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STUDIA THEOLOGICA
URCUSUL SPIRITUAL iN V ADUVIE
FRANCESCO PILLONI

RESUME. ASCENSION SPIRITUEL EN VEUVAGE. La condition de 'Eglise est
létat d'un mariage religeux parmi Christ et I'Eglise, simbolizée de veuvage:
persistance de l'amour, la plénitude, la douleur de la séparation et I'ascension
spirituele selon le mystére de la mort et Resurection du Christ. La veuvage est 'une
de plus mal douleur quelle I'étre humain peut connaitre. Avec 'amour trouvée dans
l'autre personne, la perte de l'autre signifie que “la relation” est blaissé, ainsi que le
sens profonde de la vie. L'amour trouvée dans la relation avec lautre est en
imposibilité d’étre encore experimenté. La veuve est la mariée blaissée, et reste pour
toujour mariée. Le veuf chrétienne continue dans en nouvelle comunion par la
decouvérte de la trancendance de 'amour. L’ascension dans la comunion des saints
est realisée par I'Eglise. L'etat de veuvage est un ascension vers la sanctification
atravers la consécration et peut exprimer la richesse de la vie spirituel.

1. Maria Magdalena: mireasa /v aduv a

As vrea sa incep - nu Intdmplator - de la contemplarea lui Cristos Cel
inviat Care, in relatarea Evanghelistului loan, fi apare, Mariei Magdalena in zorii
invierii (10.20, 1-2; 11-18). El este Mirele dumnezeiesc® Care a asumat intru Sine
intreaga umanitate, unind firea dumnezeiascd cu cea omeneascd in sanul
Fecioarei Maria, dupa o tainica intalnire nuptiala a vointei dumnezeiesti a Fiului cu
cea a Fecioarei, intru care “da"-ului dumnezeiesc rost|t de Fiul mai Tnainte de toti
vecii, 1i face ecou “da"-ul omenirii rostit de Fecioara®. El este Mirele Care s-a daruit
intru totul Tn oferta completa a vietii Sale pe altarul/patul nuptial al Crucii si Care,
profetic si sacramental, s-a daruit pe sine primirii oamenilor la Cina de Taina, inima
din care izvoraste intreaga sacramentalitate a Bisericii din orice timp. Daruindu-se
vesnic pentru totdeauna si coborénd la iad, inima ultima a disperatei dureri a
conditiei omenesti, El |ese din morméant ca din patul nuntii Sale, glorios n
divinoumanitatea Sa inviata®. Taina s-a mplinit, iar vesnicia este daruitd omului ce
calatoreste cu greu in istorie, insa Maria Magdalena Tnc&, nu o poate intelege. Ea
merge la mormént “dis-de-dimineata, fiind inca Tntuneric” (10.20,1), imagine a intregii
omeniri ce umbld Tncd in noapte, experimentdnd moartea dureroasa a Mirelui,
suferind rana dragostei, insa incapabila sa impinga privirea dincolo de absenta, pentru
a contempla prezenta. Maria constata ca “au luat pe Domnul" (10.20,2), “pe Domnul
meu"” (10.20,13.15). Dar in noaptea omenirii igi croieste drum lumina Tntalnirii nuptiale
cu Cel Inviat Care i se descopera treptat, iluminand intélnirea pana la plinatatea
numelui: “Maria" (10.20,16). In gradina ce-o aminteste pe cea a Edenului si pe cea a
Céantarii Céantarilor, Isus Cel finviat oferda Magdalenei darul cunoasterii Sale,
introducéand-o, din noaptea despartirii, In lumina plinatatii intalnirii nuptiale.

! vezi si S. Zardoni, F. Pilloni, Cristo Signore Sposo della Chiesa, Cuneo, 2000.
Un orizont al categoriei nuptialitatii lui Cristos i a Bisericii, asumat ca perspectiva de
lectura a simbolismului sacramental al Bisericii se gaseste In G. Mazzanti, | Sacramenti.
Simbolo e teologia, 2 vol., EDB, Bologna, 1997-1998. De acelasi autor se poate vedea si
Eucaristia e Nozze, in R. Bonetti (editor), Eucaristia e matrimonio - Unico mistero nuziale,
ed. Cittd Nuova, Roma 2000, p. 69-95.
Asa au inteles taina Parintii si Liturgia din Orient si din Occident. Vezi Zardoni, Pilloni, op. cit., p. 51-87.
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Intreaga Biserica este prezenta in Maria Magdalena si pe ea Isus Insusi o
fnvata taina vietii Sale. El este prezent, dar mai intai de toate, El traieste in “suirea
la Tatal" (10.20,17). Avantul dragostei lui Maria nu poate ajunge plinatatea intalnirii
ci trebuie Tnvatat sa descopere tainicia prezentei in semnul absentei: “Nu te atinge
de mine". Ea poate sa rosteasca numele Mirelui: “Rabuni!, 1l poate contempla, dar
incd nu poate avea deplina experienta. Astfel, Maria Magdalena, imagine a
Bisericii, devine mireasa Cuvantului intrupat si inviat si, In acelasi timp in care este
aleasa mireasa, este aleasa si vaduva, caci Mirele este despartit de ea prin granita
mortii i a Tnvierii. O, cum spune Sf. Augustin, Biserica este mireasa, dar inca este
logodnica pana cand calatoreste in istorie, spre intalnirea nuntii vesnice’. Pana
cand calatoreste in istorie ea este trimisa spre marturia (martyria) misiunii: “Mergi
la fratii mei ... si le spune ...". Intima familiaritate dintre Dumnezeu si om este acum
deplina: “Tatal Meu si Tatal vostru ... Dumnezeul Meu si Dumnezeul vostru ...". Dar
inca ea se infaptuieste Tn despartirea dintre istorie si infinitul lui Dumnezeu.

1. Urcu sul spiritual al v aduviei cre stine

Putem vedea aici simbolul eclezial al viduviei®: ramanerea iubirii, mai mult,
plinatatea ei, durerea despartirii, cresterea in plindtatea iubirii dupa taina mortii si a
Tnvierii lui Cristos. Este conditia Bisericii, este starea nuntii lui Cristos si a Bisericii,
este calea omenirii $i a lumii. Fiecare crestin o trdieste Tn Biserica, dar fiecare
credincios reflectd in calea propriei vieti un aspect particular al acestei taine,
deoarece marirea Domnului inviat straluceste Tn toata plinatatea ei in unicul Mire si
luceste n sclipirile pe care noi, Inca de pe acum, putem sa le reflectam.

“ Sf. Augustin, Enarr. in Ps. 122, 5.

® Semnalam aparitile mai recente cu caracter acleziale si pastoral pe tema vaduviei:
AA.VV., La vedovanza:presenza viva nella pastorale della famiglia e per la famiglia, Atti del
Seminario nazionale dei responsabili, assistenti e animatori di associazioni, gruppi e
movimenti vedovili — Roma, Domus Pacis, 22-24 novembre 1996, in Quaderni della
Segreteria generale della CEl, | (1997) n. 9; AA.VV., Vedovanza:come continua la
maternita e la paternita, Atti del Convegno nazionale delle persone vedove - Loreto 18-21
marzo 1999, in Notiziario dell'Ufficio nazionale per la pastorale della Famiglia 2, Quaderni
della Segreteria generale della CEl, Il (1999) nr. 27. Tn ultimii ani s-au aprofundat
deasemenea studiile despre orizontul biblic al vaduviei: I. Argiolas, Caritas Dei erga
orphanos et viduas apud patres ecclesiae, Teza de doctorat sustinutd la Universitatea
Pontificala Saleziana, pe langa Facultatea de litere crestine si clasice, Roma 1998, in
mss., (cu o bogata bibliografie). $i studiul vaduviei in Biserica veche, vede publicatii
recente: R. Gryson, Le Minnistere des femmes dans I'Eglise ancienne, Gembloux, 1972; J.
U. Krause, Witwen und Waisen in Romischen Reich, Patru fascicole, Stuttgart, 1995; A.V.
Nazzaro, La vedovanza nel cristianesimo antico, in Annali della Facolta di Lettere e
Filosofia dell’'Universita di Napoli 14, Napoli, 1983; E. Giannarelli, La tipologia femminile
nella biografia e nell’autobiografia cristiana del IV secolo, Roma, 1980; L. F. Pizzolato, La
difficile interpretazione d’'una specifica spiritualita vedovile nel cristianesimo antico, n
Annali di Scienze Religiose, 3 (1988), p. 175-191; V. Recchia, Le vedove nella letteratura
istituzionale dell’antico cristianesimo e nella tipologia biblica, Tn Invigilata Lucernis, 21
(1999), p. 1-30.
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in acest cadru Tmi place sa interpretez calea spirituald a vaduviei, si nu
numai pentru ca e un cadru “de méangaiere, de speranta sigura™®, ci si pentru ci
spune taina autentica a iubirii lui Dumnezeu si a omenirii si ofera deci orizontul
pentru a intelege calea spirituala autentica a vaduviei crestine. Din aceasta lumina
izvoragte perspectiva mangaietoare ce face din despartire si separare o cale
spirituala de crestere interioara a iubirii si umple de semnificatie prezenta vaduvei
in Biserica si in s&nul omenirii, incredintandu-i, prin taina, caracterul predicarii si al
misiunii. Tn viata Bisericii - ce este logodnicad/mireasa/vaduva - si viata vaduvei
devine “semn sacramental"’. Biserica, in Cristos, este de fapt “veluti sacramentum"®
implinindu-si sacramentalitatea in viata fiilor ei.

2.1. Vaduvia: noaptea persoanei umane

Prin aceasta nu vreau sa minimalizez perspectiva de “tragicitate” sadita in
conditia vaduvei. Ea trebuie consideratd in mod serios caci ruptura relatiei de
iubire nuptiald ce nutregte viata, este una dintre cele mai dureroase pe care inima
omeneasca le poate cunoaste. Adesea mai dureroasa si din cauza neprevazutei
despartiri sau a lentei consumari a ei. Dar asupra unei astfel de drame este bine
sé reflectam pentru a fi iluminata de lumina tainei lui Cristos. In vaduvie, barbatul si
femeia sunt loviti in inima tainei lor personale, taind de comuniune si de unitate,
tesutd in darul intregii vieti. O viatd incredintata si oferita celuilalt, in Cristos si
pentru totdeauna. O oferta devenita sacramentul casatoriei prin binecuvantarea si
consacrarea Bisericii.

Asadar, tocmai nucleul intim al persoanei umane este lovit si ranit de
starea de vaduvie. Creati dupa chipul si asemanarea lui Dummnezeu (Fac.1,27),
barbatul si femeia sunt chemati sa se realizeze ca persoane prin taina iubirii ce o
poarta n ei. Viata barbatului si a femeii se implinegte in nuptialitatea fiintei lor, in
intregime orientata spre comuniunea iubirii interpersonale, pentru a da chip de
unitate diversitatii complementare dintre cei doi. In aceasta intima tensiune spre
comuniunea de iubire, Dumnezeu nsusi se istoriseste, isi descopera izvorul propriei
fiinte: comuniune de iubire nedespartita a celor trei Persoane dumnezeiesti.

Actul creator a lui Dumnezeu este cel care a pus in inima noastra existenta
de comuniune, si este dinamica profunda a libertatii noastre cea care, in intalnirea
cu altul/alta, 7l implineste si il intelege. Dar, implinindu-se pe sine, iubirea nuptiala
intelege orizontul lubirii dumnezeiesti ca izvor de la care provine si ca tinta spre
care se indreaptd. Numai in unitatea personald viata omeneasca isi gaseste
semnificatia autentica, caci in comuniunea cu altul/alta std adevarul fiintei,
Tmplinirea ei, orizontul adevarului, al vietii si al bucuriei ei.

® Rejau Tnsasi cuvintele Liturghiei, ce le aplica figurii Fecioarei / Mamei / Miresei Maria. Vezi
Messale Romano, Prefazio IV a Sfintei Fecioare Maria.

" S-a remarcat pe buna dreptate ca “importanta data vaduvelor n structura Bisericii vechi
este atribuita, mai Intdi de toate, apararii frecvente facute in cuvantul dumnezeiesc a
vaduvelor si a orfanilor in V.T.; stransei legaturi dintre figura si activitatea vaduvelor cu
Bisericile locale; valorii simbolice a vaduviei consacrate ce intrupeaza figura Bisericii, ce
asteapta unirea cu mirele ei Cristos, Tnaltat la cer" (Recchia, op. cit., p. 13).

® Lumen Gentium 1 (EV I, 284).
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intreruperea relatiei nuptiale este agadar o rana - poate rana cea mai
adanca - aplicata existentei persoanei. Intr-o astfel de situatie grea, nu este in joc
pierderea a ceva, ci a cuiva, iar n pierderea cuiva, este insasi relafia cea care intra
in noaptea durerii si a pierderii/indepartarii ei si, cu ea, sensul profund al vietii,
incapabil de a se explica si de a se Tmplini, dupa ce, o data gasita iubirea Tn
persoana altuia/alteia, nu o mai poate experimenta.

2.2. Nuptialitatea cre stina in dinamica sacramental & (taina botezului
si a casatoriei)

Ratacirea persoanei umane in aceasta noapte a iubirii, cea mai dureroasa
pe care omul o poate cunoaste, este incredintata, in situatia istorica in care tréim,
orizontului mortii. lar, n afara revelatiei crestine, moartea este perceputé ca locul
non-sensului, a vesnicei uitari, a non-fiintei, si, in ciuda tuturor incercarilor de a o
salva in “memorie”, este tocmai autentica moarte a “memoriei" ceea ce ea
vesteste.

