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STUDIA THEOLOGICA

REFLECTII DIN PERSPECTIVA ECUMENICA ASUPRA
SACRAMENTELOR CA SEMNE SACRE, IN SCRIERILE
SFANTULUI AUGUSTIN

CORNEL DARLE

RESUME. Réflexions de perspective oecuménique sur | es
sacrements comme signes, dans les écrits de saint A ugustin. Les
réflexions de saint Augustin sur le fait sacramentelle se deploie en plus
grande partie dans le contexte de la crise donatiste. La nouveauté de ces
réflexions c’est le placement du «sacrement» in genere signi. Quelles sont
les prémisses et les conséquences de ce démarche? (du perspective
oecuménique). C'est la question a quelle cet article essaie de repondre.
Une premiere conclusion c'est que Augustin élabore une doctrine du
signe, mais non plus une de la signification. D’i¢i les différentes
interpretations auxquelles ont été soumis son écrits. Une autre conclusion
est en fait, une demande que reste ouverte: c'est vraiment lui le
«théoricien» du processus de différenciation semantique entre le latin
sacramentum et le grecque mysterion?, parce qu’on trouve en ses écrits
indices pour une lecture en clé symbolique de la sacrementalité, ainsi
comme la théologie sacrementelle de date plus récente la propose. En
fine, I'univocitée de discours sacrementelle - la sacrementallité est lue en
clé institutionelle, fait commun avec le discours d’inspiration cyprianique
des donatistes: si ces soulignent Il'aspect pnéumatique-écclesiale,
Augustin seulement déplace le discours vers I'aspect christique.

Cand Augustin devenea preot in Hippona in 391, apoi episcop in 395,
donatismul, in patria sa, era la apogeul influentei gi puterii sale. Combaterea
acestuia a constituit o obligatie pentru el, astfel ca ceea ce stim astazi despre
aceasta schisma, se datoreaza Tn cea mai mare parte numeroaselor scrieri
polemice ale lui Augustin si ale lui Optat din Milevi, anterioare cu circa doua
decenii. Episcopul Hipponei distingea in mod clar in aceasta disputa, causa
Caeciliani - datele istorice ale nasterii schismei - de causa ecclesiae, adica
viziunea pe care donatistii 0 aveau asupra Bisericii lui Cristos, Tn care se situau
diferentele ce-i separau de catolici: Tn esenta, o Biserica asemenea unei cetati
asediate sau o Biserica a celor "puri". Aceasta eclesiologie a separarii si a
inchiderii avea o realitate concreta, de ordin sacramental: donatistii apelau la
autoritatea Sfantului Ciprian pentru practica rebotezarii celor care nu fusesera
botezati in sanul comunitétii lor. Tn conceptia lor, nevrednicia slujitorului - si in ochii
lor, un slujitor catolic era un slujitor impur - facea nul sacramentul conferit de
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acesta. in lucrarea sa De baptismo®, cea mai dogmatica dintre numeroasele sale
tratate anti-donatiste, Augustin ii priveaza pe schismatici de prestigiosul patronaj
ciprianic. Mai intéi, disociindu-i de Sfantul Ciprian pe plan moral: episcopul
Cartaginei considera drept nul botezul ereticilor, nsa fara a fi intentionat sa rupa
comuniunea cu cei care judecau altfel cazul, estiménd ca divergentele asupra
acestui punct nu trebuiau sa constituie ocazie pentru schisma. Apoi, pe plan
doctrinar. daca Ciprian respingea botezul ereticilor, recunostea Tn schimb
validitatea botezului administrat de catre pacatosi. Augustin putea deci, sa se
sprijine pe autoritatea acestuia pentru a afirma impotriva schismaticilor ca
apartenenta la Biserica nu era intrerupta prin comuniunea cu pacatosii.

Tn contextul acestei polemici sau adiacent ei, se plaseaza ideile principale
ale lui Augustin asupra faptului sacramental. Principala noutate pe care o introduce
Augustin in aceasta reflectie, constd in amplasarea "sacramentului" sub specia
semnului (in genere signi). Prin De doctrina christiana® (mai ales a ll-a parte din
cele patru ce compun opera), el este, se poate spune, autorul primei lucrari de
semiotica, de vreme ce teoria semnului pe care o dezvolta aici, inglobeaza atéat
semnele nelingvistice, cat si cuvintele, primele fiind considerate quasi quaedam
verba visibilia (ll, Ill, 4). «Prin intermediul semnelor ajungem sa cunoastem
lucrurile» scrie el, la Tnceputul tratatului sau (I, I, 2). Signum est enim res, praeter
speciem guam ingerit sensibus, aliud aliquid ex se faciens in cogitationem venire
(1, 1, 1). Tn cazul cuvintelor, respectivul res este, in mod evident, sunetul emis;
acest sunet este semn, intrucat «dincolo de impresia ce o produce asupra
simturilor, de la sine aduce in minte altceva». Cuvintele (ll, lll, 4), precum literele
care constituie transcrierea lor (ll, 1V, 5), nu sunt «<semne naturale», precum fumul
sau urma unui animal, ci «<semne conventionale» (signa data). Ratiunea lor de a fi
«este de a manifesta si a imprima Tn mintea altuia ceea ce poarta in propria minte
cel ce face semnul» (I, II, 3).

Unele descrieri ale faptului sacramental, care mai tarziu vor intra in traditia
teologica occidentald, subliniaza Tn special vizibilitatea acestuia, calauzind
cunoasterea spre ceva spiritual.® Pentru a explica raportul dintre elementul vizibil si
cel invizibil, foloseste niste exprimari originale, care vor influenta in mod decisiv
reflectia teologica din secolele urmatoare, atribuind momentul vizibil sacramentului,
iar eficacitatea invizibila lui virtus sacramenti.* Totusi, o face fara sa creeze o

L PL 43, 79-204.

2 PL 35, 15-122.

3 «Sacrificium visibile invisibilis sacrificii sacramentum, id est sacrum signum»; De civitate
Dei 10, 5: PL 41, 282.

«Sacramentum est in aliqgua celebratione, cum rei gestae commemoratio ita fit ut aliquid
significare intelligatur, quod sancte accipiendum est»; Ep. 55, 2: PL 33, 205.

«Si enim sacramenta quamdam similitudinem earum rerum quarum sacramenta sunt non
haberent, omnino sacramenta non essent»; Ep. 98, 9: PL 33, 363.

«...[signa] cum ad res divina pertinent, sacramenta apellantur»; Ep. 138, 7: PL 33, 527.
«Nam et nos hodie accipimus visibilem cibum: sed aliud est sacramentum, aliud virtus
sacramenti»; In loannis Evangelium, tr. 26, 11: Oeuvres de Saint Augustin, 72, p. 508.

«Dominus [sanctificat] invisibili gratia per Spiritum sanctum, ubi est totus fructus etiam
visibilium sacramentorum. Nam sine ista sanctificatione invisibilis gratiae visibilia
sacramenta quid prosunt?»; Questiones in Heptateuchum, Ill, 84: PL 34, 713.
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separatie netd intre aceste doua momente, vizibil gi invizibil, ca si cum
sacramentul ar raméne circumscris momentului vizibil. De fapt, respingand eroarea
donatistilor, in acelasi timp el recunoaste ca acestia au sacramentul, insa atata
vreme cat raméan separati de Biserica catollca va fi pentru ei marturie de osanda
mai degraba, decat instrument de mantuire.” Sacramentul deci, nu rdmane limitat
la caracterul tranzitoriu al actiunii vizibile, ci oarecum, se prelung gte n signaculum
sacramenti, semnul distinctiv al sacramentului, in dominicus character”.

Augustin, aplicAnd sacramentului categoria de semn, este evident ca el i
subliniaza valoarea sa cognitivd, de instrument de cunoastere; pe langa aceste
doua aspecte sau functii ale sacramentului mai trebuie amintita si cea comunitara.”

Ne punem mtrebarea de ce natura este aceasta functie cognitiva? Este
una pur instrumentald, asa cum o poate sugera expresia aliud aliquid, in referinta
la semnul sacramental? Sau, intr-o perspectiva mai ampla, sacramentalitatea n
aspectul sau cognitiv, desfagoara o functie de naturaindicativa sau interpelativa?

Deja remarcarea si a celorlalte doua functii, permite anticiparea raspunsului
ca semnul sacramental, Tn conceptia lui Augustin nu este doar logic-intentional, insa
acelasi lucru 1l putem constata si facand o digresiune in teoria sa a cunoasterii.

Tn cartea XIl din De Genesi ad litteram, Augustin distinge o tripla viziune,
pe care 0 numeste corporala proprie simturilor, spirituala, proprie imaginatiei si
intelectuald, proprie spiritului.? Tn alte opere ale sale o descrie pe prima, expllcand
atat certitudinea cunoagteru sensibile®, cat si procesul sau'®, descrie si
cunoasterea spirituala™, indicand trecerea de la prima forma la aceasta a doua.
Tnsd nu vobeste de trecerea de la cunoasterea imaginativd la cunoasterea
intelectuald; subliniazad dimpotriva distanta care le separa: Mens ergo ipsa sicut
corporearum rerum notitias per sensus corporis colligit, sic incorporearum per
semetlpsam Spmtul vede realitatile care nu sunt «nici corpuri, nici asemanatoare
corpurllor» 13 «fie privind Tn sine Tnsusi, fie privind in acest adevar care este lumina
spiritului»**. Putem afirma c& Augustin propune o idee de sacramentalitate difuza,
toate creaturlle putand servi la exprimarea adevarurilor divine: fiintele msufletlte
precum si cele neinsufletite, agtrii cerului, precum si elementele pamantulm

«Aqua igitur exhibens forinsecus sacramentum gratiae, et Spiritus operans intrinsecus
beneficium gratiae»; Ep. 88, 2: PL 33, 360.

5 «Respondes et dicis mihi: sed habeo sacramentum. Habes, agnosco; propter hoc te
quaero (...) ldeo te quaero ut hoc sacramentum sit tibi in salutis adiutorium, non in
damnationis testimonium»»; Sermo ad Caesariensis ecclesiae plebem, 4: PL 43, 693.

6Cfr Epistula 98, 5: PL 33, 362.

" «Sacramentis... societatem novi populi colligavit», in Ep. 54, 1: PL 33, 200; «... Sacramenta...
quae societate christiani populi, hoc est sub uno Deo liberae multitudinis, continerent», in De
vera religione, XVII, 33: PL 34, 136.

Idem De Genesi ad litteram, XII, VII, 16 - XII, XII, 25: PL 34, 459-464.

Idem, Contra Academicos, Ill, XI, 26: PL 32, 947-948; De vera religione, 33, 62: PL 34,
150; De civitate Dei, XIX, 18: PL 41, 646.

1% |dem, De Trinitate, XI, IX, 16: PL 42, 996-997.

! |dem, Confessiones, X, VI, 12-14. 21: PL 32, 784-785. 788.

2 |dem, De Trinitate, IX, Ill, 3: PL 42, 963.

% |dem, De Genesi ad litteram, XII, XXIV, 51: PL 34, 475.

* |dem, De Trinitate, XIV, VII, 9: PL 42, 1043.

15 Vezi de exemplu, Ep. 55, 11: PL 33, 209-210.
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Nu putem sa nu amintim la acest punct teoria sa a «iluminarii» ca solutie
fundamentala la problema filosofica a cunoasterii, problema care alaturi de cea a
fiintei si cea a iubirii, structureaza reflectia sa filosofica.™® Desi a fost interpretata
uneori aceasta doctrina n linia platonismului, e de remarcat insa faptul, ca el o
propune tocmai n alternativa la teoria platonica a reminiscentei Ideilor: «trebuie
mai degraba a crede ca sufletul intelectual (mens intelectuallis), prin Tnsasi natura
sa, vede realitatile inteligibile ale ordinii naturale, dispuse de Creator: le vede intr-o
lumina imateriala care are natura sa proprie, precum ochiul trupesc vede in lumina
corporala obiectele care-l inconjoara, lumina pe care e capabil sa o perceapa si
pentru care este oranduita prin creatia sa».!” Totusi, ceea ce continua s& admit,
este caracterul a priori al anumitor cunostinte ale noastre: desi nu sunt dobandite
intr-o viata anterioard, unele adevaruri nu deriva din experienta, ci o conditioneaza
si 0 ordoneaza; altfel spus, Augustin inlocuieste teoria reminiscentei cu 0 memorie
a prezentului, adica cu teoria iluminarii.'®

In cartea a XV-a din De Trinitate abordand aceeasi tematicd a semnelor,
scrie: «cuvantul care rasuna in exterior este semnul cuvantului care straluceste in
interior»"°. Acest verbum cordis este cel «care se imprima in suflet prin intermediul
oricarui obiect de cunoastere... anterior tuturor semnelor in care se traduce, ia
nastere dintr-o cunoastere imanenta spiritului», cunoastere prelingvistica, al carei
izvor nu poate fi decat acel intus Magister, Thsusi Cuvantul lui Dumnezeu.”

In unele texte In care termenul sacramentum este folosit referitor la
Scripturi, semnele reugesc sa comunice gi sa garanteze adevarul pentru ca este
invatatorul interior, Cuvantul, care prin semne vorbeste fiecarui suflet, luminandu-1.**

C. Couturier, analizand toate textele in care Augustin foloseste termenii
sacramentum si mysterium, reuseste sa le clasifice dupa un triplu sens: cel de rit,
de simbol si de mister, predominant fiind cel de semn-simbol, insa nu atat din
punct de vedere cantitativ, cat calitativ, pentru ca atat sacramentul-rit, cat si
sacramentul-simbol intra pentru un motiv sau altul in categoria semnului-simbol.?

E Ruffini, intreb&ndu-se daca simbolicitatea Tn Sf. Augustin apartine unui
aceluiasi gen sau exista mai multe genuri de simbolicitate, recunoaste ca desi un
raspuns direct nu este usor, s-ar putea ajunge totusi la unul Tn mod indirect, daca
consideram fundamentul si motivul ultim al acestei simbolicitati: pedagogia divina

18 vezi A. Trapé, Saint Augustin, in A. Di Berardino (coord.), Initiation aux Péres de I'Eglise,
IV, Cerf, Paris 1986, p. 538-541.
7 sf. Augustin, Sf., De Trinitate, XII, XV, 24: PL 42, 1011-1012.
Bp, Agaésse, Tn Oeuvres de Saint Augustin, 16 (La Trinité, Il: Les Images), nota 38, p. 624.
9 Augustin, Sf., De Trinitate, XV, XI, 20: PL 42, 1071.
2% |dem, ibidem
2L «Adsit ipse, et tamquam clave crucis suae clausum sacramentum aperiat», Tn Enarratio in
Ps. 70, Il, 9: PL 36, 898; «Neque enim frustra, illo crucifixo, velum templi medium scissum
est, nisi quia per ipsius passionem omnium mysteriorum secreta patuerunt», ibid. ;
«Sacramenti ostium pia fide studiogue pulsare, ut aperiat Dominus» Tn Contra Faustum
XXIl, 38: PL 42, 424,
C. Couturier, Sacramentum et Mysterium dans l'oeuvre de S. Augustin (colecRia
«Théologie», nr. 28), Paris 1953.
6
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care se adapteaza in mod perfect si armonic omului.?® Si acest motiv, cu caracter
general, este ilustrat cu alte patru consideratii: prima, de caracter psihologic -
simbolul, care nu este incompatibil cu adevarul, practic este un stimul in iubirea si
cautarea adevarului; a doua consideratie, de caracter antropologic - omul cunoaste
urcand in mod treptat de la realitatile materiale la cele spirituale; a treia, tot de
naturd antropologicd, insa o motivatie mai profundd - cerutd de armonia si
convergenta ce trebuie sa existe intre cunoatere si actiune®®; o patra consideratie
scoate in relief functia socio-religioasa a simbolicitatii.

Aceste explicatii introduc Insa o notiune straina de scrierile lui Augustin -
cea de simbol, simbolicitate -, Tnsa care ne sugereaza de la sine un raspuns la
intrebarea ce ne-o pusesem mai sus asupra naturii functiei cognitive a semnului-
sacrament. Sunt necesare deci, niste precizari asupra acestei notiuni, pe care le
facem apeland la explicatiile lui L.M. Chauvet.”® Acesta distinge trei trasaturi
principale sau functii ale simbolului: 1) cea de a articula pe cel care 1l emite sau 1l
primeste, cu lumea sa culturala (sociala, economica, religioasa...) si astfel de a-I
identifica ca subiect Tn raportul sau cu alti subiecti; 2) de a «informa» realitatea (nu
atat de a informa asupra realitatii), careia 1i da «forma» semnificativa de «lume»,
distantand-o de starea sa bruta, functie Tn mod principal, nu de reprezentare a
obiectelor, ci de comunicare intre subiecti; desi limbajul desfasora, Tn mod
necesar, s o functie de informare, de reprezentare, functia simbolicd este
anterioara acesteia si la un alt nivel, diferit de cel al semnului: este simbolul cel
care, in limbaj, face graitoare realitatea; 3) schimbul simbolic, specific comunicarii
intre subiecti, se plaseaza in afara domeniului valorii de obiect, care comanda in
schimbul in natura dintre subiecti, caruia i-ar corespunde, in mod analogic, functia
semnului.

Facut aceste precizari, simbolul nu poate fi considerat drept un semn mai
complex, care ar «imbraca» realitatea intr-un ornament mai atragator. Chiar daca
se gasesc si In Augustin texte care manifesta acest aspect, sa-i spunem psihologic, al
simbolului®®, totusi, dupa cum am remarcat mai sus, nu este singurul prezent in

BE Ruffini, Sacramentalitd ed economia sacramentale negli scritti dei Padri della Chiesa, in E.
Ruffini - E. Lodi, «Mysterion» e «Sacramentum». La sacramentalita negli scritti dei Padri e nei
testi liturgici primitivi (col. «<Nuovi Saggi Teologici», 24), Bologna 1987, p. 137-138.

«Neque, si essent in Scripturis sacramenta et in sacramentis non essent signacula
veritatis, satis cum cognitione actio conveniret», De vera religione, 33: PL 34, 136.

BLMm. Chauvet, Simbolo e sacramento. Una rilettura sacramentale dell’'esistenza cristiana
(titlul original: Symbole et sacrament. Une relecture sacramentelle de [I'existence
chrétienne, Cerf, Paris 1987), Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1990, p. 86 s.u.

% De exemplu, urmatorul text din Epistola 55 (cca. anul 400), epistol¥ care constituie unul
din izvoarele teologiei sacramentale augustiniene: «Ad ipsum autem ignem amoris
nutriendum et flatandum quodammodo, quo tanquam pondere sursum vel introrsum
referamur ad requiem, ista omnia pertinent quae nobis figurate insinuantur; plus enim
movent at accedunt amorem, quam si nuda sine ullis sacramentorum similitudinibus
ponerentur. Cujus rei causam difficile est dicere. Sed tamen ita se habet, ut aliquid per
allegoricam significatione intimatum plus moveat, plus delectet, plus honoretur, quam si
verbis propriis diceretur apertissime. Credo quod ipse animae motus quandiu rebus adhuc
terrenis implicatur, pigrius inflammatur: si vero feratur ad similitudines corporales, et inde
referatur ad spiritualia, quae illis similitudinibus figurantur, ipso quasi transitu vegetatur, et

7
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scrierile sale. Daca simbolicitatea este strans legata de antropologie, putem spune
ca simbolurile si activitatea simbolica reprezinta mai mult decat un instrument,
chiar daca util pentru a atinge un anumit scop, o dimensiune a fiintei umane.

In aceastd perspectiva, inclusiv limbajul ar trebui sa fie ceva mai mult
decét un instrument menit sa restituie, in modul cat mai univoc posibil, realitatea
perceputa in starea sa de «natura» si deci sa se adecveze acesteia ca la propria
norm& (cf. adevarului-adecvare).?” Tnsa asupra acestui punct, E. Ruffini® e de
parere ca operele augustiniene nu ne oferd un raspuns clar: e vorba, in primul
rand, de a da un raspuns la intrebarea daca ceea ce face ca un res sa fie semn
este un fapt pur conventional sau e ceva ce se identificd cu Tnsasi natura
respectivului res?; sau este vorba de o entitate care, in vreme ce ofera consistenta
reald, si nu doar logica, conventionalitatii, participa si Tn acelasi timp transcende
natura lucrului pentru care e semn?

Augustin subliniaza Tn mod clar relatia ce exista, pe de o parte, intre semn
si realitatea al carei semn este si, pe de alta parte, realitatea prin care este semn,
insa fara sa spuna nimic despre natura acestor relatii. Altfel spus, a elaborat o
doctrina a semnului, dar nu si una a semnificatiei. De aici, extremele teologico-
sacramentale care insa, in mod surprinzator, se vor inspira din operele aceluiasi
autor. De exemplu, ducand péna la ultimele consecinte afirmatiile sale pe tema
semnului, rezultd ca intreaga realitate creatd este semn; singur Dumnezeu este
res tantum, am spune noi, Tn mod absolut. Desi a folosit acest principiu in
elaborarea doctrinei sale, totusi nu I-a formulat Tn mod sistematic, probabil pentru a
nu parea mai neoplatonic decat ar fi fost dispus sa o admita, cu toate ca principiul
poate fi folosit in sens crestin, dincolo de orice conditionare de acest gen filosofic.

Un alt exemplu - consecinta a acestei “inconsecvente" metodologice in
scrierile lui Augustin, este aprecierea diferita asupra scrierilor unui admirator si
ucenic postum al sau, cum a fost Sfantul Isidor din Sevilia, in procesul definirii
notiunii de sacrament. Astfel, in tratatele clasice De Sacramentis de la inceputurile
secolului XX, i se reprosa lui Isidor faptul de a fi marcat o involutie, cu definitia sa a
sacramentelor, comparativ cu claritatea adusa circa un secol anterior de Augustin.
Respectiva defini’gie29 de fapt, incerca sa apropie conceptul latin sacramentum de
cel grec de mysterion, intr-o vreme cand in Apus, acestia incetara de a mai fi pe
deplin sinonimi. Acest proces de diferentiere semantica, considerat a fi inceput cu
Tertulian si a-si fi gasit o baza teoretica in Augustin®®, nu a fost totusi unul rectiliniu,

cum demonstreaza "cazul" Isidor. Tnsa chiar si aceasta definitie propuséa de Isidor,

tanquam in facula ignis agitatus accenditur, at ardentiore dilectione rapitur ad quietem»,
Ep. 55, XI, 21: PL 33, 214.

"L, M. Chauvet, op. cit., p. 87.

28 E. Ruffini, op. cit., p. 141 s.u.

2 f. Isidor din Sevilia, Etymologiae, VI, cap. 19, 40. 42: «Ob id sacramenta dicuntur, quia sub
tegumentum corporalium rerum virtus divina secretius salutem eorundem sacramentorum
operatur, unde et a secretis virtutibus et a sacris sacramenta dicuntur (...) unde et graece
mysterium dicitur, quod secretum et reconditam habeat dispositionem»: PL 82, 255 CD.

% R. Hotz, Los sacramentos en nuevas perspectivas. La riqueza sacramental de Oriente y
Occidente (titlul original: Sakramente im Wechselspiel zwischen Ost und West, Kéln 1979),
Sigueme, Salamanca 1986, p. 72 ; E. Ruffini, op. cit., p. 103.
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marturiseste ceea ce va deveni o constantd in intelegerea sacramentului, si
anume acel tegumentum corporalium rerum care, desi nu era afirmat in mod
explicit de Augustin, ramasese ca posibilitate din momentul in care sacramentum
fusese pus sub genul «semnului».

Suntem insa indrepatiti sa credem, dupa cele prezentate mai sus, ca
aceasta conceptie nu este intru totul fideld gandirii lui Augustin, ramasa deschisa
in directia a ceea ce ulterior va fi desemnat prin notiunea de simbolicitate. La
continutul acestui concept incerca Isidor sa se raporteze cand punea in relatie
sacramentum si mysterium, nsa fiind tributar deja conceptiei care va considera
drept incompatibile notiunile de simbolicitate si realitate. Cazul extrem al acestei
conceptii 1l va constitui cel al lui Berengar din Tours (sec. Xl), desi acesta
pretindea a se inspira din scrierile lui Augustin.

Tn concluzie, revenind la contextul crizei donatiste, insistenta acestora pe
aspectul pneumatic, in continuitate cu principiul ciprianic care nega posibilitatea
Tmpartasirii Spiritului Sfant extra Ecclesiam, putem considera ca ar fi constituit un
factor care I-ar fi determinat pe Augustin sa deplaseze discursul sacramental spre
aspectul cristic si, in analogie la misterul Intruparii, optiunea sa pentru semnul
lingvistic ca mijlocul cel mai potrivit pentru exprimarea faptului sacramental. Avantajele
acestor optiuni metodologice sunt bine cunoscute si, pe buna dreptate subliniate in
tratatele De sacramentis in genere. Lipsurile acestui demers 1nsa, sunt
deasemenea important de semnalat in contextul unei preocupari de tip ecumenic.

Astfel, un element ce-l putem semnala si, sub un anumit aspect, in mod
paradoxal, comun cu pozitia cu care Augustin polemizeaza, este univocitatea
discursului sacramental: daca n cazul donatistilor - iar in spatele acestora, tezele
anterioare cu un secol si jumétate ale lui Ciprian®! - sacramentalitatea este citita in
cheie institutional-ecleziala, Tn cazul lui Augustin, discursul raméne tot in registru
institutional, chiar daca deplasat spre aspectul cristic; nu in mod gratuit, de aceea,
s-a putut reprosa lui Augustin faptul de a fi acordat prea putina atentie aspectului
pneumatologic in faptul sacramental.’? Trebuie s& admitem totusi, in cazul lui
Augustin, conditionarea discursului sdu de cel al adversarilor, impotriva caruia ia
atitudine. De aceea, inclusiv discursul sau teologic-sacramental e indreptat mai
degraba in directia unui raspuns la intrebarea «ce este un sacrament?», decét la
intrebarea «cum este un sacrament?» sau, altfel spus, «care este natura faptului
sacramental?».

81 Vezi articolul nostru din numarul 2/2002 al revistei Studia Universitatis Babes-Bolyai,
series Theologia graeco-catholica Varadiensis.
¥ De exemplu, urmatorul text: «Nec illud te moveat, quod quidam non ea fide ad baptismum
percipiendum parvulos ferunt, ut gratia spirituali ad vitam regenerentur aeternam, sed quod
eos putant hoc remedio temporalem retinere vel recipere sanitatem. Non enim propterea
illi non regenerantur, quia non ab istis hac intentione offeruntur. Celebrantur enim per eos
necessaria ministeria et verba sacramentorum, sine quibus consecrari parvulus non
potest. Spiritus autem ille sanctus, [...] qui habitat in sanctis, agit, quod agit, etiam per
servitutem aliquando non solum simpliciter ignorantium, verum etiam damnabiliter
indignorum»; Epistula 98, 5: PL 33, 361-362.
9
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Daca e sa stabilim grade de "vinovatie" in aceasta defectio, trebuie sa
acordam mai mult decét "circumstante atenuante” celui care a fost inspiratorul unei
traditii teologice si sa ne mutam privirea asupra posteritatii care nu a stiut sa
continue cu aceeasi vigoare un discurs cu valoare de pionierat, ce ofera totusi,
suficiente potentialitati, dupa cum am vazut.
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SACRAMﬁNTALWATEATNTRENEOPLATONE%A$
DIALECTICA: DE LA ORIGEN LA IOAN SCOT ERIUGENA

CORNEL DARLE

RESUME. La sacramentalité entre neoplatonisme et di  alectique: de
Origen & Jean Scot Eriugena. Une de l'explications de la différence

doctrinalle sur le sacrements entre I'Occident et I'Oriént chrétiénne doit étre

cherchée aussi dans la maniére diverse de concevoir Iimmage en ces deux
ambiances sociales-culturelles-écclesialles. On peut établire une relatione
entre les debuts de la théologie sacrementelle en Occident et le refus de la
doctrine orientale sur le théme des icones de parte des théologues de la cour
de Charle le Magne. Partant de I'épisode de la dispute contre les décisions du
concile oecumenique de Nicée Il (787) de parte des théologues de la cour de
Charle le Magne, que nous considerons qu’'a amorcé la réflexion théologique
sacrementelle en Occident, l'article essaie de remarquer les différences de
perspective culturelle et théologique qu’ont amené cette incompréhension,
comme aussi le parcours qu'il va prendre la théologie sacramentelle de
héritage augustiniénne et passant par les théologues représantants de I'école

carolingiénne.

Una din explicatile deosebirii doctrinei sacramentale intre R&saritul si
Apusul crestin, trebuie cautata si in modul diferit de a concepe imaginea in cele
doud sfere social-cultural-ecleziale. Se poate stabili o corelatie intre Tnceputurile
teologiei sacramentale in Apus si refuzul doctrinei rasaritene pe tema icoanelor din
partea teologilor de la curtea lui Carol cel Mare.

Pornind de la episodul disputei impotriva deciziilor conciliului ecumenic de
la Nicea Il (787) din partea teologilor de la curtea lui Carol cel Mare, care
consideram ca a amorsat reflectia teologico-sacramentala in Apus, vom incerca sa
surprindem diferentele de perspectiva culturald si teologica care au dus la acea
neintelegere, precum si parcursul pe care urma sa-l ia teologia sacramentald de
mostenire augustiniana si trecand prin teologii reprezentanti ai gcolii carolingiene.

I. 1. Influen fa categoriilor platonice

Tn ce priveste intelegerea imaginii sacre de catre Parintii greci, aceasta se
inspira, in ultima instanta, din teoria ideilor a lui Platon, teorie pe care o ilustreaza
in cartea a Vll-a din Politeia (cap. 1-3) servindu-se de analogia cu caverna. De
fapt, se pot remarca in Platon doua procese mentale ce se intrepatrund:

1. teoriaideilor, care vehiculeaza conceptele de imagine si arhetip si,

2. Tnatarea treptata a nous-ului la un grad de realitate tot mai elevat al

ideilor, p&na la ideea de Bine absolut.
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Imaginea (terestra) face mereu referintd la arhetip (divin): tot ceea ce
imaginea incude ca fiind real, apartine intr-un mod mai profund arhetipului decét
imaginii Tn sine, de vreme ce intreaga fiintd a imaginii constd in a reproduce
arhetipul chiar daca intr-un mod imperfect.

Relatia dintre arhetip si imagine nu este doar o relatie exterioara, cum s-ar
putea deduce din analogia cu caverna, ci una interioara: altfel spus, imaginea nu
este un simplu Tnvelis lipsit de suflet; arhetipul se regaseste in ea, desi in mod
misterios i ocult. Imaginea este revelatia misterioasa a arhetipului, insa este doar
pentru cel care a fost initat in acest mister.

Tn acest punct se manifestd legatura tipicd a gandirii neoplatonice despre
imagine-arhetip cu elemente provenite din cultele misterice i din gnoza. De aceea nu
este mai putin important acel element gnostic care presupune 0 anumita initiere, o
mistagogie, adicd o introducere in misterul arhetipului, prezent in mod misterios in
imagine, accesibil prin contemplatie. Acest concept nu semnificd o vedere sau o
constatare lipsitd de interes, ci indicd o comunicare ce reprezinta mantuire si rascumparare.

Conform Parintilor apologeti si Tndeosebi teologilor alexandrini, misterul
este un obiect de cunoastere: revine mistagogiei de a pune in relief semnificatia
profunda a misterului. Pe de altd parte, misterul raméne in acelagi timp Tnvaluit si
imposibil de patruns cu mintea, fiind ca si «o mare a Tn’;elegerii...»l, de necuprins
din cauza intinderii si profunzimii sale. De aceea, cunoasterea ce o avem despre
mister ramane mereu incompleta. Fiecare treapta a cunoasterii la care ajungem,
devine punctul de plecare pentru o altd aprofundare sau inaltére in cunoastere,
realizabild cu unele conditii: Origen enumera rugaciuneaz, credinta® si inspiratia
Spiritului Sfant®. 1zvoarele pentru aceastd cunoastere a misterului sunt diverese:
intreaga realitate vizibila este un punct de plecare valabil pentru anagogie,
deoarece existd o corespondentd secreta intre lumea vizibila si cea invizibila. Tnsa
exegeza spirituald a Scripturii este mijlocul prin excelentd pentru abordarea
misterului. Anagogia® si tropologia® ne permit descoperirea lucrarilor vesnice ale
Cuvantului sub vesmantul faptelor istorice ale lui Isus. Semnele sacramentale i
liturgice sunt la fel, o cale de abordare a misterului.’

Acesta este, in linii mari, cadrul pentru intelegerea conceptului de
mysterion. Daca Parintii Bisericii numesc ceva drept mysterion, ei nu vad Tn acesta ceva
inaccesibil sau inexperimentabil, ci tainica relatie de la imagine la arhetip, revelata celui
initiat; de aceea, mysterion nu este un concept static, ci unul dinamic, Tn acord cu
continutul sau care tinteste dincolo de perceptia sensibila. De aceea, de exemplu,
Sf. Grigore de Nyssa, pentru a defini arta picturala s-a folosit de termenul epistéme

! «... inteligentiae pelagus...»; Origen, In Exodum Homilia 9, 1: PG 12, 362 B.

2 Epistola ad Gregorium, 3: PG 11, 92 A.

3 In Matth. com. 16, 9: PG 13, 1401 B.

4 In Ezechielem homilia 7, 10: PG 13, 727 B.

® Cfr. Id, In Matth. com. 15, 7: PG 13, 1272-1273.

® Cfr. Id., Contra Celsum, 2, 37; 5, 56. 57: PG 11, 857 D; 1269 C. 1272.

" Cfr. R. Bornert, Les commentaires byzantins de la divine liturgie du VII® au XV° siécle,
Institut francais d’'études byzantines, Paris 1966, pag. 62.
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- cunoastere, stiinta - in locul lui tehné, mai uzual, prin care era indicata activitatea
artizanala: imaginea, ridicata astfel la rangul de cuvant sau, mai mult, asa cum
sugereaza V. Byékovs, de «filosofie», dobandea o functie gnoseologica de
importanta primara, in asa fel incat facea prezent absentul si vizibil invizibilul.

La fel, Sfantul Maxim Marturisitorul, sintetizand o intreaga traditie®, el vede
in imagine nu atat semnul unei realitati absente, céat realitatea nsasi care, prin
intermediul semnului se face oarecum prezenta. Imaginea este, intr-un anumit fel,
ceea ce reprezinta si reciproc, lucrul reprezentat exista in reprezentarea sa vizibila.
Autorul scoliilor la corpusul areopagitic scrie ca in imagini, lumea spiritualad era «in
mod misterios reprezentata in mod sensibil pentru cei care au ochii pentru a vedea
si, Intreaga lume sensibila era cupinsa in lumea spirituala: aceasta in aceea, cu
principiile sale, aceea Tn aceasta, cu propriile-i imagini».10

Conform acestei conceptii, Sfintele Tainele ale Bisericii - ta Agia Mysteria -
sunt totodatd manifestarea unei ierarhii ceresti, conform unei piramide de valori,
drept pentru care se poate pune intrebarea daca fiecare dintre aceste mysteria nu
poseda o participare diferita la plingtatea fiintei divine si astfel, o valoare diferita,
ceea ce ar face de inteles ca fiecaruia sa i se atribuie o importantad diferitd ca
mijloc de mantuire. Pe de altad parte, fiind partage fiintei si eficacitatii arhetipului
care se regaseste in imagine, e dificil a distinge, din punctul de vedere al unei
manifestari al acestui arhetip Tn mod real prezent, chiar daca ocult, ceea ce in
traditia latina vor fi numite sacramente gi sacramentalii.

I. 2. Botezul si Euharistia intr-o interpretare tipologic a

Intre riturile Bisericii care comunica darul mantuirii, Botezul si Euharistia au
ocupat de la inceput un loc de prima importanta. Botezul nu este doar eliberarea
de pacatul stramosesc, ci si intrarea Tn cosmosul rascumparat care, desi intr-un
mod Tnca tainic, Tsi gaseste expresia in synaxa celor rascumparati si a comunitatii
credinciosilor (koinonia) in jurul Euharistiei. Botezul si Euharistia sunt «actiuni
sacre», cum dealtfel sunt si celelalte rituri ale Bisericii, care Tmpartasesc
mantuirea, un fel de punte intre Dumnezeu si oameni. in ele sunt indeplinite
conditiile pe care schema platonica a arhetipului si imaginii o asociaza conceptului
mysterion.

Botezul este un mysterion pentru ca realizeaza unirea tainica a credinciosului
cu Dumnezeu.* Chiril al lerusalimului invata In Catehezele sale mistagogice ca

8 Cfr. V. Byckov, L'estetica bizantina. Problemi teorici (ed. orig. in I. rusa, 1977), Galatina
1983, p. 143.

° R. Bornert, op. cit., pag. 113.

10 cfr. Scholia in corpus areopagiticum, in mod traditional atribuite Sf. Maxim Marturisitorul:
PG 91, 669 C.

™ Cf. Eusebiu din Cezareea, Demonstratio evangelica 9, 6: «Sed etiam quicunque legitime
ad lavacri mysterium accedit, ubi theologiam de Christo acceperit, gloriam ejus intuebitur
et cum Paulo dicere poterit: "Etsi cognovimus secundum carnem Christum, at nunc tamen
non amplius cognoscimus" (2 Cor 5, 16)», PG 22, 674 C.

Atanasie cel Mare, Sf., Oratio adversus Arianos, 2, 42: «Una similiter est gratia, quae a Patre in
Filio datur, ut in omnibus Epistolis scribit Paulus: "Gratia vobis et pax a Deo Patre nostro et
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Botezul opera nu doar stergerea pacatelor si obtinea filiafia diving, ci reprezenta si
incorporarea celui botezat in patima si moartea lui Cristos.'? Moartea in Cristos este
conditia pentru a renagte Tn El. La fel, pentru Sfantul Vasile cel Mare, marea taina a
Botezului se realizeaza pentru ca sa se manifeste typos-ul mortii si pentru ca prin
transmiterea cunoasterii lui Dumnezeu sa fie luminate sufletele celor botezati.™

Conform acestei terminologii, Botezul este antitip al mortii lui Cristos,
moartea lui Cristos fiind tipul. Tntr-un mod asemanator, in liturghia Sfantului Vasile,
in rugaciunea preotului dinaintea epiclezei, darurile euharistice sunt numite tot
antitypa™.

Origen numea Painea euharisticd soma typikon kai symbolikon®, iar in
Traditio apostolica a lui Pseudo-Hipolit intAlnim urmatorul text: «Et tunc iam offeratur
oblatio a diaconibus episcopo et gratias agat panem quidem in exemplum, quod dicit
graecus antitypum, corporis Christi; calicem vino mixtum propter antitypum, quod dicit

Domino Jesu Christo" (Rom 1, 7). Necessum enim est una cum splendore esse, et splendorem
cum propria luce videri. Qua de causa Judaei qui Filium cum istis negant, nec ipsi etiam Patrem
habent [...] Isti [Ariani] autem in periculum veniunt amittendae mysterii (de baptismo loguor)
integritatis. Nam si in Patris et Filii nomine initiamur, illi autem verum non pronuntiant Patrem [...]
Salvator non solum baptizare jussit, sed primum ait: "Docete" et deinde "baptizate in nomine
Patris et Filii et Spiritus sancti" (Mt 28, 19), ut ex doctrina oriretur recta fides, et cum fide baptismo
initiaremur», PG 26, 235 BC-238 A.

Vasile cel Mare, Sf., De Spiritu Sancto 26: «Nam si mihi initium vitae est baptismus, ad dierum
omnium primus est dies regenerationis, perspicuum est et vocem illam omnium pretiosissimam
esse, quae in adoptionis gratia prolata est. Itane igitur traditionem, quae adducit ad lucem:
quae Dei cognitionem largita est, per quam factum sum filius Dei, qui prius propter peccatum
eram hostis, deseram, seductus istorum speciosis sermonibus?», PG 32, 114B.

Gregorie de Nyssa, Sf., Oratio catechetica 40: «"Quicunque eum acceperunt” de regeneratis
dicit Evangelium, "dedit eis potestatem ut filii Dei fierent" (In 1, 12). Qui autem factus est
alicujus filius, is est omnino ejusdem generis cujus is qui genuit. Si ergo Deum accepisti, et
factus es Dei filius, ostende etiam tui animi libero proposito ac electione Deum qui in te
est. Ostende in te eum qui genuit. Per illa ex quibus Deum cognoscimus, oportet ostendi
cum Deum conjunctionem et necessitudinem ejus qui factus est filius Dei.», PG 45, 103 BC.

Chiril al lerusalimului, Sf., Catecheses 17, 14: «Sicut enim is qui in aquis immergitur et
baptizatur, undequaque ab aquis cingitur; sic et illi [apostoli] a Spiritu baptizati et obvoluti
perfecte sunt. Atqui aqua exterius corpori circumfunditur; Spiritus vero etiam intus latentem
animam sine ullo defectu perfundit at baptizat», PG 33, 986 C; ibid. 18, 32: «et quanta cum
reverentia atque ordine oporteat a baptismate ad sanctum Dei altare procedere,
spiritualibusque et coelestibus, quae ibi distribuntur, mysteriis frui, ut anima vestra per
doctrinae sermonem prius illustrata, per singula cognoscatis impertitorum vobis a Deo
donorum magnitudinem», PG 33, 1054 B - 1055 A.

12 Chiril al lerusalimului, Sf., Catecheses mystagogicae 2, 6: PG 33, 1081BC - 1084 A.

13 vasile cel Mare, Sf., De Spiritu Sancto 15, 35: «Tribus igitur demersionibus, ac totidem
invocationibus, magnum baptismatis mysterium peragitur, ut et mortis figura exprimatur, et
per traditionem divinae scientiae animus illustretur eorum qui baptizantur», PG 32, 130 D.

«... i punand Tnainte cele ce sunt Tn locul chipului [antitypa] sfantului Trup si Sénge al
Hristosului tau, tie ne rugam...»: Dumnezeiegtile gi Sfintele Liturghii ale celor dintre Sfifi
Périnfilor nostri loan Gura de aur, Vasile cel Mare si Grigorie Dialogul, Roma-Blaj 1996,
pag. 122.

1%'In Matthaeum comentarii 11, 14: PG 13, 952 A.
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graecus similitudinem, sanguinis quod effusum est pro omnibus qui crediderunt in
eum»*®

Sfantul loan Gura de Aur incercand sa exprime credinta in ceea ce poarta
numele de mysteria spune: «Alioquin vero mysterium vocatur, quia non quae videmus,
credimus, sed alia videmus, alia credimus»*’, iar intr-un alt loc: «Nihil enim sensibile
nobis Christus dedit; sed rebus etiam sensibilibus omnia sunt spiritualia. [...] Nam si
incorporeus esses, nuda tibi illa et incorporea dona tribuisset; sed quia corpori
conjuncta est anima, in sensibilibus spiritualia tibi largitur»"®.

Ca sa rezumam aceste idei, exista o tainica interactiune intre imagine si
arhetip, intre simbol (real) si ceea ce el semnifica. Prototipul sau tipul se face prezent
n antitip, chiar daca Tntr-un mod tainic, Tnsa prin aceasta, nu mai putin prezent. Aceste
relatii dintre imagine, tip si antitip, chiar daca inversand termenii, sunt in mod sugestiv
ilustrate de S. Marsilli din perspectiva mai ampla a istoriei salvifice, cand prezinta
valoarea tipologica a lui Cristos, mijlocitor al acestei istorii: «El este "mijlocitor" in sens
aproape material, pentru ca este centru, punct recapitulator al mantuirii, atat al
trecutului, cat si al viitorului: cei ce erau Thaintea lui se mantuiesc prin el, cei care sunt
dupa el se mantuiesc la fel, pentru ca semnele lui Cristos au - si Th aceasta loan a
vazut foarte corect - In mod absolut, o valoare tipologica si trebuie sa fie interpretate
dupa o tipologie. Tn alte cuvinte, ceea ce are loc in prezent, adica in timpul care
ncepe de la Pastele lui Cristos, se leaga de un eveniment-culme in istoria mantuirii,
insa care fusese pregatt in atatea faze anterioare ale istoriei mantuirii, ale aceleias
mantuiri care se verifica astazi. Respectivul eveniment "culme" al istoriei mantuirii este
Pastele Iui Cristos (adicd timpul existentei lui Cristos). In aceasta perspectiva
tipologica centrala, Cristos are pozitia de antitip (antitypos = contratip) care in acelasi
timp ofera origine si semnificatie tipului (typos) si imaginii.

Antitip: obiectul sau figura de reprodus, realitatea;

Tip: figura goala, amprenta, matrita (typod = e excava, a incava) necesara
pentru reproducerea obiectului sau figurii.

Imagine: figura plina, reproducerea exacta a antitipului.

Vechiul Testament merge catre Cristos. Noul Testament porneste de la
Cristos. Cristos este Antitip in raport cu Vechiul Testament, inh care avem figura goala,
matrita, negativul realititii lui Cristos: Vechiul Teastament este tipul. Tn Noul
Testament realitatea este continuatda prin intermediul semnului "Cristos": avem
imaginea care este semn sau configuratie plind de realitate, fiind concretizare a unui
fapt preexistent. Deci Cristos, ca semn, produce un "tip" in Vechiul Testament (figura
goala, insa care promite realitatea) si "imaginea" Th Noul Testament (figura plina de
realitate), in vreme ce El este "antitipul”, adica realitatea in sine».**

Dincolo de terminologie, importantd este dinamica exprimata, ce confera
valoare acestor momente «relative» cum sunt tipul si imaginea, ca sa ramanem la
explicatiile lui Marsili. Acestea nu sunt «realitati absolute», ci relative, fac referinta
adica, la antitip care reprezinta punctul de sosire pentru tip si punctul de plecare

16 Hipolit Romanul, Traditio apostolica (versio latina) 21: S.Chr. 11 bis, p. 90.
‘7 loan Gura de Aur, Sf., In 1 Cor, homilia 7, 1: PG 61, 55.
'8 1d., In Matthaeum, homilia 82, 4: PG 58, 743.
3. Marsili, | segni del mistero di Cristo. Teologia liturgica dei sacramenti, Edizioni
liturgiche, Roma 1987, p. 51-52.
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pentru imagine. Raportul dintre «tip» si «realitate» sau dintre imagine si «realitate»
nu este unul doar de tendintd sau de legéturd, ci unul valoric: valoarea realitatii, a
«antitipului» se reflecta oarecum in cea a «tipului» sau Tn cea a «imaginii».

In acest fel, vedem ca principiul ciprianic extra Ecclesiam nulla salus este
in dezacord cu aceasta dinamica «tipologica» a economiei salvifice, absolutizand
momentul sau evenimentul eclesial-sacramental cu valoare de «imagine», care de
fapt, nu are valoare de la sine, ci tocmai relativ la «antitip». Explicatiile, desi
apeleaza la termenii limbajului (neo)platonic, nu sunt straine totusi, de limbajul
revelatiei biblice citite in lumina lui Cristos.”

I. 3 «Libri carolini» si teologia ce o inspir a

Conciliul de la Nicea Il (787) pusese capat (cel putin din punct de vedere
doctrinar) indelungatei crize iconoclaste care facuse ca patriarhatul Constantinopolului
sa se gaseasca intr-o situatie de izolare atat fatd de celelalte patriarhate din
Rasarit, de acum imerse in oceanul arab, céat si fatd de Scaunul Romei, cu care,
comuniunea ecleziala era intrerupta din anul 730. Recunoasterea implicita de catre
papa Adrian a actelor acelui conciliu, nu a realizat insa si comuniunea acelor
spirite care, pe langa faptul de a fi fost instigate de imixtiunea factorului politic, se
aflau deja intr-o situatie de reciproca incomprehensiune teologica. Una din
manifestarile acesteia, poate fi considerata gi reactia, chiar daca nu intru totul la
obiect, la actele conciliului de la Nicea Il pe tema_cultului datorat icoanelor, din
partea teologilor de la curtea lui Carol cel Mare.?* Sinodul din Frankfurt (794)
convocat de Carol cel Mare pentru a da un raspuns, pe de o parte adoptionismului
din Spania, iar pe de altd parte, "pseudo-conciliului" de la Nicea, cum era
considerat de catre acestia, a avut drept rezultat in aceasta a doua dlrectle asa
numitele Libri carolini, de fapt, titlul propriu fiind Capitulare de imaginibus?®, deci un
document investit cu autoritatea monarhului, trimis papei Adrian pentru a-|
convinge sa nu recunoasca respectivul pretins conciliu ecumenic al Vll-lea.

Din cele patru carti care compun lucrarea, prima (30 cap.) si parte din a
doua (cap. 1-12) reia intr-un mod critic versetele biblice invocate de partida
iconodula in favoarea "adorarii" imaginilor sacre, judecate de autorul nostru a fi
interpretate intr-un mod mult prea rudimentar, literar, versete, in cea mai mare
parte, din Vechiul Testament, oferindu-le in schlmb aici o interpretare ce se
prezinta fi mai fidel& spiritului cu care au fost scrise.’

%% Despre tipologia biblica, vezi de exemplu, H. de Lubac Catholicisme. Les aspects sociaux

du dogme [coI «Unam Sanctam», 3], Cerf, Paris 1947%, pp. 138-148.

Se stie ca o prima traducere in limba latina a actelor conciliului Nicea Il a fost mai mult
decd mediocra, astfel Incét reattia acestor teologi este Tn parte explicabila; cfr. de
exemplu, E. Amman, Storia della Chiesa. VI: L'epoca carolingia (757-888) [trad. din I.
francezaa A. Fliche, V. Martin s.a. (edl) Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu’a nos
]OUI’S vol. VI, Bloud & Gay, Paris 19487, SAIE, Torino 1983, pp. 132-133.

Z'PL 98, 989-1248. Adevaratul autor al operei, indeobste e recunoscut a fi Alcuin din York,
la acea vreme aflat la curtea lui Carol.

Intreaga lucrare poate fi rezumaté Tn ideea sustinuta circa doud secole anterior de papa
Gregorie cel Mare si reprodusa aici in cartea a ll-a, cap. 23, conform careia imaginile
sacre nu trebuie nici adorate, nici distruse, fiind menite doar decorului si instruirii crestinilor
simpli, nestiutori de carte (PL 98, 1087-1088), dorind astfel sa justifice o linie mediana intre
deciziile conciliului iconoclast de la Hierea (753) si ale celui iconodul de la Nicea (787).
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Argumentatia propriu-zisa sau, mai bine zis, contra-argumentatia incepe in
I, 7, de la versetul biblic despre crearea omului dupé chipul si asemanarea lui
Dumnezeu (Gen 1, 26), verset care nu poate fi invocat in favoarea cultului
imaginilor, propunénd in schimb ca interpretare autentica, tema mai veche,
patristica, a sufletului - chip al lui Dumnezeu. Suntem introdus astfel, intr-o
atmosfera platonica tipicd ambientului monastic medieval-timpuriu, alimentatd mai
ales de scrierile Sfantului Augustin24; aceasta aduce cu sine o conceptie despre
realitate ghidatd de principiul conform caruia, cel asemenea cunoaste pe cel
asemanator, prin urmare, neadmitdnd un intermediar material in procesul de
cunoastere a dimensiunii spirituale, aceasta fiind posibila doar ochiului interior al
sufletului - mentis oculum® sau interior oculus®®. in restul capitolelor mai sus
mentionate, desi gasim frumoase aplicatii ale unei interpretari tipologice, detaliate
uneori dupa sensul tropologic si cel anagogic al versetelor in cauza, intentia
polemica ce ghideaza expunerea si care uneori ajunge la sarcasm, precum i
problematica punctuala aflata in discutie, nu ne permit sa remarcam indicii asupra
conceptului de sacramentalitate, agsa cum am putut deduce dintr-o lucrare de mai
larga deschidere teologica precum era cea a lui Irineu din Lyon.

Ins& In capitolul imediat urmétor celui introductiv - |, 8 -, gasim o pagina cu
valoare metodologicda am spune, referitoare la deosebirile dintre notiunile de
imagine, asemanare si egalitate (imago, similitudo, aequalitas), inspirata dintr-un
fragment al Sf. Augustin pe aceeasi temd, aici nsa, indreptata argumentatia
impotriva celor pentru care aceste notiuni sunt nediferentiate (iconodulii!): «Haec
ergo tria distinguenda sunt, quia omne quod imago est, similitudo est, non tamen
omne quod similitudo, imago est, et cum imago numquam similitudine careat,
similitudo vero multoties imagine careat, plerumque et similitudo et imago
aequalitate carere noscuntur, quae etiam aequalitas nonnunquam et imagini et
similitudini copulari potest, quae tria quanquam unius sint categoriae quae relatio
dicitur, habent tamen inter se quasdam proprietates quibus aliae carent. Nam
imagini proprium est ut semper ab altero expressa sit, similitudini vero et
aequalitati proprium est ut in sua substantia permanentes, non ab altero
expressae, sed aliis rebus assimilatae vel coaequate hoc nomine censeantur, et

24 G. D'Onofrio, Storia della Teologia nel Medioevo. I: | principi, Piemme, Casale Monferrato
1996, p. 135.

% «..nec se idoneos arbitrantur mentis oculum supra creaturam corpoream levare ad
hauriendum aeternum lumen nisi creaturae corporeae adjutorio fulciantur. [...] Cum ergo
mens hominis ita ei inhaerere debeat ad cujus imaginem condita est, ut nulla creatura
interposita ab ipsa veritate, quae Christus est, formetur, dementissimum est eam
interpositis materialibus imaginibus ne ejus oblivionem patiatur admoneri debere, cum
videlicet hoc infirmitatis sit vitium, non libertatis indicium»; Libri carolini (Capitulare de
imaginibus), Il, 22: PL 98, 1086 C. 1087 A.

% «Adoratur ergo fortitudo ejus non per coloriferam imaginem ejus, sed per sacratissimam et
vivificatricem ejus incarnationem [...] hoc memoriale perpetuum, quo Christum fidelium
mentes interioribus oculis semper intuentur, ad quarum rerum plenam cognitionem non per
picturam venitur, sed per fidem, spem et dilectionem. [...] Infelix memoria, quae ut Christi
memoretur qui nunquam a pectore justi hominis recedere debet, imaginarie visionis est
indigna»; op. cit., IV, 2: PL 98, 1186 CD. 1187 B.
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imago magis vel minus non sibi admittat, similitudo vero et aequalitas admittant.
Sicut enim dicitur magis similis vel minus similis, magis aequalls vel minus
aequalis, non sic dici potest magis imago vel minus imago» (I, 8).”

Intuim Tn aceste explicatii o conceptie diferita despre raporturile dintre
realitatea semnificativa si cea semnificata, relativ la imagine, decét cea de natura
simbolica expusa n punctul anterior: Cele doua realitati acum sunt exterioare una
alteia, drept pentru care putem spune ca eikon si |mago nu poseda acelasi
continut conceptual. Tn ce masura insa, aceasta consideratie se poate transpune
perechii mysterion-sacramentum, daca e sa ne situam la nivelul secolelor VIII-IX si
in ambientul teologic latin in care ne asteptam sa gasim evqutnIe si definirile
conceptuale mai semnificative printre teologii scolii carolingine®?

Insa Tnainte de a parasi continutul celor patru carti ale acestei scrieri, mai e
de remarcat complexul de demonstratii riguroase din punct de vedere tehnic,
inspirate mai ales din regulile dialecticii, dar si din cele ale artelor liberale - reguli
gramaticale, retorice, aritmologice si matematice -, care sustin Intreaga expunere
polemica si care se plaseaza pe o linie metodologica deja dominanta in Apus, ce
considera drept adevarate demonstratile ce conduc spre confirmarea unor
certitudini posedate deja prin credinta, in timp ce eroarea ereticilor 1i facea sa
parcurga Tn mod dezordonat, fara calsuzirea credintei, caile erorii si ale opiniei.?
Rationalitatea insoteste deci, ba chiar mai mult, oferd un fundament confruntarii
dintre doctrina adversarilor si cea prezentata drept invatatura catolica romana
autentica, Tn acest caz nsa - al decretelor conciliului de la Nicea Il -, promotorii
scrierii cunoscute drept Libri carolini, omitand Tn mod voluntar faptul ca statutele
conciliare au fost Tn mod formal aprobate de Roma.

Mergand mai departe pe firul cronologic al reprezentantilor scolii carolingiene
si ramanand circumscrigi tematicii noastre, mentionam mai intai peRabanus Maurus (T
856) care, explicand in mod succint clericilor ce sunt sacramentele®, nu face decat sa
reproduca textul isidorian din Etymologiae.

In jurul anului 840 e de semnalat disensiunea relativa la misterul
Euharistiei care i-a avut ca protagonisti pe episcopul Amalarius din Metz (1 850) si
diaconul Florus din Lyon (t cca. 860).% Amalarius, desi episcop de Treviri, in anul

?7 P 98, 1025D-1026A.

2 «Ilmago, ca masca mortuara (aproape intotdeauna facuta din ceara), se utilizain cultul latin
al stramosgilor. Masca mortuard, ca imagine sau reproducere, evoca pe cel reprezentat
intr-un mod deosebit de realist, este adevarat, insa nu poseda viata proprie, nu este nici
simbol, nici asemanare, ci doar masca: un semn pentru lucrul semnificat»; cfr. R. Hotz,
Los sacramentos en nuevas perspectivas, Salamanca, 1986, p. 60.
® Sub Carol cel Mare (771-814) si succesorii sai, politica, administratie, cultura si religie se
intrepatrund sub inspiratia si nostalgia romanitatii constantiniene si crestine, proces in care
clericii erau chemati sa contribuie la consolidarea unei constiinte unitare printr-o pedagogie
intelectuald a popoarelor supuse; protagonist al acestei prime generatii de teologi de la
curtea imparatului a fost Alcuin din York (cca. 735-804): cfr. G. D’Onofrio, op. cit., pp. 107-
126.

%01d., op. cit., pp. 136-137.

31 Cfr. De clericorum institutione, 1, 24: PL 107, 309.

%2 Cfr. G. D'Onofrio, op. cit., p. 148-149. 200-201.
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835 este instalat «corepiscop» de Lyon in locul lui Agobard, cazut in dizgratia lui
Ludovic cel pios, straduindu-se sa introduca in provincia lyoneza un proiect de
revizuire a traditiilor liturgice, conceput de el®®, probabil dupa intoarcerea dintr-o
misiune in Bizant (813-814), ca instrument pentru a sublinia functia anagogica a
actelor de cult. Favorabil unei lecturi simbolice sau, mai degraba alegorizante, a
riturilor cregtine, propunea o tripla dimensiune a Trupului lui Cristos pe altar, la
care ar face aluzie actul frangerii ostiei n trei parti: trupul fizic al lui Isus, cel
eclezial al credinciosslor de aici de pe pamant si cel mistic, al celor raposati. In
plus, painea euharistica ar fi trupul lui Cristos, iar sdngele, sufletul.

Diaconul Florus atrase atentia Tn fata unui sinod reunit la curtea regala din
Quierzy in anul 838, ca o astfel de lectura mistica risca sa compromita credinta in
prezenta reala a trupului istoric al lui Cristos, nascut din Fecioara Maria, mort si
inviat, declarata in mod explicit de Mantuitorul Tnsusi la instituirea acestui
sacrament.** Sinodul condamna tezele lui Amalarius, iar la revenirea episcopului
de drept, Agobard, in anul 840, acesta anulatoate inovatiile introduse ntre timp pe
plan liturgic si se angaja si pe plan teoretic®®, impotriva ideilor si metodei reformei,
cu sprijinul inflacaratului sdu sustinator.

Chestiunea a fost redeschisa insa, in anul 843, cand regele Carol cel
plesuv propusese spre dezbatere calugarilor renumitei abatii din Corbie, problema
daca Euharistia sau, mai bine zis, transformarea painii si a vinului pe altar in Trupul si
in Séngele lui Cristos, are loc in mysterio an in veritate, altfel spus, in forma simbolica
si spirituala sau in termeni de prezenta reala?®® Raspunsul a venit aproape simultan,
fiind dificil a preciza nsa ordinea, din partea a doi calugari ai acestei abatii sub forma a
doua opuscule purtand acelasi titlu - De corpore et sanguine Domini -, insa din care
reies interpretari divergente ale misterului, degi ambii autori se servesc de aceeasi
definitie a lui Isidor din Etymologiae pentru a explica notiunea de sacrament.*’

Ratramnus (1 870 cca.) tinde sa considere prezenta lui Cristos pe altar ca pe
un fapt cu caracter spiritual, iar sacramentul ca o umbra (obumbratio) a adevarului, un
val ce acopera pentru privirile omenegti ceea ce le-ar putea orbi, adica trupul inviat i
transfigurat - care deci, nu mai este material - al lui Cristos: aceasta deoarece 1i pare
de neconceput ca in decursul fiecarei celebrari euharistice, trupul Rascumparatorului
sa fie din nou supus accidentalitatii spatiului si timpului si altor conditionari creaturale,
care ar implica o repetare a Patimilor, odata cu sfaramarea ostiei consacrate de catre
dintii credinciosilor. Admitand ca sacramentul este figura - notiune relativ necesara
pentru a explica permanenta vizibilitati p&inii si a vinului dupa consacrare -, se
straduieste, folosindu-se de toate capacitatile logice, sa explice ce implica in mod
efectiv aceasta notiune, adica sa precizeze raporturile dintre figura si veritas. La baza

¥ Textul cel mai interesant al lui Amalarius este Liber de ecclsiasticic officiis (sau Liber
officialis): PL 105, 985-1242.

% Cfr. Florus din Lyon, Epistola de corpore Domini tripartito, in Opuscula adversus
Amalarium: PL 119, [71-96], 71D-80A.

% Doua opere ale lui Agobard sunt legate de disputa cu Amalarius: De correptione
antiphonarii, PL 104, 329-340 si Contra libros quatuor Amalarii, PL 104, 339-350.

% Cfr. G. D'Onofrio, op. cit., p. 201-202, 219-224.

37 Ratramnus din Corbie, De coropore et sanguine Domini, 45-46: PL 121, [125-170] 146;
Paschasius Radbertus, De corpore et sanguine Domini, Ill, 1-2: PL 120, [1267-1350] 1275
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acestor explicatii sta principiul augustinian-boetian potrivit caruia, dlferltele forme de
cunoastere ale unui acelu|a§| lucru, depind doar de facultatea implicata.*® De aceea
considera el ca figura si veritas nu sunt doua realitati distincte, ci doua moduri diferite
n care realitatea poate fi perceputa de catre subiect. Astfel, Trupul Tnviat al lui Cristos,
adica naltat deasupra conditiilor naturale, in mod tainic unit in vesnicie firii divine s,
totodata prezent Th mod istoric pe altar, desi este ih mod necesar adevarat, nu va
putea fi cunoscut niciodatade catre oameni in nuda veritate, ci doar in figura.

De cealalta parte, Pascasius Radbertus (1865), ales abate la sfarsstul
aceluiagi an, ofera o interpretare a misterului in cauzaa, dominatd de un accentuat
realism sacramental, pe linia initiatd deja de Florus din Lyon. El de fapt, refuza sa se
intrebe cum poate fi explicat misterul, bazandu-se pe o acceptare radicala si absoluta
a criteriului atotputerniciei divine, careia nu este permis a-i cere explicatii. Prezenta in
veritate a trupului glorios inviat este acceptabila, ca si oricare alt mister de credinta,
doar prin supunerea totala a ratiunii omenesti unui voluntarism divin absolut, care face
totul posibil, chiar derogarile de la ordinea necesara a naturii.

Prin urmare Ratramnus, mai subtil in analizele sale si in linia unei viziuni
cosmologice augustiniene, crede intr-o lume oranduitd de Dumnezeu dupa un model
vesnic, in care trebuie distins ceea ce este natura (S pe care logica umana e Tn
masura sa o descrie gi sa o inteleaga) de ceea ce este supra-natura (s care se
supune unor reguli superloare care scapa Intelegerii umane si care deci, ni se poate
manifesta doar ca figura).?

Punctul de vedere al lui Ratramnus a mai fost impartasit printre altii de
Rabanus Maurus (1 856), un erudit calugar, abate al manastirii din Fulda, iar mai apoi
arhiepiscop de Mainz. Desi se face un critic al pozitiei lui Paschasius, nu ajunge totusi
sa ofere mai multa precizie expunerii lui Ratramnus. Ca si acesta, se va impiedica de
urmatoarea antinomie: trupul lui Cristos n Euharistie nu este acelasi cu trupul nascut
din Fecioara si, totusi, trupul euharistic si trupul istoric nu sunt doua trupuri diferite: nu
difera naturaliter, ci doar specialiter.*

De partea lui Paschasius gasim 1in schimb personaje ilustre precum
Hincmar*', arhiepiscop de Reims (1 882), Gerbert*, care va deveni papa Silvestru I
(t 1003), Remi d'Auxerre* (+ 908) si abatii de la Cluny, in special sfantul Odon®* (1
949).

® «Diferitele obiecte ce corespund celor trei facultati ale cunoagterii (naturale, obiect al
simturilor; intelligibile, determinat de dianoia [care se opreste asupra devenirii particularului Tn
timp si in spatiu, care considera ordinea universald ca o inlantuire necesara si fatala de
cauze si efecte]; si intellectibile, adica noeton-ul grec, surprins de intuitia noetica [nous-ul
intuieste ca aceeasi realitate pe care ratiunea discursiva o considera fatala, este in schimb
administratd de providenta si bunatatea divind]) nu sunt deci, diverse realitati, Tn mod
ontologic distincte, ci sunt rezultatul a trei operatii ale mintii...»; cfr. Id., op. cit., p. 22.

% G. D'Onofrio, op. cit., p. 221.

“0 Cfr. Rabanus Maurus, Epist. lll ad Egilem, 2: PL 112, 1513; Id., Paenitentiale, 32: PL 110,
493.

“1 De praedestinatione dissertatio posterior, 31; De cavendis vitiis et virtutibus exercendis, 8-
10: PL 125, 296. 914-930.

2 Cu rezerve asupra autenticitati, De corpore et sanguine Domini: PL 139, 179-188.

“3 Expositio de celebratione missae, : PL 131, 845.
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Un ultim nume asupra caruia ne oprim este cel al lui loan Scot Eriugena (f
intre 870-880), despre care datele biografice sunt foarte sarace, comparativ cu
interesul relativ mai recent, suscitat de figura si scrierile sale.*> Chemat de contemporani
lohannes Scottus, se autointituleaza Eriugena, cu un amestec de greaca si celtica -
«nascut in Irlanda (Eriu)». Desi nu se poate preciza in ce imprejurari a ajuns sa fie atat
de familiar cu limba greaca, regele Carol cel plesuv il insarcineaza catre anul 860, cu
traducerea in latina a Tntreg corpusului areopagitic, Tnlocuind astfel o traducere
anterioara, insa ilizibila a lui llduin de Saint-Denis. Urmeaza apoi alte traduceri din
Maxim Marturisitorul (Ambigua ad Johannem si Quaestiones ad Thalassium,
traduse cu titlul de Scholia) si Gregorie de Nyssa (De opificio hominis, tradus sub
titlul De imagine). Pe de alta parte, principala sa opera, Periphyseon (De divisione
naturae) constituie prima formulare completa a unei gandiri sistematice cregtine de
epoca medievala, din care autorul «reiese ca prim precursor al disocierii moderne
dintre credinta si ratiune, in favoarea autonomiei celei de a doua, ceea ce
constituia si o explicatie suficienta pentru raspandirea limitata a Tnvataturii sale si a
scrierilor sale, inexistenta unei scoli de gandire derivata de la el, aparitia episodica
a influentei sale, intre secolul al X-lea si al XllI-lea, doar in forme ascunse si prin
canale subterane, ale caror trasee nu se pot reconstitui cu ugurin’gé».46

Un astfel de traseu il supunem atentiei aici, care 1l pune in legatura directa,
n mod paradoxal probabil, cu Berenger din Tours, Tn materie de sacramentalitate.
Spunem «in mod paradoxal», pentru ca meditatia asupra mesajului provenit din operele
corpusului areopagitic i-au oferit un fundal speculativ de nuantd neoplatonica si in
acelasi timp de intensa inspiratie fideistica crestina, iar operele lui Maxim
Marturisitorul i-au oferit ocazia descoperirii unor noi si dense itinerarii de reflectie.*’

Tema sacramentelor este insa practic absenta din scrierile eurigeniene.
Singurul loc in care ne-am astepta sa gasim, de exemplu, care este conceptia sa
pe tema tainei Euharistiei, este Tn Comentariul la cap. 6 din Evanghelia dupa
Sfantul loan, insa cele trei fragmente redate de editia Migne®® dupa codicele
manuscris nr. 81 al bibliotecii din Laon®, datat in perioada secolului X sau XI,
acopera doar primele cinci capitole si inceputul din al saselea din Evanghelia dupa
Sf. loan. Primul editor al acestui Comentariu, Felix Ravaisson, care il publica
pentru prima data intr-un volum intitulat Catalogue général des manuscrits des
bibliotheques publiques des départements, publié sous les auspices du ministre de
l'instruction publique. Tome premier. Paris, imprimerie Nationale, 1849, p. 47,
referindu-se la fragmentele mai sus mentionate, ne ofera in plus urmatoarele
informatii legate de o posibila doctrina euharistica a lui loan Scot: «...doctrine dont
on n'a gueére jugé jusqu’'a présent que par celle de Bérenger de Tours. Qui faisait
profession de la suivre, mais qui s’en écartait, ce semble, asssez notablement. Les
deux passages suivants du fragment que nous publions fournissent quelques

4 Collationum 11, 32: PL 133, 577.
“ Vezi G. D'Onofrio, op. cit., p. 243-303.
“5 |bidem, p. 244
" Ibidem, p. 250-254
8 joannis Scotus, Commentarius in S. Evangelium secundum Joannem: PL 122, 297-348.
“9H. J. Floss, in Proemium la PL 122, p. VIII.
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lumiéres nouvelles sur la théorie propre a notre auteur: Spiritualiter eum
(Salvatorem) immolamus, et intellectualiter mente, non dente, comedimus.
Spiritualis homo... negat Christum carnem esse, quam jam in spiritum versam esse
intelligit... Caro ipsius (Christi) exaltdta est, et mutata in animam rationabilem. Du
premier de ces deux passages, il parait résulter que Jean Scot niait la présence
réelle du corps de Jésus-Christ, tandis que Bérenger prétendait I'admettre, et ne
rejeter que la transsubstantiation. Dans le second on apercoit la raison sur laquelle
il fondait son opinion, et qui était que la chair de Jésus-Christ avait été changée en
ésprit, et que, par consequent, Jésus-Christ n'avait plus de corps et n'était
qu’esprit pur. En effet, dans le de Divisione Naturae, si Scot Erigéne reconnait un
corps a Jésus-Christ, il soutient que ce corps est tout esprit, exempt de toutes les
conditions, soit du temps, soit de I'espace; et il ajoute que tels seront tous les
corps dans I'état glorieux de la vie future. Il avait emprunté cette théorie des corps
spirituels aux Péres de I'Eglise grecque, tels que saint Grégoire de Nazianze, et a
saint Ambroise, qui leur est généralement conforme».

Editorul volumului din colectia Migne care, reanalizand codicele in cauza,
a descoperit un al patrulea fragment, omis de F. Ravaisson, reprezentand o scurta
referire la cina euharisticd® si e de parere c& respectivul copist a omis in mod
intentionat fragmentul din comentariul la acest capitol din Evanghelia dupa loan,
care ar fi continut doctrine incorecte pe tema Sfintei Euharistii.*”

Remarcam in primul rand, schimbarea de limbaj teologic, pe care acest
autor o formalizeaza intr-una din paginile sale tot cu valoare metodologica, prin
care consacra dialectica ca instrument de abordare si aprofundare a misterului. Ca
ucenic al lui Augustin, e convins ca o cunoastere autentica a misterului divin deriva
din conlucrarea credintei si a filosofiei. Pentru a preciza in ce trebuie sa constea
recursul la philosophia, el introduce o subimpartire in cele patru discipline®®; arta
divisoria (In greaca diairetiké), care ne invata cum se Tmpart conceptele in relatie
cu semnificatia lor; arta definitiva (sau oristiké), ce raspunde la Tmpartire cu o
determinare precisa a campului semantic corespunzator; arta demonstrativa (sau
apodeiktiké), care permite prin demonstratie sa deduca ceea ce este implicit intr-
un concept; si arta resolutiva (sau analytiké), care operand in sens invers,
reuneste toate elementele care-l compun. Acestea sunt cele patru directii
complementare, pe care ratiunea e invitata sd se exercite in dobéndirea unei
cunoasteri autentice, ce corespund celor patru discipline sau cai dialectice
descrise ca instrumente esentiale ale logicii umane de catre unii ganditori
neoplatonici tardivi.>*

Desi acest instrumentar logic 7i serveste autorului nostru, Tn mod imediat,
in controversa pe tema predestinarii, ne este permis sa extrapolam metoda n
domeniul sacramentalitatii, in mod inductiv, bazéndu-ne, ca date de plecare, pe
contextul preocuparilor in acest domeniu teologic.

%0 |pidem, p. IX.

1 pL 122, 1243-1244.

%2 Cfr. H.J. Floss, op. cit., p. X.

%3 |oan Scot Eriugena, De divina praedestinatione liber, 1, 1-4: PL 122, 357C-360A.
** G. D'Onofrio, op. cit., p. 230.
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Am vazut ca descrierea isidoriana a sacramentelor constituia un numitor
comun pentru autorii acestei perioade. Chiar demersul lui Isidor, de natura mai
mult filologica, poate fi descris ca unul divizoriu (diairetiké) si cel mult demonstrativ
(apodeiktiké) si de aceea, cel putin din punct de vedere metodologic, discursul
ramanand incomplet. Deja Augustin, cu autoritatea sa, circumscriind sacramentele
n aria semnelor (signa) lasa spatiu unui echivoc, a carui rezolvare va fi, daca nu
amplificatd, cel putin aménatad din cauza disputelor in jurul problemei icoanelor.
Disputa initiatd de problema ridicata de Carol cel plesuv pe tema euharistica
demonstreaza ca disocierea conceptuald dintre eikon si imago putea fi deja transpusa
in cea dintre mysterion gi sacramentum. Chiar daca aceastd a doua nu a avut
manifestari pe plan istoric-eclezial in perioada considerata de noi, totusi aceasta
lecturd a sacramentalitatii comporta riscurile sale, ce se vor manifesta in schimb,
in cazul Berengar in secolul XI, insa previzibile deja in loan Scot Eriugena, dupa
cum am vazut. Tragem concluzia ca se cerea completat discursul sacramental cu
considerarea caii definitorii (oristiké) si a celei rezolutive (analytiké).

In aceste directii trebuie s& recunoaestem, in schimb, lui Eriugena un rol
de precursor, tot din punct de vedere metodologic: mai intai prin analiza la care
supune cele zece categorii aristotelice® cu scopul de a evalua valoarea semantica
a fiecareia, oprindu-se mai indelung asupra categoriilor de spatiu si timp®®, apoi
prin distinctia ce considera ca trebuie facutd in orice fapturad intre modul sau de
aparitie In fata mintii umane, pe care el o numeste phantasia, inspirandu-se din
Parintii greci si, substanta (ousia) sa cea mai interioara, adevarul ultim ce poate fi
intuit sub spectrul circumstantelor (circumstantiae) care o determind 1in
reprezentarile mentale.”” Sunt anticipate in aceste analize si distinctii de inspiratie
aristotelica, cele care vor permite peste trei secole definirea notiunii de sacrament.

Pe de alta parte, Eriugena a avut meritul de a fi reusit sa conjuge doua linii
de gandire intr-o sinteza speculativa, care constituie prima realizare deplina a unui
neoplatonism crestin intr-adevar sistematic.”® Cele doua linii coincid in mare parte
cu cele doua itinerarii culturale care disting teologia latina de cea greaca si care
pornesc ambele de la doua date comune crestinismului originar: mai ntéi
particulara afinitate intre (neo)platonism si monoteismul ebraic-cregtin, iar pe de
altd parte, optimismul crestin relativ la fiinta lucrurilor create, spre deosebire de
aceste curente filosofico-religioase. «Augustin, influentand in mod decisiv intreaga
cultura apuseana péana dincolo de epoca carolingiana, s-a preocupat, in mod
tendential, s& accentueze distinctia ontologica intre Dumnezeu si efectele sale:
facand proprie devalorizarea platonica a materiei, a incredintat vointei divine libere
si atotputernice atat motivatiile originii multiplului [proces care in gandirea plotiniana
reprezenta o degradare a fiintei principiului Unic] in zorile creatiei, cat si cele ale
mantuirii fapturilor rationale la plinirea timpurilor, subliniind in acest fel rolul harului
comparativ cu cel al naturii. De cealalta parte, s-a deliniat gandirea comuna Parintilor
greci, de la Origen la Pseudo-Dionisie, care au accentuat Tn mod tendential legatura

%% |oan Scot Eriugena, Periphyseon, |, 15-26: PL 122, 463A-474B.
%5 |hidem, 27-61: PL 122, 474B-504A.
57 |bidem, 41: PL 122, 483C-484A.
°8 G. D'Onofrio, op. cit., p. 245-246
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ontologica dintre creaturi si Creator, considerand fiecare fiintd ca o manifestare
particulara a unicei Fiinte divine (theophania): conform acestei perspective, totul
este adevarat Tn masura in care coboara de la Dumnezeu si la Dumnezeu trebuie
sa se intoarca. Aceasta implica accentuarea complementaritatii, pentru implinirea
planului divin, dintre natura si har: Intoarcerea fiintei la principiul sau este de fapt
necesara pentru insasi natura lucrurilor, insa este obstacolatd de consecintele
pacatului stramosesc, iar apoi din nou ficuta posibila de cétre harul Ra&scumparariix».>®

%9 |bidem
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TOMA DE AQUINO I QUINQUE VIAE

ALEXANDRU BUZALIC

RESUME. Thomas d’Aquin et Quinque viae. Au Moyen Age, on s'interroge
sur Dieu, non pas en sceptique; comme croyant I'homme cherche a
parvenir aussi loin dans la force de sa pensée que sa raison le porte dans
I'horizon de la foi. A propos de Dieu, Thomas commence par la question
de I'existence de Dieu. L’existence de Dieu peut étre montrée en ce sens
gu’elle se remarque a ses oeuvres. Le chemin de la connaissance est une
chemin des causes aux effets, et a coup sdr il ne conduit qu'a I'existence,
et non pas a une détermination parfaite de I'essence de Dieu. Le sens
profund des quinque viae tient a son ancrage dans la contingence du
monde. La preuve cosmologique sous la forme radicale de la preuve par
la contingence nous conduit donc devant le mystére u'il y a de I'étre.
L'identification de Dieu en quinque viae est aujourd’hui acceptable
seulement pour qui réfléchissent la réalié de Dieu a partir de I'horizon de
la foi. Mais, aujourd’hui la pensée et I'horizon de la foi se disocient, ou
bien la pensée se retrouve seule, ou surgit le risque que la foi,
s’accomplisse sans la pensée.

Introducere

n cadrul teodiceii conteporane, cele "cinci cai" ale Sfantului Toma de Aquino
fac parte din asa numita teodicee clasica. In cadrul Bisericii Catolice Tn locul termenului
de "teodicee" se mai utilizeaza si "Filosofia despre Dumnezeu", pentru a denumi
disciplina prin care se studiaza posibilitatea cunoasterii lui Dumnezeu si argumentarea
existentei lui Dumnezeu. Astfel, teodiceea contemporana depaseste limitele impuse de
sistemul de gandire leibnizian, cel care introduce primul numele de "teodicee" fiind
Gottfried Wilhelm Leibniz (1646 — 1716).

Teodiceea sau Filosofia despre Dumnezeu, reprezintd continuarea
Metafizicii generale ca Filosofie a fiinfei in directia unei Metafizici speciale cu
aplicatii in directia demonstrarii gi argumentarii pe baze filosofice a existentei lui
Dumnezeu — Absolutul, precum si abordarea problematicii legate de esenta si
atributele divine.” Un alt tip de abordare a existentei lui Dumnezeu incepe sa se
manifeste in istorie odatd cu aparitia filosofiei ca stiinta. Prin cautarea unui
"principiu unic, vesnic, neschimbabil" filosofii antichitatii au patruns in domeniul
unei teologii naturale (cum avea sa fie numita mai tarziu tn istoria gandirii), cautand
sa demonstreze de fapt existenta lui Dumnezeu fara sa apeleze la religie.
Inceputurile concrete ale teodiceii se leaga de Avristotel si de a sa Filosofia Prima

" O astfel de Tmp%arBire, pe linia propus¥ de Christian Wolf, distinge o Metafizic¥a general¥a
— sau ontologic¥ ¢i 0 Metafizic¥a special¥a cu aplicalii in direcf3iile Teodiceii, Antropologiei
filosofice ¢,i Cosmologiei sau Filosofiei naturii.
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prin intermediul careia oferea o imagine ontologica despre Absolut, identificat de

religie cu Dumnezeu. Pentru Aristotel Dumnezeu este cauza prima a existentei, a

fiintarii, descoperind si relatiile dintre fiintd si modul in care aceasta cade sub

incidenta simturilor. Teodiceea a fost dezvoltatd de catre filosofia araba, primind
numeroase elemente platonice, un moment important fiind preluarea lui Aristotel
de catre Europa si mai ales gandirea lui Albert cel Mare si a lui Toma de Aquino,
asupra caruia ne vom opri mai in amanunt. Dumnezeu este perceput ca o forta
creatoare care cheama Universul la fiintare gi mentine in existentd Creatia — in
care se pot descoperi urmele divinitatii, prin justa “citire” a semnelor. Metafizica

devine astfel o stiinta filosofica despre Dumnezeu. Francisc Suarez (1548 — 1617)

foloseste pentru prima data termenul de Teologie naturald, in timp ce Wolf

structureaza fiecare domeniu al asa numitei metafizici speciale. In mod concret,
numele de Teodicee a fost introdus de catre Leibniz, utilizand termenii grecesti de

Ocog — Dumnezeu si dikaiwoig — Indreptatire, justificare.

in ceea ce priveste modul de abordare a teodiceii, supusa in ultimul timp
contestatiilor din partea culturii desacralizate, o schimbare radicald survine dupa
aparitia nominalismului si dupa schimbarea sensului metafizicii realizate de catre
Descartes: cogito ergo sum, in consecintd singura relatie verificabila este cea
dintre gandire — existenfa; tot ceea ce se afla in afara acestei relatii devenind
"posibil* apoi pe parcursul istoriei disparand din preocuparile "stiintifice" ale
omenirii. Din secolul al XVlll-lea se manifesta scepticismul fatd de cunoasterea lui
Dumnezeu, iar din secolul al XIX-lea pozitivismul care neaga tot ceea ce este
supraempiric, manifestandu-se astazi modernismul si postmodernismul cu toate
consecintele asupra culturii, In special asupra religiei. A aborda teodiceea astazi
inseamna a alege una din urmatoarele variante metodologice:

- Teodiceea ca 0 suma de argumente despre existenta lui Dumnezeu; aceste
argumente istorice, filosofice, religioase si mistice, urmaresc cristalizarea unei
conceptii despre lume in care sa existe convingerea ca Dumnezeu exista. O
astfel de prezentare are un sccop didactic formativ si nu urmareste o
prezentare stiintifica n sens strict.

- Teodiceea ca o disciplina filosofica ce apartine de metafizica speciala, alaturi
de cosmologie (filosofia naturi) si antropologie (psihologie rationala).

- Teodiceea ca disciplina filosofica ce se foloseste de limbajul metafizicii, fara a
fi abordata ca o ramura a metafizicii speciale. Este vorbe despre sublinierea
concluziei finale ca: Dumnezeu este cauza intregii lumi.

Daca pentru Anselm de Canterbury existenta lui Dumnezeu este
demonstrata prin asa numitul argument ontologic — ceea ce exista in intelect
depaseste capacitatea de reprezentare a omului, deci singura sursa de unde
provine ideea de "Dumnezeu" este Dumnezeu Absolutul care se reveleaza
daruindu-i individului aceasta notiune — Toma de Aquino (1244-1274) propune o
demonstrare a existentei lui Dumnezeu prin valorificarea cauzalitatii, utilizand
argumentele de tip quia (dupa limbajul filosofic medieval) sau, in limbajul Epocii
Moderne, argumente a posteriori. Lucrarea fundamentalad a Sfantului Toma rdméane
Summa Theologiae, un curs de teologie despre Dumnezeu care se bazeaza pe
Revelatie si pe filosofia despre Dumnezeu. Pentru Toma, demonstrarea existentei
lui Dumnezeu nu este doar o problema de credinta, putand fi facuta de orice individ
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datorita cunoasterii naturale — cognitio naturalis. Caile prin care omul se apropie de

aceasta cunoastere se bazeaza pe relatia cauza-efect si pe legatura dintre

existenta si esentd. Oricum, cunoasterea rationald conduce la demonstrarea
existentei lui Dumnezeu, faré sa se poata determina esenta divina, care raméane in
afara oricarei determinari.!

Cele cinci cai de cunoastere sunt cuprinse ih mod concret Th Summa
Theologiae:2 ex parte motus — din migcare, ex ratione causae efficientis — din cauza
eficientd, ex possibili et necessario — din contingenta, ex gradibus qui in rerum
inveniuntur — din gradele de perfectiune, ex guvernationem rerum — din guvernarea
lucrurilor si din finalitate. Cu toate ca atributele lui Dumnezeu nu constituiau inca un
subiect de disputa, Sfantul Toma de Aquino deduce pe cale rationala si principalele
nsugiri ale lui Dumnezeu, plecand de la relatia Creator — creatie.

Dumnezeu este definit din punct de vedere metafizic ca "existenta de sine
statatoare” — aseitas, singura Fiinta care exista prin sine, in timp ce toate celelalte fiinte
sunt contingente: entia ab alio sau entia participata. Nefiind dependent de nimic este
neschimbabil, este spiritual, simplu-necompus, orice definitie categoriala fiind facuta in
analogie cu omul. Dumnezeu este perfectiunea, Tintelepciunea, atotputernicia,
inteligenta si vointa absoluta. Prin aceastd multitudine de atribute, mintea omeneasca
ncearca sa defineasca fiinta simpla, necompusa a lui Dumnezeu.®

Filosofia tomistad a fost declaratd invataturad oficiala a Bisericii de catre
Papa loan al XXIll-lea si Papa Benedict al XV-lea, cunoscand si Tnnoiri prin
Francisc Suarez (1548-1617) sau Christian Wolf (1679-1754), filosofi care au
ridicat filosofia aristotelico-tomista la nivelul filosofiilor la moda in perioada istorica
respectiva. Prin Enciclica Aeterni Patris din 1879 a Papei Leon al Xlll-lea, filosofia
aristotelico-tomista se 1indreaptd spre forma neotomismului. In Epoca
Contemporand, cu toate ca neotomismul a fost detronat de pe pozitia de filosofie
oficiala a Bisericii, apardnd numeroase alte scoli si orientari in cadrul teologiei
catolice, trece printr-un nou proces de actualizare, de data aceasta fiind vorba
despre un real dialog critic realizat cu filosofia moderna, mai ales cu idealismul si
existentialismul contemporan.

*

Cele cinci cai de argumentare a existentei lui Dumnezeu sunt cuprinse in
Summa theologiae in I, g. 2, a. 3, articol intitulat de catre Toma Utrum Deus sit.
Pornindu-se de la lume — cosmos, se ajunge la concluzia existentei lui Dumnezeu,
de unde si denumirea de argumente cosmologice. Argumentatia “caii" respective
urmeaza cinci etape fundamentale:

1. Se observa un fapt evident sau fenomen, care se manifesta in Univers
(migcarea, cauzalitatea, posibilitatea de afi sau a nu fi, existenta unei scale a
valorilor si finalitatea tuturor lucrurilor).

2. Se analizeaza faptul observat din mai multe perspective, de exemplu miscarea
apeleaza la notiunea de motor, cauza este legatd de efect, posibilitatea se
leaga de necesitate, adevarul si binele partial se raporteaza la un Adevar si
Bine Absolut, finalitatea apeleaza la guvernarea lucrurilor.

! Hans Waldenfels, Manuel de théologie fondamentale, Ed. du Cerf, Paris 1990, p. 198.
2 Summa Theologiae I, . 2, art. 3.
® Tatarkiewicz Wiadystaw, Historia Filozofii, Vydawnictwo PWN,,vol. |, p. 276.
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3. Mergand din aproape Tn aproape se ajunge la concluzia ca nu se poate
prelungi la nesfarsit — regressus ad infinitum — ceea ce este lipsit de sens.
4. In consecintad se deduce existenta unui motor prim, o prima cauza eficienta, o
existenta necesara, un Absolut sau o finalitate prestabilita.
5. Concluzia finala este ca prin ceea ce evident se raspunde in situatia data este
ceea ce toti inteleg prin "Dumnezeu” — et hoc omnes intelligunt Deum.
Géandirea contemporana nu se mai impiedica de regressus ad infinitum, de
exemplu materialismul — un sistem filosofic monist — care considera ca totul este
materie, un ceva care nu are inceput sau sfarsit, devenind unic, vesnic, neschimbabil,
cu un pluralism aparent atata timp cand diferenta dintre om si o fiintare
neinsufletitd (ex: o bucata de roca) consta doar in structurarea caramizilor de
baza. Mai mult, pe fondul evolutiei culturale actuale existenta este asa cum
individul o percepe si o trdieste, logica si mostenirea culturala par sa nu mai
conteze in timp ce oamenii cauta sa materializeze si sa reduca spiritul si ceea ce
este spiritual la realitati empirice. A patrunde in argumentele cosmologice propuse
de Toma inseamna a atinge misterul fiintarii gi a non-existentei, a esentei gi
necesitatii, de fapt ne aflam in fata unui concept limitd prezent in constiinta
noastra.” Orizontul reflectiilor noastre — Nach denken — se disociaza uneori de
orizontul credintei, de unde si majoritatea dificultatilor pe care le intampina omul
contemporan. Mai este Sfantul Toma de Aquino actual? Pentru omul deschis fata
de interogatiile metafizice raspunsul nu poate fi decat Da.

Prima via — ex parte motus.

Prima cale porneste de la evidenta miscarii in Univers.” Argumentul
"miscarii" — ex parte motus provine din gandirea aristotelica, existind anumite
modificari Tn exprimarea specifica lui Toma de Aquino, problema miscarii fiind
prezenta atat in Summa theologiae céat si in Summa contra gentiles.

4 Walter Kasper, Le Dieu des chrétiens, p. 160 — 161 in H. Waldenfels, op.cit, p. 200.

" Prima autem et manifestior via est, quae sumitur ex parte motus. Certum est enim, et
sensu constat, aliqua moveri in hoc mundo. Omne autem quod movetur, ab alio movetur.
Nihil enim movetur nisi secundum quod est in potentia ad illud movetur: movet autem aliud
secundum est actu. Movere enim nihil aliud quam educere aliquid de potentia in actum: de
potentia autem non potest aliquid reduci in actum, nisi per aliguod ens in actu: sicut
calidum in actu, ut ignis, facit lignum, quod est calidum in potentia, esse actu calidum et
per hoc movet et alterat ipsum. Non autem est posibile ut idem sit simul in actus et
potentia secundum idem, sed solum secundum diversa: quod enim est calidum in actu non
potest simul esse calidum in potentia, sed est frigidum in potentia. Impossibile est ergo
quod, secundum idem et eodeo modo, aliquid sit movens et motum, vel quod moveat
seipsum. Omne ergo quod movetur, opotet ab alio moveri. Si ergo id a quo movetur,
moveatur, oportet et ipsum ab alio moveri; et illud ab alio; Hic autem non est procedere in
infinittum: quia sic non esset aliquod primum movens; et per consequens nec aliquod aliud
movens, quia moventia secunda non movent nisi per hoc quod sunt mota a primo
movente, sicut baculus non movet nisi per hoc quod est motus a manu. Ergo necesse est
devenire ad aliquod primum movens, quod a nullo movetur: et hoc omnes intelligunt
Deum. |, g.2,a.3.
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Problematica miscarii Tn viziunea lui Aristotel se leaga in primul rand de
cosmologia Antichitatii si de reprezentarea geocentrica a Universului. Reprezentarea
Universului Tn Antichitate pornea de la Pamant, aflat in centru, marginile
cosmosului constituind o sferd exterioara — firmamentul — pe care se afla
reprezentate stelele fixe (numite asa pentru ca pe bolta cereasca sunt relativ
stabile fatd de planete) aflate intr-o migcare constanta de rotatie Tn jurul
pamantului. Ecliptica — traiectoria aparentd a soarelui si lunii — reprezentat ca o
barierd intre doua lumi, imparte Tn sistemul geocentric Universul intr-o lume supra-
lunard si o lume sub-lunard. In lumea sub-lunard se afld cinci elemente
fundamentale: pamantul, apa, focul, aerul si lemnul, lumea supra-lunara, alcatuita
dintr-o substantd perfecta — quinta essentia. In lumea supra-lunard se afla
Planetele, cu o migcare aparenta fatad de firmament, migscarea acestora (atribuite
Zeilor din pantheonul grec) ar fi generata de un motor prim — Zeus, la randul lor
Planetele inflentand asa numita miscare locald de la nivelul lumii sub-lunare,
subordonata lumii zeitatilor (Aristotel nedistantandu-se prea mult de mitologia
greacd). Acest model a fost dezvoltat de catre sustinatorii astrologiei, filosofia
naturii propusa de Aristotel si modelul geocentric aflandu-se la baza acestei
pseudo-stiinte. Dupd Toma de Aquino, viziunea despre Univers s-a schimbat.

Dupa observatiile lui Nicolaus Kopernik (in lucrarea sa De Revolutionibus
din 1543) si al altor astronomi, sistemul geocentric este inlocuit cu sistemul
heliocentric — Soarele se afla in centrul Sistemului Solar, limitele Universului ramanand
firmamentul cu stelele fixe — demonstrandu-se ca miscarea Planetelor pe bolta
cereasca este doar o aparenta data de miscarea de revolutie a Planetelor si
Pamantului si de migcarea de rotatie si de libratie a Pamantului.

in cele din urma este detronat si Soarele ca "centru” al Universului, prin
observatiile lui F.W. Herschel (1738 — 1822), care descopera aparenta boltei
ceresti (a firmamentului) si ale lui H. Shapley, Soarele fiind doar una din multele
stele ce alcatuiesc Galaxia noastra Calea Lactee, pentru ca Edwin Hubble sa
dovedeasca in anul 1929 ca traim ntr-un Univers dinamic, ih care galaxiile se
indepéarteazéd una fatéd de cealaltd cu o vitezd atat mai mare cu cat este mai
indepartatd. W.F. Baade (1893 — 1960) observa in anul 1952 faptul ca insasi Galaxia
noastra este numai o parte a unui sistem major ce cuprinde constelatia vizibila de
pe Pamant Virgo. De acum se observa ca traim intr-o lume dinamica, Pamantul
fiind doar o planeta a unui soare ce se afla la marginea unei galaxii parte componenta
a unui sistem mai mare, aflat Intr-o continua expansiune; este sfarsitul definitiv al
geocentrismului ca gandire, nimic legat de planeta noastra nefiind in "centru." Se
formuleaza Tnsa o cosmologie antropica care observa ca lumea este [creatd] pe
masura omului...

Revenind la problematica miscarii, simpla migcare mecanica este prezentata
de Toma de Aquino intr-o perspectiva mult mai profunda, metafizica: miscarea
reprezinta orice trecere de la potenta la act. Astfel definita migcarea, nu se reduce
doar la corpurile materiale, fiind totusi o caracteristica fundamentala a naturii.

Viziunea mecanicii propusa de Isac Newton trateaza materia ca o realitate
aflatd Tn nemiscare, In timp ce miscarea unui corp este un fenomen rezultat al
actiunii altor corpuri asupra acestuia. Fiecare tip de migcare este descris de
mecanica clasica.
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Fizica cuantica, ajunge astazi la concluzia ca miscarea este o caracteristica
interna a corpurilor materiale (de la migcarea electronilor n jurul nucleului),
microcosmosul si macrocosmosul fiind intr-o continua migcare. In esenta, miscarea
descrisa din perspectiva metafizica de catre Toma de Aquino ca trecere de la
potenta la act nu contravine viziunii fizicii clasice sau contemporane, in natura totul
fiind miscat sau pune in migcare fizica corpurile fizice, in timp ce schimbarile —
trecerea de la 0 anumita stare la alta — implica actualizarea unei potentialitati, etc.

Se patrunde astfel pe teritoriul celei de a doua cai, descoperindu-se n
Univers o serie de cauzalitati esentiale — dependente de o cauza prima ca o
continuitate cauza — efect, sau cauzalitati secundare — care depind de un anumit
act trecut cu un efect previzibil. Universul nostru este cosmos si nu haos tocmai
datorita subordonarii oricarui fenomen unei cauze, respectandu-se si principiile
metafizice ale identitatii, non-cotradictiei sau finalitatii fiintarii, fiind in ultima analiza
un sir de cauzalitati esentiale sau secundare.

Miscarea (in sens metafizic) se realizeaza atata timp céat "ceva" pune in
migcare "altceva," altfel spus exista un lant de motoare secunde care sunt puse in
miscare si pun mai departe Tn miscare. In plus nici un motor secund nu se poate
pune pe sine in miscare, asa cum nimic nu isi continua miscarea daca aceasta nu
este fintretinutd din exterior (sa nu uitdm ca principile termodinamicii ne
avertizeaza cu nu exista perpetuum mobile). Ar fi un non-sens prelungirea la infinit
al lantului motoarelor secunde, de unde rezultd din necesitate existenta unui motor
prim, nemiscat, care pune totul in miscare. In sens metafizic este vorba despre un act
pur, care nu are nevoie de potentialitate, ceea ce este caracteristic Fiintei
neschimbabile, vesnice, desavarsite (perfectiunea implica aceasta lipsa a migcarii -
transformarii). Motorul prim este astfel un act pur pentru orice schimbare /
transformare, insa este si actul pur al existentei. Ori prin toate acestea nu putem
sa nu observam ca asa il descrie si credinta pe Dumnezeu Creatorul, altfel spus et
hoc omnes intelligunt Deum.

Via Secunda — ex ratione causae efficientis.

A doua cale este similara primei, cu singura diferenta ca in loc de un lant al
motoarelor secunde se ajunge la un lant de cauzalititi.” Fie ci se abordeaza
aceasta problema dintr-o perspectiva pozitivista, fie ca se defineste metafizic,
principiul cauzalitatii ramane in vigoare. Orice fiintare exista datorita unei cauze
eficiente, izvorul existentei tuturor lucrurilor.

" Secunda via est ratione causae efficientis. Invenimus enim in istis sensibbilibus esse
ordinem causarum efficientium: nec tamen invenitur, nec est possibile, quod aliquid sit
causa efficiens sui ipsius; quia sic esset prius seipso, quod est impossibile. Non autem est
possibile quod in causis efficientibus procedatur in infinitum. Quia in omnibus causis
efficientibus ordinatis, primum est causa medii, et medium est causa ultimi, sive media sunt
plura sive unum tantum: remota autem causa, removetur effectus: ergo si non fuerit primum
in causis efficientibus, non erit ultimum nec medium. Sed si procedatur in infinitum in causis
efficientibus, non erit prima causa efficiens: et sic non erit nec effectus ultimus, nec causae
efficientes mediae: quod patet esse falsum. Ergo est necesse ponere aliqguam causam
efficientem primam: quam omnes Deum nominant.
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Mai mult, tot ceea ce exista trebuie sa fie efectul a "ceva" care este o
cauza medie intre cauza eficienta si efect, fiind imposibil ca sa fie efectul propriei
cauze (nonsens din toate punctele de vedere).

In consecinta, pentru a nu prelungi la nesfarsit lantul cauzelor medii, exista
din necesitate o Fiinta care pune totul in fiintare / existentd si in acelagi timp
mentine Creatia in existenta, fiind o cauza eficientd a intregului Univers, insa
neconditionat si fara sa fie cauza a nimic altceva, identificat de omul credincios cu
acel "Principiu” pe care toti il numesc Dumnezeu — quam omnes Deus nominant.

Via Tertia — ex possibili et necessario.

A treia cale valorifica problema contingentei lucrurilor (res) sau a
posibilitatii si necesitatii existentei.” Pentru a intra in discutarea acestei cai este
nevoie de a relua viziunea metafizica asupra a ceea ce inseamna "a fi fiinta." Fiinta
este compusa din "existenta” si 0 anume structura in sine, determinata. Pentru a
fiinta este necesar mai intai actul de "a fi." Apoi este componenta concreta,
structura prin intermediul careia identificam fiinta ca res — "lucru," existenta si
structura determinata putand fi dedusa in esenta fiintei respective.

Fiintele nu numai ca pot sau nu exista, insa orice fiinta existentd poseda
aceasta existentd — actul de "a fi" numai pentru o anumita perioada de timp: in
lumea empirica fiintarea este istorica. Daca actul de "a fi* ar apartine esentei fiintei
empirice, atunci existenta acesteia ar fi vesnica, fapt contrar experientei noastre.
Faptul ca actul de "a fi* — existenta necesara fiintarii, este prezentd pentru o
anumita perioada de timp Tnseamna ca aceasta existenta este daruita din exterior;
se ajunge astfel la Fiinta necesara care poseda in esenta actul de "a fi," izvorul
fiintarii intrecului Univers. Dumnezeu se reveleaza lui Moise prin JHWH, tradus prin
"Eu sunt Cel ce sunt," altfel spus Dumnezeu se reveleaza ca Fiintarea, Existenta
necesara, Cel ce daruieste in mod voluntar existenta intregii Creatii.

Patrundem astfel in definitia "binelui" metafizic. Binele metafizic, se descopera
ca daruirea actului de "a fi* din partea Fiintei absolute fiintelor contingente; acest act,
savarsit in mod liber si voluntar de Absolut devine act creator, un act de iubire. Cu cat
fiintele contingente Tmpartasesc mai mult din actul de "a fi", cu atat sunt mai "iubite”
de Absolut; crestinul descopera actul de daruire a fiintarii, primit de la Dumnezeu in

Tertia via est sumta ex possibili et necessario: quae talis est. Invenimus enim in rebus
guedam quae sunt possibila esse et non esse: cum quedam inveniantur generari et
corumpi, et per consequens possibilia esse et non esse. Impossibile est autem omnia
guae sunt talia, semper esse: quia quod possibile est non esse, quando que non est. Si
igitur omnia sunt possibila non esse, aliquando nihil fuit in rebus. Sed si hoc est verum,
etiam nunc nihil esset: quia quod non est, non incipit esse nisi per aliquod quod est: si
igitur nihil fuit ens, impossibile fuit quod aliquid inciperet esse, et sic modo nihil esset: quod
palet esse falsum. Non ergo omnia entia sunt possibilia: sed oportet aliquisd esse
necessarium in rebus. Omne autem necessarium vel habet causam suae necessitatis
aliunde, vel non habet. Non est autem possibile quod procedatur in infinitum in
necessariis, quae habent causam suae necessitatis sicut nec in causis efficientibus, ut
probatum est. Ergo necesse est ponere aliquid quod sit per se necessarium, non habens
causam necessitatis aliunde, sed quod est causa necessitatis aliis: quod omnes dicunt
Deum.
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mod gratuit, o fiintare "dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu" (Gen.1,27), ceea
ce arata gradul iubirii si daruirii fatd de oameni, care au primit din partea "acestei
existente necesare" intelectul si vointa libera prin care "doreste" ca omul sa aiba o
pozitie privilegiata in Univers, in mod concret demnitatea de persoana. Prin faptul
ca aceasta daruire a fiintarii este un act volitiv liber — de iubire gi nu o daruire /
exteriorizare necesara din esenta sa (dupa definitia platonicd a binelui care
ramane bine atata timp cét se revarsa in exterior, lumea existand din necesitatea
acestui "bine" de a exista), se contureaza trasaturile personale ale divinitatii pe
care o recunoagtem ca o cauza necesara si eficienta a fiintarii.

Din punct de vedere strict metafizic, spre deosebire fiintarea contingenta
care possibile esse et non esse, Fiinta necesara se descopera a fi ens a se sau
neccesarium per se. Dupa Toma de Aquino, Tn aceasta categorie intra doar Fiinta
a carei esenta se identifica cu existenta: are in esenta actul de "a fi" si exista unic,
vesnic, neschimbabil, quod omnes dicunt Deum.

Aparitia gi disparitia lucrurilor, precum si schimbabilitatea observata
empiric si extinsa la tot ceea ce experimentam in lume devine un punct de plecare
pentru omul care patrunde in profunzimea existentei.

Via quarta — ex gradibus qui in rebus inveniuntur.

Existenta gradelor de perfectiune ne conduce spre descoperirea unei valori
absolute.” Tn viziunea lui Platon fiintarea materiala este proiectia lumii ideale,
desavarsite. Se deosebesc proprietati categoriale ale fiintarii dar si proprietati
transcendentale: unum, aliquid, res, bonum si verum.

Atéat de contestatul de catre Kant si in general de catre idealisti, Res in se
— Ding an sich, este descoperit de filosofia clasica pe baza principiului identitatii
metafizice: "fiinta este ceea ce este"; ori aceasta identitate o descoperim in dublu
sens: in esenta si existenta. Orice Res existd la nivel de transcendentalia n
calitate de notiune unica, vegnica, neschimbabila, atunci cand ne oprim asupra a
ceea ce este acea fiinta pe care o categorisim drept "lucru".’

Plecandu-se de la principiul non-contradictiei, se descopera o expresie
epistemiologica a unitatii transcendentale, care priveste fiinta in aspectul si ordinea
care il pune n opozitie cu o alta fiintare. Din punct de vedere gnoseologic se poate
referi numai la aspectul material, actualizat. Aceast principiu, Aristotel il leaga de
structura interna a gandirii: "Intr-adevar, e peste putintd ca un om sa-si poatd

Quarta via sumitur ex gradibus qui in rebus inveniuntur. Invenitur enim in rebus aliquid
magis et minus bonum, et verum, et nobile; et sic de aliis huius modi. Sed magis et minus
dicuntur de diversis secundum quod appropinquant diversi mode ad aliquid quod maxime
est: sicut magis calidum est, quod magis appropinquat maxime calido. Est igitur aliquid
quod est verissimum, et optimum, et nobilissimum, et per consequens maxime ens: nam
quae sunt maxima vera, sunt maxime entia, ut dicitur Il Methaphys. Quad autem dicitur
maxime tale in aliquo genere, est causa omnium quae sunt illius generis: sicut ignis, qui
est maxime calidus, est causa omnium calidorum, ut, in eodem libro dicitur. Ergo est
aliquid quod omnibus entibus est causa esse, et bonitatis, et cuiuslibet perfectionis: et hoc
dicimus Deum.

Krapiec M.A., Metafizyka, Towarzystwo Naukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego,
Lublin 1988, p. 142.
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Tnchipui ca unul si acelasi lucru este si totodata nu este [...] Sunt insa unii care, afirma
ca este posibil ca un lucru sa fie si totodata sa nu fie, si ca se poate si cugeta in acest
chip. Parerea aceasta se intalneste la multi naturalisti. Dar noi am stabilit ca este o
imposibilitate ca un lucru sa fie si totodata sa nu fie, si astfel am aratat ca acesta este
cel mai sigur principiu. Tnsa unii, din pricina ignorantei lor, pretind c& trebuie dovedit
chiar si acest principiu fundamental; dar e un semn de ignoranta sa nu-ti dai seama
care propozitii au nevoie sa fie dovedite si care nu. Oricum, e peste putinta ca toate sa
fie demonstrate, caci procedand astfel am merge la infinit, si atunci nu s-ar mai putea
dovedi nimic. Daca deci exista vreun principiu care sa nu aiba nevoie de a fi
demonstrat, apoi cu greu s-ar gasi altul care sa intruneasca intr-o mai mare masura
aceasta conditie decéat acesta. [...] Cred nsa ca respingerea se deosebeste de
demonstratia propiu-zisa prin acea ca, in acest din urma caz, cel care vrea sa
demonstreze principiul s-ar parea ca presupune tocmai ceea ce era de demonstrat, pe
cand in celalalt caz, daca cineva arata ca adversarul a comis o greseald, atunci avem
de-a face cu o respingere, nu cu o demonstra’gie.G"

Unitatea transcendentala se descopera sub aspectul formal, sau esential, si
sub aspectul unitatii existentiale. Unitatea transcendentalda sub aspect formal se
regaseste fals rezolvata in istoria filosofiei antice: “arhe-ul" ionienilor, identitatea
absoluta sau unitatea fiintei pentru Parmenides, ideea pentru Platon care se replica in
unitati materiale, etc.” Aristotel recunoaste forma drept cel mai important element
constitutiv fiintei substantiale. Forma devine astfel fundamentul unitatii si definibilitatii
fiintei substantiale. Neoplatonismul va c&uta ulterior o unitate mai presus de orice
categorie — unul — 10 év — care devine punctul central al sistemului emanatiilor. Aristotel
insa, descrie fiintei, mai multe tipuri de unitate: "[...] Fiinta si Unul sunt unul si acelasi
lucru si de aceeasi natura, pentru ca apar impreuna, ca principiu si cauza, prin aceeasi
notiune unitara [...] Tn definitiv e acelasi lucru dacd spunem: un om sau om fiinfand sau
pur si simplu om, iar cind, dubland expresia, zicem: el este un om, ea nu Thseamna
altceva decat: el este om. De aceea este evident ca nici cu ocazia procesului de
nastere sau pieire nu se poate desparti omul in Fiinta de om, precum, deopotriva, nici
daca spunem: un om este sau omul este. E limpede deci ca adaosul notiunii de Fiinta
pe langa Unul inseamna acelasi lucru, si invers, cand notiunii de fiintd i se adauga
aceea de Unul, inseamnd acelasi lucru ca Fiinta. Apoi, substanta fiecarui lucru in parte
este una, nu in chip accidental, dupa cum, de asemenea, ea are caracterul de fiinta nu
n chip accidental, aga ca exista tot atatea specii ale Unului, cate sunt si ale Fiint,ei.s"

In viziunea lui Aristotel, preluatd si de scolastica, se poate vorbi si despre o
unitate a fiintarii sub forma cea mai generala si lipsita de contradictii. Este tipul de
unitate decis de unicitatea actului fiintarii — existenta — reunitd sub o singura forma
esential nedivizibila, o forma cu o existenta unica actuala.

in mod particular, unitatea transcendentald absoluti este legatd de fiintarea
care este Tn mod absolut simpla, necompusa, in consecinta existenta pura si act pur
care realizeaza in sine plindtatea fiintarii; acest tip de fiintare il are doar Absolutul
(vazut de crestini ca o caracteristica a Dumnezeului Unic gi Personal), devenind
necesar pentru intelegerea fiintelor reale, dinamice si compuse.

® Aristotel, Metafizica, IV, 1005 b — 1006 a.
" Krapiec M.A., op.cit., p. 152.
8 Aristotel, Metafizica, 1003 b.
® Krapiec M.A., op.cit., p. 156.
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Unitatea transcendentala a fiintarii materiale, dinamice si compuse, se
realizeaza in ceea ce este constitutiv necesar, esential, pentru pastrarea tipului de
fiintare respectiv.

Daca prin abstractizare izolam in mod absolut unitatea transcendentala, in
raport cu celelalte fiinte descoperim ca fiinta respectiva ca unitate, este intotdeauna
"ceva" — Aliquid, concret. Asa se descopera categoria transcendentala Aliquid, care da
nagtere discutiilor referitoare la legaturile dintre fiinte. Monismul, Tsi are originea in
filosofia lui Parmenides (sec.VI-V), a Iui Heraclit (sec.VI-V), in unitatea neoplatonica
care emana intreaga realitate, fiind regasit in conceptia unei singure substante cu
atribute nelimitate in filosofia lui Baruch Spinoza (1632-1677), n realitatea aparenta,
subiectiva sustinuta de Johann Gottlieb Fichte (1762-1814), sau ldeea absoluta
provenita din dialectica sustinutd de Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831) si
identificata cu Spiritul — sinteza dintre teza — Logos si antiteza — Natura. Monismul
sub forma radicalda nu mai este sustinut astazi de nici un curent filosofic,
pluralismul existential fiind considerat in general aparent iar problema "arhe-ului"
dispardnd datoritd agnosticismului manifestat de géandirea contemporana,
pragmatica in raport cu realitatea. Pluralismul existential autentic, recunoagte in
traditia filosofica clasica si manifestarea unor relatii de interdependenta relativa
intre fiinte, in cele din urma "participarea” acestora la actul creatiei si necesﬂatea
eX|stente| Absolutului si a legaturii dintre Absolut si celelalte tipuri de funtare

Adevarul ca si categorie transcendentala a fiintei 1l regasim fie sub aspect
gnoseologic fie ca adevar sub aspect ontologic.™ Din punct de vedere gnoseologic

"adevarul" a fost definit de Isaak ben Salomon in Liber de definitionibus (tradus in
latind Tn anul 1187) in spiritul filosofiei aristotelice cu influente neoplatonice.
Adevarul logic: Veritas est adequatio intellectus et rei — adevarul este adecvarea
intelectului (cunoasterii intelectuale) cu lucrurile. Adevarul ontologic survine prin
adecvarea intelectului cu fiinta, relatie reald si necesara intregii fiintari. Despre
"adevar" Karl Rahner, parintele teologiei transcendentale, afirma:

"[...] natura adevarului variaza in functie de natura cunostiintei, al subiectului
cunostiintei si al obiectului cunoscut. Daca este vorba, de exemplu, despre
cunostiinta sau subiectul cunoscut in sine originar, atunci adevarul este pur si
simplu prezent in sine, o luminozitate interioara a unui “fiind" pentru sine;
luminozitate care nu este obiectivabila conceptual, dar care se produce in fiecare
act al cunoasterii, acela care face obiectul sa aiba o fata pozitiva [cf. Grec. BeTikog,-
f,-6v, adj. — pozitiv (thetic)]."” Aceasta luminozitate originara implici necesar, ca o
conditie a posibilitatii sale, o experienta, mai intai si in sine non-thetica, a propriei
transcendente a spiritului. Astfel, acest adevar unic, care, fiind inclus in altele, nu
este un adevar printre altele, ci unicul adevar inglobant, comportd o referire la
Dumnezeu, o stnnta tacuta, non-thetica, asupra misterului abisal care este
fundamentul a toate."

Rahner vede mai presus de orice in "adevar" Adevarul, unicul posibil, care
se descopera ca adevar prim si ultim in experienta noastrd umana.

Ibldem p. 161.

Ibldem p. 169.

chtlonar Grec — Roman, Editura VOX, Bucuresti 1995, art. O¢etikog, p. 232.
3 Karl Rahner, Herbert Vorgrimler, Petit dictionaire de théologie catholique, art. “Vérité".
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Prin subordonarea fiintei fata de potentele volitive se descopera categoria
transcendentala a binelui — Bonum. In mod uzual, orice fiinta care devine intr-un fel
sau altul obiect al dorintei poate fi incadratda In categoria transcendentala de
Bonum. Tn functie de modul cum se realizeaza subordonarea fiintei ca bonum fata
de vointa/dorinta, distingem mai multe tipuri de diferentieri. Astfel, daca o fiinta
devine obiect al dorintei datorita altor bunuri pe care le subordonam posedarii
"binelui"respectiv, abordam fiinta ca un "bine util" — bonum utilis. Fiinta abordata
din perspectiva placerii pe care actul posedarii 0 genereaza se descopera ca un
"bine placut" — bonum delectabilis. Fiinta definitd ca "persoana” devine obiect al
dorintei numai din perspectiva unui "bine demn de stima" — bonum honestum.™ In
acest ultim caz, ideal rar Intalnit Tn practica, inseamna a dori o fiintd umana doar
pentru ca aceasta "exista" si are demnitatea pe care existenta personald i-o
confera, in plus are o existentd unica si irepetabila in spatiu si timp, in istorie.
Binele metafizic, legatura dintre Fiinta necesara si fiintarea contingenta, a fost
analizata in problematica legata de calea a lll-a.

Aceste categorii transcendentale se reflectd in lumea empirica in diverse
grade, putédndu-se face o analogie doar acolo unde exista o structura comuna.
Perfectiunea absoluta reprezintd posedarea acestor atribute in mod absolut. Faptul
ca putem vorbi despre "bun”, "mai bun", etc, sau putem aplica gradele de comparatie
categoriilor transcendentale, aceasta se datoreaza existentei unei Fiinte care
poseda aceasta perfectiune ih mod absolut. Aceasta Fiinta devine Tn acelasi timp
si cauza eficienta a existentei gradelor de perfectiune, fiind unica, vesnica si
neschimbabila. Astfel Toma ajunge din nou la aliquid quod omnibus entibus est causa
esse, et bonitatis, et cuiuslibet perfectionis, pe care omul religios 1l identifica cu Dumnezeu.

Via Quinta — ex gubernatione rerum.

A cincea cale ne propune o incursiune Th Univers, de la macro- la
microcosmos, ceea ce ne permite sa descoperim ca toate legile naturii au o finalitate si
reprezintd modul cum Dumnezeu intervine in mod perfect in scopul mentinerii Creatiei
n existen’;é.15 Filosofii atei nu accepta principiul finalitatii, dupa care omnes agens, agit
propter finem — totul ce actioneaza, actioneaza spre [in perspectiva] un [unui] scop”,
pentru ca ar fi obligati s& recunoasca ca intreaga existentd este guvernata spre un
scop final — se indreapta de "undeva" spre "ceva." Pentru atei lumea "este" ceea ce
observatia empirica considera a fi realitatea imediata (orice predictie se face doar pe
baza legilor naturii cunoscute, Thsa “evolutia" Universului — in ultima instanta — nu ar
avea nici un scop in sine, fiind doar un "accident" pe scara istoriei). Atunci cum se
explica faptul ca Universul este — daca nu se resimte influenta distructiva si
perturbatoare a omului — cosmos si hu haos?

4 Krapiec M.A., op.cit., p. 190-191.

5 Quinta via sumitur ex gubernatione rerum. Videmus enim quod aligua quae cognitione
carent, scilicet corpora naturalia, operantur propter finem: quod apparet ex hoc quod
semper aut frequentius eodem modo operantur, ut consequantur id quod est optimum;
unde patet quod non a casu, sed ex intentione perveniunt ad finem. Ea autem quae non
habent cognitionem, non tendunt in finem nisi directa ab aliquo cognoscente et intelligente,
sicut sagitta a sagittante. Ergo est aliquid intelligens, a quo omnes res naturales ordinantur
ad finem; et hoc dicimus Deum.
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Principiul finalitatii considera ca fiintarea este subordonata fata de Fiinta
Absoluta. Prin actiune se intelege de fapt miscarea / transformarea in definitie
metafizica, orice fiinteaza fiind Intr-un anume mod si in migcare. Realitatea este
ntr-o perpetua migcare, fapt ce nu poate fi pus la indoiala, fie ca este vorba despre
structura interna sau de migcarea la scara cosmica, insa orice miscare /
transformare este determinata de "ceva" ce are o finalitate determinata. Din punct
de vedere filosofic, numai raul — definit ca lipsa in ceea ce este constitutiv ne-
esential — nu are nici o finalitate.

In Univers distingem trei mari tipuri de fiintare:

- Fiinte care poseda cunoastere intelectuala — unica fiinta este pana acuma
omul — care actioneaza, in masura in care este om responsabil de actele sale,
in perspectiva unui scop pe care il cunoaste. Scopul final este cel care
determina si actiunea intr-o anumita directie. Pentru omul religios scopul final
este mantuirea.

- Fiinte care nu poseda intelect, insé poseda cunoagtere senzitivd. Actiunea
acestora este indreptata spre un scop imediat (de exemplu dobandirea hranei,
conservarea specciei, etc.), parte componenta a unui scop final. Viata fiecarei
vietuitoare este subordonaté scopului final si se desfagoara dupa regulile care
respecta legile naturii. Ori prin legile naturii recunoastem modul perfect prin
care Dumnezeu actioneaza asupra Creatiei.

- Fiintele lipsite de orice tip de cunoastere senzitiva, in aceasta categorie intrand
doua categorii: plantele, fiinte Insufletite ce poseda viata vegetativa si fiintarea
nefnsufletitd, ca suport material al intregului Univers. Actiunea acestor fiinte
este subordonata unui scop final, pe care evident nu o cunosc.

intreaga fiintare se subordoneazd unui scop final, finalitatea fiind
determinata de o Inteligenta superioara, dupa al carei "chip" este si inteligenta
umana, insa la scara cosmica, ceea ce ne ajuta sa intelegem ce inseamna
Atotputernicia. Tot ceea ce exista intr-un anume mod actioneaza, Dumnezeu fiind
act pur, actiune imanenta pura, Inteligenta mai presus de orice inteligenta. Mersul
perfect al Creatiei este perturbat doar de entitatile capabile de cunoastere a
finalitatii, care se opune intr-un anume mod vointei lui Dumnezeu. In acelasi timp,
Sa nu uitam ca nu exista predestinare, fiecare fiind liber sa actioneze dupa vointa
sa, viitorul ne-existand "acum;" viitorul este in continua schimbare — transformare,
opozitiile fata de finalitate manifestandu-se doar in elemente ne-esentiale ce nu pot
modifica Tn ansamblu “finele," cunoscut Th mod diferit de Dumnezeu, Cel care este
mai presus de timp (vesnic), fiind metaistoric.

Concluzii

Atributele lui Dumnezeu sunt deduse de Toma pe baza negatiei sau
eminentei (atributul cunoscut ridicat la absolut)."® Esenta lui Dumnezeu — din
perspectiva metafizicd — o constituie existenta in sine — aseitas, intraga fiintare
contingentd fiind dependentad de El (entia ab alio, entia participanta). Pe calea
negatiei, Dumnezeu se descopera a fi neschimbabil, vesnic, nematerial — spiritual,
simplu — necompus, acategorial — transcendent. Pe calea eminentei 1l definim pe

18 Tatarkiewicz Wiadystaw, op.cit., vol. |, p. 276.
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Dumnezeu: perfectiunea, intelepciunea, atoputernicia, inteligenta, vointa, toate
absolute. Prezentarea strict metafizica de mai sus a fost lipsita de atributul
aspectivitatii, trecandu-se de la filosofie la credintd in mod repetat datorita
sublinierii perspectivelor pe care datele astfel descoperite le ofera unei credinte
ancorate in cunoasterea elementelor ce pot fi rationalizate, raméanand si un element
irational, experimentarea lui Dumnezeu, altfel spus calea mistica a cunoasterii
directe, a experientei transcendentale.

Existenta lui Dumnezeu este acceptata astazi doar de catre cei care au in
orizontul credintei notiunea de Dumnezeu. Evolutia filosofiei moderne si
contemporane spre dezvoltarea notiunii de subiect si exaltarea subiectivitatii au
facut imposibila acordarea cu limbajul si preocuparile gandirii medievale. Putem
afirma fara a gresi ca astazi accepta existenta lui Dumnezeu numai acei indivizi
capabili de reflectii asupra metafizicii si problemei fiintei, majoritatea fiind incapabili
sa patrunda dincolo de bariera experientei sensibile si sa treaca dincolo de
aparentele lumii empirice. Afirmatiile teodiceii clasice intelese, teodiceea contemporana
pare doar o discutia asupra limitelor cunoagterii empirice.

in afara viziunii clasice, teodiceea se confrunta astazi cu stiintele pozitive,
care nu vin in contradictie cu datele revelatiei si cu ceea ce credinta afirma, atata
timp céat stiinta cautd sa afirme doar adevarul prin metodele si competentele
specifice.
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BISERICA KIEVIAN A TVNTRE DECADERE S| RENASTERE
SPIRITUALA. SECOLELE XIII = XVII

ALEXANDRU BUZALIC

RESUME. L’Eglise kieviénne entre déclin et renaissa  nce spirituelle. XIIl ©
— XVII® sigcle. La période du XIII® au XVI® siécle, avec ses querelles
intestines meurtriere et ses luttes épuisantes contre les envahisseurs
étrangers, a imprégné le psyhisme national russe d'un pessimisme qui
marque profondément son histoire. Les limites spatiales de la foi chrétienne
dans la conscience populaire s’extinde dans les régions du Tshernihov,
Rostov, Volodimir Volynsky, Halitch, Smolensk, Volodimir Zalessky et
Moscou. Le développement de la Russie Moscovite fut entériné par les
Patriarches orientaux qui aprées 1589 reconnurent au Patriarcat russe
(moscovite) un rang qui le plagait immédiatement aprés les anciens sieges de
Constantinople, Alexandrie, Antioche, Jérusalem avec la pretention d'étre la
111° Rome. Une grave crise spirituelle fut amorcée par le fraternités, 'action de
princes et écriteurs slaves et de I'Union de Brest-Litovsk. La position greco-
catholique avec la vision d'unité spirituel centrée sur Rome, laction de
larchevéque Josaphat Kuntsevitch — martyr pour la cause de I'Union de
IEglise — et de Joséph Veliamin Rutsky, conduira & réveil spirituel.

Dupa cotropirea Kievului de catre mongoli, pamanturile ucrainene au fost
Tmpartite in mici cnezate ce nu mai puteau organiza o reald contraofensiva impotriva
navalirii tatarilor. Marile centre culturale si manastirile kieviene au cazut prada pustiirii
tatare (acum, organizati in Hoarda de Aur efectuau mult mai ugor campanii periodice
de prada), insa comunitatile monahale aveau sa renasca din cenusa vechilor lacase
incendiate. Dupa disparitia Rusiei kievene ca unitate statala, politica si economica,
micile cnezate au polarizat in jurul noilor centre de putere, formandu-se treptat doua
grupe: cnezatele sudice, ucraineano-kieviene, mostenitoare si pastratoare a traditiei
autohtone din perioada de inflorire, si cnezatele nordice, in jurul Volodimirului si
Moscovei. Cnezatele nordice au fost in perioada de inflorire a spiritualitatii ruse, cele
mai vitrege regiuni pentru crestinismul slav, triburile slave fiind amestecate cu cele
finice. Apoi, limba vorbita si traditia bizantind au capatat o tentd proprie, diferita de
traditia kieviana-sudica. Crestinismul ca religie "traitd" profund avea de suferit din
cauza reactiei pagane, spiritualitatea cregtind dezvoltandu-se greu si datorita
subordonarii bisericilor fatd de conducatorii locali $i mai ales datorita lipsei initiale a
scolilor." Dupa raspandirea monahilor kievieni in spatiul rasaritean al Europei (secolele
XIll = XV), odata cu aparitia migcarii pustnicilor, spiritualitatea rusa nordica va cunoaste
propria-i perioad de inflorire.?

! Kost Panas, Istoria Bisericii Ucrainene, (in original: Koctb Manac, Icmopis Ykpaicbkoi Liepksu,
HBIM "TpaHciHTex", Jbgis 1992), p. 40

? Elisabeth Behr-Siegel, Le monahisme russe, in Le monachisme. Histore et spiritualité.
(=Dictionaire de spiritualité), IX, Paris, 1980, p. 157
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in vestul pdmanturilor ucrainene, se infiinteaza cnezatul lituanian-rus® care
a intrat sub conducerea Poloniei. Urmeaza o perioada de decadere a spiritualitatii
ruse pe fondul raspandirii ideilor Reformei protestante si a lipsei de instruire a
clerului de rit bizantin-slav, monahismul acestei perioade fiind aproape lichidat.
Conciliul florentin (1439) va pune bazele unei reale refaceri a unitatii Bisericii, chiar
daca aceasta s-a realizat sub influenta eclesiologiei timpului si a orgoliilor nobilimii
de rit latin. O prima "unire” s-a realizat Tn anul 1413, Tnainte de Conciliul de la
Florenta, ramasa in literatura ca unia de la Horodel' (Topogenschka yHist); aceasta
pseudo-unire acorda drepturile si privilegiile sleahtei* catolice de rit latin tuturor
nobililor ucraineni ortodocsi ce ar fi trecut la romano-catolicism. Aceasta "unire” nu
a atras decat un mic numar de familii nobiliare, dornice de putere, masele populare
si clerul rus, lipsit uneori de nivelul minim de cunostiinte catehetice, raméanand in
continuare Tn aceeasi stare. Unirea de la Brest, din 1596, a deschis noi perspective
spiritualitatii ucrainene, crestinismul acestor pamanturi redevenind prolific in ce
priveste evolutia monahismului — organizat de losif Veliamin Rutsky si insufletit de
losafat Kuntevici. Ordinul monahal greco-catolic s-a numit Ordinul vasilian, preocupandu-
se de acum inainte de instructia clerului si de emanciparea credinciogilor pastoriti.

