gabor, 6reg Gabirileti
Gyorgy, Aradi Gyorgy, Imre Gabor, Puskas Péter, Patkos Janos, Vasadi Péter,
Perecs lllés, Guro Paskul, Sitd Simon, Trefa Péter, Szasz Mihaly, Pucz Togyer,
Bibarcs Janos, Potura Janos, Szilagyi Fuxtius, Vadaj Miklés, Rosa Pétere,
Madaraszi Gabor, Zahary Togyer, Doroczy Janos, Szabd Mihaly, Borbély Tégyer
olah lakatos, Bajan Miklos, Bandul Gabor, Vladul Gyérgy, Gombos Mihaly, Bandul
Gabor, Sipos Demeter, Sipos Gabor, Sipos Gyorgy, Szilagyi Tégyer, Bayan
Michael, Alpari Koszta, Alpari Janos, Alpari Szikok, Opra Gyorgy, Bencze Gligor,
Bencze Imre, Bencze Urszul, Racz Gyurka, Mlagsziro Togyer, Puskas Lukacs,
Guro Paszkuly, Toja Gabor, Klincza Janos, Ruszkas Andras, Ruszkas Janos, Vitez
Karacsony, Gordan Géabor, Guczd Demeter, leremia Imre, Tréfa Janos s lehettek
még ezeknél is tbbben, minthogy bird tételre mind fel voltak vetve, de az tanu nem
emlékezik mindenikére, s voltak minden ezeken kiviil papistak, és kalvinistak, és
azt bizonyosan tudgya, mivel jelen volt az fatens, hogy az meg nevezett olahok
minnyajan kdz akarattal fel kialtottak hogy az Isten aldja meg érette Martonosy
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uramot, hogy az lelki dolgokban eldl jaréjoknak szervezte az varadi méltésagos
pluspokot, de mivel minnyjan Gersics ur haza feliben be nem férhettek abeli
declaratioknak nagyobb valésagara, ki is jéttek az urak az hazbul, és ugy vették fel
ajanlasokat, az honnétis kovetkezik, hogy mivel az lelki dolgokban a varadi
plspokot vették elljarojoknak az templomjoknak pedig ellene nem mondottak,
magokkal egyit az templomjokat is igazgatasa ala biztdk az varadi puspoknek
azutan némely napokkal, hogy az ujvarosi gérégok és raczok az Isteni szolgalatra
az iten val6 templomban el végezték, hallotta, hogy Szerezli uram adott volna hirt
Martonossy urnak, mi dolog van ezen a varoson, Ugy az bir6 Zahary Laszlo
bizonyos eskiitteket is kildott, sétt az birotal olah lakosokkal az ide vald
papistasagot arra is kérte, hogy mivel az Gjvarosi raczok és goérogok koézoétt ide vald
lakosoknak attyafiai is volnanak, valamelly zenebona ne tamadgyon, védelmezni
ne sajnallydk, amint ezen fatens is fegyverben volt akkorn vagy
harminczadmagéaval, és magok részekrilis tettek rendeléseket, hogy ha reggeli
isteni szolgélatra jonnének, bé ne bocsattassanak az templomban, a mellyreis el
jovén Martonosy Ur, és Kovacs Melietus Ur 6 nagysaga, tanakodtanak, hol
vegyenek embert, a ki felnyithassa a templomot, arra Szerezli ur lakatosokat lenni
az varosban allitvan, érette kildétte Martonosy Ur az birot a fatensel egyutt, hogy
lassdk miképpen lehet felnyitni, a mellyetis akkori bird6 Zahary Laszlé felesed
magaval az olah lakatossal fel nyittatta, és ugyan a fatensel adott hirtis Kovacs
Meliteus ar 6 nagysaganak, akiis oda menvén az templomban, azt benedicalta
Gabrileti Po6pat plebanusnak installalta, az templomjoknak minden edényeit
megnézte, az jelen volt késségnek tellyes contentumara, az hol egy legkissebbnek
sem volt ellenire, sétt annak felette kbszontékis 6 nagysaga faradsagat. Ad 2-dum.
Kik legyenek azok, akik el vannak csabitva, csak varadi méltésagos plispoktiil el
allottak, neveket szerint meg nem nevezheti, csak azt tudgya, hogy olah fél tanacs
egészlen el llott, vagyon mindazonaltal az varosban talan tobbis, az ki az tortént
dologban magat okanak nem ismeri, sét inkdbb azt vallya s Adllittya, hogy a
mennyire rajta all, ma is ugy kivan az varadi plispok utan halgatni valamint az el6tt
halgatott, mig az véaros el nem allott. Ad 3-um. Leg fébb ok&nak tudgya lenni
Szerezli L&szI6t az varadi piispoktul vald el idegenitésben, mivel az fatensnek olly
helyen vagyon az kerte az hova jartdban Szerezli ar hazahoz kik jaratossak
kénnyen meg lathatni, s tapasztalta nem csak Briskul Péter Popa, hanem Gabrileti
varadi pispok ala felajanlott pépan kivill, az ujvarosi goérogok és raczok felettébb
voltak jaratosok, és ottan tartottak tanacsokat, egyszer a tobbi kdzil torténet szerint
ment az fatens Zahary Laszl6 biré hazahoz, és ottan talalta Toja Gabort, Pap Jozsephet,
Ruszkds Andrast, és Magyar Janost, az emlitett kétt popat ujvarosi raczokat és
gorogoket, és mihelyest az fatenst meg lattak, azonnal egyenkint ki szivarodtak, Ugy
hallotta de nem latta, hogy azon éczaka egy lisztat kereszt vonassal ergsitettek volna
meg, de mit foglallyon magaban nem tudgya, mindazonaltal mint hogy parancsolattyok
volt az vigydzasra, az minémi dolgot akartak végben vinni, estvedenkint kellett el
végezni, mivel nappal nem volt tanicsos. Ad 4-ta. Nihil mivel csak mintegy 18
esztendeje, hogy ide valo lakos, azt mindazonaltal tudgya, hogy director Ur itt l1étiben
az idevald lakosok kérdeztettek, minemd kozok lehet az Ujvarosi gordg és
raczoknak az ide val6 templomhoz, és dreg Gabrilety Gyérgy, Zahary Laszld, Tréfa
Janos, Toja Gabor, Szasz Mihaly, Magyar Janos, Pap J6zsef és a megholt Puczé
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Tégyer mindenek fllok hallottara azt vallottak, hogy egyébb kézok nem lehet, hanem
hogy Unnep nap, és vasarnaponkét midon az persellyel jarnak az templomban, akkoron
a mit 8k is szoktak mint ide valék adni, és abbul conservaltatik az templom, de hogy az fel
épitésben volna legkissebb kézok is a katona varosi lakosok attyokon kiviil szorosan
tagadjak abban pedig az jelen Iévok koziil egyikis nem hatralta szavokat.

Tertius testis Michael Par annorum circiter 34, catholicus juratus
examinatus fatetur ad 1-um. Kik legyenek az kik katona varosi lakosok kozil az
varadi pluspokot eldl jarojoknak fogattak, egyébként nem mondhattya, hanem mivel
az egész lakosok az bird valasztasra fel voltak hivatva, és jobjara mind jelen voltak
nem csak az olahok, de az papistak és kalvinistak is ugy hogy az elébbeni tanu
altal neveket személyeken kivil, lehettek még sok tébbenis de mindenikének neve
nem juthat esziben, bizonyosnak mondhattya hogy egytil egyik mindnyajan
fogattak, és valasztottdk mivel az fatens jelen volt, akkor maga Gersics Ur haza
féliben, az holis director Martonosy Ur minden helyes, és térvényes okokkal
gerjesztette a varadi méltdsagos plspok pasztorsaga ala valé menetelre, az holis
nem csak egy vagy kettd az kozségnek képekben kidltotta, hogy igenis oda
allonak, hanem kodzonségessen, Ugy hogy minden csavargas annyival inkabb el
tavoztasson még director ur Kovacs Meliteus Ur 6 nagysaganak az udvarra is
kijottenek, hogy minnyajokat meg lathassék, mivel az hadzban nem férhettek, s
akkoron csak egy volt kozulok aki ellene mondott volna az varadi puspok
jurisdictiojanak, hanem azt haladassal vették director uramtdl minnyajan. Mar
midén minnyajan magokat Kovacs Meliteus Ur 6 nagysaga ala fel ajanlottak, és az
templomjanak ellene nem mondottak, onnét gondolya hogy magokkal egyitt a
templomjokatis igazgatasa ald bocsatottak 6 nagysaganak, annak utdnna pedig
némelly napok eltelvén, mivel az Gjvarosi gorégok és raczok Briskul Popa éltal
kardcson napjan éczakanak idején el végezték isteni szolgalattyokat, az mellyet
ugy hallotta bé zart ajté alatt végzettek el az templomban, Ggy tudgya, hogy az
Zahary Laszl6 akkori bir6 némelly eskutt altal hire tette director uramnal, hogy
pedig Szerezli uramis czédulat irt volna, csak hallotta ismét director Kovacs
Meliteus ar 6 nagysagaval el j6ttenek, és middn az kulcs keresésiriil emlékezetet
tettek volna, Szerezli L&szl6 ar mondotta legelészdr hogy lakatossal fel lehet
nyittatni, arra director Ur kildvén az bir6t, az kitis tébbed magaval felnyittattvan
mihelyest hire lett director Urnak azonnal 6 nagysagaval egyitt az templomban
onent, minek elétte bé érkezett volna, minden oltarokon az gyertydkat meg
gyujtogattak, és meg vartak 6 nagysagat, amennyire emlékezik réla, harangoztakis,
6 nagysadga bé menvén a sanctuariomot meg Kkeriilte, templomot benedicalta,
Gabrileti Pépat installalta plebanusoknak, templomjoknak minden edényeit meg
vizsgélta, az mellyet az jelen 1évé kdzség 6rommel és kdszonettel vett, nem is volt
senkitdl is ellenkezés. Az ide vald akkori biré tdbb olah lakosokkal az papistasagot
kérte arra, hogy valamelly zenebona ne tamadgyon kozottok, tudvan hogy
némellyek az Gjvarosi gorogséggel és raczokkal attyafisdg, hogy assistentiaval
legyenek, az minthogy ezen fatens fegyverben volt aznapon, hogy ha reggeli isteni
szolgdlatrulis ki akarnak rekeszteni az gorogok és raczok az templombul, ellenek
alhassanak az mellyhez hasonlé dispositiot tettek magok részekriilis az olahok,
hogy pedig valakit valaki az Uniora eréltetett volna ennyit tud az fatens benne,
hogy director Martonosy Ur az kialtasokat halvan, fent széval meg mondotta, most
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vagyon elottok, ha dnkint akarjak legyenek, ha pedig ellenkezés vagyon valakibe,
mondgya meg, mert nem akarja hogy valaki jovendében azt mondhassa, hogy
erfltette volna, hanem ha egy, két, vagy tiz, tizenketté volna csak ellenkezd, mivel
annyi szam teszi ezen kdzséget, azutanis meg valhatik, mi tévé Iészen velek de ha
egészlen nem volna akarattyok, egészlen ne mondgyék hogy helyben hagytak
akarattyat, jovenddben engem ne okozzatok. Ad 2-dum. Kik Aallottak el §
nagysagatil, ugy lattya, hogy el vontak magokat minnyajan, hanem egytil mastul
hallotta a fatens, hogy néki nem volt akarattyabul az hogy az varadi plispoktdl el
allyanak, a tobbi kdzlil Gordan Gabor mondotta a fatensnek, hogy egy lajstromra
véleis keresztet vonattak, a mellyet middn kérdezett volna, mire valé az, azt felelték
néki te sem vagy jobb a tébhinél, mi gondod rea, csak vond a keresztet. Potura
Janos, Imre Gabor eskitt emberek pedig mondgyak, hogy akkoris mondottak volna,
hogy hagyanak annak békét, de mivel az elei a lakosoknak meg indultak benne, ezek
nem tehettek réla, tudnak benne, hogy ha redja kelne az dolog, felinélis tébben
hoznanak, akiknek arra akarattyok nem volt, huszanis van az kik az Unio véltozasnak
okait atkozak, az tobbi koze Trefa Janos, Csapos Janos, Percze Togyer, Potura Janos,
az kik noha nem nevezik, mindazaltal kétt, harom emberril tévén emlékezetett, az
kornyul allé dolgoknak, néhai birat Zahari LaszI6t, Gabrileti Janos popéat és Szerezli
Laszlot gondollya, hogy atok ala veték, melyhez biré meg holt is Csapos Janos olahul
azt mondotta, elvitte mar az 6rddg egyéket, az ki az varost el rontotta, é€s bojt hetiben
meg kissebbitette, de a tdbbinek sem késé még. Az elidegenitésnek legnagyobb okait
gondollya megnevezett néhai Zahari LaszI6t, Gabrileti Pépat, és Szerezlit amellynek
igy kevés nehéztelése onnét tamadott, hogy fiscalis csapszéket, és a méltdsagos
puspoktil az varadi kirdly dézsmat arenda képpen meg nem nyerhette. Ad 4-us et 5-
us. Egyebet nem tud a tanu mivel nincs tébb 14 esztendonél vald lakdsank, hanem
biré tételkor hallotta, hogy director Martonosy Ur kérdést tett az idevalé templomhoz
minemd kozollok tarhattyak az Gjvarosi gorogok és raczok akkor nyilvan, és vildgossan
az népnek Oregjei mondottdk, hogy semmi sincs, és nem is lehet, mivel katona
varosiak elei épitették, hanem az miolta belé jarnak az gorogok és raczok
perselyekben 6k is egyszer méaskor adnak, gy temetéskor is némellyike hagy redja, de
azt mar 6k régen kivettét onnét, amint hogy az fatens emlékezetire volt ezen
templomnak ezer forintyais, de ma nem hiszi hogy 6tszaz is lehessen benne, mivel a
sok deputatusok Bécsben el kavéztak Csekovics Nyisztor is alkalmasint ki faragott
benne, mikor Bécsbe sétalt az mint Pap Jézseph egyhaznak attya, Német Mihaly
fogadott kocsisnak egykor azt is beszéllette, hogy Zahari Laszlé birdé azon levelet, a
mellynek ereje mellet a templomot épitették az Ujvarosi gorogoknek és raczoknak altal
atta, és azon levélnek ereje mellet, a gorogok és raczok az felsébb instantiakot
megfutvan, mar elsé véget magoknak tulajdonittyak katona varosiak pedig zeltereknek
tartyak, és igy a dolog mar nem maradhat, hogy kegyelmed az két eskiittel vigye fel
Posonban, hanem Szererli uramot fogja az biré kiildeni.

4-tus testis loannes Par iudex primarius communitatis annorum circiter 44
catholicus iuratus examinatus fatetur. Ad 1-um. Kik voltak minnyajan, akik az
varadi méltdsagos plispokot az lelki dolgokban eldl jardjoknak valasztottdk, meg
nem tudgya nevezni, hanem anyin voltak, amennyin a Gersics ur haza féliben bé
fértek, s6t az magyarokat ki kellett kiildeni, hogy inkdbb az olahsag férjen be, az
pitvar is teli volt vélek, azon beszédet pedig kezdették elébb Kelemen Miklés és
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Trefa Gabor, akik kérdeztetvén ha magok nevekkel széllandnak e vagy az kdsség
nevekkel, felelnek hogy az késség nevével, akkoron azutan ugy kérdezte director
ar ha akarnak mindnyajan, amit azon személlyek mondattak volna, s ha akarjak
egészlen mondanak, és ugy feleltek, hogy igenis akarjak mindnyajan. Ad 2-dum. A
kik pedig mar most Ujonnan el allotak, Ugy latzanak, mintha mindnyajan el
partoltak volna. Ad 3-um. Ki lehetett inditdjok az elpartolasra, nem tudhattya
bizonyossan, mivel arra nékik gy(lések kilén volt, hallotta, mindazon altal Németh
Mihdly, Szerezli ur szomszédgyatul, hogy Gabrileti Popa Janoson kivil, Szerezli is
volna oka, minthogy Ugy mondotta, mintha valamit forralna az a két ember
magaban, mivel nem elég estvélenkint nyoltz oraig othon tanacskozni, de az
mezére is egyitt jarnak. Ad 4-um et 5-um. Nihil mivel nincs tobb 14 esztendéknél
hogy itten lakik az fatens.

Quintus testis Gabriel Imre annorum circiter 60 valachus iuratus
examinatus fatetur ad 1-um. Kik és hanyan valasztottak az lelki dolgokban el6l
jarékoknak az varadi méltésagos plspokot, kilémben nem tudhattya mondani,
hanem jelen volt Gersics ur haza féliben az fatens is, az katona varosi lakosok is
annyin voltak, hogy az nagy hazban mindnyajan bé nem férhettek, hanem az
masik hazban, pitvarban és kamaraban is voltak, és azok mindnyajan valasztottak,
és azok kozott csak egy sem volt ollyan, a ki azt mondotta volna, hogy ne
vélasztasson, hanem inkabb mindnydjan bé vették érommel minden kérdés nélkiil,
erdltetés nélkul, mert mikor director Martonosy ur ide jott elészor, requriumot kért,
az kdsség harom napot mindgyart meg adta s tobbet kivant volna is, meg adni
kivanta, és azon uttal az templomot is magok részére kivantak az lakosok, meg
tartani. Ad 2-dum. Mibil eredt az elcsébitdsa az lakdsoknak az fatens nem tudgya,
hanem azt tudgya, hogy véaradi méltdsagos puspok levelet kért, arra azonnal
Gabrileti Popa Janos osztozni kezdett az puspokkel, Briskul Péter is protestalt,
hogy az 6 halgatoi, az ujvarosi gorogok, és raczok részit a templomban nem
engedi, azutan egyik egy felé, masik mas felé hajolvan méasnapig sem tudgya,
honnét és miriil szarmazott az egyetlenség kozottok. Az templomban menetele is
volt a plispoknek. Szabad akarattyabul az helységnek mivel hogy Gavrileti Popa az
kulcsat gyermekek kezibe azért adta, hogy azt ki s6porjék, Briskul ki kapta az
gyermekek kezibul, és kildotte az ujvarosi goérogoknek, és azért kildott harom
eskiittet Katona varos director uramhoz Szerezli ur levelivel, és azért j6tt ide
kézbnséges végzéshlil fel nyittatta az ajtot lakatossal, és mas pléhet és kulcsot
csinaltatott redja, templomban Iétiben az plspok megéaldotta az templomot,
Gabrilétit installalta, és az templomot meg nézte, és ezek mind akarattyabul lettek
az varosnak. Ad 3-um. Gabriléti Popa osztozott az plspokkel, de miért az fatens
nem tudgya. Ad 4-um. Tudgya, és érte, hogy néhai Kébel Mihaly ur 6 nagysaga
idejében az Katona varosi templom az varadi méltésagos plspoktil fluggott, és
Keresztjardé héten varadi processio is jart beléje, sét Vizkereszt napjan az papista
pap az oldh hazaban is szintén ugy ment valamint az papista hazakhoz, és az olah
pap is elment az papista hazhoz, és j6 szivel fogadtak mind addig valamig Pap
Janos racz pispokhdz nem ment, az pedig akkor esett, mikor néhai LaszI6 Pal lett
esperessé, mert azolta soha sem volt. Ad 5-um. Mikor épittették az templomot nem
tudgya, de hogy Horvath Marton, és Kis Balas épitették, el6szor hallotta Vesze
Mihalytul és mikor el rontottak az fatens mar akkoron itt volt, és segitette is rontani,
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az mostanit pedig csinaltak tatér jaraskor, de hany esztendeje nem tudgya. Az
ujvarosi raczok, és gérogok hogy épitették volna mas kildmben nem tudgya,
hanem hogy alamisnalkodtak reaja, azt nem tagadhatni, mi okra, avagy ki
engedelmibil az gorogdk és raczok az ide valé tempolomban, egyebet nem tud
feléle, hanem hogy ide jovetelekor is a fatensnek ide jartak, azt tudgya, ellehet
hinni mind azaltal, hogy engedelmekbil inkdbb, mintsem hogy 6rokdsoknek
tartottak volna eleintén magokat, mivel ide jovetelekor az fatensnek magokat
gazdaknak nem tartottak az templomban.

Sextus testis loannes Tréfa annorum circiter 60 graeci ritus iuratus
examinatus fatetur ad 1-um. Kik valasztottak az lelki dolgokban eldl jaréjoknak az
varadi méltésagos plispokét az Katona varosiak koziil, egyebet nem tud mondani,
hanem mivel az egész varos jelen volt, iugyhogy az hazban is nehezen férhettek
meg, egész varos valasztotta minden kénszerités és erészak nélkil azt mindazaltal
meg kivantak, hogy a szokadsokban meg ne haboritsa, az minthogy adott is levelet,
de mivel irdst nem tud a fatens, egyebet nem mondhat azon irasril, hanem latta,
hogy fekete volt az fejéren, az templom felll is volt oly beszédgyek, hogy az
gorogoket belé ne bocsassak, de hogy jott be, mivel ithon nem volt, nem tudgya.
Ad 2-um. Kbzbnségessen az egész varos el allott a puspoktil, mivel attestatiot
kért, hogy unitusok lettek, az kik is az unitus nevet nem akartak viselni, és azért el
allottak télle, az fatens is az tdbbivel. Ad 3-um. A bird néhai Zahary Laszl6 hazanal
végzodott el egyenlé akarattal, hogy az unitus nevet ha kivanya a pispok rea ne
allyanak. Ad 4-um. Tudgya hogy Pap Janos, Kébel Mihaly ur 6 nagysaga idejében az
varadi puspoktul fliggott, és Keresztjard hétben az varadi processio is jart ide a fatens
jelenlétiben, s isteni szolgalatot is végben vittek. Ad 5-um. Ki épitette a templomot, az
elébb fent allott, nem tudgya, hanem, hogy az ujvarosi gorogok és raczok segitséget
attak, gondollya, de azt is nem tudgya meg nevezni. Kicsoda mennyit, s ki
engedelmibil jartak az ujvarosi gorogok, és raczok beléje nem tudgya.

Septimus testis Petrus Ruszkas annorum circiter 69 graeci ritus iuratus
examinatus fatetur ad 1-um. Véaradi méltdsagos pispokot az lelki dolgokban eldl
jardjoknak fogattak elészor az bird, tanacs, papok Gabriléti Janos, zaszIlé tartd
Szerezki ur, azutan az egész kdzosseg akik kozott a fatens is volt, azon valasztas
pedig igy tortént, hogy az ur director ur ide jovén, az tekintetes nemes kamara
parancsolatit el6ttok mutatta, és maga is lelki pasztorsagat Kovacs Melitaeus ur &
nagysaganak hathatéssan commendalta, azokat halgatvan sokan kérték
magoknak harmadnapig respiriumot, s legelsé kérésekre is meg atta, sétt ha
kivantatott volna, egy hétig val6é tdével is kindlta, el telvén azért a respirium, az
mellynek alatt az biré hazanal gyllest tartottak, s ottan Ugy végzették el magok
kozott, hogy mivel annyira recomendélta director ur, ha csak az bé vett
szokasokban nem fogja meg haboritani, eldl jaréjoknak és fejeknek fogadgyak 6
magassagat, és fligjonek az lelki dolgokban, de ha kilombézét fogna téllok
kivanni, azonnal szabadossan el is alhassonak, az minthogy harmadnap mulva el
jovén Martonossy ur 8 nagysagaval, 6 nagysaga fogadast tett hogy csak egy kérom
feketényi valtozast sem tészen, s még arrul levelet is adott nékik, és igy
k6zbnségessen, és dromest reaja allottak minden eroltetés nélkil, és csak egy is
ellent alléja nem volt ezen dolognak a varosban, és mivel az templomjat ezen
varosnak zarva talaltdk mint hogy Gabrileti popajok gyermekekel stportetvén az
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kulcsot nekik atta, Popa Péter pedig tollok el vevén, Ujvarosra kildoétte, két eskitt
embereket kildott az varos Martonosy uramhoz, a mellyet értvén ide jott &
nagysagaval, és lakatossal fel nyitatta akarattyabll a varosnak, akkoron volt
templomjokban is, és alitast tett, mint hogy maga is jelen volt az fatens. Ad 2-dum.
Egészlen ismét el allottak illyen okon, hogy egykor puispok ur 6 nagysaga kovettyét
kiildotte az biréhoz, hogy ezt tanacsot 6szve gylijtse, és atteztatiot adgyanak neki
az melly kivAnsagara a meddig Uszve gyUjthette az bir6 a tanacsot, maga is el
érkezett 6 nagysaga, és az maga kivansagat meg vallotta, és az birak Simonka
Imre Gabor altal az kdsségnek ki nyilatkoztatta, hogy 6 nagysaganak az volna
akarattya, hogy adgyanak attestatiot, hogy ezen varos unitussa lett, az melyre az
késség arrul akart ugyan adni, hogy 6 nagysagat fejinek ismerik, és halgatnak
utdnna, de hogy unitus név benne légyen, mivel nem tudgyak mit tészen, nem
akart adni, ennek pedig az volt az ok a mivel 6 nagysaga is meg vallotta, hogy az
nap keleti templom meg nem egyez az a rébmai anyaszentegyhazzal. Ad 3-um.
Egyéb okat el idegenitéseknek nem tudgya az fatens, hanem hogy az plspok
atteztatiot kért, és az kdsség az unitus nevet fel nem valalhatta, mivel nem tudgya
mit tészen, és § nagysaga is megvallotta, hogy az napkeleti templom meg nem
egyek az romai anyaszentegyhazzal. Ad 4-um. Tudgya, hogy néhai Kébel Mihaly
ur 8 nagysaga idejében az ide vald pap az varadi puspok utan halgatott, még néhai
Laszlé Pal ur is volt, de hogy processio ide jart volna, arrul meg emlékezik, hihetd
hogy az fatens ollyankor ide haza nem volt, annyivalis inkabb hogy isteni
szolgalatot tettek volna benne, nem tud semmit feléle, az mindazonaltal jol tudgya,
hogy Kébel Mihdly ur & nagysaga idejében legkissebb szokasokban sem
haboritottak meg, az mint ezen fatens is maji napig is mind azokat hiszi, és tartya,
valamellyeket azel6tt hitt, és tartott. Ad 5-um. Az els6 templomot épitette volt
katona varosi obester Kis Balas, ujvarosi Horvath Marton, és katona varosi Sziics
Mihaly hadnagy de azt minekutanna el rontottak, hagyott egy ujvarosi olah 6zvegy
aszszony Budané, akinek semmi féle maradéka nincsen, egy szolétt az varadi
hegyen, amellet néhai Popa Péter esperes mind addig birt, valamig az hasznabul
ki nem vett 6tt szaz forintokat, a mellyeken fel épitette az mostan fent allo
templomot, azutan megint visza hatta a templomnak, az melly most mar el vagyon
adva, és birja bizonyos varbeli tiszt mai naponis azon templom a melly most fent
all, épittetett azon idében, midén még fliggott az varadi puspok Kébel Mihalytdl,
mar most az ujvarosi gorogok, és raczok engedelmet nem kérnek bele jarni,
hanem kozostknek tartydk magokat benne, mivel akartak volna Varadon
templomot épitteni, de néhai Kébel ur § nagysaga nem engette, hanem az mint
hallota minden személytil kért 40 forintot, az melly azt mondotték, hogy némellyek
meg is attdk volna, de ugyan csak 6 nagysaga az katona varosi templomban
kuldotte dket.

Octavus testis loannes Patura annorum circiter 46 graeci ritus iuratus
examinatus fatetur ad 1-um. Minek utanna director Martonosy ur ide érkezett volna
Kovacs Melitaeus ur 6 nagysagat ¢ felsége altal 16 lelki pasztornak rendeltetett, az
oldhok k&zot beszélvén, mindenképpen recommendalta, hogy vegye bé ezen
varos mert ingyen sem gondolkodhatnak, hogy & felsége masképpen akarna,
egyszer puspoknek tévén, se annak felette, ha dnként valasztanak, tehetségek egy
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szolgalattyaival is biztatta a kosséget, ezen szOkra az kdsség maganak
harmadnapig valé respirio amellyet 6romest meg is adott Martonosy ur, az alatt a
kbsség tanacsot tartott, és meg egyesilt abba hogy a szerint mint néhai Kébel
Mihaly ur 6 nagysaga idejében, ha minden szokasokban meg fognak tartatni, csak
eldl jaréjoknak, és fejeknek fogadhattyak 6 nagysagéat, minekutanna eltdlt az idé,
Gjjonnan el érkezett director ur 6 nagysagaval, és az elébbeni beszédgyit meg
Ujitotta, az mellyek koz6t ollyat is ejtett, mint ha ezen varosnak nem lévén haszna,
ha kiilomb6zét cselekednének, szabad volna el is menni, akkoron zaszlo tartd
Szerezli ur fel kialta, hogy igenis akarjuk valasztani, amint hogy azutan valasztottak
is, nem csak egyszer hanem haromszoris kérdeztettek egyenlé akarattal
valasztottak, ugyhogy inkabb bé férhessenek az olahok, az magyarokat ki is
kuldétték az hazbul, és igy a ki a haznal volt az honnét nem hiszi ki maradott volna
valaki mindnydjan véalasztottak, és a fatens is arra szintén ugy rea allott mint az
tébbi, nem kivanvan magat egész kodsségtil ki venni, azt is hozza tette director
Martonosy ur, lassatok, mit cselekesztek, az parancsolat ugyan meg vagyon, de
mégis erével nem kénszeritelek benneteket, a vélasztas utan, némellyek 6
nagysagahoz el mentek, azok kozott a fatens, és é nagysaga egy levelet maga
subscribalt, és pecsételt, az utdn Martonosy Tokédy ur harminczados ur, és
Martonosy ur sdgora Bartal ur az mellyek bizonyossa tették a varost, hogy igenis a
szokasokban meg nem haboritydk a vérost, és Popa Janost is kérdezte 6
nagysaga maga hazanal, ha hivségit meg tartana é hozzaja, az ki is Ugy felelte,
hogy az Attya Isten agy segillye étet, meg hajtan magat, igaz embere Iészen, és
télle kivan halgatni. Az utan el kozelgetvén Karacsony napja, Gabriléti Popa Janos
a templomot sepertetni kivanvan, az kulcsot gyermekek keziben atta, Briskul Péter
pedig tollék el vette, és az ujvarosi gorogok , és raczokhoz szaladott véle,
megtudvan az késség Szerezly ur levelivel Martonossy urnak is hirt adott, az kiis
masnap 6 nagysagaval ide érkezvén, Briskul Pétert hivatta, de kelt hivasokra el
nem jott, hanem nagy nehezen harmadikra j6étt, és hogy a templom kulcsat ell
lopta, aristomban kildétte és benniinket is pirongatott, hogy nem vigyaztunk az
kulcsra, de nékiink hiriinké nem lett az dolog, mig nem esett, akkoron azutan a
templom ajtajat az lakatossal fel nyitatta, és mas lakatot, és kulcsot csinaltatott
redja a kit a bir6 Popa Janosnak adott, az hova tette, nem tudgya, az puspok bent
Iévén meg aldotta a népet, és az templomot edényeit meg vizsgalta, s volt olly hir
is, hogy kereszt el veszett volna egy az templombul az mellyért Briskul Péterre volt
az gyanu hogy el vitt volna, akit mar aristomban kildétt volt director ur. Ad 2-um.
Mivel 6 nagysaga levelet adott volna, hasonl6 levelet kivant az kdsségtlil maganak
is adatni, de az bir6 azt hire nélkil a kosségnek nem cselekedte, noha ithon a
fatens s akkor nem volt, de az hire illyen volt azutan 6 nagysaga kivansagara az
biré 6szve gyujtotte az kdsséget, és mar mivel Nyisztor tarsaival meg jott a bird
masképpen beszéllett, mintha meg rontotta volna magéat az varos azzal, hogy
unitussa lett, mert meg nem egyek az romai anyaszentegyhézzal az ¢ vallasok, de
6 nagysaga is azt mondotta, hogy az magok szolia soktil nem javasollya hogy el
mennyenek, mar pedig alaja advan magokat, attdl el mentek, imitt cselekedtek jol
vizsgaljak meg? Ezen fatens mondotta, hogy a mitt egyszer cselekedtek, attél nem
illik el menniek s bajt is lathatnak miatta, hagyanak békit, arra a sok kozil elegen
mondottdk a fatensnek, csak magad is olyan ember vagy, és igy mint egy
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elpartoltnak tartatott és igy lévén a dolog, kozénségessel el allottak, a fatens, vagy
mas hasonl6 személy egy varos végzése ellen semmit sem tehetett, mert néhai
bir6 Zahary Laszl6 e félékre nem sok tanacsot kért, hanem bizgatja Bessenyei
utan halgatott, az ki valahol meg fordult mindenit izgaga szerzé volt: Puspokiben,
Diészegen, Debrecenben, itten, s most pedig Ujvaroson, az honnét az miném§ iras
most érkezett, hogy az kiralyi varossag meg szerzésében egyet értsen Katona
varos Ujvarossal, agy hallatik, mintha az 6 irdsa volna. Ad 3-um. Legfébb okanak
gondollya lenni ezen elidegenitésnek zaszl6 tartd Szerezly LaszIot, Gabriléti Popa
Janost, és az bir6t Zahari Laszlét, az popa ugyan mindenkor azt monddotta hogy
ha az nép rea all, 6 is rea all, az minthogy megbizonyitotta, mivel az hova latta
hajlandénak oda ndgatta Bessenyei és Nyisztor ostromlottak eréssen az birét, neki
pedig lévén kedve, kénnyen redja hajlott, és igy kdvetkezet ezen egyenetlenség.
Ad 4-um. Tudgya, hogy azon templom az varadi pispoktil fiiggoétt ez elétt néhai
Kébel idejében, és jartak is ezen templomban az péapista paterek az olahok bé
szdllottak, és olah papok is az papistaktil szivesen lattattak, de az unitus névnek
hire nem volt akkor. Ad 5-um az elébeni templomot mikor épitették nem tudgya,
hanem hallotta, hogy Kis Balas obester, 6éreg Horvath, de hogy kicsiny volt el
rontottak, és a ki most fent all, akkor épittetett, mikor négy compania volt lovas, és
ketté gyalog volt, az ujvérosi gorogok, és raczok is az kiknek volt marhaja el
mentek az erdére, és hoztak fat, ugy segitették, mikor pedig reducaltattak az
katonak, némellek az Ujvarosra be mentek lakni Varga Janos, Kelemen, s masok a
kik nem nevezhet, némellek ismét visza is jottek, és amikor épittették, még Kébell
Mihaly uramtul fuggott az templom, ki engedelmibul jartak ujvarosi gorégok, és
rdczok, nem tudgya a tanu, csak azt tudgya, hogy 6k is részeseknek tartyak
magokat benne, de sokan kdzulok tudgya Isten, hol voltak akkor midon épittették
az templomot, régiek kozil Guzit, Kis Mihalyt tudgya az tobbit jovevényeknek
gondollja, de nem tudgya, mivel katona lévén, szamot nem tartott redja.