Dar crestinul nu-si mai apartine. El este in Cristos (Gal.2,20), Cel ce este
viu (Ap.1,17-18), si El intru el salasluieste. Crestinul este persoana ce a gasit, in
Cristos Cel mort si Tnviat si in descoperirea iubirii Lui, Tmplinirea propriului destin.
Cristos Cel inviat i-a aparut ca definitivul nu numai a descoperirii lui Dumnezeu, ci si a
Tntregului omenesc. Plecand de la realitatea lui Cristos Cel inviat se deschide lumea
autenticitatii destinului omului, a carui ultima implinire sta in iubirea nuptiala pe care -
n Fiul intrupat, mort si inviat - Dumnezeu o ofera omenirii. Cristos Cel inviat este locul
autentic in care dumnezeiescul si omenescul se intalnesc si devin, prin participarea la
Cristos, omenescul meu in urcug spre plindtatea lui in dumnezeiesc.

Botezul este aceasta relatie cu Cristos, totald si absolutd, caci viata
noastra s-a incredintat in libertate gi a fost inaltaté de Cristos prin darul substantial
al libertatii Sale de iubire, pentru ca nimic sa& nu ne mai poata desparti de iubirea
lui Cristos (Rom.8,35-39). Opera Spiritului Sfant implineste Tn noi aceasta unitate
nuptiald cu Cristos Cel inviat, incepand de la Euharistie, ce este si sfargitul spre
care ne indreptam, pentru ca marirea Celui Tnviat sa stréluceasca si intru noi pana
la plindtate. Destinul glorios a lui Cristos este destinul crestinului si numai din
aceasta lumina capata semnificatie taina crucii lui Cristos si a suferintei omenesti.
Este punctul de sosire ce ne traseaza drumul.

Ceea ce aici este mai important de spus este ca vaduva e astfel in Cristos,
caci din ziua botezului, nici o parte din viata noastra nu mai este straina acestei
Tmpliniri cristice ce implica libertatea noastra, fie si in slébiciunea omeneasca,
pana la ultima fibra.

Casatoria dintre doi crestini este un sacrament n virtutea botezului, adica
in virtutea relatiei de a fi in Cristos in care traiesc améandoi. Este naltarea iubirii
omenesti la plingtatea ei: lubirea dumnezeiasca. Sensul nuntii iradiazéa in orizontul
crestin ca sacrament, loc in care straluceste plinatatea lubirii dumnezeiesti Tn
intalnirea interpersonald - trup, suflet, spirit - a doua persoane. Libertatea lor este
implicata in mod reciproc in Cristos, iubirea lor - existenta cea mai autentica a vietii
lor - este daruita in Cristos, schimbul reciproc al existentei, in orice dimensiune,
pana la tandretea fecunditatii, are loc in Cristos. ¢i tot astfel pentru iertare, rabdare,
crestere, inteligenta iubirii gi orice alt bine.

6
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Itinerariul spiritual al vaduvei nu se poate situa n alta dimensiune decét ca
prelungire suferita a acestei iubiri nuptiale, euharistice, baptizmale, matrimoniale,
realizata si traita Tn Cristos. Este calea semnificatiei matrimoniale a vietii, in
continuitatea durerii gi a crucii, traita in botez si in taina casatoriei. Starea de viata
in vaduvie continua viata in Cristos realizata de dinamismul sacramental si nu se
poate pune numai ca o despartire, lipsita de semnificatie matrimoniala, ce vine sa

contrazica intregul orizont al vietii crestine si deci a vietii omenesti nsasi.

2.3. Spre plin atatea iubirii

Persoana vaduva a experimentat ca a fi doi intr-un singur trup (Fac.2,24;
Mc.10,7-8; Mt.19,5-6; Ef.5,31), intr-o singura persoana, inseamna a umbla in
plinatatea iubiri omenesti spre descoperirea lubirii dumnezeiesti, ce astfel se
inradacineaza in “noi -ul" perechii, o lumineaza, o schimba, o umple de pace si de
bucurie, Tn ciuda tuturor vicisitudinilor existentei noastre istorice. lar acum, poate pe
neasteptate, aceasta valtoare de viata o gaseste 1n singuratate si pare sa se fi
frant.

Trebuie sa facem aici o precizare importanta fara de care cred ca este
imposibil sa accedem la plinatatea unui drum spiritual in starea de vaduvie. lubirea
nuptiala, ca sacrament, este vesnica. Si nu intentionez sa spun numai ca ea este
vesnica, nu se termina, ci mai ales ca vesnicia este destinul ei. lar aici apare o
dificultate, deoarece iubirea umana este ganditd adesea ca un dat al individului iar
nu al persoanei si este gandita ca o experienta trecatoare a ceva ce va trebui sa
se sfarseasca, pentru ca omul sa se reverse, ca individ si dincolo de experienta
relatiei de iubire istorica, n orizontul nemarginit al lubirii treimice. Cred ca o astfel
de interpretare a cuvintelor lui Isus “la Tnviere, nici nu se nsoara, nici nu se marita,
ci sunt ca ingerii lui Dumnezeu in cer" (Mt.22,30), nu exprima ntreaga plinatate a
noutatii crestine sadita in continutul ei.

Este fara indoiala adevarat ca iubirea omeneasca fsi are plinatatea n
lubirea dumnezeiasca si ca o diferenta importanta marcheaza aceste doua nivele:
aceasta diferentd constituie tocmai taina vaduviei crestine. Dar iubirea istorica,
traitd ca sacrament, este conforma lui Cristos si 1si trage, deschizandu-se in
Inviere, plinatatea ei. Ea nu dispare ca un element trecator, ci gaseste acea forma
definitiva si tainica ce participa la plinatatea lui Cristos Cel nviat.

Putem privi la iubirea glorioasa a lui Cristos dincolo de orice diviziune si
articulare ce poate fi gandita in experienta noastra. Cum spune Pavel, in El “nu
mai este parte barbateasca si parte femeiasca" (Gal.3,28) si, mai ales, nu mai este
sotie si sot, Tn sensul diferentierii pe care o experimentam aici. Cum am spune ca
intru marire - pe cat ne este cu putinta sa intuim taina - unitatea oricarei relatii de
iubire ce se implineste in Cristos Cel Tnviat (El de fapt este legatura cosmica a
iubirii, iar Spiritul Sfant ce ne este daruit, insasi abundenta lubirii) este o unitate de
0 aga calitate si plinatate, incat face posibila iubirea pentru sot in totalitatea iubirii
lui Cristos. Calitatea iubirii nuptiale omenesti este inaltata la plinatate, nu distrusa.
lubirea nuptiala sacramentald si istorica nu este negata Tn marire, ci atinge
plinatatea propriei nuptialitati: participadnd din plin la iubirea lui Cristos Cel inviat si
la intimitatea lubirii treimice, participa deasemenea la calitatea dumnezeiasca a
nuptialitatii treimice, unde distinctie si unitate depasesc orice distinctie.

7
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lubirea este cu totul absorbita de legatura de iubire cosmica dintre Cristos
si omenire. In Cristos Cel inviat iubim orice barbat si femeie in totalitatea
euharistica a iubirii. O iubire nu va mai fi, nici nu va mai parea, o alternativa a altei
iubiri, nici cea pentru sot, celei pentru Cristos, ca atunci cand, desi Tnaltati cu totul
in marirea Celui Tnviat si indumnezeiti prin har, nu ne vom pierde individualitatea
personala, temelia capacitatii noastre de a iubi. “Totusi, nici femeia fara barbat, nici
barbatul fara femeie, in Domnul" (1Cor.11,11).

Raméne desigur taina si odata cu ea nepatrunsa dificultate de a da
explicatii la ceea ce inima simte, dar raméane deasemenea si faptul ca iubirea
omeneasca, In mod sacramental traita, traieste deja vesnicia, in virtutea harului
botezului si a tainei casatoriei. Vesnicia traieste si se coace inlauntrul formei
cristice a iubirii daruite de sacrament si creste prin har pana la explozia definitivului
prin Inviere. Vesnicia creste inlauntrul iubirii nuptiale istorice, creste in mod
sacramental, ca un graunte de nemurire. Istoria pregateste eschaton -ul, forma
istorica a iubirii pregateste marirea iubirii care, desgi diferita, va fi in continuitatea ei.
Orice iubire este o aurora a vesniciei.

Destinul vesnic al fiintei umane este un destin nuptial, fie el de
caracterizare feciorelnica, fie trait Tn taina casatoriei. Feciorelnicii au intuit in
dimensiunea escatologicd fundamentul insusi al posibilitatii fecioriei, iar vechii
monahi au asemanat “vietii ingeresti”, viata in feciorie, tocmai deoarece merge
dincolo de dimensiunea istorica, tragandu-si sensul din cea vesnica. Dar ca
barbatul si femeia vor fi “ca Tngerii lui Dumnezeu" (cfr.Lc.20,36; Mt.22,30) a fost
spus mai intai de toate cu referire la barbat si la femeie, la nuptialitatea fiintei
umane si trebuie Tnteleasa nu ca o negare a diferentei dintre masculinitate si
feminilitate, si ca o deschidere a lor in marire, aga cum am amintit mai sus.

Viata in feciorie a folosit asadar analogia nuptiala, insa daca aceasta
folosire ne conduce spre a lipsi iubirea nuptiald de dimensiunea escatologica,
atunci ea trebuie revazuta si iluminata. Omul nu se naste in feciorie si nu-si gaseste
implinirea in feciorie, la care moartea il reincredinteazd. Omul se naste in
chemarea/posibilitatea nuptialitatii si o poate Tmplini prin iubire in Cristos si prin forma
istorica a iubirii omenesti, pana la a se deschide in marirea nuptialitatii, unde feciorie si
matrimonialitate nu formeaza decét un singur lucru, dincolo de orice distinctie, n
Cristos Cel inviat. Fecioara Maria o face luminoasa prin faptul de a fi fecioara,
mireasa, mama si vaduva. Mama lui Cristos si mama fiecarui om (noua Eva).

2.4. Pentru un urcu s spiritual Tn Biseric a

Nu ne putem opri prea mult asupra acestei problematici, chiar daca ar merita
0 mai mare atentie. Daca am insistat aici, am facut-o pentru a evidentia fundamentul
escatologic al spiritualitati vaduvei care, botezata, a trait In casatoria-taina, calea
crestina a iubirii omenesti. Atunci cand unul dintre cei doi soti intra, prin nagterea
mortii, n conditia definitivitatii iubirii, iar celalalt, in schimb, raméne inca in
dimensiunea istorica, conditia lor se gaseste Tn aceastd diferenta (diastema)
escatologica. Definitivul iubirii i se ofera nu numai prin taina, ci si prin tesutul sfasierii
fiintei sale, deoarece i este de neajuns forma definitiva a iubirii, pana cand nu va trece
si el, prin cuptorul de foc al mortii, in starea de marire. lubirea experimenteaza aici
toata fractura posibila dintre dimensiunea istorica si cea escatologica, cu tot strigatul
durerii, al aspiratiei si al dorintei. Este experienta lui Cristos Th moartea de cruce:
“Dumnezeul meu, Dumnezeul meu, pentru ce m-ai parasit?" (Mc.15,34; Mt.27, 46).
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Vaduva este mireasa ranita si mireasa va ramane pentru totdeauna.
Ranita Tn dimensiunea nuptiala a fiintei sale pe care, prin vocatie electiva, a
intrupat-o. lubirea, Tntru cat daruire, oferta totala de sine celuilalt/celeilalte, este o
rana. Adam este ranit Tn coasta la crearea Evei ca alteritate reciproca a lui.
Aceasta rana a iubirii, adevarata dezimproprietarire de fiinta, apartine imaginii
treimice si o face participanta la “rana iubirii" prin care Tatal il naste pe Fiul,
autodaruindu-se Tn El si Lui. Tot asa Cristos pe cruce este ranit Tn coasta, ca Noul
Adam dormind somnul mortii, in actul de suprema iubire din care izvoraste Biserica
mireasa. Vaduva participa la rana iubirii, ca dar total de sine, in taina casatoriei, si
pentru faptul ca este persoana umana, insa este intim unita - cu un nou titlu nuptial
- si cu rana iubirii coastei lui Cristos. De fapt, Cristos naste Biserica prin oferirea
totald de sine, ce-L introduce, prin moarte, n lumina deplind a Invierii. Persoana
vaduva participa la aceasta rana nuptiala a lui Cristos ce este locul unde se
consuma distanta (diastema) dintre istoric si escatologic.

Vaduvia se aseamana cu noaptea intunecoase a iubirii nuptiale, unde
iubirea traita si gustata, se ascunde in vederea definitivei sale descoperiri, unde
poate fi traitd numai ca asteptare, pentru a o primi din nou ca dar de sus, in
plinatatea maririi. lubirea ce poate fi experimentata numai in lipsa oricarei forme si
a oricarui continut sensibil, tocmai astfel este anticipata in forma ei absoluta,
deoarece omul nu poate trece bariera mortii, ci numai harul lui Cristos s-a aplecat
si a coboréat la iad, ducand lumina si maretia iubirii negraite a lui Dumnezeu.

Starea de vaduvie contine in sine simbolul formei nuptiale a Bisericii, ce
traieste in taina casatoriei si care aici, in dureroasa curatire de orice aspect
sensibil al sacramentului, devine cale pentru a putea ajunge plinatatea ntalnirii cu
Mirele. lubirea nuptiala este traita in suferinta crucii si a despartirii ca purificare ce
duce spre iubirea absoluta, iar inlauntrul unei astfel de asteptari a revelatiei ia
treptat forma, din Cruce, chipul lui Cristos Cel nviat, Mirele absolut, forma si
substanta nsasi a iubirii istorice traita si Tmplinitd. Aceasta are loc nu prin
distrugerea iubirii omenesti ci prin transfigurarea ei, in care se descopera treptat
sinteza dumnezeiasca: lubirea este la Tnceputul si la sfarsitul drumului omului a
carui iubire este dintotdeauna daruita si pazita in lubire.