Manastirile rusiei keviene in perioada n  avalirilor t atare

Manastirile si bisericile au avut cel mai mult de suferit de pe urma actiunilor
de prada organizate de Hoarda de Aur. Manastirea Pecersc a fost pentru prima
datd distrusd n timpul invaziilor din 1240. In aceastd perioadd, Manastirea
kieveana a pesterilor nu s-a mai putut ridica la strélucirea perioadei de glorie,
monahii migrand spre locuri mai sigure sau, pur si simplu, refugiindu-se in paduri.
In aceastd perioadd, unii calugdri au ajuns pana in Volinia, unde au pus bazele
Manastirii "Adormirii Maicii Domnului" din Poceaiev, un viitor centru de renastere
spirituala a Ucrainei. Monahii kieveni au continuat sa formeze o mica obste pe
locul ruinelor fostei manastiri, continuand sa respecte modul de viata teodosian.
Sunt mentionati documentar egumenul Serapion (ales in 1249) un erudit
propovaduitor si viitor Episcop al Volodimirului din Suzdal'sk (Bonogumupo
Cysganscbkum) si egumenul Ahapit care participa Tn anul 1289, la funerariile
cneazului Volodimir Vasylkovici in orasul Volodimir din Volinia. in doua sute de ani,
comunitatea avea sa-si recapete renumele de altd datd. Manastirea Pecersc a fost
din nou pustiitd de tatarii Hoardei de Aur aflati sub conducerea hanului Eghilei n
anul 1416. In scurt timp, comunitatea s-a reorganizat, dupd cum marturisesc
documentele vremii care mentioneaza ca in anul 1441, cneazul Fedir Ostoroz’kifi
(11453) se calugareste in renumita manastire kieveana. O noua cucerire a Kievului
si, Tn acelasi timp, 0 noua pustiire a Pecerscului este produsa de hanul tatarilor din
Crimeea, Mengli-Ghirei, care a atacat aceste teritorii spre sfarsitul anului 1482, ca

3 Augustin  Pekar OSBM, [o6a 3aHenaly ykpaiHcekoeo u4epHeuymea (Perioada decaderii

monahismului ucrainean), in Analecta OSBM, HAP/C ICTOPI UCBB (Analecta OSBM, Schita
a istoriei OSBM), Bugashuureo 0O. BacunisH, Pum, 1992, p. 70

* Numele sub care este cunoscutd nobilimea de rit latin autohtond sau rusa-convertits,
asimilata Tn traditia ucraineana cu nobilimea “polona“datorité aliantelor matrimoniale ce
stergeau in timp urmele necatolice. Pastrarea ritului liturgic si a limbii proprii, deveneau
astfel semne de rezistenta n fata pericolului deznationalizarii, favorizat si de privilegiile
detinute in exclusivitate de nobilii catolici sau, mai tarziu, protestanti.
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urmare a intelegerii cu Moscova. Hanul a trimis cneazului moscovit Ivan al lll-lea potirul
si discul de aur furat din biserica Sfintei Intelepciuni (Sfanta Sofia) din Kiev. Aceasta
perioada a navalirilor tatare si-a pus amprenta asupra spiritualitati poporului, fiind
epoca minunilor facute de icoane si moaste care, la cererea de ajutor facuta de
oameni, au dus la salvarea manastirilor sau oraselor aflate sub asediu.

in plan spiritual, a dominat pesimismul fatd de viata. Daca in perioada de
aur a Rusiei kieviene s-au dezvoltat artele si stiintele, conducatorii politici i militari
erau "drepti" si "sfinti", poporul era liber si protejat de armata si de legislatie
(Adevarul Rus—Pycsky Mpasdy), dar mai ales avand convingerea ca este cu totul in
maéinile providentei divine. Marile biserici catedrale din Kiev, Novhorod si Polotc
erau in aceasta perioada dedicate "Intelepciunii divine", "Sfanta Sofia" — conceputa
Tn mentalul indivizilor nu dupa etimologia greaca sau dupa traducere, ci imaginata
ca un ipostas feminin ce aduce n lume ordinea si frumusetea divina.®

Perioada imediat urmatoare a adus pretutindeni in lumea slava imaginea
distrugerii, a divizarii politice, neputinta apararii in fata navalitorilor si, in consecinta,
doar fuga si pierderea a tot ceea ce raméanea in urma era unica solutie de a scapa
cu viatd. Moartea era prezenta ca o "umbra" ce bantuia mentalul colectiv. Bisericile
construite n secolele urmatoare au fost dedicate "Adormirii Maicii Domnului” (de
exemplu cele din Cernihov, Rostov, Volodimir Volinschi, Halici, Smolensc, Vladimir
Zalesschi si chiar Moscova, sunt cunoscute prin hramul lor: Uspenie — "Adormirea”).
Adormirea Maicii Domnului reprezinta la nivelul inconstientului colectiv o sarbatoare
religioasa care proiecteaza speranta unui sfarsit fara frica si suferinta; Tncepand cu
aceasta perioada sunt cinstite icoanele "Mariei — mama bunei morti."

Pe fondul pesimismului generalizat, datorita dezbinarii politice si a istoriei
nefaste, in locul unei resemnari pasive, sau a pierderii sentimentului sensului vietii, a
inceput o proiectare treptata a tuturor aspiratiilor si agteptarilor in metaistoric. Cantul
religios si popular a dobandit treptat o tentd de tristete, prin meditarea patimilor lui Isus,
a Mariei sau a Sfintilor Prunci nevinovati ucisi de Irod, insa totdeauna raul existential si-
a gasit explicatia In lumea spirituala, n planul lui Dumnezeu. In acelasi timp, cantecul
liturgic slav devine un simbol al "corurilor ingeresti” si al transcendentei, imbinandu-se
cantul polifonic cu accentele trecerii de la liniste — soapta — freamat, sau exclamare a
fericirii mai presus de bucuriile profane.

Noul sens dat transcendentei spiritului uman aflat in cautarea transcendentei
Absolutului divin, s-a regasit si in arhitectura religioasa a bisericilor reconstruite sau
inaltate Tn aceasta perioada, precum si in stilul iconografic rus ce s-a conturat ihcepand
cu secolul al Xlll-lea.’ incepe s se manifeste si tendinta de desprindere fata de lumea
materiald si de descriere a justitiei si frumusetii divine; de exemplu egumenul Serapion,
un mare propovaduitor al secolului al Xlll-lea, sublinia necesitatea schimbarii mentalitatii
individului credincios — pocaiania, pentru a se reconstrui imaginea lui Dumnezeu in om si
a se desprinde de mrejele lumii materiale, trecitoare, care propune doar valori desarte.”

® lvan A. MINEA, Du 13° au 16° siecle, in La Russie. Histoire des mouvements spirituels.
(=Dictionaire de spiritualité), XIV, Paris, 1990, p. 48
6 Despre cultura Rusiei epocii, a se vedea studiile lui Lihacev, analize pertinente, bine
sustinute pe baza izvoarelor scrise, de un inalt nivel stiintific, publicate in Leningrad sau
Moscova intre anii 1960 — 1978.
" Gerhard Podskalsky S.J., op. cit., p. 49 — 50
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Mai departe de navalirile tatare (nu total la adapost de acestea, dupa
mersul istoriei), teritoriile lituaniano-bieloruse si Volinia ucraineana (supusa din
anul 1340 cnezatelor lituaniene) au devenit un teren propice dezvoltarii
crestinismului si monahismului pastrator al spiritului kievian. Dupa eliberarea de
sub tatari a unor mari parti din teritoriul Ucrainei, Lituania a preluat mostenirea
culturald si influentele lingvistice ale acesteia, forméandu-se aga numita "Rusie-
Lituaniana" (/lumoscekoro Pyccio). Desi pagani, cnejii lituanieni s-au aratat initial
toleranti fata de cregtinismul ucrainean, pentru ca in secolele urmatoare sa aiba loc
un mare numar de convertiri, dar si de miscari politice produse de apostati sau
reactii pagane. Cnejii lituanieni au ctitorit unsprezece manastiri, printre care si
"Manastirea Sfintei Treimi" (Cesmompoiukuli Monacmup) din Vilnius, ctitorita de
cneazul Olgerd (Onrepa), la jumatatea secolului al XIV-lea, prima manastire care a
recunoscut mai tarziu Unirea de la Brest.

In anul 1458, Mitropolia istorica, majora, a Kievului si-a mutat sediul in
Moscova, datorita evolutiei politice,® Papa Pius al Il-lea delimitand Mitropolia
Kievului cu toate teritoriile ucrainene, lituaniene si bieloruse aflate in componenta
statului polono-lituanian, de Mitropolia Moscovei. Mitropolia Kievului a avut in
componenta doua arhiepiscopii: Arhiepiscopia Kievului cu sediul in Vilnius (palat
mitropolitan Tn Novhorod) si Arhiepiscopia bielorusd a Polotcului cu sediul in
Vitebs’c, impreuna cu opt eparhii: Eparhiile de Brians'c (bpsHceka €n.), Smolens’c
(CmoneHcbka €n.), Turivs'c (Typiscbka 3 Muwuror €n.), Volodimir din Brest (Bonodumupceka 3
Bepecmetiwuroro €n.), Lut'c de Ostoroh (fTyuska 3 Ocmopoeom €n.), Holms’c de Belzscyn
(Xonmcbka 3 benbawuHoo €n.), Peremis’'c si Sambirs'c (lepemuckka i3 CambipwiuHoro €n.) Si
L'viv de Halici (Jlesisceka 3 Manuyem E€napxi), dintre care, la inceputul secolului al XV-lea,
Moscova si-a anexat eparhiile Briens’cului si Smolens'cului.’

Pe teritoriile Haliciului, Tnca din secolul al Xlll-lea, se cunosc manastirile
ctitorite de cneazul Danil Romanovici (t1264), "Mnastirea Sf. Daniel'{Janunigcbkud
Moracmup), si de fiul acestuia, cneazul Lev (11300), "Manastirea Sf. Gheorghe" din
apropiere de L'viv (Monacmup Cs. KOpis) si "Manastirea Mantuitorului" din Stari
Sambor (Cnaciscbkuti MoHacmup), precum si biserica Sfantul Nicolae si Manastirea
Sfantul Onofrei, construite Tn interiorul curtii domnesti de atunci.”® La sfarsitul
secolului al XV-lea numai pe teritoriul Halicinei erau atestate documentar un numar
de 57 manastiri.

Din punctul de vedere al evolutiei spiritualitatii, stilului vechi, monumental,
istoric, static, incepe sa i se opuna un nou stil de viata. Este vorba despre o
spiritualitate patrunsa de dinamism, un "realism mistic" Tn care se exprima
convingerea ca "fiinta empiricd nu se manifesta decéat in masura participarii sale la
realitatea mistica."™*

8 Cresterea influentei Moscovei faté de cnezatele nordice si centralizarea puterii, in timp ce
“Rusia lituaniana"” Tmpreuna cu Kievul intra in componenta statului Polono-Lituanian.

9 LA K . P P - ; - "
A. Velikiii, “Din cronica Ucrainei crestine"; A. Benukuit, 3 nimonucy xpucmusiHcekoi Ykpaitu, 111, Pum,
1969, p. 113 - 122

9" Augustin Pekar OSBM, op. cit., p. 81

1 B. Zenkovsky citat de Ivan A. Minea, in op. cit, p. 50
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Pe fondul unei Rusii instabile din punct de vedere politic si militar in care
Moscova Tncearca sa polarizeze si sa monopolizeze puterea, fara a oferi protectie
impotriva invaziilor tatare, o epoca a luptelor interne necontenite, a epidemiilor si
catastrofelor, padurile virgine constituiau un real refugiu si, Tn acelasi timp, o
alternativa la lumea civilizata. Astfel apar in Rusia Centrala si de Nord, teritorii
eminamente impadurite, un mare numar de eremitaje si schituri, care traiau dupa
modelul monahului — pustnic propus de Serghie de Radonei (1314 — 1392). Este si
0 perioada in care a aparut isihasmul dupd modelul Athosului, comunitatile
calugaresti penduland intre personalismul mistic sustinut de Nil Maikov (1433 —
1508), cunoscut ca Nil Sorski, si colectivismul in slujba idealului teocratic sustinut
de losif din Volokolamsk (11515)."2

Este interesanta si interpretarea spirituald a catolicitati — cob6opHocms —
care provine din comuniunea de iubire si, in cele din urma, din unitatea trinitara:
statica si, in acelasi timp, de un dinamism al iubirii contemplative dintre cele trei
Persoane — reprodusa in mod genial de Andrei Rubliov (t1427). Miscarea isihasta
s-a stins in cele din urma, ca urmare a primatului intereselor politice in defavoarea
vietii spirituale, reintrand in viata spirituald a rugilor prin activitatea lui Paisie
Velicicovski (11794), ucenic al staretului Vasile de la Poiana Marului, el insugi
staret si autor de Regulé la Dragomirna si Neamt. Daca incepand din anul 1458,
Moscova Tisi aroga titlul de Mitropolie istorica prin mutarea mitropolitului din Kiev la
Moscova, interesele politice ale Portii, aflatda in conflict de interese cu republica
polono-lituaniana, conduce la sprijinirea Moscovei si la inculturarea ortodoxiei
schismatice; patriarhatele rasaritene, aflate sub influenta politica turcilor, au ridicat,
in anul 1589, Mitropolia Moscovei la rangul de Patriarhat, alaturi de Patriarhatele
istorice ale Constantinopolului, Antiohiei, lerusalimului si Alexandriei, aparand n
scurt timp ideea centralizarii ortodoxiei schismatice de rit greco-bizantin in jurul
Moscovei ca o a treia Roma. Moscova avea insa propriile-i ambitii de a deveni o
putere politica si militara separata de interesele Europei Occidentale.

Ideea celei de a lll-a Rome nu era noud, ci a fost propovaduitd de monahul
Filotei; in anul 1511 acesta se adresa tarului lvan al lll-lea: "Priveste si asculta,
preacucernice Tar, ca toate tarile crestine sa se uneascéa cu ale tale. Caci doua
Rome au cazut, insa a treia dureaza, iar a patra nu va mai fi. Caci a ta Imparatie
Crestina nu depinde de nimeni altcineva, caci aceasta este puternica vointa a lui
Dumnezeu.""

Declinul vie fii eclesiastice ruse intre secolele XV — XVI
Disparitia pe scara larga a isihasmului, scaderea importantei spiritualitatii
pustinicilor (rdmasi departe de civilizatie si, in general, analfabeti, astfel incat nu au
lasat marturii scrise), si amestecul intereselor politice in problemele Bisericii a dus
la o tragica stare de decadere a vietii spirituale pe toate planurile. Dupa Reforma
lui Luther (1517), Bisericile de rit bizantin au avut mult de suferit. Daca in perioada
de aur a crestinismului kievian si chiar in timpul navalirii tatarilor, manastirile au

12 Elisabeth Behr-Siegel, Le monahisme russe, in, Le monachisme. Histore et spiritualité.
(=Dictionaire de spiritualité), IX, Paris, 1980, p. 162
3 Tadeusz Zychiewicz, Jozafat Kuncewicz, Wydawnictwo “Calvarianum”, Kalwaria Zebrzydowska
1986, p. 24
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reprezentat adevarate centre de cultura si spiritualitate, locuri unde se formau
intelectualii timpului, se scriau "letopisetele” si constituiau refugii pentru cei chemati
spre o mai intima legatura cu Dumnezeu, fie nobili, fie oameni din popor, ntre
secolele XV-XVI, a avut loc o decadere spirituala si morala a clerului de mir si a
calugarilor, ajungandu-se treptat la hirotonirea semi-analfabetilor.

In teritoriile ucrainene aflate in componenta statului polono-lituanian, la starea
de decadere generala contribuie din plin si asa numitul "drept al patronatului" — npaso
nampor-:amy14 — care face ca bunurile si proprietatile bisericesti sau manastiresti sa
fie folosite in scopuri personale de catre sleahtici. Din secolul al XV-lea regele
statului polono-lituanian, pe linia canoanelor bizantine pervertite apoi de modelul
protestant de conducere a vietii religioase, si-a arogat misiunea de a aproba
alegerea mitropolitilor, episcopilor gi egumenilor, dandu-le in acelagi timp drept de
posesiune pe viatd asupra bunurilor materiale ce tineau de teritoriile pastorite.
Treptat, eparhii sau arhimandrii au ajuns sa fie incredintate laicilor care beneficiau
de drepturi materiale pe viata, uneori fara sa fie ulterior hirotoniti, situatie in care
acestia locuiau, Tmpreuna cu familia, in sediul eparhial sau Tn manastirea
respectiva. S-a ajuns la situatia paradoxald cand asa numitul arhimandrit al Manastirii
kieviene Pecersc, imprastie obstea, imparte averea manastireasca copiilor si rudelor
sale, fapt care 1l obliga pe regele Sigismund | (1506 — 1548) sa intervina si sa-i
incredinteze voivodului Kievului, cneazul F. Pronski, misiunea de a reface
comunitatea si de a reda monahilor bunurile lor.*> Aceasta situatie s-a regasit In
Vinius, dar si in teritoriile Voliniei sau ale Halicinei, fiecare regiune cu particularitatile ei.

In Apusul Europei circulau ideile reformatoare ale lui Martin Luther (1493-
1564), Ulrich Zwingli (1484-1531) si Jean Calvin (1509-1564). In Germania
lutheranismul a primit statut legal inh anul 1555, devenind in scurt timp religie de
stat in Suedia, Danemarca si Norvegia. Din Elvetia calvinismul s-a extins in secolul
al XVl-lea in Franta, Olanda, Scotia, Ungaria si Lituania, in timp ce anglicanismul a
devenit religie de stat sub Elisabeta | (1558-1603). Astfel a aparut necesitatea unei
Contra-reforme, care s-a realizat prin Conciliul Tridentin (1545-1563).

Rasaritul Europei trecea printr-o criza a vietii spirituale si datorita
patrunderii ideilor protestante; altfel spus, s-a ajuns la o ndepartare fata de
adevarata fatd a Bisericii Rasaritene (a se vedea ideile Catehismelor tiparite de
calvini in limbile nationale patrunse in mentalitatea ortodocsilor, mai ales cele
referitoare la polemica anti-catolica si unele practici, cum ar fi pastile — "Cina
Domnului" la protestanti — intrate in practica liturgica, etc.). Acelasi lucru se
observa si in celelalte state apartinand crestismului oriental aflate sub ocupatia sau
directa influents a Imperiului Otoman.™

4 Dreptul patronatului sau al ctitoriilor isi are originea in legile din timpul Tmparatului
lustinian (527 — 565). Aceasta lege permitea ctitorilor si urmasilor lor, sa numeasca parohii
sau egumenii manastirilor ctitorite, Tnsa n intelegere cu eparhul locului. Ctitorii conduceau
dupa bunul plac, amestecandu-se in problemele spirituale sau materiale ale institutiei
patronate.

5 Augustin Pekar OSBM, op. cit., p. 90

'® panas Kost', op. cit., p. 66
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Principalele cauze care au dus la decaderea vietii bisericesti sunt urmétoarele:*’

- In primul rand amestecul puterii politice si a feudalilor locali in problemele
bisericesti. Aceasta s-a realizat mai ales prin raspandirea ideilor si practicilor
protestantismului, condus de autoritatile statale si nu de o ierarhie bisericeasca. Sinodul
din Vilnius tinut in anul 1509 a consemnat o decadere a vietii spirituale ca urmare a
amestecului laicilor n treburile bisericesti. Aplicarea hotaréarilor Conciliului Tridentin
(1545-1563) va duce la renasterea Bisericii si va permite convocarea Sinodului din Brest
(1596), care a hotarat unirea cu Roma a Bisericii ucraineano-bieloruse;

- O alta cauza a situatiei grele in care se afla Biserica era lipsa unei
conceptii adecvate fata de ecumenism. In randul clerului de rit latin a existat foarte
mult timp tendinta de a fi intoleranti, sau sa se considere superiori clerului altor
Biserici, chiar daca acesta apartinea unei Biserici Catolice de rit Oriental;

- O altd cauza care a agravat relatile interetnice si, prin aceasta,
declangand tendinta de inertie in fata civilizatiei occidentale, era modul de aplicare
a prevederior Contrareformei Catolice care, prin prevederile sale, apara interesele
republicii polono-lituaniene in privinta teritoriilor ucranieno-bieloruse. De aici
neincrederea si reactiile de Tmpotrivire ale ortodocsilor, la rindul lor instrumente n
maéinile altor forte politice. Statul era condus de indivizi alesi din rindul nobilimii
polone ("sleahta”)."®

- In ceea ce priveste pregatirea clerului, situatia era si mai dramatica. Nu existau
scoli sau seminarii corespunzatoare, singurele materii studiate fiind cunostintele
despre rit, citirea dupa cartile de cult si elementele de practica liturgica. Candidatii la
preotie erau fie copiii preotilor existenti, parohia transmitandu-se din generatie in
generatie, fie cei desemnati de nobilii si ctitorii laici.

- n acelasi timp, au fost citate numeroase Tncalcari ale prevederilor canonice;
se practica simonia, iar In réndul preotilor rasariteni erau numeroase cazuri cand
acestia erau divortati sau recasatoriti a doua sau a treia oara. Clerul de rit slavo-
bizantin nu era respectat de feudalii care, cu mici exceptii, apartineau fie Bisericii latine
fie protestante. Prin politica de discriminare practicata de administratie se ducea gi o
politica de "polonizare” si latinizare fortata a populatiei ucrainene gi a "rusinilor”, acestia
din urma fiind lemkii, slovacii, bielorusii sau ucrainenii.

- De suferit avea si viata calugareasca, trecand prin declinul generat de
situatia de crizd mai sus amintita. Manastirile, care ar fi trebuit sa fie inima vietii
spirituale si locul de formare a viitoarei ierarhii bisericesti, in marile orase erau locuite
de autoritatile laice. Mitropolitul Onisifor Divocika era informat de abuzurile savarsite
asupra manastirilor in anul 1586 de o parte a autoritatilor. Sleahta teritoriilor galitiene i-
a scris mitropolitului ca: "... Th manastiri, in locul egumenilor sau al fratilor calugari
traiesc stapanii cu sotiile si copii lor, iar laicii stapanesc si administreaza bisericile..."

Aceasta situatie s-a schimbat dupa Unirea de la Brest (1596) prin reforma
monahismului rasaritean realizatd de Mitropolitul losif Veliamin Rutski si losafat
Kuntevici, care a dus la formarea viitorului Ordin Vasilian (OSBM — Ordinul Sfantului
Vasile cel Mare), reforma care a obligat la indreptare si monahismul fratilor din strana
ortodoxa.

7 Conosiit M.M., Benukuit AT, CBSITUI MOCA®AT KYHLIEBUY OO XUTTS | JOBA, Buaasuyreo OO.
BacunisH, TopoHTo, 1967, p. 33-34
'8 panas Kost', op. cit., p. 68
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Biserica suferea si din cauza lipsei de interes a boierimii ucraineano —
bieloruse fatd de apararea credintei proprii, aceasta luptdnd doar pentru
dobandirea de drepturi similare celor detinute de nobilimea polono-lituaniana de rit
latin sau de confesiune protestanta. La toate acestea, daca se mai adauga situatia
precara si lipsa de educatie a majoritatii populatiei oragelor i satelor. Avem astfel
o situatie de ansamblu a vietii bisericesti din spatiul slav al secolelor XVI-XVII.
Salvarea vietii Bisericii si emanciparea clerului din componenta Republicii Polono-
Lituaniene s-a realizat prin Unirea de la Brest, eveniment care anticipeaza cu o
suta de ani Unirea cu Roma a Bisericii Roméane din Transilvania. Unirea de la
Brest va duce la renasterea si inceputul unei perioade de inflorire a spiritualitatii
crestin-rasaritene

Unirea de la Brest (1596)

Geneza Unirii 0 gasim in Conciliul Ecumenic din Florenta (1439), care se
regaseste in miscarile de refacere a unitatii in intregul Orient crestin: armenii (22
noiembrie 1439), coptii (4 februarie 1442), sirienii (30 noiembrie 1444), caldeii si
maronitii (7 iulie 1445) la care s-au addugat si alte Biserici crestine locale.'® Tn urma
Conciliului Tridentin (1545-1563) a inceput un proces de reinnoire a spiritualitatii
crestine-europene si o0 adaptare a credintei la noile curente stiintifice si filosofice, la
umanismul timpului, manifestandu-se si necesitatea de a raspunde protestantismului.

Tot mai des sunt mentionate initiative de aderare la Unire din partea
clerului ramas fidel spiritualitatii crestine, in care vedeau solutia iesirii din situatia
grea In care se gasea crestinismul slav; totodata se dorea Tmpiedicarea
amestecului nobilimii Tn problemele bisericesti — obicei preluat de sleahta dupa
modelul protestant — oprirea procesului de polonizare fortata a ucrainenilor si
bielorusilor de pe teritoriul Republicii. Nu trebuie neglijata nici reactia de aparare a
propriei Biserici impotriva tendintelor de centralizare a noului patriarhat moscovit,
dar si dorinta de obtinere a drepturilor si privilegiilor clerului i poporului care erau
n acea perioada rezervate doar catolicilor si protestantilor, majoritari in dieta.

In anul 1590 episcopatul ucraineano-bielorus a fost convocat in vederea
solutionarii unor probleme legate de relatile cu Constantinopolul, care facea jocul
Imperiului Otoman. La 24 iunie 1590, din proprie initiativa, cinci episcopi ucraineano-
bielorusi s-au declarat in favoarea ruperii de patriarhul constantinopolitan si
inceperea tratativelor de unire cu Roma. Sinodul din Brest din 26 octombrie 1591 a
luat hotarari in privinta nnoirii prevederilor de drept canonic pedepsind aspru
actiunile subversive ale clerului si Tncalcarea competentei in relatiile cu alti ierarhi.
Mai apoi, Tn anul 1592, la ideea Unirii a aderat episcopul Volodimirului, Ipatie Potie,
de aceasta aratédndu-se interesat si cneazul Ostrovski. Dupa lungi discutii si
intelegeri Tntre Ostrovski si reprezentantii clerului, la 2 decembrie 1594, a fost
semnata o declaratie prin care in anul urmator urma sa fie instruitd o comisie
episcopald care sa inceapa discutiile de pregatire a conditiilor concrete ale Unirii;
acest document a fost semnat de un mitropolit, sapte episcopi si un arhimandrit.

Sinodul Bisericii ucraineano-bieloruse din iunie 1595 a aprobat conditiile
Unirii pe baza Conciliului Florentin si a garantarii respectarii tuturor conditiilor

19 Solovifi, M.M., Velykyii, A.H., op. cit, p. 44-45
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impuse de episcopatul autohton. Interesele Bisericii "ruse" au fost reprezentate de
doi delegati alesi de clerul ucraineano-bielorus si anume Ipatie Potie, episcopul
Volodimirului si K. Terletki, episcopul de tutk. Intre 22 iulie si 23 decembrie 1595,
cei doi episcopi delegati au dus tratative cu reprezentantul puterii, cneazul Constantin
Ostrovski, cu nuntiul apostolic din Varsovia, G. Malaspina, precum si cu numerosi
senatori si membri ai comisiilor bisericesti, dupa care au organizat o calatorie la Roma
si au semnat, ih numele intregii ierarhii, marturisirea de credinta in concordanta cu
documentele ratificate de Sinoadele Bisericii ucraineano-bieloruse.”® Potie si Terletki
au semnat, in ianuarie-februarie 1596, textele oficiale care au fost trimise Scaunului
Apostolic. Dupé aceea s-au intors in teritoriul eparhiilor lor pentru pregatirea Sinodului
de ratificare oficiala si definitiva a Unirii cu Roma.

Este interesanta pozitia duplicitara a lui Ostrowski, care si-a folosit dreptul
de veto Tn timpul discutiilor dietei Republicii Polono-Lituaniene si a organizat
opozitia ortodoxa. Acesta a reusit sa atraga de partea sa doi episcopi semnatari ai
documentelor Unirii si anume M. Kopistensko, episcopul de Peremis’c (Przemysl),
si G. Balaban, episcop de L'viv, chemand clericii rusi la nesupunere.

in zilele de 6-10 octombrie 1596 (pe stil vechi), la Sinodul din Brest,
Mitropolitul Mihail Rahozi impreuna cu majoritatea episcopatului ucraineano-bielorus
au semnat Documentul de Unire cu Roma. Din partea papei Clement al Vi-lea au
participat episcopii latini ai L'vivului, Lutkului $i Chelmului, din partea Iui Sigismund al
lll-lea trei delegati laici, lucrarile sinodului fiind conduse de périntele iezuit Petru
Scarga, care a ingtiintat oficial Varsovia si Roma despre rezultatul convorbirilor.

In scurt timp au aparut reactile Moscovei i Constantinopolului impotriva
Unirii, gasind aliati in randul clericilor de pe teritoriul Republicii si opozanti
organizati Tn jurul lui Ostrovski. Ostrovski a convocat un antisobor, necanonic
(pentru ca dreptul de a convoca un sinod il are doar mitropolitul), punandu-I n
frunte pe protosincelul constantinopolitan Nikifor. Din 1597 si pana in anul 1648,
urmeaza o perioada de tensiuni si framantari cu implicatii majore in ceea ce
priveste dialogul Est-Vest; au aparut dezbinari, Tnsa in cele din urma s-au incheiat
datorita evolutiilor politice si militare din zona, mai ales datorita interventiei lui
Bogdan Chmielnitki si a cazacilor lui, reunite cu stradaniile Mitropolitului Petru
Movila Tn ceea ce priveste politica si emanciparea vieti Bisericii kieviene.

Ipatie Potie, ajuns Tn anul 1599 mitropolit Tn locul defunctului Mihail Rahozi
si K. Terletki, au pus bazele juridice si organizatorice ale Bisericii Ucraineano-
Catolice. Mitropolitul Kievului losif Veliamin Rutski (1614-1637) este reformatorul
monahismului n interiorul noii biserici punand bazele Ordinului Sfantului Vasile cel
Mare al Sfantului losafat, in timp ce sfantul calugar losafat Kuntevici, ajuns
Arhiepiscop al Polotkului, prin viata si martiriul sau este sufletul Unirii, prin sngele
sau consolidandu-se temelia Bisericii.

Sfantul Sfin fit Martir losafat Kun fevici (1580/1584 — 1623)

losafat Kuntevici s-a nascut n orasul Volodimir din Volinia, situat pe riul Bug,
unul din cele mai vechi orase ctitorite de cneazul Volodimir, increstintorul Ucrainei.™
Tatdl lui losafat a fost de origine nobild, Havril Kuntevici, Tnsé datorita conditiilor

% panas Kost', op. cit., p. 71
%1 Solovili, M.M., Velykyii, A.H., op. cit., p. 63
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economice, familia a saracit. Havril Kuntevici era recunoscut pentru virtutile sale, fiind
ales consilier al orasului. Pentru mtretlnerea propriei familii a fost obligat sa se ocupe cu
comertul. Sotia sa, Marina, provenea dintr-o familie din Volodimir de origine modesta.?*

Nu se cunosc date asupra existentei si altor copii in afard de viitorul Sfant
losafat, insa este foarte probabil faptul ca acesta sa nu fi fost nici primul si nici unicul copil
al sotilor Havril si Marina Kuntevici. Citand cele mai sigure documente istorice, losafat s- a
nascut in anul 1580, dupa alte documente 1584, primind la botez numele de lvan.??
Dupa copilaria petrecutd n oragul natal, din anul 1596 in viata tanarului lvan Kuntevici
incepe o0 noua etapa. Ivan, in varsta de 16 ani, a fost dat in grija bogatului comerciant
lakentie Popovici din Vilnius, un prieten de familie al Kuntevicilor, unde ar fi trebuit sa se
initieze n tainele negustoriei. Anul 1596 a fost si anul ratificarii Unirii cu Biserica Romei,
fapt care a influentat foarte mult viitorul lui lvan Kuntevici. Imediat s-a observat faptul ca
tanarul Kuntevici nu era atras de treburile negustoresti ci de studiu, simtind o imensa sete
de cunoastere: ziua muncea ca ucenic, iar noaptea citea la lumina lumanarii, fapt pentru
care de multe ori era palid si fara vlaga spre disperarea Iui Popovici. Cartile citite in
aceasta perioada au avut rolul de a-l initia in viata spirituala; a studiat carti liturgice,
Patericul Lavrei Pecersk, Mmeele cu vietile sfintilor si publicatii cu caracter polemlc foarte
raspandite in acel t|mp * Prin intermediul eplscopulw Ipatie Potie, ajuns mitropolit al
Kievului Tntre 1600-1613, Kuntevici a Iuat un prim contact cu Biserica Unitd cu Roma,
nou aparuta in urma Unirii de la Brest.?>

El s-a apropiat de teologie prin intermediul parintilor iezuiti Fabritius Kowalski,
profesor de retorica, filosofie si teologie, find in acelasi timp spiritual In Krélewiec
(actualul Kaliningrad), precum si prin bielorusul lvan Grigori Hrusewski, profesor de
teologie dogmatica si morala. Datorita faptului ca nu stapanea bine limba latina, Kuntevici
nu a putut urma una din institutile publice de invatamant, insa ca autodidact si cu ajutorul
unor profesori binevoitori a asimilat un bogat bagaj de cunostiinte teologice.

Prin formatia sa spirituald si mai ales prin practica liturgica, Ivan Kuntevici
apartinea Bisericii greco-bizantine slave. Insa Biserica Ortodoxa trecea printr-o perioada
de criza a vietii spirituale si morale generata de decaderea clerului si de patrunderea
ideilor protestantismului in randul credinciosilor, mai ales in randul celor bogati si influenti,
aflati in competitie pentru demnitatile publice. Tn Vilnius, practic inima catolicismului de rit
rasaritean, sub influenta directd a Moscovei, a aparut un centru de opozitie impotriva
Unirii de la Brest. Alaturi de Mitropolitul Rahozi, semnatar al Unirii, in Vilnius a ramas
fidela doar o mica parte a credinciosilor si clerului, mai ales Manastirea Sfanta Treime
impreuna cu cétiva monabhi, celula de baza din care va genera Ordinul Vasilian. De
cealalta parte, In Vilnius se afla’ fratia ortodoxa" reunita in jurul Manastirii Sfantul Duh. 2

% Kozanevici Evhen, Viata Sfantului Mucenic losafat Arhiepiscopul Polot’cului, in original
Kosaresny Esrex, XWUTTSI CBSTOTO MYYEHUKA WMOCA®AT. APXVEMMCKOMA 10/10LbKOr 0,
Bupashuuteo Mucionep”, JIbBIB, 1994, p. 19

23 Solovii M.M.,Velikyii A.H., op. cit., p. 68

24|b|dem p. 14-15
® Porfirio V. Pidruciniii OSBM, “Ordinul Vasilian de la Unirea din Brest (1596) péna in anul
1743", in original, Mopdipii B. Migpy4ruit, BaunsHebul Yuw eid bepecmelicbko2o 3'edHanHs (1596) do
1743 poky , In Analecta OSBM, HAPUC ICTOPI YCBB (Analecta OSBM, Schita a istoriei
OSBM), BugasHuuteo 00. BacunisH, Pum, 1992, p. 103

%6 Solovii M.M., Velykyii A.H., op. cit., p. 81-83
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in anul 1604, Ivan Kuntevici, dupa ce a dovedit c& nu poate fi atras spre
activitatea de negustor si nici nu dorea sa intre in familia lui Popovici prin casatoria
cu una din fiicele acestuia, a fugit din casa gazdei sale pornind pe calea pe care si-
a dorit-o din copilarie. Kuntevici a luat legatura cu parintele Fedorovici, rectorul
Seminarului, s$i cu parintele Grek Arkudius, un mare cunoscator al biblicului si
patrologiei rasaritene.”” Tan&rul lvan Kuntevici, atunci in varsta de 24 de ani, a
intrat Tn Manastirea Sfanta Treime din Vilnius, primind numele de calugéar losafat.
Din ordinul regelui polon Stefan Bathori (1574-1586), in cladirea manastirii se
gasea Consiliul orasului, astfel Tncat din anul 1584 in cladirile manastirii locuiau
impreuna cu monahii si cetateni laici cu familile lor. Intre anii 1595-1596, coducerea
manastirii a avut-o parintele Arhimandrit Sofronie, dupa care la conducere a urmat
Egumenul Matei, 0 persoana cu o personalitate labila care, in cele din urma, a
trecut la calvinism. Tn locul apostatului conducerea a fost preluatd de périntele
Arhimandrit Samuil Sincila, un om invatat insa grosolan si prost crescut, cu care
tanarul cilugar losafat a avut de furca.”® in manastire, aldturi de losafat ceva mai
tarziu a intrat si lvan Veliamin Rutski, care a primit numele de calugar losif, fiind
consemnati in documente Tnca cinci novici.

In aceasta perioada, losafat s-a des&varsit in viata spirituald, ducand o
viata ascetica strictd, avand tendinta de a se retrage ca intr-un eremitaj, insa dand
dovada de virtuti i Tn cadrul comunitatii. Este foarte probabil ca gi-a impus regula
ascetica a reformatorului monahismului slav Nil Sorski, inspirata de spiritualitatea
isihasmului atonit.® Tn anul 1604 Mitropolitul Ipatie Potie I-a hirotonit pe losafat ca
diacon; dorind sa fie mai Tnainte de orice un bun monah, losafat a acceptat cu greu
chiar hirotonirile. Din acest motiv, acesta a acceptat, in cele din urma, hirotonirea
de preot numai in anul 1609, doar dupa insistentele indarjite ale lui losif Veliamin
Rutski, in calitate de bun si apropiat prieten a lui losafat.*

in anul 1611 losif Veliamin Rutski a ajuns Arhimandrit al Manastirii Sfanta
Treime, fiind numit si episcop coadjutor al lui Potie; dupa moartea lui Potie,
survenita in anul 1613, Rutski a devenit Mitropolit al Kievului Thcepand cu anul
1614. Datorita virtutilor sale, losafat a primit diferite functii si insarcinari: intre 1610-
1612 vicar al egumenului, in 1613 egumen si, in sfarsit, intre anii 1614-1617 a fost
Arhimandrit al Manastirii "Sfanta Treime".**

La reorganizarea vietii monastice rasaritene si a Ordinului Vasilian (dupa
Regulile Sfantului Vasile cel Mare), losafat Kuntevici si losif Veliamin Rutski au
jucat un rol deosebit. ITn momentul cand losafat ajunge Arhimandrit, Man&stirea
Sfanta Treime din Vilnius a atins culmile infloririi ei. Daca la intrarea lui losafat n
manastire acesta era practic singurul monah, Tn scurt timp i s-a adaugat losif
Veliamin Rutski si Tnca cinci novici; Tn anul 1614 rasa calugareasca era purtata de
60 de tineri.** Prima grija a lui losafat a fost reclidirea manastirii si extinderea ei. Pe
langa averile manastiresti, destul de mari la ora aceea, s-au adaugat numeroase

% |bidem, p. 90-91
%8 |bidem, p. 94-95
29 porfirio V. Pidruciniit OSBM, op. cit., p. 104
% Tadeusz Zychiewicz, op. cit., p. 50
%1 Solovili M.M., Velykyii A.H., op. cit., p. 159-168
%2 Kozanevici Evhen, op. cit., p. 58-59
49



ALEXANDRU BUZALIC

donatii ale unor ctitori si binefacatori, astfel incat sub losafat manastirea Sfanta Treime
din Vilnius a capatat practic infatisarea actuala. in afara de raspunderile pe care le
avea in calitate de Arhimandrit, losafat s-a ocupat si cu educarea novicilor, fiind un
adevarat spiritual pentru calugari si laici dovedindu-se, atunci cand a trebuit, un
bun gospodar.** Sub conducerea si in organizarea Iui Rutski si Kuntevici, calugarii
vasilieni care traiau dupa reorganizarea si reforma vilnusiana, numarau peste 100
de membri concentrati in jurul a cinci manastiri: Manastirea mama din Vilnius,
Biteni, Jirovit, Novhorod si Minsk, ultimile doua Tndeplinind gi misiunea de scoli.34

Rutski a intrat in Ordin ceva mai tarziu decéat Kuntevici, primind rasa
calugareasca la 6/16 septembrie 1607, din mainile Arhimandritului Samuil Sincila
care detinea atunci conducerea.* losif, absolvind studiile teologice in Occident, a
fost ridicat, in scurt timp, la treapta diaconatului si a preotiei. De acum a inceput un
proces de reorganizare a Ordinului Basilian, dupa modelul organizatoric al vietii
calugaresti occidentale, dar pastrandu-se toate trasaturile monahismului rasaritean. n
ceea ce priveste modelul vietii calugaresti, losif Veliamin Rutski s-a gandit prima
data la Ordinul Carmelitan, Tnsa pana la urma, pregatirea spirituala si organizarea
administrativa a fost preluata dupa modelul Ordinului iezuit. losif a devenit magistrul
novicilor, iar losafat a fost ajutorul sdu. Sfanta Liturghie se slujea de mai multe ori pe
saptamana, calugarii apropiindu-se de Sfanta Taind a Euharistiei chiar si de doud ori
pe saptamana, spre deosebire de traditia monastica rasariteana, unde calugarii se
cuminecau doar de cateva ori pe an. Rutski preda novicilor si seminarigtilor stiintele
teologice si filosofice predate Th Universitatile occidentale, invatatura Sfintilor Parinti,
atat cei latini cat si greci, punandu-se accentul pe operele Sfantului Vasile cel Mare.
Kuntevici preda tot ceea ce tinea de monahismul rasaritean, tipicul, liturgica si cantul
bisericesc, prezentand si vietile sfintilor.

Samuil Sincila a pactizat cu Stavropighia manastirii ortodoxe Sfantul Duh
din Vilnius, astfel Tncat la interventia directa a regelui Sigismund al lll-lea, losif
Veliamin Rutski a fost ales Arhimandrit al Manastirii Sfanta Treime. Sub indrumarea
sa si a lui losafat, tot mai multi calugari s-au indreptat spre studii. Dupa ce losif a
fost ales coadjutor al lui Potie, conducerea Ordinului i-a revenit lui losafat; Tnsa
colaborarea si prietenia dintre cei doi a durat toata viata.

intre 20 si 26 iulie 1617, la initiativa lui Rutski a avut loc primul Capitlu
general basilian. La acest Capitlu a luat nastere practic Ordinul Vasilitan care a
primit o Constitutie si un nume oficial: Ordinul Sfantului Vasile cel Mare.* De acum
Tnainte, calugarii greco-catolici vor primi oficial numele de "vasiliani", dupa regula
Sfantului Vasile cel Mare, intemeietorul monahismului cenobitic care sta la baza
Regulei dupa care se desfasoara viata comunitatii. La lucrarile Capitlului basilian
din 1617, Mitropolitul losif Veliamin Rutski i-a Tnménat lui losafat Kuntevici numirea
de episcop al Vitebskului si Arhiepiscop coadjutor al Polotkului. Aceasta numire
venea din partea clerului si avea acordul regelui polon Sigismund al lll-lea, aceasta
fiind necesara deoarece Arhiepiscopul titular al Polotkului, Ghedeon Brolnitki era in
varsta de peste 90 de ani si suferea de hemiplegie Tn urma unui atac vascular cerebral

%3 Solovili M.M., Velykyii A.H., op. cit., p. 169
* |bidem, p. 176

% porfirio V. Pidruciniit OSBM, op. cit, p. 110
% |bidem, p. 111-112
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(apoplexie). Astfel, imensa arhidieceza, cuprinzand aproape Tntreaga Bielorusie, era
practic fard conducator.®” La 12 noiembrie 1617, losafat a fost hirotonit prin
punerea mainilor Mitropolitului losif Veliamin Rutski.*®

Numit in functie, losafat a introdus un nou program in bisericile Polotkului,
mai ales liturghia zilnica. Incepe vizitatiile parohiale in sate, unde de cele mai multe
ori se Intdlnea cu oameni care nu vazusera un episcop, sau care nu au auzit
niciodata o predica rostitad in biserica. S-a ridicat impotriva preotilor casatoriti a
doua sau chiar a treia oara, lucru care contravine de drept canoanelor Bisericii. In
manastiri a introdus noua Regula vasiliana si a indreptat neregulile gasite. De
asemenea, el s-a opus amestecului laicilor, fie ei nobili sau simpli credinciosi, in
problemele bisericesti, intrand in proces, dupa caz, cu cei care profitau de pe urma
pozitiei lor sociale. In scurt timp batranul Arhiepiscop Brolnitki a murit, in locul sau
urmand losafat prin dreptul de succesiune garantat de coadjutorat. In munca sa de
pastor, losafat nu a pregetat vizitdnd parohie dupa parohie, propovaduind Cuvantul
lui Dumnezeu si aducand indreptarile si ajutorul cuvenit acolo unde binele Bisericii
0 cerea. Personal supraveghea ca ritul liturgic sa fie pastrat neatins de influentele
straine spiritualitatii rasaritene, rit pe care personal il cunostea, il iubea si il practica
ducandu-l la perfectiune.®

Pe plan politic gi militar, Tn urma razboaielor cu Imperiul Otoman, statul
polono-lituanian a primit ajutorul cazacilor ucraineni, implicati in luptele Tmpotriva
moscovitilor care au vizat teritoriile de rasarit ale republicii. Cazacii ucraineni
apartineau teritoriilor de Est care nu au aderat la Unire, astfel incat hatmanii au sustinut
secundar si interesele Bisericii Ortodoxe. Dupa Unirea de la Brest din 1596, lipsea
conducerea eparhiala din multe teritorii aflate sub jurisdictia noii Biserici Unite cu
Roma. Neglijenta completarii ierarhiei avea sa coste scump Biserica Ortodoxa in
evenimentele ce au urmat. Datorita situatiei politice din aceasta perioada si mai ales a
confuziei care domnea in teritoriul rasaritean al republicii, Patriarhul lerusalimului,
Teofan — nu fara acordul si interesul Constantinopolului aflat sub turci — a numit
episcopi ortodocsi pentru scaunele episcopale ocupate de episcopii uniti. lov Boretki a
fost sfintit in taind in Lavra Pecersk ca Mitropolit al Kievului, functie pe care o detinea
de drept losif Veliamin Rutski; apoi au mai fost hirotoniti Isaia Kopinski — episcop
pentru Przemysl, losif Kurtevici — episcop pentru Volodimir, Isaak Boriskovici —
episcop pentru tutk si Ostrog, Grek Abraham — episcop al Pinskului, iar ca
Arhiepiscop al Polotkului pe scaunul episcopal ocupat de drept de losafat
Kuntevici, a fost hirotonit Meletie Smotritki.

Pseudoierarhia ortodoxa gi-a inceput activitatea clandestind faréd a avea
acordul Varsoviei. Oponentul lui losafat, Meletie Smotritki, si-a trimis ca reprezentant in
Vitebsk pe parintele Silvestru, care a declansat o campanie de denigrare si
subminare a Unirii. losafat a Tncercat din rasputeri sé reglementeze problemele din
punct de vedere canonic $i juridic, insa s-a lovit de lipsa de autoritate si de indiferenta
politicienilor varsovieni si lituanieni. Profitdnd de lipsa sa din Bielorusia — fiind chemat in
audienta la sesiunile parlamentului Republicii, Tn anul 1621 ortodocsii au reusit sa

%" Tadeusz Zychiewicz, op. cit., p. 71-72
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scindeze teritoriul Arhidiecezei Polotkului in "uniti" si "neuniti". Tn acest context istoric si
politic, Unirea de la Brest si sacrificiile celor care o infaptuisera era in pericol. losafat Tsi
vedea eforturile n zadar, iar Unirea parea condamnata.

in anul 1623 losafat Kuntevici era invitat de parlamentul Republicii Tn
Varsovia, insa a refuzat sa participe pentru a impiedica repetarea evenimentelor
din anul 1621, cand s-a produs practic sciziunea Arhidiecezei pe timpul lipsei sale
din Bielorusia. Prin actiuni de intimidare, prin minciuni, folosindu-se de ignoranta si
fanatismul unor reprezentanti ai credinciosilor care nu au inteles cu adevarat
vocatia cregtinismului, schismaticii au reusit intotdeauna sa recurga la razmerite.
losafat a participat insa la capitlul vasilian care s-a desfasurat la Rut, localitatea
natalda a Mitropolitului losif Veliamin Rutski, care a convocat capitlul pentru a
discuta situatia grava prin care trecea Unirea. Conform marturiilor, dupa lucrarile
capitlului, la invitatia lui Rutski, losafat trece prin oragul Novhorod.*

In luna octombrie a aceluiasi an losafat a plecat spre Vitebsk, considerat
cel mai primejdios si Tn acelasi timp cel mai napastuit de soarta centru al ofensivei
ortodoxe de pe teritoriul pastorit de Kuntevici. In Vitebsk se afla trimisul lui Meletie
Smotritki si de aici porneau toate intrigile si scrisorile de dezinformare spre
intreaga Arhidieceza. In Vitebsk losafat a fost martirizat. Evenimentul din 12
noiembrie 1623 nu a fost "o migscare spontana a multimii care l-a prins si l-a
aruncat in apa [pe losafat]", asa cum afirma apologia ortodoxa, ci a fost pregatita
cu premeditare printr-o campanie sistematica de dezinformare, recurgandu-se la
minciuni si zvonuri lansate cu scopul de a manipula masele. Centrul miscarii de
ofensiva Timpotriva Unirii era fratia/stavropighia vilnusiana de pe langa Manastirea
"Sfantul Duh". Aici locuia Smotritki, cu toate ca fusese numit de Teofan arhiepiscop
al Polotkului. Smotritki conta pe faptul ca losafat era departe de Varsovia si de
Vilnius, astfel incat prin ofensiva sa si cu sprijin extern, l-a izolat in resedinta din
Polotk; Tnsa losafat Kuntevici era Tn mijlocul credinciogilor pe care fi sprijinea si i
apara, neincetand vizitele canonice.

La 12 noiembrie 1623, losafat se afla in Vitebsk impreuna cu nsotitorii sai:
parintii Letykowici, Usatki, Okotow, Kraiewski, tossowki, Cantacuzin (grec care se
dedicase cu trup si suflet cauzei unirii Bisericilor), impreuna cu céativa slujitori.** Tn
dimineata acelei zi de duminica losafat, impreuna cu arhidiaconul Dosotei, au
inceput slujba utreniei.*? Semnalul inceperii evenimentelor a fost dat de tragerea
clopotelor primariei care insemna ca locuitorii din Vitebsk trebuiau sa se adune
inarmati fiecare cu ce avea, chiar si cu bate de lemn. Tn ziua respectiva voievodul,
notarul si cativa consilieri, erau plecati din Vitebsk, cautandu-si un alibi tocmai
pentru a nu fi martori evenimentelor care se puneau la cale.

Preotul llia Davidovici, fost preot greco-catolic care pactizase cu ortodocsii,
a inceput sa traga clopotele primariei. Oamenii adunati in jurul palatului episcopal
vociferau, nsa la sfarsitul slujbei utreniei, cand losafat a iesit din catedrala si s-a
indreptat spre palat, au amutit si au facut loc Sfantului Arhiepiscop care impunea
respect si emana prin simpla prezentad o aura de sfintenie. Dupa ce a intrat in palat
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la scurt timp s-au auzit primele comenzi: portile palatului au fost dardmate, slugile
si Insotitorii Arhiepiscopului au fost batuti, insultati, grav raniti si pradati. losafat se
afla In sacristia palatului alaturi de sacristantul Tichon, Tmbracat pentru celebrarea
Sfintei Liturghii care Tncepea prin procesiune; aici se ruga in liniste ca Tnainte de
orice slujpa pe care o celebra. Cand s-au auzit primele batai in usa sacristiei,
losafat a intrerupt pregatirile pentru Liturghie, a Tngenunchiat si s-a rugat, dupa
care s-a indreptat spre holul unde se gasea un grup de protestatari si a inchis
dupa sine ugile. Langa el a venit parintele Usatki, grav ranit insa congtient. losafat
le spuse: "Batranilor, de ce bateti slugile mele? Nu-i omorati. Daca aveti ceva
fmpotriva mea, aici sunt !" Dintr-o data s-a facut liniste deplina, toti au incremenit.
Tacerea a fost Insa intreruptd de doi oameni cere au navalit in incapere printr-o
usa laterald, unul cu un topor, altul cu o bata, ambii in stare de ebrietate, cu ochii
tulburi si fetele congestionate de ura. Unul I-a lovit cu béta, iar celalalt cu toporul,
despicandu-i crestetul capului si omorandu-I dintr-o singura lovitura.

Cupringi de o adevarata isterie Tn masa, multimea adunata a inceput sa-I
loveasca pe cel ucis, s-au suit pe trupul sau, au sarit, fiind de fata femei si copii. L-
au ridicat in picioare si au inceput sa-si bata joc strigdnd sa-si inceapa predica de
duminica. Au tarat trupul neinsufletit pana in cimitir, dupa care au smuls hainele de
pe el. Oamenii s-au mirat de hainele simple si de ciliciul purtat de Arhiepiscop; de
aceea, la prima vedere au crezut ca aveau in fata un alt calugar vasilian imbracat
n locul lui losafat. Ins& cei care 1l cunosteau au confirmat identitatea celui asasinat
si faptul ca losafat se imbraca intotdeauna modest, cu haine simple. Palatul a fost
pradat si ruinat; trupul lui losafat a fost dus pe malul raului Dvina; aici i-au legat
bolovani de maini si de picioare si i-au cusut ciliciul (vesta din par aspru) si, dupa
ce l-au umplut cu pietre, l-au aruncat in apa. In zilele ce au urmat au inceput sa
caute trupul neinsufletit al lui losafat, insa numai dupa o saptaméana de cautari si
dupa ce s-a oferit o0 suma considerabila de rascumparare, a fost gasit si scos la
suprafata.

Auzind de asasinatul comis, toti membrii pseudoierarhiei ortodoxe au fugit
in Ucraina de Est sau Tn Volinia, alaturi de cateva zeci de persoane din Vitebsk
care se simteau vinovate. Insdsi Meletie Smotritki a stat ascuns o perioada i
nimeni nu a stiut unde se afla.*”®

Prin jertfa sa, losafat a Tndepartat pericolul ce planase asupra Bisericii
Unite, astfel incat nimeni nu s-a mai gandit s o desfiinteze, nici clerul latin si nici
cel ortodox. In unanimitate, au recunoascut meritele lui losafat de a fi luptat pentru
ca tofi sd fie una. Asupra Vitebskului s-a lasat o alta "perioada intunecata“, o serie
de procese si audieri pentru aflarea celor vinovati, toate acestea din porunca
personala a regelui Sigismund al lll-lea. Din comisia de ancheta a facut parte si
Lev Sapieha, care se simtea acum vinovat pentru ca il parasise pe losafat, chiar
atunci cand ar fi fost mai mare nevoie de sprijin. Au fost condamnati la moarte
douazeci de persoane, au fost Tnregistrate si sinucideri. Demn de semnalat este si
faptul c& nouasprezece din cei condamnati la moarte au cerut sa treaca de
bunavoie la Unire, cu toate ca au fost anuntati ca nu pot primi astfel nici o gratiere.

3 |bidem, p. 293..
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Doreau astfel sa obtina o impacare cu Sfintitul Martir losafat de la care cereau
iertare si mijlocire pentru iertarea pacatelor savarsite fara constiinta deplina.

Au fost pedepsiti Tnca 75 de participanti la evenimente cu diferite condamnari
si contraventii. Atat regele cat si Nuntiul Apostolic au fost de parere ca Lev Sapieha a
fost prea dur, insa era o refulare a sentimentului de vinovatie pe care, pe buna
dreptate, il simtea. Meletie Smotritki, plin de remuscari fatd de séngele nevinovat care
se varsase, a trecut intr-un tarziu la Unire, devenind dintr-un "Saul" al ortodoxiei
schismatice un "Pavel" al Bisericii Ucrainene Unite cu Roma, mai ales ca a inceput sa
0 slujeasca cu ajutorul cuvantului scris si predicat. Arhiepiscop al Polotkului a fost ales
Anton Sielava, un fost discipol al lui losafat. Dupa ce trupul neinsufletit a fost adus in
Polotk, au urmat noua zile de priveghere, dupa care a urmat ceremonia Tnmormantarii
n cripta deja pregatita in catedrala Sfanta Sofia.

Datorita minunilor petrecute la morméantul sau si datorita pietatii populare
fata de Sfantul Martir, Papa Urban al VllI-lea |-a declarat pe losafat Fericit la 16
mai 1643, fiind canonizat Sfant de catre Papa Pius al IX-lea la 29 iunie 1867,
moastele sale si pietatea fatad de Sfant — pierdute si regasite in teritoriile ocupate
de armata tarista, fiind depuse in cele din urma n anul 1949, in catedrala Sfantul
Petru din Roma — jucand un rol important in sustinerea rezistentei greco-catolice
din teritoriile ocupate (Biaty Podlask) de Rusia in perioada de persecutii ale
secolelor XVIII-XIX. Tn scurt timp, Tn Biserica Ucraineano-Bielorusa s-a dezvoltat si
iconografia dedicata lui losafat (incepand cu 1643), in secolul al XVlI-lea aparand
si primele tropare si condace, care au condus la aparitia imnografiei din Mineele
ucraineano-catolice.

Situa fia Bisericii Catolice ucrainene dup & 1596

La semnarea documentului de Unire din Brest (1596) nu au participat decét
trei arhimandriti: Klementiii din Wraclaw, Gedeon Brolnitki din Lavrisov i Paisie din
Minsk, la care se adauga episcopul Ivan Hohol care era si arhimandrit de Kobrins'k.
Noua arhimandrii, printre care si Manastirea Pecersk din Kiev, nu au aderat la Unire, la
care se adauga manastirile ucrainene de pe Nipru si numeroase manastiri din
Bielorusia si Lituania. Cu timpul, tot mai multe manastiri au intrat in Congregafia
Vasiliand — BacunisHcbka Korrperayis, cu manastirea mama Sfanta Treime din Vilnius. Prin
retragerea episcopilor din Ucraina de Vest (Gedeon Balaban si Mihail Kopistensko —
L'vivul si Peremisk-ul), pentru 100 de ani manastirile ucrainene, cu unele mici exceptii,
au apartinut ortodocsilor, spiritualitatea kieviana evoluand prin teritoriile Lituaniano-
Bieloruse care au adoptat mostenirea Kievului.**

Numarul micilor manastiri si a monabhilor ucraineni din Mitropolia Kievului
care in jurul anului 1600 au recunoscut Unirea, nu este cunoscut cu siguranta, iar
dintre cele care sunt atestate documentar, erau pe jumatate depopulate. In
general, pe teritoriul ucrainean, cele mai multe aga numite "manastiri" au fost doar
doua — trei colibe sau locuinte ale monabhilor ce duceau o viata semi-eremitica, care au

4 Manastirile Ucrainei de Vest au intrat in comuniune cu Roma fncepand cu anii 1700,
canonic intrand Tn comuniune deplind ca urmare a soborului din Zamois’k (1720),
reunindu-se Tn Congregatia Acoperamantul Maicii Domnului (1739). Aceasta Congregatie,
impreuna cu Congregatia Vasiliana a Sfintei Treimi se va reuni in anul 1743 sub numele
de “Ordinul Rus al Sfantului Vasile cel Mare"— Pycbkuii YuH cs. Bacunis Benukozo.
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|asat Tn urma doar ruine sau numele satului (de exemplu: MoHacTupok, MoHacTupuLLe,
etc.). Aceste manastiri nu mai puteau reprezenta nici un loc de viata spirituala
intensa si nici nu se putea vorbi despre viata intelectuala sau scrieri teologice.

Chiar daca M. Rahozi gi |. Potie erau titulari de Kiev, mijloacele de intretinere
materiald erau Tn mainile ortodocsilor, respectiv Manastirea Pecersk; astfel incat initial
au fost mari probleme privind intretinerea si functionarea normala a Bisericii Unite.*®

Inceputul renagterii spiritualitatii ruse n unitatea Bisericii Catolice a
beneficiat de contributia scrierilor teologice ale lui Petr’ Skarga (11612), Ipatie
Potie (11613) si losafat Kuntevici (1623). Spiritualitatea crestinismului rasaritean
aflata in criza si opresata de legile civile, putea fi salvata, in viziunea acestora, prin
refacerea unitatii crestine In jurul Romei, distrusa de schisma din 1054, si prin
interferentele cu spiritualitatea crestinismului occidental;*® ori pe fondul crizei
spirituale contemporane, viata crestinismului occidental si oriental se afla astazi,
mai mult ca oricand, in fata refacerii unitatii si reunirii eforturilor in interesul Bisericii
lui Hristos, ideile promovate atunci fiind si acum actuale.

Inceputurile au fost marcate de mari lipsuri materiale. Seminarul din Vilnius
deschis in anul 1601 avea o cladire de lemn, donatie a episcopului romano-catolic
vilnusian Benedict Voina, putea adaposti 12 studenti sustinuti material de Marele
Cancelar Lev Sapieha si de episcopul de rit latin. Rectorul acestui prim seminar a
fost périntele Petru Arcudius, grec de origine, profesor-formator al Colegiului Grec
din Roma. Din 1603, dupa intoarcerea la Roma a parintelui Arcudius, raman ca
profesori lvan Veliamin Rutski si lllia Morohovs’kiii.

Biserica Ucraineano-Catolica a dobandit recunoasterea in statul Polono-
Lituanian Tn primul rand datorita straduintelor Mitropolitului Ipatie Potie, punand
bazele spiritualitatii rasaritene rendscute.*’

O mare importanta a avut-o activitatea Mitropolitului losif Veliamin Rutski
(1614 — 1637). S-a nascut in anul 1574 in Bielorusia, in satul Ruta din apropierea
Novhorodului, domeniul familiei Veliamin, o familie trecuta la calvinism. A fost scolit
in Vilnius, dupa care urmeaza cursurile Universitatii din Praga. Tn timpul studiilor
universitare din Praga se converteste la catolicism (fapt pentru care este
dezmostenit de familie), dupa care urmeaza trei ani de studii filosofice Tn Wurzbirg.
La sfatul spiritualului sau, Rutski Tsi continua studiile la Colegiul Grec "Sfantul
Atanasie” din Roma (unde beneficia de studii gratuite, fiind lipsit de sustinerea
financiara a familiei). Dupa patru ani de studii teologice, in anul 1603 se intoarce la
Vilnius, isi rezolva problemele de familie, activeaza ca profesor al Seminarului, intrand
in monahism alaturi de losafat. Aici se dedica trup si suflet reinnoirii spiritualitatii
crestinismului rasaritean pe care l-a imbratisat, dupa 1605 programand primii pasi
spre integrarea Bisericii Unite Tn cultura Europei Moderne si mentalitatea
crestinismului universal. Tn viata monastica, propune ca toti monahii sd urmeze
studii i sa se preocupe de viata spirituala, de asemenea si-a exprimat dorinta de a
forma céat mai multi propovaduitori si spirituali carismatici, a explicat importanta
infiintarii colilor care sa formeze viitorii preoti de mir i laici dedicati activitatii publice,

“> Porfirio V. Pidruciniii OSBM, op. cit, p. 101
“®lvan A. MINEA, op. cit., p. 68
" Panas Kost', op. cit., p. 77
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episcopii sa-si cunoasca indatoririle si sa le respecte, la care adauga dorinta de a-i
sprijini si pe “fratii de acelagi rit" ramagi tributari schismei.*®

La Tnceput s-a gandit la sprijinul PP. Carmelitani Desculti care aveau
misionari in Moscova; carmelitanii, formati in ritul de la lerusalim dupa modelul
Sfantului llie Tesviteanul, cu obiceiuri asemanatoare monahilor rasariteni (de
exemplul abstinenta la méncaruri din carne). Rutski ar fi dorit sprijinul unor calugari
de rit latin care s& cunoasca limba, ritul si modul de viatd din manastirile ruse
neunite. Acest proiect a fost transmis secretarului papal Marian Malacridi Th anul
1606, cu ocazia vizitei ad limina facuta de Rutski ca delegat a lui Potie la Papa
Paul al V-lea. Unul dintre principalele puncte raméanea reforma monahismului
membrilor Sfantului Vasile cel Mare, de la care sa reinceapa educatia teologica si
formarea spirituald a clerului si emanciparea poporului.*®

Neprimind ajutorul carmelitanilor, Rutski a cerut ajutorul Parintilor lezuiti
care au sprijinit Manastirea vilnusiana "Sfanta Treime" atat cu sfaturi si sprijin n
educarea novicilor, cat mai ales au recomandat rusinilor aflati in scolile lor intrarea
in Ordinul Sfantului Vasile. In anul 1607 Rutski se calugareste, fiind numit apoi
Magistru de novici (ajutat de losafat), ih 1608 este numit de Ipatie Potie in functia
de Protosincel (Vicar general) pentru intreaga Lituanie si Bielorusie, incepand sa
trimita tot mai multi clerici la studii in Colegii pontificale.50

Tot acum apar gi primele incercari din partea Stavropighiei Sfantului Duh,
de a ocupa cu forta Manastirea Sfanta Treime, Arhimandritul Sincila a pactizat cu
ortodocsii, migcari repetate care s-au stins definitiv dupa interventia lui Sigismund
al lll-lea si dupa numirea lui Rutski ca Arhimandrit (1611). Tot in 1611 Rutski este
numit episcop coadjutor al lui Potie, losafat preluandu-i ndatoririle de Arhimandrit.
Datorita cresterii numarului chemarilor, alaturi de Manastirea mama din Vilnius,
sunt Tnfiintate noi manastiri in Biteni, Jirovit, Novhorod si Minsk, viata spirituala
Tmbogatindu-se prin aparitia unei noi scoli spirituale si prin aparitia viitorului Ordin.

Rutski devine Mitropolit al Kievului incepand cu anul 1614, pregatind de acum
direct bazele canonice, materiale si spirituale ale calugarilor greco-catolici rusi.

Dezvoltarea monahismului i a spiritualit &fii vasiliene in secolul al XVIl-lea

O scoala spirituala poate fi definita printr-un complex de autori aflati n
dependenté doctrinara unul fata de altul, oferind o solutie omogena intr-o problema
determinata, care pornesc de la scrierile unui fondator, de obicei organizator sau
reformator al vietii monastice, ce traseaza principalele directii de dezvoltare a vietii

“8 Din Discursus Rutheni cuiusdam de corrigendo regimine in ritu Graeco conscriptus Vilnae
anno 1605 in Januario (="Discursus Ruscii"), Analecta OSBM nr. 4/1963, p. 126 — 134

9 Secretariatul papal a trimis instructiuni nuntiului din Polonia, Francessco Simonetti, prin
care ii cerea sa sustina efortul lui Rutski si sa mijloceasca in favoarea acestuia in fata
regalitatii si a episcopatului de rit latin, dorindu-se ca noul Ordin, “din punctul de vedere al
acelor legaturi, pe care acestia le au cu Moscovitii, sa devina pentru acest popor lumina
adevaratei credinte..."Instructajul Nunfiului Apostolic din 11.11.1606, In Nunziatura di
Polonia, vol. 173, p. 142 — 143

0 p, Blazejovskyi, Byzantine Kyivan Rite Students in Pontifical Colleges, and in Seminaries,
Universities and Institutes of Central and Westwrn Europe (1576-1983), Roma, 1984, p.
54, in Analecta OSBM, seria Il, vol. 48, p. 113
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spirituale, de dobandire a sfin’genie.51 Astfel, se poate vorbi despre scoala spirituala
benedicting, franciscana, dominicana, carmelitana, iezuita, etc; cea mai veche
scoala spirituala apartine fondatorului monahismului cenobitic, Sfantului Vasile cel
Mare. Spiritualitatea vasiliana se defineste ca o spiritualiate liturgica, dezvoltata pe
linia Patristicii, propun&nd contemplarea misterului divin pe parcursul zilei liturgice
(Sfanta Liturghie si liturghia orelor) si anului liturgic. Dupa criza iconoclasta,
monahii devin principalii conducatori ai Bisericii constantinopolitane si vor influenta
evolutia spiritualitatii crestin rasaritene. Valorificarea Intruparii permite dezvoltarea
unei splrltual|tat,| iconice care se suprapune peste spiritualitatea liturgica initiala, orice
act liturgic fiind de acum Tnainte insotit de un bogat ceremonial cu un simbolism
specific, ceea ce permite "tréirea” in istorie a realitatii spirituale din vesnicie, aducerea
"Cerului" pe pamant prin gesturi, simboluri, cuvinte ale rugaciunilor si muzica.

Prin refacerea unitatii Bisericii rus-kieviene cu Roma, peste aceste elemente
specifice spiritualitatii crestinismului rasaritean se suprapune ordinea Regulei
respectatd cu sfintenie, apropierea frecventd de Sfanta Impartaganie, disciplina si
ascultarea, studiul spiritualitatii proprii, a teologiei si a literaturii spirituale; acestea au
dus la formarea Ordinului Vasilian. Era nevoie de legislatie si initiativa.

In anul 1617 exista deja 0 comunitate numeroasa, un Seminar superior —
Vilnius, si tot aici 0 scoala elementara, doua scoli conduse de monahi — Novhorod si
Minsk, iar in Biteni un seminar monastic, la conducerea catreia pe langa vasilieni au
participat si parintii iezuiti. losif Veliamin Rutski a convocat superiorii manastirilor si cate
cinci monahi reprezentanti ai fiecarei comunitati. Primul Capitlu (Sinaxa) a avut loc in
satul Ruta din regiunea Novhorodului (Bielorusia), pe domeniul familiei mitropolitului
losif, Tntre 20 — 26 iulie 1617. In deschidere losif Veliamin Rutski a cerut sprijinul a doi
teologi iezuiti, observatori, care aveau misiunea de a informa despre practicile din
diferitele Ordine monastice occidentale cu traditie, fara sa aiba drept de vot.
Mitropolitul a subliniat faptul ca reinnoirea spiritualitatii Bisericii si emanciparea
clerului se poate realiza doar pnn reformarea monahismului rasaritean din randul
caruia se aleg viitorii episcopi.®® Din anul 1613 Rutski a primit privilegiul de a
prezenta candidatii la episcopat, cerand regelui Volodyslav al 1V-lea privilegiul ca
mitropolitii si episcopii sa fie numiti numai din randul vasilienilor reformati.

Rutski considera ca intrergul monahism rasaritean formeaza un singur
"Ordin al Sfantului Vasile cel Mare" — Yun Cesmozo Bacunis Benuxoeo greco-catolicii
formand doar o "Congregatie” apartinand Ordinului rasaritean.’

Dintre primele prevederi — modificate, sunt prezente si astazi in Regula
OSBM al Sfantului losafat — se pot enumera: Ordinul era de drept mitropolitan,
mitropolitul fiind obligat s& se preocupe de dezvoltarea lui; conducerea interna
revenea Protoarhimandritului, ales de Capitlu pe viata, care avea dreptul de a
convoca Capitlul (insa nu putea fi Tn acelasi timp si episcop); Protoarhimandritul
era obligat sa convoace din patru in patru ani Capitlul General si sa viziteze manastirile

51 Albino de B.G., Ascetica e mistica, Edizioni il Messagerio di S.Antonio, Padova, 1954, p. 22
Dupa cuvantul lui Rutski: “[pechopma] € 3acobom fs1 BUNpagreHHs AyXOBHOTO CTaHy, SIKOMO iHaKLLe BUMPaBITY He
MOXTMBO, SIK Tirbki Yepe3 BiaHOBY YvHy; 3okpema B rpeLiskomy obpsigi, B SKOMY Ha BCi uepKOBHi nocTv BepyTses 0cobu 3
Unny,"citat de Porfirio Pidrucinii, Opearisauia Hogoeo YuHy (1596 — 1637), in Analecta OSBM, HAPUC
ICTOPI l-ICBB) Bupashuureo OO. BacurisH, Pum, 1992, p. 117
Pana in anul 1743 au fost folosite amandoua numele pentru a desemna noul Ordin, in documentele
Scaunului Apostolic figurand “Ordinul Rus al Sfantului Vasile cel Mare", “Congregatia Rusa a Sfintei
Treimi", “Calugarii rusi uniti ai Sf. Vasile"sau “Calugérii rusi ai Sf. Vasile cel Mare a Congregatiei
vilnusiene Preasfinta Treime", pentru a denumi Ordinul reformat de Rutski
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subordonate; Protoarhimandritul sa fie ajutat de patru consultori — alesi de Capitlu pe
viatd — din manastiri apropiate, putadnd sa indeplineasca si misiunea de superiori ai
caselor; manastirile Tsi alegeau pentru patru ani un Egumen (numirea unui Arhimandrit
ales pe viata de rege sau de ctitorul / patronul manastirii, conform practicii timpului,
nu a putut fi oprita de Rutski); conform canoanelor doar membri Ordinului reformat
s& fie numiti in functiile de conducere a Bisericii, etc.>

Principala diferentd fatd de manastirile kieviene consté in centralizarea
conducerii, propusa dupa modelul Ordinelor latine, Tnsa trebuie mentionat faptul ca
ideea aceasta este prezenta si in scrierile Sfantului Vasile cel Mare.*® Apoi se
observa stransa legatura dintre Ordin si ierarhie, mitropolitul fiind Tn fruntea
conducerii, drepturile depline fiind retrase, pe fondul unor neintelegeri aparute, in
anul 1686 la interventia Scaunului Apostolic. In afara de diferentele de organizare,
Rutski a subliniat importanta dezvoltarii vietii spirituale "in spiritul ritului grec"
practicat de rusia kieviana.

Al doilea Capitlu a fost convocat ih 1621 in Lavrisov — Bielorusia, unde s-au
reglementat probleme legate de ordinea interioara, al treilea Capitlu fiind convocat mai
repede decét cadenta normald, in Ruta, datorita incercarii unor vasilieni de a trece la ritul
latin. Aici a hotarat ca fiecare membru sa depuna jurdmantul de slujire a lui Dumnezeu in
"ritul grec” si in "unitate fata de Biserica Romei" pana la moarte. Se mentioneaza si primii
martiri vasilieni, Tn 1618 fiind Tnecat n Nipru parintele Antonie Hrecovici, in 1622 fiind
torturati de catre ortodocsi Tn Kiev Tnca patru calugari, dupa acest Capitlu, in scurt timp,
fiind martirizat in Vitebsk si Arhiepiscopul vasilian losafat Kuntevici.

Procesul de unificare juridicad si administrativd a manastirilor vasiliene
greco-catolice Tnceputa Tn anul 1617 va dura pana in anul 1743. Din punc de
vedere al "Regulei" noului Ordin, Rutski a preluat Tn 1617 Regulile ascetice ale
Sfantului Vasile cel Mare, pe care le-a prelucrat si adaptat cerintelor timpului si a
formei de exprimare specifice inceputului Epocii Moderne, exprimate dupa modelul
Constitutiilor Ordinelor latine. Viata interna a manastirii se desfasura dupa "Regulile
Generale" — din operele ascetice ale Sfantului Vasile cel Mare, "Dreptul particular" —
specific Bisericii rasaritene si "Constitutile capitlurilor” — Papa Urban al Vlli-lea
acordand dreptul Capitlului General sa stabileasca o Constitutie si un Statut propriu,
Capitlurile jucand un rol deosebit de important Tn evolutia ulterioara a organizarii
interne si in dezvoltarea spiritualitatii.*®

Comunitatea calugareasca era alcatuita, dupa modelul Ordinelor latine, din doua
clase: clerici (preotii si candidatii la preotie) si frafi ajutdtori. De asemenea si ieromonabhii igi
indeplineau obligatiile in functie de pregatirea lor filosofico-teologica, cei cu studii superioare
ndeplinind misiunea de a forma si conduce comunitatea, clericii fara studii superioare fiind
destinati corului — go xopy, fiind departajati la ihceput si dupa provenienta nobiliara sau nu a
familiei lor (dupa practica timpului, departajari ale clericilor care apoi vor dispare prin
hotarari capitulare). Pentru a se trai umilinta ca "virtute a virtutilor" propusa de Sfantul
Vasile, se depuneau pe langa voturile castitdfii, sdraciei de bunad voie si ascultarii, votul
fidelitatii fatd de scaunul apostolic si angajamentul de a nu dori functii in Ordin sau in

** Porfirio Pidrucinii, Opeanisauis H08020 Yuny (1596 — 1637), in Analecta OSBM, HAPUC ICTOPI
YCBB), BugasHuuteo O0. BacunisH, Pum, 1992, p. 118 - 119

% A se vedea Vasile de Cesareea, Regula pe Larg, nr. 35

% pPorfirio Pidrucinii, op. cit., p. 122 — 123
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Biserica. Rasa calugareasca de culoare neagra, ihcinsa la bréu cu o curea de piele, era
mai scurta pentru fratii ajutatori care practicau diferite munci si meserii pentru intretinerea
comunitatii (fapt pentru care erau scutiti de obligatiile tuturor rugaciunilor liturgice), pe cap
purtandu-se capturul dupa modelul specific rus; la rugaciune clericii purtau mantie. Clericii
aveau dreptul de a se tunde (tonsura clericald) in timp ce fratii ajutatori purtau parul mai
lung (pana la guler), toti membrii avand interdictia de a-si rade barba. In ceea ce priveste
rugaciunea, aceasta se desfasura inca de la inceput dupa practica monahismului rus-
kievian (Sfanta Liturghie si Orologhionul, Acatistul Maicii Domnului, etc, in functie de
prevederile de tipic), adaugand unele practici ih programul zilnic in folosul vietii spirituale a
calugarilor (practici cunoscute si Tn monahismul ortodox, insa neobligatorii prin Regula):
lectura spirituala, meditatia zilnica, cercetarea constiintei, conferintele spirituale urmate de
meditatie si rugacine.

Prin decretul Congregatiei De Propaganda Fidae din 24 octombrie 1624, la
cererea Bisericii greco-catolice, se recunogtea dreptul "Calugarilor rusi ai Sf. Vasie cel
Mare ai Congregatiei vilnusiene Sfanta Treime" dreptul de a-si alege un superior —
Protoarhimanditul intregii Rusii, si dreptul de a se organiza dupa Capitluri alese din
patru in patru ani.>’ Rutski se adreseaza Papei Urban al Vlil-lea cu rugamintea de a
redacta Decretul din 1624 sub forma unei Brevia, ceea ce se va realiza prin Breve
"Exponi nobis" din 20 august 1631. Ordinul primise deja toate indulgentele, privilegiile
si drepturile acordate membrilor celorlalte Ordine romano-catolice, ihca din anul 1606.

Daca deja Biserica rus-kieviana avea ieromonabhi si clerici de mir instruiti, bine
pregatiti intelectual si dedicati trairii in Dumnezeu, din punct de vedere al organizarii
mai avea de lucrat, urmand alte incercari de-a lungul istoriei... Dupa ce s-a straduit sa
lase Bisericii Unite 0 baza canonica stabila si a consolidat monahismul rus-kievian in
spiritualitatea Biserici de rit bizantin-slav si a Bisericii Catolice, Mitropolitul losif Veliamin
Rutski moare pe data de 5 iulie 1637 Th Manastirea din Derman’. La moartea lui Rutski
existau 160 de calugari in 36 de Manastiri raspandite pe teritoriul Rusiei Albe, Lituaniei
si Ucrainei (5 in Ucraina, 2 in Lituania, 2 pe teritoriul Poloniei, 27 functionand pe
teritoriul Bielorusiei de astazi).

Dupa moartea lui Rutski urmeaza o perioada de neintelegeri intre Manastiri, se
vor convoca Capitluri si Anti-Capitluri necanonice, pe fondul insurectiei cazacilor
ucraineni din 1648 si a razboiului Polono-Moscovit din 1667. Dupa Mitropolitii Rafail
Corsac (1637 — 1640) si Antonie Sieliava (1640 — 1655) urmeaza o perioada de
vacantd a Scaunului Mitropolitan Kievian pentru 10 ani. Dupa cucerirea unei
importante parti din Statul Polono-Lituanian in 1654, Moscova initiaza primele
persecutii fatise impotriva greco-catolicilor: obligarea credinciosilor sa treaca la Biserica
ortodoxa, confiscarea bunurilor Bisericii Unite cu Roma (biserici, manastiri, proprietati)
in Smolens'c, alungarea preotilor greco-catolici care refuzau sa devina apostati, situatii
asemanatoare inregistrandu-se n Polot’c, Vilnius, Hrodni. De asemenea apar tensiuni
intre Mitropolitul Kiprian Johovskili (1674 — 1693) si Ordin, rezolvate la Capitlul din
Novhorod (1686) prin interventia Nuntiaturii Apostolice. Dupa anul 1686 situatia se
normalizeaza, urmand o scurta perioada de inflorire a vietii in manastirile vasiliene
OSBM. De asemenea, tot mai multe manastiri adera la Unire, intrand Tn componenta
Congregatiei Ruse a Sf. Vasile cel Mare (Capitlurile din: Novhorod-1686, Mins’c-

" Documentele sunt reunite in Monumenta Ucrainae Historica,vol. IX — X, Romae 1971, p.
452 — 453,
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1690, Novhorod-1703). Spre sfarsitul secolului al XVll-lea se acorda o deosebita
importanta noviciatului i formarii spirituale a clericilor si monabhilor rusi.

Concluzii

Dupa perioada de decadere a spiritualitatii rus’-kieviene din timpul navalirii
tatare, se contureaza doud mari zone culturale cu o evolutie proprie, ambele
mostenitoare a traditiei crestinismului din perioada de aur a Marelui Cnezat Kievian:
Moscova — Biserica Ortodoxa Rusa si orasele Vilnius, L'viv, Mins'c, Novhorod,
Volodimir, Peremis’c — Biserica Ucraineano-Catolica.

Spiritualitatea ortodoxa schismatica, mult popularizata prin intermediul
cartilor de specialitate publicate Tn Occident, isi muta centrul reprezentativ din Kiev
in Moscova, ridicata la rang de patriarhat in anul 1589, fapt care nu compensa
decaderea vietii eclesiastice. Viata consacrata se dirijeaza dupa mistica individuala
propusa de Nil Sorski, castigand teren colectivismul dedicat slujirii Bisericii si
Imperiului Rus propus de losif din Volokolamsk. Incepand cu secolul XVI,
Fraternitatile din jurul manastirilor si bisericilor ortodoxe au incercat sa realizeze la
randul lor o trezire spirituala a lumii slavo-bizantine aflate in decadere, cele mai
importante centre (Kiev, Vilnius si L'viv) reunind in jurul lor si polemica anticatolica
a timpului. Secolul XVII inseamna si primirea influentelor spiritualitatii occidentale
care se manifesta Tn domeniul arhitecturii, picturii (acceptarea elementelor baroce),
literaturii, etc, in timp ce apar primele gcoli dupa model apusean, cea mai
importantd fiind Academia Slavo-Greco-Latind din Moscova. Teologia catolica
cultivata in seminariile ortodoxe ale timpului, un important reformator fiind si
Mitropolitul Petru Movila, nu a patruns decéat partial Tn randul clerului ortodox
emancipat. Ortodoxia Moscovita va suferi de pe urma secularizarii si desacralizarii
vietii din Epoca Moderna Rusa, cu elite indiferente fata de religie si mase populare
aflandu-se n ignoranta.

Unirea din Brest, in urma careia a rezultat Biserica Greco — Catolica
Ruteana, respectiv Biserica Ucraineano — Catolica de astazi, s-a bazat pe respectarea
prevederilor Conciliului de la Florenta, Sinodul kievian dorind clarificarea relatiilor
reciproce cu Roma, astfel incat comuniunea sacramentala se relua intre doua
Biserici sui juris, ambele dreptmaritoare, aflate intr-o forma juridica proprie gi
pastratoare a traditiilor locale proprii ca parti legitime ale cregtinismului. Schisma
din 1054 este in esenta doar o problema judiciara care priveste structura temporara a
Bisericii. Inca de la Tnceput, credincosii greco — catolici au acceptat recunoasterea
primatului spiritual papal ca o consecintd a mostenirii misiunii si Tmputernicirii Sfantului
Petru de a fi pastorul Bisericii, primita personal de la Hristos. Refacerea comuninii se
realiza intre doud Biserici surori, egale in demnitate.”® Fara a da nastere unor discutii

%8 Aceasta problema a egalitatii Bisericilor dezbinate cu Biserica Romei avea sa dea nagtere ulterior
unor interpretari eclesiologice diferite. Ernst Christoph Suttner de la Universitatea din Viena observa
o schimbare istorica in eclesiologia catolica post-tridentina, initiata inca in perioada Unirii de la Brest
de literatura polemica a timpului. Primatul spiritual detinut de urmagul Sfantului Petru — Papa,
recunoscut de Patriarhatele istorice Tn primele secole crestine, capata o tenta dogmatica, astfel incat
se ajunge la punerea sub semnul intrebarii a puterii mantuitoare a Bisericilor Orientale schismatice.
Daca la Brest se recunoaste egalitatea sacramentala a Bisericii kieviene si a episcopilor ei cu
Biserica si episcopii Romei, un secol mai tarziu Atanasie Anghel va fi hirotonit inca o data sub
conditione preot si apoi episcop, cu ocazia Unirii Biserici Romane din Transilvania cu Roma.
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polemice sterile (care au existat si Thca mai exista), unitatea crestinilor in jurul
pastorului de la Roma si communio in sacris intre Bisericile Orientale unite si Biserica
latina a devenit in scurt timp o misiune luata Tn serios de greco — catolicii care au dat
marturie de crezul lor, uneori pana la sacrificiul suprem.

Spiritualitatea Bisericii Ucraineano-Catolice, reprezentata de teritoriile
Polono-Lituaniene si ale Ucrainei de Vest, constienta de mostenirea Kievului, este
pe nedrept putin studiatd si putin cunoscuta in ambientul occidental, desi exista
opere monumentale ale teologilor si istoricilor ucraineni contemporani. Biserica si
spiritualitatea greco-catolica a secolului XVII se confunda cu evolutia monahismului
in cadrul "Ordinului Rus al Sfantului Vasile cel Mare”, numit si "Congregatia Ruséa a
Sfintei Treimi", Ordin ce a contribuit la perpetuarea crestinismului kievian adaptat
noilor conditii in ciuda tuturor persecutiilor si constrangerilor ce au insotit istoria
acestor pamanturi. Astfel, crestinii rusi ramasi fideli traditiei proprii au putut sa se
apropie de Dumnezeu dupa sensibilitatea spiritului viu, trait de popor.

Spiritualitatea greco — catolica a fost si raméane o spiritualitate a traditiei stramosesti de baza care In
plus, subliniaza valoarea unitatii tuturor crestinilor n jurul pastorului de la Roma care a dat nastere
unor valori de necontestat pentru patrimoniul cultural si spiritual al locului unde aceasta se
manifesta, dar si pentru patrimoniul universal.
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STUDIA PHILOSOPHICA

MEDICINA LUI PLATON

MARIUS MOTOGNA

RESUME. L’état actuel des dialogues platoniciens nous a permis de relever
non seulement certaines préoccupations médicales platoniciennes, mais,
pour la premiére fois peut-étre, une vraie théorie médicale de Platon en tant
gu'application de sa théorie des Idées: celui qui connait les vraies Idées doit le
démontrer par les faits et un de ce fait pourrait étre la capacité de guérir; les
autres sont seulement des imitateurs (République 599hc). Car la santé a la
nature d'une Idée (Forme) ou, plus précisément, est I'état de celui qui
accomplit le devenir de son corps en vue des exigences de son ame (divin),
tandis que la maladie n'est autre chose qu’'un dé-Formation, un "blocage”
destinal de I'ame, réfléchi & son niveau corporel. Par conséquent, la médecine
platonicienne doit partir de 'ame, méme de celle intellective, dans son effort
de guérir le malade, a la différence de la médecine moderne, qui ne réussit &
surprendre que le niveau corporel. Voila pourquoi la médecine platonicienne
est solidaire avec un systéme éducatif et avec une philosophie, justement
celle des Idées. Si la vraie origine des maladies est au niveau de la vie de
I'ame, précisément dans un mode de vie non con-Forme aux exigences de
I'ame, les interventions "aveugles" du médecin au niveau corporel sont
inutiles, méme nuisibles, parce qu'elles ne font que de re-différencier la
maladie dans d'autres endroits et, du point de vue morale, empéchent les
possibles questions morales du malade concernant l'origine de sa maladie.
L'importance de cette étude est évidente, espérons-nous, également pour les
historiens de la philosophie, les historiens de la science et, pourquoi pas, pour
les médecins d'aujourd'hui.

Réceala 1i ajunse aproape
pana catre mijloc, cénd Socrate,
dezvelindu-gi fafa un moment (céci gi-o
acoperise), spuse vorbele acestea,
care au fost cele din urma: "Criton, fi
sunt dator lui Asclepios un cocos, va
rog sé nu uitafi s& i-l dafi".

Phaidon 118a

1. Introducere. Medicin a si filosofie — un proiect medical platonician
Desi nu stim aproape nimic referitor la contactele lui Platon cu mediile medicale
(de-or fi existand in forma pe care-o cunoastem noi astazi...) ale epocii sale, este
un fapt ca aluziile medicale din opera sa sunt relativ numeroase; nu riscam sa
spunem ca sunt mai numeroase decat in opera oricarui alt filosof grec cata vreme,
de pilda, din opera lui Aristotel, fiul unui medic si pasionat de filosofia naturii, nu ni
s-a pastrat decat o mica parte. Comentatorii dispusi sa le ia in discutie nu lipsesc
cu totul’, dar ceea ce ne nemultumeste este incapacitatea de a integra ocurentele

! De exemplu, R. Joly — Platon et la médecine, Lettres d’humanité, 1961, pp. 435-451; R.
Claude — Etude analytique des allusions médicales de I'oeuvre de Platon, Paris, 1962; Y.
Bres — La Psychologie de Platon, PUF, 1968, cap. X; s.a.



MARIUS MOTOGNA

medicale platonice in ansamblul gandirii lui Platon. Spre deosebire de acesti
comentatori, ne propunem sa luam n discutie in primul rand "medicina lui Platon”
si abia subsumate acestui scop, relatiile lui Platon cu stiintele medicale ale epocii
sale, simpla explicitare a referirilor la medicina din opera platoniciana, toate
acestea din urma putand fi grupate sub titlul, mult mai putin ambitios decét al
nostru, "Platon si medicina". Vorbim deci de o medicina care corespunde strict
optiunii fllosoflce fundamentale a lui Platon gi, inclindm sa credem, a intregii gandiri
arh-aice®, exprimata in ceea ce s-a numit a fi “teoria Ideilor" (cu diferente notabile,
desigur, de pilda, cea ntre pozitile sale si cele ale lui Aristotel, dar, totugi, putem fi
de acord macar ca, de pilda, in fata lui Descartes, cei doi s-ar situa de aceeasi
parte a baricadei).

Desi Y. Bres recunoaste ca “creatia platoniciana nu separa, asa cum, din
nefericire, suntem uneori noi obisnuiti s-o facem, diversele ramuri ale cercetarii
asupra omului”, ca "filosofia lui Platon este la un moment dat, cel putin prin ceea ce
vizeaza ea in esenta, mediciné psihiatrie sau psihologie tot atat cat logica sau
meditatie asupra omuIU| , In cele din urma, el se indoieste de existenta unui proiect
medical platonician®. Problema raportului dintre medicina (in general, §t||ntele naturii) si
filosofie este departe de a fi solutionaté admitand c& o optiune filosofica coerenté cu ea
nsagi trebuie s dea seama de toate regiunile fiintarii caci mai raméne de explicat de
ce stiintele moderne nu considera obligatorie referinta la un sistem de optiuni filosofice.
Desigur, suntem gata sa recunoagtem ca stiintele moderne au ca fundament filosofia
moderna a secolelor XVII — XVIII, dar este mai dificil sa remarcam de ce aceasta
recunoastere nu este neaparat necesara dezvoltari pe mai departe a stiintelor
moderne. Fundamentul filosofic al stiintelor moderne nu mai trebuie re-gandit de
fiecare data fiindca timpurile moderne au iluzia de a-l stapani cu cea mai mare
evidentd; din perspectiva gandirii arh-aice, el rezultd ca urmare a ne-gandirii (nu la
modul absolut, desigur...) autenticului principiu, principiu de care, modernitatea crede
ca se poate indeparta, ceea ce revine la marginalizarea filosofiei si la focalizarea
atentiei pe dominarea fiintarii (stiintele moderne).

Preocuparile medicale sunt in cadrul gandirii arh-aice preocupatri filosofice
si, evident, un studiu ca cel de fatd nu va interesa, din pacate, corpul medical, ci,
speram cel putin, cel filosofic. De aceea, nu trebuie sa surprinda relatarile doxografilor
privitor la preocuparile medicale ale filosofilor presocrat|0| sau, invers, de prezenta
explicita a unor teorii filosofice in Corpus Hippocraticum®. Stiintele medicale sunt o
aplicatie a stiintelor naturale care erau integrate firesc in filosofie ca tematizari ale
fiintei In fiintare, iar abordarea fiintarii nu este posibila fara o anume géandire a fiintei
fiintarii; Aristotel scrie in acest sens in Despre simfire si cele sensibile 436a-437h:
"Este de domeniul naturalistului s& cunoasca totodata conditile generale ale
sanatatii si bolii caci nu se poate vorbi de sanatate si boala decét la vietuitoare
[niste Forme "avansate" — n.n.]. De aceea, cei mai multi dintre naturalisti ajung, in

% Prin ’ ‘gandire arhaica" nu intelegem Tn mod necesar o teorie pre-moderna, ci orice gandire
autentica a principiului, chiar daca modernitatea nu poate sa se laude cu prea multe
exemple ale unei asemenea gandiri.

%Y. Brés — La Psychologie de Platon, PUF, 1968, pp. 300 si 319.

* Vezi, de exemplu, Th. Gomperz - Les Penseurs de la Gréce, Payot, 1928, vol. |, p.324 sq.,
respectiv A. Diés — Autour de Platon, Beauchesne, 1927, vol. |, pp.15-28.
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cele din urma, la medicina, iar acei medici care-si exercita arta Tn chip mai filosofic
incep studiul medicinei plecand de la stiintele naturale. Faptul ca procesele
amintite mai sus sunt comune sufletului si trupului e limpede". Nu este lipsita de
verosimilitate ipoteza potrivit careia tocmai preocuparile de filosofie naturald
inclusiv cele de medicina sa-1 fi condus pe Platon la atenuarea dualismului primei
sale teorii a Ideilor apropiindu-l de Aristotel si de gandirea presocratica caci, intr-
adevar, un dualism simplist suflet — corp n-ar putea face fatd problemelor de
patologie ridicate de practica medicald. Asa cum vom arata, chiar si-n privinta
medicinei sale se poate remarca o evolutie Tn acelasi sens cu cea a Intregului
ansamblu al gandirii platoniciene. Oricum, ramane cert un fapt: atat Aristotel si
presocraticii, cat si Platon, spre deosebire de oamenii de stiintd moderni,
abordeaza natura din punctul de vedere al unei posibile revelari a fiintei in fiintare,
insa cu o restrictie semnificativa la Platon: Ideile ca revelari ale Fiintei, ca fete ale
Transcendentului pot ajunge la prezenta pentru sine, mai mult (primul Platon) sau
mai putin (ultimul Platon), independent de fiintare.

2. Medicina lui Platon — o medicind a Ideilor. Nu intdmplator, cum vom
vedea, in analiza ocurentelor medicale din opera lui Platon, comentatorii au luat in
considerare aproape totul cu exceptia a ceea ce era mai important: nucleul "dur” al
gandirii sale, teoria Ideilor. Platon argumenteaza in Legi 962a° rolul conducator al
cultivarii intelectului prin intermediul unei analogii: nu putem neglija intelectul, tot
asa cum un medic n-ar putea ignora ce este sanatatea atunci cand incearca
restabilirea ei. Pare un truism, dar Platon se simte dator sa-l repete aici intrucat, in
spatele" sau sta o optiune principialda — in fond, filosofia insasi este alcatuita in
miezul sau din cateva adevaruri "banale", cum spunea C. Noica, dar ele trebuie
gandite si regandite mereu fiindca angajeaza orientarea vietii noastre, sensul lor se
schimba potrivit unei succesiuni istoriale: fiinta nu este altceva decét o tautologie,
dar sensul acesteia variaza potrivit disponibilitatii omului de a o gandi. In cazul de
fata, Platon afirma necesitatea ca medicul sa aiba in vedere Ideea sanatatii sau
omul modelat conform exigentelor Ideii sale: "Cine poate fi de fiecare data acest
unic obiect pe care intelectul medical stie, in ceea ce-l priveste, sa-I defineasca,
dar si asupra caruia, tu, care te crezi superior tuturor inteleptilor, nu ai totusi nimic
de zis?" Raspunsul, ldeea sanatatii, nu putea fi formulat decét tot ca o intrebare ce
surprinde modalitatea sa paradoxala de existenta, in acelasi timp, Unu si Multiplu:
"Care este, de fiecare data, acest obiect care trebuie surprins deodata in el Thsusi
si-n pluralitatea in care el se manifesta?" (Legi 962a-963c).

Aceasta "definitie" a Ideii ascunde o atenuare a dualismului simplist al
primei teorii a Ideilor, dar impulsul care |-a condus pe Platon la acesta, necesitatea
de a surmonta relativismul sofist si "pericolul” anarhismului democratiei nu pare sa-| fi
parasit pe Platon pana in ultima clipd: in numele acestei necesitati, Platon este
gata de masuri totalitare care sa impuna nu Ideile nsesi, ci, vai, propria viziune

® Mai ales pentru textul platonician din Legi, am folosit, pe langa traducerea romana a lui E.
si St. Bezdechi (Iri, 1995), din pricina deficientelor de editare a acesteia, si traducerea
franceza a editiei Les Belles Lettres. Pentru celelalte texte platoniciene citate, am folosit
traducerile roméanesti existente confruntate cu traducerea franceza si textul grec al acestei
editii de Opere complete, Platon.
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asupra lor. In aceasta lipsa de radbdare Tn asteptarea reveldrii Ideilor in deplinatatea
lor sta debutul inautenticitatii in filosofie, numitd metafizica de catre Heidegger
numindu-l in acest sens pe Platon, si, implicit, al neintelegerii sensului nihilismului
(reprezentat aici de catre relativismul sofist), nerabdare si neintelegere care
deformeaza totalitar gandirea lui Platon. Relativismul sofist nu este legitim decét in
privinta celor "relative": "si oare nu vom adauga si ca afirmatia lui Protagoras [omul
masurd — n.n.] este foarte inchegatd tocmai sub aspectul acela schitat de noi
atunci cand i-am venit Tn ajutor: in cele mai multe cazuri, cum ii apare, asa si exista
pentru oricine caldul, uscatul, dulcele si toate de felul acesta". Dar nu in privinta
celor "absolute" care sunt Idei, de pilda sanatatea, unde trebuie sa facem apel la
cei care, disponibili fiind in fata Ideilor, poseda cunoasterea lor: "Dar daca s-ar
conveni ca, Th anumite cazuri, oamenii se deosebesc intre ei, de pilda in probleme
de sanatate sau de boala, s-ar putea oare afirma ca o femeiusca oarecare sau un
copil ori o jivina ar fi in stare sa se Ingrijeasca pe sine, cunoscand fiecare ce este
bun pentru sanatatea sa ori, daca exista vreun caz in care un om este superior
altuia, acesta este de buna seama?" (Theaitetos 171e).

Nu putem astazi sa nu impartasim, cel putin in medicing, critica platoniciana a
relativismului (mai putin solutia de salvare), astazi cand medicii au renuntat la orice
ambitii intelectuale (de educatie, de cultivare a vietii intelectuale) transformandu-se in
nigte tehnocrati sau, mai rau, in furnizori de "sanatate” aga cum este (ne-)inteleasa de
omul nostru modern: ceea ce face posibil confortul sau, asa cum el I-a definit, ceea ce
presupune eliminarea oricarui tip de durere si cultivarea placerilor corporale. Orice
adevar stiintific demonstrat, orice tentativa educativa medicala care ar pune n discutie
suprematia omului modern privitor la dorintele sale este incet, ihcet abandonata. Nu
este momentul sa staruim asupra tuturor aspectelor acestei probleme, dar un fapt pare
clar: urmare a acestei redefiniri a sanatatii, vom fi din ce in ce mai bolnavi, dar ne vom
simti din ce in ce mai "placut™®. Chiar cu pretul transformarii medicamentului in drog...

Miza este extrem de mare caci tocmai aici, Tn domeniul medical, chiar
impotriva noastra, "schemele" noastre filosofice trebuie "verificate”, trebuie sa redea
sanatatea cea adevaratd, lucru de care Platon era pe deplin constient: cunoasterea
autentica a Ideilor, in opozitie cu "copierea” lor pornind de la "urmele” lor in fiintare, cu
"imitarea” lor, cum se exprima Platon, trebuie sa se exprime prin "fapte”. Accesul la
Forma sanatatii ne va da posibilitatea restabilirii Ei acolo unde este de-Formata (in
fapt, o lipsa de "receptivitate" n fata adevaratei Forme): "sa nu-i cerem lui Homer sau
oricarui alt poet sa ne spuna o multime de lucruri, bunaoara daca vreunul dintre ei a
fost un bun medic si nu doar un imitator al teorillor medicale, sa nu-i intrebam ce
oameni a insanatosit, dupa traditie, vreunul dintre poeti vechi sau noi, dupa cum a
facut Asclepios..." (Republica 599bc). Este fragmentul cel mai important in
combaterea tezei lui Y. Brés privitoare la inexistenta unui proiect medical platonician’.
Caci, evident, daca se vorbegte de o imitatie a teoriei medicale, trebuie sa existe si o
teorie medicala Tn cadrul teoriei Ideilor pe care Platon o are in vedere.

® Vezi cateva remarci in acest sens in Médard Boss — Introduction & la médecine
psychosomatique, PUF, 1959, p.20.

’ Cf. notei 3.
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3. Medicina "empiric &" i medicina " gtiin fific &". Mai mult, medicina
platoniciana se va delimita mereu de o medicina "empirica" cultivata Tn medii
medicale influentate de diversele migcari sofiste sau Platon foloseste acest termen
ntr-un sens mai larg pentru orice medicina care nu tine seama de teoria Ideilor. Nu
poezia ca atare este vizata in fragmentul de mai sus, ci poezia care este folosita ca
0 "perdea" pentru sofistica: "Mestesugul sofisticii este vechi, dar cei care l-au
manuit mai Thainte vreme, temandu-se de pizma ce si-ar fi atras-o de pe urma lui,
au recurs la diferite tertipuri si l-au tainuit, unii prin poezie, ca Homer gi Hesiod si
Simonide..." (Protagoras 316de). Precum retorica sofista, medicina "empirica" nu
ia In considerare Forma fiintarii vizate: "in amandoua aceste arte, se cere analizata
0 natura [0 Forma — n.n.]: in prima, natura corpului, Tn cealalta, natura sufletului;
caci daca vrem sa-i dam trupului sanatate si putere cu ajutorul leacurilor si al
hranei, nu ne putem restrange doar la rutina si experienta, ci trebuie sa recurgem
si la arta medicinei" (Phaidros 270b). Pare a fi vorba din nou de un truism in
aceasta necesitate clamata de Platon de a uza de "arta medicinei" in medicing,
dar, iarasi, trebuie inteles prin "arta medicinei" o medicina a Ideilor care nu poate fi
obtinutd decét prin resuscitarea initiatica a "intelectului noetic", iar nu prin simpla
"imitatie": "ajutoarele” medicului se instruiesc numai din "practica”, "Implinind
ordinele sefilor lor" "vazandu-i cum lucreaza" si "de-o manierd empirica, iar nu prin
stiinta naturii" pe care medicii adevarati "au dobéandit-o prin ei ingisi" (Legi 1V, 10,
720b). invatand medicina prin imitatie, acesti medici stiu "doar ce presupune
medicina, iar nu medicina insasi" (Phaidros 269a), retin doar ceea ce arta medicala
condusa de Ideea sanatatii lasa sa se vada in exterior: "numai pentru ca a deschis
mai stiu eu ce carte sau pentru ca s-a atins de niscaiva leacuri, el isi Tnchipuie ca e
doctor" (Phaidros 268c). O astfel de medicina poate obtine efecte spectaculoase —
medicina moderna ar trebui sa se simta vizata aici, agsa cum vom vedea in
continuare -, dar superficiale fiindca ea nu va atinge niciodata sanatatea autentica,
ceea ce inseamna realizarea unei Forme. O medicina fara cunoasterea Formei de
viatd a omului e declaratd "nebuna" (Phaidros 268c) — nebunia fiind tocmai
perturbarea vietii sufletului intelectiv ca urmare a indepartarii de Idee — fiindca ea
incearcé sa trateze bolnavul netindnd cont de "cine sunt cei ce trebuie tratati astfel,
apoi cand si pana la ce punct sa aplice fiecare procedeu in parte" (Phaidros
268c).Sunt trei factori de natura Formala care revin mereu in toate scrierile de
medicina antica: persoana, momentul interventiei medicului (kairds), masura
tratamentului.

In primul rand, medicina Formala preconizatd de Platon este o medicina
individualizata, personalizata (persoana fiind "stratul" cel mai profund de
actualizare al Formei de viatd a omului) spre deosebire de medicina "empirica™:
"nici unul dintre acesti medici ["empirici* — n.n.] nu dau, nici nu accepta explicatii
asupra cazurilor individuale a diferitilor servitori, ci doar dicteazd ceea ce le
sugereaza empirismul, ca si cum ar fi perfect informati, cu suficienta unor tirani,
apoi trec cu pas usor catre un alt servitor bolnav... " (Legile 720c).

8 Uneori am utilizat alternativ traducerea romana si franceza potrivit a ceea ce ni s-a parut a
fi adevarata intentie a lui Platon.
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in al doilea rand, scoala hipocraticd deja accentua importanta cunoasterii
momentelor oportune, prielnice (kairos) interventiei medicului n evolutia bolii (fr. B
12, 28, 34,67)°, desi ramane o problem& in ce masurd medicina hipocraticd era
intru totul o medicina Formala in sensul lui Platon. Raméane o problema si daca
sensul lui kairds Tn scoala hipocratica este cel cu care suntem familiarizati de
Aristotel — care, Tn orice caz, subliniaza ca medicul trebuie speculeze in activitatea
sa momentele oportune (Etica Nicomahicd 1096a, 1104a) — momentul actualizarii
Formei, clipa originara de survenire a Eternitatii pornind de la care suita clipelor
timpului capata sens. Am fi inclinati sa raspundem pozitiv tinand cont de faptul ca
atat scoala hipocratica, cat si Platon (destul de greu de acceptat in cadrul
dualismului platonician acest concept...) si mai apoi Aristotel |-au preluat cu o
"Incarcatura” filosofica ce vine de la pythagorei si de la tragicii greci. Or pythagoreii
au sustinut "Tnaintea” lui Platon natura Formala a sanatatii, dar, ceea ce este
important aici, mai ales faptul ca boala reprezintd o de-Formare la nivelul vietii
Formei de viatd a omului: "sadnatatea inseamnd pastrarea Formei, boala
distrugerea ei" (fr. B 79).

Legatura dintre pythagorei si medicii hipocratici a fost mereu in centrul
atentiei comentatorilor: de exemplu, Edelstein vede elemente pythagoreice in
preceptele normative ale Juramantului hipocratic'®; M.Eliade* sugereaza o posibila
legaturd dintre medicina traca invocata de Platon in Charmides 156d in sprijinul
teoriilor sale medicale si scoala hipocratica dat fiind ca Hipocrat a stat o perioada
in nordul Traciei, iar tinutul sau de bastina, Thessalia, se Tnvecineaza cu Tracia;
mult mai aproape de tintd ni se pare ceea ce sugereaza Y. Brés'?: medicina traca
este, de fapt, o medicina pythagoreica, avand in vedere si relatarile dupa care
Zalmoxis a fost format de pythagorei. Ne intereseaza mai putin, pentru subiectul
nostru, aceste "speculatii” ale comentatorilor, mai ales ca ele tind, in spiritul
filosofiei moderne, sa reduca diferentele si asemanarile din cadrul unei traditii
comune la conflicte sau influente ideatice ntre sisteme de idei. De pilda, referitor la
cel de-al treilea factor Formal amintit de Platon ca element al medicinei sale,
masura (cu referire la terapie), este superflua si, in cele din urma, indoielnica,
ipoteza lui A. Diés'® privitoare la o prefigurare a teoriei platonice si aristotelice a
masurii Tn scoala hipocratica; mai degraba ar trebui sa ne gandim la scoala
pythagoreicéa atat in ceea ce priveste directia platonico-aristotelica, céat si-n ceea ce
priveste directia hipocratica, sau, si mai bine, la traditia vechilor greci privitoare la
acest concept.

° Pentru fragmentele presocraticilor, am utilizat traducerile roméanesti disponibile in vol.
Filosofie greaca pana la Platon, vol. I-1l, Ed. Stiintifica si Enciclopedica, 1979 si 1984.

1 L. Edelstein — The Hippocratic Oath, J. Hopkins Press, 1943, pp. 8-47 apud
Hipocrate.Galen prezentati G. Bratescu si C. Sandulescu, Ed. Enciclopedica Roméana,
1974, p.266.

M. Eliade — De la Zalmoxis la Genghis Han, Humanitas, 1995, p.64.

12 [3], p.292.,(* - prin aceasta notatie, se indica lucrarea citatd la nota mentionata intre
paranteze drepte cu 0 noua trimitere la pagina sau capitolul indicat aici).

13 A.Diés - Autour de Platon, Beauchesne, 1927, vol. |, p.24 sq.
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intr-atat de mare era influenta acestui concept de masura incat chiar si
scolile de medicina "empirica" (inclusiv acele tendinte “empirice" din scrierile
incluse in Corpus Hippocraticum) bazate pe filosofii "materialiste” (in termenii lui
Platon si Aristotel, filosofii care "neglijeaza" cauzele finale sau cele formale
concentrdndu-se asupra cauzelor materiale si eficiente) Tsi concep practicile
medicale pornind de la conceptia ca medicul trebuie sa incerce restabilirea
echilibrului originar al fiintei umane, boala fiind o indepartare de "dreapta masura”,
urmarea unui exces. Discutia medicald este deplasata in aceste scoli de medicina
"materialiste” spre aflarea constitutiei originare a corpului uman ca punct de reper
in vederea restabilirii sale si, astfel, a sanatatii (“constitutia corpului este inceputul
rationamentului in medicind", De locis in homine, 2 — fr. B 51), fie ca aceasta
constitutie este una de umori ("corpul omului are in el sénge, flegma, bila galbena
si neagra; [...]. Sanatatea consta mai ales Tn faptul ca aceste umori se gasesc
reciproc intr-un raport convenabil de craza, de calitate si de cantitate, amestecul lor
fiind fara cusur; boala consta in faptul ca vreuna din aceste umori este prea putina
ori prisoseste sau se separa in corp, neamestecandu-se cu celelalte..." — fr. B 11),
conceptie cu o oarecare influentd asupra medicinei lui Platon (Timaios 82e-84a),
fie, o teorie mai apropiatéd de limbajul filosofiei presocratice, o constitutie din
elemente, teorie iarasi preluata si de Platon: "Dat fiind ca elementele din care este
constituit trupul sunt paméantul, focul, apa si aerul, ceea ce provoaca tulburari sau
boli sunt prisosul sau lipsa nefireasca a unuia sau altuia dintre ele; stramutarea lor
din locul propriu intr-unul strain; faptul ca una ori alta din varietatile acestor
elemente capata proprietati care nu i se potrivesc. [...] Caci, sustinem noi, singura
cale in care fiecare parte poate raméane identica cu sine, Intreaga si sanatoasa
este cea in care ceva de acelasi fel cu ea este adaugat sau luat In acelasi fel si
potrivit unei anumite proportii. Cand insa ceva este adaugat sau luat fara a tine
seama de aceste legi, atunci se produc tot felul de schimbari si apar nenumarate
boli si nimiciri" (Timaios 82ab). Mult mai platonica ni se pare teoria medicala
schitatd in Banchetul (186d) unde medicul trebuie sa fie tot un re-Formator al unui
amestec originar de "elemente": "caci e necesar sa se poata dezvolta amicitia Tntre
cele mai dusmanoase elemente ale corpului si sa se intre ele o atractie reciproca.
Dar care-s lucrurile cele mai dusmanoase? Tocmai cele mai opuse ca frigul cu
caldura, amarul cu dulcele, umedul cu uscaciunea si celelalte de acelasi fel.
Acestora a stiut sa le insufle atractie si armonie Asclepios, strabunul nostru,
punand astfel bazele medicinei...", dar si un re-Formator care poate distinge ntre
0 "atractie buna" (potrivit Formei de viatd a omului) si una "rea" (de-formarea
Formei de viata), Intre "Eros-ul sanatatii" si cel al bolii (186bd), lumea Formelor
fiind invocata in acest dialog intr-o forma mitica, zeul Eros.

Existenta istorica a celor doua directii in medicina epocii, una “"empirica" si
alta "rationala”, este in afara oricarui dubiu: putem cita ca proba marturia lui
Galenus (sustine, in calitate de medic hipocratic, in mod explicit necesitatea unei
medicini filosofice, filosofia sa de formatie fiind cea platonica) care da si o scurta
caracterizare pentru acestea (Definifiile medicale,14)*. Opera programaticé a scolii

! Din vol. Hipocrate.Galen prezentati G. Bratescu si C. Sandulescu, Ed. Enciclopedica
Romana, 1974.
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medicale "empirice" pare sa fie tratatul hipocratic Despre medicina strdveche,
lucrare altfel fara ecou n lumea antica si medievala (n-a fost tradusa nici n latina
nici in araba) si care initial n-a facut parte din Corpus Hippocraticum, dar foarte
apreciata de moderni, de pilda, de pozitivistul Littré, care-o pune in fruntea editiei
sale de Opere hipocratice. Ceea ce o apropie atat de mult de conceptiile
modernilor este faptul ca, desi accepta teoria "justei masuri" si chiar faptul ca
medicina nu se naste prin acumularea unor fapte empirice, ci prin "rat,ionament"15,
acestea toate sunt deplasate in vederea unui alt principiu decat Forma de viata,
"senzatia" bolnavului: "Medicina este cu mult mai complexa si pretinde un examen
intens si atent. Se cuvine de aceea sa {intim spre o anume masura; dar masura nu
este o unitate nici de greutate, nici numerica si nici de alt fel prin care sa se
exprime faptul precis si nu o vei afla decat in senzatia corpului® (De prisca
medicina,9 — fr. B 40). Am remarcat deja apropierea dintre medicina "empirica" si
relativismul sofist si, daca este sa impartasim parerile unor comentatori referitoare
la coloratura sofistd a unor texte din Corpus Hippocraticum, atunci, cu siguranta,
textul din care am citat fragmentul de mai sus le confirma cel mai bine.

4. Platon si medicina din "Corpus Hippocraticum". In plus, acelasi
tratat respinge medicina “filosofica", spiritul speculativ intr-o maniera similara
sofigtilor: "unii medici si Tnvatati sustin ca nu e cu putinta sa cunoasca medicina cel
care nu stie ce este omul si ca se cuvine sa invete acest lucru cel care are de gand
sa vindece cum trebuie pe oameni.[...] Eu, pe de o parte, cred ca afirmatiile cate
le-au facut fie un filosof, fie un medic sau céate le-au scris n legatura cu natura sunt
mai putin de competenta artei medicale, cat de a artei picturii [ironie la adresa
filosofilor — n.n.]. Mai cred ca o cunoastere limpede despre natura nu reiese de
nicaieri altundeva decét din medicina ..." (De prisca medicina 20 — fr. B 16). Este
un text indreptat impotriva unei alte directii din Corpus-ul hipocratic, mai apropiata
de ceea ce Platon si-ar fi dorit de la medicind: "Eu afirm ca oricine vrea sa scrie
corect despre regim trebuie mai Tntai sa cunoasca si sa recunoasca natura omului
indeobste, sa stie din ce se compune la origine si sa deosebeasca elementele care
predomina" (De victu I, 2 — fr. B 15), fragment citat de comentatori, de exemplu
Littré™®, in incercarea de a gasi un fundament textual pentru invocarea lui Hipocrat
n sprijinul metodei medicale platonice din Phaidros (270cd): "Socrate: «Crezi oare
ca natura sufletului poate fi perceputa cum trebuie fara sa cunosti natura intregului
univers?» Phaidros: «Daca e sa-i dam crezare lui Hipocrat, asadar unui Asclepiad,
nu putem vorbi nici despre corp fara sa urmam aceasta metoda»". Nu este cu totul
lipsita de miez ipoteza lui Diller si Ermenius®’ potrivit cdreia autorul hipocratic al
tratatului Despre medicina strdveche a cunoscut dialogurile platoniciene gi, ca
atare, le-a avut in vedere in acest mult discutat capitol XX, ipoteza care rastoarna
partial (daca acest tratat dateaza din aceeagi perioadd cu celelalte tratate din
Corpus Hippocraticum), din punct de vedere cronologic, o Intreaga exegeza care

5 Hippocrate — De I'Ancienne Médecine, Les Belles Lettres, 1990, Notice par J.Jouanna, p.53.

'8 p. Kucharski — La méthode d’'Hippocrate dans le ,Phédre” Tn Revue des études grecques,
t.L11/1939.

(18], p. 74.
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incerca gasirea unui corespondent Tn Corpus al metodei hipocratice invocate de
Platon Tn Phaidros 270cd pentru ca, pe aceasta cale, sa poata gasi tratatele din
Corpus care apartin "adevaratului* Hipocrat. Chiar daca autorul tratatului Despre
medicina strdveche se refera in mod explicit la Empedocle, si implicit la pythagorei
si alti presocratici, Platon s-ar putea simti vizat in a sa metoda de cercetare a
naturii. Metoda lansarii de "postulate”, de "ipoteze" (hypothesis) ca punct de
plecare (filosofic) Tn cercetarea naturii ar fi, potrivit acestui autor hipocratic,
adecvata cosmologiei, dar nu si medicinei care, teribild iluzie (una si a medicinei
moderne) din perspectiva lui Platon, si-ar avea la "indeméana" obiectul; Tn
fragmentul citat de noi, medicii filosofi sunt comparati cu pictorii tocmai pentru a
sugera indepartarea lor de "realitate”, o "realitate” accesibila doar pe calea experientei
empirice. Tot acest conflict de metode pare sa anunte marea confruntare de idei din
secolele XVI — XVII intre stiinta moderna pe cale de a se naste si stiinta antico-
medievala pe cale de a fi marginalizata. Termenul de hypéthesis este neatestat ihainte
de Platon'®, dar alti comentatori afirm& sensul diferit in care este utilizat acest termen
de autorul nostru hipocratic.

Oricum ar fi, ni se pare ca critica platoniciana a stiintelor naturii din
Phaidon trebuie sa intereseze si stiinta medicala de tip hipocratic in masura in care
ea ar fi 0 medicina "empirica" (in sensul lui Platon): "tot atintindu-mi ochii asupra
lucrurilor, tot Tncercand sa vin cu ele in contact uzand de fiecare simt al meu,
sufletul uman s-ar putea sa orbeasca pe deplin. Astfel ca am crezut ca nu am alta
cale decéat sa ma refugiez intre rationamente gi s& incerc sa vad n ele adevarul
lucrurilor [...]. In fiecare caz in parte asez, drept ipoteza, afirmatia ce mi se pare
cea mai greu de zdruncinat. Dupéd acea, ceea ce mi se pare ca concorda cu ea 1l
consider adevarat..." (Phaidon 99e-100a). Dar, nu este nici un dubiu, aceste
"ipoteze" nu sunt altceva decét niste "anticipari" ale Formelor: "...spunénd ce spun,
nu spun nimic nou [...], ajunge sa incerc sa iti arat tipul de cauza la care m-am
straduit sa ajung si iata-ma din nou pornit sa folosesc aceleasi vechi formule,
repetate de atatea ori si gasindu-mi n ele punctul de plecare. Adica n ipoteza mea
ca exista un Frumos in sine, un Bine n sine..." (Phaidon 100ab). Formele sunt
asadar adevaratele cauze care presupun, in termenii lui Aristotel, patru tipuri de
cauze 1n opozitie cu stiinta "materialistd" a naturii care nu tine seama decét de
doud: cauza materiald si cauza eficientd. Aceasta este marea dezamagire a lui
Platon in raport cu stiintele "empirice” ale naturii reprezentate in Phaidon de
Anaxagoras care promitea prin conceptul de nods o privire Formald asupra naturii:
"autorul meu nu face cu spiritul nimic, nu-i atribuie nici un rol cauzal, nici macar
unul partial Tn ordinea lumii invocand drept cauze actiuni ale aerului, eterului, apei
si altor numeroase si ciudate lucruri..."(Phaidon 98bc).

Acest fragment din Phaidon (96a-100a) ar fi trebuit sa retina mai mult
atentia comentatorilor intrucat schiteaza un model de stiinta opus celui modern
anticipand stiinta fenomenologica a naturii a lui Aristotel: abordarea fenomenelor
naturii (istoria, termen folosit si-n scoala hipocratica, conform lui Galenus — Despre
cea mai buna sectd, 2"°) in vederea sesizarii Formelor. ins&, in aceasta problema

!® G.E.R. Lloyd — Metode si probleme in stiinfa Greciei antice, Ed. Tehnica, 1994, p.65 sq.
19 Cf. notei 14.
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a depasirii unei stiinte "empirice", limbajul destul de imprecis al anticilor (sau proiectiile
noastre moderne asupra lui...) ne poate juca feste. De pilda, P. Kucharski nu
sesizeaza diferenta de “orientare" dintre Ideea platonica si conceptul (sau legea
stiintifica a) modernilor, urmare a metamorfozei intelegerii de sine a omului: o data cu
epoca moderna, omul se pretinde pe sine principiu si, deci, proprietar al Ideilor fiintei si
ncearca sa-si confirme acest pretins statut prin dominarea fiintarii. Kucharski® insusi
remarca diferenta dintre metoda platonica ce vizeaza contemplarea (thebria) Formelor
in fiintare i metoda hipocraticd (care anuntd metoda stintei moderne) ce este
preocupata de stapanirea fenomenelor in vederea actiunii medicale; tot e, spre
deosebire de A. Diés?, sesizeaza si diferenta dintre conceptul hipocratic de eidos si
cel platonic. Caracterul special al stintelor medicale, determinat de urgenta practicilor
pe care le fundamenteaza, a facut ca ih medicina sa se faca primii pasi Thspre
transformarea paradigmei antice de stiinta intr-una moderna. Deosebit de interesanta
ni se pare, in acest punct al discutiei, remarca lui A.Rey (1939)% privitoare la
metamorfoza pe care o sufera cele doua cai, ascendenta si descendenta, ale metodei
dialectice platonice (Phaidros 265de) in metoda medicinei hipocratice: abordarea
multiplicitati fenomenale in vederea sesizarii Formelor din prima cale, respectiv
sesizarea proiectarii Formei Tn multiplicitate din cea de-a doua cale devin acumulare
experimentald de "date", respectiv verificare experimentald a legitatii propuse a da
seama de ele. Platon se multumeste cu ceea ce natura des-valuie, lasa sé& se
intrevada, in vreme ce scoala hipocratica ihcearca sa constranga natura sa raspunda
la somatia "ideii" cercetatorului: "Cand asemenea semne nu sunt relevante si nici
natura nsasi nu le ofera de bunavoie, medicina a aflat mijloace de constrangere pentru
ca natura sa le furnizeze fortat dar fara vatamare; cedand astfel, natura dezvaluie celor
care cunosc arta ce este de facut" (De Arte, 12, fr.B 53). Pentru stiinta platonica,
experimentul pare a fi prohibit: "Daca Tnsa cineva ar ihcerca sa verifice aceste lucruri
prin experiente, ar dovedi ca ignora diferenta dintre natura umana si cea diving; doar
divinitatea are stiinta si putinta necesare pentru a contopi multiplul Tn unu si pentru a
redesface unul in multiplu, in timp ce nici un om nu este si nu va fi vreodata in stare de
una sau de cealaltd" (Timaios 68d). Chiar daca exista fapte care ar confirma o anume
viziune despre lume, Platon evita formularea unor pretentii de certitudine absoluta: "nu
putem fi incredintati de adevarul spuselor noastre fara o confirmare divina. Dar ca
expunerea noastra este verosimila ne putem incumeta sa spunem inca de pe acum
..." (Timaios 72d). Replica Iui Platon in fata medicinei hipocratice aminteste de replica
papei Urban al Vlll-lea in fata primelor revendicari ale stiintei moderne: o ipoteza care
"merge", care reuseste sa prezica anumite fenomene poate sa nu aiba nici un contact
cu realitatea deoarece pot exista mai multe moduri de producere a fenomenului Th
cauza; stiinta moderna nu mai este interesata de adevar ca adecvare cu modelul divin
dupa care este alcatuita lumea, ci doar de "adevarul' care poate sa ne ajute Tn
producerea unor efecte utile, lovitura de forta prelucrata filosofic de Descartes (de
exemplu, Principiile filosofiei I, 44).

20 [16], p.350.

21 [16], p.340.

*2113], p.15 sq.

23 Apud R. Joly — La Question hippocratique et le témognage du ,Phéedre”, Revue des
études grecques, t. LXXIV/1961.
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O stiinta pur empirica este, desigur, o contradictie in termeni. Cand Platon
vorbeste de o "medicina empirica", el are in vedere, asa cum am vazut, o medicina
care nu se conduce dupa exigentele teoriei Ideilor. Stiinta moderna (si mai putin
stiinta hipocratica) nu este, in fond, cum se spune, "materialista”, ci doar sensul
Ideilor s-a schimbat pentru a servi la dominarea fiintarii potrivit intereselor omului.
Poate ca ceea ce continua si astazi sa ameninte cel mai mult suprematia omului
modern sunt "capriciile” corpului nostru: boala, batranetea, moartea. Scopul
principal al metodei stiintifice carteziene este, de aceea, "pastrarea sanatatii care
este, fara indoiala, cel mai de seama bun si temeiul tuturor celorlalte bunuri ale
acestei viet,i"24. O stiinta preocupata doar de dominarea manifestarilor Formelor
pierde contactul cu lumea Formelor, intuneca sufletul: "in urma acestui fel de
cercetare, mintea mea s-a intunecat atat de tare ca n-am mai inteles nici ceea ce
fara de ea credeam ca stiu. Cum ar fi, printre altele multe, de ce anume creste
omul (Phaidon 96cd)". Platon incrimineaza aici incapacitatea stiintei “"empirice” de a
sesiza "in spatele” dezvoltarii unui organism viu diferentierea, dezvaluirea Formei de
viata care-l constituie. Credem ca aga se explica si asocierea surprinzatoare pe care
Platon o face intre agricultura, pe de o parte (ca element surprinzator), si muzica,
medicind, gimnastica, pe de altd parte (Banchetul 187a, Legi, X, 4); de aceea,
agricultura nu a putut fi preluatd inca de spiritul tehnic modern avand un caracter
aproape sacru pentru gandirea arh-aica. Marturisirea lui Socrate referitor la ignoranta
sa in privinta Formelor nu este decét un artificiu pedagogic; se pare Thsa ca Aristotel a
luat in serios pasajul din Phaidon (96e-97b) ce succede celui citat de noi, In care
Platon pune problema unitatii esentiale a multiplicitati numarului, fiindca atribuie
platonicienilor neintelegerea statului de esenta a numarului (Metafizica 1044a) ce are
ca si consecinta reducerea numarului la multiplicitatea din care rezulta prin aditionarea
lor. Or 0 asemenea teorie nu-i poate fi imputata lui Platon (a se vedea, de pilda,
Republica 524d-526a), ci abia lui Descartes (Regulae, XIl) care, n acest fel, anunta
logicismul de mai tarziu.

5. Metoda medicald platonicd din "Phaidros”. Problema raportului dintre
medicina platonica i cea hipocratica se pune din nou cu privire la justa interpretare
a pasajului din Phaidros 270cd, deja citat de noi, in care numele lui Hipocrat este
invocat de Platon n sprijinul metodei sale. Ni se pare c& Deichgraeber (1933)*° se
pripeste atunci cand trece medicina lui Hipocrat in randul celei "stiintifice”, adica a
celei de tip platonic, dupa cum nici nu putem clasa toata medicina Corpus-ului
hipocratic in randul celei "empirice” doar din cauza impreciziilor referitoare la
eventualul sau substrat Formal, referitoare la delimitarea de scoala medicinei
"empirice", opozitia techné — empeiria, afirmata de Platon, neregasindu-se in
Corpus-ul hipocratic®®. Oricum, tratatul Despre medicina stréveche se constituie ca
un program al scolii medicale "empirice” si, de aceea, alaturi de Festugiére®’ si

24 R. Descartes — Discurs asupra metodei, Ed. Academiei, 1990, p. 147.
25
[23], p.73.
26 23], p.91.
27 [15], cap.V.
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Frenkian®, ni se pare de-a dreptul curioasa identificarea savarsiti de catre
comentatori (Gomperz, Littré, etc.) a teoriei medicale platonico-hipocratice din
Phaidros cu cea din Despre Medicina straveche. Medicina hipocratica nu se putea
ndeparta prea mult de spiritul gandirii arh-aice n ton cu o medicina Formala de tip
platonician si, de aceea, s-au putut identifica fragmente "asemanatoare" in Corpus-ul
hipocratic, iar tratatele vizate eventual declarate ca apartindnd "adevaratului”
Hipocrat pe baza marturiei lui Platon. Dar toate aceste identificari, asupra carora s-a
discutat mult prea mult, depind de o prealabild intelegere a metodei platonice din
Phaidros, ceea ce, de fapt, ne intereseaza aici. In plus, este, intr-adevar, posibild o
"transpozitie" sau chiar o "sublimare" a metodologiei lui Hipocrat, asa cum
sugereaza Kucharski mai degraba decat de o preluare platonica a acesteia ca de
la 0 autoritate Tn domeniu, asa cum credea Galenus®’; parerea lui Kucharski este
Tmpartasita si de R. Joly*® si de Y. Brés®: Platon |-a rastalmacit pe Hipocrat in
folosul teoriei sale a Ideilor. Pentru aceasta pledeaza si precizarea lui Platon din
Phaidros 270c: "Hai sa vedem atunci ce spune despre naturd Hipocrat si [subl. n.]
ratiunea cea adevarata". Invocarea lui Hipocrat de catre Platon n-ar mai putea servi
drept criteriu de autentificare a tratatelor hipocratice din Corpus Hippocraticum. Totusi,
credem ca se confunda doua lucruri usor deosebite: nu este totuna clarificarea
substratului filosofic al unor teorii medicale hipocratice (si, pe aceastd cale,
"includerea” acestora in cadrul unui sistem filosofic coerent, cel platonician), ceea
ce a facut, credem, Platon, cu rastalmacirea metodei hipocratice in folosul teoriei
Ideilor, ceea ce ar insemna o schimbare de sens a hipocratismului.

Termenul cheie Tn interpretarea teoriei medicale platonice din Phaidros
este t0 hélon din urmatorul pasaj: "insa crezi acum ca natura sufletului poate fi
pregatita cum trebuie fara sa cunosti natura intregului univers (hé tod hoélon
physis)?" (Phaidros 270bc). Interpretarile comentatorilor difera in functie de modul
in care 1l inteleg pe td0 hdlon si majoritatea (Littré, Nestle, Wellmann, Pohlenz,
Jaeger) au crezut ca se refera la totalitatea factorilor "meteorologici* (influenta
anotimpurilor, a climei, s.a.) cu care corpul uman vine in contact influentandu-i
starea de sanatate. Este un fapt de observatie curenta si, ca atare, nu putea sa
lipseasca nici din medicina hipocratica, nici din medicina platonica (Timaios 33a,
Legi V, 16, Politicul 295d). Tinand cont de ansamblul gandirii platonice, preluarea
acestei teorii hipocratice (hipocratice intrucat s-a bucurat de o larga atentie din
partea acestor medici), mai ales Tn contextul ideatic din Phaidros, ar echivala poate
cu o rastalmacire a hipocratismului sau, cel putin, cu o interpretare a sa dincolo de
ceea ce putea acesta sa gandeasca. Pentru aceasta pledeaza cu claritate si
fragmentul platonic urmator unde medicina "meteorologica" este clasata in cadrul
medicinei empirice: "Si arta numitd medicald este, de buna seama, si ea de ajutor
de cate ori schimbarea anotimpurilor, fie prin frigul prea mare sau arsita la vreme
nepotrivita, vatdma bunastarea vietuitoarelor. Dar nici una din prescriptiile ei nu se
bucura de reputatia adevaratei intelepciuni intrucat ele, in chip aproape exclusiv,

% A. Frenkian — La Méthode hippocratique dans le ,Phedre” de Platon, Imprimerie
Nationale, Bucuresti, 1941.