Nonus testis Andreas Szigethi annorum circiter 42 catholicus iuratus
examinatus fatetur ad 1-um. Minthogy az egész varos 6szve volt gyljtve, tudgya,
és latta is, hogy az olahsag az lelki dolgokban eldl jarojanak fogattak az varadi
méltésagos pispokodt, s nem is hallott akkoron senkit ellen allani, leg kissebbet is
kozilok, erbltetést sem vett észre, hanem az tébb beszéd kozott olly szot teczik,
mintha ejtett volna director ur, hogy ha valaki lesz csak az ki nem allana mellé, ki is
fog mehetni a varosbul de hogy azt erésen dallitotta volna, nem mutatta, mivel
minek utdnna mutattak volna hajlandésagokat, azt is mondotta, ha akartok lesztek,
ha pedig nem akartok is szabadok vagytok véle. Az templomban létit a plisptknek
nem tudgya, mivel maga ottan nem volt, catholicus Iévén maga felekezeti
templomara vagyon nagyobb gondgya. Ad 2-um. Egyebet nem tud, hanem egytil
mastul hallotta hogy kéz akaratbul forditvdn meg az dolgot, egészlen elallottak, de
nevezet szerint mellyik elébb, vagy utébb kozllok allott el, nem tudhattya. Ad 3-um.
Ki lett oka éppen nem tudhattya, hanem csak hallotta, hogy beszéllették, hogy 6k
azt meg forditottak, mivel tanacsot is tartottak magok kozott, sétt egykor middn
hallotta a cselédjeitil, hogy meg forditottdk az olahok az unitussagokat,
masképpen a plspok hintdja haza elétt allott, ki menvén hazabdl latta, hogy ki
Zahary Laszlo haza feldl jott, ki pedig haza felé ment, akkor meg kérdezett egyet,
de hogy feles népet latott fel s ala jarni, nem emlékezik réla, kicsodat mi dolog

178



UN DOCUMENT INEDIT DIN ANUL 1750

vagyon kozo6ttok, az ki is azt ada feleletil, hogy mivel a plspok attestatiot kér tolliuk
az Uniorul, tehadt mi meg forditvdn az dolgot, mar nem adunk, ez elmenvén
dolgara, egyebet nem tud feléle mondani. Ad 4-um 5-um. Minthogy csak 12
esztendeje midlta lakik a varosban semmi képpen nem is kérdeztethetett.

Decimus testis Josephus Pap annorum circiter 36 graeci ritus iuratus
examinatus fatetur ad 1-um. Azon idében midon director Martonosy ur az birét
vélasztatta, akkor az egyutt 1évé népet arra is 6sztonozte, mivel 6 felsége Kovéacs
Melitaeus ur 6 nagysagat az olahok fé lelki pasztoranak kildeni méltdztatott, 6
nagysagat valasza az kosség eld jar6janak az lelki dolgokban, bizonyara fog
advan, hogy ha 6 nagysaga az szokasat az olahsagnak meg nem haborittya ha
némellyike fogna csak ellenkezét cselekedni, és kdz lehet lenne, hogy ki fog az
varasbul harmadnap alatt ismerni, azon beszédgyeire kérték respiritumot
magoknak, holott is director ur hdrom napot az gondolkodasra, az meg Iévén, ugy
azutan a varos meg egyezett abban, hogy 6 nagysaga a szerint kivanna a varost
meg tartani mint Pap Janos, és Kébel Mihaly ur 6 nagysaga idejében volt, melléje
alhatnak, amint hogy el jovén masszor director ur az puspokkel, és azon
declaratiojat az egész varosnak bé vette, és igy az egész varos maga eldl
jaréjanak a lelki dolgokban, és nem csak ketté vagy harom fogatta, s irast is adott
az puspok a varosnak, hogy hitiben, és szokasaban, valtozast nem tészen és
ebben volt az varos egy vagy két holnapig, de nem tudgya bizonyos ideit
békességessen. Ad 2-um. Egykor a plspok meg szdllittata a birét, hogy 6t, hat
személy 6szve gyllvén, adna bizonyos attestatiét arrdl, hogy az varos unitussa lett,
de az biré azt felelte az puspdknek hogy mivel azon dolog nem egy két ember elétt
lett, nem is lehetne egy két ember altal ki adatni. Azért 6 nagysdga meg mondotta,
csak tudhassa mikorra gyilnek dszve, hogy maga is kdzikben mégyen, 6szve
gyujtvén biré az népet, kbzdnségessen meg egyeztek azon, hogy mivel néhai
Kébel idejében semmi hire nem volt az unitusnak, és schismaticusnak, azon 6
nagysaga nem elégszik meg azzal, hogy a varos azon régi Kébel idejében volt
szokdsok meg tartdsara igérte Martonosy ur elétt magat, meg Uuzenték 6
nagysagéanak, hogy arrul irdst nem adnak, akkor azutdn 6 nagysaga arrul meg nem
elégedet, hanem maga személye szerint is el jott, és az varosnak szandékjat
tapasztalni kivanta, az holott is jelen volt Gabrileti Popa Janos is, és Popa Janost
erdltette az varos, hogy mondgya meg mibil &l azon Unid, akkor azutan kezdett a
plspok el beszélleni az kivel jelen volt ujvarosi Pap Péter is, és beszélgetvén meg
nem egyezhettek, hanem az puspdk mégis meg mondotta, hogy nem lehet
tagadni, hogy meg nem egyezz de mivel § felségitiil egy darabb kenyere vagyon
igy rendelve, 6 is meg tartya maga szokaséat, s az Katona varos tarcsa meg a
magaét, és azért 6 nagysagatul mint hogy az Uniora nem is kotelezték magokat,
hanem az régi szokasok meg tartasara. Ad 3-um. Az elidegenitésnek leg fébb okat
tudgya, s tapasztalta az unitust. Ad 4-um. Processio jarasral Varadral ezen
templomba nem emlékezik, hanem hallotta masoktul, mivel haznal szolgalt, az
utan Kis Mihalynél kalmérkodott, de hogy Kébel ur 6 nagysagatul fuggott, azt jol
tudgya mint egy 25 esztendeje lévén, hogy Katona varosban lakik. Ad 5-um. Az
elsé templomot mivel kicsiny volt el rontottak, az fent allott pedig azon széllébdil,
mellyet néhai Budainé, aki olah aszszony volt, testalt, épitették, segitséget egytil
mastul kérvén, az ujvarosi raczok, és gorégok is segitségiil voltak hozzja, és azon
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idében épitették, midén az varadi méltésagos plspoktil flgott, egykor
mindazonaltal az ujvarosi raczokhoz, és gorogokhodz valahonnét egy plspok jott,
és az pedig 6 mellet valasztottak helyt magoknak, és egy hazat felszentelvén bele
kezdettek jarni, de meg tudvan Pap Janos ide valo esperes, hogy az gorogok és
raczok nem jarnak ide, hirt adott Kébel Mihalynak, az kiis meg buntetvén kit 12
forintig, kit 20 forintig kit kit az 6 értékje szerint, ujjonnan ide jarnak, és azolta
gyakorollyak és ennyi iussokat tartjak hozzaja maskint, hogy az tempom Katona
varosé, onnét inkdbb mondhattya mivel akkoronis, midon Briskul Péter bent szolgalt az
gorogoknek, és raczoknak az kulcs kezekhez jutvan, akkoron tudgya a fatens, hogy a
varos director uramhoz kildétt, hogy orvosollya meg, és ne engedgye sajat
templomjokbul ki rekeszteni, s erészakkal pedig nem itélték ellenek allani illendének
minthogy attyafisagok sokaknak vagyon hozzajok, és azért az urasdgoktul kértek
segitséget azt pedig nem cselekedte volna az varos ha igassagat nem tartana hozzaja.

Super quibus antelato modo diebus quippe 6-ta et 7-a mensis februarii
anni fluentis collectis testum fassionibus inquisitionem eatenus praesentem an ipso
origine sive fragmento inclytae universitati comitatus Bihariensis referimus. In
generali inclyto comitatus Bihariensis congregatione die 16 mensis februarii anno
1750 in oppido Varad Olaszi celebrata. loannes Csernyanszky inclyto comitatus
Bihariensis tabulae iudiciariae assessor mp. Stephanus Sémberi Inclyto comitatus
Bihariensis substitutus iudicialium.

Copie autentificat &, Arhiva jude tului Hajdu - Bihar, Debrecen, fond IV.A.
1/a, cutia 12, f. 97 - 142

Traducerea textului in limba maghiara:
Punctele anchetei.

1. Stie, a vazut sau a auzit martorul cine si cati au fost cei din Oragul militar
care l-au primit pe inaltatul episcopo de Oradea ca intaistatator sau l-au ales Tn
chestiuni spirituale si care au transferat biserica din Orasul militar Tn proprietatea
amintitului episcop si céti s-au alaturat amintitului inaltat episcop oradean?

2. Dupa ce locuitorii din Oragul militar au ascultat odata de néltatul episcop
oradean in treburile spirituale, acum mai nou cine si cati sunt cei care, amagiti fiind, s-
ar desparti de el si in ziua de astazi?

3. In afara de popa Petru Briscul, cine a mai fost cu aceasta amagire, sau ce a
putut fi principala cauza?

4. Stie martorul daca aceasta biserica din Orasul militar a mai depins si Thainte
de aceasta de inaltatul episcop oradean? si nu a fost o vreme in care In saptaméana
cand se merge cu crucea procesiunea din Oradea a mers si in ea si s-a savarsit acolo
si slujba religioasa?

5. Aceasta biserica ce exista si acum cénd si de cine a fost ridicata?
intrucét cladirea mai veche, ce a fost ridicata de schismatici, a fost stricata, iar cea
de acum nu a fost construita de grecii sau sarbii din Orasul Nou si cu a cui
permisiune au mers si merg n ea grecii $i sarbii? si daca ei se considera principali,
n ea sau grecii si sarbii sunt doar zilieri?
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Onorabilul Mihai Hrabovszky, de 34 ani, catolic, depune marturie sub
juramént. La 1. Cine si cati au fost dintre cei din Orasul militar care, la cererea
domnului Martonosy, |-au acceptat pe inaltatul episcop oradean ca fruntas al lor in
treburi spirituale, nu-i poate numi dupa nume, cu toate acestea stie bine ca, fiind
pe la mijlocul casei domnului Gersus, sub conditia ca daca episcopul orddean nu le
tulbura obiceiurile si ceremonia, Intr-adevar, intreaga comunitate sa se alature lui,
cu bucurie, intrucat martorul fiind de fata, a auzit cum au scandat impreuna gi nici
nu a fost nimeni care sa fie contrazicator in aceasta treaba si asa, insisi locuitorii I-
au primit ca fruntas in treburi spirituale pe episcopul oradean si au dat si biserica
din Orasul militar In proprietatea sa.

La doi. Martorul nu stie altceva, dar a auzit ca dupa ce au inceput sa
asculte n treburi spirituale de Tnaltatul episcop oradean, grecii si sarbii din Oragul
Nou au facut serviciul divin noaptea pe furig, au dus cu ei si cheile bisericii, asa ca
in acea zi locuitorii din Orasul militar au ramas fara nici un fel de serviciu divin, si
atunci s-au adresat pentru aceea inaltatului episcop oradean, cerandu-i, ca intrucét
Dumnezeu l-a facut conducatorul lor, sa le pastreze si biserica, acesta ajungand
afara in Orasul militar, a intrebat n tot felul despre cheile bisericii, dar cu nu le-a
putut gasi aici in Orasul militar, a fost nevoit si de propunerea lui Ladislau
Szerezley sa o deschida cu ajutorul lacatusului, si a lasat locului biserica deschisa,
la cerere episcopul orddean binecuvantand-o si stabilind practicarea serviciului
divin, a recomandat pazirea bisericii, iar cateva zile, din vointa locuitorilor, a stat
acolo si o straja, iar treaba ajungand pana aici, in asa fel a interzis [biserica] sarbilor si
grecilor din Orasul Nou, cum ca daca aceia ar fi dorit, sa-si fina serviciul divin cu
preotul lor schismatic, dar daca oricare dintre ei ar cere serviciul divin tinut de catre
preotul de sub jurisdictia sa, atunci sa le fie permis. La trei. In afara de popa Petru
Briscul, [martorul] a auzit ca principal motiv al instrainarii pe domnul Ladislau Szerezli.
Dar acolo nimeni nu a obligat la Unire, nici domnul Martonosy, nici episcopul oradean,
ci, intreaga localitate fiind Tmpreund, a cerut, cu motive intemeiate, sa se faca placuti
fnaintea lumii sfinte a lui Dumnezeu, iar multimea targului, in numar mare, auzind
aceasta, au pagsit de bunavoie la ascultarea episcopului, fara nici un fel de sila, cum ca
ar fi fost gata sa isi scrie cu episcopul anumite puncte, pe care martorul le-a i scris cu
mana lui, ca nu vor fi tulburati in ritul lor.

Al doilea martor, Francisc Szent Martony, de aproximativ 41 ani, catolic, a
fost examinat sub juramant. Domnul Ladislau Szerezli, judele Ladislau Zahary,
loan Trifa, Petru Lesan, losif Pop, Petru Ruscas, loan Maghiar, Gavril Trifa, Teodor
Perte, Dumitru Simini, Nicolae Pop, Gavril Battyanyi, Gheorghe Gabrilei batranul,
Gheorghe Aradi, Gavril Imre, Petru Puscas, loan Patcas, Petru Vasadi, llie Pereci,
Pascu Gurau, Simion Sut6, Petru Trifa, Miahi Sas, Teodor Put, loan Bibart, loan
Potura, Fuxtius Silaghi, Nicolae Vadai, Petru Roja, Gyvril Madaras, Teodor Zahari,
loan Doroti, Mihai Sab&u, Mihai Sabau, lacatusul roman Teodor Borbely , Nicolae
Boian, Gavril Bandul, Gheorghe Vladul, Mihai Gombos, Gavril Bandul, Dumitru
Sipos, Gavril Sipol, Gheorghe Sipos, Teodor Silaghi, Mihai Baian, Costa Alpari,
loan Alpari, Sicoc Alpari, Gheorghe Opra, Gligor Bente, Irimie Bente, Ursu Bente,
Ghiurca Rat, Teodor Mlagsiro, Lucaci Puscas, Pascu Gurau, Gavril Toia, loan
Clinta, Andrei Ruscas, loan Ruscas, Craciun Vitez, Gavril Gordan, Dumitru Gutu,
Irimie leremia, loan Trifa si au putut fi si mai multi decat acestia, intrucéat au fost cu
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totii scrisi pentru alegerea de jude, dar martorul nu si-i aminteste pe toti si in afara
de acestia au fost si papistasi si calvini, si stie sigur fiindca martorul a fost de fata,
ca numiti roméni au strigat imediat, cu vointa unitd, cad Dumnezeu sa-I
binecuvanteze pentru aceasta pe domnul Martonosy, pentru ca l-a convins pe
fnaltatul episcop oradean sa le fie fruntag in treburi spirituale, dar cum nu au
fncaput cu totii in jumatate din casa domnului Gersics, spre o mai mare credibilitate
a acelei declaratii, domnii au iesit afara din casa si aga si-au prezentat oferta, de
unde urmeaza ca intrucat l-au luat pe episcopul oradean ca fruntas al lor in treburi
spirituale si nu au facut nimic impotriva bisericii, Incredintand episcopului oradean,
odata cu ei Insisi, si biserica lor, dupa aceea, la cateva zile, intrucat grecii si sarbii
din Orasul Nou au savarsit slujba divina in biserica de aici, a auzit ca domnul
Szerezli ar fi dat de stire domnului Martonosy ce treaba ar fi in acest targ, iar judele
Ladislau Zahary a trimis si anumiti jurati, ba chiar judele i-a rugat prin lacatusul
roméan pe catolicii de aici ca intrucat printre locuitorii de aici séarbii si grecii din
Orasul Nou ar avea cumetri, sa nu izbucneasca vreun conflict, sa nu ezite sa
apere, cum si acest martor a fost atunci inarmat impreuna cu alti 30, si au luat
masuri si din partea lor ca daca ar fi venit sa slujeasca serviciul divin de dimineata,
sa nu-i lase sa intre in biserica, la care au venit domnul Martonosy si inaltimea
sadomnul Meliteus Kovéacs si s-au sfatuit de unde sa ia om care sa deschida
biserica, la care domnul Szerezi a sustinut ca ar fi lacatus n targ, domnul
Martonosy l-a trimis dupa el pe jude Tmpreuna cu martorul, sa vada in ce chip
poate fi deschisa [biserica], pe care judele de atunci Ladislau Zahary a deschis-o
cu lacatusul roman, si tot cu martorul I-a anuntat pe domnul Meliteus Kovacs care
s-a dus acolo in bhiserica si a binecuvantat-o, |-a instalat ca paroh pe popa
Gabrileti, s-a uitat la toate vasele bisericii, spre multumita intregii comunitati
prezente si care nu a avut nimic imptriva, ba chiar i-au multumit foarte mult inaltimii
sale pentru oboseald. La al doilea. Cine sa fie cei care sunt amagiti si care s-au
despartit de Tnaltatul episcop oradean nu-i poate numi, stie doar ca jumatatea
roméaneasca a consiliului [local] s-a despartit complet, dar de aceea sunt in targ
chiar gi mai multi care nu se recunosc drept cauza in cele intanplate, ba chiar
marturisesc gi sustin ca, in masura in care depinde de ei, si azi ar fi doritori sa
asculte de episcopul oradean asa cum au ascultat mai Tnainte, pana cant targul nu
s-a separat. La al treilea. Principalul motiv de instrainare de episcopul oradean pe
care 1l stie este domnul Ladislau Szerezli, intrucat martorul are o gradina intr-un loc
din care se vede cu usurinta cine obignuiesc sa umble in casa domnului Szerezli si
a constatat ca nu numai popa Petru Briscul, ci si ca in afara de preotul Gabrileti pe
care |-a recomandat episcopul oradean, au fost foarte frecventi vizitatori si grecii si
sarbii din Oragul Nou si acolo si-au tinut adunarile, odata s-a intamplat printre
altele martorul s-a dus la casa judelui Ladislau Zahary si i-a gasit acolo pe Gavril
Toia, losif Pop, Andrei Ruscas si loan Maghiar, cei doi popi amintiti si pe sarbii si
grecii din Orasul Nou si de cum l-au zarit pe martor, imediat au disparut unul cate
unul, asa a auzit, dar nu a vazut, cad in noaptea aceea ar fi Intarit o listd prin
trasarea unei cruci, dar nu stie ce a continut aceea, totusi, cum aveau porunca sa
pazeasca [targul], orice treaba ar fi vrut sa sfarseasca, a trebuit sa fie dusa pana la
sfarsit spre seara, intrucét ziua nu a fost recomandabil. La a patra. Nimic, fiindca
este locuitor de aici numai de 18 ani, totusi stie ca domnul director gasindu-se aici,
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i-a Tntrebat pe locuitorii originari din targ ce treaba ar putea sa aiba grecii si sarbii
din Orasul Nou in biserica de aici si batranul Gheorghe Gabrileti, Ladislau Zahari,
loan Trifa, Gavril Toia, Mihai Sas, loan Maghiar, losif Pop si decedatul Teodor Puto
au marturisit Th auzul tuturor ca aceia nu pot sa aiba alta treaba in afara de aceea
ca, In zilele de sarbatori si duminicile, cand se umbla cu colecta prin biserica,
atunci ceea ce obignuiesc sa dea [la fel] ca localnicii, din aceea se conserva
biserica, dar ca in ridicarea bisericii, In afard de parintii locuitorilor din Orasul
militar, sa fi avut chiar si cea mai mica contributie, localnicii neasgéa categoric si nici
unul din cei de fata nu si-au retras vorbele.

Al treilea martor, Mihai Pap, de aproximativ 34 ani, a depus marturie sub
juramant, la prima. Cine sa fie cei dintre locuitorii din Orasul militar care l-au
acceptat de fruntas pe episcopul oradean nu poaste sa spuna altceva decéat ca
ntrucét toti locuitorii au fost chemati pentru alegerea primarului si cei mai multi au
fost de fata, nu numai romanii, ci si catolicii si calvinigtii, si asa ca in afara numelor
persoanelor date de martorul dinainte, au putut fi de fatd si multi altii, dar nu le
poate veni in minte numele tuturor, spune Tnsa cu singurantd ca toti ca unul au
primit si au ales, caci martorul a fost insusi de fatd atunci la casa domnului Gersics,
acolo unde domnul director Martonosy i-a indemnat cu toate motivele corecte si
legale, s& mearga sub pastorirea Tnaltatului episcop ordadean, unde nu numai unul
sau altul au strigat, in numele localitatii, ca intr-adevar, adera, ci cu totii impreuna,
asa ca pentru a indeparta cu atat mai mult orice fel de hoinareala, Tnsa si domnul
director a iesit impreuna cu Tnaltatul domn Meliteus Kovécs in curte, ca sa il vada
cu totii, caci nu au incaput cu totii In casa si atunci macar daca ar fi existat macar
unul care sa se fi opus jurisdictiei episcopului oradean, dar cu totii au fost
recunoscatori domnului director. Dupa ce cu totii s-au recomandat sub Tnaltatul
domn Meliteus Kovacs si nu s-au opus bisericii acestuia, de aceea crede ca au
trecut sub conducerea naltimii sale si biserica, dupa care, peste céateva zile,
Tntrucét grecii si sarbii din Orasul Nou au savarsit prin popa Briscul serviciul divin
din ziua de Craciun in timpul noptii, despre care asa a auzit ca ar fi fost savarsita
cu usile nchise, asa stie ca judele de atunci, Ladislau Zahary, i-a dat de stire prin
cativa jurati domnului director, iar domnul Szerezli i-ar fi scris un bilet, numai ca a
auzit ca domnul director a venit din nou cu Tnaltatul Meliteus Kovéacs si cand au
amintit despre cautarea cheii [bisericii], domnul Ladislau Szerezli a spus primul ca
poate fi deschisa cu lacatusul, la care trimitanu-l domnul director pe jude, acesta,
impreuna cu mai multi, au deschis-o, iar stirea ajungand la domnul director, acesta
a plecat de acolo imediat la biserica impreuna cu inaltimea sa si nainte ca ei sa fi
ajuns acolo, au fost aprinse lumanarile la toate altarele si l-au asteptat pe inaltimea
sa gi, pe cét isi aminteste, au tras si clopotele, iar inaltimea sa intrand [in bisericd]
a ocolit sanctuarul, a binecuvantat biserica, I-a instalat ca paroh pe popa Gabrileti,
a examinat toate vasele bisericii, iar cei care au fost de fata au luat act cu bucurie
si cu multumire, nici nu a existat opozitie din partea nimanui. Primarul local de
atunci i-a rugat pe catolici ca pentru a nu izbucni ceva tulburari Tntre ei, stiind c& unii
[locuitori] sunt cumetri cu grecii gi sarbii din Oragul Nou, sa fie de ajutor, de aceea
acest martor a fost in acea zi Tnarmat, caci chiar daca grecii si sarbii vor sa-i excluda
de la serviciul divin de dimineatd, sa se poata opune, la care si romanii au luat, din
partea lor, masuri asemanatoare, iar cum ca cineva ar fi obligat pe cineva la Unire,
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martorul atata stie despre asta ca, auzind strigatele [locuitorilor], domnul director
Martonosy a spus cu voce tare ca acum este in fata lor si daca vor atunci sa fie, dar
daca exista in cineva opozitie sa o spuna [deschis], caci nu ar vrea ca n viitor cineva
sa poata sa spuna ca l-ar fi fortat [la Unire], ci daca ar fi impotrivd numai unu — doi sau
zece — doisprezece, intrucat aceasta comunitate este compusa dintr-o asemenea
multime, ei pot sa se separe si dupa aceea, dar ce sa faca cu ei daca nu ar avea
[acum] vointa de loc, s& nu spuna ca i-au aprobat vointa si in viitor s& nu ma gaseasca
pe mine vinovat. La a doua. Cine s-a indepartat de inadltimea sa, asa vede ca l-au
parasit cu totii, dar martorul a auzit de la unul si altul ca ei nu au vrut sa se separeu de
inaltatul episcop oradean, iar dintre ceilalti Gavril Gordan i-a spus martorului ca si pe el
l-au pus sa Tsi puna crucea pe o lista, despre care atunci cand ar fi intrebat la ce
foloseste aceasta, i-au raspuns ca nici tu nu esti mai bun decét ceilalti, ce treaba ai cu
ea, fa numai crucea. lar juratii loan Potura si Gavril Imre spun ca si atunci ar fi spus sa
lase [Unirea] Tn pace, dar cum fruntasii locuitorilor au pornit in actiune, ei nu au putut
face nimic, dar siu ca daca treaba s-ar intoarce impotriva lor, ar aduce mai mult de
jumatate care nu au avut vointa [sa se opuna], sunt chiar si 20 care blestema cauzlele
schimbarii Unirii, intre ceilalti sunt loan Trifa, loan Csapos, Teodor Perte, loan Potura
care, desi nu Ti numesc, au amintit despre doi sau trei oameni, despre care crede ca
sunt Ladislau Zahari, popa loan Gabrileti si Ladislau Szerezli, c& acestia ar fi sub
blestem, la care despre primarul care a murit loan Csapos a spus romanegte ca dracul
I-a dus deja pe unul din cei care au stricat targul si l-au micsorat in saptamana de post,
dar nici celorlalti nu le este prea tarziu. Cele mai mari motive ale instrainarii le
considera a fi raposatul Ladislau Zahari, popa Gabrileti si Szerezli, al caror suparare s-
a ivit de acolo ca nu au putut castiga carciuma fiscului, iar din partea inaltatului episcop
nu au castigat arenda dijmei regale din Oradea. La patru si cinci. Altceva nu stie
martorul, Tntrucat nu are locuinta [in targ] de mai mult de 14 ani, dar la instalarea
primarului a auzit ca domnul director Martonosy a pus ntrebarea despre biserica de
aici, ca ce legatura au cu ea grecii si sarbii din Orasul Nou, atunci batranii poporului au
spus limpede in public ca nu au nici o legatura si nici nu pot avea, caci a fost construita
de predecesorii celor din Orasul militar, dar de cand grecii si sarbii vin in ea, uneori pun
si ei in cutia milei, si unii dintre ei, la Tnmorméantare, 1i doneaza céate ceva, dar ei au luat
[donatiile] de acolo de mult, dupa cum isi aminteste martorul, aceasta biserica a avut
chiar si 1000 de florini, dar astazi nu crede sa mai fie 500 din ei, caci multi deputati au
baut din ei cafele la Viena, ocazional si Nistor Cekovics a ciopirit din ei, cand s-a
plimbat prin Viena, asa dupa cum a povestit odinioara curatorul bisericii, losif Pap,
carutasului Mihai Németh, ca primarul Ladislau Zahari a predat grecilor si sarbilor din
Orasul Nou scrisoarea aceea n baza careia a fost construita biserica, iar pe baza
puterii acelei scrisori, grecii si séarbii din Orasul Nou au fugit repede la instantele
superioare si au luat-o in posesia lor, iar pe locuitorii din Orasul militar 7i considera
zelteri, dar situatia nu mai poate raméne aga, ca domnia ta, impreuna cu doi jurati sa o
duca sus la Bratislava, ci primarul il va trimite pe domnul Szerezli.

Al patrulea martor, loan Pér, judele primar al comunitatii, de aproximativ 44
ani, catolic, a depus marturie sub jurdmént. Nu ii poate numi pe cei care au fost
care l-au ales ca si cap in treburi spirituale pe Tnaltatul episcop oradean, caci au
fost atat de multi, incat nu au incaput in casa domnului Gersics, ba chiar a trebuit
sa-i trimita afara pe unguri, ca sa incapa mai ales romanii, pana si tinda a fost plina
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cu ei, iar acele discutii au fost Tncepute mai intai de Nicolae Chelemen si Gavril
Trifa, care fiind intrebati daca vorbesc in numele lor sau in numele comunitatii, au
raspuns ca in numele comunitatii, atunci domnul director a intrebat daca ar dori cu
totii ceea ce persoanele acelea ar fi spus, si daca voiesc sa spund pe de-a
intregul, si au raspuns ca da, voiesc cu totii. La al doilea. lar cei care acum, mai
noi, voiesc sa se despartd, agsa par ca si cum ar dori sa se desparta cu totii. La al
treilea. Cine a putut sa porneasca despartirea nu poate sti sigur, intrucat au avut
pentru asta o adunare separata, dar a auzit de la Mihai Németh, vecinul domnului
Szerezli ca, in afara popii loan Gabrileti, si Szerezli ar fi cauza, caci a spus ca se
pare ca cei doi ar pregati ceva singuri, caci nu este de ajuns ca pe inserate se
sfatuiesc acasa pana la ora opt, dar merg impreuna si la camp. La al patrulea si al
cincilea. Nimic, Tntrucat nu sunt inca 14 ani de cand martorul locuieste aici.

Al cincilea martor, Eremia Gabor, de aproximativ 60 de ani, roman, a fost
audiat sub juraméant la prima. Cine si céti I-au ales pe inaltatul episcop oradean ca
fruntas in treburi spirituale nu poate sti sa spuna, dar si martorul a fost de fata la
casa domnului Gersics, si locuitorii din Oragul militar au fost de fata atat de mulii,
fncat nu au putut incape cu totii in casa aceea mare, si au fost si in cealaltad casa,
in tinda si in camara si aceia l-au ales cu totii [pe episcopul oradean], si dintre
aceia nu a fost nici unul care sa fi spus ca sa nu fie ales, ci mai degraba cu totii |-
au acceptat cu bucurie, fara nici o intrebare, fara sa fie fortati, caci atunci cand
domnul director Martonosy a venit aici prima data, a cerut solicitari, localitatea le-a
dat imediat dupa trei zile si ar fi dorit si mai mult, si ar fi dorit si mai mult, ar fi dorit,
si cu acea ocazie locuitorii au dorit sa pastreze pentru sine si biserica. La al doilea.
Martorul nu stie de unde izvoragte amagirea locuitorilor, dar stie ca Tnaltatul domn
episcop oradean a cerut o scrisoare, la care popa loan Gabrileti a inceput
imparteala cu episcopul, si Petru Briscul a protestat, cum ca auditorii sai, grecii si
séarbii din Orasul Nou, nu lasa partea lor din biserica, apoi unul a tras intr-o parte,
celalalt in alta, nu au stiu pana a doua zi de unde si din ce a pornit neintelegerea
dintre ei. A fost si intrarea in biserica a episcopului. Din voia libera a localitatii, caci
intrucat popa Gabrileti de aceea a dat cheia Tn ména copiilor ca sa o miture,
Briscul a luat.o din ména copiilor si a trimis-o grecilor din Orasul Nou si de aceea a
trimis Oragul militar trei jurati cu scrisoarea domnului Szerezli la domnul director si
[acesta] de aceea a venit aici, ca din vointd comuna sa deschida usa [bisericii] cu
un lacatus si a facut o altd placa si cheie, iar in timpul prezentei episcopului in
biserica a sfintit-o, |-a instalat pe Gabrileti si a vizitat biserica si toate acestea s-au
petrecut cu vointa targului. La al treilea. Popa Gabrileti a avut de Tmpartit cu
episcopul, dar nu stie de ce. La al patrulea. Stie si a trait atunci cand in timpul
naltimii sale domnului Mihai Kébell, biserica din Oragul militar a depins de Tnaltatul
domn episcop oradean si in saptdméana Patimilor procesiunea din Oradea a venit
n ea, ba la Boboteaza preotul catolic a mers la casele roméanilor la fel ca si in cele
ale catolicilor, iar preotul romén a mers si el la casele catolicilor si a fost primit cu
inima bund, pana atunci pana ce loan Pap nu s-a dus la episcopul sérb, iar aceea
s-a intamplat cand raposatul Paul L4szl6 a devenit protopop, caci de atunci nu a
mai fost niciodata. La al cincilea. Nu stie cand au construit biserica, dar ca au
construit-o Martin Horvath si Balaj Kis a auzit intaia data de la Mihai Vese, iar cand
au daramat-o atunci martorul era deja aici si a si ajutat la daramare, iar cea de

185



KLARA PAP, BLANKA GORUN - KOVACS

acuma a fost facuta la atacul tatarilor, dar nu stie de cati ani. Altminteri nu stie daca
sarbii si grecii din Orasul Nou ar fi construit la ea, dar ca au donat pentru ea asta
nu se poate nega, din ce motiv sau cu permisiunea cui [au contribuit] grecii si sarbii
la biserica de aici, altceva nu stie, dar stie ca la venirea martorului aici [in targ]
umblau aici [la bisericd], se poate crede ca la inceput ei s-ar fi considerat mai
degraba contribuitori decat mostenitori, pentru ca la venirea aici a martorului, ei nu
s-au considerat ca stapani ai bisericii.

Al saselea martor, loan Trifa, de aproximativ 60 de ani, de rit grecesc, a
fost depus marturie sub juramant la prima. Cine dintre locuitorii din Oragul militar |-
au ales pe Tnaltatul episcop oradean ca fruntas in treburi spirituale nu poate spune
altceva, dar cum a fost de fata tot targul, Intr-atata incéat abia au Tncaput in casa, tot
targul I-a ales, fara nici o fortare sau violenta, totusi au dorit sa nu fie tulburati in
obiceiuri, iar despre aceea ca s-a dat o scrisoare altceva martorul nu poate spune
ntrucét nu stie sa scrie, altceva nu poate spune despre scriere decéat ca a vazut ca
era negru pe alb, au avut vorbe si despre biserica, ca sa nu-i lase in ea pe greci,
dar cum au intrat in ea nu stie pentru ca nu a fost acasa. La al doilea. Tot orasul
impreuna s-au indepartat de episcop pentru ca a cerut un atestat ca au devenit
uniti, cei care nu au vrut sa poarte numele de uniti s-au depéartat de el, gi martorul
Tmpreuna cu ceilalti. La al treilea. S-a savarsit la casa defunctului Ladislau Zahari,
cu vointa comuna, ca daca episcopul doreste numele de unit, sa nu fie de acord cu
el. La al patrulea. Stie ca loan Pap, n timpul domnului Mihai Kébell, au depins de
episcopul din Oradea si ca in saptamina mare si procesiunea din Oradea a venit
aici, in prezenta martorului, si au savarsit si serviciu divin. La al cincilea. Cine a
construit biserica, cind s-a ridicat Intai, nu stie, dar gandeste ca grecii si sarbii din
Orasul Nou au dat ajutor, dar nu-l poate numi pe acela. Cine, cét si cu permisiunea
cui au umblat in ea grecii si sarbii din Orasul Nou, nu stie.