Vaduva este imagine a Bisericii, Mireasa ce umbla Tndurerata pe drumurile
lumii ca martor (martyr) al lubirii Celui Tnviat, implinind Tn trupul ei ceea ce lipseste
Crucii lui Cristos (Col.1,24). Depozitara unei mari si negraite taine ce-i sigileaza
buzele si inima si ce nu poate fi exprimata numai prin cuvant omenesc.
Spiritualitatea vaduviei se hraneste deci din forma baptizmala de a fi in Cristos, din
forma nuptiala de a fi miri intru Domnul - sacramentul lui in iubire nuptiala - si de a
fi iIn vederea unui destin escatologic, a carui negraita transcendenta se
experimenteaza in conditia de vaduvie, intr-o cale spirituald a Crucii si a Invierii.

3. Cai ecleziale a v aduviei cre stine

Calea spiritualda a vaduviei crestine este asadar o cale ce dezvolta
dimensiunile persoanei, a legaturii ei cu Cristos si a dimensiunii ei ecleziale.
Despartirea de sof pune vaduva, asa cum am vazut, intr-o noua dimensiune: structura
matrimoniala si de comuniune pe care, ca persoana umana, o are intru sine, este
pusa Th acel cuptor de purificare care este distanta dintre timp si vesnicie.
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in acest urcus spiritual, relatia persoanei vaduve cu Cristos si cu Biserica,
sau cu Cristos Tn Biserica, poate lua aspecte diferite si accente noi, ce definesc
mai bine noua stare de viata, specificand calea botezului, dupa noi orientari.
Asupra acestei realitati ne vom opri pe scurt in aceasta a doua parte.

3.1. Identitatea si misiunea v aduvei in Biseric a

Biserica se apropie de vaduva ca mama pentru a o mangaia in durere, si 0
face nu numai n orizontul méangaierii, ci chiar mai profund si durabil, Tn orizontul
sensului. Ea recunoaste in vaduva o “imagine" a insasi fiintei ei, a acelei asteptari
escatologice ce o inunda Tn mod intim si o apleaca cu deosebita blandete asupra
durerii ei, dandu-i viatd prin lumina Invierii si deschizand-o spre taina. Relatia
umana, deschizandu-se sensului ei absolut, se apropie mai mult de realitatea lui
Cristos, Care - asa cum a asumat relatia de iubire ca loc de Tmplinire si de
descoperire a tainei Sale (sacramentum) - tot asa Tsi continud opera de
rascumparare, facand starea de vaduvie loc de implinire si de descoperire a iubirii
absolute ce leaga omul si iubirea omeneasca de Dumnezeu.

Starea de vaduvie este inca o stare “sacramentald” daca este traita ca
asumare a crucii si daca, primind profund Tn sine durerea purificarii iubirii prin
absenta Mirelui, primeste chemarea dumnezeiasca. Daca starea de vaduvie se
apropie de cea a fecioriei, nu o face mai ntai de toate in orizontul sexualitatii, ci si
mai profund, Tn aceasta dinamicd a prezentei si absentei Mirelui, ce face din
vaduva o “figura ecleziala". Asa a inteles Biserica veche'® si de aceia Parintii
invitau vaduvele - daca erau in stare sa-si asume acest orizont escatologic al
existentei - de a nu celebra a doua nunta, lasand intotdeauna libertatea de a se
recasatori in vederea unei noi céi nuptiale'’. Reiese clar dintr-o astfel de atitudine,
prin care vaduvia asuma destul de repede in Biserica veche un rol de venerabil
respect si de mare importanta, ca Parintii nu au gandit vaduvia ca pe un simplu
dat omenesc, nici numai ca pe o stare sociala de deosebita slabiciune ce necesita
grija - desi aceste dimensiuni nu erau absente - ci au géandit-o Tn orizontul
sacramental si simbolic al Bisericii.

° Ambrozie simte Biserica ca pe 0 comuniune a celor trei stari de viata, a fecioarei, a
miresei, a vaduvei: “Ecclesia virgo, nupta, vidua, quia unum corpus in Christo sunt"
(Ambrozie, De viduis 16).

10 Parintii Bisericii au reflectat asupra vaduviei crestine. Intre ei se evidentiaza Sf. Ambrozie,
De viduis, publicata n text latin cu traducere italiana paralela in Opera omnia di S.
Ambrogio, vol. 14/1, Cittd Nuova, Roma, 1989 (se deplange totusi faptul cad documentata
introducere a lui F. Gori, ia in considerare numai tema fecioriei, trecand cu vederea cea a
vaduviei si limitdnd astfel plinatatea analizei ideii matrimoniale la S. Ambrozie); Giovanni
Crisostomo, A une jeune veuve - Sur le mariage unique, a cura di B. Grillet, Sources
Chretiennes 138, Paris 1968; Giovanni Crisostomo, L’'unita delle nozze, a cura di G. Di
Nola, Seria de texte patristice 45, Citta Nuova, Roma, 1993; Agostino, De bono viduitatis,
text latin cu traducere italiana paralela, Nuova Biblioteca Agostiniana VII/1, Citta Nuova,
Roma, 1978, p. 163-219; acest din urma text este editat si in micul volum: Sant’Agostino,
La dignita dello stato vedovile, a cura di Piccolomini R., Piccola Biblioteca Agostiniana 17,
Citta Nuova, Roma, 1993; Zeno di Verona, Tractatus de continentia, text latin si traducere
italiana paralela, in Scrittori dell’area ambrosiana - Complementi del’Opera Omnia di
Sant'’Ambrogio, Biblioteca Ambrosiana 1, p. 258-267; Tertuliano, Ad uxorem, text latin si
traducere franceza, in Sources Chretiennes 273, editie ngrijita de Munier Ch., Paris 1980;
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Astfel, vaduva este martora (martyr) lui Cristos Cel Tnviat, in mod deosebit
si inconfundabil, deoarece este intima participanta - n spirit, in suflet si In trup - la
taina Mantuitorului. O marturie ce are loc Tn Biserica, facandu-se imaginea insasi a
suferintei si a asteptarii ntregului trup a lui Cristos care, nu numai ca implineste in
trupul membrilor ei lipsurile suferintei Domnului (Col.1,24), ci asteapta sa fie
imbracata in nestricaciune (1Cor.15,50-54) si geme si suspina in asteptarea
durerilor acestei nasteri (Rom.8,22; Ap.12, 2).

Aceasta noua dimensiune cristologica si ecleziala a vaduvei, ramane
interna, cum am spus, cdii sacramentale. Ea perfectioneaza starea de botezata,
introducand intr-o noua dimensiune a experientei lui Cristos. Da o noua si
diferita implinire starii nuptiale a tainei casatoriei, facand-o loc sacramental in
sens nou, al legaturii lui Cristos cu Biserica (Ef.5,32). Ramane intr-o
dimensiune euharistica deoarece Tntrupeaza actul de iubire a lui Cristos ce se
daruieste in trupul Sau si al intregii Sale Persoane, unind, Tn acest unic act,
timpul si vesnicia si facand vaduva Tn stare sa intre Tn aceasta dimensiune
pascala - adica de Tnviere, dincolo de cruce si de moarte - a euharistiei Lui.

Vaduva vorbeste Bisericii in acelasi timp in care primeste de la ea si de la
sacramentalitatea ei, viata si puterea in calatorie. Ea da marturie Bisericii, prin
forma existentei ei, de o constiinta mai deplina a intregii sale fiinte, o deschide spre
iubirea absoluta a lui Cristos Cel inviat, ce cuprinde orice iubire Tntr-o dimensiune
ascunsa de privirea istoriei. Sintetizand in sine forma iubirii nuptiale pentru mirele
omenesc (casatorie) si forma iubirii absolute pentru mirele dumnezeiesc (feciorie)
ea indica profetic o noua sinteza a iubirii.

Munus-ul profetic primit la botez este astfel Tmbracat ntr-o noua
dimensiune, inerenta starii de vaduvie. Acelasi lucru il putem spune despre
munus-ul preotesc, ce aseamana oferta vaduvei cu cea a lui Cristos, in
conformitate cu stravechea traditie a Bisericii. lar n virtutea acestuia, ea participa
in mod mai intim la munus-ul regal, prin care Cristos Tnvinge pe toti dugsmanii Lui,

ID., De monogamia, text latin si traducere franceza de Mattei P., Sources Chretiennes 343,
Paris 1988. Alte izvoare pentru cunoagterea vaduviei in Biserica veche sunt Constitutiile
Apostolice: Les Constitution Apostolique, editie ingrijita de M. Metzger, Sources
Chretiennes 320. 329. 336, Paris 1985-1987; Didache: la doctrine des douze Apotres,
editie ingrijitd de Rordorf si Tuilier, Sources Chretiennes 248, Paris 1978; Traditio
Apostolica a lui Hipolit Romanul: Hippolitte de Rome, La tradition Apostolique, editie
ingrijita de Botte R., Sources Chretiennes 11bis, Paris, 1968. Referinte impragtiate se
gasesc si in Ignatiu de Antiohia, Clement Alexandrinul, Origen, Policarp, Pastorul a lui
Hermas, lustin (vezi Recchia, op. cit., p. 6). Referiri, adnotari, consideratii asupra vaduviei
se gasesc deasemenea Tn Epistole, cum este cazul lui leronim, sau in Omilii, cum este
cazul lui loan Gura de Aur.

1 Astfel Augustin, Tn De bono viduitatis (4-6; [5-10]) ipotizeaza superioritatea starii de
vaduvie ce alege infranarea, fata de starea celui ce se recasatoreste. Tot asa si Ambrozie
(De viduis 10.69). Acesta din urma pare sé aiba o viziune mai organica a
complementaritatii ecleziale a celor trei stari femeiesti in Biserica (De viduis 23). Amandoi
leaga sfintenia vaduvei nu de faptul ca este sau nu recasatorita, ci de virtute (De viduis 11,
De bono vid. 13 [16]). Pozitia atat de intransigentd a lui Tertulian, mai ales in De
monogamia (situabila Tn 214), trebuie contextualizata Tn perioada de aderare a autorului la
erezia montanista (dupa 207), deja indepartata de pozitiile catolicilor.
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moartea inclusa, caci inaugureaza viata noua si daruieste oamenilor posibilitatea
de a participa la ea prin revarsarea Sfantului Spirit. Vaduva ce-si traieste in Cristos
propria stare, participa nu numai la asteptarea lui Cristos in corpore ecclesiae, Ci i
la asteptarea Celui Tnviat, de a cuprinde in sine, n iubire nuptiald, intreaga
omenire. Rugaciunea ei, traita in daruire de sine si in sacrificiu, reprezinta, in
Cristos si In Biserica, o epiclezd, o invocare a Spiritului Tn vederea nuntii
escatologice ce apropie figura vaduvei de cea a Mariei, fecioara, mireasa, mama,
vaduva. Asadar vaduva Tsi continua Tn Biserica urcusul spiritual de har si de iubire,
urcus spre indumnezeirea in Cristos a intregii existente personale. Ea nu se poate
gandi inafara Bisericii, a carei imagine este, iar Biserica Tnsasi o asuma ca imagine
a propriului adevar. De aici izvoraste atentia Bisericii fatd de vaduva, pentru a
putea realiza pe deplin, propriul urcus de spiritualitate si de sfintenie. Este mai cu
seama rolul pastorilor de a urmari itinerariul vaduvelor, asa cum aminteste
Scriptura (1Tim.5,3.9.11.16; 1Cor.7,8; lacobl1,27), pentru ca ea sa-si poata gasi
calea interioara, fara a fi dezorientata de durere si impinsa spre o consolare
iluzorie si desarta.

Preotul - chipul istoric si sacramental al Mirelui escatologic - traieste
fata de vaduva un deosebit angajament, deoarece vede in ea chipul suferind
al Miresei si asteptarea Tmplinirii tainei. De aceia ei sunt chemati sa ajute
vaduva nu numai material in sdnul comunitatii, ci mai mult spiritual, oferindu-i
propriului drum acel indispensabil sprijin si orientare. Biserica intreaga
participa, prin propria vitalitate sacramentala, la un astfel de drum. Este un
ajutor deosebit pentru vaduva practica ascultarii cuvantului evanghelic si
rugaciunea, propria legatura cu Cristos Mirele Tn euharistie si condiviziunea,
cu toata Biserica, a grijii materne pentru saraci si dragostea frateasca. Sunt
dimensiuni ale spiritualitatii concrete a vaduvei in starea ei particulara. Se
creaza astfel un schimb de daruri in trupul mistic a lui Cristos, un schimb tesut
in comuniune si care trimite spre comuniune si spre misiune.