29 116], p.301 si 309.

%0 23], p8s.

1 [3], p.289.
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se datoreazd numai presupunerilor” (Legi XlIl, 2, 976a). In plus, interpretarea lui to
hdlon pentru care insista Littré si altii, "totalitatea faptelor si fenomenelor" de natura
"meteorologica" nu tine seama de un fapt elementar in analiza modului de gandire
arhaic: o asemenea totalitate, agsa cum o gandeste Littré, ar fi infinita, or, paradigmatica
pentru modul de gandire arhaic, este respingerea virtutilor explicative ale conceptului
de infinit: "natura fuge de infinit (apeiron): caci infinitul este imperfect, iar natura cauta
intotdeauna un scop” (Aristotel - Despre generarea animalelor 715b)*.

Pare ciudat, dar foarte putini comentatori ( A. Frenkian®, R. Joly, P.
Kucharski) au incercat sa mearga intr-o alta directie aratand simplismul si
naivitatea acestei interpretari si si mai putini (R. Joly*") s-au gandit la teoria Ideilor
si la posibilitatea unei medicini integrate acesteia, dar n-au intreprins nimic in acest
sens, desi le stiteau la dispozitie o multime de texte platonice edificatoare. in
primul rand, contextul Tn care Platon isi expune metoda medicala in Phaidros:
analogia dintre retorica si medicina. Retorica, precum medicina (precum toate
"artele mari"- Phaidros 265e), au nevoie de o "vorbire subtila si sublima privind
fiinta naturii” (Phaidros 270a) respectiv, "natura sufletului”, in cazul retoricii, "natura
corpului”, in cazul medicinei (Phaidros 270b). Retorica are Tn vedere sufletul
intelectiv sau, in orice caz, ekstazele superioare ale sufletului si, ca urmare, putem
trage concluzia, confirmata si de celelalte texte medicale platonice, ca medicina nu
se adreseaza "corpului” (ci "naturii corpului*) sau, cel putin, nu "corpului" aga cum il
intelegem noi, modernii, ca avem de-a face cu o divizare n specii a "artelor" potrivit
Formei care este vizata, ca paralela facuta aici nu este "totala". Imposibilitatea de a
cunoaste "natura sufletului" fara a cunoaste "natura intregului univers" (hé tol hélon
physis) face cu evidenta trimitere la teoria "sufletului lumii, o teorie prin care Platon
incearca atenuarea consecintelor substantializarii Ideilor simultana substantializarii
sufletului vazut pentru prima data ca "loc" al 16gos-ului, substantializare survenita in
tentativa disperata de a surmonta nihilismul "uitarii* lumii Ideilor fara insa a-i cunoaste
cauzele — decizii ce fac din Platon primul metafizician, asa cum arata Heidegger si
Granel®. Sufletul individual, asa cum il concepea Platon, este dis-locat prin raportare
la "sufletul lumii”, tot aga cum "corpul” si apoi "natura corpului” sunt dis-locate prin
raportare la sufletul (in cele din urma) intelectiv. Interpretarea fragmentului din
Phaidros cu referire la medicina "meteorologica” a lui Hipocrat este o "supra-
interpretare” si pentru faptul ca, asa cum atrage atentia R. Joly*, raporturile dintre
"natura sufletului* (sau "natura corpului") si "natura intregului univers" sunt de
cunoastere, iar nu de cauzalitate eficienta, ceea ce ne duce cu gandul la implicarea
"sufletului lumii" T gnoseologia platonica din Timaios (37a). Este ca o intoarcere la
"principiul holografic" al lui Anaxagoras ("toate sunt in tot" — fr. B 8, "orice parte este un

32 Si pentru opera aristotelica, atunci cand nu exista traduceri romanesti disponibile sau
cand acestea sunt nesatisfacatoare, am folosit textul francez si grec al editiei Les Belles
Lettres.

%3 28], p.37.

% 23], p.84.

M. Heidegger — Doctrina lui Platon despre adevar in vol. Repere pe drumul gandirii, Ed. Politica,
1987 si G. Granel — L'invention platonicienne de I'ame in vol. Cartesiana, T.E.R., 1984.

% 23], p.91.
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amestec la fel cu intregul” — fr. A 45) care, se pare, potrivit lui Kucharski®’, a avut o
sursa de inspiratie medicala... Asemanarea dintre teoria medicala platoniciana si
teoria lui Anaxagoras nu-i putea scapa lui Kucharski, desi nu pare foarte convins de
acest fapt®®. Anaxagoras tocmai fusese citat de Platon ca maestru al retoricii
desavarsite a lui Pericle: "Intalnindu-I pe Anaxagoras care, cred eu, era un astfel de
om, el s-a hranit cu gandirea cea mai inalta, ajungand sa patrunda natura ratiunii..."
(Phaidros 270a). Se pot gasi asemanari si cu alti presocratici sau cu alte segmente,
chiar neeuropene, ale gandirii arhaice ntrucét aceste principii Formale tin de spiritul
traditiei acesteia.

Anterior acestui pasaj, atdt de mult discutat de comentatori, nu s-a
observat ca discutia poarta in general asupra catorva arte (arta armoniei, arta
tragediei, retorica, medicina) care nu s-ar putea practica Tn mod autentic fara
cunoasterea factorilor Formali implicati: astfel, sunt criticate pretentiile "artistice” ale
celor care reduc arta armoniei la arta scoateri de sunete sau arta tragediei la
juxtapunerea "partilor" (juxtapunere din care singura nu poate rezulta "Intregul” (t0
hélon) tragediei care releva de Forma sa) sau arta medicald si cea a retoricii la
capacitatea de a obtine "efecte” asupra corpului, respectiv a sufletului. Or cunoagterea
"partilor" (manifestari ale Formelor) sau obtinerea de "efecte" pot fi urmarea
cunoasgterii Formelor, dar aceasta cunoastere nu se reduce la toate acestea (Phaidros
268e-269a): Euripide si Sofocle ar rade de "omul care-si imagineaza ca tragedia nu-i
altceva decét Tmbinarea partilor" fara sa posede si stinta "imbinarii partilor ntr-un
intreg" (Phaidros 268d-269c¢). Un fragment similar avem in Legi (903bd) in contextul
unei discutii referitoare la implicarea Zeului (a “sufletului lumii* mai degraba decét a
demiurgului din Timaios) in Tntregul fiintarii: "...Cel care poarta de grija oricarei fiintari, a
dispus totul in vederea conservarii si perfectiunii intregului, in care fiecare parte, pe cat
El este in ele, nu patimeste si actioneaza decéat in masura in care i se cuvine. Pentru
toate si pentru fiecare, divinitatea a delegat genii care sa supravegheze in amanuntime
orice actiune pe care o patimesc sau 0 exercita si care extind pana la ultimul detaliu
perfectiunea operei. Simpla unitate Tn aceasta multime, o, biet carcotas, esti o particica
din ordinea universala gi ai o permanenta legatura cu ea. Dar tu nu pricepi ca nimic nu
se face pentru tine, ci tu esti in vederea intregului. Orice medic, orice mestesugar in
arta sa savarseste fiecare lucru in vederea intregului si, orientat spre cel mai mare bine
comun, savarseste fiecare lucru n vederea intregului, iar nu intregul in vederea partii".
in Banchetul 186b, implicarea medicald a "sufletului lumii" este afirmata intr-o form&
mitica: "Am finvatat din stinta mea [vorbeste medicul Eriximah — n.n.] ce mare si
minunat este acest zeu [Eros — n.n.], cat de mult se intinde Tnraurirea lui asupra tuturor
lucrurilor omenesti si divine". Medicul este obligat sa tina cont nu doar de dis-locarea
"partilor” intru "Intreg" (nereductibil deci la juxtapunerea "partilor" sale), ci trebuie ca si,
invers, preocupat de "intreg" (de suflet) sa nu neglijeze proiectarea sa in "parti"
(corporale): "Un medic care ar fi insarcinat sa ihgrijeasca un corp, daca vrea si poate
sa se ocupe cu marile ansamble, dar neglijeaza partile si detaliile, va vedea totul cum
trebuie?" (Legi 902d).

7 p. Kucharski — Anaxagore et les idées biologiques de son siecle, Revue philosophique de
la France, 2, 1964, p.162.

% [16], p.320.
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Ar fi posibil sa interpretam "Intregul" la care face referire metoda din
Phaidros ca "intregul corpului" (hélon tol sématos), asa cum face Edelstein®®, cu
conditia sa realizam ca unitatea si continuitatea "intregului" nu poate tine de
succesiunea "partilor" (corporale), ci doar de un factor Formal (sufletul). De altfel,
partile corpului nu pot fi intelese ca parti ale unei fiinte vii fard unitatea data de
suflet, iar partile trimit la modul cel mai concret la corpul intreg ca totalitate: si
anume, posibilitatea ca intreg corpul sau, cel putin, un intreg organ corporal, sa se
regenereze pornind de la o parte a sa; este posibil, Th anumite cazuri, ca sufletul sa
se re-diferentieze in partile corporale ce-i convin (reludnd procesul embriologic
corespunzator). Tocmai acest miracol al regenerarii organice a stat in atentia
biologului H. Driesch (sau a matematicianului R. Thom) ca argument pentru o
biologie cu un statut propriu, ca stiinta a Formelor de viata ("re-descoperite” de
acestia o data cu filosofia lui Aristotel in plin secol XX...) nereductibila la o fizico-
chimie "speciala” a vietii, biologia moleculara de astazi. Din pacate, medicina moderna
se bazeaza tocmai pe o astfel de biologie, iar medicinile bazate pe alte principii, cele
zise "naturiste”, "alternative” sunt marginalizate, declarate nesgtiintifice, desi, in ultimii
ani, in fata strigatelor de neputinta ale medicinei moderne, ele sunt reactivate. Din
punctul de vedere al lui Platon Tnsa, tocmai o medicina de tipul celei moderne ar fi una
"nestiintifica", "empiricd” caci nu tine seama de Forme, de "natura generala a corpului:
"daca unul din acesti medici care practica medicina in mod empiric, fara principii
rationale, ar ajunge sa se intalneasca cu un medic liber in momentul in care acesta
discuta cu un bolnav liber, uzand de argumente apropiate filosofiei, abordand
boala pornind de la principiul sau, trimitdnd la natura generala a corpului, foarte
repede el ar izbucni in ras... (Legi 857¢).

6. Metoda medical & platonic @ din "Charmides". E de mirare ca, in
interpretarea metodei medicale platonice din Phaidros, comentatorii n-au recurs
aproape deloc la ceea ce dezvaluia un dialog platonician de tinerete, Charmides.
Nu numai ca acest dialog ofera suficiente indicii pentru interpretarea acestei
metode, dar aceasta este clarificatd si completatd rezuméand in céateva paragrafe
esenta medicinei platoniciene. Tn debutul unui dialog despre intelepciune, metoda
medicala a lui Socrate pare a fi expusa la inceput doar ca un pretext pentru ca
acesta sa poata testa ntelepciunea tanarului Charmides, mult ldudata de prietenii
lor comuni. Tntrand Tn detaliile acestei metode, se dovedeste un lucru surprinzator
pentru mentalitatea noastra moderna: intelepciunea insasi se arata a fi leacul
"secret" al medicinei platoniciene — surprinzator intrucét, pentru Platon, intelepciunea
presupune intoarcerea spre lumea Ideilor, spre cultivarea sufletului intelectiv,
trezirea "intelectului noetic", receptacul al Ideilor. Medicina platonica este una
totald, vindeca omul in "intregul” lui tocmai intrucat vizeaza sufletul si viata sa in
forma sa corporala. O anomalie la acest nivel se proiecteaza mai apoi (logic, nu
cronologic) intr-o "parte” a corpului: "si toate de aici pornesc, imi explica el, de al
suflet: atat cele rele, céat si cele bune ale trupului ori ale fapturii noastre depline si
de aici se revarsa ele..." (Charmides 156e). Charmides sufera de dureri de cap $i i

se recomanda o "buruiand" (ce vizeaza aspectul corporal al sufletului) careia

%9 28], p.36 si [23], p.73.
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trebuie sa i se adauge inh mod obligatoriu un "descantec" trac. Durerile de cap Ti vor
fi tratate lui Charmides vindecandu-i-se trupul Tn "intregul" sau pornind de la
sufletul intelectiv: "un asemenea leac, Charmides, nu e ih masura sa vindece doar
capul, asa cum poate sti si tu de la unii medici destoinici: acestia, ori de céate ori i
intdmpind cineva cu o suferinta la ochi, il incredinteaza ca nu le sta in putinta sa
incerce vindecarea ochilor numai, dar ca, acela care vrea sa-si lecuiasca ochii, se
cuvine sa-gi ingrijeasca totodata si capul. Tot astfel, a-ti inchipui ca poti sa vindeci
capul singur, fara sa iei seama trupului intreg, nu poate fi decét o fapta cu totul
necugetata. Pornind de la 0 asemenea judecata, ei prescriu un regim pentru trupul
intreg, dandu-si osteneala sa ingrijeasca si sa vindece partea o datd cu intregul”
(Charmides 156bc). Asadar nu exista medicamente "locale" in medicina lui Platon,
spre deosebire de ceea ce se intdmpla in medicina moderna, si nu este vorba doar de
a constata faptul ca "partile” sunt intr-o oarecare inter-relationare la nivelul cauzalitatii
eficiente sau existenta unor functii globale ale organismului ce antreneaza mai multe
parti ale sale; toate acestea sunt constatabile si la nivelul unei stiinte "empirice” cum
era, In parte, medicina hipocratica a acelui timp: "in corp nu este nici un inhceput, ci
toate sunt deopotriva inceput si sfarsit. Tot astfel, bolile Tsi au inceputul in tot corpul..."
(fr. B 18).

Nu excludem cu totul o medicind Formald hipocratica, dar semnificativ ni
se pare in Charmides, spre deosebire de ceea ce se intmpla in Phaidros, ca
Platon neaga o medicina Formala, cel putin asa cum el si-o dorea, in mediile
grecesti. "Medicii destoinici* la care se face referire, cunostinte comune pentru
Platon si Charmides, sunt ...traci; ei vindeca trupul pornind de la sufletul intelectiv,
re-orienteaza devenirea trupului intru suflet, intru exigentele formulate de sufletul
intelectiv (divin), ceea ce Tnseamna, nici mai mult, nici mai putin decét cucerirea
"nemuririi: "Tot asa e, Charmides, si cu descantecul nostru. L-am deprins acolo in
tabara de la un trac, unul dintre medicii lui Zalmoxis, despre care se zice ca
stapanesc mestesugul de a te face nemuritor. Si spunea tracul acesta ca Zalmoxis,
regele nostru, care e zeu, aratad ca, dupa cum nu trebuie sa incercdm a vindeca
ochii fara sa vindecam capul, ori capul fara sa tinem seama de trup, tot astfel nici
trupul nu poate fi insanatosit fara suflet. Aceasta e gi pricina pentru care medicii
greci nu izbutesc sa vindece cele mai multe boli: ei nu se ridica pana la intregul de
care ar trebui sa se Ingrijeasca, iar daca acestuia nu-i merge bine, nici partea nu
se poate Tnsanatosi" (Charmides 156de). Acest fragment, asadar, neaga in mod
expres o medicina Formala greceasca care sa poata fi preluata de Platon ca
aplicatie la teoria Ideilor. Fapt surprinzator in acest fragment pentru mentalitatea
moderna, medicina traco-(pythagoreico-)platoniciana vizeaza nemurirea, dar de o
maniera evident diferita in comparatie cu aspiratiile utopice ale medicinei moderne
la eternizarea corpului uman. Medicina platoniciana porneste de la elementul divin
din noi (sufletul Tn mod absolut) si incearca adecvarea corporalitatii noastre potrivit
exigentelor pe care acesta le formuleazad, in vreme ce medicina moderna este
prada iluziei (filosofiei mecaniciste ce debuteazd cu Descartes in secolul XVII)
potrivit careia am putea sa prelungim viata (si, la limita, s-o eternizam) prin diverse
ajustari si reparatii ale acestei masini "complexe" care ar fi corpul uman.
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Fragmentul din Charmides este extrem de important deoarece este unul
din putinele locuri n care filosofia greceasca reuseste sa se desprinda de gandirea
comuna promotoare a dualismului suflet intelectiv (nemuritor, impersonal) — corp
(de fapt, suflet vegetativ si senzitiv, muritor); Tn ciuda tuturor eforturilor sale, acest
dualism nu este depasit Tntru totul nici macar de Aristotel, cu toate criticile pe care
el le aduce lui Platon referitor la neclarificarea relatiilor suflet — corp. Tocmai in
medicind, Platon va fi silit s& cerceteze In ce masura nu ar trebui sa pornim tocmai
de la sufletul intelectiv pentru a vindeca trupul si astfel, sa tematizeze o posibila
relatie intre acestea. Daca in medicina platonica din Gorgias si Protagoras (prima faza
a gandirii medicale platonice), medicina vizeaza corpul, faptul ca, in Charmides,
aceasta ajunge, dupa modelul trac (pythagoreic), sa aspire la nemurire, ne determina
sa credem ca Platon se gandeste la un "trup" adecvat sufletului intelectiv, de fapt,
propria noastra persoana, nemuritoare. Medicina platonica ajunge, paradoxal poate, sa
rezolve paradoxurile n care se poticnise teoria Ideilor in incercarea sa de a re-Forma
umanitatea greaca. Departe de a se margini la o re-facere a trupului pentru el insusi,
aceasta aspira la transfigurarea "trupului” in vederea sufletului divin: "este destul
pentru trup sa fie trup sau mai are nevoie de inca ceva? As raspunde: desigur ca
are nevoie. Tocmai de aceea a fost descoperita arta medicald fiindca trupul are
cusururi 8i nu-i este destul ca este trup. Or, arta medicald este menitd tocmai sa
aduca folos trupului” (Republica 341e).

La Platon, medicina se transforma in filosofie si filosofia In medicina.
Filosofia "idealista" initiala a teoriei Ideilor se depaseste Inspre o filosofie-medicina.
Invocarea zeului sanatatii de catre Socrate n ultimele clipe de viata Tn aceasta
lume a surprins pe majoritatea comentatorilor: "Criton, 7i sunt dator lui Asclepios un
cocos, va rog sa nu uitati sa i-l dati" (Phaidon 118a). Sanatatea absolutd nu se
dobandeste decéat prin "moarte" (nu neaparat in sens de deces...!) ceea ce
Thseamna nu atét eliberarea sufletului de corp, cat depasirea identificarii persoanei
noastre cu corpul "nostru", transfigurarea corpului potrivit sufletului intelectiv. Tn
acest sens, trebuie inteleasa celebra definitie platoniciana a filosofiei din Phaidon
(64a, 67e, 8la) — "pregatire pentru moarte”. Corpul este "mormantul” sufletului daca
acesta se identifica cu el (Gorgias 493a), se 'retrage” in el, cum se exprima
Binswanger, incapabil de a se individualiza plenar, iar "invierea" sufletului nu poate
avea loc fara "moartea” sufletului identificat cu corpul. Eroismul socratic ce infrunta
moartea la Potideea, anterior invatarii de catre Socrate a “descantecului" trac si
discutiei medicale din Charmides (156d, respectiv 153a), este prologul intalnirii cu
moartea a lui Socrate din Phaidon, ambele momente fiind solidare cu o terapeutica,
explicita Tn Charmides, implicita (exprimata intr-o forma mitica) si radicala (nu suficient
de radicala insa, din moment ce Socrate simte Tnca nevoia unui gest ritual precum
sacrificarea unui cocos zeului sanatatii, Asclepios) in Phaidon. Interesanta ni se pare
observatia lui B. Witte™ privitoare la faptul c& medicina "nemuririi* a lui Zalmoxis Tsi are
sursa, ca Si cea platonica care o preia potrivit unei traditii comune, intr-o experienta a
mortii ce conduce la renagtere; este o experienta cultivata in toate civilizatiile arh-aice
la toate nivelele lor ca drum spre autentica maturitate spirituald. Cel ce trece prin
moarte, Socrate, devine, firesc, "descantatorul minunat ce vindeca de spaime"

“0 Cf. notei 27 la Charmides din Platon — Opere, vol. |, Ed. Stiintifica si Enciclopedica, 1974.
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(orice spaima fiind, de fapt, o spaima de moarte...) (Phaidon 78a). Invocarea traditiei
trace pentru a justifica provenienta descantecului vindecator din Charmides 156d
poate fi pur euristica. Descantecele la care Platon face destul de des referire in
opera sa nu au nimic magic, nu au o putere accidentald, irationald, ci sunt "rostiri
frumoase" ceea ce Tnseamna "rostiri" capabile sa "aminteasca" sufletului de Idei,
capabile sa "iste in suflete intelepciunea” pornind de la care abia putem aborda
medical "trupul” (sufletul vegetativ si cel senzitiv) (Charmides 157a); aceasta
"ordine" este un imperativ al eticii medicale platonice asupra caruia vom reveni mai
incolo: "invatandu-ma asadar asemenea leac si asemenea descantece, ma
indemna totodata sa nu ma las induplecat de nimeni sa-i ingrijesc capul cu leacul
acesta, pana nu-mi va fi infatisat sufletul spre a fi Ingrijit prin descéntec. Si tocmai
aceasta e greseala pe care o fac astazi oamenii ca Incearca sa fie medici ai unei
parti numai, fara cealaltd" (Charmides 157b). O observatie in care era vizata
medicina greaca a acelui timp, dar, peste veacuri, ea atinge cu si mai mare
indreptéatire medicina moderna, continuatoarea acelei directii medicale hipocratice.

7. Medicina paideic a a lui Platon.

7.1 "Gimnastica" si "muzica” platoniciand. Tot sistemul educativ platonician
este construit pe prioritatea acordatd "descantecelor”, de fapt, "artei Muzelor"
(mousiké), cultivarii sufletului intelectiv si Tntelepciunii acestuia in fata gimnasticii, a
armonizarii trupului, sistem educativ care nu este atat trac, cum pretinde Platon in
Charmides cat, asa cum se poate observa cu usurinta, pythagoreic. Aceasta
prioritate deriva Tn mod evident din prioritatea ontologica a cultivarii sufletului Tn
fata celei a corpului: "eu nu cred ca un corp vrednic ar putea produce prin puterea
sa proprie si un suflet bun: dimpotriva, cred ca un suflet bun poate produce prin
puterea sa un trup céat se poate de bun" (Republica 403d). Acest pasaj platonician
afirma fundamentul medicinei platonice si constituie o replica peste veacuri la
adresa lui Descartes, a medicinei si mentalitatii moderne ce separa trupul de suflet
(nu invers...), incearca sa vindece corpul fara a tine seama de suflet, incearca
"ameliorarea” corpului in speranta unei imbunatatiri a sufletului intelectiv: "pana si
spiritul depinde atat de tare de temperament si de dispunerea organelor in corp
incat daca este posibila gasirea unui mijloc oarecare de a-i face pe oameni mai
intelepti si mai Indeméanateci decat au fost pana acum, cred ca acesta trebuie
cautat in medicina™*.

Platonismul "vulgar" nu reuseste sa gandeasca relatia suflet — corp decéat
in termenii unei opoziti (incarnarea sufletului Tn "mormantul" sau, corpul),
influentat, ce-i drept, de necesitatea etica a delimitarii de identificarea inautentica a
sufletului cu corpul sau, platonism ce-si are radacinile Tn special in scrierile de
tinerete si miturile lui Platon. Problemele complexe ridicate de incercarea sa de a
da o medicina pe masura teoriei Ideilor il conduc pe Platon la depasirea punctului
de vedere superficial dupa care medicina vizeaza corpul fara legaturé cu alte
demersuri ce vizeaza sufletul: filosofia (sau varianta sa inautentica, sofistica),
justitia (Gorgias 504a, Republica 405a). Inca in Protagoras (326ac), dialog de
tinerete, schitdind Tn céateva randuri sistemul sau educativ, Platon subliniaza

41 Cf. notei 24.
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necesitatea mbinarii Tn educatie, indirect, in vederea sanatatii, a "artei Muzelor",
prin care sufletul intelectiv este "armonizat’, ordonat conform vietii ldeale, prin
care, In temenii lui Timaios (47de) semnificativ schimbati in raport cu primul
platonism, "migcarile circulare ale sufletului” sunt re-ordonate, re-Formate, cu
"gimnastica" care, ce-i drept, vizeaza "trupul" (sufletul vegetativ si cel senzitiv), dar
in vederea unei "gandiri folositoare" si a combaterii lagitatii. In Republica (410d),
cei care se indeletnicesc doar cu "arta Muzelor®, fara gimnastica, suferd de
"moliciune”, "slabiciune”, in vreme ce cei ce neglijeaza "arta Muzelor" ajung mult
prea brutali datorita “"inflacararii sufletului" prin gimnastica. Aceasta din urma
pregateste trupul (sufletul vegetativ si cel senzitiv) in vederea "functionarii” potrivit
exigentelor sufletului intelectiv; sufletul corporal nu se poate "mobiliza" fara
"activarea" "energiilor" sale prin gimnastica, rezultdnd "slabiciunea" sufletului
implicata n starile de teama inclusiv in cele ce produc furia. In consecinta, Platon
spera ca prin aceasta metoda educativa sa creasca copii curajosi; in fond, mamele
stiu acest lucru atunci cand leagana copiii, leganatul nefiind altceva decét "o
miscare supusa regulilor dansului si muzicii" (Legi VII, 2), deci unor legi de natura
Formala. Platon preconizeaza chiar extinderea gimnasticii la foetusi: "femeile
gravide vor face plimbari dese" (Legi VII, 1-2)42. E de mirare ca toti comentatorii
moderni au luat doar ca fapt divers imbinarea filosofiei cu plimbarea in scolile
filosofice grecesti: la Platon, putem vedea "ritualul" plimbarii filosofilor sofigti Tn
Protagoras (314e-315c).

Asadar, Platon-medicul il depaseste pe Platon-filosoful afirmand nici mai
mult, nici mai putin decét ca gimnastica vizeaza, de fapt, tot sufletul: "...oare cei
care au dobandit invatatura prin arta Muzelor si prin gimnastica, nu de aceea se
crede ca le-au oranduit pentru ca una sa aiba grija de trup si cealalta de suflet?"
"Ei bine, si?" "Se pare ca in folosul sufletului mai mult si mai mult au fost randuite
ambele" (Republica 410a). Pasaj urmat de cel in care ni se expun cei care cultiva
sau numai "arta Muzelor" sau numai gimnastica, pledoarie pentru o cultivare a
corpului si sufletului deopotrivd, nu Tn maniera cunoscutelor slogane igienice
moderne, ci este vorba de o pregatire prin gimnastica a corpului in vederea
transfigurarii finale prin cultivarea sufletului prin "arta Muzelor" si filosofie. Mai mult,
gimnastica platoniciana este intemeiata pe aceleasi principii, Formale, ca si arta
Muzelor (Republica 410a), este "sora buna" cu aceasta din urma (Republica 404b),
sunt ambele de o "simplitate” Formala, in contrast cu "nesabuinta si diversitatea” a-
Formale ce produc boala (Republica 404e). Gimnastica platoniciana, intocmai ca si
arta Muzelor, cultiva migcari ce imitd cea mai buna dintre migcari, "cea care se
produce n sine si pentru sine", "cea mai asemanatoare cu cea a gandului si
universului" (Timaios 89a), caci atat sufletul, cat si trupul trebuie sa imite "forma
universului®, trebuie sa aiba miscari ce le disloca aidoma "doicii si mamei
universului* (chora) (Timaios 88cd). Miscarile gimnasticii platoniciene fiind con-
Forme migcarilor circulare ale sufletului divin, reusesc sa pregateasca re-Formarea
lor, necesara datorita de-Formdarilor ce se produc pe doud cdai ce presupun,
ambele, identificarea cu corpul, incapacitatea sufletului de a transfigura corpul: pe

42 A se vedea, de asemenea, Aristotel — Politica, VII, 16.
81



MARIUS MOTOGNA

de o parte, este vorba de miscari ce rezultd dintr-un traumatism al sufletului
rezultat din identificarea sa cu corpul dornic sa se conserve pe sine (Legi VI, 2)
sau de miscari datorate proceselor metabolice corporale, nutritie i crestere
(Timaios 42d-44c); pe de alta parte, este vorba de elemente "corozive" ce vin din
exteriorul corpului nostru, focul, véanturile, etc., ce produc, la randul lor, boli
(Timaios 43b, 88d). Universul este perfect si nesupus batranetii si bolilor deoarece
Demiurgul n-a Iasat nici un element "material” "violent" Tn afara sa: "Demiurgul stia,
potrivit cunoasterii sale desavarsite, ca cele calde si cele reci, precum si toate cate
au puteri violente, imprejmuind din afard si lovind un corp compus, il dizolva
aducand asupra-i boli si batranete, il fac sa piara" (Timaios 33a).

Dupa cum se va vedea si-n continuare, natura corporala tnsasi, In masura
in care nu este dis-locatd intru suflet, este incriminatd. Toate sgtiintele si artele
subordonate teoriei Ideilor au variante inautentice care nu dau seama de prezenta
Ideilor in fiintare. Raméanand la relatia dintre "arta Muzelor" si gimnastica, si aici,
dupd cum existd o "arta a Muzelor" inautenticd ce cultiva "placerea irationald"
(Timaios 47d), la fel existd o gimnastica (mai general, un regim de viata si o
medicina) ce nu au in vedere sufletul. Medicul filosof "priveste exercitiile fizice in
folosul inflacararii din sufletul sau", spre deosebire de "atleti" care le practica "de
dragul puterii trupesti* (Republica 410b). Orientandu-se spre trup, acest regim nu
reuseste sa faca fata schimbarilor de regim si meteorologice ce pot surveni; trupul
lor nu este destul de "plastic" fiindca nu are gradul de transsubstantiere pe care
doar cultivarea sufletului 1l poate da (Republica 404ab). In aceeasi directie merg i
urmatoarele observatii ale lui Platon: "Exercitiile acestea [de gimnasticA — n.n]
ajutand la mistuirea alimentelor [digestia presupune interactiunea cu alte Forme —
n.n.] face corpurile sa prinda sanatate, frumusete, sprinteneald” (Legi VII, 1);
"moagele pot prin leacuri si descantece sa trezeasca ori sa potoleasca durerile
dupa cum vor si sa le usureze pe cele care nasc greu" (Theaitetos 149d). Criticile
lui Platon la adresa regimului "atletic” sunt consonante cu un fragment din Corpus
Hippocraticum (Aphorismata I, 3 — fr. B 62) ce suna extrem de curios la prima
vedere: "O prea buna stare de sanatate este primejdioasa pentru atleti fiindca
acestia nu pot ramane mult timp asa; dar neramanand pe loc si nici putand pasi
spre mai bine, ei ajung neaparat intr-o stare mai rea". Sanatatea poate fi
"primejdioasa” intrucat este inteleasa de catre “atleti" doar la nivel corporal, spre
deosebire de ce afirma traditia pythagoreico-platonica: sanatatea nu este "meritul
corpului" (Legi V, 2), este armonie Formala, deci incorporald (Pythagoras, fr. B 24, B
74c). Corpul insusi nu este decét o anume stare a sufletului si sta in sarcina acestui
sistem medical-paideic sa-l aduca la un grad de transfigurare cat mai apropiat de
exigentele sufletului; corpul este o stare in interiorul vietii Formei de viata (care este
sufletul Tnsusi), un moment al devenirii "obligatorii* a sufletului Tntru el Tnsusi, fapt ce
este asumat si de un alt fragment hipocratic (B 69): "sufletul omului creste statornic

pana la moarte". Tocmai un "blocaj" in aceasta "devenire" cauzeaza boala; corpul se

"sufoca" in el insusi, devine vulnerabil fiindca pierde "energiile" sufletesti ce-l "hranesc"
daca nu "devine" intru si conform cu Idealul sufletului.
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Asa cum am anticipat, sustinatorii unei gimnastici, a unei medicini neconforme
teoriei Ideilor, care se marginesc la aspectul corporal al vietii sufletului, sunt sofigtii.
Ca material didactic este luat cazul medicului sofist, Herodicos din Selymbria, care
si-ar fi ascuns "mestesugul sofisticii" in spatele stiintei sale medicale (Protagoras
316e). in Phaidros, el este ironizat pentru una din incercarile la care Tsi supunea
discipolii (sau pacientii...): drumul de la Atena pana la Megara si inapoi (60km)*.
Medicina sofista a lui Herodicos pornea, ca si medicina platoniciand, de la premisa
ca bolile trebuie tratate in masura posibilului cu metode "naturale”, prin regim
alimentar si gimnastica, dar, spre deosebire de aceasta din urma, era vorba de un
regim incapabil sa vindece boala fiindca nu-i sesiza natura sa Formala (o de-
Formare, deci la nivel sufletesc), regim de care bolnavul ramanea dependent (o
"lungire a mortii*) fiindca era unul de substitutie la nivel corporal: “"era sleit indata ce
iesea cumva din regimul obisnuit" (Republica 406b). Acest regim presupunea o "grija
excesiva pentru corp, ce intrece orice preocupare pentru [adevarata — n.n.] gimnastica"
ce Impiedica, in fond adevaratul tratament ce porneste de la sufletul intelectiv: "cel mai
grav este ca impovareaza orice fel de nvatatura si gandurile si ingrijirea de sine. Omul
preocupat de starea trupului sau banuieste ca durerile de cap i se trag de la filosofie
ncéat nu e deloc chip ca in acest fel sa cauti si sa cercetezi virtutea" (Republica 407bc).
Contextul in care Platon critica gimnastica lui Herodicos ih Republica este mai larg fiind
vizat un anume tip de regim medical, un anume tip de terapie mai ales a bolilor
cronice, n situatia unui regim cvasi-totalitar Tn care omul este mai putin o persoana, cat
o functie intr-un angrenaj social ce-l depaseste, ceea ce incumba si medicinei sarcini
cvasi-totalitare, cum vom vedea mai incolo.

7.2 Dietetica platoniciand. Herodicos apartinea scoli medicale din Cnidos™
care socotea dietetica ramura principala a medicinei, orientare extrem de influenta
n epocé, prezenta, de pild4, n tratatul hipocratic Despre medicina straveche®, dar
si-n mediile pythagoreice, iar Platon nu putea lasa sa-i scape din sistemul sau
medical-paideic tocmai dietetica: "lar daca unei educatii bune se adauga o hrana
potrivitd, el [omul — n.n.] ajunge sa fie pe deplin intreg si sdnatos, scapénd de cea
mai rea dintre boli. Dimpotriva, dacd nu-si poarta de grija si dacd ajunge
schiopatand la capatul vietii sale, el se Intoarce in Hades neimplinit si lipsit de
intelegere" (Timaios 44bc). Acest fragment, dupa cum se vede, mai ridica doua
probleme. Tn primul rand, simbolizarea neimplinirii spirituale prin incapacitatea de a
utiliza un picior, simbol ales deloc intamplator fiindca gandirea arhaica simboliza
Activitatea divina prin membrele umane, membre ce dobandesc un statut aparte in
raport cu lumea animala o data cu verticalizarea omului, cu accederea la intreg
orizontul lumii gi cu reducerea ponderii elementului corporal in fiinta sa, "reflectari”
corporale ale cresterii "amplitudinii* sufletului sau, fenomene ce au stat mereu in
centrul atentiei gandirii biologice a lui Platon si Aristotel; fractura colului femural
(sau tasarea vertebrelor coloanei verticalizate a omului, coloana vertebrala aleasa,
nu intdmplator iardsi, ca simbol corporal al Logos-ului in gandirea iudeo-crestina),
una din manifestarile cele mai spectaculoase ale unei batraneti (andro(meno)pauza)

“3 Cf. notei 10 la traducerea romana a dialogului Phaidros, Humanitas, 1993.
“Th. Gomperz — Les penseurs de la Gréce, vol. |, Payot, 1928, p.327.
5 118], p.247 si [15], p.53 sq.
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in care se "platesc” desertaciunile tineretii, cultivarea placerilor sufletului vegetativ,
nu putea decéat sa impresioneze imaginatia ce conduce catre acest simbolism. Mai
mult, toate acestea se leaga de un alt simbolism al gandirii arhaice: viata oaselor
indica direct viata sufletului, prezent, cum vom vedea si la Platon, in spatiul elin si
la Empedocle ("oasele provin din cauze divine si mai cu seama din Philia sau din
Armonie” — fr. B 96), dar mai cu seama in cel ebraic, vetero-testamentar*®. Daca
medicina moderna, n serviciul utopiei omului modern, preferd sd ascunda toate
acestea in spatele unor aga-zise manifestari physiologice, la Platon, ele releva,
dimpotriva, de o anti-physiologie, de nebunie care este "fie exaltare, fie prostie",
boli ale sufletului incapabil sa depaseasca "fixatile" corpului, placerile sau durerile
"foarte mari" (Timaios 86bd). Or, in al doilea rand, "cea mai rea dintre boli" din
fragmentul mai sus citat (Timaios 44bc) pare a fi tocmai "prostia”, numita in Timaios
88bd "boala cea mai cumplita" (cf. si Legi Ill, 11) si definita ca o incapacitate a
sufletului de a se manifesta pentru sine dominat fiind de "corp". Adevarata sanatate
releva de "proportia” dintre suflet si corp, in vreme ce bolile provin din disproportia lor, fie ca
este vorba de cazul tocmai reliefat, fie ca este vorba de cazul opus, oarecum surprinzator,
ca sa nu spunem inexplicabil, amintit de Platon la capitolul patologie, un suflet "mult mai
puternic decét trupul" (Timaios 87e-88c); credem ca in acest ultim caz exprimarea lui
Platon poate produce neintelegeri fiind vorba, de fapt, de manifestéri anarhice sau
unidirectionate ale sufletului (vegetativ si/sau senzitiv) (Timaios 90a).

Necesitatea unei dietetici Tn cadrul medicinei platoniciene rezulta cu
necesitate din constatarea ca, cel mai adesea, nu reusim sa orientam "miscarile”
sufletelor inferioare in vederea celui superior, mai mult, un "blocaj" la nivelul vietii
sufletului se exprima printr-o "retragere" in "trup" ceea ce Thseamna cultivarea
sufletelor inferioare si a placerilor zise corporale. Tocmai de aceea, spre deosebire
de natura animala, nutritia, dar si sexualitatea ridica "probleme": "cei care ne-au
facut stiau ca vom fi necumpatati la bautura si mancare si ca, din lacomie, vom bea
si vom manca mai mult decéat ne este necesar. Prin urmare, prevazand aceasta si
ca sa previna o timpurie pieire, prin imbolnavire, a inca nedesavarsitului neam al
muritorilor, au oranduit drept receptacul al excesului de bautura si de méancare
cavitatea de jos a trupului, asa-zisul pantece si, induntrul ei, au Tncolacit spirala
intestinelor, al caror rost este ca trupul, prea repede strabatut de hrana, sa nu
simta prea degraba nesatioasa nevoie de alta hrana si astfel intreaga omenire, din
lacomie, sa ramana inapta pentru filosofie si pentru harurile Muzelor, surda la
indemnurile partii celei mai divine din noi" (Timaios 72e-73a). Cultivarea sufletului
nutritiv "secatuieste” viata sufletului de "energii" ceea ce afecteaza nu doar viata
sufletului intelectiv in sine, ci si, ca o0 consecinta, sanatatea "corpului”. "Incol&cirea”
tubului digestiv este mai putin un mijloc de a combate bulimia, cum crede Platon, cat o
transfigurare a sufletului vegetativ de catre sufletul intelectiv exprimata si-n plan
anatomic, de parca "Iincolacirile” tubului digestiv ar fi o replica fideld a circumvolutiunilor
creierului. Despre dietetica preconizata, Platon nu ne spune explicit prea multe: ea
trebuie sa se caracterizeze prin "simplitate” (Formald) si masurd, deci combaterea
tuturor exceselor ce produc placeri "salbatice"; de pilda, aceasta interzice condimentarea
excesiva (Republica 404cd), pe aceeasi linie cu autorul tratatului hipocratic Despre

8 |ov, 30:17,30 33:19, etc.: Psalmi 6:2, 22:14, 31:10, 32:3, 34:20, 35:10, 38:3, etc.:
Proverbe 3:8, 14:30, 15:30, 16:24, 17:22,etc.
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medicina striveche®’. Regimul in general trebuie s3 respecte principiul medical Formal
(terapeutica platoniciana se reduce aproape in totalitate, cum vom vedea, la "regim") al
vizarii "intregului” pentru "atingerea” "partii* (Charmides 156c). Termenii platonicieni
gimnastiké, mousiké, etc. au o sfera mult mai larga decat cei contemporani noua care
le corespund, "gimnastica", "muzica" ("arta Muzelor" in traducerea roméana a lui A.
Cornea care sesizeazi acest fapt*®), "regim", etc.,, iar sferele lor se intersecteaza.
In cercetarile platoniciene de dietetica accentul nu cade pe incercarea de a
adecva cantitatea de alimente ingerata cu efortul fizic, boala fiind un dezechilibru al
acestora, ca-n tratatul hipocratic Du Régime®, pozitie sustinuta si de Herodicos din
Selymbria® si de una din Problemele (1) lui Aristotel (suspectata de a fi fost scrisa
de un autor hipocratic sau de a fi o problematizare formald a celor gasite de
Aristotel Tn operele scolii hipocratice), o dietetica energetica moderna avant la
lettre. Mult mai aproape de Platon, se afla observatiile fcolii hipocratice (tratatul
Despre medicina straveche®™), dar si a celei cnidiene® privitoare la o posibila
corelatie intre aparitia bolilor si excesul de hrana, asa cum o releva fragmentul
tocmai citat de noi (STimaios 72e-73a). Asa cum observa tratatul hipocratic Despre
medicina straveche>®, nutritia, departe de a fi ceva pur physio-logic, presupune o
lupta Tntre natura umana si cea a hranei Tn urma careia hrana este integrata naturii
umane; bolile apar atunci cand organismul nostru numai reuseste sa "domine”
natura hranei. In termeni platonicieni, din incercarea Formei de viatd umane de a
asimila Formele din exteriorul sau ce-i servesc ca hrana rezulta o uzura a primei, a
"triunghiurilor" sale, care este tocmai fenomenul de imbatranire: "cand triunghiurile
nu mai sunt atat de puternic inradacinate, unele intr-altele, pentru ca prea multe
lupte au purtat cu prea multi adversari si de prea multd vreme, ele nu mai sunt in
stare sa taie Tn componente de acela sifel cu ele [subl. n.] hrana care patrunde in
trup, ci sunt ele insele sunt cu usurinta sfar@mate de catre navalitorii de afara; si
atunci, fiecare vietuitoare infranta incepe sa piara. Aceasta este starea pe care o
numim batranete” (Timaios 81cd). Formele exterioare ce servesc ca hrana sunt
prin nutritie re-Formate, incluse in sistemul Formei noastre de viata "ca sub un
cer", cerul nefiind altceva decéat un simbol al Formei insasi, iar moartea este o dez-
Formare (aparentd), o iesire a elementelor de sub "cerul" Formei noastre de viata
si intrarea lor Tn ciclul "natural” al elementelor: "...cele care ne inconjoara din afara
ne dizolva si ne descompun mereu trimitand fiecare fel de substanta catre ceea ce
este de aceeasi semintie cu ea; iar substantele din sénge, la randul lor, dupa ce au
fost far@mitate Tnauntrul nostru si se afla cuprinse, ca sub un cer, In alcatuirea
fiecarei vietuitoare, sunt silite sa imite migcarea intregului univers" (Timaios 81ab).
Nu este de mirare atunci ca o excretie abundenta poate fi pentru Aristotel

47118], p.247.
48 Cf. notei 119 la traducerea romana a Republicii, Ed. " tiirtifica si Enciclopedica, 1985.
49 Hippocrate — Du Régime, Les Belles Letres, 1962, Notice si lll, 69, 2; fr. hipocratic B 42 in
traducere romana.
%0 Cf. notei 44.
%L Cf. notei 47
%2 Cf. notei 41
%3 Cf. notei 15.
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(Probleme 1, 46) cauza a bolilor caci excretia este semnul unor procese metabolice
(de re-Formare si de dez-Formare) accelerate.

Géandirea crestina va prelua aceasta conceptie platoniciana privitoare la
hranire: "iti vine sa spui ca alimentul cerut de fiecare organ se transforma dupa
specificul acestuia si i se potriveste Tnsusirilor lui ca sa se schimbe n aceeasi
natura ca si el”, precum si conceptia platoniciana privitoare la boala ca de-Formare
a Formei noastre de viatd™. Dar, condusi fiind in eforturile sale ascetice de
Semnul unui corp uman transfigurat plenar de sufletul divin, capabil de
"performante” "supra-naturale”, va evita fatalismul gandirii platoniciene si chiar
aristotelice cu privire la batranete, moarte, Tn general cu privire la corporalitatea
noastra, fatalism ce provine din incapacitatea de a solutiona problema raportului
dintre "particica divina" a sufletului si corp, din incapacitatea aristotelica de aplica
teoria eternitatii lumii la "compusul” uman. Corpul uman nu se mentine in fiinta
decéat prin "energii" sufletesti, iar nutritia corporala este un mod de a compensa
partial lipsa, niciodata totalda, a acestora; in acelasi timp insa, nutritia corporala
presupune identificarea sufletului cu corpul, ceea ce accentueaza pierderea
acestor "energii* ce dau viata corpului, altfel spus, agsa cum am vazut, imbatranirea
corpului. Pentru Platon, acest din urma proces este unul mai degraba cauzat tot de
factori corporali (inclusiv nutritia), gandire ce-l impiedicad sd mearga mai departe in
aceasta problema. Pentru gandirea de astazi, imbibata de fiziologia materialista si
mecanicista moderna, toate acestea par pure fabulatii, fara insa a fi capabila prin
aceasta sa rezolve problemele esentiale ale vietii; in realitate, este vorba de un alt
mod de gandire, arhaic, Formal, prezent in toate timpurile: iata-l in plin secol de
debut a modernitatii, secolul XVII, in gandirea al-chimica: "corpul nu se hraneste
prin corp, ci prin viata universala care este focul vital si Spiritul universal, ca de un
aliment. Este motivul pentru care omul nu este hranit nici prin baut nici prin méancat,
ci prin amintitul foc vital care este ascuns in acestea, care se uneste usor cu cel
natural, din cauza omogenitatii cu focul vital al corpului uman, de vreme ce ele nu
sunt decat un acelasi™. Daca platonismul recunoaste partial caracterul
traumatizant pentru suflet al cultivarii corpului prin nutritie (ca sé& nu mai vorbim de
sexualitate), el nu va avea curajul s& mearga pana la a afirma posibilitatea unei
transfigurari totale a corpului uman in aceasta privinta, ceea ce revine la
recunoasterea, precum gandirea crestind, a unei posibile nutritii pur "divine" a
Formei noastre de viata.

Totusi, el merge in aceasta directie atunci cand cauta solutii mai putin
traumatizante de regimuri alimentare, intalnindu-se cu alte traditii ale gandirii
arhaice n sustinerea vegetarianismului. Formele de viata vegetale sunt mai usor
asimilabile Formei noastre de viata, ceea ce-l face pe Platon sa afirme ca sunt
"Inrudite” cu noi, desi ele poseda, spre deosebire de noi, doar suflet vegetativ;
rationamentul lui Platon este invers: "iar particulele fiind de curand faramitate si
provenind din substante inrudite, fructe sau ierburi (focmai pentru aceasta harazite
de zeul care le-a sadit, sa ne fie hrana) capata, datoritd amestecarii, tot felul de
culori” prin digestie (Timaios 80de; cf. si Timaios 77c). Cu sigurantd, Platon n-ar fi

% Sf. Grigorie de Nyssa — Scrieri Il, Ed. IBMBOR, 1998, pp. 73-74 si 89.

%% e Chevalier inconnu — La Nature a découvert, 1669 apud Fr. Bonardel — Philosopher par
le Feu, anthologie des textes alchimiques occidentaux, Seuil, 1995, p.437.
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fost de acord cu Aristotel cel din Probleme (I) (sau cu autorul hipocratic cel inspira),
nici cu autorul aforismului hipocratic Ill, 9 sau cu autorul hipocratic al tratatului
Despre medicina straveche, 3-5 (fr. B 83-85) inh a gasi drept sursa posibila de boala
consumul cruditatilor, deoarece acestea sunt mai apropiate de Forma de viata a
omului, mai naturale in raport cu aceasta. Formele de viata vegetale au, in plus, un
rol protector (nu ni se spune in ce fel) fatd cu actiunea coroziva a unor elemente ca
focul si aerul (Timaios 77a). In contextul in care omul este conceput ca o Forma de
viata, deci cu un anumit grad de autonomie, nu este de mirarea ca cercetarea
etiologica platoniciana se indreapta spre interactiunea cu alte Forme din exterior.
Actiunea coroziva a acestor Forme ar fi fost mai putin eficace daca ponderea carnii
si oaselor in cap ar fi fost mai mare: "neamul omenesc, purtdnd pe umeri un
puternic cap carnos i 0sos ar fi avut parte de o viata de doua sau de mai multe ori
mai lunga, mai ferita de boli si de dureri decat cea care i-a fost data" (Timaios 75b),
dar el ar fi fost mai putin dotat cu inteligenta caci, se stie, in topologia platoniciana
a corpului uman capul detinea un loc privilegiat chiar daca, la rigoare, n-ar fi
considerat ca sufletul intelectiv ar avea vreun sediu corporal. Este clar ca o
pondere mare a carnii si osului, a elementelor corporale nu este compatibila cu
sufletul intelectiv, dar teza ca aceasta ar fi favorabila sanatatii provine probabil
dintr-o altd scoald de gandire decéat cea platoniciana sau, cel putin, noi nu-i gasim
nici o justificare. Pe de alta parte, revine in acest fragment motivul oaselor in
legatura cu viata sufletului: oase "cu suflet putin, lipsite de putere intelectiva” cu
carne multa sau oase "cu multa viatd" si cu carne mai putina (Timaios 74e-75a).
Acelasi motiv domina si capitolul de patologie dedicat de Platon bolilor metabolice.
Oasele apar In urma unui proces de Formare (diferentiere "secundara" a Formei
de viata), de "cristalizare" a carnii; orice perturbare a acestui proces anabolic, in
sensul inversarii lui, dez-Formarea oaselor duce la boli extrem de grave ( Timaios
82c-84c). Desigur, toate acestea pot fi catalogate iarasi ca fabulatii si nici Platon nu
pretindea ca discursul sau stiintific este cu totul adevarat, spre deosebire de
discursul stiintific modern nici el scutit de Tncercari dovedite, in cele din urma,
fabulatorii. Reamintim c& scopul nostru principal in acest studiu este relevarea unui
proiect medical platonician in interiorul teoriei Ideilor si, abia in al doilea rand,
configurarea unei (noi) directii de dezvoltare pentru medicina moderna dupa
regandirea si de-constructia proiectului sau.

8. Fundamentele terapeuticii lui Platon . In debutul stiintei moderne,
Descartes alcatuieste un arbore al stiintelor a carui radacina corespunde
metafizicii, trunchiul fizicii, ramurile medicinei, mecanicii, moralei si altor stiinte.
Daca, potrivit unei opinii comune, medicina nu se poate baza decét pe biologie,
atunci de ce lipseste biologia din arborele cartezian al stiintelor? Ce fundament ar
avea medicina Tn acest caz? Biologia, ca stiintd a vietii, devine superflud din
moment ce principiul care-l conduce pe Descartes este considerarea lucrurilor
naturale dupa modelul celor artificiale (Principes IV, 203) ceea ce inseamna ca
viata Tnsasi este explicatd prin agregarea si migcarea unor parties insensibles
ipotetice (Principes 1V, 201), asadar un soi de masina care difera de masginile
obisnuite doar cantitativ printr-o complexitate extrema. Descartes nu avea la mijloc
de secol XVII posibilitati sa "dovedeasca" aceasta ipoteza. Astazi insa, corpusculii
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"nesensibili" ai lui Descartes sunt moleculele compusilor chimici, iar biologia este
redusa la o fizico-chimie aplicata, la biochimie si biofizica care constituie
fundamentul medicinei de astdzi. Cum observa si Médard Boss®®, medicul discipol
al lui Heidegger, biologia moderna supusa tehnicii nu face nici o distinctie intre
natura vie si cea moarta. Lipseste orice referire la vreun factor Formal (viata insasi)
care se manifesta, se actualizeaza prin acesti compusi si prin procesele lor, dar
care nu se poate reduce la toate acestea; un factor Formal care s& ordoneze si sa
regleze migcérile lor. Medicina moderna construitd pe aceste baze "biologice" nu
are nici o sansa sa vindece cancerele, manifestari spectaculoase si evidente ale
unor erori de diferentiere a Formei noastre de viata; de aceea, medicina moderna
nu poate sa dezvolte medicamente care sa faca diferenta (Formala) intre o celula
tumorald (sau chiar una infectatd viral) si o celuld "normald". Intr-o medicina
Formala de tipul celei platoniciene, prototipul oricarei boli 1l constituie, de aceea,
tocmai cancerul, iar nu alergia, cum nu stim de ce, crede Derrida®’; ce-i drept,
alergia, mai general, reactiile imune, pun in evidentd un corespondent corporal al
unicitatii persoanei umane, "ultima” actualizare a Formei de viatd a omului, dar ele
se manifesta prin respingerea "violenta" a oricarui element strain de noi, expresie
(potrivité corporalitatii noastre "egoiste”...) a autonomiei Formei noastre de viata.
Orice boala la Platon nu este altceva decéat o de-Formare a vietii, o dereglare la
nivelul vietii Formei de viatd a omului. Altfel spus, orice boald survine la un nivel
mai "profund” (sa zicem, sufletesc) decat cel superficial, corporal, dar se manifesta,
in cele din urma, aici.

Medicina moderna (in general, constiinta moderna) nu distinge ntre aceste
doua niveluri, fidela paradigmei carteziene in conceperea relatiei dintre suflet si
corp: sufletul n-ar fi decat aspectul functional al corpului, expresia "reunirii”
"(ne)fericite" a organelor corporale (Les Passions de I'ame, a. 30), asadar, ar exista,
de fapt, doar nivelul corporal "animat". in consecinta, terapeutica medicinei moderne
va porni de la corp (influentarea unei migcari corporale, substituirea unei deficiente
corporale, eliminarea unei manifestari corporale aberante, etc.) si va nesocoti
principial, si nu dintr-o intdmplare nefericitd sau urmare a unei insuficiente, originea
(sufleteasca) a bolilor. Dimpotriva, medicina platoniciana Formald porneste de la
suflet (principiu) Tnspre corp (manifestare): "eu nu cred ca ei ['medicii cei mai buni”
- n.n.] tamaduiesc trupul cu ajutorul trupului — n-ar fi cu putinta niciodata ca acesta
sa fie sau sa devina bolnav, daca ar putea vindeca — ci 1l tamaduiesc cu ajutorul
sufletului, caruia nu-i este posibil sa devina sau sa fie bolnav si totusi sa vindece
bine" (Republica 408e). Este o declaratie principiala a medicinei Formale a lui
Platon care pune multe probleme. Tn primul rand, observdm c& Platon considera
aici sufletul la modul absolut, ca ceva divin, ca Ideal al transfigurarii corpului, Ideal
ce are o anume prezenta in fiinta umana independent de masura in care aceasta 1l
realizeaza sau nu. Dar realizarea lui este identicd cu sanatatea, totuna cu
desavarsirea fiintei umane. Dualismul platonismului vulgar suflet-corp este depasit
din moment ce se afirma necesitatea configurarii noastre (inclusiv, s& zicem,
corporale) in functie de exigentele Idealului sufletului. Paradigma relatiilor suflet-

56
[6], p. 9.

). Derrida — Diseminarea, Ed. Univers enciclopedic, 1997, cap. Farmacia lui Platon,
p.100.
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corp care-l conduce aici pe Platon (de fapt, intreaga géandire arhaica) este
...aristotelica: sufletul este entelehia unui corp care are viata in potenta (Despre
suflet, 412a). Medicina trebuie sa porneasca de la suflet, mai precis trebuie sa re-
aminteasca bolnavului (un ratacit...) drumul inspre realizarea in fiinta sa a Idealului
sufletului. Pentru aceasta, medicul trebuie sa depisteze punctul in care bolnavul s-
a "ratacit", originea bolii (ceea ce Tnseamna, aproape de fiecare data, un mod de
viatd ce nu e conform, ce s-a indepartat de realizarea Idealului sufletului) si sa-I
convinga pe bolnav de necesitatea reludrii adevaratului drum (ceea ce inseamna
un alt mod de viata, un alt "regim"); de aceea, asa cum am vazut, medicina "stiintifica"
platonica, spre deosebire de cea "empirica", este una educativa (Legi 720de,
857cd).

Reducénd fiinta umana la corp, iar pe acesta concepandu-l aidoma unei
masini "complexe", medicina moderna este condamnata sa caute originea bolilor la
nivelul corpului a caror origine n-o cunoaste caci, in principiu, 0 masina ar putea
functiona la infinit mai ales daca, punctul culminant al conceptiei medicale moderne, s-
ar nlocui "piesele uzate", de pilda, prin transplante — un fel de rasturnare a
platonismului vulgar care alatura aproape arbitrar un suflet unui corp, in vreme ce
in transplant se alaturd un corp altui corp, desigur dupa ce imunologii au distrus
"individualitatea" corpului. Aga se explica credinta utopica a medicinei moderne
intr-o "viitoare" asigurare a nemuririi (doar a corpului nostru..., trebuie sa
remarcam acest fapt) sau, de ce nu in limitele acestei paradigme, in creatia mai
mult sau mai putin artificiala a omului. O astfel de credinta este victima “jocului”
spectaculos (pentru ca are o eficacitate superficiala) al tehno-stiintei moderne, “joc"
ce nesocoteste esenta omului, mai general, esenta insasi a naturii: "techné poate
doar sa vina in intdmpinarea lui physis, poate doar sa sprijine mai mult sau mai
putin insanatosirea; nsa, in calitate de techné, ea nu poate niciodata sa
fnlocuiasca pe physis si, sa deving, in locul ei, arché-ul sanatatii ca atare. Aceasta
nu s-ar putea intdmpla decéat atunci cand viata ca atare ar deveni «un lucru facut»
care poate fi produs «pe cale tehnica»; insa in aceeasi clipa ar inceta sa mai existe
sanatatea, precum si nasterea si moartea. Uneori lucrurile aratd ca si cum s-ar
precipita cétre aceasta tinta: ca omul sa se produca pe sine insusi pe cale tehnica;
cand va reusi acest lucru, omul se va fi aruncat in aer pe sine insusi, adica esenta
sa conceputd ca subiectivitate..."®. Din fericire, proiectul (dupa cum se vede,
inconstient...) medicinei moderne nu are sanse de a se realiza. Nicaieri nu se vede
mai bine lipsa de fundamentare in esenta naturii a stiintelor moderne ale naturii ca
in cazul medicinei caci aici eficacitatea metodelor tehnice medicale nu coincide cu
obtinerea sanatatii. Abia daca omul modern s-ar ticalosi intr-atat incat sa identifice
sanatatea cu o stare permanenta de placere ce poate fi furnizata de medicamentele
droguri din ce Tn ce mai "performante”, acest proiect s-ar putea declara "implinit" —
este profetia lui A. Huxley din (prea putin) celebrul sdu roman Minunata lume noua.
Principalul obiectiv al metodei stiintelor moderne ale naturii formulate de Descartes,
initiatorul ei filosofic, "pastrarea sanatatii" (noua "“filosofie" moderna ne-ar permite sa
ajungem "stapani gi posesori ai naturii” "nu numai pentru inventarea a nenumarate
artificii prin care ne-am putea bucura cu usurinta de roadele pamantului si de toate

% M. Heidegger — Despre physis la Aristotel in vol. Repere pe drumul gandirii, Ed. Politica,
1987, pp. 228-229.
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facilitatile sale, dar mai ales, pentru pastrarea sanatatii, care este, fara indoiala, cel
mai de seama bun si temeiul tuturor celorlalte bunuri ale acestei vie’;i"59) n-a putut fi
atins. Era un esec principial cata vreme medicina moderna, aidoma medicilor "cei
mai rai" ai lui Platon, incearca sa vindece "trupul cu ajutorul trupului" ignorand
faptul elementar ca trupul nu poate da seama singur de el insusi h nici un aspect
al sau caci, altfel, se intreaba Platon, cum ar mai putea deveni bolnav? (Republica
408e). Nu e de mirare ca atunci cand Platon propune medicina sa Formala, el
reuseste sa anticipeze aproape toate insuccesele unei medicini care ar avea alta
orientare, insuccesele principiale ale medicinei de astazi: frecventa alarmanta a
bolilor iatrogene, efectele adverse ale terapiei medicamentoase, imposibilitatea de
a vindeca tumorile maligne, etc.

Principiul medicinilor arhaice este Natura, ireductibila la ceea ce
“inteligenta” tehnica ar putea constata referitor la Ea: "Natura este medicul bolilor.
Natura afla de la sine caile si mijloacele, iar nu prin inteligenta [...]. Fara invatatura
si stiinta, natura face ce se cuvine" (Hipocrat — Epidemiorum sextus, V, 1 — fr. B 37).
Medicul este "slujitorul naturii* (Hipocrat — fr. B 46) dependent fiind Tn arta sa de
ceea ce ii revela viata Formelor naturii; el nu poate fi un "stapanitor" al naturii, asa
cum si-ar fi dorit Descartes (in general, spiritul modern) deoarece in aceasta
postura el pierde accesul la aceasta dimensiune fiind condamnat sa se ocupe doar
cu manipularea unor "aparente”. Natura (sufletul) nu poate fi promotorul bolii care
apare tocmai printr-o deviere de la viata ce-i este conforma. Medicul intervine
tocmai in calitate de "reprezentant” al Naturii, Th incercarea sa de a o restabili;
altfel spus, nu se poate face medicinad "cu spatele” la viata proprie Formelor Naturii,
medicul fiind el insusi un "eliberat": "existd in corpul uman [...] o substantd de
natura celesta [...] care nu are nevoie de nici o0 medicind pentru ca ea Tsi este
medicina siesi, care, fiind covérgité de coruptia corpului, este eliberatda nu de
contrarul sdu, ci de similarul sau"®’; "in consecinta, nu trebuie sa fie administrat nici
un fel de medicament Tn scopuri curative cu exceptia acestei medicini universale care,
revigorand caldura interna, ii permite sa lupte contra entitatii nocive, sa o invinga si sa
0 izgoneasca"™. Toate acestea pot fi clasate la capitolul "primitivisme", dar se cuvine
totusi sa remarcam ca refuzul unei terapii medicamentoase agresive (in maniera
medicinei moderne) Th incercarea de a elimina anomalia survenita, doar la nivel
superficial (corporal), este fundamentat principial, este programatic; nedezvoltarea
unei astfel de terapii nu se datoreaza unor lipsuri de cunoastere, ci unei alte optiuni
medicale. Chiar daca Hipocrat este declarat (abuziv) "pdrintele medicinei
moderne", el ramane in principal adeptul acestei optiuni: el recomanda prudenta in
administrarea medicamentelor preferand tratamentul prin "regim" (Aforisme 1, 20,
24)%; terapia medicamentoas trebuie monitorizatd cu mai multa atentie fiindca si
consecintele sunt mult mai serioase in comparatie cu terapia prin "regim”
(Republica 459c). Autorul tratatului Despre medicina straveche remarca si el ca,

%9 Cf. notei 24.

% Cf. notei 55.

®1 M. Ruland — Exercices d’alchimie ou Problémes chimiques (1607) apud Fr. Bonardel —
Philosopher par le Feu, anthologie des textes alchimiques occidentaux, Seuil, 1995.

62 Apud vol. citat la nota 14. Vezi in acest sens si o remarca a lui A. Rivaud in prefata la
traducerea franceza a lui Timaios, Les Belles Lettres, 1985, p.116.
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daca bolile survin in urma unui regim de viata defectuos (non-conform exigentelor
vietii Formei de viata), bolile n-ar putea fi Tnvinse decéat tot prin regim®.

Mai mult, o remarca din Aforismele (20)* lui Hipocrat (“trebuie sa l4sam
boala sa se desfagoare") este cvasi-similara unei remarci a lui Platon din Timaios
(89bc) care surprinde natura Formala a bolii, boala ca disfunctie ce survine in viata
Formei de viatd a omului: "... in general, fiecare afectiune este asemanatoare cu
natura fiintelor vii. Acestea sunt alcatuite astfel incat fiecarei specii ii este dat sa
traiasca un anumit timp. Mai mult, fiecarei fiinte care vine pe lume, ii este harazit,
in afara unor accidente inevitabile, un anume rastimp de viata. Triunghiurile din
fiecare fiintd sunt de la Tnceput alcatuite astfel incat sa tina o anumita perioada de
timp, dincolo de care viata nu mai poate fi prelungita“. Dincolo de fatalismul
platonician din acest fragment, determinat de incapacitatea dualismului platonician
de a intelege procesele de imbatranire ale corpului uman, fatalism care, asa cum
vom vedea, va fi exploatat in medicina integrata proiectului totalitar platonician,
sensul acestei analogii dintre o fiintd vie si boald este, in mod evident, relevarea
naturii Formale a bolilor si Platon nu ezitd sa tragd consecintele acestei conceptii
pentru terapeutica sa, de fapt, o anti-terapeutica din punctul de vedere al
terapeuticii moderne. Orice interventie "din exterior" asupra bolii nu poate atinge
decat nivelul corporal la care ea se manifesta fara a se reduce la el; ea poate oferi
0 vindecare aparentd, mai precis iluzia vindecarii, dar adevarata terapeutica trebuie
sa vizeze sufletul ceea ce nu se poate face decét prin schimbarea modului de viata
care a produs respectiva boala: "daca se incearca prin leacuri sa se scurteze viata
care 1i este data unei boli, se intampla adesea ca maladiile usoare sa devina acute
sau ca el sa se inmulteasca. De aceea, este bine ca toate afectiunile sa fie tratate,
atat cat permite timpul liber, prin regim si sa nu fie starnite cu leacuri" (Timaios
89cd). O medicina care nu tine seama de inradacinarea bolii Tntr-un anume regim
de viatd raspunde “cererii" de sanatate (corporald) a unor oameni bolnavi
sufleteste: "bolnavii aceia care nu vor din pricina nesabuintei sa-si paraseasca
regimul rau de viata"; acestia traiesc mereu cu iluzia ca o data si o data, vor putea
sa se bucure de placerile "corporale” ale unui "regim rau" de viatad si, in acelagi
timp, sa fie sanatosi: "ei da, ei macar au o viata placuta! Se tot doftoricesc i nu
izbutesc nimic, doar c& bolile le sporesc in marime si varietate. Insa ei pastreaza
mereu nadejdea ca, daca cineva le-ar prescrie un leac, se vor insanatosi de pe
urma lui. [...] Dar nu-i nostim sa vezi ca ei il socotesc cel mai odios pe omul care le
zice adevarul, anume ca pana ce nu vor inceta betia, ghiftuiala, desfraul carnii si
trandavia, nu le vor folosi nici leacuri, nici cauterizari, nici operatii, nici descantece,
nici amulete, nici orice altceva dintre acestea" (Republica 426ab). Omul modern si
medicina sa s-ar putea recunoaste cu usurinta in acest tablou platonician. Chiar
daca boala este inlaturata la nivel superficial, cum ea raméne ca prefigurata la
nivel sufletesc, ea nu va fi decéat de-plasata, re-diferentiata pe alte niveluri ale vietii
corporale, mai "profunde" (mai primitive din punct de vedere al diferentierii Formei
de viata sau al importantei pentru viata acesteia), chiar la nivelul "psihicului”. Nu
putem s& nu observdm ca omul modern, cu medicina lui "performantd” care
vindeca aproape totul la nivel corporal, manifesta o pre-dispozitie iesita din comun

&3 Cf. notei 15.
84 Cf. notei 62.
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in comparatie cu alte epoci istoriale de a dezvolta cancer (care exprima direct, in
cele din urma, natura bolii Tn general) sau de a se Timbolnavi psihic; pe de alta
parte, asa cum profeteste Platon pentru medicina orientatd in directie exclusiv
corporala, apar noi si noi boli, care nu sunt altceva decat metastaze ale unei
aceleiasi Boli (netratatd, ignorata in esenta sa): "uitarea fiintei", nedesavarsirea
noastra intru exigentele Idealului sufletului nostru.

O astfel de medicina ce vizeaza doar corpul este tocmai medicina "necugetata”
de care vorbeste Platon in Charmides (156e) care incearca vindecarea "partii" (doar
corpul este juxtapunere de "parti*) fara luarea in considerare a “intregului” (sufletul) va
avea principial doar medicamente cu o lista Tnsemnata de “"reactii adverse", care pot
merge pana la boli iatrogene, caci "partile” corpului (ca fiind "parti* a ceva viu) intra
in comunicare unele cu altele fara ca "intregul" de care vorbeste Platon sa poata fi
redus la aceasta comunicare. Semnificativa in acest sens este dualitatea de sens a
termenului pharmakén, remediu, dar si otrava, dualitate asupra careia s-a oprit
indelung J. Derrida®® fara insa a-si propune si ajunga la concluzii semnificative
privitoare la o eventuald medicina platoniciana. Referitor la ocurentele pharmakoén
in Phaidros, cu referire la discursul sofistului Lysias sau la arta scrisului Tn general
(230d, 274e, 275a), credem ca Platon nu exploateaza aici aceastd dualitate de
sens caci el transferd in mod curent terminologia medicala ih domeniul patologiei
spiritului, si chiar fard acest transfer, medicina Iui Platon pornegte direct de la
sufletul intelectiv si atunci nu mai sunt surprinzatoare afirmatii de genul celei din
Critias 106bh: "leacul cel mai desavarsit si cel mai bun dintre toate leacurile, si
anume cunoasterea". Platon utilizeaza sensul de remediu atunci cand utilizeaza
termenul de pharmakon in Phaidros, dar parerile sale referitoare la sofistica sau la
arta scrisului, ne fac sa credem ca el le considera pe acestea mai degraba ceva
similar drogurilor de astazi caci, de pilda, arta scrisului este acuzata Th Phaidros de a
nu reusi sa trezeascd memoria transcedentalda a Ideilor (anamnésis), ci doar
memoria "empirica" (hypomnésis) a "invelisului" Ideilor, deci fara ca sufletul sa fie
cu adevarat transfigurat de intalnirea cu lumea Ideilor. Dupa céte stim astazi, nu
pare ca Platon si lumea anticd greaca sa fi cunoscut drogurile asa cum le
cunoagtem noi astazi caci omul antic era putin vulnerabil, atat din punctul de
vedere al inclinatiei spre consum, cét si din cel al dependentei posibile fiindca era
mai putin "nevrozat" decat omul modern, mai putin tentat sa se identifice cu corpul
sau, drogurile nefiind altceva decét substante ce obtin efecte la nivel psihic prin
inducerea unei anume stari de receptivitate la nivelul corpului prin care se reuseste
0 anume cultivare a sufletului, dar acesta ramane “fixat", "legat" de corp (dependenta).

Suspiciunea lui Platon fata de pharmakén are in vedere faptul ca acesta
vine "din exterior" fara nici o legatura cu viata Formei de viata (ce poate fi total
autonoma in cazul Divinitatii). Medicina platoniciana prefera migcarile naturale ce
pot fi resuscitate prin regim, celor artificiale care "constrang" corpul, provocate de
medicamente: "In ce priveste miscarile, cea mai buna este cea care se produce in
sine gi prin sine, cdi ea este cea mai asemanatoare cu cea a gandului si a
universului. Orice altéd migcare produsa de ceva exterior este inferioara, iar cea mai
putin buna dintre toate este cea care misca din afara partile trupului, cAnd acesta

8 Cf. studiului citat la nota 56.
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se afla in repaus. De aceea, cel mai bun fel de purificare si fortificare a trupului
este gimnastica. Apoi vine la rand acea balansare ritmata, ca in vaslit [...] urmat de
ceea ce este uneori, in caz de extrema urgenta, folositor, dar care altfel, nu trebuie
practicat de un om in toate mintile, si anume tratamentul cu leacuri purgative.
Afectiunile nu trebuie starnite cu leacuri decat atunci cand primejdia este din cale
afara de mare" (Timaios 89ab). Ceea ce Platon afirma aici despre "tratamentul cu
leacuri purgative” poate fi generalizat cu privire la orice tratament ce intervine doar
la nivel corporal si nu este vorba doar de chirurgie ci, practic, de aproape ntreaga
medicina moderna. Efectul acestor practici a fost, cum am vazut, anticipat de
Platon: deplasarea bolii. In spatele oricarui succes al medicinei moderne, remarca
Médard Boss®®, se ascunde, de fapt, marea disperare a medicinei (si omului
modern) in fata unei inflatii a patologicului careia refuza sa-i vada sursa, speriat ca,
astfel, ar putea pierde ceva din orgoliul sau; mijloacele terapeutice moderne sunt
comparate de acelasi Médard Boss cu niste aparate de inghitit fum ce Tncearca sa
combata un incendiu (boala)®’, potrivite doar in situatii de urgenta (sau, eventual,
in maladii ereditare)®® pentru a amana un sfarsit rapid prin "sufocare" al bolnavului.
O solutie identica, cum am vazut deja (Timaios 89a), cu cea platoniciana: n
Republica (405d), medicina este justificatd doar pentru "tamaduirea ranilor" (deci,
n situatii de urgentd) sau in cazul unor "epidemii”, situatii care pot fi depasite in
cadrele unei medicini Formale, dar Platon era probabil prea speriat de urmarile
acestora pentru a se mai gandi la mijloacele acesteia. Fiindca bolile isi au sursa
intr-un regim de viata de-Format ("...duc&nd o viata lenesa, cu regimul pe care I-
am vazut si, umplandu-te ca o mlastina Timputitd de umori si miasme..."), iar nu
sunt doar niste "accidente”, cum se iluzioneaza astazi omul modern, recursul la
medicina este, Tn cele din urma, pentru Platon, chiar "rusinos" (Republica 405d).
Aceasta optiune platoniciana este asadar una principiala si nicidecum nu se poate
datora unor aspecte contingente cum ar fi faptul ca Platon n-ar fi avut nevoie sa
apeleze la serviciile medicilor, cum crede H. Silvette®. O optiune Tmpartasita
literar, se pare, si de S. Butler care, in Erewhon-ul sau, considera boala o
"imoralitate” si, ca atare, ea este sanctionata cu diverse pedepse; nu exista spitale
pentru bolnavi, ci doar pentru cei cu abateri morale, "boli" ce se pot indrepta
Tnainte de a se manifesta in plan corporal.

9. Etica medical & platonician & si degenerarea sa totalitar & Medicina
"totala" (nu prin juxtapunere, ci fiindca porneste de la suflet) a lui Platon, integrata firesc
filosofiei Insasi (teoriei Ideilor), nu putea avea o etica supra-adaugata corpus-ului sau
de cunostinte si practici, menitd a-i da acestuia o orientare "bund", asa cum este cazul
cu majoritatea (tehno-)stiintelor de astazi si cum incepuse sa se intample si-n cazul
medicinei hipocratice; medicina moderna a mostenit etica medicala hipocratica
(concentrata in Jurdmant), dar nici macar la nivel formal nu se mai angajeaza sa o

% (6], p.173.
®7 Cf. notei 66.
%8 6], p.177.
% Gh. Bratescu — Cétre sanatatea perfectd — o istorie a utopismului medical, Humanitas,
1999, pp. 24-25.
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respecte, expresie a rupturii moderne de traditia pre-moderna. In cadrul medicinei
hipocratice deja, survin modificari de natura s-o indeparteze de persoana umana,
s-0 reduca la rangul de simpla "prestatoare de servicii" pentru corpul uman,
modificari ce apar ca urmare a pierderii nivelului sau Formal (sufletesc, personal).
Aceasta miscare se accentueaza si mai mult in medicina moderna o data cu re-
definirea sanatatii de catre omul modern in sensul conformitatii cu habitudinile sale,
ca posibilizare a unui maximum de placeri corporale. Preocuparile de etica
medicald moderna nu survin decét ca o incercare de a mai atenua sentimentul de
haos generat de indepartarea medicinei moderne de orice fundament uman
(personal), implicit de orice norma de autenticitate si consacrarii sale servirii
inclinatiilor omului modern; de aceea, ele sunt si resimiite ca o frana pentru
"progresul" medicinei moderne, etc. Medicina platoniciana nu resimte nevoia unei
etici explicite, spre deosebire de medicina hipocratica sau cea moderna, fiindca ea
se "deduce" firesc pornind de la Tncercarea omului de a se desavarsi pe sine,
fncercare careia aceasta medicind i se consacra; exigentele acestei etici implicite
sunt exigentele Idealului sufletului, ale persoanei umane insasi. Medicina
platoniciana, ca si filosofia, tine mai degraba de destin, destinul celui care s-a
ntalnit” cu lumea Ideilor gi trebuie s& se intoarca in "pesterd” pentru a depune
marturie cu privire la aceasta "lume" in fata celor indepartati de ea, indepartare ce
se corporalizeaza prin absenta sanatati. Nu e de mirare deci c& medicii ce
percepeau bani in schimbul vindecarii sau al predarii medicinei au constituit un
obiect de scandal pentru mentalitatea elind si pentru Platon intocmai ca-n cazul
primilor filosofi ce cereau sa fie platiti, sofisti; semnificative sunt relatarile
tragedienilor”® privind moartea lui Asclepios prin trasnire ca pedeapsa divina pentru
a fi vindecat pentru bani, relatari respinse de Platon, cel putin in cazul lui
Asclepios, maestrul sau in medicina si "fiu de zeu" ce "nu putea pofti la castig".
Aceasta discutie referitoare la Asclepios survine Tn Republica (408bc) pe
fondul unei alte discutii de cea mai mare insemnatate pentru etica medicald a lui
Platon: asclepiazii, modelul lui Platon in medicina din Republica, "socoteau ca
oamenii bolnaviciosi din fire si nesabuiti nu aduc folos traind, nici lor, nici altora si
ca medicina nu este pentru unii ca acegtia ce nu trebuie Tngrijiti nici daca ar fi mai
bogati ca Midas!" (Republica 408b). Paradoxal aparent, medicina propriu-zisa a lui
Platon este pentru cei care "fusesera sanatosi Thainte de a fi fost raniti si care
dusesera un regim de viatd bine oranduit" (Republica 408a), adica pentru cei
sanatosi sufleteste. Daca medicina moderna se iluzioneaza sau Tsi iluzioneaza
pacientii cu ideea ca orice boald este un "accident" nefericit (sau, cel putin, este
tratata ca atare), pentru medicina platoniciana numarul bolilor-accidente se reduce,
cum am vazut, la "epidemii" si "rani" (pentru Médard Boss, ce incearca si el o
medicina Formala, inspirata de Heidegger, in plin secol XX, doar la maladii
ereditare, chiar si accidentele obisnuite avand un "télc"”). Nu numai ca, asa cum
am vazut, Platon prefera in chip de tratament "regimul" (vezi si Legi VI, 8-9) dar,
datoritd nradacinarii bolilor intr-un regim de viatd de-Format, etica medicald
platoniciana impune medicului s porneasca de la schimbarea regimului de viata si
interzice sa se mearga mai departe daca bolnavul nu consimte sa faca eforturi in acest

"% Cf. notei 130 la traducerea romana a Republicii, Ed. " tiirtifica si Enciclopedica, 1986.
™ [6], I, chap.1.
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sens: "cel ce sfatuieste un om bolnav, daca acest bolnav urmeaza un regim rau, nu are
ca prima datorie sa-l faca sa-si modifice genul sau de viata? Daca bolnavul vrea sa-I
asculte, atunci el ii va da noi prescriptii. Daca bolnavul refuza, il voi considera un om
drept si un adevarat medic pe cel care nu se mai preteaza la noi consultatii. Cel care s-
ar resemna in fata bolnavului, il voi privi ca pe un lag si ca pe un medic sarlatan”
(Scrisoarea a Vll-a 330d). in Charmides (156bc), o data cu transmiterea nvataturii sale
medicale, tracul il indeamna pe Socrate sa nu se lase induplecat de nimeni " fie el
bogat, frumos ori de neam ales" sa faca abstractie de starea sufletului bolnavului, sa
"descante" mai intai sufletul si abia apoi sa recurga la "leacul" propriu-zis; mai mult,
Socrate declara ca "am sa-i dau ascultare, caci i-am jurat-o si sunt dator sa-i dau
ascultare”. De ce oare acorda Platon atata atentie acestui aspect al eticii sale
medicale? O aflam din urmatorul pasaj din Charmides (156cd): "Dar bine, Socrate, ar fi
0 adevarata binecuvantare pentru tanarul acesta durerea lui de cap, daca ar sili si
cugetul sa devina mai bun o data cu capul". Boala, in manifestarea sa corporala, este
asadar, nici mai mult, nici mai putin decét o "binecuvantare" deoarece semnaleaza la
nivel corporal o anomalie la un nivel mult mai "profund", la nivel sufletesc. Boala este o
sansa de reviriment, sansa care nu este valorificata de medicina moderna prin iluziile
pe care le intretine legate de caracterul "accidental” al bolii si la necesitatea "eliminarii”
(la nivel superficial, se intelege) bolii in orice conditii, cu orice pret. Medicina moderna
blocheaza astfel accesul la intrebarea ce poate fi deschizatoare a unui nou drum
moral; "Poate ca n-am trait asa cum trebuia?".

Pretentia medicului ca bolnavul sa-si schimbe vechiul regim de viata, cel care
a dus la aparitia bolii, presupune nu numai onestitate din partea medicului, ci mai ales
curaj deoarece aceasta schimbare presupune o iesire din "sine" a bolnavului, o
renuntare la optiunile initiale. Mai precis, este vorba de a renunta la placerile
inautentice de pana atunci, inautentice ntrucét presupun o cultivare a corpului in
defavoarea sufletului. Or ceea ce asigura "vitalitate" corpului este tocmai sufletul; de
aceea, aceste placeri conduc la uzura corpului, la batrénete si boald, si astfel, la
neplacere si durere (Protagoras 353de, Gorgias 518cd). Dimpotriva, schimbarile de
regim, tratamentul medical intrucét cer renuntarea la "refugiul" in placeri corporale
presupun neplacere si durere, dar care conduc la sanatate si placerile sale (autentice):
"Oameni buni, cand ziceti ca cele bune sunt neplacute, oare nu va referiti la unele ca
acestea cum sunt de pilda exercitile de gimnastica, Tndatoririle militare sau ingrijirile
medicale ce comporta arderi, taieri si leacuri amare, zicand ca acestea sunt bune, desi
sunt neplacute? [...] Oare nu le considerati pe acestea bune, pentru faptul ca, desi,
pentru moment, pricinuiesc suparari extreme si dureri, au mai tarziu ca rezultat
sanatatea si bunastarea trupurilor [...] Dar sunt ele bune din alta pricina decét din
aceea ca aduc, n cele din urma, placeri si scaparea de necazuri si indepartarea lor?"
(Protagoras 354ab, vezi si Gorgias 478bc, 479ac, 521e-522a, Politicul 293b).
Aménarea momentului dureros, dar care conducea la sanatate, nu face decét sa
agraveze boala: uzura corpului in lipsa unei vieti a corpului intru suflet, viatd destinala
care nu suportd "stari pe loc", ci doar "suiguri" (directie restabilitd de medicina
autentica) sau "coborasuri" (Gorgias 480a).
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Dupa cum se vede, medicina ce vindeca prin suferinta este departe de a fi
o prejudecata medicala a lui Platon, cum crede Y. Brés’? derutat fiind de "filosofia"
medicala a lui Dagognet. Platon nu are in vedere suferinta in general, ci suferinta
eliberarii sufletului de identificarea sa cu corpul caci existd si suferinte (ca si
placeri) care "inlantuie” sufletul de corp, ceea ce n-a inteles Freud in analiza
nevrozelor de razboi si a altor fenomene ce-l conduc spre afirmarea unei pulsiuni
de moarte, dupa cum n-a inteles caracterul traumatizant pentru suflet al placerii
careia el 1i facea apologia: in ambele situatii, avem de-a face cu fenomene repetitive
care exprima "inchiderea" orizontul sufletului datorita identificarii sale cu corpul, cu "cercuri
vicioase" ale vietii corpului intru suflet rezultate din incapacitatea sufletului de a transfigura
corpul; fragmentul urmator din Phaidon (83cd) este o replica peste veacuri data
psihanalizei lui Freud, iar un critic al psihanalizei ca Binswanger ai carui termeni (“retragere”
n corp a sufletului "nevrozat") i-am folosit si noi in acest studiu, s-ar putea recunoaste n el:
"Raul consta in faptul ca nici un suflet omenesc nu poate resimti o placere sau o durere
intensa, indiferent pentru ce, fara ca in acelasi timp sa-si Tnchipuie ca obiectul principal
pentru care resimte placere sau durere este absolut limpede si real, el nefind asa. Asta e
adevarat indeosebi despre lucrurile vizibile [...]. Ei bine, oare nu tocmai in asemenea
situatii are loc cea mai puternica incatugare a sufletului in trup? [...] fiecare placere si
fiecare durere este ca un cui batut in suflet, tintuindu-l de trup, asimilandu-l corporalului,
facandu-l s creada c& ce afirma trupul, aceea e adevarat. Intr-adevar, faptul c& sufletul
impartaseste parerile si bucuriile trupului determina in el. in chip necesar, aceleasi
inclinari si acelasi fel de crestere, de asemenea natura incat el nu ajunge niciodata
in Hades in stare de puritate, ci mereu plin de corporalitatea din care a iesit".

Epoca dialogurilor Protagoras si Gorgias poate fi numita epoca increderii
naive Tn medicina a lui Platon, cum observa si Y. Brés’® cu referire la Gorgias; nu
se descrie o medicina inautentica si 0 gimnastica inautentica, ci acestora, in
general, le sunt opuse bucataria respectiv, cosmetica (toaleta, gateala). Acestea
din urma fac sa para trupul sanatos fara a fi de fapt astfel, de pilda, cosmetica,
spre deosebire gimnastica, cultivd o frumusete artificiala in locul celei reale;
"observa ce se intdmpld nu prin cunoastere, ci prin instinct”, nu sunt “"arte"
("indeletniciri” ce nu sunt lipsite de "cunoastere”), ci "empirisme"”; in consecinta, de
pilda, bucataria "se preface a cunoaste hrana cea mai buna pentru trup” si, ceea
ce este mai grav pentru Platon, "seduce si amageste prostia Tn numele placerii”
astfel incat bucatarul (si cosmeticianul) ajung sa fie preferati de "multimi" medicului
(respectiv antrenorului de gimnastica), desi doar acestia din urma pot reda
sanatatea (Gorgias 464a-465b). Toate acestea nu sunt decat un pretext pentru
Platon pentru a trece prin analogie in ordine sufleteasca unde ce se Intampla are
consecinte mult mai grave, dupa cum sufletul este superior "corpului” (Protagoras
313a-314c): gimnasticii ii corespunde legislatia, medicinei ii corespunde justitia (un
aspect corectional), iar simulacrele legislatiei si justitiei sunt sofistica si retorica
care, ca si analoagele lor in plan corporal, lingusesc "multimile” in loc sa se
preocupe de buna stare a sufletului lor. Exista o ierarhie intre toate aceste arte,
ierarhie ce pare ciudata in cazul simulacrelor (sofistica este mai "frumoasa" decét
retorica, pe cat legislatia este mai frumoasa decét justitia si gimnastica decét

213], p. 291.
3 3], p. 290.
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medicina) (Gorgias 463e-466b) si care reflecta preferinta pe care Platon o acorda
aspectului educativ (profilactic, in domeniul medical) celui corectional; tocmai lipsa
primului face necesara interventia celui de-al doilea, un adevar banal, desigur,
cunoscut, dar ignorat insa n viata "civilizata" a timpurilor noastre, si consecintele
nu ntarzie sa apara: "Vei gasi alta dovada mai buna pentru reaua si strdmba
educatie dintr-o cetate decét ca nu numai oamenii de rand si mestesugarii, dar
chiar si cei care pretind c& au primit o educatie liberala in vederea libertatii, sa aiba
nevoie de medici gi de judecatori dintre cei mai buni?" (Republica 405a).

Dupa cum se vede, sistemul educativ platonician (si implicit, medicina sa)
nu se adreseaza tuturor oamenilor in egalda masura sau, cel putin, el judeca cu
doua masuri: una pentru cei "liberi", alta pentru "mestesugari” si, in ultimul rand,
pentru sclavi. Aceasta restrictie a medicinei paideice platoniciene se Tnradacineaza
evident in mentalitatea epocii careia Platon nu poate sa-i scape decéat arareori. O
epoca care nu reusea sa sesizeze suficient demnitatea persoanei umane:
capacitatea omului de a accede la o viata divind parea, de aceea, mai degraba o
"posedare”; pe de alta parte, mestesugarii si, mai ales, sclavii pareau a se
identifica Tn fiinta lor cu activitatea pe care o indeplineau in mod cotidian, de unde
considerarea lor ca oameni "de rangul al doilea". De aceea, de exemplu, cultivarea
filosofiei, a unei vieti virtuoase parea o problema de "timp liber" care nu era decéat
arareori inteles ca timp eliberat: "aceasta descoperire” [a "stiintelor pure” — n.n.] s-a
infaptuit mai Intai in tarile unde oamenii aveau destul timp liber la Thdeméana"
(Aristotel - Metafizica 981b). Optiunea pentru "regim" si educatie a terapeuticii
platoniciene sufera si ea de aceasta restrictie: "este bine ca toate afectiunile sa fie
tratate, atat cat permite timpul liber, prin regim, si sa nu fie starnite cu leacuri"
(Timaios 89d). Or un mestesugar, cu atdt mai putin un sclav, nu poate sa-si
permita sa se trateze prin "regim" si practicarea virtutii; sistemul medical-educativ
preconizat de Platon presupune existenta unor mijloace materiale disponibile doar
pentru cei bogati (Protagoras 326c¢). Uneori Platon adauga, cum vom vedea,
acestei mentalitati exigente ce provin nu atat din anti-democratismul sau, cat de-a
dreptul din totalitarismul sau, alteori reuseste s-o depaseasca: de pilda, prin
recunoagterea universalitatii necesitatii cultivarii virtutii (Republica 406c-408b).
Platon opteaza pentru o medicina "stiintifica" (conforma teoriei Ideilor) cu un
important aspect educativ-filosofic (medicul "liber" "uzeaza de argumente apropiate
de cele ale filosofiei", incearca sa educe pacientul "liber" ca si cum acesta ar trebui
sa devina medic, "nu-i prescrie nimic fara a-l fi in prealabil convins"), dar,
surprinzator, sistemele medicale repudiate, clasate ca fiind "empirice" devin
acceptabile Tn cazul sclavilor (Legi 720c, 857ce) sau ale mestesugarilor deoarece
regimul politic prevazut de Platon care identifica (reduce) omul la functia sa in
cetate nu-si poate "permite” sa aloce timp mestesugarului sau sclavului sa se
trateze prin regim, ci-l obliga sa adopte mijloacele medicinei "empirice" (chiar daca
astazi in democratiile noastre nu le impune nimeni, practic, ele s-au generalizat, ne
tratdm precum sclavii sau mestesugarii lui Platon): "Asclepios, nu din negtiinta sau
din nepricepere n-a lasat urmasilor acest fel de medicina; ci, stiind ca oriunde
exista o buna oranduiala, fiecare are de indeplinit 0 anume treaba in cetate [...] si
€a nimeni nu are ragaz sa-si petreaca viata doftoricindu-si suferinta. O astfel de
viatd ni se pare ridicola in cazul mestesugarilor, dar nu si in cel al bogatilor si al
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celor ce par a fi fericiti.[...] Un dulgher [...] gandeste ca poate sa se vindece, band
un leac dat de medic sau ca poate scapa printr-o purgare, cauterizare sau
operatie. Dar daca vreun medic i-ar prescrie un regim indelungat [...] i-ar spune
degraba medicului ca nu are timp sa boleasca..." (Republica 406cd).

Platon legitimeaza medicina sa din Republica (0 medicina, pe alocuri,
totalitard) invocand scoala medicald a asclepiazilor; dar, potrivit lui Platon nsusi,
Hipocrat era un asclepiad (Protagoras 311b, Phaidros 270c), iar masurile
preconizate de Platon in Republica si Legi contrazic chiar preceptele fundamentale de
eticd medicald exprimate in Juramantul™ hipocratic: de pilda, in fata medicului, sclavul
trebuie considerat egal celorlalti; arta medicala se Tnvata fara plata in opozitie cu ceea
ce sustine Platon despre Hipocrat in Protagoras (311b). Hipocrat interzice provocarea
mortii de catre medic, dar in privinta bolnavilor cronici pozitile lui Platon ("pe cei
neispraviti trupeste medicina i va lasa sa piard" — Republica 410a) si cele ale lui
Hipocrat par a se apropia: medicina hipocratica "nu intervine n ajutorul celor nvingi de
boli", potrivit lui Galenus (Definifiile medicale, 9)°. Este verosimil ca o astfel de pozitie
sa fi existat in gcoala hipocratica contrar directiei pe care a luat-o medicina moderna ce
se declara mostenitoarea acesteia: si scoala hipocratica era adepta unei vindecari pe
cat posibil bazate pe "resursele” naturale ale bolnavului care trebuie sa se "opund”
bolii cu ajutorul medicului (fr. B 46). Se pare ca se considera ca bolnavii cronici
sunt tocmai cei care nu sunt dispusi sa faca nimic, mai ales sa-si modifice regimul
de viata, In vederea insanatosirii si, ca urmare, ei nu fac decat sa de-plaseze
boala, oricare ar fi eficacitatea tratamentului care li s-ar aplica. Este evident ca
medicina moderna se afla tocmai Tn aceasta situatie de unde si proliferarea actuala
a bolilor si/sau bolnavilor cronici. Nu se pune problema sa propunem "solutiile” lui
Hipocrat (si mai putin cele ale lui Platon) in aceasta problema, dar nu credem ca ar
fi 0 lipsa de "umanism" si ne intrebam, impreuna cu Heidegger’® si cu discipolul
s&u medic, Médard Boss'’, la ce bun aceasta augmentare cantitativd a vietii dacé
nu este dublata de una calitativa? Daca medicina este constransa astazi sa livreze
cat mai multad "sanatate" si "viata" neavand timp de astfel de intrebari, ne revine
noua misiunea acestei intrebari, ceea ce inseamna eliberarea de iluziile
constitutive ale medicinei moderne (boala ca accident nefericit, tratamentul ce
trebuie, prin el insusi, sa ne prelungeasca viata fara nici un fel de eforturi din
partea noastra, etc.) si, urmare a raspunsului, trairea intervalului de timp "oferit" ca
unul de noi oportunitati destinale.

10. Legitimarea medical & a masurilor cvasi-totalitare din statul
platonician. Oricum, Hipocrat nu parea preocupat in abordarea bolnavilor cronici
de problemele politico-sociale ce macinau gandirea cvasi-totalitara a lui Platon in
Republica, in ciuda a ceea ce afirma acesta: "El [Asclepios — n.n.] nu credea ca cel
ce nu era in stare sa traiasca céat e dat omului s& traiasca, e musai sa fie ingrijit,
nefiindu-i aceasta de folos nici lui Tnsusi, nici cetatii” (Republica 407de). Pe de alta

" Cf. notei 14.
5 Cf. notei 14.
® 58], p. 228
7 [6], p. 58.
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parte, medicina cvasi-totalitara din Republica nu se poate identifica cu medicina
platoniciana insasi: sa observam, de pilda cu Y. Brés’®, diferenta dintre medicina
din, de exemplu, Charmides si cea din Republica. Este o problema extrem de
complexa a identifica evolutia gandirii platoniciene inspre totalitarism, respectiv
spre o medicina cvasi-totalitara, insa pare clar ca atenuarea dualismului platonician
la maturitate nu a produs, cum era de asteptat, si atenuarea propensiunii spre
totalitarism, ba chiar dimpotriva. Evolutia gandirii platoniciene poate fi urmarita gi
prin evolutia paralelei ce strabate toata opera platoniciana intre medicina si justitie
(legislatie, politica), intre medic si politician (Platon ii recomanda Iui Dion Siracuzanul
sa se faca "doctor" — Scrisoarea a IV-a 320e-321a), intre boli si vicii morale (incalcari
ale legalitatii), intre leacuri si legi (sau alte masuri politico-sociale). Aceasta paralela i
permite lui Platon sa legitimeze orice practici ale gandirii politice facand apel la
imperativele, (prea...)lesne de inteles pentru oricine, ale medicinei.

Am vazut ca Platon considera ca principala cauza a bolilor o reprezinta un
"blocaj" al devenirii corpului intru Idealul sufletului ce nu poate fi surmontat decéat
prin durere, durerea metamorfozei, a trecerii la o altd conditie, a eliberarii de
identificarea cu corpul, tocmai ceea ce s-a refuzat din moment ce s-a ajuns in
situatia de boala. Principalul comandament al eticii medicale platoniciene este
acela ca medicul s& nu cedeze in fata "cererii" de sanatate fara durere. La fel stau
lucrurile si-n ordine socio-politica unde boala de combatut este nedreptatea
(Gorgias 477a-480a), mai profund si cauza acesteia, "iubirea de sine", "amorul
propriu” (Legi V, 4), iar seful de stat nu trebuie s& se conduca dupa "motfturile”
acestora din urma, asa cum se intampla in democratii, ce sfarsesc, de aceea,
inevitabil Tn anarhie. Platon cere cetatenilor statului sau sacrificiu de sine,
paradoxal (aparent), tocmai acel lucru de care el nu era capabil pana la capat si-n
sensul cel mai Thalt (sacrificiul omului, chiar gi a intentiilor sale "bune”, care altfel
conduc spre...iad, in fata fiintei insasi), spre deosebire de Socrate, de unde si
propensiunea spre totalitarism; tocmai neintelegerea atitudinii lui Socrate (s-a
speculat mult si poate pe buna dreptate asupra lipsei lui Platon din miezul ultimelor
evenimente din viata lui Socrate...) In fata democratiei ateniene ce-l condamna,
impresia ca tot ceea ce a gandit Socrate s-a sfarsit cu un esec (moartea) il conduc
pe Platon spre o optiune mai radicala decéat cea educativa, cel putin in plan socio-
politic. Totusi optiunea socratica pentru sacrificiul de sine este infatisata cu destula
fidelitate in Gorgias (521a-523a) prin intermediul analogiei ce sta acum in atentia
noastra: "Sa ma lupt cu atenienii ca sa-i fac cat mai buni, intocmai ca un medic, sau
sa-i slujesc si sa le intru in gratie” ? (521a); chiar cu riscul mortii, Socrate alege prima
varianta caci: "eu nu urmaresc sa fiu pe plac, ci sa produc cel mai mare bine, nu cea
mai mare placere ..." (521d). Socrate va fi judecat "asa cum ar fi judecat de copii
[simbolul imaturitatii spirituale — n.n.] un medic acuzat de catre un bucatar. Sa vedem
daca se mai poate apara un asemenea om, aflat in puterea lor, cand acuzatorul lui
spune: «O, copii, multe rele va face acest om voua, iar pe cei mai mici dintre voi i
strica, taindu-i si arzandu-i, 1i face s& ameteasca [in limba greaca, aceeagi termeni

8 [3], p. 293.
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apar in discursul acuzarii din procesul Iui Socrate — n.n.”®], slabindu-i si sufocandu-i, le
da bauturi amare si-i sileste sufere de foame si de sete; nu ca mine, care va indestulez
cu multe dulciuri si bunatati de tot felul»" (Gorgias 521e-522a). Ce sanse ar avea
Socrate daca va raspunde ca a provocat toate aceste dureri pentru ca ele conduc la
sanatatea cetatenilor?

Raspunsul lui Platon este unul "pesimist"; chiar solutile educative de
imbunatatire a cetatenilor nu mai sunt considerate decéat partial eficiente sau
ineficiente. Cei care fac legi in vremea sa sunt comparati cu niste sclavi care lecuiesc
alti sclavi de bolile lor, altfel spus, cu niste medici "empirici" ce prescriu leacuri fara a
tine cont de persoana bolnavului, de originea bolii, fara a-1 convinge pe bolnav cu
privire la caile ce trebuie urmate In vederea sanatatii, ci doar “"ordona ceea ce le
sugereaza empirismul, ca si cum ar fi perfect informati, cu suficienta unor tirani* (Legi
720c, 857¢). Cu toata aceasta critica a medicinei "empirice", respectiv a corespondentului
sau Tn plan politic, regimul totalitar, Platon nu respinge cu totul metodele "empirice"; ar
trebui folosite si acestea si cele "stiintifice” sau, si mai bine, un al treilea gen de metode
care "Indulcesc forta cu convingerea" pentru ca cetateanul sa respecte legile:
"poruncile tiranice, pe care le-am comparat cu prescriptile sclavilor ce exercita
medicina, constituie, vorbind drept, legea curatd; ceea ce precede i este menit a
produce convingerea in spirite, si a 0 produce in adevar, aceasta este fata de lege
ceea ce exordiul este pentru discurs. Caci scopul legislatorului Tn acest preambul, n
care incearca sa convinga, este de a pregati pe acela, caruia i se adreseaza legea, sa
primeasca binevoitor si ascultator prescriptia, care este insasi legea” (Legi IV, 11). Nu
numai ca mijloacele educative ale filosofului Platon ar fi aplicabile doar pentru o mica
parte dintre cetateni, cei "liberi", dar Platon, omul politic, este confruntat cu necesitatea
urgenta de a da legi ("a discuta despre legi asa cum noi o facem inseamna instrui
cetatenii n loc de a le da legi"), or metodele "stiintifice” (educativ-filosofice) sunt prea
"lungi” (Legi IV, 10). Urgenta medicala in vederea restabilirii sanatatii este un teribil de
bun termen de comparatie pentru urgenta sefului de stat de a da legi in vederea
restabilirii s&natatii morale a cetatii; in asemenea situatii, totul devine justificabil daca
se face Tn numele sanatatii: "si nu-i aga ca aceia care fac toate acestea, conducénd cu
ntelepciune, nu cunosc greseala, atata timp cét ei respecta un singur lucru important,
si anume: Tmpartind Intotdeauna concetatenilor lor, cu ratiune si stiinta, tot ceea ce
este mai drept, ii salveaza pe acestia agsa cum sunt ei, si 1i fac mai buni din mai rai, pe
cét este posihil?" (Politicul 297ab).

Chiar daca medicii sau carmacii de corabie (si, prin analogie, sefii de stat) ar fi
corupti, doar ei poseda stiinta salvarii corabiei, pacientilor (si, prin analogie, a
cetatenilor) si, deci, nu pot fi inlocuiti cu oameni alesi la intamplare din "multime”
(Politicul 298a-299a). In democratiile moderne, oricine poate s& conduca deoarece nu
se mai considera ca este necesar sa fie posedata aceasta "stiinta", rolul sefului de stat
fiind redus la acela de gestionare a dorintelor cetatenilor. In cele din urma, legile nu mai
sunt singurele mijloace ale conducatorului de a restabili dreptatea n cetate (sau
sanatatea); legea poate sa nu mai fie adecvata realitatii ce este in perpetua devenire gi
individualad (de vreme ce legea este ceva general), este potrivitd mai degraba in lipsa

" Cf. notei 181 la traducerea romana a dialogului Gorgias Tn Platon — Opere, vol. |, Ed.
Stiintifica si Enciclopedica, 1974.
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conducatorului (ca si retetele medicilor) caci oricine ar putea conduce prin legi scrise,
frAneaza aparitia noului, luarea unor masuri mai bune decét cele prevazute de lege
(Politicul 294a-300a). Incélcarea legilor este legitimatd prin invocarea imperativelor
conducatorului (medicului) Tn situatii de urgenta sau neprevazute in vederea restabilirii
"sanatatii’ n cetate: "Daca cineva, convingand sau nu, fiind bogat sau sarac,
conducand conform legilor sau in afara lor, realizeaza lucruri utile cetatii, oare nu
aceasta este [...] definitia — si anume definitia cea mai adevarata! — a dreptei carmuiri a
cetatii [...]. Si, asa precum carmaciul care vegheaza tot timpul asupra a ceea ce se
intdmpla n legatura cu corabia si cu navigatia, fara sa dea ordine scrise, ci transforma
in lege arta sa de a carmui corabia, Tsi salveaza tovarasii de calatorie, oare nu tot asa
si dupa aceeasi metoda poate deveni corecta guvernarea celor care sunt in stare sa
conduca astfel, forta artei conducerii devenind mai puternica decét legile?" (Politicul
296d-297a). De pilda, minciuna poate fi admisa in chip de leac medicilor (conducatorilor),
dar nicidecum cetatenilor "simpli" (Republica 389bd, 459d).

Masurile dureroase luate de conducator trebuie suportate asa cum suportam
tratamentul dureros al medicului in vederea sanatatii, iar aceste masuri se pot lua cu
sau fara consimtamantul celor condusi (Politicul 293bc). Anti-democratismul [ui Platon
nu trebuie confundat cu totalitarismul sdu, asa cum se intdmpla in majoritatea studiilor
de istoria filosofiei politice de astazi, dar trebuie s& remarcdm cum acest anti-
democratism gliseaza spre totalitarism. Atunci Platon, omul politic, renunta chiar la
medicina sa paideica sau educatia preconizata Tncepe sa semene teribil a manipulare:
se recomanda, de pilda, educatia Th vederea legilor a copiilor prin jocuri si cantece, tot
asa cum medicul administreaza medicamente Tn bauturi si mancaruri placute (Legi
659e-660a). Masurile dureroase devin o data cu aceasta glisare, din ceva inevitabil in
vederea restabilirii sanatatii (la propriu si la figurat) (Legi 684c: " majoritatea
oamenilor prescriu legislatorilor sa stabileasca o legislatie pe care multimile sa o
primeasca cu placere ca si cum s-ar porunci antrenorilor sau medicilor de a vindeca in
mod agreabil corpurile in tratament. In realitate, trebuie adesea sa fim multumiti daca
putem ajunge fara durere excesiva sa facem un corp sanatos") un mijloc eficace in
sine: "In politica, ca si in medicin&, leacurile cele mai bune sunt si cele mai dureroase"
(Legi V, 7), inclusiv pedeapsa cu moartea pentru cei declarati de Platon "vinovati fara
leac”, "bolnavi incurabili" (Protagoras 322d, Legi 854€), masura analoaga abandonarii
bolnavilor din medicina platoniciana cvasi-totalitara din Republica (410a). Desi lipsa de
pretuire a anticilor pentru demnitatea persoanei umane consoneaza, dupa cum se
vede, cu masuri totalitare, regimurile totalitare propriu-zise insotite de milioane de
victime sunt specialitatea modernitati Tn  numele valorilor “"umanismului”. Cum
democratile moderne sunt astazi definitiv consolidate, dar n-au renuntat la dorinta
instaurarii ultime a acestor valori, umanitatea ar putea experimenta un soi de
totalitarism "la cerere" in numele unor valori imperative actuale ca "stabilitate”" sau, de
ce nu, "sanatate". Pretentiile conducatorului platonician erau legitimate prin analogie cu
pretentiile absolute ale medicului, un "specialist” al sanatatii; dar, astazi, in fata "cererii"
contemporane de "sanatate” si, mai ales, in situatii de urgenta planetara (boli, aparent,
de nestapanit), medicul (se poate generaliza pentru orice tip de "specialist") si-ar putea
asuma roluri conducatoare de neimaginat pentru medicul platonician. Dar, vai, medicul
de astazi nu mai este condus de Ideea sanatatii...

* * %
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MITOLOGIE POLITICA SI LOGICA A MITULUI LA PLATON

ANDREI BERESCHI

ABSTRACT. Platon’s Political Mythology and Logic of the Myth. Our
study takes in consideration two issues of platonic political philosophy. First
problem deals with a definition of what could be a political mythology.Briefly,
Plato’s attempt to imagine a perfect city must be conected to a special usage
of the myth, so that the religious content it is used in his political discourse in
order to manipulate. Our second problem is to point out and to explain how
inside this political mythology remains unknown a field which generates
authentic mythical significances.

Este sigur ca un autor nu epuizeaza de

cele mai multe ori semnificatia operei lui.
Simbolismele arhaice reapar spontan chiar si

n operele scriitorilor "realisti”, care nu stiu nimic
despre astfel de simboluri.

Mircea Eliade, Imagini si simboluri

Intr-o maniera generald, semnificatile principale ale termenului mythos" din
dialogurile lui Platon trimit la traditiile netextuale arhaice ale Greciei antice, puse in cele
din urma in versuri de catre Homer sau Hesiod. Semnificatia principala a mitului trimite
la o povestire fictiva, Tngel?toare, oricum dubioasa in privinta adevarului pe care are
pretentia de a-l infatisa”. In mod clar si decis Platon 1i recuza mitului poetic orice
valoare de adevar. Demonstratia logica a filosofului nu poate avea nimic in comun cu
acele phantasmata, imagini mitice ale poetului, al caror fundament nu poate fi in nici un
caz verificat prin ratiune, si, mai mult, continutul lor moral este de cele mai multe ori
indoielnic. Si totusi, in cazul dialogurilor, este dificil de trasat o limitd de demarcatie
intre domeniul ratiunii si domeniul mitic al imaginatiei. Dificultatea apare din faptul ca la
0 lectura aprofundata a Republicii se observa ca ratiunea filosofica si imaginatia mitica,
n doze succesive, se sprijina una pe cealaltd ih vederea realizarii unei ordini politice
care este simultan o imagine, efectul une relatari mitice, dar si o arhitectura construita
prin argumementele ratiunii. Dincolo de legitimarea argumentativa a cetatii, dincolo de
faptul ca prin rafiune se dovedeste limpede ca o astfel de cetate cu o astfel de
constitutie este prin lumina ideilor cea mai buna, se afla prezent un alt tip de discurs,
de aceasta data discursul propriu-zis politic, discursul pragmatic si persuasiv care nu
mai proiecteaza in absolutul utopic proiectul politic, ci 1l legitimeaza in concret,
trimitand la un trecut profund al traditiei si avand pretentia de a relua aceasta traditie
legitimatoare, tocmai pentru a putea aparea el insusi credibil si legitim.

1 Jean-Francois Mattei, Platon et le miroir du mythe, P.U.F., Paris, 1996.
% Republica, II, 377d 5-6
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La acest trecut mitic al traditiei se raporteaza constant discursul secund al lui
Platon, adica acel discurs care, folosindu-se de propriile-i imagini mitice, manipuleaza
fondul mitic traditional si produce ceea ce numim mitologie politicd. Daca ar fi sa
definim in genere mitologia politica, atunci definitia sa ar fi una functionala: mitologia
politicd este discursul ce incearcd sa legitimeze un sistem politic nou, violent
antitradifional, prin manipularea solului mitic tradifional. Daca ordinea sociala a grecilor
este ghidatd de paideia sociala a miturilor colportate din illo tempore de catre poeti,
Platon va demonstra ca acele continuturi mitice sunt in insasi esenta lor falacioase, iar
demersul sa se va legimita pe o alta traditie, adevérata tradifie a celor mai vechi greci
situatd ntr-un trecut al originii mult mai profund si singurul veritabil in comparatie cu
traditia manifesta a poetilor. Mitul politic platonician se reclama de la aceasta traditie
mai profunda si serveste drept cale de legitimare a sistemului politic care, evident,
contrasteaza flagrant cu ordinea cutumiara prezenta.

Discursul politic opereaza intotdeauna o decizie temporala. Limitele absolute
ale oricarei proiectii politice, care functioneaza si ca poli de atractie, sunt fie revenirea
la un trecut auroral originar, fie devenirea Tnspre atingerea unei semnificatii ultime si
totale. Intre un trecut originar si un viitor escatologic, prezentul se dovedeste a fi
neincetat utopic; de aceea, el nu are nevoie de nici o legitimare, desi orice program
politic se legitimeaza Th primul rand plecand de la retorica nevoii de schimbare a starii
prezente. Dincolo de acest punct de legitimare imposibil de decis in mod logic, incepe
nlantuirea rationald a semnificatiilor al caror continut (determinat de o faza istorica
precisa) creeaza o poveste credibila.

Prezentul utopic face continuu loc mitului politic i constructiei "ideale”. A
devenit un loc comun faptul ca cetatea asa-zis ideala a lui Platon este expresia unei
asemenea decizii temporale si a unui proiect utopic, adica visator, in afara lumii reale...
Dar oricine citeste fara ochelarii cliseului Republica lui Platon nu poate sa nu observe
credibilitatea povestii care propune solutii concrete, dovedind totusi un oarecare
pragmatism. Departe de a fi "ideald", utopia este reflexia rasturnata (eventual cu detalii
pedante) a aceleiagi proiectii apartindnd unei topici cat se poate de mundane. Platon
creeaza o schemé de legitimare a proiectului politic, insotita de o mitologie politicd, iar
istoriile legitimante puse in joc trebuie cercetate atat din punctul de vedere al
functionarii lor manipulatorii (cercetarea dimanicii de mitologizare), cat si din
perspectiva unei hermeneuticii a camuflarii care sa ia in considerarea mecanismul de
structurare a unor semnificatii arhaice sau autentic mitice (nemitologizante) dincolo de
intentia de legitimare a proiectului politic prin manipulare mitica.

81

Hegel considera ca ceea ce este "mit" la Platon are o sfera de cuprindere mult
mai larga decat ceea ce este perceput explicit din opera lui Platon ca mit. Hegel
defineste natura mitului platonician ca o figura® a ratiunii, un instrument al exprimarii
acesteia in situatii dificile: (...) mitul este o expunere care foloseste intr-un mod sensibil
imagini sensibile destinate reprezentarii, iar nu gandirii; el este o neputinta a gandului
care nca nu stie sa se fixeze pentru sine, nu stie sa gaseasca o solu‘;ie.4

®cao figura retorica, dar de data aceasta, este vorba de un trop al cunoasterii
*G.W.F. Hegel, Lectii despre Platon, Bucuresti, p.20
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Aceste mituri, care se constituie si din ceea ce am considera in mod
obisnuit "teorii* ale Iui Platon, cum ar fi reminiscenta, nemurirea sufletului, teoria
ideilor etc., nu sunt, considera Hegel, filosofeme separate de argumentarea
rationald, ci sunt maniere ale ratiunii care se exprima ca reprezentare in situatiile
in care nu are la indeméana o alta solutie. Scurt spus: pentru Hegel, mitul platonic
este o forma a logicii ratiunii.

Intelegerea pe care o are Hegel asupra functiei si naturii mitului la Platon
este una valabild si profunda. Incercarea de discreditare la care este supus
modelul poetic paideic traditional al grecilor in discursul lui Platon s-ar putea
infatisa ca o Tncercare de opozitie fatd de traditia si autohtonismul cultural grec.
Dar, in ciuda acestei aparente, toate premisele si intreaga formula de legitimare a
ordinii politice (care cuprinde si programul paideic propriu) platoniciene par sa
contrazica intr-un mod categoric o atare afirmatie. Prin intreprinderea politica
platoniciana Tsi face loc n istoria gandirii ideea manipuldrii sociale si a legitimarii
puterii prin intermediul unei mitologii politice care este pusa in serviciul programului
politic. Clarificarea pe care interpretarea lui Hegel o aduce Tn aceasta problema
este cd pune in lumina caracterul profund rational (in cea mai mare parte) al
mitologiei inventate de Platon, limpezind astfel natura premeditatd a instrumentarii
mitului catre scopul politic.

Pe de altd parte, schema legitimarii adevarului unei ordini prin intermediul
originii sale mitice este una care a stat la baza organizarii oricarei societati traditionale
n cadrul careia autoritatea si ordinea sociala se revendicau de la un mit al originii sau
de la un alt tip de mit. Modelul paideic poetic pe care Platon se straduie sa-I darame se
bazeaza si el in mod fundamental pe o astfel de schema mitica a legitimarii. Strategia
lui Platon este de a acuza modelul poetic de tradarea acestei scheme, de Thselaciune
crasa, de impietate fata de zei si mit> si de pervertire, adici de indepartarea fata de
originea legitimatoare. In cele din urma, proiectul platonician se argumenteaza prin
angajamentul de a repune societatea greaca in vatra traditiei ei autentice si nu prin
propunerea unei elucubrante ordini "modernizatoare”, eventual utopice.

Particularitatea discursului platonician este creatd de pretentia de
legitimare rationald a unei astfel de ordini, de folosire premeditatd a mitului care nu
mai contine nimic "mitic" — Tn sensul unei sacralitati esentiale —, ci este inventat de
catre ratiune cu scopul de a sacraliza: mitul este acum, intr-adevar, o forma a
logicii ratiunii, asa observase deja Hegel.

§2

Definirea mitului platonician reprezinta in cercetarile istoriografiei filosofice
un mar al discordiei. Perceval Frutiger sustinea’ complexitatea ireductibild in fata
oricarei tentative de calsificare a miturilor lui Platon: o formula definitorie, o lege
comuna sau un gen proxim sunt imposibil de formulat. Pentru Marcel Detienne’ nu
exista pur si simplu problema unei specificitati a mitului platonician, pentru ca nu
exista nici un criteriu extratextual de a putea distinge intre ceea ce este prezent ca

® Platon, Republica, trad. Andrei Cornea, 363a
® P. Frutiger, Les mythes de Platon, Paris, 1930, p. 178
" M. Detienne, L'invention de la mythologie, Paris, 1981
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istorie, poveste, fabuld sau mit ca atare si multimea produselor simbolice ale
limbajului; astfel, paAna si Republica n intregul ei se clasifica alaturi si pe aceeasi
linie a miturilor pe care eventual le cuprinde. Pe de alta parte, Luc Brisson® este
angajat ferm Tn demonstrarea faptului ca singurul interes al lui Platon fata de mit
este dirijat de intentia de a-si impune in defavoarea acestuia propriul discurs
rational si de a-i conferi acestuia din urma un statut superior.

Trebuie sa distingem totusi trei maniere de a vorbi despre mit. O varianta
de mit o reprezinta mitul explicit pe care Platon insusi il percepe si il ofera ca atare
(e.g. mitul lui Gyges sau cel al lui Er); o alta varianta este aceea a mitului implicit,
sub conceptul caruia (este ceea ce descoperise Hegel) regasim teoriile platoniciene
(reminiscentd, nemurire, idei, Bine, etc.) in masura in care ele intretin o relatie cu
proiectul sdu politic i in masura in care sunt construite decisiv pe traseul unui
scenariu mitic; a treia varianta revine la ideea de mit arhaic, asa cum este el studiat
de istoricul religiilor in cadrul societatilor traditionale (e.g. dualitatea cetate terestra
— cetate celesta, trecut mundan — trecut transcendental situat in illo tempore).

Trebuie sa distingem apoi Intre doua tipuri de probleme pe care le vom
propune spre cercetare in continuare. Una este (1) problema mitologiei politice
platoniciene, a folosirii formaliste gi rationale a mitului pentru a legitima, si alta este
(2) problema investigarii felului in care Tnsusi rationalismul platonician este tributar
unei logici a mitului, adica cercetarea felul in care o anumita schema mitica
coordoneaza si determina, intr-un mod prea putin aparent, articularea partilor
esentiale ale logicii demersului filosofic platonician.

83

Mitologia politica din Republica cuprinde mitul lui Gyges, mitul pesterii,
mitul fiilor gliei, mitul numarului nuptial si mitul lui Er. Toate aceste mituri sunt puse
n serviciul fundamentarii ordinii politice propuse.

Asfel, mitul lui Gyges propulseaza constructia platoniciana oferindu-i
posibilitatea de a polemiza cu ideea ca nedreptatea este mai originara in om decét
dreptatea, oferindu-i totodata si ocazia de a situa discutia asupra dreptatii in registrul
intemeierii ei originare. Din punctul de vedere al discutiei ce va urma, acest mit se
dovedeste a fi unul diversionist, pentru cd Glaucon, preficandu-se ca& aduce un
contraargument puternic opiniei lui Socrate, ageaza de fapt problema dreptatii n
registrul de dezbatere care ii convenea lui Platon gi care este cel al originaritatii.

Tema dialogului Republica este de la Tnceput definirea dreptatii. Diferitelor
definitii care sunt date de personaje Platon le pune Tn fata contraargumentarile lui
Socrate. Mai Tntéi, Cephalos, un bogat metec din Pireu, sustine ca a fi drept inseamna
a achita ceea ce datorezi. In al doilea rand, Polemarchos, fiul lui Cephalos, sustine ca
a fi drept inseamna a face bine prietenului si rau dusmanului. Apoi, Thransymachos,
un sofist din Chalcedon, afirma ca dreptatea este folosul celui mai tare. Socrate
respinge in maniera caracteristica toate aceste opinii punandu-le in contradictie cu ele
insele, dar el nu respinge fundamentul comun pe care se bazeaza acestea. Va fi
sarcina lui Glaucon si Adeimantos sa desprinda teoria generala care sta la baza celor
trei opinii despre dreptate si Sa 0 propuna spre examinare si confruntare lui Socrate.

8 L. Brisson, Platon. Les mots et les mythes, Paris, 1982
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Conform acestei teorii generale dreptatea nu trebuie iubita pentru ea
insasi, ci dreptatea tine de o anumita arta care este folosita pentru a aduce un
anumit folos celor care fac uz de ea. Mai mult, sustine Glaucon, dreptatea este
necesara, dar nu este ceva bun in sine, iar viata nedreptului este de multe ori mai
buna. Cu privire la originea si natura dreptatii Galucon face urmatorul rationament:
a face nedreptati este un bine si a indura nedreptati este un rau. intre a face nedreptati si
a ramane nepedepsit si a fi nedreptatit si fara putere de razbunare, acolo se naste
practica dreptatii, iar firea ei rezultd din neputinta de a face nedreptati. Cei care nici nu
pot sa scape de indurarea nedreptatilor si nici nu pot sa faca ei Thsisi nedreptati, vor
conveni intre ei sa nu Tsi mai faca nedreptati. "De aici se trage asezarea legilor si a
convenfiilor intre oameni. lar porunca ce cade sub puterea legii se numeste legald si
dreapta.” Glaucon prezints de fapt teoria conventionalista despre dreptate; dreptatea nu
este conaturala actiunilor umane, ea nu se fundamenteaza in mod firesc pe vreo
capacitate intrinseca spiritului uman, ci este rezultatul unei conveniente care este facuta
tocmai sub presiunea a ceea ce este mai originar decét dreptatea in om , anume
nedreptatirea si actiunile nedrepte. Cu acestea, Glaucon confera dreptatii caracteristica
deplin a artificialitatii conventionale, lucru pe care il ilustreaza prin mitul lui Gyges.

Mitul lui Gyges arata tocmai faptul ca in mod natural ceea ce salagluieste
mai originar in om este tendinta catre actiuni nedrepte fatd de semenii sai si nu
ceea ce este drept, iar dreptatea instituitd in felul acesta conventional este
respectata doar de dragul castigarii unui profit: "Parinfii si tofi cei care se ingrijesc
de copii le spun si le cer acestora sé fie drepfi. Dar ei nu laudd dreptatea insasi, ci
renumele ce decurge de pe urma ei, pentru ca celui ce pare drept s&-i iasa in cale
dregatorii, casatorii si tot ceea ce a insirat Galucon."® Maniera in care Platon va
introduce discursul sau despre cetate va fi acela al unei replici date de catre
Socrate teoriei lui Glaucon. Dar, in loc sa se vorbeasca de dreptate in cazul unui
om, Socrate opteaza pentru dezbaterea naturii dreptatii in cadrul unei cetati,
implicdnd deja de aici analogia dintre cetate si individul uman: "... s& cercetdm mai
intdi In ce fel este dreptatea in cetafi. Si apoi s& o privim gi in indivizi, urmérind
asemdnarea cu elementul mai mare in infafisarea celui mai mic"."*

Cercetarea dreptatii intr-o cetate pune problema originii cetatii: "O cetate
se naste, dupd céate cred, deoarece fiecare dintre noi nu este autonom, ci duce
lipsd de multe”.** Stabilind astfel originea cetatii Platon nu stabileste decét
conditiile Tn care oamenii se aduna la un loc: "Astfel, fiecare il acceptad pe un al
doilea, avandu-l in vedere pe un al treilea, si avand nevoie de un al patrulea, iar
strangandu-se mulfi intr-un singur loc spre a fi partasi si a se intrajutora, ne fac sa
dam salasului comun numele de cetate".*® Insa este evident ca o astfel de adunare
a oamenilor nu poate fi numita propriu-zis cetate, din moment ce nu exista pur si
simplu un principiu ordonator care sa-i stea la baza. Este greu de crezut si de
sustinut faptul ca Platon nu stia cd o cetate inseamna mai mult decat simpla
adunare laolaltd a oamenilor. S-ar putea ca explicatia acestei voite confuzii din

o Platon, Republica, trad. de Andrei Cornea, Bucuresti, 1986, 359a
% |bidem, 363a
™ |bidem, 369a
2 |pidem, 369b
13 |hidem, 369c
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partea lui Platon sa fie faptul ca el dorea sa arate ca cetatea are la origine nevoia
naturala de supravietuire a indivizilor si ca ea se intemeiaza de la inceput pe o
schemd de viatd totalizatoare care conditioneaza individul raspunzandu-i nevoii
sale instinctuale de viata. Individul si nevoia sa care intemeiaza conditia de
posibilitate a cetatii sfarsesc, apoi, prin a fi conditionate total de cetate. O alta explicatie
este aceea ca originea "vitalista" a ceea ce Platon numeste acum cetate i va sluji
acestuia mai tarziu, atunci cand va legitima guvernarea filosofilor prin faptul ca ei
sunt singurii care pot ajunge la cunoasterea ideii Binelui.

Mitul pe sterii se refera la paideia platoniciana si aduce in prim plan
punctul central al ancorarii sistematicii discursive platoniciene care este Binele:
ideea-origine a tuturor ideilor, a intregii cunoasteri si generatoarea ntregii realitati.
Ea legitimeaza atat intregul proiect politic la nivelul ordinii sociale propuse céat si
autoritatea maxima sau puterea politica decizionala reprezentata de filosofi, ei fiind
singuri preoti ai Binelui, care au acces la cunoagterea ideii-origine. Ideea Binelui
este inteleasa ca fiind originea ideilor si a lumii in Tntregime si, deci, a vietii insagi.
Astfel ca acceptarea conducerii cetatii de catre filosofi devine un fapt ce se
legitimeaza prin Tnsasi originea cetatii, adica prin nevoia de viata a indivizilor.

Asa cum observa Richard Lewis Nettelship, problema Binelui, a cunoagterii
lui, apare Tn contextul relatarii despre paznici*. Pe langa calitatea de bebaiontes,
ei trebuie sa aiba o calitate speculativa sau intelectuala. Paznicului trebuie sa-i fie
aproape "cunoasterea Binelui"'*. Binele este 1) scop al vietii, ca obiect suprem al
dorintei si al aspiratiei; 2) el este conditie a cunoasterii: adica ceea ce face lumea
inteligibila si mintea umana inteligenta; 3) el este si cauza creatoare si pastratoare
a lumii*®. Conducerea filosofilor devine astfel una mai originara decat alte formule
de guvernare pentru ca ea raspunde tocmai impulsului originar al oamenilor de a
forma o cetate, iar oamenii ar trebui condusi Tn mod natural de catre ordinea
filosofilor pentru ca numai aceasta este co-originara nevoii lor initiale.

Platon isi legitimeaza, prin definirea acestei origini a cetatii, autenticitatea
propriului proiect politic care se prezinta intr-o formula co-naturald nevoii ocamenilor.
Dupa Leo Strauss, Platon se opune convetionalismului politic prin aceea ca aserteaza
existenta unui drept natural (physei dikaion) si a unei legi naturale (nomos tes
physeos)'’. Analogia dintre cetate si sufletul individual este menitd tocmai legitimarii
structurii cetatii propuse si intemeierii naturale a celei mai bune ordini politice. Sufletul
detine o buna ordine daca din cele trei parti ale sale si-a obtinut virtutea proprie
fiecareia: din partea intelectuald, intelepciunea; din cea pasionala, curajul; iar din cea
apetenta, cumpatarea. Ordinea naturala a virtutilor, considera Leo Strauss'®, constituie
pentru Platon un standard de legislatie, astfel incat dreptul natural devine pentru el
ordinea naturald a virtutilor ca perfectiuni ale sufletului uman. Buna ordonare a unui
individ Tn raport cu cetatea se face prin atribuirea binelui propriu Tn acord cu ceea ce
este intrinsec bine pentru cetate. Dar atribuirea binelui propriu fiecaruia, pentru a

YRL. Nettleship, Lectures on the Republic of Plato, London, Macmillan, 1958, p. 212

!5 platon, op. cit., 504e

' R.L. Nettleship, op. cit., p. 218

" LLeo Strauss, On Natural Law, in Studies in Platonic Political Philosophy, The Univ. of
Chicago Press, 1986

'8 |bidem, p. 139
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putea pune in migscare mecanismul oikeiopragiei — acfiunea conformé& doar propriei
competenfe — presupune existenta unor legislatori si conducatori absoluti care sa
aiba cunoasterea a ceea ce este prin natura bun pentru fiecare. Aceasta este
ordinea politicd naturald spre deosebire de cea conventionald. Dreptul natural
determind, in cazul lui Platon, cel mai bun regim in care cei care sunt cei mai buni,
conform unei ordini valorice naturale, ii conduc pe ceilalti cu putere absoluta.

in celebra sa lucrare™ Karl R. Popper analizeaza fundamentele epistemologice
care |-au indreptat pe Platon catre formularea teorie statului. Concluzia cercetarii
sale este ca Platon se foloseste de o metodologie istoricistd in cadrul careia ceea
ce este important pentru constituirea unei cetati este asezarea legilor ei cat mai
aproape de originea naturala a impulsului de a forma o societate, istoria servind ca
metoda a stiintei politice: (...)in conceptia lui Platon, natura unui lucru este originea
lui; sau, cel putin, este determinata de aceasta origine. Metoda oricarei stiinte va
consta, deci, In investigarea originii lucrurilor (a "cauzelor" lor). Acest principiu cand
este aplicat la stiinta societatii si a politicii, conduce la cerinta de a examina
originea cetatii si a statului.”