Al saptelea martor, Petru Ruscas, de aproximativ 69 ani, de rit grecesc, a
depus marturie sub juramant la prima. Prima data I-a primit ca fruntas in treburi
spirituale pe Tnaltatul episcop oradean judele primar, consiliul, preotul lor loan
Gabrileti, stegarul lor domnul Szerezli, apoi intreaga comunitate intre care a fost si
martorul, iar acea alegere s-a petrecut asa ca venind aici domnul director, a
prezentat porunca Tnaltei si nobilei camari si el Tnsusi |-a recomandat cu tarie
arhipastorirea inaltatului domn Melitheus Kovécs, si auzind toate acelea, multi au
cerut pentru sine o perioada de respiratie de trei zile, care le-a fost acordata de
intia data, ba chiar daca s-ar fi dorit, atunci s-ar fi dat o perioada de o saptamana,
expirand perioada de respiratie, in timpul careia au tinut o adunare la casa judelui
primar, si acolo au hotarat intre ei ca, Intrucat domnul director I-a recomandat atat
de mult, daca nu le va tulbura obiceiurile, sa il accepte ca si fruntas si cap pe
fnaltimea sa ca sa depinda de el in treburi spirituale, dar daca va pretinde de la ei
lucruri diferite, atunci sa de desparta de el imediat, $i dupa ce au trecut cele trei
zile, venind domnul Martonosy cu Tnaltimea sa, indltimea sa a promis ca nu va face
nici o schimbare nici cat negru sub unghie, si chiar le-a dat o scrisoare despre
aceasta si asa, cu totii impreuna, si cu bucurie au trecut [la Unire], fara nici o
fortare si nu a fost nici macar unul care sa se fi opus acestei trebi in tot targul, si
cum au gasit Tnchisa biserica acestui targ, ntrucat popa Gabrileti maturand
biserica cu copiii le-a dat lor cheia, iar popa Petru le-a luat-o, a trimis-o in Orasul
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Nou, targul a trimis doi oameni jurati la domnul Martonossy, care a inteles si a venit
aici impreuna cu Tnaltimea sa si a deschis-o cu un lacatus, din vointa targului si
atunci a fost si in biserica lor [prima datd] si a facut afirmatia intrucat si martorul a
fost de fata. La doi. S-au indepartat complet [de Unire] din nou pe motivul ca odata
fnaltimea sa domnul episcop si-a trimis un delegat la primar ca acesta sa adune
consiliul si sa i elibereze lui un atestat, la care dorintd pana a putut primarul sa
adune consiliul, a sosit acolo si inéltimea sa si si-a marturisit dorinta si juzii, prin
Emeric Gavril Simonca a declarat comunitétii c& dorinta inaltimii sale ar fi aceea ca
sa i se dea un atestat ca acest targ a devenit unit, la care comunitatea ar fi vrut sa
dea despre aceea ca o recunosc ca si cap al lor pe inaltimea sa si asculta de el,
dar ca numele de unit sa fie in ea, cum nu au stiut ce Tnseamna, nu au vrut sa dea,
jiar aceasta de aceea a fost pentru ca insasi inaltimea sa a recunoscut ca biserica
rasariteana nu este identica cu sfanta maica biserica a Romei. La al treilea.
Martorul nu stie o alta cauza a nstrainarii lor, ci numai ca episcopul a cerut un
atestat si comunitatea nu a putut sa Tsi asume numele de unit pentru ca nu stie ce
fnseamna gi naltimea sa a recunoscut ca biserica rasariteana nu este identica cu
sfanta maica bisericd a Romei. La al patrulea. $tie ca in timpul naltimii sale
regretatului Mihai Kébell preotul de aici a ascultat de episcopul de la Oradea, a mai
fost si regretatul domn Paul Laszl6, dar ca vreo procesiune sa fi venit aici, despre
asta nu-si aminteste, dar este de crezut caci uneori martorul nu a fost acasa, cu
atat mai mult nu stie daca s-ar fi celebrat serviciul divin in ea, dar cu toate acestea
stie bine ca n timpul Tnaltimii sale domnului Mihai Kébell nu au fost tulburati catusi
de putin in obiceiuri, si deci si acest martor pina in ziua de astazi crede si tine toate
cele pe care le-a crezut si tinut [atunci]. La al cincilea. Prima biserica a fost
construita de fostul colonel al Orasului militar Kis Balas, Martin Horvath din Orasul
Nou si locotenentul din Orasul militar, Mihai Sziics, dar aceea, dupa ce a fost
stricatd o vaduva roméanca din Orasul Nou, doamna Buda, care nu a avut nici un fel
de urmasi, a lasat o vie pe Dealul Oradiei pe care fostul protopop Popa Petru a
tinut-o pana cand din venitul ei nu a obtinut 500 de florini cu care a construit
biserica ce existda acum, apoi a dat-o Thapoi bisericii $i care acum este vanduta si o
poseda un oarecare ofiter din cetate, biserica ce sta in picioare si in ziua de astazi
a fost construita Tn acel timp in care mai depindea de episcopul oradean Mihai
Kébell, iar acum grecii si sarbii din Orasul Nou nu mai cer permisiunea de a umbla
in ea ci se considera a fi partasi intrucat au dorit sa construiasca o biserica n
Oradea, dar naltimea sa regretatul domn Kébell nu le-a permis, ci dupa cum a
auzit, a cerut de la fiecare persoana 40 de florini, la care au spus ca unii i-au si dat,
dar tot Tnaltimea sa i-a trimis n biserica din Oragul militar.

Al optulea martor, loan Patura, de aproximativ 46 ani, de rit grecesc, a
depus marturie sub juramént la prima. Dupa ce domnul director Martonossy a sosit
aici [a spus ca] maiestatea sa le-a ordonat ca principal pastor sufletesc pe naltatul
domn Meliteus Kovéacs, vorbind printre romani le-a recomandat ca acest targ sa-I
accepte neaparat caci nici gratuit nu se pot gandi ca maiestatea sa ar dori sa fie in
alt fel, si odata pus ca episcop si pe deasupra daca l-ar alege benevol, a indemnat
comunitatea si cu posibilitatile si serviciile sale, la care cuvinte comunitatea, cerand
un respiro de pana la trei zile, pe care domnul Martonossy |-a acordat cu bucurie,
comunitatea a tinut un sfat si s-a unit in aceea ca daca le vor mentine toate
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obiceiurile ca pe vremea naltimii sale Mihai Kébell, tot il vor primi pe inaltimea sa
[episcopul Meliteus Kovacs] ca intai statator al lor, dupa ce a expirat timpul
acordat, a venit din nou domnul director impreuna cu naltimea sa si si-a reinoit
vorbele de dinainte, printre care a scapat si asa ceva ca ti cum acest targ nu a
avea nici un folos daca ar face altfel, ar fi voie chiar si sa plece, atunci domnul
stegar Szerezli a strigat ca ba vrem sa-lI alegem [pe episcop] si dupa aceea l-au si
ales, nu odata ci de trei ori au fost intrebati si I-au ales, asa ca pentru ca romanii sa
Thcapa, ungurii au si fost trimisi afara din casa si asa, cei care au fost la acea casa
si nu crede ca ar fi lipsit cineva, l-au ales cu totii, si martorul a fost de acord ca si
toti ceilalti, nedorind sa se sustraga din comunitate, iar domnul director Martonossy
a adaugat: vedeti ce faceti, intr-adevar exista ordinul, dar eu nu va oblig cu forta,
dupa alegere cétiva dintr ei s-au dus la inaltimea sa, iar printre ei a fost si martorul,
iar Tnaltimea sa a semnat si sigilat o scrisoare, apoi domnul Martonossy, domunul
tricesimator Tokddy, si cumnatul domnului Martonossy, domnul Bartal au fost cei
care au asigurat targul ca intr-adevar, targul nu va fi tulburat in obiceiuri si popa
loan a si intrebat la casa Tnaltimii sale daca ar mentine credinta fata de el, la care i-
a raspuns agsa ca Dumnezeu asa sa-l ajute pe el, si inchindndu-se [i-a spus] ca i
este credincios si doregte sa 1l asculte. Dupa aceea, apropriindu-se ziua de
Craciun, popa loan Gabrileti a dorit sa fie maturata biserica, a dat cheia [bisericii] in
mana copiilor, iar Petru Briscul a luat-o din ména lor si a fugit cu ea la grecii Si
sarbii din Orasul Nou, afland comunitatea, a dat de stire si domnului Martonossy
prin scrisoarea domnului Szerezli, iar acesta a sosit aici a doua zi cu inaltimea sa,
I-a chemat pe Petru Briscul, dar la chelarea lor nu a venit, ci doar cu greu la a treia
[chemare] si cum a furat cheia bisericii, I-a trimis la Thchisoare si ne-a rusinat si pe
noi ca nu am avut grija de cheie, dar noi nu am stiut de treaba pana nu s-a
ntdmplat, atunci apoi a pus de a deschis usa bisericii de un lacatus si a facut o
cheie noua pe care primarul a dat-o popii loan, care unde a pus-o nu stie,
episcopul fiind Tn interiorul bisericii a binecuvantat poporul si a examinat vasele
bisericii si a circulat si o stire ca ar fi disparut din biserica o cruce pentru care Petru
Briscul a fost suspectat ca ar fi dus-o, pe care domnul director I-a trimis deja la
inchisoare. La a doua. Intrucat &naltimea sa [episcopul] ar fi dat o scrisoare, ar fi
dorit pentru sine o scrisoare asemanatoare din partea comunitatii, dar primarul nu
a putut-o face fara stirea comunitatii, desi atunci martorul nu a fost acasa, dar a
circulat apoi stirea ca, la dorinta inaltimii sale, primarul a adunat comunitatea , dar
cum a venit deja Nistor cu tovarasii sai, primarul a vorbit altfel, de parca orasul s-ar
fi stricat prin aceea ca a devenit unit, caci religia lor nu este una cu Sfanta maica
biserica a Romei, dar si naltimea sa [episcopul Meliteus] a spus ca nu le
recomanda sa plece singuri de capul lor, iar daca odata s-au supus acestuia, au
plecat de la el, sa cugete bine ce fac. Acest martor a spus ca ce au facut odata, nu
se cade sa plece caci vor vedea necazuri din aceasta cauza, sa le dea pace, la
care multi i-au spus martorului ca si tu esti un om din acela si a fost considerat de
multi ca un apostat, iar treaba stand in acest fel, au parasit [Unirea], martorul sau
alta persoana ca el nu a putut face nimic, caci defunctul primar Ladislau Zahary nu
a cerut prea multe sfaturi ci a ascultat de instigatorul sdu Bessenyei, care peste tot
pe unde a umblat a fost un agitator: in Episcopia [Bihor], Diosig, Debretin, aici, iar
acum si in Orasul Nou, acolo de unde acum a sosit o scriere ca in obtinerea titlului
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de oras regal Orasul militar sa se puna de acord cu Orasul Nou si se aude ca ar fi
scrierea lui. La al treilea. Crede ca principala cauza al instrainarii a fost stegarul
Ladislau Szerezli, popa loan Gabrileti si primarul Ladislau Zahari, desi preotul a
spus totdeauna ca daca poporul este de acord atunci si el va fi de acord, asa dupa
cum a si dovedit-0, caci incotro a fost dispus, intr-acolo I-au Indemnat Bessenyei si
Nistor care |-au indemnat cu putere pe primar, iar el avand pofta, s-a induplecat cu
usurinta si aga s-a produs aceasta nedreptate. La al patrulea. Stie ca mai de mult
aceasta biserica a depins, Tn timpul defunctului Kébell, de episcopul de Oradea si
preotii catolici au si umblat in aceasta biserica, si roméanii i-au acceptat, iar preotii
romani i-au primit cu placere, dar atunci nici nu a existat stire despre numele de
unit. La al cincilea, nu stie cand a fost construita biserica anterioara, dac a auzit ca
colonelul Kis Balas si batrinul Horvath, dar cum a fost mica, au stricat-o si atunci
au construit-o pe aceasta care exista si azi, cand au fost patru companii de
cavalerie si doua de pedestri, iar grecii si sarbii din Orasul Nou, care au avut vite,
s-au dus la padure si au adus lemne, asa au ajutat, iar cind soldatii au fost
demobilizati, unii dintre ei s-au dus sa locuiasca in Oragul Nou, alde loan Varga,
Kelemen si altii pe care nu poate sa-i numeasca, altii s-au ntors Thapoi si, cand au
construit-o, biserica depindea de domnul nostru Mihai Kébell, martorul nu stie cine
le-a permis grecilor si sarbilor din Oragul Nou sa vina [in aceasta bisericd], stie
doar atata ca si ei se pretind a fi partasi in ea, dar multi dintre ei numai Dumnezeu
stie unde au fost atunci cand a fost construita biserica, dintre cei vechi i stie doar
pe Guzi, Mihai Kiss, pe ceilalti i crede a fi venetici dar nu stie [sigur] caci fiind
militar, nu a tinut cont de ei.

Al noualea martor, Andrei Szigethi, de circa 42 ani, catolic, a depus
marturie sub juramant la prima. Cum intregul targ a fost adunat la un loc, stie si a
vazut ca romanii l-au acceptat pe Thaltul episcop oradean ca intaistatator al lor si
nu a auzit atunci pe nimeni sa se fi opus catusi de putin, nu a observat nici sa-i fi
fortat, ci in timpul mai multor discutii a auzit ca si cum domnul director ar fi scapat
asemenea cuvinte cum ca daca va fi cineva care nu se va alatura, va si putea
pleca din targ, dar nu a aratat cd ca ar fi afirmat-o cu putere, caci dupa ce
[locuitorii] au aratat predispozitie [spre Unire] a spus ca daca vreti, veti fi, iar daca
nu vreti, sunteti liberi. Nu stie despre prezenta episcopului in biserica intrucat nu a
fost de fata, catolic fiind are ganduri mai mari pentru biserica de ritul sau. La al
doilea. Nu stie altceva decét ce a auzot de la unul si altul, ca treaba a fost Intoarsa
cu vointa comuna, separandu-se complet, dar nu stie cu numele cine dintre ei s-a
separat mai inta si cine mai pe urma. La al treilea. Chiar nu poate sti cine a fost de
vina, dar a auzit ca au vorbit ca ei au Intors-o, intrucat au tinut si sfaturi intre ei, ba
chiar odata a auzit de la servitorii sai ca romanii si-au ntors unirea lor, altminetri
trasura episcopului s-a oprit in fata casei lui si iesind din casa, a vazut cine a venit
de la casa lui Ladislau Zahary si cine a mers spre casa acestuia, atunci I-a intrebat
pe unul, dar cum a vazut mergand in sus si in jos lume amestecatd, nu isi
aminteste despre el, ca ce treaba ar fi intre ei, si acela i-a raspuns ca intrucét
episcopul le-a cerut un atestat despre Unire, deci noi, intorcand treaba, nu mai
dam, iar acesta plecand in treaba lui nu a putut spune altceva despre ea. La al
patrulea si al cincilea. Cum sunt numai 12 ani de cand locuieste in targ, nu poate fi
intrebat sub nici o forma.
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Al zecelea martor, losif Pap, de aproximatiuv 36 ani, de rit grecesc, a
depus marturie sub jurdamant la prima. In timpul in care domnul director Martonossy
I-a ales pe primar, tot atunci a Tndemnat poporul ca, Intrucat maiestatea sa a
binevoit sa-I trimitd pe Tnaltimea sa domnul Meliteus Kovacs ca principal pastor al
romanilor, comunitatea sa o aleaga pe inaltimea sa ca fruntag al lor in treburi
spirituale, daca inaltimea sa nu va tulbura obiceiurile romanilor, daca careva va
intreprinde ceva contrar, aceasta poate fi cunoscuta in targ dupa trei zile, la care
cuvantare [locuitorii] au cerut pentru sine un respiro, si domnul director le-a dat trei
zile de géandire, si dupa aceea targul s-a inteles in aceea ca daca inaltimea sa
doreste sa tina targul n felul in care a fost in timpul popii loan si a Tnaltimii sale
Mihai Kébell, i se pot alatura, si cum domnul director a venit a doua oara si a
acceptat acea declaratie a intregului targ, si asa intregul targ [l-a acceptat] ca
intaistatator in treburi spirituale, si nu a fost acceptat numai de doi sau trei, si
episcopul a dat targului o scrisoare ca nu face nici o schimbare in credinta si
obiceiuri, iar targul a fost vreo doua luni [in aceasta situatie], dar nu stie exact
timpul exact al pacii. La al doilea. Odata episcopul I-a somat pe primar ca, adunand
cinci sau sase persoane, sa dea un anumit atestat despre aceea ca targul a
devenit unit, dar primarul a raspuns episcopului ca, intrucat acea treaba nu s-a
facut de unul sau doi oameni, nici nu s-ar putea da de unul sau doi oameni. De
aceea naltimea sa a spus ca numai sa stie cand se vor aduna, caci va merge si el
intre ei, primarul adun&nd poporul, s-au inteles Tmpreuna ca intrucat in timpul
defunctului Kébell nu s-a stiut nimic despre uniti si schismatici, iar inalfimea sa
[episcopul Meliteus] nu se muliumeste cu aceea ca a promis in fata domului
Martonossy ca va respecta obiceiurile targului din vremile vechi ale lui Kébell, sa
nu dea scrisoarea [ceruta] si atunci Thaltimea sa nu s-a multumit cu atata ci a venit
in persoana si a dorit sa constate intentia targului, unde a fost de fata popa loan
Gabrileti si trgul a insistat la popa loan ca sa spuna in ce consta acea Unire, apoi
a Tncepul sa vorbeasca episcopul cu popa Petru din Orasul Nou care era de fata si
discutand nu s-au inteles, ci episcopul a spus totusi ca nu se poate nega ca nu se
intelege, dar cum maiestatea sa a dispus pentru el pe aceasta cale o bucata de
péine, el Tsi pastreaza obiceiul, iar Orasul militar sa il pastreze pe al sau, intrucét
nici nu s-au obligat la Unire ci la pastrarea vechilor obiceiuri. La al treilea. Stie si a
constatat ca principala cauza a instrainarii este Unirea. La al patrulea. Nu Tsi
aminteste despre procesiuni din Oradea Tn aceasta biserica, dar a auzit de la altii,
intrucat a servit pe la case, apoi a negustorit la Mihai Kis, dar ca a depins de
fnaltimea sa Kébell, asta o stie bine, caci sunt deja 25 de ani de cand locuieste n
Orasul militar. La al cincilea. Prima biserica fiind mica, au stricat-o, iar cea
existenta a fost construita din via lasata mostenire de defuncta doamna Budai care
a fost roménca, cerand ajutor de la unul si altul, au fost de ajutor si sirbii si grecii
din Oragul Nou si a fost construitd atunci cand a depins de naltatul episcop de
Oradea gi odata a venit la sarbii si grecii din Oragul Nou de undeva un episcop, iar
ei si-au ales un loc langa el si, sfintind o casa, au inceput sd umble in ea, dar
afland protopopul de aici, popa loan, ca grecii si sarbii nu umbla aici [in biserica din
Orasul militar], a dat de veste lui Mihai Kébell, care a amendat pe unul cu 12 florini,
pe altul cu 20 de florini, pe unii dupa posibilitatile lor si au Tnceput sa umble iarasi
aici si de atunci practica, si altiminteri considera ca au atata drept la ea, ca biserica
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este al targului Orasul militar, dar pot sa spuna ca de acolo cand Petru Briscul le-a
servit grecilor si séarbilor cheia, de atunci martorul stie caci targul l-a trimis la
domnul director ca sa rezolve si sa nu lase sa fie exclusi din propria lor biserica, si
nu au socotit ca se cuvine sa se opuna cu forta impotriva lor Tntrucat multi sunt
cumetri cu ei si de aceea au cerut ajutor de la domeniu, iar targul nu ar fi facut asa
ceva daca dreptatea nu ar fi fost de partea lor.

Asupra céarora referam in mod asemanator ca in zilele de 6 si 7 februarie al
anului curent au fost luate marturiile judiciare, si prezentate in ntregimea lor,
naltului comitat Bihor. Tn congregatia nobiliara a inaltului comitat Bihor, tinut in 16
februarie 1750 in Oradea — Olosig. loan Csernyanszky mp., asesor al tablei
judiciare a comitatului Bihor, Stefan Sémberi mp., jude nobiliar substitut al
comitatului Bihor.
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REVOLUTIA INAINTE DE REVOLU TIE
CRISTIAN BARTA

RESUME: La révolution avant la révolution.  La Révolution de 1848 ne peut
pas étre considérée un fait isolé et absolument spontané dans rl'histoire du
peuple roumain. Il est nécessaire quelle soit analysée a travers ses
antécédents. Sa préparation idéatigue a commencé au moins au XVIlll-ieme
siécle, sur la voie ouverte par 'union de I'Eglise Roumaine de Transylvanie avec
lEglise de Rome, par le combat socio-poliique initié par 'Evéque gréco-
catholique Inochentie Micu Klein. Les idées de cet esprit éclairé se retrouvent
dans Supplex Libellus Valachorum. Il y a en réalité une profonde convergence
entre la pensée de Inochentie et les idées de Supplex, mais on peut y observer
une augmentation des arguments de Supplex, qui deviendra les années a venir
le manuel politique dans le combat pour les droits des Roumains. Les années
entre le Supplex et la Révolution de 1848 ont été le creuset dans lequel se sont
cristalisés lidéal et le programme national. C'est dans ce proces que les
coryphées de I'Ecole Transylvaine, Simion Bamutiu, George Baritiu, August
Treboniu Laurian, Timotei Cipariu et beacoup d’autres se sont impliqués. On ne
peut pas ignorer le fait que, l'idée politique lancée par Inochentie Micu Klein,
étant intimement liée a la situation du peuple roumain de Transylvanie, a réussi
a animer les esprits des intellectuels, des prétes et des laiis, gréco-catholique et
ortodoxes, a evolué thématiquement par une mise en évidence encore plus
précise de ses buts, et par 'ouverture de I'horizon argumentatif, étant statuée
dans le Supplex et ensuite dans les décisions de 'Assemblée Nationale de Blaj.
On voit ainsi comment une idée juste et bénie par Dieu aspire a dépasser le
concept pour devenir vie.

Am intitulat astfel articolul nostru nu ntr-un spirit retoric, ci pentru a pune n
lumina, de la bun Tnceput, firul logic si istoric pe care dorim sa 1l urmam. De fapt
Nicolae Balcescu, cugetand asupra Revolutiei de la 1848, scria: "Revolutia
generala fu ocazia iar nu cauza revolutiei roméne. Cauza ei se pierde in zilele
veacurilor. Uneltitorii ei sunt optsprezece veacuri de trude, suferinte si lucrare a
poporului roman asupra lui Tnsusi".! Spatiul acordat unei comunicari nu permite
trecerea n revista a tuturor evenimentelor din cele optsprezece veacuri. De aceea
ne vom angaja pe calea unei scurte priviri retrospective asupra momentelor
fundamentale din secolul al XVlll-lea gi din prima jumatate a secolul al XIX-lea.
Acesta este timpul in care a prins contur revolutia in idei, adicd procesul de
congtientizare a identitatii nationale romanesti si lupta pentru idealul national, care
a precedat si a pregatit revolutia in fapt de la 1848.

! Nicolae Balcescu, Mersul revolutiei in istoria roméanilor, 1850, p. 1.
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CONTEXTUL GENEZEI IDEALULUI NA TIONAL IN TRANSILVANIA. LA
INCEPUT A FOST INOCHENTIE...

La sfarsitul secolul al XVll-lea si Tnceputul secolul al XVllI-lea situatia
romanilor din Transilvania era caracterizatad de o mare nedreptate. Inca din secolul
al XVl-lea cele trei natiuni privilegiate (nobilimea maghiara, sasii si secuii) care
apartineau celor patru religii recepte (romano-catolica, luterana, calvinad si
unitariand) controlau in Tntregime problemele politice giA economice ale
Transilvaniei, pana la excluderea aproape totald a romanilor.” Intr-un asemenea
context, guvernat de membrii starilor privilegiate si ai religiilor recepte, este evident
ca interesele politice, sociale, religioase si materiale ale romanilor erau ignorate.

Pe de alta parte, structura societatii romanesti, cu exceptia unui numar
restrans de intelectuali, era lipsita de mijlocirea umana potrivita si eficienta prin
care romanii sa-si poata pretinde drepturile. Mai mult de 90% din populatia romana
a Transilvaniei erau tarani, in mare parte iobagi, care nu stiau sa scrie si sa
citeasca. "O nobilime proprietara de pamanturi, clasa care in mod normal asigura
conducerea ntr-o societate agrara ca cea din Transilvania, disparuse in realitate
deoarece fusese asimilatd de céatre nobilimea maghiara inainte de secolul al XV-
lea".? In felul acesta se intelege de ce la sfargitul secolul al XVll-lea Biserica i
clerul sunt cam singurii reprezentanti ai romanilor. Institutia Bisericii igi asuma
aceasta misiune sociala si politica. Rolul ei creste simtitor la inceputul secolul al
XVlll-lea cand Biserica romanilor din Transilvania s-a unit cu Biserica Romei. Actul
Unirii a fost Tnsotit de doua diplome imperiale care promiteau clerului unit aceleasi
drepturi si privilegii cu ale clerului religiilor recepte. Actul Unirii si diplomele
leopoldine constituie de fapt baza legala a luptei sociale si politice a Episcopului
Inochentie Micu Klein. in sensul acesta istoricul David Prodan sublineaza ca
Inochentie Micu este cel care "deschide lupta politicd nationald a romanilor din
Transilvania, 1i pune temelii solide programatice si-i traseaza clar drumul catre
viitor".* Episcopul Inochentie deschide orizontul luptei sociale si politice ale
roménilor, depasind cadrul ecleziastic. Scopul luptei trebuie s& fie national:
intreaga natiune, toti romanii - nu numai clerul -, trebuie sa-si redobandeascéa
drepturile firesti, adica natiunea roméana sa nu mai fie numarata intre starile
privilegiate si deci sa fie recunoscuta ca natiune politica. Elocvent este si faptul ca,
in numeroasele sale memorii, Inochentie se raporteaza mereu la a doua diploma
leopoldina, care spre deosebire de prima venea cu un adaos important; numararea
ntre stari si a mirenilor care vor adera la Unire.”

? Keith Hitchins, Congtiinfa nafionald si acfiunea politics la romanii din Transilvania, 1700-

. 1868, I, Cluj, 1987, p. 118-120.
Ibidem, p. 91

* David Prodan, Supplex Libellus Valachorum, Ed. Stiintifica, Bucuresti, 1967, p. 137.

® De pildd, intr-un memoriu din 6 iulie 1734, Inochentie formuleaza trei puncte: "[...] In mod
explicit mai Tntéi, acolo unde slujesc preoti valahi uniti s& perceapa zeciuiala de la locuitorii
tot valahi. In al doilea rand, asa cum slujitorii altor religii recepte din aceasta provincie se
bucura de un drept anual al sarii nobililor, s& se bucure de acest beneficiu si preotii valahi.
In al treilea rand, valahii laici, care prin unire au intrat in sanul bisericii romane, sa fie
adaugati la starea catolicd" - in Dumitru Snagov, Romanii in arhivele Romei, sec. XVIII,
editia a doua, Cluj, 1999, p. 115.
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SUPPLEX LIBELLUS VALACHORUM

Lupta lui Inochentie pentru propaslrea nationald a romanilor nu a ramas fara
efect cel putin asupra clerului si mirenilor romani. Tn anul 1791 nu mai gasim un singur
personaj care sa redacteze memoriile romanilor in memorii de protest, ci se poate vorbi
despre un grup de intelectuali - Samuil Micu, loan Piuariu Molnar, losif Mehesi, vicarul de
Nasaud loan Para, Petru Maior, Gheorghe Sincai si altii - stransi in jurul Episcopului de
Oradea, Ignatie Daraban. Toti au contribuit la redactarea "celui mai important act politic al
romanilor din Transilvania in’cursul secolul al XVIil-lea™: Supplex Libellus Valachorum.
Continutul documentului depaseste barierele confesionale; aici nu se cer doar drepturile
clerului si ale mirenulor greco-catolici ci ale tuturor roméanilor din Transilvania; de pilda
loan Pioaru Molnar era ortodox.

Dincolo de argumentatiile de ordin istoric, — vechimea si majoritatea romanilor
pe pamantul Transilvaniei, Iatlnltatea drepturile fagaduite de Imparatul Leopold in
1701 clerului si mirenilor un|t| -, sau de ordin social, ntalnim si recursul la dreptul
natural al omului chiar n prologul documentului: "atat drepturile omului cat si ale
societatii civile, sa se extinda la toti membirii care o alcatuiesc prin unirea lor i sustin si
cu viata si cu avutul lor sarcinile conservarii ei"? Aceasta este si in spiritul Revolutiei
Franceze, dar despre dreptul natural vorbise adesea si Inochentie.’

Supplexul cere de fapt o egalitate a natiunii roméne cu celelalte natiuni.
Aici nu este vorba de o egalitate sociala. "Egalitatea, mutata de pe plan social pe
plan national, nu mai ramane o egaliatate in sens vertical intre diferitele paturi
suprapuse ale aceleasi societati; ea devine o egalitate in sens orizontal ntre
paturile sociale corespunzatoare ale natiunilor puse in raport de egalitate”.”® Nu se
poate nega un influx al ideilor Revolutiei Franceze asupra Supplexului, dar acesta
si trage radacina din trecutul transilvdanean dominat de figura Iui Inochentie.
Trebuie apoi s& mai spunem ca Supplexul nu a fost un act revolutionar, ci un
memoriu adresat Tnparatului de la care se asteptau reformele cuvenite. Acest act
politic, marcat mai mult de iluminism decat de revolutie, este strabatut de V|2|unea
reformista a imparatului losif si nu de asaltul rascolitor al Revolutiei Franceze".

DE LA SUPPLEX LA REVOLU TIA DE LA 1848

Supplexul nu a avut o solutionare imediata, empirica a problemelor, dar a
devenit manualul politic pentru urmatorii ani pana la Revolutia de la 1848; ideile lui
insufletesc de asemenea operele Corifeilor $colii Ardelene: Samuil Micu Klein,
Gheorghe Sincai, Petru Maior. Continutul Supplexului se reflecta de asemenea in
memoriul Tnaintat Curtii Imperiale in 1834 de Episcopul Unit lon Lemeni i
Episcopul Ortodox Vasile Moga, prin care se cerea ca natiunea romana sa fie
ridicata la rangul de natiune de sine-statatoare si ntru toate egala cu celelalte
natiuni recepte ale Transilvaniei.'?

DaV|d Prodan, op. cit.,, p. 9
" Cornelia Bodea, 1848 la Romani. O istorie in date si marturii, vol. 1, Ed. S$tiintifica,
Bucuregtl 1982, p. 39.
® Ibidem., p. 31.
9 David Prodan, op. cit., p. 443-444.
10 " Ibidem., p.450.
Ibldem p. 451.
% Qctavian Barlea, Metropolia Bisericii Romane Unite proclamatd in 1855 la Blaj, in
Perspective, Miinchen, an. X, nr. 37-38, iulie-decembrie 1987, p. 49.
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Lupta pentru drepturile nationale se va accentua, astfel, Tn deceniul
premergator anului 1848. In 31 ianuarie 1842, in Dieta de la Cluj, delegatii au
hotaréat ca limba maghiara sa devina limba oficiala a Principatului Transilvaniei intr-
o perioada de 10 ani. Intr-un moment in care ortodocsi nu ajunseserd sa-si
manifeste oficial nemultumirea, pe care in mod sigur o simteau, reactia Blajului
Greco-Catolic a fost imediata si ferma. Consistoriul de la Blaj si profesorii au
redactat un protest, care sa fie Thaintat Curtii Imperiale. Dupa stil pare a fi conceput
de Simeon Barnutiu, dar poartd semnaturile lui Simeon Crainic si Stefan Marfi.
"Marturisim adica deschis ca nu numai dupa zece ani, dar nici dupa zece veacuri,
ba niciodata, in vecii vecilor, noi si natiunea noastra nu putem fi obligati printr-o
legecare, pentru datinile si credinta noastra, pregateste un capitol si un obstacol,
jiar pentru nationalitatea noastra ruina si pieire".13 Documentul argumenteaza
importanta limbii pentru natiune, fiind "strans legata de personalitate fiecari om si
cu nationalitatea fiecarui popor".** Impunerea unei limbi strdine romanilor este
contrard cu legea dreptului, cu moralitatea cea adevarata si cu intelepciunea
statului. De aceea aga cum fiecare popor are dreptul la limba si la nationalitate ca
la viata, tot asa romanii trebuie sa-si apere limba ca si viat,a.15

Declansarea Revolutiei Maghiare in martie 1848 la Budapesta si hotararea
ungurilor de a ngloba Transilvania Tn Ungaria a creat o situatie de criza. Cel care
va deveni ideologul Revolutiei de la 1848, Simeon Barnutiu, dicteaza colegului sau
loan Puscariu in 24 martie 1848 o proclamatie catre roméani in care conditioneaza
unirea Transilvaniei cu Ungaria de recunoasterea natiunii roméne ca natiune
politicad. Tot Tn acest discurs apare un element care nu este prezent in Supplex:
stergerea iobagiei.’® Desfiintarea iobagiei este propusa in 15 martie 1848 si de
Gheorghe Baritiu in Gazeta de Transilvania."’

In 31 martie (12 aprilie) 1848 profesorul Aron Pumnul, dupa ce s-a inteles
cu profesorii, clericii si alumnii Blajului, a redactat o Proclamatiune prin care 1i
convoca pe romani la Blaj in Duminica Tomei. Textul nu este un indemn la
razvratire; dimpotriva aminteste de iubirea aproapelui. Prin el insa, romanii sunt
indemnati sa vina la Blaj deoarece, pana acum, n-au avut drepturile ce se cuvin
unui neam. "Pentru aceea, e datoria fiecarui protopop, preot sau mirean, a se nvoi
fara intarziere ca sa se adune pe Duminica Tomei in Blaj toti protopopii cu céate doi
preoti si cu cate doi oameni din tot satul romanesc, fie uniti, fie neuniti, tot atat, caci
toti sunt romani".'® Tn aceste cuvinte se reflectd idea ci lupta pentru neam
depéseste orice barierd confesionala.