Cea dintai misiune a vaduvei consta in pazirea propriei stari de viata,
caci prin aceasta ea este “figura de vestire". Ca orice crestin, ca orice botezat,
vaduva nu are o misiune preferentiala celorlalte, care sa derive din starea ei
de viata, ci Intrupeaza - acolo unde providenta o pune - integralitatea propriei
experiente crestine. Despre dimensiunile fondatoare ale acestei experiente am
spus deja céate ceva, insa aici doresc sa subliniez dimensiunea familiala.
Adesea vaduva este si mama si deci, este chemata la o anumitad misiune
educativa fata de copii, la a le da marturie, in teserea concreta a drumului de
zi cu zi, despre presenta tainei nuptiale a lui Cristos si a Bisericii, chiar si in
despartire. Prezenta Mirelui dumnezeiesc si inviat v-a consimti suferintei sa-si
manifeste inca iubirea, dulceata, duiogia, sa depaseasca indoielile si
inevitabilele greutati Tn virtutea puterii reale si prezente a iubirii lui Cristos, sa
mentina vie prezenta sotului in absenta provocata de despartire, semnificata
prin taina. Rolul formativ al mamei/vaduvei se extinde la o dimensiune de
credinta ulterioara, la care 1i face partasi Tn simplitate si pe copii, caci parintii
educa - adica conduc spre lumina samburele vietii ascuns in orice om - prin
viata dar si prin moarte, prin prezenta dar si prin despartire.
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Vaduva crestina isi continua rolul in delicatetea iubirii matrimoniale, printr-
0 nouda comuniune cu sotul de care a fost despartitd, Indrumand copiii spre
descoperirea transcendentei iubirii. Sarcina nu ugoara pe care vaduva o poate
indeplini Tn masura in care ea insasi Tsi traieste vaduvia la lumina tainei lui Cristos.
Datoria materna si educativa continua in vaduva ce e mama, asa cum se poate
implini in vaduva care, fiind fara copii, se deschide mai intens spre o maternitate
spirituala fata de toti oamenii, In mod deosebit fatd de cei mai saraci, ale caror
goluri din inima, Tn virtutea propriei stari, le poate intui in mod mai delicat. lar
aceasta maternitate se poate extinde spre Biserica Tnsasi, trupul lui Cristos si
trupul Mirelui dumnezeiesc, spre care acum este impinsa de o reinnoita intelegere
de a trai iubirea si slujirea. Vechea practica ecleziala, ce vedea diaconitele alese
cu preferinta dintre vaduve'?, exprima bine acest orizont.

3.2. Posibila concretizare a unei chem  ari

In starea de vaduvie care, Tn continuitate cu botezul si cu taina casatoriei,
exprima un nou orizont de viata, se poate ivi chemarea lui Dumnezeu. Vaduva
poate simti intru sine chemarea de a se darui intr-un mod particular, sau printr-o
slujire particulara, Domnului si fratilor, intr-o misiune specifica in Biserica pentru
lume. Probabil starea de vaduvie, in curatirea dureroasa ce o implica, reorienteaza
spre o ascultare profunda a Domnului, 0 atentie deosebita pentru semnele ce vin
din viata si din istorie si starneste n persoana un fel de disponibilitate pentru
Domnul. lar Dumnezeul oricarei iubiri poate face sa ajunga pe neasteptate si prin
felurite circumstante providentiale, o chemare noud, cum i s-a intamplat vaduvei
din Sarepta Sidonului primindu-l pe llie (1Regil7,8-23). Se implineste atunci
minunea unei vocatii noi, ce este, n acelasi timp, dar si rdspuns. Persoana vaduva
se ofera atunci din nou pe sine Domnului, asa cum a facut-o deja la botez si n
taina casatoriei, pentru a indeplini rolul pe care El i-l incredinteaza. ¢i face din el o
prelungire a darului sau de iubire Domnului Tn tesutul concret al propriei existente.

Orice intalnire cu Cristos este eclezial roditoare, iar dintr-o reinnoita
intalnire cu El, intr-o noua conditie de viata, se poate ivi 0 noua vocatie. Vocatia nu
este altceva decat forma pe care o ia, in viata si in istorie, prin har, raportul nostru
personal cu Cristos. De fapt, orice intalnire marcheaza persoana si, primind
intélnirea cu Domnul la profunzimi noi, putem regasi inlauntrul nostru aspecte noi
ale acestei Intalniri.

Daca persoana vaduva este consolata de un angajament nou, aceasta se
intdmpla nu atat pentru ca el 1i ocupa energiile altfel dureroase - chiar daca acest
fapt poate constitui un motiv initial - ci, mai profund, pentru ca sufletul i se deschide
spre noi dimensiuni ale iubirii fratesti pentru oameni, Tn numele unei reinnoite
intalniri cu Cristos. Chemarea implica raspuns, iar un astfel de raspuns este, mai
ntai, daruire de sine in profunzimea fiintei si mai apoi, in actiune. in gama aproape
nesfarsitd a acestor vocatii se contureaza asadar o noua calitate a iubirii care,
daruita, ajuta persoana vaduva sa-si implineasca in maniera noua propria
persoana Tn orizontul comuniunii. Vaduva va putea astfel experimenta ca este mai
bucuros a da decéat a primi (Fapte 20,35) si ca iubirea daruita se ihmulteste in
bucurie si pace in inima, devine locul tainic al unei profunde comuniuni cu Cristos.

12 \ezi Recchia, op. cit., p. 4-5.
13



FRANCESCO PILLONI

3.3. A se asocia pentru a cre gte impreun & in comuniunea sfin tilor

lata deci ca vaduvele se pot asocia in Biserica, pentru a-si impartasi calea
descoperirii si a angajarii, pentru a-si Tmpartasi slujirea si iubirea. Asociafia nu
implica de la sine anumite dimensiuni ale vietii, dar exprima exigenta sprijinului
reciproc si a condiviziunii. Ea poate avea drept scop un sprijin de natura spirituala
in starea de vaduvie sau chiar impartasirea vreunei activitati sau slujiri.

Este oricum o modalitate prin care se exprima participarea, dorinta de a se
impartasi, de a face sé& traiasca iubirea in feluritele ei dimensiuni. In acelasi timp
este o redescoperire a Bisericii, ca mireasa si trup a lui Cristos ce trebuie sluijit si
iubit, ce se traduce intr-o mai deplina si mai profunda experienta ecleziala.

De fapt, Biserica este n sine hsusi o taina de comuniune si orice credincios
si botezat este parte vie, in virtutea comuniunii sfintilor, acea tainica legatura care,
unindu-ne cu Cristos, face din toti un singur trup, facandu-ne “impreund cetateni cu
sfintii si casnici ai lui Dumnezeu" (Ef.2,19). Asocierea dintre credinciosi, dintre
persoane ce au aceiagi stare de viatd, in vederea unui sprijin reciproc, spiritual gi
apostolic, sau si material, este semnul vizibil al acestei comuniuni ce uneste in Cristos
pe toti credinciogii, indemnandu-i sa-si impartaseasca viata in dimensiunea istoriei,
purtand sarcile unii altora, pentru a implini legea lui Cristos (cfr.Gal. 6,2).

Aceasta taina de comuniune, tocmai pentru ca-i mistica, este concreta si se
face vazuta in calea oricarui credincios. lar, deoarece plinatatea Bisericii subzista n
comuniunea tuturor credinciosilor Th unitate - comuniune obiectiva si carismatica,
supravegheata si condusa de Apostolul Petru si de succesorii lui - aceasta comuniune
intr-o asociatie, se situeaza in cadrul Bisericii locale mai ales, in comuniunea cu
Episcopul. Incercarea de a face in asa fel ca asociafile sa fie recunoscute Tn eparhii
de cétre Episcop, nu exprima numai o cerere de drept ci, mai profund, aceasta
apartenenta vitala la trupul mistic a lui Cristos 1n subsistenta lui concreta intr-o Biserica
locala.

Aceasta inserare ca prezenta spirituala si pastorala, exprima o valoare
esentiala a comuniunii. Asa cum am spus mai sus, de fapt in legatura cu Cristos si
cu Biserica se implineste urcusul spiritual al vaduvei.

Un excelent exemplu de asociatie acleziala - care, dincolo de toate, se
situeaza Tn context italian - este dat de Miscarea de vaduve “Vita Nuova", inceputa
la Bologna in care au confluit in 1994-1995 diferite alte realitati vaduvesti prezente
n Biserici locale®®. Aceasta miscare isi asuméa ca dimensiune specifica realitatea
Bisericii locale gi a parohiei, propunéndu-si sa atraga atentia pastorilor, pentru ca
acestia sa recunoasca realitatea specifica a vaduvei in Biserica si sa-i favorizeze
misiunea n ceea ce ea are mai caracteristic. In aceasta atentie pentru starea de
vaduvie - ce nu se configureaza ca o carisma ci ca un sprijin si 0 atentie de
insufletire - ea Tncearca sa-si mentind membrii in rolul lor specific, adesea ascuns
de ochii celor multi, cum ar fi prezenta discreta in familia copiilor sau a nepotilor,
rugaciunea tacuta, apropierea de vaduve de curand in doliu, slujirea frateasca a
preotilor in varsta si multe alte servicii in parohie. Tmpinsa de aceiasi aspiratie,
miscarea faciliteaza incadrarea si adaptarea parohiala si diecezana a grupurilor si
membrilor ei, acceptand orice persoana vaduva, fara un interes deosebit pentru
forme de viata consacrata.

'% Jau aceste informatii din conversatia cu responsabila Miscérii, doamna Fernanda Meschiari
Somieri. Istoria acestor migcari si asociatii este recenta si adesea complexa. Sper deci sa nu
comit erori prea mari daca rezumez anumite date in felul urmator. La Bologna, vaduva Rina
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3.4. Ordo viduarum si consacrarea in v aduvie

Modul de viata Tn asociatie este una dintre posibilele imagini actuale ale
unei practici mai vechi, ce o vedea pe vaduva ca figuré eminenta in Biserica, incat
0 prezenta ca “o figura ascetica sau ch|ar mistica si o stare de viatd de mare
importanta in structura Bisericii vechi"'. De aceia, intrarea |n ordo viduarum,
veche practlca a Bisericii constituitd inainte de ordo virginum®, ce este astizi
redescoperit si prezentat din nou, merita un loc anume. Chiar daca Conciliul
Vatican Il nu a dat indrumari pe aceasta tema specificd'®, cum a facut pentru
Ritualul de consacrare a fecioarelor, atentia crescanda ce, plecand de la el, s-a
dezvoltat si s-a consolidat in deceniile postconciliare pentru practica consacrarii
fecioarelor in mainile episcopului, a dus la descoperirea unei consacrari
asemanatoare a vaduvelor.

Nu exista un ritual pentru consacrarea vaduvelor'’, insa faptul ca el a fost
practicat e bine documentat in Biserica veche si vorbesc pe larg, atat Ambrozie cat
si Augustin. Insistenta conciliard asupra Bisericii ca taind de comuniune, exigenta
unui urcus de sfintenie pentru orice stare de viata, o spiritualitate a botezului cu
caracter laical, redescoperirea in dimensiuni mari a practicii Bisericii vechi, au dus
la 0 luare in considerare si a starii de viata consacrata in vaduvie.

Asa cum am spus mai sus, exigenta unei consacrari nu reprezinta calea
obligatorie a vaduvei, care se exprima cu referire la botez si la taina casatoriei, ci
raspunde unei vocatii particulare, unei maturizari a propriei fiinte in Cristos, in noua
stare de viata pe care numai Spiritul Sfant o poate starni si confirma.

Formaggio intemeiaza asociatia “Vedove Catolice”, ce au avut ca asistent pe Mons. Franzoni,
figurd eminenta a arhidiecezei bolognese. Initiatoarea provenea din Imola unde a avut prilejul
sa le cunoasca indeaproape pe Vaduvele Oblate Trinitare (vezi acest text la 3.5.2) intemeiate
de Toschi Gottarelli. Mons. Frantozi i-a urmat n rolul de asistent al migcarii pr. Giorgio Finotti,
ce indeplineste pana astazi acest rol. n 1994-1995, Mons. Falconi, din motive de sanatate n-a
mai putut asista miscarea Vaduvelor Oblate Trinitare, si s-a adresat pr. Finotti propunandu-i
unificarea celor doua grupuri. Migcarea ce a rezultat s-a numit “Viatd Noua" si a avut o rapida
extindere la nivel national.

!4 Recchia, op. cit., p. 4.

!5 “Ordo viduarum se constituie Tnainte de ordo virginum. Sf. Ignatiu de Antiohia (Ad Smyrn.
13,1) vorbeste de fecioare numite vaduve, pentru a indica fecioarele din grupul vaduvelor
deja organic constituit. Fecioarele, din prudenta, vor merge in manastiri, in timp ce pe
vaduve le gasim incadrate Tn viata Bisericilor locale pentru a indeplini sarcini educative sau
de asistenta. De obicei, nu se vorbeste de vaduvia barbatilor ce avea alte rolul in domeniul
ecle2|al cum ar fi manastirea, ordinul sacru, clerul". Recchia, op. cit., p. 3.

® Conciliul Vatican Il a tratat ins3, chiar daca foarte pe scurt, problema vaduvei, in
urmatoarele trei texte: Lumen Gentium 41 (Ev |, 394): exista o unica chemare la sfintenie
pentru membrii Bisericii, iar aceastd chemare ibclude si persoana vaduva; Apostolicam
Actuositatem 4 (EV |, 928): spiritualitatea si misiunea vaduvei se situeaza Tn cadrul
spiritualitatii laicale; Gaudium et Spes 48 (EV |, 1474): vocatia persoanei vaduve este in
continuitate cu vocatia conjugala. Chiar daca scurte, aceste note sunt importante si
situeaza flgura vaduvei in tesutul eclezial cu caracteristici specifice.

' Trebuie sa tinem cont ca prezenta vaduvelor era o realitate Tnsemnata Tn Biserica veche.
loan Gura de Aur vorbeste de 9000 de vaduve in Biserica din Antiohia a secolului IV (Hom.
In Matth. 66; PG 58, 630; vezi Recchia, op. cit., p.7). Intre ele erau vaduvele simple, cele
ce traiau o stare de consacrare si cele ce aspirau la treapta de diaconite. Vezi Recchia, op.
cit., p. 4-7. Se intra In ordo viduarum nu prin punerea mainilor, ci prin chemare si libera
alegere. Ibidem, p. 6.
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3.4.1. Consacrarea Tn mainile episcopului, imaginea lui Cristos Mire

Consacrarea vaduvelor, ce poate avea loc atat intr-o asociatie recunoscuta
de Biserica, cat si in consacrarea persoanei particulare in mainile episcopului, capata,
dupa caz, o nuanta diferita.