Apelul la istorie intr-o argumentare politica sau in legitimarea unei societati
este intotdeauna semnul unui radicalism fundamentalist sau cel putin al unui
traditionalism autohtonist. Dar pentru Platon acest apel este un principiu de metoda
si aceasta inseamna ca in constructia sa el se va raporta constant la un model
originar al unei societati care 1i serveste drept argument pentru legitimarea adevarului
societatii pe care el insusi o propune. Sensul In care se poate vorbi despre
adevdrul sau falsitatea unei societati poate surprinde astazi, pentru ca literalmente
0 societate nu poate fi in vreun fel adevarata sau falsa. Ceea ce 1l face pe Platon
sa poata vorbi despre adevarul unei ordini politice este, in opinia lui K. Popper,
faptul ca Platon considera “"cd opozifia dintre naturd si convenfie sau artd
corespunde opozitiei dintre adevdr si falsitate, dintre realitate si aparen{a, dintre
lucrurile primare sau originare si cele secundare sau create de om"*. Astfel,
adevarul apartine unei singure ordini politice, celei originare, cea care se apropie
cel mai mult de un model perfect ce se prezintd nu ca o operd umana, ci ca una
naturald sau divina, atribute care marcheaza valoarea intrinseca a acelei societati.
Este limpede ca teoria conventionalista va fi socotitd ca un lucru facut de om, un
lucru artificial, neadevarat si de un mimetism valoric decazut.

Pentru a intelege o altd modalitate prin care se manifesta logica
fundamentarii adevarului pe origine trebuie sa cercetam felul in care este conceputa
relatia dintre originar si artificial in doua dintre aparitile ei mai importante, in cartea a
X-a a Republicii si in Sofistul. O alta problema care apare n acest context este cea
a pozitiei lui Platon faté de istorie gi, cu aceasta, fatd de traditie. Este Platon un
traditionalist? Daca acceptam punctul de vedere a lui K. Popper care il considera
ca atare, care este sensul in care se manifesta traditionalismul Tn opera sa, sau
care sunt magtile sub care el il ascunde pentru a-si legitima sistemul politic? K
Popper considera ca locul de inspiratie traditionalista il constituie pentru Platon

¥ Karl Popper, Societatea deschisa si dusmanii ei, vol. I, Vraja lui Platon, Humanitas,
Bucuresti, 1993
20 |pidem, p. 93
L |bidem, p. 92
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societatea magica sau primitiva opusa societétii deschise a indivizilor ce se confrunta
cu decizii personale®. Dar, asa cum vom vedea, insasi logica legitimarii statului
sau este inspirata de logica mitica a societatilor traditionale prin care acestea Tsi
legitimau ordinea sociala si autoritatea politica. Vom putea distinge cu aceasta
ocazie ceea ce Platon Tnsusi instrumenteaza in mod premeditat din istoria mitica a
grecilor pentru a-si sustine proiectul si ceea ce actioneaza inauntrul discursului sau
ca remanente sau permanente ale unei gandiri mitice pe care discursul filosofic nu
face decét sa o reactualizeze.

Mitul fiillor gliei este un mit oarecum "administrativ”, ca si cel al numarului
nupfial perfect, pentru ca, desi vom vedea ca mitul mamei-pamant, legat de cel al
fillor gliei, are reverberatii mult mai adanci in demersul filosofic platonician, aici cele
doua mituri servesc doar legitimarea mitologica a unor masuri sociale: cea a
discriminarii cvasirasiale in functie de statutul cetatenilor, sau cea a mistificarii unei
practici de selectie genetica pusa in legatura cu stiinta ascunsa a unui anumit
numar misterios. Ereditatea hesiodica si cea pytagoreica a celor doua mituri este
evidenta, insa ceea ce conteaza din punctul de vedere al analizei mitologiei politice
aici, este functionalitatea acestor masuri practice. Intentia practica fiind clara,
legitimarea mitica are rol persuasiv; ambele mituri simuleaza afilierea la o traditie,
insd functionalitatea lor practic-politicad este camuflatd n chiar legitimarea lor
arhaica. Din aceasta perspectiva, agadar, nu au importantd elementele ereditatii
mitice (numerologia al carei mister este simulat sau semnificatia oculta a varstei de aur
si a decadentei temporale a raselor) , ci are imporatnta maxima tocmai modalitatea
acestei legitimari, folosirea manipulatorie a mitului, si plierea discursiva a functionalitatii
politico-practice pe abisul psihologic al temeiurilor mitice.Mecanismul mitologizarii
platoniciene mizeaza pe un efect de palimpsest invers: tocmai pentru ca exista un text
originar sters, ceea ce trebuie citit ca autentic este textul nou, pentru ca el nu face
decét sa retuseze literele si sensurile sterse.

Mitul lui Er serveste ca argument suprem unui proiect politic care se
dovedeste a fi unul escatologic. Daca paideia poetica oferea in schimbul practicarii
eroice a dreptatii onoare, faima si respectul celorlalti, Platon ii opune acesteia
oferta unei adevarate escatologii politice. Cel care va trai conform dreptatii, care
este, desigur, cel mai bine intruchipata de politeia platoniciana, va fi judecat si
rasplatit nu numai in timpul vietii, ci chiar si dupa moarte, sau mai ales atunci, cand
va avea parte de judecata zeilor si de rasplata unei alte vieti. Exista o recurenta
sistematica Tn dialoguri a mitului eshatologic al judecatii finale a sufletelor ce
angajeaza n acelasi timp o panorama a elementelor cosmice: pamant, cer, foc,
apa, zei, suflet omenesc si dreptate. Din acest punct de vedere, mitul lui Er nu este
izolat, ci reprezinta o reluare mai completd a ocurentelor aceluiagi mit din Gorgias
si Phaidon. Unitatea cosmica ce este adusa Tn prim-planul scenariului eshatologic
are in centru mecanismul exact al justitiei si reprezinta, la nivel politic, includerea
cetéatii si a formei de viata totalizatoare pe care o propune cetatea n insusgi ritmul
cosmic. Legitimarea finald a cetatii este apoteoticad pentru cd ea nu numai ca a
dobandit deja o legitimare din illo tempore, ci este pe punctul de figura ca o parte
fundamentala a pulsului cosmic.

22 |bidem, p. 198
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Explicand astfel functionalitatea mitologiei platoniciene din Republica, se
observa cum mitul este redus la o structurd si la o intrebuintare care serveste
ratiunii politice. Platon pare sa fi inteles forta cu care mitul investeste ceea ce se
prezinta in numele lui si impactul persuasiv pe care o astfel de reprezentare pusa
n serviciul rationalismului politic il poate avea.

84

Odata cu analiza structurii si a semnificatiilor discursului platonician asupra
originii se pune insasi problema originii acestui discurs. Dincolo de interpretarile
rationalizante clasice, cei care si-au pus in mod deschis problema relativa la
substratul mitic al discursul platonician sau la cel filosofic grecesc global, s-au
situat pe pozitia unei chestionari teoretice stricte a discursului filosofic. Interpretarile
acestora se bazeaza pe presupozitia ca originea discursului filosofic poate fi
reperata doar in si pornind de la textele filosofice insele.

Interpretarea lui Martin Heidegger privitoare la impulsul originar al reflectiei
filosofice grecesti, asa cum este ea explicata de H.-G. Gadamer, considera
practicul sau facticialul, ca fond pentru orice punct de plecare al oricarui discurs
teoretic. Reflectia initiald a grecilor asupra conceptului de phronesis a determinat
continutul acestui concept ca o “condifie pentru orientarea posibild, pentru orice
interes teoretic"®. Pentru Platon o astfel de consideratie s-ar traduce in ideea
provenientei discursului filosofic din interesul politic practic. Desi aceasta explica
raportul dintre teoretic si practic, ea nu explica originea formei sau a schemei
metafizice intr-o astfel de preponderenta a practicului.

H.-G. Gadamer remarca faptul ca la Platon problema centrald este aceea
a chorismos-ului intre ideal si sensibil. Intreg ansamblul ideatic platonician se
constituie Tn jurul Tnhcercarii de a acoperi prin diferite formule existenta necesara a
acestei separatii. Conceptele de mimesis si methexis raman ca incercari fundamentale
in fata chorismos-ului ce-gi are sursa in separarea necesara a matematicului de
sensibil. Astfel ca, pentru Gadamer "chorismos-ul nu este o doctrind ce ar trebuie
nlocuitd, ci, de la inceput la sfarsit este un moment al dialecticii veritabile*,
Orientarea critica a lui Aristotel, considera autorul, fatéd de Platon, tine de o decizie
asupra naturii logos-ului, intrucat, spre deosebire de matematic si primatul
ontologic al universalului, Aristotel va privilegia fizicul si primatul ontologic al
individualului. Originea discursului platonician ar sta deci in intuitia gi dezvoltarea
logica a separatiei esentiale Tntre matematic si sensibil. Aceasta idee se sustine
partial, Tnsa ar putea fi destul de greu de demonstrat faptul ca folosirea unor
pseudo-mituri persuasive, sau a altor artificii retorice, are vreo legaturd cu
separatia dintre matematic si sensibil. Aceasta intuitie poate fi considerata ca sursa
unei rationalizari, dar nicidecum ca un fundament al intregului discurs.

23 1 -G. Gadamer, Heidegger si grecii, Cluj, 1999, p. 21
*!|dem, L'idee du Bien comme enjeu platonico-aristotelicien, J. Vrin, Paris, 1994, p. 28
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O interpretare incitata a acestor probleme o ofera Jacques Derrida, intr-un
nu mai putin celebru studiu. Pentru el problema originii discursului platonician se
pune in cadrul intrebarii asupra caracterului de a fi al textului platonician ca atare:
cu alte cuvinte intrebarea este, in ce consté natura textualitgtii textului lui Platon.

Lantul textual pe care trebuie sa-l reinstalam nu este, asadar, pur si simplu,
"interior" lexicului platonician. Dar, depasind acest lexic, nu intentionam in primul
rand sa depasim pe drept sau pe nedrept anumite limite, cat s atragem suspiciunea
asupra dreptului de a stabili astfel de limite. Pe scurt, nu credem ca exista, in sens
riguros, un text platonician, inchis asupra lui insusi, cu un interior si un exterior
propriu. Nu Tn sensul ca l-am putea considera deschis in toate sensurile si ca l-am
putea anula prin confudarea lui Tn generalitatea nediferentiatd a elementului sau.
Pur si simplu, cu conditia de a recunoaste, Tn mod riguros si precaut, articulatiile,
trebuie sa putem degaja forte de atractie ascunse care leaga un cuvant prezent de
un cuvant absent in textul lui Platon. O astfel de forta, dat fiind sistemul limbii, n-a
putut s& nu actioneze asupra scrierii $i lecturii acestui text.”®

Ideea principald a acestei interpretari este aceea de a repune texul
platonician in matricea sa generativa reprezentatd de posibilitatile textualitatii
sistemului limbii grecesti. Textul platonic este doar o posibilitate actualizatd a
acestei textualitdti mai largi si In spatele expresilor explicite poate fi descoperita
reteaua de semnificatii ambivalente ce 1l afecteaza. Un exemplu prin care se
argumenteaza aceasta interpretare este ambivalenta ideii de pharmakon prin care
este caracterizata, Tnauntrul discursului platonician, esenta scrierii, in dialogul
Phaidros. Pharmakon cuprinde in limba greaca, ca o prezenta esentialmente
mitologica, atat semnificatia de "medicament” sau "leac”, cat si semnificatia opusa,
aceea de "otrava". Caracterizand scrierea drept "rea", textul platonician opereaza o
decizie "metafizica" privilegiind Tn sistemul sau ocurenta exclusiv malefica a
cuvantului: (...) toate traducerile in limbile care mostenesc si conserva metafizica
occidentala au asupra pharmakon-ului un efect de analiza care 1l distruge tn mod
violent, 1l reduce la unul din elementele lui simple, interpretdndu-l, in mod
paradoxal, pornind de la elementul ulterior pe care I-a facut posibil*®.

Ceea ce Jacques Derrida nu decide insa, este problema daca originea
textualitatii platoniciene este o forma de actiune a structurii semnificante a limbii
pur si simplu grecesti sau daca limba greaca nu este doar locul si forma in care se
exprima prin limba o structura de semnificatii apartinand gandirii mitice universale.

85

In randurile urmatoare vom argumeta faptul c& in ciuda manipularii mitului
Thauntrul unei mitologii politice, Th ansamblul sau, discursul platonician si, Tn
particular, teoria sa politicad este expresia semnificatiilor unei gandiri mitice autentice.
Mitologia politica se dezvolta, cu alte cuvinte, Tnauntrul unei logici a mitului care
actioneaza in cadrul structurarii a ceea ce numim filosofia lui Platon.

%5 Jacques Derrida, Farmacia lui Platon, in Diseminarea, ed Univ. Encicl., Bucuresti, 1997,
p. 127

% |bidem, p. 95
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Mircea Eliade a observat Tn mai multe randuri uimitoarea similaritate pe
care structurarea elementelor ontologiilor arhaice o intretin cu formula platoniciana
"clasica" a ontologiei: S-ar putea deci spune ca aceasta ontologie <primitiva> are o
structura platoniciana, si Platon ar putea fi considerat in acest caz ca filosoful prin
excelentd al "mentalitatii primitive”, ca si cum géanditorul ar fi reusit sa valorifice
filosofic modurile de existentd si de comportament ale umanitatii arhaice. Evident,
"originalitatea” geniului sdu nu ar fi cu nimic diminuata; caci marele merit al lui
Platon raméne efortul sau in vederea justificarii teoretice a acestei viziuni a
umanitatii arhaice, si aceasta prin mijloacele dialectice pe care spiritualitatea epocii
sale i le punea la dispozitie.”’

Daca este vorba intr-adevar de justificare constienta este un lucru
imposibil de demonstrat si care s-ar baza doar pe asumptii psihologice relative la
Platon, procedeu care este de departe cel mai lipsit de fundamentare. Faptul
evident este insa aici ca istoricul religiilor, dupa analizarea a mii de mituri din
diferite culturi arhaice ale lumii, recunoaste in discursul platonician expresia unei
scheme mitice esentiale. Demonstratia faptului ca textul platonician este expresia
Tmbinarii unor semnificatii in conformitate cu o logica mitica poate fi facuta prelevand
din Platon multe motive filosofice. Ne vom limita aici la a arata felul in care
proiectul sdu politic se bazeaza, in general, pe o astfel de schema.

in Republica, la sfarsitul cartii a 1X-a, Galucon Tsi exprima neincrederea in
constructia cetatii care deocamdata, in opinia lui, se afld construitd pe un
fundament foarte slab, cel al simplelor cuvinte, si nu exista nicaieri pe pamant®.
Ins& Socrate 1i raspunde: Probabil Insa c& celui ce vrea s-o vada si care, vazand-o,
vrea sa se zideasca pe sine, i sta la Tndemana un model celest. Nu e nici o
deosebire daca cetatea exista undeva, ori daca va exista in viitor; el ar urma sa
faca doar ceea ce i apartine ei si nici unei alteia.”

Motivul cetéfii celeste reprezinta expresia unei logici mitice. Mircea Eliade
observa ca unul din principiile fundamentale ale oricarei mitologii arhaice este ca
"realitatea este funcfie de imitare a unui arhetip celest™ si ca existenta unui
original celest al templului sau al orasului legitimeaza veritabilitatea ontologica a
replicii mundane. Similitudinea cu situatia lui Platon fiind evidenta, M. Eliade
remarca mai departe: "La fel, cetatea ideald a lui Platon are si ea un arhetip celest.
Formele platoniciene nu sunt astrale, dar se situeazd totusi in planuri supra
terestre (Phaidros, 247a, 250c)"*". Schema miticd de legitimare a adevarului unei
instituiri prin originea sa celesta este prezenta indubitabil la Platon, dar aceasta nu
mai este una cuprinsa in instrumentarul ideologic al mitologiei politice, ci ea este
cea care cuprinde si conduce intreaga logica filosofica platoniciana. Aceasta stare
de lucruri nu poate fi doar efectul unui fapt de limbaj, asa cum credea J. Derrida, ci
este un fapt de gandire mitica.

27 Mircea Eliade, Mitul eternei reintoarceri, Ed Stiintifica, Bucuresti, trad. Maria si Cezar
Ivanescu, p. 35
%8 platon, op. cit., 592 a
%9 |bidem, 592b
%0 Mircea Eliade, op. cit., p. 15
% |bidem, p. 17
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O alta caracteristica a ontologiei traditionale este refuzul istoriei. La Platon
acest refuz se traduce prin proiectarea in illo tempore a unei "origini secunde",
pseudoistorice, a cetatii Atenei. In Timaios, Critias este pus sa istoriseasca mitul
“istoric" al cetatii Atenei originare situata intr-un timp auroral determinat de
evenimente escatologice. Vechea istorie a Atenei este proiectata Tntr-un timp mitic,
iar evocarea cetatii platoniciene la Tnceputul povestirii are ca efect considerarea
acesteia ca mostenitoarea de drept a cetatii originare. Lucrurile se potrivesc atat de
bine Tncat cetatea platoniciana pare a fi descendenta directa a cetatii situate ab
initio, care Infaptuise cele mai rasunatoare fapte de arme si in care: (.. )eX|stau cele
mai frumoase randuieli politice din toate cate am auzit noi aici ca se afla sub soare"™
"leri, pe cand vorbeai despre cetatea ta si 1i infatisai cetatenii, ma cuprindea uimirea
amintindu-mi de toate cate vi le-am spus acum; m-am gand|t ca, printr- o foarte potrivita
intamplare divina, spusele tale aproape coincideau cu cele ale Iui Solon.*®

Platon nu se sfieste sa afirme ca efectiv cetatea aurorala a Atenei originare
este reprezentata de propriul proiect citadin: Cetatenii si cetatea pe care ni le-ai
infatisat ieri ca pe un mit le vom stramuta acum in realitate $i vom satornici ca acea
cetate a ta este vechea cetate a Atenei; iar pe cetatenii imaginati de tine ii vom declara
ca sunt adevaratii nostri strdmosi, aceia despre care vorbea preotul. Nici nu se poate
potrivire mai mare si n-avem cum gresi spunand c& ei sunt cei de atunci.**

Avem de distins aici intre faptul ca ne aflam din nou in fata unei mitologizari
politice si faptul c&, prin felul in care istoria este proiectata intr-un timp originar pentru a
fi recuperata de cétre proiectul platonician, asistam la un refuz al istoriei, in fata unei
tentative de recuperare a timpului si de intoarcere la un trecut originar.

Logica profunda care guverneaza constituirea acestui mit politic este o
logica a unei scheme mitice autentice ale carei elemente centrale sunt recuperarea
timpului auroral, abolirea istoriei, ciclul cosmic, regenerarea periodica, intoarcerea
la origine si nostalgia originii. S-ar putea ca in dialogul neterminat, sau incomplet,
Critias, Platon sa fi intentionat sa continue aceasta legitimarea adevarului cetatii
sale prin originea mitica pe care i-o proiecta si dialogul mentionat chiar incepe cu
schitarea unei opozitii intre vechea Atena si rivala ei Atlantida. Povestirea lui Critias
se opreste Tnainte de mentionarea cauzelor gi a felului in care cele doua cetati
aveau sa se confrunte intr-un razboi devastator, lucru pe care nu uitd sa il
mentioneze chiar de la inceput. Nu ne raméane decat sa banuim ca grecii s-au
acoperit de glorie réapunandu-si marele rival, si nu este greu sa intuim faptul ca era
vorba din nou despre un mit, cel al infruntarii primordiale.

86

Asa-zisa utopie a lui Platon este, de fapt, o exotopie: un proiect politic
manifest, exoteric, vizibil, de infaptuit aici Tn aceasta lume si care este chiar
proiectat pornind de aici. Ceea ce se contureaza dincolo nu se prezinta decét ca o
recompensa pentru experientele de aici. Dar Tn ce sens logica mitului Tnvaluie
aceasta exterioritate ce prezinta ea insasi o relatie dintre aici si dincolo?

%2 p|aton, Timaios, Editura Stiintifica, Bucuresti, 1993 (trad. Catalin Partenie), 23c
%% |bidem, 25e

** Ibidem, 26d

114



MITOLOGIE POLITICA SI LOGICA A MITULUI LA PLATON

Pentru Platon Tnsusi originea ca atare nu este problematica; ea devine
problematica doar Tn masura in care (daca luam Tn considerare Scrisoarea a
saptea) textul scris, textul sau, ajunge, prin Tnsasi aceasta descriere, sa-si
mplineasca destinul, scrierea insasi devenindu-i astfel fatala. Dar actul descriptiv
insusi cade sub fatalitatea infinit repetitiva a propriei consecvente. In migcarea sa,
descrierea se retrage de fiecare data din ordinea pe care o atribuie lumii si din
ordonarea textuald succesiva, astfel incit, la capatul ei, ar trebui s& se opreasca.
Dinamica mitologizarii politice nu se poate insa opri fara ca prin aceasta, prin chiar
nevoia opririi ei, sa devina inconsistenta si sa-si tradeze arbitrarietatea lasind sa se
vada, prin fisura provocata de intreruperea sa, pentru o clipa, dincolo de masca
fatalitatii, chipul autorului. Oricum, proliferdndu-si in gol si la nesféarsit dinamica
oarba a demersului sau, mitologia politica platoniciana face apel la acea fisura si la
acel chip, drept origine si sfarsit al ei.
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SURSELE NEOPLATONICIENE ALE ARGUMENTULUI
ANSELMIAN

ALEXANDER BAUMGARTEN

RESUME: Les sources néoplatoniciennes de I'argument anselmien.
L'étude présente une interprétation de I'argument de I'existence de Dieu
du Proslogion par une herméneutique historique, en soutenant que la
formule de I'argument contienne des "ingrédientes" philologiques heritées
du néoplatonisme par l'intermédiarit's des lectures augustiniennes faites
par Anselme. En remplacant la lecture de I'argument par le critére de la
critique kantienne avec le critére de la formation intellectuelle d’Anselme
dans la lumiere de la pensée néoplatonicienne, l'auteur de cette article
éspere a demontrer une relevance nouveau du celebre argument par
rapports aux autres interprétations contemporains.

Vom propune n cele de mai jos o interpretare a cunoscutului argument al
existentei divine formulat de Sfantul Anselm din Canterbury in tratatul Proslogion®
(1078), privindu-I drept relatarea unei experiente a spiritului puternic marcate de o
traditie neoplatoniciand, mostenita sau adesea redescoperita de autorului tratatului.
Sfantul Anselm, arhiepiscop de Canterbury, la sfarsitul secolului al Xl-lea, Tn
incercarea acestuia de a oferi un argument rational al existentei divine, a ramas
celebru Tn istoria gandirii europene prin argumentul sau: atat de celebru chiar, Tncét
lectura lui contemporana il raporteaza adesea direct si necritic la obiectiile sau
elogiile pe care le-a formulat la acest argument modernitatea filosofica (direct si
indirect, de la Descartes si Leibniz la Kant si la Hegel). Interpretarea noastra fsi
propune agezarea intr-o ordine a hermeneuticii de text a ceea ce ne ofera obscuritatile
istoriei receptarilor diverse, formuléand o prudentd oarecum a priori in raport cu
modurile Tn care propria noastra receptare ar putea fi conditionata si trunchiata prin
situarea noastra istorica implicita. Desi Tnzestratd cu instrumentele istoricului
filosofiei (datari, succesiuni, genealogii, demersuri arheologice ale descoperirii
surselor literare si doctrinale, stabilirea principiilor de diversificare ale receptarilor
ulterioare) ncercarea prezenta isi are centrul de greutate doar Tn sesizarea
sensului unei experiente pe care o comunica Sfantul Anselm in cateva tratate ale
sale, raportate la sursele sale antice si medievale timpurii. Orientand analiza
noastra catre acest proces al sesizarii experientei spirituale care a generat
argumentul existentei divine oferit in tratatul Proslogion, suntem datori sa
raspundem unor intrebari care, in ciuda caracterului lor preliminar in raport cu
scopul nostru, vor acoperi majoritatea continutului acestei investigatii.

! pe tot parcursul acestui studiu facem referire la volumele: Sf. Anselm din Canterbury,
Proslogion, ed. Biblioteca Apostrof, Cluj, 1996 si Monologion, ed. Biblioteca Apostrof, Cluj,
1998. Cifrele si literele adaugate pasajelor citate reprezintd pagini si coloane ale
Patrologiei latine, vol. 158, in care figureaza textul latin.
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Intai, va trebui s& asumam explicit care sunt directiile asumate de modernitate
in analiza argumentului anselmian: stabilindu-le, vom fintelege daca noi, la randul
nostru, suntem sau nu tributari modului in care argumentul a fost receptat in
modernitatea filosofica, fie ca urmam direct aceasta receptare, fie ca ne constituim intr-
o reactie adversa, dar la fel de tributard ei. Daca vom putea sustine relatia de
continuitate dintre receptarea actuald a argumentului lui Anselm si conditionarile
spiritului filosofiei moderne impuse acestui argument, atunci in fata cercetarii noastre
se pot ivi alte doud interogatii: mai intéi, de ce a inteles modernitatea s& modifice dupa
propria ei masura nuantele textului anselmian, iar in al doilea rénd, care ar putea fi
cheia de lectura prin care precautia noastra ar fi maxima in lectura textelor filosofului.

Raspunsul la aceasta a doua intrebare ar putea fi verificat intr-un al doilea
pas al cercetarii. Acest raspuns, rostit foarte simplu, tine in aparentd de o
observatie a simtului comun: este mai firesc sa citesti textele unui autor medieval
din perspectiva lecturilor sale decat asa cum l-au citit autori ca Sf.Toma, Duns Scot
sau Descartes si Leibniz, si cu atdt mai mult din perspectiva criticii lui Kant.
"Firescul" raspunsului nostru este aparent si este cu totul lipsit de inocenta: in
spatele lui se afla o tema a carei asumare va fi in mod necesar explicata: este
vorba de schita unei liste a lecturilor explicite si implicite (prin intermediul altor
autori) ale Sfantului Anselm. Daca putem raspunde la intrebarea "ce a citit sfantul
Anselm?”, vom putea céantari cu exactitate sensul in care este onest sa gandim
eventualele surse ale gandirii anselmiene in filosofia antichitatii tarzii.

Cu aceasta, firul interpretarii se poate apropia de o expunere analitica a
instrumentelor conceptuale ale scrisului anselmian. Vom descompune in acest
moment un numar de elemente ale textelor, sintagme, regii ale scriiturii (nu
neaparat conventionale si retorice), pentru a le istorisi genealogia. Este esential de
evaluat, Tn acest moment, ce anume datoreaza Sfantul Anselm neoplatonismului,
cunoscut de el cel mai adesea indirect. Daca reconstructiile noastre istorice se vor
dovedi intemeiate, atunci este posibil ca rezultatul acestei analize sa schimbe
radical semnificatiile formulelor filosofului, astfel incat, din aceasta clipa, lectura
argumentului propriu zis sa se poata face in doua directii principale: ar fi vorba, pe
de o parte, de o lectura "logicista", in care semnificatia argumentului sa poata fi
interogata exclusiv din perspectiva validitatii rationamentului anselmian, iar Tn al
doilea rand, de o lectura cristalizata la nivelul experientei existentiale. O observatie
importanta: prima lectura ia in considerare numai capitolul 2 al Proslogion-ului si,
eventual, formulele de critica ale calugarului Gaunilon la adresa argumentului
impreuna cu apararea lui Anselm, pe cand cealalta lectura isi asuma fiecare rand
si fiecare indiciu al operei si timpului lui Anselm.

Lectura "logicista" a impus deja nume importante in analiza argumentului
anselmian: Alvin Plantinga’, Gereby Gyorgy® sau Adrian Miroiu®. Cred ca exista
doua presupozitii fundamentale ale acestei lecturi: pe de o parte, este vorba de
faptul ca argumentul anselmian al existentei divine ar fi important Th masura in care
are o validitate logica, iar pe de alté parte, de faptul ca logica din perspectiva careia

2 Plantinga, Alvin, God and other minds, ed. Cornell Univ. Press, 1967.

® Gereby, Gyorgy, Amit Anzelm és Gaunilo mondtak egymasnak, in Magyar filozofiai
szemle, 6/1996, pp. 663 sqq.

4 Cf. A. Miroiu, Argumentul ontologic, Bucuresti, 2001.
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este analizat argumentul are valoarea unei logica perennis, a unei logici neconditionate
n nici un caz istoric. Desi ambele aspecte ni se par capitale pentru lectura lui Anselm,
intentiile interpretarii noastre 1l privilegiaza pe cel din urma: este, intr-adevar, o
intrebare pentru noi (una care depaseste fara indoiala limitele acestei studiului nostru
si care ne ageaza in mijlocul unei dificultati reale a experientei gandirii), si anume daca
exista o conditionare ontologicd a logicii, si implicit o conditionare istoricd a ei.
Bineinteles, nu ne putem lasa prada credintei naive conform céreia acelagi
rationament ar fi valid sau nu conform unor mentalitéti si epoci diferite, dar putem in
mod legitim sa ne intrebam daca faptul ca logica insasi are o istorie (diferita de ideea
unui simplu progres al descoperirilor ei) depinde de modelele ontologice dominante ale
istoriei gandiri. La randul ei, interpretarea noastra este fundamental incompleta,
pastrand limitele decente ale unei contributii de arheologie conceptuala ce poate fi
alaturata unei analize formale a argumentului care nu sta n intentia studiului prezent.

Daca raspunsul la aceasta intrebare este afirmativ, atunci va fi nevoie de o
reanalizare a argumentului anselmian din perspectiva modelului sau ontologic.
Aceasta nu inseamna ca valoarea logicii formale ar fi aici pusa in discutie, ci
fnseamna ca angajam o interogatie privind tipul de rationalitate folosit de Anselm.
Dacé este corect sa admitem ca discursul lui Anselm functioneaza in interiorul unui
sistem al ierarhiei lumii Tn care existd obiecte singulare, obiecte universale si un
singur obiect transcendent, daca este deasemenea corect sd spunem ca un
asemenea tip de univers s-a nascut si a supravietuit in formule foarte variate
incepéand cu Platon, atunci trebuie sa ne reamintim ca rationalitatea platoniciana isi
fixa drept obiect definitiv universalul, pentru ca Aristotel sa critice aceasta situatie
in filosofia sa practica, reclamand un tip de rationalitate aparte pentru obiectele
singulare. De ce nu ar fi atunci la fel de corect sa reclamam si noi un tip de
rationalitate nou (eventual, parafrazandu-I pe Anselm, o ratio fidei) pentru obiectul
unic aflat "deasupra" universalului? In aceasta logica, acestuia din urméa nu i s-ar
potrivi nici rationalitatea particulara, nici rationalitatea universala.

Daca vom ajunge la 0 asemenea etapa, vom relua argumentul lui Anselm
din perspectiva tuturor celor gandite pana acum: simultan interogatiei asupra
validitatiii lui formale, ne vom intreba daca are vreo importantd renuntarea la
tratatul Monologion scris anterior Proslogion-ului si anuntata in prefata celui din
urma tratat, daca prezenta calugarului Gaunilon in acest text, parca destinala din
perspectiva istoriei filosofiei, deschide sau nu textul spre un dialog inedit si
neactualizat cu modernitatea, daca intentia profunda a lui Anselm este rafionarea
sau relatarea unei experiente. Si mai ales, daca sesizarea sensului acestei
experiente poate Tnsemna sau nu o rasturnare radicald a presupozitiilor de la care
plecase Anselm insusi n scrierile sale, o rasturnare in care instrumentele, autorul,
valoarea relatarii sunt afectate in final de rezultatul obtinut, pe masura acestui
rezultat.
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Sa recapitulam, pe scurt, principalele jaloane ale evenimentului asupra
caruia meditam. Mai ntai, in capitolul al doilea din Proslogion, Sfantul Anselm
declara faptul ca Dumnezeu este "acela decat care nu se poate concepe ceva mai
mare — id quo maius cogitari nequit". Formula obscura la prima vedere, greu de
tradus intr-o limba moderna, cu aparente metaforice sau strict tehnice ale
limbajului filosofic, In realitate, asa cum vom incerca s& argumentam, structura
logico-sintacticd a formulei este comparabild cu o succesiune de straturi ale unui
sit arheologic in care se pot redescoperi amprente ale unei istorii mult mai vechi
decéat Evul Mediu timpuriu. Sfantul Anselm pretinde ca intelegerea unei asemenea
formule este suficientd pentru a putea produce convingerea necesara a existentei
lui Dumnezeu. Argumentul este urmétorul®:

Ergo, Domine, qui das fidei intellectum,
da mihi, ut, quantum scis expedire,
intelligam quia es, sicut credimus, et hoc
es, quod credimus. Et quidem credimus
te esse aliquid quo nihil maius cogitari
possit. An ergo non est aliqua talis
natura, quia dixit insipiens in corde suo:
non est Deus? Sed certe idem ipse
insipiens, cum audit hoc ipsum quod
dico, aliquid quo nihil maius nihil cogitari
potest, intelligit quod audit, et quod
intelligit in intellectu eius est, etiamsi non
intelligat illud esse. Aliud est enim rem
esse in intellectu, aliud intelligere rem
esse. Nam cum pictor praecogitat quae
facturus est, habet quidem in intellectu;
sed nondum ese intelligit quod nondum
fecit. Cum vero iam pinxit, et habet in
intellectu, et intelligit esse quod iam fecit.
Convincitur ergo etiam insipiens esse vel
in intellectu aliquid quo nihil maius
cogitari potest, quia hoc cum audit,
intelligit; et quidquid intelligitur, in
intellectu est. Et certe id quo maius
cogitari nequit non potest esse in
intellectu solo. Si enim vel in solo
intellectu est, potest cogitari esse et in
re: quod maius est. Si ergo id quo maius
cogitari non potest est in solo intellectu,
idipsum quo maius cogitari non potest,
est quo maius cogitari potest: sed certe
hoc esse non potest. Existit procul dubio

Prin urmare, Doamne care dai credintei
intelegere, da-mi mie, pe cét sti tu sa
randuiesti aceasta, sa inteleg ca esti, asa
cum cum credem. Apoi ca esti ceea ce
credem. Caci fara indoiala credem ca tu
esti ceva decat care nimic nu poate fi
gandit mai mare. Ori poate nu e nimic de
asemenea fire, caci spuse-n inima sa
nesocotitul: nu este Dumnezeu?. E sigur
insa ca nesocotitul insusi, de indata ce
aude ceea ce spun — ceva decét care nu
poate fi gandit ceva mai mare — intelege
ceea ce aude, iar ceea ce intelege, in
intelectul lui se afla, chiar daca nu intelege
ca acesta este. Caci una este ca un fapt
sa fie in minte, si alta a intelege cum ca
faptul este. Atunci cand pictorul gandeste
dinainte ceea ce va fi facut, de fapt el are
aceasta in minte, dar incaé nu intelege ca
este ceea ce nu a facut deocamdata. De
indatd nsa ce a pictat, el va avea si in
minte, dar va si intelege ca lucrarea sa
exista. Este convins, asadar, nesocotitul
ca exista ceva, fie si in intelect, decét care
nu poate fi gandit ceva mai mare, pentru
ca de Indata ce aude aceasta, intelege, iar
ceea ce este inteles, se afla in intelect. Si
e sigur ca acela decét care nu-i cu putinta
a fi gandit ceva mai mare nu poate fi
numai in intelect. Caci daca se afla numai
in intelect, va fi mai mare ceva ce poate fi
gandit ca este si in fapt. Asadar, daca

® Sancti Anselmi Proslogion, cap. 2, in Patrologia latina, vol. 158, coll. 227-228.
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aliquid quo maius cogitari non valet, et in | acela decat care nu poate fi gandit mai
intellectu, et in re. mare este doar in intelect, atunci acesta
insusi este ceva decat care s-ar putea
gandi ceva mai mare. E sigur insa ca asa
ceva nu se poate. Exista, prin urmare,
departe de orice indoiald, ceva decét care
nu are sens a fi gandit ceva mai mare, siin
intelect, si in fapt.

La prima vedere, structura argumentului ar putea fi reformulata in felul
urmator: Fie Dumnezeu caracterizat de sintagma S. Daca o minte capabila de
gandire, dar care nu a gandit Tnca aceasta (sa concedem ca insipiens nu este lipsit
de facultatile mintale, chiar daca pasajul biblic este ambiguu) neaga faptul ca S ar
exista, acestuia i se poate raspunde astfel: conceptul lui S exista in minte, ceea ce
este diferit de existenta lui in fapt. Dar in minte, intre conceptul lui S gi conceptul lui
"S existent in fapt" exista o diferenta. Acum intervine continutul analitic al lui S =
"acela decét care nu se poate gandi ceva mai mare", fiindca, spune Anselm,
conceptul lui S existent in fapt este mai "mare" decat cel al lui "S", avand ca
diferenta tocmai conceptul existentei. Din acest punct, lasand logicienii descumpaniti
si prudenti, Sfantul Anselm conchide existenta lui Dumnezeu. Este legitima
trecerea? Oare se poate spune ca ideea existeneti unui obiect modifica intrucatva
calitatea lui mentala? Sau: exista unele obiecte, macar unul singur, pentru care o
asemenea afirmatie ar fi valabila? Sau si mai mult: existd un asemenea obiect intr-
0 lume ordonata ierarhic mai degraba decéat intr-un univers infiit si omogen?
Deocamdata, existd douad aspecte care ne intereseaza direct in acest rationament.
Mai Tntai, faptul ca Anselm nu compara un concept cu o realitate, ci doua concepte
(S si S existent in fapt), iar in al doilea rand, faptul ca el enunta acest rationament
intr-un context al tratatului de care nici contemporanii lui (calugarul Gaunilon) nici
criticii lui medievali (mai cu seama Sfantul Toma), nici modernii nu au tinut seama.

Este posibil ca destinul receptarii moderne a acestui argument sa fi fost
decis de Leibniz care, in mai multe randuri, leaga argumentul lui Anselm de unul
dintre cele doua argumente ale existentei divine oferite de Descartes in Meditafii
metafizice, si anume de ultimul, cel din Meditafia a V-a®. Conform argumentw
cartezian, daca Dumnezeu este o fiintd perfecta, nu 1i poate lipsi nici un atribut, prin
urmare nici existenta, de unde rezultd ca el exista. Obiectia imediata a |UI Kant la
aceasta argumentatle a fost critica ideii ca existenta ar fi un atribut’, numind
argumentul "ontologic". Este evident ca, Tn aceasta formula Kant il crltlca real pe
Descartes (si, eventual, pe Anselm, daca legatura dintre Descartes si Anselm ar fi
reald). Intr-adevar, Leibniz formulase Th mai multe randuri ideea Imprumutului pe
care l-ar fi facut Descartes de la Sf. Anselm: Tn Meditafii cu privire la cunoagtere,
adevdr si idei, el pomeneste de acest argument "renumit de mult printre scolastici

°R. Descartes, Doud tratate filosofice, trad. C. Noica, Humanitas, Bucuresti, 1992.

" Kant, Critica rafiunii pure, Despre imposibilitatea unei dovezi ontologice a existenfei lui
Dumnezeu, trad. de N. Bagdasar si Elena Moisiuc, ed. a lll-a, ingrijita de llie Parvu, ed. Iri,
Bucuresti, 1998, p. 456 sqq.
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si refnnoit de catre Descartes™, iar in Disertafie metafizica si in Noi eseuri asupra
intelectului omenesc reia aceasta filiatie istoricad. Prin urmare, ceea ce noi stim
despre critica pe care o face Kant argumentului "ontologic" este rezultatul unei
filiatii istorice al carei destin std exclusiv in puterea modernitatii, iar ideea
fundamentald atribuita lui Anselm si criticatéd de Kant este faptul ca existenta ar fi
un predicat gi, desigur, Intemeierea argumentului sau pe aceasta asertiune. De
fapt, este astazi un lucru cunoscut acela ca interpretarea lui Anselm din
perspectiva lui Descartes este sursa ideii ca, pentru Anselm, existenta ar fi un
predicat. Aga cum a demonstrat cu mai mult timp in urma E. Gilson®, Descartes nu
citise si nici nu cunoastea foarte clar traditia istorica a argumentului pe care il
formuleaza in Meditafia a V-a: o scrisoare a abatelui Mersenne il informeaza de
existenta tratatului mult dupa redactarea Meditafiilor. Cu toate acestea, Descartes
formulase in Meditafii doua argumente, cu structuri foarte diferite, cel din Meditafia
a V-a si cel din Meditafia a lll-a. Este extrem de interesant faptul ca argumentul
Meditafiei a lll-a presupune faptul ca existenta in mintea finitd a ideii infinite gi
formale de Dumnezeu poate sa 1l aiba drept cauza numai pe acesta din urma, ca
find singura fiintd corespondentd si autoare a acestei idei. In acest argument
surprinde rasturnarea pe care Descartes o opereaza in privinta notiunii de
Dumnezeu: din obiect al ratiunii, el devine autor al ei gi numai in aceasta calitate el
existd. Sa notam faptul ca Descartes se foloseste sans le savoir de un tip de
rationalitate care nu este nici teoretica (nu are un obiect universal) nici particulara
(fiindca nu se ocupa de un obiect singular dat in experienta), si, spre surprinderea
noastra, el are in comun cu Anselm, asa cum vom vedea mai jos, o tehnica a
discursului Tn care Dumnezeu ca obiect al cunoasterii este intemeiat doar in
calitate de autor originar al ei. Acest aspect este tocmai cel care, in lectura lui
Leibniz si a lui Kant, nu a prezentat nici un interes, fiind strain de tipologia
rationalitatii moderne. De fapt, intre argumentul din Meditafia a lll-a i formularile
lui Anselm nu exista nici o legatura filologica atestabila, dar ne putem Tngadui
avansarea unei alte ipoteze: ambele provin in mod Tndepartat din acelasi mediu
filosofic neoplatonician. In privinta argumentului lui Descartes, el are o filiatie
precisa, origindndu-se n teoria celor doua subiecte ale cunoasterii formulate de
Averroes In comentariul sau la De anima aristotelica, teorie transmisa lui Descartes
destul de fidel prin cativa intermediari, intre care se numara Petrus Aureolus si mai
ales Francisco Suarez. Nu ne putem ngadui sa dezvoltam aici' % aceasts filiatie,
putem doar retine faptul ca teoria averroista incerca o fundamentare a noeticii
aristotelice in conceptul inteligentei neoplatoniciene, nivel de maxima importanta in
toate modelele ierarhice ale neoplatonismului antic si medieval. Ceea ce dorim n
schimb sa argumentam este faptul cad si Sf.Anselm este afectat de aceeasi
structura conceptuala a inteligentei neoplatoniciene, fara ca el, in izolarea pe care
i-o conferea secolul al Xl-lea, sa stie mai mult despre aceste surse decét stia
Descartes in secolul sau.

Lelbnlz Meditafii..., In Opere filosofice, |, Ed. Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1972, p. 29.
° E. Gilson, Etudes sur le role de la pensee medievale dans la formation du systeme
carteS|en ed. J. Vrin, Paris, 1930, cap. Descartes et Saint Anselme, p. 221.
% Am incercat sa stabilim aceasta filiatie Tn studiul nostru Teoria celor doud subiecte ale
cunoagterii si dialogul filosofic dintre  Sfantul Toma din Aquino si Averroes, n A.
Baumgarten, Intermediaritate si Ev Mediu — studii de filosofie medievald, Ed. Viata
Cresting, Cluj, 2002, p. 55-79.
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Din aceasta perspectiva asupra receptarii in modernitate a lui Anselm am
ramas cu o serie de presupozitii neargumentate: de ce ar fi Sf. Anselm afectat de
structuri de gandire neoplatoniciene care sa fi inrudeasca subteran argumentul din
Proslogion cu cel din Meditafia a lll-a si de ce nu putem spune deschis ca, pentru
Anselm, existenta este un predicat, pentru a-I supune direct criticii lui Kant? Pentru
a raspunde acestor intrebari, ne vom intoarce la textul anselmian pentru a-i analiza
elementele propriu zise ale discursului sau si filiatia lor istorica.

*

Textele la care ne referim sunt patru: tratatul Monologion, scris Tn 1076,
tratatul Proslogion, in care Anselm anunta aceleasi intentii de dovedire a existentei
divine, dar se dezice de rezultatele din primul tratat, apoi raspunsul pe care calugarul
Gaunilon 1l redacteaza la adresa Proslogion-ului si, in fine, Cartea apologeticé pe care
Anselm o scrie drept raspuns la critica lui Gaunilon.Toate cele patru piese cunosc
un numar de elemente comune al caror sens nu este explicit la prima vedere, care
produc uneori dificultdti traducatorului si interpretului, dar care pot livra sensul
originar al argumentului anselmian.

Mai ntai, termenul persona, folosit in text cu sensul de rol generic pe care
ganditorul 1l asuma cand spera sa aiba experienta argumentarii existentei divine.
Termenul pare sa faca parte dintr-o structura retorica de stabilire a situarii generice a
ganditorului: Tn introducerea la Monologion gasim formula "sub persona secum sola
cogitatione disputantis et investigantis — punandu-ma n locul celui care cerceteaza n
singuratate™™, pentru ca in introducerea la Proslogion formula s fie aproape reluata
"in persona alicuius tacite secum ratiocinando — punandu-mé& in rolul celui care,
gandind cu sine Tn t&cere". Prepozitiile in i sub, construite cu ablativul, demonstreaza
faptul ca persona are valoarea unui rol generic. Informatia are importanta pentru ca, in
cuprinsul textului argumentului existentei divine citat mai sus, apare un personaj biblic,
insipiens, in care psalmistul a vazut irationalul, necugetatul, omul fara minte, care
neaga existenta lui Dumnezeu. Asa il si interpreteaza loan Damaschin, in De fide
orthodoxa, I, 3*2, Sf. Anselm vede cu totul altceva in el: este personajul caruia i se
adreseaza argumentatia, adica cel care s-a intrebat daca Dumnezeu nu exista,
deci poate gandi, dar nu a facut-o inca. Insipiens corespunde unui intelect posibil,
receptiv si neactualizat, ceea ce ne determina sa punem in legatura folosirea
termenului persona cu folosirea lui insipiens, sub presupozitia ca termenii au in text
aceeasi functie. Cel mai serios argument pentru aceasta este tocmai faptul ca si
calugarul Gaunilon, oponentul lui Anselm, isi redacteaza tratatul sub titlul Liber pro
insipiente (Tratat in locul nesocotitul), astfel incéat conventia polemicii este
asumarea alternativa a rolului generic al ratiunii insesi reprezentate de insipiens.
Prin urmare, oricine in genere, (altfel spus: conditia generica a ratiunii) are acces la
existenta divina. Dar daca insipiens si persona au aceeasi valoare, primul termen
face parte din textul propriu zis al argumentului, pe cand persona apare ntr-un
context total diferit de logica din capitolul al ll-lea, si anume in Introducerea
tratatului, Tn care regia discursiva pare sa aiba o importantd complementara
argumentatiei din capitolul al ll-lea.

1t si cap. 32 din Monologion, unde formula reapare partial.

12 Desi Damaschin asociaza si el demonstrarea existentei divine cu pasajul psalmistului
despre nesocotit, este greu credibil ca Anselm ar fi cunoscut acest text, tradus de
Burgondius din Pisa abia in 1151 in limba latina.
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intr-adevar, Introducerea la tratat enunta o schimbare brusca de optica fata
de Monologion, al carui discurs este repudiat din prima fraza a acestei introduceri:
"am socotit cd acela reprezintd o inldnfuire de prea multe argumente”. De fapt,
ceea ce deosebeste cele doua texte nu este faptul ca unul este simplu si celalalt
complicat, ci faptul ca unul este redactat ca un discurs care se refera la persoana
divina folosind persoana a lll-a a pronumelui personal, iar celalalt persoana a ll-a.
Diferenta dintre "el" si "tu" este diferenta dintre un simplu obiect al unei rationalitati
teoretice sau practice si obiectul unui alt tip de rationalitate, pe care Anselm nici nu
intarzie sa o enunte in aceasta introducere si pe care o si numeste in prima fraza a
textului ratio fidei. Este posibil ca repudierea Monologion-ului sa fie rezultatul unei
anumite convertiri a lui Anselm la un sens nou al prezentei divine in domeniul ratiunii,
deoarece in aceasta introducere au loc cateva elemente fundamentale pentru
intelegerea textului. Mai Tntéi, atat aici cat si in capitolul | este anuntat idealul “fides
quaerens intellectum — credinfa care cautd infelegerea”. Acest ideal reprezinta una
dintre formulele multiple pe care raportul dintre credinta si ratiune le-a luat in cursul
Evului Mediu (foarte diferite, de pilda, de conflictele universitare pariziene ale secolului
al Xilll-lea, unde domeniul credintei si cel al ratiunii luptau pentru impartirea domeniilor
de discurs). Pentru Anselm, acest ideal are surse augustiniene: Confesiunile infatiseaza
situatii de colaborare neagteptatd intre om gi Dumnezeu in domeniul ratiunii, unde
credlnta este o forma de receptivitate a divinului care ocazioneaza colaborarea’®. La
Sfantul Anselm, inss, aceasta dispunere a ratiunii fata de credinta este ocazia unei
surprinzatoare descrieri a strategiei spirituale de obtinere a argumentului existentei
divine; am indrazni chiar sa avansam ideea ca, in lipsa acestei strategii, Thsusi
argumentul devine de neinteles.

Astfel, conceptul rationalitatii este desemnat de doua expresii, iar trecerea
de la una la cealaltéd insoteste descrierea a ceea ce am numit mai sus "strategie
spirituala”. Prima formula este acies mentis — ascufis al mlntu Formula este
folositd frecvent fara un sens specializat de Sfantul Augustin'®, dar devine o
expresie cu valoare tehnica n traditia augustiniana ulterioara, de unde o preia si
Descartes, care o foloseste n Medltatu cu sensul generic de ratlune . Dar, la
Sfantul Anselm, aceasta acies mentis este opusa lui ratio fidei Tn masura in care
"ascutisul mintii", rationalitatea care il propune pe Dumnezeu ca obiect al ei,
esueaza n incercarea de a descoperi argumentul cautat, astfel incat ea trebui
nlocuita cu ratio fidei. Intreg "scenariul" este urmétorul: Sf. Anselm povesteste cum
o serie de calugari 1l roaga sa le furnizeze in scris acest argument al existentei
divine, iar Sf. Anselm incearca sa il conceapa folosind ca instrument rationalitatea
simpla (acies mentis) si esueaza. Acelasi lucru este povestit si la Tnceputul
tratatului Monologion, unde o serie de fratres cer imperios redactarea textului. In
ambele cazuri, Sf. Anselm refuza initial, pentru ca intensitatea refuzului sa

B cf. sf. Augustin, Confesiuni, I, 1, dar si X, 6, Humanitas, Bucuresti, 1998, p. 339. Pasajul
al doilea ni se pare relevant deoarece el impleteste o teologie pozitivd cu una negativa,
astfel incat sirul negatiilor pentru care Dumnezeu nu este nici unul dintre obiectele
experientei sensibile este dublat de un gir al afirmatiilor analogice in care Dumnezeu este
conceput ca oricare dintre aceste obiecte.

14|b|dem I, 5.

'® Descartes, Meditafii metafizice, .
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consume forta Tmpotrivirii autorului care, in cele din urma, cedeaza si incepe
redactarea textului. Se impun insa in acest moment doua observatii care ni se par
decisive pentru interpretarea noastra. Prima este ca asemanarea frapanta cu prima
fraza din De institutione oratoria a lui Quintilian'® ne lasa sa credem ca este vorba
doar de o formula retorica de care Sf. Anselm dispunea, probabil, chiar din lectura
autorului roman: s-ar putea ca acei calugari sa fi fost imaginari sau nu, dar un fapt
este cert: Sfantul Anselm stie ca regula de compozitie a unui text (suficientad daca
nu chiar necesara) este aceea a unei postuldri externe si a unui refuz prealabil,
surse de energii deopotriva inspiratoare literar. A doua observatie: Tn Proslogion
regasim aceeasi schema, dar in care fratres doar comanda textul, fara ca lor sa li
se mai adreseze vreun refuz: de aceasta data, Sf. Anselm fisi refuza incercarea,
intrucat "ascufisul minfii imi fugea in toate pdrtile — acies mentis omnino fugeret".
Cu acest esec ncepe intreg episodul experientei premergatoare descoperirii
argumentului. Acum el intelege sa refuze cercetarea unui argument al existentei
divine, deoarece cunoaste faptul ca momentul de maxim refuz coincide exact
momentului de maxima disponibilitate intelectuala:

...penitus a me vellem excludere; tunc
magis ac magis, nolenti et defendenti se
coepit cum importunitate  quadam
ingerere. Quadam igitur die, cum
vehementer eius importunitati resistendo
fatigarer, in ipso cogitationum conflictu sic
se obtulit quod desperaveram, ut studiose
cogitationem ampelcterer quam sollicitus
repellebam.

Am dorit s& o indepartez cu totul de la
mine: abia atunci a Tnceput, cu o
anumita dificultate, sa se impuna treptat
celui care nu o dorea si se apara de
dansa. intr-una din zile asadar, pe cand
ma istoveam rezistand acelei dificultati in
inclestarea insasi cu gandul acesta, s-a
ivit ceea ce nu sperasem, asa incat am
imbratisat cu patima ceea ce refuzam

nelinistit.

Sensul pasajului ldmureste diferenta dintre cele doua rationalitati: acies
mentis joaca rolul unei ratiuni care tinde sa cuprinda sub conceptul ei obiectul dat,
pe cand celdlalt tip de rationalitate functioneaza altfel, practicand exercitiul
disponibilitatii: el devine locul receptiv al unui obiect obtinut prin maxima lui negare,
proportionald maximei abandonari a ratiunii in fata obiectului sdu. Formula acestei
strategii spirituale pare a fi intaritd de doua afirmatii ale tratatului Proslogion: in
capitolul al Ill-lea, Sf. Anselm spune ca mintea nu poate gandi nimic mai bun decét
fiinta diving, fiindca altminteri "s-ar sui creatura deasupra creatorului gi l-ar judeca pe
creator — et iudicaret de creatore". Pe de altd parte, Dumnezeu apartine ca un
continator absolut care nu poate fi revendicat decat alegoric in calitate de continut al
mintii: "Nihil enim te continet, sed tu contines omnia™’. Este evident acum c&
Dumnezeu ca obiect al mintii reclama un alt tip de rationalitate, de vreme ce el nu
poate fi obiect al judecatii. Prin urmare, Th acest punct cercetarea noastra poate

16 Quintilian, De institutione oratoria, I, 1: "Post impetratam studiis meis quietem, quae per
viginti annos erudiendis iuvenibus impenderam, cum a me quidam familiariter postularent,
ut aliquid de ratione dicendi componerem, diu sum equidem reluctatus ...".

" proslogion, cap. 19.
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formula o prima concluzie ce poate fi folosita ulterior ca instrument de interpretare:
pentru a obtine un argument al existentei divine, Sfantul Anselm descopera o strategie
spirituala a refuzului si a golirii mintii, semn al unei rationalitati diferite de cea imediata.
Dar mai este aceasta formuld spiritualda un tip de ratiune, putem sa o numim
rationalitate fara riscul echivocului? Adica, putem spune ca gasim Th aceasta ratio fidei,
cum o numegte autorul ei, urmele a ceea ce numim in limbajul filosofiei "ratiune"?

Raspunsul nostru este afirmativ, iar argumentul cel mai serios pe care 1l
putem oferi este evocarea unuia dintre cele mai subtile si mai interesante episoade
ale polemicii dintre Sf. Anselm gi calugarul Gaunilon, in care Gaunilon foloseste in
textul sau o formula noua pentru a desemna expresia lunga si laborioasa "id quo
maius cogitari nequit" a Sfantului Anselm, si anume "maius omnibus — cel mai
mare decat toate"'®. Sf. Anselm replica, in Liber apologeticus, cap. 5, spunand
faptul ca cele doua expresii nu sunt sinonime, dar ca totodata eroarea are un
caracter natural, pentru ca id quo maius cogitari nequit se arata ratiunii intotdeauna
ca si cum ar fi maius omnibus, adicd Dumnezeu coboara la nivelul ratiunii intr-o
forma proportionald nivelului de ntelegere al acesteia, legitimand in felul acesta o
adevarata ratio fidei:

non similiter potest probari de eo
quod maius omnibus dicitur quod de se
per se ipsum probat quo maius cogitari
nequit ... nullatenus enim potest intelligi
quo magis cogitari non possit nisi id
quod solum omnibus est maius.

Nu poate fi asemanator dovedit pentru
cel numit mai mare dintre toate ceea
ce despre sine, prin sine nsusi a
aratat acela decat care nu se poate
gandi ceva mai mare ...insa nimeni nu
poate intelege in vreun chip pe cel

decét care nu se poate gandi ceva mai
mare ci doar ca pe acela dintre toate
mai mare™.

Semnificatia pasajului ales este dubla: el propune faptul ca fiinta divina se
proportioneaza intelectului, dar in acelagi timp ca ea este chiar autorul argumentului,
acordand un loc egal ratiunii gi credintei. Tema nu este noua nici pentru Anselm,
nici pentru traditia teologiei anterioare Sfantului Anselm. Ea apare la filosoful latin
in De ce s-a ficut Dumnezeu om, II, 9%, dar se regaseste la autori precum Filon
din Alexandria®* sau Dionisie Pseudo-Areopagitul®’. Daca acesta este registrul si
intentia gandirii Sfantului Anselm, este foarte probabil ca analiza noastra sa fie
legitima Tncercand sa reconstruim universul lecturilor si al surselor sale filosofice
din perspectiva carora sa 1i reconstruim argumentul.

'8 Gaunilon din Marmoutiers, Liber pro insipiente, §.4.

Yot s Monologion, 176a, unde Sf. Anselm vorbeste despre limbajul care confera
determinatii ilegitime fiintei divine, printr-o conventie a limbajului.

2 Anselm de Canterbury, De ce s-a facut Dumnezeu om, traducere, studiu introductiv gi
note de Emanuel Grosu, ed. Polirom, lasi, 1997, p. 207: "Nu eu te conduc, ci cel despre
care discutam".

*! Filon din Alexandria, Comentariul la cele sase zile ale creatiei, I, 38.

22 Cf. Dionisie Pseudo-Areopagitul, Despre numele divine, Il, 1, sau lll, 1.
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Am sesizat pana in acest moment functionarea neagteptata a doua cuvinte din
vocabularul anselmian, si anume persona si ratio. Mai exista inca alte doua structuri
lexicale, de aceasta data parti componente ale sintagmei id quo maius cogitari nequit.
Pana in aceasta etapa a interpretarii noastre, am sesizat faptul ca Sfantul Anselm are
nevoie de un argument al existentei divine care angajeaza in mod generic un tip nou
de rationalitate, in care obiectul devine autor, in care refuzul si negatia sunt productive
sub raportul cunoasterii si care se foloseste de termeni alesi analogic din alte tipuri de
rationalitate, datorité inadecvarii mintii la presupusul ei obiect.

Este usor de acceptat acum faptul ca Sfantul Anselm este deja sensibil
diferit In tipul sdu de argumentatie de rationamentul cartezian al Meditafiei a V-a,
unde nimic nu critica faptul ca, in genere, Dumnezeu poate fi un obiect al mintii
intre altele. De fapt, credem ca améandoi autorii reactioneaza conform propriilor
viziuni despre lume pe care o0 angajeaza. Daca pentru Descartes universul infinit si
omogen nu face distinctii calitative intre obiectele sale, lumea lui Anselm este
categoric diferitd si afecteaza rationalitatea anselmiana. Un univers finit, ierarhic,
unde omul are o pozitie precisa, face ca regimul ratiunii s se modifice in functie de
modul Tn care obiectele sale ii sunt subordonate sau transcendente. Este posibil
chiar ca acest orizont al ierarhiei fiintelor s& dea o explicatie riguroasa compozitiei
lexicale a numelui divin din capitolul al ll-lea al Proslogion-ului — id quo maius cogitari
nequit. Mai intéi de toate, in Monologion intalnim trei argumente ale existentei divine
(unul al univocitatii predicatiei, altul al multiplului redus la unitate si altul al ierarhiei)
in care termenii gandirii anselmiene apartin in mod evident unui univers ierarhizat.
Aceasta ordine a universului se pastreaza deopotriva in intreg tratatul urmator si
tine, in fond, de o viziune pe care Evul Mediu a mostenit-o din neoplatonism si a
carei criza, petrecuta n finalul Evului Mediu, este asimilabila originilor modernitatii.
Sfantul Anselm nu avea nici un motiv sa puna n discutie aceasta configuratie a
universului, ci, dimpotrivd, avea toate argumentele sa o accentueze®. De exemplu,
in Monologion, Il, fixeaza semnificatia termenului magnus ca unitate de masura a
etajelor ierarhiei: "Spun Tns§ mare nu ca ntindere, dupa cum este un corp, ci in
sensul c& este cu atat mai bun sau mai demn cu cat este mai mare, asa cum este
infelepciunea”. Dacd magnus are aceastd semnificatie, atunci sensul intregii
formule id quo maius cogitari nequit apare intr-o lumina noua, pe care lectura
exclusiva a capitolului al ll-lea din Proslogion o facea de nevazut: cuvantul maius
din text are acum o valoare preponderent ontologica, facand referinta la un model
ontologic Tn care ganditorul se situeaza si care 1i afecteaza expereinta gandirii,
deoarece el gandeste un obiect transcendent lui cu instrumente inadecvate, ceea
ce il face sa caute o formula care contine atat un aspect pozitiv (existenta unei
definitii) cat si sugestia unei negativitati (intrucat continutul fiintei divine este
descris printr-o negatie). Aceeasi conotatie dubla, pozitiva si negativa, o confera
nsa si o alta parte componenta a formulei studiate, si anume id quo Tmpreuna cu
un adverb comparativ, in cazul nostru maius. Este un fapt cunoscut deja acela ca o
formula asemanatoare se regaseste intr-o definitie datd de Sf. Augustin divinitatii n
De vera religione, 35: "Deus est ... quo nihil simplicius ...". Prin urmare, un adverb de
comparatie, o negatie si un adverb la gradul comparativ. Mai putin cunoscut este

2 cf., de exemplu, enuntul existentei ierarhiei Tn Monologion, cap. IV.
127



ALEXANDER BAUMGARTEN

insa faptul ca aceasta expresie are surse si mai Indepartate, care ne lasa sa
banuim ca Sfantul Augustin nu este originea ideii, ci ar fi preluat-o la randul lui.
Plotin, n tratatul Despre frumos (Enneade, |, 6, 3), are o sintagma asemanatoare,
prin care desemneaza simultan continutul negativ si cel pozitiv al cunoasterii ideii
de frumos, "decét care nu este nimic mai de seaméa — Aj ou)de\n kuriw/teron". Prin
urmare, nu numai ca universul ierarhic il leaga pe Anselm de neoplatonism prin Sf.
Augustin, ci elementele doctrinei crestine apar si ele in cadre de gandire
neoplatoniciene. Sintagma in cauza are, de fapt, chiar si o radacina platoniciana,
in care definitia ideii suporta aceeasi structura gramaticala, in Phaidros, 241c*.

Reluand acum intagma care il desemneaza pe Dumnezeu in Proslogion,
ea isi pune in evidenta, prin sursele ei, legatura cu traditia neoplatoniciana: univers
ierarhic marcat de o unitate de masura, pozitie data a intelectului, raportare pozitiva si
negativa la obiectele transcendente ratiunii. Sa reamintim acum, din noua perspectiva
istorica, rationamentul: daca nesocotitul are Th minte conceptul celui decét care nu
se poate gandi ceva mai mare, el poate intelege ca orice ar fi mai presus de
continutul inteligentei (maius) exista in fapt, findcad mai presus de inteligenta este
in ierarhie Dumnezeu, care este invocat pentru ca ganditorul sa i realizeze
prezenta. Atlminteri, ar fi stranie i retorica compunerea unui tratat in care obiectul
sa fie identic subiectului adresat si autorului argumentului.

Ne apropiem acum de raspunsul la una dintre cele mai dificile intrebari
adresate lui Anselm: este, intr-adevar, pentru acest autor, existenta un predicat,
asa cum este ea in Meditafia a V-a a lui Descartes? Raspunsul nostru este negativ
si 1l leaga pe Anselm si mai mult de traditia neoplatoniciana. Este adevarat ca
textul capitolului al ll-lea din Proslogion, daca este desprins din context, ar putea
lasa sa se creada ca argumentul este oarecum reductibil la schema carteziana.
Exact aceasta reductie o opereaza, de fapt, calugarul Gaunilon, in critica lui. El
spune ca argumentul nu este valabil pentru ca, daca l-am urma, ar rezulta ca din
conceptul unei insule pline de toate darurile ar putea rezulta si existenta ei, fiindca
nici darul acestuia nu i-ar putea lipsi®®. Raspunsul lui Anselm contine un aspect
important: el subliniaza faptul ca argumentul nu este valabil in orice caz posibil de
fiinta perfecta, ci se refera la un singur obiect posibil, si anume la Dumnezeu®®.
Afirmatia nu putea fi posibild dacad Anselm nu avea in vedere un univers ierarhic
dat in care exista un singur obiect al ratiunii aflat deasupra ei, adica vérful insusi al
ierarhiei. Critica lui Gaunilon este, oarecum, asemanatoare criticii lui Kant (pentru
nici unul existenta nu este predicabild), dar, spre deosebire de Descartes, tocmai
datorita acestui univers ierarhic in care intelectul are o pozitie fixa, existenta nu este
propriu zis un predicat, ci 0 ipostazé a ierarhiei care are in modul in care se oglideste
in itelect valoare de predicat. Ea are un regim diferit si complex, posedand o sursa
neoplatoniciana ineditd. Un pasaj din Monologion leaga problema predicabilitatii
existentei de parcurgerea ierarhiei; pasajul ni se pare extrem de valoros, deoarece el
vehiculeaza trei concepte fundamentale ale ipostazelor neoplatoniciene (fiinta, viata si
inteligenta), preluat de neoplatonism din reforma pe care Platon o facuse sistemului

%4 |deea este "hrana sufletului sdu decat care nu este si nu va fi nicicand, nici pentru oameni
nici pentru zei, un alt bun mai de pref — Aj ou)/te a)ngrw/poij ou)/te geoi=j ti a)lhgeilv
timiw/teron" — trad. de G. Liiceanu, in Platon, Phaidros, ed. Humanitas, Bucuresti, 1993.

%% Cf. Gaunilon, Liber pro insipiente, 6.

%6 cf. sf. Anselm, Liber apologeticus, 3.
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ideilor in Sofistul, 249b si care au fost transmise ca nume divine in De nominibus
divinis din corpus dionisiacum. Dar, pe de alta parte, pasajul din Monologion frapeaza
printr 0 remarcabilda asemanare cu un pasaj dintr-un tratat pseudo-aristotelic, compus
n mediul filosofic arab al secolului al IX-lea cg o compilatie dupa Elementele de
teologie ale lui Proclos, si anume Liber de causis®’. Este absolut cert faptul ca Sfantul
Anselm nu avea cum sa cunoasca acest text, de unde rezulta ca exista o sursa
comuna neoplatoniciana a lor, pe care Sf. Anselm o putea banui fie din corpus

dionisiacum, fie din corpus-ul augustinian.

Pseudo-Aristotel, Liber de causis, prop.
11: Motivul spuselor noastre este acela
ca, atunci cand tu indepartezi de la
<conceptul> de om virtutea rationald, nu
ramane omul, ci ramane vietuitorul, cel
care respira si simte. lar atunci céand
indepartezi de la el <conceptul de>
vietuitor, nu rdmane vietuitorul, ci rdmane
faptul de a fi, deoarece el nu se
ndeparteaza prin indepartarea cauzatului
sau, si prin urmare ramane faptul ca omul
este. Desi individul nu reprezinta omul, el

lata textele:

Sf. Anselm, Monologion, cap. 31: Caci,
daca dintr-o substantéa care traieste, este
sensibila si rationala se inlatura prin
gandire faptul ca ea este rationala, apoi
ca este sensibila si, In fine, ca este
vietuitoare, ceea ce ramane apoi este
faptul pur ca ea este; cine nu intelege ca
aceastd substantd se distruge astfel
putin cate putin, catre o fiinta tot mai
marunta, si ca ajunge n cele din urma
sa nu ife? insa cele care coboara orice
esenta, daca sunt adaugate fiecare in

este <totusi> animalul, iar daca nu este
animalul, el este macar faptul de a fi®

parte, catre o fiinta tot mai marunta,
daca sunt adaugate in ordine conduc
aceeasi esenta catre o fiinta tot mai
mareata

Pentru ambii autori, faptul de construi un obiect individual prin conferirea unor
atribute este analogic parcurgerii ierarhiei fiintelor: a gandi si strabate scara realului
este acelasi lucru. Pentru amandoi, existenta tine de limita acestei scari. Spre
deosebire insa de atitudinea anonimului arab, opinia Sfantului Anselm este profund
ambigua, la prima vedere, in ceea ce privegte regimul existentei: inlaturarile succesive
ale atributelor descopera faptul pur al existentei, ceea ce ar insemna ca existenta nu
este un atribut. Dar aceasta fiinta purd, n regim aproape hegelian, pare identica
nefiintei gratie lipsei atributelor. Pare indecidabil daca existenta este in acest caz
predicabila sau nu. Putem insa observa faptul ca ambele texte au in vedere constructii
mentale ale unor obiecte, care nu fac trecerea de la concept la faptul de a fi. In acest

Cf Pseudo-Aristotel, Liber de causis, trad. si comentarii de Al. Baumgarten,

® Et illius quod dicimus significatio est quod quando tu removes virtutem rationalem ab
homine, non remanet homo sed remanet vivum, spirans, sensibile.Et quando removes ab
eo vivum, non remanet vivum sed remanet esse, quoniam esse non removetur ab eo, sed
removetur vivum; guoniam causa non removetur per remotionem causati sui, remanet
ergo homo esse. Cum ergo individuum non est homo, est animal et est esse tantum.
Nempe si cuilibet substantiae quae et vivit, et sensibilis et rationalis est, cogitatione
aufertur quod rationalis est, deinde quod sensibilis, et postea quod vitalis, postremo ipsum
nudum esse, quod remanet; quis non intelligat quod illa substantiaquae sic paulatim
destruitur ad minus et minus esse, et ad ultimum ad non esse gradatim perducitur? Quae
autem singulatim assumpta quamlibet essentiam ad minus et minus esse deducunt,
eadem ordinatim assumpta, illam magis et magis esse perducunt.
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regim, existenta poate fi tratatd de intelect ca un predicat, chiar daca ea nu este asa
ceva: a spune ca un lucru este nu modifica deloc continutul atributelor sale (practic, ne
spune textul, fiinta nu 1i ajunge nici macar pentru a fi propriu zis) ca obiect al mintii, dar
1l deplaseaza n scara realului. lar daca in constructia unui obiect al mintii se intampla
astfel, aceasta nu inseamna mai putin ca existd un nivel al scarii realului ocupat de
existentd, in urma careia vin inteligenta si viata. Ele sunt ipostazele neoplatoniciene si
ele sunt cadrul de gandire al Sfantului Anselm. Intre ele, locul fiintei este ocupat de
fiinta divind pentru teologul cregtin, iar intelegerea argumentului sdu trebuie realizata
din aceasta perspectiva.

Acelasi regim al existentei necesare 1l subliniaza un alt aspect al polemicii
dintre Anselm si Gaunilon. Surprinzator de cartezian avant la lettre, Gaunilon anunta
caracterul de unica existenta necesara a eu-Iui*®: "iar eu stiu in mod sigur despre mine
cd exist si cu nimic nu stiu ca s-ar putea sd nu fiu". Anselm raspunde in Liber
apologeticus, 4, anuntand contingenta absoluta a subiectivitatii ganditoare, asemeni
oricarei fiinte finite. In perfect acord cu sine, surprinzator si dificil de acceptat pentru
moderni, episodul se incadreaza in schema ierarhiei universale in care singura fiinta
necesara, autoare a argumentului $i provocatoare de rasturnare a regimului ratiunii,
este fiinta divina, a carei existentd o argumenteaza Sfantul Anselm. nrudit cu Kant prin
nepredicabilitatea existentei, cu Descartes prin constiinta ego-ului cugetator, Gaunilon
face figura dizidentului n raport cu propria epoca.

La randul Iui, Anselm face parte mai putin din istoria argumentului modern al
existentei divine, cat din nenumaratele variante de neoplatonism pe care Evul Mediu
latin le-a oferit. Relatand experienta exemplara a invocarii fiintei divine, Sfantul Anselm
nareaza subteran seducatoarele si splendidele straturi arheologice ale experientei
gandirii antichitatii tarzii. Folosind ca surse texte augustiniene, un mic pasaj din Quintilian,
probabil Boetius si corpus dionisiacum, Sfantul Anselm dovedeste intuitia unui
redescoperitor stralucit al gandirii antichitatii tarzii. Referindu-se la experienta unui
Dumnezeu mai aproape de Pascal decat de Descartes, Sfantul Anselm lanseaza
provocarea unei interogatii a statului ratiunii: se poate, in genere, ocupa ratiunea de
obiecte transcendente experientei sale? Raspunsul sau pare limpede prin examinarea
completa a textelor lui: este posibila convertirea mintii la un tip de rationalitate definita
ca receptivitate absoluta, In care mintea devine simplul mediu al gandirii, iar
gandirea Tsi indica obiectul simultan ca autor al propriului ei parcurs.

%0 cf. Gaunilon. Liber pro insipiente, §. 7.
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ION ELIADE RADULESCU S| MODELUL ROMAVNESC
AL FILOSOFULUI — PATRIOT DIN PRIMA JUM ATATE
A SECOLULUI AL XIX-LEA

CONSTANTIN ASLAM

RESUME. lon Eliade R &dulescu et le model roumain du philosophe —
patriote du premier moitié du XIX-e siécle. ~Comment doit-on se rapporter,
de la perspective des besoins intelectuelles du présent, a I'ceuvre de penseur
de lon Eliade Radulescu? Du point de vue philosophique, est-ce que cet
ceuvre est-elle encore vive, tramsmet-elle un message d’actualité pour nos
tourments ou possede-t-elle seulement une valeur historique, une valeur de
document? C'est a ces questions que cet article se propose a répondre en
essayant de remettre dans I'espace du débat philosophique actuel la pensée
encyclopédique du représentant le plus illustre de la génération de '48.
L'article se constitue, a la fois, dans une exhortation & une nouvelle lecture de
I'ceuvre philosophique de lon Eliade Radulescu.

Student n "stiinte filosoficesti si matematicesti” la Sfantul Sava, pentru a
deveni apoi profesor in acelasi asezamant, un om care va face avere prin initiative
proprii (este cel dintai roman care a facut " din literatura o meserie $-0 negustorie"),
membru a mai multor societati secrete dar oscilant in vederi politice, editor al
Regulamentului Organic dar un “"antitarist* declarat, poet de curte, un mediator
ntre "revolutionari" i "conservatori”, adept al ideilor iacobine si carbonare ce animau
reformele trebuincioase din prima jumatate a secolului al XIX-lea, dar in acelasi timp si
un critic al "formelor fara fond" ("...ne-am schimbat numai vesmintele, ne-am lasat
parul sa creasca si ni I-am tuns, ne-am ras barbele, ne-am lepadat papucii si
ceacsirii, ne-am pus in loc de ceacsiri pantaloni, in loc de papuci galbeni cizme cu
lustru, si am inceput a ne acconcia si incarlionta parul, a ne incravata gatul, si
credem ca am schimbat si ideile cele vechi ale fanariotismului si ale ianicerismului")-,
participant activ la revolutia din 1848, ministru al Instructiunii in guvernul provizoriu
si cu ganduri de domnie, exilat prin deciziile Tnaltei Porti, dar rechemat de Turcia
pentru a-I desemna "reprezentant al natiunii”, antiunionist, adept al marii proprietati
si un dusman al Legii rurale din 1864, autodidact, dar erudit si cu pricepere in mai
toate "umanioarele", autorul celebrei lucrari Gramatica din 1828 dupa care au
fnvatat generatii de scolari, dar adept, dupa un deceniu, al latinismului, poet atins
de har si traducator inspirat, precursor al programului de transpuneri in limba
roméana a tuturor capodoperelor lumii ( de pilda, cum spunea si G. Calinescu, n
1846, a initiat ideea de "biblioteca universala" in care isi propunea sa-i publice, la
capitolul filosofie, pe Platon, Aristotel, Bacon, Descartes, Spinoza Locke, Wolff,

! lon Eliade Radulescu, Ideologia social-politica si filosofica, Bucuresti, 1971, p. 43.
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Berkeley, Hume, Kant, Fichte, Schelling, Hegel), lon Eliade Radulescu pare a ilustra,
reprezentativ, incercarea generatiei pasoptiste de a gasi limbajul descrierii (cunoasterii)
sintetice, In grai roméanesc, a realitatilor si realizarilor culturale ale Occidentului si, pe
aceasta baza, postularea unor criterii de orientare a actiunilor de productie culturala
romaneasca, inclusiv in domeniul reflectiei filosofice.

In acest din urma plan, al reflectiei filosofice, opera lui I. Eliade Radulescu
este Inca vie, de actualitate pentru nevoile si framéntarile noastre intelectuale, sau
poseda numai o valoare istorica, de document?

Putem raspunde, fara ocol, ca o lectura a principalelor lucrari cu continut
filosofic, intre care, Echilibrul intre antiteze, Historia criticd universale si Biblicele,
poate fi pentru oricare dintre noi plina de invataminte, mai ales, pentru aceia care
cauta europenitatea culturii romanesti in propria noastra traditie.

Cum trebuie sa ne raportam astazi, asadar, in ordine filosofica, la lon Eliade
Radulescu? Un posibil itinerar intelectual de raspuns ar putea urma sugestia
comparativa a lui G. Calinescu din cunoscutele fraze: "Dupa D. Cantemir, a doua mare
personalitate a literaturii romane este, fara indoiald, |. Eliade Radulescu, scriitor cu
suflet ardent, creator pretutindeni, desfagurat deopotriva si in viata si in arta, inzestrat
cu mari Tnsusiri si cu tot atat de mari cusururi".?

Poate fi extinsd comparatia si la filosofie? Raspunsul este afirmativ daca
ne plasam de la bun inceput intr-o istorie culturala a filosofiei, adica intr-un mod n
care "faptele filosofice" sunt gandite solidar cu fundamentele lor culturale. Din
aceasta perspectiva interpretativa, lon Eliade Radulescu ilustreaza n planul culturii
noastre, modelul european al "carturarului luminat”, al "filosofului — patriot”, model
si ideal de umanitate proiectat odata cu gandirea iluminista.

Modelul european al filosofului — patriot

Cum este stiut, epoca luminilor a adus in prim plan modelul de rationalitate
al stiintei in toate domeniile de exercitiu intelectual si practic. Exemplul peremptoriu
1l constituie Enciclopedia sau dicfionarul rafional al stiinfelor, artelor gi meseriilor, la
care au colaborat peste cincizeci de autori, intre care Diderot, d’Alambert, Voltaire,
Condillac, Holbach. "Bazele metodice ale Enciclopediei sunt reprezentate de
stiintele naturii; procedeul matematic-stiintific este pus n slujpba emanciparii omului,
mitul si superstitia trebuiau Tnlocuite cu un discurs al rationalitatii*.®

in centrul eforturilor stiintifice se afla Imbogatirea cunoasterii vazuta ca
instrument al dominatiei naturii pusa Tn slujba progresului continuu al speciei
umane. Dupa expresia lui Condorcet, natura leaga indisolubil adevarul, fericirea si
virtutea, pentru ca ea "este profesorul secret al omului in ascensiunea sa catre
completa utilizare a ratiunii".* Ratiunea emancipatd de orice autoritate, devenita
constienta de independenta si specificitatea sa, trebuie sa elimine superstitiile de
tot felul pentru a arata care sunt interdependentele dintre natura, societate si om.
Oricum, modelul cunoasterii stiintifice tinde s& ocupe o pondere insemnata in
discursul teoretic, mai ales dupa secolul al XVll-lea, cand "...spiritul uman sau cel

2 George Calineascu, lon Eliade Radulescu, Bucuresti, 1966, p. 5.

3 Maria Furst, Jirgen Trinks, Manual de filosofie, Bucuresti, 1992, p. 112.
* Ibidem, p. 115.
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putin spiritul european a suferit — sau a efectuat — o revolutie mentala foarte
profunda, revolutie care a modificat insesi fundamentele si cadrele gandiri noastre;
...stiinta moderna constituie radacina si, in acelasi timp, fructul acestei gandiri". °

in ciuda acestei revolutii mentale, cum aratd si Alexandru Dutu in studiile
sale, in intreaga Europa apuseana péana la sfarsitul secolului la XVlli-lea,
orientarea umanista a culturii a predominat si, prin urmare, omul de stiinta "nu s-a
nscris printre modelele de umanitate propuse congtiintei colective luminate; omul
exemplar care a intrunit in sine toate calitatile izvorate din cunoastere si din
prezenta lui In viata sociala, a fost filosoful...filosoful a aparut ca un model care nu
s-a definit exclusiv in functie de progresele spiritului stiintific, ci, mai ales, de
atitudinea adoptata de acest purtator al ideilor avansate in viata sociala". 6

Prin urmare, filosoful nu este numai un "profesionist al gandirii" cum este
omul de stiinta. El este un "luminat", reprezentantul autoritatii congtiintei stiintei si,
pe aceasta baza, oficiantul autoritatii constiintei morale si civice.

Conditia de filosof, din perspectiva secularizarii congtiintei, poate fi
dobandita de orice om in sensul ca nu este nevoie de o speciala alegere acordata
prin "gratie” de catre Fiinta divina. Orice om poate fi "luminat" daca se serveste,
urméandu-l pe Kant, de inteligenta sa proprie. "Pentru aceasta luminare nu se cere
nimic decét libertatea; si anume cea mai inofensiva dintre tot ce se poate numi
libertate, adica aceea de a face in toate privintele din ratiunea proprie intrebuintare
publica. Dar aud strigandu-se din toate partile: nu discutati, nu cercetati! Ofiterul
zice: nu discutati, ci executati ordinul! Preotul: nu discutati, ci credeti! Consilierul
financiar: nu discutati, ci platiti!...intrebuintarea publica a ratiunii proprii trebuie sa
fie Tntotdeauna libera si numai ea poate infaptui intre oameni luminarea...inteleg
prin termenul de ntrebuintare publica a ratiunii proyrii intrebuintarea ce-o face de
ea ca savant inaintea Tntregului public al cititorilor ".

Prin urmare, noul ideal de umanitate exprimat de persoana filosofului se
confunda cu decizia de a te folosi de propria ratiune. Gandirea individuald decide
acum in orice problema. Competenta ei este nelimitata si, deci, tot ceea ce a fost
autoritate traditionald trebuie sa se justifice in fata criticii ratiunii. "Secolul nostru
este adevaratul secol al criticii, céreia totul trebuie sa i se supuna. Religia prin
sanctitatea ei, si legislatia prin maiestatea ei, vor de obicei sa i se sustraga. Dar
atunci ele provoaca impotriva lor banuieli juste si nu pot pretinde stima sincera, pe
care ratiunea o acorda numai aceluia care a putut face fatd examenului ei liber si
public".g

Filosoful devine astfel tipul exemplar de om din moment ce umanitatea
insasi, Incepand cu Descartes, este definita prin ratiune. El instaureaza spiritul
critic in toate domeniile care alcatuiesc "ratiunea purd@” si, in egald masura, si in
universul ratiunii practice, al domeniului scopurilor. El este preocupat nu numai de
ceea ce este, ci, in egala masura, si de ceea ce trebuie sa fie. Determinarea

® Alexandre Koyre, De la lume Tnchisa la universul infinit, Bucuresti, 1997, p. 5-7.
® Cf. Formarea filosofului si patriotului, in Alexandru Dutu, Cultura romana in civilizafia
europeand modernd, Bucuresti, 1978, p. 52-53.
" Immanuel Kant, Raspuns la intrebarea: Ce este luminarea? in Kant, Despre bine si
frumos, Selectie si note de lon lanosi, Bucuresti, 1981, p. 256.
8 Immanuel Kant, Critica rafiunii pure, Bucuresti, 1969, p. 13.
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rationala a actiunilor morale este o sarcina tot atat de presanta in planul constiintei,
ca si delimitarea puterilor cunoasterii teoretice. Apoi, filosoful este solicitat de ceea
ce Kant crede a fi cea mai mare problema pe care natura o impune genului uman
spre dezlegare si anume: "infaptuirea unei societati civile menita sa administreze in
mod general dreptul”, problema a carei dezlegare desavarsita "e chiar imposibila: din
lemn asa de strdmb cum e facut omul nu poate fi cioplit nimic cu totul drept. Numai
apropierea de aceasta idee ne este impusa de naturg".’

Filosoful este, agadar, un cercetator al adevarului. Cu toate acestea, contemplatia
sa nu este perceputa, cel putin pentru epoca pe care o avem in vedere, ca 0 pura
gratuitate, ca o cercetare de dragul de a sti — cu toate ca aceasta determinatie il
particularizeza pe filosof in lumea spiritului - ci in vederea faptuirii. Cel putin aga il
defineste pe filosof Enciclopedia... ca pe un om dornic sa se puna in slujba patriei sale,
sa se angajeze in eliminarea fanatismelor si superstitilor, a intolerantei si despotismului.
Fara indoiala ca filosoful este un oficiant al rafiunii universale, ca el vorbeste in numele ei
si al umanitatii generice, dar el este, In egala masura, si un reformator politic integrat intr-
u camp determinat de forte si de interese.

Filosofii au elaborat doctrinele politice asa-zis clasice, au redactat, sau au
contribuit la redactarea de constitutii Si tot ei au fost cei care i-au "consiliat” pe mai marii
zilei. Sa nu uitam ca secularizarea gandirii este un rezultat al expansiunii spiritului politic
si al unor forte sociale novatoare, care fac din ratiune si rationalitate un mijloc de lupta
Tmpotriva autoritati ce se impunea prin forta traditiei, fara justificari si legitimari
acceptabile. Din aceasta perspectiva, filosoful este Tn egald masura si constiinta lucida a
natiunii in care el traieste si pe care o serveste cu incredintarea celui care spera la
nemurirea prin glorie, singura sperantd, de altfel, a unei congtiinte care l-a pierdut
Dumnezeu. "Dorinta de a fi pe placul posteritatii si de a face ca numele pe care l-am
purtat sa rasune placut ih urechile celor care vor veni dupa noi, este un mobil care
trebuie respectat atunci cand ne face sa intreprindem actiuni ale caror foloase se pot
rasfrange asupra unor oameni $i asupra unor natiuni...si sa nu socotim ca o nebunie
aceasta flacara a geniilor puternice si binefacatoare...sa le dam cinstirea pe care au
asteptat-o de la noi, atunci cand contemporanii lor nedrepti le-au refuzat-o. Sa platim cel
putin cenusii lor tributul de recunostintd pentru bucuriile i binele care ni-l procur“".10

in rezumat, filosoful secolului la XVIll-lea, vorbeste in numele ratiunii universale,
dar tot el este si acela care constituie si sustine din interior discursul conceptual identitar
centrat pe ideea de natiune gi de patrie.

lon Eliade R adulescu si modelul roméanesc al filosofului - patriot

$i In cultura noastra, in perioada pasoptista, modelul filosofului occidental a luat
forma filosofului — patriot, a carturarului - luminat, care se pun in slujba patriei impartasind
credinta ca "In fericirea obstii ne vom gasi fiestecare in parte si pre a sa" !t Generatia
pasoptista a avut modele ei proprii de patrioti-luminati, de filosofi-patrioti, in randul carora
trebuie sa-I plasam la loc de frunte, fara indoiald, pe lon Eliade Radulescu.

° Immanuel Kant, Despre bine si frumos, p. 251.
1% 9'Holbach, Sistemul naturii, Bucuresti, 1957, p. 264.

1 Dinicu Golescu, Insemnare a céltoriei mele, Bucuresti, 1964, p. 144.
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"Filosofia este lumin&, adevar si indreptare”. In aceste cuvinte memorabile
ce apar n celebra Gramatica romaneasca din 1828, Eliade Radulescu surprinde,
in esenta, felul In care intreaga generatie pasoptista, in acord cu noul spirit al
Europei, concepea pozitia si rosturile filosofiei in universul creatiei intelectuale, cat
si menirea filosofului.

Dar care este menirea filosofului — patriot in viziunea lui lon Eliade Radulescu?
El este omul cu Tnsusiri alese care se pune in slujba adevarului si a natiunii. Datoria sa
este sa lumineze poporul prin cunoastere si stiintd, sa aduca progresul, pacea,
echilibrul si armonia. Poate de aceea, lucrarea Echilibrul intre antiteze a Iui catre Eliade
Radulescu, a fost gi este gi astdzi perceputd ca emblematicd pentru intreaga
mentalitate pasoptista, intrucat in paginile ei sunt sintetizate atat mentalitatea acestei
epoci cat si, implicit, profilul intelectual si moral al filosofului — patriot.

Cum apreciaza si Petre V. Hanes, cel care a reeditat la inceputul veacului
al XX-lea lucrarea amintita, in absenta Echilibrul intre antiteze..."nu se poate scrie
istoria acestor epoce...el (Echilibrul...n.n.) raméane singurul izvor. Asa e cazul scolii
lui Gh. Lazar si al Societatii Filarmonice, cu privire la care toate informatiile date de
Pompiliu Eliade...Ov. Densusianu, si lorga pornesc tot de aici".*?

Hotarat lucru, Echilibrul... nu este o lucrare de filosofie Tn ntelesul tare al
cuvantului, in intelesul unei istorii filosofice a filosofiei, si a incerca sa determini,
asa cum s-a incercat in exegetica filosofica roméneasca, presupusele influentele
hegeliene asupra ei insemna a exagera in dauna adevarului.

Prin raportare la prejudecatile culturale actuale si la sistematica domeniilor de
exercitiu intelectual, Echilibrul...este o carte greu de incadrat in genurile consacrate
ale filosofiei, prin faptul ca eclectismul si fictiunea par a fi dominantele stilistice ale
acestei lucrari in ciuda intentiilor stiintifice pe care autorul gi le asuma explicit.
"Misiunea acestei scrieri va fi spre a arata durerile Roméanului in genere, nevoile si
aspiratiunile lui"."®

Lucrarea poate fi vazuta ca un fel de "manual de indrumare" a filosofului -
patriot Tn hatisul problemelor ridicate de modernitate, un manual in care autorul Tsi
expune, intr-o maniera retorica si confesiva, opiniile personale cu puternica
convingere ca prin vocea sa vorbeste adevarul insusi. "Vrui sa imprumut, de s-ar fi
putut, natiunii roméne sufletul meu Intreg, si o ! cutezanta nalta ! vrui ca vocea din
fundul inimii mele sa devie vocea poporului roméan, convins fiind ca prin vocea
pruncilor, prin vocea celor umiliti cu spiritul, prin vocea poporului, Dumnezeu foarte
adesea, si mai vartos in crizele supreme, a confundat cugetele si incercarile
laoplanilor (sarlatanilor n.n.)".**

lon Eliade Radulescu nu vrea sa omita nimic in ordine explicativa. Faptul
ca el cauta solutii la serii eterogene de fapte deconcerteaza mintea noastra, a celor
formati in spiritul specializarilor gi competentelor restranse la anumite domenii de
exercitiu intelectual. Superstitia si "ateia”, tirania i anarhia, progresul si "conservatia”,
dreptul si datoria, libertatea si egalitatea (la engelzi, francezi si romani) aristocratia

2 petre V. Hanes, Introducere la lon Eliade Radulescu, Echilibrul intre antiteze, Vol I,
Bucuresti, 1916, p. VIII.
'3 Jon Eliade Radulescu, Echilibrul..., p. 1.
* Ibidem, XXX.
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si "evghenia(privilegiul dobandit prin nastere), boierii si ciocoii, lupta dintre boieri si
ciocoi, desfiintarea clacii, egalitatea, guvernul si poporul, cenzura, abuzul si libertatea
tiparului, dreapta si stdnga, votul universal si "rasvotul* universal, egoismul si
abnegatia, literatura - politica...s.a. sunt doar cateva dintre temele asupra carora si-a
concentrat energiile intelectuale lon Eliade Radulescu. Filosoful roman credea, cu
toata fiinta sa, ca o buna reflectie asupra problemelor enumerate ar putea explica, pe
de o parte, istoria "ticalosirii romanilor", si, pe de alta parte, ca s-ar putea descoperi si
caile de indreptare catre "progres” si “civilizatie". Calea unei astfel de indreptari este
postulata a fi, in buna traditie iluminista, Tn insusgirea si aplicarea unei "teorii" explicative
numita de catre autor, "doctrina echilibrului antitezelor".

Astfel, in Echilibrul...lon Eliade Radulescu Tsi propune sa explice, pe
intelesul tuturor i in baza teoriei echilibrului antitezelor, la ce concluzii personale a
ajuns in problemele enumerate, rezumand totodata si rezultatele studiului
sistematic intreprins asupra "doctrinelor filosofice, religioase, morale si politice",
doctrine ce exprima, in opinia acestuia, cresterea si decaderea marilor culturi si
civilizatii ale lumii.

Punand in actiune un spirit comparatist purtat cu generozitate de aripile
imaginatiei, lon Eliade Radulescu crede ca a gasit secretul menit ca explice rational
mecanismele ascunse ce stau in spatele unor variate fenomene naturale si sociale.
Aceasta configuratie teoretica, investita de autorul ei cu valoare explicativa universala,
se numeste echilibrul intre antiteze. "Deviza scutului nostru va fi una si aceeas;
echilibrul antitezelor. Si prin urmare: dreptul si datoria, autoritatea si libertatea, guvernul
si poporul, conservatia si progresul, etc. vor afle acelasi respect din partea noastra,
aceeasi aparare, acelas cult pe cat vor fi in echilibru; iar la Tntamplare de a invinge o
parte, vom trece in partea celei invinse, spre a sustine echilibrul. Pentru noi binele sta
in echilibrul antitezelor...."® De aici si tonul profetic al cartii — in fapt o caracteristici
stilistica a Tntregii generatii pagoptiste — ce generalizeaza angajamentele si optiunile
politice contradictorii pe care Eliade Radulescu le-a adoptat, in decursul vietii, spre
stupoarea si, de cele mai multe ori, Th contrasens cu orizontul public de asteptari.

In viziunea lui Eliade R&dulescu, lumea este organizatd polar, iar
conceptele noastre care denumesc aceste realitati nu par a avea, in mod
paradoxal, dimensiuni ontologice. Ele nu sunt, cum am spune noi astazi, concepte
"substantiale”, ontologice, nu sunt notiuni absolute, ci relative si corelative.
Valoarea lor este de natura topologica si pentru a intelege realitatile romanesti
trebuie s& avem o buna reprezentare a modului in care acestea au fost configurate
si in alte spatii spirituale. Plecand de la aceastd premisa, Eliade R&adulescu
propune variate intelesuri ale principalelor momente din istoria culturii altor
popoare, avand ca principala sursa de inspiratie Biblia. Chiar scenariul ontologic
pe care si-l imagineaza ca pe un echilibru Intre antiteze este de extractie crestina.
Ceea ce pentru noi apare ca fiind Tn contradictie si conflict, ca lupta intre contrarii,
este, In fond, ceva ce tine la nivel de profunzime, de relatii simpatetice si armonii
complementare. "Cand apoi luptele se incep si cAmpurile se despart, raul vine din
amandoua partile: si actia si reactia trec masurile; si de o parte si de alta excese

5 |bidem, I, p. 2.
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oribile, rasbunari si represalii. ...Resbelul Tnsa sau lupta nu e starea naturala a
omului sau a societatii; este maladie sau mai bine o epilepsie, In care membrii
omenirii se bat intru sine in convulsiunile lor".*

Dualitatile care sunt structurate de acest principiu al armoniei $i pacii sunt
numite de Eliade Radulescu naturale sau simpatetice, in timp ce dualitatile
maladive, intre care domneste lupta, sunt numite monstruoase. Este aproape inutil
sa spunem cé doctrina dualitatilor, in care lon Eliade R&dulescu credea ca intr-o
noua religie, are mai mult o valoare literara decéat explicativ — teoretica. Putem
considera ca audienta acesteia Th epoca se explica prin dorinta carturarilor romani
de a aseza necontradictoriu elementele polare care fac parte din arhitectonica lumii
naturale si sociale. "Datoria noastra este de a stabili echibru intre dansele,
recunoscand ca sunt create de la Tnceput de a fi In eterna nunta si armonie.
Celelalte dualitati in afara de cele naturale, dualitati himerice, dualitati monstruoase
n-au provenit decat din calcarea legilor naturii, din ignorarea omului si pervertirea
|ui si din dislocarea termenilor de la locul respectiv".*

lon Eliade Radulescu intentiona ca prin publicarea Echilibrului... sa se
produca o schimbare a realitatilor roménesti pe care el le-ar fi dorit configurate in
deplin acord cu propriile sale credinte. Dorinta aceasta este atat de vie incét
lucrarea cuprinde si proiecte de statut pentru diverse institutii specifice societatii
civile."®

Cu toate ca valoarea filosofica intrinseca a Echilibrul... este discutabila,
lucrarea poate fi cititd cu profit teoretic si astazi in conditiile in care, este adevarat
intr-un alt context istoric, o buna parte dintre interogatiile intelectuale ale generatiei
pasoptiste sunt si ale noastre. Apoi, observatiile lui Eliade Radulescu sunt, nu de
putine ori, patrunzatoare si de mare actualitate pentru prezentul punctual: "Epoca
este critica, si din crize va rezulta sau moartea sau o viatd noua si prin urmare
viatad organica. Spre a organiza un popor, se cuvine a lua in consideratie natura lui,
datinile lui, credintele si insisi prejudecatile Iui".**Intr-o ordine sistematica a gandirii
filosofice roméanesti, Echilibrul..., cum mai spuneam, este o lucrare imposibil de
Tncadrat. Mai exact spus, in ordinea unei istorii filosofice a filosofiei, Echilibrul..., nu
este propriu-zis o lucrare de filosofie. Prin comparatie cu momentul european al
filosofiei contemporane lui — sa nu uitdm ca Eliade Radulescu a trait pana in 1872 -
doctrina echilibrului intre antiteze dezarmeaza prin naivitatea cu care este enuntata
si sustinutd. Cum remarca si G. Calineascu, structura intelectiva proprie lui Eliade
este cea a unui mistic cu uriagse viziuni profetice si nu a unui intelectual
profesionalizat in analize specioase de filosofie.

Cu toate acestea, prezenta lui Eliade Radulescu in cultura noastra
filosofica a contribuit la schimbarea de mentalitate in modul de raportare a
romanilor la ei Tngisi si la propria lor menire pe care o au de realizat in aceasta
parte a lumii. Dincolo de naivitatile autodidactului in filosofie, lon Eliade Radulescu

% |bidem, p. 4.

7 Ibidem, p. 17.

18 Cf. lon Eliade Radulescu, Echilibrul..., ll, p. 344-355.
19 Jon Eliade Radulescu, Echilibrul...1, p. 88.
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a dat numele reprezentarilor specificitatii culturii roménesti: echilibrul sau ceea ce
este acelasi lucru, terminologic vorbind, sinteza. Ideea ca roméanitatea in lume are
menirea de a face sinteza culturala intre Occident si Orient (idee propagata in
veacul al XX-lea de catre elevii scolii lui Nae lonescu, Th mod special de Mircea
Eliade, Vulcanescu si Noica) poarta, in felul ei, si semnatura Iui lon Eliade
Radulescu.

Fie si numai din acest motiv, lon Eliade Radulescu este contemporanul
nostru.
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RIASUNTO. Diferenza e Persona. La metafizica, nel suo progetto piu
classico, non ha forse un’inclinazione personalista? Non si potebbe mostrare
che la riflessione filosofica di tutti i tempi, lungi dallessere tradita da questo
orientamento contemporaneo del pensiero, ne é invece, in una certa misura,
coronata? E al tempo stesso, la comprensione della persona a partire dalla
tradizione perennis non correggera sia certe idee apparentemente troppo
emozionali dei filosofi personalisti, sia la comprensione comune, troppo
atomistica, della sostanza che & in realta relazionale? E quanto cercherd di
esaminare.

1. Sinele si cel alalt

Filosofia mediteaza asupra unei tensiuni originare, asupra unei «diferente»
pe care, dupa Heidegger, o numim «ontologica» si ale carei articulatii formale le
vom indica acum, referindu-ne la experienta actelor noastre umane cele mai
esentiale, si anume, cunoasterea si iubirea.

Metafizicianul se consacré Unului.' Intentia sa, adicd cercetarea a ceea ce
uneste vietile noastre gi le intemeiaza coerenta, apartine esentei spiritului uman.
Nici una dintre activitatile noastre nu poate, in mod efectiv, sa ajunga la deplinatatea
umanitatii noastre daca se epuizeaza intr-o cautare izolata sau abstracta. A cunoaste
sau a iubi Tnseamna a stabili legaturi intre lucruri. Logos-ul, aceasta putere
unificatoare pe care Heraclit a céntat-o cel dintai, insufleteste toate actiunile
noastre spirituale.> Actul uman se desfasoard in cadrul relatiilor ce articuleaza
dinamic tot ceea ce el atinge. Aventurile noastre intelectuale sunt inspirate de
logos si lui 7i datoreaza continuele lor oscilari intre afirmatile ce sintetizeaza
principiile cele mai generale si analizele tot mai subtile, dar din ce in ce mai
coerente, ale particularitatilor experientei.

Totusi suntem adesea ispititi s& solidificdm principiul ce unifica diversele
noastre experiente. Consideram cu usurintd logos-ul care leaga diferitele aspecte
ale vietilor noastre ca si cum ar fi o determinare omogena lucrurilor, un principiu
pozitiv ca si ele si pe care-l reprezentam ca pe o cauza eficienta si proportionata.
Puterea unificatoare ce insufleteste cautarile noastre se epuizeaza astfel n
simplificari sumare, Tn prazi usoare pentru ideologii. Atunci realitatea se prezinta
din nou atentiei noastre; ea ne uimeste, spunea Aristotel,® si ne face sa vedem
vanitatea constructiilor noastre fericite dar naive. Filosoful, care are la inima adevarul
diversitatii, luptd neincetat impotriva generalizarilor noastre facile si adesea fascinante

L Cfr. articolul meu La métaphysique, I'acte et I'un, Tn Gregorianum, 73 (1992), p. 291-315

Z M. Heidegger, Was ist das - die Philosophie?, Neske, Pfullingen 1956, p. 21-22 si 44-45. A
se vedea de asemenea Augustin, Conf., X, 11.18: “verum tamen sibi animus hoc verbum
(= ‘cogitare’ ) proprie vindicavit, sed non quod alibi, sed quod in animo colligitur, id est
cogitur, cogitari proprie iam dicatur”.

% Aristotel, Metaph., A,2, 982 b.
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prin limpezimea lor. El nu renunta insa la drepturile logos-ului unificator, ale relatiei
coerente ce dinamizeaza diversitatea experientelor noastre si unifica reflexia
noastra. Dar cum sa intelegem logos-ul sau principiul dinamic a tot ceea ce
subzista fara a opri miscarea?

Tensiunea dintre principiu si diversi poate fi nteleasa in moduri opuse,
plecand de la principiul unificator care este celalalt fatd de diversi sau plecand de
la diversi care sunt celdlalt fati de principiu. In prima perspectiva, in care principiul
este celalalt fatd de diversi, gandim principiul gratie opozitiei sale cu ceea ce el nu
este. Unitatea sa rezultd atunci dintr-o depasire a diversilor, dintr-o dezradacinare pe
care o numim «abstractie» [«abstraction»], termen ce nu reuseste sa-si ascunda
negatia (ab) ce sta in fata constructiei sale. In aceasta optica principiul nu este gandit
ca si cum ar poseda o pozitivitate absoluta. Cel mult el devine asemanator celui care
lasa n spatele sau multitudinea lucrurilor diverse uitdnd succesiunea sau nlantuirea
evenimentelor ce le privesc. Atribuind principiului o pozitivitate omogena experientei si
considerandu-l o cauza prima, eficienta si anterioara oricarui efect in ordinea lucrurilor
diverse, se transforma afirmatia sa de a fi in negatia fiintarilor, se uitd separarile
operate de abstractie, se ascunde realitatea care conditioneaza, totusi, constructia
principiului obtinut. Acest parcurs amnezic nu consimte accesul la adevarul principiului.
El reveleaza doar anuland si nu inceteazd de a traversa fluviul Lete. In realitate
principiul prim, altul divergilor, este accesibil numai daca este recunoscut in diversi.
Splendoarea unificarilor noastre abstracte si simplificatoare, atdt de dorite de
inteligenta noastra daruita, Tn orice fel, relatiei unificatoare, nu poate umbri
numeroasele fiintari ce le confera o savoare umana.

Pentru a doua perspectiva, diversii sunt altul principiului. Aceasta alteritate
trebuie sa fie bine Tnteleasa. Principiul, cum am spus mai inainte, nu poate fi extern
diversilor. Pe de alta parte, identitatea diversilor este in mod necesar afirmata, chiar si
numai pentru a determina prin ce anume sunt diversi. Aristotel observa pe buna
dreptate ca opusii au ca suport subiecti de acelasi gen.” Alteritatea diversilor fata de
principiu nu sapa, asadar, un abis intre ei si el, ci indica articularea lor originara:
principiul unificator, imanent diversilor, nu este omogen acestor diversi; este atat de
diferit, de un alt ordin, incét devine intern lor. Aceasta diferentd, in masura sa ne
deschida spre o intelegere non cauzala a principiului, asigura vivacitatea multiplelor
noastre realitati, sau, mai bine zis, confirma greutatea inteligibila a muiltiplicitatii lor.
Respectul pentru diferenta dintre diversi, pentru diferenta ontica, garanteaza corecta
intelegere a diferentei dintre diversi si principiu, diferenta ontologica. Si viceversa. Asa
cum afirmarea alteritatii principiului fatd de lucrurile diverse determina gandirea
abstracta sa uite sau sa nege multiplicitatea vietii noastre, tot aga afirmarea opusa a
alteritatii lucrurilor diverse fata de principiu, duce la recunoagterea unui dinamism intern
concretului si la Intelegerea intr-un mod nou, dar mai viguros, a ceea ce le unifica.

Suntem astfel condusi spre o intelegere concreta si deplind a principiului
unificator, pe care nu-l mai putem fintelege ca un concept abstract, ci ca pe o
confirmare a diversitatii experientelor noastre. Realitatea principiului uneste dinamic
fiintarile fara a domina orgolios diversitatea lor, faré a dispretui diferentele lor reale. Pe
Heraclit 1l interesau apele reale ce curgeau mereu aceleasi si mereu noi pe sub

*ID., Cat., 11,14a 15-16
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podurile din Efes.® Profetul din Elea, punandu-se in ascultarea logos-ului prezent in
mod universal in toate detalile vietii, nu si-a ascuns importanta fiecarui detaliu.
Meditand asupra logos-ului unificator, a luat in seama puterea ce izvoraste din
interiorul tuturor acestor elemente, ce le uneste in totalitatea naturii fecunde si este,
prin aceasta, Thsusi logos-ul.

Revarsandu-si propria energie, fiecare lucru se uneste spontan cu toate
celelalte, confirmand astfel subzistenta sa specifica gi distinctd in concertul a priori
armonios al universului. Adevaratul principiu unificator, adica impletirea tuturor
energiilor naturii, nu confunda nici una dintre lucrurile pe care le uneste, ci confirma
totul si fiecare diferenta in parte. Energia sa trebuie sa poata fi spusa, insa nu intr-
o forma abstracta. Principiul unificator sintetizeaza fiintarile, fiind actul lor de unire
unele cu altele. ElI nu domina diversii tratandu-i ca fapte Tmplinite, «care au fost
facute». Lucrurile diverse unele de altele se refera in mod necesar unele la altele;
acest raport sau acest manunchi de relatii active si reciproce, constituie forma lor
de unitate. Sensul principiului consta asadar in deschiderea fiintarilor unele spre
altele.

Substanta aristotelica, «ousia», trebuie sa fie inteleasa in functie de aceasta
comprehensiune a puterii de a fi. Ea poseda dinamismul actului. Nici o forma
abstracta ?i generala, asemandtoare gi univoca in tot ceea ce este, nu o com-
prehende Prin «ousia» mtelegem substanta n singularitatea energiei sale
active.” Asa cum Aristotel isi dezvolta reflexia despre «ousia» facand apel la
tehnica analogiei, chiar daca Tntr-un context logic, tot asa si noi spunem ca fiintarile
nu poseda toate aceeasi masura de energie ontologica. Fiecare fiintare Tsi exercita
actul dupd o modalitate proprie. Intelegerea analogicad a acestei energii face
posibila elaborarea rationala a unei ierarhii a actelor substantiale, a dinamismelor
interne Iucrurllor reale. In acest fel inaltdm o scara a fiintarilor ce urca de la mineral
pana la om.? Aceastd scard nu rezulta dintr-o marire sau dintr-o disparitie
progresiva a unui act de a fi in general, dintr-un concept formal si univoc, dintr-o
caracteristica logica atat de comuna tuturor lucrurilor incét sa conteze in general
pentru tot i in particular pentru nimic. Ea exprima mai curand diversitatea fiintarilor
particulare, masura graduala a initiativei lor specifice si a deschiderii lor multiple la
ceea ce este diferit de ele, unirea lor activa cu toate celelalte.

Principiul este energic, este mai degraba un act care se desfagoara decét
o stare Tmplinitd, este mai degraba o «enérgheia» decat o «entelécheia».
Interpretarile sale formale, care ignora dinamismul substantelor, sunt relativizate

Dlels Kranz, Fragmente der Vorsokratiker, Weidmann, Zirich-Berlin, 19513, fr. 49a e 91.

® cuvantul «substanta» are o faima rea. El ar desemna ceea ce in vietile noastre nu se mai

misca, iar Intrucat nu se misca, este mort. Ea ar indica asadar sfargltul intentional al

«conceptului». Aceasta intelegere a «substantei», dupa parerea noastra, rezulta din formele

nominaliste ale reflexiei filozofice, insé nu reda ceea ce anticii intelegeau prin ea. Pentru ei

substanta este principiul dinamic al oricarei realitati particulare. Acuzele adresate «substantei»

privesc de fapt gandirea Timpurilor Moderne. Cu referire la aceasta, cf. importanta carte a lui J.

F. Courtine, Suarez et le systéme de la métaphysique, PUF, Paris 1990 (Epiméthée).

" E. Berti, Il concetto di atto nella Metafisica di Aristotele, in L'atto aristotelico e le sue ermeneutiche,

acura di M. Sanchez Sorondo, Herder - Universita Lateranense, Roma, 1990, p. 54-55.

® Cfr. H.U. von Balthasar, Veritd del mondo, in Teologica, I, Milano, 1989, p. 88-104; R.

Habachi, Au commencement est la relation, Tn Archivio di Filosofia, 54 (1986), p. 225-236.
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de abundenta fiintarilor reale, de structura lor relationald, de caracterul Thnascut si
originar al enérgheia-ei lor, capabild sa stabileasca relatii. Reflexia filosofica,
plecand de la grecii mirati de ivirea naturii, a lui physis, pana la contemporanii care
mediteaza asupra persoanei considerand-o substanta perfecta, insista in continuu
asupra bogatiei substantei deschise spre toate celelalte. Philosophia perennis, ea
reafirma neincetat caracterul activ al principiului imanent celor multi.

2. Persoana si responsabilitatea ei in lume

Este anacronic dar nu ilegitim s& calificdm invatatura Sf. Toma ca
«personalista». Se poate sublinia cu usurinta importanta pe care o are persoana in
gandirea lui filosofica.® Persoana, spune Sf. Toma, este substanta cea mai
apropiata de perfectiune. De fapt fiecare substantd prima «individualizandu-se de
la sine», verifica ntalnirea dintre universal si particular; ea realizeaza in
particularitatea ei multiplicitatea tuturor posibilelor sale atribute universale. Totusi,
din punctul de vedere al actelor lor, substantele «prime» nu sunt toate egale. Unele
fsi individualizeaza accidentii mai de graba suportandu-i decéat activandu-i. Numai
persoanele individualizeaza propriile manifestari intr-o maniera cu adevarat activa.
Din acest motiv ele sunt definite substantele cele mai perfecte.

Majoritatea substantelor, cu toate c& se individualizeaza de la sine, suporta
atributele pentru care sunt substltutl sau subiecti cel mult accidentali. Tn schimb,
persoana, sau substanta rationala, asumandu- -Si responsabllltatea propriilor actiuni
si deci a propriilor accidenti sau a propriilor manifestari, inceteaza sa le suporte in
mod pasiv. Accidentii sai devin modalitatile actiunii sale. «Substantele rationale»,
afirma Angelicul, «au stapénirea propriilor acte. Ele nu sunt pur si simplu actionate
ca celelalte. Ele actioneaza de la sine». De aici deriva particularitatea lor specifica,
deoarece «act|un|Ie exista in fiintarile particulare». Unicitatea substantei rationale,
ceea ce individualizeaza persoana, o face singulara.’® Se mtelege aceasta
unicitate a substantei plecand de la energia ce se descatuseaza din ea, de la
capacitatea ei de a-gi stapani actiunile, de a si le insugi si de a se deschide astfel
in mod universal spre ceea ce ea nu este.

Actul de a fi nu este exercitat in acelasi fel de toate substantele. Substanta
minerald, spuneau chiar unii scolastici, este o «cvasi-substantad». Ea este prea pasiva,
dependenta, «cvasi» fara activitate interna, «cvasi» fara un act efectiv activ.
Persoana exercita un actus essendi mai autentic Tn mod deosebit Tn experienta
noastra, mai perfecta decét oricare alta substanta.

Aceste consideratii ale lui Toma din Aqumo amintesc ceea ce a subI|n|at
deja loan Damaschinul. «Persoana», scria teologul din Sf. Sava in Dialectica,™
«se exprima pe sine insasi prin actiunile si proprietatile ei, punand de la sine o
manifestare care o distinge de altele din aceasi specie». Substanta actioneaza
exprimandu-se. Ea Tsi exercita actul specific, facAndu-se efectiva Tn natura.
Substanta n act exercita un extaz. Persoana, sau substanta cea mai apropiata de
perfectiune, se exprima lasandu-se sa se intample activ in lume. Fara expresia ei,
actul sau ar fi fara energie, pura «entelécheia » amorfa.

® Tomaso D’Aquino, S. Th., I, 29, 1-3.

%Tn «singular» tot «universalul» se oferd fara a pierde nimic din sine. «Individualul» este
«smgularul» considerat separat, ca un «particular.
! G. Damasceno, Dialectica 43, PG 94, 613.
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Numerosi autori au meditat asupra legaturii dintre a fi si a actiona. Unii au
accentuat prioritatea lui a fi, intelegand insé aceasta ca pe un dat, ca pe o stare de fapt
originara. Ei afirmau ca «agere seguitur esse». Aparent, de fapt, nu se poate actiona
fara a fi. De aici deriva ideea ca actiunea nu intrd cu adevarat in esenta substantelor.
Se privilegiaza astfel substanta «in sine» si «pentru sine», fundamental monadica, insa
se trece cu vederea considerarea serioasa a manifestarilor esentei active si singulare,
relationale. Din punctul de vedere al cunoasterii concrete totusi, maxima latina abia
citatd, trebuie sa fie inversata: «esse seguitur agere». Stim de faptca substanta exista
vazandu-i manifestarile prin care se prezinta si se face cunoscuta.

Adevarul gandirii concrete invitd insa la schimbarea formelor gramaticale
ale maximei noastre. Dupa reguli, infinitivul esse ar trebui sa fie substituit de
participiul ens. Participiul indica ceea ce se intampla in fata noastra, ceea ce se
«face» prezent, ceea ce se oferd in act, «fiintarea». Dar energia lui ens este
dialectica. Noi sesizam aparitia activa, iar aceasta nu epuizeaza ceea ce se
intampla in prezenta noastra. Ens-ul da marturie in favoarea unei alte origini,
active, care se inscrie in acest participiu. Astfel, maxima «ens seguitur agere» da
dreptate activitatii originare a substantei. In viata noastra de zi cu zi lucrurile sunt
ceea ce ne prezinta despre ele Insele, expunerea si rezultatul actiunii lor. Prima
maxima, «agere seguitur esse», poate asuma atunci o semnificatie precisa: in
substante, a actiona 7i urmeaza lui a fi, In masura in care a fi inseamna, pentru ele,
a actiona, a deveni ens. A actiona ii urmeaza lui a fi, a carui energie o realizeaza in
mod efectiv, care altfel ar raméane o forma pur a priori si inactiva, o forma de act
lipsita de actiune, lipsita de sine, «entelécheia» fara «enérgheiax.

Noi interpretam Tn termeni de responsabilitate dinamismul radical al
substantei celei mai apropiate de perfectiune, al persoanei, adica trecerea propriului
esse intr-un ens ce rezultd din actiunea ei: persoana nu este actionata de
accidentii ei, ci actioneaza in ei; ea se daruieste si se realizeaza expriméandu-se n
ei. A fi, pentru persoana, Tnseamna a actiona sau a se exprima. Actionand, ea face
sa existe ea insasi, se prezinta in natura. Atribuindu-si figurile prin care se exprima
in propria actiune, se face accesibila tuturor si siesi. Punandu-se in act, ofera si
revendica propria activitate individuala. Substanta cea mai apropiata de perfectiune
realizeaza propriul act de a fi comunicandu-se pe sine, exprimandu-se ntr-o natura
pentru care nu a fost originea, dar in care prezinta semnele propriei fiinte. Ea se
pune pe sine iesind in afara ei. In acest extaz, exteriorizandu-se in mod real,
devine ceva diferit, se alterizeaza.

$i totusi, nu este convenabil sa fie caracterizatd persoana prin
incomunicabilitatea ei, cum faceau Bonaventura si fratii lui franciscani, precursorii
spirituali ai nominalismului?'® Comunicarea personald, asupra careia am insistat
pana acum si pe care o intelegem ca pe un actus essendi efectiv si propriu, nu
este astfel contrazisa? Dar daca persoana este incomunicabila si daca-i revine
actului faptul de a se comunica pe sine, exercitiul esentei personale nu va fi Tn mod

21 comentariul sau In Sent. I, 25, 1 ad 6, Toma din Aquino pune accentul pe individualitatea
persoanei, care este, dupa parerea lui, aliquid unum et idem in pluribus non dividitur, nec
de pluribus praedicatur, nec divisibile est. Bonaventura adauga «necomunicabilitatea» n
comentariul sdu In Sent. Ill, 5, 2, 2 ad 1.
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intrinsec contradictoriu, un chin continuu? Pe de alta parte, daca persoana accede la
sine intrandin extaz, In afara de sine, nu este oare destinata sa dispara deoarece fi
este strain? Alterizarea, despre care abia am vorbit, nu va fi oare o alienare?™

De fapt, pentru Aquinat, persoana este 0 «subzistentd de natura
rational&»,"* deoarece este |n masura sa revina asupra proprulor acte si sa-si
recunoascd propria implicare.”™ Incomunicabilitatea persoanei nu este asadar
suprimata ci confirmaté de aceasta revenire reflexiva si de recunoasterea implicarii
sale 1n alteritate, implicare responsabild si inalienabild. Intalnim aici sensul comun
al «responsabilitatii», pe care fiecare persoana il exercita angajandu-se activ in
naturd si atribuindu-gi propriile acte puse inafard de sine. In cazul substantei
rationale sau a persoanei, comunicarea responsabilda nu contrazice asadar
incomunicabilitatea ci o confirma.*® Alterizare esentiala, expresia personala nu este
o alienare ci exercitiul responsabil al lui actus essendi.

Caracteristicile specifice ale persoanei, expresivitatea ei legata de
incomunicabilitatea ei, se pare ca au fost trecute cu vederea de filosofii Timpurilor
Moderne. Diferite probleme, puse de inventarea de noi paradigme stiintifice si de
necesitatea de a intemeia in mod nou procesele cunoasterii pozitive, i-au indus pe
filosofi s analizeze cu atentie sporitd actul subiectului cunoscator, al omului in
masura sa imprime propriile trasaturi asupra naturii $i sa-si creeze un viitor.
Timpurile Moderne au sters referirea obiectivd sau a priori a gandirii si au
accentuat mai cu seama fuga Tnainte a actelor umane, explozia expresivitatii lor.
De aici deriva, ca printr-o pervertire a incomunicabilitatii personale, individualismul
celor mai puternici si mai sireti si afirmarea |ndependente| oamenilor de stiinta Pr|n
«independenta» intelegem o atitudine mai badarana decét prin «autonomie»."
Subiectul autonom, supunandu-se propriilor legi, se face de fapt resg)onsabll de
propriile acte si se considera Tn masura sa le justifice in fata altora,*® in timp ce
subiectul independent, ce nu trebuie sa dea seama nimanui, se elibereaza de orice
necesitate de acest fel, incluzand obligatiile lui in comunitatea umana.

Atat de tulburati de scenariile catastrofelor imaginate dar facute posibile de
inventiile oamenilor de stiinta, in fizica atomica sau in biologie, de exemplu, uni
filosofi definiti personalisti si-au adus aminte de extrema importanta pe care anticii
o atribuiau responsabilitatii personale. De pilda, pentru Emmanuel Mounier, persoana

18 cfr. . Hyppolite, Logique et existence. Essai sur la logique de Hegel, PUF, Paris, 1953, p.
236 238. Hyppolite distinge de asemenea «obiectivare» si «alienare».

* Toma D’Aquino, S. Th,, 1, 29, 3, ad 2.

15 Cfr FR. X. Putallaz, Le sens de la réflexion chez Tomas d’Aquin, Paris, 1991, p. 198-202.
«Relatule efective nu sunt in sine, ci pentru subiectul ce le pune, care poate sa nu le puna
sau sa le puna in mod diferit. Subiectul ramane oricum, in mod esential definit de
relationalitate» (V. Melchiorre, Per un’ermeneutica della persona, in Corpo e persona,
Genova 1991, p. 30).

7 Cfr. A. Renaud, L’ére de l'individu. Contribution & une histoire de la subjectivité, Gallimard,
Paris, 1989, p. 84.

8 «Vointa particulara a Individului se nalta la auto-nomia persoanei in care nomos-ul, legea
universald, constrange eul, congtient si rational, fara sa-1 constrdnga. Vointa este ratiune practica.
Persoanele, diverse sau straine de celelalte, se integreaza. Plecand de la acest moment se
realizeaza — sau cel putin se cautd — gruparea libera a persoanelor in jurul adevarurilor ideale,
Tndeosebi in jurul Legii» (E. Levinas, De l'unicité,in Archivio di Filosofia, 54 [1986], p. 302).
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este «0 activitate traita ca autocreare, comunicare si adeziune, ce se percepe si se
cunoaste in actul sdu».® Jacques Maritain, ca bun scolastic, insista asupra
anterioritatii lui a fi fatd de actiune si privilegia incomunicabilitatea persoanei fata
de expresia ei: «Persoana mea exista Thainte sa actioneze si-si poseda existenta si
fiinta ei intr-un mod absolut propriu si incomunicabil».*® Acesti autori reafirmau
ireductibilitatea persoanei si a implicarii ei responsabile. Acum vom intreprinde o
analizad intr-un anume fel transcendentala a acestei implicari: o astfel de analiza,
Tnlaturénd riscurile aparute din incomunicabilitate (izolare si act gol), ne va face sa
sesizam pe deplin semnificatia maximei «agere sequitur esse».

3.Lumea, tu sieu

Analizarea actului savarsit in prima persoanad descopera echilibrul diverselor
elemente ce structureaza in mod necesar ideea de persoana. Ea arata ca un astfel de
act, pentru a se exercita ca al meu, necesita prezenta altora. Actiunea personala este,
in mod esential, o co-actiune interpersonala.

Experienta copiilor-lup ne invata: persoana umana nu accede la sine Tnsasi
atunci cand este abandonata intr-o solitudine perfecta. Cum a fost posibil, asadar,
ca unii autori sa fi reflectat asupra persoanei folosind modelul monadei individuale,
inseparabila de sine Tnsasi, indivisibila, splendida in izolarea ei? Fara indoiala,
multi dintre ei recunosc importanta pe care societatea o are pentru persoana, insa
gandesc ca si cum societatea ar veni dupa persoana, ca si cum persoana ar fi deja
ntru totul consistenta in sine Tnsasi si, Tn acest sens, un absolut, ca si cum esse ar
subzista fara nici un agere extatic, fiind doar un simplu accident. Insa realitatea
experientei ne impune sa gandim intr-o ordine diferitd raportul persoanei cu
societatea. Nu vom spune ca persoana rezultd din societate, ci ca accede la
propria identitate personald gratie relatiilor sale interpersonale sau sociale. Daca
as fi singur Tn natura, fara nici un «tu» in fata mea, nu as fi nimic, nu as fi nici
macar eu insumi. Pentru ca eu sa fiu eu insumi, tu trebuie sa fii aici, langa mine, sa
m& marginesti in mod radical.** Persoana si comunitatea umana merg mana in
mana, contemporan.

Si totusi, nu s-ar putea crede ca acced la mine Tnsumi recunoscéand pur si
simplu ca transcend natura obiectiva, ca sunt un subiect diferit de ea si ca o
stapanesc? Dar, vom fi intrebati, de unde deriva congtiinta acestei transcendente?
Acum vom vedea ca accesul «eux»-lui la constiinta transcendentei sale fata de
naturd implica prezenta altora, constituirea impreuna cu el a unei lumi comune si
recunoasterea unei limite interne oricarei constiinte de sine.

Sunt congtient de faptul cd am fost autorul actiunilor mele trecute, al
angajamentelor mele deja realizate Tn natura: acelea au fost actiunile mele. Dar
cum pot fi acum constient de o actiune trecuta care ma priveste inca personal?
Desigur, atunci cand am savarsit-o, nu eram constient pe deplin si explicit de

9 E. Mounier, Le personnalisme, PUF, Paris, 1950, p. 8.
20 3. Maritain, Distinguer pour unir ou les degrés du savoir, Paris, 1940 (Bibliotheque
Francgaise de Philosophie), p. 458.
2L Cfr. cartea mea La semplicita del principio. Introduzione alla metafisica, Piemme, Casale
Monferrato 1992, p. 333-356.
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angajarea mea personala. Totusi, daca atunci nu as fi fost personal angajat, cum
m-as putea recunoaste acum responsabil de binele sau de raul pe care I-am facut
atunci? Pot cu adevarat sa neg astazi responsabilitatea actiunilor pe care le-am
savarsit candva, pur si simplu pentru ca responsabilitatea mea nu era in mod
constient angajata? Se va putea spune atunci ca o persoana rea nu este vinovata
daca nu-si da seama ca savarseste raul in momentul in care 1l savarseste. A gandi
aceasta inseamna a corupe idea de dreptate si a lasa locul tuturor posibilelor
perversiuni ale libertatii si ale responsabilitatii ei.

Pentru a depasi aceasta dificultate as putea sa ma gandesc ca sunt
discontinuu, ca ma creez mereu din nou, ca ma creez n fiecare moment ex nihilo.
Dar oare, timpul uman este atat de discontinuu? Deja nu mai sunt cel ce a rostit
acum un moment Tnceputul acestei fraze: «Deja nu mai sunt cel ce a rostit...»?
Fara indoiala, nimeni nu poate sa dea seama de toate actiunile sale trecute,
numeroase si amestecate cu ritmurile naturii, abandonate exterioritatii. Dar, chiar
daca nu sunt in mod clar si distinct constient de responsabilitatea mea angajata in
majoritatea actiunilor mele in timp ce le savarsesc, chiar daca actionez de cele mai
multe ori Tn conformitate cu un «Da» decét ca un «eu», nu as putea niciodata sa
acced la constiinta actuala a trecutului meu gi a responsabilitatii mele daca nu am
fost cdndva cu adevarat implicat in prima persoana, desigur nu in mod explicit, dar
oricum Tn mod real. Continuitatea mea prin multiplicitatea momentelor, sau
identitatea mea temporala, conditioneaza responsabilitatea mea trecuta; ea ma
invita deasemenea sa nu-mi abandonez viitorul mecanismului naturii, ca si cand nu
ar trebui s-o locuiesc, ca si cadnd nu ar trebui sa-i imprim semnele prezentei mele si
s-0 fac salagul fericirii mele. As putea lauda sau condamna actiunile mele, as
putea spera sau m-as putea teme cu privire la ele, daca nu as fi fost autorul
responsabil? Recunosc ca ale mele actiunile mele trecute si viitoare. Reusita lor
depinde atat de actul meu céat si de un destin natural, chiar daca in moduri diferite.