3 |bidem., p. 59-61

4 Apud Cornelia Bodea, op. cit., vol. I, p. 186.

> |bidem, p. 188.

% Simeon Barnutiu, Pentru dreptul nafiunii romane. Tmpotriva unirii cu Ungaria, in Cornelia
Bodea, op. cit., I, p. 401-403.

m Gheorghe Baritiu, ~ tire despre desfiirfarea iobégiei hotdratd in Dieta Ungariei, in Cornelia
Bodea, op. cit., I, p. 388-399.

8 Aron Pumnul, Proclamatie circulariu pentru convocarea adundrii pe Duminica Tomei, In
Cornelia Bodea, op. cit., |, p. 406-408.
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Teologul Vasile Moldovan, in memoriile sale, exprima elocvent inalta stare
de spirit a blajenilor, mai cu seama a intelectualilor. De pilda, cu doua zile inainte
de plecarea in vacanta, cand teologii si elevii din clasele superioare ale liceului
iesisera la plimbare in "Gradina Pedului" de langa Tarnava Mica, teologul Eliscu
Todoran (din anul Ill), nemaiputand-si stapéani insufletirea si nerabdarea se urca pe
0 banca si zise colegilor: "Fratilor! Focul aprins in mine gi dorul de a vesti roméanilor
ziua libertatii nu-mi permit ca sa agtept ora in care ni se va decreta vacanta; sunt
silit sa rup d|SC|pI|na Adio, fratilor, s& ne vedem in Duminica Tomei". 19

in pofida opozitiei autorlta’glor romanii s-au adunat in Duminica Tomei.
Aceasta ntalnire a fost preludiul si pregatirea intalnirii din 3(15) mai 1848 la Blaj,
pe Campia Libertatii. De fapt, deja, in 2(14) mai Simeon Barnutiu tinuse un discurs
multimilor adunate n jurul catedralei, dand glas tuturor cererilor formulate de la
Episcopul greco-catolic Inochentie pana la acest moment. Se insista Tnsa si pe
libertatea tiparului, pe egalitatea civica, pe idea constituirii unei garzi nationale,
infiintarea scolilor roméane in limba roména in toate satele si orasele. Cu aceasta
ocazie tonul lui Barnutiu devine mult mai imperativ: "Sa juram, fratilor! $i ca fratii de
un sénge sa iesim la luptd in contra acelui dusman al natlonalltatn noastre care
vine cétre noi cu flamura de uniune noua de la Tara Ungureasca'" 20

Toate aceste doleante au fost apoi cuprinse |n hotararile Adunarii
Nationale de la Blaj. Documentul final cuprinde 16 puncte ! ce pot fi rezumate n
urmétoarele idei: libertate si independenta nationala garantate prin instituirea unei
Garzi Nationale; libertate §i egalitate civica; libertate economica; Biserica
romaneasca independent,? refacerea Mitropoliei romane si dotarea clerului
roman din casa statului.

CONCLUZII

Revolutia de la 1848 nu poate fi considerata un fapt izolat si absolut
spontan in istoria poporului roman. Este necesar ca ea sa fie analizata n
antecedentele sale. Pregétirea sa ideatica a inceput cel putin din secolul al XVIII-
lea, pe calea deschisa prin unirea Bisericii Roméanesgti din Transilvania cu Biserica
Romei, prin lupta social-politica initiatd de Episcopul greco-catolic Inochentie Micu
Klein. Ideile acestui spirit luminat se regasesc in Supplex Libellus Valachorum.
Exista de fapt o profunda convergenta intre gandirea lui Inochentie si ideile
Supplex-ului; se observa insa o amplificarea a argumentelor din Supplex care
devine pentru urmatorii ani manualul politic in lupta pentru drepturile romanilor.

Corlolan Suciu, Cum a fost pregatit 3/15 mai 1848, Blaj, 1925, p. 21
C Bodea, op. cit., I, p. 459
Ibldem pp. 484-486.
Z Aici se vorbeste numai despre o Biserica roméneasca, fara conotatii confesionale. Nu se
fac alte precizari asupra modului de realizare a acestui proiect. In acest caz unirea
religioasa este privita ca un instrument n slujba Tmplinirii idealului national. Amintim ca
precedent si tentativa de unire din 1798, propusa de P. Maior si loan Para din partea
greco-catolica iar de loan Popovici vicarul apostolic de la Sibiu din partea ortodoxa.
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Anii dintre Supplex si Revolutia de la 1848 au fost creuzetul in care s-au
cristalizat idealul si programul national. In acest proces s-au implicat corifeii Scolii
Ardelene, Simeon Barnutiu, George Baritiu, August Treboniu Laurian, Timotei Cipariu
si multi alti roméani. Nu putem s& nu observam ca ideea politica lansata de Inochentie
Micu Klein, fiind intim legata de situatia poporului roman din Transilvania, a reugit sa
nsufleteasca cugetele intelectualilor preoti si laici, greco-catolici si ortodocsi, a evoluat
tematic prin precizarea mai clarda a scopurilor si prin deschiderea orizontului
argumentativ, a fost statuata in Supplex iar apoi in hotararile Adunarii Nationale de la
Blaj. Vedem astfel cum o idee justa si binecuvantatda de Dumnezeu tinde sa
depasesca conceptul pentru a deveni viata.”

3 Comunicare sustinuta la Simpozionul Blajul si revolufia de la 1848, organizat de Primaria
Municipiului Blaj si ASTRA, Despartamantul Blaj, in 10.05.2001.
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O MARTURIE DESPRE ACTIVITATEA DIN TIMPUL REVOLU TIEI
DE LA 1848 - 1849
A EPISCOPULUI ORADEAN VASILE ERDELI

GHEORGHE GORUN

ZUSAMMENFASSUNG. Ein Beweis Uber das Tétigkeit in Z  eit des 1848-
1849 — Er Revolution des Grosswardeiner Bischoff Va  sile Erdeli . Nicht
sehr bekannt aus Dokumenten, die politische Einstellung und Verhaltung des
griechisch katholisches grotwardeiner Bischoff Vasile Edeli ist geschichtlich
kontradiktorisch geschatzt. Diese Zustand ist bestimmt von Abwesenheit des
Dokumenten aus der Zeit des Revolution, zugrundegerichtet absichtlich noch
ins Zeitalter dass man nicht als juridische Beweis beniitzen konnten sein.
Selten kommen einige Dokumenten die die Geschichte lassen hinter des
Wand sehen, so einz ist das Deklaration publiziert von griechisch Pfarrer
Petru Pascut, Mitarbeiter des Bischoffs, ein gute Kenner des Ereignisen. Das
Dokument, ist sehr subjektiv und beschreibt das Diplomatie und die
Bemiihungen des Vasile Erdeli ergeben zu bleiben fir 6sterreichische
Souveran, zu weichen hineinziehen des Pfarrers und des Glaubigens ins
Revolution aus und zu beschitzen diesen von das Agresivitit des
Revolutionletiers die wollten diesen implizieren.

Despre atitudinile politice si activitatea episcopului greco - catolic oradean
Vasile Erdeli din timpul anilor extrem de dificili ai Revolutiei de la 1848 exista atat
marturii, cat si pareri foarte diferite, multe divergente, pe care le-am trecut in revista cu
alt prilej.! Discutia asupra acestei chestiuni raméne insa deschisa pana la o evaluare
cat mai exacta, fara Tndoiala imposibil de realizat in acest moment, din cauza
insuficientei izvoarelor documentare. Ceea ce nu inseamna céa — cel putin in momentul
unor descoperiri documentare mai importante — sa nu poata fi reluata.

Dincolo de toate discutiile pro si contra, raméane certd imprejurarea ca,
dupa ncheierea cercetarii judiciare la care episcopul Vasile Erdeli a fost supus
imediat dupa infrangerea revolutiei (11 august 1849), el nu a fost gasit vinovat de
colaborare cu aceasta si, spre deosebire de alti Thalti prelati catolici din acea
perioada, a ramas si pe mai departe in Tnaltul post pe care l-a detinut pana atunci.?
Ceea ce, In acele Timprejurari, a constituit un fapt remarcabil, pentru ca comisia
imperiald de anchetd, condusé temutul general Haynau, a anchetat extrem de

1 Gheorghe Gorun, Sub semnul schimbdrii. Studii de istorie a romanilor din Partium, Oradea, 2002,
p. 110-112
Spre exemplu, tot atunci episcopul romano-catolic de Oradea, Bémer Laszl6, a fost arestat,
judecat si condamnat la moarte (ulterior ea a fost comutata la detentie pe viata), iar episcopul
blajean Alexandru Lemeni a fost nevoit sa Tsi paraseasca postul. Atitudinea episcopului Bémer
Laszl6 a fost cu atat mai ciudata cu cat se apreciaza ca Biserica catolica a evitat, pe cét
posibil, implicarea in revolutie. Ziarul Alféldi Hirlap din 25 februarie 1849 nota ca, in general,
preatii catolici "au dat citire [proclamatiilor] dar au facut in aga fel, incét nimeni s& nu Infeleaga
din ele mdcar un rand." In provinciile austriece care apartineau de coroana Sfantului Stefan,
Vasile Erdeli a fost singurul episcop catolic care si-a pastrat postul! In acelagi timp, intamplator
sau nu, episcopul ortodox de Sibiu, Andrei Saguna, a fost decorat de suveran, impreuna cu
comitele sagilor, Franz Salmen, cu cea mai Tnalta distinctie.
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amanuntit $i cu mare acribie toate cazurile personalitatilor mai importante implicate
in evenimentele acelor ani.> Mai mult, evenimentele ulterioare anului 1849, arata
ca episcopul greco-catolic orddean sgi-a pastrat — si chiar ntarit — prestigiul
personal in fata Curtii imperiale, el devenind personalitatea care a reprezentat in
fata acesteia, cu cel mai mare succes posibil in acele momente, interesele
romanilor din intregul Imperiu, avand cea mai mare audienta n fata forului suprem
de conducere politica. lar unul din secventele semnificative ale audientei — si,
implicit, a influentei sale — a reprezentat-o rolul pe care episcopul Erdeli I-a jucat in
demersurile premergatoare ale reinfiintarii Mitropoliei greco-catolice transilvanene,
cand acesta a reprezentat Biserica greco-catolica romaneasca in tratativele cu
Curtea si forurile bisericesti superioare.

Se stie ca actele cercetarilor judiciare de dupa incheierea revolutiei nu sunt
accesibile cercetarii istorice, singurele informatii referitoare la activitatea comisiei
Haynau provenind din surse secundare.” Altminteri, buna parte din documentele
eclesiastice referitoare la acelasi eveniment au fost si ele distruse deliberat, tocmai
pentru a le face inutilizabile Tn perioada imediat urmatoare, cand era evident ca vor
urma anchete judiciare pentru stabilirea responsabilitatilor din timpul revolutiei.
Astfel ca suntem nevoiti sa luam in considerare orice document care dateaza din
perioada respectiva, ori arunca un cat de mic fascicol de lumina asupra culiselor
epocii revolutionare pasoptiste. Un asemenea caz este si documentul de fata, al carui
autor este preotul "greco — unit" Petru Pascut, preot la catedrala episcopala Sf. Nicolae
si vice-protopop de Oradea, un colaborator relativ apropiat al episcopului Vasile Erdeli,
deci bun cunoscator al activitatii acestuia din timpul revolutiei.

Evident, declaratia lui Petru Pagcut prezentaté comisiei imperiale de ancheta, nu
poate fi absolvitd de subiectivism, de o anumita partinire, de tendinta absolut omeneasca
de a-si apara superiorul ierarhic direct, de care trebuie sa se tina seama. Pe de alta
parte, in acelasi timp si In aceeasi situatie, alti preoti greco-catolici nu numai ca I-au
acuzat pe episcop de tot felul de atitudini antiimperiale, dar in timpul revolutiei s-au
straduit chiar sa-1 oblige sa actioneze impotriva convingerilor sale favorabile Curtii, si sa-I
arunce in bratele revolutiei. Un asemenea caz a fost celebra reuniune de la Sarcau, din
organizata la initiativa preotului local loan Munteanu, la care céativa preoti greco-catolici,
entuziasmati la modul juvenil de revolutie, au adoptat o “Proclamatie” prin care au cerut
episcopului nici mai mult, nici mai putin decat sa se alature, in ultima instanta, partidei
politice a lui Kossuth Lajos! Din prundenté politica, Vasile Erdeli nu le-a dat un raspuns
deschis, ci a dus initiativa pe plan bisericesc, convocand pentru 29 august 1848, un
conciliu eparhial, unde o buna parte a preotilor s-au raliat punctului de vedere ilustrat de
autorii "Proclamatiei de la Sarcau". Tn urma afisarii acestei atitudini politice, care i-a

8 Totusi In Transilvania ancheta nu a fost chiar atat de dura ca in Ungaria, unde s-au dat si cele
mai multe sentinte de condamnare la moarte. Erdély rovid torténete, coord. Kdpeczi Béla,
Budapest 1989, p.466. De remarcat ca episcopul Vasile Erdeli a fost anchetat in Ungaria.

4 Spre exemplu, Hegyesi Marton, autorul celei mai complete monografii a revolutiei de la
1848 din comitatul Bihor pana la ora actuala, in capitolul privind reprimarea, foloseste ca
surse documentare doar relatari ulterioare si memorii ale participantilor la revolutie si nici
un izvor primar, desi In epoca in care si-a redactat lucrarea arhivele nu erau deranjate ca
in secolul al XX-lea. Bihar varmegye 1848-1849-ben, editia 1l-a, Debrecen, 2000, passim.
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displacut episcopului, Vasile Erdeli a inchis conciliul dupa trei zile de discutii si chiar |-a
sters din lista concililor eparhiei oradene, ca si cum nici nu ar fi avut loc vreodats.’

Declaratia preotului Petru Pascut este, fard indoiald, o superba dovada de
fidelitate fatd de episcopul sau, dar si un splendid discurs, in cea mai buna traditie
oratorica a epocii. Dar in acelasi timp, el sugereaza care au fost punctele de interes ale
anchetatorilor fatd de persoana episcopului: atitudinea din timpul revolutiei fatd de
suveran si casa domnitoare, relafile si comportamentul sau cu autoritatile revolutionare
locale si daca a dat citire Th catedrala episcopala Declaratiei de independenta a Ungariei
fata de Austria.

Punctul de greutate al declaratiei 1l constituie credinta episcopului fata de
Tmpaérat, pe care Petru Pascut |-a abordat din abundenta, ocupand aproximativ jumatate
din el. Petru P&ascut nu are nici un dubiu n privinta acestei chestiuni, altminteri foarte greu
de demonstrat prin fapte directe, reproducand un fragment foarte sugestiv din discursul
pe care episcopul |-a rostit cu ocazia conciliului inceput in 29 august 1848, si care nu ni
s-a pastrat din alte izvoare: "...noi, care ii datordm pand si existenfa diecezei noastre, a
fundafiilor, a educafiei frumoase, extinse si de neprefuit de folositoare a ntregii noastre
nafiuni, chiar si intrefinerea noastrd, ingrijirea vaduvelor si orfanilor nostri si nenumérate
alte bunuri necesare care fintuiesc cultura, bundstarea gi fericirea noastrd, toate le
datordm milei maiestdfii sale regelui si casei domnitoare si ii datordm, Thainte de toate,
credinfa, dragoste si supunere.” Prudenta sa proverbiald, de care a dat dovada
totdeauna si care I-a facut celebru pe Erdeli, conferindu-i renumele de bun diplomat, se
reflecta In expunerea accentelor pe care episcopul le-ar fi expus colaboratorilor sai cum
ca nu era suficient ca credinta fata de imparat sa fie doar enuntata, ci trebuia sa se evite
"...chiar si umbra contrarie, adicd chiar si cea mai indepdrtatd bdnuiald ce ne-ar putea
marca cu dezgustatorul pdcat al nerecunogtinfei.”

Piatra unghiulara a argumentatiei pozitiei politice a episcopului Erdeli in viziunea
lui Petru Pascut a fost conciliul diecezan. lar aceasta este intaritd si cu ocazia altor
manifestari publice, dar mai ales private, mai cu seama in discutiile particulare cu preotii
sai, cand i-a sfatuit ca “ ... pentru evitarea pangaririi si pustiirii bisericii noastre si
scurtarea hotdratd a nafiunii noastre” sa evite publicarea in biserici " ... pe cat permite
ocolirea isteatd a oricarui fel de atatari" a actelor si dispozitilor autoritatilor revolutionare.
Si vice-protopopul oradean relateaza momentul dificil al obligatiei publicarii in catedrala a
Declaratiei de independenta a Ungariei, in care episcopul a dispus practic evitarea citirii
documentului, ci numai o mentionare a existentei lui in predica cotidiana. Tot un gest de
credinta faté de suveran este considerata si frecventarea caselor in care erau incartiruiti
ofiteri imperiali austrieci prizonieri, prilej cu care episcopul ii imbarbata, consolandu-se
reciproc si reconfirmandu-si fiecare increderea in viitorul dinastiei.

Declaratia lui Petru Pascut mai releva o situatie din perioada revolutiei,
sesizata cu greu din alte izvoare: izolarea in care s-a aflat comunitatea
romaneasca pe tot parcursul acesteia. Stim cd episcopul Vasile Erdeli, si in
general romanii din dieceza oradeana, nu au prea avut legaturi cu revolutia

® Vezi despre acest conciliu articolul lui loan Borog, Anul 1848 si sinoadele protopopesti si
cel diecezan din eparhia unita de Oradea Mare, in Cultura cresting, nr.4, 1922, p. 82-91.

Vezi si Gheorghe Gorun, Sub semnul schimbarii, p. 112
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roméneasca din Transilvania, nu au participat — spre exemplu — la adunarile
acestora de genul celei din 3-5 mai 1848 de la Blaj si nici in alte framantari care au
marcat actiunea lor. Cu alt prilej, am sustinut ca aceasta izolare s-ar fi datorat
presiunilor la care a fost supusa dieceza greco-catolica oradeana din partea
autoritatilor revolutionare prin sustinerea ofensivei Bisericii ortodoxe de recuperare
a parohiilor din comitatul Arad.® La aceasta situatie reald se mai adauga si izolarea
comunitatii roméanesti orddene in ansamblul s&u, ce transpare din declaratia lui
Petru Pascut, care afirma ca episcopul i-a avertizat pe colaboratorii séi ca erau
paziti "... ca nici cuvintele regelui, nici ale trimisilor sdi s& nu ajungéa la noi, incét
soarta noastra nu diferd de loc sau numai foarte pufin de cea de prizonieri." In plus,
printr-un regim de teroare, toate actiunile, gesturile si chiar gandurile le-au fost
cenzurate, fiind sever controlate si directionate: "... ne-au dat ordine nu numai
pentru faptele, pentru predicile noastre, ci si pentru gandurile noastre, prin
amenin{drile furioase cu pustiirea si moartea groaznica." Este firesc ca, in aceasta
situatie izolata, atat episcopul céat si colaboratorii sai sa nu inteleaga de la inceput
de ce trupele tariste au intrat in Transilvania, fiind cét pe ce sa se ridice impotriva
lor. Pascut marturisea ca "... pand aproape la sosirea muscalilor la noi, niciodatd
nu ne-a fost limpede sosirea lor, cdci nu am putut pricepe de ce si-ar putea trimite
acel impérat aliat soldafii Tnarmafi impotriva noastra din propriul sgu interes, iar noi
care, in afara comunicatelor gi ordinelor guvernului terorist, nu am putut primi nici
un fel de informdri directoare, in conformitate cu acestea, i-am considerat armata
ca dusmand a patriei, libertdfilor, averilor si religiei noastre si, din acest motiv,
precum si de frica guvernului, am dat curs poruncilor asa si aga". Este exemplul
cea mai limpede al derutei in care s-au aflat romanii din Oradea din cauza penuriei
de informatii exacte asupra mersului evenimentelor din anii 1848 — 1849.

Evident ca, in asemenea imprejurari, episcopul Erdeli si colaboratorii sai
nici nu au putut face altceva decat sa incerce sa supravie’;uiascé7 si sa indrume
credinciosii spre evitarea violentelor care le-ar fi putut fi fatale. Astfel ca episcopul
Vasile Erdeli i-a indemnat pe preotii sai in sensul ca "... poporul nu trebuie agitat
cu predici, dar este intr-adevar necesar s& fie invdfat in particular impotriva
agitatiilor si a ameninfarilor”", tocmai pentru evitarea expunerii la eventuale actiuni
de reprimare. lar pe preotii pe care iluzia revolutiei i-a contaminat, i-a determinat sa
nu se inroleze in garda nationald, avertizdndu-i asupra pericolelor ce planau
asupra lor nu numai cu ocazia conciliului diecezan din august 1848 céand, dintr-o
prudenta justificata, formularile sale au fost mai voalate, ci si direct si cu asprime,
ca Tn cazul acelui preot pe care 1l aminteste si Petru Pascut In declaratia sa, caruia
episcopul nu s-a sfiit sa-i spuna ca in cazul ca se va alatura garzii nationale a lui
Kossuth "... nu-l va primi Thapoi ca preot, il va sterge pentru totdeauna din randul
clerului, pentru cad supunerea fatd de dispozifile ministeriale la care acesta s-a

® Ibidem, p. 113

" O scrisoare pastorala a episcopului Erdeli, din 11 mai 1848, a fost publicata Tn Pesti Hirlap,
nr. 71 din 1 iunie 1848. Ea este interpretata de Hegyesi Marton (op. cit., p. 48) ca o
dovada a alinierii episcopului la cauza revolutiei; in realitate, formularile din scrisoarea
pastorala sunt atat de generale, Incat ele pot fi intelese si exact invers: indemnurile la
intelegere cu natiunea ungara si la dragostea de patrie pot avea si sensul de mentinere a
unitatii sub sceptrul imperial austriac.
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referit a incetat."”® A fost, fara indoiala, un act de curaj al lui Erdeli, pentru c3

pericolul denuntarii a planat, fara discutie, si asupra lui, dar si o hotarare ferma de
a statua un exemplu pentru toti ceilalti "reformisti®.

in opinia noastra, declaratia din 15 noiembrie 1849 a preotului greco-
catolic Petru Pascut, pe care 1l publicam integral in cele ce urmeaza dupa
procedurile obisnuite, Tn original si Tn traducere, se constituie Tntr-un document
fundamental in evaluarea actiunilor roménesti din Oradea din timpul revolultiei
pasoptiste si cu deosebire a opiniilor, activitati si atitudinilor liderului de
necontestat al acestora, care a fost episcopul Vasile Erdeli.

ANEXA

Alulirt lelkiismeretem azon tisztasagara mellyel Istenem és Megvaltém
szent oltaranak szolgalni magamat koételesnek dsmerem, 6szintén vallom, és
hiteles bizonysagot teszek arrol, hogy méltésagos és fétisztelendd plspokém
Erdélyi Vazul ur felséges kiralyunk és az egész uralkodéhaz eranti mindenkori
hiiségét, tiszteletét és hozzajai leghlségesebb ragaszkodaséat, szakadatlan, de
legnyilvanabb, és leglinnepélyesebben fékép azolta tiinteti, miolta az utols6
pozsonyi orszag gyllésén atlatta, és meggy6z6dott arrol, miként az ugynevezett
oppositioi part orszagunkban erére kapvan, veszedelmes szelleme a legerésebb
gatokat is megtoré hatalmas &rviz gyanant mindenfelé terjedvén, hazank tobb
leghlibb és békésebb polgarait is vagy elsodra, vagy megiszaposita, midén hogy
ezen ragadvanyos vésztSl papjait, és &ltalok megyejének Oszzes hi nyéjat
megovja, a mult 1848-ik évi augusztus 29-kén megyei tanacskozas véget
Osszvehivott clerusat nemcsak a tanacskozast megnyité elnoki és fépasztori erély
telyes beszédében, hanem, és még leginkabb és leghatalyosabban a mint a
tanacskozast folytdn néhanyaknak a reformok utanni tulzé sovargasabol gyanita,
hogy az oppositio szellemétdl man nem tisztak, egész clerusat figyelmezteté ekkor, és
inté, hogy habar a honnak minden népei és orszagnak minden megyei érzik és élvezik
kiralyunk, és az egész uralkodéhaz atyai gondosagat, és hatartalan jotékonysagat,
mindazonaltal mi, kik magat is ez egyhazmegyének Iétét, alapitvanyainkat, szép és az
egész nemzetiinkre megbecsilhetetlen hasznu nevelkedénket, minmagunk ellatasat,
Ozvegyeink és arvaink apolasat, és szamtalan mas miveltségiinkre, j6létiinkre és
boldogsagunkra czélzé javainkat mint felséges kiralyunk és az uralkodéhaz
erantunki kivall6 kegyelmeit birjuk, az erantai hiiségre, szeretet és engedelmeségre
minden tébbiek felett lekdtelezve vagyunk, az ellenlezének csak legkissebb arnya,

® Cu sigurants ca este vorba de cazul preotului din Sarcdu, loan Munteanu, initiatorul
celebrei Proclamafii de la Sarcdu, care s-a inrolat Tn garda nationald, a fost o vreme
aghiotant si traslator pentru limba romana al generalului Bem si care a cazut in mana
imperialilor in 5 februarie 1849. Scapat din prizonierat, a revenit la generalul Bem, care I-a
trimis, la 16 mai 1849 ca parlamentar la Orsova Noua, la Osman — pasa, pentru a trata
conditiile refugiului elementelor armatei revolutionare din Transilvania in Imperiul otoman.
Ulterior a fost arestat si detinut de comisia imperiala de ancheta din Oradea. Hegyesi
Marton, op. cit., p. 198. Biografia — destul de inexacta - a lui loan Munteanu, cu ocolirea
unor secvente nu tocmai "laudabile” la Constantin Malinag, ludita Caluser, Contribufii la
cunoasterea viefii si activitafii carturarului bihorean loan Munteanu (1806. 1860), in Crisia,

Xl, 1981, p. 141-160
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avagy csak legtavolibb gyanujatol is melly benniinket a haladatlansag legundokabb
blinével bélyegezne meg mindenképpen ovakodni, és hiveinket is arra oktatni, és
példainkal vezetni tartozunk, sét ezzel sem elégedvén, mind tanacskozmanyaink
kézben, mind azok utan privat atyai intései és tanitdsainak mindenikiinkkel egyik
targya ez volt, melyet utébb anyival allandébb és szilardabban szorgalmazott,
mennyivel a kiltott alsobb tartomanyokkali testvéri haboru mellynek elébb ugyan
itten se okat, se czéljat igazan nem leheté megérteniink, az dnkéntes csapatok
feldlitasaval, és a nemzetérok katonai szolgalatra kénszeritése altal naprol napra
gyanusabb, és félelmesebbé kezdet valni. Meg vagyok gy6zodve miszerint pispokdm 6
méltésaganak ez vald leginkabb nézete és oka middn az urbériség megsziintével
jovedelme cstkenését, és beteges Iétét hasznalva, a pesti és debreceni orszaggyulésrei
megjelenéstdl felmentetni, hii megyéje és hivei kormanyzdsa és vezetésére
székhelyében megmaradni igyekezett, melly fépasztori gondosaganak igazi
jotékonysagat akkor lattuk at és tapasztaltuk leginkabb, mikor a testvéri haboru igazi
felség elleni lazadas, sétt utobb forradalmma fajulvan el, ily hiiséges és hivei telyes
bizalméat méltan biré kormanyzé szilksége valéban bekertiilt.

Mit? Es mennyit tett ez idében osztan puspok 6 méltdsaga kiralyunk és
uralkodonk hisége eranyaban bizonyitjak a papjai, kik kézil a lazadok telyes ereje
sem birt egyetlen egyet sem fegyver fogasra rabirni, bizonyitja az egész megyénk
hiveinek tantorithatatlan hisége, mellyet a terroristicus kormanynak ha imitt amott
némdi részben egy kis idére elfojtani, de egészben legydzni soha, és sehol sem
siker(lt, bizonyitjdk papjainknak a menzetorségi szolgalatoktol mellyekre szoritottak
nehogy az altal utébb akaratjuk ellen is hiiségik megszegésére vezettesenek, és
novendék papjainkank katonakka leendé besoroztattasatoli felmentésében tett sok
faradozasai. Tanuja voltam, middn egy kitudja micsoda nézetek avagy igéretekkel
elszéditett a nemzetdrséggel tiszti ranggal elmehetni kivankoz6é papunknak mind
ezek eldsoroladsa utan azt monda: hogyha mind ezek ellenére elmenend papjanak
tébbé visza nem fogadja, clerusabol 6rokre kitérlendi — mert a ministerialis
rendeletek irdnyabani engedelmeség parancsa mellyre emez hivatkozott megsziint
— és midon csak néhany perczel utdbb egy esperesnek az ezen lelkészel torténtek
elbeszéllése utan azt monda, hogy megjottek immara a kisértet sulyos napjai, a
pasztori okossagra most leend sziikség, a néppel egyiitt hiiségbe maradni, és a
veszedelmet még is kikerlini — nem kell a népet hirdetésekkel izgatni, de az
izgatasak és fenyegetddzések ellen igen is szilkséges 06t privatban okosan oktatni.

Lakhelye a zendilék &ltal mintegy katonai tanyava fordittatvdn, maga pedig
6 méltésaga tiszti latogatdsok és beszélgetésekkel csaknem szakadatlan
ostromoltatvan, mihelyest modjat ejthette, menhelyét és enyhiilését kereste a
csaszari tisztek tarsasagaban vagy fétisztelendé kanonok Pak Janos urnal hol egy
csaszari kiralyi kapitan, vagy nalam hol két csaszari kiralyi féShadnagy mint hadi
foglyok huzamos idéis széllasolvan, gyakran asztaldhoz is meghivott — tanuja
voltam midon ezekkel beszélgetés kézben plispdk 6 méltésaga eléadvan miképpen
vagyonk mi is a partosoktol koril véttetve, személyeink sétt beszédeinkre nézve is
nagy vigyazat ala vettetve, és ugy Oriztetve, hogy se kirdlynak se kuldétteinek
szava hozzank ne juthasson, sorsunk a fogsagtol vagy semmit, vagy bizonyara
nem nagyot kildbmbdzik — egymast kolcsdondsen vigasztaltdk, béketiirés és allando
hiiségre biztattak.
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Mit? és mennyit tett plspokink 6 méltésaga kiralyunk és az egész
uralkodéhaz hiisége irAnydban midoén a péartosok gonoszsidga a fligetlenség
kikialthsdval a forradalmat tetépontjara, és ezzel a terroristikus kormanyuk
hatalmaskodéasét is oda emelték, midon man nemcsak tetteink és beszédeink tdlle
kiszabottan parancsoltak, hanem még gondolatink is pusztitas, szornyl halal, és
kirtds dihos fenyegetédzéseivel ha hogy lehetne benniinket is karhozatos
rogydkben lesodorjanak minden kitelkedd modon iga ala vetelvan, a midén anyira
mentek volt dolgaink, hogy magam is a varos majorjanal orallasom alkalmaval
tarsalgasi beszélgetés kdzben Kossuth és a zendiilék elleni myilatkozatomért, egy
Zarand varmegyei ember altal bevadoltatva, életem megmaradasat csak a
térparancsnok lovagiasaganak kdészonhetem, middén ha az uttzan vagy piaczon
mutatkoztunk flleink halattara mindny4jan akarszt6fara karhoztattunk, ha lIsten
tiszteletére templomba gyilekeztiink, templomunkat a kutyaval miveltették és
feldulasal fenyegették, mit és mennyit tett pluspokink 6 méltésaga ez idében
kiralyunk és az uralkod6 haz hiisége iranyaban, azt csak Isten tudja, és hivei érzék
midon ekkor man egy szava, vagy elébbi nyilatkozatai és intéseire emlékezve és
kornyulményeit tekintve egy intése, egy sohajja, avagy zavarodasa is a tolle fiiggé
clerusra értelmesebb és hatalyosabb is volt Bardocz lelkesitd, sét a lazadok féndke
izgatd ékes szollasainal is. Mert a kornyilményeket fontolva, jol tudtuk, hogy
valamint masok elétt, ugy sétt annal inkabb irdsba a terroristikus kormany
parancsait nem pedig tulajdon szive érzelmeit és akaratat vellink kdzleni kéntelen.