Consacrarea 1n Biserica, direct in mainile episcopului, exprima lagatura
deplina si nemijlocita cu Cristos n Biserica locala. Imaginea Bisericii mireasa era
comuna Tn vechime si nu avea nevoie, cum avem noi astazi, sa fie lamurita.
Episcopul era imaginea sacramentala a Mirelui dumnezeiesc caruia i se consacra -
printr-o noua legatura - persoana vaduva. Era la urma urmei o celebrare nuptiala,
cum era si pentru fecioare, si cum reiese din practica Bisericii vechi. Raportul cu
episcopul este legatura simbolico-sacramental cu Mirele Cristos, a carui imagine in
Biserica este episcopul, in cel mai Tnalt grad.

Acest element merita subliniat deoarece da o forma si o trasatura particulara
la communio ecleziala ce rezulta imbogatita de un urcus de spiritualitate si de sfintenie
in orice stare si forma de viatd. Consecinta imediatd a acestei “casatorii spirituale”
este faptul ca vaduva asuma ca proprie familie Biserica, largind existenta ei de
mireasa si de mama la intregul orizont eclezial. Acest element imbogateste si
concretizeaza existenta de comuniune a persoanei vaduve cu un orizont nou - am
vorbit indelung in prima parte - facand-o mireasa lui Cristos fara a o sustrage
orizontului botezului si al vocatiei nuptiale ce rezultd in schimb concretizata, atat
pe planul istoric (dimensiunea eclezialda) cat si pe planul tainic (dimensiunea
escatologica).

Tereza de Avila descrie “casatoria spirituala" ca pe un schimb de bunuri
dintre Cristos si mireasa lui, sufletul. Domnul i-a descoperit Sf. Tereza ca “a venit
vremea ca ea sa se ocupe de lucrurile Lui ca si cum ar fi ale ei, in timp ce El se
ocupa de ale ei ca si cum ar fi ale Lui*®®. Tn aceasta lumind asuma persoana
vaduva ca pe ale sale, “lucrurile lui Cristos”, adica Biserica insasi in fiinta si
misiunea ei, participand, in dimensiunea tipica starii ei, la viata Bisericii. Asadar,
este Tn joc dimensiunea spirituala a persoanei vaduve, nu in sensul intimistic pe
care anumite suflete |-ar putea da expresiei “casatorie spirituala”, ci in fiinta ei gi in
Tmpartagirea misiunii si slujirii Bisericii. Se deschide pentru vaduva posibilitatea de
a da propriei stari de viatd sensul unui urcus de autentica sfintenie crestina, putand
experimenta - asa cum este inscrisa, ca posibilitate, Tn orice stare de viata -
plinatatea vietii de credinta in Biserica.

3.4.2. Consacrare intr-o asocia fie sau intr-un Institut

O astfel de consacrare se poate face si intr-o asociatie sau Intr-un institut
care s& prevada aceastad forma in prezenta persoanelor vaduve. In acest caz ea
nu-si pierde caracteristica nuptiala pe care am vazut-o in consacrarea din cadrul
unui ordo viduarum, ci o imbogateste cu o noua specificare, dupa propria carisma
a institutului. Orizontul eclezial ramane insa cel determinant deoarece vaduva se
ofera pe sine insusi ca imagine al unui chip particular al Bisericii, consacrandu-se,
n vaduvia ei, cu totul Domnului.

8 Teresa d'Avila, Castello interiore, Mansioni VII, 2,1.
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3.4.3. Consacrarea v dduviei ca 0 consacrare a propriei st  &ri de via fa

Vorbim tot despre o consacrare in propria stare de viafa, iar nu despre
intrarea ntr-un ordin religios. Nu putem exclude ca Domnul cheama o persoana
vaduva la aceasta, Thsa afirmam ca Domnul cheama persoana vaduva sa
traiascaa un urcus spiritual de plinatate crestina si ca acest urcus, fara a schimba
definitia propriei stari de viatd, se poate concretiza intr-o consacrare a persoanei
vaduve n cadrul Bisericii locale.

Consacrarea este oricum un eveniment eclezial, chiar daca are loc in mod
personal si privat, pe care-l poate Tmplini o vaduva ce-si consacra propria vaduvie
Domnului Tn méainile parintelui spiritual sau ale asistentului propriului grup, miscare
sau asociatie. A consacra lui Dumnezeu propria viata, deoarece se simte
chemarea spre a o trai in totala unire cu Cristos Cel rastignit si inviat, nu inseamna
a depune voturi calugaresti, ci a concretiza harul botezului si a casatoriei in propria
conditie existentiald. Este vorba insé de un act trait tot in Biserica. In practica
Bisericii vechi, oricum si intotdeauna, era episcopul referentul unei astfel de
consacrari.

Chiar si atunci cand are un caracter “privat", consacrarea starii de vaduvie
este oricum si intotdeauna un act eclezial. Dintr-un punct de vedere eclezial, ea nu
se sustrage de la conditia laicala de viata, chiar daca se incadreaza intr-un grup,
intr-o asociatie sau intr-un institut secular. Este o consacrare a propriei laicitati,
traita Tn starea de vaduvie i, totodata, o consacrare a vaduviei traita in laicitate.

Rodnicia ecleziald a unei astfel de consacrari este sugeratd de nsasi
imaginea nuptiala pe care o detine Tn traditia Bisericii si se Tmplineste in puterea
iubirii cu care vaduva figi traieste, in Cristos, plindtatea propriei existente de
botezata, mireasa, mama, vaduva. Consacrarea vaduvei nu este un refuz, nici
macar incongtient, a propriei conditii de sotie, sau un refuz de a accepta pierderea
sotului, ca si cum aceasta ar trebui sa devina acceptarea unei feciorii tarzii.

3.4.4. Valoarea analogiei nup fiale

Pentru a intelege bine acest lucru este nevoie sa ne concentram atentia
asupra analogiei nuptiale, ce nu reprezintd in istoria Bisericii o simpla imagine
evocativa, ci intra ca parte integranta a consgtiintei Bisericii. Faptul ca Biserica este
mireasa lui Cristos, este o constiintd veche a Bisericii, ce-si adanceste propria
radacina n afirmatile Sf. Pavel si in Vechiul Testament. Aceasta congtiinta a
devenit foarte repede parte integrantd a orizontului sacramental si de viata al
Bisericii. Imaginea nuptiald, cu toate ca este si ramane o imagine, imbraca o
deosebitd putere si functiune, deoarece este in masura sa interpreteze viata
Bisericii insagi, in cheie nuptiala.

Viata n feciorie a simtit nevoia de a se interpreta si de a se propune pe
sine, tocmai prin aceasta analogie nuptiala, deoarece se punea in continuitate
profunda cu taina euharistica a Bisericii, $i respingea acuza fecioriei ca o fuga de
orizontul fundamental, omenesc si crestin in acelasi timp: cel al iubirii. Faptul este
documentat pe larg in intreaga traditie a Bisericii i strabate experienta sfintilor si a
misticilor de-a lungul intregului arc al istoriei Bisericii. Chiar si Liturgia (lex orandi)
detine ample marturii.
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in cadrul acestei viziuni nuptiale, taina castoriei - interpretata in sens paulin,
ca loc sacramental al iubirii lui Cristos si a Bisericii - devine analogatum princeps al
oricarei iubiri. Taina casatoriei imbogateste constiinta de sine a Bisericii si-i ofera un
loc biblic si teologic de constiintd si de expresie. Deoarece istorisirea din Cartea
Facerii atesta crearea barbatului si a femeii ca chip nuptial al lui Dumnezeu, iar
persoana umana este, la lumina revelatiei neotestamentare, o fiintd chematé sa se
implineasca in comuniune si in daruire de sine, dupa chipul Sf. Treimi si dupa
exemplul Mantuitorului, Care, “a iubit Biserica, si S-a dat pe Sine pentru ea" (Ef. 5, 2.
25), imaginea nuptiala nu este doar o analogie Iin%vig,ticé, ci un loc teologic concret,
trecut in fiintd de Dumnezeu prin crearea omului®. Tntr-un fel imaginea nuptiald se
arata a fi de o deosebita importanta din cauza faptului ca ea corespunde planului lui
Dumnezeu pentru creatura umana ce are inscrisa ntru sine nu numai chipul (imago),
ci si implinirea substantiala a propriei fiinte (similitudo).

Aceste elemente, amintite aici foarte pe scurt, ne indica valoarea
consacrarii in vaduvie, ca nou moment nuptial in cadrul relatiei dintre Cristos Mire
si Biserica mireasa. De fapt persoana vaduva isi consacra propria stare de
vaduvie. O ofera ca parte integranta a existentei ei de persoana, aga cum alta data
igi oferise, prin botez, intreaga persoana lui Cristos si cum Tsi oferise propria
unitate de iubire cu sotul, in taina casatoriei. In continuitatea urcusului ei spiritual,
ea ofera despartirea istoricd de sot ca pe o experientd concretd si ca pe un
continut al propriei vieti spirituale, Tncredintand-o Celui inviat, pentru ca El sa o
faca partaga la iubirea Lui, in acelagi timp, istoricd si escatologica, nuptiala si
vaduveasca, cu Biserica.

Astfel, aceastd oferire de sine, concretizeaza continuitatea tainei
casatoriei, care, la randul ei, a concretizat in sens vocational, oferirea de sine la
botez. Cristos Tnsusi asumand, prin mijlocirea sacramentald a Bisericii, oferta
persoanei vaduve si unind-o cu taina lui de iubire pentru Biserica si pentru
omenire, face din vaduva un loc “sacramental” a presentei Lui de Inviat in lume.

3.4.5. Reciprocitatea dintre ¢ asatorie, feciorie gi vaduvie

Astfel, starea de vaduvie si starea de feciorie se pun, cu taina casatoriei,
intr-o dimensiune de complementaritate reciproca in Biserica. Starea nuptiala
exprima locul sacramental al iubirii lui Cristos si a Bisericii, starea de feciorie da
marturie (martyria) ca orizontul ultim al nuptialitatii persoanei umane - si deci si a
tainei casatoriei - este Cristos Cel nviat. Starea de vaduvie da marturie, prin
crucea despartirii ce anticipa plinatatea iubirii nuptiale omenesti in iubirea nuptiala
a lui Cristos, despre destinul escatologic al iubirii i ofera garantia ca deschiderea
iubirii Tn Cristos, nu neaga iubirea Tnsasi, ci o implineste.

¥ Toate acestea sunt evidente n magisterul si in Tnvatatura lui loan Paul al ll-lea. Vezi
Giovanni Paolo Il, Uomo e donna lo creo, Libreria Editrice Vaticana - Citta nuova Editrice,
Roma, 1998.
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3.4.6. Comuniunea cu mirele istoric in consacrareav  aduviei

Mi se pare apoi ca, in aceasta lumina, se poate gandi ca la o astfel de
consacrare se face partas si sotul ce L-a ajuns pe Cristos Cel inviat intru marire.
Tocmai din dimensiunea lui de cufundare totald in Cristos, in care a fost introdus
prin moarte, el Imparte cu sotia de care s-a despartit, destinul glorios al tuturor
creaturilor, ce este si destinul glorios al oricarei iubiri: deschiderea in plindtatea lui
Cristos Cel inviat si In Spiritul Sfant, in oceanul dumnezeiesc al lubirii treimice.
Agadar, el se face partag la oferta miresei/vaduvei ce-si asuma crucea despartirii, iar
aceasta comuniune nuptiala spirituala implineste - pe cét ii este cu putintd omului in
istorie - destinul escatologic continut in germen in sacrament si tréit intr-o viata de
iubire.

3.5. O carism a specific a ce angajeaz a viata

Starea de vaduvie este deci un urcus crestin spre sfintire si poate exprima pe
deplin bogatia vietii in Cristos, nu numai in dimensiunea obiectiva a dimensiunii
mistice a credintei, ci si In cea subiectiva. E stare ecleziala: isi trage din Biserica
mireasa propria dimensiune si ei 1i daruieste propria viatd ca loc sacramental al
Tmplinirii ei.

3.5.1. Un dar de har ce d a form & vie fii intregi

In acest urcus se poate manifesta insuflarea Spiritului, Datatorul de haruri
si de daruri, prin descoperirea unei dimensiuni carismatice a vietii in vaduvie.
Carisma este un dar gratuit al Domnului prin care, un anumit aspect al vietii
crestine devine, pentru o persoana, un loc de exprimare a propriei vieti, pentru ca
0 raza a frumusetii vietii in Cristos sa lumineze, intr-o dimensiune specifica,
Biserica si lumea. Daca vrem sa ne imaginam viata crestina ca pe un diamant, iar
harul dumnezeiesc ca pe o lumina, carisma este culoarea acestei lumini. Ea
inunda Tntreaga piatra pretioasa facand-o sa sclipeasca nu de o lumina oarecare,
ci de o lumina specifica, dupa propria raza de frumusete.

Prin harul unei carisme, ce devine intuitie originala si profunda al unui
anumit aspect al vietii crestine, mai intai de toate, este viata persoanei vaduve cea
care primeste o forma noua. Acolo unde o carisma este autentica, ea devine de
fapt izvor de viatd pentru persoana careia i-a fost daruita, mai mult, devine forma
vietii ei, singurul aspect particular in care este posibil sa se gandeasca si sa se
exprime pe sine. Ea devine atunci locul de sinteza al intregii sale experiente
crestine, Tn care sunt interpretate si exprimate, viata sacramentald, viata de
rugaciune si de comuniune cu Dumnezeu, expresia slujirii ecleziale, a dragostei
fratesti, a misiunii. Una dintre trasaturile discernamantului este faptul ca o carisma
este autentic atunci cand face autentics persoana, modelandu-i viata™.