In acest fel cum pot transcende miscarea curgatoare a naturii si formele
obiective ale actiunii mele, pentru a mi le improprietari? Filosofii clasici vorbesc in
aceasta privintd de spiritualitate. Ei numesc astfel, gratie unei categorii inventate
pentru a facilita explicarea inteligibilda a unei constante esentiale a libertatii, o
realitate ce precede aceasta definitie. Care este aceasta realitate? Ce sens are
spiritualitatea? Transcendenta libertatii fatd de natura. Dar cum ma pot cunoaste
liber si transcendent, membru al unei lumi reale care, departe de a-mi inlatura
orice norma, Tmi acorda responsabilitatea irecuzabild a actiunilor mele? Voi nega
oare ca actiunile mele trecute nu sunt ale mele din motivul ca nu le-am savarsit
constient si ca oricum ele apartin acum naturii? M-as contrazice daca as sustine o
astfel de negatie. De fapt m-as lipsi de posibilitatea de a folosi instrumente
lingvistice pe care nu le-am creat eu, desi, prin ele ma exprim pe mine insumi chiar
acum, fara a congtientiza implicarea mea in fiecare dintre literele pe care le
pronunt. Nu pot nega implicarea mea personala in actiunile mele trecute gi intr-o
naturd obiectiva fard a ma distruge actual. Ar fi o contradictie in act a pretinde ca
trecutul meu nu depinde de mine, ca eu nu am fost nicicand implicat in el. Desigur,
suntem Tmbarcati Tn curgerea istoriei, dar nu ma pot separa de mine insumi, de
umbra mea. Sunt unit, dintr-o bucata, astazi si maine ca si ieri. Libertatea mea este
nedespartita si intreaga, altfel nu exista. Actiunea mea, desfasurata ieri Tn natura,
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era deci exercitiul unui act al carui autor astdzi ma recunosc, a carui origine
efectiva mi-o atribui. Am savarsit acest act fiind Tn comuniune spirituala cu fluxul
naturii, Tn care 1l vad acum abandonat, dincolo de ceea ce ramane n puterea mea,
dar sunt responsabil de figura lui concreta, in care m-am exprimat si care si-a
asumat acum independenta. Sunt deasemenea responsabil de ceea ce intentionez
sa fac n viitor adaptandu-ma disponibilitatii naturii si a istoriei.

Dar cum imi pot asuma responsabilitatea acestor figuri ce nu-mi apartin gi
care nu-mi vor mai apartine? M-am implicat in natura. Voi desena figurile prezentei
mele. Astazi Tmi atribui acceste figuri trecute si viitoare. Pentru a fi pe buna
dreptate responsabil astazi de ceea ce a fost si va fi transformat de actiunea mea
in cursul actual al lucrurilor, ar trebui sa stapanesc intru totul aceasta natura si
dezvoltarea ei. Cu conditia sa nu fie nici un intermediar Tntre mine si natura,
stapénesc efectiv totul si totul este pentru mine cu adevarat posibil. Destinul sau
necesitatea naturii ilustreaza astfel atotputernicia mea. Natura intreaga Tmi
apartine. Necesitatea ei exprima cum se cuvine puterea mea. Totusi, daca intre
natura si mine nu exista nimic, puterea mea poate oricum sa exprime fortele
anonime ale lui physis. Daca nu intervine, in mod real, un al treilea intre mine si
natura, necesitatea obiectiva si actul meu subiectiv incep sa se confunde si sa se
suprime unul pe altul. Dispar astfel in marea magma a totalitatii naturii. Sunt
asemenea fortelor ei ascunse gi anonime, asemenea coerentei ei a priori. lar prin
urmare sunt responsabil de tot fara a mai avea posibilitatea de a recunoaste in
actiunile mele trecute ceea ce mi se cuvine.

In realitate Tmi asum responsabilitatea trecutului deoarece nu sunt
totalitatea naturii, pentru faptul ca o limita contituie din interior, actul meu. Eu sunt
«eu», responsabil de trecutul si de viitorul meu, deoarece sunt in fata ta,?” care esti
o alta libertate, implicata ca si mine Tn natura in asa fel Incat impreuna o
transformam pentru a face o lume, lumea noastra. in aceastd lume recunosc
figurile libertatii mele, diferite de produsele naturale. Implicarea solitard in natura
nu este originarad. Ea nu asigura nici un fel de «obiectivitate» si diferenta. Principiul
originar este prezenta mea in fata ta, prezenta ta langa mine gi alianta libertatilor
noastre pe care le exercitam implicAndu-ne Tmpreuna si lucrdnd pentru o lume
noua, ce nu poate fi redusa la naturad. Relatia interpersonala realizata in lume
constituie locul in care persona accede la constiinta propriei implicari responsabile.
Sunt responsabil de actele mele recunoscand prezenta mea transcendenta
realizata «datorita tie» Tn lume. Idea unei diferente intre natura si lume deriva din
recunoasterea libertatii mele personale, pe care tu o marginesti venind langa mine,
pentru a transfigura Tmpreuna cu mine natura in lumea noastra.

22 Filosofia contemporana a limbajului introduce aici caracterul intersubiectiv al

responsabilitatii. Ma definesc responsabil in fata «ta», fard de care nu as putea sa-mi
atribui nici o responsabilitate. A se vedea, de exemplu, P. Ricoeur, Ipséité / Altérité /
Socialité, in Archivio di Filosofia, 54 (1986), mai ales p. 25. Tema responsabilitatii, tipica lui
Lévinas, este totusi dezvoltata de el in mod cu totul diferit de Ricoeur; a se vedea Tn acest
sens R.Burggraeve, Responsability Precedes Freedom: In Search of a Biblical-
Philosophical Foundation of a Personalistic Love Ethic, in Personalist Morals. Essays in
Honor of Professor Louis Janssens, Leuven, 1988, mai cu seama p. 123-125.
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Aceasta limita constituie libertatea mea din interior. Altfel, de unde ar putea
deriva? Necesitatea naturii, sediul universalitatii abstracte, nu o poate explica. Eu
transcend natura si disting in ea anumite diferente radicale deoarece sunt intrinsec
limitat si liber, pentru faptul ca esti aici langa mine si lucrezi liber impreuna cu
mine. Asumandu-mi responsabilitatea actiunilor mele, vreau sa fiu cu adevarat
limitat de tine, doresc ca tu sa fii diferit de o fiintare naturald. Vreau ca tu sa fi un
subiect activ si liber in lume. Subiect impreund cu mine, tu esti conditia pentru ca
eu sa-mi pot asuma responsabilitatea implicarii mele personale si libere in lume.
Pot fi Tn mod real si concret in lume, responsabil de actiunile mele in natura, pentru
ca tu esti aici, pentru faptul ca te doresc langa mine, activ in natura pentru a
construi lumea noastra. Eu sunt eu cu tine, pentru tine si datorita tie.

Actiunea a carei responsabilitate mi-o asum, actiunea mea, este asadar, in
mod fundamental o co-actiune, tocmai intrucéat este in mod real actiunea mea.
Deschiderea mea in prezenta ta ce ma margineste, intemeiaza recunoagterea
capacitatii mele de a actiona Tn mod responsabil, pe care o exercit in actiunile mele
trecute si viitoare. Se constituie astfel interioritatea noastra personala gratie careia
amandoi, tu si eu, ne promovam pe noi ingine in lume, recunoscand diferenta
noastra radicald. Actele noastre originare, in mod absolut distincte, permit, in
acelasi timp, fiecaruia dintre noi sa actioneze in comuniune cu celalalt gi sa-si
asume responsabilitatea propriilor acte.

Timpurile moderne au interpretat diferenta dintre persona si naturd ca o
diferentd intre subiectul inventiv gi obiectul capabil sa raspunda proiectelor
stiintelor. Astfel, s-a trecut cu vederea faptul ca persona igi este prezenta siesi in
propriul act si marginita de altii, punand in schimb Tn evidenta individul independent
si stapan al intregi naturi, inteleasa ca o potenta infinitd ce nu va putea divide sau
separa nimic de sine insusi. Subiectul creator substituie astfel natura in geneza ei
fundamentala. Totusi, individul, fauritorul stiintei, nu constituie totalitatea omului
numai in cazul In care i distruge pe altii, il manipuleaza pe cel sarac si slab, pe cel
lipsit de aparare si se face recunoscut ca 0 persoana capabild de co-actiune.
Diferenta intre individul activ si natura pasiva nu este originard. Noi recunoastem o
diferenta profunda si originara, cea a persoanelor aliate in lume.

4. Diferen ta sexual &

Solitudinea traita, paradoxal, Tn prezenta reciproca si diferenta imanenta a
unitatii celor ce doresc sa fie limitati unul de celalalt, pentru a fi unul deschis
celuilalt si unul gratie celuilalt n lume, sunt experimentate in cel mai inalt grad in
activitatea amoroasa si In generarea unei persoane. O astfel de activitate
presupune diferenta sexuala. Gaston Fessard a analizat, acum aproape o jumatate
de secol, dialectica barbatului si a femeii,® ale carei caracteristici principale as
vrea sa le prezint aici. Vom putea astfel intelege in ce fel diferenta omului si a
naturii se nagte din diferenta corpurilor personale, sau in ce sens relatia persoanelor
limitate de diferenta lor sexuala este un principiu metafisic.

2 Cfr. G. Fessard, Le mystére de la société. Recherches sur le sens de lhistoire, in
Recherches de Science Religieuse, 35 (1948), p. 5-54 si 161-225 (mai ales p. 167-177).
Aceste pagini au fost reluate in ID., De I'actualité historique. I. A la recherche d'une
méthode, Paris, 1960 (Recherches de Philosophie, 5), p.163-170 pe care le vom cita aici.
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Dialectica barbatului si a femeii, la Gaston Fessard, reia si rastoarna dialectica
hegelianad a stapanului si a robului. Pentru Hegel, recunoasterea reciproca dintre
stdpan si rob vine dupd lupta mortald dintre ei si dupa ce robul a fost pus sa
munceasca. Stapanul, care nu munceste, nu accede la constiinta de sine. El Tsi
considera robul doar o unealta printre altele, ce poate fi folosita doar in folosul
propriilor nevoi. Viceversa, in fata naturii si infruntandu-i rezistentele, riscand sa
moara daca refuza sa se supuna stapanului, robul accede la constiinta de sine.
Pentru Hegel, munca robului si raportul lui cu natura, preced orice cunoastere a
celuilalt. Totusi, s-ar putea obiecta, o astfel de cunoastere nu se realizeaza
niciodata de fapt: dialectica stapanului si a robului se rezolva, in istoria concreta, in
rasturnarea alternativa a celor doi poli.

Dupa Gaston Fessard in schimb, lupta in relatia amoroasa, ce preceda
activitatea generarii, presupune ca libertatile sa fie deja constituite. Lupta amoroasa
exprima o rivalitate a dorintelor, nevoia de a atrage persoana iubita, iar nu o lupta
pentru a supune partenerul. Desigur, aceasta lupta «apare din dorinta ce-i impinge
pe cei doi, barbat si femeie, sa se caute pentru a-si satisface propria nevoie
fundamentald.”* Dar aceastd nevoie fireasca, desi poate cidea in purul biologic,
este deja o chemare adresata celuilalt, iubitului, iar iubitorul doreste ca acesta sa
fie liber sa se daruiasca, sa-si ofere propriul trup, manifestand si realizand astfel
propria libertate. La inceputul luptei hegeliene, stapénul si robul vad unul in celalalt
un obiect amenintator. La inceput, spune relatarea metaforica a filosofului din
Jena, «un individ apare in fata unui individ. Tn aceasta pozitie imediat4, |nd|V|zn
sunt unul pentru celalalt ca niste obiecte oarecare; sunt formatiuni independente».?
Dar in lupta amoroasa, dupa Fessard, lucrurile stau Tn mod cu totul diferit:
«Barbatul si femeia sunt Tmpingi de insasi dorlnta lor de a cauta in celalalt
subiectul, eul ce poate afirma subiectivitatea lor.”

lubirea se deschide cunoasterii reciproce, strabatand acea rivalitate ce
constituie «obiectul majoritatii poeziilor, a dramelor, a romanelor si aproape a
intregii literaturi».”” Lupta amoroasa nu-i duce pe cei ce se iubesc in vecinitatea
mortii, in ciuda a ceea ce pretindea Fenomenologia lui Hegel. «Este vorba [...]
fagaduindu-si reciproc respectul vietii, de a-l indemna pe celalalt s& manifeste
valoarea pe care o atribuie partenerului siu, daruindu-i-se».”® Desigur, lupta
dragastoasa aduce cu sine un risc, din cauza refuzului diferentei sexuale si din
cauza narcisismului ce penetreaza toate vointele noastre de putere, negand orice
diferenta nelinistitoare. Dar ea nu tinde nicidecum sa distruga sau sa nege istoria dintre
barbat si femeie. Dimpotriva, construieste si permite un viitor. Lupta amoroasa
promoveaza diferenta sexuala si, prin aceasta, toate diferentele personale.

Atunci cand lupta are o reusita buna, cand barbatul si femeia se cunosc
unul pe celalalt datoritd diferentelor dintre ei pe care le vor ca atare, ei «pot atunci
sa se stranga si sa se contopeasca intr-un act ce le intemeiaza unitatea».”

2 : Fessard, De I'actualité historique..., p. 163.
G W. F. Hegel, Phanomenologie des Geistes, In Werke, lll, Frankfurt a. M., 1970, p. 148.
Fessard De I'actualité historique..., p. 164.
” Ibidem
*% |bidem
% |bidem
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In unirea trupurilor sexuate, |mpl|n|re fireasca a diferentelor dintre ele, barbatul gi
femeia se cunosc [se con-naissent] reC|proc % «co-nasc [co- nalssent] la 0 existenta noua
si la unitatea superioara pe care iubirea le-o confera, in timp ce se, |mpropr|etaresc unul
de celdlalt, unul deschis spre celalalt precum si unul prin celdlalt».** Se improprietaresc
unul de celalalt deschizéndu-se unul celuilalt, unul pentru celalalt si unul datorita celuilalt.
Ei genereaza prin aceasta 0 noua persoana, libera si intru totul deferita de ei. Fac astfel
ncat, unul prin celalalt, sa se realizeze Thafara lor ceea ce fiecare este pentru sine si in
sine. S-au dorit diferiti. S-au cunoscut diferiti. Acum se recunosc diferiti. Daca insa relatia
nu duce la generare, lupta amoroasa, desi umbritd de esecul darului vietii intr-un altul,
priveste oricum atat cunoagterea cat si vointa partenerilor, iar Tn acest fel ii face sa se
nasca la noutatea unui a fi reciproc. Ea se deschide intotdeauna spre o recunoastere, in
acest caz insa, umil spirituala.

Rodnicia barbatului si a femeii, datorata diferentei lor sexuale ca o trasatura a
tuturor celor vii, nu poate fi inteleasa ca si cum ar fi doar biologica sau fireasca.
Semnificatia ei umana ne permite sa recunoastem un exercitiu elevat al actului
substantial. Ea exprima o diferenta radicala, spirituala, in care intrezarim esenta ultima a
persoanei. Capacitatea de a crea o lume noua nu rezulta din relatile dintre barbat si
femeie, care, daca se limiteaza la genitalitatea naturala, vor vedea ciocnindu-se pasiunile
lor, angoasa lor de moarte si capacitatile lor de der&dere. Aparitia unei lumi noi, ce nu
poate fi redusa la natura, presupune ca cei ce se iubesc sa recunoasca o plinatate
anterioara relatiei dintre ei. Fiecare primeste de la celdlalt ceva in plus in aga fel incat,
intelegénd legatura dintre ei fard a o sufoca in imbratisarile duiosiei lor, ei recunosc
reciproc o solitudine de nedepasit, alimenteaza fidelitatea lor cu increderea intr-o
transcendenta la care participa fiecare n parte, independent de celalalt.

Distinctia dintre iubire si prietenie lamureste aceastd ultima reflexie. Tn
prietenia cu celalalt, cu unicul diferit prin actul sau de a fi, mai Thainte decéat prin
trupul lui sexuat, se daruieste persoana in mod originar. Prietenia intemeieaza
iubirea. Diferenta sexuala exprima in istorie si in lume o dorintd pe care ea nu o
poate satisface singura si pentru care nu este originea pnnupala Prietenii, pentru
a-si dori cu adevarat binele unul altuia,* se invita remproc sa recunoasca unul prin
celalalt transcendenta ce 1i depaseste pe améandoi, ce-i daruieste in mod spiritual
unul altuia si care le permite, chiar si fara prezenta fizica a celuilalt, sa transforme
natura intr-o lume mai mult decat umana si cu totul abandonata Unicului izvor al
fiintei. Totusi, o astfel de prietenie Tsi gaseste pe deplin propriul sens numai prin
practica lamuritoare si totodatd obscura a credintei, prin practica unei diferente
ultime dar Tntru totul originara, teologica.

(Traducere de loan Irineu Farcas)

% Fac. 4,1; Lc 1,34. In termenul francez «se con-naissent» este continut si verbul
«nalssent» nasc [n. trad.].
Fessard De I'actualité historique..., p. 164.
2 Toma din Aquino ar vorbi aici de amor benevolentiae sau amicitiae (cfr. S. Th. II-1l, 23,1),
prin care prietenii 1si schimba bunurile iubind «ex charitate in ordine ad Deum, ad quem
principaliter habetur amicitia charitatis» (ad 2).
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REZUMAT. Gadamer, Heidegger si grecii. Acesta lucrare nu isi propune
sa ofere o imagine detailata a scrierilor gadameriene sau heideggeriene
despre greci. Chiar si 0 succinta prezentare a acestora nu ar fi posibila in
acest context restrans, decét operand anumite simplificari care ar deteriora
aceasta problematica extrem de complexa. Se incearca in schimb sa se
arate, in ce masura ,,grecii” au functionat ca liant, ca legatura intre cei doi
filosofi. Atat ontologia lui Heidegger cét si hermeneutica lui Gadamer sunt
puternic ancorate in filosofia greaca, chiar daca la Heidegger exista anumite
afinitati pentru presocratici (cum, de altfel, este cazul si la Nietzsche) iar
Gadamer prefera sa se concentreze asupra a ceea ce a numit ,,platonisch-
aristotelische Wirkungseinheit”, ,,unitate operanta platonic-aristoteliand” sau
,,unitate in efect”.

Nu credem insa ca gresim afirmand ca, cea mai solida legatura pe ,,linie
greacad” intre cei doi mari filosofi ai secolului XX, raméane Aristotel. Ceea ce
Gadamer numea ,,virtutea hermeneutica” (die hermeneutische Tugend), si anume
phronesis-ul aristotelician, face subiectul Cartii a VI-a a Eticii Nicomahice.
Heidegger se titularizeaza ca profesor la Marburg Tn urma unei interpretari a
Cartii a VI-a a Eticii, cuprinsa in asa-numitul Natorpbericht, lucrare Tnaintata lui
Paul Natorp in anul 1922. Gadamer se preocupa indelung cu studiul
acestei Carti a Vl-a si publica o traducere a acesteia insotita de studii in
anul 1998, la varsta de 98 de ani, dandu-ne intr-un fel impresia ca aici am asista
la Tnchiderea unui cerc. in realitate Tns3, acest ,,capitol grec” din istoria omenirii
nu poate fi inchis niciodata, pentru ca exista la greci un anumit specific, o
bogatie de idei inepuzabila si, dupa cum spunea Heidegger intr-o scrisoare
adresata lui Gadamer, orice am face, ,,noi nu putem gandi grecii intr-un mod
destul de ,,grec” "(,,wir denken die Griechen nicht griechisch genug”).

Cuprinsul lucrarii de fata trateaza intr-o prima parte subiecte precum
problematica limbajului, a filosofiei practice, a adevarului si Fiintei (Sein). Aceste
teme fac obiectul receptiei filosofiei heideggeriene la Gadamer. Tn cea de a
doua parte se incearca o confruntare a celor doua interpretari a Cartii a Vl-a a
Eticii nicomahice amintite mai sus.

Vorwort

In dieser Arbeit soll es uns nicht gelingen, eine ausfiihrliche Darstellung
des heideggerschen und gadamerschen Bildes von den Griechen, oder sogar eine
Gegenuberstellung dieser beiden vorzulegen, das ware ohne groben Kiirzungen in
diesem engen Rahmen unmoglich. Dafiir aber soll gezeigt werden, inwieweit ,,die
Griechen” als Brlicke, als Verbindung zwischen Heidegger und Gadamer fungiert
haben. Sowohl Heideggers Ontologie, wie auch Gadamers Hermeneutik haben einen
starken Bezug zum Griechentum, auch wenn es bei Heidegger, ahnlich wie bei
Nietzsche, um eine Vorliebe fiir die Vorsokratik handelt * und bei Gadamer um die
Hervorhebung dessen, was er die ,,Wirkungseinheit” Platons und Aristoteles nannte.
Die wahre Verbindung zwischen den Philosophen stellte aber Aristoteles dar. Das,
was Gadamer ,,die hermeneutische Tugend” nannte, die Phronesis, wird im VI.

1 vgl. Gadamer, Plato, Gesammelte Werke, von nun an GW Il S. 238



ALINA NOVEANU

Buch der Nikomachischen Ethik erértert. Heidegger gibt eine Interpretation dieses
VI. Buches bereits in 1922, der sogenannte Natorpbericht, demzufolge er Professor in
Marburg wurde. Gadamer macht eine eigene Ubersetzung dieses Buches, begleitet
von einer Interpretation, die 1998 verdéffentlicht wurde (Gadamer war 98 Jahre alt).
Es scheint, als ob der Eindruck der heideggerschen Aristoteles-Vortrage, welche
Gadamer noch im jungen Alter besucht hatte, nie verblasst ware. In hohem Alter
kommt Gadamer wieder auf das zurlick, was ihn mehr als ein halbes Jahrhundert
zuvor beeindruckt hatte. Der Kreis schliesst sich. Im letzten Abschnitt dieser Arbeit
werden wir versuchen, eine vergleichende Annaherung der beiden Interpretationen, die
so weit auseinander liegen und Zeichen einer grossen geistigen Nahe zwischen zwei
grossen Geister des XX. Jahrhunderts sind, anzugeben. Mehr masst sich diese
Arbeit nicht an.

* k *

Gadamers Vortrag von 1990, ,,Heidegger und die Griechen” versucht, in
ein paar Zlge, die Verbindung Heideggers zu den Griechen darzustellen, vor
allem ausgehend von der Sprache. In Erinnerung an seine Marburger Studienjahre
und an die ersten Kontakte zu Heidegger schreibt Gadamer: ,,Fir mich damals,
das kann ich gar nicht energisch genug sagen, war alles neu, aber vor allem die
Sprache. Das war ein Denker, der sich bemuht, von der gesprochenen lebendigen
Sprache aus die Eigenbewegung am griechischen Text vollziehbar zu machen.*?
Das ist, wie Gadamer auch in anderen Schriften erwahnt, die Bemiihung Heideggers,
.,griechisch” zu denken. Diese Mihe gilt nicht nur dem Wunsch, eine mdglichst
getreue Interpretation des griechischen Textes zu liefern, denn bekanntlich ging
Heidegger mit der Ubersetzung ziemlich frei um, und nicht wenige Stimmen, auch
Gadamer in einigen Punkten, machten auf einige Gewaltsamkeiten welchen Heidegger
die Texte unterzog, aufmerksam. ,,Da hat man an einer heideggerschen Ubersetzung
eines griechischen Chorliedes zwei Dutzend Ubersetzungsfehler festgestellt. Trotzdem
haben diese Fehler, die gewiss wirkliche Verzerrungen in den Texten bewirken, flr
das Verstandnis des gesamten Textes mehr erbracht als je die zilinftige Forschung.
(...)-daraus hat man zu lernen. Nicht, um es nachzumachen, sondern um so mit
der Sprache umzugehen, dass sie ihre Weisheit ausspricht.”3 Trotz, oder genau als
Folge dieser angeblichen ,,Gewaltsamkeiten®, Uibt die heideggersche Interpretation des
griechischen Textes Faszination aus. Heidegger weiss ganz genau, was er in einer
Ubersetzung vorhat und das lasst er auch aus dem iibersetzten Text hervortreten.
Heideggers Umgang mit dem Text hatte den Vorteil, philologisch schwer
Aufdeckbares ,,philosophisch iibersetzend” sichtbar zu machen, und so dem Text
einen neuen Sinn zu verleihen. So einen Beispiel nennt Gadamer in seinem Text
,,Die Griechen”, der unter anderem Heideggers Umgang mit dem griechischen
Text beschreibt: ,,darliber hinaus aber machte Heidegger die geniale Beobachtung,
dass immer, ,,Aei”, nichts mit Aeternitas zu tun hat, sondern von der Jeweiligkeit
des Anwesenden her zu denken ist.”.* Heidegger hat sich vom Griechischen leiten
und inspirieren lassen in seiner denkerischen Entwicklung. Gadamer erinnert sich,

% Gadamer, GW X, Heidegger und die Griechen, S.34
*Ehd., S. 45

* Gadamer , GW Il Die Griechen, S. 289.
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wie Heidegger manchmal, provozierend, sagte, dass das Griechische und Deutsche
die einzigen Sprachen waren, in denen man philosphieren kénnte. Was er damit
meinte, sagt Gadamer, war ,,die gewaltige Aufgabe, die Latinisierung der griechischen
Begriffe im Philosophieren nach Md&glichkeit riickgangig zu machen.” ,,Das”, sagt
Gadamer, ,ist keine Kleinigkeit”.” Als Beispiel hierzu, der Begriff der voluntas welcher
kein Korrespondent im Griechischen hat, hdchstens boulesthai, was wiederum
einen anderen Horizont von Sinn erdffnet. Heideggers Sprache und sein Reden von
der Sprache haben den jungen Gadamer tief beeindruckt. ,,Indessen, jede Sprache ist
eine Selbstauslegung des menschlichen Lebens. Das hatte Heidegger mit seinem
Entwurf einer ,,Hermeneutik der Faktizitat schon friih im Auge. Solche Erhellung wird
jeweils dem sich selbst ausweichendem Dasein abgewonnen, das wir sind, und das
geschieht in allen Sprachen.Insofern haben wir alle die gleiche Ausgangssituation
im Denken.“® Das bringt uns in der Nahe der vielleicht wichtigsten These Gadamers.
Von Sprache handelt ja der Satz der den beriihmten Universalitatsanspruch der
Hermeneutik formuliert: Sein, das verstanden werden kann, ist Sprache.

* k *

Ein anderer Anknipfungspunkt Gadamers, ist die Rolle des praktischen
Wissens. Die Spannung von Theorie und Praxis, die bei Heidegger aufgrund von
Aristoteles diskutiert wurde, begleitet Gadamers eigenen Denkweg und macht das
Spezifische seiner hermeneutschen Theorie aus. Laut Gadamer: ,,Das (die Rolle
des praktischen Wissens) ist ein Punkt, an dem ich besonders angeknipft habe,
indem ich den Begriff der Phronesis fur die philosophischen Dimensionen der
Hermeneutik wiedererweckt habe. Die Phronesis hat Heidegger in seinem Programm
zunéchst nur als die Bedingung fur das mdgliche Hinsehen, fur alles theoretische
Interesse angefiihrt.”” Es sei falsch, lernt Gadamer, Aristoteles so zu interpretieren,
dass er, in der Nikomachischen Ethik, das theoretische Lebensideal tiber das praktische
gestellt hat, nur als Konzession Platon gegenuber. ,,Die Trennung von Theorie und
Praxis kann es also Uberhaupt nicht geben. Das ist der Grund, warum Aristoteles
sagen kann, ,,Alle Menschen streben von Natur nach Wissen.” Das Streben ist hier
ein erstes, und daraus entwickelt sich erst das reine Hinsehen. Das hat der junge
Heidegger damals gesehen.“® Der junge Heidegger hat aber auch darin, im reinen
Hinsehen, die Grenze des griechischen Denkens gesehen. Gadamer sieht es hier anders,
und interpretiert Aristoteles Wertschatzung des theoretischen Lebens ausschliesslich
aus der Perspektive des gottlichen Lebens der Kontemplation. Fiir die Menschen
gibt es keine solche Hochstform des Lebens an sich, nur als Erhéhung aufgrund
eines auf Praxis gegriindeten Lebens. Die Theorie wird also zur Héchstform der
Praxis.” Heideggers Interpretation hat, so Gadamer, eine andere Ausgangsstellung
zugrunde: ,,Vermutlich hat bereits der junge Heidegger, der von seinen Fragen des
christlichen Glaubens umgetrieben war, in dieser Wendung zum reinen Hinsehen

5 Gadamer, GW X, Heidegger und die Griechen. S. 42
® Ebd., S.44
"Ebd., S. 38
® Ebd., S. 39 ff
° Vgl. Dazu auch Wahrheit und Methode, Die hermeneutische Aktualitét des Aristoteles
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damals schon die Grenze des Griechischen gesehen. Jedenfalls hat er, wenn er
auch bei den Griechen den Anfang unserer Geschichte suchte, dies nicht als ein
Humanist getan (...) Er gehorchte vielmehr seinem kritischen Bediirfnis angesichts
seiner eigenen Daseinsnot.“'

Das Problem des griechischen Anfanges sieht Heidegger ahnlich wie Nietzsche,
im Schritt zur Metaphysik. Laut Heidegger fuhrt dieser Schritt zur Seinsvergessenheit
und Seinsverlassenheit. Dieses hat als Folge den ,,Primat des konstruktiven
Handlungswissens, mit dem wir die Krafte der Natur nutzen um unser eigenes
Leben zu ermdglichen”.** Diese von den Griechen eingeschlagene Richtung, die die
ganze Geschichte des Abendlandes gepragt hat, lasst Heideggers
Auseinandersetzung mit Nietzsche in den Vordergrund treten, und so wird
Nietzsche der Begleiter Heideggers in seiner spateren Phase.™

* % %

1923- Freiburg. Gadamer war 23 und Heidegger, elf Jahre &lter, 34. ,,Die
erste Vorlesung die ich bei Heidegger horte, hatte den Titel ,,Ontologie. Hermeneutik
der Faktizitat.“”* , Aber was ist Hermeneutik der Faktizitat?""* Die Beantwortung dieser
Frage wird Gadamer als jungen Studenten beschéftigen und weiterhin verfolgen,
die Beziehung zu Heidegger vertiefend. Wir werden versuchen, diese Problematik
aufgrund Gadamers Schrift von 1989 ,,Hermeneutik und ontologische Differenz” zu
entfalten (jetzt unter GW X), unter Bericksichtigung des heideggerschen Verstéandnis
der Griechen und der gadamerschen Rezeption desselben.

Am Anfang steht die Frage, wie es Wahrheit fur ein philosophisches
Gedankenwerk geben kann. Fir den Anfang des XX. Jahrhunderts ist dieses
Problem ein akutes, da es zwei Betrachtungsweisen,- die zwei Betrachtungsweisen
der Philosophie- gegentberstellt. Auf der einen Seite- Dilthey und die historische
Schule: ein neues ,,methodisches Selbsbewusstsein” geht auf, und Relativismus
droht angesichts der geschichtlichen Betrachtung der Welt: zahlreiche Ereignisse,
welche objektiv nicht unter einem gemeinsamen ,,Prinzip” einzuordnen sind. Auf
der anderen Seite, das Absolute des deutschen Idealismus, welcher alles in einem
System einzuordnen vermochte, aber angesichts der historischen Wirklichkeit und
der Objektivierungstendenz der Gegenwart nicht mehr annehmbar war. ,,Heideggers
Gegenthese war nun: in diesen beiden Formen ist das Wesentliche der Philosphie
versaumt und verdeckt. Worauf es wesentlich ankommt, sei vielmehr, die Verwurzelung
des philosophischen Fragens im faktischen menschlichen Dasein zu finden. Faktizitat
meint also das Dasein des Menschen. Der Sache nach meint es noch mehr als das.”**
Auf der einen Seite beruht Faktizitat auf Faktum - da klingt die letzte Grundlage
des Apriorismus im Neukantianismus mit an,- ,,Faktum der Wissenschaft’. Das,
sagt Gadamer, ,,soll gerade nicht mehr gentligen”. Das theologische Problem klingt hier
auch mit an, das auf Hegels Synthese von Glauben und Wissen gestellt war. Ihm

19 GW X, Heidegger und die Griechen, S. 39
11
Ebd.
2y/gl ebd. S.40ff
13 \igl Gadamer GW X, Hermeneutik und ontologische Differenz S. 61.
“Ehd., S. 62 ff
!5 Gadamer GW X, Hermeneutik und ontologische Differenz S.63 ff
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gegniber beruft sich die christliche Kirche auf dem Faktum der Auferstehung. ,,Faktizitat
unterstreicht die Tatséchlichkeit der Tatsache. So wird es zu einer herausfordernden
Formulierung flr alles Verstehenwollen...”. Gadamer macht hier den Vergleich mit
der ,,Geworfenheit “ von welcher Heidegger in ,,Sein und Zeit* spricht. Man kommt
zur Welt, ohne dass man gefragt wird und verlasst sie genauso. Hier kommt auch
die Hermeneutik in ihre Rolle, indem sie sich immer auf ein Unverstandliches
konzentriert. Sie bedeutet keinesfalls die Herrschaft iber das Sinnhafte. Gadamer
spricht hier von einem Paradox der ,,Hermeneutik der Faktizitat.” ,,Nicht dies oder jenes
Unverstandene, sondern das schlechthin Unverstandliche, das Faktum, da zu sein,
und noch mehr die Unverstandlichkeit, nicht zu sein, wird auf Sinn hin entworfen.”

Da aber Wahrheit mit der Sinnesdeutung erreicht wird, muss man anders
vorgehen, als bisher. ,,Es ist die Einsicht, dass das Leben nicht nur erwacht und
aufgeht wie ein Samenkorn und sozusagen offen ist fur alles Seiende, wie der
Same aufgeht bis zur Blite und Frucht. So hat die Metaphysik mit Aristoteles den
Nous und Hegel das absolute Wissen gedacht. Das Leben ist dagegen so, das es
standige Verdeckungen schafft und um sich aufrichtet. “Heidegger geht aus von
einem verschiedenen Begriff der Wabhrheit, einen, er meint, vorplatonischen Begriff,
indem er die Wahrheit, Aletheia, als Unverborgenheit und zugleich Verdeckung
deutet (Vom Wesen der Wahrheit, Platons Lehre von der Wahrheit) und von der
schlechthinnigen Bedeutung der ,,Richtigkeit” (Orthotes) scheidet. Fur diese
Einschrankung des Wahrheitsbegriffes macht Heidegger vor allem Platon verantwortlich.
Den urspriinglichen Sinn freizulegen, ist Aufgabe der Destruktion. Destruktion arbeitet
gegen die Verdeckungstendenz und meint eine hermeneutische Prozedur. ,,Es ist
die Verdeckungstendenz des Daseins, die die Aufgabe der Hermeneutik insebsondere
stellt. Sie muss das abdecken und das freilegen, woran immer das Verstehenwollen
sich stosst. Das heisst Destruktion und meint im Sprachgebrauch der zwanziger
Jahre nicht, was unsere englischen und franzésichen Ubersetzer dabei im Sinn
haben, namlich, dass das destruktiv ist, Zerstérung und Nihilismus beweise. Es ist
Abbau zur Freilegung. Es geht gegen Verdeckung und unternimmt die Freilegung
dessen, was zugedeckt war.”® Wir bewegen uns in einem Rahmen wo wir uns
sprachlich verstandigen. In diesem Sinne gehdren Hermeneutik und Destruktion,
Freilegung und Verdeckung zum ,,natlirlichen” Verhalten des Daseins.

Die Destruktion, die Heidegger an Begriffen unternahm, mit denen die
,,moderne” Philosophie umging, verdeutlicht Gadamer anhand des Begriffes von
., Selbstbewusstsein.”’ Dieses filhrt von Hegel und Kant zu Leibniz und Descartes, die
Spétscholastik, der christliche Neuplatonismus und der heidnische Platonismus, und
letztendlich, Aristoteles, Plato und Parmenides. Aristoteles ist aber derjenige, den
Heidegger besonders in den 20. Jahren auslegt und wo er die ,,urspringliche
Selbstausgelegtheit des menschlichen Daseins” *® findet. Gadamer erinnert sich an
einer Notiz Heideggers in den ,,Hermeneutik der Faktizitat’- Vorlesungsnotizen, wo es
hiess, ,,von der Hermeneutik der Faktizitat zurlick zu A.”- wo A. natlrlich Aristoteles
meint. ,,Heidegger sah in dem frilhen Programm auch die Erhelltheit des Daseins

18 vgl. ebd.
" Epd., S. 65 ff
18 Ep.,
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und und suchte von hier aus den Zugang zur Metaphysik und unternahm es, diese
aus ihrer scholastischen Ferne ins Leben zuriickzubringen. So hat es Heidegger
selber gesehen, und so kam es, dass er das on he on, das Seiende als Seiendes,
die ,,Seinsfrage” mit aristotelischen Augen zu sehen versucht hat, und das heisst in
einer Gegenstellung zu Plato, die vielleicht auf einer fragwirdigen Konstruktion
beruht. Aber in der Sache ist es richtig: Was immer ,,Sein” ist, muss muss
Bewegtheit sein, die zum Sein gehort. (...) So hat Heidegger bereits in den ersten
Entwirfen 1922-23 versucht, das hoéchste Sein als Bewegtheit zu denken und
damit einen Gottesbegriff anzuzielen, dessen Wesen Bewegtheit ist und was alles
Seiende anwesend sein lasst.“*® Heidegger geht also von Aristoteles aus, wenn er
versucht, den Seinsbegriff wiederzugewinnen. Gadamer gibt eine kurze
Zusammenfassung des heideggerschen Gedankenganges wieder: ,,Nun missen
wir aber einen Schritt weitergehen, um zu sehen, wie sich der griechische Anfang
in einer langen Denkgeschichte zu einem pragenden Grundschema der Ontologie
transformiert hat und von Aristoteles ,,Physik” aus ,,Metaphysik” genannt wurde.“*
Die Bewegung als solche meint nicht, dass hier etwas in Bewegung ist, sondern,
dass es, in sich selbst, sich im Zustand der Bewegung befindet. Das ist etwas
vollig von dem gewohnlichen ,,Physik’- Begriff Verschiedenes. Die Bewegtheit wird
nicht als ein bestimmter Vorgang angesehen, sondern als Sein des lebendigen
Seienden.”* Heidegger analysiert den Begriff der Physis bei Aristoteles in seinem
1939. Aufsatz ,,Vom Wesen und Begriff der Physis. Aristoteles, Physik, B, 1.“ Hier
meint Gadamer den Zusammenhang von Zeit und Sein wiederzufinden. Das Da
des Seins hat den Grundcharakter der Bewegtheit und wird eben dadurch verdeckt.
,»S0 ist Bewegtheit Sich-im Sein- Halten, und durch diese Bewegtheit des menschlichen
Wachseins weht der ganze Atem von Lebendigkeit, der einen immer wieder fir
neues Vernehmen offen sein lasst. Das sind Grundziige des ,, Da”, die sich an den
Kategorien und Begriffen zeigen lassen, mit denen Aristoteles zuerst in der ,,Physik”
gearbeitet hat.” In diesem Zusammenhang nennt Gadamer, als ersten Beispiel, den
Begriff der ,,Energeia”, ein An — Der- Arbeit -Sein. Das Fertige ist danach der Telos
- als héchste Auszeichnung der lebendigen Natur, welche Bewegung in sich tragt,
(- als lebendig hat sie bereits ihr Telos in sich). ,,So fuhrt die aristotelische ,,Physik*
zur Ontotheologie.” In Aristoteles findet Heidegger den Ansatz, um an das Seinsproblem
wieder anzuknlipfen. Das bedeutet keinesfalls eine Riickkehr an das friihe Griechentum
und auch keine Verwerfung der spateren Philosophie. Es muss eine Vermittlung zwischen
der Gegenwart und Vergangenheit geben, eine Versdéhnung, mit Hegel gesprochen.
In Hegel sah Heidegger den letzten Griechen®® Was ,,uns* betrifft schrieb er aber
Gadamer als er in hohem Alter eine Fahrt in der Agais unnterneahm: ,,Wir denken
die Griechen noch immer nicht griechisch genung.“**

1% Gadamer GW X, Hermeneutik und ontologische Differenz, S. 66
20 Epd.

L Ebd., S. 67

2 Epd., S. 68

% Ebd., S. 69.
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In diesem Abschnitt wenden wir uns zunachst der heideggerschen Interpretation
des VI. Buches der Nikomachischen Ethik, Teil des sogenannten Natorpberichtes.
In einem zweiten Anlauf werden wir die wichtigsten Ziige der gadamerschen Analyse
desselben Buches erértern und mit der heideggerschen Schrift vergleichen.

Heidegger geht in seiner Interpretation von zwei ,,Weisen der Verfligung tUber
die Vollzugmdéglichkeit echter Seinsverwahrung”2 aus. Sofia und Phronesis werden
als eigentliche Vollzugsweisen des Nous interpretiert. Sophia meint ,,eigentliches,
hinsehendes Verstehen”, Phronesis ,.firsorgende Umsicht” und Nous ist das ,,reine
Vernehmen als solches". ,,In ihnen wird zuganglich und kommt zu Aneignung und
Verwahrung ein je ihrem Vernehmenscharakter entsprechendes Seiendes.”™ Entsprechend
dieser ersten Teilung lassen sich fiinf Seinsregionen isolieren. Die heideggersche
Ubersetzung des Fragmentes 1139 b ,15-18 des VI. Buches der Nikomachischen Ethik
lautet: ,,Es seien also der Weisen, in denen die Seele Seiendes als unverhdlites in
Verwahrung bringt und nimmt — und das in der Vollzugsart des zu- und absprechendes
Explizieren-, finf angesetzt: verrichtend- herstellendes Verfahren, hinsehend- besprechend-
ausweisendes Bestimmen, fursorgliches Sichumsehen (Umsicht), eigentlich —sehendes
Verstehen, reines Vernehmen. (Nur diese kommen in Frage); denn im Sinne der
Dafirnahme und des ,,eine Ansicht Habens” liegt es, dass sie nicht notwendig das
Seiende als unverhiilltes geben, sondern so, dass das Vermeinte nur so aussieht
als, dass es, sich vor das Seiende schiebend, tauscht.“*

Die gadamersche Interpretation dieses Fragmentes ist eine andere. Zweck
der heideggerschen Interpretation war, zu zeigen, dass, vermittels der Sophia und
der Phronesis das Seiende in seinem Seinscharakter erfasst wird, da jede von der
beiden eine bestimmte Art des Vernehmens eines Seienden ist. Gadamer konzentriert
hingegen die Interpretation auf die Spannung Theorie-Praxis, wo beide dem Zwecke
der Wahrheitsfindung dienen, ohne einen Bezug auf die Seinsproblematik zu nehmen:
,,Die Wege, auf denen die Seele bejahend oder verneinend die Wahrheit trifft, mégen
funf sein: Sachkundigkeit (techne), Wissenschaftlichkeit (episteme), Vernlnftigkeit
(phronesis), Weisheit (sophia), Vernunft (nous). Durch blosses Vermuten und blosses
Meinen dagegen kann man auch im Irrtum sein.” 27

Ausserdem, in der heideggerschen Ubersetzung ist es auch von einer
Verhllung, einer Tauschung, die Rede, was wiederum in seiner Interpretaion Heidegger
zum Problem der Aletheia fihren wird. Bei Gadamer ist es lediglich die Unterscheidung
zwischen Wissen, das Sicherheit gewahrt und Meinen, das zum Irrtum fiihren kann.

Wir kommen nun auf unseren letzten Punkt, auf die Phronesis zu sprechen.
Heideggers Auffassung dieser, liesse sich in folgenden Zitaten zusammenfassen:
,,Die Phronesis bringt das Worauf des Umgangs menschlichen Lebens mit ihm
selbst und das Wie dieses Umgangs in seinem eigenen Sein in Verwahrung. Dieser
Umgang ist die Praxis: das sich selbst Behandeln im Wie des nicht herstellenden,
sondern nur je gerade handelnden Umgehens. Die Phronesis ist die Leben in seinem

z: Heidegger, Phanomenelogische Interpretationen zu Aristoteles, S. 255
Ebd.
*°Ehd., S. 255 ff.
%" Gadamer, Aristoteles, Nikomachische Ethik VI, S. 29
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Sein mitzeitigende Umgangserhellung.“*® Dieses zielt auf die praktische Dimension

der Phronesis, als diejenige, die das Worauf und Wie des Umgangs des Menschen
mit sich selbst in seinem Sein zusammenbringt und auf die hermeneutische, als
diejenige, die dieses Verhdltnis zu erhellen vermag. Zugleich wird durch das wirken
der Phronesis auch ein Verfahren in der Zeit gemeint. Zum Worauf und Wie, die
die Phronesis erhellt kommen auch Weswegen und Wozu, Erfassen des Jetzt,
Vorzeichnung des Wie.

,,Die Phronesis ist als besprechende, fursorglich- Giberlegende nur moglich,
weil sie primér eine Aisthesis ist, ein letztlich schlichtes Ubersehen des Augenblicks.
Das Prakton als das Seiende, das im Aleteuein der Phronesis unverhiillt verfligbar
wird, ist etwas, was ist als noch nicht das und das Sein. Als ,,noch nicht das und
das" und zwar als Worauf eines Besorgens, ist es zugleich schon das und das, als
das Worauf einer konkreten Umgangsbereitschaft, deren konstitutive Erhellung die
Phronesis ausmacht®®. Die Phronesis ist also ein Sinn, welches in Form eines
Ubersehen des Augenblicks das Prakton verfigbar macht als Worauf einer
Umgangsbereitschatt.

Die Phronesis erlautert Gadamer auf der anderen Seite folgendermassen:
,»Aber bei der Phronesis geht es um das Wohlverhalten, das Verhalten von Mensch zu
Mensch und um die Wahl des Guten.”® Ausser der ethischen Dimension welche
bei Heidegger gewollt vernachlassigt wird, kommt hier auch die Perspektive des
intersubjektiven Verhaltens hinzu. Gadamer unterstreicht den Charakter der
Phronesis als Tugend, als Bestheit. Ausserdem spricht Gadamer auch von dem
Einsatz des Willen fur die Umsetzung dessen mit Hilfe der Phronesis entdeckten.
Es genlgt nicht, ,Klugheit” zu besitzen, man muss auch gegen die eigenen
Damonen kampfen, und das heisst hier: kampfen wollen. ,,Wenn es sich um Praxis
handelt, wird es also auf die Bestheit des rechten Sichverhalten ankommen, die bei
Aristoteles ,,Phronesis” verlangt. Phronesis meint hier also nicht nur ,,Klugheit”. In
der konkreten Praxis des verninftigen Verhaltens spielt offenbar nicht nur solches
kluge Wissen eine Rolle, sondern ebenso auch das bewusste Festhalten an der
Wahl des Guten gegen den unverninftigen Drang. Im praktischen Vollzug der
Wahl des Tunlichen muss einer auch ,willig” mitgehen. Das den Menschen
auszeichnende wissende Wahlen des Vorzuziehenden, die Prohairesis, ist also
beides, Gewilltsein und Denken, Denken und Gewilltsein. Wo beides sich vereint,
fuhrt das die Wahlentscheidung dabei. Solches Wissen ist also nicht bloss die
Aufdeckung und Entbergung einer Sache, wie sie ist, sondern Ubereinstimmung
solchen Entbergens und Wissens mit dem Drang und dem Gewilltsein zum
Rechten , d.h. dem ,,Guten”. *

Gadamers Interpretation stimmt insofern mit der heideggerschen uberein,
als das er die entbergende Bewegung der Phronesis anerkennt. Ziel des Ganzen
ist aber nicht unbestimmt, etwa die Wahrheit im Allgemeinen, sondern es geht hier
um eine bestimmte Art von Wabhrheit: ,,So ergibt sich, dass es immer um Wabhrheit
(eigentlich Unvergessenheit, Entbergung, Aletheia) geht, aber im Falle der Praxis

zz Heidegger, Phanomenelogische Interpretationen zu Aristoteles, S. 259
Ebd.

% Gadamer, Aristoteles, Nikomachische Ethik VI, S.3

' Ebd. S.4
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ist es also eine besondere Art von Wahrheit (Aletheia): nicht, dass eine Sache so
und so ist, sondern, dass das Gute getan wird. Der praktische Sinn fir das Gute
ist Phronesis.”

Wie bei Heidegger ist Phronesis mehr von der Art eines Sinnes, da man
diese nicht lernen kann oder erklaren, wie sie vorgeht, wie sie ,funktioniert”.
Trotzdem kann Gadamer in mehreren seiner Schriften sagen, dass sie, als praktischer
Sinn, die ,,hermeneutische Tugend” ist. Das VI. Buch der Nikomachischen Ethik,
die Lehre von der Phronesis hat Gadamer als Student Heideggers bei seinem
grossen Lehrer in der Vorlesung gehért. Spater hat er daraus ,,so viel Kapital
geschlagen”.®* Indem Phronesis auf das Gute zielt und zugleich praktisch orientiert
ist kann sie in einer bestimmten Situation (hermneutische Situation) das konkrete,
praktisch Gute erreichen. Verstehen und Auslegen der Situation gehéren dazu. Wir
haben hier den bescheidenen Versuch gemacht, die ,,Phronesis” - Auslegung
Heideggers und die Gadamers zu vergleichen. In vielen Punkten knlpft Gadamer
bei Heidegger an. Fur Gadamer ist die Phronesis neben der platonischen Dialektik
fur seine hermeneutische Theorie konstitutiv, genauso wie die Phronesis als das
Erhellende und das Sein der aristotelischen Physik fir Heideggers Ontologie von so
grosser Bedeutung sind. Es gibt aber auch klare Unterschiede in der Interpretation,
das hat uns die kurze Ubersetzung die hier zitiert wurde, gezeigt. Unterschiede in
der Interpretation der Griechen wird es aber immer geben und viele kinftige
Wissenschaftler werden noch aus dem grossen platonischen oder aristotelischen
Steinbruch ,,Kapital schalgen.” Die Beschéftigung mit den Griechen bleibt nach wie
vor eine unendliche, denn so sehr wir uns auch die Mihe geben, ,,wir denken die
Griechen noch immer nicht griechisch genug.”

32 \/g. Gadamer, Hermeneutik und ontologische Differenz
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LEGGI SUNTUARIE E CORTIGIANE VENEZIANE NEL
CINQUECENTO

LAURA A. BLAJ

REZUMAT. Legile somtuare gl curtezanele venefiene din secolul al XV-lea.
Urcarea pe tronul pontifical a papilor umanisti Nicolae al V-lea si Pius al ll-lea a
transformat Curia romana intr-un lacas al literatilor, filosofilor, filologilor si poetilor,
persoane rafinate care, la randul lor, s-au inconjurat de o Tntreaga suita de femei
frumoase, inteligente si educate, asa-numitele curtezane. Autoritatile locale din
orage ca Roma, Venetia sau Florenta au incercat sa limiteze luxul excesiv al
acestor femei de moravuri ugoare, prin emiterea de nenumarate decrete si legi
somptuare, dovada a ineficientei sistemului si a variatelor strategii de eludare.

A ftrattare di un argomento come quello della vita privata delle cortigiane,
significa innanzitutto chiarire cosa si intenda per la parola cortigiana e quali ne siano i
tratti che la distinguono dalla mera prostituta. Precisa infatti un documento ufficiale
veneziano del 1542: "Si devono considerare prostitute quelle che, non essendo
sposate, avranno delle relazioni o praticheranno uno o pitl uomini. Si considereranno
parimenti tali quelle che, essendo sposate, non abitano con il marito ma vivono
separate e hanno commercio con uno o piu uomini." E' una definizione
sorprendentemente restrittiva che a parte il fatto che costituisce un pressante invito al
matrimonio, lascia intravedere la difficolta di stimare 'ampiezza della prostituzione in
una citta talmente ricca di scorciatoie che portano alla dissimulazione.

Coniato a Roma, e non casualmente, il termine di cortigiana arrivd a
designare, a cominciare dalla fine del Quattrocento, la prostituta. La parola perde il suo
connotato originario, quanto dire quello di dama di compagnia, I'accompagnatrice
adatta alla corte dei principi, costringendo in questo modo le vere cortigiane di un
tempo a farsi chiamare dame di corte, per evitare indesiderate ambiguita.

Il vero motore di questo fenomeno e stato in realta I'ascesa al trono pontificio
di papi umanisti quali Nicola V (1447-1455) e Pio Il (1458-1464) i quali accolsero negli
uffici romani un crescente numero di umanisti, coinvolti nella riforma della Curia. Era
loro abitudine quella di trascorrere le ore di liberta e soprattutto le sere riunendosi tra
loro in cenacolo e discorrendo liberamente di problemi culturali, filosofici, filologici,
poetici e via dicendo. Parti da questi intellettuali (chiamati curiali) poi I'idea di rallegrare
le proprie riunioni con qualche presenza femminile, ma ovviamente la raffinata cultura
di costoro comportava certe esigenze: le donne ammesse, alla bellezza dovevano
unire un’ottima educazione, quindi dovevano eccellere nelle diverse arti, saper scrivere
sonetti, suonare qualche strumento, ballare e cantare, ma soprattutto saper conversare
con grazia e con brio. Si pud aggiungere tra parentesi che le cortigiane veneziane
erano famose per I'eccezionalita con cui riuscivano ad ammaestrare tutte queste
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qualita e requisiti." Ed erano padrone di tali virtt a tal punto che, dice il Montaigne nel
suo Giornale di Viaggio in ltalia, esse si facevano pagare pure il "colloquio".
Coltivavano le belle arti o per autentica inclinazione personale, il che accadde spesso
nella Venezia del Cinquecento, o perché influenzate dal gusto del secolo, per I'assidua
amicizia con artisti o0 semplicemente per l'attiva partecipazione alle dotte riunioni di
questi. E cid consentiva loro di allacciare relazioni con i personaggi piti noti dell'epoca.’

Ma per tornare alla Curia di Roma, va detto che era difficile reperire queste
ragazze istruite al di fuori della buona societa, e siccome le donne del patrziato romano
rimanevano al di fuori della portata degli umanisti perché poco partecipi della vita
mondana della capitale, fu giocoforza scegliere tra le numerose donne libere che si
aggiravano tra i celibi della Curia. Tra le piu belle scelsero quindi quelle dall'intelligenza
piu vivace e quanto meno quelle che parevano piu perfettibili. A queste giovani venne
in seguito attribuito un titolo che le distingueva dalle loro simili: poiché la curia
designava la corte pontificia, e curiale (in latino curialis) il cortigiano, le chiamarono
nientemeno che cortigiane (traduzione italiana di curiales).

Si verifica perd una degenerazione delle cosiddette cortigiane, principalmente
perché intorno alla Curia si aggirava gente di ogni risma da banchieri ricchissimi a
mercanti a figli di buona famiglia costretti al celibato dalle ambizioni per il futuro ma non
allastinenza e alla castita nel presente. Queste donne libere che i curiali reclutavano
erano per forza delle donne sole, oppure di famiglia modesta o povera, le quali si
trovavano nella situazione in cui per poter vivere liberamente dovevano farsi
mantenere dai loro ospiti. Una pit che naturale conseguenza ne € stata quella che i bei
cenacoli casti degli intellettuali degenerarono in baccanali in cui lintelligenza e la
cultura delle cortigiane non costituiva pil una meta in sé. Queste ultime finirono
dunque col distinguersi dalle altre prostitute solamente per via del loro status sociale
privilegiato, cosi definito dal Burckhardt: cortigiana, hoc est meretrix honesta
(cortigiana, ovvero prostituta onesta). Pero I'onesta cui si allude non deriva affatto dalla
castita, bensi e linguisticamente determinata da un modo di vita borghese, dalla
cultura, dalle buone maniere. In effetti, queste donne vivono nel lusso grazie alla
generosita dei loro benefattori e quotidianamente ricevono da grandi dame. Tant'é
vero che la lucrosita della professione € talmente appariscente, che le madri
cominciano a considerare la possibilita di avviare le proprie figlie alla prostituzione pur
spendendo grandi somme di denaro.

Cortigiane, dunque, diventavano pure quelle poverine che con la vita intellettuale
dei cenacoli umanistici non avevano granché a che vedere, ma che, invece, si
prestavano o giochi erotici solamente a scopo di lucro. Vale a dire che il termine
cortigiana diventd praticamente sinonimo di prostituta e tale situazione ebbe quale
risoluzione il coniare di un altro termine atto a rispecchiar il profilo reale di queste
donne. Cortigiane lo saranno tutte ormai, ma nettamente distinte le une dalle altre da
qualificativi che non lasciano spazio a dubbi sulla loro reale condizione; in sostanza, la
distinzione rimanda a due diverse categorie maggiori di prostitute: le cortigiane oneste
0 meretrici sumptuose - prostitute in quanto praticano una tariffa in cambio a quello che
offrono, e oneste perché frequentate da uomini altolocati; a debita distanza segue una

! Casagrande (Rita, di Villaviera; a cura di), Le cortigiane veneziane nel Cinquecento,
Loganesi, Milano 1968, p. 24

2 Ibidem, p. 25

162



LEGGI SUNTUARIE E CORTIGIANE VENEZIANE NEL CINQUECENTO

schiera di categorie inferiori a loro volta distinte tra loro per via delle tariffe praticate: le
cortigiane da lume o da candela® e le meretrici, quanto dire le puttane. Tale terminologia
fu votata a una lunga vita visto che si impose nei primi decenni del Cinquecento e restod
sostanzialmente immutata in seguito, a Roma che altrove. Giacché € la migliore
distinzione che abbia finora trovato, mi dilungherei ancora un po’ sulle cortigiane oneste,
anche perché molte delle donne che vissero liberamente in questo periodo vennero
contrassegnate col termine di honorate cortigiane; non sono riuscita, intanto, a trovare
una gquanto mai storicamente giusta distinzione tra i termini onesta ed onorata, ma se
stanno a significare la stessa cosa, rimane pure scoperta una categoria di donne libere
che fecero le mantenute, senza pero richiedere una tariffa in compenso.

In varie altre citta se ne potranno magari incontrare espressioni locali e vari
qualificativi, ed il fenomeno riguarda piu che altro le rappresentanti meno fortunate del
mestiere, ma la parola cortigiana sara ovunque sinonimo di prostituta e parimenti
I'espressione cortigiana onesta avra il medesimo valore. "Quantungue il nome di cortigiana
fosse dato indistintamente a tutte le donne che facevano traffico di s€, pure andavano
distinte le cortigiane dalle meretrici dei bordelli."* Secondo il Molmenti, il termine cortigiana
ne avrebbe definito, invece, soltanto quelle che alle grazie del corpo aggiungevano gli
allettamenti dello spirito, il che concedeva loro anche I'epiteto di honorate.

Ci si deve fare, dungue, una nettissima distinzione tra le varie categorie di
cortigiane ossia donne di facili costumi: da un canto vi sono le cortigiane oneste la cui
caratteristica principale & quella di essere mantenute da uno o piu protettori abituali,
generalmente appartenenti alle classi piu elevate della societa; dall'altro, vi € il resto
delle prostitute che mantengono tutti coloro che le sfruttano. Quella che in una certa
misura gode di indipendenza €& la cortigiana onesta; le altre, invece, dipendono
penosamente dagli umori di ruffiani o mezzane che controllano loro I'esistenza.

Il grandissimo numero delle prostitute veneziane nel Cinquecento si potrebbe
in qualche modo spiegare se si prendesse in considerazione un fatto assolutamente
normale all'epoca e cioé che le donne della buona societa veneziana non partecipano
affatto alla vita culturale della citta, assistendo al massimo a talune feste e cerimonie
pubbliche, in onore di qualche alto dignitario, ospite insigne della Serenissima. Cosi
che i nobili addirittura stentavano pubblicamente le loro relazioni con le donne di facili
costumi, il che dava a queste ultime F'opportunita di sfoggiare un lusso si spudoratamente
guadagnato. Numerose furono dunque le loro sfide ai divieti, il contravvenire alle
particolari leggi che regolavano il lusso. Trasgredire le differenze di classe viene
percepito dal Sanudo, e con lui da un’'intera schiera di aristocrati, quale sfida del buon
gusto e della dignita delle stirpi nobili: "In questo zorno (11 aprile 1526) se intese
publice di un paro de nozze fatte da sier Andrea Michiel di sier Francesco da San
Canziano, vedovo, in una Cornelia Griffo vedoa, meretrice sumptuosa et bellissima,
qual é stata di altri, ricca, qual li ha in dota da ducati mille. Et fu fatte le nozze nel
monasterio di San Zuan di Torcello; che & stata gran vergogna a la nobilta veneta...”

3 Larivaille, Paul, Le cortigiane nell'ltalia del Rinascimento — Roma e Venezia nei secoli XV e
XVI, Rizzoli, Milano 2000, p. 56: Larivaille si domanda se il termine richiama un’attivita
esercitata in origine nel retrobottega di venditori di candele.

* Molmenti, Pompeo, Storia di Venezia nella vita privata, Il, Bergamo 1928, p. 458, vezi nota 5

® Casagrande, op. cit., p. 29
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E poiché eran belle, ammirate e protette dai nobili, non ci & voluto tanto perché
le cortigiane si mescolassero rapidamente alla vita cittadina, imitando molte delle
abitudini delle dame. Dice il Vecellio nel suo De habiti moderni et antichi che "talune
rassembrano nel habito le maritate ... portando gli anelli al dito come le maritate fanno,
et perciod chi non & pili che pratico ne rimane ingannato."®

Lo stato veneziano, in effetti, era solito intervenire sempre per limitare,
ammonire, minacciare, e soprattutto vietare rispetto all'atteggiamento esagerato delle
cortigiane. Le leggi suntuarie, apparse verso la fine del Duecento’, nel Cinquecento
erano promulgate dovunque in Italia per reprimere il crescente lusso dei cittadini, che,
emulando la vita svolta presso le varie corti, andavano mutando le abitudini modeste
del passato adagiandosi in nuove e inusitate raffinatezze. La necessita dei decreti
suntuari che riguardassero non soltanto I'abbigliamento ma anche la mobilia, i
banchetti e le feste, e pressappoco tutte le manifestazioni della vita cittadina, sia
pubblica che privata, si tradusse a Venezia nella creazione (1513) da parte del Senato
di un apposito servizio, incaricato della regolamentazione delle spese suntuarie e della
sorveglianza delle cortigiane: il Magistrato alle Pompe, formato in effetti da tre patrizi, i
Provveditori alle Pompe.?

Il lusso delle dimore delle cortigiane veneziane scatteno il malcontento delle
autorita che cercarono di impedire loro di alloggiare nelle parti piu ricercate della citta.
Ecco un documento ufficiale del tempo (riportato dal Larivaille) che ambiva a
marginalizzare di nuovo le cortigiane come lo erano state un tempo nel Castelletto:
"Viene veduto con molta dispiacenza da diversi che le habitationi delle Meretrici in
guesta citta siano non solo mescolate con quelle delle donne di honesta vita; ma
etiandio contrario a quello che si costuma altrove, siano ben spesso poste nelli piu
cospicui lochi e belli siti di essa; facendo non pure concorrentia a quelli che manco
doveriano, ma procurando ancora con eccessivi affitti di sopravanzare li altri; a che
volendo i lllustrissimi Signori Sopraproveditori e Proveditori alle Pompe provedere
hanno colle presenti terminato e dichiarito: Che sia e s'intenda nell'avvenire prohibito a
cadauna meretrice I'habitare sopra Canal Grande, da un capo all'altro sotto alcun color
0 pretesto, cosi in casa propria come tolta ad affitto in nome suo o di altri, sotto pena
de ducati cento e di mesi sei di pregione la prima volta et la seconda le siano
radoppiate le pene, delle quali in niuna maniera le possi esser fatta gratia."®

Viene quindi vietato alle prostitute di Venezia di tenere in casa guarnizioni di
seta, tappezzerie 0 mobili ornati con tessuti preziosi. Ma come accadeva il pit delle
volte, il decreto venne disatteso e ne apportano la testimonianza vari testi coevi che
parlano di cortigiane che vivevano tra tappezzerie di grande pregio e dormivano in letti
intarsiati, sormontati da ricchi baldacchini di damasco e talvolta da cieli su cui erano
dipinte scene erotiche.

® Ibidem, p. 63

"La prima legge suntuaria fu promulgata nel 1299. Nei secoli successivi le leggi suntuarie
sono sempre piu’ numerose, riguardando tutti i cittadini e ripetono piu volte gli stessi
divieti, comprovando l'inefficienza e I'eludere di tali divieti, specie nel Cinquecento, quando
il lusso, massime a Venezia, prorompe e dilaga dovunque.

8 Larivaille, op. cit., p. 97

° Ibidem, p. 90
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Quanto all'abbigliamento, i Provveditori alle Pompe non si mostravano
affatto teneri verso le cortigiane in particolare, e verso le prostitute in generale. Su
detta dello Zorzi, si comincid ancor dal Quattrocento, con l'ordinare alle prostitute
di portare un fazzoletto giallo in capo e calze gialle. Ci & pervenuta, d'altro canto,
un'informazione che sembra contrapporvisi; si tratta di Larivaille secondo cui
soltanto a Firenze vi fosse promulgato un tale obbligo. Esso cita una legge
emanata da Cosimo | nel 1546 che imponeva alle prostitute di portare un velo
giallo o al massimo un nastro di stoffa gialla alta almeno un dito, posta di modo che
potesse essere vista sempre e da chiunque. Al 1562 risale un’altra legge che non
parla pit di nastri o veli gialli, bensi di un berretto. Larivaille, invece, sostiene che a
Venezia non accadde nulla di tutto cid e che al limite venne imposta alle cortigiane
una tenuta piu sobria di quella di altre donne, vietandogli inoltre abiti e parures
tollerate per altre donne in certe circostanze. Da altre fonti apprendiamo che nel
Cinquecento le prostitute erano tenute a portare un velo giallo, una reminiscenza
della baretta gialla che dovevano portare gli ebrei di Venezia. Dario Carraroli
accenna pure esso all'usanza dei segni distintivi, senza pero far parola di Venezia.
Secondo Carraroli, venne imposto alle "seguaci della Venere Pandemia" un segno
distintivo col quale "doveano dare avviso alla gente di loro presenza”, e tutto cio perché
la piu bassa categoria delle prostitute, quella che a Napoli si chiamava delle guardiole
("perché metteansi quasi di guardia sui canti delle vie ad appostare i passeggeri")
aveva attirato I'attenzione delle autorita con i suoi scandali e disordini.

Il segno vario a seconda della citta in cui era usato. Cosi a Napoli tale segno si
concretizzo in una gonna lunga, con "corpetto sgolato” con in piu qualche penna "nei
capelli spartiti e arricciati". A Padova le meretrici dovevano portare cappuccio rosso e
gonna di tela bianca, mentre in Piemonte era d'obbligo I'uso di un cuffione con due
lunghe corna. A Bologna, invece, le donne di tutti erano tenute a indossare una
clamide lunga fin sopra i nodelli delle gambe, aperta davanti, senza collare e legata sui
fianchi. Naturalmente, in seguito a questa impostazione si tentd una deroga alla legge,
il che accadde anche a Venezia, le meretrici volendo, quindi, nascondere la loro vera
condizione coprendosi di panni bianchi a guisa delle vergini. La repressione da parte
del governo fu similie a quella di Venezia: vi furono obbligate a "smettere quel simbolo
di candore” e a vestire di giallo, "colore spregiato”, aggiunge Carraroli. A Parma, di
conseguenza, fu tolto loro nel 1543 il pannolino bianco con il sonaglio e fu imposta,
invece, la benda gialla. Un’altra citta e I'ultima di cui il Carraroli faccia parola rispetto al
colore giallo imposto alle meretrici € Faenza, dove il segno distintivo era un velo giallo
e un canestro al braccio. Diversa la situzione a Milano, dove le prostitute dovevano
indossare un mantelletto di fustagno nero, pero veniva loro proibito di portare le trecce
legate con nastri di cui "soleano ornarsi le donne del Quattrocento". Il rigore va ancora
piu oltre a Milano e "nel 1559 fu emanato un ordine, per il quale era data facolta ai
deputati del’Ospedale maggiore d'imprimere sulla faccia delle sciagurate, prima che
ne uscissero, un segno morello accid fossero subito riconosciute e schivate." |l
Carraroli, purtroppo, non parla affatto dei divieti e degli ordini emanati a Venezia, pero
quanto suddetto a proposito di Larivaille mi spinge a credere che fu infatti solo a
Firenze che le meretrici si dovevano attenere all'obbligo dell'uso del velo giallo, poiché

1 carraroli, Dario (a cura di), Vita e costumi in Gli italiani e il Bel Paese, A.AV.V.,
Francesco Vallardi , Milano, seconda edizione p. 181-182
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questa mia opinione € in sintonia con quanto detto da Rita Casagrande di Villaviera nel
libro da essa curato, Le cortigiane veneziane nel Cinquecento. Nel capitolo dedicato a
Tullia d’Aragona, Casagrande ricorda che il dialogo Della infinita del’amore di pugno
della Aragona, pubblicato durante la sua permanenza a Firenze, venne dedicato dalla
cortigiana addirittura a Cosimo de’ Medici perché questi 'aveva esentata dall'usare il
contrassegno delle cortigiane: il velo giallo!™

Nel 1543 veniva vietato alle donne di malaffare 'uso di gioielli, perle, ori,
argento e abiti di seta. Cosi a Veronica Franco, cortigiana poetessa, gran pregio della
Serenissima, e che nel 1580 subisce un processo di stregoneria presso il tribunale del
Santo Uffizio, tra altre cose altrettanto condannabili viene imputato essersi fatta
passare talvolta per fidanzata talvolta per donna maritata talvolta per vedova allo scopo
di adornarsi di gioielli e abiti che alle cortigiane € vietato portare! C’é poi il divieto di
andare in barca vestite da uomo, di andare in chiesa di notte o vestite da donne
sposate o da vedove di buona famiglia, di portare veli e fazzoletti di seta bianca come
le ragazze da marito.

Secondo il Vecellio, le cui testimonianze risalgono al 1590, "le pubbliche
meretrci, che stanno nei luoghi infami" non vestono tutte alla stessa maniera, essendo
pure loro condizionate dalla fortuna. Vestono piu da uomini che da donne, con
giubboni di seta o di tela, a seconda dei mezzi, imbottiti come li portano i giovani, e con
frange larghe; indossano camice da uomo, su di cui, durante I'estate, mettono un
grembiule di seta o di tela, lungo fino ai piedi.”” Su detta di Tommaso Garzoni, le
meretrici si mostravano alle finestre cercando di attirrare i clienti "girando d’occhio a chi
passava, gesticolando con la mano, accennando collo sguardo, motteggiando col viso,
parlando, ridendo, chiamando, pregando, gridando" e addirittura svelandosi il seno per
distogliere gli uomini dai peccati contro natura (prova ne € il Ponte delle Tette a
Venezia)!

Daltro canto, le meretrici sumptuose, quanto dire le cotigiane oneste,
portavano vesti simili a quelle delle donne sposate e, ogni tanto, a quelle vedovili delle
patrizie, con le mani eccessivamente inanellate. Certo che tale presuntuosita e
mancanza di scrupoli offende il gusto pubblico a tal punto che il Garzoni viene a
sentenziare che la cortigiana "da tutte le parti spira libidine, e lascivia estrema."

Un’altra stranezza che si rifa alla moda veneziana del secolo fu il topless, vale
a dire I'abitudine di portare scollature profondissime. Si capisce che tale moda veniva
praticata soltanto dalle donne di malaffare, anche perché le ragazze dei ceti medi
erano ancora recluse e le donne che potevano uscire erano sempre accompagnate da
serve e quindi di esse se ne vedevano raramente in giro. In effetti, man mano che il
secolo va avanti il seno scoperto diventa la moda universale delle cortigiane.

Imperversa in ltalia in questo periodo la moda di indossare vesti maschili e
questo non € un tratto esclusivamente delle cortigiane, anzi. Che la loro tenuta fosse
stata piu appariscente e avesse dato piu nell'occhio & sicuramente dovuto al loro uso
di farsi vedere in pubblico, il che le rende piu soggette ai controlli che vengono operati
dai Provveditori alle Pompe, e quindi piu fitta materia di analisi nei nostri tempi. Di
quest'abitudine risentono anche le donne sposate e perfino le religiose, anche se in

™ casagrande, op. cit., p. 225
12 7orzi, Alvise, Venezia nel secolo di Tiziano, Rizzoli, Milano, 2000, p. 183
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Italia tale moda era rigorosamente vietata dalla Chiesa. A Venezia, per esempio, Si
pensa che fungeva da espediente adottato dalle cortigiane che non si potevano
permettere i lussuosi abiti femminili alla moda, oppure, a dar voce all'opinione del
Senato, perché diventava un raffinato sistema di adescamento.™

"Un vizio innominabile, che inguind i costumi di Grecia e di Roma, si era
diffuso nel Rinascimento, imitatore dell'arte e dei vizi degli antici, specie tra ecclesiastici
e letterati. Non ne ando esente a Venezia, e si vuole ne fossero immondi anche uomini
di onesta fama come Marin Sanudo e Celio Magno." "Gli svergognati non si
raccoglievano soltanto di nascosto, ma per le vie si vedevano uomini in habito
femmineo e donne di mal affare che, per meglio adescare, prendevano l'aspetto e gli
abiti maschili, e nascondevano meta della faccia, con i capelli annodati a fungo,
com’erano chiamate coteste acconciature, severamente proibite da una legge dei
Dieci, del 5 marzo 1480. Alcuni parlano di una prescrizione bizzarra fatta dal governo
alle meretrici, le quali dovevano stare sedute sul davanzale della finestra con le gambe
pendenti e il seno scoperto, per allettare gli uomini e distoglierli dalle passioni contro
natura." ™ Che 'omossessualita fosse talmente diffusa a Venezia lo testimonia pure
"listanza delle meretrici (27 marzo 1511) le quali si rivolgevano al patriarca Antonio
Contarini affinché, per riparare a un male maggiore, venisse in loro aiuto non potendo
esse piu vivere: niun va di Ihoro- si scriveva- a cagione dei peccati contro natura."™

A completare la tenuta alquanto erotizzata delle cortigiane veneziane sono le
calzature, vero prodotto dellingegno veneziano, e che fecero stupire pit di uno
straniero di passaggio sulla laguna. A camminare sembravano appollaiate sui trampoli,
vistane la stravagante altezza e pare si arrivasse addirittura a una cinquantina di
centimetri. Si chiamavano zoccoli, inizialmente creati per uno scopo pratico, quello cioé
di sopperire alla scomodita delle strade non selciate e limacciose dell'epoca. Oppure
secondo altre interpretazioni, essi furono escogitati appunto per togliere alle mogli la
liberta di movimento: la donna sugli zoccoli si doveva far sempre appoggiare da due
serve che la aiutassero a camminare. Gli zoccoli conferiscono alle donne veneziane
del Cinquecento una statura gigantesca e un passo tentennante: "non vanno secure
dal caschare, se non vanno bene appoggiate a le schiave" diceva il Casola. "Paiono
piu alte degli uomini di un piede poiché calzano zoccoli di legno ricoperti di cuoio alti
almeno un piede, sicché sono costrette ad avere una donna che le aiuti a camminare e
un’altra che ne sollevi la coda, e camminando con portamento grave vanno mostrando
il seno, e questo sia le vecchie che le giovani."*’

Sebbene verso il tramonto del Rinascimento la prostituzione istituzionalizzata
venisse meno nella maggior parte dell’Europa, il fenomeno continua a fiorire nelle
lussuose citta italiane, essendo questo un motivo d'allarme in piu per le autorita locali,
le quali stentano a reprimere in tutti i modi possibili la dissipazione che imperversa in
citta quali Venezia, Firenze o addiritura Roma, la sede pontificia.

13 Larivaille, op. cit., p. 102
4 Molmenti, op. cit., p. 457
18 |hidem, p. 457
M Larivaille, op. cit., p. 100
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N JURUL UNOR CONTRIBU Tl "NOI" LA CONFESIUNEA
EPISCOPULUI ARADEAN IOANICHIE MARTINOVICI
(1710 — 1721)

GHEORGHE GORUN

ZUSAMMENFASSUNG. UM EINIGE BEITRAGEN ZU DER BEKENNTNIS
DES ARADER BISCHOFFS IOANICHIE MARTINOVICI (1710-1721). Der
Autor zerlegt ein Artikel publiziert von der Historiker Eugen Glick in
welchem er beschéftigt sich mit der Konditionen in dem der serbischer
Bischoff loanichie Martinovici, der arader ortodoxe Bischoff zwischen
1710-1721 und der das Bekenntnis zu der Romische Kirche in 1714
gemacht hat. Das Artikel enthalt sehr viele Fehlern (iber die Organisierung
und Funktionierung des Rumaénisches Kirche und des RoOmisch
Katholische Kirche aus die Gegende Vest- und Ostkarpaten, die
Beziehungen zwischen diesem in die Konditionen des Ausbau, der
religidse Vereinigung zwischen der orientalische und rémische Kirche
in erste Jahrzehnten der 18. Jahrhundert. Der Autor korrigiert alle
diese Fehler, und herstellt die reale historische Konditionen des
historischen Ereignisen wieder. Am meisten versuchte die Entfernung
des Insinuierungen die sind nicht unterschtiitzt mit Archivdokumenten,
die Unterordnertendenz des vereinigte Bischoffs zu der rémisch
katholische Kirche, ein alter Leitmotiv des ortodoxische Orientierung,
die versuchte so zu beglaubigen das ldee dass der rumanische
vereinigte Kirche ein fremder Korper ist, pflanzt mit Kraft in Gewissen
der Siebenbirgerruméaner.

Relativ recent un istoric aradean publica un articol dedicat episcopului
loanichie Martinovici, interogandu-se retoric asupra confesiunii acestuia," material
care,” pe langa introducerea in circuitul stiintific a unor date si informatii
incorecte, mai recurge si la interpretari eronate ce nu pot fi trecute cu vederea.

! Eugen Glick, Contribufii cu privire la confesiunea catolicd a episcopului orddean
loanichie Martinovici, in Studia Universitatis Babes-Bolyai, seria Theologia catholica,
XLIV, 1, 1999, p. 69 - 80

% Este cazul sa precizam ca se pare ca istoricul aradean a inaugurat cu acest prilej o
maniera sui — generis de cercetare arhivistica: prin posta. O simpla cerere adresata
Arhivei primatiale din Esztergom si trimisa prin posta, a fost de ajuns pentru a intra in
posesia copiei xerografiate a materialului respectiv. Merita aici reliefat liberalismul
extraordinar al arhivistilor de la respectiva institutie, care nu impun nici un fel de
interdictii sau piedici in calea accesarii materialului arhivistic detinut, precum si pretul
extrem de scazut al copiilor xerografice (15 forinti pagina A4, echivalentul a 0,50 euro,
in timp ce la Arhiva Nationala a Ungariei aceeasi copie costa in anul 2000 intre 28 si
80 de forinti, adica 1 pina la 3 euro).
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Istoricul aradean, altminteri cu foarte vechi state de serviciu In slujba
istoriografiei, Tsi incepe seria erorilor chiar in titlu unde afirma cu candoare ca
loanichie Martinovici ar fi fost episcop orddean. In realitate acesta a fost
episcop arddean. Este totusi posibil ca eroarea sa nu-i apartind numai autorului
ci si editorilor revistei, care nu au sesizat in manuscris — sau la corectura ? —
diferenta dintre cei doi termeni. Ca unul care m-am ocupat anterior de editarea
unui anuar in care istoricul in discutie a publicat relativ frecvent,® sunt la curent
cu calitatea manuscriselor pe care acesta le-a predat totdeauna redactiilor, fiind
nevoiti de fiecare datad sa le redactilografiem, fara ca autorul sa le fi corectat
apoi. In aceste conditii, admitem c& editorii revistei clujene au putut — cel putin
din acest punct de vedere — gresi involuntar. Dar nu pot fi exonerati de
responsabilitatea stiintifica, cu atat mai mult cu cat mai toti sunt specializati in istoria
Bisericii, pe care o si predau Tn mod curent. Ne este totusi greu de imaginat ca
editorii sa nu fi stiut ca la Oradea, in primele deceni ale secolului al XVlll-lea, nu a
existat un episcop unit, fiind de notorietate ca primul episcop unit de Oradea a fost
Moise Dragos (1777 — 1787), iar inaintea lui nu a mai existat altul decéat episcopul
Meletie Kovacs, dar ca vicar al titularului diecezei romano — catolice oradene. lar de
0 episcopie ortodoxa la Oradea nici nu a putut fi vorba pana in secolul al XX-lea, in
ciuda insistentelor lui Mircea Pacurariu, care a vazut episcopi Th oricare calugar
peregrin aflat in trecere prin Bihorul din acea vreme.*

Revenind la articolul Tn discutie, semnalam perspectiva pozitiva a
autorului care extinde problema unirii religioase a romanilor din Bihor de la o
chestiune strict locala — comitatul Bihor — spre una regionala, avand in vedere si
Aradul si Banatul, regiune care, ulterior, a fost totdeauna in sfera de actiune a
ierarhilor greco-catolici oradeni, dar intr-o disputa Tnversunata cu cei ortodocsi
din Serbia. In orice caz, autorul vizat de noi dovedeste o perspectiva mai larga
decat au avut-o predecesorii sai, chiar daca, esential, ea apartine aceluiagi
punct initial de vedere slavo — centric. Pentru ca analiza raporturilor religioase a

% Este vorba de anuarul Crisia al Muzeului Parii Crisurilor din Oradea, al carui secretar
de redactie am fost o perioada oarecare de timp, dupa ce o perioada si mai
indelungata am fost membru al Comitetului sdu de redactie.

* Amintim numai lucrarea Iui Mircea Pacurariu, Viafa bisericeasca a romanilor din parfile
nord-vestice ale tarii pand la inceputul secolului al XVlli-lea, in Trepte vechi si noi de
istorie, culturd si viafd bisericeasca in Eparhia Oradei. Marturii i evocari, Oradea,
1980, p. 153 — 164 care, in ciuda limitarii din titlu, Tsi intinde prezentarea pana in
primele decenii ale secolului al XVlll-lea si care, la p. 161, afirma ca “ Dupa el (Petru
Hristofor — n. n. G. G.) Bihorul nu va mai avea un episcop (ortodox — n. n. G. G.)
propriu pentru mai bine de doua veacuri, ci va ajunge sub obladuirea duhovniceasca a
episcopilor de la Arad...". Peste numai cateva pagini din acelasi volum de studii,
Gheorghe Litiu, preot si istoric consacrat (are un doctorat in acest domeniu), ne
lamureste ca despre Petru Hristofor, despre care se afirma ca ar fi fost episcop la
Oradea Tn anii 1708-1712, se stie dintr-o ancheta judiciara din perioada anilor 1754 —
1756 (!), cand un preot a declarat ca ar fi fost hirotonit de acesta. Gheorghe Litiu,
Biserica ortodoxa din eparhia Oradiei din sec. XVIIl pana in zilele noastre, in loc. cit.
De remarcat ca, ntr-o lucrare ulterioara (Din activitatea bisericeascd a Episcopiei
ortodoxe a Oradiei in ultimii doud sute de ani, Oradea, 1984) Gheorghe Litiu este mult
mai imprecis n ce-l priveste pe pseudo-episcopul Petru Hristofor (p. 24).
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intregului spatiu extra (vest) — transﬂvanean debuteaza cu initiativele de
structurare bisericeasca sarbesti pe relatia Pe¢® — Karlowitz — Arad; o si afirm&
deschis atunci cand considera ca pr|V|Ieg||Ie ilirice acordate de Leopold I, la 20
august 1691, sarbilor refugiati pe teritoriul Ungarlel drept baza juridica a vietii
Bisericii Ortodoxe din Ungaria (inclusiv Crisana).’ Mai mult, el coboara adanc in
istorie, prelungind subordonarea canonicd a ortodocsilor din acest spatiu
acelorasi centre sérbesti Pe¢ si Karlowitz, pana in urma in secolele al XVI-lea si
chiar al XV-lea, prin intermediul unor episcopii pe care le inventeazad ad hoc:
Giula, Ineu (1479), Lipova (1563), Szeged si Oradea (1660). Nu si la Arad,
unde institutia episcopala a avut totusi sansa sa fsi faca aparitia In 1707, cand
episcopul Isaia Diacovici s-a refugiat aici de teama curutilor, cu care — se stie —
sarbii nu au avut de loc relatii bune. lar titularii acestor episcopii ar fi fost: la
Oradea Petru Hristofor (1708-1712), iar la Arad mai Tnainte amintitul Isaia
Diacovici (1707), cu totii desemnati de patriarhul sarb Arsen Cernoievici.’
Evident, autorul nostru nu l-a uitat nici pe episcopul oradean Efrem Banianin,
despre care totusi nu stie cine l-a numit Tn 1695, si care a trecut la Unire fiind
nevoit sa plece la Buda.? Epuizand chestiunea predecesorilor, ajungem la tema
Unirii religioase Tn Bihor, tema propriu-zisé a intregului demers mai mult literar
si mai putin stiintific semnat de istoricul arddean.

In opinia acestuia, istoria Unirii religioase a bihorenilor este la fel de
nebuloasa ca si periplul sdu prin antecedentele ei. Conform acestuia, 60 de
preoti bihoreni I-ar fi recunoscut ca Tntaistatator pe episcopul losif de Camillis la
19 aprilie. Nu ne precizeaza anul, dar Intelegem ca in 1695, pentru ca atat in
propozitia anterioara, cat si in cea posterioard, aminteste acest an.” Ca sursa
documentara a acestui eveniment, ne trimite la doua scrisori ale episcopului de
Camillis publlcate de Hodmka Antal in de acum celebra sa colectie de
documente,’ la Pirigyi Istvan,* precum si la volumul al XllI-lea din Monumenta
Ucrainae Historica, insa fara a ne da alte amanunte bibliografice esentiale.

Cum autorul aradean in discutie se abate serios atat de la concluziile
istoriografiei mai vechi, cat si de cele din ultimii ani, am incercat sa vedem care
este situatia exacta a izvoarelor pe care le foloseste. La Hodinka, din cele doua
documente mentionate — nr. 307 si nr. 338 — primul nici nu se refera la tinutul in
discutie — Bihor, Arad, eventual Banat — ci la zona nordicd a spatiului

in cursul prezentei lucrari autorul confunda sistematic Pe¢ cu Pécs (se pronunta

identic), primul fiind un oras Tn Serbia (mai este cunoscut si in forma turceasca Ipek,

des utilizata de istoricii ortodocsi), iar al doilea un oras in sudul Ungariei, pe ruinele

vechiului oras roman Sophianae, dar cunoscut in epoca medievala sub numele de

Quinqueecclesiae (germ. Funfkirchen). De fapt autorul face dese greseli de natura

geografica, stalcind numele consacrat al unor locuri; de exemplu Bistea in loc de

Bistra, Ghirig Tn loc de Giris etc.

6 ° Eugen Gliick, Contribufii..., p. 71

Ibldem

Ibldem p. 72

Ibldem

Hodlnka Antal, A munkacsi gor szert. plspokség okmanytara, 1, 1458-1715, Ungvar, 1911

P|r|gy| Istvan, A magyarorszagi gorogkatolikusok térténete, I-1l, Nyiregyhaza, 1990
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extracarpatic, numit atunci Partium, adica la comitatul Bereg.*? La randul s&u, la
pagina indicata de istoricul aradean, Pirigyi Istvan se refera la o presupusa — si
complet gresita — trecere a 60 de preoti romani d|n Bihor sub autoritatea episcopului
de Camillis care ar fi avut loc la 19 aprilie 1700, - si nu 1695 — bazandu-se si el tot
pe documentele nr. 308 si 338 publicate de Hodinka. lar acest din urma document,
datat la 17 octombrie 1705, este o scrisoare a episcopului de Camillis adresata —
intr-adevar — preotilor roméni din Bihor, in care ii anunta ca il va trimite la ei pe
arhidiaconul Satmarului, Gheorghe Bizanczy (in orlglnal Blzansky) el insusi nefiind
capabil s&-i viziteze din cauza "timpurilor tulburi".** Avand in vedere continutul
documentului, credem ca atunci cand Pirigyi Istvan si-a redactat lucrarea nu a
verificat amintitul document savarsind o eroare, iar istoricul aradean, la randul lui,
nu s-a mai ostenit sa-l verifice pe Pirigyi Istvan, preluand automat eroarea acestuia
pe care 0 mai pune, a doua oara, in circulatie.

Si mai sugestiv pentru superficialitatea cu care a fost abordata chestiunea
trecerii roméanilor bihoreni la Unire atat de Pirigyi cat si — mergand indeaproape pe
urmele lui — de istoricul nostru din Arad, este imprejurarea ca nici unul dintre ei nu gtlu
de Jurnalul episcopului de Camelis, publicat in 1895 de catre Zsatkovics Kalman,*
care Tnsusi episcopul munkacean face precizarea ca preotii roméani din Bihor au trecut
cu totii sub ascultarea sa la 12 septembrie 1692 si nu in 1695 — prin Efrem cum o
spune I|mpede — cum este dispus sa creada istoricul arddean ori, 1700 cum ar lasa
sa se Inteleaga documentele pe care le preia, fara nici o noima, de la Pirigyi.

Dar istoricul aradean nu numai ca a preluat de la Pirigyi, in mod automat,
anumite informatiim ci i-a si atribuit anumite afirmatii care acesta nu le-a facut. De
exemplu, in aceeasi fraza, istoricul aradean vorbeste de un document datat 9 mai
1695, in care episcopul de Camilis ar fi raportat la Roma despre greutatile unirii in
Bihor si Crasna, abuzurile stapanirii otomane — care altminteri, incetase deja in
1692 — si urmarile inflentei "eretice" adica calvine.!” lar la subsol il citeaza pe Pirigyi
cu p. 134, dar care la pagina respectiva nu aminteste nici un cuvant despre
documentul din 9 mai 1695, ci documentele nr. 307 si 338 ale lui Hodinka, ce iarasi
nu amintesc nimic despre acest raport. in schimb Hodinka a publicat in colectla sa
un alt document, datat in 21 martie 1695 si numerotat de acesta cu nr. 291
care episcopul de Camilis raporta, intradevar, la Congregatia De Propaganda F|de
despre aceste chestiuni, la care a mai adaugat $i mai multe informatii despre
imprejurarile savarsirii trecerii la Unire a romanilor bihoreni, dar fara a preciza
macar anul. Din textul scrisorii reiese totusi ca acest eveniment s-a produs candva
intr-un trecut nu prea indepartat, dar nici prea recent; insa in nici un caz nu in
acelasi an in care a fost redactata scrisoarea.

2 Documentul nr. 307 la Hodinka, A munkacsi gor. szert. piispokség okmanytara, p.
399, nu este datat, dar In text este amintita data de 19 aprilie 1700

3Plrlgyl Istvan, op. cit, |, p. 134
Hodlnka op. cit., p. 463-464
® Zsatkovics Kalman, De Camellis Jozsef munkacsi plispok napléja, in Térténelmi Tar,
1895 Budapest, p. 700-724

- Eugen Glick, op. cit., p. 72
Ibidem

'8 Hodinka, op. cit., p. 382-383
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Dupa ce lamureste Th acest mod problema Unirii in Bihor, istoricul aradean
abordeaza n acelasi mod extinderea ei. Aminteste intr-un singur rand de
materializarea unei anumite initiative a episcopului Augustin Benkovich, despre
care Insa nu face precizari edificatoare. Apoi aminteste, Th aceeasi viteza, de
implicarea "cu elan sporit" a episcopului Emeric Cséky, probabil tot Tn consolidarea
Unirii. Totusi el preferd sa distinga progresul Unirii mai ales in migratia spre Bihor a
multor iobagi (din cauza unei anumite foamete din Transilvania din 1717), prilej cu
care presupune — acum pe baza unor afirmatii ale lui Pirigyi,lg pe care Tnsa acum
nu-l mai citeaza, in schimb, pentru a—ac,i fortifica supozitia 1i implica pe Silvestru
Augustin Prundus si Clemente Plaianu®® — c3 intre cei care si-au cautat adapost in
Bihor "se gaseau si uniti"1**

Trebuie sa recunoastem ca cresterea numerica pe aceasta cale a "unitilor”
din Bihor nu este de natura sa intareasca convingerea ca Biserica romaneasca
din Bihor s-ar fi mentinut cu adevarat in tabara unita, ci ca ea s-ar fi fortificat
doar prin elementele venite dinspre Transilvania, relativizand intr-un fel
apartenenta lor la Biserica greco-catolica! Dar atunci autorul de care ne ocupam
ar trebui sa isi explice o alta afirmatie din lucrare, cu cateva pagini mai incolo,
cum ca la 26 decembrie 1714, episcopului arddean Martinovici i s-a adus la
cunostintd ca preotii romani din zona Oradea ar fi trecut la Unire "recent".””
Ceea ce este mai mult decét curios, mai cu seama daca avem in vedere i
izvorul indicat la subsol de autor.”® Cé&ci este posibil ca, dupd miscarea
rakécziana din anii 1703 — 1711, in timpul careia disciplina canonica a fost ca si
inexistenta, un grup de preoti romani al caror comunitati sa fi parasit Biserica
catolica, sa fi revenit in sanul ei. Insa sursa documentara a autorului arddean
fiind iarasi imposibil de controlat, coroborand tntdmplarea cu reprosurile de mai
sus, nu putem sa nu punem intregul demers sub semnul Tntrebarii!

Seria erorilor, chiar a unora frapante, continua. Spre exemplu, pentru
Oradea autorul scoate — nu se stie de unde — un protopop (?), care i-ar fi convocat
la un moment dat pe preotii sdi in scopul de a-l invita pe episcopul arddean

19 Pirigyi Istvan, op. cit., p. 109 si 134. El recurge aici la parerile lui Bunyitai Vincze, A
varadi plspokok a szamiizetds és az Ujjaalapitas koraban (1566-1780), Debrecen,
1935, p. 313, respectiv Barsony Istvan, A varadi pluspokség Bihar megyei birtokainak
jobbagysaga a XVIII. szazad elsé harmadaban, in Magyar Torténelmi Tanulmanyok,
XIl, Debrecen, 1979, insa acesta din urma nu face referiri la asemenea eventualitati.

2 Silvestru Augustin Prundus, Clemente Plaianu, Catolicism si ortodoxie roméneasca.
Scurt istoric al Bisericii Romane Unite, Cluj-Napoca, 1994, p. 83; cu toata stima fata
de acesti doi autori, ei sunt totusi preoti de formatie si nu istorici, deci amanunte de
acest fel le-au preluat de la alte surse documentare, iar citarea lor este inutila, in afara
de intentia autorului aradean de a-si “imbunatati izvoarele.

L Eugen Gluick, op. cit., p. 72.

2 |pidem, p. 76

3 La nota de subsol cu nr. 20 citeaza Arhivele Nationale Oradea, fond Episcopia Rom.
Cat. Oradea, Acta varia; fara specificarea dosarului si a filei unde a gasit informatia,
referinta nu are nici o valoare. Chiar i fondul citat este gresit. Acelasi fond mai este
citat odata, la nota 14, dar fara specificatia Acta varia si, evident, fara specificarea
dosarului si a filei. Ori fondul Episcopiei romano-catolice oradene este enorm, de circa
20.000 metri liniari...
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loanichie Martinovici sa-i pastoreasca. Natural, fara a indica sursa documentara. i
aceasta in conditiile in care, incepand cu anul 1713, preotii roméni din Bihor aveau
— 0 spune chiar autorul nostru cu cateva randuri mai incolo — un "protopop primat
(sic!) al unitilor bihoreni" in persoana lui Paul L&szlé. Daca avem in vedere ca un
istoric ce se incumetd sa abordeze istoria unei epoci ar trebui sa aiba informatii
minime despre modul de structurare i functionare a societatii respective, atunci
este 0 naivitate enorma ca cineva sa creada ca, in conditiile primei jumatati a
secolului al XVllI-lea, in comitatul Bihor, condus de un comite suprem perpetuu
personificat de episcopul romano-catolic din Oradea, ar fi fost posibil ca intr-o
anumita zona, fie ea mai mare sau mai mica, pe deasupra aflata chiar in
mijlocul domeniului funciar al aceluiasi episcop romano—catolic, sa fi fost posibil
ca 0 anumita comunitate religioasa sa ia decizii fara stiinta si acordul stapanului
de pamant si sa invite, in liniste, un episcop ortodox sa-i viziteze!

Pe de alta parte, in 1713 Paul L&szl6 nu a fost "protopop primat al
unitilor bihoreni", ci canonic custode, fiind Tmputernicit — printre altele — cu coordonarea
extinderii Unirii printre romani. To el a fost si coordonatorul actiunii de recuperare a
fostelor domenii ale episcopiei romano — catolice orddene, pierdute inca la
mijlocul secolului al XVI-lea, si s-a ocupat, Thcepand cu anul 1712, si cu
administrarea domeniilor recuperate deja. Titlul sau oficial a fost de “praepositus
de ruthenis, custos canonicus Varadiensis et archidiaconus ritus graeci”,?* deci
protopop al unitilor bihoreni, indiferent ca ar fi fost vorba de roméani sau de orice
alte elemente etnice, de care atunci s-au gasit destui pe teritoriul diecezei
romano — catolice oradene.

Alte enormitati care apartin autorului aradean al articolului de care ne
ocupam este, pe de o parte, afirmatia sa cum c& marea problema a lui Paul
Laszl6 nu a venit din domeniul cultului, ci din Tncercarea sa de a “...percepe
zeciuiala de la romanii deveniti proaspat uniti, Tn primul rand in zona Oradea si
Marghita". Pe de alta parte, refuzul acestora de a plati zeciuiala (de fapt decima
iobageasca obignuitd) este explicat de acelasi autor prin faptul ca ortodocsii ar fi
fost scutiti de aceasta obligatie inca de regele Vladislav (1485); in plus, in
opinia autorului, dispozitia lui Vladislav fusese recent confirmata pentru Ungaria
de Tmparatul-rege Leopold I, ultima data Tn 1713.° S le luam pe rand.

intai de toate, semnalam cateva erori grave de datare: in 1485, cand
regele Vladislav i-ar fi scutit pe romani de plata zeciuielii, rege al Ungariei era
Matei Corvin (1458 — 1490). Matei a fost urmat la tron de un Vladislav, al ll-lea,
dar acesta a domnit intre 1490 — 1516. Chestiunea scultirii ortodocsilor de obligatia
achitarii decimei iobagesti ori nu a fost data in 1485, ori nu a fost data de acel
Vladislav, dupa cum afirma autorul. Pe de alta parte, Leopold | nu a putut
confirma decretul respectiv in 1713, intrucat murise in 1705. Tn 1713 domnea

4 Malnasi ©don, Grof Csaky Imre bibornok élete és kora (1672-1732), Kalocsa, 1933, p.
104. Titlul acesta |-m gasit intr-o scrisoare olografa a lui Paul LaszI6 din 13 februarie
1724, trimisa episcopului sau Emeric Cséky in Haus- Hof- und Staatsarchiv Viena,
Archiv Cséaky, Briefe an Kardinal Imre Cséky, fascicol 7, carton 6, f. 2273. Tn 1713,
Paul Laszlé a venit la Oardea de la Simleu, unde a fost paroh incepand cu anul 1706;
a fost omorat in primavara anului 1729 (Malnasi Odoén, op. cit., p. 126)

% Eugen Gliick, op. cit., p. 73
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deja Carol al lll-lea (al VI-lea ca rege al Ungariei), si el tot" imparat-rege". Cum
autorul nu a specificat izvorul documentar al acestei informatii, nu putem
verifica Tmprejurarile nici a emiterii ei si nici a ntaririi ulterioare, chiar si numai
pentru Ungaria.

Un lucru este Tnsa cert. Daca autorul ar cunoaste conditiile in care se
impuneau sarcinilor taranesti in cursul secolelor al XVll-lea gi al XVllI-lea, atunci
probabil ca nu ar fi cazut din nou in eroarea de mai sus cand afirma ca Paul
LaszI6 a starnit nemultumirea romanilor din Bihor fiindca percepea nejustificat
zeciuiala de la roméanii deveniti proaspat uniti. Perceperea decimei nu era
determinatd de conditia confesionala a taranilor, ci de starea lor sociala de
tarani dependenti. Ori, dupa cum am amintit mai Thainte, Paul Laszl6 s-a ocupat
intr-o vreme si de recuperarea si administrarea domeniilor Episcopiei romano —
catolice oradene pe care aceasta le pierduse la mijlocul secolului al XVI-lea. Nu
datorita aparitiei si extinderii in Bihor a Reformei religioase, cum afirma istoricul
nostru, ci a desfiintarii episcopiei, care a fost un act politic al domnitorului de
atunci al Transilvaniei.

Natural, odata cu recuperarea vechilor domenii, noul stdpan domenial
si-a impus propriile reguli de achitare a decimei. Suntem de acord ca cei care
au trebuit sa accepte achitarea dijmei — dupa zeci de ani de dezordine in acest
domeniu, instaurat de conflictele militare aproape permanente dintre anii 1687 —
1711 - nu au acceptat cu usurintd noua situatie, dar asta nu a avut nici o
legatura cu apartenenta la o confesiune sau alta. A fost doar o Intamplare ca de
cele doua aspecte complet diferite — extinderea Unirii religioase printre romani
pe de o parte, si impunerea iobagimii de pe domeniile recuperate, Tn buna
masura tot romani, pe de alta parte — s-a ocupat una si aceeasi persoana, adica
Paul Laszl6. Ca urmare, afirmatia autorului din Arad cum ca episcopul aradean
loanichie, invitat de preotii roméani din Bihor sa faca o vizitatie canonica in aceste
tinuturi “... a acceptat imunitatea ortodocsilor de plata zeciuielii..." *® ni se pare nu
numai o ineptie, ci si o dovada a subtirimii cunostintelor generale de istorie a
autorului lor. Caci episcopul loanichie nu avea autoritatea sa accepte sau sa refuze
“... imunitatea ortodocsilor de plata zeciuielii...", ci numai s& accepte o cu totul alta
zeciuiala, a bisericii, care revenea — de drept — oricarui episcop legal al locului din
partea credinciogilor sai. Ceea ce este cu totul altceva decét stie, crede si sustine
autorul nostru in mai multe randuri.

Ca TImputernicit al episcopului pentru recuperarea bunurilor si — mai intai de
toate — a domeniilor funciare ale Episcopiei de Oradea, Paul Laszl6 s-a ocupat de
incasarea dijmei iobagesti — numita Th manualele de istorie mai vechi “zeciuiala" —
ceea ce este, evident, altceva decét zeciuiala episcopala. lar locuitorii de pe
domenii au trebuit sa plateasca zeciuiala — care nu mai era de mult zeciuiala ci
nona, a noua parte din produse - pentru lotul de teren agricol lucrat de ei. Confuzia
este evidenta si nu ne mira ca unii istorici mai vechi ai bisericii au cazut victime ale
acestei probleme, nefiind istorici de formatie. Dar ne intrigd ca un istoric profesionist
de talia celui analizat preia erori de-a dreptul copilaresti, fara a recurge, macar
simbolic, la un minim control critic al afirmatiilor antecesorilor.

%8 |bidem
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O alta ciudatenie, izvorata din necunoasterea epocii istorice, rezida in
afirmatia autorului analizat ca in diploma de confirmare ca episcop a lui
loanichie Martinovici, Bihorul nu era inclus in “aria jurisdictiei lui".*’ Insa, in mod
miraculos, n anul 1713, loanichie a intreprins o vizita canonica in Bihor. Atunci
i-a fost suficientd doar o simpla invitatie a preotilor bihoreni, pe care, desigur, nu
credem ca autorul ar fi vazut-o, insa vorbeste despre ea ca si cum ar avea un
document cert. Desigur, nu se stie carui rit i-au apartinut acesti preoti. Pe baza
rationamentelor autorului nostru, presupunem ca ar fi fost ortodocsi, caci tot el
sussine, lasénd impresia ca s-ar referi la acestia, ca loanichie ar fi ... acceptat
imunitatea ortodocsilor de la plata zeciuielii", o neintelegere pe care am lamurit-
o0 mai Tnainte. Ciudatenia consta in acceptarea de catre episcop a imunitatii
ortodocsilor de la plata zeciuielii (citeste decima) si faptul ca a perceput totusi
de la preoti cate un taler. Probabil ca, Tnsufletiti de aceasta noua dare, au
existat si preoti doritori sd plateasca si ei cate un taler; caci tot autorul nostru
sustine ca unii “... au pé&rasit unirea si s-au raliat episcopului din Arad"*®
Naratiunea nu este numai fantezista, fara un suport documentar, ci gi ridicola.

In fine, atunci cand incearca sa realizeze o schiti a activitatii episcopului
aradean loanichie Martinovici, atat in timpul cat mai ales dupa trecera la Unire,
asistam la continuarea distorsionarii evenimentelor, nu neaparat cu rea intentie ci
dintr-o evidenta neintelegere a lor. Prima — si cea mai evidenta — este incapacitatea
autorului de a admite ca trecerea lui loanichie Martinovici la Unire s-ar fi datorat unor
"motive spirituale”. La fel ca multi alti istorici — mai cu seama cei an%ajat,i n tabara
ortodoxa — autorul nostru enunta ca "... au existat si calcule lumesti".”” La repezeala
ne si insinueaza cateva — caci suport documentar nu are — iar acestea nu sunt altele
decat, in primul rénd, cel de a obtine ... statutul de "religie recepta a catolicilor"! La
care autorul mai adauga obisnuitele revendicari de mai tarziu — ridicarea clerului din
punct de vedere cultural si material, mai cu seama "a celor din afara sistemului
graniceresc” — adicd binecunoscutele laitmotive cu care Unirea religioasa a fost
aruncata in domeniul sordidului de catre adversarii nedeclarati ai ei.

ins& ceea ce autorul stie foarte bine, dar nu o spune niciodata Tn mod
explicit,*® este ca problema ridicata de trecerea episcopului arddean loanichie
Martinovici la Unire nu este o problema de istorie a Bisericii romanesti, ci a celei
sarbesti. Pentru ca, de la Tnceput si pana la sféarsit, totul se petrece in mediul
sarbesc : loanichie Martinovici este sarb, oponentul sau la trecerea la Biserica
Romei, colonelul loan Popovici — Tekeli, este sarb si el, si sarbi sunt si
credinciogii sai, cel putin inh cea mai mare majoritate. Chiar i profesiunea de
credintd a episcopului loanichie — pe care autorul o numeste pur si simplu

%" Evident, nici nu citeaza si nici nu precizeaza unde a vazut textul diplomei de numire a
episcopului loanichie, despre care insa stie ca a fost datata 19 noiembrie 1710. Op.
cit., p. 73

%8 |bidem

29 |bidem, p. 74

% |pidem. Autorul spune aici, pe buna dreptate, ca “In viziunea lor — a capeteniilor
granicerilor sarbi, originari din spatiul ortodox balcanic — n. n. — notiunea ortodoxiei si a
patriei s-au suprapus de secole. Pierzand[u-le] ... Biserica a devenit simbolul unitatii si
identitatii poporului [séarb — n. n.]"
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"jurdmant™** — este depus la Oradea, in 22 iunie 1714, in prezenta imputernicitului

arhiepiscopului romano — catolic de Kalocsa, Emeric Csaky,* prepozitul orddean
Mihai Kébell, in limba sarbo — croata.*

Ca episcopul loanichie se astepta ca trecerea sa la Unire sa provoace
scandal n randul credinciosilor sai este confirmata de cererea sa ca gestul sa
fie pastrat in secret.® Tnsd n scurt timp, peste numai cateva luni de la
depunerea profesiunii de credinta, el a cerut deja protectia primatului Ungariei
fata de proprii séi credinciosi, cu deosebire a colonelului loan Popovici — Tekeli.
Pentru a-l ajuta, arhiepiscopul Emeric Csaky a intreprins chiar o calatorie la
Arad. Tn aceasta viziti arhiepiscopala autorul distinge intentia de subordonare a
episcopului unit aradean episcopului romano — catolic de Oradea.* Se incumeta s
faca chiar o paralela intre cazul lui loanichie si cazul episcopiei de la Munkacs
subordonata celei de la Eger, incercand sa insinueze ca subordonarea s-a facut pe
considerentul ca aceasta din urma era romano —catolica. Ceea ce insa autorul nostru
nu ia Tn considerare este faptul ca in cazul episcopiei de la Munkécs, decizia de a-l
numi pe Bizanczy ca vicar episcopal al episcopiei de la Eger nu a apartinut
episcopului de la Eger ci imparatului Carol al lll-lea, cu largul concurs al Sfantului
Scaun,® pentru a pune capit dezordinilor din episcopia ruteand. Prin urmare,
observatia cum ca toate acestea s-ar fi inscris n continuarea unei hotarari a
Conciliului de la Lateran din 1215, pe care o considera, cu de la sine putere,
perimata, este gratuita si fundamentata pe un lung sir de erori care 1i apartin integral.

Sigur, ne rezervam dreptul de a reveni ulterior la problema episcopului
aradean loanichie Martinovici, dar nu bazati doar pe cateva clisee istoriografice
si pe cateva documente de arhiva, ci pe analiza ampla a intregii epoci istorice
de la sféarsitul secolului al XVIl-lea si Tnceputul secolului al XVIlI-lea. Deocamdata ni

3 |bidem, p. 75

%2 Dupa ce a fost numit arhiepiscop de Kalocsa, la 10 iunie 1710, Emeric Csaky a pastrat un
timp si titlul de episcop de Oradea. Vezi Malnasi Odon, Grof Csaky Imre bibornok élete és
kora 1672 — 1732, Kalocsa, 1933, p. 87. Mihai Kébell a fost vicar in treburi spirituale si
auditor al cauzelor generale al episcopului de Oradea, precum si prepozit mic al Capitlului
Episcopiei romano-catolice din Oradea, bucurandu-se de toata increderea lui Emeric
Cséky. Mihai Kébell a preluat profesiunea de credinta a episcopului loanichie in calitate de
Tmputernicit al arhiepiscopului de Kalocsa si nu al episcopului de Oradea. Facem aceasta
precizare pentru a indeparta ambiguitatile din textul analizat al istoricului din Arad, care se
pare ca nu stie (op. cit, p. 75) ca arhiepiscop de Kalocsa si episcop de Oradea era
cumulata de catre aceeasi persoana, ezitand sa-l numeasca.

Primasi levéltar Esztergom (Arhiva primatialda Esztergom; in continuare PLE), fond
Eclesiasticus vetus, Keresztély, dos. 390, f. 7. Documentul, datat 8 septembrie 1714,
contine si traducerea n latind a textului profesiunii de credintd pentru a-l convinge pe
superiorul sau arhiepiscopal ca acesta a fost conform prescriptilor. Documentul infirma
enuntul autorului nostru care sustine (op.cit., p. 75) ca "De altfel, amintitul jurdmant a fost
depus in limbile latina, maghiara, germana si romana", dar si o alta afirmatie ambigua a sa,
din acelasi loc, cum ca juramantul nu ar fi fost prestat in public!

** PLE, fondul citat, f. 11-14

% Gliick, op. cit., p. 75. El 1l numeste din nou pe Emeric Csaky episcop si nu arhiepiscop,
ceea ce i ofera, din nou, ocazia de a trage concluzii complet eronate.

% Ppirigyi Istvan, op. cit, I, p. 147 - 149
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s-a parut important a face numai céteva precizari la un articol redactat superficial,
fara ca autorul sa fi facut cercetari documentare mai ample, cu mult dincolo de cele
cateva documente de arhiva, fara a fi consultat o literatura de specialitate cu
adevarat actuald, si mai ales fara a tine cont de necesitatea fundamentala a unui
istoric de a cunoaste exact specificul unei institutii cu totul speciale care este
Biserica cresting, despre care crede ca ar functiona dupa nigte principii imaginare.
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STUDIU DE CAZ
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ABSTRACT. Sensibility and Popular Imagination in th e Apocalyptical
and Eschatological Literature. A Case Study . The apocalyptical and
eschatological texts which appeared in Romanian culture in Greek and
Slavonian versions, determined a particular "look" of the local authors,
elements which deserve to be studied by the history of culture.Constituting a
real movement, this influence does not impel us merely to translate the texts.
Our research analyzes a few themes offered by an original miscellany written
in Transylvania at the end of the 18" century and at the beginning of the 19"
century: the End of the Man, the End of the World, the structure of Hell and
Heaven, the realism of the Doomsday. The apocalyptical and eschatological
texts of this collection represent literary jewels full of charm and imagination.
This selection represents a very useful source in completing a cultural
antropology of sensibility, creativity, receptivity of Romanian cultural traditions.
The literary inventory of the Other World contains an apocalyptical imaginary
whose features give us some clues about its popular dimensions and
accessories of human capacity of dreaming.

Vom pasi in cele ce urmeaza intr-un spatiu caruia lumea in care trdim, una a
confortului logic, 1i va opune invariabil un ferm veto. Vor exista priviri cel putin
surézator-neincrezatoare, aruncate piezis unei geografii contrastante, in care te
ntélnesti la tot pasul cu pitici, uriasi, Tngeri, demoni, animale care mai de care mai
neconventionale, cu arhangheli si diavoli ce se sfadesc pentru faptele oamenilor cu
deplina Tndeménare a unor economisti aflati in litigiu financiar cu nemurirea, in
care lui Dumnezeu Ti surdde ipostaza de arhiereu si mai tine cate o slujpa in
pestera unui pustnic uitat de lume. Totul este flancat de repertoriul constant-bocitor
al sarmanilor pacatosi din groapa cu foc, inzestrata cu un inventar punitiv ce are in
spate o imaginatie cel putin compensatorie, si de corul dreptilor, acesti nebuni
fericiti care praznuiesc, ceva mai cuminti decat infierbantatii lor tovarasi si care nu
inceteaza sa ne contrarieze prin noutatea pe care o gasesc in interpretarea
perpetud a Trisaghionului ! latd cateva imagini care releveaza o lume al cérei
colorit dual (alb-negru) este inoportunat doar de rosiatica veghe a focului nestins.
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Pentru acest studiu am folosit ca surse primare cateva texte care intra in
componenta unui miscelaneu redactat In perioada 1792- 1804*. Textele respective,
Apocalipsa Maicii Domnului, Pentru nvierea morfilor, Viafa Sfantului Macarie,
Intrebarea Sfantului Macarie, Vederea proorocului Daniil, Istoria lui Varlaam si
loasaf, formeaza o parte consistenta a miscelaneului pomenit. Am apelat apoi la o
serie de mstrumente utile oferite de lucrarile semnate de Gabriel Strempel?,
Nicolae Cartojan®, Mihai Moraru si Catalina Velculescu®. Atentia noastra se axeaza
pe textele miscelaneului inedit, pe care le vom relatlona cu exemplele furnizate de
cadrul general al literaturii apocaliptice si escatologlce

Comparativ cu tipologia generald a literaturii apocaliptice si escatologice,
textele amintite ilustreazé specii aparte precum productia apocaliptica apocrifa
(Apocalipsa Maicii Domnului), vederea sau viziunea escatologica (Vederea
proorocului Daniil), compilatia escatologica (Pentru invierea morfilor) si hagiografia
apocaliptica (Viafa Sfantului Macarie). O asemenea catalogare nu se poate face,
totusi, cu o desavarsita siguranta, caci, asa cum sugereaza Cristian Badilita, genul
apocaliptic nu exista in stare pura’. Viziunile, de pilda, sustin un scenariu narativ care, pe
langa descoperirile lui Dumnezeu, ce constituie miezul sau tematic, “fabula“, contine si o
serie de elemente specifice altor specii literare: pareneze, sfaturi pentru viata, rugaciuni,
elemente ce delimiteaza "morala fabulei". Ultimul text citat merita o atentle speciala,
combinarea formelor’ avand in acest caz proportii considerabile.

La marginea dogmelor Bisericii.

In peisajul Revelatiei crestine, trimiterile referitoare la existenta posterioara
Judecatii de Apoi incropesc o realitate destul de limpede: dreptilor le este recompensata
viata virtuoasa prin eternitatea in lerusalimul ceresc, iar pacatosilor le sunt rezervate
suplicile vesnice ale ladului. Atunci cand se cauta, insa, fundamente explicite ale
perioadei intermediare ce se intinde de la moartea unui om pana la invierea generala

! Periodizarea s-aitut, in lipsa oriarei alte meriuni, in fundie de miniatura reprezentand pajura
bicefak incoronai si avand pe piept stema Ungarigi dedesupt deviza "Vivat Frégco al
doilea” (f. 168). Miscelaneul, provenit din colga preotului Sabin Olea din Cib, sésfreaz
actualmente la Muzeul Manal al Unirii din Alba lulia, cota P. C. 1642.

2 Catalogul manuscriselor romastg, vol. I-1V, Bucureti, 1978-1992.

3 carfile populare in literatura romaneagcvol. |11, Bucuresti, 1974.

4 Bibliografia analitici a literaturii romane vechivol. |, Carfile populare laice partile I-I1,
Bucuresti, 1976-1978.

® Aceasl literatuti beneficiaz de preocufrile lui Daniel Barbu, inScrisoare pe nisip. Timpui
privirea Tn civilizaia roméaneas¢ a secolului al XVlll-lea Bucurati, 1996, si ale lui Andrei
Timotin: Croyances et "visions" eschatologique dans le sidde I'Europe. Introductionin
Archaeus1V (2000), fasc. IV, p. 227-236:a littérature eschatologique et apocalyptique dbss
manuscrits roumains des archives de B.AiRloc. cit, IV (2000), fasc. I-ll, p. 367-411.a
vision de Kir Daniil dans les manuscrits de la Bitthéque de I’Académie Roumaine. Edition
critique, Inloc. cit, 1V (2000), fasc. I, p. 187-211.

® Cristian Bidiliti, Sapte clatorii apocaliptice in jurul insulei PatmgsCuvant introductiv la
Apocalipsa lui loan in tradiia iudeo-creting, Bucursti, 1998, p. 59.

" Acest element face parte din caracterele formstitisice) ale genului apocaliptic: recurgerea la
pseudonimie (nemeibnarea autorului adévat al scrierii), importag ce revine viziunilor,
vaticinia ex eventprofdii posterioare cronologic evenimentului ce urmieazfi descoperit}i
combinarea formelor (ctbidem p. 55-60).
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si judecata de obste, Revelatia devine, eufemistic vorbind, foarte discreta. Aceasta
perioada nedeterminata de timp, lipsitda de medierea inspiratiei Duhului Sfant, este
pusa de Biserica sub puterea atat de complicatelor "taine" ale lui Dumnezeu. Aceasta
fiind situatia, spatiul respectiv se deschide larg "dezbaterilor". Rolul de conceptualizare
a acestui interval, fatd de care Biserica isi recunoasgte neputinta autoritatii dogmatice,
este preluat in primul rand de textele apocaliptice apocrife, asupra carora se constata
Tnr@urirea scrierilor asa-zis "pseudoepigrafice” sau “intertestamentare” din perioada
celui de-al doilea Templu evreiesc. Cele mai importante dintre aceste "revelatii
mediate”, Cartea intai a lui Enoh, Apocalipsa Iui Baruh si Cartea a patra a lui Ezdra,
redactate intre secolul | a. H. si deceniul opt al secolului | d. H., sunt socotite de
Bernard McGinn esenta splrltulm apocallpt|c perceput ca "mama Tintregii teologii
crestine" de Ernst Kasemann®. Tntr- adevar, mai multi specialigti au demonstrat influenta
scrierilor reI|g|oase evreiegti in formarea cregtmatatu din primul secol’. Pe noi ne
intereseaza 1n mod special apocalipsele cregtine influentate de cele evreiesti.
Apocalipsa lui Petru si cea a lui Pavel, redactate intre secolul al ll-lea reSJ)ecnv al lll-lea
d. H., respira cu fidelitate aerul “iminentei profetice" a sfarsitului'®, caracteristic
apocalipselor intertestamentare. Pe schema formala a acestor texte vechl continua sa
fie plasmuite o serie de viziuni, scrieri care vor impune o moda a calatoriilor in lumea
de dincolo, atat in Occidentul medieval cét si in Orient (cu decalajul cronologic pe care
ne-am obisnuit deja sa-I generalizam). Totusi, intre cele doua tipuri de scrieri exista un
contrast pe care il surprinde magistral H. H. Rowley: "profetii au prezis viitorul ce
trebuie sa se desprlnda din prezent, in timp ce vizionarii au prezis viitorul ce trebuie sa
irumpa in prezent . De la Alberico de Settefrati pana la fiii lui O'Corra, vizionarii
apocaliptici continua sa i instiinteze pe credlnmosl in legatura cu destinul lor imediat, cu
capcanele pe care le intampina sufletul® etc. Consideratii utile ne oferd, pe alta linie,
Jacques Le Goff, in lucrarea sa dedicata nasterii Purgatoriului. Astfel, dupa ce
aminteste de hotararea membrilor Conciliului de la Trento, de a lasa in exteriorul
dogmaticii continutul ideii de Purgatoriu (localizarea sa, natura pedepsei), istoricul
francez subliniaza rolul vital al culturii folclorice in geneza acestuia si, in al doilea rand,
importanta lui Dante vis-a-vis de aceea§| chestiune, el fiind socotit "cel mai bun teolog
al Purgatoriului™. in absenta unor preC|zar| dogmatice oficiale, viata de apoi devine,
asa cum se exprima Lucian Boia, o realltate transcendentald presupus imuabila, dar
actualizati si ideologizata neincetat™

8 Bernard McGinn,Sfawitul lumii si inceputul cretindtdsii, in Malcolm Bull (editor), Teoria
Apocalipseisi sfarsiturile lumii, Bucurati, 1999, p. 77.

% Vezi Jean DelumeawuGridina desftarilor. O istorie a Paradisului Bucursti, 1997; Bernard
McGinn, op. cit, p. 76-81; Jacques Le Gofflasterea Purgatoriuluj vol. I, Bucurati, 1995, p.
64-74; Georges Minoidstoria Infernurilor, Bucursti, 1998, p. 71-74; Christopher Rowland,
"Peste cari au venit sfaiturile veacurilor": Apocalipsasi interpretarea Noului Testamenin
Malcolm Bull, op. cit, p. 57-62; David FlusserJudaism and the Origins of Christianity
Jerusalem, 1988; H. H. Rowlelhe Relevance of the Apocalyptiondon, 1943%. a.

10 Expresia apaine lui Bernard McGinngp. cit, p. 76.

. Christopher Rowlandyp. cit, p. 58.

12 Jacques PauBisericasi cultura Tn Occidentvol. Il, Bucurati, 1996, p. 327.

13 Jacques Le Goffp. cit, vol. I, p. 37.

4 Lucian Boia,Pentru o istorie a imaginarulyBucurati, 2000, p. 100.

181



TIMOTEI GRAPA

Nu numai vidul doctrinar amintit determina teritorii sensibile, ci si luarile de
pozitie asupra Apocalipsei canonice a Sfantului loan, un text care pune capat
canonului scripturistic si care nu beneficiaza nici astazi de un comentariu recunoscut,
datorita caracterului sau exclusiv simbolic. Este de amintit aici ca textul propriu-zis
al Apocalipsei ioaneice a fost acceptat in randul cartilor canonice de catre mediul
clerical ortodox numai incepand cu a doua jumatate a secolului al XIV-lea®.
Acceptarea Apocalipsei atributd Evanghelistului loan a generat si in Biserica
Catolica deliberari complexe si indelungate, fapt socotit de Jacques Le Goff un
lucru neobisnuit, datorita similaritatii Apocalipsului amintit cu alte texte de aceeasi
factura'®, atat de sever condamnate de augustinism*’.

Literatura apocaliptica si escatologica aparutda la marginea autoritatii
dogmatice a Bisericii nu s-a bucurat, in mod logic, de difuzare oficiala, dar nu este
de ignorat toleranta Bisericii Ortodoxe fata de circulatia sa. Un argument suficient 1l
constituie faptul ca multi clerici se numarau printre cei mai activi copisti ai acestor
texte'®. De asemeni, se poate comenta pe marginea faptului ci multe fragmente
hagiografice contaminate cu elemente populare, "apocrife”, erau citite Tn biserici Tn
zilele sfintilor respectivi'®. Totusi, toleranta Bisericii vis-a-vis de acest tip de literatura nu
trebuie sa fie generalizata. n aceasta directie este interesant de consultat Ms. rom nr.
1570 din colectia Bibliotecii Academiei Roméne din Bucuresti, transliterat si oferit intr-o
anexa de Nicolae Cartojan. Acest manuscris, care cuprinde un indice de "carti oprite”,
tradus din limba slavona de clericul targovistean Staico Gramaticul intre anii 1667-1669,
este redactat ntr-o tonalitate foarte severa, care condamna scrieri precum Testamentul
lui Adam, Moartea lui Moise, Vederea lui Isaia, Apocalipsul apocrif al lui loan,
Epistolia Domnului Hristos, Apocalipsa Maicii Domnului, Viafa Sfantului Macarie
Ramleanul etc. Autorul prescrie pedepse créncene pentru cititorii acestor “carti":
"iara de ale lepadatilor si procletilor carti de toate a fugi ca Loti de Sédomliani [...]
Agijderea si acum, cine nu va asculta Tnvatatura lui Dumnezeu, ci va avea a tinea
la sine scripturi ereticesti si intr-insele va creade, acela iaste vrajumas Iu
Dumnezeu. $i intr-acea vrajire cine va avea a creade cu acei eretici sa fie
blestemat si procletit; si neimblanzitl judet sa ia cu vrajumasgii lu Dumnezeu si cu
jidovii carii l-au rastignitd”. Tn finalul acestor "reglementéri" restrictive se afla cateva
cuvinte la adresa preotilor atrasi de acest tip de literatura religioasa sau indulgenti
fata de ea: "iara de vor fi niscaiva parinti duhovnici de vor sti la dansii feciori de
duhovnicie fiindu asa [...] si-i va priimi la pocainta, fara epistimei si fara delungare
de beseareca, aceia, dupa pravilele sfintilor parinti, sa se leapede de popie si cu
ceilalti eretici s fie procletiti, far ceale scrise la trupurile lor s& se arz&"*°.

Parasind aceste consideratii generale, vom analiza in cele ce urmeaza
temele si motivele majore vehiculate de textele amintite la inceput.

15 Andrei Timotin,La littérature .., p. 383.

16 Jacques Le Goffp. cit, vol. I, p. 65.

" Vezi in acest sens Georges Minai, cit, p. 109-110.

8 valeriu Leu,Carteasi lumea rurali in Banat. 1700-183(Rsita, 1996, p. 199, 228.

19 Mihai Moraru, Postfad. Carfile populare — incercare de definire structutain Nicolae Cartojan,
op. cit, vol. Il, p. 512.

2 Nicolae Cartojanep. cit, vol. I, p. 331-336.
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Sfar gitul omului

O parabola remarcabila si problematicé in acelagi timp a vietii si a mortii,
tratate Tn legatura cu iminenta iadului ve§n|c ni se ofera printr-o p||da continuta in
Istoria lui Varlaam si loasaf (f. 168"-169"). Pilda aceasta a avut o C|rculat|e
extraordinara in timp si in spatiu. Ea circula in literatura indiana prebudista. In
Mahabharata, Vidura mteleptul o relateaza regelw Dhrtarastra. Intalnlm motive din
parabola inorogului si in Gesta Romanorum sau in lirica lui Ruickert™. Din relatarea
autorului aflam c&, urmarit de un inorog ce voia sa- manance, un om cade intr-o
prépastie dar se salveaza agatandu-se de un copac. Situatia acestuia este practic fara
scapare. In timp ce morogul il cauta "cumplit fara de stare", pe fundul prapastiei omul
identificd o amenintare si mai teribila: "un balaure gréznic $a nfricosat, sufland vapaie
de foc, [care] venia sa-I |ngh|ta" in plus, fragila pozitie oferitd de copacul salvator fi
este amenintata de doi soareci, unul alb si unul negru, care rodeau tulpina copacului, i
de patru aspide iesite din peretele prapastiei. Singura consolare pe care omul o
gaseste n acest cadru terifiant 7i este oferita de descoperirea faptului ca "din ramurile
acelui copaci pica putdante miere". Pentru relevanta sa vom cita integral talcuirea
acestei parabole: "inorogul sa inchipuieste moartia, care goneste pe tot niamul sa-l
ajunga. Prapastia iasta lumia cea plind de toate rautatile sa cursale lumii. lara
copaciul iasta vremia vietii, a fiestecaruia om, care sa sfarsagte. lara soarecii, zilele
sa noptile prin carele incet sosaste sa sfarsatul. Aspidele sa inchipuiesc celia 4
stihii Tngalatoare sa nestapanitoare ale trupului omenesc. lara acel balaure cu fata
de foc sa inchipuieste iadul, care va sa inghita in nesatiosul sau pantece pe toti
pacatosa. lara picatura cea da miere inchipuieste sa aratd dazmerdarile lumii, cu
care Tnsala pe pretenii sai, ca sa nu porte grija de mantuinta lor". Cu toate ca nu se
poate vorbi in acest caz de o concordanta perfect inteligibila intre momentele pildei
si télcuirea lor, surprind totusi foarte mult iminenta mortii $i groaza pe care aceasta
0 inspira omului, creionarea unui registru terestru dominat de fuga de moarte
suprapus altuia, subpaméantean, ocupat de iadul-balaur neadormit, inutilitatea
firavului liman oferit de copacul vietii si, mai ales, inexistenta in acest acest spatiu
parabolic a unei formule salvatoare. Cu toate ca textul poate fi conectat doar cu
indulgenta la literatura de care ne ocupam, l-am adus in discutie pentru stranietatea
cu care este imaginata viata umana care nu permite, paradoxal, nici posibilitatea
izbavirii, nici pe cea a esecului.

Alte aspecte legate de tema sfarsitului omului si a destinului postum imediat
al acestuia pot fi urmarite in Intrebarea Sfantului Macarie. Acest text poate fi socotit
clasic pentru specia compilatiei sau a crestomatiei escatologice. Pornind de la un
fragment de Pateric dedicat lui Macarie Egipteanul, textul a reusit, mai ales datorita
formei sale, polarizatd de schema fintrebare-raspuns, sa faca sa convietuiasca
inspiratia scripturistica din Evanghelia dupd Matei, Apocalipsa lui loan si populara
legenda hagiografica a Sfantului Vasilie cel Nou, In care este inclusa relatarea
calatoriei sufletului prin vamile vazduhului. Un motiv privilegiat Tn acest text 1l
reprezintd acela al luptei dintre Tngeri si demoni pentru sufletul defunctului, lupte
care au loc in timpul peregrinarii prin vamile vazdului. De notat este c& in versiunile
romanesti ale V|et|| Sfantulw Vasilie cel Nou sunt amintite 24 de vami, nu 21 ca in
originalul grecesc®. Intrebarea Sfantului Macarie, in schimb, respectd limita
numerica impusa de acesta.