De barha errdl ha talan nem is minnyajunkra, legalabb tobbiinkre nézve
biztos lehetett 6 méltésaga, ezzel még sem tudott megelégedni, hanem a felett
mind azoknak a kikkel magany beszélhetett, azt adta utasitasul, miszerént ha
szintén (ldoztetésiink, egyhdzunk szentségtelenitése, és elpusztitasa, és
nemzetink elhatarozott kurtasa kikerulése tekintetébél 6 circularis leveleit a
kozlony értelméhez képest szerkeztetni ki nem kerilheti, mi még is azokank
hirdetését a mennyire csak az okossag mindennemi ingeriltség eléidézése
kikerulésére engedheti melléziik, és roméan hiveinknek az uralkod6 "imperat"
irAnyaban velik sziletett 6rokds hi jelemét fentartani, apolni és Oregbiteni
igyekeztiink. Nem szollok masrul, és nem is hivatkozok senkire, hanem ha a mivel
igazsagnak tartozok még is meg kell vallanom, lelkiosmeretem tisztasagara vallom,
hogy a forradalmiak czélmiive a fliggetlenségi nyilatkozat iranyaban aprilis 29-an
estve magahoz hivatvan azt kérdé, ki prédikal holnap? feleltem én, készen vagy e?
feleltem igen is, ekkor kezében vévén azon nyilatkozatot egy nyomtatott példanyat
lathaté6 zavarodasal egy sohaj utan folytatd, itt Magyarorszag fliggetlenségi
nyilatkozata, kormany rendeletbil ezt neked holnap a sz6székrél hirdetni kellene, te
azonban a mint bizok is hozzad Iégy okos, ne olvass beléle egy sz6t se, mert én
ezt nem akarom kihirdettetni, vigyaz ne botranykoztassanak hiveink, ezt adom
utasitasul minden papjainknak is a kiknek csak lehet — és igy tévén megmentettett
székesegyhazunk, és ugy hiszem a hol csak lehetett megyénk tébb egyhazai is az
azon karomld nyilatkozat kihirdetése altali megfertéztettéstél. Ezt kbvettem a tobbi,
és jelesen a népfelkelési rendelet iranyaban is.
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Mert ha a mi a muszka csaszari sereg elleni népfelkelései, az ugynevezett
imadsag és processiok tartasara felszollitast illeti, lelkiosmeretesen kell szollanom,
meg kell vallanom, miszerint a muszkdk csak nem egészen hozzank érkeztdkig
soha sem voltunk bejovetellik eranydban tisztaban, mert noha meg nem foghattuk
mikép kildhetné azon szOvetséges csaszar csak ©On érdeke tekintetébdl
fegyvereseit elleniink, mi még is kik itten a terroristicus kormany hirdetményei, és
parancsain kivil semmi mas utasité tudositdsokat nem kaphattunk, ezek szerént
pedig seregét hazank szabadsagunk, vagyonunk és vallasunk ellenségének
tartottuk, és ezen tekintetbél és a kormany félelmébél a parancsolatokat ugy a mint
telyesitettik is, azt még is ugy tettik és intéztiik, miszerint habozasunkbdl hiveink
ugyan hatarozattabb, és észintébb nyilatkozatunkra varakozva (mellyet utobb a hol
€s a mennyire lehetett) gondosan anyira meg is tettiik, hogy igen kevés hiveink
csak er6szak, és a legborzasztobb fenyegetédzésekkel birattak itt ott a
népfelkelésre hova kilémben néhany papjaink is erészakoltattak, és csak kicsibe
mult hogy kanonokjaink, sét maga plspokiink 6 méltdsaga is ki nem hurczoltatott, a
partokat pedig tudva jellemunket, és latvan magunk viseletét, valamint még akkor is
mikor a processiot (oly nap mellyen kulémben is mint a Varad Olaszi egyhaz
dedicatioja Unnepén mas evekben oda szoktunk menni) tartottuk, borzasztd
karomlasok kézben kidltoztak utanunk, hogy nem a magyar Ugyért, hanem a
kiralyért imadkozunk, ugy azutédn uton utfélén a hol csak talaltak, azon szemre
hanyasal koszontek, hogy meghalgatnak kodnyodrgéseink, megjott az annyira
ohajtott muszka, s mi kik elébb a rogtén, és vérbirdsag félelmébdl mindent nagy
tirelem és halgatasal tlrttink, most mar egy kis batorsagot véve, hala Istennek, kel
is kdszodngethettiink vissza.

Mely mind maga puspok 6 méltdsaganak 6 felsége és az egész uralkoddhaz
iranydban hiisége, mind a mi és hiveink ezen hiiségbeni megtartasunkra tett
igyekezeteirdl hiiséges eléadadsom hiteléll adom ezen nevem alairasaval és szokott
pecsétemmel megerdsitett bizonyitooklevelemet. Kelt Nagy Varadon november 15. 1849

Paskutz Péter mp.
Nagyvaradi gorog egyesiilt lelkész és alesperes

Copie simpl &, Arhivele Na tionale — Direc tia jud. Cluj, fond Episcopia
greco-catolic & de Oradea, cutia 12, nenumerotat

Subsemnatul, cu congtiinta curata la care ma simt obligat sa celebrez in
fata sfantului altar al Dumezeului si Mantuitorului meu, marturisesc sincer i declar
oficial despre fidelitatea, respectul si atasamentul cel mai credincios din totdeauna
fatd de maiestatea sa regele si de intreaga dinastie, a episcopului meu, inaltimea
sa onoratul domn Vasile Erdelyi, iar respectul si atasamentul cel mai fidel si I-a
aratat si I-a manifestat in public cel mai tare si mai solemn mai ales de atunci cand
a intrezarit la ultima dietd de la Bratislava si s-a convins cum asa-zisa partida de
opozitie, spiritul ei periculos Tntarindu-se Tn tara noastra, se extinde in toate partile
ca o inundatie imensa care rupe toate digurile, tarandu-i ori Tnamolindu-i si pe cei
mai credinciosi si pasnici cetateni ai patriei, iar pentru a-i feri de aceasta primejdie
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contagioasa pe preotii sai, dar si pe toti credinciosii diocezei sale reprezentati de
catre acestia, i-a avertizat pe toti preotii pe care i-a convocat in 29 august al anului
trecut 1848 la un sinod diecezan, nu numai in discursul plin de forta [in calitate] de
presedinte si arhipastor din deschiderea sinodului ci, si mai ales si mai eficient,
dupa ce in timpul sinodului, ntrucét i-a suspectat pe cativa de nazuinte spre
reforme gi, a stiut ca nu sunt curati de spiritul opozitiei, si le-a atras atentia ca, desi
toate popoarele si comitatele tarii simt si se bucurd de grija parinteasca si
bunavointa netarmuritd a regelui nostru gi a intregii case domnitoare, cu toate
acestea noi, care 1i datoram péna si existenta diecezei noastre, a fundatiilor, a
educatiei frumoase, extinse si de nepretuit de folositoare a Tntregii noastre natiuni,
chiar si intretinerea noastra, ingrijirea vaduvelor si orfanilor nostri si nenumarate
alte bunuri necesare care tintuiesc cultura, bunastarea si fericirea noastra, toate le
datoram milei maiestatii sale regelui si casei domnitoare si ii datoram, Tnhainte de
toate, credinta, dragoste si supunere, trebuind sa evitam chiar si umbra contrarie,
adica chiar si cea mai indepartata banuiala ce ne-ar putea marca cu dezgustatorul
pacat al nerecunostintei, si sa-i educam si pe credinciogii nostri $i suntem datori
sa-i conducem cu exemplul nostru personal, ba chiar nici nu s-a multumit cu atata
si atat in timpul consfatuirilor noastre, cat si mai apoi prin indemnurile gi invataturile
sale particulare cétre fiecare din noi, unul din obiective a fost aceasta, pe care mai
pe urma a insistat cu atata mai permanent si mai puternic cu cét a izbucnit razboiul
fratricid Tn comitatele sudice, pe care la inceput nu le-am putut Tntelege cu
adevarat nici cauza si nici scopul, si care a devenit, pe zi ce trecea, mai suspect si
mai Tnfricogator din cauza recrutarilor trupelor de voluntari si a obligarii la serviciu
militar in garzile nationale. Sunt convins ca mai ales acesta a fost punctul de
vedere al episcopului meu si cauza pentru care atunci cand veniturile au inceput
sa-i scada din cauza stergerii urbariului, si-a folosit boala ca pretext pentru a se
scuti de a se prezenta la dietele de la Pesta si Debretin, straduindu-se sa fie
prezent in resedinta din mijlocul diocezei sale pentru conducerea credinciosilor sai,
iar adevarata binefacere a grijii sale am vazut-o si constatat-o mai ales atunci cand
razboiul fratricid s-a transformat intr-o adevarata rascoala impotriva maiestatii sale,
ba a degenerat mai apoi chiar in revolutie, necesitatea unui conducator credincios
si care beneficia de intreaga incredere a credinciosilor sai a devenit evidenta.

Ce si cat a facut episcopul Tn acest timp in privinta credintei fatd de
maiestatea sa regele si domnitorul nostru o demonstreaza preotii sai dintre care
nici intreaga forta a rasculatilor nu a reusit sa determine nici macar pe unul singur
sa puna mana pe arma, o demonstreaza credinta nezruncinata a credinciosilor din
intreaga noastra dioceza pe care guvernul terorist, chiar daca ici si colo, pentru
putin timp si doar partial a putut sa Tnabuse, dar nu a reusit nicaieri si niciodata, sa
fnvingd Tn intregime, o demonstreaza asta eforturile preotilor nostri de a se
sustrage de la serviciul de garda nationala la care au fost constransi, ca nu cumva
prin aceea sa fie condusgi, impotriva vointei lor, la incalcarea credintei, precum si
pentru scutirea tinerilor nostri clerici de la viitoarea recrutare ca soldati. Am fost
martor cand a nsirat toate acestea unui preot al nostru pe care l-au ametit cu cine
stie ce puncte de vedere sau promisiuni, cu gradul de ofiter, si care voia sa plece,
si la urma i-a spus ca daca in ciuda tuturor acestora va pleca, nu-l va primi Tnapoi
ca preot, 1l va sterge pentru totdeauna din randul clerului, pentru ca supunerea fata
de dispozitiile ministeriale la care acesta s-a referit a incetat si dupa care, la cateva
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minute, dupa ce i-a povestit unui protopop Tntamplarile cu preotul respectiv, a spus
ca iata, au venit vremurile grele ale ispitelor, acum este nevoie de istetimea
pastorului, sa se raména cu poporul Tn credinta si sa se ocoleasca primejdia;
poporul nu trebuie agitat cu predici, dar este intr-adevar necesar sa fie Tnvatat in
particular impotriva agitatiilor si a amenintarilor.

Fiindu-i resedinta transformaté de rasculati intr-o cazarma militara, iar
fnsusi Tnaltimea sa fiind asediatd aproape neintrerupt atat de vizite céat si de discutii
ofiteresti, dar cum a putut gasi ocazia, a cautat refugiu si alinare in societatea
ofiterilor imperiali, ori la foarte onoratul domn loan Pac, unde era un capitan
imperial, sau la mine unde erau doi locotenenti imperiali, cu totii prizonieri,
incartiruiti pe o perioada mai lungd, adesea m-a invitat la masa, si am fost martor
cand in cursul discutiei cu acestia, inaltatul episcop a expus cum suntem noi
inconjurati de catre partizani [ai revolutiei], avertizandu-ne sa avem mare grija atat
de persoana noastra, dar mai ales de vorbele noastre si [spunand] ca asa suntem
de paziti ca nici cuvintele regelui, nici ale trimisilor sai sa nu ajunga la noi, Incéat
soarta noastra nu difera de loc sau numai foarte putin de cea de prizonieri; s-au
consolat reciproc indemnandu-se la rabdare si continua fidelitate.

Ce si cét a facut Tnaltimea sa episcopul nostru in privinta credintei faté de
rege si de intreaga casa domnitoare cand, prin declararea independentei, rdutatea
partizanilor au ridicat revolutia la punctul culminant si, cu asta abuzul guvernului
nostru revolutionar s-a inaltat pana acolo incét ne-au dat ordine nu numai pentru
faptele, pentru predicile noastre, ci si pentru gandurile noastre, prin amenintarile
furioase cu pustiirea i moartea groaznicd, cum s-ar putea s& ne condamne si pe
noi, sa ne injuge tarandu-ne sub orice forma indoielnica, de cum treburile noastre
au ajuns pana acolo incat eu insumi, cu prilejul strajii pe care am facut-o la ferma
orasului, In timp ce vorbeam despre Kossuth, un om din comitatul Zarand m-a
denuntat pentru declaratia mea impotriva rasculatilor si mi-am salvat viata numai
datorita cavalerismului comandantului garnizoanei, Tn timp ce numai daca ne
aratam pe strada sau la piata, suntem condamnati, in auzul urechilor noastre, la
spanzuratoare, daca ne adunam in biserica pentru cinstirea lui Dumnezeu, biserica
noastra este necinstité cu ajutorul cainilor si ne ameninta cu devastarea; ce si cat a
facut inaltimea sa episcopul nostru in acele timpuri in directia credintei catre rege
si casa domnitoare aceea o stie numai Dumnezeu, credinciosii sai au simtit cand
printr-un cuvant, sau amintindu-si de declaratiile si indemnurile de mai devreme,
avand in vedere Tmprejurdrile, un gest, un oftat, ori chiar gi o tulburare a fost mai
de inteles si mai eficient decat insufletirile lui Bardocz, sau discursurile impodobite
ale sefului rasculatilor. Pentru ca evaluand Tmprejurarile, stim bine ca Tnaintea
altora, sau mai ales n scris, a fost obligat sa ne comunice poruncile guvernului
terorist, iar nu sentimentele inimii sale ori vointa sa.

Dar despre asta naltimea sa a putut fi sigur, chiar daca nu despre noi toti,
dar cel putin despre mai multi dintre noi, insa nu s-a putut multumi numai cu atata,
ci pe deasupra a spus celor cu care a putut sa vorbeasca in particular, ca daca, in
sensul poruncit, nu va putea ocoli sa publice circularele sale pastorale fara
pericolul prigonirii noastre, pentru evitarea pangaririi $i pustiirii bisericii noastre si
scurtarea hotarata a natiunii noastre, sa evitdm publicarea lor pe cat permite
ocolirea isteata a oricarui fel de atatari si sa ne strdduim sa mentinem, sa cultivam
si s stimulam Tn credinciosii nostri romani caracterul lor Tnnascut de credinta in
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directia "Imparatului” care domneste. Nu mai spun altele si nici nu fac referiri la
altii, ci cu ceea ce datorez adevarului trebuie totusi sa marturisesc, si marturisesc
pentru curatenia spiritului meu ca, in seara zilei de 29 aprilie m-a chemat la el in
privinta scopului final al revolutionarilor, a declaratiei de independenta, si m-a
intrebat cine predica maine? Am raspuns ca eu; esti pregatit? Am raspuns ca da si
atunci, luadnd in mana un exemplar tiparit al acelei declaratii, dupa un oftat, a
continuat vadit stanjenit, spunadnd ca aici este declaratia de independenta a
Ungariei, din dispozitie guvernamentald méaine tu ar trebui sa o faci publica din
amvon, dar tu, dupa cum am incredere n tine, fii destept, nu citi din ea nici un
cuvant, pentru ca eu nu vreau sa o fac publica, ai grija ca credinciosii nostri sa nu
se scandalizeze, am sa poruncesc aceasta si tuturor preotilor nostri carora se
poate, si procedand in acest fel, catedrala noastra a fost salvata si cred ca acolo
unde s-a putut, si alte biserici ale diocezei noastre au fost scutite de infectare prin
publicarea acelei declaratii blasfemiatoare.

Daca in ce priveste chemarea poporului impotriva armatei imperiale muscalesti,
a celebrarii aga-zisei rugaciuni si procesiuni, trebuie sa spun dupa congtiinta si sa
marturisesc ca, pana aproape la sosirea muscalilor la noi, niciodata nu ne-a fost limpede
sosirea lor, caci nu am putut pricepe de ce si-ar putea trimite acel imparat aliat soldatii
Tnarmati impotriva noastra din propriul sau interes, iar noi care, in afara comunicatelor i
ordinelor guvernului terorist, nu am putut primi nici un fel de informari directoare, in
conformitate cu acestea, i-am considerat armata ca dusmana a patriei, libertatilor,
averilor si religiei noastre si, din acest motiv, precum si de frica guvernului, am dat curs
poruncilor asa si asa, dar din cauza ezitarilor noastre, credinciogii au asteptat declaratii
mai hotarate si mai sincere din partea noastra, pe care (mai tarziu unde si cat s-a putut)
le-am si facut cu atata grija incat doar prea putini credinciosi de-ai nostri au putut fi
deternimati, numai prin forta si cu cele mai groaznice amenintari, la ridicarea generala la
care, altminteri, au fost fortati si cativa din preotii nostri $i a mai trebuit doar foarte putin ca
si canonicii nostri, ba chiar gi inaltul nostru episcop sa nu fie dus cu forta afara, iar
partidele, cunoscandu-ne caracterul si vazandu-ne comportamentul, inca si atunci cand
am tinut procesiunea (intr-o zi in care, de altfel ca gi in alti ani, am obignuit s& mergem la
sarbatoarea hramului bisericii din Oradea — Olosig), intre injuraturi ingrozitoare, au strigat
dupa noi ca nu ne rugam pentru cauza maghiara ci pentru imparat, apoi asa, peste tot
pe drum, acolo unde ne-au gasit, ne salutau reprosandu-ne ca ar vrea sa ne asculte
implorarile; au venit mult agteptatii muscali si noi, care Thainte am indurat cu rabdare si in
tacere de frica tribunalelor martiale si de sénge, multumita lui Dumnezeu primind putin
curaj, trebuie sa le si multumim.

Drept pentru care dau prezenta marturisire credincioasa, atat in privinta credintei
naltimii sale episcopului fatd de maiestatea sa si a intregii case domnitoare, cat si a
straduintelor noastre pentru pastrarea comportamentului credinciogilor nostri, pe care
pentru 0 mai mare credintd o semnez cu numele meu si o intaresc cu sigiliul meu
obisnuit. Dat la Oradea, la 14 noiembrie 1849

Petru Pascut mp.
Preot greco — unit si vice-protopop de Oradea
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STUDIA PAEDAGOGICA
PERSPECTIVE EDUCATIVE IN INVATAMANTUL RELIGIOS

MIHAELA S. GOTIA

RIASSUNTO. Prospettive educative nellinsegnamento religioso. La
"didattica” che sta assumendo oggi un'importanza strategica nei processi di
insegnamento-apprendimento, non va certamente concepita semplicemente
come tecnica programmatoria, ma come competenza squisitamente umana,
in quanto consente l'organizzazione di tutta quella serie di attivita che
permetono l'incontro con la cultura, con la vita. La programmazione collegiale
dunque, che opera una continua sutura fra la teoria e la prassi, si realizza
come risultante di un sottile gioco di equilibri fra due dimensioni:
lintenzionalita e il contesto situazionale.

Omul are o existenta multidimensionala si se raporteaza la realitate nu
numai prin rationalitate sau intentionalitate pragmatica ci si prin simtire si traire
contemplativa. Religia 1i ofera omului aceasta sansa de a se proiecta intr-un
orizont de valabilitate ce transcende orice dat factual.

Principiul pedagogic care acrediteaza ideea ca cel care preda trebuie sa
renunte la ipostaza de atotcunoscator, de superior fata de cel care urmeaza sa fie
format, nu este o descoperire a modernitatii actuale, ci este o achizitie mult mai
veche, ipostaziatd pregnant in textele biblice." Motivul servirii aproapelui, prin
estomparea personalitatii celui care transmite intelepciunea sau adevarul, este
marcat de mai multe ori in Sfintele Evanghelii. Educatorul autentic stie sa stea in
umbra discipolului, sa-I secondeze discret, sa-lI consilieze in caz de nevoie, sa-i
sugereze o cale ca si cand ar fi egalul lui i nu detinatorul suprem al adevarului.

Sunt modalitati de a transmite adevarul care oculteaza sau denatureaza
informatia. La fel cum poate exista o formd cuminte de prezentare simbolica,
sugestiva care fixeaza informatia pentru totdeauna; poate exista si un fel daunator
care striveste si bagatelizeaza experienta celui care primeste. 2

Dascalul autentic nu este acela care da... lectii. Autoritatea profesorala nu
provine din inaltimea de la care se privesc lucrurile, ci este generatda de
instaurarea unei egalitati securizante, bazata pe firescul de a deschide o cale de a
arata gi descoperi o lume celui aflat in cautare. Crearea unei relatii cu cel ce
urmeaza sa fie educat conteaza in primul rdnd. Transmiterea nvataturii propriu-
zise urmeaza dupa aceea.

! Gotia, M. , Tnoirea Catehezei. Elemente de metodologie, Cluj — Napoca, 1998, p. 18
2 Danciu, A., Metodica predadrii religiei n scolile primare, gimnaziale si licee, Bucuresti, 1999,
p. 54-56
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Profesorul trebuie sa stabileasca un dialog, o stare de comuniune naturala
in procesul de invatare. Tnainte de a transmite ceva cuiva, trebuie s& te orientezi
catre acesta, sa-i dai importanta cuvenita, sa-l iei in seama, sa-i devii similar. Cand
te simte ca esti ca el, se deschide la randul sau catre tine. Dupa aceea, ii poti
comunica ce doresti. Pe de altd parte, dascalul trebuie sa fie pregatit pentru a
imprima elevilor nevoia de a se educa permanent. Nimeni nu detine adevarul
intreg si ultim si, ca urmare, este nevoie sa-l recuceresti, sa-I reimpartasesti, sa-i
repovestesti. Prin reiterare si redesvaluire, adevarul se preface, se innoieste, tine
pasul cu vremurile. De aceea, este bine ca educatorul sa se comporte la orele sale
ca un model al autoeducatiei pentru elevii sai. Este indicat ca el sa-si asume sau
sa mimeze o anumita precaritate a cumulului de cunostinte detinute.

Intr-un anumit sens, profesorul devine un "coleg de invatare", alturi de elevii
pe care 1i educa. Trebuie demitizate prejudecatile vechi privind atotcunoasterea sau
infailibilitatea cognitiva a dascalilor. Cadrele didactice insele vor "cobori" de pe
soclurile lor pe care s-au asezat, cu sau fara voia lor, cu precautie si sinceritate,
cautand — Tmpreuna cu elevii sau studentii — solutii, rezolvari, adevaruri ca pentru
prima data sau chiar pentru prima datd. Trebuie sa avem initiativa de a ne etala
adevarata fatd (caci sinceritatea si inocenta pot cuceri).?

Se stie ca Sfantul Augustin, in calitate de pedagog, recomanda invatatorilor
sa faca din fiecare curs o creatie, o reincepere a cunoasterii, alaturi de elevi caci : "cu
céat suntem mai aproape de elevii nostri cu atat ni se prefac lucrurile vechi in lucruri
noi".* Starea de inocents, de "nestiinta" este benefici inceputului unei cutari. Se va
crea un parteneriat si 0 comuniune de cunoastere in exercitiul predarii — Tnvatarii in

campul caruia nu se va mai putea delimita cu strictete "cine da si cine primeste”.”

Modelul epistemologic. Insu  sirea unui cod moral

Cautarea si promovarea modelelor formative au fost si sunt preocupari
explicite ale tuturor paradigmelor educationale, sau ale unor proiecte socio-
culturale. Modelul educativ este o constructie ideatica, abstracta, cuprinzand
imperative si valori in care se pot identifica modul de a fi sau de a deveni a unei
personalitati. El poate fi constientizat sub forma unui ideal, care-l anima si-l poate
propulsa pe individ pe un traseu existential superior.

Idealul educational al scolii romanesti este: "dezvoltarea integrala si
armonioasa a individualitatii umane, formarea personalitatii autonome si creatoare
a elevilor".® Asa cum se subliniaza in acesta definire a idealului educational, idealul
urmarit de educatie raméane tributar autonomiei si ratiunii umane in materie de
educatie si morala. Acesta ratiune practica este golita de orice heteronomie, cu
atat mai mult de teonomie. Conduita elevului, a omului, este rezultatul Tntrupari
artificiale ale idealului moral. Conform acestui model educational, Dumnezeu este
exclus din viata elevului, omul fiind, Tn acelasi timp, legiuitorul propriu si autonom,
autorul si supusul existentialtatii.”

3 Cucos, C., Educafia religioasd. Repere teoretice si metodice, lasi, 1999, p. 78-79
4 stantul Augustin , De magistro, Bucuresti, 1994, p. 48

® Gotia, M., op cit., p.17-18

6 Programa activitatii didactice, Bucuresti, 1995, p. 7

" Danciu, A., Metodica..., 1999, p. 11
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La nivelul practicilor educationale curente se invoca deseori idealul
educational, o intruchipare normativa cu date caracterial-comportamentale ale
personalitatii. Totusi, se dovedeste ca indivizii sunt mai degraba atrasi de
concretetea pe care o ofera un model fata de constructia ideatica a unui set de
valori.

Tnsu girea unui cod moral

Dimensiunea transcedentalda a unui model devine efectiva si lucratoare
asupra candidatului in formare prin interiorizarea lui sub forma de cod moral.
Modelarea facuta de altii trebuie s& conduca la conturarea unei autonomii si a unei
responsabilitédti in ceea ce priveste automodelarea. Cautarea de unul singur a
codului autentic potrivit propriului "eu" ar trebui s& constituie tinta suprema a
oricarui program de pregé\tire.8 Prin codare personala individul ajunge sa se
autodefineasca intr-o maniera individuald intima.

Exemplarietatea modelului crestin deriva din dimensiunea transcendenta a
unui mod virtual de existentd. Comparativ cu alte idealuri educationale vehiculate
n istorie, modelul formativ hristic rezoneaza atat cu pornirile metafizice ale omului
cat si cu dorinta de autoimplinire in limitele umane. Idealul crestin vizeaza
raportarea si apropierea omului de Dumnezeu. Acestd dimensiune nu este
erodabild si nu suporta relativismul idealului profan. Relevanta pedagogica trebuie
catutatd nu numai in cumulul ideatic relevat in scrierile biblice ci si in felul in care
Tnvatatura primara s-a reflectat in experienta oamenilor.

Actul pedagogic adevarat apare dintr-o anume transformare a umanului
dupa liniile de forta a transcedentului. Exemplul personal pare a fi temelia oricarei
educatii. Exemplaritatea de ordin scriptural vetero-testamentar si exemplaritatea
mundand a apostolilor graviteaza n jurul exemplaritatii formativ hristice. Didactica
moderna sugereaza faptul ca eficienta insusirii unui cod moral creste pe masura
ce se privilegiaza relatia educator-educat.’

Desavérsirea umana este reintiparirea pe chipul omului a frumusetii divine
prin efort propriu, prin libera alegere si prin imitatia activd. Scopul educatiei
crestine este Tnsusirea codului moral crestin, intruparea in om a atributelor
accesibile ale divinitatii. Prin intermediul acestui aport personal, omul igi apropriaza
tendential frumusetea originara, desavarsita, devenind consubstantial cu expersia
neprihanitd a valorilor primare. Avem in acest caz, o altd ipostazéd a metaforei
plasticitatii prezenta in Geneza: aceea a facerii omului dupa chipul si asemanarea
lui Dumnezeu; dar de aceasta data, prin automodelare, prin continua cautare libera
de catre creatura, a atributelor perfectiunii, intruchipate in Hristos.™

Principiile unui cod moral cre  stin
Reconstituirea personalitatii pe principiile unui cod moral crestin avand ca
model paideic exemplul hristic are la baza urméatoarele repere:

® Cucos, C., Educatfia..., p. 73-75
® lonescu, M., Radu, I., Didactica modernd, Cluj-Napoca, 1995, p. 224-227
% Cucos, C., op. cit.,p. 144
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- ancorarea in transcendenta - izvor valoric de relevanta si stabilitate,
practica primelor trei porunci divine

- postularea iubiri aproapelui - acomodarea omului cu valorile supreme
emise de divinitate, practica celorlalte sapte porunci divine

- racordarea la posibilitatile si atributele individuale, corelativitatea dintre
disponibilitate si limitele umane

- valorizarea libertatii interioare si a dispozitiei catre activitate a discipolului;
crestinismul nu impune ci propune un model de conduita, Tncorporarea modelului
este libera si autonoma

- valorizarea pozitiva a inocentei, a plasticitatii potentialitati Tnca
neimplinite; a vedea chemarea lui Hristos la accederea maturului la puritatea
copilului

- deschiderea funciara catre toate fiintele, indiferent de apartenenta initiala
sau avatarurile existentiale, precum si evitarea culpabilizarii omului; educatia
crestina nu are un caracter inchis exclusiv national ci are o adresabilitate
generala.™

Exista diverse argumente, bogat sustinute, in favoarea asumarii codului
moral crestin. Ele vin din mai multe domenii ale cunoasterii: psihologie, etica,
istorie, sociologie, cultura, pedagogie, teologie etc.

Argumente pentru asumarea unui cod moral cre  stin

Din punct de vedere psihologic, educatia religioasa invita la reflectie, la
evidentierea Eu-lui, la autocunoastere. Acestd activitate nu Tnseamna numai
transmitere de mesaje specifice, ci si de conturare sau reformare a persoanei din
perspectiva unor standarde valorice superioare. Desigur, prin religie se vizeaza
palierele atitudinale, de credinte, de reprezentari, de sentimente ale persoanei
umane. Tn masura n care substratul atitudinal si de credinte nu este impus ci doar
propus, acesta are o functionalitate importantd pentru multe persoane. Educatia
religioasa poate deveni un prilej de fortificare interioara, de identificare a sinelui, de
descoperire a idealurilor, de reconvertire a persoanei spre lumea valorilor absolute.
Pentru multi semeni de-ai nogtri, recursul la religie poate fi vindecator dar in nici un
caz nu trebuie inteles ca o instantd "psihanaliticd". Nu trebuie "folositd" ca o
supapa a pulsiunilor personale.12 Se constata insa ca oamenii credinciosi sunt mai
moderati, mai cumpatati, mai echilibrati.

Din perspectiva etica inainte de a ajunge la autonomia morala, persoanele
parcurg o perioada de eteronomie morald, respectiv de ascultare, de supunere fata
de normative etice externe. Religia presupune o normativitate cu un evident
continut moral. Existd persoane rebele care nu acceptd atat de usor regulile
impuse de instantele comune. Pentru acesta, dar si pentru ceilalti oameni,
reliefarea unor comandamente transcendente, ce au o altd autoritate valorica si
care pretind un anumit comportament, poate constitui o cale operativa de
reglementare a conduitelor intr-o situatie data. Apare insa o chestiune de ordin
deontologic: religia nu trebuie folositda ca un instrument pentru a rezolva o

2 pidem, p. 13-15
2 |bidem, p.155
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problema, fie ea si presanta, dar circumstantiala. Preceptul religios nu trebuie sa
devina o "sperietoare” pentru firile dificile, ci trebuie interiorizat, Tncorporat natural
in modul de a fi sau de a face.

Intr-o perioad& de disolutie a reperelor morale, educatia religioasa aduce
un suflu nou Tn ceea ce priveste aspectele relationale, comportamentale la nivel
individual sau social. Este evident ca societatea romaneasca trece printr-o
perioada de criza morala si spirituala. Chiar si codurile etice de sorginte laica sunt
puse sub semnul intrebarii si genereaza o anumita neincredere datorita conotatiilor
lor ideologice.™® Morala de tip religios ne poate ajuta s& depasim anumite sincope
de orientare existentiala.

Din punct de vedere sociologic valorile religioase au virtutea de a aduce
oamenii laolalta, de a crea legaturi durabile, de a solidariza si cimenta unitatea
grupala, comunitara. Identitatea unei comunitati se exprima prin Tmbratisarea unor
valori religioase comune ce sunt adoptate si exprimate Tn mod liber. Educatia Tn
perspectiva valorilor religioase, formeaza persoane ce se deschid usor spre altii,
se manifesta generos prin iubire, daruire si intelegerea aproapelui. Religia crestina
functioneaza ca un flux spiritual integrator, ca o forma subtila de coagulare a
actiunilor la nivel social. Avem nevoie in continuare de activitati solidare particulare
stabilizate cultural care nu se disipeaza Tn contact cu alte experiente culturale.
Acesta nu inseamna ca grupul confesional, se va izola "sau va ataca" un alt grup
cu alte repere religioase. Orice comunitatea se va caracteriza si prin 0 anumita
sintalitate spirituala, o forma personalizata de manifestare, va da dovada de
demnitate, se va prezenta ca personalitate distincta, o marca aparte, fara infatuari
gratuite.™® Este un lucru apreciat pastrarea identitatatii si lipsa arogantei in raport
cu credintele si practicile religioase.

Ca o argumentare pedagogica a fi initiat din punct de vedere religios
inseamna a fi educat in acest spirit, a avea capacitatea de a-ti spori credinta.
Educatia religioasa deschide apetitul de perfectionare a persoanei si din punct de
vedere intelectual, moral, estetic, civic, etc. Reprezinta o modalitate de responsabilizare a
eului Tn legatura cu optiunile ulterioare. Cine este educat din punct de vedere
religios are un start existential favorizant si este pasibil de perfectionare.™

O dovada incontestabila din punct de vedere istoric este faptul ca
crestinismul a fost un factor de continuitate sociala si culturala. Multe secole de
cultura romaneasca si universala s-au consumat pe linga Biserica. Clerici
importanti s-au implicat in marile evenimente istorice care au marcat evolutia
omenirii. Credinta crestina Tn spatiul romanesc a actionat ca un factor de
cristalizare si perpetuare a identitatii. A cunoaste toate aceste realizari constituie
nu numai un semn de onestitate, de probitate retrospectiva ci si de valorizare din
perspectiva contemporana a unor noi tipuri de solidaritate.

Din perspectiva ecumenica instructia noastra religioasa ne predispune intr-
0 masura mai mare la intelegerea aproapelui. Numai Tn masura in care suntem
formati religios devenim mai generosi cu altii, nu mai suntem suspiciosi si hu mai
vedem in ceilalti virtuale "pericole”. Numai cel ce se Indoieste de credinta lui fuge

3 Wach, J., Sociologia Religiei, lasi, 1997, p. 144
% |bidem, p. 69 -123
!5 Cionchi G., Cathechisti si divenda, Torino, 1998, p. 72
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de celdlalt si se inchide in sine, se izoleaza. In masura in care o persoana
experimenteaza credinta proprie ajunge la capacitatea empatica necesara pentru a
intelege credinta celuilalt. Dialogul interconfesional se face intre persoane bine
situate religios instruite suficient in cunostinta de cauza in ceea ce priveste religia
proprie sau alte confesiuni si respecta sincer alteritatea confesionala.

Ca argument teologic putem considera faptul ca fiecare religie se
perpetueaza prin credinciogii ei. Problema raspandiri credintei a formarii religioase tine
de miezul intim al oricarui edificiu religios. De altfel fiecare religie 1si asigura un
program educational, pedagogic Th masura sa cultive si sa propage adevarurile de
credinta. Credinta pretinde impartasire, marturisire, efuziune de idei si sentimente.
Pentru clerici educatia religioasa constituie o obligatie explicita de ordin deontologic,
pastoral si educational. Fiecare persoana trebuie indreptata spre Dumnezeu, trebuie
sa ajunga la un sens profund al vietii si existentei in comuniune cu Dumnezeu.

Vocaftia la iubire - etalonul educa fiei cre stine

Valoarea centrald a crestinismului este iubirea: iubirea lui Dumnezeu fata de
lume si a noastra fatd de Dumnezeu si de aproapele. lubirea arhietipald este daruirea
spirituala pe care crestinul o revarsa fata de Dumnezeu gi fata de semen, nu fortat de
perspectiva pedepsei sau a rasplatei, ci raspunzand firesc la darul de iubire venit de la
Dumezeu. in ntelesul crestin, iubirea este un atribut dumnezeiesc care se revarsa
prin Duh Sfant asupra credinciosilor si reprezinta o virtute cardinala alaturi de credinta
si de sperantd. Dacéa in Vechiul Testament valoarea centrala este dreptatea, in Noul
Testament este etalatd valoarea iubirii si a libertatii.