20 Astfel, Didahia considera c& din fapte iar nu din cuvinte se deosebea adevaratul profet de
cel mincinos. Profetul ce ar porunci sa se astearna o masa, pentru cei saraci, iar el ar manca,
era considerat mincinos deoarece purtarea lui nu era in conformitate cu adevarul cuvintelor lui.
Tn acest caz nu era considerat un profet ci unul ce-L comercializa pe Cristos (christemporos) n
avantajul personal. Vezi Didache 11, 1-12, in | Padri Apostolici, a cura di A. Quaquarelli,
Collana di testi patristici 5, Citta Nuova ed., Roma 1981, p. 37.
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Dintre toate carismele posibile daruite de libertatea Spiritului, o importanta
deosebitd o au cele ce ajutd viata de vaduvie sa-si exprime propria identitate
specifica, asa cum am fncercat sa spunem mai sus. Trebuie totusi sa avem in
vedere faptul ca starea de vaduvie nu implicd de la sine urcugul in cadrul unei
carisme, a unei stari vocationale sau de consacrare. Acesta este mai curédnd un
element ulterior ce configureaza viata vaduvei in functie de propria identitate gi
slujire. ¢i tot astfel, o carisma impartita cu altii, nu este de la sine, viata pe care
vaduva o poate gasi intr-un grup de vaduve. Faptul de a se asocia in vederea unui
urcus de viata crestineasca, posibil si chiar de dorit, nu reprezinta de la sine o
carisma. ¢i chiar serviciul de misiune pe care o vaduva si-l poate asuma, nu este
in mod necesar o carisma, daca ea nu modeleaza intreaga viata. Se pot foarte
bine Tngriji persoanele batrane si singure sau se poate colabora la actiuni de
caritate, fara a fi vorba de o carisma anume.

Carisma vine mai curand sa dea forma -atunci cand este, si este autentica
- starii de vaduvie, specificandu-i dinamismul spiritual intrinsec. Atunci cand, de
exemplu, dragostea devine sufletul intregii vieti a vaduvei, principiul ei inspirator,
fara ca nimic din viata ei sa scape acestei dimensiuni spirituale, nici viata familiala
de educare a copiilor, nici viata de rugaciune, nici o altd expresie, numai atunci se
poate vorbi - in sens deplin si stabil - de carisma.

Prin aceasta nu vrea sa se spuna ca savarsirea faptelor de dragoste
frateasca, de solidaritate, de ajutor sau de misiune, nu sunt insuflate de Spiritul
Sfant si nu-i sunt atribuite Lui - ca, mai mult, fara de el nu ar fi adevérate fapte de
viatd crestineasca - ci se doreste sa se sublinieze ca viata de vaduvie este
concretizatd n sensul unei carisme, atunci cand este vorba de o implicare totald si
deplina a vietii intr-o specifica dimensiune spirituala.

3.5.2. Doua exemple luminoase in Biserica italian &

O carismd poate exista intr-o singurd persoana, asa cum poate exista
impartasita intr-o asociatie sau intr-un institut. Este ceea ce a promovat parintele
Enrico Mauri, caruia i s-a dat, pe buna dreptate, in vremurile noastre, numele de pater
viduarum, deoarece a incercat mereu sa insufleteasca vaduva in dimensiunea vietii ei
spirituale si a intuit - in continuitate cu Sf. Ambrozie, de a carui inspiratie s-a ajutat in
mod consgtient - calea n vaduvie ca pe o cale de spiritualitate si de sfintenie.

El distingea foarte clar sfintirea persoanei vaduve singure, in calea ei de
credinta personala in Biserica, de consacrarea propriei vaduvii lui Dumnezeu, fapt
ce putea fi realizat si in propria dimensiune personala de viata, fara sa implice vreo
apartenenta, si consacrarea starii de vaduvie realizata in institutul secular
ntemeiat de el.

Numai Tn acest ultim caz este cu putintd sa vorbim de o carisma in sens
deplin. El propunea de fapt vaduvelor, sotiilor si fecioarelor ce intrau in institut,
nuptialitatea lui Cristos si a Bisericii, ca model al intregii vieti crestine. Aceasta
“carisma nuptiald” - recunoscuta de Biserica odata cu recunoasterea canonica a
institutului - devenea astfel principiul inspirator si unificator al intregii vieti a
membrilor sai. Ea presupunea deasemenea ca vaduva sa-si asume in institut,
impreuna cu sotiile si fecioarele, orizontul carismei, nu numai pentru propria viata
spirituala, ci si pentru misiune. Viata lor era “oblata", adica oferita, pentru ca viata
spirituala sa poata fi alimentata in toate sufletele. Oferta de iubire lui Cristos
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devenea angajare in misiune, pentru ca, in conformitate cu inspiratia nuptiala,
orice stare de viatd sa poata exprima plindtatea vietii crestine. Atentia vaduvei
oblate era deci, o atentie “nuptiala" fata de orice situatie de viata si exprima propria
carisma de nuptialitate si de spiritualiatate apostolica in orice situatie s-ar gasi.

Ca dovada este faptul ca parintele Mauri urmarea, cu aceiasi dragoste,
persoane vaduve Tn urcusul lor spiritual carora nu le cerea forme particulare de
consacrare ci doar sa-L urmeze pe Cristos in viata lor, vdduve asociate la
migcarea de vaduve - intemeiatd de el si care existd inca - “Speranta e Vita",
pentru care, faptul de a fi asociate nu implica de la sine asumarea unei carisme
sau a unei consacrari, fara ca prin aceasta sa fie mai putin autentica spiritualitatea
starii lor de vaduvie si, in sfarsit, vdduvele oblate ce-si ofereau viata Iui Cristos -
dupa o formula de consacrare laicala pe care el vrea sa 0 humeasca, cu o fina
intuitie, “ofrand@" - in institutul secular intemeiat de el, deoarece angajate in
carisma nuptialitatii, orientate spre a promova sfintenia oricarei stari de viata.

O carisma diferitd a fost cea a lui Maria Tosca Gottarelli* (1882-1956), un
suflet precursor Tn secolul nostru a consacrarii Tn vaduvie. Ea a simtit chemarea de
a consacra lui Dumnezeu propria vaduvie si a adunat in jurul ei, la Bologna, un
grup de vaduve ce au devenit “Vedove Oblate Trinitarie", a caror activitate si viata
este marcatid de aceastd particulard referire la Treime®. Din aceastd miscare a
provenit si “Movimento Vedove Cristiane". Carisma unei spiritualitati treimice a
strabatut intreaga viata a acestei intemeietoare, in asa masura ca, deja in 1914,
ea a promovat ordinul “Terziare Trinitarie".

Aceste doua figuri au avut ocazia sa se cunoasca i sa pretuiasca
diversitatea si complementaritatea carismelor insuflete de ele Tn institutele
intemeiate. Carisma, pentru a fi astfel, detine in sine o forta a specificitatii, chiar
daca aceasta specificitate se stie pune n serviciul comuniunii®. In unitatea cautarii
unei spiritualitati in vaduvie, caile si carismele lor au fost diferite, chiar daca se
remarca o sintonie profunda intre sensibilitatile lor spirituale, ce fac din vaduvie un
autentic urcus de viata crestina.

Doua exemple luminoase si moderne ce marturisesc ceea ce Spiritul
starneste si astazi in Biserica, In continuitate cu Traditia bisericeasca din
totdeauna, pentru ca vaduva sa-gi gaseasca propria cale de viata spirituala si de
sfintenie si sa daruiasca Bisericii visteria nesfarsita a propriei figuri nuptiale pentru
ca lubirea treimica, impartasita in Cristos oricarui om, sa straluceasca si sa
traiasca. ¢i sa nu ne mire faptul ca ea vrea sa straluceasca in starea de viata a
vaduvei, caci “Dumnezeu ci-a ales pe cele slabe ale lumii, ca sa le rusineze pe
cele tari" (1Cor. 1, 27).

21 |au aceste informatii din volumul lui W. Falconi, Domenica Maria Toschi Gottarelli - Una
donna forte , Imola, 1987.

22 |pidem, p. 63.

2 Acelasi Monsignor Walter Falconi istoriseste ca la moartea lui Tosca, i-a propus parintelui
Mauri unirea celor doua institute, preocupat probabil de continuitatea insufletirii spirituale si
marturiseste ca parintele Mauri a distins esentiala diferentd dintre cele doud carisme,
sustinnd ca era bine ca “in Imola sa se continue extinderea spiritualitatii treimice, agsa cum la
Sestri Levante se aprofunda nuptialitatea lui Cristos". Falconi, op. cit., p. 53.
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Concluzie

Exista asadar un vast si poliedric urcus spiritual pentru vaduva cresting, un
urcug ce este expresia vietii ei de persoana botezata si care este in continuitate cu
vocatia ei specifica, realizata in taina casatoriei. Un urcus ce perfectioneaza in ea, in
conformitate cu starea ei, existenta ei in Cristos, facand-o un semn viu, simbolic si, ca
sa zic asa, sacramental, in sanul Bisericii Thsasi. Un urcus ce ofera viata prin
participare la Crucea lui Cristos si ce traieste tinzadnd spre Cristos Cel inviat,
anticipand in istorie acel suspin al Bisericii pronuntat in numele omenirii intregi,
transmis in Apocalipsa, unde “Spiritul $i mireasa zic: Vino" (Ap. 22, 17).
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IMAGINEA "DOGMATIC A" A MARIEI IN TRADI TIA BISERICII

LIGIA MAN

RESUME. L'IMAGE "DOGMATIQUE" DE MARIE DANS LA TRAD ITION
DE L'EGLISE. Pendant sa visite a Elisabeth, Marie est reconue par sa
cousine comme "bénie entre toutes les femmes" puisqu’elle portait dans
son sein un fruit béni et c'était Celle "qui a cru ce qui lui a été dit de la part
du Seigneur” (Lc 1,42.45). Marie lui repond par une hymne de louange au
Seigneur, dans laquelle elle s’est reconue comme sa humble Servante,
mais en meme temps elle serait proclamé bienheureuse par toutes les
générations. L’histoire de I'Eglise et de 'humanité confirme la prophetie de
Marie. A travers des siécles, dans les églises et dans le monde, on peut
constater toute une série des expressions et des pratiques religieuses
envers Marie, comme une realité vivante, vegue de toutes les générations.
Le culte envers Celle que I'Eglise I'a procalmé "Mere de Dieu", trouve son
fondement dans le place et le role lequel, Marie I'a eu dans le mister du
Verbe Incarné et de I'Eglise.

"Binecuvantat a esti Tu
intre femei"... (Lc 1,41)

Cand Elisabeta 0 numeste pe Maria "binecuvantata intre femei" deoarece
purta n sénul ei un fruct binecuvantat si pentru ca era "Aceea care a crezut" (Lc
1,42.45), Maria ii raspunde printr-un cant de preamarire a lui Dumnezeu ce rasuna
peste veacuri: "Mareste sufletul meu pe Domnul..." (Lc 1,46). in el, Maria Tsi
defineste pozitia in planul de méntuire a lui Dumnezeu: este slujitoarea sa umila,
dar in acelasi timp, va fi "fericita" de toate neamurile (cf. Lc 1,48).

Intr-adevar, o "privire" prin secole, in Biserici si in lume, indica existenta
unui adevarat "fenomen marian”, adica a unui ansamblu de fapte, expresii
cultuale si culturale, practici devotionale fata de Maria, traite nu ca un act static,
izolat, ci ca o realitate vie, trait4 din "generatie in generatie".*

Cultul fatd de Fecioara din Nazaret, pe care Biserica o invoca
"Nascatoare de Dumnezeu", Tsi gaseste justificarea Tn persoana si rolul pe care
ea |-a avut In Opera Mantuirii, in calitatea sa de Mama a Cuvantului Intrupat. El
se exprima atét prin cult liturgic, pietate populara, cat si in reflectiile teologice ce
abordeaza persoana si misterul Mariei, in aspectele sale dogmatice si
spirituale.

! s. de Fiores, Maria, Madre di Gesu, Sintesi storico salvifica, Bologna, 1992, p.13
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In constitutia dogmaticd Lumen Gentium a Conciliului Vatican II,
Biserica se preocupa sa "puna cu grija in lumina, atat rolul Sfintei Fecioare in
Misterul Cuvantului Tntrupat si al Trupului Mistic cat si indatoririle oamenilor
racumparati fatd de Nascatoarea de Dumnezeu, Maica lui Cristos si a oamenilor"
(LG 45). Tn acest sens, tema propusa vrea sa aprofundeze modul in care Sfintii
Parinti, plecand de la fundamentul biblic, au inteles si au proclamat in comunitatile
lor, demnitatea sublima a Mamei lui Dumnezeu si privilegiile ce decurg din ea.

Lucrarea contine doua capitole. Primul, abordeaza fundamentul biblic al
dogmelor mariane, urmarind imaginea Mariei ascunsa in figurile, simbolurile si
profetiile Vechiului Testament si, ulterior, in textele Noului Testament. Al doilea
capitol, descopera figura teologica a Mariei In Traditia patristica a Bisericii,
imagine conturata in revelatia neotestamentara si cristalizata apoi, in experienta
primelor generatii crestine. Confruntata cu criza nestoriana, Biserica va afirma,
in mod oficial si solemn, la Conciliul de la Efes si Calcedon, ca Maria din
Nazaret este "Theotokos" — Nascatoare de Dumnezeu.