2L |bidem vol. I, p. 306.
22 |bidem vol. Il, p. 207.
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Luptele dintre ingeri si demoni pentru sufletul defunctului contribuie substantial la
sublinierea importantei escatologiei individuale. Controversele ce se nasc in ceea
ce priveste rasplata pe care o merita sufletul respectiv nu se desfasoara in lipsa
unor dovezi concrete, ele pornind de la faptele, bune sau rele, inregistrate n
catastifurile Tntocmite cu acribie de Tnaripatii "avocati" luminati respectiv de cei
intunecati: "deci de la pamant pana la ceruri sant 21 da vami, care fiegtece vama
are cate o ceata de draci sa iau sama sufletului. $a isi scot catastifurile $a le arata
la ingeari. $S& zic dracii: in cutare zi iatd ca au curvit, sau au furat, sau alte pacate
au facut. Sa ingerii scot sa ei catastifurile lor sa zic catra draci impotriva acestor
pacate: iatd ce bine au facut: bolnavul au cercetat, golul l-au Tmbracat, sarindare
au dat sa alte fapte bune au facut impotriva pacatelor. lar dracii incep a tremura sa
a scrasni cu dintii lor sa a plange" (f. 47"). Cartea vietii, existentd ca motiv chiar si
la egipteni si popularizata de Beda Venerabilul, apare astfel ca "un registru de
conturi in dubla partida in care sunt inscrise faptele bune si pacatele fiecarui
crestin"®. De notat este c3, in Occident, tema luptei dintre Tngeri si demoni are ca
suport circumstantial patul muribundului, iar dupa 1530, in cartile despre arta de a
muri, aceasta tema se mentine mai bine in gravuri decat in texte®*. Ideea de traseu
escatologic individual Tsi gaseste cea mai eficientd confirmare in aducerea
sufletului Tn fata Judecatorului lisus Hristos, care porunceste ingerului s& conduca
sufletul intr-o calatorie cu rol instructiv pe la muncile iadului si prin placerile raiului,
voiaj cu rol dumiritor pentru beneficiar: "duceta-l la iad sa vaza muncile, ca o va fi
crezut ca este iad sau nu va fi crezut" (f. 48").

Tema sfarsitului lumii este si ea prezenta in cadrul miscelaneului care
constituie obiectul studiului de fata. Intr-o dezvoltare interesantd, ea apare n
cadrul textului Vederia proorocului Daniil pintru vremia cea de apoi gé pentru
Antihrist. Aceasta productie, foarte rara in manuscrisele romanesti’®>, este o
exemplificare relevanta a ceea ce inseamna pseudonimia, combinarea formelor si
contaminarea tematica, vehiculand diverse motive din Cartea lui Daniel a
canonului vetero testamentar, Viziunea lui kir Daniil, din Apocalipsa Sfantului loan
Evanghelistul si din Evanghelia dupd Matei. Deosebit de interesantd este aici
maniera Tn care coexista ideea de escaton universal, marcatd de ascensiunea
moral-politica a lui Antihrist, si cea de escaton national si european, subliniata prin
descoperirea soartei nu tocmai fericite pe care o vor experia "izmailtenii", "adeca
[...] turcii si [...] limbile celia ce sad spre amiaza noapte, mancatoare de sange" (f.
88"). Astfel, sub conducerea unui batrdn cucernic, care atinge prin infatisare,
manifestari si accesorii (este sfatuit, purtat si uns Tmparat de patru ingeri purtatori
de viata) statura Eroului, turcii vor fi exterminati, convertiti sau alungati: "el atuncia
va lua sabiia sa va ucide pe toti turcii $a pe tot feliu de oameni ce sa va afla acolo.
Pré turci va imparta, o parte va taia, iara a doao va boteza, iara a treia parte cu
mare hurgie-i va goni pana la copaciul cel mare" (f. 89"). Textul se incheie cu o
descriere clasica si succinta a Judecéatii de Apoi (f. 93").

2 Daniel Barbupp. cit, p. 125.

24 Roger Chartied_ecturisi cititori in Franza Vechiului RegimBucureti, 1997, p. 152.

% versiuni aleVederii proorocului Daniilse mai pot intalni in Ms. rom. 4731 (sféul secolului al
XVlll-lea) si Ms. rom. 4270 (1812), ambeleagirate la Biblioteca Academiei Roméne din
Bucurati.
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Raiul si ladul: o structur & bipartit &

In miscelaneu exista texte care permit reconstituirea unor imagini clasice ale
lumii de apoi. Pe langa acestea, in cuprinsul miscelaneului sunt elemente care
invita la o rasturnare cu efecte interesante a acestor imagini cuminti. Desi variaza,
elementele folosite in descoperirea lumii de dincolo converg atunci cand credinta
in viata de apoi este interpretatd ca o "structura arhetipala universala"?®. Legate
profund de natura umana, manifestarile acestei credinte diferd de la o epoca la
alta, constituind o sursa pretioasa si in acelasi timp un cifru, necesare patrunderii
istoricului in "adancimea sistemelor de civilizatie"’.

Precizarile imediat urmatoare se vor desfasura in vecinatatea schemei
propuse de Michel Hulin pentru reprezentarea lumii de apoi: amplasament (proximitate
sau Tndepartare), tipuri de integrare existentiald (spirituald sau carnald), justitie
(separarea alesilor de damnati sau apocatastaza), destin individualizat sau Tncarnari
succesive™.

Apocalipsa Maicii Domnului furnizeaza imaginea clasica a lumii de dincolo,
printre altele si prin localizarea acesteia in registrul celest. Astfel, in calatoria sa,
Maica Domnului este purtata de patru sute de Tngeri condusi de Arhistrategul
Mihail. Tn Intrebarea Sfantului Macarie amplasarea lumii de dincolo in vazduh este
confirmata mai ales prin structura ascensionald a celor 21 de vami, care creaza
impresia unui iad supraetajat si specializat pe diferite categorii de pacate.

Tensiunea de viziune se datoreaza textului hagiografic Viafa Sfantului Macarie
Réamleanul, care meritd o atentie deosebita. Nevointele Sfantului Macarie ajung sa fie
cunoscute prin intermediul calatoriei initiatice a trei calugari batrani, Serghie, Reghin si
Teofil, calatorie ntreprinsd cu scopul gasirii locului "unde s& odihneaste ceriul" (f. 37").
Ajunsi la o raspantie, calatorii intalnesc un stalp de piatra ridicat de Alexandru cel Mare
(influenta din Alexandria) si urmand o indicatie cititd pe acest stalp, referitoare la
directia oportuna, aleg drumul spre stanga, devenind victime ale cinismului autorului
inscriptiei. Astfel, dupa 40 de zile, ajung intr-un veritabil iad terestru, marcat de
zgomote infernale, "o putoare foarte gré sa iute", "niste iazari mari s& multime de
oameni muncindu-sa, cat nu se vedea apa de dangii $a tapete, sa vaiete, sa plangere
multa in iazari de oamenii aceia” (f. 31%). Reminiscentele din descrierea unor personaje
antice contribuie la sporirea stranietdtii acestui spatiu: "sosiram la 2 munti Tnalti sa
cautam intrad dangii $a& vazum un uriiag mare foarte, legat cu 8 lanturi de arama peasta
tot trupul [....] & foc mult sub dansul de-l ardea” (f. 32'); peregrinii intalnesc si "o muiere
daspletita mare sa un balaure impletit pe langa ia, de la picioare pana la cap, peasta
tot trupul ei. S& cand vré sa graiasca, o lovia peste gura sarpele” (f. 32™). Aceste
personaje, care fac exceptie de la infatisarea fizica a oamenilor, nu tin de firul narativ
"canonic" al hagiografiei macariene®, ci trebuie s& se recunoasc in prezenta lor in
textul nostru rolul influentelor din Alexandria. Pornind de la vechile traditii evreiesti

26 |_ucian Boia,op. cit, p. 101.

2" oc. cit.

8| oc. cit.

29 pytem Tntalni 0 asemenea narare carpnipsiti de peripéi fantastice, de motive ale traidi
popularesi de reprezeiiti apocaliptice Tn Ms. rom. 3144 (1798)Ms. rom. 3700 (1804), ambele
pastrate la Biblioteca Academiei Roméane din BusglireSugestia noastreste & protograful
acestor versiuni a fost redactat intr-un medivicdisau monahal, marcat de o viziune ciile
adresa caracterului apocgifpopular al scrierilor religioase.
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si continuand cu hronografele bizantine, s-a perpetuat legenda privitoare la statura
neobignuit de mare a primilor oameni, Adam si Eva. Alexandria este, de buna
seama, sursa din care protograful formei contaminate pe care o analizam a preluat
motivul staturilor gigantice ale protoparintilor nostri. in acest roman popular ni se
istoriseste ca, dupa ce la invins pe Darius Persul, imparatul Alexandru Macedon se
rataceste prin pustietate si intdlneste "un om legat de un munte cu verigi de fier si
era lung de 500 de coti si gros de 400 de coti [...] si 0 femeie lunga de (400 de
coti) si groasa de 300 de coti. [...] Si aga socotira filozofii: sa fie acesti oameni
Adam si Eva pana la nasterea lui Hristos"®. Ideea de maxima atractie a textului o
reprezinta insa reducerea intregului cosmos la spatiul terestru. Batand pamantul in
lung si in lat, calugarii trec fara nici un aviz prealabil prin iad, conceput ca o
variabild pdmanteana. In contrapartida, raiul este situat la capatul pamantului,
protejat de doua ziduri de cate 20 de mile fiecare si pazit de heruvimi tocmiti de
Dumnezeu, pentru ca "s& nu Tndrazniascd nimenia a mai trece inlauntru” (f. 37%).
Nu putem sa nu remarcam corespondenta cel putin bizara a Paradisului-fortareata
cu statutul raiului de dupa alungarea stramosilor Adam si Eva care, dupa cum
aflam din referatul biblic al Facerii, nu-l ascultasera pe Dumnezeu, consumand
fructul Pomului oprit. Totusi, la nivelul textului amintit, exista si un al doilea tip de
rai. Este vorba de un loc de delectare liturgica, conceput in jurul izvorului de viata
pregatit pentru cei drepti la sfarsitul lumii. Acest rai in expectativa este asezat pe
pamant, terestrialitatea sa fiind relevata printr-o tehnica literara bine stapénita, care nu
refuzé in demersul sdu apelul la comparatii, formule aritmetice potentatoare, alegorii
etc.: "sa iesi din izvor lumina de stralucia sa socotim in 4 parti de pamant ale lumii sa
nu suflau vanturile de pe la noi, ci intr-alt chip suflau. $a ceriul dé sp[r]e apus era verde
ca prajina, iara dé sp[r]e rasarit ca trestia, iara sp[rJe amiaza-zi ca sangele curat, iara
sp[rle amiaza-noapte alb ca omatul. Sa stelele ceriului — mai stralucite, sa soarele —
mai ferbinte cu 7 parti, sa copacii — mari peaste masura sa mai desi, sa roditori, $a
muntii mai Tnalti deacat toti muntii, sa& pamantul acela lumina ca focul sa [era] alb ca
laptele, s& paserile In toate chipurile cantau care-si in cantecul ei" (f. 34'-35).
Reprezentari terestre ale lumii de dincolo mai gasim h Apocalipsa lui Enoh, citata si de
Jacques Le Goff*, in Dialogurile lui Grigorie cel Mare care, potrivit lui Jacques Paul,
localizeaza infernul pe coasta Siciliei sau in insulele Lipari, cedand tentatiei de a indica
geografic aceste date religioase®, in Viziunile selectate de Beda Venerabilul®, in
calatoriile alegorice din secolele XIV-XV, in cartografiile medievale®* etc. Desi
exemplele oferite mai sus provin dintr-un alt spatiu cultural, relationarea lor cu cele
furnizate in acest sens de lecturarea miscelaneului este posibila, avand in vedere ca
nu Thcercam aici sa intram in amanunte ce tin de evolutia culturala a celor doua spatii,
ci urmarim sa demonstram ca tendinta de a domestici realitatile "de dincolo”, printr-o
aplicare antropomorfa a lor, nu este o trasatura singulara a unor texte religioase
populare romanesti.

30 Cf. Nicolae CartojanAlexandria Tn literatura romaneascNoi contribyii, Bucurati, 1927, p. 86.
Savantul citeazdin Codex Neagoeanu$620.

L Op. cit, vol. I, p. 66-67.

%2 0p. cit, vol. Il, p. 328.

3 Georges Minoisop. cit, p. 116-119.

3 Jean Delumeawp. cit, p. 48-50.
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Realismul cvasicarnal este o trasatura fundamentalda de reprezentare a
spatiului de dincolo, avand tangente semnificative cu repartizarea sa pe pamant,
mai precis cu "inserarea cerului si a pamantului intr-un sistem topografic general
ce descrie totalitatea universului"®. Avand n vedere ca in centrul literaturii
apocaliptice si escatologice moartea beneficiaza de o prezenta constanta, fiind
vizibila, respirabila, la nivelul pildei lui Varlaam, si presanta, iminenta, in rest,
lumea de dincolo se contamineaza cu acest realism carnal si devine lumea noastra
postuma, Tn care "ne prelungim bucuriile si necazurile, diminuate sau amplificate,
proiectam adesea peisaje, obiecte si obiceiuri care apartin mediului terestru™®. Tn
acest sens trebuie sa fie intelese resorturile terifiante pur fizice, ale muncilor din
iad, care cunosc apogeul in Apocalipsa Maicii Domnului, precum si desfatarile
raiului care, departe de a se delimita de zona materiala, se propun totugi odihnei si
laudei liturgice trisaghionale aduse lui Dumnezeu. Consumatorilor de literatura
apocaliptica si escatologica li se ofera imaginea unei lumi de apoi nu ca mijloc de
delectare literara sau ca etapa a unui circuit cvasiliturgic de induhovnicire, ci ca
realitate religios-umana, intrebuintatd in sens pedagogic. Caznele rezervate
pacatosilor sunt tot atat de reale ca momentele firesti ale zilei: "vazu Pregeasta un om
spanzurat si mergea din gura lui izvor de sange si limba lui era legata de pept si nu putea
sa suspine” (f. 15%); "vazu Pregeasta calugari multi zacand in focul nastans si-i manca
vermii cei neadormiti" (f. 17); "si vazu Pregeasta o balta ferbinte, ca marea de mare si
tulbure. i ferbé balta cu clocot. Si era alta plina de sange ferband si ardéu sufletile
pacatosilor” (f. 18"); "si vazura smoala multa si era valu ca maria si curgé in focul nestans
si in vermi neadormiti, de-i ardé si-i manca pe dansii si i muscau sarpii de limbi si de
obraz" (f. 19"). De "atractiile" aceluiasi tip de voiaj se bucura si Macarie Egipteanul in
Vederea sa: "sa i arata ingearii intunerecul iadului ca sa razama omul de intuneric
ca de un zid. Sa li aratara vermii cei neadormiti cu capetile de os sa multe munci
groznice, tipete neincetate, plansuri nemangaiate, suspinuri neoprite” (f. 48™).

O atentie speciala meritd tema odihnei, a ragazului oferit de Dumnezeu
pacatosilor (mitigatio poenarum) prin rugaciunile Maicii Domnului si ale sfintilor. La
originea acestui motiv apocrif se pare ca sta ideea iudaica a odihnei de care se
bucurau saptaméanal oamenii in infern, idee pe care o preia si Apocalipsa lui Pavel.
Credem ca ideea rastimpului infernal se bucura de o mai mare popularitate n
Europa decéat o sugereaza Nicolae Cartojan. Apocalipsa lui Pavel va influenta in
aceasta privinta o serie de texte populare irlandeze, Apocalipsele Fecioarei din
secolul al IV-lea® si Apocalipsa Maicii Domnului Tn varianta rasariteana, tema
avand o viatd lunga chiar si In unele carti liturgice. In ceea ce priveste durata
perioadei de odihna, se pare ca nu exista nici o "dogma" in acest sens, caci totul
sta la dispozitia imaginatiei, severitatii respectiv a generozitatii copistilor. Pe langa
variatiile care se constata in cazul temei mitigatio poenarum in Occident, se poate
vorbi de un "conformism" al variantelor roménesti ale Apocalipsei Maicii Domnului

% Lucian Boia,op. cit, p. 100.

% oc. cit.

37 Este foarte interesant de studiat ipoteza dgrivApocalipsei Maicii Domnuluidin aceste
Apocalipse ale Fecioaradin secolul al IV-lea in compaia cu informaia care plaseazoriginea
acestui text in lumea ortodyxiar momentul apaeii sale in secolul al X-lea. Vezi Nicolae
Cartojan,op. cit, vol. |, p. 95-96si Georges Minoispp. cit, p. 83.
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la adresa rastimpului consacrat de protograful grecesc®. Pacatosii chinuiti in focul
iadului capata, prin mijlocirea Maicii Domnului, a sfintilor si a ngerilor, o mini-
vacanta care dureaza in cele mai multe cazuri de la Pasti pana la Rusalii. Totusi,
in cazul miscelaneului de care ne ocupam, Caélatoria la munci a Nascatoarei ne
oferd un rastimp mult mai generos: de la Inviere pana in ajunul Créaciunului, lucru
ce spune multe despre importanta rolului de intermediar al mantuirii agonisit de
Maica Domnului si in spatiul roméanesc.

Chinurile iadului nu au, in prezentarea ingerilor, acesti "ghizi" Tnaripati ai
lumii de apoi, o infatisare autonoma, nu fac obiectul unui reportaj infernal sau
paradisiac caruia 1i lipseste caracterul explicativ. Cdélatoria la munci beneficiaza,
dimpotriva, de explicatii pentru fiecare cazna. Duritatea pedepselor depinde de
gravitatea pacatelor savarsite in timpul vietii. Fiecare om are astfel posibilitatea de
a sti din aceasta viata ce-| asteapta dincolo. Grija populara de a "rationaliza” viata
de apoi da nagtere unui spatiu specializat, categorisit imaginar, in care fiecarui
pacat ii corespunde o rasplata specifica. Surprinderea realismului cvasicarnal ce
caracterizeaza viata de apoi corespunde ca orientare reprezentarii terestre a raiului
si a iadului, ambele generand un sistem apocaliptic complex, dar unitar.

In Apocalipsa Maicii Domnului, In varianta care provine dintr-o redactie
greceasca presupusa de Nicolae Cartojan®, descrierea calatoriei la rai a Sfintei
Fecioare este un epilog in raport cu cea a voiajului sdu infernal. In acelasi mod,
spatiul alocat descrierii Paradisului in Tntrebarea Sfantului Macarie este destul de
redus pe langa cel al simbolurilor teriomorfe ale Infernului. Ca o incununare
negativa a incercarilor de a gasi Paradisul se poate lua interdictia totala aplicata
omului chiar gi In ceea ce priveste contemplarea sa, in Viata Sfantului Macarie.
Relatia creionata mai sus, de la nivelul miscelaneului nostru, este verificabila si Tn
ceea ce priveste ansamblul literaturii apocaliptice. Preludnd o schema conceptuala
folosita de Cristian Badilitd, se poate spune ca scrierile apocaliptice au un dublu
caracter: persuasiv, care presupune descrierea plastica, dar realista a peisajelor
supramundane, si disuasiv, de forma: daca nu indeplinesti poruncile lui Dumnezeu,
iatad locul in care te vei munci®. Mai motivant decat fericirea celesta, careia
fericirea terestra ii este uzurpatoare prin puterea realitatii sale, Infernul este mult
mai bine receptat de sensibilitatea populara, fie si pentru motivul cd amenintarile
suna mai limpede decat promisiunile. Semnificativ pentru aceastd "cultura
infernald”, cum o numeste Lucian Boia, este faptul ca "focul Infernului stralucea
mai puternic decat lumina Paradisului. Paradisul era, fara indoiala, obiectivul ce
trebuia atins, dar Infernul ramanea piesa centrala a sistemului"*.

Ca spatiu de proiectare a dorintelor, a asteptarilor si stigmatelor sensibilitatii
populare, scrierile apocaliptice si escatologice din literatura manuscrisa populara
pot constitui excelente surse n vederea realizarii unor studii identitare.
Exemplificdam Tn cazul nostru prin Apocalipsa Maicii Domnului, din care aflam ca
"munca cia mare" din iad se concentreaza intr-un peisaj cu "smoald multd", unde

sarmanii pacatosi erau ingroziti, pentru ca "ii muscau sarpii de limbi si de obraz".

% Loc. cit.

% |bidem vol. I, p. 98.

40 Cristian Budilita, op. cit, p. 59.
41 |_ucian Boia,op. cit, p. 109.
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De la Arhanghelul Mihail aflam ca aceia sunt "jidovii care au rastignit pre Domnul
nostru lisus Hristos" (f. 19"). Pe langa acest loc, semnalat si de Andrei Oisteanu
ntr-un corpus de studii dedicat antropologiei culturale®, literatura pogularé ofera
multe exemple n care se retine grija de a blama nedreptatile sociale™, precum si
unele p&cate la moda: bogétia, trufia si altele™.

Totalitatea temelor si motivelor vehiculate de textele apocaliptice si
escatologice din miscelaneul amintit alcatuieste un inventar mult mai bogat decéat
cel prezentat mai sus. Ne-am marginit la a le surprinde doar pe cele referitoare la
sfarsitul omului si la schema binara a lumii de apoi, mergand pe consideratia ca
variatiile Tnregistrate Tn aceste zone literare produc spaime si sperante populare
cuantificabile istoric. "Ceea lume", construitd cu pasiune, prin combinarea unui
mobilier canonic (ca fundal) si a unui imaginar apocaliptic popular abundent
(furnizor de accesorii), a detinut, fara indoiala, o pondere importanta in capacitatea
oamenilor de a imagina, calitate reperabila si in zilele noastre.

42 Mithos & Logos. Studiji eseuri de antropologie culturl Bucureti, 1998.
43 Vezi Daniel Barbuop. cit, p. 127 si Andrei Timotin,op. cit, p. 388.
4 Georges Minoispp. cit, p. 92.
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O CERCETARE JUDICIARA A "GRECILOR"
DIN ORADEA DIN ANUL 1749

BLANKA GORUN - KOVACS

ZUSAMMENFASSUNG. Eine gerichtliche Durchsicht des "  Griechen*
aus Grosswardein in Jahre 1749. Die Autorin beschéftigt sich mit zwei
gerichtliche Umfragen gleichzeitig gemacht von der lokale Behérde aus
Groswardein, in Dezember 1749, in bezug auf die Grote des serbischen und
griechischen Gemeinschaft, sowie auf die konfessionelle Zugehérigkeit zu der
ortodoxe oder griechisch Katholische Kirche. Diese statistische Daten
prasentieren zwei sehr kleine Gemeinschaften, davon die serbische gehdorte
vollstandig der ortodoxe Kirche, und die griechische Gemeinschaft, eine
hélfte zu der ortodoxe Kirche und die andere hélfte der griechisch
Katholische Kirche Diese Dokumenten sind die erste prazise Quellen tber
die zwei Gemeinschaften welche die wirtschaftliche und die kulturelle
Geschichte aus den ganzen modernen Stadt — Grosswardein stark
punktieren, in die erste Jahrzehnten des 18. Jahrhundert. Obwohl jeder
hatten weniger als 20 Familien bei die hélfte des 18. Jahrhundert diese
Gemeinschaften spielten eine bestimmende Rolle in der kirchliche Leben.
Die sich mit Kraft, durch ihren wirtschaftliche Wichtigkeit, bei dem
Ubergang, unter die Behordung des griechisch Katholische Bischoff aus
Grosswardein, des 0Ostliche Gemeinschaft aus Velenta Viertel (Militar
Stadt), besteht am meisten aus Rumaner, die wollten mehr akzeptieren
das Ubergang zu der griechisch Katholische Kirche.

Cu prilejul unei lucrari anterioare, dezbatand problematica locuitorilor de
religie greceasca din comitatul Bihor,* in lipsa unor date statistice mai precise, nu
ne-a preocupat stabilirea, nici macar cu mare aproximare, a numarului lor. Pe de
alta parte, in virtutea datelor oferite de literatura de specialitate mai veche” am
considerat ca, Tn cazul special al orasului Oradea, acestia ar fi locuit mai cu seama
in targul Velenta, numit uneori si Orasul militar (Katona varos), pentru ca acesta
fusese locuit, in prima jumatate a secolului al XVllI-lea, de séarbii care au avut
atributii militare auxiliare pe langa garnizoana imperiald a cetatii Oradea. Cum
targul Velenta a fost organizat pe principii militare — spre exemplu, in fruntea
comunitatii nu au avut un jude primar ci un locotenent — concluzia logica ar fi fost
ca ei au fost majoritari, ca gi-au impus religia — greco-ortodoxa — gi asupra celorlalti
locuitori si ca, din solidaritate confesionald, alaturi de sarbi s-ar fi asezat si alte
elemente etnice precum grecii si romanii.

! Blanka Gorun — Kovéacs, "Grecii" din Bihor in secolul al XVllI-lea, in Studia Universitatis
Babegs-Bolyai, seria Theologia graeco-catholica Varadiensis, nr. 2, 2002, p. 121 - 137

2 Gheorghe Litiu, Din activitatea bisericeascd a Episcopiei ortodoxe a Oradiei in ultimii doud
sute de ani, Oradea, 1984, p. 22-28
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Recent am avut sansa sa gasim mai multe documente care, Tn opinia
noastra, modifica sensibil aceasta opinie. Este vorba de doua procese verbale
incheiate in decembrie 1749, cu prilejul unei anchete judiciare in care au fost
audiati mai multi locuitori din Oradea pentru a stabili exact cate familii apartineau celor
doua comunitati de religie greco-rasariteana, adica grecii si sarbii.” Se pare ca
interesul subit al autoritatilor fa{d de numarul lor s-ar datora conflictelor confesionale
din jurul bisericii din Velenta, Tn momentul in care locuitorii roméani din acest targ au
trecut sub autoritatea spirituala a episcopului greco-catolic oradean Meletie Kovacs,
iar locuitorii greci si sarbi au revendicat biserica pe seama cultului ortodox.

De semnalat c3, atunci cand au trebuit sa gestioneze chestiuni confesionale
ale ritului rasaritean, autoritatile locale au fost foarte congtiente ca aveau de-a face cu
comunitati etnice diferite. Din acest motiv, cercetarea judiciara a fost intreprinsa
separat pentru greci $i sarbi, atragand tot timpul atentia martorilor sa se fereasca sa-i
amestece cu romanii. Autoritatile cunosteau foarte exact statutul fiecarei etnii, aceasta
fiind definite de modul Tn care se stabilisera in perimetrul orasului: sérbii ca beneficiari
ai privilegiilor ilirice, grecii ca beneficiari ai altor privilegii imperiale care insa nu le-a
conferit niciodata indigenatul, ei ramanand tot timpul "supusi turci" (subditi turcici), in
timp ce roméanii erau priviti ca localnici (indigenus), indiferent ca se nascusera in
perimetrul localitatii sau se stabilisera aici prin imigrare.

Din analiza celor doud documente — pe care le anexam pentru o mai buna
cunoastere a raporturilor etnice si confesionale din Oradea — se impune concluzia
ca cele doud comunitati mentionate erau surprinzator de reduse numeric fata de
evaluarile anterioare ale istoriografiei: 17 — 18 capi de familie greci si tot atatia —
cam 16 — 17 — séarbi. Nesiguranta se datoreaza faptului ca unii dintre ei — dintre
greci Gheorghe Craciun si dintre sarbi Micso Racz — desi aveau case in Oradea,
nu locuiau aici ci in Tokaj, o altd localitate in care a existat o cumunitate
"greceasca" relativ insemnata. Calculand numarul probabil al membrilor acestor
familii — folosind coeficientul de 5, indeobste acceptat pentru secolul al XVlll-lea —
rezulta ca avem de-a face cu circa 85 — 90 de locuitori greci si 80 — 85 locuitori
séarbi. Ceea ce, chiar si in lipsa unor date statistice demografice certe privind
locuitorii orasului,* nu pot fi interpretate altfel decéat ca niste minoritati infime, prea
putin semnificative procentual. Insa geutatea lor sociala a fost datd mai degraba
de posibilitatile lor economice date de performantele obtinute Tn negustoria pe
care au practicat-o in mai tot cursul secolului al XVIll-lea si in prima jumatate a
celui urmator.®

% Actele provin din Arhiva judetului Hajdu — Bihar din Debretin, fond IV. A. 1/a, cutia 12, f. 97-
142 si existenta lor au fost semnalate de Papp Klara in Balkani kereskeddk a XVIII.
szézadi Bihar megyében, Tn Hajdu-Bihar Megyei Levéltari Evkényve, XIV, Debrecen,
1987, p. 17, dar fara sa le foloseasca intr-un fel sau altul.
Prima Tncercare de lucrare monografica a istoriei Oradiei, apartindnd lui Lefkdczy Kirdly
Laszlo si realizata in 1817 (publicatd de Lakos Lajos, Nagyvarad multja és jelenjébdl,
Oradea, 1904, p. 16 — 22), pe baza unor date arhivistice certe, Tn locul cifrei care ar fi
trebuit sa indice numarul locuitorilor a preferat sa lase un semn de Tintrebare. Nici
istoriografia mai noua nu s-a Incumetat sa dezbata problema numarului locuitorilor
orasului din secolul al XVlll-lea (vezi Istoria orasului Oradea, coord. Liviu Borcea si
Gheorghe Gorun, Oradea, 1996)
® Nicolae Firu, Comerciantii romani din Oradea in secolul al XVlil-lea, in Revista Economica,
14, nr. 1-2, 1940, p. 24-34; Gheorghe Gorun, Aspecte ale istoriei comerfului orddean n
secolul al XVIll-lea, in Crisia, IX, Oradea, 1979, p. 765-773
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Ca orice comunitate redusa numeric, atat grecii cat si sarbii au locuit compact,
casele lor situdndu-se numai pe doua ulite — Greceasca si a Petei — din cartierul Oragul
nou. O afirma cu siguranta unii martori care au trait intre ei, ori care cunogteau foarte bine
intreaga localitate. Cu deosebire conteaza marturia lui Paul Szakal, care a indeplinit cu
cativa ani mai nainte functia de jude primar si care a cunoscut realitatile oragului si din
acte. Acesta confirma atat numele locuitorilor greci si sarbi, si locul exact unde au rezidat,
cat si faptul ca, in privinta apartenentei lor confesionale, nici unul dintre sarbi nu ar fi fost
subordonati autoritatii episcopului de Oradea — a se intelege episcopul greco-catolic de
Oradea Meletie Kovacs — in timp ce, mai multi dintre greci — sapte dintre ei — pana la un
anumit moment, neprecizat, ar fi fost catolici si l-ar fi considerat pe Meletie Kovacs drept
fruntagul lor spiritual. In aceasta chestiune toti martorii sunt de acord c& nici unul dintre
sarbi nu ar fi apartinut vreodata de Biserica greco — catolica, in timp ce dintre greci,
aproape jumatate ar fi frecventat-o pana cu cétiva ani in urma, cand au trecut la Biserica
ortodoxa, fara sa poata indica motivul. Doar Paul Szakdl stie ca sérbul Nistor Csehovics,
fmpreuna cu sotja lui, au fost recunoscuti ca fruntasi ai comunitatii si ca, Tn urma cu cétiva
ani, barbatul ar fi adus de la Viena un document, dupa care au Tnceput cu totii sa
frecventeze numai biserica ortodoxa din Orasul Militar (= Velenta). Mai mult chiar, acelasi
martor indica faptul c&, anterior calatoriei lui Nistor Csehovics la Viena, acestia nu au prea
frecventat biserica din Oragul Militar, ci au preferat-o pe cea din Orasul Nou.

Se pare ca avem de-a face 1n istoria bisericeasca din Oradea cu un eveniment
enigmatic, consumat in anii imediat premergatori anului 1749. Probabil ca Nistor
Csehovics a adus — de la Viena sau de la Bratislava, unde s-a aflat sediul forului
guvernamental suprem al Ungariei — un act care a permis practicarea nestingherita a ritului
ortodox n biserica din Velenta. Dar tot asa de usor documentul ar fi putut fi doar o
scrisoare a unui ierarh ortodox sarb care i-a indemnat pe ortodocsii din intregul oras sa se
concentreze in jurul aceleiasi biserici. Probabil ca posibilitatea aceasta din urma sa fie cea
mai reald c&ci, in a doua jumatate a secolului al XVlil-lea, evenimentele de istorie
bisericeasca se inscriu in contextul acestui scenariu.

Examinand intdmplarile care, intr-un fel sau altul, ar fi putut concura n acest sens
, ar trebui sa avem in vedere atat cele petrecute in Biserica greco-catolica cét si cele din
Biserica ortodoxa, ambele traversand in deceniul respectiv o perioada de relativa fortificare
institutionala. La Oradea, dupa experimentul cu Vasile Hatas, destinat a fi primul episcop al
Bisericii greco-catolice din Partium si esuat intdmplator din cauza incetarii din viata a
acestuia, locul i-a fost apoi luat, in 1748, de Meletie Kovacs,® care a inceput s3 isi
organizeze foarte decis propria Biserica, incepand chiar cu Oradea. Nu stim prea multe
despre cealalta tabara, Biserica ortodoxa din Partium, reprezentata la varf de episcopul cu
resedinta la Arad, Isaia Antonovici, care nu s-a distins prin vreo actiune prea incisiva,
multumindu-se sa fie reprezentat in Oradea de protopopul Sofronie, respectiv preotii loan
Gauvrilete in Velenta si Petru Novacovici alias Briscul in Orasul Nou.”

Cele doua acte judiciare din decembrie 1749 ilustreaza limpede ca cei doi preoti
ortodocgi oradeni nu au stat deoparte, incercand sa organizeze rezistenta
mpotriva noului episcop greco-catolic. Principalul exponent al miscarii pare a fi

6 Gheorghe Gorun, Biserica romaneasca si societatea transilvaneand. Studii de istorie a Bisericii
greco — catolice roménesti, Oradea, 2002, p. 85-98
Gheorghe Litiu, Din activitatea bisericeasca a Episcopiei ortodoxe a Oradiei in ultimii doud sute de
ani, Oradea, 1984, p. 28. Autorul afirma, tot acolo, ca ortodocsii din Orasul Nou nu aveau biserica,
iar Popa Briscul celebra tot in biserica din Velenta alaturi de loan Gavrilete. Altminteri Gheorghe Litju
constata ca, in anii premergatori anului 1750, episcopia aradeana era cét pe ce sa fie desfiintata din
lipsa de "mijloace de Tntretinere” — ceea ce, in limbajul epocii, este echivalent cu lipsa enoriagilor —
dar gaseste imediat justificarea n tabara "cealaltd", cum ca ar fi fost "...din pricina ca era o piedica
n calea prozelitismului religios al Curtii din Viena si a episcopiei.
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fost sarbul Nistor Csehovics, despre care Paul Szakal, fost jude primar si bun
cunoscator al realitatilor locale, a afirmat deschis n fata anchetatorilor ca grecii
oradeni "... pana cand Nistor Racz Csehovics nu a adus de la Viena un ordin, nici nu
prea au frecventat biserica din Orasul militar". Abia dupa aceasta intdmplare,
consumata la o data necunoscuta, dar cert anterioara anului 1749, grecii "... s-au
adunat impreuna in biserica din Orasul militar" semn ca abia de atunci s-a constituit
comunitatea ortodoxa din Velenta prin reunirea credinciogilor de acelasi rit rasaritean,
dar de etnii diferite: greci, sarbi si romani, acestia din urma cei mai numerosi.

Marturia fostului jude primar Paul Szakadl mai dezvaluie o chestiune si
anume ca faptul reunirii grecilor si a sarbilor si inceputul frecventarii bisericii din
Velenta a stéarnit intre ceilalti locuitori din orag o oarecare uimire si neintelegere,
ca si cum anterior faptul in sine ar fi fost nefiresc. Caci el comenta aceasta
restructurare confesionala petrecuta sub ochii lor in termenii * ... si multi au privit
atunci, impreuna cu martorul, ce fel de urmari va avea mersul lor acolo [la biserica
din Velenta - n. a.] si ce fel de cuvinte au auzit de la ei ...". Ni se pare evident ca
oradenilor aceasta intorsatura li s-a parut, daca nu suspecta, cel putin curioasa,
mai ales din partea grecilor, dintre care destul de multi frecventasera pana atunci
Biserica greco-catolica din targul Oradea.

Si mai semnificativ ni se pare faptul ca, exact in perioada anilor cand s-au
consumat evenimentele anchetate, protopop greco — catolic din Oradea nu era
altul decét insusi Meletie Kovacs, tot un membru al comunitatii grecesti si care, se
pare ca nu intamplator, in anul 1748, a ajuns episcop greco-catolic de Oradea ca
vicar al episcopului romano — catolic Paul Forgacs. Acesta fusese anterior parohul
comunitatii de rit rasaritean din Diosig, compuse in mare majoritate tot din greci.
lar toate aceste framantari, ale caror detalii mai precise deocamdata ne scapa, pot
fi situate Tntr-un context istoric mai larg, care este jalonat de fuga la Roma a
episcopului greco-catolic din Transilvania, Inocentiu Micu Klein (9 decembrie
1744), si izbucnirea tulburarilor religioase conduse de calugarul Sofronie din
Cioara, respectiv intre anii 1745 — 1759. Nu intamplator Augustin Bunea
caracteriza perioada ca fiind dominata de "... o conspiratie speciala a grecilor care
domneau Tn Romania, a serbilor care voiau sa se imposedeze bisericeste de
roméanii din Transilvania si 2 protestanﬂlor atotputernici din Transilvania pentru
distrugerea Unirii rominilor".? Chiar si Curtea imperial3, de loc indiferenta la soarta
Unirii, s-a temut Tn acei ani, numind — act nemaiintalnit in istoria principatului —
patru protectori — in rang de comisari imperiali — ai Unirii din Transilvania, si l-au
trimis, in 1745, pe vicarul apostolic greco- -catolic din Munkacs, Manuil Olsawszky,
sa intreprinda o vizitd canonica in Transnvama pentru a Tncerca pacificarea
tensiunilor religioase ce stiteau sa se reverse.’ La aceasta ar mai trebui adaugate
si actiunile, cu un pronuntat caracter ofensiv, in plan religios ale ambasadorului
Rusiei la Viena, Mihail Bestujev — Riumin, care s-a amestecat exact in afacerile
bisericesti sarbegtl din Ungaria, 10 si care si-a sfarsit cariera diplomatica fiind
rechemat, Tn anul 1752, de tarina Elisabeta, ceea ce poate fi interpretat ca un
semn oficial de confirmare a acestor activitati.

® Apud Biserica Romana Unita. Doud sute cinci zeci de ani de istorie, Madrid, 1952,
reeditare Cluj, 1998, p. 64
Zenowe Paclisanu, Istoria Bisericii Roméane Unite, partea I-a, Minchen, 1995, p. 347-350
% Silviu Dragomir, Istoria dezrobirii religioase a romanilor din Ardeal, I, Cluj-Napoca, 2002,
p. 266
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Cele doua documente care urmeaza mai jos se constituie Tn doua marturii,
nu lipsite de importanta, referitoare la ofensiva Bisericii ortodoxe inspirate de
mitropolitul sarb de la Karlowitz asupra Bisericii unite din comitatele din Partium.
Natural, ele se referad doar la secventa structurarii comunitatii ortodoxe din targul
Velenta, Tn mijlocul céreia, peste numai trei ani, urma sa isi instaleze resedinta din
Bihor episcopul Aradului, Sinesie Jivanovici, autorul moral de netagaduit al
tulburarilor religioase din comitatul Bihor care au inceput in anul 1753, care au
precedat Tn timp incercarea de destabilizare a Bisericii greco-catolice intreprinse
de Sofronie din Cioara incepand cu anul 1759.

Anexa 1

Anno 1749 die 12 decembris. De eo utrum?

Primo. Tudgya e latta e, vagy hallotta e a tanu hogy akik varadi goérdogoknek
tartatnak, és hazok vagyon az varosban, nem egyebek az gérég uczan ugyan Csadnéar
Demeter, Tokaj Cristoff Mihaly, Gorog Janos, Gordg Sigmund Otves Gyorgy, Otvos
Andras, Gérog Tamas, Kis Mihaly, Dadum Demeter, Dadum Marton, Tokaj Karacson
Gyorgy és Koszta Gyoérgy, Pecze uczan pedig Todorovicz Joseff, Mészaros Tamas és
Angyelat Demeter? Vagy ha volnanak masokis hazok, és tiizok, vagy az varosban az
meg nevezetteken kivil azokat is nevezze meg? de az raczokat, és olahokat az
gorogok kozé ne vegyelitse.

Secundo. Az meg nevezett gérogok kdzott is nem de nem Gorég Janos
catholicus? Tokaj Karadcson Gyoérgynek pedig noha haza vagyon, de lakasat
Tokajban gyakorollya, Guzi Gyoérgy item Mészaros Tamas és Koszta Gyorgy, noha
gorogok legyenek, de az lelki dolgokban az varadi méltésadgos puspok utan
halgattak? egykor pedig magok tudgyak, honnét inditatvan ismét visza léptenek?

Primus testis Kis Szab6 Janos annorum circiter 34 cives Varadiensis
iuratus examinatus. Ad 1-um fatetur. Hogy akik Véaradon sziletett gorogoknek
tartatyak és a varosban hazok vagyon, nem egyebek hanem Gérég uczan Csadnar
Demeter, Tokaj Cristoff Mihaly, Gorog Janos, Gorég Sigmund, Otvos Gyorgy,
Otvis Andras, Gorog Tamas, Kis Mihaly, Dadum Demeter, Dadum Marton, Koszta
Gyorgy, Pecze uczan pedig Todorovicz Joseff, Mészaros Tamas és Angyelat
Demeter jol tudgya mivel gyermekségitil fogva velek nevelkedett, miglen
catholicussa maga is a fatens nem lett vélek tartott, s tbbbeket nem is tud, a kik
gorogok volnanak, és hazok volna, ha csak tudomanyon kivill nem talaltatnak. Ad
2-um a meg nevezett gorogok kozottis Gordg Janost tudgya catholicusnak, Tokaj
Karacsony Gyorgynek pedig, noha haza vagyon ugyan itten a varosban, de lakasa
Tokajban szokott lenni. Guzi Gyorgy item Koszta Janos az lelki dolgokban az
varadi méltdsagos plspok eldljaré utan halgat az az ugyan Mészaros Tamas nem
kiilémben unitus, hanem miolta egy olah aszszonyt elvett, azolta nem felettébb
jarja az unialt olahok templomaban, Goérdg Sigmund pedig Otvis Gyorgy és Gorog
Taméas ez el6tt nemely esztendékkel hasonldéképpen az idevald unialt templomban
voltak jardk, egykor pedig magok tudgyak honnét inditatvan, ismét el allottanak
noha az varadi unita ecclesiahoz kozelebb laktunk mintsem az katonavarosihoz.
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Secundus testis Stephanus Horvath civis Varadiensis annorum circiter 26
iuratus examinatus fatetur. Ad 1-um. Tudgya, hogy az kik ezen Varad varossaban
gorognek tartatnak, és hazok vagyon az goérdg uczan Csadnar Demeternek, Gorog
Janosnak, Gorog Sigmundnak, Otvos Gyorgynek, Otvos Andrasnak, Gorog Tamasnak,
Kis Mihdlynak, Dadum Demeternek, Dadum Martonnak, és Koszta Gydrgynek,
Pecze uczan pedig Todorovicz Jésephnek, Mészaros Tamasnak, és Angyelat
Demeternek neveztetnek. Ad 2-um. Azon gorogok kozoétt is Gorog Janos
catholicus, Tokaj Karacsony Gydrgynek pedig, noha haza vagyon ugyan itten
Varadon, de lakast Tokajban tartya. Guzi Gyorgy item Mészaros Tamas és Koszta
Gyorgy, ambér gorogok de az lelki dolgokban az varadi méltésagos plispokot tartyak
eloljaréjoknak. Gorog Sigmond pedig Otvos Gyorgy és Gorog Tamas azelstt némelly
esztenddkkel hasonl6képpen az varadi unitusok templomat gyakorlottak, ez mint tudni
illik eskuttek voltak, annak utdnna pedig magok tudgyak, mi okra nézve el allottak, és
mar most az Katona varosi templomban jarnak, noha Varadon gordg szokason lévé
templom nagyobb vagyon mintsem Katona varosban.

Tertius testis loannes Liptay helvetiae confesionis annorum circiter 45
inhabitator Varadiensem iuratus examinatus ad 1-um fatetur. Tudgya, hogy az kik
gorogoknek tartnak Varadon hazok is vagyon, ezek Ggymint Gorég uczan Csadnar
Demeter, Gorog Janos, Gordg Sigmond, Otvos Gyorgy, Otvos Andras, Gordg
Tamas, Kis Mihaly, Dadum Demeter, Dadum Marton és Koszta Gyorgy, Pecze
uczan pedig Todorovics Joseph, Mészaros Andras és Angyelat Demeter. Ad 2-um.
Mivel nem jar a fatens maga a catholicus templomaban Goérdg Janost sem tudgya,
mellyik templomban jar, és minem( vallast tart. Tokaj Karacson Gyorgyel is mivel
nem ismeretes, lakdsa hol Iégyen nem tudgya, de a hazat tudgya, hogy vagyon
kiils6 embernek Jurkovics ur haza ellenben. Guzi Gyorgyot, Mészaros Tamast, és
Koszta Gyodrgyot noha gorognek lenni hallotta, de hogy az lelki dolgokban az
varadi méltdsagos plspokot tartyak eldl jaréjoknak, jol tudgya, mivel tapasztalta.
Gorog Sigmond, Otvos Gyorgy és Gorég Tamas koziil csak Gorog Tamast tudgya
hogy varadi unialt templomban jaré volt, és mi okra nézve mar el allott nem tudgya,
és az gorog vallashoz egy templomot tudgya bizonyossan lenni a varosban, mivel
azon uczaban lakik a fatens is.

Quartus testis Michael Madarassy catholicus annorum circiter 36 cives
Varadiensis iuratus examinatus fatetur. Ad 1-um. Tudgya, hogy akik Varad
varossaban gorogoknek tartatnak, és hazok is vagyon, az gordg uczan pedig
Csadnar Demeter, Tokaj Cristoff Mihaly, Gordg Janos, Gorég Sigmond, Otvos
Gyorgy, Otvos Andras, Gordg Tamas, Kis Mihaly, Dadum Demeter, Dadum Marton
és Koszta Gyoérgy. Pecze uczan pedig Todorovics Joseph, Mészaros Tamas, €s
Angyelat Demeter, tébbet pedig hazat bir6 gorégot nem csak az kétt nevezett
uczéban, de az egész varosban sem tud. Ad 2-dum. Bizonyossan Gortg Janost
nem tudgya catholicusnak, mivel az templomban nem lattya. Tokaj Karacson
Gyorgynek az hazat tudgya Véaradon, de lakasat tudgya hogy nincs Véaradon,
hanem Tokajban lenni hallotta a fatens. Guzi Gyoérgyot, Mészaros Tamast, és
Koszta Gyorgy6t bizonyossan tudgya az ide valdé gordg vallasu templomban
jaréknak lenni, és az lelki dolgokban az varadi méltosadgos plspoktil fuggeni.
Gorog Sigmond, Otvés Gyorgy és Gorog Tamas, hogy valaha az unitusok
templomat gyakorolta volna itten Varadon, nem tudgya, sem nem hallotta, mivel
gondgya e félékre nincsen, azt mindazonaltal tudgya, hogy az goérdg vallasnak
szamokra elég szép, és nagy kébiil rakott ékes temploma vagyon Varadon.
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Quintus testis Martinus Szakmary, annorum circiter 40, catholicus senator
civis Varadiensis iuratus examinatus fatetur ad 1-um. Bizonyossan nem tudgya
minémd nemzetséghbil allék legyenek, hanem lehet, hogy az nevezett személyek
gorogok, mint hogy az nyilvdn vagyon hogy nagyobbara az Katona varosi
templomban jarnak. Ad 2-dum. Tudgya mindazaltal, hogy Gérdg Janos catholicus,
Tokaj Karacson Gyorgynek item vagyon haza Varadon, de az lakasa Tokajban. Es
Guzi Gyoérgy, Mészaros Tamas, és Koszta Gyorgy az lelki dolgokban az véaradi
méltésagos plispokot tartyak eléljardjoknak, amint az varadi vallasuaknak épittetett
templombanis jarnak Isteni szolgalatra. Végezetre pedig Gorég Sigmond, Otvos
Gyodrgy és Gordég Tamas, amidon ezelétti esztenddkkel az varosnak eskiittyei
voltanak az gérog vallasa varadi templomban jartak, annak utanna nem tudatik mi
okra nézve attul el allottak, és az Katona varosi templomot gyakorollydk noha elég
nagysagu kébul allitatott ékes templomjok vagyon Varadon is.

Sextus testis loannes Szlics annorum circiter 36 helveticae confessionis
inhabitator Varadiensis iuratus examinatus fatetur ad 1-um. Gorognek tartatnak, és
neveztetnek Véaradon lak6zo, és hazakat birék az Goérog uczan Csadnar Demeter,
Gordg Janos, Gordg Sigmond, Otvos Gyorgy, Otvos Andras, Gordg Tamas, Kis
Mihaly, Dadum Demeter, Dadum Marton és Koszta Gyoérgy. Pecze uczan pedig
Todorovics Joseph, Mészaros Andrds és Angyelat Demeter és ezeknél tobbekrl
nemis emlékezik. Ad 2-um. Tudgya Gorég Janost ezek kdzil catholicusnak, és Tokaj
Karacson Gyorgynek hazat Varadon tudgya lakasat pedig Varadon kivil ugymint
Tokajban. Guzi Gyorgy item Mészaros Tamas, és Koszta Gyorgy hogy az lelki lelki
dolgokban az varadi méltésagos puspdkot tartydk eldljaréjoknak, onnét tudgya, mivel
az ide valo gorog vallast templomban jarnak. Gordg Sigmondot, Otvos Gyorgyot és
GoOrog Tamast hallotta az elétti esztendében, hogy hasonléképpen tartottak eldl
jaréjoknak az ide valé méltésagos plispokét, és hogy most nem tartanék.

Septimus testis Stephanus Kiss annorum circiter 30 helvetiae confessionis
inhabitator Varadiensis, et Ambrosius Sziics annorum circiter 20 catholicus civis
Varadiensis iurati, examinatos fatetur ad 1-um. Gorogoknek hallottak varadi lakosokat
lenni az gordg uczan ugyan Csadnar Demetert, Tokaj Cristoff Mihalyt, Gérog Janost,
Gorog Sigmondot, Otvos Gyorgyot, Otvos Andrast, Gorog Tamast, Kis Mihaly, és Koszta
Gyorgyoét, Tokaj Karacson Gyoérgydt, mivel Dadum Demetert és Dadum Martont
raczoknak lenni mondottak, mostis allitydk. Pecze uczan pedig Todorovics Josephet,
Mészaros Tamast, és Angelat Demetert, és ezeken kivill nem is emléketek masokrul az
fatensek, hogy gorogok volnanak, az kiknek hazok volna Véradon. Ad 2-um. Goérég
Janost tudgyak catholicusnak, Tokaj Karacson Gydrgynek tudgyak Véradon hazat, de
laké&sat Tokajba lenni hallottdk, azt pedig tudgyak, hogy nincs Varadon lakasa. Guzi
Gyorgy, Mészaros Tamas, és Koszta Gyorgy az lelki dolgokban az ide val6 méltdsagos
plispokét tudgyak eloljaréjoknak, hasonloképpen Gordg Sigmond, Otvos Gyorgy, és
Gorog Taméas némelly esztenddkkel elétte tartotak az ide valo plspokot eldljardjoknak,
most pedig az Katona varosi templomhoz hajlottaknak tartatnak.

Nonus testis Michael Olah annorum circiter 28 helvetiae confessionis
inhabitator Varadiensi iuratus examinatus fatetur ad 1-um. Gorogoknek egyebet
nem tud nevezni, az kiknek Varadon hazok volna, hanem az goérég uczan Csadnar
Demeter, Tokaj Cristoff Mihaly, Gorog Janos, Gordg Sigmond, Otvos Gyorgy,
Otvos Andras, Gordég Tamas, Kis Mihdly, Tokaj Karacson Gyérgy, Dadum
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Demeter, Dadum Marton, és Koszta Gyorgy, Pecze uczan pedig Todorovics
Joseph, Mészaros Tamas, és Angelat Demeter. Ad 2-um. Az megnevezett gorégok
kozott tudgya Gordg Janost catholicusnak. Tokaj Kardcson Gyorgydt ugyan nem
ismeri, de hogy Tokajban lakjon hallotta, és hazat Varadon lenni tudgya, nem
kildmben Guzi Gyorgyot, Mészaros Tamast és Koszta Gyorgydt tudgya az lelki
dolgokban az ide val6 méltésagos puspok utan halgatnak, az mint hogy ugyan ide
valé gorog vallasi templomban is jarnak. Hogy pedig Gordg Sigmond, Otvos
Gyorgy, és Gorog Tamas az lelki dolgokban az ide valdé méltdsagos plispoktil nem
fuggenek, jol tudgya, mivel az Katona varosi templomban jarnak, de hogy valaha
az ide valé templomban jartak volna, vagy méltésagos puspoktil fiiggottek volna,
nem tudgya, mivel hogy akkoron talan még itt nem lakott, vagy ha itten lakott is,
nem ismerte, mint hogy csak nyolcz kilencz esztendeje hogy véaradi lakés a fatens.

Decimus testis egregius Paulus Szakal annorum circiter 40 catholicus
iuratus examinatus inhabitator Varadiensis fatetur ad 1-um. Go6régoknek
mondatnak ugyan gorég uczan Csadnar Demeter, de a fatens inkabb azon egy
személyt racznak allitya, Gorog Janos pedig, Gordg Sigmond, Otvos Gyorgy,
Otvos Andras, Gorog Tamas, Kis Mihaly, Tokaj Karacson Gyoérgy, Dadum
Demeter, Dadum Marton, és Koszta Gyorgy, Pecze uczan Todorovics Joseph,
Mészaros Tamas, és Angelat Demeter, a fatens vélekedesek szerint gorogok.
Tokaj Karadcson Gyorgynek haza is vagyon itten a varoson valamint Racz Nyisztor
vagyon, de lakasa nincs a varason, egyikének is hanem Tokajban hallatik
kézbnségessen tartatik hogy laknanak. Az meg nevezett gérogok kozil is Gorog
Janos catholicus, Guzi Gyorgy, Mészaros Tamas és Koszta Gyorgy az lelki
dolgokban egyedil az varadi méltésagos plispokot tartyak eldljaréjoknak, az mint
hogy az ide val6 gorog ritum templombanis jarnak, Gorég Sigmond pedig Otvos
Gyorgy és Gorog Tamas, azel6tti esztendékben 6k is eléljarébnak ismerték az
méltdsagos varadi plspokot, varadi unitus templomot gyakorolvan, mar pedig
némelly esztenddktil fogvast ismét az Katona varosi templomhoz hajlottak, ezt
pedig innét tudgya, mivel 22 esztendeje hogy Varadon lakik, s Ugy tapasztalta
jobbara azon néhan lakénak ahol a fatens, s6t miglen Racz Nyisztor Csehovics
parancsolatot nem hozott Bécsbiil, nem is igen jartak az Katona varosi tempomot,
annak utanna pedig 06szve gyulekezvén, és vilagossan az Katona varosi
templomban, és sokan nézték is a fatensel, hogy minémi ki menetele lészen oda
menéseknek, és illyen szokat is hallott t6llok, az Isten aldgya meg szerencséssen,
és majd nemcsak f6 vezéreknek kialtottdk Nyisztort, s eléttok is ment,
mindnyajoknak harmad, vagy negyed magaval, mivel félt a strasaktul.

Nos subscripti penes gratiosum excelsi Locumtenentiali Consilii regii
mandatum ex particulari inclyti comitatus istius Bihariensi congregatione 13-a
mensis novembris 1749 in oppido Varad Olaszi celebrata exmissi, talem (uti
praemissum est) ad decernendam unitorum, vel non unitorum, rascianorum et
graecorum numero veritatem comperimus certitudinem, quam etiam diebus 12-a et
13-a mensis decembris 1749 collectam humillime in ipso fragmento referimus. In
generali inclyti comitatus Bihariensis congregatione die 16-a mensis februarii 1750
in oppido Varad Olaszi celebrata. loannes Csernyanszky inclyti comitatus
Bihariensis tabulae iudiciariae assessor mp., Stephanus Sembery inclyti comitatus
Bihariensis susbtitutus iudicialium mp.

198
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Copie autentificat &, A.J.H.B., fond IV.A. 1/a, cutia 12, f. 97 - 142

Traducere:

Anul 1749, ziua de 12 decembrie. Despre ce sa marturiseasca?

Prima. Stie, a vazut sau a auzit martorul ca cei care se tin in Oradea ca
greci si au in orag case, nu sunt altii decat in ulita greceasca Dumitru Csadnar,
Mihai Cristoff din Tokaj, loan Gordg, Sigismund Goérog, Gheorghe Otvds, Andrei
Otvos, Toma Gordg, Mihai Kis, Dumitru Dadum, Martin Dadum, Gheorghe Craciun
din Tokaj si Gheorghe Costa, iar In ulita Peta losif Todorovici, Toma Mészaros si
Dumitru Anghelat? Sau daca in afara de cei amintiti si altii ar avea case si vetre,
sa-i numeasca si pe aceia, dar sa nu-i amestece [aici] si pe sarbi si pe romani.

A doua. Printre grecii numiti numai loan Go6rog este catolic? lar Gheorghe
Craciun din Tokai, desi are casa [in orag], de regula locuieste in Tokaj, Gheorghe
Guzi si, la fel, Toma Mészaros si Gheorghe Costa, desi sunt greci, Tnsa n chestiuni
spirituale asculta de Tnaltatul episcop de Oradea si, candva, ei stiu din ce motive, s-
au ntors din nou?

Primul martor, loan Kis Szab6, de circa 34 ani, cetatean din Oradea, a fost
ascultat sub juramént. La prima marturiseste ca cei care se tin ca greci nascuti in
Oradea si au case in orag nu sunt altii decat in ulita greceasca Dumitru Csadnar,
Mihai Cristoff din Tokaj, loan Gordg, Sigismund Goérog, Gheorghe Otvds, Andrei
Otvos, Toma Gorog, Mihai Kis, Dumitru Dadum, Martin Dadum, Gheorghe Craciun
din Tokaj si Gheorghe Costa, iar In ulita Peta losif Todorovici, Toma Mészaros si
Dumitru Anghelat; stie bine asta pentru ca a crescut impreuna cu ei in copilarie si a
fost impreuna cu ei pana cand martorul nu a devenit catolic si nu-i stie pe altii care
ar fi greci si ar avea case, numai daca nu s-ar gasi [si altii] in afara stiintei lui. La a
doua, dintre grecii numiti il stie de catolic pe loan Gordg, iar Gheorghe Craciun din
Tokaj, desi are casa aici In oras, locuieste de obicei la Tokaj. In chestiuni spirituale
Gheorghe Guzi si loan Costa asculta de Tnaltatul episcop de Oradea, la fel si Toma
Mészaros este unit, dar de cand si-a luat o sotie romanca, de atunci nu mai merge
la biserica romanilor uniti, iar Sigismund Gorog impreund cu Gheorghe Otvos si
Toma Gordg, la fel, mergeau cu cétiva ani Tnainte la biserica unitd de aici si
deodata, porniti ei stiu de unde, s-au dat din nou la o parte, desi am locuit mai
aproape de biserica unita din Oradea decét de cea din Orasul militar.

Al doilea martor, Stefan Horvéth, cetatean din Oradea, de aproximativ 26
ani, a fost ascultat sub juramant. La prima. Stie ca cei care se tin in acest oras ca
greci si au case in ulita greceasca se numesc Dumitru Csadnar, loan Gorog,
Sigismund Gorég, Gheorghe Otvos, Andrei Otvds, Toma Gordg, Mihai Kis, Dumitru
Dadum, Martin Dadum si Gheorghe Costa, iar Tn ulita Petei, losif Todorovici, Toma
Mészéaros si Dumitru Anghelat. La 2. Intre grecii aceia, loan Gordg este catolic, iar
Gheorghe Craciun din Tokaj, desi are casa in oras, isi tine locuinta la Tokaj. Desi
sunt greci, Gheorghe Guzi si, la fel, Toma Mészaros si Gheorghe Costa, Thainte cu
cativa ani au frecventat biserica unita din Oradea, ei toti fiind jurati, dar dupa aceea
ei stiu din ce cauza, s-au Indepartat si acum merg in biserica din Orasul militar,
desi biserica de obicei grecesc din Oradea este mai mare decat aceea.
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Al treilea martor, loan Liptay, de confesiune helvetica, de circa 45 de ani,
locuitor in Oradea, marturiseste la prima sub juramant. Stie ca cei care se ti greci
in Oradea si au si casa, acestia sunt in ulita greceasca Dumitru Csadnér, loan
Gorog, Sigismund Gordg, Gheorghe Otvos, Andrei Otvos, Toma Gordg, Mihai Kis,
Dumitru Dadum, Martin Dadum si Gheorghe Costa, iar in ulita Petei, losif
Todorovici, Toma Mészaros si Dumitru Anghelat. La 2. Intrucat martorul nu umbla
la biserica catolica, nu stie la ce biserica se duce loan Gorog si ce religie tine.
Intrucat nu-l cunoaste pe Gheorghe Créciun din Tokaj, nu stie unde locuieste, dar fi
stie casa cé este in fata casei domnului Jurkovics. A auzit cd Gheorghe Guzi,
Toma Mészaros si Gheorghe Costa ar fi greci, dar stie ca in chestiuni spirituale 1l
tin pe inaltatul episcop de Oradea ca intaistatator, Intrucat a constatat. Dintre
Sigismund Goroég, Gheorghe Otvés si Toma Gordg, numai despre Toma Gordg stie
ca a umblat la biserica unita din Oradea, dar nu stie din ce motiv a parasit-o, dar
stie ca exista n oras o biserica ce apartine de religia greceasca pentru ca martorul
locuieste pe ulita acesteia.

Al patrulea martor, Mihai Madarassy, catolic de circa 36 ani, cetatean din
Oradea, a depus marturie sub juramant. La prima. Stie ca cei care sunt tinuti in
orasul Oradea ca greci si au si casa, aceia sunt in ulita greceasca Dumitru
Csadnar, Mihai Cristoff din Tokaj, loan Gordg, Sigismund Gordg, Gheorghe Otvis,
Andrei Otvos, Toma Gorog, Mihai Kis, Dumitru Dadum, Martin Dadum si Gheorghe
Costa. lar in ulita Petei, losif Todorovici, Toma Mészéaros si Dumitru Anghelat, iar
despre alti greci cu casa nu stie nu numai in cele doua ulite, dar nici in tot orasul.
Nu 1l stie sigur pe loan Goérdg de catolic, caci nu 1l vede la biserica. li stie casa din
Oradea a lui Gheorghe Craciun din Tokaj, dar stie ca locuinta acestuia nu este in
Oradea, ci martorul a auzit ca este in Tokaj. Stie sigur ca Gheorghe Guzi, Toma
Mészaros si Gheorghe Costa merg la biserica greceasca de aici si ca depind de
fnaltatul episcop de Oradea. Nu stie si nici nu a auzit ca Sigismund Gorog,
Gheorghe Otvos si Toma Gorog sa fi frecventat vreodata biserica unita de aici din
Oradea, pentru ca nu a avut ganduri despre acestea, dar totusi stie ca in Oradea
religia greaca are o biserica destul de frumoasa si mare pentru ei, cladita din piatra
si impodobita.

Al cincilea martor, Martin Szakmary de circa 50 de ani, catolic, senator al
orasului Oradea, depune marturie sub juramant la prima. Nu stie sigur din ce fel de
neam sa fie, dar este posibil ca persoanele numite sa fie greci, cum ca este de
notorietate cd majoritatea lor merg la biserica din Orasul militar. La 2. Stie ca loan
Gordg este catolic, si ca Gheorghe Craciun din Tokaj are casa in Oradea, dar
locuieste la Tokaj. Si ca Gheorghe Guzi, Toma Mészaros si Gheorghe Costa il
considera ca Tnainte mergator al lor pe inaltatul episcop de Oradea, $i ca merg la
serviciul divin in biserica construitd pentru credinciosii din Oradea. In sfarsit,
Sigismund Gordég, Gheorghe Otvos si Toma Gordg, intrucit au fost cu ani Tnainte
jurati ai oragului, au umblat Tn biserica de rit grecesc din Oradea, dupa aceea nu se
stie din ce motiv au parasit-o si frecventeaza biserica din Orasul militar, desi au n
Oradea o biserica destul de mare, ridicata din piatra si Tmpodobita.
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Al saselea martor, loan Szlics, de circa 36 ani, locuitor din Oradea de
religie helvetica, a fost ascultat sub juramantla prima. Sunt tinuti $i numiti ca greci
locuitorii cu case din Oradea din ulita greceasca Dumitru Csadnér, loan Gordg,
Sigismund Gorég, Gheorghe Otvos, Andrei Otvds, Toma Gordg, Mihai Kis, Dumitru
Dadum, Martin Dadum si Gheorghe Costa. lar in ulita Petei, losif Todorovici, Toma
Mészaros si Dumitru Anghelat si nici nu-si aminteste de mai mult de atatia. La 2. I
stie dintre acestia pe loan Gorég ca este catolic si 1i stie casa din Oradea a lui
Gheorghe Craciun din Tokaj, dar locuinta 7i este in afara de Oradea, adica la Tokaj.
Stie ca Gheorghe Guzi, si la fel si Toma Mészaros si Gheorghe Costa 1l tin pe
fnaltatul episcop de Oradea ca Tnaintemergator in chestiuni spirituale de acolo ca
umbla la biserica greceasca de aici. A auzit ca, in anul trecut, Sigismund Gorég,
Gheorghe Otvos si Toma Gordg la fel l-au tinut ca Tnaintemergator pe naltatul
episcop de aici si cd acuma nu |-ar mai tine.

Al saptelea martor, Stefan Kiss, de circa 30 de ani, locuitor Tn Oradea de
religie helvetica si Ambrosius Szucs, de circa 20 de ani, cetadtean catolic din
Oradea, au depus marturie sub juramant la prima. Au auzit ca ar fi greci locuitorii
din Oradea de pe ulita greceasca Dumitru Csadnar, Mihai Cristoff din Tokaj, loan
Gorog, Sigismund Gorég, Gheorghe Otvds, Andrei Otvos, Toma Goérdg, Mihai Kis,
Dumitru Dadum, Martin Dadum si Gheorghe Costa; pe Gheorghe Créaciun din
Tokaj, fiindca au spus ca Dumitru Dadum si Martin Dadum ar fi sarbi, si acum afirma.
lar pe ulita Petei pe losif Todorovici, Toma Mészaros si Dumitru Anghelat si de altii
martorii nici nu-si mai amintesc c& ar fi greci din aceia care au case in Oradea. La 2. I
stiu pe loan Gorog ca este catolic, Ti stiu casa din Oradea a lui Gheorghe Craciun din
Tokaj, dar stiu ca nu are locuinta in Oradea. Gheorghe Guzi, Toma Mészaros si
Gheorghe Costa il tin ca inaintemergator in chestiuni spirituale pe inaltatul episcop de
aici, Tn mod asemanator, cu ctiva ani inainte si Sigismund Gordg, Gheorghe Otvos si
Toma GOrog l-au considerat pe Tnaltatul episcop de aici ca inaintemergator al lor, iar
acum sunt considerati ca plecati bisericii din Oragul militar.

Al noudlea martor, Mihai Olah de circa 28 ani, locuitor din Oradea de
confesiune helvetica, a depus marturie sub juraméant la 1. Nu poate sa numeasca
ca greci pe altii decét din ulita greceasca pe greceasca Dumitru Csadnér, Mihai
Cristoff din Tokaj, loan Gorog, Sigismund Goérdg, Gheorghe Otvos, Andrei Otvos,
Toma Goroég, Mihai Kis, Gheorghe Craciun din Tokaj, Dumitru Dadum, Martin
Dadum si Gheorghe Costa, iar din ulita Petei pe losif Todorovici, Toma Mészaros
si Dumitru Anghelat. La 2. Dintre numitii greci il stie ca fiind catolic pe loan Gordg. Desi
nu-I cunoaste pe Gheorghe Craciun din Tokaj, dar a auzit ca ar locui la Tokaj si stie ca
are casa in Oradea, de asemenea stie ca Gheorghe Guzi, Toma Mészaros si
Gheorghe Costa ascultd de naltatul episcop de aici, asa cum si merg la biserica
greceasca tot de aici. Stie bine ca Sigismund Gorog, Gheorghe Otvos si Toma Gorog
nu depind de Tnaltatul episcop de aici, pentru ca merg la biserica din Oragul militar, dar
nu stie daca odinioara ar fi umblat la biserica de aici, sau ca ar fi depins de naltatul
episcop, caci probabil ca atunci martorul nici nu a locuit aici, ori daca ar fi locuit, nu i-a
cunoscut, caci martorul este locuitor Th Oradea de opt sau noua ani.
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Al zecelea martor, onorabilul Paulus Szakdl, de circa 40 de ani, locuitor
catolic din Oradea, mprturiseste sub juramant la 1. Desi sunt numiti greci in ulita
greceasca Dumitru Csadnar, dar martorul 1l afirma ca mai degraba ar aceasta
persoana fi sarb, iar dupa parerea martorului, loan Gordg, Sigismund Gorog,
Gheorghe Otvis, Andrei Otvos, Toma Gorog, Mihai Kis, Gheorghe Craciun din
Tokaj, Dumitru Dadum, Martin Dadum si Gheorghe Costa, si in ulita Petei losif
Todorovici, Toma Mészéaros si Dumitru Anghelat ar fi greci. Gheorghe Craciun din
Tokaj are si casa aici in orag, precum si mai este Nistor Racz, dar nici unul nu are
locuinta Tn oras, ci se aude ca ar fi considerati ca locuitori Tn Tokaj. Dintre grecii
numiti loan Go6rog este catolic, Gheorghe Guzi, Toma Mészaros si Gheorghe
Costa il considera ca inaintemergator numai pe fnaltatul episcop din Oradea
deoarece merg la biserica de rit catolic de aici, in anii trecuti Sigismund Gordg,
Gheorghe Otvos si Toma Gordg l-au recunoscut si ei pe inaltatul episcop din
Oradea ca inaintemergatorul lor, frecventadnd biserica unita din Oradea, dar de
cativa ani s-au plecat din nou spre biserica din Oragul militar, iar asta o stie de
acolo ca locuieste de 22 ani in Oradea si a constatat, ba chiar pana cand Nistor
Racz Csehovics nu a adus de la Viena un ordin, nici nu prea au frecventat biserica
din Oragul militar, dar dupa aceea s-au adunat impreuna in biserica din Orasul
militar, si multi au privit atunci impreund cu martorul ce fel de urmari va avea
mersul lor acolo si ce fel de cuvinte a auzit de la ei, Dumnezeu sa-l binecuvanteze
Cu noroc, si aproape ca l-au aclamat pe Nistor ca si conducator al lor, si a mers
fnaintea lor Tmpreuna cu alti trei sau patru, caci s-a temut de straji.

Noi subscrisii aflati Th posesia mandatului gratiosului Consiliu locumtenential
regal, emis in congregatia particulara a acestui vestit comitat Bihor din 13 noiembrie
1749 tinut in targul Oradea — Olosig, am aflat sigur (dupa cum este emis mai
fnainte) numarul cert al unitilor sau al neunitilor, al sarbilor si al grecilor, care a fost
adunat si depre care raportam in fragmenul acesta in zilele de 12 si 13 a lunii
decembrie 1749. In congregatia generalad a vestitului comitat Bihor din ziua de 16
februarie 1750 tinut Tn targul Oradea — Olosig. loan Csernyanszky mp., asesor al
tablei judiciare a vestitului comitat Bihor, Stefan Sembery mp., jude substitut al
vestitului comitat Bihor.

Anexa 2
De eo utrum?

Primo: tudgyae, lattae, avagy hallottae a tanu, hogy az kiknek Varadon
hazok vagyon, és raczoknak tartydk magokat, nem egyebek, hanem az gorog
ugyan Virag Janosné, Csehovics Nyisztor, Plspoki Tanasz Demeter és Cristoff,
Pecze uczan pedig Racz Miklés, Racz Janos, Tolti Janos, Arsz6 Laszl6, Réacz
Farkas, David Péter, Racz Joo, Szantus Janos, Maxim Gyorgy, Sztojan Petrovics,
Kozma Maxul, és Racz Luko, vagy ha egyebek volnanakis, csak az olahokat, és
gorogoket 6szve ne egyvelitse, nevezze meg, ha hazok volna.

Secundo meg nevezettek kéziil tartya e valaki az lelki dolgokban az varadi
méltdsagos puspokot eldl jardjanak? és kicsoda?
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Primus testis Kis Szab6 Janos annorum circiter 34 inhabitator Varadiensis
iuratus examinatus fatetur ad 1-um. Tudgya bizonyossan hogy Varad varossaban
az kiknek hazok vagyon, és sziiletett raczoknak tartatnak, az gbérég uczan nem
egyebek hanem Virag Janosné, Piisptki Tanasz Demeter és Cristoff, és Csehovics
Nyisztor, Pecze uczan pedig Racz Miklés, Arszd Laszld, Racz Farkas, David Péter,
Réacz Jod, Szantul Janos, Maxim Gyorgy, Sztojan Petrovics, és Kozma Maxul,
ezeket onnét tudgya, mivel gyermekségétil fogvast vélek nevekedett, s masképpen is
maga az fatens orosz nemzetség lévén, miglen catholicussa nem lett, vélek tartott.
Ad 2-do. Tudgya, hogy ezek kozil a lelki dolgokban az véradi méltbsagos
plspokot eldl jaréjanak nem tartya.

Secundus testis Horvath Istvan annorum circiter 24 iuratus examinatus
catholicus civis Varadiensis fatetur ad 1-um. Tudgya mivel eleitlil fogvast, hallotta
hogy az kik az gor6g uczan raczok, nem egyebek ha nem Virdg Janosné,
Csehovics Nyisztor, Tokaj Cristoff Mihdly, maskint Racz Risztd, Plspoki Tanasz,
Pispoki Demeter, és Puspoki Cristoff, Racz Janos és Tolti Janos, Pecze uczan
pedig Racz Miklés, Arsz6 Laszld, Racz Farkas, David Péter, Racz Jod, Szantul
Janos, Maxim Gyorgy, Sztojan Petrovics, Kozma Maxul, és Racz Luko az kiknek
mind hazok vagyon, mind pedig raczoknak tartatnak. Racz Micsonak pedig haza
vagyon, de lakasa Tokajban vagyon. Ad 2-um. Akik kdzottis nem tud egyet is, az ki
az lelki dolgokban az varadi méltdsagos puspokot eldl jardjanak tartana.

Tertius testis Liptay Janos annorum circiter 45 reformatus civis Varadiensis
iuratus examinatus fatetur ad 1-um. Az fatens varadi lakés régtil fogva de a
raczokat e szerint tudgya elol szamlalni: ugy mint Gérég uczan Virag Janosné,
Csehovics Nyisztor, Plispdki Demeter, és Plispoki Cristoff, Racz Janos és Tolti
Janos, és Racz Risztd, Pecze uczan pedig Racz Miklos, Arszé Lészlo, Racz
Farkas, David Péter, Racz Joo, Szantul Janos, Maxim Gyorgy, Sztojan Petrovics,
Kozma Maxul, és Racz Luko az kiknek mind hazok és lakasok vagyon, ezeket
tudgya, hanem Racz Micsonak haza vagyon itt, de maga Tokajban lakik, és ott
vagyon. Ad 2-um. Az eldl szamlaltattak kozil egyiketis sem tudgya, hogy
méltésagos varadi puspoktil dependenter volna az lelki dolgokban, és egyik sem
fig 6 nagysagatul.

Quartus testis Madarassy Mihaly annorum circiter 36 catholicus civis
Varadiensis iuratus examinatus fassus est ad 1-um. Hiti utan vallya, hogy az
kérdésben fel pedzett raczokat e szerint tudgya szamlalni, ugy mint Gérdg uczéban
lakosok Virag Janosné, Csehovics Nyisztor, Plispoki Tanasz, Plspoki Demeter, és
Pispoki Cristoff, Racz Janos, Tolti Janos, és Racz Risztd, Pecze uczan pedig az
kik laknak, és hazok vagyon ezek ugymint Racz Miklos, Arszé Laszloé, Racz
Farkas, David Péter, Racz Joo, Szantul Janos, Maxim Gyorgy, Sztojan Petrovics,
Kozma Maxul, és Racz Luko, Racz Miczorul pedig allittya, hogy vagyon itt haza, de
magatis az fatens nem ismeri, Tokajba vald lakasat hallotta. Ad 2-um. Mindaz eldl
szamlaltattak kozott tudgya, hogy az méltésagos Union lévé varadi plispdkségtil
nem flgnek, és az lelki dolgokban is eldl jarojanak nem tartyak.

Quintus testis Szathmary Marton annorum circiter 44 catolicus iuratus
civitatis Magno Varadiensis iuratus examinatus fassus est ad 1-um. Bizonyossan
nem tudgya miném¢@é nemzetségbil allok legyenek, hanem lehet hogy nevezett
személlek raczok, mint hogy az nyilvan vagyon, hogy kézénségessen az Katona
varosi templomban jarnak. Ad 2-um. Az deutrumban specificalt személyek kdzott
nem is hallotta, nem is tudgya, hogy dependenter volnanak, és a varadi plispokot
tartanak elol jaréjoknak.
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Sextus testis Sziics Janos annorum circiter 36 helveticae confessionis,
civis Varadiensis iuratus examinatus fassus est ad 1-um. Tudgyae bizonyossan,
mivel rész szerint varosi lakds, és ismeretségétil fogva mindék raczoknak
neveztettek ezeket: Ggymind Goérog Vezan, Virag Janosné, Csehovics Nyisztor,
Piispoki Tanasz, Demeter, és Cristoff, Racz Janos, Tolti Janos, és Racz Riszto,
Pecze uczan lakosok pedig Racz Miklés, Arszo Laszlé, Racz Farkas, David Péter,
Racz Jod, Szantul Janos, Maxim Gyorgy, Sztojan Petrovics, Kozma Maxul, Racz
Luko, ezen eldl szamlaltakon kiviil igaz raczoknak lenni nem tud senkit, ezeknek
pedig mind magoknak hazai vannak varosban, és kilonds gazdak. Ad 2-do. A
kérdésben lévé személyek pedig a fatens igen Ugy tutta a fatens hogy mindég az
Katona varosi templomban jarnak, és az varadi méltdsagos puspokot ugy
gondollya, lelki dolgokban el6l jaréjoknak nem tartyak, nem is hallotta masoktdlis.

Septimus, octavus testes Stephanus Kiss, annorum circiter 30 helveticae
confessionis, civis Varadiensis item Samuel Ambrus annorum 80 catholicus
Varadiensis etiam iurati examinati fassi sunt ad 1-um. Az fatensek mind ketten
varosi lakosok régtil fogva az deutrumban meg nevezett személeket, ugy mint
Gorég uczan lakos Virdg Janosné, Plspoky Tanasz és Puspoky Demeter,
Pispoky Cristoff, Csehovics Nyisztor. Pecze uczan pedig ezek, ugy mint Racz
Miklds, Arszi Laszlo, Todi maskép Dadum Demeter és Dadum Marton, Szabdé
Demeter, Janos méaskép, Perd nevezetli Racz Farkas, Déavid Péter, Racz Joo,
Szuntul Janos, Maxim Gyorgy, Sztojan Petrovics, és Kozma Maxul, Racz Luko,
ezen elol szamlaltattakon kivil, masokat szamtdl mi a fatensek nem tudnak, kiknek
pedig mind magok sajat haza vannak, és kulénés gazdak. Ad 2-dum. Mind ezek
koéziul egyet sem tudnak, hogy az véaradi méltésadgos pispokot eldl jaréjoknak
tartanéak, onnan is tudgyak, hogy egyike sem jar az varoshan lévé templomban.

Nonus testis Michael Olah annorum circiter 28 helveticae confessionis civis
Varadiensis iurati examinati fassus est ad 1-um. Maga az fatensis koztok, és az
uczajokban lakik, nevezett Szermi pedig az kiket Raczoknak bizonyosan tud lenni,
Gorog uczan lévék Virag Janosné, Csehovics Nyisztor, Plspoki Tamas, Plspoki
Demeter, és Crist6ff, igy Racz Janos, és Tolti Janos. Pecze uczaiakat pedig
tudgya, hogy akik rdczoknak tartatnak, agy mint Racz Miklés, Arsz6 Laszlo, Racz
Farkas, David Péter, Racz Joo, Szuntul Janos, Maxim Gyorgy, Sztojan Petrovics,
és Kozma Maxul, és Racz Luko az megnevezeteken kivil raczoknak lenni, az
fatens senkit sem tud, sétt tudgya mindeniknek magoknak sajat karait hogy
vannak. Ad 2-dum a meg nevezett raczok felél tudgya, hogy méltdsagos varadi
plspokot eléjarojoknak lenni nem tartjak, templomban is ide az varosiban nem
jarnak, hanem az Katona varosi templomban mennek.

Decimus testis Paulus Szakal annorum circiter 40 nobilis Varadiensi
catholicus iuratus examinatus fassus est ad 1-um. Az varosnak fé birdja vala az
fatens, és palczaja alatt volt az kdsség, innét tudhattya kit kit minémi rendd, és
nemzetli személlyek voltak dispositioja alatt, nevezett szerint pedig az raczok
Gorog uczan ezek, ugy mint Virdg Janosné, Csehovics Nyisztor, Plispbky Tamas,
Pispoky Demeter, és Cristoff. Pecze uczan lakosok pedig, Racz Miklés, Arszi
Lasz6, Racz Farkas, David Péter, Racz Joo, Szantul Janos, Maxim Gyorgy,
Sztojan Petrovics, és Kozma Maxul, Racz Luko, és Racz Mizo, kiis Tokajban lakik
maga, de hazat itt tart zsellérek laknak az hazaban, az meg nevezetteknek pedig,
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amint lajstromabulis kitetszik, meg mikor bir6sagot vezeti az fatens, mindenikének
kulénos hazai vannak és magok gazdai. Ad 2-dum. Ezen meg nevezettek kozil
csak egyikét is nem tudgya az fatens, hogy az méltésagos plspokot tartanak
eldljaréjoknak lenni, és fuignének, vagyis halgatnanak 6 nagyséagatul az lelki
dolgokban, s6tt az templomban is mindnyajan az Katona varosra jarnak
seregessen, sétt azt is tudgya a fatens, hogy mindezen személlyek az itt varosban
Ujjonnan fel épitett templomra seregestil mind férfiak, s aszszonyok rea mentek,
nevezet szerint el6ljarénak ismerte, s tudgya Csehovics Nyisztort feleségestl.

Nos scripti penes gratiosum excelsi Locumtenentialis Consilii Regii
mandatum ex particulari inclyti comitatus istius Bihariensis congregatione die 13-a
novembris 1749 in in oppido Varad Olaszi celebrata exmissi, talem (uti
praemissum est) ad inducendam unitorum, et non unitorum graecorum, et
rascianorum varadiensium cognitionem, comperimus veritatis certitudinem, quam
etiam velut diebus 12 et 13 mensis decembris 1749 expertam, inclytae universitati
in ipso originali, sive fragmento humillime referimus. In generali inclyti comitatus
Bihariensis congregatione die 16-a mensis februarii 1750 in oppido Varad Olaszi
celebrata. loannes Csernyanszky inclyti comitatus Bihariensis tabulae iudiciariae
assessor mp., Stephanus Sembery inclyti comitatus Bihariensis susbtitutus
iudicialium mp.

Copie autentificat a, A.J.H.B., fond IV.A. 1/a, cutia 12, f. 97 - 142

Traducere:

Prima. Martorul stie, a vazut sau a auzit ca cei care au casa in Oradea si
se tin a fi sarbi, nu sunt altii decat n ulita greceasca sotia lui loan Virag, Nistor
Csehovics, Dumitru si Cristofor Tanas Puspoki, iar in ulita Petei Nicolae Rat, loan
Rat, loan Tolti, Vasile Arso, Lupu Rat, Petru David, loo Rat, loan Santus,
Gheorghe Maxim, Stoian Terovici, Maxul Cosma si Luco Rat, iar daca ar mai fi si
altii, s&-i numeasca si daca ar avea casa, dar fara sa-i amestece cu romanii sau
grecii.

A doua, dintre cei numiti daca tine careva pe inaltatul episcop de Oradea
ca Tnaintemergator si care?

Primul martor, loan Kis Szabo, de circa 34 ani, locuitor in Oradea, a fost
audiat sub juramant. Stie sigur ca cei care au casa in orasul Oradea si se tin de
sarbi nascuti, in ulita sérbeasca nu sunt altii decéat sotia lui loan Virag, Dumitru si
Cristofor Tanas Puspdki si Nistor Csehovics, iar in ulita Petei Nicolae Rat, Vasile
Arso, Lupu Rat, Petru David, loo Rat, loan Santul, Gheorghe Maxim, Stoian
Petrovici si Maxul Cosma, acestea le stie de acolo ca a crescut intre ei in copilarie
si altminteri, martorul fiind de nationalitate rus[in]a, a tinut cu ei pana cand a
devenit catolic. La 2. Stie ca dintre acestia nici unul nu-I tine pe Tnaltatul episcop de
Oradea ca Tnaintemergator.

Al doilea martor, Stefan Horvath, de circa 24 ani, locuitor catolic din
Oradea, a fost audiat sub juramant. Stie fiindca a auzit de la bun Tnceput, cp cei
care sunt sarbi din ulita greceasca nu sunt altii decét sotia lui loan Virag, Nistor
Csehovics, Mihai Cristoff din Tokaj, altminteri Risto Rat, Tanas Puspoki, Dumitru
Puspoki si Cristofor Puspoki, loan Rat si loan Tolti, iar in ulita Petei Nicolae Rat,
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Vasile Arso, Lupu Rat, Petru David, loo Rat, loan Santul, Gheorghe Maxim, Stoian
Petrovici, Maxul Cosma si Luko Rat, care au cu totii case si cu totii sunt considerati
sarbi. lar Micso Rat are casa, dar locuinta 1i este la Tokaj. La 2. Dintre acestia nu
stie pe nici unul care I-ar tine ca Tnaintemergator pe naltatul episcop din Oradea.

Al treilea martor, loan Liptay, ce circa 45 ani, locuitor reformat din Oradea,
a depus marturie sub juramant la prima. Martorul este de mult locuitor Tn Oradea,
dar poate sa-i enumere pe sarbi in felul urmator: in ulita greceasca sotia lui loan
Virdg, Nistor Csehovics, Dumitru Plspoki si Cristofor Pilspdki, loan Rat si loan
Tolti, si Risto Rat, iar n ulita Petei Nicolae Rat, Vasile Arso, Lupu Rat, Petru David,
loo Rat, loan Santul, Gheorghe Maxim, Stoian Petrovici, Maxul Cosma si Luko Rat,
care au aici atat casa céat si locuinta, asta stie, dar Micso Rat are aici casa dar
locuinta Ti este la Tokaj si acolo este. Dintre cei enumerati pe nici unul nu 1l stie ca
ar depinde de inaltatul episcop de Oradea in treburile spirituale si nici unul nu
depinde de el.

Al patrulea martor, Mihai Madarassy, de circa 36 ani, cetasean catolic din
Oradea, a depus marturie sub juramant la prima. Marturiseste cu credinta ca sarbii
amintiti Tn Tntrebare 1i poate enumera in felul urméator, asa ca in ulita greceasca
sotia lui loan Virag, Nistor Csehovics, Tanas Plspodki, Dumitru Pispoki, Cristofor
Puspdoki, loan Rat, loan Tolti, si Risto Rat, iar n ulita Petei Nicolae Rat, Vasile
Arso, Lupu Rat, Petru David, loo Rat, loan Santul, Gheorghe Maxim, Stoian
Petrovici, Maxul Cosma si Luko Rat, iar despre Miczo Rat afirma ca are aici casa,
dar insusi martorul nu il cunoaste, a auzit ca locuieste la Tokaj. La 2. Stie despre
toti cei enumerati ca nu depind de episcopia oradeana aflata in onorata Unire si in
treburile spirituale nu o considera Tnainte mergatoare.

Al saselea martor, loan Sziics, de circa 36 ani, de confesiune helvetica,
cetatean din Oradea, a depus marturie sub juramant la prima. Stie cu certitudine,
pe de o parte fiindca este locuitor al orasului si cunoscandu-i, 1i poate numi pe toti
sarbii, asa ca Vezan Gorog sotia lui loan Virag, Nistor Csehovics, Tanas Plspoki,
Dumitru si Cristofor, loan Rat, loan Tolti, si Risto Rat, iar in ulita Petei Nicolae Rat,
Vasile Arso, Lupu Rat, Petru David, loo Rat, loan Santul, Gheorghe Maxim, Stoian
Petrovici, Maxul Cosma, Luko Rat, n afara acestora enumerati nu stie pe nimeni sa
mai fie sérbi adevarati, iar acestia au in orag case ale lor si sunt gospodari separati. La
2. lar despre persoanele din intrebare martorul a stiut sigur cad au mers totdeauna la
biserica din Oragul militar si crede ca nu il considera pe inaltatul episcop din Oradea ca
Tnaintemergator n treburi spirituale, si nici nu a auzit de la altii.

Al saptelea si al optulea martori, Stefan Kiss, de circa 30 de ani, de confesiune
helvetica, cetatean din Oradea si Ambrus Samuil, de circa 80 de ani, catolic din
Oradea, si acestia au fost ascultati sub juramant la prima. Améandoi martorii sunt de
mult locuitori ai orasului, $i cunosc persoanele amintite in intrebare, asa ce cei ce
locuiesc Tn ulita greceasca pe sotia lui loan Virdg, Tanas Puspoki, Dumitru Pspoki,
Cristofor Pispoki, Nistor Csehovics. lar in ulita Petei locuiesc acestia ca Nicolae Rat,
Vasile Arso, Todi alias Dumitru Dadum si Martin Dadum, Dumitru Szabd, Laupu Rat
numit si loan altminteri Pero, Petru David, loo Rat, loan Suntul, Gheorghe Maxim,
Stoian Petrovici si Maxul Cosma, Luko Rat, despre altii martorii nu stiu, iar toti acestia
au casele lor si sunt gospodari separati. La 2. Dintre toti acestia, nu stiu pe nici unul
care |-ar considera ca inaintemergator pe onoratul episcop de Oradea, stiu si de acolo
ca nici unul nu merge la biserica din oras.
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Al noualea martor, Mihai Olah, de circa 28 de ani, cetdtean de confesiune
helvetica din Oradea, a marturisit sub juramant la 1. Si martorul locuieste intre ei,
numitii sirmi pe care fi stie cu sigurantd ca sunt sarbi, in ulita lor, cei din ulita
greceasca sotia lui loan Virag, Nistor Csehovics, Toma Puspoki, Dumitru Plspoki
si Cristofor, tot aga loan Rat si loan Tolti. lar Tn ulita Petei i stie pe ca Nicolae Rat,
Vasile Arso, Lupu Rat, Petru David, loo Rat, loan Suntul, Gheorghe Maxim, Stoian
Petrovici, Maxul Cosma si Luko Rat ca fiind sarbi, iar martorul nu stie pe nimeni sa fie
sarbi n afara de cei numiti, ba chiar stie pagubele fiecaruia pe care le au. La 2. Stie
despre numitii sérbi ca nu 1l considera pe naltatul episcop din Oradea ca inaintemergator
al lor, nu merg la biserica de aici din oras, ci merg la biserica din Orasul militarilor.

Al zecelea martor, Paulus Szakdl, de circa 40 de ani, nobil catolic din
Oradea, este ascultat sub juramént la 1. Fiind martorul jude primar al orasului si
localitatea gasindu-se sub batul sau, de aici stie cine de ce rang si nationalitate au
fost la dispozitia sa, iar nominal sarbii din ulita greceasca fiind acestia ca sotia lui
loan Virdg, Nistor Csehovics, Toma Plspoki, Dumitru Plspoki si Cristofor. lar
locuitori in ulita Petei Nicolae Rat, Vasile Arso, Lupu Rat, Petru David, loo Rat,
loan Suntul, Gheorghe Maxim, Stoian Petrovici si Maxul Cosma, Luko Rat si Mizo
Rat, care el insusi locuieste in Tokaj, dar in casa locuiesc nigte jeleri, iar numitii,
asa cum reiese si din lista, inca atunci cand martorul a condus primaria, fiecare a
avut casa separata si sunt gospodari singuri. La 2. Dintre cei numiti martorul nu
stie nici unul care ar fi tinut pe Tnaltatul episcop de Oradea ca Tnaintemergator,
adica daca l-ar fi ascultat pe inaltinea sa in treburi spirituale, mai mult chiar, si la
biserica toate persoanele acestea merg in Orasul militar Tn convoi, ca martorul mai
stie ca toate persoanele acestea au mers asupra bisericii nou construite Th acest
oras, in masa, atat barbatii cat si femeile, si l-au recunoscut ca fruntas pe Nistor
Csehovics impreuna cu sotia lui.

Noi subscrisii aflati Tn posesia mandatului gratiosului Consiliu locumtenential
regal, emis in congregatia particulard a acestui vestit comitat Bihor din 13 noiembrie
1749 tinut in targul Oradea — Olosig, am aflat sigur (dupa cum este emis mai inainte)
numarul cert al unitilor sau al neunitilor, al sarbilor i al grecilor, care a fost adunat si
depre care raportam in fragmenul acesta in zilele de 12 si 13 a lunii decembrie 1749.
In congregatia generala a vestitului comitat Bihor din ziua de 16 februarie 1750 tinut in
targul Oradea — Olosig. loan Csernyanszky mp., asesor al tablei judiciare a vestitului
comitat Bihor, Stefan Sembery mp., jude substitut al vestitului comitat Bihor.
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CONTRIBUTII DOCUMENTARE PRIVIND SITUATIA UNOR
INSTITUTII ECLEZIASTICE ROMANE STIIN PERIOADA 1940 — 1944
IN NORD — VESTUL TRANSILVANIEI

ADRIAN APAN

RIASSUNTO. Contributi documentari riquardanti la si  tuazione degli instituti
ecclesiastici romeni nel periodo 1940 — 1944 nel no rd - vest della
Transilvania . Gli sequiti dellatto del 30 agosto del 1940 erano visibili, all'inizio,
specialmente nell'attivita di alcuni instituti ecclesiastici come il Vescovato ortodossa
di Maramures e di Oradea, ed il Vescovato greco — cattolico din Oradea. | raporti di
questi vescovati, nel periodo 1940 — 1944, mettono in evidenza un magior
equilibrio sorvenuto sul fondo del ritraccio delle frontiere con Ungheria che e
consisto nella sorprendente diminuazione del morale e della fede degli credenti, il
passare di questi ad altre confessioni e religioni, oppure il rifuggio in Romania, nella
perdita di alcuni edifizi e terreni che apartenevano alla chiesa, in conclusione, in
una bulversazione generale della vita ecclesiastica datta dalla espulsione dei
vescovi e della compromissione dellatto religiozo stessa.

La inceputul lunii septembrie 1940, ca urmare a situatiei create in urma
hotarérilor impuse Romaniei prin Dictatul de la Viena (30 august 1940),
majoritatea zonelor tarii s-au declangat manifestatii populare indreptate mdeosebl
Tmpotriva regelui Carol al Il -lea.! De fapt situatia generala a tarii se caracteriza printr-o
stare de revoltd generalizata fata de reglmul de dictaturd regald care s- a dovedit
incapabil sa intervina intr-o S|tuat|e atat de confuza in care se gisea Romania.?> Regele
Carol al Il-lea si-a indreptat impotriva sa atat Partidul National Taranesc cat si Partidul
National Liberal, principalele forte politice de opozitie, acestea nedorind sa se ralieze la
politica dusa de rege. Tot in contra politicii regelui veneau si tendintele Garzii de Fier care
dorea sa se impuna cu orice pret si prin orice mijloace. Datoritd popularitatii tot mai
scazute si a prestigiului tot mai stirbit, Carol al Il-lea a trebuit sa-si intoarca privirile spre
lon Antonescu, pe atunci afisand o atitudine prooccidentald.’ Pierderea Basarabiei, a
nordului Bucovinei la sfarsitul lunii iunie si a nord — vestului Transilvaniei la sfarsitul lunii
august, au creat o situatie de confuzie politicd care a dat posibilitatea afirmarii unei
personalitati a timpului respectiv care a fost lon Antonescu, o figura inca destul de
controversatd.” Venirea la tronul Romaniei a regelui Mihai,” la 6 septembrie 1940,

! Bunescu, Traian, Lupta poporului romén impotriva Dictatuluil fascist de la Viena (august
1940) Bucuresti, 1971, passim
Z Simion, A., Regimul politic din Romania in perioada septembrie 1940 — ianuarie 1941, Cluj
—Napoca 1976, p. 9
Ibldem p.12-23
*Vezi Stoenescu, Mihai, Alex, Armata, Maresgalul si evreii. Cazurile Dorohoi, Bucuresti, lasi,
Odessa, Bucuresti, 1998 cu bibliografia aferenta
® Vezi toats problematica la Scurtu, loan, Istoria romanilor in timpul celor patru regi (1866 -
1947), IV, Bucuresti, 2001
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prin inlaturarea lui Carol al ll-lea® a constituit, de fapt, o manevra importantd a
regimului Antonescu care-si propunea instaurarea unei dictaturi personale. Cu
toata aparenta sa intransigenta, dictatura antonesciana a suferit numeroase brese
n sistemul sdu bazat pe exercitarea puterii unei singure persoane.’

in partea de nord —vest a Transilvaniei, autorititile militare si administrative
horthyste s-au instalat cu foarte mare rapiditate Tn perioada imediata a hotaréarilor
luate la Viena. Prin Dictatul de la Viena Roménia a cedat catre Ungaria o suprafata
de 42234 km patrati, cu o populatie de 2,6 milioane de locuitori. In dimineata zilei
de sase septembrie, drapelul ungar era deja arborat in Oradea. In aceste conditii,
autoritatile administrative s-au retras la Beius, care a devenit noua resedinta a
judetului Bihor. Episcopul ortodox Nicolae Popovici si cel greco—catolic Valeriu
Traian Frentiu au ramas pe teritoriul Romaniei, nefiindu-le ingaduit a raméane n
Oradea.? Cu toate acestea, cele doua episcopii romananesti au fost reprezentate
n zonele ocupate prin vicariate.’

Instaurarea dictaturii horthyste in partea de nord —vest a Transilvaniei a
bulversat viata locuitorilor roméni de aici. De asemenea, evenimentele ulterioare s-
au desfasurat in detrimentul populatiei romanesti, punand la grea incercare viata si
activitatea acestora.'°

Odata trecut in administrarea Statului ungar si orasul Oradea a fost supus
dispozitiilor venite de la Budapesta. Printre multele masuri administrative luate, una
dintre ele a constat in transferarea rentelor bancare apartindnd Episcopiei greco —
catolice de Oradea de la Magyar Altalanas Hitelbank (M.A.H.), cu sediul in Oradea,
catre Magyar Kir. Kézponti Alampénztar (M.K.K.A.), care isi avea sediul la Budapesta
prin dispozitia nr. 8020 / 1940 a Parlamentului ungar. Titlurile de valoare transferate de
mai multe categorii, au fost depuse la M.A.H. in cursul lunii decembrie 1940, iar

® Ibidem, vol. IlI

! Hitchins, Keith, Roménia 1866 — 1947, Bucuresti, 1994, p. 445 — 494; Fatu, Mihai,
Contribufii la studierea regimului politic din Roménia (septembrie 1940 — august 1944),
Bucuresti, 1984, passim

® Episcopul Nicolae Popovici a fost expulzat la Arad

° |storia orasului Oradea, coord. Borcea, Liviu si Gorun, Gh., Oradea, 1995, p. 389 - 401

0 pentru o aprofundare a problemei vezi: Zaharia, Gh., Vajda, L., Bodea, G., |., Bunta, P., Covaci,
M., Fodor, L., Simion, A., Tutui, Gh., Rezistenfa antifascistd in partea de nord a Transilvaniei
(septembrie 1940 — octombrie 1944), Cluj — Napoca, 1974; Bodea, Gh., Suciu, Vasile, Puscas,
llie, Administrafia militara horthysté& in nord — vestul Romaniei (septembrie — noiembrie 1940), Cluj
— Napoca, 1988; Popovici, ., Contribufii privind situafia maselor populare din Bihor in perioada
ocupafiei horthyste, in Crisia, 1980; Danciu, M., Pavel, T., Starea de spirit a maselor populare din
judetul Bihor in preajma dictatului de la Viena, in Lucrari Stiinfifice, Seria B., Istorie — stiinfe sociale
— filologie — pedagogie — educafie fizica, I, 1967; Fatu, Mihai, Biserica romaneasca din nord —
vestul farii sub ocupafia horthysta. 1940 — 1944, Timigsoara, 1985; Fatu, M., Musat, M. (coord.),
Teroarea horthysto — fascistd in nord — vestul Romaniei. Septembrie 1940 — octombrie 1944,
Bucuresti, 1985; Ciubancan, V., Apdrarea invafdmantului in limba romana, obiectiv al rezistentei
antihorthyste n nord — vestul Transilvaniei, in Acta Musei Napocesis, XX, 1983; Idem, Efortul
pentru creafie spirituald roméaneascé — componentd a rezistenfei antihorthyste (1 septembrie 1940
— 25 octombrie 1944). Contribufii bihorene, in Crisia, 1983; Trebici, Vladimir, Pierderile teritoriale
din vara anului 1940: bilanf demografic, in Acta Musei Napocensis, 1996, II, p. 49 — 56; Muregan,
Camil, Opinia publicad din Transilvania si Dictatul de la Viena, Th Acta Musei Napocensis, 1996, I,
p. 63-67
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transferul s-a realizat Tn cursul anului 1942. Aceste titluri apartineau Domeniului
episcopal si fundatiilor diecezane, si au insumat n total 19.662.200 de lei la care se
adauga si 260.000 de lei n titluri pentru inzestrarea armatei.

In anul 1945, episcopul greco — catolic de Oradea, loan Suciu a ngtiintat
Ordinariatul despre posibilitatea recuperarii acestor titluri prin trimiterea
consilierului Tite la Budapesta Tn scopul deblocarii acestor sume. Trebuie
mentionat si faptul ca, inca de la depunerea titlurilor la M.A.H., Episcopia nu a
beneficiat de nici un fel de dobanzi. Consilierul de legatie Tite avea misiunea de a
inméana dosarul titlurilor de valoare unui oarecare general Constantinescu de la
Budapesta, urmand ca acesta sa faca demersurile necesare pe langa M.K.K.A.
Din documentele pe care le detinem nu se poate constata finalitatea acestor
demersuri.** Probabil c& sumele respective nu s-au mai recuperat niciodata.
Oricum, blocarea acestora in perioada 1940 — 1944, a cauzat activitatii Episcopiei
unele disfunctii, Intrucat nu a mai putut sa sustina material derularea unor activitati.

Tot episcopul loan Suciu a fost semnatarul unor rapoarte catre mitropolitul
Alexandru Nicolescu, Tn primul aducéand la cunostinta superiorului toate neregulile
din eparhia oradeana. Astfel, a semnalat activitatea revistei Gorég-katolikus élet
din Szeged care incita armata sa sprijine initiativa de reconstituire a Episcopiei
greco — catolice de la Hajdudorogh. Initiative similare s-au inregistrat si n
localitatile roméanesti care au intrat sub tutela noilor autoritdti si anume: in
localitatea Eriu — Sancrai, dupa ce preotul greco — catolic losif Clintoc a fost
expulzat, mai multe familii de confesiune greco — catolicd au fost convocate, la
initiativa pnmarulw Balassi Stefan, punandu-li-se in vedere solicitarea, de catre
acegtla a unui preot maghiar, in caz contrar urmand a fi expulzati. Tn final,
aceasta parohie, a fost instalat preotul Nicolae Ember care a intrat in conflict cu
preotul reformat, ultimul reclaméndu-I Comandamentului militar sub acuzatii false.'?

In parohia Santdul Mare presiunile asupra credinciosilor au pornit din partea
preotului reformat, mai mult, preotului greco catolic i s-a cerut, la 30 octombrie 1940,
celebrarea liturghiei in limba maghiara.’® n parohia Adoni, intimidarea sistematica a
credinciogilor a determinat indepartarea acestora de biserica, ei participaAnd in numar
tot mai mic la slujpe.** Tn localitatea Ciocaia, primului curator losif Tivadar i s-au luat
matricolele botezatilor de catre preotul ungur greco — catolic din Almosd, pe motiv ca
aceastd parohie a apartlnut — initial — de aceasta. In Abramut, preotul greco — catolic a
avut de infruntat atitudinea directoarei scolii Iocale care a propus ca procesul instructiv
— educativ s& se desfisoare in limba maghiard.” Presiuni asupra cred|nC|0§.|I0r greco
— catolici s-au mai exercitat si n localitatile Mecentiu, Moftinul — Mic, Acés si Unimat.*

! Directia judeteand Bihor a Arhivelor Nationale (D.J.B.A.N.), fond Episcopia greco —
catolica Beius, dos. 6, f. 61 - 62
2D J.B.AN., fond E.G.C.Oradea , dos.1107, nr. 3757 / 1940, f. 113
13 |bidem
% |bidem
5 |hidem
18 Ibidem
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in oragul Carei autoritdtile locale au obtinut sprijinul Comandamentului
militar, hotarandu-se convocarea unei adunari care sa hotarasca atasarea de
Episcopia de Hajdudorogh. Actiunea n-a avut Insa succesul scontat datorita
numarului foarte mic de participanti; cei care au dezavuat aceasta initiativa au fost
urmariti de organele polit,iene§ti.17 In Crasna, primul curator a fost arestat, iar preotul
greco—catolic Flonta a fost supus la regim de domiciliu fortat pana céand nu ar fi
acceptat imbrétisarea ritului latin. Tn Giurtelecul Simleului preotului septuagenar loan
Talos i s-a impus domiciliu fortat si interzicerea celebrarii oricarui oficiu religios.18

in general, noile autoritati orasenesti sau comunale din diverse zone ale
nord — vestului Transilvaniei au manifestat tendinte de revizuire a reformei agrare
din 1921. In acest sens au fost luate pamanturile parohiale, cele ale Seminarului
teologic si ale Scolii normale de baieti, parte dintre acestea au fost preluate de
catre Episcopia romano—catolica sub pretextul ca, anterior, au apartinut acesteia. 19

Dupa 30 august 1940, multi preoti si-au parasit parohiile, fiind determinati de
imprejurari sa se refugieze in Roméania pentru a-gi continua acolo misiunea pastorala.
Ins& multi preoti au fost expulzati. Asa a fost cazul preotilor Valentin Coposu din
Bobota,”® Alexandru Mihutiu din Tasnad,”* Gauvril Pop din Catalusa,”” loan Sever Pop
din Marin,?® dr. Gheorghe Ignat din Valea lui Mihai,** Pavel Pordea din laz,® Vasile
Suta din Capleni,”® Demetriu Halmagean din Ciutelec,” Aurel Ghilea din Zalau,?
Sabin Budu din Boian (Maramures)® si loan Puscas din Apateu.®

La 11 septembrie 1940, episcopul loan Suciu a trimis un raport generalului lon
Antonescu prezentandu-i acestuia situatia din perspectiva Bisericii Unite. Episcopul
punea in discutie problematica preotilor, a parohiilor si a credinciosilor, situatia
materiala a Episcopiei unite din statul ungar, dar si cea scolara si sociala. Astfel, din
acest document se constata ca, pana la 30 august 1940, in Eparhia greco—catolica de
Oradea au functionat 200 de preoti. intre timp, in zilele de 5-6 septembrie 1940, deci
dupa instalarea noilor autoritati ungare, 21 dintre acesti au plecat, sub povara unor
“grave acuze”, iar 12 preoti au fost expulzati oficial. Din 6 septembrie gi pana in 12
decembrie 1940, mai multi preoti®* au fost obligati s& plece ih Romania fiind acuzati de
“delicte politice”; altii, Tn numar de sapte, si-au parasit eparhia din motive personale. La
acestia se mai adauga 19 preoti internati in lagare, sase preoti maltratati, iar alti sase
cu domiciliu fortat si cu interzicerea celebrarii oricarui oficiu religios.

7 Ibidem

'8 |bidem

9 |bidem

20 A fost numit, ulterior expulzérii sale, la Coslar
L Numit la lasi

2 Numit la Ludos

23 Numit la Odriheiu

** Numit la Galati

%5 Numit la Tau

26 Numit la Comana de Jos

27 Numit la Galda de Sus

28 Numit la Bucuresti

29 Numit la Sibiu

% p.J.B.A.N., fond E.G.C.Oradea , dos. 1107, nr. 3687 / 1940, f. 108
%L Cifra este indescifrabila in document
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in ceea ce priveste situatia materiala, Episcopia greco — catolicd de
Oradea isi avea aproape toate bunurile si resursele sale in Romania, fapt care a
ingreunat intretinerea Academiei de Teologie si a celorlalte scoli. Mai mult, preotii
si membrii corpului didactic ai invatadmantului confesional nu erau remunerati in nici
un fel, chiar daca, teoretic, exista o hotarare a Mlnlsterulw de Finante ungar care
prevedea mentinerea vechilor dispozitii in acest sens.’

In ceea ce priveste situatia credinciosilor si a parohiilor, episcopul loan
Suciu a zugravit imaginea generala ce domina zona ocugata Cu acest E)I’I|ej erau
amlntlte crimele din comuna Ip,%® cele din Almasu — Mare,** din Cosniciu,® Cerisa,*
Simleu® si Halmasd.® Amenintarile proferate la adresa locuitorilor roméani au
determinat schimbarea teoretica a nationalitatii lor, multi dintre acestia s-au declarat
unguri si au optat ori pentru confesiunea romano — catolica, ori pentru religia reformata,
numai pentru a li se recunoaste drepturile cetatenesti. Asemenea cazuri au fost destul
de frecvente mai ales n localitatile: Adoni, Eriu — Sancrai, Santaul — Mare, Mecentiu,
Acés, Unimat, Carei, Crasna, Marghita, Zalau, Derna, llisua, dar si in alte zone. Din
cele 25 de parohii vizate pentru a fi transferate de la Episcopia greco — catolica de
Oradea la cea de Hajdudorogh, trei dintre acestea au cerut preot maghiar. In aceste
conditii, autoritatea ecleziastica a Episcopiei de Oradea a inceput sa fie, uneor| pusa
la indoial4 in favoarea Episcopiei greco—catolice maghiare de Hajdudorogh

In problema scolilor, loan Suciu a atras atentia asupra calitatii slabe a
fnvatamantului in conditiile in care autoritatile locale isi propuneau introducerea n
scoli a limbii de predare maghiara. Cu toate ca existau manuale in limba romana,
acestea nu puteau fi folosite din lipsa de invatatori romani. Majoritatea scolilor erau
incluse n categoria scolilor de stat, fapt pentru care trebuiau sa respecte regulile
generale de scolarizare. In general, autoritatile locale (director de scoala, primar,
notar etc.) au exercitat presiuni sistematice asupra activitatii institutiilor ecleziastice
si, implicit, asupra scolilor roméanesti fiind sprijinite de organismele politice si
politienesti maghiare. Cu toate ca mai multe parohii greco—catolice au solicitat
deschiderea unor scoli confesionale, cererea nu a avut ihsa nici un ecou. Totusi, a
fost deschisa o sectie romana la Liceul teoretic de baieti, insa acolo problema era
lipsa profesorilor roméani. Sectii roméane mai functionau si la Liceul comercial cu 48
de elevi, la Sc.Normala confesionala de baieti cu 100 de elevi si 12 profesori
romani si Sc.primara confesionala cu 28 de elevi. $Sc.Normala intampina dificultafi
in ceea ce priveste internatul care a fost ocupat de refugiati maghiari (1742 de
persoane). Acestia au epuizat r Pede toate resursele internatului care, in conditii
normale, adapostea 300 de elevi.

52 > D.J.B.AN., fond E.G.C. Oradea, dos. 1110, nr. 3940/ 1940, f. 1
156 de credinciosi ucisi
10 executii
®14 ucisi
%6 > 5 ucisi
7 morti
% Aici s-au semnalat 3 morti
%D J.B.AN, fond E.G.C.Oradea, dos. 1110, nr. 3940 / 1940, f. 2
9 |bidem, f. 3
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La numai sase luni de la ocupatia horthysta, loan Suciu semnala intentia
expresa a autoritatilor maghiare de a elimina elementul intelectual din mijlocul maselor.
Astfel, directorii de banci au fost expulzati sau arestati, comerciantii si-au lichidat
averea iar functionarii erau Tnlocuiti sau pusi la dispozitia noilor autoritdto. Cu toate
acestea, episcopul loan Suciu si-a propus totusi, scoaterea unor reviste precum
Vestitorul, Tinerimea Noud, Bunul P&stor sau revistei pentru copii Micul Misionar. 1n
aceste imprejurari, episcopul auxiliar de Oradea cerea ajutor material pentru preotime,
burse pentru elevii studiosi, redeschiderea scolilor confesionale si constituirea unui
fond de ajutor pentru cei deportati in Ungaria. Totodata, el solicita inceperea unor
actiuni diplomatice prin intermediul reprezentantului Romaniei de pe langa Vatican, h
vederea reglementarii raporturilor cu Episcopia greco—catolicd maghiara de
Hajdudorogh. lon Antonescu nu a reusit ihsa sa se implice n rezolvarea acestor
probleme, el neavand nici un fel de autoritate asupra teritoriului cedat.**

Fenomenul refugierii preotilor a continuat, unele documente oferindu-ne
informatii despre 47 de preoti 9reco - catolici care si-au parasit parohiile si despre
situatia ulterioara a acestora.*” Situatia confuza din timpul ocupatiei si lipsa unui
suport moral si religios pentru credinciosi, a determinat trecerea lor la confesiunea
romano—catolicd sau la religia reformata. Dat fiind acest context, mai multe parohii
au ntocmit situatiile cu cei trecuti la alte confesiuni pentru a le aduce la cunostinta
forurilor ecleziastice superioare. Parohia Valea lui Mihai, de exemplu, Th anul 1940,
a nregistrat 67 de credinciosi care au trecut la ritul romano—catolic; Tn 1941 au
trecut 96, in 1942 au trecut 13, iar in 1943 alti 11 enoriasi. Tot in Valea lui Mihai,
intre 1941 — 1943, au trecut la reformati 53 de greco—catolici. In Simian, Tn anul
1940, au trecut la romano—catolici 106 greco — catolici, iar 58 la reformati. in acest
caz s-a facut si notificarea ca acestia s-au transferat la alte confesiuni nu din
convingere ci din sil&, din frica si din nepasare.*® In parohia greco — catolica Tarcea
in 1940, au trecut la reformati 14 suflete, iar la romano — catolici cinci; in filia
Chereseu, in acelasi an, 26 s-au inscris la reformati si 30 la romano — catolici, motivul
fiind amenintrile venite din partea proprietarilor de pdmanturi.** Tn schimb, au existat
si parohii in care nu s-a inregistrat nici o plecare de la greco — catolici, precum in
Ciumesti, Dindesti, Vezendiu si Vasad.” n localitatea Silindru, la Tnceputul razboiului,
au trecut la romano — catolici 95 de suflete, iar la reformati 11; in Salacea cinci familii
de greco — catolici s-au nscris la ritul latin; Tn Sacuieni, In perioada 1940 — 1943, 34 de
credinciogi greco — catolici s-au transferat la reformati, iar 89 la romano — catolici; Tn
Portita au fost inregistrate 11 treceri la reformati, in Sanislau doi au trecut la ritul latin,
n Diosig, Tntre 1940 — 1942, au fost 56 de treceri la romano — catolici si 34 la reformati,
dar in anul 1943 nu s-a mai Tnregistrat nici o trecere. Situatii similare s-au Tnregistrat
si In parohiile Ciocaia, Andrid si Piscolt unde s-au inregistrat treceri la alte
confesiuni. *°

! Ipidem, f. 3 -4

42D J.B.AN., fond E.G.C.Beius, dos, 6, f. 197
*3 Ibidem, fond E.G.C.Oradea, dos. 1109, f. 85
* |bidem, f. 86

5 |bidem, f. 87 - 88

“8 |bidem, f. 89 - 104
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in unele situatii, autorititile au ripostat destul de dur la orice protest al
localnicilor, avand loc mai multe executii, dar si impuscari intdmplatoare. Asa a fost
cazul mai multor localitati precum Halmagd, Cosniciul de Sus,”” Cerisea, Marca,
Sumal, Nusfalau, Almasu — Mare, Sarhigea, documentele consemnand numele
celor ucisi, precum si conditiile iTnmormantérii victimelor.*®

Alaturi de Biserica Greco — Catolica roména, Biserica Ortodoxa Roméana
din zonele ocupate a avut si ea de intdmpinat lovituri foarte grele care au adus-o
pana aproape de falimentul total. Cu toate ca, inca din perioada interbelica,
Biserica Ortodoxa a trecut printr-un proces de intarire si, respectiv, ascensiune
organizatoricd,*”® declansarea razboiului a impartit-o in mai multe parti, in functie
de teritoriile pe care Romania le-a pierdut.

Evenimentele din 1940 au zguduit Episcopia ortodoxa a Maramuresului al
carei episcop, dr. Vasile Stan, cu sediul episcopal la Sighet, a ramas total izolat
fata de ceilalti episcopi. Acesta nu dorea cu nici un pret sa-si paraseasca eparhia si
credinciogii, fapt pentru care a ntreprins cateva vizitatii canonice pentru a le oferi
un ajutor spiritual Tn situatii atat de confuze. Consiliul eparhial maramuresean nu a
raspuns favorabil ordinelor emise de Prefectura privind evacuarea teritoriului cedat
dar, inca din 1 septembrie 1940, s-au inregistrat conflicte de strada datoritd carora
episcopul Vasile Stan a acceptat totusi evacuarea Resedintei episcopale, preotii de
la parohii urmand sa raméana pe loc.” intr-o prima faza, episcopul si-a propus sa
plece la Sibiu de unde sa ajunga la Bucuresti pentru a stabili contacte cu Sfantul
Sinod si cu Guvernul Romaniei. Dupa parasirea resedintei episcopale, Alexiu Latis a
fost numit vicar episcopesc, caruia i s-a Tncredintat conducerea intregii eparhii. Alaturi
de acesta au mai ramas la Catedrala episcopala arhimandritul Gherasim Agapie si
preotul Augustin Jolondcovski, iar celorlalti preoti din parohii li s-a comunicat
raméanerea la posturile lor duhovnicesti fara a se arata ostili faté de noile autoritati.

in 8 septembrie 1940 Vasile Stan se afla deja la Bucuresti, unde a facut
demersuri pe langa Ministerul Cultelor si al Finantelor n vederea trimiterii sumelor
necesare platii salariilor pentru clerul maramuresan. La 13 septembrie 1940 el se
afla la Budapesta, cu misiunea primita de la mitropolitul Nicolae si de la Guvernul
Romaniei, pentru a sustine cauza Bisericii ortodoxe din teritoriul cedat. Prin
corespondenta, episcopul primea zilnic — la Budapesta — rapoarte de la preotii
ramasi la posturi, notificand abuzurile si faradelegile care se derulau n eparhia sa.
El a cerut aprobarea sa-si viziteze episcopia, insa cererea sa a fost respinsa pe
motivul ca facea parte din delegatia romana si deci nu putea primi cetatenia

47 Aici au fost impuscate 20 de persoane: Ana Rosan, Alexandru Jiurcut, Pavel lladti Pop,
Teodor Rat, Maria Ardelean, Vasile Birig, Vasile Rogsan, Gheorghe Giurcut, Alexandru
Giurcut, Vasile Ripas Giurcut, Gheorghe Moisi, Gheorghe Puscag, Floare Costelas, Gavril
Silaghi, loan Bolota, loan Tarce, Gavril llarte, Dumitru Costelas, Gheorghe Salagean,
Majar Gheorghe

**D.J.B.AN., fond E.G.C. Oradea, dos. 1108, f. 5 - 29

9 Trebuie s& amintim aici infiintarea si reinfiintarea unor episcopii ortodoxe precum:
Episcopia Clujului (1921), cea a Oradiei, a Tomisului (1923), Episcopia Armatei cu
resedinta la Alba — lulia (1921); in 1925 s-a constituit Patriarhia Ortodoxa care avea in
subordine cinci mitropolii si mai multe episcopii. Vezi si Pacurariu, Mircea, Istoria Bisericii
Ortodoxe Romane (V), Bucuresti, 2000, p. 437

¥ D.J.B.A.N, fond Episcopia Ortodoxa Oradea ( E.0.0.), dos. 5, f. 1 — 2
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maghlara La 13 septembrie 1940, delegatia s-a intors in tara fara prea mari
rezultate.” Intre timp, armatele ungare au ocupat resedinta eplscopala care se
afla la un kilometru de granitd, confiscand mobilierul, demontdnd Capela
episcopala si clopotele, iar celelalte bunuri au fost confiscate. Majoritatea preotilor
ortodocsi din Maramures si Salaj au fost invitati sa paraseasca teritoriul cedat.

Pe langa presiunile exercitate de catre autoritati, unele rapoarte primite de
episcopul Stan faceau referire la abuzurile comise de catre unii preoti greco—
catolici roméni in colaborare cu oficialitatile din Maramures, in detrimentul cultului
ortodox. Tn acest sens, au fost mentionati preotii greco—catolici din Borsa si din
Sacel care, alaturi de jandarmi, ar fi contribuit la Tnchiderea unei biserici ortodoxe
din Livada (Maramures) pentru a determina credinciosii sa-si paraseasca cultul.
Erau amintiti, tot Tn acest sens, si preotii greco-catolici din lapa, Valea Porcului,
Valea Hotarului, Viseul de Jos, Viseul de Sus, Dragomiresti, Salistea de Sus, Seini,
Sarasau, Ardusat, Ruscova, Poienile de sub Munte, dar si din alte zone, care erau
acuzati de prozelitism dur si de colaborare cu ocupantii horthysti.” (Vezi anexa 1)

La 1 septembrie 1940, episcopul ortodox de Maramures a emis o circulara
prin care igi indemna credinciosii la supunere fatéd de noua stapanire pentru a nu
se ajunge la confruntari directe: “tot sufletul sa se supuna naltelor stapaniri, caci
nu este stapanire decat numai de la Dumnezeu si stapanirile care sunt de la
Dumnezeu sunt randuite”.>® Printr-o alti adres3, emisa la 2 octombrie 1940, de la
Budapesta, episcopul Vasile Stan i transmitea toate puterile jurisdictionare si canonice
ale Episcopiei ortodoxe a Maramuresului episcopului Nicolae Colan al Clujului, dat
fiind faptul ca el nu putea obtine cetatenia maghiara necesara pentru a intra pe
teritoriul eparhiei sale.> Important a fost faptul ca episcopul Vasile era informat in
permanenta despre intdmplarile care se derulau in eparhia sa prin bunavointa
subordonatilor sai preoti, dar si de catre persoane civile. Astfel, pot fi amintiti
diaconul Nicolae Stoican, notarul llie Sgura, arhimandritul Gherasim Agapie, dar si
altii care au contribuit la constltwrea unei imagini despre modul cum s-a realizat
evacuarea in Maramures.”

Prin Dictatul de la Viena au fost stabilite conditii foarte precise de evacuare
a nord-vestului Transilvaniei catre Ungaria. Acestea nu au fost insa respectate.
Armata ungara a presat sistematic granita prin sustinerea unor organizatii $i a unor
grupuri care nu au permis realizarea, in conditii normale a evacuarn populatiei si a
institutiilor de stat romanesti. Trupele romanesti din Maramures®® au parasit teritoriul
prea repede lasand astfel institutile si populatia ntr-o confruntare continua cu
sustinatorii noilor autoritati. Cert este ca Episcopia ortodoxa a Maramuresului a
avut foarte mult de suferit de pe urma hotarérilor de la Viena, ea fiind partial
dizolvata de tendintele modificatoare ale noilor autoritati.

*! |bidem, f. 3 —

*2 |pidem, f. 6 -

*3 |bidem, f. 8

> |bidem, f. 9

55 Rapoartele acestora au fost publicate Tn Bodea, Gh., Suciu, Vasile, Puscas, llie,
Administrafia militard horthyst& ih nord — vestul Romaniei (septembrie — noiembrie 1940),
Cluj, 1988, p. 145 - 160

® Cea mai mare parte a acesteia
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Situatia a fost similara si pentru Episcopia ortodoxa de Oradea, care a fost
reprezentata, n lipsa episcopului Nicolae Popovici, de un Consiliu vicarial in frunte
cu Vasile Popovici. De fapt, acesta a fost cel care a condus Episcopia in perioada
razboiului mondial, prin desfasurarea unei activitati remarcabile ce I-a impus ca
principal sustinator moral al comunitatilor religioase ortodoxe din perioada 1940—
1944. Vasile Popovici a intocmit unele dari de seama anuale, deosebit de
semnificative pentru perioada pe care o discutam, care aduc informatii despre ceea
ce a insemnat perioada ocupatiei horthyste pentru institutia religioasa oradeana.

Un referat elaborat la 13 mai 1942, pune Tn discutie deprecierea rolului
bisericii in contextul derularii evenimentelor razboiului si a lipsei preotilor capabili
sa Infrunte atacurile sistematice, atat pe teren religios céat si pe cel national si
scolar. Astfel, ca o prima problema, Vasile Popovici semnala nongalanta credinciosilor
fatd de biserica in general, evidentiatd prin lipsa acestora de la slujbele de
duminica si neexistenta nici unui sentiment fata de cele spirituale. Dupa o
pledoarie, in favoarea celor sufletesti, Vasile Popovici ii indemna pe toti enoriasii
sa frecventeze regulat biserica: “Sa ne facem toti apostolii acestei credinte si sa ne
aducem fiecare pe fratii si cunoscutii nogtri la biserica...” pentru ca “... numai in
casa lui Dumnezeu, Tnaintea sfantului sau altar ele [lacrimile] gasesc ascultare si
intelegere, acolo unde duhul lui Dumnezeu cel milostiv traieste si lucreaza”.”’

Episcopia ortodoxa a avut in sarcind si predarea religiei elevilor care
studiau la diferite scoli din Oradea si din imprejurimi de catre cateheti instruiti
pentru aceasta activitate. Inca din anul 1941, preotul din S&cal, Gheorghe Hotaran,
care fusese sfintit anterior de catre episcopul de Oradea, a primit autorizatie
ministeriala pentru a preda religia in limba maghiara. Pentru aceasta el a descins
la mai multe scoli primare si secundare cu scopul de a-i convinge pe elevi pentru a
opta in favoarea limbii maghiare la predarea religiei, sprijinit fiind si de directorii
scolilor in cauza. Ulterior, tot el si-a asumat rolul de catehet ungur ortodox, intrand
astfel in conflict cu catehetul Valeriu Joja, care efectua catehizarea initial, si pe
care l-a reclamat la cabinetul Ministrului Cultelor, acestuia fiindu-i sistat salariul.
Situatia conflictuald s-a amplificat in luna decembrie 1941, cénd a venit la Oradea
asa-numitul administrator al Bisericii Ortodoxe Maghiare din Ungaria, Mihai Popov.
Acesta, n fruntea unui colectiv nesemnificativ pentru Biserica ortodoxa, intr-o sala
din Sc.nr. Il, a enuntat infiintarea Parohiei greco—ortodoxe maghiare din Oradea, in
fruntea ei fiind ales Gheorghe Hotaran. Acest fapt a ramas necunoscut pana in
luna ianuarie 1942 cand, in Adunarea generala a Consiliului orasenesc, s-a votat
salariul preotului ortodox ungur in valoare de 2000 de pengé. Ulterior, a continuat,
de acum in deplina cunostinta a tuturor, actiunea de atragere a a credinciosilor la
Biserica ortodoxa ungara, astfel ca, spre sfarsitul anului, 75 de copii au fost trecuti
la cateheza Tn limba maghiara alaturi de mai multe familii care au devenit membri
ai noii biserici.

Odata infiintata, cu girul tacit al noilor autoritati, Biserica ortodoxa ungara
avea nevoie si de o parohie. In acest scop, i-a fost predatd biserica din curtea
spitalului, preot fiind Gheorghe Botau; acesta a facut trecerea la noua biserica
maghiara din convingere profunda. Initial, in toamna anului 1940, biserica s-a aflat

% D.J.B.AN., fond E. O. O., dos. 6, f. 27
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la dispozitia directoratului Spitalului judetean care dorea transformarea ei Th morga,
devenind astfel inutilizabila. Directorul spitalului, pe baza unui ordin al Ministerului
de Interne ungar, in colaborare cu Ministerul Cultelor a predat biserica noii institutii
ecleziastice ungare n cursul anului 1942. Imediat, delegatia Episcopiei Ortodoxe
de Oradea a protestat la ministerele amintite, dar problema a ramas nerezolvata.
Alaturi de aceasta biserica au mai fost confiscate, prin ordinul nr. 5381/1940 al
Comandamentului militar $i pamanturile preotesti, cantorale, bisericesti si episcopale,
care au fost preluate de Episcopia romano—catolicd de Oradea, sau au fost puse la
dispozitia unor institutii. Printre cladirile confiscate se aflau si Palatul Szechenyi,
Cazarma Crigului, Cazarma Markovitz, toate foste proprietati ale Statului roman si
care fusesera donate Episcopiei ortodoxe romane de Oradea.”®

Odata constituita, Parohia ortodoxa ungara de Oradea si-a asumat rolul de
catehizare al elevilor de la mai multe scoli si si-a intensificat actiunile de
prozelitism. Astfel, intre anii 1940 — 1941 a mai ramas o sectie romana la Gimnaziu
Sfantul Ladislau si la $c.Comerciala de baieti, fiecare sectie avand profesori
roméni. Pana in anul 1942, au parasit comunitatea ortodoxa roméana oradeana un
numar de 1216 credinciosi, iar clerului a inceput sa i se plateasca salariul doar din
anul 1941, alaturi de un simbolic ajutor anual de 1000 de pengé.