Niciunde si nicicand iubirea nu a fost preamarita ca in crestinism unde i se
confera o dimensiune generoasa. Credinta devine lucratoare prin dragoste. Ea
vizeaza nu numai persoana capabild sau care raspunde in ceiasi masura la acest
sentiment, ci si pe cel indiferent, pe dezaprobator. Ea este indreptata nu numai
spre prieten, ci si catre dusman. "Respectul si iubirea trebuie sa se extinda si
asupra acelora care gandesc sau actioneaza diferit de noi in cele sociale, politice
si chiar religioase; de altfel cu cat mai multd umanitate si iubire vom aprofunda
modul lor de a simti cu atat mai usor vom initia un dialog cu ei.” *°

lubirea aproapelui nu inseamna pasivitate, acceptare de orice, ci presupune o
relatie de bunavointa, fraternitate si iertare a celor care din anumite ratiuni, se afla in
eroare sau gresesc fata de noi. Vinovatia interioara a cuiva nu o stabilim noi, oamenii.
De aceasta demnitate se bucura doar divinitatea. Dumnezeu inseamna iubire
generoasa care se revarsa catre oameni: El genereaza iubire si iertare ntre oameni,
pace si fraternitate intre comunitati si popoare. lubirea care trebuie sa ne
caracterizeze pe noi, oamenii constituie o imitatie a iubirii divine fatd de omenire.

Principiul hristocentric sta la baza tuturor elementelor parcursului formativ
n directia interiorizarii valorilor crestine. Credinta noastra il are in centrul ei pe Isus
Hristos, Dumnezeul-om, Tnyététorul Suprem care Tnvata cu "putere de sus" si care
da sens si viata crestinilor. In acelasi timp, trebuie aratat ca normativitatea pretinsa
de Hristos nu este una teoretica ideatica ci una traita, exemplificata, faptica.’’ Daca

'8 Conciliul Vatican II, Constitutii, decrete, declaratfii, Niregyhaza, 1990, p. 23.
" catehismul Bisericii Catolice, Bucuresti, 1993, p 533-546
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aceasta conduita exemplara ar fi ramas numai la stadiul unui discurs relevat,
abstract, supraindividual, valoarea acestui model, ar fi ramas destul de palida . Dar
dupa cum stim Isus Hristos, prin vorbele si faptele sale si-a trait invatatura si ne-a
aratat traind ca noi, ca putem sa-i urmam exemplul.

Modelul hristic, fiind el Tnsusi Tntrupat in fapte expresive, pretinde si
ingaduie aceeasi tendintd de implinire, de continuare infinitd prin gandurile si
faptele noastre de fiecare zi. El nu se cere a fi numai cunoscut, ci si marturisit.
Marturisirea si reeditarea faptelor prime nu vin de la sine ci trebuie sa fie Tnvatate
prin iubirea crestina - un model de raportare la alteritate.

TRANSCENDENTA

Principiul hristocentric al educa fiei
invatarea "cu putere”, cu har
marturisire de credinta
model de raportare la alteritate
fapta
cuvant

Vocatia la iubire-etalonul educa tiei cre stine
atribut divin
virtute cardinala
aducatoare de pace launtrica si comunitara
imitatie a iubirii lui Dumnezeu pentru omenire
principiu si simbol al umanitatii
factor motivational si motrice
deschiderea fara frica de pedeapsa

Responsabilitatea Tn slujirea aproapelui
model autodidact
partener egal nu detintor al adevarului
partener in invatare
imprimarea nevoi de instruire permanenta
stare de comunicare naturala

UMANITATE
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TEORIA DISCREPANTEI SINELUI — O MODALITATE DE
ABORDARE A STIMEI DE SINE

KARLA BARTH

ABSTRACT. The Self — Discrepancy Theory — A Mean
To Talk About Self-Esteem The Self-Esteem is a big problem
of our society. A person with high Self-Esteem has more
succes in his/her life. Torry Higgins proposes a new theory
of Self-Esteem named The Self-Discrepancy Theory. The
author talks about six types of representations of self; the
discrepancy between them lead to a low Self-Esteem.

Stima de sine este o tema centrala aflatd in preocuparile multor specialisti
ai psihologiei personalitatii. i totusi nu existda un consens in legatura cu
conceptualizarea sa.

Originea termenului se afla in latinescul aestimare, a estima, a aprecia.
Stima de sine poate fi definita ca evaluare pozitiva sau negativa a propriei
persoane, exprimata prin aprobare sau dezaprobare, indicand masura in care
persoana se vede pe sine ca fiind capabila, important, valoroasa.

Stima de sine are mai multe surse. Tn primul rand, putem vorbi despre procesul
de autoevaluare. In cadrul acestui proces persoana porneste de la informatii extrase din:
observarea propriului comportament, introspectia, compararea comportamentului propriu
cu cel al altor persoane si cu anumite repere fixate de grup, aprecierea celorlalti.

O alta sursa este reprezentata de comparatia cu allii. Apar trei situatii de
comparare: cu indivizi asemanatori persoanei, cu indivizi ce 7i sunt superiori la care
persoana se raporteaza necontenit si cu indivizi inferiori, ceea ce i asigura tocmai
mentinerea sau ridicarea nivelului stimei de sine.

Alté sursa a evaluarii de sine o constituie reperele oferite de grup, imaginea in
fata grupului. In astfel de cazuri, persoana evalueaza gradul in care dispune de anumite
caracteristici ce sunt pretuite de grup, dar sesizeaza si impresia pe care ceilalti o au
despre sine, valoarea care i este atribuita de alte persoane.

Teoria discrepantei sinelui propusa de Torry Higgins2 este o alta modalitate de
abordare a stimei de sine. Autorul porneste de la ideea existentei unor relatii intre
problemele emotionale ale persoanei si tipuri specifice de "inconsistenta" ce apar n
sistemul de convingeri referitoare la sine. Consecintele emotionale ale discrepantei
aprecierii sinelui pot fi grupate in:

' Radu, 1., Psihologie sociald, Editura Sincron, Cluj-Napoca, 1992
2 Higgins, T., Self-Discrepancy: A Theory Relating Self and Affect, in Psychological Review,
vol. 94, 1987, nr. 3
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- stari emotionale relationate cu deprimarea: insatisfactie, tristete, lipsa de
valoare, disperare sau
- stari emotionale legate de anxietate: ingrijorare, vina, amenintare.

Aceasta teorie postuleaza existenta a doud dimensiuni cognitive prin a
caror conlucrare rezulta diferite reprezentari ale starii si evaluarii sinelui: domeniile
sinelui si punctele de vedere asupra sinelui, laturi despre care vom discuta in
continuare.

1. Domeniile sinelui

Sistematizand fatetele sinelui ce au fost identificate pe parcursul timpului
(sinele actual adica tipul de persoana care crede cineva ca este in prezent,
imaginea persoanei despre modul cum o vad ceilalti, convingerea persoanei
despre felul in care si-ar dori sa se prezinte la modul ideal), T. Higgins distinge:

- sinele actual care cuprinde reprezentarea atributelor pe care
cineva (tu sau alta persoana) crede ca le posezi;

- sinele ideal sau reprezentarea caracteristicilor pe care cineva (tu
sau altad persoand) doreste la modul ideal sa le posezi. Sunt incluse aici aspiratiile
si dorintele persoanei.

- sinele cuvenit, adicd reprezentarea caracteristicilor pe care
cineva (tu sau alta persoana) crede ca ar trebui sa le posezi. Este vorba de
obligatii, responsabilitati.

2. Punctele de vedere asupra sinelui

Pot fi definite ca pozitii de pe care o persoana poate fi evaluata si reflecta
un anumit set de atitudini si valori. Exista doua astfel de puncte de vedere: propriu
si al unei alte persoane, semnificativa pentru individ. Prin combinarea domeniilor
sinelui cu punctele de vedere asupra acestuia se obtin sase tipuri de reprezentari
ale starii sinelui:

- sinele propriu actual (actual own)

- sinele social actual (actual other)

- sinele propriu ideal (ideal own)

- sinele social ideal (ideal other)

- sinele propriu cuvenit (ought own)
- sinele social cuvenit (ought other).?

Teoria lui T. Higgins considera ca persoanele sunt motivate sa atinga
situatia Tn care starea lor actuala se potriveste cu cea ideala sau cu cea cuvenita
(adica situatia In care conceptul de sine se potriveste cu standardele utilizate in
evaluare). In functie cu care dintre cele doua standarde, cel ideal sau cel cuvenit, este
motivata persoana sa se puna de acord, vor aparea diferente intre indivizi. Discrepanta
apare in cazul in care conceptul de sine al persoanei nu este congruent cu standardele
utilizate n autoevaluare. Relatile discrepante intre starile actuale ale sinelui si
diversele repere interne au consecinte emotionale diferite:

® Ibidem
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- Discrepanta dintre sinele actual si sinele ideal poate conduce la
stari afective relationate cu depresie

- Discrepanta dintre sinele actual propriu si sinele cuvenit este
asociatd unor stari afective relationate cu anxietatea.”

T.Higgins arata faptul ca stima scazuta de sine a fost foarte des
conceptualizatad in literatura de specialitate ca discrepanta dintre sinele actual si
cel ideal. Pentru a masura aceasta discrepantd autorul creeazé un instrument
numit "Chestionarul eurilor"(Selves questionnaire). Acesta cere subiectilor sa
enumere zece trasaturi sau atribute asociate cu domeniile sinelui. Discrepanta
dintre sinele actual si cel ideal este determinata in doua etape:

- Caracteresticile sinelui actual sunt comparate cu atributele sinelui
ideal si se determina atributele care se suprapun si care nu se potrivesc.

- Se calculeaza scorul discrepantei prin scaderea numarului de
suprapuneri din numarul de cazuri de nepotrivire.

Utilizdnd aceasta procedura Moretti gi Higgins (1987) au stabilit masura in
care coreleaza scorul discrepantei dintre sinele actual gi sinele ideal si nivelul
stimei de sine masurat cu ajutorul a doua scale ale acesteia. Rezultatele obtinute
de ei sunt redate in tabelul nr. 1, indicand relatia inversa intre magnitudinea
discrepantei si nivelul stimei de sine.

Tabel nr.1:
Corela fii intre discrepan fa sinelui actual cu sinele ideal  gi nivelul stimei de sine.
Scale Coeficien ti de corela tie
Rosenberg Self-Esteem Scale - 1965 -.45*%
The Self Esteem Inventory - 1967 -.50*

*p<.01

Se poate observa ca rezultatele sunt semnificative la un prag mai mic
decat .01, de unde rezultd ca existd o corelatie intre discrepanta dintre sinele
actual si sinele ideal si nivelul stimei de sine, chiar daca este vorba despre o
corelagie inversa.

In 1995, M.Mikulincer® utilizeaza un alt mod de cotare a raspunsurilor la
»Chestionarul eurilor" creat de Higgins (1985). Se lucreaza cu trei foi, pe fiecare
aparand o definitie a unui domeniu al sinelui, care le sunt oferite subiectilor. Ei au
sarcina de a enumera cate zece atribute pentru fiecare domeniu si de a evalua
gradul Tn care poseda respectiva caracteristica, cu ajutorul unei scale cu patru
gradatii (de la 1- in foarte mica masura, la 4 - in foarte mare masura). Pentru
cotare se utilizeaza urmatoarea procedura:

¢ se determina numarul de nepotriviri semantice intre doua domenii
adica numarul de atribute dintr-un domeniu ale caror atribute apar
in celalalt domeniu.

4 Higgins, T., Bond,R., Klein, R., Strauman, T., Self- Discrepancies and Emotional Vulnerability :
how Magnitude, Accesibility and Type of Discrepancy Influent Affect, in Journal of Personality
and Social Psychology, vol.51, nr. 5, 1986

5 Mikulincer, M., Attachment Style and Mental Representation of the Self, in Journal of
Personality and Social Psychology, vol. 69, 1995, nr. 6
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¢ se calculeaza numarul de nepotriviri ale gradului Tn care atributele
sunt descriptive, adica numarul de sinonime ce apar n cele doua
domenii, dar difera ca si masura a descriptivitatii lor cu mai mult de
o gradatie.

¢ se calculeaza si numarul de suprapuneri, sinonime, prezente in
ambele domenii care nu difera cu mai mult de o gradatie.

Nepotrivirile semantice sunt cotate cu doua puncte, atit in privinta gradului
de descriptivitate cat si al suprapunerilor, iar in cazul aparitiei numai uneia dintre
cele doua caracteristici se acorda cate un punct. Se realizeaza diferenta dintre
numarul punctelor totalizate pe baza nepotrivirilor si numarul de puncte obtinute
prin cotarea suprapunerilor. Scorul obtinut indica magnitudinea discrepantei dintre
cele doua domenii. Aceasta metoda de masurare a stimei de sine prezinta cateva
avantaje: este indirecta, are validitate concurenta semnificativa si ofera informatii
nu numai despre nivelul stimei de sine ci si despre domeniile sinelui: actual,
propriu si cuvenit.

Teoria discrepantei sinelui este o altd abordare a stimei de sine contestata
de unii, dar care ofera noi explicatii domeniului atat de complex al imaginii despre
propria persoana.

Fiind o problema atat de controversatd este normal ca, de-a lungul
timpului, au existat o serie de teorii ale stimei de sine. Teoria propusa de Torry
Higgins, cea a discrepantei sinelui Tncearca sa ofere cateva explicatii in legatura cu
anumite stari emotionale relationate cu anxietatea sau deprimarea, stari
caracteristice fiecarui individ in parte. Cunoscand cauzele care duc la aparitia
acestor stari este mult mai usoara alegerea si folosirea unui anumit tip de terapie
pentru un anumit individ. Nivelul inalt sau scazut al stimei de sine se manifesta in
comportamentul individului, in modul in care acesta relationeaza cu cei din jur. Un
nivel Tnalt al stimei de sine va duce la obtinerea rezultatelor dorite, la o buna
adaptare la conditiile impuse de societatea in care traim si care se afla intr-o
continua schimbare.
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EDUCATIA RELIGIOAS A §1 CATEHETICA — DREPT SAU
OBLIGATIE?
UN PUNCT DE VEDERE CANONIC

WILLIAM BLEIZIFFER

RIASSUNTO. LEDUCAZIONE RELIGIOSA E CATECHETICA, DI RITTO
OPPURE OBBLIGO? UN PUNTO DI VISTA CANONICO. L'educazione
catechetica, diritto ed obbligo allo stesso tempo, rappresenta una realta di cui la
Chiesa si mostra non soltanto consapevole, ma anche molto impegnata.
L'affermazione, cosi come ci viene presentata nel presente articolo, € sostenuta
lungo la trattazione dellargomento dal grande numero dei documenti pubblicati
nella chiesa Cattolica e quali trattano questa materia. Il presente articolo,
considerando I'argomento sopratutto alla luce del Codice dei Canoni delle Chiese
Orientali tenta di mettere in risalto 'importanza dellimpegno educativo. L'autore si
propone di considerare questo impegno visto sotto tutti i suoi aspetti. Coinvolti nel
processo della formazione cristiana sono tutti i cristiani. E questo aspetto viene
ben messo in risalto. Facendo riferimenti concreti ai canoni del CCEQ, ['articolo
prende in esame tutte le istanze educative: dalla famiglia ai padrini, dal Vescovo
eparchiale al catecheta, dal laico alle strutture parrocchiali oppure a quelle centrali
a livello della Curia Romana. Un'attenzione particolare € accordata ai Concili
Provinciali della Chiesa Greco-Catolica Romena, che trattano la materia. Vengono
messi in risalto anche i contributi concreti portati dai testi legislativi emanati da
questi Concili, e si fa notare l'interesse di questa Chiesa per quanto riguarda la
formazione religiosa e catechetica. In conclusione, l'autore sottolinea il fatto che &
molto difficile stabilire dove finisce il diritto e dove comincia I'obbligo educativo,
gueste due dimensioni trovandosi in una pericoresi quasi perfetta. Il risultato dei
nostri impegni educativi non si fanno vedere se non attraverso la legge dellamore,
che si deve manifestare in tutti quelli che vogliono chiamarsi cristiani, e che supera
la lettera della legge canonica.

Educatia este un drept consfintit de cele mai importante documente nationale
si internationale in materie’ si plecand de la aceasta premisa vom incerca sa abordam
in prezentul studiu pozitia Bisericii Catolice referitor la acest argument asa cum se
reflectd din cateva documente magisteriale. Educatia, orice natura ar avea, este un
proces care impune prezentarea unor informatii sistematice cu scopul de a dezvolta
anumite insusiri intelectuale mai ales, dar si morale sau fizice, cu scopul de a fi
asimilate, elaborate, puse n practica si mai apoi retransmise generatiilor urmatoare.

! Vezi numai art. 26 din Declaratia Universala a Drepturilor omului, adoptata si proclamata
de Adunarea generala O.N.U. prin Rezolutia 217 A (lll) din 10 decembrie 1948, sau art. 32
din Constitutia Roméaniei care garanteaza deopotriva dreptul la educatie si Tnvatatura.
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Educa fie religioas & gi catehetic a

"In linii generale, catezeha este o educare a credintei copiilor, a tinerilor i a
adultilor, care cuprinde in mod special o invataturd a doctrinei crestine, in general
facuta in mod organic si sistematic, cu scopul de a-i initia la plinatatea vietii crestine™.

Conciliul Ecumenic Vatican Il nu a emanat nici un document specific
asupra catehismului, dar a cerut in schimb redactarea unui Indrumétor catehetic
general®, publicat in 1971*, pe baza ciruia CCEO a dedicat articolul Il al Titlului
XV, cann. 617-626, referitor la scopul catehezei, persoane implicate, competente
etc. Chiar daca Codul Canoanelor Bisericilor Orientale® a acordat spatiu si
educatiei catolice in Capitolul 1l al aceluiasi titlu cann. 627-650, canoanele
referitoare la educatie in general (educatie religioasa, crestina, cateheticd) nu se
gasesc grupate, ci mai degraba raspandite pe toata desfasurarea Codului®.

Indiferent de masurile organizatorice pe care statul le intreprinde in
acordarea unei educatii religioase cetéatenilor lui, Biserica, depozitara nemijlocita a
mesajului divin, se Tngrijeste in mod constant de buna educare a membrilor ei.
CCEO abordeaza aceasta tematica Tnca de la inceputul desfasurarii firesti a
canoanelor continute, atunci cand afirma la can. 20"

"Credinciosii crestini deoarece sunt chemati prin botez sa duca o viata
corespunzatoare doctrinei evanghelice, au dreptul la educatie crestina prin care sa
fie formati corect pentru a dobéandi maturitatea persoanei umane si totodata pentru
a cunoaste si trai misterul mantuirii."

2 catechesi tradendae, in Enchiridion Vaticanum (in continuare EV), 6/1979, 1769-1939, nr.
18; loan Paul al ll-lea, Catechesi tradendae, exortatie apostolica a Sanctitatii sale Papa
loan Paul Il catre episcopatul, clerul si credinciosii intregii Biserici Catolice despre
cateheza in timpul nostru, Editura Presa Buna, lasi, 2001, nr. 18.

CD 44, in EV 1/1962-1965, nr. 701. Pentru textul tradus in limba romana vezi Conciliul
Ecumenic Vatican II, (CV Il) traducerea Arhiepiscopiei Romano-Catolice de Bucuresti,
Nyiregyhaza, 1990. "... Conciliul stabileste si redactarea unor indreptare generale
privitoare la pastorirea sufletelor [...] Se va redacta de asemenea un indreptar special
pentru pastorala anumitor grupuri de credinciosi, in functie de diferitele situatii ale fiecarei
natiuni sau regiuni, precum si un Indreptar pentru instruirea catehetica a poporului
crestin....".

Congregazione per il Clero, Direttorio generale per la catechesi, (= DGC) in EV 4/1971-
1973, nr. 453-654. In romaneste, tradus doar in parte in Formarea formatorilor,
organizarea catehezei gi predarea religiei in scoli, Ed. Viata Crestina, Cluj Napoca, 2000,
pp. 77-146.

Pontificium Consilium de legum textibus interpretandis, Codex Canonum Ecclesiarum
Orientalium auctoritate loannis Paulli PP. Il promulgatus — Fontium annotatione auctus,
Libreria Editrice Vaticana, 1995; Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium, AAS 82
(1990); EV 12/695-887; Codului Canoanelor Bisericilor Orientale, edifie pro manuscripto,
Presa Universitara Clujeana, 2001

Vezi |. Zuzek, "Educatio”, "Institutio”, "Institutio catechetica”, "Formatio”, "Instructio”,
"Catechismus", Index Analyticus Codicis Canonum Ecclesiarum Orientalium, KANONIKA
2, P.1.O., Roma 1992.

La fel si can 217 din Codex luris Canonici, AAS (1983); EV 8/637-1089; Codul de drept
canonic, traducere pro manuscripto, Institutul Teologic romano-catolic, lagi, 1995.
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Canonul se inspira nemijlocit din Declaratia Concmara Gravissimum
Educationis 2 a Conciliului Vatican Il referitoare al educatla crestina®.

inteleasa ca simplu raport al omului cu Dumnezeu, religia este considerata
ca 0 cunoagtere naturald ce se realizeaza si se manifesta prin concluzii rationale
trase de om pe marginea unor experiente concrete, si a concluziilor care pot fi
extrase din realitatea Inconjuratoare. Omul prin natura sa cauta nemijlocit acest contact
pornind de la nevoia de a-l onora pe Acela de la care si prin care exista. Incepe astfel
un dialog intre Dumnezeu gi om, dialog care este cu atat mai intim cu cét inclinatia
spre cunoastere este mai fireasca si mai spontana. Cunoasterea este desigur vazuta
ca un efort de vointa in ceea ce priveste asimilarea cunostintelor si experientelor pe
care un altul ni le comunica. Si acest altul nu este altcineva decét educatorul religios,
care a fost si el educat la rAndul lui, si care are ca obligatie morald aceea de a
transmite mai departe continutul cunostintelor religioase pe care le poseda.

in virtutea participarii la functia profeticd a lui Cristos, fiecare crestin are
dreptul si obligatia de a participa in limitele competentei proprii la exercitarea
evanghelizarii celorlalti membrii ai Bisericii prin tot ceea ce indeplinegte in mijlocul
poporului lui Dumnezeu; are dreptul ca prin trairea si marturia vietii sa fie un
constant predlcator si aparator al doctrinei revelate, in consecinta are dreptul la
educatie rellgloasa Desigur aici nu ne referim la acea educatle religioasa care
este propusa in institutiile specializate de nvatamant teologic cum ar fi Seminariile
teologice sau Facultatile de teologie si care sunt propuse de specialisti.
Posibilitatea accesului la educatie religioasa este un element natural care se
realizeaza nu numai prin activitatea preotilor sau a cadrelor angajate in procesul
educativ religios, chiar daca acestia sunt primii chemati la propovaduire. Educatia
religioasa, subliniaza Tn acest sens Conciliul Vatican I, «este indreptata in primul
rand spre a dezvalui lumii, prin cuvinte si fapte mesajul lui Cristos si a-i impartasi
harul Lui. Acest lucru se realizeaza mai ales prin slujirea cuvantului si a
sacramentelor, care este incredintatd in mod deosebit clerului, dar Tn care laicii au
SI ei un rol de mare |mportanta pe care trebuie sa-l implineasca pentru a fi
"Impreuna lucratori ai adevarului” (3 lo. 8)»10.

Vocatia fiecarui credincios in parte, presupune deci, posibilitatea accesului la
instruirea catehetica conform propriei conditii, dar si cea a perfectionarii educatiei crestine.

Factori implica fi in educa fia religioas &

Educafia religioasd in familie

Responsabila educatiei religioase este intreaga comunitate cregtind, care
are obhgatla de a sprijini moral de a fi marturie exemplara si de a participa la
catehizare!'. F&ra doar si poate primul factor implicat Tn educatia religioasa este

® GE 2, In EV 1/1962-1965, 825.

° Pio Vito Pinto (a cura di) Commento al Codice dei Canoni delle Chiese Orientali, Libreria
Edltrlce Vaticana, Citta del Vaticano, 2001, p. 28-29
19 AA 6, 1N EV 1/1962-1965, 933.

"' AG 14, in EV 1/1962-1965, 1124.
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propria familie*?. Familia este prima care trebuie s&-si indeplineasca obligatia de
educatoare catehetica a propriilor fii (can. 618) Cu toate ca este prematur sa
vorbim despre promovarea vocatiilor in vederea primirii ordinelor sacre, amintim
doar faptul ca familia este prima care trebuie sa se implice in educatia religioasa.
Canonul 329 precizeaza in acest sens ca:

"Opera de promovare a vocatiilor, mai ales pentru slujirile sacre, apartine
ntregii comunitati crestine, care prin co-responsabilitatea sa trebuie sa fie atenta la
necesitatile slujirii Bisericii universale astfel:

1° p arintii, Tnvatatorii si alti educatori primari ai vietii crestinesti, se vor
ingriji astfel incat, animand familiile si scolile Tn spirit evanghelic, copiii si tinerii sa
poata asculta si raspunde Tn mod liber Domnului care ii cheama prin Spiritul Sfant;"

In familie sunt buse primele baze ale viitorului adolescent care se va
manifesta ca si credincios sau ateu. Aceasta prima initiere se consolideaza atunci
cand cu ocazia diverselor evenimente religioase, familia Tmpartaseste fiilor
continutul religios al acestora. Familia poate deveni astfel locul privilegiat unde
pentru prima data copilul poate lua sau nu contact cu realitatea religioasa. Parinfii
sunt primii chemati sa creeze in séanul familiei o atmosfera propice in care valorile
crestine sa fie propuse cu usurintd, si in care virtutile crestine sa fie un fapt
cotidian. Desigur, pentru indeplinirea functiei sale de educatoare, familia are
nevoie de sprijinul intregii comunitati in sanul careia se afla, pentru ca daca
anumite drepturi sunt strict apartinatoare familiei, multe altele pot fi transferate
comunitatii care trebuie sa caute si sa oranduiasca binele comun. Can. 627
subliniazd obligatile pe care parinti sau tutorii le au Tn educarea copiilor,
garantand pentru procesul educativ, atat libertatea de a apela la diversele structuri
educative, cat si aceea de a alege n lipsa oricarei constrangeri instrumentele
educative pe care le considera cele mai potrivite conform conditiei si capacitatilor
copiilor. Aceasta libertate a parintilor este garantata si impusa de legea canonica,
atunci cand aceasta sanctioneaza educatorii primari (parinti, tutori) care Tsi
neglijeaza indatoririle educative (can. 1439)".

Prin casatoria a doud persoane de sex divers™ se realizeaza "celula de
baza a societatii", expresie care chiar daca a fost mult vehiculata in vechiul regim,
are in esenta sa nu numai un sambure de adevar ci reprezinta si o realitate de
necontestat. CCEO recunoagte intre soti o anumita simetrie, atunci cand se refera
la drepturile si obligatile pe care acestia le au in acordarea educatiei religioase a

12 vezi recentul studiu al lui Sorin Martian, La famille, premier lieu Catéchétique, in Studia
Theologia Catholica, nr. 2, Cluj Napoca, 2001, p. 135-144.

'® parintii sau cei care tin locul périntilor care fsi dau copii pentru a fi.... educati intr-o religie
acatolica, sa fie pedepsiti cu 0 pedeapsa adecvata.

% Am tinut sa fac aceasta precizare datorita faptului ca exista si "casatorii" in care "sotii" au
acelasi sex. Care sunt valorile morale pe care aceasta pseudo-familie le poate oferi
eventualilor "fi" adoptivi, sau ce continut vor avea informatiile educationale privitoare la
viata familiara, sexuala etc.? este o intrebare la care nici macar cei in cauza nu reusesc sa
ofere un raspuns. Suedia, spre exemplu, Tn urma aprobarii Legii Nr. 313/1978 a pus pe
picior de egalitate juridica homosexualitatea si casatoria.
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fillor. Referindu-se desigur la cele trei bona™, can. 777 stabileste: «din casatorie se
nasc intre soti drepturi si obligatii egale cu privire la ceea ce tine de consortiul vietii
conjugale».

Canonul imediat precedent, aminteste in mod explicit faptul ca generarea si
educarea fiilor face parte integranta din consortiul conjugal. O chestiune delicata
pe care o ridica educatia religioasa si catehetica a fiilor sunt casatoriile mixte.
Referitor la aceste casatorii normativa canonica este clara, insa posibilitatea de
interpretare oikonomica, condescendenta, ofera sotilor posibilitatea de a alege
ceea ce este mai bun pentru educarea copiilor dar gi pentru pastrarea consortiului
vietii conjugale: licentd pentru celebrarea unei astfel de c&satorii se poate oferi
daca sunt Indeplinite anumite conditii, una dintre acestea fiind promisiunea partii
catolice ca va face tot ce-i va sta in putin{d pentru a boteza si educa fii rezultati din
casatorie in Biserica Catolica (conf. can. 814, 1°). Legislatia ortodoxa prevede de
altfel acelasi lucru. Limita dintre a fi obligat si a promite ca se va face tot ceea este
posibil este clara si nu lasa spatiu interpretarilor eronate. Sotii sunt cei care in
intimitatea caminului, deplini constienti si responsabili vor hotari ce tip de educatie
religioasa vor acorda fiillor, dar aceasta alegere comuna nu va trebui luata n
detrimentul relatiilor dintre ei sau in detrimentul casniciei. Este greu de imaginat
cum un sot Tsi poate sili partenerul de viata familiala sa accepte, ca pe o realitate
impusa, un anumit tip de educatie religios-confesionald. Si aici nu putem face
distinctia dintre sot catolic, ortodox, protestant... etc. Oricum, catolicii sunt invitati
sa-si trimita fii la scoli catolice (can. 633 §2), acest lucru fiind absolut normal atata
timp cat si celelalte Biserici cer propriilor membrii acelasi lucru.

Familia nu trebuie redusa doar la nucleul acesteia, nucleu care este format
din parinti si copii: 0 extindere a competentelor educationale la nivel familial se
poate manifesta si prin delegarea celorlalti membrii care chiar daca nu fac parte din
nucleu pot sa-si asume ca pe o obligatie morala educatia religioasa. Acelasi lucru 1l
pot face chiar si prietenii si apropiatii familiei, fiecare in limitele competentei si
responsabilitatii pe care le au. Un rol important insa in aceasta educatie il asuma
nasii de botez (can. 618). Obligatia nasului de botez,'® figura importanta in
procesul educativ al finului, amplifica i largeste in sens spiritual familia. Functia pe
care trebuie sa o indeplineasca acesta nu este pur si simplu aceea de a prezenta
la botez pe copilul ce urmeaza sa primeasca sacramentele de initiere crestina, ci
mai ales aceea de a colabora cu parintii pentru ca marturia de credinta exprimata
n numele botezatului sa fie ulterior transpusa in practica, printr-o atenta si acurata
grija spirituala (can. 684 82). CCEO cere astfel ca la functia de nas sa fie admis
numai un credincios crestin al Bisericii Catolice (can. 685 §2).

!5 Este vorba despre ceea ce dreptul matrimonial numeste bonum prolis (binele fiilor, deci
implicit educatia), bonum fidei si bonum sacramenti. Pentru detalii vezi D. Salachas, Il
sacramento del matrimonio nel Nuovo Diritto Canonico delle Chiese Orientali, Edizioni
Dehoniane, Bologna, 1994, p. 17, 166 ss.

16 Congregatia pentru Bisericile Orientale, Instrucfiune pentru aplicarea normelor liturgice ale
CCEO, Libreria editrice Vaticana, 1996, Roma, n. 44.
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Educatia fiilor este o exigenta pe care CCEO o ia in consideratie si in
cazuri mai nefericite. Chiar daca nu este vorba de divort, Biserica admite Tn ultima
instanta procedura de separare a sotilor manente vincolo. In precedenta insa, se
cere ca prin procedee oportune sa se prevada in mod convenabil nu numai la buna
intretinere materiala a fiilor, dar si la educatia acestora (can. 865). In alta ordine de
idei, apartenenta la o Biserica sui iuris este data in anumite cazuri si de specificul
educatiei pe care o va primi copilul. Asa se intampla in cazurile copiilor ai caror parinti
nu se cunosc, sau nu sunt crestini. Tipul de educatie religioasa pe care acestia o vor
primi din partea parintilor adoptivi, reprezinta un element esential pentru inscrierea intr-
0 determinatd Biserica sui iuris. Canonul 29 precizeaza acest lucru atunci cand
stabileste: daca fiul care nu a implinit Tnca varsta de 14 ani provine din parinti
necunoscuti, este inscris In Biserica sui iuris la care sunt inscrisi cei care Th mod legitim
fi vor asigura ingrijirea; iar daca este din parinti nebotezati este inscris la Biserica sui
iuris la care apartine cel care si-a asumat educafia sa catolica.

Biserica si educa fia religioas a

Cum se poate implica insa Biserica in educarea catehetica, una din
prerogativele sale fiind si cea de finvatatoare, functie transmisa de insusi
Invatatorul suprem? Daca Biserica este sfintitoare, nvatatoare si conducétoare,
atunci toate aceste calitati vor putea exista numai daca se gasesc in relatie intima
cu Fondatorul ei. Tot ceea ce nu este in legatura cu Cristos este inlaturat,
cateheza si educatia religioasa avand ca scop propovaduirea crestinismului. Inca
de la inceputurile ei, Biserica s-a straduit sa transmita elementul revelat in maniera
nealterald™’ asa cum l-a receptat de la Cristos prin intermediul apostolilor, dar a si
sanctionat prin canoane bine stabilite modalitatea de desfagurare a acestui tip de
educatie. Daca initial invatatura cateheticad era propusa doar celor care doreau sa
faci parte din Bisericd, catecumeni sau eretici'®, mai tarziu Biserica ia masuri
concrete de organizare a acestei activitati.

Biserica Tsi afirma in mod concret obligatia ce-i revine, alaturi de familie, in
educatia religioasa a membrilor ei. Indiferent daca este vorba de educatie
religioasa sau catehetica, una implicind-o pe cealalta, Biserica afirma limpede
obligatia pe care trebuie sa si-o asume prin membrii ei Tn realizarea educatiei
religioase. Canonul 628 afirma:

§ 1. "Biserica, intrucat prin botez a generat noi creaturi, trebuie sa se
ingrijeasca de educatia lor catolica, impreuna cu parintii.

§ 2. Toti cei carora li s-a incredintat grija sufletelor, trebuie sa-i ajute pe
parinti in educarea fiilor lor, sa-i faca constienti de propriile drepturi si obligatii si sa
ia masuri pentru educatia religioasa mai ales a tineretului.”

17 Jared Wicks, La divina rivelazione e la sua trasmissione, Editrice Pontificia Universita
Gregoriana, Roma, 1994.

8 can. 7 Conc. Ec. Constantinopol | (381); Can. 95 Conc. Trulan (691) in P. P. loannou,
Fonti, Fasciscolo X Les Canons des Conciles Ecumeniques, Tipografia S. Nilo,
Grottaferrata, 1962; loan Floca, Canoanele Bisericii Ortodoxe, Sibiu, 1992.