. FUNDAMENTUL BIBLIC AL DOGMELOR MARIANE

"Fenomenul marian" reprezinta azi ca si prin secole, o realitate
religioasa si antropologica de o deosebita importanta. Deoarece cultul marian
poate fi obiectul multor expresii si interpretari, este nevoie de o continud
verificare, pentru ca el "sa ilustreze corect rolul si privilegiile Sfintei Fecioare
care il au intotdeauna in vedere pe Cristos, Izvorul unic al adevarului, al
sfinteniei si al evlaviei" ( LG 67). In acest sens, este important sa fie cunoscut
atat fundamentul biblic cat si patristic al doctrinei si devotiunii fata de Aceea, pe
care o invocam cu titlul de "Fecioara" si "Maica a lui Dumnezeu".

Biblia ignora un discurs particular referitor la Maria si nu vorbeste
despre ea decét in legatura cu Cristos, inserata fiind in planul de méantuire al lui
Dumnezeu, deoarece, in centrul mesajulw apostolic se gaseste persoana lui,
de Cuvant Intrupat si nu al Mamei sale’.

Intr-adevar, ucenicii lui Isus care au inteles sensul adevarat si autentic
al faptelor si al invataturii sale doar la lumina Tnvierii, imediat dupa evenimentul
Rusaliilor incep sa-1 vesteasca pe Invatatorul lor, mort si inviat (cf. Fap 2,12-39;
4,8-12). Nucleul mesajului apostolic este deci, misterul pascal, la lumina caruia,
Biserica primitiva va "reciti" atat textele Vechiului Testament cat si evenimentele
vietii pamantesti a lui Isus si va interpreta pe cele viitoare, venirea sa n glorie in
calitate de Judector. In acest sens, Maria este inserata in aceastd recitire
deorece episoadele mariane participa la "evenimentul Cristos".

1. Imaginea Matriei n textele Vechiului Testament

In céartile Vechiului Testament nu se vorbeste in mod clar despre Maria,
caci, ea apartine Noului Testament. Economia veterotestamentara fiind insa o
pregatire constanta a venirii lui Cnstos in lume, din ea transpar si trasaturile Mamei
care il naste pe Mesia cel promis®, in:

% |dem, Mariologia, Tn AA.VV., Nuovo Dizionario di Mariologia, edit. S. de Fiores si S.
Meo, Torino, 1985, p.891-914.

SE. Ferent, Mariologia, Presa Buna, lasi, 1999, p. 48.
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a) figuri feminine si profetii:

- Gen 3,15: descrie atitudinea lui Dumnezeu in momentul imediat
urmator caderii omului: "dugsmanie voi pune intre tine si femeie, intre saménta ta
si samanta ei; aceasta iti va zdrobi capul..." Este prima licarire de speranta
pentru omul aflat Th puterea Satanei si a mortii. Textul anunta lupta apriga dintre
Sarpe si Femeie, IuPté ce se va sfarsi cu infrAngerea totala a acestuia, de catre
Cristos, Fiul Femeii".

- Is 7,14 : Evanghelistul Matei va interpreta semnul oferit de Dumnezeu
regelui Ahaz: "lata Fecioara va raméne Tnsarcinata, va naste un fiu si-i vei pune
numele Emanuel”, ca realizat, atunci cand, Maria Fecioara concepe pe Fiul sau,
prin Opera Spiritului Sfant. Fecioara Mama, este un semn care manifesta vointa
salvifica a lui Dumnezeu si instaurarea imparatiei sale intre oameni’.

- Mi 5, 1-2: vesteste maternitatea Femeii care va naste Tn Betleem pe
Unul ce va asigura succesul descendentei davidice: "Domnul i va lasa pana
cand Nascatoarea va naste...El va fi tare si va paste poporul cu puterea
Domnului™.

Pe langa aceste imagini chipul Mariei poate fi intuit si printre "saracii lui
JHWH?", cei care fac parte din "restul sfant", pentru care trasatura esentiala este
saracia, adicad o atitudine interioara de smerenie si de incredere totald in
Dumnezeu. Ea este si "Fiica Sionului", figura poporului ales: cu ea se termina
timpul de asteptare mesianica si se implinesc fagaduintele divine’.

b) "umbre si simboluri":

- scara lui lacob: "o scara rezemata pe pamant, al carei varf ajungea
pana la cer, iar ingerii Domnului se suiau si se coborau pe scara" (Gn 28,12).
Liturgia bizantina va aplica aceasta imagine Mariei, "Scara" pe care Dumnezeu
a coborét la oameni si pe care oamenii urca la Dumnezeu.

- simbolul focului: rugul aprins (Ex 3,1-6), cuptorul aprins (Dn 3,26);
acestea, reprezinta maternitatea divina si conceperea feciorelnica a Mariei; asa
cum focul nu a mistuit rugul gi tinerii aflati in cuptor, tot astfel, prezenta divinitatii
n Maria nu a consumat-o, ci i-a purificat umanitatea.

- semnele exodului: daca Arca contine tablele Legii, Arca - Maria
contine pe insusi Legislatorul; Urna — Maria contine Mana divina, Cristos;
Tabernacolul — Maria este adevarata "locuintd" a lui Dumnezeu cu oamenii.

Maria, poate fi "ascunsa'si in alte simboluri ca: norul si coloana de foc,
ce Tnsoteste poporul lui Dumnezeu spre Tara fagaduintei (Ex 13,21-22); stanca
din care tagneste apa pentru cei insetati (Ex 17,5-7), candelabrul, altarul, poarta
inchisa (Ez 44, 1-4)°.

* Ibidem, p.50

® Ibidem, p. 52

® De Fiores, Maria, p. 41.

’ Ferent, Mariologia, p. 53-55

SE. M. Toniolo, La Vergine Maria nelle Liturgie Orientali, Roma, 1990-1991, p. 84-86.
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2. Persoana Mariei in Noul Testament

Plecand de la evenimentul Tnvierii experimentat de ucenici in virtutea
aparitiilor, comunitatea apostolica a recunoscut si proclamat in Isus din Nazaret
pe Cristos, Domnul. In aprofundarea teologicad a persoanei, vietii si misiunii
sale, Tn scurt timp s-a trecut de la o cristologie concentrata pe misterul pascal
(discursuri kerigmatice - Fap 2,22-24; 3,13-15), la o cristologie extinsa la alte
perioade din viata lui Isus.

Aspectul fundamental asupra caruia sunt de acord autorii neotestamentari,
in scrierile lor, este existenta unei Femei din care Fiul lui Dumnezeu si-a
asumat natura umana. Conform evangheliilor sinoptice, numele ei este Maria.
Desi in textele Noului Testament, persoana Mariei este "ascunsa" in misterul
Cuvantului Tntrupat, participand la revelarea acestuia, se poate vorbi de o
"protomariologie” Tn care "Mama Ilui Isus" poate fi perceputa ca "tema
teologica", cristalizatd Tn experienta primelor generatii crestine si dezvoltata
ulterior in perioada patristici’. Textele mariane neotestamentare oferd deci, o
marturie referitoare la modul progresiv in care Biserica primitiva a devenit
constienta de locul si rolul Mariei Tn misterul Cuvantului intrupat si al Bisericii.

a) Opera Sf. Paul

Primul autor neotestamentar care aminteste de Maria este Sf. Paul. Tn
scrisoarea catre Galateni care, dupa unii autori, pare sa fie cel mai vechi document
al Noului Testament, se spune: "Cand a venit plinirea vremii, Dumnezeu a trimis
pe Fiul Sau nascut din Femeie... ca sa rascumpere pe cei de sub Lege, pentru
ca sa capatam infierea" (Ga 4,4-5).

Mentiunea Mamei lui Isus este indirectd, ea fiind situata intr-un context
ce are ca obiectiv primar, Intruparea Fiului lui Dumnezeu. Apostolul Pavel
intentioneaza sa arate modul Tn care Dumnezeu vrea sa-| intdlneasca pe om, in
ciuda caderii sale in urma pacatului. Pentru mantuirea acestuia, Dumnezeu alege
un popor pe care-l educa, vorbindu-i "in multe randuri si in multe moduri* (Evr 1. 1).
Daca mantuirea omului este realizatd de Dumnezeu in istoria sa, este normal sa se
vorbeasca de "timpuri" care o ritmeaza: secole, ani, luni, zile, ore..."°.

Cand Tatal isi trimite Fiul in lume, "timpurile” de pregatire ajung la plinatatea
lor, plinatate inteleasd nu doar ca "scadentd a unui termen determinat ci, ca
maturizare progresiva si graduald a istoriei”™". Tn acest moment, in planul de
rascumparare al lui Dumnezeu este inseratd Fecioara din Nazaret, care prin
intermediul ministerului sdu matern, ofera Cuvantului lui Dumnezeu un trup
omenesc, in care el va plati pretul de rascumparare al omului.

Textul din scrisoarea catre Galateni, constituie punctul de plecare al
doctrinei mariane dezvoltata ulterior in alte texte ale Noului Testament. in el,
Paul, afirma ca Persoana Mariei este legata in mod vital de planul de mantuire
al lui Dumnezeu™.

® De Fiores, Maria, p17.

10 A. Serra, Bibbia, in Nuovo Dizionario di Mariologia, p. 231-302.

oA, Suceu, Curs de Mariologie, pentru uzul studentilor, Institutul Teologic Romano-
Catolic Franciscan, Roman, 1995, p. 16.

12 Serra, op. cit., p. 231-302
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b) Evanghelia Sf. Marcu

Maria este prezentata intr-un context de kenoza fiind confuza in clanul
familiei, ostile lui Isus: "ai sai ...ziceau: ‘nu-si este in fire™ (Mc 3,21). Ea apare
ingrijorata de soarta Fiului la care alearga pentru a-l determina poate, la
prudentd, in timp ce El vorbea multimii, fiind Tn exercitiul misiunii sale de
Invatator: "Multimea sedea in jurul lui cand l-au spus: ‘lata, c& mama ta si fratii
tai sunt afara si te cautd’. El a raspuns: ‘Cine este mama mea si cine sunt fratii
mei?’ Apoi, aruncandu-gi privirile peste cei care sedeau imprejurul lui: ‘lata’, a
zis El, ‘mama mea si fratii mei ! Caci oricine face voia lui Dumnezeu, acela Tmi
este frate, sora si mama" (Mc 3,31-35).

in atitudinea si raspunsul sau, Isus aratd ca nu doar legitura de sange face
demnitatea de mama, frate si sora a sa, ci implinirea impreuna cu el, a vointei Tatalui.
in ciuda aparentei contrare, prin cuvintele sale, Isus descoperd maretia Mariei, care
consta tocmai in daruirea sa totala pentru implinirea planurilor divine: "lata roaba
Domnului, fie mie dupa Cuvéantul tau" (Lc 1,38). De aceea, se poate afirma ca
momentele surprinse de Marcu nu sunt antimariologice, ci sunt o pretioasa marturie a
griji materne a Mariei faté de Fiul ei, si a progresului ei in credinta si daruire™®.

In acest moment, figura de "Mama" a Mariei se completeaza cu aceea de
"Ucenica".

¢) Evanghelia Sf. Matei

Matei isi Tncepe Evanghelia cu "cartea neamului lui Isus Cristos, fiul lui
David, fiul lui Avraam" (Mt 1,1), pentru a arata ca Isus apartine descendentei lor
si de aceea mosteneste promisiunile facute de Dumnezeu acestora (cf. Gn
12,3; 2Sam 7,12-14).

Stramosii lui, de la Avraam pana la losif, "sotul Mariei din care s-a nascut Isus
cel se numeste Cristos” (Mt 1,16), au nascut pe fii lor dupa legea naturala. Cazul lui
Isus este 0 exceptie pe cat de singulara, pe atat de neasteptata: la originea sa
umana, nu este losif, ci Maria, fapt pe care Matei 1l descrie astfel: "lar nasterea lui
Isus a fost asa: Maria, mama lui, era logodita cu losif; si Thainte ca sa locuiasca ei
mpreuna, ea s-a gasit insarcinata prin Opera Spiritului Sfant" ( Mt 1,18).

In genealogia prezentatd de Matei, itinerarul istoriei mantuirii a fost un
amestec de har si pacat. lubirea lui Dumnezeu a fost mereu insotita de
dimensiunea umana, mereu predispusa la infidelitate si cadere. Maria,
penultimul inel al catenei genealogice, este insa martora fidelitatii lui Dumnezeu
fatd de promisiunile sale. De aceea, la sfargitul genealogiei, Matei recitegte in
sens mesianic si mariologic, profetia lui Isaia (Is 7,14), care devine realitate
cand Maria a conceput prin opera Spritului Sfant, pe Cristos, adevaratul
Emanuel: "Dumnezeu cu noi" (Mt 28,20)™.

d) Evanghelia Sf. Luca

Asemenea lui Matei, Luca Tsi incepe opera sa cu asa numita "evanghelie a
copilariei” in care care ofera cele mai multe informatii despre Maria, aflata in
centrul povestirii sale: la Bunavestire, vizita la Elisabeta, nasterea lui Isus in

Betleem cu vizita pastorilor, prezentarea lui Isus la Templu, etc....

'3 De Fiores, Maria, p. 63.
% Serra, “Bibbia”, p. 231-302.
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La Bunavestire, Maria este salutata de inger ca "plina de har", fiind aleasa
de Dumnezeu sa fie Mama Fiului sau. Luca pune in evidenta initiativa gratuita a
lui Dumnzeu care Tsi copleseste creatura cu darul sau, Thainte ca aceasta sa
faca ceva pentru a-l merita: "ai capatat indurare Tnaintea lui Dumnezeu" (Lc
1,30). Cuvintele ingerului descopera Mariei un proiect unic si irepetabil ce erupe
de sus: nasterea Fiului lui Dumnezeu prin Opera Spiritului Sfant.