Desigur, alaturi de presiunea noilor autoritati, conditiile generale de razboi
au obstaculat considerabil activitatea Epicopiei Ortodoxe de Oradea. Cu toate
acestea, Biserica si-a mobilizat eforturile spirituale si materiale pentru a incerca sa
se faca auzitéd in momente in care lumea se confrunta cu alte probleme, mai putin
cu cele spirituale. Astfel, s-au fintreprins colecte n scopul achizitionarii de
imbracaminte si Tncaltaminte pentru credinciosii fara posibilitati materiale, s-au
facut donatii Tn bani catre unii elevi si studenti Tn valoare de 309.65 de pengé.
Alaturi de aceste intentii generoase, remarcabila a fost si initiativa proprietarului
Intreprinderii de bitum de la Derna, Nicolae Gatoski, care a inchiriat o casa pentru
deschiderea unei cantine dotata tot de acesta. Deschiderea a avut loc la 6
decembrie 1941, iar cantina a functionat patru luni, aici fiind hraniti zilnic un numar
de 130 de elevi ortodocsi sau greco — catolici. *°

In 12 octombrie 1941, acelasi Vasile Popovici, pe atunci inca simplu preot,
semnala Tn raportul sau catre Adunarea parohiala, exodul masiv al roméanilor
ortodocsi catre Roménia. Astfel, el amintea de doar 2000 de suflete care ar fi
ramas sub ocupatie, iar restul de 15 — 16000 ar fi parasit deja nordul Transilvaniei.
Vasile Popovici a dezavuat atitudinea episcopului ortodox, Nicolae Popovici®® care
a parasit resedinta episcopald impreuna cu intreg personalul clerical, cu Consiliul
eparhial, cu Academia de Teologie, luand cu sine si intreaga arhiva. Prin aceasta,
spunea Vasile Popovici, Episcopia Ortodoxa de Oradea a fost practic desfiintata,
iar moralul credinciosilor i al preotilor a fost subrezit. Exemplul episcopului a fost
urmat si de alti preoti care si-au parasit, fara un motiv serios, parohiile, astfel ca
abia dacd a mai ramas un preot la trei patru parohii. In Oradea, spre exemplu, din
30 de preoti au mai ramas doar cinci: doi la regedinta episcopald care de altfel a

*% |bidem, f. 28

% |bidem, f. 29 v.

% Acesta a fost expulzat, dar Vasile Popovici priveste problema intr-un alt mod, considerand
ca episcopul Popovici a plecat nefortat de nimeni
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fost evacuata, doi la parohii si preotii VaS|Ie POpOVICI ! Andrei Lupsa si Valeriu
Joja, care a condus internatul Nicolae Jiga.®* Si numarul credinciosilor a scazut,
astfel ca pana in toamna anului 1941, mai bine de 1101 dintre ortodocsi au trecut
la alte confesiuni sau religii, in speta la romano—catolici sau la reformati.

In anul 1941 parintele Andrei Lupsa s-a remarcat prin activitatea sa
desfasurata pentru consolidarea trasaturilor religioase si morale ale elevilor din
scolile secundare. Tot acesta a pus n scena piesa Quo Vadis si a organizat un
concert,”® care a contribuit Ia ridicarea moralului roménilor si la strAdngerea unor
sume destinate apoi cantatu * Fondurile Episcopiei se epuizau in contextul in care
Consiliul orasenesc, de orientare pro-horthysta, refuza sa sprijine institutia ecleziastica,
care avea mare nevoie de bani pentru desfagurarea activitatilor religioase, scolare,
caritative, etc. In acest sens, la 10 septembrie 1941, directorul Internatului Nicolae
Jiga® a trimis un memoriu maresalului lon Antonescu prin care, apeland la
bunavointa sa, ii solicita acestuia acordarea sumei de 300.000 de lei pentru
sustinerea a 15 “baieti saraci dar vrednici”, pentru ca fundatia Nicolae Jiga nu mai
detlnea resursele financiare necesare, fiind nev0|ta sa refuze primirea anuala a
elevilor datorits imposibilitatii de a-i intretine. °

Protopopul ortodox oradean Vasile Popovici a tinut mai multe conferinte
preotesti, printre care aceea din 26 martie 1942 a fost semnificativa. El constata
atunci starea jalnica in care se afla Biserica ortodoxa oradeana si toti romanii care
se mai aflau sub ocupatie, punénd la baza tuturor necazurilor pacatele si
faradelegile oamenilor. Tot aici el s-a impus prin discursul sau important punand in
prim plan vocatia preoteasca care trebuia sa se remarce atunci mai mult ca
oricind. Catehetul era sfatuit sa-si formeze un dublu scop prin intermediul
procesului instructiv—educativ si anume unul religios si unul national. Alaturi de
acestea, scoala era considerata ca un instrument al regimului de ocupatie care a
reusit, nu de putine ori, sa instraineze tineretul de sufletul propriei natiuni.

In urma cedarii nord—vestului Transilvaniei catre Ungaria au rdmas in
Romaénia sase parohii apartinand de Proto oplatul ortodox de Oradea,®” iar 11
parohii de Protopopiatul ortodox Salonta,” institutii clericale care functionau
aproximativ normal avand in frunte preotii lor. Nu se poate spune acelasi lucru
despre parohiile ortodoxe care au intrat sub ocupatie. Acestea nu aveau preoti
deoarece majoritatea s-au refugiat sau au fost expulza’gl ° Fenomenul refugierii in

! Este cel care semneazé rapoartele puse de catre noi in discutie cu aceast ocazie

62DJ B.A.N., fond E.O.O., dos. 6, f.17

53 A avut loc la 21 septembrie 1941

*D.J.B.AN., fond E.O.O., dos. 6, f. 18

65 " Probabil era vorba de Valeriu Joja
DJ B.A.N., fond E.O.O., dos. 6, f. 11 - 12
%7 Acestea erau parohiile : Felcheriu, Hidiselul de Sus, Hidiselul de Jos, Mierlau, Santelec si Sumuijiu

8 Acestea erau: Batar, Cauasd, Ciumeghiu, Ghiorac, Homorog, lanosda, Regina Maria,
Tamasda, Taut si Tulca

% Din Protopopiatul ortodox de Oradea s-au refugiat preotii: Nichifor Jude din Alparea,
Gheorghe Sarac din Biharea, dr. Stefan Munteanu din Episcopia Bihor, Teodor Sarac din
Fughiu, Aurel Muset din Girisu de Crig, Matei Goldis din Mihai Viteazu(colonie langa
Diosig care nu mai exista), loan Bosco din Nojorid, Gheorghe Popa din Oradea — losia,
Gratian Chisiu din Oradea “Munk”, Traian Popovici din Oradea — Velenta, Gheorghe Pop
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Romania a credinciosilor sau a trecerii acestora la alte confesiuni religioase au fost
principalele cauze in desfiintarea unor parohii ortodoxe importante. in acest fel au
disparut practic mai multe comunitati religioase ortodoxe precum: Biharia, Bors,
Episcopia Bihor, Nojorid, Oradea — logia, Oradea — Munk, Oradea — Vii s$i Sacuieni.
Tot migcarile de populatie au dus la disparitia unor colonii agsa cum a fost la Mihai
Viteazu cu 440 de suflete, Regele Ferdinand cu 570 de suflete, Rosiori cu 1171 de
credinciosi, in toate dintre acestea existand anterior si comunitati ortodoxe.”

In anul 1942, Protopopiatul ortodox de Oradea avea in Ungaria un numar
de 19 parohii cu 10 preoti iar Protopopiatul Salonta 11 parohii cu CInCI preoti. In
aceasta situatie, fiecare preot avea de administrat mai multe parohii.”* in parohiile
din Ungaria ce apartineau Protopopiatului de Oradea situatia era urmatoarea: in
Alparea exista 0 biserica ortodoxa construita sub Tndrumarea preotului Constantin
Murasanu Tnainte de Tnceperea razboiului. Ulterior, parintele Nichifor Jude a parasit
comunitatea si biserica din cauza evenimentelor din 1940. Cu toate acestea
credinciosii nu si-au parasit religia, cu atdt mai mult cu cét in scoala locala se
preda numai in limba maghiara. Totusi, catehizarea se realiza in limba romana,
prin bun&vointa cantorului. In localitatea Apateu 110 persoane trecusera granita n
Romania, iar gcoala practic nu mai functiona din lipsa unui spatiu adecvat; in
Cheresig nu s-a inregistrat, pana in anul 1942, nici o trecere la alte confesiuni, iar
celor peste 300 de elevi li se preda numai in limba maghiara. Situatii Similare s-au
inregistrat si in Cheriu, Chisirid, Fughiu, Les, in ultima semnalandu-se 22 de treceri
de la ortodocsi; Tn Osorhei au trecut 36 de enoriasi, in Parhida 18, in Santandrei
patru, in Seleus cinci etc. In general, la toate scolile din localitatile amintite mai sus,
procesul de invatamant se desfasura in limba maghiara. in Girisul de Crig existau
doua biserici roménesti, ortodoxa si greco — catolica, iar prin bunavointa
invatatorului Petru Filip se preda si romaneste. In parohia ortodoxa din Oradea,
intr-un an si jumatate, au trecut in Roméania peste 1300 de oameni, iar o parte din
cei care au ramas au fost atragi la Biserica ortodoxa ungara care, de fapt, nu avea
un statut canonic coerent. in cadrele acesteia au intrat 25% din copii de gcoala
primard ortodocsi. In Velenta neglijenta preotului si a credinciogilor a cauzat
falimentul moral si fizic al parohiei. Din aproximativ 600 de suflete 323 au trecut la
alte confesiuni. Preotul a plecat in Romania, iar epitropul, expulzat, a luat cu sine
suma de 40000 de lei reprezentand banii bisericii. La toate acestea se adauga si
despagubirile civile pe care parohia Velenta trebuia sa le plateasca unui medic
evreu. Parohiile Biharia si Episcopia Bihor au fost desfuntate datorita masivelor
treceri la alte religii si a refugierii in Romania a credinciosilor.”

din Osorhei, loan Andrei din Pausa, Victor Corbu din Regele Ferdinand, Valeriu Bara din
Rosiori, dr. Liviu Cipau din Sacuieni, Petru Filimon din Seleus; iar preotii expulzati de
autoritati au fost: Petru Popa din Cheresig, loan Hutiu din Les si Nicolae Ciuclea din
Tarian; din Protopopiatul ortodox de Salonta s-au refugiat: Alexandru Silaghi din Gepiu,
loan Sandrut din Inand, Liviu Largean din Salonta, Vasile Frentiu din Sannicolau iar cei
expulzati au fost : Gheorghe Jurau din Ateas, Gheorghe Cosma din Berechiu, Teodor
Roxin din Bicaciu, Dimitrie Tont din Cefa si Alexandrun Hurban din Madaras

°D.J.B.AN., fond. E.0.0., dos. 6, f. 21 - 23

71 De exemplu Valeriu Joja administra Santandrei si Les
?D.J.B.A.N., fond E.O0.O., dos. 6, f. 24
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Ca trasaturi negative generale ale majoritatii parohiilor de sub ocupatie,
Vasile Popovici a mentionat existenta in cadrul multor comunitati a concubinajului
si a criticat decizia necorespunzatoate a episcopului Nicolae Popovici de a aplica
concubinilor casatoria cu forta, insa fara a le crea acestora motivatii religioase
solide. La acestea se mai adauga nmultirea sectarilor si necinstirea cultului
mortilor care dovedea “... lipsa de educatie religioasa a poporului nostru bihorean”.
Lipsa unui cult al mortilor a determinat adoptarea unei atitudini mai ferme a
protopopului Popovici: Tn Sambetele postului Sfintelor Pagti tofi preofii ar trebui s&
facd legiuitele slujbe pentru morti, cu pomelnicele tuturor familiilor din parohie. —
intreb : care preot face acest lucru in Bihor?

in anul 1943 Vasile Popovici a luat cuvantul si in conferinta preoteasca din
15 aprilie, punénd in evidenta, cu demnitatea sa de preot, intreaga situatie din
protopopiatele ortodoxe de Oradea si Salonta. Cu acest prilej, el a remarcat
atitudinea generala a noilor autoritati de a nlatura elementul local prin cel ocupant,
in special in ce priveste scoala, biserica si instituti administrative, pentru a
determina formarea unei noi stari de fapt. Pe acest fond generalizat, bisericile
romanesti au fost, poate, singurele care au incercat sd& se opuna presiunii
dominante de atunci. Refugierea sau expulzarea marii majoritati a clerului gi a
intelectualilor, inexistenta unor legaturi stranse cu episcopul Popovici care se afla
la Beius, sau cu celelalte episcopii si lipsa unei atitudini ferme din partea
Guvernului de la Bucuresti, au adus Episcopia ortodoxa oradeana in pragul
falimentului fizic si moral.” Pe fondul neajunsurilor materiale si spirituale, Vasile
Popovici si-a indemnat preotii la ascultare deplina fata de normele crestinatatii si la
dedicare totala n favoarea misiunii lor de pastori si parinti ai poporului.

Tn raportul s&u din 1943, Vasile Popovici a revenit cu detalii semnificative
asupra situatiei parohiilor din protopopiatele Oradea si Salonta, menite a pune in
lumina Tmprejurérile dificile de atunci. In acest sens, era amintiti parohia Alparea,
puternica si infloritoare Tn trecut, cu o biserica frumoasa si o casa parohiala
“boiereasca”, ce a decazut semnificativ. La aceasta a contribuit atitudinea
necorespunzatoare a fostului preot care a lasat parohia in mari datorii si actiunile
unor enoriasi care au devastat practic casa parohiala. Liturghiile Tn biserica se
tineau o data la trei — patru saptamani, fapt pentru care a intrat in opozitie cu
comunitatea locala de baptigiti roméni, care tineau trei — patru rugaciuni pe
saptamana. Pana in anul 1943, au parasit biserica 200 de credinciosi din Apateu,
fiind remarcata totodata repulsia oamenilor fatd de munca campului. in Diosig, care
avea 800 de locuitori, romanii ortodocsi erau minoritari si, astfel supusi asediului
celorlalte religii pentru a-i atrage. Oricum, important era faptul ca religia se putea
preda 1n limba romana. in celelalte parohii precum Cheresig, Cheriu, Chisirid,
Fughiu, Girisul de Crig, moralitatea credindiosilor a determinat mentinerea lor
spirituala. Tnsa in localitatea Les, pamantul bisericii a fost luat sub motivul nelucrarii
acestuia, iar in Osorhei materialele de constructie necesare construirii noii biserici
au fost rechizitionate.

3 |bidem, f. 24 - 25
™ |bidem, f. 37 - 38
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in parohiile din Oradea activitatea preotilor ortodocsi se intersecta cu cea a
preotului ortodox maghiar’® care desfasura un prozelitism fervent pentru a castiga cat
mai multi membri. In anul 1943 activitatea Parohiei centrale s-a remarcat prin activitati
caritative materializate in numeroase ajutoare atribuite studentilor de la teologie, prin
reprezentatii teatrale si concerte de colinzi si prin excursii misionare. "°

Paralel cu comunitatile ortodoxe mentionate anterior existau unele care s-
au desfiintat sub impulsul negativ dat de evenimentele razboiului gi de regimul
ocupatiei. Sunt mentionate ca desfiintate, din anul 1943, parohiile Biharia, Mihai
Viteazu, Episcopia Bihor, Nojorid, Oradea losia, Oradea Munk, Oradea Vii, Regele
Ferdinand, Rosiori si Sacuieni, mai ales datorita exodului masiv al credinciosilor
catre alte religii sau a trecerii acestora in Romania.’’

In anul 1943, parohiile Protopopiatului ortodox de Salonta s-au confruntat
cu prezenta activd a comunitatilor de baptisti si romano-catolici. in localitatea Cefa,
comunitatea ortodoxa era in plina confruntare interna pentru locurile din biserica;
parohia Madaras a avut de infruntat actiunea notarului care a incercat un simulacru
de trecere a comunitatii la Episcopia maghiard greco—ortodoxa din Budapesta.
Parohia a fost vizitata de episcopul Nicolae Colan al Clujului, iar dupa adresa
trimisa de Vasile Popovici secretarului de stat Pataky Tibor, apele s-au mai linigtit.
Cu toate acestea, singura n care activa societatea religioasa “Sfantul Gheorghe” a
fost parohia Madéras.”

Comunitatea ortodoxa din Salonta, putin numeroasa si ea, se afla in
judecata cu oficialitatile datorita locului si a modalitati cum a fost construita
biserica; casa parohiala a fost confiscata, iar in 1943, era locuita de un notar
ungur; pamantul bisericii a rdmas in Romania. In Sannicolau Roman comunitatea
era destul de slabita, dar era singurul loc unde cultul mortilor se bucura de
respectul cuvenit. Tot aici studiau la scoala aproximativ 500 de elevi.”

in finalul discursului Vasile Popovici atrdgea atentia asupra concubinajului
si a lipsei de respect pentru cultul mortilor, premise care I-au determinat pe autorul
lor sa rosteasca la un moment dat concluzia ca cu acestea ,... ne prezentdm noi
romanii ortodocsi ca cel mai barbar popor de pe continent”.?°

Pentru anul 1944 Vasile Popovici sesiza deja pericolul rusesc ce se
apropia de granitele Romaniei. Spirit deosebit de lucid, el a prevazut pericolul
bolsevic ce ameninta cultura si intreg edificiul valoric european, privind cu mefienta
spre ziua de maine: ,Monstrul rosu de la nord Tnainteaza biruitor spre inima
Europei. Neamul nostru si mosia strdmogeascd sunt ameninfate de cotropirea
bolsevica...”. Puterea ruseasca era comparata de Vasile Popovici cu Anticristul,
fiind convins de repercusiunile negative pe care bolsevismul le va transmite
crestinismului in general.* Tot el a criticat activitatea deosebit de slabs a preotilor,
care nu se mai implicau de loc in activitati extrabisericesti. Astfel, nu se mai facea

’® De fapt acesta era tot roman ortodox
*D.J.B.AN., fond E.O.O., dos. 6, f. 42
7 |bidem, f. 45

8 |bidem, f. 46 - 47

™ |bidem, f. 47 - 48

& |hidem, f. 48

8 |bidem, . 86
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scoala de evanghelizare cu adultii, scoala de Duminica si—a Tncetat activitatea cu
desavarsire, societati religioase nu mai existau; de semenea nici actiuni caritative.
Practic, preotii Tsi neglijau activitatea lor pastorald manifestand, uneori, chiar
nesupunere fata de forurile bisericesti superioare.®”

Vasile Popovici s-a remarcat si printr-o activitate considerabila in vederea
sustinerii tuturor preotilor si a recuperarii unor bunuri confiscate. Astfel, in anul
1943, s-a deplasat la Oradea o Comisie a Ministerului ungar de Culte pentru
stabilirea congruei.®® Vasile Popovici a nsotit comisia si a asistat la intreaga
activitate a acesteia, emitand mai multe puncte privind recunoasterea din partea
statului ungar a studiilor teologice efectuate de unii preoti si a remunerarii lor in
consecinta. El a initiat, de asemenea, si recuperarea unor sesii parohiale care au
fost luate de Comandamentele militare, precum si a celor 17 clopote care au fost
confiscate. Problema a fost insa ca actiunea sa nu a avut ecou in randurile
preotilor ortodocsi din celelalte parohii, deoarece doar cei din Velenta, Rontau si
Oradea au naintat Prefecturii cereri in acest sens. *

Dupa incheierea ocupatiei horthyste, episcopul Nicolae Colan al Vadului,
Feleacului si Clujului a emis circulara cu nr. 2478 / 1944 pentru ortodocsii din
Eparhia oradeana. Dupa o retrospectivd a celor petrecute intre 1940 — 1944, el
aprecia rdbdarea si persistenta in credinta a celor care s-au aflat sub ocupatie.®

Cert este ca, la finele r&zboiului mondial, institutiile ecleziastice roméanesti
au reusit cu greu sa se redreseze, sa renasca intr-o noua spiritualitate, intr-un
context dominat de idea succesului ,glorioasei armate” rusesti. Asa cum sesiza la
un moment dat Vasile Popovici, care a si fost arestat, pentru o scurta perioada, n
sediul Episcopiei greco—catolice de Oradea, pericolul bolsevic a reusit sa se
instaleze, destul de repede, Tn golul spiritual si psihologic creat de conditiile
generale ale razboiului. Dupa perioada anilor 1944 — 1945, institutiile ecleziastice
roméanesti nu au mai avut forta necesara pentru a transmite societatii adevaratele
valori cregtine. Biserica ortodoxa, pe fondul unei ecleziologii ciudate, a deviat putin
de la adevarata sa menire, iar Biserica greco — catolica, in scurta vreme, incepand
cu anul 1948, si-a incetat activitatea fiind nevoita sa dispara din registrul oficial.

8 |bidem
® salariul preotilor
8 p.J.B.AN., fond E.O.O., dos. 6, f. 87
% |bidem, f. 83 - 84
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ANEXE
1
EPISCOPIA ORTODOXA A MARAMURESULUI

NR. 752 /1941
RAPORT
despre suferinfele Episcopiei Ortodoxe Roméane a Maramuresgului,
Tn urma arbitrajului de la Viena

Actul istoric, crud si arbitrar, de la 30 august 1940, pronuntat la Viena, a
zguduit din temelii tAnara Eparhie a Maramuresului, care in urma caracterului ei
misionar a fost expusa celor mai violente lovituri ale ungurilor.

Data pronuntdrii acestui verdict prin care a fost rapit intreg teritoriu de
jurisdictie al Episcopiei Ortodoxe a Maramuresului, |-a gasit pe Prea Sfintitul Episcop,
Dr. Vasile Stan, la postul sau de veghe din Sighet, impreuna cu intreg Consiliul
eparhial, de unde cobora neintrerupt in mijlocul credinciosilor, semanand in sufletele
acestora, increderea in Dumnezeu si in carmuitorii destinului romanesc, asa cum s-a
facut chiar si in ultimele zile ale lunii lui august — 1940, 1n vizitatile canonice de la
Remeti, Virismort si altele, in zilele cele mai grele, cand razboiul nervilor era in deplina
desfasurare, si cand toata suflarea din Maramures era pe culmea disperarii.

Consilierii eparhiali cu episcopul in frunte, in primul moment, au Tntdmpinat
rezultatul verdictului de la Viena, cu hotararea de- a raméane cu totii la posturile lor.

Prea Sfintitul Episcop Vasile a incercat sa ia legatura telefonica cu ceilalti doi
chiriarhi ortodocsi, ale caror parohii erau de asemenea decimate, cu Prea Sfintitul
Nicolae Colan al Clujului si cu Prea Sfintitul Nicolae Popovici al Oradei, pentru a se
consulta in vederea unei hotaréri identice, dar nu a fost cu putinta.

S-a incercat sa se obtina legatura au Sfantul Sinod gi cu Ministerul Cultelor
pentru consultare in cauza, dar si aceasta a fost cu neputintd. Astfel, izolati,
evenimentele ne-au surprins fara nici un fond de rezistenta materiala si fara nici o
Tncurajare morala a conducerii bisericesti si politice de atunci.

In ziua urmatoare a verdictului de arbitraj, la 31 august 1940, reprezentantul
Guvernului roman in Maramures, D-I Colonel Bratan, prefectul judetului, a convocat la
Prefectura toate autoritatile romanesti din Sighet, pentru a le comunica ordinul de
evacuare urgenta. La aceasta consfatuire, din partea Episcopiei Maramuresului, a luat
parte protopopul loan Rusdea, consilier referent. Prefectul judetului a dat “dispozitie de
evacuare tuturor institutiilor, declarénd sa nu isi ia nici o raspundere pentru institutiile
care nu evacueaza in cel mai scurt timp posibil”. In acest scop, Prefectura a eliberat
trei ordine de evacuare, pentru personalul episcopiei noastre. Dar nici acest ordin de
evacuare nu ne-a putut indupleca sa parasim posturile incredintate.

A treia zi dupa verdictul de la Viena, duminica, 1 septembrie 1940, incepuse
teroarea strazii. Bande de unguri Tnarmate si nedisciplinate, trecusera raul Tisa,
frontiera fiind la numai 800 de metri de Resedinta episcopala, si Tncepusera teroarea
semnalandu-se conflicte serioase Tntre putinii gardieni ramasi fara comandanti si intre
aceste bande iresponsabile, dar puse la cale de armata regulata a ungurilor de peste
Tisa.
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Cum finta tuturor atacurilor unguresti era mai ales Episcopia Ortodoxa a
Maramuresului, in frunte cu episcopul ei, chiar si in timpurile normale, si cum
aceasta episcopie cu Tntregul ei Consiliu eparhial, Tntr-un moment dat, duminica 1
septembrie 1940, se trezi fara nici o aparare , serios amenintatd, nefiind in
siguranta nici macar viata membrilor sai, in aceasta situatie exceptionala si cu totul
critica, se convoaca o consfatuire a Consiliului la care iau parte consilierii eparhiali.
Se constata ca in fatd bandelor unguresti iresponsabile, orice jertfa e inutila si
poate mult pagubitoare pentru Biserica din Maramures, expunandu-se episcopul cu
intreg Consiliul sa fie terorizat si maltratat de aceste bande iresponsabile. De
aceea se hotareste: 1) P.Sf. Episcop Vasile impreuna cu secretarul si eventual cu
un consilier sa plece la Sibiu, locul designat pentru evacuare si de acolo la
Bucuresti, unde sa ia legatura cu membrii Sfantului Sinod ai Bisericii Ortodoxe
Roméne, cu Onor. Minister al Cultelor si cu Guvernul Tarii, pentru a se garanta
viata si drepturile noastre in Maramures; 2) consilierul referent, protopopul Alexiu
Latis este numit vicar episcopesc cu Decretul nr. 72 / 1940 si este incredintat cu
conducerea eparhiei pana la intoarcerea Prea Sfintitului Episcop Th Maramures. La
catedrala episcopala raméane P.Sa arhimandritul Gherasim Agapie iar administrator
protopopesc al Sighetului , par. Augustin Jolondcovschi; 3) preotilor si protopopilor
li se trimite Circulara pastorald nr. 74 / 1940 prin care sunt sfatuiti sa raméana la
posturile lor, Tndeplinindu-si datoriile duhovnicesti, nearatandu-se ostili noilor
stapani, pana la reglementarea drepturilor Bisericii Ortodoxe Roméane din teritoriul
rapit si pana la intoarcerea Prea Sfintiei Sale in Maramures.

Pre Sfintitul Episcop Vasile, insotit de secretarul eparhial, Pr. losif Tint,
plecand din Sighet si ajungand in Cluj, in ziua de 2 septembrie 1940, a intrat n
legatura cu P.S.Sa episcopul Nicolae Colan si cu Inalt Prea Sfintitul Mitropolit
Nicolae al Ardealului, intamplator aflator in Cluj — din prilejul cercetarii rudeniilor de
la Bistrita Nasaud. Dar, nici dupa multe deliberari, nu se poate lua vreo hotarare
definitivda Tn ceea ce priveste cauza episcopiilor ortodoxe din teritoriul cedat
Ungariei. Insusi Inalt Prea Sfintitul Mitropolit Nicolae al Ardealului, in acel moment,
a declarat ca nu poate da sfaturi in asemenea imprejurari, neputand lua garanta
pentru viata cuiva si mai ales pentru cei care au familie.

in aceasta consfatuire la care au luat parte toti consilierii referenti din
Maramuresg, neputandu-se prin urmare decide ce ar fi de facut, parintii consilieri,
Alexiu Latig, loan Rugdean si Mihail Munteanu, s-au hotaréat ca sa raméana toti trei
la posturile lor, pe teritoriul cedat, dupa cum fusese datd lozinca, in sedinta
Consiliului eparhial, pentru ca trupele de ocupatie sa-I gaseasca acolo si sa ia act
de existenta Episcopiei Ortodoxe a Maramuresului, sustindnd continuitatea organizatiei
noastre bisericesti. Toti consilierii referenti au ramas pe teritoriul cedat, continuand
a reprezenta si sustine dupa Tmprejurari si in cadrele posibilitatilor, organizatia
bisericeasca, pana la expulzarea lor, rand pe rand, terminata la 10 ianuarie 1941,
cand a fost fortat ultimul consilier referent, Prot. |. Rusdea sa paraseasca conducerea
eparhiei Maramuresului.

Prea Sfintitul episcop Vasile, ajuns la Sibiu, este incredintat din partea
I.P.S. Mitropolit Nicolae si a Guvernului, ca reprezentant al Bisericii Ortodoxe
Romane din Ardeal, in comisiunea de sub prezidentia D-lui Ministru Dr. Valer Pop
la Budapesta, pentru a sustine interesele Bisericii Ortodoxe Roméne din Ardealul
cedat Ungariei.
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Prin adresele nr. 79, 80, 81 / 1940 au fost incunostiintati, Sfantul Sinod, M.Sa
Regele, Ministrul Cultelor si Mitropolia Bucovinei , despre cele intamplate.

in ziua de 8 septembrie 1940, Prea Sfintia Sa, pleacé la Bucuresti, unde ia
contact cu Onor. Guvern, cu Ministrul Cultelor gi cu Ministrul Finantelor, exoperand
avansarea salarelor Tn lunile septembrie — noiembrie 1940 si pentru preotii din
eparhia Maramuresului, cum se facuse pentru preotii din eparhiile Clujului si Orazii.
Dupa aceasta, pleacd in 13 septembrie 1940 la Budapesta, ca membru in
delegatia sus amintitd pentru a sustine cauza Bisericii Ortodoxe Roméane de pe
teritoriul cedat si cu deosebire cauza Episcopiei Ortodoxe a Maramuresului si
pentru ca de aici sa se reintoarca la resedinta sa din Sighet.

in timpul sederii P.Sf..Sale la Budapesta, mentine necontenit legatura cu
preotii, protopopii si cu consilierii referenti ramasi la posturile lor, cerand informatiuni
despre starea Tn care se gasesc ei, credinciosii si bisericile ramase pe teritoriul
cedat si facand interventii pentru usurarea situatiei celor napastuiti.

Din corespondenta si declaratile acestora, precum si din rapoartele
depuse cu ocazia expulzarii lor care se pastreaza in arhiva episcopiei, se pot
constata toate abuzurile, crimele si urgiile, savarsite de bandele maghiare si
armata de ocupatie, care au maltratat in mod barbar preotimea si enoriasii, jefuind
altarele, altele profanandu-le, izgonind preotimea, confiscand toate bunurile
Episcopiei Ortodoxe a Maramuresului si a bisericilor.

n Budapesta P.S.Sa., episcopul Vasile, constatand toate acestea din rapoartele
primite, face cerere catre Guvernul maghiar prin D. Ministru Valer Pop si legatia
romana din Budapesta, solicitind permisiunea de trecere in Maramures si
reclamand evacuarea resedintei episcopale ocupata de armata ungara, dar | se
refuza atat cererea de trecere in Maramures, cat si cetatenia maghiara pe motivul
ca face parte din comisiunea roméana care trateaza cu Guvernul maghiar. Acest
refuz este numai o formula juridicd mai sireata a expulzarii P.S.Sale din Eparhie si
daca nu s-a Impartasit de tratamentul odios aplicat P.S. Nicolae al Orazii, este a se
multumi pasaportului diplomatic care ii asigura imunitatea persoanei.

Vazand ca reintoarcerea in Maramures este imposibila, Prea Sfintia Sa,
prin adresa nr. 97 / 1940, roaga pe P.Sfintitul Nicolae al Clujului sa ia temporar sub
ingrijirea sa duhovniceasca, clerul si romanii ortodocsi din Eparhia Maramuresului,
apoi lasa delegatiei romane un memoriu, in care Tmpreuna cu P.S. Colan al
Clujului si cu P.Sf. Nicolae al Orazii, convocati la Budapesta, precizeaza drepturile
si revendicarile Bisericii Ortodoxe Roméane din Ardealul cedat pe care delegatia
roméana avea sa le sustina in tratativele cu delegatia maghiara, si la 13 octombrie
1940, cu majoritatea delegatiei romane se inapoiaza in tara.

Dureroasa a fost despartirea P.Sale de credinciosii si clerul sau, in urma fortei
majore, create de despotismul maghiar si aceasta durere este temperata numai de
nadejdea unei intoarceri la regedinta sa din Sighet, sub stdpanire romana.

In acest interval de timp toatd ura acumulatd a cavalerescului popor
maghiar, cum i place s& se mandreasca, s-a napustit cu urgie mai ales asupra
cenrtului eparhial din Sighet. Resedinta episcopald a fost ocupatd de armata si
mobilierul ce I-a gasit In ea confiscat. Capela episcopala, care servea si de biserica
catedrala si parohiala, a fost demontata si indepartata, crucile de pe Resedinta au
fost doborate cu focuri de mitraliera. Clopotele, armonioasele si scumpele clopote
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ale Episcopiei, au fost demontate din clopotnita si daruite cu concursul catolicilor
drept recompensa pentru unele treceri la uniti — la trei comune rutenesti: Remeti,
Virigmort si Rona de Sus din Maramures.

Toate bunurile si Tnzestrarile Episcopiei din Sighet si din eparhie au fost
sechestrate si ocupate confiscandu-se. Parintii sufletesti ai satelor, preotii ortodocsi
de preferinta, au fost batjocoriti in chipul cel mai neomenos, unii maltratati si inchisi
si aproape toti alungati. In judetele Maramures si Salaj n-a mai fost tolerat nici unul.
In judetul Satu — Mare abia mai rezistd cativa. Aceasta situatie demonstreaza mai
limpede decét orice dezestrul dureros al Eparhiei ortodoxe misionare a Maramuresului.
Tendinta marturisita era sa faca tabula rasa din tot ce stapanirea roméaneasca a
creat in timp de 20 de ani.

Vom relata in cele ce urmeaza cu citate din rapoartele preotilor si credinciosilor
expulzati ce se pastreaza in arhiva Episcopiei Ortodoxe a Maramuresului amarul
suferintelor trupesti si mai ales sufletesti, ale celor alungati de la vatra lor. Citatele
ingirate fara exagerare sau infloriri sunt oglinda fideld a intolerantei ungurilor i
dovedesc realitatea faptelor savéargite de ocupantii unguri cu toate silniciile, in special
fata de Biserica Ortodoxa, ai carei slijitori si sf. altare au suferit un adevarat martiriu.

Pentru a ilustra ce consideratiuni si ce mentalitate a determinat ca
persecutiunile contra ortodoxismului sa fie mai cumplite, vom relata o conversatie
auzita de consilierul eparhial loan Rugdea, in luna decembrie 1940, calatorind cu
trenul Tntr-o misiune primita de la P.S. Colan al Clujului; “in acelasi compartiment
s-a urcat un preot romano — catolic si mai mulli ofiteri unguri. Eu stand intr-un colt
retras, ascultam convorbirea dintre acest preot , reprezentant al lui Cristos si intre
un locot. colonel ungur, care intrebandu-l I-a zis: “ spune te rog, d-l plebanos, ce
deosebire este intre preotimea greco — catolica si intre cea ortodoxa din punct de
vedere al credinciosiei nationale maghiare?” Preotul catolic pornit de ura, cu ochii
iesiti din orbite, i raspunde: “domnul meu, ortodocsii sunt dublu valahi trebuie toti
exterminati ca si cainii”.

latd cum factorii competenti ai unei creinte cregtine, in numele lui Hristos,
au atatat si mai mult organele executive de curatire fard mila a terenului de
ortodocsi in Ardealul cedat, fiind ortodocsii considerati ca reprezentanti adevarati ai
roméanismului. Biserica catolica de toate nuantele si riturile a prins momentul a se
curati , cum zic ei, de neghina (indescifrabil ) si de sectarii ortodocsi in general, si
in special in tinutul Maramuresului de curénd organizat bisericeste.

La atatarea urgiei ce s-a abatut asupra ortodoxiei din Episcopia Maramuresului,
al carei rol misionar, crestinesc, romanesc si economic, a atras atentiunea plina de
ura a stapanirii unguresti, au contribuit in mare masura, cu durere o spunem, si unii
dintre preotii roméni greco — catolici, sfasiind onoarea nationald. Aceasta se vede
lamurit din atitudinea protopopului greco — catolic din Borsa si a preotului greco —
catolic din Sacel, care cu concursul jandarmilor unguri au Tnchis biserica ortodoxa,
luand cheile la ei, lasand pe credinciosii nostri fara altar pentru a-1 sili sa treaca la
uniatie, Tncat acestia se aduna in duminici si sarbatori Tn jurul zidurilor bisericii
Tncuiate gi cu lacrimi n sufletele cernite roaga pe Dumnezeu sa insenineze si zilele
lor. Printre primele biserici ortodoxe rapite de uniti , a fost biserica noua din Livada
jud. Satu — Mare.
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Unii dintre preotii greco — catolici, in zelul lor papist, au oprit pe preotul
nostru, cu concursul jandarmului ungur, sa inmorméanteze credinciosii ortodocsi.
(Cazul preotului greco — catolic Petrescu din Valea Porcului). Altii au constrans
credincisii ortodocsi, prin violente de tot felul, sa treaca la biserica greco — catolica,
facAndu-se stapani asupra inzestrarilor noastre bisericesti (cazurile din lapa si
Valea Hotarului — Sighet, Viseul de Sus, Viseul de Jos, Dragomiresti, Salistea de Sus,
Seini, Sarasau, Ardusat, Ruscova, Poienile de sub Munte).

Dupa toate acestea unul dintre acesti frati masteri a mai avut indrazneala
sa ne cerceteze intr-una din zilele lunii aprilie 1941 la Sibiu si prezentandu-se ca
ocrotitorul si aparatorul bunurilor bisericii ortodoxe, ne cerea o hartie prin care sa
aprobam luarea In posesiune a acestor bunuri de catre biserica sora greco —
catolica, dupa ce fusesera deja uzurpate, sub pretext de a le salva de confiscare
pentru ca ungurii, spunea el, cu biserica greco — catolica sunt mai indulgenti, in
fond Tnsa, ca sa justifice prin o aprobare scoasa cu mestesug, actele de brigandaj
savarsite impotriva bisericilor ortodoxe.

In favorul unitilor lucreaza autoritatile unguresti, convinse ca maghiarizarea
romanilor, in special Tn nordul Ardealului, cu concursul acelora va da rezultatele
dorite , mai ales vazand usurinta cu care Tsi poate face loc limba maghiara in cultul
biserici greco — catolice.

Insusi directorul general Dr. Jeszenszki din Ministerul Cultelordin
Budapesta a declarat consilierilor I. Rusdea si M. Munteanu cand l-au cercetat in
luna octombrie 1940, cu ocazia refugiului din calea urmaririlor: “tot Maramuresul va
fi trecut la Episcopia de Munkacs, iar Satmarul la Hajdudorogh, deci acolo nu mai
poate fi vorba de episcopie ortodoxa. “.

Oarba neunire sufleteasca intre frati si intoleranta catolicismului ce nu se
da fnapoi din fata violentelor trupesti si sufletesti face ca astazi, o parte insemnata
din preotimea romana unitd din nordul Ardealului s& conlucreze cu autoritatile
unguresti la starpirea ortodoxiei.

Din aceasta cauza cate suflete drept credincioase nu au ramas fara
cuvantul de mangaiere si binecuvantarea bisericii ortodoxe, cate neprohodite sau
nebotezate, pentru ca altarele le-au fost inchise iar slujitorii lor alungati si
martirizati.

Dar zarile idelului nostru national si crestinesc incep din nou sa se
limpezeasca si In urma vitejiei ostasilor romani si a Conducatorului lor iscusit,
nadejdea noastra creste ca Tn scurta vreme vom putea da stralucire noua altarelor
ortodoxiei pangarite din nordul Ardealului.

SIBIU, 26 iunie 1941
Semneaza: A.Latig, loan Rusdean, M. Munteanu, losif Tint si episcopul Vasile

Directia jude teand Bihor a Arhivelor Na tionale, fond Episcopia Ortodox a
Oradea, dos.5,f.1-9
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2
RAPORTUL GENERAL
catre Adunarea Parohiala din 12 octombrie 1941

Darea de seama de astazi incepe din ziua cand Tsi ia Tnceputul si soarta
noastrad de minoritari. in ziua de 30 august 1940 s-a pronuntat la Viena sentinta
arbitrara prin care patria de nord a Trasilvaniei Tmpreuna cu Crigsana si
Maramuresul s-au dat Thapoi Ungariei.

Asta Tnseamna incetarea stapanirii roméanesti si reinvierea dominatiunii
ungare n aceste regiuni. Schimbarea aceasta a rolului de conducere in viata cellar
doud neamuri, a fost o grava rasturnare pentru noi, de care s-au resimtit toate
paturile sociale ale neamului, dar mai ales patura functionareasca din serviciul
statului, judetului si orasului. Toti acesti slujbasi si-au pierdut existenta, din care
pricina nu era alta salvare pentru dansii, decat emigrarea. Cele sase zile de la
arbitrajul de la Viena pana la intrarea armatei ungare in Oradea a fost un exod, un
dureros bejenarit al familiilor slujbasilor mici si mari din Oradea. Numarul acestor
refugiati si apropie de 15 — 16000 roméani ortodocsi. Au mai ramas cateva mii
pentru a —si lichida agoniseala, dintre care pe rand s-a refugiat parte mai mare. i tot
mai sunt gata de plecare, acei care nu gi-au putut vinde avutul. Cei ce s-au hotarat sa
ramana si sa infrunte soarta minoritara, sa fie la 2000 de suflete. Acestia sunt cei ce
constituie parohia noastrd de astazi. Partea cea mai mare oameni, care luptd cu
existenta, oameni cu rosturi nesigure, meseriagi, muncitori, mai mult fara lucru, mici
negustori tolerati si netolerati, cu un cuvant o populatie care mananca painea amara a
minoritarilor in era de refacere a neamului ajuns iaragi la conducere.

Vremea de tranzitie, mai ales in primele saptdmani si luni, cu atmosfera ei
tulbure, haotica, a fost un rastimp prielnic pentru deslantuirea uratelor instincte
omenesti. A fost un rastimp de razbunari si denuntari, de pe urma carora au suferit
greu mai ales romanii, ramasgi fara conducatori si aparatori. Pentru ca marii pastori
ai celor doua biserici se refugiasera si astfel populatia romana din oras era lipsita
de conducatorii sai firesti, au autoritate, care ar fi putut interveni pentru stavilirea
patimilor celor rai si razbunatori.

A fost un gand gresit si nenorocit, ca episcopul nostru si — a parasit
resedinta cu intreg personalul episcopiei si al consiliului eparhial si cu Academia
teologica, si s-a mutat la Beiug, ducand cu sine intreaga arhiva eparhiald cea de
vreo patru secole. Prin fapta aceasta a sa, Episocpul de desfiintat Episcopia Orazii,
a devalvat nimbul bisericii ortodoxe bihorene, a pus capat fiintei catedralei noastre
si a slabit moralul atat al clerului cat si al poporului séu credincios. Pentru ca dupa
pilda chiriarhului, o multime de preoti si-au parasit si ei parohiile. Cel putin jumatate
din preoti au tecut frontiera, fara vreun motiv plauzibil, numai imitand pe marele
pastor. Abia ne-a rdmas un preot la 3 — 4 parohii. In Oradea din vreo 30 de preoti
au ramas abia 5: doi la resedinta evacuata, doi la parohie, eu cu parintele Lupsa si
parintele V. Joja, pe care I-am pus la conducerea internatului Jiga.
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Erau zile grele acelea. Dar nu erau desnadajduite. Aveam cu cine ne
sfatui, caci fruntea intelectualilor era inca aici. Ne sfatuiam si ne imbarbatam,
asteptand linistirea viforului si valurilor tulburate de marea schimbare. Si atunci, ca
traznet din cer senin, a cazut peste noi asa numita “retorziune”, care in ziua de 4
octombrie ne-a cules de pe la domicilile lor si de pe strada aproape toata
carturarimea si ne-a aruncat-o peste granita, in conditiile cele mai umilitoare. A fost
o lovitura atat de grea si neinduratd pentru noi, pentru biserica, incat nici pana azi,
dupéd un an de zile nu ne-am putut reculege de urmarile ei. Am ramas in panica
multd vreme si necazurile au inceput sa curga cu nemiluita pe capul nostru. Si
daca la Tnceputul acelor zile grele mai aveam vreo doi sfatuitori, si pe acestia ni I-au
anihilat, scotandu-I pe unii din Barou si lipsindu-I de existenta pe altii. Cam asa se
prezinta situatia noastra pana in ziua de astazi. Ne opintimsa facem fata mizeriilor
si necazurilor, care nu mai contenesc, ci zi de zi sporesc, parca sa de covarseasca
pe toate terenurile. Cu schimbarea imperiului au ihceput caracterele labile sa se
acomodeze situatiei schimbate. Au Tnceput trecerile religionare intai speculantii,
care trecusera la noi, apoi arivigtii, pe urma cei amestecati in casatorie si in fine
multimea celor slabi de inger, ca sa nu-gi piarda existenta. Viforul de a trecut peste
noi, ne- a curatit codrul neamului i bisericii de crengile uscate. Pana astazi ne-au
parasit si s-au nscris la bisericile rom. cat. si reformatd 1101 de persoane, care
fnainte vreme erau notati in actele lor ca ortodocsi, dar cei mai multi nu-gi practicau
aceasta credinta.

Cei ramasi credinciosi bisericii noastre stramosesti, in biserica au cautat
mangaiere si Tnbarb&tare, Tn mijlocul potopului de griji si necazuri. In duminici si
sarbatori credinciosii nostri veneau tot mai numerosi la sfintele slujbe din casa
noastra sfanta, care vreme de 157 de ani si prin atatea vremuri grele a tinut sus si
intreg sufletul nostru roméanesc si ortodox. Indeosebi dupa ce a inceput scoala si
elevii, parintele Lupsa au inceput sa cante sfinte liturghii, credinciogii nostri necajiti,
cantand alaturi de scolari, si-au varsat toata durerea lor sufleteasca in cantarea
cea sfanta , incét biserica noastra pana in ziua de astazi, In duminici rasuna de
imnurile de lauda, inaltdndu-ne inimile spre slava Cerului.

Céntarea noastra rupta din inimile tuturor credinciosilor din biserica, a
miscat si pe P.Sa episcop de Cluj, care ne-a slujit sfanta liturghie si ne-a mangaiat
a doua zi de Pasti anul acesta. Asa ne-am Tnceput viata de supusenie Tn toamna
anului 1940, cu strangerea de inima si cu frica de ziua de maine, dar cantand lui
Dumnezeu si punandu-ne nadejdea n ajutorul lui. Caci zilele erau grele si saracia
nemaipomenita. Si atunci am incercat ceea ce in primul moment ni se parea imposibil:
sa facem o colecta n societatea noastra saraca, pentru ajutorarea scolarilor saraci. Si
am stréns 19021 de lei din care suma am incaltat si imbracat 66 de scolari saraci. S-a
adeverit inc-o data, ca unde este inima si suflet acolo nu este saracia de neinvins.
Colecta am repetat-o si la praznicul Invierii Domnului Tn anul acesta, cand s-a strans
suma de 240 de pengé. lar in Duminica Sfintelor Pagti am cinstit pe scolarii care au
cantat la Inviere, cu cate un cozonac si doua oua rosii.

In anul 1940, c& maérturisesc, cd n-am indraznit s& adun la sfat pe
credinciogi, pentru a ne constitui corporatiile parohiale, ci am condus trebile
parohiale cum am putut, cu trei, mai tarziu cu doi epitropi: cu domnii Mihai Faur si
lon Guias, dupa ce primepitropul loanchim Marta ne-a parasit in pripa in ziua de 2
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septembrie 1940, iar mai tarziu domnul Eftimie Mihoc, iar la 24 ianuarie 1941
Dumitru Fildan, care a demisionat in regula. Dupa ce am preluat, in pripa, cartile
de la DI. Marta, am luat asupra mea si agendele primepitropului, pe care l-am
purtat pdna in ziua de 7 mai 1941, cdnd am predat gestiunea nou alesului
primepitrop, dlui Victor Holban.

Inainte de constituirea corporatilor parohiale, in ziua de 11 martie 1941, m-
am sfatuit cu cativa fruntagi ai biserici noastre, in privinta efectuarii unor reparatii
ce ni s-au impus de catre serviciul sanitar al orasului, din consideratii de igiena
publica, la restaurantul “Kispipa”. Reparatiile ne-au costat 3107 pengé 58 de fileri,
iar banii I-am Tmprumutat de la Fundatiunea Jiga.

In adunarea parohiald tinuta la 6 aprilie 1941, s-a hotarat concentrarea
tuturor credinciosilor de pe teritoriul orasului, in afara de Velenta, In parohia
centrald, cum era n timpul dinainte de imperiul roméan. Aceasta din consideratie la
numarul scazut de credinciosi si la lipsa de preoti: parohia centrald adeca este
parohie cu doi preoti, cati si suntem de fapt, iar numarul credinciosgilor actuali, abia
atinge cifra receruta pentru doua parohii. In aceiasi sedinti, Adunarea parohiala a
ales pe membrii Consiliului parohial si ai Epitropiei parohiale. Am luat masuri ca,
capela din losia sa se intabuleze pe parohie, ceea ce daca ne va reusi, avem de
gand sa deschidem intr-insa la timp util o scoala confesionala.

Biserica din oragul gradinii std neterminatd si neacoperita. S-a desfiintat si
capela din cartierul Munk, care era instalaté intr-o sala de invatamant, de care azi
nu mai putem dispune.

Frumoasa biserica din spital, sta inchisa si sigilatd. Noua directie a
spitalului, la sugestia unor cercuri clericale catolice, voia s-o prefaca in morga si
am fost somati in repetate randuri, sa-I demontam iconostasul, amenintandu-ne ca
in caz contrar va demola intreaga cladire. In urma raspunsului nostru negativ,
directia spitalului a raportat cazul Ministrului de culte, care a ordonat sa fie lasata in
pace biserica, dar tinuta inchisa si sigilata.

Va anunt, ca socotile parohiei pe anul 1940, le-am incheiat gi le-am dat
spre cenzurare unei comisii din trei membri ai consiliului parohial, care va va
prezenta raport special asupra gestiunii. Asemenea vi se va prezenta bugetul pe
anul in curs.

Va amintesc aici, ca apartamentele din casele bisericii au fost in toata
vremea inchiriate si chiriile au un curs regulat la epitropie. Singurul chiriag care a
plecat fara sa ne plateasca in regula, a fost dl. profesor Gheorghe Bota, care ne-a
pagubit cu 7000 de lei. Din inventarul averii bisericii lipsesc sesiile preotilor, a
bisericii si cantorului, Tn total 82 de jugare, pamant care ni s-a luat.

Din pricina impozitelor extrem de grele, care impreuna cu taxele orasenesti,
trec peste 70%, veniturile parohiei au scazut catastrofal. Onorariile preotilor am fost
siliti sa le reducem la cate 50 pengé pe luna; cantorul primeste un salar lunar de 84
de pengé. Aici va amintesc sa fostul cantaret, Alexandru Voitiu, a demisionat pe
ziua de 15 februarie 1941 si am angajat, deocamdata provizoriu, in locul lui pe
Dumitru Sumalan, absolvent al scolii de cantaret diecezana.

Acum am sa va prezint un tabel despre scolaritul copiilor roméani ortodocsi
din Oradea, in anul scolar 1940 — 1941.
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Sc.primara Nr. elevilor Limba de predare

Nr. | 25 s-a predat numai ungureste de 7 invatatori

Nr. 11 60 A fost sectie roména péna la clasa a IV

Nr. 111 3 A predat ungureste un Tnvatator

Nr. IV 42 s-a predat ungureste, erau 8 invatatori

Nr. VIII 16 s-a predat ungureste cu trei Tnvatatori

Nr. X 10 s-a predat ungureste cu patru invatatori

Nr. XI 100 s-a predat ungureste cu sapte invatatori

Nr. Xl 4 s-a predat ungureste cu doi invatatori

Sc.de Aplicatie de fete 6 s-a predat ungureste cu cinci invatatori

Sc.primara a 8 s-a predat ungureste cu patru invatatori

Ursulinelor

Sc.primara Dudek 9 s-a predat ungureste cu cinci invatatori

Sc.primara Imaculata 3 s-a predat ungureste cu patru invatatori

Sc.reformata de fete 1 Numai ungureste cu patru invatatori

Gimnaziul Szent 70 Era o sectie roména, opt clase si 28 de

Laszl6 profesori maghiari dintre care doi romani

Sc.de Baieti 23 s-a desfiintat sectia romana, are 7 clase
cu 19 profesori unguri si unul roman

Sc.Normala Unita 28 Se preda numai romaneste

Sc.de Arta Meserii 13 Se preda numai ungureste

Sc.civila de Baieti 6 Se propune numai ungureste de catre 9
profesori, elevii erau declarati ortodocsi
maghiari

Sc.de Ucenici 10 Se preda numai ungureste cu 8 profesori

Gimnaziul de fete 16 Doua ore pe saptaméana se preda n limba
romana

Sc.Comerciala de fete 8 Se preda numai ungureste de catre 11
prof. si unul roméan

Sc.Normala de fete - -

Sc.civila de fete 9 Se preda numai ungureste de catre 6
profesoare

Sc.de Ucenici 20 Se preda numai ungureste de 9
profesoare

in total 289 de elevi romani ortodocsi in primare, 193 in secundare. Cu
totul 482 de elevi romani ortodocsi au cercetat scolile din Oradea in anul scolar

1940 -

1941. In scolile primare n-a fost nici un invatator roman, iar in cele

secundare cu predat trei profesori romani.

Au catehizat In primare preotul Vasile Joja, doamna prof. Florica Nemeth,
inv. loan Ursan; in secundare parintele A. Lupsa iar la ucenici parintele loan
Evutian. Tn scoala secundard a mai catehizat parintele 1. Hotaran din Sécal, venit
din Budapesta, trimis de Minister pentru elevii greco — ortodocsi maghiari.
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Tin s& aduc multumirile mele pentru acele de toata lauda si recunogtinta
noastra vrednice silinte, ce depune parintele Andrei Lupsa intru crestinarea religios
morala a elevilor si elevilor din scolile secundare, care, gratie educatiei ce le da
acest preot adevarat, iubesc biserica si umplu de evlavie sufletele credinciosilor,
prin cantarile lor la Sfanta Slujba. Asemenea tin sa remarc munca ce a desfagurat
intru consolidarea randurilor romanilor din acest orasg, prin reprezentatia data cu
piesa, lucrata de Sf. Sa, “Quo Vadis” si concertul din 21 septembrie, care productii,
pe langa faptul ca au strns ajutoare frumoase pe seama scolarilor saraci, au avut
darul sa adune la un loc pe céateva ceasuri, aproape toata romanimea noastra din
Oradea si sa-I ridice moralul.

Cu acestea as fi terminat darea mea de seama. Ar fi sa mai spun ceva
despre activitatea noastra pastorald, a preotilor acestei parohii. Acei care
cerceteaza biserica i se intereseaza de trebile parohiei, pot sa aprecieze silintele
noastre. Predicam n toate duminicile si ne silim sa fim in nota zilei si la nivel
recerut in cuvantarile noastre de invatatura si mangaiere ce rostim din amvonul
bisericii. Asemenea ne interesam de nevoile credinciosilor nostri si Tn afara de
biserica. Daca munca si silintele noastre mai lasa ceva de dorit, va rog sa ne
spuneti, caci primim sugestii, sfaturi, si critici, chiar de la oricine, i ne vom
conforma.

Oradea, 10 octombrie 1941
Protopop
Vasile Popovici

Directia jude teana Bihor a Arhivelor Na tionale, fond Episcopia Ortodox &
Oradea, dos. 6, f. 17 - 18

3
EXPOZEUL

protopopului VASILE POPOVICI céatre Conferinta preoteasca din 15 aprilie 1943

Onorata Conferinta, lubiti frati !

Anul 1942 s-a ptrecut in parohiile noastre in aceleasi conditii grele si
mastere ca si anul precedent de neindurata supusenie. Poporul nostru de plugari e
lasat la cheremul dregatorilor, Tnvatatorilor si jandarmilor de la sate, care cu cét
sunt mai neindurati, cu atat sunt considerati mai vrednici slujitori ai ideii de stat.

Se lucreaza pe fatd. Cu plan si cu sistem la desfiintarea noastra. intreg
cortegiul de slujbasi ai statului din scoli si administratie e pus in serviciul
maghiarizarii. Invatatori si dascalite, notari, jandarmi, perceptori, ofiteri la oaste,
subofiteri la premilitarie, toti sunt in slujba renegatismului, toti terorizeaza pe cei
rezistenti si alintd pe transfugi, pe cei ce se lapada de lege si de numele parintilor
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lor. Tnvatatorii In scoald nu se ocupa de instructie ori de educatie ci de instrainarea
sufletelor copiilor nostri: 1i fac sa indrageasca cantarea ungureasca, versul
unguresc, strecurand hula la tot ce este specific roménesc. La orase unde au
infiintat biserica maghiara ortodoxa ne iau copiii prin analiza numelor de familie,
dupa un principiu absurd, care azi maine va purta pecete oficiala, ca romanii cu
nume unguresc au fost unguri, dar I-am romanizat noi in cursul vremilor. Se fac ca
uitd cum ca 1000 de ani ei n-u afacut decat sa maghiarizeze toate numele de
familie care nu sunau ungureste. In Oradea numarul copiilor nostri rapiti de la
biserica ortodoxa roména si declarati maghiari greco — ortodocsi azi maine va
coplesi numarul cellar l&sati in sénul bisericii noastre. copiii insa in cele mai multe
cazuri (indescifrabil) la tratamentul silnic al dascalilor si fug de la catehetul maghiar
la cel roménesc. Urmeaza pedeapsa cu bétaia, care insa are un efect potrivnic
celui dorit de dascalii satrapi. Pentru ca indarjesc rezistenta copiilor si le desteapta
costiinta romaneasca. Noi le suntem recunoscatori acestor dascali brutali, pentru
atitudinea lor nesocotita. Mai primejdiosi sunt cei ce ne atrag copiii prin blandete si
iubire. Acestia ne rapesc sufletele tinere. Daca Tnsa elevii sunt in stare uneori sa
reziste tentativelor de instrainare, cu atat mai mare primejdie constituie pentru
sufletele fragede, scolile de copii mici, aga numitele “Kisdedsévé”. In aceste scoli
copilasii nostri merg niste incongtienti, cu graiul inca neformat, incat am putea
spune ca aci in aceasta scoala invata a vorbi, prin urmare ei invatd usor ungureste
si sufletul lor maleabil se formeaza usor dupa intentia dascalitelor lor. Aceste scoli
sunt cele mai primejdioase curse pentru sufletul nostru roméanesc.

Dar invatatorii mai sunt si controlorii clandestini ai tuturor migcarilor
preotilor roméni. Ei ascultd nevazuti lectile catehetului, predicele preotului, spioneaza
viata lui particulara si prin interpusi si pe acei care calca peste pragul casei parohiale.
Pe unul dintre cei mai vrednici si cu demnitate dintre colegii nostri, om corect sub toate
raporturile, care mai are meritul de a fi salvat comuna ungureasca in care isi are
parohia de o meritata retorsiune a armatei roméane, ceea ce ar fi insemnat nimicirea
comunei, directorul scolii I-a denuntat jandarmeriei, iar acesta Parchetului, ca interzice
copiilor de scoala de a saluta cu salutul national acreditat $i cumca raspandeste in
scoala carti de rugaciune iredentiste. Dupa sicane, drumuri si cheltuieli, ne mai vorbind
de frica de urmairi, preotul a fost achitat.

Ce sa mai vorbim de atitudinea notarilor, aceste unelte omnipotente ale
regimului. Cuvantul lor e hotarator asupra soartei preotilor inaintea tuturor
dregatorilor si instantelor. Daca ar indrézni un preot sd se opuna intentiilor
domnului notar, si-a pecetluit soarta. Notarii indréznesc uneori sa se amestece in
trebile interne ale bisericii noastre, pentru care lucru n-au decét lauda de la
superiorii lor. Astfel s-a intamplat la Madaras la Pastile din anul trecut, ca domnul
notar a interzis slujba Tnvierii cu clopote si lumanari aprinse. lar mai tarziu a pornit
o0 actiune pentru maghiarizarea parohiei, cu abilitati si falsuri Tn procese verbale.

in afard de aceste persecutii si sicane, ni s-a facut problematica existenta
insasi. Sesiile ni s-au luat, nu numai cele din reforma agrara romana, dar sunt
cazuri unde si cele vechi au fost intabulate pe statul ungar. Scopul e: o preotime
saraca si fara prestigiu, pastori fara autoritate si in mare parte turma fara pastori.
Daca vom lua in considerare ca o parte insemnata dintre preotii care au trebuit sa
se refugieze in Romania, ori au fost expulzati. Impotriva acestei turme a credinciosilor
nostri vor veni noi asalturi pentru a o mana in alte staule.
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Nu ma tem nsa sa aiba succes cu generatiile adulte de azi. Plugarii
roméani tin la legea si la limba lor. Ce va fi insa cu copiii plugarilor de azi? Ei cresc
straini de povata neamului. Sc.ungureasca vrea sa-I asimileze, sa le zideasca
suflet unguresc. lata situatia sumbra. lata perpectivele dureroase. Daca nu ne vom
putea apara, in cateva decenii biserica si sufletul neamului ni se vor corci.

intrebarea e: Ce rezistentd opunem noi acestor tendinte, care vor sa ne
desfiinteze?

Durere, nu putem sa le opunem nici o rezistentd. Avem un episcop.
Cuvantul lui si al episcopiilor noastre nu sunt luate in seama. Ministerele nu
corespondeaza cu episcopul si cu episcopiile noastre, decat prin prefectii locali,
care ne comunica raspunsurile ministerelor uneori in scris, alte ori numai verbal,
evident pentru ca sa nu avem acte, spre a ne putea referi la ele. Odata, cand m-am
referit in chestiunea stampilelor oficiale si a extraselor matricolare la dreptul ce ni-I
da Statutul organic de a ne folosi de limba roméana, ni s-a raspuns de la Ministerul
Cultelor, ca Statutul organic priveste biserica ortodoxa roména din Mitropolia
Sibiului, ori noi nu mai apartinem acestei Mitropolii $i cum ca ar fi de dorit sa ne
separam de aceasta Mitropolie si de drept si de fapt, si s& cerem apartenenta la
biserica “autocefald maghiara”.

N-avem aparatori deoarece fruntea intelectualilor ori a trebuit sa se
refugieze dinaintea persecutiilor, ori a fost expulzatd, pentru ca pe urma sa ni se
poata spune ca in Ardealul de Nord nu aveam o clasa intelectuald. Politiceste ni se
da voie sa ne organizam. Durerile si revendicarile nu aveam voie sa ni le publicam
in unicul ziar ce ni s- a admis si In care nu ne permite cenzura sa publicam decat
literatura si comunicérile oficiale de razboi. In Parlament, unde ar fi locul de luptat
pentru drepturile noastre nationale nu ni s-a aadmis nici un singur reprezentant.

lata icoana jalnica a starilor noastre de popor minoritar. Barbatii de stat
unguri, la toate ocaziile vorbesc in fraze bombastice despre drepturile egale de
care ne bucuram ca nationalitate in cadrele statului gi in spiritul ideii de stat a
Sfantului Stefan.iar poporul nostru lasat la bunul plac al dregatorilor marunti,
rechizitionat pana la infometare, dus pe fronturi ca ostag maghiar gi in tabere de
muncd, unde 1l mananca gerul, foamea gi parazitii. Si noi n-avem nici o putere de
reactiune. Rabdam cu credinta indreptatea lui Dumnezeu si cu nadejdea ca duhul
vremilor trebuie sa schimbe lucrurile spre mai bine si ca sfarsitul razboiului va
aduce dreptatea n lume.

Pentru noi, preotimea, astazi realitatea se prezinta astfel: poporul nostru
necajit a ramas in starea lui deznadajduita si Tn aceste vremuri grele, cu un singur
povatuitor, cu preotul sau, cu parintele lui sufletesc. E si aceasta ceva. Si nca,
daca preotul e la Tnéltimea sacrei sale chemari e mult. Daca preotul in parohia sa
stie sa fie parinte adevarat fillor sai duhovnicesti, o asemenea parohie e
binecuvantata de Dumnezeu.

Sa ne patrundem deci de gandul acela covéarsitor pentru noi preotii:
neamul meu, ajuns iardsi popor master pe pamantul sdu stramosesc n-are alt
sprijinitor gi povatuitor decat pe mine, preotul sau. Gandul acesta ma obligé adanc
sa-mi dau toata silinta ca sa fiu preot adevarat, parinte si pastor, gata in orice clipa
sa-mi pun sufletul pentru turma mea duhovniceasca. Sa fiu bun si bland cu
credinciosii mei de orice varsta si rang. Sa-1 mangai in necazuri, sa-l imbarbatez in
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clipe grele, sa-I cercetez acasa, nu numai pe cei bolnavi ci si pe cei rataciti ci sa-I
indrum pe calea crestineasca. Preotul adevarat nu e preot numai in biserica, el nu-
si asteapta credinciosii la sfintele slujbe si-I cearta pe cei absenti, care nu-l aud. Ci
pleaca dupa ei si-l povatuieste pe calea bisericii, prin convertire personala.

lata fratilor datoria noastra de astazi: sa ne silim a fi parintii adevarati ai
poporului nostru gi apostolii lui, sa-1 povatuim si sa-I pozim de primejdiile ce-l
ameninta sufletul. Ca numai pe noi se reazema. Va rog sa va dati seama de
enorma raspundere ce avem fnaintea posteritatii pentru felul cum ne-am facut
datoria de pazitori ai sufletului neamului nostru, atunci cand 1l ameninta primejdia
pervertirii. Sa fereasca Dumnezeu neamul nostru de preoti care si Tn vremile
apocaliptice de azi Tsi pun interesele lor personale deasupra interesului mare al
bisericii si neamului si nu fac un pas pentru biserica fara plata buna, care mai
bucuros lasa prada sectarismului o parohie vecina, la doi kilometri, decat sa se
deranjeze o data pe luna a o cerceta si a-l face o slujpa dumnezeiasca. Dumnezeu
toate le vede fratilor, si pentru toate faptele vom raspunde. Eu apelez la sentimentele
voastre ortodoxe si romanesti i va rog sa fiti la inaltimea zilelor de astazi.

in cele urmatoare vreau sa va dau o icoana fugara a celor doua protopopiate:
avem 1n Protopopiatul Oradea 19 parohii si o filie. Din acestea 10 au 11 preoti in
loc, iar 8 sunt administrate. 8 preoti servesc in cate o parohie, unul in trei, patru in
cate doua parohii. Una nu e administrata de nimeni, deoarece cel numit nu vrea sa o
administreze, iar pentru altii e inaccesibila.

1. Preotul loan Foltis serveste in Cheresig, deocamdata numai instituit de
mine dar neconfirmat de Consiliul eparhial.
Preotul Florian Groza serveste parohia Cheriu.
Preotul Alexandru Boeriu serveste parohia Chisirid
Potopopul V. Popovici si preotul Andrei Lupsa servesc parohia Oradea
Preotul loan Tirla serveste parohia Rontau si filia SAnmartin
Preotul loan Malita servegte parohia Toboliu
Preotul Martin Naghi serveste parohia Diosig si administreaza parohia
Parhida

8. Preotul loan Campian din Giris administreaza parohia Santandrei

9. Preotul Valeriu Joja din Oradea administreaza parohiile Tarian si Les

10. Preptul losif Campian paroh in Velenta administreaza Apateul romanesc

11. Preotul Gavril lovan paroh n Ogorhel administreaza Fughiu si Alparea

12. Preotul protopop lon Evutian administreaza parohia Seleus.

in Protopopiatul Salonta avem 11 parohii cu 5 preoti, cinci parohii au preot in

loc, sase sunt administrate, patru preoti servesc in doua parohii, unu in 3 parohii.

NoorwWN

1. Pr. Aug. Domocos paroh in Cefa, administreaza Martihaza
2. Pr. Liviu Becan paroh in Gepiu adm Bicaci si Inand

3. Pr. Gavril Marcus paroh in Madaras adm. Salonta

4. Pr. losif Borha paroh in Roit adm. Berechiu

5. Pr. Gh. Demian paroh in Sannicolau adm. Ateasul

Parohii vacante avem in Protopopiatul Oradea 9 iar in Protopopiatul Salonta 6.
Despre singuraticele parohii tin sa va fac urmatoarea dare de seama:
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. Tn Protopopiatul Oradea:

ALPAREA. Parohie puternica si bine consolidata in trecut, cu o biserica
preafrumoasa si o casa parohiala boiereasca, parohia aceasta cu schimbarea
imperiului a saracit si a decazut. Preotul, fost exponent gardist, s-a refugiat in
Roménia, lasénd parohia in datorii grele, pentru plata carora a trebuit sa se
amaneteze arenda sesiei bisericesti. Ramasa fara alte surse de venit decét
discul care intr-o parohie fara preot strange prea putin, Alparea a ramas cu anii
in restantd cu taxele oficiale, ne mai vorbind de impozitele catre stat si de
echivalent. A fost administrata de preotii Florian Groza si loan Tirla, care au
renuntat si azi e condusa de parintele lovan. Sfintia sa a reusit sa achite
datoriile parohiei, dintr-o repartitie ce a afectat asupra credinciosilor. Ca n
orice parohie fara stapan si aici cladirile bisericii: biserica, casa parohiala si
scoala de destrama. Poporul le considera, mai ales casa parohiala, casa
pustie si zi de zi o devasteaza, pana cand intr-o zi se va alege o ruina. Mai
deunazi, granicerii pusesera ochii pe casa aceasta. Daca au renuntat la ea, ori
vor reveni, nu stiu. Este acolo o puternica comunitate baptista romana, cu casa
de rugéaciune in fata bisericii. Binevazuti, ca un element dizolvant pentru
parohia noastra romana ortodoxa si favorozati de regimul cel nou, baptistii
acestia infloresc si ne pot face ravagii simtite in parohie. Ce putem sa le
opunem 1in neputinta noastra? Ortodocgii nostri au o liturghie la 3 — 4
saptamani odata, iar baptistii se aduna la rugaciune, cu fanfara si taraboi, care
rascoala satul , de 2 — 3 ori pe saptamana. Avem 1in parohie un cantor
inteligent, care ne catehizeaza copii binigor.

APATEU. Are de suferit pentru ca e in granita, la un punct insemnat din punct de
vedere strategic. In urma sicanelor au parasit parohia pana azi vreo 200 de
suflete, cu deosebire tineret. S-a Tncercat si se incearca si aici, prin propagande,
convertirea poporului la alte religii, dar ihcercarile s-au lovit de o rezistenta darza.
Comuna, odinioara, curat roméneasca, acum se impestriteaza cu familii unguresti,
care au fost aduse in asezarile parasite de romani. Poporului Apateului a fost
totdeauna uguratic, stricat de mahalalele strazii. A trait din abilitati: lemne furate din
padurile inconjuratoare si nu I-a placut lucru pamantului. Asa si anul trecut, o parte
importanta a tarinei comunei a ramas in paragina. L-am luat pe parintele losif
Campian din fruntea ei si l-am adus la Velenta, unde I-am dat sarcini si mai grele,
lasandu-I si Apateul Th administratie.

CHERESIG. Comuna curat romaneasca si ortodoxa, care constitute parohia
noastra de aproape 2000 de suflete. Parohul e Petru Popa, a fost expulzat Th anul
1940. De atunci a fost administratd de périntele Malitd din Toboliu. in luna
februarie a fost instituit in Cheresig invatator preot lon Foltig, prin transferare de la
Céaticau, unde a servit si ca preot si ca fnvatator. Sfintia Sa a primit litere
demisionale de la Episcopia noastra din Cluj, cu invoirea de a fi permutat si ca
preot in Cheresig. Consistoriu nostru patit cu doi preoti invatatori, pe care
inspectoratul invatdmantului I-a oprit de a sluji ca preoti, a cerut Ministerului
autorizatia pentru parintele Foltis, de a servi si ca preot in Cheresig. De aceasta
autorizatie a facut pendenta numirea sfintiei sale ca preot in Cheresig. Eu insa,
considerand ca parintele Foltis are preotia lucratoare, l-am dat autorizatia sa
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slujeasca 1n biserica si la ocazii bisericesti si sa catehizeze pe cei aproape 400 de
scolari din parohie. Poporul din Cheresig e bucuros ca are iarasi preot in localitate.
CHERIU, comuna curat romaneasca si ortodoxa, care constitute parohia noastra
de peste 700 de suflete. Parohia e in granita si are de suferit din cauza aceasta
foarte mult. Are un primar de vitd roméaneasca, care in hiperzelul sdu de a face
mendrele stapanirii, face mai mult rdu bisericii, preotului si fratilor sai din comuna,
decét daca ar fi un ungur. Credinciogii nostri, ca orice popor in contact zilnic cu
pietele si mahalalele orasului, sufar de multe metehne morale. Dar sunt roméani
buni si tin mult la legea lor stramoseasca.

CHISIRID. Parohia aceasta de peste 1000 de suflete incepe sa slabeasca din
pricina inmultirii baptistilor in cuprinsul ei. Parintele paroh boieriu imi raporteaza ca
a infiintat si activeaza toate societatile religioase precum si scoala de duminica. Eu
stiu Insa ca de astea nici pomeneala nu este in Chisirid. De aceea eu rog pe
fiecare frate preot sa-mi raporteze adevarul pur pentru ca eu nu ma las mistificat.
DIOSIG. Parohie de vreo 800 de suflete, situata ih periferia comunei Diosig, care
numara peste 5000 de suflete, parte mare calvinisti. Va puteti inchipui cu ce ochi e
privita de acestia mica insula de roméani ortodocsi, care vreau sa traiasca si in viitor
cu acelasi suflet. Sunt si asediati, cu sfatul, cu promisiuni gi cu amenintari, sa-si
paraseasca legea si sa treaca, fie la reformati, fie la romano — catolici, fie la baptigti
maghiari. Propagandigtii sunt, in afara de preotimea maghiara, dregatorii din sat i
persoane politice din plase. Au si reusit sa converteasca o seama de ortodocsi
pripasiti in comuna, nu Tnsa credinciosii bastinasi ai parohiei, care cu cat sunt mai
sicanati cu atat tin mai mult la biserica lor, ci persoane din serviciul comunei sau a
particularilor maghiari. De altd parte cautd sa loveaasca in existenta parohiei
noastre, prin saracirea ei, prin incercarea de a-l confisca sesiile si alte bunuri. Au
incercat sa ia casa parohiala abia cladita de actualul paroh, al caruia gest intru
salvarea comunei l-au si uitat, $i amenintd cu expropierea unui intravilan al
parohiei situat Th mijlocul comunei, intravilan de mare valoare, pe care fusese
claditd biserica negustorilor ortodocsi macedoroméni si e proprietatea parohiei
noastre de aproape un veac. Preotul parohiei Martin Naghi a fost denuntat de
directorul scolii ca invatad copiii din carti de rugaciuni iredente si ca l-ar opri sa
salute cu salutul acreditat national al tarii. Din care pricina a avut de indurat multe
mizerii. Sc.e ungureasca. Romaneste se preda numai religia.

FUGHIU, parohie de aproape 400 de credinciosi ortodocsi, intre cei mai mulfi
calvini, veacuri administrata de satul vecin. Popor sarac, totusi a rezistat in
credinta si legea roméneasca si nu s — a amestecat cu strainii. Si azi ca si inainte
de imperiul romanesc au numai scoala ungureasca. Totusi, limba cu care traiesc e
cea stramoseasca. Au o biserica veche, roasa de vremuri. Dar e iubita si
cercetata. Parohia o administreaza parintele Gavril lovan din Osorhei, caruia cu
truda si circumspectie I-a reusit sa zadarniceasca o incercare a adventistilor de a
se nfige in parohie.

GIRISUL DE CRIS, parohie de aproape 1000 de credinciosi, intre jumatate atétia
uniti. Tin cu tarie la legea lor strdmoseasca. Se casatoresc cu unitii, dar si in cazul
acesta biserica, spre care graviteaza e biserica noastra. Se pare ca sub actuala
pastorire incep sa cerceteze biserica. Pentru ca in trecut biserica din Giris era
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deapururi goala. in Girig avem un invatator roman, intre 4. Era pana in anul acesta
directorul scolii, acum insa | s-a luat insarcinarea.

LES, parohie cu peste 800 de suflete, in trecut pastorite de preoti slabi. Cel din
urma pe care l-am avut si care a fost expulzat, loan Mihutiu, a fost o exceptie
onorabila si e regretat atat de noi cét si de credinciosii sai. Parohia si credinciosii
suferd mult de la un preot reformat din comund, un maniac care patimeste de
psihoza ca toti romanii din Les si imprejurime au fost unguri reformati, pe care el
trebuie sa-1 readucd la matca. Pe ideea asta bolnava apoi sicaneaza copiii de
scoald, pe care vrea sa-l catehizeze el. S-a intamplat aci, ceea ce dealtfel este o
regula generala impotriva noastra, ca unui enorias | s- a confiscat averea imobila
ce si- a cumparat si s-a dat unui ungur. Interesandu-se romanul ce poate face
pentru asi recupera pamantul si casa, l-a raspuns preotul amintit, sa treaca la
religia reformata si va intra momentan n toate drepturile de proprietar. Tot aici s-a
intdmplat ca, cu aprobarea Comisiei agrare judetene, s-a luat de la biserica si
personalul bisericesc paméantul primit prin reforma agrara romana, sub cuvant ca
nu-1 cultivat, cu toate ca pamantul era arat si semanat.

9.0RADEA. Aci, dupa cum stiti, s-a infiintat biserica maghiara greco — ortodoxa
care s-a instalat in frumoasa noastra biserica din Spitalul judetean. La conducerea
ei fusese chemat preotul Gheorghe Botédu de la Csaba, crescut n institutul nostru
de teologie de la Arad, care incepuse in lucreze cu mult elan pentru desfiintarea
noastra. Se vede insa ca nu si- a gasit socoteala pentru ca a renuntat si acum in
fruntea bisericii gr-ort. maghiare se gaseste preotul Suhaj, ungur, fost calugar
simplu care si-a lepadat rasa si a fost sfintit preot gr.- oriental de vreun episcop
clandestin. Sosit in Oradea, Primaria |-a rechizitionat casa credinciosului nostru
lacob Dancea, iar pe acesta |-a trimis la vie. Biserica aceasta sprijinita de toate
aparatele oficiale face multi prada in biserica noastra. In baza principiului absurd
ca toti romanii cu nume maghiare au fost unguri, care trebuie sa se reintoarca la
matca, preotul bisericii maghiare gr. ortodoxe ne ia cu forta credinciosii iar dascalii
ne rapesc copiii de la catehetii nostri si —I silesc la Thvatamantul religiei la preotul
catehet maghiar greco — oriental. Cu toata saracia gi destramarea contra carora
luptam, am sustinut din decembrie anul trecut pana la 1 aprilie curent, 4 luni de
zile, o cantina pe seama copiilor saraci de la scolile primare din suburbii si din
Velenta, unde au mancat zilnic o méancare calda peste 100 de copii. Afara de
aceasta am incéltat 40 de elevi, am Tmbracat 37 baieti si 38 fetite. lar din
reprezentatile date de parintele Lupsa, s-au dat ajutoare studentilor in teologie
2499 pengd si mai multor familii sarace 2376 pengé. Cele trei reprezentatii teatrale
si concertul de colinzi, la care ati asistat cativa si care au avut darul de a reconforta
sentimentul national al credinciogilor nostri, lauda stradaniile parintelui Lupsa,
demne de toata recunostinta bisericii. Tot asemenea si excursiile sale misionare,
ce a facut peste vara in 12 parohii si zidirea sufleteasca a elevilor din scolile
secundare, pe care o0 savarseste cu atata iubire de tineret. Avem in Oradea in
scolile secundare 143 de elevi si 59 de eleve. In scolile primare 173 de elevi in 12
scoli. Nici un invatator roman. Tn scolile de ucenici 51 de elevi.

ORADEA — VELENTA . doar nicaieri nu-l atat de subreda biserica noastra vie, ca
in aceasta parohie. Neingrijiti, neglijati multe decenii, in care preotii au trait in
huzur, mancand averea bisericii, credinciosii nostri din Velenta nu mergeau la
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biserica nici la praznice. Acum cunt terorizati prin propagande prozelitiste si rariti
prin treceri. Parohia a aproape de faliment din pricina enormelor impozite restante,
a datoriilor de banca si a accidentului unui medic, pe care trebuie sa-l tina biserica.
Pa&na acum a fost judecata si a platit medicul 15000 de pengé din Tmprumut.
Procesul continua, pentru a asigura pe acel medic de intretinere pe viata intreaga.
Si nu se gaseste un om in parohia intreaga, caruia ag putea sa incredintez
epitropia bisericii. Parintele Campianu, care conduce cu multd truda trebile
bisericii, are toatd multumirea si recunostinta mea, pentru ostenelele sale. Am
toatd nadejdea ca sfintia sa va scoate biserica din Velenta din nevoile in care au
scufundat-o preotii egoigti si 0 soarta trista. Si atunci si- a asugurat un nume
nepieritor in analele acelei parohii desadite. Biserica gr-ort. maghiara face mari
ravagii aici, unde populatia e mancata de o neinchipuita saracie, prin urmare n-are
taria morala de a rezista presiunilor. De aceea si catehizatia se face cu multa truda
si aproape zadarnica deoarece invatatorii sunt toti Tnhamati in slujba maghiarizarii
elevilor nostri fortandu-1 sa asculte pe catehetul maghiar gr-oriental.

OSORHEI. Aici avem peste 800 de suflete, amestecati cu casele, dar nu si
sufleteste cu unguri calvini si romano — catolici. Preotii nostri din trecut nu si-au
facut datoria pastorala dupa cuviintd fatd de credinciosii lor, intr-o comuna, unde
atat preotii romano — catolici cat si cei calvini au muncit $i muncesc cu mult rod
duhovnicesc si cultural n enoriile lor. Credinciosii nostri, mai saraci decat ungurii,
fsi tin obiceiurile cregtinesti si romanesti si nu se amesteca cu ei. Sub imperiul
romanesc am tot staruit pe langa preotul din Ogorhei, care s-a refugiat, sa se
apuce de cladirea bisericii al carei material era adunat la santier, dar nu m-a
ascultat. Acum acest material a fost confiscat si mi se pare s-a si Tntrebuintat la
zidirea caminului leventilor. Nici aici scoala nu tine cont de prezenta elevilor
romani, se propune numai ungureste. Paroh e parintele Gavril lovan.

PARHIDA. Parohie cu peste 800 de suflete, izolata intr-un tinut unguresc. Chiar si
sub regimul romanesc au fost asediati cu hrana sufleteasca ungureasca
credinciosii nostri de aici. Dar nu s-a reusit sa-I Instraineze de biserica si neam. In
sat e o comunitate calvina. Parohia e administrata de parintele M. Naghiu cu
greutate. Avem n comuna un invatator de 50 de ani, care a cerut sa fie preotit.
Preasfintia sa Episcopul |-a admis. Daca as reusi sa fie instituit preot in Parhida,
am salvat parohia asta, asaltata atat de calvini, cat si de uniti. Avem in parohie o
preafrumoasa biserica aproape gata zidita. Din cauza vremilor grele Inca nu se
poate continua pana la desavarsirea ei.

PAUSA. Parohie de peste 600 de suflete oameni saraci si necdjiti, pentru cd pe
hotarul comunei huzuresc, 1n belsug, cateva familii de unguri, colonizati acolo ihca
fnainte de razboiul intdi mondial. lar regimul romanesc nu le-a tulburat ticneala.
Preotul lor din urma Andrei loan a trecut clandestin intr-o noapte, lasandu-si
credinciosii T stirea Domnului. Parohia e la o departare de abia 3000 de pasi de
Chigirid. lar alte parohii cu preoti n-am, pana la o distantd de 20 — 30 de km. De
aceea, fireste, am incredintat-o spre administrare preotului Boieriu din Chisirid. A si
ingrijit-o pana in iarna ce trecu. Atunci a renuntat la ea, pentru ca epitropia nu I-a
platit nainte toatd arenda sesiei preotesti. N-am primit renuntarea si [-am rugat,
apeland la simtul sdu de preot, sd nu lase parohia prada pocaitilor. Parintele
Boieriu Tnsa sub nici o conditie nu vrea sa Tngrijeasca de nevoile duhovnicesti a
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acelor roméani nenorociti. I-a lasat fara slujpa de Craciun, la Boboteaza si pana in
ziua de azi nu merge sa-l mangaie, ca un pastor al lui Cristos de este. La
Tnmormantari insa, care | se platesc bine si Thainte, merge, atunci nu-1 batran, nici
demisionat. M-am gandit sa-1 fac proces disciplinar, pentru nesupunere si
pasasirea arbitrard a indatoririlor sale pastorale. Ori sa-1 denunt Preasfintiei Sale
Episcopului. Deocamdata insa il denunt Corpului preotesc. Binevoiti a va
pronunta, ce e vredinica o atitudine ca aceasta a unui preot? — Pocaitii fireste Tsi
fac mendrele in parohie. $i azi, maine au s-o ia n stapanire completa. lar eu n-am
nici o putere sa-mi ajut credinciosii primejduiti pentru ca preotul , pe care l-am
salvat dintr-o situatie disperata, azi nu ma asculta. Aici inca ni s- a sechestrat
materialul strans pentru cladirea bisericii. Cea veche de lemn sta inchisa, din
cauza ca e subrezita de vremuri.

RONTAU. V& aduceti aminte de nuvele lui Slavici “ Popa Tanda”, povestea
preotului care a facut sat model din satul Saraceni. Se spune, ca Slavici a scris
aceasta nuvela, cand era slujbas la Consistoriul din Oradea si in nuvela a vizat
satul Rontau. Tocmai un sat ideal nu putem spune ca este Rontau. Fapt e insa, ca
rontouanii sunt oameni foarte harnici, iubesc ogorul nespuns si-l lucreaza foarte
bine, Tncat dintr-un petec de hotar tréiesc toti multimi. Sunt roméni vajnici. Au avut
odatd o preoteasca de ungur care se purta cam insolent. Ca sa scape de ea au
pus bomba sub fereastra casei parohiale. Gestul gi-a facut efectul. Preoteasa n-a
mai avut curajul sa ramana Th sat. Atunci a venit o delegatie la mine, sa-mi
comunice, ca cu preotul n-au nimic, il roaga sa ramana in fruntea bisericii, dar fara
preoteasa. Pe actualul preot 1l cinstesc cum se cinsteste un tata si biserica din
Rontau totdeauna e plina de credinciosi. Credinciosii sai de pe frontul rusesc si cei
dusi la munca obsteasca, tin legatura cu parintele lor sufletesc prin scrisori, Tn care
il roaga sa-1 pomeneasca la Sfintele Slujbe. Adeseori primeste sume frumoase de
la ei, pentru vre-o icoana ori cruce pe seama sfintei lor biserici. Aici am avut cea
mai buna gcoala romaneasca. Invatatorul a trebuit sa se refugieze. Azi in Rontau
se tnvata numai ungureste. Si nu cred sa fie vre-un copil de ungur in scoala. Cu
ocazia schimbarii regimului 150 de persoane s-au refugiat in Tara.

SANTANDREI, parohie cu vreo 500 de suflete amestecate cu unitii unei parohii de
peste 1500 de suflete. Buni crestini, buni ortodocsi si buni romani si oameni
harnici. Ti administreaza périntele lon Campianu din Giris, care i lauda si sub
raportul dragostei fata de biserica. Nici in acest mare sat romanesc nu este nici un
fnvatator roméan. lar nvatatorii unguri pun piedici catehizarii copiilor ortodocsi.
Avem o biserica noua in parohie, la loc de frunte. De sesii inca nu s-au atins. E
interesant cazul cimitirului nostru din parohie. Primarul actual a pus mana pe el in
mod arbitrar si-l munceste, fagaduind dar neplatind nici o arenda. Intrebat cu ce
drept a pus stapanire pe cimitir, a raspuns ca ii cade la indemana. Nu-l place sa
mearga departe n tarina la pamant.

SELEUS, parohie micuta cu biserica noua gi cu sesii, pe care inca n-a pus mana
stéapanirea. O administreaza parintele Consilier lon Evutian.

TARIAN. Aci avem doar cei mai bisericosi credinciosi, care si-au zidit absolut
numai din puterile lor o biserica mare si frumoasa, n-ainte cu vreo sase ani. Au
avut si un preot zelos, care a fost expulzat. De atunci parohia a administrata de
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parintele Joja, ajutat de parintele Campian din Giris. Peste 200 de elevi romani
sunt instruiti aici numai ungureste.

19. TOBOLIU, parohie de 1300 de suflete, gospodari harnici, vajnici romani, buni
crestini si buni ortodocsi. Au bisericd mare, casa parohiald noud, moderna. Ti
pastoreste de trei ani de zile parintele lon Malita cu tact si ravna apostoleasca.

Am pierdut, respectiv trebuie sa consideram desfiintate, urmatoarele
parohii din Protopopiatul Oradea:

1. Biharia, unde avem o bisericad frumoasa, sfintitd de Chiriarh. Azi sta cu
ferestrele sparte, cu interiorul plin de pietre aruncate prin geamuri. Nu
indrazneste nimeni sa slujeasca intr-insa, deoarece notarul comunal ne-a
declarat ritos, ca nu granteaza viata aceluia ce ar vrea sa slujeasca n biserica
din Biharia. Credinciosii parte mare s-au refugiat, iar cei ramasi aproape toti au
trecut la reformati.

2. Mihai Viteazu, colonie langa Diosig, desfiintatd de la nceputul imperiului
ungar. Gospodariile romanilor au fost ocupate de colonisti unguri. Avem acolo
0 biserica zidita gata din rogu. Nu stiu de soarta ei.

3. Episcopia Bihor. Aici Tnsa aproape avem o biserica gata zidita. Credinciosi abia
mai avem. Cei mai multi fosti in serviciul vamii si a CFR, s-au refugiat. Din cei
ramagi multi si-au parasit religia.

4. Oradea losia. Aici avem o capela aproape in ruind. Locul de biserica si casa
parohiala ni s-au luat.

5. Oradea Munk. Si aici locul de biserica ni s-a luat.

6. Oradea Vii. Aici avem o biserica ridicata pana sub acoperis. Acum o bat
intemperiile. Credinciosii din Oradea I-am concentrat Tn parohia centrala.

7. Nojorid. Nici ai nu mai subzista parohia. Avem un intravilan pe care au vrut sa
cladim biserica.

8. Regele Ferdinand. Asa s-a numit cea mai frumoasa si consolidata colonie
roméneasca ce s-a injghebat. Colonia s- a desfiintat si colonigtii au fost
alungati in lume. Astazi in gospodarile bogate ale roménilor s-au instalat
colonigti unguri. Avem si acolo o biserica gata ridicata din rogu. Nu stiu mai
mult de soarta ei.

9. Rosiori. Cea mai mare si mai veche colonie romana din Bihor a avut soarta
celorlalte. Azi e ocupata de colonisti unguri. Avem si acolo o biserica sfintita si
inzestrata, de soarta careia nu stiu.

10. Sacuieni. Si aici am avut o parohie organizata, care s-a destramat cu totul, cu
schimbarea imperiului. Avem aici cladirea in rosu a unei biserici de o rara
frumusete, de soarta careia nu stiu.

Numai din colonii ne-au fost alungate 2181 de suflete de romani.

l. n Protopopiatul Salonta

In vara trecutd am vizitat parohiile din protopopiatul Salonta, in afard de comuna

Marihaz. Asadar dintr-o singura vedere fugarad am o idee vaga si despre infatisarea

acestor comune bisericesti.

1. Ateas, parohie de vreo 700 de suflete. Satul e sursa sectarilor baptisti. Cafi
baptisti avem Tn Oradea, aproape toti sunt import din Ateas. Astfel credinciosii
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nostri din Ateas, cati au ramas ai bisericii, sunt buni crestini si buni ortodocsi.
Preotul parohiei a fost expulzat. Parohia o administreaza cu grije G. Demian. in
sat se face propaganda pentru abonarea foilor unguresti. Astfel mai mulli
abonati au in sat aceste foi, decat Tribuna noastra. in gcoala propun doua
dascalite, dintre care una stie ceva roméaneste.

Berechiu, sat ortodox de vreo 600 de suflete, contaminat de baptism. Preotul I-
a fost expulzat si azi e administrat de parintele losif Borha. Credinciogii nu prea
trag la biserica. In scoala se preda numai ungureste.

Bicaciu, 600 de romani ortodocsi intr-un sat jumatate slovac romano — catolic.
Au nostri, sub raport moral, au faima proasta. Pe cat imi aduc aminte au
materialul strans pentru zidirea unei biserici, in locul celei vechi, in darapanare
si cu crucea cazuta.

Cefa, parohie cu peste 1500 de credinciosi, suferind de un fel de fudulie
mostenita, de fala de a avea scaun in biserica, cu firma deasupra lui. Mi- a
facut impresie proasta cand am vazut deasupra fiecariu scaun sau strana,
firma proprietarului, ca la pravalie. Si fiindca stranile aceste a stilului nostru
ortodox erau insuficiente pentru atatia postulanti, au Thceput oamenii sa-si
ageze jeturi in toatd tinda femeilor si in naia bisericii. Acum e lupta pentru
scaune: unii cei arendarea lor, prin licitatie, altii ar vrea sa le facd mostenire,
pentru o taxa de 2 pengo pe an. N-am cunostintd cum s-a rezolvat chestiunea
aceasta. In Cefa s-a dat in arenda comunei scoala confesionala, pentru 100 de
pengo pe an si intretinerea. A Tnceput anul trecut o propaganda baptista n
parohie, fara rezultat.

Gepiu. Parohie de 1700 de suflete, buni credinciosi, buni ortodocsi si buni
roméani. Am fost aici Tn anul trecut la examenul de religie si am ramas cu bune
impresii. Tot asa la Bicaci si la Inand, cele trei parohii pastorite de parintele
Becan. Parohul titular s-a refugiat.

Inand. 700 de suflete ortodoxe. La examen mi- a facut buna impresie multimea
copiilor frumosi, sanatosi si inimosi, din aceasta parohie. Preotul titular a fost
expulzat. Parohie ordonata, oamenii buni ortodocsi si buni romani.

Madaras, parohie cu peste 1000 de suflete de buni ortodocsi si buni roméni in
genere. A cazut insa peste sat, ca 0 plaga pustiitoare, nu notar cercual, care
tine sa-si faca merite din prigonirea a tot ce are caracter romanesc in sat: intai
biserica noastra. Cum a intrat in comuna a luat de la biserica si de la cantor
sesiile lor din reforma agrara si a dat Th arenda sesia preoteasca veche unui
refugiat, pe care cand | s-a cerut arenda s-a facut necunoscut. A pretins cu
amenintare bisericii, sa repare localul scolii foste confesionale, acum folosita
de stat. A pus pe biserica, pentru scoala, un impozit exorbitant, cand scoala nu
aducea un ban venit, ci o folosea statul si dascalii. A oprit procesiunea Invierii
cu luménari si cu clopote. A lansat printre credinciosii nostri o cerere catre
Minister de a se anexa parohia Madaras la episcopia gr. ort. maghiara di
Budapesta, profitdnd de nestiinta lor de carte, cu falsificare scopului rugarii gi
astfel a fost semnata de vreo 150 de enoriasi. In baza acestei cereri apoi a
iesit la fata locului coada de topor, protopopul loan Olah din Micherechiu, si
iarasi mistificand poporul, I-a adunat la scoald, unde le-a cerut sa declare
ruperea lor de episcopia de Oradea si trecerea la episcopia gr.ort. maghiara
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din Budapesta. Omul care a indraznit sa declare, in numele poporului, ca
raman in legea stramoseasca, a fost maltratat de jandarmi. Si s-a facut proces
verbal fals, ca tot poporul roman din Madaras cere atasarea sa la parohia
maghiara gr. ort. din Budapesta. Am redactat atunci un memoriu in termeni
hotarati si necrutatori, catre Ministrul de Culte si Primul Ministru. Tnainte insa
de a sosi la destinatie protestul acesta, semnat de toti roménii din sat,
Ministerul de Culte, in baza procesului verbal a lui loan Olah si a notarului
Rethy, a aprobat trecerea Madarasului la Budapesta si a Tncunostiitat pe
administratorul Popov, sa ia parohia in stapénire. Acesta a trimis pe protopopul
Olah sa preia parohia, biserica si averea si cu inventar in proprietatea bisericii
ort. maghiare. Protopopul Olah s-a executat si a Tncunostiintat pe preotul nostru
Gavril Marcus, ca l-a propus pentru suspendare, deoarece nu se prezentase
sa predea biserica cu averea ei si pe sine biserici maghiare gr. ort. maghiare.
Sosind protestul poporului Tn Minister, de acolo s-a ordonat ancheta. A iesit la
fata locului un comisar ministerial, care cu notarul au facut o anchetd de
spranceana, ascultand tot oameni care atarnau de notar si de stat: pensionari
si petenti de brevete. Intru aceea m-am adresat in chestiunea aceasta si
secretarului de stat Pataky Tibor din sectia natinalitatilor de la cabinetul
primului ministru. Ce s-a fi intmplat nu stiu. Destul ca toatd treaba cu
convertirea Madarasului s-a potignit si std pe loc. lar notarul si-a tras coada
intre picioare. Tin sa va amintesc, ca intelegdnd eu de migcérile aceste
prozelite din Madaras, in urma staruintelor mele Preasfintia Sa Episcopul
Colan de la Cluj s-a deplasat, in luna august, Tn numita parohie, pentru a intari
in credintad pe credinciogii nostri asediati de lupii lui Popov. Parintele Gauvril
Marcus are mult de luptat Tn parohia aceasta. Sa va amintesc 0 noua
apucatura a notarului din Madaras. Pentru a-si plati un impozit enorm de 1700
de pengo al parohiei, preotul a facut un proiect de arendare a scaunelor din
biserica. Cineva a denuntat proiectul notarului. Si acesta imediat a facut
calcului unui impozit echivalent pe venitul acesta al bisericii, Tncat preotul
vazand ca impozitul &i va manca agoniseala, a renuntat la proiect si a facut o
repartitie de dare de cult asupra enoriagilor. Si mai enorma decat toate ideile
sale vrajmase, e aceea cand a propus perceptiei, sa Incaseze restantele de
dare ale parohiei Salonta, de pe biserica din Madaras. Ceee ce priveste munca
pastorala a parintelui Marcus, tin sa amintesc ca Madarasul este unica parohie
azi in protopopiatele mele, unde activeaza societatea religioasa Sfantul
Gheorghe, cu tineretul parohiei.

Martihaz, parohie cu peste 600 de suflete, administratda de preotul A.
Domocos. Singura pe care nu o cunosc din protopopiatul Salonta. Anul trecut
aici a fost demolatad casa parohiald in ruina si cu pretul materialului utilizabil
scos dintr-insa s-a amenajat In casa parohiala fostul edificiu al scolii
confesionale.

Roit. Parohie cu aproape 1600 de suflete de buni crestini si roméani. Ceea ce
mi-a facut buna impresie, e biserica si mai ales pictura ei, facutd de un pictor
roméan din Regatta. Durere si aici e un cuib de baptisti, multi concubini si un
tineret cam destrabalat.
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10. Salonta. Mai avem aici cateva familii care nu si-au parasit legea si neamul. O
prea frumoasa biserica in fruntea orasului, o podoaba a lui dar ghimpe in inima
ungurilor. E Tn proces cu orasul pentru locul pe care e zidita si pentru suma
luatd Tn vistieria orasului, pentru zidirea ei. O casa protopopeasca data in
judecatéd pentru despagubire de fostul proprietar; a fost ocupata la Tnceputul
imperiului unguresc de felurite institutii civile si militare, care n-au platit nici o
chirie. Tn schimb parohia a fost impusa din greu. Azi e locuitad de un avocat
ungur si un Tnvatator roman. Casa e grevata de impozite si taxe de aparare.
Sesia bisericii gi cantorului au ramas pe teritoriul roménesc. La liceul de stat
avem 13 elevi romani, care s-au dat Tn catehizare protopopului Olah din
Micherechiu, care nu tine orele. n scolile primare avem 25 de elevi catehizati
de preotul din Madaras, care este administratorul parohiei.

11. Sénicolau Roméanesc, cu peste 3700 de suflete. Este aici si 0 comunitate
baptista de vreo 400 de suflete, sprijinita de oficialitate ca un element dizolvant
pentru ortodoxismul roménesc. Parohia aceasta mare a avut preoti slabi, de
aceea a slabit si a dat spre destramare si au slabit Tn credinta si credinciogii
ramasi Tn sanul ei. Astfel au inceput roméanii nostri ortodocsi sa se
casatoreasca numai civil. Este Tn comuna o scoala de stat cu 9 clase si 13
puteri didactice. Nici un invatator roman in satul curat romanesc. Putini citesc
Tribuna; in urma masurilor jandarmeriei si mullti citesc ziare unguresti impuse
de organele oficiale precum si ziarul leventilor “Szeb Jévét”. Romanii din aceat
sat sunt model de plugari harnici si instariti. Atrasi de faima bogatiei satuluisau
fncuibat aici 25 de familii de unguri. Pana azi sunt concentrati vreo 500 de
barbati, unii pe fronturi, altii in tabere de munca. Peste 500 de elevi ortodocsi
cerceteaza scoala de stat din comuna. Singura comuna unde cultul mortilor e
viu. Oamenii iubesc pompele funebrale. Abia e familie care sa nu-si
prohodeasca mortul In biserica, 6 saptaméani de la ziua Tnmormantarii in fiecare
duminica se fac liturghii pentru morti. Apoi parastasul de 6 saptaméani. Cimitirul
si mormintele au fost tinute Tn ordine frumoase.

$Si acum am sa va mai spun cateva cuvinte asupra concubinajului si a
cultului mortilor. Douad chestiuni, cu care, durere, ne prezentdm noi romanii
ortodocsi ca cel mai barbar popor de pe continent.

Concubinajul cu aspectele lui atat de urate: furtul fetelor, casatoriile de
proba, casatoriile clandestine, casatoriile numai civile, ne prezinta ca pe un popor
primitiv, cu obiceiuri pagane. $i noi ne pretindem cel mai vechi popor crestin de pe
continent. Aceste metehne ale poporului nostru sunt urmarea lipsei de educatie
religioase a lui. Unii colegi propun masuri aspre din partea superioritatii bisericesti
impotriva concubinilor. Adica sa-I sileasca, cu interventa fortelor administrative, a
se casatori. Am spus de atatea ori $i 0 repet, cu forta nu poti scoate din oameni
obiceiurile rele. Un popor se indruma pe calea crestineasca prin educatie
religioasa, prin convingere. i asta e datoria noastra, a preotilor. Noi trebuie sa
increstinam poporul ce ni s-a dat spre pastorire si nu jandarmii. Daca nu o putem
face Tnseamna ca nu ne facem ori nu ne stim face datoria pastorala. Daca
jandarmii ar fi in stare s-o faca , ce lipsa mai e de preotime? Deci sa-si faca fiecare
preot datoria Tn congtiinta si 0 ambitie de a starpi in biserica sa vie aceasta racila
rusinoasa, prin educatie individuala si mai ales prin cladirea de suflete adevarat
crestine in tineretul pe care si creste turma noua duhovniceasca.
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Lipsa cultului mortilor la noi iarasi e dovada cp poporul nostru nu e
increstinat Tnca. Pentru ca cimitirul, la toate confesiunile, e un loc sacru. La noi e o
paragina si o rusine. La noi se fura crucile de lemn si se duc pe foc. Mormintele
sunt cufundate si napadite de balarii. La toate popoarele crestine cimitirele sunt o
mandrete. larasi numai printr-o educatie religioasa catehetica se poate infiltra in
suflete cinstirea mortilor si a locului lor de odihna. Care preot a iesit cu copii de
scoald la cimitir s&-1 curete de buruieni si sa ridice mormintele si sa le
Tmpodobeasca cu flori? Care preot slujeste sGmbetele postului mare Sfinte Liturghii
pentru morti si vorbeste poporului sa-si pomeneasca mortii in acel post al
paresimilor si sa-si ingrijeasca mormintii? Care preot si-a obisnuit poporul sa-si
faca parastasele la mormant? Caci in cazul acesta nu si-ar pune paosul pe balarii
ci si l-ar pune n ordine si l-ar impodobi cu flori. Tn schimb Tnsd am vazut prin
cimitire urmele porcilor, a vacilor si cailor parintelui, care pasc printre morminte, le
scruma si le murdaresc. Deci sa dam pilda si educatie poporului si in privinta
aceasta si lucrurile se vor indrepta.

Aud sa sectarii sporesc in parohii. Desigur, vremile de azi le sunt prielnice.
Preotii sunt putini, nu ajung la toate parohiile. Unii nu se prea intereseaza de parohiile
ce le sunt date spre administrare, ci trec repede peste slujba si pleaca acasa. Ori le
neglijeaza cu totul. lar organele administrative nu privesc cu ochi rai sporirea acestor
elemente dizolvante din satele noatre. Va sfatuiesc sa va ingrijiti de turma iar cu
sectarii sa tratati cu multa precautiune. Nu-l infruntati, nu intrati in disputa cu dansii.
Pastrati pe credinciosii care v-au ramas, cu dragoste si cu povete bune.

Cu aceasta as fi terminat ce am avut a va spune de asta data. Nu-mi
raméane decét sa va rog cu tot focul inimii mele: siliti-va la datorie, cu tot sufletul.
Fiti preoti si parinti adevarati, buni, blanzi, iertatori, intelegatori cu fii vostri
duhovnicesti. Care tare-1 necajit si batut de soarta poporul nostru. Nu fiti lacomi, nu
fiti egoisti ! N-are azi poporul pe nimenea decét pe preotul sau sprijin si povatuitor
adevarat. Daca nici acesta nu va fi bun si binevoitor fata de el, trebuie sa-gi piarda
tot moralul. Mangaiati, imbarbatati, sprijiniti pe fii vostri duhovnicesti ! Caci vor veni
iaragi zile de explozie a amaraciunilor populare. S& nu ajungeti obiecte de
rézbunare, ci sa aveti prestigiul de a fi conciliatorii maselor populare.

intaia datorie ce aveti este sa faceti educatia tineretului scolar si adult.
Catehizatia este singura arma, cu care putem opera azi in lupta bisericii noastre
nationale contra celor ce vor sa o desfiinteze. Daca biserica aceasta romaneasca
dosadita si persecutata va trece teafar sufletul poporului nostru printre valurile
tulburi ale zilelor apocaliptice de azi, va fi meritul nostru, al preaotilor ei. Daca va
pieri biserica noastra cea vie, daca va inghiti-o molohul, care o pandeste, va fi
pacatul nostru, caci n-am fost la datorie.

Sa ne dam seama bine de acest lucru si sa muncim asa ca sa putem da
fiecare raspuns bun la infricogata judecata a lui Cristos.

Protopop
Vasile Popovici
Directia jude teana Bihor a Arhivelor Na tionale, fond Episcopia Ortodox &
Oradea, dos. 6, f. 37 — 49
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4

Raportul protopopului
Catre Conferinta pastorala din 6 aprilie 1944

Onorata Conferinta, lubiti Frati,

A trecut peste noi si anul 1943 ca un cosmar greu. Poporul nostru I-a
purtat greutatile si necazurile , cu firea lui blanda, supus si fara céartire. lar
preotimea, peste multele ei necazuri, s-a silit sa tina moralul poporului, mangéaindu-
| si imbarbatandu-l. Atmosfera grea continua inca si mai incarcata. Ne gandim cu
groaza ce ne va aduce ziua de maine. Duhul vremilor pare ca ajuta vrajmasilor
crucii. Monstrul rosu de la nord Tnainteaza biruitor spre inima Europei. Neamul
nostru si mogia stramoseasca sunt amenintate cu cotropirea bolgevica. Popoarele
crestine care au privit pasive lupta inegala cu colosul rusesc, azi stau incremenite
vazand ca nu-l cine sa stavileasca navala barbara a vrajmasilor lui Cristos peste
cultura europeand. Nu-l cine pentru ca marile puteri crestine s-au angajat in
ajutorul lui Antikrist, distrugand si ei tot ce a cladit cultura crestind in Europa si
deschizand astfel drumul ateismului barbar peste civilizatia crestina.

Privim spre ceruri Tngroziti i imploram ajutorul lui Dumnezeu, cu nadejde
in puterea lui, care poate face minunea salvarii bisericii sale in clipele din urma. Nu
trebuie sa ne clatinam in credinta si-n nadejdea aceasta. Aceasta credinta trebuie
sa ne faca optimisti si neinfricati pana la martiriu. Mii de preoti rusi au fost
macelariti si nenumarate biserici crestine au fost pangarite si daramate de slugile
lui Anticrist. Cine stie, poate ca si pe noi ne-a ales Domnul, sa suferim pentru
Dansul. Prigoanele acestea insa nu inseamna apusul bisericii lui Cristos. Biserica
crestind a mai trecut prin asemenea grele incercari. Sdngele martirilor n-a slabit ci
a primenit si intarit biserica lui Cristos si credinta in Dumnezeu.

Se vede ca e nevoie ca uneori crestinismul sa fie zguduit din molasala lui.
Ori, cine sa nu fi observat cum in vremurile din urma lumea bolgevica a inceput sa
ia In desert legea lui Cristos. Crestinismul veacului nostru a ajuns un simulacru, o
minciuna. Omul a Tnceput a se bizui pe puterea spiritului sau. Cultura umana
socoteste religia drept un anacronism neglijabil. Abia acum ne dam seama, unde
deraiaza o omenire calauzita de un spirit fara fraul religiei iubirii de oameni. S-a
facut ura stapana pe creatiunile culturii umane, a injugat in slujpa sa toate
minunatele inventiuni ale spiritului uman si de patru ani trecuti nu face decét sa
dardme tot ce a cladit omul culturii Tn mii de ani. Ura e atotputernica. Si daca
iubirea nu-1 va putea pune frau, comorile culturii europene, in céativa ani se vor
scoate de sub pamént ca obiecte de muzeu. lata ce vanturi pustiitoare aduce duhul
vremii peste civilizatia crestind. Crestinismul Tnsa, repet, nu va pieri. Crestinismul
este adevar dumnezeiesc. Si adevarul nu moare. Poti rostogoli stanci peste el si
are sa invie din morméant. Asa va invia crestinismul de sub ruinele Europei, mai
stralucit, decét este azi si va birui lumea.

intrebarea e acum, care trebuie sa fie atitudinea noastra, a preotilor, n
aceste vremuri de grea cumpana? Raspund: sa stam la datorie, ca parinti si pastori
adevarati, mai mult ca oricand, invatand in biserica si in scoald, povatuindu-ne si
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mangaindu-ne credinciosii pretutindeni si Tn orice vreme. Sa nu ne pierdem
credinta in providenta divina, nici nadejdea ca lucrurile se pot indrepta. S& muncim
pana in clipa din urma. Sa muncim din rasputeri. La intrebarea: oare muncim azi
cat ni se cere, ori cat ne sta in putere, sa raspunda fiecare Tnaintea constiintei sale
proprii. Nu vreau sa supar pe nimeni. Mi se pare insa ca, in general, s-ar putea
lucra mai mult decét se lucreaza. Am pierdut ritmul in zilele schimbarii imperiului si
ne-am pierdut i echilibrul pentru un moment. E explicabil, ca in zilele de zguduire
facem ce putem. Dar de atunci cu trecut trei ani si jumatate. E o vreme destuld
pentru o reculegere. Ar trebui sa ne reluam vechiul ritm, vechiul avant. Noi Tnsa
mergem tot asa, la intamplare, adesea dupa bunul plac. inteleg pana in adancul
sufletului meu, ca e grea viata, ca suntem coplesiti de grijile existentei. De grija
traiului Tnsa nu trebuie sa ne profesionalizam cu totul. Griji prea mari familiale nu
avem. Copii nu ne-au coplesit prea mult. Suntem 9 preoti fara copii, unii ni lI-am
zburatorit, altii nu l-au avut peste tot; 7 cu cate un copil si 2 cu cate doi copii. De
prea mari sarcini familiale nu poate fi vorba deci. Totusi se pare ca, afara de
munca strict obligata, nu se lucreaza. Nu se mai face scoala cu adultii, scoala de
evanghalizare, scoala de Duminicd a incetat aproape pretutindeni. Societatile
religioase s-au desfiintat, ori nidcaieri nu mai activeaza. Societatea “Altarul” a
incetat; de Tmpodobirea bisericilor si ingrijirea mormintelor ne-am uita, cultul
mortilor e cu totul in desuetudine. Actiunile caritative sunt cu totul date uitarii:
fondul milelor nu exista, decat doar in Oradea. $i n-au fost vremuri in care
milostivirea si ajutorarea celor necajiti sa fi fost o nevoie mai arzatoare ca vremile
de azi. Va rog sa ne dam seama ca, in afara de biserica noastra ortodoxa romana,
nu exista o singura biserica In tara aceasta care sa nu actioneze prin societati
religioase. Aceste societati sunt de fapt viata religioasa insasi intr-o parohie. Unde
ele nu sunt, acolo de o viata practic religioase abia poate fi vorba. Ne-am neglijat
obligatiunile pastorald si chiar oficiald si de disciplina. O vad din felul cum se
rezolva ordinele, pe care le trimit la oficille parohiale. Rapoarte urgente, pe care
trebuia sa le am in gase zile, abia le-am putut stoarce cu amenintari intr-o luna,
doua de zile. In 15 noiembrie am cerut pentru 15 decembrie 1943 rapoartele
despre activitatea pastorald. Si l-am primit ultimul dupa amenintari ruginatoare in
ziua de 11 martie, va sa zica dupa patru luni de zile. Tot asemenea si rapoartele
obisnuite de sfarsit de ani. Rapoartele despre inaugurarea scolilor cu listele elevilor
si orarele catehetice nu le-am primit decat din 9 parohii. Si n-am sa-l primesc n
veci. Va sa zica nu am lista si orarul de la 20 de parohii.

Asa nu se poate lucra. Treburile intarzie si pe deasupra, eu, din vina
tembelismului unor frati ai mei, ma prezint Tnaintea autoritatii bisericesti ca un
protopop neglijent ori incapabil. Pantru mine aceasta neascultare, in ce priveste
chestiunile scripturistice oficiale, e termometrul activitatii pastorale a fratilor mei in
preotie. Daca un preot nu ascultd de porunca superiorului sdu in oficiu, cum o fi el
la datorie pastorald acasa, unde superiorul nu poate sta in calcaiul lui.

Am fost silit s& vi le spun acestea, pentru ca din pricina nepasarii si
neglijentei unor frati m-am simtit anul intreg foarte umilit i necdjit. Cum se poate
sa treaca rugamintile mele pe langa urechile fratilor mei si sa nu fie ascultate !
Adevarat ca n-am puterea de a pedepsi. Dar ar fi trist sa putem lucra numai cu
mijloace silnice. Doar suntem o tagma de oameni seriogi, cei mai alesi din
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societatea omeneasca. Viata si activitatea noastra trebuie sa serveasca drept

pilda, ea trebuie sa lumineze Tnaintea oamenilor. Noi nu trebuie sa ne socotim

functionari, care 1si fac datoria ca o masina. Noi suntem parinti, conducatori gi
indrumatori. Daca noi nu ne facem datoria, tAnjeste un asezaméant dumnezeiesc.

Noi reprezentam n lume pe Mantuitorul lumii.

Va rog sa va patrundeti de acest gand sublim si sa va puneti tot sufletul in
activitatea sfantd, ce vi s-a incredintat. $Si va mai rog, nu-mi luati cu suparare
cuvintele, ci ca o admonitie parinteasca. Si acela pe care nu-| privesc observatiile
mele, sa nu el ia asupra sa.

Din intamplarile mai Tnsemnate, pentru preotime, ale anului trecut, va
amintesc de deplasarea la Oradea a Comisiei delegate din Ministerul de Culte de
la Budapesta, pentru stabilirea veniturilor locale ale parohiilor din dieceza Orazii, in
vederea fixarii din nou a congruei preotimii noastre. Ca unul care am asistat
aproape la intreaga lucrare a numitei Comisii, am stabilit urmatoarele dispozitii ale
Comisiei ca daunatoare pentru preotimea noastra:

1. Preotii cu sapte clase secundare, absolvite pe timpul cand liceul romanesc
avea numai sapte clase, se considera iarasi cu calificatie inferioara si vor primi
jumatate congrua. Cu toate ca ei au opt clase secundare, cum cere legea
congruei. Comisiile insa se leaga in mod arbitrar de opt clase gimnaziale, cu
toate ca legea nu cere aceasta.

2. Preotii cu opt clase secundare, absolvite pe timpul cand liceul roméanesc avea
numai sapte clase se considera iarasi cu calificatiune inferioara si numai cei care
au si bacalaureatul, se considera cu calificatiei completd. Cred c& daca Statul
admite acest bacalaureat ar trebui sa admita si cele sapte clase ca liceu complet.

3. Preotii care administreaza parohii vacante, sunt datori sa plateasca jumatate
venitul acestor parohii la fondul de pensie preotesc, iar cealaltd jumatate de
venit li se socoteste in venitul lor preotesc si li se scade din congrua. Tn cazul
acesta care e remuneratia acestor preoti pentru munca in plus ce o depun ca
administratori ai parohiilor vacante?

4. Comisiile au luat intre veniturile fiecarei parohii, fara exceptie, aga numitul “bir
preotesc”aceasta ramasitd din vremea iobagiei, pe care nici nu-l mai platesc
credinciosii Tn nici o parohie, mai ales de la reforma agrara romana incoace.
Prin urmare acest bir, care in unele parohii se urca pana la 1000 de pengé,
figureaza in procesele verbale de congrua ca venit preotesc, de fapt insa e o
sarcina, pentru ca niciodata credinciosii nu-l vor plati, decat poate de sila. lar
autoritatea bisericeasca nici odatd nu va admite, pentru pacea parohiilor, ca
preotii sa-1 incaseze cu interventia administratiei civile. Cu acest bir Comisiile
in chestiune au crutat Statului sume importante pe contul preotilor romani
ortodocsi, a caror congrua in multe parohii se va reduce la nul.

Cu privire la punctul trei am facut si inaintat la Ministerul Cultelor un
memorandum. Totodata am cerut Preasfintiei Sale Episcopului nostru de la Cluj, sa
dispuna elaborarea unui memorandum privitor la toate punctele insirate aici, catre
Ministerul de Culte ungar, in care sa se ceara ca preotilor absolventi ai scolilor
normale sa li se recunoasca calificatie superioard. Asemenea si preotilor care au
absolvit liceul cu sapte clase. Preotilor care administreaza parohii vacante, sa nu
lise calculeze Tn congrua jumatate venitul parohiei vacante. Si sa nu se calculeze
n congrua birul preotesc, ca fiind neincasabil.
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O alta chestiune: Tncurcarile de recuperare a sesiilor ce ni s-au luat de

Comandamentele militare. Nu inteleg insa de ce preotii in chestiune nu-si procura actele
pentru a-si Thainta cererile la Prefectura. Numai parohiile Rontau, Oradea si Velenta le-au
Tnaintat. A Rontaului cerere a fost respinsa. A Orazii inca n-a fost rezolvata.

Alta chestiune importanta: confiscarea clopotelor pentru armata. Din cele doua

protopopiate s-au confiscat de la 17 parohii, 17 clopote in greutate totala de 4997
de kilograme. Demontarea lor ni s-a anuntat ca e actuala. In privinta aceasta am

dat

preotilor preotilor parohiilor respective ordin sa procedeze conform ordinului sf.

Episcopii comunicat cu cei interesati la 25 octombrie 1943.

Cu privire la activitatea pastorala din singuraticele parohii amintesc

urmatoarele:

1.
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ALPAREA. 1150 de suflete. Parohia a saracit de pe urma cladirii unei case
parohiale in proportii care au depasit puterile ei materiale. Preotul Jude care a
initiat zidirea a parasit parohia in zilele schimbarii imperiului si a lasat trebile
incurcate, pentru descurcarea carora biserica a trebuit s& recurga la un
Tmprumut oneros. Neavand parohia preot in loc, oamenii odinioara ordonati ca
crestini s-au cam destrabalat. De remarcat scaderea suspecta a nasterilor.
Cununii religioase nu se fac. In doi ani abia s-a facut o cununie. Se practica
furtul fetelor si casatoriile de proba. Este in comuna o puternica comunitate de
baptisti, care sub noul imperiu si-au domolit propaganda. Sub raport national
atat credinciosii nostri, cat si baptistii au sentimente bune. Invatatori romani nu
sunt in comuna. Cei ce predau in scoala de stat nu siu romaneste. Din parohie
sunt dusi la munca obsteasca 70, pe front 25, disparuti 5. Avem un cantor
capabil care catehizeaza. Parohia e administratd de parintele lovan din
Osorhei. Nasteri 13 / minus 16 / decese 13 / minus 11/. Sesiile sunt complete.
Poporul a saracit pana la ultima limitda de pe urma rechizitilor de vite si de
produsele muncii sale. Societdti religioase, scoala de Duminica nu functioneaza.
Copii de gcoala 182.

APATEU. 663 de suflete. Parohia este pe granita din care pricind credinciogii
sufere gicane. Ca romani si ortodocsi nu lasa de dorit. Situatia lor materiala e
aproape insuportabila, din care cauza 200 de persoane au trecut granita.
Produsul muncii romanului nu-1 al lui. Vitele 1i sunt rechizitionate pe preturi
derizorii. S-au rechizitionat anul trecut 68 de vaci, 10 boi. Azi 160 de case au
ramas cu 75 de vaci si 20 de boi. Au fost dusi pe front sase insi, unul a cazut,
unul a fost luat prizonier la rusi iar patru au disparut. Mai sunt sub arme cinci
iar la munca obsteascd 14. Catehizatia o face cantaretul. Invatator roman nu
este. Trei dascalite, una la sectia maghiara iar celelalte la sectia romana dar
predau mai mult ungureste. Nagteri — 14. Morti — 8 si cinci cununii. S-a cerut
parohiei dreptul de folosintd perpetud a intravilanului scoalei noastre. am
raspuns negativ. Administratorul parohial este losif Campian. Sesiile sunt in
numar de : 29 de sesii preotesti, 17 cantorale, 32 bisericesti iar sectari nu sunt.
Societatile religioase asemenea. Copii de scoala sunt in numar de 168.
CHERESIG. 1741 de suflete. Din februarie 1943 o pastoreste parintele loan
Foltis, care e si Tnvatator In comuna. Cheresiganii sunt buni romani si buni
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credinciosi ortodocsi, dovada ca atat la munca céat si la armata au rezistat
tentatiunilor de a-si parasi legea parinteasca. Nu sunt insa tot atat de buni
crestini: lucreaza n tarina in duminici si sarbatori si nu cerceteaza biserica.
Poate ca nici n-au fost destul de cu grija pastoriti in trecut. Sunt superstitiosi si
lucreaza cu farmece si vrajitorii, sunt stapaniti de credinte stupide, merg pana
la dezgroparea mortilor. Nu se cununa crestineste. Abia ajunge fata fecioara
ca mireasa in fata Altarului. Aproape toti se cununa ca concubini. latd o seama
de defecte morale de care sufera, dealtfel, aproape toti credinciosii nostri din
Bihor. E un semn de slabiciune de ordin duhovnicesc a preotilor nostri ca
nicicum nu pot starpi aceste buruieni din sufletele credinciosilor lor. Eu cred
totusi ca nu-l o imposibilitate. Dar lucrul cere munca staruitoare, cu plan si
socoteala. Aceasta munca o astept de la parintele Foltis, pentru ca starile
aceastea pe care le-a mostenit in parohia cea dintdi din protopopiat sunt
rusinoase. Insemnez intru vesnicia sfintiei sale, ca cel dintai lucru dupa
ocuparea parohiei |-a fost sa repare cladirile parohiei, pe care le-a gasit
aproape in ruind. Tn Cheresig sunt trei invatdtori romani: parintele Foltis,
doamna Sonsa Elisabeta si dl. Ujfalusi Gheorghe, care Tisi ascunde
nationalitatea. Cei doi din urma acum fsi fac scoald. Totugi in clasele a Il, Ill, IV
se predd numai ungureste, deoarece invatatoarele din aceste clase nu stiu
roméaneste. Din parohie au fost dusi la munca obsteasca 76 de barbati, 40 la
oaste, 4 au cazut in Rusia. Nasterile din 1943 sunt: 38 / minus 13 /decese 40 /
minus 15 / cununii 21 / plus 10 /. Sesiile sunt complete. Sectari nu sunt.
Societati religioase nu sunt. Copii de scoala sunt in numar de 295.

CHERIU. 559 de suflete pastorite de 40 de ani de parintele Florian Groza. Mult
s-a trudit cu ei, de mici, din anii de scoala si in biserica. Totusi se plange de
raul lor. Pentru ca orasul cu tentaculele lui corupatoare e mai tare educator
decét preotul. Dregatorii satului, desi romani, penrtu a se insinua la mai marii
lor, il prigonesc si ei. A fost supus si sfintia sa rechizitiilor de vite. | s-a luat
vaca cu lapte. Credinciogii sunt indiferenti catre biserica. Altfel poporul a
saracit pana la mizerie de feluritele rechizitii nemilostive. Nagterile scad in mod
artificial (?) si alarmant. Cununii crestinesti nu se fac. Miresele se duc noaptea
la maritis. Sub raportul sentimentului national poporul din Cheriu e darz.
Catehizarea merge slab pentru ca baietii n-au Tmbracaminte pentru a cerceta
regulat scoala. Invatatorii barbat si sotie nu stiu romaneste, invatdmantul
merge numai ungureste. Au fost dusi la armata 18, la munca obsteasca 24, au
cazut Tn razboi cinci. Din cauza saraciei trec multi Tn Roménia clandestin.
Nasteri au fost 11 / minus 5/, decese 8 / plus 1/, cununii 3 / plus 3 /. Sesiile
preotului sunt in numar de 28 iar cele cantorale de 6; sectari nu sunt.
Societatile religioase si scoala de duminica nu sunt. Scolari sunt 124.
CHISIRID. 1050 de suflete. Parintele Boieriu Tsi lauda credinciosii ca sunt buni
crestini, nu sunt betivi, nici batausi, nu impiedica nasterile, se sporesc tare, se
cununa la biserica, cu toate ca sunt si concubini destui. S-au inradacinat in
comund pocaitii i tremuricii pe care nu-lI poate starpi si crede ca numai cu
masuri drastice ar putea fi desfiintati. Elevii sunt condusi la biserica de
invatator. Doi dascali maghiari predau roméaneste Tn scoala. Au fost dusi la
munca obsteasca 45, la oaste 23. Nasteri au fost 16 / plus 2 /, decese 12 /
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minus 8 / , cununii 3 / minus /. Sesiile sunt complete; sectarii 51. Sc.de
duminica si societatile religioase asa ne spune parintele ca sunt in plina
activitate. 126 de scolari.

DIOSIG. 723 de suflete. De zece ani i pastoreste parintele Naghi Martin. De
veacuri locuind impreund cu ungurii reformati au luat de la ei obiceiurile care
cu greu pot fi dezradacinate. Nu se spovedesc si nu se cumineca decat noua
generatie. Nu tin sarbatorile gi nici posturile. Totugi la biserica neamului tin cu tarie.
Tot asemenea si sentimentul lor national li I-au intarit vremile si necazurile. Poate
ca si tentatiunile la care e expus de a-si schimba credinta inca la indarjit. Cine stie
pana cand. Atarna de situatia de dupa razboi de care atarna dealfel intreaga
noastra soarta. Sectari nu sunt. Cununii clandestine, furt de fete nu se cunosc aici.
Nasteri 9 / minus 8 /, morti 8 / minus 2 /, cununii 7 / plus 6 /. Sesiile sunt complete.
Societati religioase nu sunt iar scolari sunt 85.

FUGHIU. 390 de suflete care tin la biserica si neam. Cu ungurii din sat nu se
amesteca. Sectarii de multi ani 7i tenteaza, fara rezultat. Buni credinciosi.
Umbla la biserica cu copii cu tot. $c.e ungureasca, sectie romana nu este.
Invatatorii nu vorbesc romaneste. Sunt dusi la munca obsteasca 20, pe front
21, disparuti 2. Au o biserica cu totul slab&a. Necazul cel mai mare e ca din
lipsé de preot abia a treia duminica au slujpd dumnezeiasca. Era matera
parohia de vreo 15 ani. Delegatia pentru congrua a luat-o ca filie. Nagteri 6 /
minus 3 /, decese 3 / minus 5/, cununii 2. Exista 28 de sesii preotesti, 10
bisericesti si patru cantorale. $c.de duminica functioneaza rar. Scolari 93 la
390 de credinciosi.

GIRIS. 986 de suflete amestecate cu uniti care au un preot hiperzelos. Buni
crestini care traiesc Intr-o armonie pilduitoare, ajutdndu-se la nevoie. Furtul
fetelor nu se practica si toti se cununa la biserica. Biserica o cerceteaza mai
bine si peste tot sub raport moral sunt mai ridicati decat in trecut. Buni roméani
si buni ortodocsi. Sc.are un singur invatator roman si anume pe Petru Filip. Tn
clasele | — Il se preda numai ungureste. La munca obsteasca sunt dusi 83 iar
la oaste 23. Decedati nu sunt. Popor in general bine situat, de aceea sunt
increzuti si sufera de un fel de mandrie taréneasca exagerata. Nagteri 18 /
minus 2/, morti 9/ plus 1/, cununii 8 / plus 3/ Sesiile sunt complete. Societati
religioase nu sunt. Localul scoalei noastre Tntrebuintat si sub actualul regim ca
scoala de stat, anul acesta a fost predat “Futurei” ca magazie de cereale,
contra protestelor noastre. Scolari 135.

LES. 875 de suflete de roméni credinciosi. Mai putin bisericosi. Ramasgi fara
preot, care a fost expulzat; sunt pastoriti de parintele Joja din Oradea. De la
clasa a lll — a in sus se preda roméaneste in scoala dar intr-o limba stélcita
incat mi-e teama ca copii vor invata un nou dialect romanesc. nAsteri 16 /
minus 6 /, morti 7 / minus 7 / . Sesii preotesti — 20, 7 bisericesti. Societati
religioase nu sunt. Scolari sunt 216.