228



EDUCATIA RELIGIOASA SI CATEHETICA

In aceiasi termeni, dar mult mai concisi, can. 617 vorbeste despre gravis
obligatio catechesos tradendae, obligatie ce revine fiecarei Biserici sui iuris Tn
parte, dar si episcopilor acestora. Intelegand prin cateheza totalitatea eforturilor
depuse de Bisericd pentru a duce la maturitate credinta si pentru a forma in
credincios o congtiintd mai profundd si mai ordonatd a doctrinei lui Cristos in
vederea unei adeziuni tot mai strénsa la persoana Sa, canonul ne ofera o definitie
riguroasa a catehezei. Canonul poate fi interpretat ca fiind generic in formulare:
insa la o analiza mai profunda a termenului Biserica se poate intelege usor faptul
ca obligatia catehizarii revine in final tuturor membrilor acesteia. Daca ar fi sa
consideram obligatile si drepturile pe care fiecare membru al Bisericii le are,
observam ca printre acestea fac parte si pastrarea, profesarea, aprofundarea
credintei (can. 10); propovaduirea mesajului divin (can. 14); dreptul de a beneficia
de ajutoare spirituale (can. 16). insa cel mai important canon referitor la tematica
tratata este can. 20:

"Credinciosii crestini, deoarece sunt chemati prin botez sa duca o viata
corespunzatoare doctrinei evanghelice, au dreptul la educatie cregtind prin care sa
fie formati corect pentru a dobéndi maturitatea persoanei umane si totodata pentru
a cunoaste si trai misterul mantuirii."

Daca canoanele mai sus amintite sunt generice si se refera pur si simplu la
christifidelis, o alta seama de canoane se refera in mod strict la determinate categorii de
credinciosi crestini. Ca si prim predicator Th eparhia incredintatd spre pastorire prin
exercitarea puterii legislative, executive si judecatoresti, Episcopul eparhial este primul
chemat sa-gi exercite prerogativele de pastor, preot si invatator. Episcopul eparhial este
chemat astfel sa propuna si sa explice poporului incredintat adevarurile de credinta
printr-o predicare frecventa. Acesta nu se va ingriji numai de corecta prezentare a
doctrinei catolice, dar prin reglementari cu caracter general va supraveghea ca omeliile si
formarea catehetica s& cuprinda intreaga doctrina crestina (can. 196). In mod analog, toti
ceilalti episcopi ai unei determinate eparhii au aceleasi sarcini.

Episcopii sunt invitafi, agadar, sa vesteasca invatatura crestina recurgand la
mijloacele variate pe care le ofera tehnica pentru ca educatia religioasa sa fie adecvata
timpurilor in care traim: "in primul rand la predicare si la instruirea catehetica, mijloace
care detin In continuare primul loc, dar si la expunerea doctrinei In scoli si universitati,
in conferinte si Tntruniri de tot felul, si in sfarsit, la raspandirea ei prin declaratii publice
facute cu ocazia anumitor evenimente, prin presa si prin diferite mijloace de
comunicare sociald, a caror utilizare este absolut necesara pentru a vesti Evanghelia
lui Cristos™™. In activitatea catehetica desfisuratd de Episcop un loc cu totul privilegiat
trebuie sa-I ocupe copiii. Dar daca acestia se bucura de o grija cu totul particulara, nu
trebuie subestimat faptul ca toate grupurile de varsta trebuie sa poata beneficia de o
cateheza adecvata proprie lor conditii sociale: tineri, adolescenti, persoane de varsta
medie, batrani etc. intreaga Tnvataturd propusa corespunzator trebuie sa ting cont de
capacitatile, varsta, conditille de viata ale ascultatorilor, gi trebuie sa aiba ca prim izvor
Sféanta Scriptura. "Pe langa aceasta Episcopii sa aiba grija ca toti catehetii sa fie bine

19CD 13, in EV 1/1962-1965, 601
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pregatiti pentru sarcina lor: sa cunoasca in profunzime fnvatatura Bisericii gi sa-si
Tnsuseasca, Tn teorie si in practica, legile psihologiei si disciplinele pedagogice". Daca
episcopul este cel dintdi responsabil al catehezei In eparhie, atunci el devine si
garantul unei bune desfasurari a acesteia prin coordonarea intregii activitdti a
colaboratorilor intr-adevar competenti si demni de incredere. Adreséndu-se Episcopilor
in exortatia apostolicd Cathechesi Tradendae, Sfantul Parinte insistand asupra
necesitatii de a organiza eficient cateheza, cere acestora nu doar s& mentina o
autentica pasiune pentru aceasta activitate, ci sa ofere gi mijloacele, instrumentele si
resursele necesare pentru o buna desfisurare a acesteia®’.

Ca primi colaboratori ai episcopului, preofii sunt si ei angrenati in
catehizare. Chiar daca nu pare deloc curioasa ordinea functiilor pe care un paroh
le poate exercita odata ajuns n parohie, trebuie subliniat faptul ca legislatorul a
dorit evidentiere importantei functiei de invatator, situdnd-o pe aceasta in fata celei
de sfintire si guvernare. Este de la sine inteles faptul cd numai printr-o clara
instruire asupra misterelor mantuirii se poate ajunge la sfintenie. Sfintenia poate sa
existe si fara stiintd, insa o sfintenie justificata poate sa faca din purtatorul acesteia
un mesager fervent si un predicator atent. Canonul 289, stabilind triplex munus pe
care parohul trebuie sa le exercite, situeazad agadar la loc de frunte, dar nu in
detrimentul celorlalte doué functii, functia de invatator. Aceasta este prima misiune
a preotului care in concret consta din: predicarea cuvantului lui Dumnezeu la toti
credinciosii care se gasesc n parohie si instruirea credinciosilor in adevarurile de
credinta pentru ca acestia sa poata ajunge la 0 mai mare cunoastere a misterului
lui Cristos. In desfasurarea acestei activitati, parohul se poate bucura, si trebuie sa
o faca, de colaborarea imediata pe care membrii institutelor de viata consacrata si
laicii o pot oferi.

Raméanand totusi la preoti, trebuie sa facem referinta la un alt canon, care
de aceastd datd nu se mai refera stricto senso la parohi. Preotii, si in general tofi
clericii, indiferent de starea lor "au ca prima obligatie anuntarea cuvéantului lui
Dumnezeu tuturor” deci si promovarea catehezei si a educatiei religioase (can.
367). Cat despre promovarea vocatiilor, can. 380 cere tuturor clericilor sa faca
acest lucru cu mare acuratete, nu numai prin predicare, cateheza, sau prin alte
mijloace potrivite, ci i prin insasi marturia vietii personale.

Un alt factor in procesul catehetic 1l reprezinta persoanele consacrate.
Multe ordine si case calugaresti s-au nascut in urma acestor exigente si au ca si
carisméa educatia in general, o educatie care este impartasita tuturor. Chiar daca
specificul vietii calugaresti este trairea propriei carisme prin practicarea celor trei
voturi, Insasi apartenenta la Biserica lui Cristos gi trairea mai deplind a unei vieti
religioase, face din calugari si calugarite cateheti si invatatori privilegiati.
Persoanele consacrate sunt desigur practicante ale votului ascultarii, Tnsa dintr-un
motiv special sunt supuse ascultarii de propriul Episcop. Fiind deci supuse puterii
lerarhului locului, acestea vor trebui sa se conformeze directivelor referitoare la
practicarea cultului public, al predicarii cuvantului lui Dumnezeu, al educatiei
religioase si morale, al instruirii catehetice (can. 415). Este de la sine inteles faptul

20 CD 14, in EV 1/1962-1965, 602-604
2L CT 63, in EV 6/1979, 1909-1912.
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ca o colaborare fructuoasa dintre persoanele consacrate si Episcop, care de altfel
nu trebuie sa fie privitd doar ca un simplu act de supunere in fata autoritatii,
constituie un bun prilej pentru realizarea scopurilor catehezei. Indiferent de statutul
juridic al casei calugaresti, ajutorul pe care membrii acesteia trebuie sa-l ofere este
deja subinteles. Cu toate acestea o seama de canoane reglementeaza tipurile de
raporturi care se realizeaza intre lerarh si calugari, in ceea ce priveste colaborarea
catehetica (cann. 479, 542, 624 §2).

Laicii  sunt si ei chemati sa ocupe un loc activ, impreuna cu parohul, la
cura pastorale. Reconsiderata fiind valoarea acestora de catre Conciliul Vatican
1%, laicii au intrat s& facd parte activé in toate actiunile intreprinse de Biseric.
Rolul acestora a fost mai apoi aprofundat si subliniat si de o seama de documente
magisteriale care au trasat cu claritate limitele lor de competenta. Astfel, laicul,
secundum suam condicionem, poate fi cooptat si poate sa-si ofere serviciile sub
supravegherea autoritatii competente, in toate acele activitati care se referd la
cresterea corpului lui Cristos (can. 11), la promovarea cresterii in Biserica (can.
13), si in general la promovarea si sustinerea tuturor activitatilor apostolice ale
Bisericii (can. 19).

Afirmam ca laicii pot participa in mod activ, dar numai sub tutela autoritatii
ecleziastice competente, la cura pastorale. Conform propriilor calitati si talente,
laicii sunt intr-adevar chemati sa se implice In mod concret in viata Bisericii mai
ales in acele locuri in care din motive obiective prezenta ministrilor sacri este
imposibild sau dificila. Cat despre functia acestora de a fi nvatatori, trebuie sa
subliniem faptul ca acestia pot participa activ la vestirea Evangheliei si la apostolat
(cann. 14, si 406), motiv pentru care au dreptul si obligatia, ca pe langa instructia
catehetica propusa lor inca din copilarie, s& acumuleze o mai profunda cunoastere
a doctrinei crestine (can. 404 81). Participarea laicilor la functia de Tnvatatori consta
in dreptul acestora de a exercita, conform formularii acestui canon, operele de
evanghelizare prin trairea, marturia, anuntarea si apararea doctrinei revelate.
Apostolatul laicilor presupune Thainte de toate dreptul si obligatia pe care acestia le
au referitor la instructia catehetica si la permanenta educatie crestina adaptata
propriilor conditi. De altfel, acesta mai implica dreptul de a coopera la buna
desfagurare a procesului educativ in calitate de catehefi, educatori sau profesori.
Laicii pot de altfel sa-si exercite propriul munus docendi, ca si colaboratori ai
episcopilor, preotilor si parohilor (can. 409 81), in predicarea cuvantului, in operele
de catehizare (can. 624 §82-3) si chiar in predarea stiintelor sacre (cann. 404 §3;
340 §1)*. Catehetii laici vor trebui de altfel formati astfel incat sa-si poata desfasura
activitatea misionara si evanghelizatoare, in teritorile de misiune si nu numai, n
modul cel mai bun posibil si conform dreptului particular iustam remunerationem
habeant (can. 591 §1).

*2 Vezi W. Bleiziffer, Christifidelis laici in Codul Canoanelor Bisericilor Orientale - Titlul XI
cann. 399-409, in Cultura Crestind, nr. 3-4, 2002, Blaj, p. 113-127.

23 Nu trebuie sa amintim decat Decretul despre apostolatul laicilor Apostolicam Actuositatem
in EV 1/1962-1965.

* O analiza chiar si superficialda a Ordo anni accademici a Universitatii Pontificale
Gregoriana din Roma, demonstreaza aplicabilitatea acestor canoane: intr-adevar, multe
din cadrele de specialitate de la diferitele catedre sunt laici, barbati sau femei.
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Serviciul Sfantului Scaun  gi structuri eparhiale

Chiar daca in tratarea noastrd acordam ultimul loc institutiilor ecleziastice
care se ocupa cu educatia cresgtina si cateheza, acest lucru nu inseamna ca
importanta lor este minora. Dimpotriva, CCEO trateaza Tn maniera explicita tema
catehezei si a educatiei catolice in titlul XV

"Porunca lui Cristos de a vesti Evanghelia la toata faptura se adreseaza in
primul rand si nemijlocit Episcopilor, impreuna cu Petru si sub conducerea lui
Petru"*®. Ministerul succesorului lui Petru asumé o functie fundamentald, care nu
trebuie privit "doar ca un serviciu global, care ajunge la fiecare Biserica din
exterior, ci ca 0 componenta ce apartine esentei fiecarei Biserici particulare din
|nter|or"27 Ministerul lui Petru Tn cateheza nu se realizeazd numai prin invatatura
sa, Ci se manifestd n mod |med|at si particular prin intermediul diferitelor
Congregatii ale Curiei Romane®. La nivel central, acela al Curiei Romane, exista o
seama de dicasterii, consilii, OfICii sau organisme care au in competenta lor si
chestiuni referitoare la educatie.

Constitutia apostollca Pastor bonus din 28 ijunie 1988%° ne prezintd
sistematic structura interna a acestor institutii ecleziastice si diversele lor grade de
competentd. Se poate astfel observa c&d, in ciuda existentei unei Congregatii
pentru Educatie Catolica, %0 competentele acesteia nu sunt exhaustive. Aceasta
Congregatie are in atributii: formarea celor care sunt chemati la primirea ordinelor
sacre; 1i asista pe Episcopi in caz de necesitate ih ceea ce priveste solida formare
a seminaristilor proprii; promoveaza si organizeaza educatia catolica; stabileste
norme pentru infiintarea scolilor catolice avand o grija deosebitad pentru ca in toate
scolile sa fie oferita elevilor o adecvata cateheza si asistenta spirituald; infiinteaza
sau aproba Universitatile ecleziastice, ratifica statule acestora si este atenta la
salvgardarea integritatii credintei catolice®. Dar cu siguranta, privind la aspectul si
la atributiile specifice ale acestei Congregatii, ne putem da seama ca ele se cer a fi
completate Tn multe directii in ceea ce priveste tematica abordata in acest material.

2 Titlul XV, Magisterul ecleziastic, Capitolul II-1V, cann. 607-666. Printre tematicile abordate
de acest titlu regasim: predicarea cuvantului lui Dumnezeu; formarea catehetica; educatia
catollca mijloacele de comunicare Tn masa etc.

AG 38, Tn EV 1/1962-1965.

" Giovanni Paolo Il, Allocuzione ai Vescovi degli Stati Uniti durante I'incontro nel Seminario
minore di Nostra Signora di Los Angeles (16 septembrie 1987): Insegnamenti di Giovani
Paolo I, X/3 (1987), p. 556; DGC 270.

® CCEO can. 48 stabileste: Sub numele de Scaun Apostolic sau Sfantul Scaun se intelege, n
acest Cod, nu humai Pontiful Roman, ci si, daca dreptul nu dispune altfel sau nu rezulta altfel
d|n natura lucrurilor, Dicasterele si celelalte institutii ale Curiei Romane.

Constltutla apostolica Pastor bonus, 28 iunie 1988 n Acta Apostolicae Sedis 80 (1988),

30841 912; EV 11/787-1070. (Pastor Bonus = PB).

PB aa. 112-116.

L Cf. T. Bertone, La congregazione per I'educazione cattolica (dei Seminari e degli Istituti di
studio) Tn La Curia Romana nella Cost. Ap. «Pastor Bonus» (Studi Giuridici XXI), Citta del
Vaticano, 1990, p. 379-394
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Colaborarea interdicasteriald® ofera asadar abordarea problemei din punctul

de vedere al competentelor celorlalte dicasterii, astfel incat in urma acestei colaborari
tematica sa poata fi prezentata din toate punctele de vedere. In ceea ce priveste de
exemplu catehismele ca si prime materiale in educatia catehetica, competenta n
aprobarea acestora este Congregatia pentru Cler.® Completand evantaiul de
competente la nivel catehetic al celorlalte Congregatii, PB stabileste ca:

art. 94. "In baza calitatilor sale, aceasta [Congregatia pentru Cler] se
ingrijeste de promovarea formarii religioase a credinciosilor de orice varsta sau
conditie; emana normele oportune pentru ca finvatamantul catehetic sa fie
prezentat in maniera convenabild; se ingrijeste pentru ca formarea catehetica sa
fie corect realizata; ofera prescrisa aprobare a Sfantului Scaun pentru catehisme si
celelalte scrieri referitoare la educatia catehetica, cu consensul Congregatiei pentru
Doctrina Credintei; asista oficiile catehetice si urmareste initiativele referitoare la
formarea religioasa si care au caracter international, coordoneaza activitatile
acestora si daca este necesar le ofera ajutor.”

Aceasta colaborare ofera deci tratarea tematicii din mai multe puncte de
vedere, si sub diferite aspecte. Desigur, competenta Congregatiei in ceea ce
priveste aprobarea Catehismelor este o competenta strictd si se aplica in cazul
acelor catehisme care au un caracter general. Importanta activitatii Episcopilor este
evidentiatd tocmai in aceastad nuantare terminologica: Episcopii au dreptul de a-si
organiza la nivel de eparhie sau dieceza activitatea catehetica chiar si prin
publicarea de catehisme particulare, clare Tn exprimare si sigure in continut, care
Sa nu necesite aprobarea acestei Congrega’gii“. Fara a intra in amanunte de ordin
canonic, putem afirma ca aceasta colaborare interdicasteriala referitoare la
educatia religioasa si catehetica poate vedea antrenate mai multe Congregatii,
Consilii sau Oficii, in functie de specificul si particularitatea problemei care se cere
a fi rezolvat&™. Cu sigurants, o colaborare fructuoasa intre acestea nu face altceva
decat sa perfectioneze modalitatile de aplicare ale directivelor referitoare la
invatamant catehetic si religios.

La acest punct al prezentarii noastre se impune insa o clarificare de ordin
major gi care priveste tocmai competentele referitoare la orientalii catolici. in ordine de
precedenta, Congregatia pentru Bisericile Orientale, urmeaza ca importanta imediat
dupa Congregatia pentru Doctrina Credintei. Articolele 56-61 ale PB stabilesc

32 Recent, intre 8-11 octombrie, prin colaborarea mai multor organisme ale Curiei Romane
s-a desfasurat la Roma un Congres Catehetic Internafional. Ocazionat de aniversarea a
10 ani de la aparitia Catehismului Bisericii Catolice si 40 de ani de la Tnceperea lucrarilor
Conciliului Vatican Il, Congresul s-a bucurat de o larga participare. Pentru mai multe detali:
http://www.catholica.ro/arhiva/2002-10/CES%2011.10.2002.eml

** PB aa. 93-104.

% Este astfel bine pus in evidenta principiul subsidiaritatii. Vezi A. Lauro, La Congregazione
per il Clero, in La Curia Romana... op. cit., p. 332-333

% putem aminti colaborarea interdicasterial pe aceasta tema intre: Congregatia pentru
Episcopi; Congregatia pentru Evanghelizarea Popoarelor; Congregatia pentru Viata
consacrata si pentru Societati de viatd consacrata; Consiliul Pontifical pentru Laici; Consiliul
Pontifical pentru Familie; Consiliul Pontifical pentru Comunicatii Sociale etc.
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competentele acestei Congregatii: cu exceptia unor cazuri bine determinate, competenta
acesteia este generala in ceea ce priveste Bisericile Orientale, atét referitor la persoane
cét si la lucruri. Cu alte cuvinte:

PB art. 58 § 1. "Competenta acestei Congregatii Se extinde la toate chestiunile
care sunt proprii Bisericilor Orientale si care trebuie sa fie deferite Scaunului Apostolic, fie
referitor la structura si organizarea Bisericilor, fie referitor la exercitarea functiilor de
invéfare, sfintire si de guvernare, fie referitor la persoane, statutul acestora, drepturile si
obligatiile lor."

Din interpretarea acestui articol, si considerand si continutul celorlalte articole
mai sus amintite, putem afirma ca in materie de cateheza si invatamant religios aceasta
Congregatie este deplin competenta in ceea ce priveste aceasta activitate desfasurata in
favoarea orientalilor, sau teritoriilor orientale. Raméne insa intactd competenta
Congregatiei pentru Doctrina Credintei in ceea ce priveste aprobarea catehismelor
nationale (PB aa. 51, 58 §2, 94).

Centrul catehetic, la care ne vom referi in cele ce urmeaza, nu face parte din
acele structuri de varf care se gasesc la nivelul Curiei Romane. Instituirea acestuia are
ca scop organizarea sistematica a predarii catehezei la nivel de intreaga Biserica sui iuris
dar si de eparhie. Daca parintii sunt cei dintdi chemati s& asigure o educatie adecvata
fiillor lor (can. 618), parohia si in general orice comunitate crestina trebuie sa se
ingrijeasca de buna desfasurare a acestei instruiri asigurand acolo unde se cere sprijin i
sustinere (can. 619). La nivel de eparhie — am mai spus-o — cel care se ingrijeste cu cea
mai mare solicitudine de promovarea, conducerea, reglementarea activitatii catehetice
este Episcopul eparhial (can. 623), iar la nivel de parohie aceste atributii revin automat
parohului (can. 624), care poate infiinta, conform dreptului particular oportune consilii
pentru tratarea problemelor pastorale si economice (can. 294).

Analizdnd canoanele referitoare la organismele care 1 ajuta pe episcopul
eparhial in guvernarea eparhiei (cann. 235-278) observam la prima vedere o "lacund" a
legislatorului in ceea ce priveste monitorizarea activittii catehetice. In ciuda existentei
unui consiliu pastoral (can. 272-275) care are atributii in studierea, evaluarea i
propunerea unor concluzii practice referitoare la activitatea pastoralda desfasurata in
eparhie, canoanele de mai sus nu folosesc cuvantul "cateheza". Lacuna amintita este
nsa spulberata de o seama de alte canoane, care presupun in sine abordarea tematicii:

Episcopul eparhial poate in functie de necesitatile si utilitatea eparhiei sa
nfiinteze si alte oficii (can. 243 §3). Un oficiu catehetic eparhial nu este deci de exclus;

Episcopul eparhial poate sa constituie in propria eparhie unul sau mai multi
Sinceli®®. Un Sincel cu probleme catehetice si de invatdmant nu este deci exclus.

% Un syncellus (in greaca, literar "impreuna + chilie" pentru a indica Tmpreuna trairea n
aceiasi chilie) era n origini un monah, tovaras de chilie al monahului ales episcop, si din
acest motiv imparteau ih comun aceiasi chilie. Confident si om de incredere, acesta
devenea Tn majoritatea cazurilor foarte influent, iar in cazul vacantei scaunului episcopal
de cele mai multe ori devenea Episcop. Cunoscand o extraordinara dezvoltare la nivel
organizatoric, cu timpul s-au nascut alti termeni cum ar fi protosyncellus (primul intre
sinceli). Protosincelul si Sincelii (cann. 245-251) sunt numiti de Episcopul eparhial si participa la
puterea executiva a acestuia n limitele stabilite de lege. Oficiile lor corespund vicarului general si
vicariilor episcopali din CIC (cann. 475-481). Cf. G. Nedungatt, Glossario dei termini principali
usati nel CCEO, in EV 12/1990, p. 912-913
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"Lacuna" este inlaturata definitiv prin interpretarea canonului 622 care
vorbeste in mod explicit de comisie cateheticd si centru catehetic:

§ 1. "In fiecare Bisericd sui iuris va exista 0 comisie pentru probleme
catehetice, care poate fi constituita chiar si cu alte Biserici sui iuris pentru acelasi
teritoriu sau regiune socio-culturala.

§ 2. Comisia pentru probleme catehetice va avea la dispozitie si un centru
catehetic, care este sprijinul acelorasi Biserici, pentru a organiza initiative
catehetice in mod coordonat si mai eficace si, pe langa aceasta, pentru a servi
formarii, chiar permanente, a catehetilor.”

Aceste exemple sunt suficiente pentru a pune in evidentd importanta pe
care legislatorul o acorda invatamantului catehetic si religios. Raméne desigur, la
latitudinea fiecarui Episcop eparhial, date fiind necesitéfile sau utilitatea eparhiei
(can. 243 83), infiintarea sau nu a unui astfel de centru catehetic eparhial.
Consideram totusi ca existenta unui astfel de centru, duce implicit la o organizare
centralizata a tuturor eforturilor catehetice si automat la rezultate vizibile, pentru ca
orice activitate pastorala care nu este sustinutd de persoane intr-adevar bine
formate, este condamnata la faliment. O colaborare stransa intre factorii de decizie
si 0 activitate sistematica si programata nu va intarzia sa-si arate roadele.

Educa fia religioas & in Conciliile Provinciale *

Ca si foruri de cel mai Tnalt nivel in reglementarea canonica a tuturor
activitatilor Bisericii Roméane Unite cu Roma (Greco-Catolica), Conciliile provinciale
desfagurate si aprobate pana in acest moment au constituit puncte de referinta in
rezolvarea unor probleme administrative, sacramentale sau disciplinare, fiind n
fond colectii de legi de drept particular. Desigur ca nu toate cele trei Concilii
provinciale au tratat tematica abordata de noi in acest material. Si asta nu datorita
unui dezinteres fatd de problema educatiei religioase. Pana la celebrarea primului
Conciliu Provincial au existat o seama de concilii desfasurate la nivel eparhial, si
care de cele mai multe ori trata problemele timpului*®. Odata cu ridicarea provinciei
bisericesti la rang de Mitropolie, s-a simtit nevoia unei mai bune organizari a
Bisericii la nivel central, si astfel se naste idea unei organizari unitare a intregii
Provincii Mitropolitane®®.

%" Este vorba de cele Trei Concilii Provinciale pe care Biserica Greco-Catolica Romana (Unita cu
Roma) le-a celebrat in trecut: 1872, 1882, 1900. Concilium Provinciale Primum Provinciae
Ecclesiasticae Graeco-Catholicae Alba-luliensis et Fogarasiensis, celebrato anno 1872, Blasiu,
1882 ( = AJ I); MANSI 42 (1961), coll. 453-952; Concilium Provinciale Secundum Provinciae
Ecclesiasticae Graeco-Catholicae Alba-luliensis et Fogarasiensis, celebrato anno 1882, Blaj,
1885 (= AJ ll); Mansi 45, coll. 663-800; Concilium Provinciale Tertium Provinciae Ecclesiasticae
Graeco-Catholicae Alba-luliensis et Fogarasiensis, celebrato anno 1900, Tipografia Seminarului
Arhidiecezan, Blaj 1906 (= AJ llI).

% Vezi numarul mare de Concili si Sinoade celebrate In Eparhiile Bisericii greco-catolice in
Appendice | din W. Bleiziffer, Disciplina dei sacramenti e culto divino, considerazioni canoniche,
Ed. Aeternitas, Alba lulia, 2002, pp. 113-114.

% Desigur un rol hotarator l-a avut in acest sens interventia Sfantului Scaun prin organizarea la Blaj,
in perioada imediat anterioara Conciliului, a Noua conferinte cu episcopii romani intre 13-22
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Primul Conciliu Provincial, cel mai amplu si mai bogat tematic dintre toate
cele trei Concilii, gaseste loc pentru considerarea educatiei religioase n varietatea
de teme tratate. Tratdnd De ordine S. Basilii Magni, Conciliu considera ca fiind
solida formarea intelectuala a unora dintre membrii ordinului. Din acest motiv li se
vor incredinta functii:*® "...celoru mai destinsi de-intre densi de Spirituali in
Seminarii, ori de Profesori la Teologia, seau de Religiune in scoli normali si
preparandiali, precum si concrederea eventuala a conducerei unoru institute de
crescere a tinerimei, precum ar fi Seminarile de prunci si convinctele greco-
catholice romane ale acestei Provincie."

Atentia parintilor conciliari nu se opreste inséd numai la fixarea unor
norme care sa prevada “"crescerea tinerimii" prin indicarea personalului
competent in realizarea acestuia. Titlul imediat urmator, IX, trateaza in extenso
Despre Institutiunea junimii. Este aproape inutil sa subliniem grija marea pe
care Conciliul o acorda educatiei religioase a acelora care aspira la primirea
ordinelor sacre. Clerul tAnar se bucura de o atentie deosebita nu numai Tn ceea
ce priveste infiintarea unor "institute theologice numite astadi si Seminarii* ci si
referitor la organizarea concreta a acestora, care "pretindu tota solecitudinea
Ordinariateloru”. De fapt, intreg Cap. | din Titlul IX trateaza aproape exhaustiv
tematica organizarii Institutelor teologice asa cum le gasim azi organizate in
conformitate cu CCEO can. 331-341*. Dupa ce aminteste de necesitatea
infiintarii unor astfel de Institute, Conciliul insista asupra organizarii interne a
acestora, atat referitor la administrarea interna economica si disciplinara, cat si
la directiunea si pregatirea teologica. Gasim astfel amintiti "Directiunea

Seminarieloru..., spiritualu..., cadrele professorali...." barbati "intielepti, cu
experientia si devotati crescerei tinerimi clericali, si incatu este cu potintia
celibi........ barbatu blandu, piu, affabilu, elogquentu si eruditu in scientiele

sacre.... barbati de eruditiune si pietate comprobata...". Este amintita desigur i
modalitatea de realizare a educatiei spirituale, care va fi intaritd cu propunerea
de a prezenta exercitii spirituale de 2 ori pe an. Capitolul mai aminteste de
posibilitatea nfiintarii unui seminar central "la Scaunulu Mitropolitanu” unde vor
putea avea acces tineri din toate celelalte eparhii, si unde profesorii "Doctori de
Teologia ori licentiati in dreptulu basericescu" sa editeze manuale, care
aprobate de Sinod sa fie tiparite, si sa constituie puncte de referintd in studiile

septembrie 1858. Actele in Arhiva Sfintei Congregatii De Propaganda Fide, Fondul CP 161,
Protocollo delle Conferenze tenute coi Vescovi della Provincia di e Fogaras e Alba lulia di rito
orientale, pp. 20-51 (270-286); Relazioni, pp. 3-112 (206-260). Vezi de asemenea N. Bocsan,
I. Cérja, Biserica Roméana la Conciliul Ecumenic Vatican | (1869-1870), Presa Universitara
Clujeana, Cluj — Napoca, 2001, p. 115 s. u.

“9 Titululu VIII, capu IV. Despre aplicarea acelora dupa cercustari si la alte institute de
crescere.

“1 Nu trebuie sa surprinda faptul ca AJ I, cel putin Tn aceasta tema, devine izvor de drept
pentru CCEO. Vezi Codex Canonum... op. cit., pp. 129-132. Din cele 11 canoane ale Art.
I, De seminariis erigendi et regendis, patru canoane fac referintd directa la Syn. prov.
Alba-lulien. et Fagarasien. Rumenorum, a. 1872, tit. IX, cap. |. Este vorba de canoanele
332 82, 338 81, 339 81 5i 340 81
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propuse n "tote institutele teologice din Provincia".

Acelasi titlul IX, continua cu abordarea tematicii invatdmantului in general:
despre scolele gimnasiali confesionali (Cap. Il), despre institutele pedagogice
(preparandiile) diecesane (Cap. lll), despre scolele normali capitale diecesane (Cap. IV),
despre scolele elementari (Cap. V). Este analizata asadar modalitatea de organizare a
tuturor institutilor de nvatdmant de sub patronatul Bisericii, cu scopzl evident de a
revigora la nivel de Provincie mitropolitana educatia tinerilor. Tratdnd chestiunea
educatiei, Sinodul nu traseaza numai modalitatile si mijloacele concrete de realizare a
acesteia, ci se preocupa si de dotarea lor cu personal corespunzator misiunii importante
pe care trebuie sa o asume scolile. Este interesant de subliniat calitatile pe care trebuie
sa le aiba cei In grija carora cad aceste atributii: "barbati de scientia si pietate probata,
dela cari tinerimea sa primésca nu numai invetiatura solida in scientia, ci si educatiunea
religiosa-morala,...barbati  greco-catholici,... barbati basericesci autorisati,...barbati
esperti,"42... "barbati cualificati in metodulu propunerei cunoscienteloru elementari, si totu
una data inzestrati cu gortarea morala exemplara,....barbati basericesci cualificati in
scientiele pedagogice™. Preocuparea parintilor sinodali pentru stabilirea calitatilor
intelectual-morale ale cadrelor didactice este suficienta pentru a ne da seama de
seriozitatea cu care era tratata problema educatiei la diferitele nivele.

in mod si mai clar ne dam seama de importanta educatiei strict religios-
catehetice, prin analiza capitolului VI, al aceluiasi titlu IX. Faptul ca exista un capitol
care trateaza Despre scoli repetitionali de domenic’a si despre catechisare, este
graitor si nu mai are nevoie de nici o prezentare. Scopul imediat al acestor scoli
este acela de a acorda in maniera concreta o formare pe care noi in termeni
moderni o numim formare permanentd*. "Sinodulu apretiuindu importanti'a acestei
institutiuni necesarie si folositorie, obléga pre toti Parochii si docentii ca in tote
dominecile si serbatorile obligate, sa adune tineretulu de ambe sexele la
prelegerile repetitionali, si in propunere astufeliu se se acomodeze, incatu feciori se
amble la scol'a repetitionala dupa cultulu divinu de demanéti'a, éra fetele inainte de
inseratu, tienendu-li docentele prelegeri din obiectele prescrise pentru scolele
elementari.. Era la inseratu se se afle cu toti la catechisarea tienénda prin Parochu,
amesuratu statutelor diecesena, si numai dupe inseratu se fia iertatu a-si petrece
inse fora periclitarea moralitatei”.

Cel de-al doilea Conciliu Provincial trateaza despre scoli, dar nu si despre
educatie: si aceasta pentru ca titlul VI stabileste in Il capitole Statute cu privire la
administrarea averilor bisericesci si scolastice. Necesitatea abordarii unei astfel de
teme, in mod firesc lasa sa se inteleaga faptul ca structura scolastica a Provinciei
Mitropolitane era extinsa si bine Tnzestrata cu mijlocele care promovau educatia gi
invatamantul. Tn sfarsit, ultimul Conciliu Provincial ale carui acte au fost publicate®,
nu abordeaza tematica noastra.

42 AJ |, titlul IX, cap. II, pp. 161-163

3 Ibidem, cap. lll, p. 163-165.

“** Ibidem, cap. VI, p. 171.

4 Intre 1998-2000, s-au desfasurat sesiunile celui de-al patrulea Conciliu Provincial al
Bisericii Romane Unite cu Roma (greco-catolica), insa actele acestuia nu au fost Tnca
publicate.
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WILLIAM BLEIZIFFER

Educa fia religioas &, drept sau obliga fie?

Este oare dificil s& raspundem unei astfel de intrebari mai ales dupa ce am
incercat sa punem in relief importanta unei astfel de preocupari in care suntem
implicati cu totii? Preocupare civica si morala, pentru ca omul are o dimensiune
fizica, circumscrisa unei societati si epoci, dar si preocupare spirituala,
supranaturald, pentru ca omul prin natura sa tinde spre Creator. Relatia omului cu
Dumnezeul transcendent 1i da celui dintai posibilitatea de a se departa de sine
pentru a-l "cunoaste" si a patrunde in misterele Sfintei Treimi, mistere care raméan
de nepatruns, dar care se prezinta omului mai intai ca element informativ, iar mai
apoi ca experienta proprie, personala. De la acel "invatati de la Mine" continuand

cu "amin, amin, zic voua", si termindnd cu porunca adresata apostolilor de a
"Invata toate neamurile”, intreaga activitate a lui Cristos s-ar putea reduce tocmai
la aceasta opera de educare. Astfel, prin mandat divin, apostolii $i succesorii lor se
fac instrumente vii in transmiterea si explicarea a tot ceea ce in mod autentic le-a
fost transmis: cuvintele, faptele, minunile si invataturile Mantuitorului.

Evitdnd un rigorism juridic, nu vom fncerca sa subliniem cand educatia
religioasa si catehetica este un drept, si cand o obligatie. Ar fi gresit sa incercam o
delimitare concreta a acestor doua atitudini, tocmai pentru faptul ca acestea se
regasesc intr-un foarte strns si indisolubil raport: pana unde este obligat parohul
sa acorde educatie religioasa propriilor parohieni (can. 289) si pana unde se
extinde dreptul laicilor de a primi din partea acestuia o educatie crestina autentica
(cann. 20, 404 81)? Drepturile si obligatile asumate in interiorul comunitatii
crestine, sunt de multe ori atat de intim legate intre ele incat de multe ori se
regasesc in aceiasi persoand tocmai datoritd misiunii asumate. In acceptiunea unui
canonist contemporan care incearca — si reuseste — sa stabileasca tipurile de
raporturi care exista intre etica si drept, "ceea ce este o datorie este totdeauna un
drept; si nu poate sa fie datorie ceea ce nu este un drept’, si in aceasta
perspectiva "fiecare are dreptul de a-si indeplini datoria™®.

Fiecare botezat, tocmai datorita faptului ca a fost chemat de catre
Dumnezeu la maturitatea credintei, are nevoie, si implicit are dreptul, la o
catehizare adecvata. Prima misiune a Bisericii, prin mandat divin, este aceea de a
raspunde acestei chemari in mod adecvat si de a realiza satisfacator nevoile
propriilor membrii. Simtindu-ne membre vii ale acestei Biserici in care primim
educatie religioasa, si la randul nostru acordam educatie religioasa, vom tinde la
depasirea literii legii — cat drept?, cata obligatie? —, pentru a lasa sa vorbeasca prin
tot ceea ce implinim legea iubirii.

O lege care se poate implini daca suntem intr-adevar atagati nevoilor gi
preocuparilor Bisericii. La fel ca Sf. Pavel, pentru care exigenta predicarii capata
valente méantuitoare: "Vai mie daca nu voi vesti" (1 Cor. 9, 16).

“%v. Del Giudice, Nozioni di diritto canonico, Milano, 1970, p. 12
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Sfantul Augustin, De doctrina christiana,
Introducere in exegeza biblica, editie
bilingva, stabilirea textului latin, traducere,
notd Asupra editiei si indici de Marian
Ciuca, Introducere, note si bibliografie de
Lucia Wald, Humanitas, Bucuresti, 2002,
461 p.

Editura Humanitas a publicat recent
traducerea reputatului clasicist Marian
Ciuca din Sfantul Augustin, De doctrina
christiana. Traducator, intre altele, al
dialogului platonician Theaithetos,
profesorul M. Ciuca prezinta cititorului
roman una dintre capodo-perele augus-
tiniene si unul dintre textele fondatoare
ale culturii medievale intr-o editie bilingva
eleganta, corecta din punct de vedere
filologic, cu un aparat critic si o biblio-
grafie impresionante, dovada a unui
studiu indelungat si minutios al operei
augustiniene. Introducerea, notele si
bibliografia sunt semnate de Lucia Wald,
iar stabilirea textului latin, traducerea,
nota asupra editiei si indicii de Marian
Ciuca. Prezenta unui asemenea text in
limba romana, contextul aparitiei, cele
cateva marunte remarci de ordin filosofic
care se pot face la adresa traducerii
suscita o meditatie mai largd asupra
modului Tn care cultura roména recep-
teazd traducerea filosofica si, in parti-
cular, traducerile din Sfantul Augustin.

De docrina christiana este tratatul
prin care Sfantul Augustin enunta o nte-
meire a gandirii ca hermeneutica a
textului sacru, 1i stabileste regulile si
propune principii de transmitere didactica
a ei. Incadrand experienta artei retoricii in
noul proiect hermeneutic, Sfantul
Augustin lanseaza un program filosofic
de stabilire a sensurilor multiple ale
textului sacru, pledand pentru acceptarea
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caracterului multiplu al acestei inter-
pretari. Prezenta unui asemenea text in
limba roména trebuie sa satisfaca, din
aceste motive, mai multe exigente: sa
clarifice proiectul hermeneuticii augus-
tiniene, sa indice traseul pe care acest
text intemeiaza discutile medievale
asupra statutul teologiei ca stiinta purtate
n secolele XII-XIII si s& ofere cititorului o
terminologie unitaré care sa redea textul
Sfantului Augustin unui circuit savant in
mai mare masura decéat circuitului
afectivaietist caruia i s-a adresat o parte
a traducerilor augustiniene mai vechi.
Cultura roména a beneficiat de
traduceri foarte numeroase din cultura
augustiniana, chiar daca nu exista inca,
dupa stinta noastra, un nomenclator
limpede al tuturor textelor disponibile
(asa cum exista deja, de exemplu, pentru
Sfantul Toma din Aquino). Preocuparea
pentru Sfantul Augustin este intarita de
douad monografii originale, semnate de
Alin Sebastian Tat (Sfantul Augustin si
filosofia, ed. Galaxia Gutenberg, Cluj,
2002) si de Anton Adamut (Filosofia
Sfantului Augustin, Polirom, lasi, 2001).
Preferinta pentru acest autor al Evului
Mediu a provenit Th mod originar,
probabil, dintr-un soi de simpatie fata de
instaurarea subiectivitatii si de primatul
afectivitati afirmate in opera augus-
tiniana, concepte mult mai interesante
pentru modernitatea filosofica instalata
tardiv in cultura roméana decat con-
structiile scolasticii. Diversitatea tradu-
cerilor a creat un teren deschis celor mai
variate stiluri de traducere, de la o
latinizare radicala a lexicului folosit n
traducere (stil adoptat de Vasile Sav in
volumele care deschid proiectul unei
traduceri complete a operei Sfantului
Augustin la Editura Dacia), la o folosire a
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terminologiei pietiste ortodoxe in tra-
ducerile lui N. Barbu (intr-o mai veche
traducere a Confesiunilor) si, in fine la un
limbaj decent al unei terminologii con-
ceptuale care sa poata atesta calitatea
Sfantului  Augustin de Tintemeietor al
catorva teme fundamentale ale culturii
medievale (este cazul recentei traduceri
din De doctrina christiana). Intre aceste
extreme, s-au incercat totate stilurile,
toate formele de exprimare termino-
logica.

Consecinta imediata a acestei
varietati este o impresie de eclectism
problematic al textelor Sfantului Augustin
insusi, fapt care creeaza o premisa
dezavantajoasa in incercarea de inte-
meiere a unei exegeze augustiniene n
cultura romana. Cauzele acestui aspect
sunt emblematice pentru o situatie de
fapt in productia de traducere filosofica in
limba roméana: absenta unei receptari
critice, a unei scoli de traducere a textului
filosofic vechi (grecolatin), caracterul
nesistematic al proiectelor de traducere.
Citim Confesiunile in excelenta traducere
a profesorului Eugen Munteanu si De
doctrina christiana 1n traducerea pre-
zenta, dar Solilocviile intr-o traducere
ezitantd si cu un aparat critic discutabil,
De musica intr-o limba roméana foarte
diferita terminologic de ceea ce am numi
un stil riguros conceptual. Fara a ne
permite judecati de valoare sau optiuni
definitive, diversitatea acestor stiluri nu
poate produce decét insuficienta unei
perspective  unitare asupra operei
Sfantului Augustin si, in cele din urma, o
noua ratare a receptarii profesioniste a
Sfantului Augustin Tn cultura romana.
(Scriem aceste randuri asumand efectiv
principiul conform caruia impostura i
provincialismul din filosofia roméaneasca
academica tine in primul rand de
traducerile proaste si dezorganizate din
autorii clasici).
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Apoi, sesizam in aparatele critice
ale traducerilor (atunci cand ele sunt
profesioniste, si este cazul primelor
citate) numeroase referinte la alte pasaje
augustiniene corelative celui adnotat,
trimiteri la surse latine ale filosofiei sale,
dar foarte putine trimiteri la sursele neo-
platoniciene si aproape niciodatd nu
intalnim trimiteri la dezvoltarea pasajelor
augustiniene in gandirea medievala, ca
dovada a faptului ca aceasta filiatie este
putin cultivatda n cultura romana si
intereseaza prea putin  modul de
receptare al filosofiei Sfantului Augustin.
Dar, daca suntem de acord cu principiul
conform caruia sensul unei afirmatii este
adesea conditionat de dezvoltarea Iui
istoricé, atunci evaluarea influentei
textelor augustiniene din perspectiva
culturii medievale ulterioare ar fi un fapt
imperios necesar. De exemplu, putem
discuta despre caracterul oportun al
traducerii unui pasaj tocmai din De
doctrina christiana, 1, 8, unde distinctia
dintre peregrini/ in patriam este tradusa
cu cuplul terminoogic célatori/in fara
noastrd, ceea ce este corect din punct de
vedere formal, dar blocheaza intelegerea
modului Tn care aceasta relatie a rodit in
mistica victorina, oferind la Hugo de aint
Victor, de pilda, distinctia in via/in patria
(pe calefin patrie), unde deosebirea se
refera la statutul vieti paméantene si a
celei din paradis, care este vazut aici ca
"tara a tatalui®, reflex tarziu al interpretarii
plotiniene a transcendentei platoniciene a
lumii inteligentei ca loc ce apartine
Tatalui transcendent. Traducand patria
prin "tard", in ciuda corectitudinii grama-
ticale, sensul teluric al "tarii" pierde
conotatia paternitatii transcendente. Un
alt exemplu: in aceeasi De doctrina
christiana, 1, 15, Sfantul Augustin se
refera la Dumnezeu ca la aliquid quo nihil
sit melius atque sublimius, ceea ce 1n
traducerea romaneasca devine "ceva
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mai bun si mai sublim decat orice
altceva", desi o traducere impusa de o
urmare stricta a gramaticii ar fi condus la
formula "acela decéat care nu existd nimic
mai bun si mai sublim”, ceea ce con-
struieste o semnificatie diferita. Ar fi fost
loc, probabil, aici de un comentariu care
sa arate ca intentia Sfantului Augustin a
fost aceea de a da un nume simultan
pozitiv si negativ transcendetei, ca for-
mula filologica are radacini in Plotin si se
afla in mai multe tratate augustiniene si
ca ea a dat la Sfantul Anselm un celebru
argument al existentei divine. Desigur,
traducerea roméneasca este corecta, dar
ea inchide poarta receptarii sensului
istoric al textului.

Nu este cazul aici sa aducem
remarci negative traducerii acestui tratat,
realizata in cel mai nhalt grad de pro-
fesionalitate pe care l-au atins in ultimii
ani traducerile din Sfantul Augustin n
limba romana, ci este vorba mai degraba
de a sublinia cu ocazia acestei aparitii
editoriale caracterul improvizat in care se
traduce din Sfantul Augustin si, 1n
general, din autorii antici, fara un
program si 0 unitate terminologica, fara o
instanta critica in stare sa deconstruiasca
metodele adoptate si sa le enunte
presupozitiile tacite. O asemenea schim-
bare, probabil, ar trebui sa aiba
urmatoarele trasaturi: ea ar trebui sa fie
initiativa unui colectiv si nu a unei
persoane, ar trebui sa fie sustinuta de un
program national de traduceri (personal,
pledez pentru ideea ca este mai de folos
pentru cultura romana sa initem un
program de traduceri profesioniste din
textele fondatoare ale culturii europene
decat sa cheltuim inutil in reeditarea
textelor vetuste ale culturii roméne care

au facut parte odata dintr-o panoplie a
unei spiritualitati nationale din care nu a
mai ramas decat o fantoma fara sens
actual) si, Tn cele din urma, sa fie rezul-
tatul efortului unei singure generatii.
Probabil, forta catalizatoare a traducerilor
tine de rapiditatea cu care sunt ele
facute, deoarece, realizate rapid, ele pot
fixa contextul unei terminologii si pot
asigura 0 sinteza intelectuald, aspecte
fatalmente pierdute in editii proiectate pe
mai multe decenii. Fara un asemenea
program, se pot acum traduce (ca sa ne
rezumam la Sfantul Augustin) lucrari cum
sunt Confesiunile, De libero arbitrio sau
De doctrina christiana, dar niciodata nu
vor putea deveni performante traducerile
unor tratate cum sunt De trinitate, sau De
civitate Dei (vezi esecul lamentabil al
traducerii unei prime parti a acestui din
urméa text la Editura Stintificd cu mai
multi ani in urma, comparabil doar cu
caracterul total nestiintific al traducerii la
aceeasi Editura a unei particele minus-
cule din Summa theologica a Sfantului
Toma, traducere de care s-a amuzat
recent intr-un serial din "Vatra" dl. Vasile
Sav).

Este evident ca traducerea tratatului
De doctrina christiana este una dintre
performantele cele mai reugite in
traducerile augustiniene. Tocmai din
acest motiv, dorim s& salutam aparitia
acestui volum exprimandu-ne asteptarea
unei noi atitudini culturale, mai sis-
tematice, mai mature terminologic si cu
standarde critice mai larg asumate in
recuperarea autorilor fundamentali ai
traditiei europene.

ALEXANDER BAUMGARTEN
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Daniel Chirot, Schimbarea sociald ntr-o
societate perifericd. Formarea unei
colonii balcanice, Bucuresti, 2002, 310
p., cu o postfata de Victor Rizescu

Editura Corint din Bucuresti a scos
la lumina o lucrare de analiza istorica cu
adevarat interesanta pentru cititorul
roman, apartindnd unui istoric american,
Daniel Chirot, care nu mai este la
inceputurile carierei sale si care are o
vastd experientd in analiza societatilor
aflate in zona periferica a Europei.
Probabil ca acesta va fi socat de
termenul de ‘“periferie", introdus 1n
analiza de Scoala Analelor cu destui ani
in urma si folosit mai ales de Pierre
Chaunu in discutia civilizatiei europene
clasice si moderne, dar inca neobignuit
cititorului roman. insa acest tip de analiza
nu este neobisnuit in istoriografia euro —
atlanticd; insusi Daniel Chirot a
coordonat, cu mai bine de un deceniu in
urma, un volum colectiv intitulat The
Origins of Backwardness in Eastern
Europe: Economics and Politics from the
Midle Age until the Early Twentieth
Century, aparut la Berkeley Th 1989, si la
care au colaborat mai multi istorici din
regiunea analizatd, care a analizat
cauzele si conditile economice din estul
continentului nostru considerat, in mod
explicit, o periferie a dezvoltarii eco-
nomice continenetale. De altfel, autorul
explicA metoda de analizd in in
capitolul introductiv al cartii.

Cartea Tn sine nu este complet
noua. Editia sa originalda a aparut in S.
U. A 1n 1976, intr-o editura foarte
prestigioasa. Nu intdmplator ea a fost
tradusa cu o intarziere de mai bine de
un sfert de secol; Tnsasi societatea
romaneasca a trebuit sa atingd un
anumit nivel — relativ Tnalt — al capa-
citati de intelegere, pentru a putea
suporta 0 asemenea carte, chiar daca
ea se adreseaza totusi unui cerc relativ
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restrans de cititori. Caci a vorbi despre
Tara Romaéaneasca (si, prin poribila
extensie a concluzilor si  despre
Moldova) pe de o parte ca despre o
societate periferica, iar pe de alta parte o
"colonie" si Thca una "balcanica”, probabil
ca poate trezi resentimente in spiritele
prea pline de o mandrie patriotarda
asociata cu o megalomanie specifica
exact tipului de societate denumit de
autor.

Cartea istoricului american —
altminteri foarte bun cunoscator atat al
realitatilor romanesti (ca fost bursier in
Romania), cét si al istoriografiei noastre —
analizeaza evolutia sociald romaneasca
din Tara Romaneasca (pe care autorul o
numeste Valahia) dintr-o perioada extrem
de lunga: 1250 — 1918, demers nefiresc
la noi, dar foarte obignuit in istoriografia
occidentala. Natural, autorul fragmen-
teaza aceasta perioada istorica lunga,
distingand epocile de tip "comunitar —
comercial' care ar corespunde Evului
mediu dezvoltat (1250 — 1600), de tip
"proto-colonial" (1600 — 1821), care ar
corespunde perioadei de sféarsit al Evului
mediu, urmata de o perioada de "tranzitie
la colonialismul modern” (1821 — 1864) si,
n final, perioada de tip "colonial" (1864 —
1917), acestea doud din urma cores-
punzand epocii denumite indeobste de
istoriografia romaneasca drept "moder-
na". Lucrarea lui Daniel Chirot se incheie
cu un capitol concluziv Th care analizeaza
schimbarea sociala nu numai la noi, ci la
modul general, n toate “societatile
periferice”, dar axandu-se pe modelul
romanesc.

Ca si cum ar fi intuit ca lucrarea
istoricului american ar putea starni
reactii adverse, chiar resentimente
(care pé&na la ora actuald nu s-au
produs totusi), traducatorul lucrarii,
Victor Rizescu, s-a simiit obligat sa
doteze volumul cu o postfata care sa
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netezeasca calea fintelegerii dintre
cititorul roman si perspectiva isto-
riografica a lui Chirot. Ca atare, ne
explicd — altminteri foarte pertinent —
de ce istoricul american reduce Valahia
Mare la "periferie", pornind de la o
analizéd a punctelor de vedere roma-
nesti din perioada precomunista care s-
au constituit intr-o traditie de gandire
pluralista. Numai ca ideea aceasta, pe
care o regasim la toti adeptii teoriei
sistemului mondial, a facut cariera in
istoriografia occidentala Tn perioada
ulterioara a celui de-al doilea razboi
mondial (cu deosebire prin istoricii
francezi ai Scolii Annalelor), fiind

Ovidiu Ghitta, Nasterea unei
Biserici. Biserica greco-catolicd din
Satmar in primul ei secol de existenfa
(1667 — 1761), Presa universitara
clujeana, Cluj — Napoca, 2001, 411 p.

Asteptata de noi cu mare interes,
cartea istoricului si profesorului clujean
Ovidiu Ghitta a iegit pe piatd cu o
oarecare intarziere care s-a dovedit
pana la urma benefica. Excelenta ca
realizare editoriald, ea va raméane insa
in istoriografie nu pentru aspectul ei
estetic, ci ca analiza istorica a unei
teme prea putin cercetate pana n
prezent si cel mai adesea "scufundata”
in problematica mai generala a nasterii
Bisericii greco — catolice roméanesti
care avea ca punct de pornire anul
(1697 -) 1700.

Lucrarea de fatd reprezintd prima
parte a unei teze de doctorat sustinuta
cu brio la Universitatea din Cluj Tn urma
cu cativa ani. Nu tema este o noutate,
cét interpretarea ei de catre un autor
extrem de bine informat si care a facut
cercetari documentare extinse la foarte
multe arhive, parasind formula devenita

cunoscuta si la noi daca nu altfel, prin
Pierre Chaunu si a sa Istorie a Europei
clasice aparuta la noi in traducere in
anul 1989.

Traducerea si editarea lucrarii de
fatd a Iui Daniel Chirot este, fara
indoiald, nu numai un fapt conexare la
istoriografia contemporand, ci g$i 0
largire a plajei punctelor de vedere,
care ar putea deschide calea unor
majore reevaluari interpretative a
pozitiei spatiului romanesc in context
european.

BLANKA GORUN - KOVACS

deja clasicda a izvoarelor interne.
Altminteri, Tnsusi autorul se declara (p.
11) surprins de marimea volumului de
informatii inedite, obligandu-l sa-si
restringa aria geografica cercetata
numai la Satmar. Caci asa cum si
reiese din lucrarea de fata a lui Ovidiu
Ghitta, chestiunea unirii Bisericii romanesti
din Transilvania si Partium nu a fost numai
0 chestiune internd, ci mai ales una
externd, internationald. Fiindca este
indiscutabil ca impulsul initial al  Unirii
religioase a venit din exterior. Ori, din acest
punct de vedere, era imperios necesar a
avea in vedere evenimentele care au
precedat Unirea, atat a celei din 1697 —
1700, cat mai ales a primului demers de
acest fel, cel de la 1 mai 1690 care s-a
produs la Satmar si care I-a anticipat pe cel
din principat.

Autorul incepe dezbaterea Unirii
reli-gioase satmarene din punctul
cronologic cel mai indepartat posibil,
anul 1667, cand Curtea imperiald
vieneza a emis primul edict in care se
face referire la obligatia unor comunitati
grecesti de pe teritoriul Camarii
scepusiense de a se uni cu Biserica
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Romei, stabilind prin aceasta o linie
politica ce a devenit constanta Tn
teritoriile achizitionate de austrieci n
urmatoarea jumatate de secol.

Lucrarea este structuratad in trei parti
mari, aproximativ egale: 1. Unirea; Il. in
umbra episcopatului "latin" (1716-1761);
Il. Criza Unirii, incheindu-se cu un capitol
de Concluzii si obisnuitele anexe (un
rezumat mai consistent in limba engleza,
0 bibliografie extinsa, tabele, harti si
indice). Fireste, ne este imposibil a intra
in amanuntele extrem de diverse ale
lucrarii care ii confera o anumita monu-
mentalitate. Am reliefa doar cateva, care
confera interpretarii o nota de inedit, sau
din contra, care merg pe linia inter-
pretativda mai veche a istoriografiei
romanesti, atribuindu-i o notad de
continuitate pe care autorul pare sa o fi
cautat cu obstinatie.

In prima categorie intrd afirmarea
Unirii In cadrul evenimentelor militare si
politice din Europa Centrala, mai exact a
Contrareformei al carui principal expo-
nent in aceasta parte a Europei a fost, in
mod evident, suveranul austriac. Apoi,
este beneficad introducerea n ecuatia
Unirii a ideii de control al disciplinei
sociale din partea Curtii imperiale, ceea
ce a fost o realitate de netdgaduit. Caci
in lipsa unor instituti specifice ale
statului, prin care noua putere ar fi putut
sa Tsi impuna punctul de vedere, a recurs
la colaborarea cu Biserica, In traditia
indelung verificata in Europa apuseana,
atribuindu-i calitati pe care in partea
rasariteana nu a detinut-o niciodata.

in a doua categorie, a judecatilor
de valoare traditionale, am include
persistenta autorului in a vedea ca
principal motor al aderentei la Unire a
clerului rasaritean Tn accesul la un
statut juridic privilegiat si abia apoi "...
sa se emancipeze de sub aculturanta
tutela calvina" (p. 350). Fara indoiala ca
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a existat si 0 motivatie de acest gen. Dar
dupa convingerea noastra ferma, prin-
cipala cauza a aderentei la Unire a fost
vointa de iegire de sub autoritatea
Bisericii protestante si intrarea Tintr-o
stare de normalitate canonica care
garanta siguranta mantuirii, esenta vietii
religioase. Nu avem acum intentia de a
intra Tn polemica, dar subordonarea
rasaritenilor la o institutie eclesiastica ce
era considerata de catolici si ortodocsi
deopotriva drept dubioasa explica si
viteza Unirii din spatiul cercetat, dar si
problemele care s-au ivit ulterior, in
perioada de dupa 1716, cand Biserica
catolica a facut aceeasi greseala ca si
protestantii, de a-i subsuma necon-
ditionat pe rasariteni. Am putea discuta in
contradictoriu gi chestiunea aderentei
sau respingerii de catre laicat a Unirii, cat
si despre realitatea istorica a extinderii
miscarii lui Sofronie in Satmar care nu
este sustinuta documentar in mod ferm.
Natural, istoria este o stinta care
pri-lejuieste discutii interpretative pe baza
unor surse documentare. lar o una-
nimitate a punc-telor de vedere ar ridica
multe semne de fintrebare privind
seriozitatea lor. Lucrarea Iui Ovidiu Ghitta
se constituie, din acest unghi, intr-un
demers cu adevarat novator, care lar-
geste mult discutia privind fenomenul
Unirii religioase la romani, redusa pana
nu de mult doar la Transilvania.
Relansarea de dupa 1990 a
cercetarilor privind aceasta chestiune va
mai aduce in Vviitorul apropiat, cu
sigurantd, multe surprize, multe schim-
bari de opinie. Prin contributia sa pre-
zenta Ovidiu Ghitta impune acum, cu
seriozitate, 0 asemenea schimbare de
opinie care mai are nevoie 0 anumitd
perioada de timp pentru a fi receptata la
adevarata sa valoare. Mai ales daca ea
va fi urmata de continuarea fireasca a
largirii cercetarilor n spatiile romanesti
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extra — transilvane. Abia atunci imaginea
Unirii  religioase romanesti va primi
greutate, confirmand — sau infirmand —
actualele puncte de vedere. Deocamdata
Ovidiu Ghitta a pus pe masa discutiei
istorice o contributie decisiva care se
nscrie in linia istoriografica ce evolueaza

Alexandru Buzalic, Vianney loan Abadi
OSBM, Crestinism sau neopdganism!?,
Casa de Editura Unitas, Cluj-Napoca,
2002, 101.p

Avem in fata mintii si spiritului
nostru o lucrare care se ocupa din
toate punctele de vedere cu problemele
noastre cotidiene, atat in ceea ce
privegte viata consacrata si ecleziala,
cét si cea laica, lumeasca.

Ca orice carte, si cea de fata
debuteaza cu un Cuvant inainte. Cartea
este compusa din doud mari capitole,
ambele avand subcapitole In care sunt
dezbatute temele anuntate in titlul
capitolelor principale. Cuvantul fnainte
contine parerile autorilor despre civilizatia
noastra contemporana; oare omul
contemporan se comporta doar ca sa
supravietuieasca, ori este vorba de o
autodistrugere. Cautand Adevarul (adica
pe Dumnezeu) oamenii vor descoperi
valorile umane vesnice. Problema cu
care se confrunta civilizatia si societatea
noastra nu are origini doar h prezent, ci
chiar Tn Renastere, cand "atacurile
paganismului" s-au dublat cu cele ale
culturii laice.

Primul capitol, Culturg si religie, are in
componenta sa patru subcapitole. Chiar la
Tnceput autorii isi pun intrebarea daca "se
poate vorbi despre o crizad a valorilor
traditionale?”, raspunsul lor fiind ugor
circumspect; "Se pare ca da". Sau
intrebarea foarte frecvent pusa de oricine
dintre contemporanii nostri, mai ales dupa

pe traiectul Augustin Bunea — Zenovie
Paclisanu — Octavian Barlea, ceea ce i
induce acesteia si o multime de noi
obligatii stiintifice.

GHEORGHE GORUN

evenimentele din 11 septembrie 2001 de
la New York, "oare putem vorbi si despre
0 ciocnire a civilizatilor?". lar solutia
propusa de cei doi autori: reintoarcerea la
valorile autentice.

In primul subcapitol, care a primit
un titlu semnificativ Cultura contem-
porand, incotro? intalnim o descriere a
societatii de consum si ni se indica ce
usor se gaseste o "valoare" in acest tip
de societate. Dar ne este prezentat cat
de periculoasa poate fi pier-derea
sensului valorilor; astfel se desa-
cralizeazd viata. In opinia autorilor
cautarea, descoperirea sau redes-
coperirea valorilor adevarate il poate
ajuta pe om sa se regaseasca pe sine.

In al doilea subcapitol, Religie si
religiozitate, ne este prezentatda baza
religiei, care este relatia intima dintre
Dumnezeu si om. Mai apoi, autorii se
ocupd in sub-capitolul al treilea de
Neopdganism. Geneza neopaganis-
mului se gaseste dupa parerea celor
doi autori Tn cautarea sa-tisfacerii
religiozitatii anumitor oameni care nu
se multumesc cu “formalismul si
superficialitatea" existenta Tn anumite
comunitati crestine. Dupd autori in viitor
avem doud posibilitati: ori omul va fi
dezradacinat de cultura si fara religio-
zZitate, ori acesta "se va trezi la realitate
si va sluji Adevarului unic".

Al patrulea subcapitol este intitulat
Spre o ciocnire a civilizafilor? Acest
capitol dezbate ideea foarte interesanta
a lui Hungtington, conform caruia
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"marile religii sunt fundamentele pe
care marile civilizatii se odihnesc".

In partea a doua a lucrarii, Ocultism,
vrgjitorie si satanism, autorii ne prezinta
neopaganismul si pozitia Bisericii fata de
Ocultism (primul subcapitol), Vrgjitoria (al
doilea subcapitol), Spiritismul (al treilea
subcapitol), Satanismul (al patrulea
subcapitol) folosind, in acelasi timp, si
argumente biblice si teologice. Autorii
afirma ca Crestinismul nu frAneaza
aspiratile individuale ake omului la
libertate. Tn Biserica catolici cel mai bun
exemplu in acest sens este Conciliul
Vatican Il. Caci totul depinde de om:
daca omul 1l acceptad pe Dumnezeu si I
aleg pe El, sau refuza libertatea care i-a
fost daruitd omului chiar de catre Creator
(Dumnezeu).

in subcapitolul al cincilea, Satanismul
si reprezentantii lui, gasim amintiti atat pe

loan-Marius Bucur, Lavinia Stan,
Persecufia  Bisericii  Catolice din
Roménia. Documente din Arhiva

Europei Libere 1948-1960, Editura
Napoca Star, Cluj-Napoca, 2002

Lucrarea a aparut ca volum in
Studia  Universitatis ~ Babes-Bolyai
Theologia Catolica, fiind un numar
special al acesteia. Lucarea cuprinde,
alaturi de o introducere mai ampla care
prezinta politica religioasa a regimului
comunist din Roménia in privinta
Bisericii Catolice si un numar de 41 de
documente, toate inedite, publicate si
comentate ca atare, toate aducand
lumina intr-o anumita latura a istoriei
Bisericii.

Cei doi autori scot la lumina un
numar finsemnat de informatii noi
despre care péna in prezent nu se gtia
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reprezentantii care au "fondat" satanismul,
cét si semnele si simbolurile folosite de ei.
Apoi, n ultimul subcapitol, Lupta spirituala,
ne este prezentat ce poate face un crestin
cand intalneste aceste probleme, care
sunt prezente cat se poate de real in viata
cotidiana.

In  Concluzie, autori aratd ca,
incepand cu Conciliul Vatican I, Biserica
catolica si-a propus actualizarea mesajului
crestin  (aggiornamento), ajutand astfel
omului modern sa aleaga, deoarece
"omenirea va alege".

Cartea este un real ajutor atat pentru
preoti, studentii teologi care au a se
pregati pentru a-i ajuta pe credinciogi spre
0 alegere céat se poate de buna, dar si
pentru laici, confruntandu-i pe acestia cu
problemele si dificultatile alegerii.

BLANKA GORUN - KOVACS

decéat din marturiile batranilor care au
trait epoca. Acum insa, toate aceste
date noi vin sa intareasca cele stiute
pana in prezent din izvoare orale si sa-i
ajute pe istoricii specialisti Tn probleme
de istorie contem-porana. Lucrarea se
bazeaza pe un mare numar de
documente extrase din arhiva Radio
Europa Libera, ele aducand, in mare
parte, informatii noi despre perioada
anilor 1948-1960. Documentele publicate
de cei doi autori sunt ordonate
cronologic, tratdnd — fiecare in parte —
cate un moment din istoria Bisericii
Catolice, sau despre unul din
personalitatile acestei biserici.

Studiul introductiv prezinta felul in
care puterea politica aflata la
conducerea tarii in anii de dupa cel de-
al doilea razboi, pregatita si ghidata de
puterea sovietica, avea drept sarcina
sa scoata, cu orice pret, religiozitatea
din constiinta poporului, chiar si cu
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pretul unor jertfe umane. Ceea ce
documentele publicate de cei doi autori
lasa nu numai sa se inteleaga, este ca
in ciuda presiunilor oficiale, angaja-
mentul religios al majoritatii credin-
ciogilor a ramas neschim-bata. Mai
mult chiar, Tn ceea ce priveste Biserica
Greco-Catolica, ea a continuat sa
fiinteze chiar si in acele conditii vitrege,
ducénd o lupta continua in conditii de
clandestinitate. Baza acestei lupte au
constituit-o preotii "nereveniti" care au
continuat sa oficieze ceremonii liturgice
prin case particulare, ale lor sau ale
unor credinciosi, ramasi fideli Bisericii
napastuire de comunigti, Tn ciuda
regimului de teroare inaugurat de
acesta.

Un alt aspect relevat de docu-
mentele publicate de loan-Marius
Bucur, Lavinia Stan, si pe care am dori
sa-l sem-nalam cu aceasta ocazie, este
cel al dialogului continu intre cele doua
jumatati de Crestinatate, dialog care a
imbracat, uneori, dupa cum arata
studiul celor doi autori, forme neas-
teptate. Un mare merit al autorilor

consta in felul in care au stiut sa
sintetizeze  materialul  documentar,
desco-perit, cercetat si tradus, pentru a
oferi o imagine céat mai clara a situatiilor
ivite Tn acea perioada, toate redand
modul Tn care au actionat oamenii
regimului, care au fincercat sa se
infiltreze Tn mai toate dome-niile
componente ale societatii romanesti:
scoala, biserica, familie etc.

Aparitia lucrarii celor doi tineri
istorici poate fi de bun augur din
perspectiva com-pletarii consistente a
informatiilor privitoare la tema inca
insuficient dezbatura a vieti in
ilegalitate a Bisericii Greco-Catolice de
dupa anul 1948. Prin studiul clar,
convingator, acest volum altminteri
foarte bogat in substanta, foarte bine
exemplificat si  bene-ficind de o
bibliografie bogata, ei aduc, fara
indoiald, un aport consistent la acest
seg-ment al istoriei Bisericii Greco-
Catolice din Romania care pluteste nca,
din pacate, intr-o aura legendara.

ALEXANDRU DRAGOS$
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