ORADEA. 2000 de suflete. Ne silim sa tinem atmosferd de catedrala in
biserica cu luna. Avem cor care raspunde unor cerinte de inalta artd muzicala.
in anul trecut s-a organizat o actiune culturald intensa in parohie din patria
parintelui Lupsa, cu tineretul din parohie. S-au jucat trei piese teatrale si s-a
dat un concert religios in biserica. Societatea religioasa “Oastea Domnului”
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activeaza regulat duminica dupa masa cu o frecventa foarte mare. Avem o
biblioteca a parohiei si una a Hilariei de aproape 3000 de volume citite de
scolari si adulti. Cantina infiintata in 1941 functioneaza si acum hranind vreme
de patru luni de zile aproape 100 de copii saraci sustinuta aproape numai din
contributiile credinciosilor, in bani si in naturd. Anul acesta am primit ajutoare
n natura si de la cateva parohii, prin bunavointa unor frati preoti. Cateva sute
de elevi de la gcolile secundare sunt catehizati de parintele Lupsa si parintele
cons. Evutianu. Cei de la primare, 142, de clericul Negrau si Barbulescu. Ca in
fiecare an si anul trecut am tinut in biserica in luna iunie un examen din studiul
religiei, in cadre festive. Durere, nasterile scad mereu, anul trecut au fost 40 iar
decese 45. Sesiile nu ni s-au luat. Patura de jos a credinciosilor nostri din
Oradea se recruteaza din populatia cea mai slaba a satelor, crengi uscate, din
care cauza pana in ziua de azi multime dintr-insi, pentru orice folos material,
isi parasesc religia.
OSORHEL 784 de suflete. Tari in alipire de neam si lege. Nu se amesteca cu
cei de alt neam 1n nici un fel. Isi iubesc biserica si o cerceteazd multumitor.
Casatoriile clandestine nu se intampla decat foarte rar. In scoald nu se tine
cont de copii nostri i se preda numai ungureste. Femeile si fetele au parasit
(indescifrabil). La munca obsteasca au fost trimisi 41, pe front 16 iar unul a
disparut. $c.de duminica se tine, desigur, mai rar deoarece parintele lovan
administreaza trei parohii. Nasteri 11 / minus 2/, decese 8 / plus 1 /, cununii 2.
Scoala de duminica si “Oastea Domnului” este. Scolari sunt 103.
PARHIDA. Parohie de vreo 726 de suflete izolata intr-un tinut unguresc si
ramas de trei ani far preot, din care pricina poporul nostru de acolo a cazut in
mrejele unor propagandisti comunisti si atei, care i corup. Ne-ar trebui preot
acolo dar n-avem. Adica, la drept vordind, avem unul numit Tn toata forma, dar
e detasat la alta parohie care se crede ca e si mai primejduita. Aici se face
fnvatdmantul numai ungureste. Parohia se administreaza greu de la Diosig.
Avem in Parhida o biserica noua inca ne data destinatiei. Nasteri 14, morti 8,
cununii 4. Sesiile sunt complete. Societati religioase nu sunt. Scolari 110.
PAUSA. 656 de suflete, administrati cu mari greutdti din Oradea. Totusi
parintele Campian si ingrijeste dupa puteri de parohia aceasta. A strans mijloace
materiale de la credinciosi si a reparat biserica parasita si a facut-o iarasi casa
Domnului. Credinciosii nostri din Pausa au saracit pana in mizerie in aceste
zile haine. Din aceasta cauza multe familii cu trecut granita. Au fost dusi pe
front 7 din care unul a cazut; la munca au plecat 16 intre care se afla si
cantorul. Sunt vreo 10 familii de sectari in parohie. Nasteri 10 / minus 6 /, morti
10 / minus 4 / cununii n-au fost. Sesiile sunt complete. Societati religioase nu
sunt iar scolarii sunt in numar de 115.
RONTAU. 570 de suflete. Oameni foarte harnici care nu se lasa nici la necaz,
nici la prigoane, buni crestini, iubitori de biserica. In Rontau fusese cea mai
buna scoald. Azi sunt lasati fara carte copii roméni, pe cand vreo trei patru
baieti maghiari au sectie lor in functie normala. $c.pentru copii roméni au
inceput vreo lund de zile. S-au intrebuintat presiuni morale pentru a se da
statului dreptul de folosinta perpetua a edificiului gcolar. Sunt dusi la munca
obsteasca 27 de credinciosi. Unii la mine de carbuni unde se istovesc cu totul.
Se spune ca la munca obsteasca munca istovitoare e Tntrebuintata ca mijloc
253



15.

16.

17.

254

ADRIAN APAN

de presiune pentru a-si parasi biserica. Se va vedea la urma cati au rezistat.
Se spune ca unii roméni cu fricd de Dumnezeu declara ispititorilor lor ca se
intorc bucuros in adancurile minei, sa moara, decat sa-si lepede legea
stramoseasca. E migcator, fara indoiala. Dar cati au aceasta tarie de suflet? 23
de barbati au fost dusi pe front din care trei au cazut iar familiile lor au ramas
fara vreun sprijin. Parintele Tirla poarta ziar In care Tnseamna, n fiecare seara,
ce s-a petrecut peste zi. Mi-a copiat acest ziar pe anul 1943. Ramai migcat
citindu-l ce a Incercat sa faca, ce a reusit si ce I-a esuat; ce bucurii a avut, ce
dureri si deziluzii a indurat. E un film frumos al silintelor unui preot, care n-are
ajutor decét credinta in Dumnezeu pe care-l slujeste. Preotul acesta insa,
cetindu-si odata, la batranete obositd, cartea aceasta a vietii sale, se va
induiosa, dandu-gi seama cum la tot pasul si la toate silintele sale cinstita a
fost cu dansul mana Domnului. Si-si va da seama ca n-a trait in zadar. Oare n-
ar putea sa-si scrie fiecare preot jurnalul vietii? E vorba de un sfert de ceas in
fiecare seara, in care si-ar rezuma viata de o zi. Asemenea carti de o viata a
unui conducator de oameni e 0 comoara nepretuita si un ndreptar pretios
pentru viitorii preoti. Despre nazuintele de a-si povatui Tn cucernicie credinciosii
saraci stau ca dovada daruirile ce au facut ei bisericii in anul de truda si
mizerie 1943 : s-au daruit lumanari 79 de kg., si 394 de pengé in afara de
tasurile bisericii. Nasteri au fost 13/ plus 5/, decese 17 / plus 6 / iar cununii n-
au fost. Sesiile preotesti sunt in numar de 9 iar cele cantorale in numar de 3;
biserica nu are sesii. S-au luat de la parohie 9 iugare de teren preotesc si 10
de teren bisericesc. S-a facut cerere la Comitat pentru restituire si a fost
respinsa. Scolari sunt in numar de 100.

SANTANDREI. 426 de credinciosi intr-o mare de uniti. Tin la legea lor cu
darzenie. Sunt credinciosi, iubitori de casa lui Dumnezeu, duc jertfa la Altar dar
intre ei nu se iubesc. In sat e saracie mare, prunci desculti, din care pricina nici
la biserica, nici la scoala nu umbla un numar insemnat de copii. E un singur
invatator roman si anume Torgea Dumitru. Se preda roméneste in toate
clasele, invatatorii unguri, fireste, predau cum pot. Este si sectie maghiara
frecventata si de copii romani. Au fost dusi la munca obsteasca 12, la care se
adauga 6 persoane care au plecat la oaste. Nasteri 6 plus 1, morti 7 minus 1,
cununii 2 minus 1. Sesiile sunt complete iar societatile religioase nu exista.
Scolari sunt 40.

SELEUS. 206 suflete administrati de parintele consilier Evutianu. Are o
biserica frumoasa pe care voiau sa puna mana calvinii din Seleus. Enoriagii
sunt buni credinciosi, copii insa nu au. In anul 1943 a fost un singur botez.
Oameni foarte saraci, fara posibilitate de céastig. De la fabrica de bere 30 de
muncitori roméani au fost dati afara. Oamenii, parte au trecut granita, parte s-au
intors la vetrele lor de origine. Cei care au slujbe la stat sunt permutati prin
regiunea de dincolo de Dunare. S-au intamplat cinci treceri la religii maghiare,
din frica existentei. Nasteri 1 minus 1, decese 1 plus 1. Cununii n-au fost. Sesiile
sunt complete. Sunt 11 scolari carora li se preda numai ungureste. Societati
religioase nu sunt.

TARIAN. 1082 de suflete de buni si bisericosi credinciosi, Ti administreaza si
catehizeaza parintele Joja din Oradea, cu multa osteneala. $c.a fost mai mult
ungureasca, fara vreun invatator romén. Totusi li se preda copiilor din clasa a
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Il —a roméneste dar stélcit. Se pune pondul pe limba ungureasca pe care
copiii din clasa a | —a o vorbesc deja de la Craciun. La munca si oaste sunt
multi concentrati, numarul lor nu ni s-a raportat. Nasgteri 23 minus 1, morti 4
minus 16, cununii 5 minus 1. Sesiile sunt complete iar societatile religioase nu
sunt. $colarii sunt Tn numar de 344.

TOBOLIU. 1576 de suflete, romani congtienti care au dovedit-0 aceasta cu
argumente contondente tuturor celor care au indraznit s& batjocoreasca
neamul. Tin cu aceiagi tarie la biserica lor sttAmoseasca, dovada raspunsul
raspicat care le-a luat pofta celor care au incercat cu biserica ort. maghiara n
Toboliu. Lipsa de imbracaminte face ca biserica sa fie mai slab cercetata ca
intrecut, atat de cei mari, cat si de copii. Cu toata saracia s-au facut daruri
frumoase pentru biserica Tn lumanari si bani. Pentru cantina saracilor din
Oradea s-au trimis 484 kg alimente si 16 pengé numerar. Intre dansii, traiesc
cu fratie ajutdndu-se la necaz. Dintre concentrati au trecut frontiera 5, dintre
recruti 8. Si aici se fac casatorii de proba si se practica furtul de fete. Nasteri
31 minus 9, decese 16 minus 13, cununii 8 plus 2. $colarii sunt toti romani, in
numar de 291. Acestia au sase invatatori dintre care unul roméan, Abrudan
Gheorghe, pentru clasele superioare. Se propune mai mult ungureste. Se tine
scoala de duminica si s-au facut mai multe serbari scolare. Pe front au fost
dusgi 26 dintre care 8 au murit, 2 sunt raniti iar 10 sunt dati disparuti. La munca
obsteasca sunt peste 130 care se plang de corvoada grea, tratament rau i
batjocurad. Societatea Sf. Gheorghe si Oastea Domnului functioneaza.
VELENTA. Parohie de 522 de suflete slabe si sovaielnice. Mereu trec de la
religia parintilor la alte credinte, din calcul. De ani de zile caut un epitrop si nu
gasim. De personalul inferior al biserici sa nu mai vorbim. Biserica se afla in
pragul falimentului. Azi biserica din Velenta traieste din datorii. Casatoriile
credinciogilor din Velenta se fac la starea civila si tot cu straini de neam.
Biserica din Velenta, de cand o stiu, in afara de Craciun si Pasti intotdeauna e
goala. Un preot roméan caterisit, Emil Bodea, face tulburari la catehizatie,
pescuind cu ajutorul directiilor scolilor primare printre copiii nostri din Velenta
pe seama bisericii maghiare gr. orientale. Procesul cu doctorul Zipser s-a
finalizat. PAna acum biserica a platit numitului peste 22000 de pengé si a fost
judecata sa plateasca céat va trai accidentatul suma de 300 p. lunar. Si ori de
céte ori dr. Zipser gaseste ca l-ar face bine sa se odihneasca intr-un sanatoriu,
o face pe cheltuiala bisericii din Velenta. Nasteri 9, decese 15 plus 5 iar cununii
nu sunt. Scolarii sunt 65.

ATEAS. Parohie vacanta cu 690 de suflete, pepiniera a baptismului. In Oradea
toti sectarii ne-au venit din Ateas. Credinciosii ramasi ortodocsi sunt buni
crestini, iubitori de biserica si de Sfintele Taine. E administrata greu de la
distanta considerabila prin parintele Demian din Sannicolau. in scoala se preda
numai ungureste. Au fost dusi la munca 51 iar la oaste 19. Nasteri 14, decese
7 minus 10 iar cununii nu sunt. $c.de duminica functioneaza.

BERECHIU. Parohie vacanta cu peste 551 de suflete de buni si evlaviosi
crestini. La scoala se invatd numai ungureste. Invatatori romani si care sa stie
romaneste nu sunt. Catehizatie o face preotul. In sat este un cuib de sectari,
30 de suflete, care tulbura spiritele. Mai ales femeile le cerceteaza adunarile.

255



22.

23.

24,

256

ADRIAN APAN

Autoritatile nu le pun piedici in propaganda, chiar fara autorizatie ei pot umbla
la propovedanie cu zgomot de fanfara. Aproape in fiecare an se fac treceri In
turma lor. Au fost dusi la munca peste 100 de persoane iar concentrati si
pentru armata au fost multi care unii au trecut frontiera si au murit in razboiul
romanesc. Nasteri 8 minus 9, morti 8, cununii 3. Elevii sunt 97 iar sesiile 39
preotesti, 8 cantorale si 22 bisericesti. Societati religioase sau scoald de
duminica nu sunt.

BICACIU. 659 de suflete intre slovaci, cu care traiesc in raporturi proaste. Se
intdmpla adeseori ca credinciosii nostri sunt maltratati de graniceri in urma
denunturilor facute din partea slovacilor. Bicacenii sunt vestiti pentru patima
furtului. Se fura pe ei, mai nou tot ce pot de la casa parohiala: garduri, cotete,
pomi, furd recolta din tarina. Se casatoresc prin casatorii de proba. Casatorii
normale, crestinesti abia sunt. Traiesc concubini baieti de 18 ani cu fete de 15
ani. Pe urma se parasesc. Preotul are mult de luptat in parohia asta. A avut
preot pe Roxin si ma mir ca n-a increstinat aceasta parohie. Acum au la
intervale rare pastor sufletesc. Parintele Becan ii sperie cu tabara de munca pe
cei ce nu vreau sa se cunune. Asta a prins. Azi numarul concubinilor a scazut.
S-a facut propaganda pentru trecerea la biserica romano — catolica si la
sectari, insa fara rezultat. In sat este sectie romaneasca pentru clasele | — IV,
de la V péna la VIIl urmeaza cu slovacii ungureste. Au fost dusi la munca
obsteasca 42 iar opt au trecut in Romania. La oaste au fost dusi 9 dintre care 3
pe front iar unul a disparut. Preotul a infiintat societatea femeilor, un fel de
scoala de duminica, cu care crede sa indrepte morarulile rele. Nasteri 8 minus
7, decese 7 minus 1 iar cununii 3. Scolarii sunt catehizati de parintele Becan si
sunt in numar de 114.

CEFA. 1311 suflete de buni crestini. Omogenitatea parohiei a stricat-o un
numar de 14 suflete care autrecut la baptisti. Faptul ca sunt multi tineri cu carte
face ca aproape din fiecare casa sunt trecuti in tara Romaneasca. Concentrati
la munca si la oaste sunt toti intre 24 — 42 de ani, in total 96 de persoane.
Invatator roman nu este in sat. limba roméaneasca se preda in fiecare clasa in
6 ore pe saptaméana de invatatorul care stie si romaneste. Scolari 174 care
sunt catehizati de preot. Nasteri 22, decese 23 plus 8, cununii 9 minus 12.
Societati religioase si scoala de duminica nu sunt.

GEPIU. 1468 de suflete, buni crestini, buni romani, buni ortodocsi, care n
vremea din urma parasesc obiceiurile pagane cum ar fi furtul fetelor si
casatoriile numai civile si se cununa dupa datina si randuiala crestina. In anii
trecuti au fost tentati sa treaca la biserica maghiara ortodoxa si au rezistat.
Anul trecut au fost vizitati de sectari, care azi nu mai indréznesc sa calce n
sat. in scoala se preda si roméaneste. Dintre 6 invatatori, unul, Traian Boca, e
roman greco — catolic. Au fost dusi in tabara de munca 178 de persoane. Fiind
rau tratati au trecut frontiera. La oaste au fost concentrati 18 dintre care 6 pe
front iar doi au disparut si patru au trecut frontiera. S-au facut frumoase
donatiuni pentru inzestrarea si Tmpodobirea bisericii. Credinciogii din Gepiu
traiesc viata familiala pilduitoare. Nasteri 29 minus 4, morti 24 minus 7, cununii
7 minus 5. Elevii, 285, sunt catehizati de preot. Societati religioase nu sunt.
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INAND. 708 suflete de buni crestini. Tin la legea crestineasca si la formele ei,
casatorii de proba nu se fac nici dirijarea nasterilor. Sectari nu sunt.
Propaganda baptista a esuat. Treceri la alte confesiuni, cu toata presiunea, nu
s-au facut. In Inand sunt si unguri dar majoritatea e romana si in scoald este
sectie romana unde se preda romaneste. Anul acesta au fost 117 copii de
scoala. Nasteri 9 minus 1, decese 9 minus 2, cununii 3. Societati religioase nu
sunt.

MADARAS. Parohie de 933 de suflete de buni crestini. Preotul are mult de
suferit din partea notarului satului. Se pare ca s-a dezradacinat obiceiul cu
furtul fetelor. Nici c&satorii numai civile nu se fac. Tnvatator roman nu este. in
scoald nu se preda romaneste. In parohie s-au facut sub conducerea
preotului, mai multe serbari cu tinerimea din societatea Sf. Gheorghe, astfel in
ziua de 9 mai s-a facut o serbare n biserica iar In ziua de 19 decembrie a dat
un concert de colinzi. Nasteri 14 minus 9, morti 20 iar cununii 5. Scolari 137. A
fost deposedata parohia de 10 iugare de pamant bisericesc, 8 iugare cantorale
si 5 preotesti precum si de o parte din cimitir.

MARTIHAZ. Parohie de peste 621 de suflete romani si ortodocsi buni. Sunt
intre déansii cateva elemente tulburente, care I-a impartit in partide in treburile
bisericesti. Casatoriile de proba sunt la moda si aici. $c.e impartita in sectie
roméana si maghiara. Tnvét,étorii din sectia roména stiu roméneste. Preotul
administrator se plange, ca din cauza comunicatiei grele nu poate face
catehizatia personal si o face cantorul. S-au facut incercari de a atrage la
biserica maghiara gr. ort. pe credinciosii nostri, care Tnsa au rezistat. Nasteri 9
minus 3, decese 14 plus 8, cununii 8 plus 4, scolari 91. Sesii 11 preotesti, 8
cantorale, 12 bisericesti. Societati religioase nu sunt.

ROIT. 1573 de suflete de buni credinciosi. Este si o comunitate baptista n
parohie. Multi credinciosi au fost dugi la munca n mine de carbuni. Casatoriile
aproape toate se fac prin furt de fete. Casatorii numai civile nu sunt. La scoala
copiii nu Tnvata romanegste asa ca preotul trebuie sa invete la catehizatie cititul
romanesc. Se face mare si nerusinatd propaganda baptista in sat. baptistii
sunt in stare sa umble din casa n casa pentru a chema pe credinciogii nostri la
adunarile lor. Sunt multi abonati la Tribuna Ardealului. Nasteri 42 plus 16,
decese 33 plus 12, cununii 9 minus 1, scolari 233. Societati religioase nu sunt.
SALONTA. Cu aproximativ 200 de suflete. Avem o biserica foarte frumoasa cu
un parc imprejur care se prapadesc. Casa protopopeasc, intr-o stare
darapanata, am fost siliti s-0 reparam pe cheltuiala episcopiei / 2500 de p. /.
Credinciosii cati ne-au ramas e de sine Tnteles ca trebuie sa aiba suflet tare n
Salonta. La scoala primara catehizeaza preotul administrator din Madaras. La
secundare preotul Olah din Micherechi contra tuturor protestelor autoritatilor
bisericesti. Olah Thsa nu s-a deplasat doar niciodata anul intreg la scoala.
Romaneste nu se preda in gcoald. La liceul de baieti DI. Petruca preda limba
roméana elevilor roméani. Societati religioase nu sunt iar gcolari la primare 24.
SANNICOLAU ROMANESC. 3790 suflete de buni crestini necajiti caci cu 400
de copii la scoala si nu invata nimeni o vorba roméneasca. Sunt buni crestini,
cerceteaza biserica, nu lucreaza in sarbatori, Tsi tin mormitele in ordine si
curatenie, se cununa dupa canoane; furtul fetelor nu se practica, nici nasterile
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nu se Tmpiedica despre acestea ne asigura parintele Demian. In parohie sunt
doua posturi de paroh, unul e vacant. Autoritatile comunale au deposedat
biserica de 28 iugare de paméant din reforma agrara din care 20 au dat
preotului reformat care si-a facut o parohie maghiara ih Sannicolau, cu ungurii,
care au ocupat locurile lasate libere de refugiatii romani. 8 iugare foloseste
notarul. Tmpotriva acestor abuzuri preotul nostru nu indrézneste sa ridice
cuvant pentru ca a fost avertizat de notar ca e in interesul sau sa tina raporturi
bune cu dansul. Si culmea abuzului, ca s-a cerut epitropului nostru sa
plateasca impozitul si dupa aceste 28 de iugare paméant luat de la biserica
noastra, iar culmea obedientei noastre ca epitropul a platit impozitul. Nasteri 39
minus 31, decese 34 minus 10, cununii 10 minus 15, scolari 463. sCoala de
duminica functioneaza.

Totalul nasterilor din Protopopiatul de Oradea a fost de 299, decese 239
iar Tn Protopopiatul de Salonta s-au Tnregistrat 189 de nasteri si 172 de decese. La
488 de nagteri — 411 decese. Avem deci un spor de 77 de suflete la o populatie de
28551 de suflete. Mi se pare ca cifrele acestea ascund cea mai mare primejdie
pentru viitor. (0, 29 %)

In anul 1943 s-au facut in cele doua protopopiate urméatoarele donatii :
Cheresig 411 p, Cheriu — obiecte in valoare de 65 p., Diosig in valoare de 10 p.,
Fughiu in valoare de 35 p., Giris Tn valoare de 458 p., Oradea numerar 1179 p.,
Parhida — 183 p., Rontau — obiecte in valoare de 790 p. si numerar 394 p., Toboliu
— obiecte n valoare de 162 p. si numerar 170 p., Berechiu 10 p., Cefa — obiecte in
valoare de 80 p. si numerar 70 p., Gepiu 429 p., Inand — 20 p., Martihaz — 50 p.,
Roit — obiecte Tn valoare de 40 p.. In total s-au donat obiecte in valoare de 1650 p.
si numerar 2896 p. si 90 f. Nu s-au facut donatiuni in parohiile Alparea, Apateu,
Chigirid, Les, Osorhei, Pausa, Tarian, Velenta, Ateas, Bicaci, Madaras, Salonta si
Sannicolau Roménesc.

Admit ca sunt parohii ai caror credinciosi saraciti de vremurile acestea
grele nu sunt in stare sa daruiasca pe seama bisericii. Sunt Tnsa parohii fruntase a
caror lipsa din sirul parohiilor cu donatiuni o scriu in contul lipsei de interes a
preotului.

Rog onorata Conferinta sa ia act de acest raport al meu si sa puna la inima
fiecare preot sfaturile si indemnurile mele la mai multa silinta in pastoratie.

Oradea, 1 aprilie 1944
Protopop
Vasile Popovici

Directia jude teana Bihor a Arhivelor Na tionale, fond Episcopia Ortodox & de
Oradea, dos. 6, f. 86 - 90
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STUDIA PAEDAGOGICA

MIJLOACE DIDACTICE SPECIFICE EDUCATIEI RELIGIOASE

MIHAELA S. GOTIA

RIASSUNTO. Mediatori didattici specifici nella educazione religiosa.
Parlare di mediatori didattici significa entrare nel concreto della programazione
scolastica, nelle sue diverse articolazioni, tenendo conto di tutti quegli elementi
essenziali che entrano in gioco: i tiempi, gli spazi, gli strumenti, i contenuti.
Questa modalita di intervento scolastico consente il controllo dellapprendimento
e della formazione dei concetti. Il criterio generale su cui si basano le operazioni
di insegnamento e lo scopo principale della loro azione consiste appunto nella
capacita di realizzare un avvicinamento progressivo ai concetti sistematici. |
mediatorii consentono di rappresentare in modo semplificato i concetti in via di
elaborazione, e la transizione dall'organizzazione fisico-percettiva delle a quella
logico-simbolica, attraverso dei diversi metodi di rappresentazione della realta.

Categoria interpretativa a mesajului crestin

Parerea unor pedagogi cd metoda folositd pentru transmiterea unui mesaj
supranatural, in vederea educarii in credintd, nu trebuie sa fie diferitd de aceea a altor
discipline umaniste ne face sé ne punem urmatoarea intrebare: Care este centrul de
greutate Tn actul catehetic si ce este prioritar in ceea ce transmite religia?"*

Este adevarat cd materia fnvatamantului religios reprezinta totalitatea
cunostintelor selectionate dupa anumite criterii pentru a fi impartasite elevilor, dar,
continutul ei se adreseaza sufletelor, ratiunii, vointei si sentimentelor elevilor. De
aceea invatamantul religios nu este numai un obiect de studiu, nici o simpla
cunoagtere a adevarurilor de credintd, ci este un principiu educativ. EI urmareste
formarea unor personalitati armonioase in conformitate cu chemarea la credinta
fnsuménd toate laturile instruirii $i educatiei gcolare.

Cregtinismul nu este o doctind ci este viata activa gi afectiva. Educatia
moral-religioasa cresting se evidetiaza prin cateva trasaturi esentiale: iubirea fata
de Dumnezeu si de aproapele. Din acestea decurg virtutile necesare unei vieti
altruiste: bléandetea, smerenia, sinceritatea, curatia vietii, rugaciunea, munca,
spiritul comunitar, perseverenta in virtuti, statornicia in credintd si convingeri,
atasamentul neconditionat faté de Hristos, apararea si propovaduirea credintei,
fermitatea.’

Caracterul moral religios crestin poate fi inteles ca unitatea spirituala si
morala realizata si dezvoltata in dependenta cu idealul crestin al desavéarsirii. El se
dobandegte prin efort individual liber, prin lucrarea Bisericii $i prin asistenta Harului
Divin. Unitatea comportamentald se manifesta ferm gi hotarat, prin trasaturi voluntare,
rationale, purtand ampreta sensibilitatii i a altruismului personal.

! Salamonard M., Ory J.L., Il “mestiere “ del catechista dei fanciulli, Milano, 1991, p. 55
2 catehismul Bisericii Catolice, Bucuresti, 1993, p. 389-395
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Instanta capabila sa hotarasca daca o fapta se incadreaza in ideea de
bine sau in ideea de rau este constiinfa morala. Ea este puterea sufleteasca prin
care oamenii sunt mereu raportati la modelul divin. Doar cu ajutorul ei se poate
garanta existenta unei ordini morale, iar esenta vietii morale este a face binele.

Profesorul de religie poate influenta caracterul elevilor sai, modelandu-le
personalitatea Tn lucrare hristocentrica. Are puterea de a trasa elevilor sai drumul
spre idealul moral. Traseul acesta este o realitate proprie fiecarui om, care nu se
formeaza dintr-o data ci depinde de fire, mediu si vointa. Problema binelui si a
raului se lamureste si se purifica pentru elevi, in cadrul orei de religie. Trairea si
cunoasterea Tnvataturii lasate noud de Hristos duc la formarea constiintei moral
religiose. Profesorul de religie trebuie sa fie in masura sa utilizeze un limbaj
specific orei de religie prin care sa atinga prin cuvant si fapta sufletul, partea cea
mai intima a elevului. Prin continua largire a cercului de cunostinte pe baza
experientei, mecanismele motivationale vor putea dinamiza insusirea si habituarea
comportamentului moral religios. La formarea constiintei morale a elevilor
contribuie educatia familiala, mediul, ocupatia, modul de viata, exemplul personal,
exemple din vietile sfintilor etc®. Toate acestea se pot incadra intr-un limbaj
specific, dar, trebuie sa nu uitam, ca Tndeplinirea comandamentelor constiintei
morale crestine se face nu din constrangere ci din convingere.

Conceptia moderna privind cultura generald include cunostinte fundamentale
din mai multe domenii: stiinta, tehnica, cultura literar-artistica, filosofie, religie etc.
Acesta conceptie are in vedere diferentierea cunostintelor din diferite domenii, si
stabilirea de relatii intre cunostintele de specialitate. Fondul spiritual al educatiei
religioase izvoraste insa din toate ramurile educationale, le unifica prin sintagma:
"orice lucru ne vorbeste despre Dumnezeu".

Trebuie sa recunoastem ca limbajul religios are o dimensiune interpretativa,
chiar daca el nu este un limbaj incriptat. Profesorul de religie trebuie sa stie sa-I
faca Inteles, cercetat, cunoscut si iubit de catre elevii sai. Acesta cunoastere nu
trebuie privita numai in sens semantic ci si din perspectiva miturilor, a semnelor, a
simbolurilor care stau la baza manifestarilor rituale liturgice sau sacramentale.’

Prospectarea idealului educational crestin, a scopurilor si obiectivelor
instructiv-educative ale religiei trebuie sa raspunda cerintelor de integrare in
societatea urmatoarelor decenii. Este greu de elaborat un proiect educativ
catehertic care sa exprime obiectivele ce corespund unor intentii educative, sa
cuprinda activitatile, competentele si modurile de comportare pe care elevii vor
trebui sa le manifeste la sfarsitul etapei de invatare.

Fiecare om invatd in mod gradat si instinctiv: porneste de la experienta
trecuta pentru a aprecia si interpreta experienta prezenta. O cateheza buna trebuie
sa tina cont mereu de acesta progresie, preocupandu-se sa verifice continuu care
sunt experientele trecute semnificative ale elevului pentru a le insera in acestea pe
cele noi si sa se asigure ca Tn cele din urma vor fi sisematizate Tn cadrul propriilor
cunostinte, Tn profunda armonie cu ceea ce s-a experimentat deja °

% Stachel G., Metodi e proposte didattiche per 'insegnamento della religione, Torino, p. 25-29

“ CBC, p. 389-395

® Danciu A., Metodica preddrii religiei in scolile primare, gimnaziale si licee, Bucuresti, 1999,
p.1-4
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Urmarind strict etapele dezvoltarii si Tnvatarii omului, cateheza va tine
seama de mecanismele interne, evolutive si cognitive, care stau la baza
comportamentului persoanei la diferite varste si grade de maturitate intelectuala.
Obiectivul catehezei este educarea la credintd. In domeniul credintei, inteligenta
umana se exercita dupa legi proprii si de aceea pedagogia religioasa trebuie sa
respecte exigentele comune oricarei pedagogii. Originalitatea metodei
catehetice consta in atentia indreptata in doua directii: fidelitatea catre Dumnezeu
si fidelitatea fatd de om. Stiintele teologice ne indeamna sa facem intotdeauna
apel la pedagogia semnelor, tipica pentru crestinism. Fiecarui mister ii corespund
semne vazute, fie prezente in Scripturi fie actualizate in celebrarile sacramentale,
sau rituale. Acestea au scopul de a evita abstractismul sau filosofia exagerata si
vorbesc mai de graba despre Dumnezeu care se maifesta prin semne tangibile
care se citesc in umbra misterului’.

Aprecierea simbolicd este fundamentald in interventia educativa, deoarece
ea reprezinta cheia de lectura a realitatii religioase; devine astfel modalitatea moral
religioasa strategicd a procesului educativ catehetic. Aceasta apreciere imbogateste
elementele particulare grupului supuse atentiei pedagogice: intr-un fel ne adresam
copiilor de la gcoala elementara, in alt fel celor din gimnaziu si in cu totul alt mod
celor de nivel liceal. Nu este vorba de a tine o prelegere estetica sau de a-i invata
sa utilizeze diferite notiuni, ci este vorba de a utiliza acel tip de limbaj care explica
cel mai adecvat experientele si fenomenele religioase. Cu siguranta utilizarea
corectd a cuvantului este importantd doar in masura in care aceasta constituie o
reprezentare, o formalizare si se afirma in constiinta umana.

Categoria interpretativa a religiei este multipld si poate fi considerata ca
sisteme de semnificafii care ramin la nivelul invatarii, ca si concepte organizatorice
ale religiei, indispensabile Tn decodificarea realitatii religioase.

Mitul, ritul, simbolul si semnul sunt cateva dintre categoriile mai semnificative,
indispensabile in lectura realitatii religioase. Cunoasterea acestor categorii
favorizeaza calitatea raportului de cunoastere individual cu contextul; solicita
pasajului semnul simbolic; deschide elevului tot universul de semnificatii care
contine interpretarea corecta a fiecarei realitati religios-transcedentale.

Din punctul de vedere al fidelitdti fatd de om, ceea ce modeleaza
personalitatea omului este atentia fata de fiecare elev in parte; identificarea realitatii
din care face parte persoana pentru a gasi modalitatea optiméd de comunicare;
repectarea nevoii de socializare care sa-l conduca pe cel catehizat la sentimentul de
apartenentd la comunitate. Identificarea unicitatii individuale, bogatia lumii sale
interioare care sa fie pusa apoi in valoare in comuniune cu fratii sai si cu Dumnezeu.

Influenta educativa nu ar avea nici o gansa de realizare daca ea nu ar veni
in Intdmpinarea dorintei persoanei de a cunoagte mai mult. Procesul educativ se
petrece dupa ce persoana "ia contact" 8 cu realitatea.

Din planul exterior al unei "intdamplari" persoana se simte interpelata de
acesta, atinsa de ea in insasi fiinta sa. Cand se intreaba ce inseamna pentru sine
"Intdmplarea”, persoana nu mai este aceeasi cu cea care $i-0 asumase anterior
prin simplul contact cu ea. Intamplarea 1i spune ceva ce nu spune nimanui altcuiva
si astfel ii schimba intr-un fel viata.

® Cuartz P., Catechetica, Roma, 1991, p. 66-70 si 72-73
" Cuartz, op. cit., p. 72
8 Salamonard,Ory , op. cit., 1991, p.55
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Constientizarea unei realitati o "ridica" mai sus. Contemplam astfel
persoana ca pe o fiintd In permanentd crestere, neimplinita inca. in planul
educativ, deslugirea sensului realitatii, realizarea corelatiei, aduce in comuniune
experienta persoanei educate cu experienta educatorului.

Asadar, corelatia se naste din aspiratia libera spre imbogatire a
experientei de viata a elevilor cu experienta educatorului. Educatul insusi participa
la propria realizare. Este rezultatul chemarii Tnnascute la cunoastere.

Daca asezam corelatia in perspectiva teologicd putem spune ca atunci
cand exista chemare, exista si Cineva care te cheama sa afli mai mult, sa intelegi
mai bine, sa cresti mai mult. Nu numai educatorul 7i comunica educatului
cunostintele, experienta, trasaturile de caracter, ci acesta, la randul sau, schimbat
de experienta primita se "impartaseste” cu Cel cu care a fost in corelat,ie.9

Din punct de vedere catehetic acesta comuniune dinamica se poate
traduce in iubire’®. Educatul comunica mai mult si Impartaseste mai mult, asadar
iubeste mai mult decat o facea inainte de acel prim contact cu realitatea.
Comunicarea duce in final la comuniune.

lata de ce religia se incadreaza intr-o categorie interpretativa. Metoda
catehetica, ca procedeu de influentare intr-un anumit sens al proceselor de
invatare isi propune obiective verificabile care conduc la o finalitate, Tsi stabilesc
etape intermediare pe care subiectul le parcurge treptat in drumul sau catre
maturizare. Acesta maturizare trebuie sa fie intelesa sub toate aspectele ei. Nu
este vorba de o maturizare fizicd sau strict emotionald, ci este vorba de o
maturizare Tn credinta care le reuneste pe toate la un moment dat.

Metoda implica o sarcind mereu neincheiatd de a gasi limbajul capabil de
comunicare a Cuvantului lui Dumnezeu si a crezului Biserici. Fidel ordinii creatiei,
catehetul trebuie sa i se adresesze omului intreg cu afectivitatea si corporalitatea
sa nu doar cu mintea. Fiecare fatetda trebuie identificatd pentru ca sa poata
intelege si primi mesajul divin.

Urmeaza apoi sa se serveasca de puterea sa de observatie si de
capacitatea de "a citi semnele timpului"**, imbogétite cu cat mai bune cunostinte
de psihologie, sociologie, pedagogie. Influentele negative pot decurge dintr-o lipsa
de coerenta intre mesajul crestin si doctrina psihologica sau filosofica pe care se
sprijind actiunea sau cercetarea catehetului. Este important sa se cunoasca din
multitudinea de oferte sociale pe acelea care pot fi valorificate de o educatie
crestina si sa discearna perpectivele gresite asupra persoanei care, desi acceptate
pe scara larga se ciocnesc cu conceptia crestina despre om. Educatorul cregtin
trebuie sa separe credinta de filosofia consumistd a vietii. Lupta pentru
supravietuire cu credinta ca sensul vietii se desavarseste in daruirea care sporeste
si ne implineste.

o Gotia Maria, Innoirea catehezei. Elemente de metodologie, Cluj-Napoca, 1998, p. 7-8

% Grom B., Metodi per insegnamento della religione, la pastorale giovanilee formazione
degli adulti, Torino, 1989, pp. 76-89

" cBC, p. 9
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Utilizarea unui limbaj catehetic specific: mitul, ritul, semnul si simbolul

Mitul."Mythos" este un termen filosofico-religios prin care se istorisesc intr-o
modalitate irationald si fantasticd adevaruri morale, istorico-sociale si religioase.
Pentru greci "mitul” era opusul "logosului“care era considerat prelungirea rationala
a mintii. n literatura greceasca mythos si asuma el insusi semnificatii despre care
se enunta un parcurs care nu urmeaza legile rationalitatii si ale logicului.*?

La popoarele antice, mitul avea, din punct de vedere teologic, valente
existentiale. Era centrat pe divinitate Tn asemenea masura incat se considera ca
destinul omului este determinat in totalitate de la nastere pana la moarte. Din punct
de vedere structural, Tnsa, putem spune ca are doua aspecte principale: are o
organizare logicéd respectand logosul si contine un profund adevdr bazat pe cultura
religioasd a unei societati.

in cadrul religiei, mitul este considerat ca un concept organizatoric. El este
caracterizat printr-o parte narativa care contine elemente de adevar. Adevarul mitic
nu este vazut in sens stric istoric, ci este acel adevar vazut al unei identitati cultural
religioase nevazute.™

Totusi, mitul nu este o pura fictiune gi nu este nici o fabula, ci este istorie
scrisa Tntr-un stil aparte si filtrata prin cultura si mentalitatea religioasa a autorilor.
El poate fi perceput si ca o istorie adevarata datoritd faptului ca este considerat
istorie sacra. Adevarul nu este prezentat aici in sens logic sau istoric ci in sens
religios. Este adevdrat pentru cd este revelat. Povestirea miticd incepe de la
originile umanitatii: originea vietii si a mortii, originea speciilor animale si vegetale,
originea riturilor initiatice. Miturile prezinta originea evenimentelor petrecute de
mult considerate fundament al vietii prezente. Personajele existente in povestire,
divinitdti sau eroi ne lasad o impresie extraordinard. Aventurile lor reprezintd o
realitate transcendenta care poate fi pusa sub semnul intrebarii de o logica sau de
o realitate contemporana.™*

Mitul este o povestire a unor evenimente fictive atribuite zeilor, eroilor
umani, unor fiinte supranaturale i care explica originea si destinul lumii, al
umanitatii, al societatii, al fortelor divine. El face obiectul unei credinte colective si
contribuie astfel la structurarea legaturii si organizarii sociale. Prin valoarea sa
simbolica mitul se deosebeste de legenda (povestire infrumusetata si amplificata a
faptelor si gesturilor unui personaj istoric real) si de fabula sau alegorie (care tind
sa scoata din povestire o lectie morala).

Mircea Eliade afirma ca "mitul povesteste o istorie sacra referitoare la un
eveniment care a avut loc Tn timpul Primordial, timpul fabulos al originilor". Tn
gandirea lui Eliade mitul actioneaza ca o punte intre trecut si viitor: este o povestire
a unui eveniment petrecut "In afara timpului"a carui scop este acela de a pune
bazele unui eveniment asemanator care se manifesta in prezent.™

2 Doron R., Parot F., Dicfionar de psihologie, Bucuresti, 1999, p. 503
13 Roventa-Frumusani D., Semiotica discursului stiintific, Bucuresti, 1995, p. 23-26
14 Zuccari G., Metodologia e didactica de’ll insegnamento della religione nella scuola, Torino,
1997, p. 104-106
5 Eliade, M., Istoria credinfelor si a ideilor religioase, I, Bucuresti, 1991, p. 84-93
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Pe langa dimensiunile practica si operatorie, gandirea omului comporta o
componenta mitica esentiala. Procedeul mitic de gandire la nivelul perioadei sincretice a
copilului, cunoscut sub denumirea de providentialism, este o extinsa artificialitate
infantila. Acest providentialism foloseste adesea cupluri de reprezentari gen mit-rit. De
exemplu mitul "eternei regenerari" traverseaza rituri regeneratoare, propune i
accentueaza repetarea creatiei. La nivelul gandiri simbolice si preconceptuale
descoperim o forma mitica de artificialism. Ea este intermediara Tntre simbolul ludic si
demersul explicativ. In acest sens miticul se manifesta in legatura cu originea lucrurilor.

Aceasta "schema" reprezinta procesul prin care omul realizeaza nivelul
religiozitatii. Gandirea mitica prezenta in religiozitatea omului din orice cultura este
reprezentata ca o fresca, parte integranta a umanitatii. Omul proiecteaza o divinitate
traverseaza un mit, iar prin rit incearca sa dobandeasca puterea de a supune
transcedentul miturilor Tn favoarea scopurilor sale.™

‘Mitul Ritul |

Géandirea religioasa a omului biblic, Tnsa, se poate reprezenta invers:
Dumnezeu interpeleaza omul prin cuvant si revelatie. Omul raspunde prin
intermediul ritului care devine astfel expresie o credintei gratuite si dezinteresate.’

DUMNEZEU

‘Cuvént Revelare ‘

Astfel se confunda si se asimileaza mitul genezei literare in ritualul biblic si
este preluat apoi in crestinism. Utilizarea termenului mit in cadru religios are Th comun
cu functiile sale originare caracterul existential {i emotiv dar acestea sunt private de
orice referinte religioase. De exemplu mitul libertatii, umanitatii, a progresului, a pacii
se pot prezenta ca factori de conservare sociald, ca o utopie care ne face sa intelegem

16 Zuccari G., op .cit., p. 107
™ |bidem, p. 108
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situafia politicd si culturalda a prezentului dar acestea nu sunt referinte religioase.
Evenimentul descris Tn mit este ritualizat Tn gesturi si cuvinte care converg in
structurarea ritului, repretarea mitului se poate retrai prin rit.

Ritul. Nu exista o religie fara rit. Toata teologia se refera la necesitatea
unei structuri liturgico-culturale care au valoare nu atat utilitara cat valoare simbolica.
Insusi structura ritului constituie cultul. Ritul religios este un sistem de actiuni
simbolice mijlocitoare pe care omul le "cultiva" si le manifesta intr-un mod conform
propriei credinte.™® Mitul vietii este continut in rit. Orice rit imbogatteste o justificare
ideologica care exprima cadrul de referinta si finalitatea. De exemplu in religia
crestina ritul euharistic nu este comprehensibil, din partea unui credincios, daca nu
este n relatie cu moartea si invierea lui Isus Cristos. In acest eveniment mitic
rasare adevarul teologic si existential.

Termenul "rit" indica un complex de norme care formaza o ceremonie
particulara a unui cult religios. El este in stransa legatura cu evenimentele religioase.
Se prezinta ca o actiune colectiva a carui eficacitate este de ordine extra-empirica.

Riturile sunt intodeauna in raport direct cu miturile religioase si sociale
care simbolizeaza si mentin viata. Ele explica si ne justifica mitul. Ritul prezinta
urmatoarele caracteristici: o serie de comportamente vizibile exterioare destinate
autoconvingerii unei persoane; un sistem de norme care regleaza anumite secvente
procedurale pe care participantii trebuie sa le urmareasca cu scrupulozitate; si un
caracter repetitiv constituit din segmente ale caror secvente nu sunt subiect de variatie.

Prin tehnici simbolice care implica adeziunea indiscutabila la semnificatiile
pe care le mobilizeaza, ritul instituie stapanirea obiectelor colective si individuale
supra-investite afeciv, destinate sacralizarii. In latura social, in viata de grup, ritul
intareste legatura sociala, reactualizand simbolurile fondatoare si organizarea
colectiva careia 1i reafirma aspectele. El utilizeaza un cod care se vrea imuabil, a
carui respectare scrupuloasa este considerata ca baza a eficatitatii sale.”

Avem o larga clasificare a riturilor.?® in principal distingem rituri pozitive si rituri
negative. In cadrul riturilor pozitive avem rituri manuale, rituri sacrificale si rituri de trecere

Riturile manuale sunt bazate pe un comportament dat, se utilizeaza
obiecte, se stabileste un raport intre lume si "metalume”. Prin ele ne facem partasi
de o existenta care nu tine seama de timp (consacrare, sarbatoare).

Riturile sacrificale au un caracter obisnuit si tin seama de un loc sacrifical. Tn
cadrul lor se Indeplineste un sacrificiu prin care se stabileste contactul cu divinitatea.

Riturile de trecere ( casatoria, ceremonia de initiere...) constituie o serie de
repere - dovezi fixate prin traditie pe care individul trebuie sa le parcurga trecand dintr-
un status la altul. Amintim aici riturile magice ca o contrapunere la riturile religioase:

Magie Religie
Imaginatie Transcendenta
Manipulare Libertate de alegere

Privat ( cu usile inchise ) Public ( manifestare publica )

'8 Doron R., Parot F., op .cit., p. 683-684
19 Joachin Wach, Sociologia Religiei , lagi 1997, p. 69 -123
20 Zuccari G., op. cit., p. 108
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in viata cotidiand gasim numeroase comportamente repetative. Avem
celebrari ale nasterii si ale mortii, comemorari ale unor evenimente fundamentale
din istoria unei natiuni, treceri dintr-un status n altul etc. In toate acestea se
prezinta aspecte legate de credinta si orientarea religioasa a societatii.

Aceste rituri au capaciaitatea si forta de a reuni oamenii. Sunt momente
ocazionale Tn carul carora comunitatea traieste propria unitate si identitate. Ritul
reprezinta modul prin care comunitatea se vindeca de angoasa si incertitudine, de
frica de a-si pierde ordinea propriei existente.

Riturile negative se fomeaza existential in cadrul dezvoltarii noastre, in
cadrul secretelor, in cadrul actiunilor de intelegere. in aceste situatii ritul se
manifesta ca un mecanism de ruting, se priveaza de adevar, de sensul existential.
Cand se manifesta cu mecanisme si actiuni fondate pe o repetare ciclica se
practica un rit impropriu. Aceia care traiesc astfel nu sunt practicanti ci sunt
observatori ai religiei. Acesta sintagma subliniaza scrupulozitatea credintei intr-un
model traditional care se prezinta ca o scuza, in care Traditia Tsi pierde natura si
se concentreaza doar asupra comportamentului.

Semnul si simbolul. Termenul "simbol" este de provenienta latina.
Symbolus Thseamna semn de recunoastere; Symbola era contributia baneasca pentru
un banchet; iar Symbolum era in limbajul crestin crezul apostolic. Intre semn si simbol
exista o corelare fireasca. Semnul are un sens static, este un simplu semn de
recunoagtere, este un indicator al invatarii. Simbolul are un sens dinamic, dezvaluind o
experienta de contradictie, de ambivalenta. Simbolul desfasoara o activitate de reunificare,
legata de un sens profund , schimba cuvantul punandu-i in lumina sensurile.?*

Semn Simbol
Semn static Sens binar
Semn de recunoastere Experienta de contradictie
(‘ambivalenta)
Indicatii de semnificare Activitate de reunificare

(face legatura cu semnul profund)
Schimba cuvéantul
(analogie si explicare)

n lumea antica problematica simbolurilor si interpretarea lor era in stransa
legaturd cu problema miturilor si a interpretarii lor. Scrierea povestirilor mitice
ascunde semnificatii profunde de natura etica fizica istorica sau spirituala. Problema
interpretarii simbolurilor coincide cu problema revelarii "adevarului” si a celor care
sunt purtatorii lui. Simbolul este un obiect care invoca o realitate precisa

Simbol este "tot ceea ce are un caracter sensibil", adica orice entitate la
care se aplicd activitatea cognitivd de reprezentare. El poate fi considerat o
productie culturald, Tnscrisa in cadrul sistemelor de exprimare si de interpretare
proprii speciei umane. Prin simbol se acopera mai multe ansambluri de semnificatii
net distincte. Utilizat ca semn el poate indica curent orice forma unica de unire a
unui "reprezentant” sensibil si al unui "reprezentant” psihic. %

2L Doron R., Parot F., op. cit., p. 683-684
22 Zuccari G., op .cit., p. 110-111
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Semiologia foloseste termenul de simbol intr-o acceptie foarte diferita. Pe
cand termenul de semnal desemneaza unitatea "bifata" a oricarui cod de comunicare,
termenul de simbol desemneaza un subansamblu de unitati, care poate fi larg sau
restrans. Tn viziune mai larga, este simbol orice unitate a carei fatd este un
"reprezentant”. Din acest moment un semnal poate fi ori un semn, ori un simbol.

Ca orice situatie semiotica, semnul religios presupune trei componente:
semnificatul sau purtatorul material al sensului care poate fi un gest, un cuvant, un
obiect liturgic etc; semnificatul sau sensul ce transcede concretetea obiectuala, vizand
ideea sau conceptul; si referentul care poate fi obiectul sau calitatile transcedentale.

Semnul religios are nu numai o valoare simbolica. El face trimitere la actul
initial pe care-l aduce in prezent intr-o forma “"condensata” si-l incarca cu o puternica
dimensiune fiintiald, generatoare de sacralitate. Semnul nu mai semnifica ci construieste,
reinfiinteaza o realitate.

Intr-o prim& acceptie, simbolismul desemneaza proprietatea pe care o au
anumite obiecte sau evenimente, de a putea functiona ca simboluri, adica de a

putea fi instituite in unitati semiotice a caror fata "reprezentant” intretine un raport

motivat, de ordin istorico-cultural cu fata "reprezentat"**,

Simbolismul desemneaza si orice tip de sistem simbolic, ca i conditiile
sale de utilizare. El se aplica la metodele, care interpreteaza sistemele de credinte,
miturile, riturile etc., dintr-o perspectiva simbolicd, atribuindu-le un alt nivel, "ascuns”
sau semnificat.

Fatd de vorbirea marcatd de temporalitate, scrierea este un limbaj
constrans la spatialitate si problema care se pune este de a exploata la maximum
consecintele acestei constrangeri, coexistenta unitatilor intr-o ordonare gi ierarhie
semnificanta slujind punctele modale ale textului.

Limbajul este creator de "lucruri”. Acesta perspectiva este absurda pentru
metafizica traditionala care vede in limbaj doar un atribut posedat de om si un
instrument pentru a denumi un lucru care nu este prezent ci este reprezentat simbolic.
Aceasta putere creatoare nu vine din puterea omului de a crea semnificatii prin timp.2*

Simbolul este o imagine prin care se exprimd in exterior infinitul ca fiind
finit abstractul ca fiind concret. Este suprema exprimare a capacitatii imaginative.
Nu poate fi descifrat sau interpretat odata pentru todeauna deoarece caracteristicile sale
sunt instantaneitate si totalitate. Simbolul atrage atentia nu prin sine Tnsusi ci prin
functia sa sociald. Este o exprimare a unitatii sociale in forma materiala si al
aspectului constitutiv al faptelor sociale. Permite unui grup sa céastige constiinta de
sine si prin reproducerea simboului se asigura continuitatea cu care se identifica
comunitatea. Simbolul constituie miezul de comunicare privilegiata a semnelor ca
principal vehicol prin care incongtientul comunica cu constientul. Simbolul nu este
0 exprimare alegorica ci este o imagine, un desen obscur si intituitiv a spiritului. Nu
este o Tmbracare orientald a gandirii sau o reproducere a originalului ci este o
forma spirituala de exprimare intr-o lume a comunicarii.

% Doron R., Parot F., op. cit., p. 717-719
24 Roventa-Frumusani D., op. cit., p. 33-35 si 79-80
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Tn viziune restransa, se poate vorbi de "icon" atunci cand relatia motivata
este de tip analogic ideii care o transmite, de "index" atunci cand acesta relatie
este de tip cauzal, iar tremenul de simbol va fi rezervat pentru a desemna unitatile
al caror raport de motivare este de ordin istorico-cultural (crucifixul, semn al
crestinismului). Acesta din urma acceptie a tremenului este solidara cu o a treia
semnificatie, cu caracter mai mult functional decéat structural, care trimite la ordinul
simbolicului si la mecanismele de simbolizare.?

Simbolizarea este un proces de relationare a douad sau mai multor unitati
semiotice, de acelasi nivel sau de nivel diferit. Bazat pe un sistem de asociatii mai
mult sau mai putin stabile, acest proces este susceptibil sa reinterpreteze orice tip
de unitate semiotica (prin deplasare), condensare sau figurare si sa faca din el
simbolul "a altceva" al carui caracter ramane ascuns. Acest al treilea tip de simbol
trebuie, din acest moment, sa faca obiectul unei interpretari. Aceasta va viza, daca
nu sa-si stabileasca semnificatia ultima, cel putin sa descurce firele asociatiilor pe
care se bazeaza.

Tn lingvistica, se distinge, astfel, semnificatul unui semn, care este sesizabil
in cadrul sistemului formal al limbii, al conotatiei sale, adica al unor eventuale
"sensuri secundare"de ordin simbolic. Sensul secundar poate rezulta din asociatii
stabilite Tn clasa unitatilor care trimit la un acelasi referent, sau el poate rezulta din
asociatii mai libere interpretand optiunile lexicale sau sintactice efectuate la
formarea discursului.

Simbolul este produsul a doua determinari. El apare ca un element "mut"
sau inconstient (subiectul este incapabil sa formuleze asociatii in legatura cu el)
care trimite la un "camp al simbolizatului foarte restrans fie cel al fantasmelor
originare, fie al arhetipurilor inconstientului colectiv.

Daca orice entitate poate materializa un simbol, valoarea pe care acesta o
dobéndeste in raportul sau cu simbolizatul este constanta. Astfel se dobandeste
limbajul simbolic fundamental, propriu umanitatii. Acesta limba a “imaginarului" ar
constitui un sistem de modele simbolice performate, susceptibil de a da nastere unei
structurari de ordin secund nu numai al vietii psihice, ci si a miturilor si a ansamblului
sistemelor de actiune umana si sa faca astfel din acestea "sisteme simbolice"

Simbolistica crestina este un patrimoniu de simboluri literare sau iconografice a
caror condensare este patrunsa de experienta crestina. Gindirea simbolica este
cosubstantiala omului. Precede limbajul si intelegerea pentru ca precedeaza
aspecte mai profunde ale realitatii. Este o modalitate autonoma de cunoastere.
Poarta in sine nostalgia originilor. Simbolul este prin excelenta religios. El transmite
manifestari ale sacrului. Simbolul reveleaza o realitate sacra si cosmogonica acolo
unde nici o alta manifestare nu este capabila de revelare.

Simbolul religios este un cuvant cheie in limbajul religios. Este expresia
unui limbaj relational care 1l interpeleaza pe om, care 7l cheama personal. in istoria
religiilor simbolul este instrumentul care datorita functiei sale imaginare reprezinta
realitatea si exprima in mod sensibil, nevazutul, divinul. In religiile primitive, bazate
pe o mentalitate cu tendintd substantiala, simbolul ajunge sa se identifice cu
realitatea. De asemenea in misterele religiilor antice a caror doctrina are ca obiect
realitatea suprasensibila se regasesc nenumarate concepte abstracte cu valoare

%% Zuccari G., op. cit., p. 111
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simbolca fundamentate realist. In acest caz ritul de initiere care 7l conjuga pe om
cu Dumnezeu este facut de un act sensibil gestul. Cand religia evolueaza catre o
forma mai spiritualizatd, simbolul se dematerializeaza. El exprima in scheme
conceptuale uzuale realitatea infinita: reprezinta astfel intr-o maniera evocativa o
realitate, misterioasa inaccesibila analizei rationale .*°

in crestinism, simbolul este profesiunea de credintid imbogatita prin botez
care este un semn recunoscut al apartenentei la comunitate. Simbolul reprezinta in
textele sacre "categoria existentiald" fara de care este imposibila atribuirea de
sensuri altor aspecte religioase. Fara recunoasterea simbolicd ne este imposibild
apropierea de textele biblice. Acestea ni se explica in culorile simbolice, lirice, ale
Psaltirii care altfel devin opace i imposibil de inteles datoritd formularilor spirituale
stereotipe. Fara simbol nu putem sa intram n fascinanta lume a Cantarii Cantarilor
si nu vom putea sa intelegem furtuna simbolistica prin care ni se deschide in fata
Apocalipsa. Daca incercam sa patrundem scrierile sacre in mod strict literar vom
intélni o lecturd obscura si nu vom descoperii in ele Biserica ca si un loc al
credintei, chemare la speranta si chemare la viata.

Cuvintele lui Isus sunt simboluri narative: pasarile cerului nu seamana si
nu secera, crinii cdmpului sunt superiori in elegantd modei solomonice; valoarea
trecerii timpului: soarele, ploaia, ramurile verzi; cina nuptiala, purtdtoarele de candele;
vamesii, fiul risipitor, camatarul si datornicii, tanarul bogat, victima violentei...toate
acestea devin semne ale Lui Dumnezeu. "imparatia Cerului este asemenea..." este
clasicul Tnceput a oricarei parabole a lui Isus Cristos. Fara cunoasterea simbolisticii
biblice raméne impenetrabil patrimoniu artistic deoarece Scriptura are simboluri
iconoice fundamentale. Simbolurile biblice 1si au esenta in Cristos, simbolul
perfect: copil sau rastignit pe cruce, uneste in el doi poli extremi cu toate
semnificatiile posibile. Este atat om cat si Dumnezeu.

Aceste punctari extrem de sintetice despre categoria interpretativa a
religiei intentioneaza sa ofere cateva puncte de reflexie educativa si didactica care
vor fi folosite pentru proiectul educativ catehetic. Miturile, riturile, semnele si
simbolurile sunt impregnate de elemente psihologice, etico-sociale, culturale. Ele
preiau din spatiul vazut al cunoasterii, al cercetarii al explorarii necunoscutului i
ne conduc spre stabilirea identitatii Tn diversitate. Prin ele ne regasim sensul si
apartenenta la comunitate, ne stabilim caracterele culturale. Ne creem o lume
fantastica "o lume posibila" ca o alternativa la realitatea nedorita. Prin ele ne
deschidem proceselor de socializare din viata comunitard. Toate activitatile
pedagogico-educationale: de clarificare, de decodificare, de cercetare, de
interpretare, de confruntare si organizare a cunoasterii se realizeazad prin
intermediul relatiilor si a conexiunilor semnificative. Ne constituim linii directive ale
dezvoltarii, ale amplificarii posibilitatilor de intelegere si comunicare a oricarui tip de
realitate. Aceste activitati se centreaza pe persoand, in toate dimensiunile
existentei sale dupa paramentri cognitivi, logico-formali, simbolici, estetici,
educativi si etico sociali.

% CBC, p. 53-55
269



MIHAELA GOTIA

Recurgerea la mijloace didactice specifice religiei

Mijloacele didactice elibereaza din constrangerea si limitarea muncii de
grup si a atmosferei clasei: prin intermediul lor, realitatea lumii si multitudinea
realitatilor sociale intra in procesul catehetic. Tot ceea ce este introdus in procesul
de predare-invatare, pe langa interactiunea directa dintre catehet si catehizati intra
in categoria mijloace didactice, desi in sens larg, pina si vocea participantilor la
cateheza, poate fi categorisita ca atare. Este insa vorba de carti, subsidii, caiete de
lucru, tabla, mijloace audio vizuale, etc. *’

Ca rezultat, cateheza beneficiazad de o serie de avantaje: se invatd mai
repede si mai mult, se combate saturarea vederii si auzului datorate de abuzul de
media in timpul liber; se sporeste intensitatea participarii si creativitatea; se
exercita un nivel mai profund al comunicarii prin mijloacele audio vizuale; mesajul
primit este Tntarit si astfel se poate repercuta asupra actiunii.

Contributia catehetului la Tmbogatirea ofertei de mijloace didactice (prin
lecturile sale, vizionare de filme, diapozitive, programe de televiziune, fotografii,
panouri, afise) este indispensabila pentru ancorarea predarii si invatarii si pentru
aplicarea celor invatate prin actiune personald a catehizatilor in realitatea lumii
contemporane.

Metode de prezentare activa.Taxonomiile avansate ne ajuta sa identificdm
tendintele generale ale metodologiei catre caracteristici polare: traditionalitate-
modernitate, generalitate-particularitate, algoritmicitate-euristicitate, verbalitate-
intuitivitate Tn vederea unei etichetari si circumscrieri teoretice,?® atunci cand se
cere o astfel de explicitare, sau pentru alegerea si selectarea practica a unor
metode de Tnvatamant, in circumstante pragmatice variate.

Activitatea educativd se bazeaza pe actiuni independente, subordonate
atingerii unor activitati generale ale invatamantului. Fiecare actiune serveste
atingerii unui scop si fiecare actiune este alcatuita din mai multe operatii. Activitatii
i corespunde o metodd iar operatiei un procedeu.”® Strategiile didactice
organizeaza si produc procesul de instruire pe baza metodelor a mijloacelor de
nvatamant si a formelor de grupare a elevilor. Ele pot fi explicativ demonstrative,
algoritmice, euristice, inductive, deductive si combinate.

Consideram ca fiecare metoda didactica poate poseda, la un moment dat,
note si trésaturi care o vor face sa se integreze, succesiv in clasele de metode mai
sus invocate. Cel mai adesea, metodele nu se manifesta izolat. Ele se concretizeaza in
variante metodologice compozite, prin difuziunea permanentd a unor trasaturi si prin
articularea a doua sau mai multe metode. Exista insa o serie de metode "primare”, de
"tipuri* metodologice din care derivd combinatii inedite gi pe care este bine sa le
trecem 1in revista. Vom evoca si 0 serie de combinatii compozite propuse pentru
orele de religie in functie de obiectivele pe care si le stabileste cadrul didactic.

*" Gotia, M., op. cit., p. 5-6

28 Roventa-Frumusani D., op. cit., p. 79

? Cucos C., Educatia religioasd, lasi, p. 181-282
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Expunerea pe cale orala a unor cunostinte noi, intr-o structura bine inchegata
garanteaza o eficientd sporita pentru transmiterea unui volum mare de informatii intr-o
unitate de timp bine determinata. In functie de natura si de amploarea deductiilor si
argumentelor desfasurate, de stilul discursiv si de concretitudinea limbajului folosit,
expunerea cunoaste mai multe variante: povestirea, explicatia, prelegerea, expunerea
universitara, expunerea cu oponent.®°

Expunerea la ora de religie va trebui sa fie cat mai activa. "Nu este
suficient s& fi clar, logic si intrersant. Cuvantul lui Dumnezeu trebuie sa fie asimiliat,
cere o receptivitate activa. Elementele credintei trebuie sa fie interiorizate. Nu ai
parte de credintd decét in masura in care aderi Tn mod vital la Mesaj."31 De aceea
trebuie ca expozeul profesorului sa urmeze un curs mai mult inductiv decat
deductiv. Pedagogul care preda religia va recurge la o logica aparte a expunerii
sale . Este vorba de traire, de comportament, de sentiment si de aceea se va apela
la o logicad mai concretd. Se poate recurge la procedee de activizare a expunerii
prin implicarea elementelor existentiale cu corelatii directe Tn realitatea faptica,
palpabild, cunoscuta gi traita de elevi.

Expunerea, in cadrul predarii religiei, se realizeaza sub forma unui itinerariu
catecumenal. Evanghelia si cateheza constituie un proces coplex alcatuit din
fenomene variate: reinnoirea omului, marturia de viata, vestirea explicita, aderarea
inimii, intrarea Tn comunitate, primirea semnelor, initiative de apostolat. Tn itinerariul
catecumenal care se inspira din acest parcurs se pleaca de la experienta umano-
crestina traita de elev si de comunitate. Elevul este stimulat sa prezinte aceste
experiente si sa le evoce, sa le urmareasca sub diferitele aspecte si sa gaseasca
valorile cuprinse in ele. Este sigur ca tot ceea ce experimenteaza oamenii poate
deveni o chemare din partea lui Dumnezeu, si deci un moment de mantuire.
Experientele traite sunt asezate apoi in lumina Cuvantului si interpretate n acesta
lumina. Verificarea cunostintelor se aprofundeaza cu confruntarea cu experienta
comunitatilor crestine.** Apogeul vietii de credinta se desfagoars in sacramente si
Liturghie, in comuniune cu ceilaltii si astfel transforma ti, credinciosii au posibilitatea de
a-si Implini misiunea: de a realiza mantuirea in experientele de viata evocate la inceput.

Conversatia euristicd sau metoda intilnirii dialog este o modalitate de
incitare a elevilor prin intrebari si are la baza maieutica socraticd, mestesugul
aflarii adevarurilor printr-un sir de intrebari bine si oportun puse. Prin acest
procedeu elevii sunt invitati sa realizeze o incursiune in propriul univeres spiritual
si sa faca o serie de conexiuni care sa faciliteze dezvaluirea de noi aspecte ale
problemei puse. Ivirea unor intrebari nu este semnul obligatoriu al necunoagterii.
Dimpotriva prezenta ei denota ca ceva din ce se cauta este anuntat prin chiar
punerea intrebarii. Tot odata ntrebarea predispune la o dezvaluire a lucrurilor altfel
decét la stiam pana acum. Ea pretinde a "uita " ceea ce cunoastem in profitul
prospectérii altor aspecte ale realitatii interogate.®

%0 |bidem, p. 233-244
%1 CBC, p. 385
%2 Gotia M., op. cit., p. 77-78
% Cucos C., op. cit., p.235
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Mesajul biblico-liturgic presupune interogatie si autointerogatie; el cere
marturisire gi raspandire. Putem considera conversatia euristica in predarea religiei
ca luand forma itinerariului biblic deoarece intrebarile se pot adresa intregului grup
de elevi cu scopul de a deschide o pista programatica cu substrat biblic sau
liturgic, de a gasi solutie la o problema mai dificild. Intrebarea poate fi un pretext
pentru nceperea unei expuneri, a unui dialog, a unei demonstratii sau a unei
argumentari. Ne putem da seama in functie de intrebarile pe care ni le adreseaza
elevii, de cautarile lor, de framantarile lor, de expectantele care le au si de limitarile
sau dificultatile in care au intrat.

In cadrul itinerariului biblic plecam de la Cuvantul lui Dumnezeu, folosind
pasaje din Biblie necesare parcurgerii unui drum de credinta. Se pleaca, deci, de la
Cuvantul lui Dumnezeu cuprins Tn Biblie si interpretat de Biserica si se patrunde
apoi in experienta, lasand acest Cuvant sa actioneze "aici si acum". Vom gasi
intotdeauna n catehism, sau in manualul se religie un inceput de interpretare, pe
acesta va trebui sa- folosim utilizand diferite tehnici catehetice.®

Metoda aliantei este o modalitate specifica de realizare a educatiei
religioase sau de catehizare in grup.>®> Modelul acestei metode este bazatid pe
maniera hristocentrica de raspandire a Tnvataturilor divine. Relatia invocata este in
concordanta cu tendintele de evolutie a tinerilor catre autonomie. Se pleaca de la
premisa ca omul nu este un univers Tnchis, ci o realitate deschisa, o existenta in relatie
cu alta. Inainte de a intra in relatie cu transcendenta trebuie s& invatam sa comunicam
cu ceilalti semeni. Aceasta deschidere este un raport fundamental, constitutiv, care se
actualizeaza diferit in functie de varste sau situatii sociale diverse.

Este nevoie de o pedagogie dominanta, amicala, de o alianta noua intre
educator si educat. Educatorii sunt invitati sa respecte libertatea de opinie si de
credinta a educatilor, sa intre in dialog sincer si deschis cu ei, sa caute impreuna
raspunsuri la marile probleme care 1i framéanta. Acest tip de itinerariu In cateheza
se numeste experienfial sau antropologic®® deoarece pentru a construi un drum de
credintd se pleaca de la realitatea umana care se confruntd cu Cuvantul lui
Dumnezeu si se deduc din acesta confruntare angajamente de viata. Observand
viata de toate zilele, vom releva sensurile ultime ale experientei, semnificatiile
esentiale ale actiunii omului si astfel cea mai comuna imprejurare va aparea ca
eveniment pentru mantuire. Referirea la experienta umana, pe de alta parte, nu va
exclude Tn nici un caz referirile religioase deja existente, ci le va reliefa. Astfel
confruntarea cu Cuvantul nu va fi fortata.

Demonstrafia didacticad consta in prezentarea unor obiecte, fenomene sau
substitute ale acestora in executarea unor actiuni in scopul asigurarii unui suport
concret senzorial care va facilita cunoagterea anumitor aspecte ale realitatii de
ordin practic. Demonstratia didactica nu se identifica cu demonstrarea deductiva,
teoretica. A demonstra inseamna a arata, a prezenta obiecte, procese, actiuni
reale, in vederea inducerii la elevi a unor constante fundamentale in cunoastere.
La baza demonstratiei didactice se afla un suport material, natural, figurativ sau
simbolic, de la care se pleaca si se construiesc reprezentri, constatari, interpretari. In

% Gotia M, op. cit., p. 80-82

% Battista-Bosco G., Psicopedagogia a servizio dell' evanghelizzazione, Torino, p. 74-78
% Gotia M., op. cit., p. 80-82
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acest sens, metoda itinerarului liturgico-sacramental poate fi considerat metoda
demonstratiei. Gesticulatia preotului cand face rugaciunea, observarea si explicarea
elementelor motrice si de limbaj constitutive ale acesteia sunt baze ale demonstratiei
si constituie un suport "concret" care potenteaza explicitari mai abstracte.

Demonstratia sprijina procesul cunoasterii atat pe traiectul deductiv, prin
materializarea si concretizarea unor idei in constructii ideatice de ordin inferior cét
si pe traiectul inductiv, prin conceptualizarea si "desprinderea" de realitate prin
obtinerea unor cadre idealizate de operare, ce garanteaza patrunderea si
explicarea mai nuantata si mai adanca a realitatii. Datoria catehetului este sa faca
sa vorbeasca obiectele si semnele liturgice, cu sensul lor de credinta, care altfel
risca sa ramana neintelese. Itinerariul liturgico-sacramental pe care trebuie sa-I
urmeze Tmpreuna cu catehizatii trebuie sa porneasca de la semnele liturgico-
sacramentale pe care le celebreaza crestinii, sa li se explice semnificatia
existential profunda si sa descopere conjugarea vietii noastre cu infailibilul mister
al lui Dumnezeu. Liturghia si sacramentele pot deveni astfel cateheza nu doar prin
cuvintele care se rostesc ci prin lucrurile si gesturile sacre care se folosesc. Este
asadar o cateheza a semnelor simbolice.

Tehnicile catehetice propuse nu sunt decat forme ale dialogului catehetic,
care urmeaza cel mai fidel pedagogia divina: Dumnezeu il cheama pe om, ii vorbeste
si asteapta raspunsul liber al omului. Continutul catehezei depaseste conditia unor
sume de cunostinte despre Dumnezeu, ea evoca experienta personala cu Dumnezeu,
o insoteste, o transforma, 1i di viata pundnd-o in practica. In acest sens, tehnicile
catehetice pe care le propunem sunt menite sa favorizeze intalnirea dintre cuvantul de
credinta sau Scrierile sacre, cu experienta personala a catehizatilor.

Stimuli comportamentali.Tehnica dialogului trebuie sa fie bine méanuita
de catre profesorul de religie pentru cd de ea depinde participarea activa si
afectivda a subiectilor. Dialogul debuteazd cu lansarea intrebérilor din partea
catehetului, se cumuleazd apoi raspunsurile catehizatilor, profesorul de religie
revine apoi asupra ntrebarilor mai reprezentative pentru comunitate, se evalueaza
Tntrebarile si raspunsurile si se trage o concluzie finala.

intalnirea-dialog poate fi abordatd din numeroase puncte de vedere in
functie de obiectivele pe care le are catehetul. Se pot folosi tehnici catehetice de
autoprezentare, descoperire reciproca si de dezvoltare a vietii de grup; tehnici
pentru cunoasterea ideilor si a experientei participantilor in legatura cu o tema si
stimularea lor pentru noi aprofunari si evaludri; de abordare analitica si
aprofundare a unui text biblic; tehnici pentru restructurarea si amplificarea
convingerilor, atitudinilor si a comportamentelor; tehnici de consolidare si
reexprimare; tehnici catehetice de evaluare.*’

Din categoria metodelor utilizate pentru autoprezentare si descoperire
reciproca si de dezvoltare a vietii de grup se pot folosi: ascultarea activd, oglinda,
chestionarul "lui Proust", harta cu fotografii, un portret in patru cuvinte, autopsia,
autoportret cu un obiect semnificativ, fisa de identitate, interviul in trei, "dacd as
fi..", buchetul de flori, scara valorilor, masa grafitti, urdrile, mica publicitate,
emblema grupului, ancheta "ce-mi doresc?", caruselul, purtatorii de cuvant, valiza

% |bidem, p. 82-85
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etc. Pentru a sonda si a cunoaste ideile destinatarilor catehezei in legatura cu o
tema gi stimularea lor pentru noi aprofundari si evaluari se pot folosi: adunarea,
masa rotundd, chestionarul, ancheta, interviul, brainstorming-ul etc. % n cazul
abordarii analitice si aprofundarii unui text biblic putem alege una dintre
urmatoarele metode: lectura unui text cu voce tare, lectura in tdcere de pe tabla
sau de pa panou, lectura inregistratd, povestirea cu biblia in mana, povestirea ,
textul biblic incomplet, reliefarea textului, textul biblic in rugdciune comung,
semnele tricolore, lectura-interviu, analiza textului prin rezumat, analiza textului
prin recitire, analiza textului prin explorarea domeniului lexical si semantic, analiza
exegeticd a textului, analiza transformadrilor din textul unei povestiri, in prelungirea
evangheliei, "tu ce crezi?", cu alfi ochi etc.

Pentru restructurarea si amplificarea convingerilor, atitudinilor si
comportamentelor putem face: analiza pe texte, "teza si antiteza", "pro si contra”,
"luati atitudine"etc. Tehnicile de consolidare si reexprimare pot fi: crearea unui text,
panoul cu ntrebdri si raspunsuri, caletul cu ntrebdri, scrisoare adresatd unei
personalitti, frazele neincheiate etc. * Evaluarea se poate face pr|n urmatoarela
tehnici: cantarul, privirea neagra, cautatorii de aur, sita intrebarilor etc.”

Elementele iconografice - stimuli cognitivi. Arta are o functie extra-
estetica, de cultivare a unor sentimente si atitudini religioase, de formare a
personalitatii pentru valorile autentice. Religia, la randul ei deschide spiritul pentru
formarea estetica si apeleaza deseori la suportul estetic pentru transm|terea
mesajului specifc. "Contemplatia artei creaza o stare de suflet favorabila reI|g|e|

Arta religioasa comporta o dimensiune didactica, Tntrucat "acompaniaza" o
ideatica de ordin dogmatic, instrumenteaza un anumit ceremonial religios,
faciliteaza transmiterea unui mesaj, contribuie la generarea si fixarea unei credinte.
Arta religioasa nu este un simplu adjuvant, un cadru decorativ, ci este un corp
distinct al credintei religioase, parte integranta a edificiului religios.

La orele de religie se pot integra diferite mijloace de invatamant: instrumente
sau complexe instrumentale menite a facilita transmiterea unor cunostinte,
formarea unor deprinderi, evaluarea unor achizitii, realizarea unor aplicatii practice
in cadrul procesului instructiv-educativ. Instrumentarea actiunilor ce prezideaza
travaliul paideutic vine Tn Tntmpinarea optimizarii procesului de Tnvatamant, a
redimensionarii raportului dintre latura verbalistd si cea actional-productiva a
practicii didactice.

In acelasi timp, mijloacele de invatamant audio-vizuale, faciliteaza punerea
in contact a elevilor cu obiecte si fenomene mai greu accesibile perceperii directe,
cu procese intime, cu aspecte ale realitatii rar intalnite sau greu sesizabile, care nu
pot fi deslusite decét prin prelucrari sofisticate cu ajutorul unor tehnici si
instrumente speciale.

Mijloacele de invataméant iconografice au mai mult decat o functie pur
formativa, de facilitare a transmiterii unor cunostinte, ele detin si virtuti
modelatoare, 1i familiarizeaza pe elevi cu manuirea, selectarea si semnificarea
unor simboluri indispensabile pentru descrierea si intelegerea a noi aspecte sau
dimensiuni ale vietii de credinta.

%8 ° Cionchi G., op. cit., p 266-278

Gotla M., op. cit., p. 81.92

Ibldem p. 93-98

1 paul Evdochimov, Arta icoanei. O teologie a frumusefii, Bucuresti, 1992, p. 24
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Elementele iconografice prezentate plastic si explicitate verbal, Tn sensul
semnului si a semnificatului simbolic, solicita si sprijina operatiile gandirii, stimuleaza
cautarea si cercetarea, dezvolta imaginatia si creativitatea elevilor. Totodata, ele
stimuleaza elevii catre anumite probleme, starnindu-le curiozitatea si motivandu-i
in plus n defrisarea a noi teorii cognitive. Imaginea, de fapt, este definita ca un
mesaj plin de o pluritate de semne recunoscute dupa un anumit cod specific artei
crestine.

Deoarece mediatorii iconografici substituie subiectul transcedental cu
imaginea lor, ne mediaza apropierea de realitatea pe care o reprezinta, in
asemenea masura incat ne ajuta sa ne mentinem un raport fizico-perceptiv. Ei pot
deschide latura transcedentala a intimului prin contemplare si integere plastica,
iconografica sau monumentala. Prin armonizarea acestora in cadrul orelor de
religie, prin aportul lor la concretizarea designului instructional si chiar prin formele
lor estetice, mijloacele de invatamant iconice si iconografice pot favoriza cultivarea
simtului echilibrului si al frumosului.

Exemple similare modelelor iconografice sunt fotografiile, desenele,
benzile desenate, diapozitivele, plansele etc, ele pot fi, de asemenea, utilizate cu
succes n activitatea de predare. Utilizarea mediatorilor iconici devine posibila Tn
masura Tn care exista o competenta de "decodificare" iconica sau iconografica,
astfel aceasta imagine decodificatd poate deveni un fnaltator instrument de
comunicare transcedentald.*?

Scoala este chemata sa recupereze acea "centrare asupra persoanei"
care configureaza comunitatea educata care in cadrul invatarii, face tot posibilul sa
introducd in invatare codurile necesare descifrarii sacrului. In activitatea
mediatoare didactica trebuie sa ne concentram atentia asupra normelor in care se
incadreaza imaginile iconografice. Prin intermediul lor putem intelege si exprima
limbajul icoanei. EI ne poate oferi o functie criticd si o productie inteligenta:
dobandim particularitatile gramaticale si sintactice ale limbajului iconografic si
putem spera sa ajungem la acea capacitate interpretativa care ne va ajuta sa
dobandim bogatia individuala ascunsa sub expresia imaginii.

Recurgerea la mediatorii iconografici este indispensabila in strategia
didactica deoarece prin intremediul lor se va intelege mult mai usor o povestire o
vizionare cinematografica un diapozitiv, un montaj etc. Utilizarea mediatorilor
iconografici faciliteaza capacitatile cognitive si rationamentele logice datorita
succesiunii imaginilor pe care le prezinta. Acestia se pot folosi si n activitatile
destinate copiilor foarte mici, sub forma ludica, prin prezentare de imagini Tnsotite
de povestire accentudndu-se pe "nuclee narative " ale povestirii. Copiii vor invata
sa faca conexiuni intre nuclee dobandind capacitatea intelegerii semnificatului
implicit care este mai important decat cel explicit .**

Rezultatul recurgerii la acesti mediatori este totusi limitat: limitele sunt
legate de activitatea perceptiva care devine fundamentala. Sunt necesari si ceilalti
mediatori deoarece credinta trebuie activata, adusa la realitatea unui raport fizic
care sa le permita sa-si puna in fapt credinta.

“2 Roventa-Frumusani D., op. cit., p. 70
“3 Battista-Bosco G., op. cit., p. 142
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Demersul catehetic si analogia. In cadrul demersului catehetic mediatorii
analogici sunt cu precadere bazati pe stimulare in cadrul jocului. Ei ne ofera infinite
posibilitati de invatare de natura ludica si simulatoare.

Odata cu cresterea ponderii subiectilor catehezei in procesul didactic s-a
constatat ca este foarte importanta disponibilitatea catehetului de ascultare a celor
spuse de elevi. Prin interventiile lor adesea surprinzatoare se pot naste noi
orientari in abordarea temei, schimbarea centrului de atentie spre un alt aspect al
acesteia, mai adecvat subiectilor mai interesant, mai binevenit.

Chiar daca este aparenta, retragerea catehetului in anumite momente face
loc creativitatii si libertatii catehizatilor, iar acestia pot Tnvata pe baza descoperirii si
elaborarii proprii. Cunostintele dobandite astfel sunt mult mai durabile si mai
eficiente decat intr-o predare de tip expozitiv in care elevul este intr-o atitudine
pasiva si mult mai putin angajata.

in predarea frontald profesorul sta in fata clasei ca in fata unui intreg.
Profesorul de religie trbuie sa fie Tn masura sa se debaraseze de acest mod
traditional de predare deoarece nu este potrivit pentru orele de religie. Ora de
religie trebuie sa se manifeste ca o intalnire-dialog Tn care participantii (atat
catehetul cat si elevii sunt parteneri pe drumul credintei). Dialogul poate fi moderat
de catre profesor in scopul atingerii unor obiective precise, dar poate fi fixat pe o
tema si moderat cu grija spre o crestere libera in directia temei.

O clasa care este obisnuita doar sa asculte va invata cu greutate, dar daca
se procedeaza la dialogul didactic liber, legatura cu tema studiata nu dispare.
Elevii contribuie cu observatii care se pot constitui in componente ale intalnirii
catehetice urmatoare. Elementele dobandite in cursul orei de religie pot fi
valorificate Tn forma libera in alte domenii.

Activitatea individuala a subiectilor, fie ca este vorba de munca in tacere
cu manualul si caietul sau o alta forma de munca individuala, trebuie sa fie aplicata
cu masura, deoarece elevii simt nevoia sprijinului clasei si al profesorului, care i
alimenteaza motivatie Tn cadrul gupului catehetic, obosesc si demobilizeaza
repede in timpul activitatilor individuale. Cu toate acestea, mai ales In cadrul
programelor scolare prelungite, munca individuala isi arata eficienta, ea fiind calea
prin care subiectii ajung la prestatii autonome, gusta ce Tnseamna reusita Si
nereusita, experiente indispensabile motivatiei lor pentru Tnvatare.

Munca in pereche, realizata de elevii care stau unul langa altul pentru a
duce la bun sfarsit o sarcina incredintata lor, este o forma de interactiune
didactica, varianta a muncii Tn grup, care stimuleaza analogia prin aportul direct pe
care fiecare il aduce clasei.

Munca de grup consta in rezolvarea aceleiasi sarcini didactice sau a unor
parti ale unei sarcini didactice de catre grupul catehetic Tmpartit Tn subgrupuri.
Dupa ce s-a realizat gruparea participantilor in faza introductiva, li se comunica ce
se asteapta de la ei, li se dau directive precise pentru a se apropia cat mai eficient
de obiectivele urmarite, precum si regulile de conlucrare dintre membrii grupului si
dintre subgrupuri. Rezultatul activitatilor perechi, grupuri si subgrupuri, este
impartasit catehetului si grupului intreg de un catre purtator de cuvant Profesorului
de religie 1i revine misiunea de a sintetiza rezultatele si de a le comunica tuturor
intr-o forma clara ugsor de inteles. Toti participantii la cateheza Tsi vor recunoaste
contributia Tn aceasta sinteza, se vor simti utili, respectati si multumiti.
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Catehetul trebuie sa fie in masura sa raspunda avalansei de intrebari pe
care o genereaza astfel de activitati in care creativitatea si aportul personal trebuie
sa fie rasplatite si Tncurajate de profesorul de religie si apreciate de grupul
catehetic prin notare si sustinere. Numai asa catehizatii reusesc sa-si depasasca
anumite inhibitii, s& se angajeze personal in intrebari si raspunsuri bazate pe
experienta si analogie, deci motivati pentru invatare pe mai departe si mai ales mai
siguri pe propria gandire autonoma.

Finalitatea jocurilor, a rolurilor jucate reprezinta experiente extrem de
semnificative la nivel emotional si cognitiv. Gama lor se extinde si asupra
dramatizarilor infantile din gestionarea didactica a lectiei. Aceste tipuri complexe
de exercitii simulate sunt strategii de formare a marturisirii de credinta care se
inradacineaza profund, fiind fertile chiar si al varsta adulta.

in scoald mediatorii analogici sunt esentiali pentru ca prin ei se poate
realiza interactiunea activitatii catehetului cu activitatea elevilor. Se nasc astfel
diferite forme de predare si diferite feluri de invatare, de capacitatile de intelegere
ale elevilor si demotivatia acestora.
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CONSTANTIN ILIES

RIASSUNTO. Qualche categorie di arnesi e strumenti di ferro nella Dacia
romana. L'articolo presenta tipologicamente e sulla base di analogie da
diverse provincie dell Impero romano le seguenti categorie di arnesi e
strumenti: arnesi da muratore (cazzuole), arnesi per la lavorazione del cuoio
(coltelli per pellami e lesine) e strumenti per la lavorazione dei tessili (aghi).

1. Unelte de zidar. Mistrii

Mistria (trulla) era folosita pentru a lua, a duce, a arunca si a netezii diverse
materiale plastice, in primul rand mortar. Din punctul de vedere al formei, mistria
este alcatuita dintr-o lama, a carei forma variaza mult, si un méner, fie peduncular,
fie tubular. Dar, Tnmanusarea pedunculara este de departe cea mai frecventa.
Manerul peduncular este dublu Tndoit, uneori in unghi drept, ceea ce situeaza cele
doua parti componente ale uneltei in planuri diferite. Aceasta dispunere (forma)
permite zidarului sa atace suprafata in lucru de jos in sus.

W. Gaitzsch® si W. H. Manning® au elaborat fiecare cate o tipologie a
mistriilor romane, clasificari bazate pe forma lamei acestora. Ne vom referi la cea a
lui W. Gaitzsch (fig.1), care este mai nuantata si mai completa. Astfel, exista sase
tipuri principale de lame: ovale si terminate cu varf (A), eliptice (B), triunghiulare
(C), rombice (D), rectangulare (E) si trapezoidale (F). Aceste forme prezinta, la
randul lor, numeroase variante.

O comparatie intre mistrile romane si cele moderne nu permite decelarea
vreunui indiciu suplimentar care sa ajute la determinarea scopului mai precis n
care era folosits fiecare varianta. Intr-adevar, forma lamelor a evoluat mult’, ceea
ce pare sa reflecte, in esenta, obiceiurile si preferintele zidarilor ngisi.

Mistria a fost inventata de catre romani si s-a raspandit in provincii odata
cu tehnica constructiilor in zid, care utilizeaza pe scara larga mortarul.
Astfel,folosirea mistriei a devenit obisnuita in cursul secolelor al ll-lea si al lll-lea
d. Hr., epoca de inflorire pentru acest tip de constructii Tn piatra.

! Gaitzsch 1980, p. 130-147

% Newcastle, p. 26-27

% Mistriile romane prezintd, deseori, o lama lata si rotunjita, trasatura mai putin frecventa in
prezent
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FIG. 1. Mistrii (dupa W. Gaitzsch)
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In Dacia se cunosc trei exemplare intregi §i unul fragmentar. Ele provin de
la Gilau (pl. 1/1), Ulpia Traiana Sarmizegetusa” (pl. 1/2-3) si dintr-o localitate
necunoscuta (pl. 1/5). Toate exemplarele intregi prezinta maner peduncular si se
incadreaza in tipul mistrilor cu lama ovala si terminatd cu Varf rotunjit (A).
Lungimea lor este cuprinsa intre 17,5 si 34,5 cm. Se cunosc analogii, de exemplu
la Saalburg® si Avenches®.

O piesa descoperita la Potaissa’ (pl. 1/4), care prezintd o lama fragmentara,
ce a avut o forma rectangulara, si un tub de inmanusare, pare sa fie tot o unealta
de zidar, fara sa putem insa, determina cu exactitate scopul in care era folosita.
Pentru acest exemplar nu cunoastem analogii in lumea romana.

2. Unelte pentru prelucrarea pieilor.

2. 1. Cufite de pielarie

Principalii mestesugari care prelucreaza pielea erau tabacarii, selarii si
cizmarii. Tabacarul roman poseda o singura unealtd de fier, usor de recunoscut:
cutitul lung, cu doud méanere. Acesta era folosit pentru a razui si a netezii pieile
Tnainte de tabacirea propriu-zisa. ®

Selarii si cizmarii dispuneau de un instrumentar relativ similar. El era
compus din cutite, cosorage pentru decupare, poansoane si sule pentru dat gauri,
ace de cusut, clesti pentru apucat obiectele in curs de confectionare, precum si
ciocane utilizate Tn diverse scopuri. La acestea se adauga, in cazul atelierului de
cizmar, nicovalele.

Unele dintre aceste unelte nu sunt caracteristice doar pielarilor. Ca urmare,
acele vor fi prezentate Tn subcapitolul dedicat prelucrarii materialelor textile.

Existau, pentru taierea pielii, cutite speciale a caror principala caracteristica
era taisul convex, asupra caruia presiunea exercitata se transmitea mai usor. Dupa
forma lamei sale W. Gaitzsch® deosebeste trei categorii, la randul lor subimpartite
n mai multe tipuri: cutit cu lama semilunara, cutit cu lama in forma de sfert de luna
si cutit cu lama arcuita (fig.2).

In Dacia au fost descoperite doar cutite din prima categorie. Un prim
exemplar provine de la Gornea'® (pl. 1l/1), prezinti lama semilunara, lungé de 14
cm, si Tnmanusare tubulara, verticala pe lama. Un al doilea exemplar a fost
descoperit la Obreja™ (pl. 11/2), si se inscrie in aceeasi categorie. De altfel, aceasta
categorie de cutite este cea mai frecventa, “semilunele” fiind atat de caracteristice
incat au devenit emblema lucratorilor in piele; ca urmare, este si singurul tip
reprezentat in iconografia romana. Analogii exista la Saalburg*? si Avenches™.

4 UTS 1993, p. 504, pl. XIV/5
® Pietsch 1983, p. 56, pl. 20/458-465
® Duvauchelle, p. 104, nr. 117-118
" Turda, p. 109, fig. 18/5
® Gaitzsch 1980, p. 64
° Ibidem, p. 122
° Gornea 1977, p. 82, fig. 47/6 (considerata unealta pentru taiat stuf)
™ Autohtonii, p. 166, fig. 12; Protase 2002, p. 291, pl. XLllla
2 pietsch 1983, p. 64, pl. 23/528
13 buvauchelle, p. 158, nr. 151
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FIG. 2. Cutite de pielarie: tipologie (dupa W. Gaitzsch)
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2.2.Sule

Sula facea parte din categoria mai larga a poansoanelor si era folosita de
selari si alti lucratori pentru a da g&uri in piele. W. H. Manning** este sigurul autor
care a propus o tipologie a acestui instrument. El admite ca daca varful piesei nu
se pastreaza, este dificil de deosebit o sula de un dorn sau, uneori, chiar de un
sfredel de dulgherie. Aceastd problema de identificare determind o serie de
neclaritati in publicatile arheologice. Astfel, se poate observa ca unii autori
abuzeaza, uneori, de notiunea de sula, in timp ce altii, de teama de a nu gresii,
prefera termenul generic de poanson.

W. H. Manning propune, dupa forma si modalitatea lor de Tnmanusare,
cinci tipuri de sule (fig.3):
I. Sula cu corp lung, subtiat treptat, care este separat de pedunculul scurt printr-un

umar proeminent.

Il. Sula cu cap biconic, continuat cu un peduncul scurt.
IIl. Sula cu ménerul masiv, de forma biconica.
IV.A. Sula cu cap piramidal, asemanator cu cel a unui
sfredel de dulgherie, si care joaca rolul peduncului.
IV.B. Sula care are un simplu peduncul cu varf.
V. Sula cu inmanusare tubulara.

in Dacia, cunoastem patru exemplare. De la Ulpia Traiana Sarmizegetusa™
(pl. 1I/5) provine o piesa cu lungimea de 9,5 cm si incadrabila in tipul lll. Din zona llisua
— Cristestii Ciceului'® (pl. 111/6, pl. 11/3) si de la Hoghiz"’ (pl. 1I/4) sunt cunoscute alte
exemplare cu lungimea cuprinsa intre 6,1 si 10,7 cm si incadrabile in tipul IV.B. Toate
piesele isi gasesc analogii tot la Saalgurg™ si Avenches™.

3. Unelte pentru prelucrarea materialelor textile. Ace

Uneltele si instrumentele pentru prelucrarea materialelor textile nu sunt prea
numeroase. J. Alarcao® aminteste andrelele, brosele pentru impletitul atei, fusaiolele
pentru tesut, instrumentele pentru desfacerea nodurilor firelor de urzeala (“pin-beater”),
acele, sulele, foarfecele, degetarele pentru cusut gi pieptenii pentru daracit.

Majoritatea uneltelor i instrumentelor amintite sunt confectionate din os,
lemn, argild sau plumb si, In consecinta, nu intra in vederile noastre. In general,
doar pieptenii pentru daracit, foarfecele si acele sunt confectionate din fier.

W. H. Manning® este singurul cercetator care a propus clasificarea acelor
de epoca romana. El le Tmparte, dupa utilizarea lor, in trei grupe: ace de cusut, ace
pentru ambalat si andrele.

4 Manning 1985, p. 39-41
15 UTS 1981 a, p. 126, pl. VII/3
'8 Jlisua- Cristestii Ciceului, p. 595, fig. 3/4
" Hoghiz, p. 794, fig. 4/9
'8 pietsch 1983, p. 39, pl. 12/275-276, pl. 13/293-294
' puvauchelle, p. 158, nr. 159-162
20 Conimbriga VII, p. 46
1 Manning 1985, p. 35-37
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FIG. 3. Sule: tipologie (dupa W. H. Manning)
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Acele de cusut prezinta un corp subtire de fier, de bronz sau de os, ascutit
la una din extremitati si prevazut cu o ureche pentru firul de ata, la celalalt capat.

Urechea poate avea forma circulara, ovala sau rectangularda. De
asemenea, acul poate prezenta una, doua sau trei urechi. J. Alarcao presupune ca
urechile succesive ale aceluiasi ac serveau la fixarea capatului atei, cand urechea
este circulara, gi la tragerea in ac a unor fire de atd cu grosimi diferite, cand
urechile au marimi diverse.”

Urechea de forma rectangulara are, intotdeauna, colturile rotunjite ceea ce
arata tehnica ei de confectionare. Astfel, urechea era obtinuta prin practicarea unor
orificii succesive, cu ajutorul unui perforator circular in sectiune®. Urechea era,
deseori, prelungita spre extremitati prin doua santuiri concave. Acestea permiteau
firului de ata sa se ageze atunci cand acul traversa panza.

Acele serveau nu numai la coaserea tesaturilor ci si la obtinerea
confectiilor din piele sau obiectelor din paie. Diversitatea utilizarii lor, dar si a
materialelor cusute cu ele, explica varietatea de lungimi si de grosimi a acelor si a
formei urechilor. Ca urmare, este aproape imposibil, de determinat cu exactitate
scopul In care era folosit un ac sau altul.

Piesele descoperite in Dacia, se incadreaza 1in categorii diferite.
Exemplarele provenite de la Ulpia Traiana Sarmizegetusa®* (pl. 11/5-7), Buciumi®®
(pl. 11/8-9), BOretcu® (pl. 11/10) si Soporul de Campie®’ (pl. 1I/11-12) se incadreaza
in categoria acelor de cusut, prezinta lungimi cuprinse intre 4,5 si 11 cm si Tsi
gasesc analogii, de exemplu la Avenches?.

O altd piesa provenitd de la Ulpia Traiana Sarmizegetusa® (pl. 11/14), cu
lungimea de 15,5 cm si pastrata indoita, pare a fi, prin talia mare, un ac pentru
ambalaje, care servea, de pilda la coaserea pachetelor invelite ih panza groasa, a
sacilor sau a saltelelor. Analogii exista tot la Avenches®.

Andrelele sunt reprezentate prin doua piese. Un prim exemplar, provine de
la Ulpia Traiana Sarmizegetusa (pl. 1ll/1), prezintd corp prelung si gros (are
lungimea de 22,3 cm), circular Tn sectiune, cap prevazut cu doua spirale laterale si
varf ascutit. Urechea, de forma rectangulara, este situata la extremitatea inferioara,
deasupra varfului. Ea servea la impletirea obiectelor de lana sau bumbac si la
coaserea unor panze groase (saci, saltele, etc.). Un al doilea exemplar fragmentar
(se pastreaza doar capul cu cele doua spirale laterale) a fost descoperit in castrul
de la Cumidava® (pl. 111/2).

22 Conimbriga VII, p. 80
23 |bidem, p. 81
24 Small, p. 92, pl. 17/118-119
%5 Buciumi, p. 81, pl. CX/8
*® Brefcu, p. 321, fig. 54/36
" Soporu de Campie, p. 390, fig. 5
%8 Duvauchelle, p. 108, nr. 145, 148-149
29 UTS 1994, p. 676, fig, 30/196
%0 puvauchelle, p. 108, nr. 150
%1 Rasnov 1971, p. 126, pl. LVI/5
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- dupd D Alice, §. Cocly, C. lliey, A S ), 8 — 9 — Buciumi {dupd E. Chiri!s, N Gudea, Vv

Lucloel, C. Pop), 10 — Brefou (fupt N. Gudea), L! - L2 — Soporu de Cimpie (dupd D. Protsse, |
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Planza 111

Andrele 1 - Samizcgetusa (inedit); 2 - Risnov (dupd M. {fudea, I. Pop).
KSule. 3 - Sarmizcpetusa (dupd H. Daicoviciu sl colah.);
4 - Ilispa - Cristestii Ciccului {(dupé I Hica-Cimpcano)

288



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO-CATHOLICA VARADIENSIS, XLVIII, 1, 2003

RECENZII = BOOK REVIEWS

Robert Muchembled, O istorie a diavolului. Civilizafia occidentald in secolele XII-XX,
Editura Cartier, Bucuresti, 2002

Prezenta lucrare a istoricului Robert
Muchembled incearca sa faca o sinteza a
prezentei si incursiunii diavolului n istoria
spatiului european din secolele XIl — XX. Pre-
zenta necuratului Th societatea europena,
atit de bine evidentiata de cuvintele lui
Caillois care spunea: Alungafi infernul gi
el va reveni In galop, subliniaza foarte bine
starea de spirit a societatii medievale euro-
pene in legaturd cu prezenta diavolului,
stare la care, Tn opinia autorului, a aderat
pana si Biserica Catolica.

Mentalitatea necuratului este pusa pe
tapet de autor prin prezentatea aparitiei a
numeroase societati sataniste atat in Eu-
ropa céat i in Statele Unite. Este prezenta
diavolului 1n societate o caracteristica a lu-
mii contemporane? Este o preluare a menta-
litatii medievale transmisa péana in zilele
noastre? Acestea si multe alte ntrebari sunt
foarte bine structurate in cartea pe care o
prezentam. Cert este faptul ca prezenta dia-
volului In societate, indiferent de forma in care
se manifesta, nu poate fi neglijata sau redusa
la un simplu mit asa cum demonstreaza car-
tea profesorului francez Muchembled.

Pe de alta parte, aceasta nu Tnseamna
deloc ca prezenta diavolului in carne si
oase este reala, sau este un act imaginar
al colectivitatii, istoricul incercand sa explice
de ce colectivitatile sunt speriate de existen-
ta sa, desi fiecare individ in particular nu
crede in existenta lui, sau de ce se practica
azi diferite ritualuri oculte. Autorul este de
parere ca in aceasta problema un rol deose-
bit 1l joaca imaginarul colectiv al oamenilor,
produs al multiplelor canale culturale care
intriga societatile. Nimic nu este de neglijat;
orice detaliu cat de mic contribuie — prin in-
termediul acestor canale culturale distribuite
de colectivitate — la amplificarea diferitelor
idei sau temeri ale societatii.

Astfel, fara a emite judecati abrupte,
care nu primesc alt raspuns decét credinta
ca atare, cartea de fatd se prezintd ca o
incercare de apropiere de un subiect care a
impulsionat un mare numar de autori.
Oricat s-ar Tncerca o istorie a diavolului,
aceasta nu se poate rupe in totalitate de
supranatural si, de asemenea, nu se poate
raporta direct la realitate. Curiozitatea spec-
tatorilor sau cititorilor care utilizeaza o infor-
matie despre subiect provine dintr-o legatura
stabilita in imaginarul lor cu un numar de
imagini $i notiuni provenite din stari crono-
logice diferite.

Primul capitol al cartii este consacrat
intrarii diavolului pe scena istoriei, intre
secolele al Xll-lea si al XV-lea, moment in
care in viziunea teologica incepe Th mod
real sa prinda contur ideea ca demonul
este asemanator oamenilor si ca poate fi
fnvins.

Urmatoarele trei capitole care prezinta
fiecare cate un secol, de la al XVlI-lea la
al XVlll-lea, doresc sa elucideze enigma ridi-
cata n jurul actiunii europenilor si a locuito-
rilor orasului Salem din Statele Unite care
par sa fie singurii care si-au propus exter-
minarea sistematica a membrilor unei pre-
supuse secte demonice.

Pentru a descoperi locul pe care diavo-
lul 1l detine Tn imaginarul si mentalul oame-
nilor, dorind sa descopere influenta pe care
acesta o exercita asupra actiunii umane, au-
torul a trebuit s& urmeze toate caile actiunii
acestuia prezentand de ce, de aproape o
mie de ani, oamenii se rezuma in a acuza si
considera diavolul a fi parintele tuturor relelor
care se intampla in societate, de a considera
caracterul slab al oamenilor si moravurile
slabe ale acestora ca o influenta a diavolului.

In momentul de fatd, in societatile mo-
derne europene se pare ca marea revolutie
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este cea a reculului recent al diavolului,
sub bombardamentul de mesaje ale ben-
zilor desenate, ale filmului, ale televiziunii si
ale modelelor care glorifica libertatea, place-
rea individuald, fericirea imediata, care
asimileaza intr-o maniera mai distantata ve-
chile concepte diabolice. Autorul afirma ca
actuala revenire a fantasticului are ca re-
zultat o stimulare superioara a esteticului si
a senzorialului i mai putin frica de sfarsit
sau la angoasa infernului asa cum se intam-
pla in societatile medievale. In ultim& instan-
ta, horoscoapele, talismanele, ghicitorii, vra-
cii te pun in contact cu o sacralitate slaba,
specifica directiei de evolutie a societatii
moderne.

Pe o scara evolutiva, frica intensa de
cel rau se pastreaza cel mai bine in Sta-
tele Unite. La cealaltd extrema se situeaza
Franta, care ofera ideea unui tardm vin-
decat de amenintarile satanice gratie se-
colului Luminilor si romantismului care au
contribuit la deprecierea imaginii Ingerului
decazut.

Autorul acestei carti ne permite sa ne
indoim si, totodata, sa admitem ca daca
la Tnceputul secolului al XXI-lea suprana-
turalul revine in galop, el are un impact
diferit Tn functie de varsta, sex, aparte-

nenta sociala, stil de viata, dar mai ales
de influentele culturale suferite pe parcur-
sul existentei de fiecare individ in parte.
Obsesiile actuale ale colectivitatilor sem-
naleaza diferente simptomatice intre Ba-
trinul Continent si Lumea Noua, ceea ce
demonstreazd ca domesticirea societatii
este mai avansata in Europa decét in te-
ritoriile de dincolo de Atlantic, prin aceasta
explicandu-se, probabil, paradoxul aparent
al unei vii resurgente a lui Satan n discur-
surile ierarhiei pontificale urmata de refor-
ma ritului roman de exorcizare.

Pe de alta parte, autorul Tncearca sa
ne explice ca recentele anchete sociolo-
gice demonstreaza ca ofensiva suprana-
turalului se sprijina pe practica religioasa
ferma, putandu-se emite chiar si ipoteza
unei Tnlocuiri a credintelor religioase cu
cele ale paranormalului.

Astfel, cartea de fata se prezinta ca o
interesanta prezentare a celor o mie de
ani de istorie a diavolului, intrepatruns atat in
cadrul societatii omenesti medievale, cat
si moderne si contemporane, prezentand
0 scara a evolutiei mentalului i imaginarului
indivizilor, a temerilor si nevoilor acestora.

ADRIAN VASILE TANCHI §

Jean Berenger, Istoria Austriei, Editura Corint, Bucuresti, 1999, 160 p.

Semnalam aparitia, Tn cadrul editurii
Corint a unei lucrari relativ noi de istorie a
Austriei. Cartea i apartine profesorului fran-
cez Jean Berenger, un important specialist
in istoria Europei "danubiene”. Traducerea
cartii, cuvantul Tnainte si notele editiei ro-
mane sunt semnate de Radu Paun.

Cartea de fata ne prezintd drumul par-
curs de spatiul cuprins intre Dunare, Muntii
Alpi si Carpati, de-a lungul timpului, de la
o formatiune mai putin importanta, din
punct de vedere politic si cultural, pana la
crearea unui imperiu puternic, dar si im-
partirea acestuia Tn state nationale. Rolul im-
portant jucat de Austria Tn cultura europeana
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a facut ca subiectul acestei carti sa fie repre-
zentat de locul ocupat de aceasta Tn Europa.

Lucrarea incepe cu o scurta Introducere
privind istoria Austriei, precedata de cele opt
capitole: De la origini la ascensiunea Habs-
burgilor, Reforma si Contrareforma (1526 -
1683), De la Baroc la Epoca Luminilor (1683 -
1792), Revolufie si Contrarevolufie (1792 -
1867), Epoca Compromisului (1867 - 1914),
Primul R&zboi Mondial (1914 - 1918), Prima
Republica (1918 - 1938) si A Doua Republica
(1945 - 1994). La sfarsit cartea cuprinde si 0
lista cu bibliografie orientativa.

Primul capitol, De la origini la ascen-
siunea Habsburgilor, incepe cu prezentarea
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primilor locuitori ai acestei regiuni, din pa-
leolitic pana Tn secolul al VI-lea, dupa care
urmeaza o trecere in revista a Marcii Orien-
tale, intemeiata din teritoriile cucerite de
Carol cel Mare, dupa care autorul ne pre-
zinta formarea provinciilor ereditare si politi-
ca matrimoniala dusa de Maximilian. Capi-
tolul se incheie cu prezentarea Ordinelor
(Stande), formate din seniorii feudali (Herren)
si cavaleri (Ritter), si transformarile econo-
mice care au avut loc intre anii 1348 -1420.

Capitolul al ll-lea, Reforma si Contra-
reforma (1526 — 1683), debuteaza cu nas-
terea monarhiei austriece si se continua
cu prezentarea rolului pe care l-a jucat
Consiliul Privat si repartizarea contributiei
de razboi din anul 1542. In continuare
este trecuta Tn revista lupta antiotomana
din secolul al XVI-lea, Reforma religioasa
in Austria si locul ocupat de aceasta n
Imperiu gi Tmpartirea teritoriului Tn anul
1564 de catre Ferdinand | celor trei fii ai
sai: Maximilian, Ferdinand si Carol. Capi-
tolul se continua cu prezentarea Contrare-
formei, sustinutd de arhiducele Ferdinand,
viitorul imparat Ferdinand al ll-lea, care a
devenit si principalul responsabil al declan-
sarii Razboiului de 30 de ani. Urmeaza o
prezentare a operei lui Leopold |, carac-
terizatd prin reconstructia economica a
provinciilor ereditare, politica de pace etc.
In Tncheierea capitolului autorul ne pre-
zintd conflictul austro-turc, incheiat cu
asediul Vienei in 1683.

Capitolul al lll-lea, De la Baroc la
Epoca Luminilor, Tncepe prin considera-
rea Austriei ca o mare putere, continua
Cu 0 scurta prezentare a domniei lui Carol al
ViI-lea si cu apogeul atins de cultura
baroca, dupa care urmeaza criza anului
1740, provocata de moartea lui Carol al
VI-lea, care a dus la declangarea razbo-
iului european (razboiul pentru succesiu-
nea la tronul Austriei care pune in discu-
tie Insasi existenta monarhiei). Urmeaza
0 prezentare a reformelor lui Haugwitz gi
ale Iui Kaunitz. Capitolul se incheie cu infa-
tisarea Epocii Luminilor, epoca in care
cultura austriaca a cunoscut o importanta
innoire prin deschiderea catre marile cu-
rente europene — francez si englez, dar si

italian si german — si descrierea lui losif al
Il-lea ca despot luminat.

in capitolul al IV-lea, Revolufie si Con-
trarevolufie, autorul trece n revistd situatia
cu care s-a confruntat Austria Tn timpul
Contrarevolutiei, epoca lui Metternich, dar si
viata economica a Austriei din anul 1825,
an in care aceasta intra in epoca indus-
triald. Urmeaza apoi o scurta infatisare a
Revolutiei de la 1848 si a neoabsolutis-
mului (care a debutat Tn anul 1848), statul
autoritar si centralizat fiind idealul politic
al imparatului Franz Joseph si al printului
Felix Schwarzenberg. Capitolul se incheie
cu reformele constitutionale (1860 — 1867)
si cu razboiul din anul 1866, incheiat cu
pacea de la Praga (23 august 1866).

Capitolul al V-lea, Perioada compromi-
sului, debuteaza cu mult vehiculatul in isto-
riografia romana compromis din anul 1867
intre Austria si Ungaria, dupa care urmeaza
prezentarea vietii politice, Thcepand cu anul
1867, si dezvoltarea economica. Autorul
ne infatisaza si evolutia societatii austri-
ece — proletariat, burghezie — dar si cul-
tura austriaca din aceasta perioada, in ca-
drul careia se pot distinge doua etape de
evolutie culturala — era liberala, ce cuprinde
perioada dinainte de 1880, si Viena sfar-
sitului de secol. Capitolul se incheie cu pre-
zentarea politicii externe din perioada 1867 —
1914.

Tn capitolul al IV-lea, Primul r&zboi mon-
dial, autorul analizeaza capacitatea militara
a Austro-Ungariei, derularea operatiunilor
militare, economia de razboi, evolutia poli-
tica din aceasta perioada, dar si destrama-
rea Austro-Ungariei survenita in octombrie
1918.

Capitolul al VlI-lea, Prima Republica,
ne oferd informatii despre guvernarea so-
cial-democrata dintre anii 1918 — 1920,
fortele politice — social-democratii, social-
crestinii si nationalisti germani —, viata cul-
turala si evolutia politica din 1920 pana in
anul 1938. In final, capitolul prezinta peri-
oada Anschluss-ului (martie 1938), precum
si Austria Tn timpul celui de-al doilea razboi
mondial.

In ultimul capitol, A doua Republica,
prof. J. Berenger ne infatiseaza situatia Aus-
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triei Tn anul 1945, dar si situatia interna-
tionald din aceasta perioada, precum si
viata politicd dupa 1945 si miracolul econo-
mic austriac, determinat de cresterea eco-
nomica care a urmat anului 1945 (disparitia

somajului). Capitolul se incheie cu cateva
concluzii referitoare la problemele Austriei
de azi.

MADALINA BOLCA $

Fernand Braudel, Dinamica capitalismului, Bucuresti, 2002, 90 p.

Traducerea a fost realizatda de Adri-
ana Gheorghe, iar editia romana are o
prefata scrisa de profesorul universitar dr.
Bogdan Murgescu. In prefatd ne este
prezentatd mai pe larg viata unui istoric
care, dupa autorul ei, este istoricul ,poate
cel mai cunoscut al secolului al XX-lea."
Intr-adevar, Fernand Braudel a fost omul
de stiinta care, prin activitatea sa a pro-
movat, ca nimeni altul, dialogul dintre is-
torice gi alte gtiinte.

Cartea are la baza un ciclu de trei
conferinte sustinute de Fernand Braudel
la John Hopkins University din Baltimore
in 1976. Ideea principala a lui Braudel a
fost aceea de a face o privire sintetica
asupra ideilor descrise si dezbatute Tn mai
vechea lucrare a sa ,Civilizafie material&,
economie si capitalism, secolele XV-XVIII".
Ideea sa centrala despre capitalisti este
ca acestia urmaresc ,fentarea” pietei pentru
a mari profitul. Dar ceea ce este mai im-
portant pentru un capitalist este capa-
citatea de a se reorienta rapid, adica spon-
taneitatea in afaceri, in scopul de a ajunge
la un profit maxim.

Cartea este structurata in trei capitole:
1. Reconsiderand viata materiald si viafa
economicd; 2. Jocurile schimbului; 3. Timpul
lumii. Chiar si Tn aceasta formulare succinta
recunoastem imediat lait-motivurile brode-
liene preferate, analizate pe larg anterior
in cateva din lucrarile sale fundamentale,
din fericire aparute si in limba roméana.

In primul capitol Braudel sustine ca
istoria economica nu este altceva decéat
istoria totala a oamenilor privita dintr-un
anumit punct de vedere. Mersul istoriei
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europene la sfarsitul Evului mediu este
relativ simplu. Dupa anul 1450, Europa s-
a confruntat cu un spor demografic, care
a recuperat pierderile cauzate de Ciuma
Neagra. Acest spor a fost urmat de mari
pierderi materiale, acestea modificAnd de
fiecare data situatia economiei.

Ocupandu-se de trecerea la epoca mo-
derna Braudel afirma ca mijloacele care
au creat modernitatea europeana au fost
orasele si monedele. Tot aici este expli-
cat faptul ca exista doua feluri de econo-
mie de piata: una inferioara (pietele, pra-
valiile, vanzatorii ambulanti) si superioara
(trguri si burse). Tocmai prin aceasta dife-
rentiere a pietei Braudel explica de ce eco-
nomia europeana s-a dezvoltat mai rapid
decat economiile altor continente: prin
instrumentele si institutile de piata ale
sale, adica bursele si diversele forme de
credit.

in al doilea capitol, intitulat Jocurile
schimbului, ne sunt prezentate diversele
elemente ale economiei de piata. Autorul
dezvaluie scopul cercetarii istoricului: ,a
vedea si a face sa fie vazut". lar Intregul
capitol este o magistrald demonstratie a
capacitatii de a interoga si a raspunde.
De exemplu observatia lui Braudel privind
data exacta cand a aparut prima data
notiunea de capitalism ni se pare suges-
tiva. Caci ea a fost foarte tarzie, in anul
1902. lar din clubul tarilor care pot fi desem-
nate drept capitaliste fac parte numai ta-
rile importante ca puteri economice intre
secolele XV-XVIII: Anglia, Olanda, Franta,
Italia etc. Braudel prezinta tot aici si pare-
rile istoricilor despre capitalism, scotand
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in relief parerea lui Max Weber care afir-
ma despre originea capitalismului cum ca
el ar fi fost creat de protestantism.
Capitolul al treilea, Timpul lumii, suge-
reaza intentia autorului de a integra capitalis-
mul cu evolutia si mecanismele sale intr-o
istorie generala a lumii. Analiza tarilor, ince-
puta in cel de-al doilea capitol, este continuat
in al treilea, incluzand alaturi de tarile euro-
pene si Japonia si China. Drept concluzie
Braudel admite o greseala care nu este
numai personala, si care este prezenta si la
alti istorici: refuzul de a face o distinctie intre
capitalism si economia de piata, valabil atat
n lumea capitalista, cat si in cea socialista.

Braudel crede si sustine ca istoria
trebuie mereu rescrisa, pentru ca ea se
construieste si se autodepaseste in per-
manentd. In ultimd instantd in aceasta
idee pe care o sustine chiar cu lucrarea
de fata, se ascunde atat secretul eterni-
tatii istoriei, cat si nevoia de a se confor-
ma si a accepta ideea daca cineva se
vrea cu adevarat un bun istoric. Aceasta
asertiune poate fi considerata drept mesaj
lasat posteritatii de cel care a fost Fernand
Braudel.

BLANKA GORUN-KOVACS

300 de ani de la unirea Bisericii romanesti din Transilvania cu Biserica Romei, coord.
Gheorghe Gorun si Horea Ovidiu Pop, Presa Universitara Clujeana, Cluj, 2000, 333 p.

Volumul 300 de ani de la unirea Bisericii
romanesti din Transilvania cu Biserica Romei
se impune atentiei prin importanta si matu-
ritatea discutiilor, lucrarile pe care le con-
tine fiind comunicarile prezentate la un
colocviu international care s-a desfasurat
in perioada 23 — 25 noiembrie 2000, Tn
Aula Magna a Universitétii clujene.

Problema Unirii religioase a romanilor
transilvaneni a fost si ramane si pe mai
departe, o tema mult discutata si prea putin
cunoscuta in esentialitatea ei. Cu toate
acestea, din studiile publicate Tn acest vo-
lum putem constata nevoia, necesitatea
autorilor de a elucida unele aspecte care
se afla in stransa legatura cu fenomenul
Unirii.

Participantii la discutie, de fapt autori
cunoscuti in cercetarea Tnceputurilor gre-
co—catolicismului roménesc, sunt preocu-
pati de o problematica destul de vasta
care necesita cercetari amanuntite pe mai
departe. Tema a capatat, in ultima vreme,
0 oarecare importanta si, speram, rezulta-
tele nu vor inceta sa apara.

Printre istoricii care au participat la
acest colocviu international care a marcat
si aniversarea a trei secole de la Unire, ii

amintim mai cu seama pe regretatul pro-
fesor Pompiliu Teodor, Tn jurul sinodului
Mitropolitului Teofil din 1697, Keith Hitchins,
Clerul romén din Transilvania Tnainte de
Unirea cu Roma, Ernst Christoph Suttner,
Unde si cand a avut loc in istoria Bisericii
uniatismul condamnat de Comisia de dia-
log Catolico-Ortodox?, Olivier Raquez, Pers-
pectivele ecleziastice ale Bisericii Roméane
Unite cu Roma. Principii privind Unirea afir-
mate in documentele adundrilor sinodale
din anii 1697 si 1698 si semnificafia lor in
lumina invétaturii conciliare si postconci-
liare a Conciliului Vatican I, Ana Dumitran,
Doué scrisori ale Episcopului Atanasie An-
ghel catre impdratul Leopold I, Ovidiu Ghitta,
Biserica Greco-Catolica din nord-estul Unga-
riei la 1700, Mihai Sasaujan, Dispozifile
Consiliului Aulic de Razboi de la Viena pri-
vitoare la romanii ortodocsi si greco-catolici
din Transilvania in prima jumatate a seco-
lului al XVIlll-lea, Gheorghe Gorun, Expe-
rienfa istoricad a primului secol al existentei
Bisericii Greco-Catolice romanesti, Toader
Nicoara, Aspecte ale religiei populare Tn so-
cietatea romaneasca din Transilvania in se-
colul al XVlll-lea, Nicolae Bocsan, lon Carja,
Episcopatul greco-catolic roman si preroga-
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tivele Papei la Conciliul Ecumenic Vatican |
(1869 - 1870), Remus Campeanu, Intre pati-
ma i luciditate. Opinii istoriografice critice pri-
vind Unirea religioasa a romanilor ardeleni.
Cei mai multi dintre autorii studiilor Tsi
propun o reevaluare a surselor bibliogra-
fice mai vechi, incercand sa ofere o ima-
gine generala a preocuparilor legate de
acest fenomen istoric. Cu tot efortul stiin-
tific investit in aceasta tema raman, totusi,
unele intrebari care persista in mintea
noastra si anume: a fost Unirea o nece-
sitate politica, sociala sau religioasa?; au
existat doua maniere diferite de abordare
a acestui fenomen din partea Bisericii Ca-
tolice: maniera florentina sau cea triden-
tina?; doua feluri In care a fost perceputa
Reforma: calvinismul a fost diferit aplicat
in Partium fata de Transilvania? etc.
Foarte importanta ni se pare comu-
nicarea profesorului vienez E. C. Suttner,
care Tncearca o analiza taxonomica a
unirilor atat din perspectiva istorica cat si
teologica; discutia este sustinutd doar in
spiritul a ceea ce s-a dezbatut deja in ca-
drul Comisiei de dialog Ortodoxo — Catolic.
De asemenea, semnificativa este gi inter-
ventia profesorului Remus Campeanu, care
a realizat o analiza a dezbaterii fenome-
nului unionist la diversi autori ortodocsi, ur

mand ca studiul domniei sale sa fie conti-
nuat Tn viitor. De asemenea, merita aten-
tie studiul deosebit de interesant al profe-
sorului Gheorghe Gorun care orienteaza
problematica Unirii religioase Tnspre o cu
totul altd perpectiva interpretativa, reconsi-
deréndu-se aici valentele religioase ale
actului Unirii religioase. Tot interesante sunt
si consideratiile stiintifice ale lui Ovidiu Ghitta
pe marginea cercetarii Bisericii Greco —
Catolice din nord—estul Ungariei (Partium),
dar si demersul profesorilor Nicolae Bocgan
si lon Cérja privitor la contributia reprezen-
tantilor Bisericii greco — catolice romanesti
la Conciliul Vatican I, studiu care s-a mate-
rializat de fapt intr-un volum stiintific aparte,
destul de consistent, aparut la Cluj in anul
2001.

Parcurgand, cu atentia necesara unui
asemenea eveniment editorial, lucrarile co-
locviului international publicate Tn volumul
de fata, putem sesiza importanta deosebita
a nivelului interpretativ care s-a impus cu
acest prilej. In general, contributiile tuturor
participantilor la colocviu se constituie
intr-un demers istoric semnificativ care
aduce unele Tnnoiri In ce priveste studiul
istoric al problematicii Unirii religioase si
al protagonistilor acesteia.

ADRIAN APAN

Annales Universitatis Apulensis, Historica, 6/Il, Alba lulia, 2002, 218 p.

Numarul 6/11 al seriei Historica a anua-
rului Facultatii de Istorie si Filologie a Uni-
versitatii "1 Decembrie 1918" din Alba lulia,
Annales Universitatis Apulensis, a aparut
in conditiile grafice cu care ne-a obignuit,
dar suprinzandu-ne cu un volum scos im-
preuna cu Stiftung "Pro Oriente" din Viena,
o institutie ce promoveaza — cu mai mult
sau mai putin succes, dupa cum vremile
si mai ales oamenii o permit — dialogul
constructiv dintre cei doi "plamani* ai Bise-
ricii Crestine, respectiv Biserica Orientala
si Biserica Occidentala. lar volumul de acum
contine comunicérile prezentate la un se-
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minar care a avut loc, Tn perioada 4 — 10
iulie 2001, la Viena, sub egida Stiftung
"Pro Oriente, centrat pe chestiunea Unirii
religioase a Bisericii romanesti din Transil-
vania, cu o participare ce s-a vrut repre-
zentativa din ambele Biserici interesate in
discutie.

La reuniunea stiintifica organizata la
Viena au participat persoane consacrate,
universitari, cercetatori, unii avand in urma
0 activitate impresionanta (prof. univ. dr.
Ernst Ch. Suttner de la Facultatea de
Teologie catolica a Universitatii vieneze),
altii deja consacrati (prof. univ. dr. lacob
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Méarza, conf. Dr. Remus Campeanu, prof.
univ. dr. loan Vasile Leb etc.), cei mai
multi Tn plind ascensiune a activitatii de
cercetare (lect. univ. dr. Mihai Sasaujan,
Ana Dumitran, lect. univ. dr. Ovidiu Ghitta,
lect. univ. dr. Gabor Sipos, lect. univ. dr.
Greta Monica Miron, cercet. Laura Stanciu
etc.). Din pacate nu toti participantii la
reuniune s-au achitat de obligatia morala
de a-gi publica lucrarile comunicate, prin
urmare, imaginea despre reuniune pe care
o0 poate oferi volumul de fatd nu este chiar
completa. lar aceasta imprejurare nu poate
fi reprogata editorilor volumului care, sun-
tem siguri, au facut toate demersurile po-
sibile pentru a publica In intregime acti-
vitatea stiintifica a seminarului.

Din cele 14 comunicari publicate cu
acest prilej si care se refera strict la tema
anuntatd a reuniunii, mai toate au o tenta
eminamente istorica; doar profesorul Ernst
Ch. Suttner, reputat istoric al Bisericii, dar
si teolog, abordand interdisciplinar chesti-
unea ce intereseaza o buna parte a isto-
ricilor romani. El pune in discutie, in mod
deschis, bazele teologice ale Unirii; ori, tre-
buie sa recunoastem ca aceasta chestiune
nu a fost discutata vreodata in istoriografia
noastra in aceasta maniera, desi un numar
de istorici, unii chiar importanti, au avut stu-
dii superioare teologice. Cum un anumit nu-
mar de istorici ai Bisericii nu au avut studii
de istorie si ne-au dat numai interpretari teo-
logice, fara sa aiba n atentie tocmai celalalt
punct de vedere.

Si exemple in acest sens avem chiar
n volumul de fata. Toata consideratia pentru
stiinta teologica a prof. univ. dr. loan Vasile
Leb, dar in comunicarea prezentata cu a-
ceasta ocazie, Realitdfi confesionale in Tran-
silvania in preziua unirii cu Roma a unei parfi
a romanilor ortodocsi, da dovada de o crasa
necunoastere a unor chestiuni istorice, n-
cepéand chiar cu titlul comunicarii. Numai de
dragul exemplului, amintim ca n formula-
rea aceasta, chiar titlul contine o eroare
istorica fundamentala, lasénd sa intele-
gem ca in termenul folosit, ... a unei péarti
a romanilor ortodocgi" sfintia sa i-a inclus
si pe roménii ortodocsi din Moldova si Tara
Romaneasca. Ori, se stie, acestia nu au

avut de-a face cu Unirea religioasa care
i-a vizat doar pe romanii ortodocsi din
Transilvania.

Refuzam sa mai dam acum si alte
exemple din multele care ne stau la inde-
mana, neavand acum in obiectiv analiza
critica a lucrarilor publicate n anuarul apu-
lens, ci doar reflectia asupra usurintei, into-
lerabile sub raport stiintific, cu care multi
dintre noi ne amestecam in discipline pentru
care nu suntem calificati. Caci lecturile per-
sonale, oricat de abundente ar fi, astazi nu
mai pot sa suplineasca studiile serioase,
intr-un cadru academic bine organizat. Fie-
care stiintd are propria sa metodologie de
lucru, propriile sale legi, care se invata
treptat si cu eforturi extrem de bine deter-
minate. lar audierea unui anumit curs, fie
el sustinut si de o personalitate marcanta
a unei anumite discipline, nu poate suplini o
specializare temeinica, de durata lunga, care
are drept scop tocmai familiarizarea cu
metodologia specifica stiintei respective.

Volumul de fatd nu contine doar ca-
zul amintit mai sus al distinsului teolog
clujean prof. univ. dr. loan Vasile Leb.
Aceleasi observatii pot fi facute si altor par-
ticipanti la reuniunea de la Viena. li avem
in vedere pe Mihai Sasaujan si Nicolae
Chifar, dar mai ales pe ultimul, care — si
acum ne multumim doar sa le semnaldm
contributiile la volum — nu fac altceva decéat
0 contra—propaganda Tnsasi istoriei Bisericii
ca disciplina, care nu ar trebui sa fie sim-
ple inventare de idei si atitudini, nici ace-
lea formulate corect, pe care daca nu am
sti ca sunt simple lucrari de "serviciu", de
reprezentare fortuitd a unui punct de ve-
dere devenit Tn anumite cercuri quasi-
obligatoriu, le-am considera ca fiind des-
calificante pentru autori.

Si daca ar putea apare supozitia ca
punctul nostru de vedere este guvernat
de alte perspective decét cel strict stiin-
tific, am dori sa atragem atentia asupra
perspectivei interesante — chiar daca nu este
cu totul ineditd — pe care o deschide —
mai exact o reimpune — lucrarea lui Dorin
Oancea si care meritd o atentie mai mare.
Demersul sau stiintific este, fara indoiala,
util Tn dezbaterea asupra problemei Unirii
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de la 1700, care va continua cu siguranta
n viitor, sub conditia unei mai mari acribii
conceptuale.

Celelalte [lucrari care apartin unor
istorici profesionisti — si i-am aminti aici pe
mai tinerii Ana Dumitran, Marionela Wolf,
Ovidiu Ghitta, Daniel Dumitran, Laura Stan-
ciu si Greta Miron — se inscriu n prelun-
girea unor preocupari mai vechi si, ca atare,
bine-cunoscute. Dar sunt si ei amendabili
uneori, dar invers decéat autorii de mai sus,
caci acestia au foarte rar in vedere faptul ca
subiectul din discutie este o societate religi-
oasa, care functioneaza dupa cu totul alte
principii decét un corp social secular, cu care
sunt obignuiti. O remarca speciala pentru
comunicarea conf. dr. Remus Céampeanu,
n colaborare cu prof. univ. dr. lacob Méarza,
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care abordeazd istoriografia de nuanta
greco — catolica referitoare la Unire, fara
menajamente si false pudori.

Volumul este, fara indoiald, interesant,
chiar daca nu aduce chestiuni — informatii
sau interpretari — cu totul noi, care sa
schimbe eventual perrspectivele discutiilor
despre Unire, poate si din lipsa de com-
batanti care sa impuna pe tapet noutati re-
levante. Sa speram ca cea de-a doua reu-
niune, ce urmeaza sa fie organizata in vara
anului 2003, sa depaseasca nivelul primei
ntalniri, iar volumul care va face publice lu-
crarile acestuia sa contind si textul discu-
tiilor pe marginea comunicarilor.

GHEORGHE GORUN
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