Titlul de "roabd@" cu care Maria raspunde la chemarea divina, este expresia
atat a umilintei cat si a credintei, a ascultarii si a iubirii sale. Maria se pune la
dispozitia lui Dumnezeu intr-o atitudine de colaborare constanta la infaptuirea
planului sau de mantuire: "faca-se mie dupa cuvintele tale" (Lc 1.38).

Locuitda de Dumnezeul lubirii, Maria alearga apoi in ajutorul Elisabetei, care
0 proclama "binecuvéntata intre femei" si "Maica a Domnului" sau.

Evanghelia o prezinta apoi pe Maria la Betleem, unde "aduce pe lume pe
"intaiul nascut", pe care 1l infaseaza si il culca n iesle. "Fasa", prin opera
Mariei, in fata pastorilor trimisi de Tnger, are valoare de semn care invita la
descoperirea unei realitati ce depaseste aparentele externe. Pruncul din iesle
este Fiul Mariei dar si Fiul Celui Preainalt, ce se face solidar conditiei umane
supusa limitelor si sl&biciunii firii omenesti, destinatd mortii. In timp ce pastorii
se fac mesagerii bunei vesti, Maria "péastra toate in inima ei, meditandu-le (Lc
2,19), pentru ca apoi sa transmitd Bisericii, fructul lungii sale meditatii
contemplative™®.

Cand Maria si losif au adus pe Isus la Templu pentru a Tndeplini
ritualurile prescrise de Legea lui Moise, batranul Simeon i-a binecuvantat, apoi
sub impulsul spiritului profetic, a adresat Mariei o profetie care 1l privea atat pe
Israel cat si pe ea Tnsasi. Fiul sau va fi spre "caderea si ridicarea" multora si
"semn de Tmpotrivire". Cuvintele profetice auzite de Maria, Tsi vor gasi implinirea
in timpul vietii publice a lui Isus, a carui invatatura si gesturi obligau pe
ascultatori la o atitudine concretd fatd de el: "pentru” sau "mpotriva lui",
atitudine ce va avea repercursiune si asupra Mariei ca persoana: "si prin inima
ta va trece sabia" (Lc 2,35). Profetia lui Simeon mbraca intreaga misiune a
Mariei, de Mama a Mantuitorului, $i Tn particular drama Calvarului, cand sufletul
sau a fost inundat de durere n fata Fiului renegat si rastignit.

Asa cum se poate vedea, Luca da o mare importantd misiunii Mariei
inca de la inceputul existentei umane a lui Isus. Ea este Mama Fiului Celui
Preainalt, Mama Mesiei ce va domni Tn mod etern (cf. Lc 1,31-33). Este
chemata sa colaboreze cu planul divin prin misiunea sa unica, la care raspunde
cu o credinta exemplard, ce constituie trdsatura sa esentiala™.

e) Evanghelia Sf. loan

Evanghelistul loan, fiind autorul cel mai tardiv al Noului Testament
transmite Bisericii, una din reflectiile cele mai mature, referitoare la persoana si
misiunea Mantuitorului. Tn evanghelia sa, episoadele mariane clasice se refera
la prezenta Mariei la Nunta din Cana si la picioarele Crucii.

!> |bidem, p. 231-302
'® De Fiores, Maria, p. 86-88
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Circumstantele Tn care Isus savarseste primul "semn” sunt cele ale unei
nunti obignuite intr-un mediu ebraic, nuntd care dura cel putin o saptamana.
Situatia criticd a mirilor cauzata de terminarea vinului este observata de Maria
care 1l informeaza pe Isus: "Nu mai au vin!" (In 2,3). In cuvintele sale, Maria nu
cere un miracol, dar stie ca Fiul sau o poate face. De aceea se adreseaza
servitorilor: "Faceti tot ce va zice" (In 2,5). Raspunsul lui Isus pare sa tradeze
divergente intre punctele sale de vedere si ale Mamei. El ii schimba atentia de
la vinul material la "ora"sa, inteleasa ca ora mortii si invierii sale. Actul de
abandonare al Mariei care se supune vointei fiului, facandu-se "serva" lui in
credintd, il determina pe Isus sa facd un miracol Thainte de "ora"sa, la dorinta gi
nu la cererea mamei sale. Aici, imaginea Mariei este aceea de Mijlocitoare: ea
prezintd lui Isus necesitatile oamenilor, iar acestora le cere sa facad in toate,
voia Luli.

Figura Mariei la picioarele crucii este aceea de Indureratd, de Mama a
durerilor. Este aproape de Fiul rastignit, agonizant, care prin testament o
constituie "Mama" tuturor ucenicilor sai, reprezentati prin ucenicul iubit, prezent
la tragedia Calvarului. In acest, fel, in durerile Crucii, Maria devine mama
spirituala a celor care cred in Fiul sau, Mama Trupului Mistic al Fiului sau,
Mama Bisericii.

Din inaltimea crucii, Isus "vede" Mama si "vede" Ucenicul! El reveleaza
Mariei, maternitatea ei spirituala fatd de toti oamenii, iar ucenicului ii cere
atitudine filiala fatd de Maria: "latd, Mama tal". Isus se adreseaza mamei sale
cu titlul de “femeie", titlu ce desemna atat poporul ales, céat si lerusalimul,
considerat ca "mama universala” a celor risipiti dar chemati sa se reuneasca in
Templul dintre zidurile sale (cf. Is 60,4). Acum, Mama lui Isus este constituitd
"Mama Universald" a fiilor lui Dumnezeu reuniti in Trupul mistic al lui Cristos,
caruia ea, i-a daruit natura umana'’.

Tn acest fel, Maria in calitate de Mama, devine imaginea Bisericii, adica
a Familiei —Comunitate, in care Isus va reuni pe toti oamenii, fie evrei, fie
pagani.

De mentionat atitudinea ucenicului iubit: "din ceasul acela a luat-o Tn
casa sa" (In 19,27). Acest fapt, poate indica atat "casa" ca spatiu de locuit, cat
si faptul ca ucenicul a luat-o pe Maria Tn "casa" inimii lui.

Printre bunurile spirituale, printre darurile deja oferite de Isus
credinciosilor, Harul (1,16), Cuvantul (12,48; 17,8), Spiritul (7,39, 20,22),
Euharistia (6,32-58), ucenicul iubit primeste acum si darul Mamei, oferindu-i
spatiu in propria viata spirituala™®.

Tn acest fel, ucenicii lui Isus prin veacuri, fac din Maria "o proprietate” a
credintei lor, iar Biserica inca de la inceputul ei, o considera pe Mama Domnului
ei, ca un element necesar propriei sale existente.

7 Serra, “Bibbia”, p. 231-302
'8 De Fiores, Maria, p. 99.
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Il. FIGURA TEOLOGICA A MARIEIIN PERIOADA PATRISTIC A

Perioada de Tnceput a Bisericii este caracterizata de o pluralitate de
factori atat in interiorul cat si in exteriorul comunitatii cregtine. Biserica era
confruntatd cu iudaismul gi lumea pagana ce amenintau doctrina si practica
crestind, mai ales divinitatea lui Cristos si negau valoarea mantuitoare a
evenimentelor din viata sa: conceperea, nasterea, viata cu adevarat umana,
moartea si invierea. In acest context, Parintii Bisericii s-au angajat cu toate
mijloacele pentru apararea credintei autentice, transmisa de apostoli.

In prima perioada patristica, cuprinsa de la origini pana la Conciliul de
la Niceea (325), Parintii apostolici si apologeti 1si aduc un aport insemnat la
procesul de nastere a teologiei crestine. Referitor la Maria, ei scriu rar in mod
direct sau exclusiv, facand aluzie la ea, Tn comentariile Sfintei Scripturi despre
misterul Intruparii sau despre persoana lui Cristos.

In a doua perioada cunoscuta ca "perioada de aur a patristicii” ce tine
pana la Conciliul de la Calcedon (451), Sfintii Parinti sunt angajati in aprigele
dispute doctrinare ale epocii, contribuind Tn mod decisiv la sistematizarea
disciplinelor teologice. $i in aceasta perioada, doctrina mariana se mentine intr-
0 anumita sobrietate. Maria este prezentatd in misiunea sa unica de Mama-
Fecioara a Mantuitorului, la lumina textelor biblice, mai ales a profetiilor. Tn
Orient Tncepe sa fie folosit din ce in ce mai mult, termenul de "Theotokos", ca
apelativ propriu al Mariei, pe langa cel de Fecioara. Maria va fi propusa ca
model de sfintenie pentru cei care s-au consacrat Domnului in celibat. Acum
apar primele omilii cu continut marian.

A treia perioada Tnregistreaza o decdadere terminata conventional cu
moartea Sf. loan Damaschinul (749) in Orient si a Sf. Isidor (636) Tn Occident.
In ciuda acestui fapt, In camp marian, tocmai aceastd perioadd este
caracterizata de o literatura omiletica abundenta n care sunt ilustrate adevaruri
referitoare la Maria, deja remarcate de Parintii din secolele precedente. Atentia
este retinutd de persoana, figura morald si virtutile Mariei, propuse
credinciosilor nu doar pentru a fi admirate si laudate, ci si imitate in practica
vietii crestine. Cultul fata de Maria se cristalizeaza concretizadndu-se in primele
sarbatori mariane™.

1. Perioada patristic &, secole: 1I-ll

in Traditia Bisericii, Parintii apostolici sunt considearati martorii cei mai
autentici ai vietii si credintei traitd de primele generatii crestine. Prin operele lor,
ei pot oferi o imagine referitoare la locul pe care Mama lui Isus 1l ocupa n inima
Bisericii din timpul lor.

YEM. Toniolo, “Padri della Chiesa", in AA.VV. Nuovo Dizionario di Mariologia, Torino,
1985, p. 1044-1079; L. Gambero, Maria nel pensiero dei padri della Chiesa, Torino,
1991, p.18-19.
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a) Sf. Ignatiu de Antiohia (+ 110):

Este primul dintre Parintii Bisericii care aminteste de Maria in scrisorile sale,
scrise ocazional catorva comunitati crestine, de pe nava care-l ducea spre
martiriu.

Ignatiu 1l contempla pe Isus Tn misterul sdu de Dumnezeu Intrupat, mister in
care Maria ocupa un rol unic. El aratd ca realitatea istorica a lui Isus este
fundamentul mantuirii noastre. In acest sens, maternitatea adevarata a Mariei
este baza si garantia Intruparii Fiului lui Dumnezeu si a mantuirii infiptuite de
el, prin faptele si actiunile sale adevarate si umane: "astupati-va urechile dar,
daca cineva va vorbeste altfel decat noi, de Isus Cristos cel din neamul lui
David, cel din Maria, care s-a nascut cu adevarat, a mancat si a baut, a fost cu
adevarat prigonit in timpul lui Pontiu Pilat, a fost rastignit si a murit (...) a Tnviat
cu adevarat din morti” (Tralieini, 9).

Prin conceperea feciorelnica, care afirma preexistenta lui Isus, Maria ofera
trup omenesc Cuvantului lui Dumnezeu coborét in timp. De aceea, carnea sa
umana este "toata" din Maria (cf. Smirneni, 1).

Conform doctrinei lui Ignatiu, Maria este deci, Mama lui Cristos dupéa
natura umand, precum Tatal Ceresc este dupa cea divind. Maternitatea
feciorelnica a Mariei intra in economia divina, fiind fruct al Operei Spiritului
Sfant. Ea constituie puctul de plecare al operei de méantuire voite de Tatal si
savarsite de Fiul. Maria garanteaza astfel, realitatea naturii umane a lui Isus®.

b) Sf. lustin (+165):

Face parte dintre parintii apologeti ce aparau credinta crestina de atacurile
lumii iudaice si pagéne. Cu el, Maria iese din cercul comunitatilor crestine, fiind
prezentatd lumii ca Fecioara si Mama a Fiului lui Dumnezeu, si astfel, fidela
colaboratoare la planul de méantuire al Tatalui. Conform doctrinei sale
conceperea si Intruparea Cuvantului dintr-o Fecioara este un fapt determinat de
un motiv precis: Dumnezeu doreste sa readuca omenirea la originile sale, pe
aceeasi cale prin care a intrat pacatul in lume: Femeia — Fecioara. Prin Eva
cade Adam, prin Maria se naste Cristos, Noul Adam : "Cristos (...) s-a nascut
dintr-o Fecioara, astfel Incat pe aceeasi cale pe care inselata de sarpe a avut
inceput neascultarea, prin aceeasi cale ea sa fie distrusa" (Dialog, 100)*.

In acest sens, in doctrina lui lustin si a comunit&tii crestine a epocii, Maria si
maternitatea sa feciorelnica este un instrument ales si necesar in opera
mantuirii, pentru Tmplinirea planului ceresc, de Tndumnezeire al omului.
"Fecioara Maria este semnul cel mai puternic pe care Dumnezeu l-a dat
omenirii spre a face credibil planul séu incredibil (...): Dumnezeu se face om
pentru ca omul sa devind dumnezeu"?’. Maria este punctul de intalnire intre
omul decazut si cel mantuit, intre timp si eternitate, intre Dumnezeu si om.

20 |pidem, p.21-22
L Toniolo, “Padri della Chiesa”, p. 1044-1079
2Z M. A Gila, Padri e Tradizione ecclesiale dalle origini al VI secolo, 1999-2000, Roma,
p.31
31



LIGIA MAN

c) Sf. Irineu (+ 200):

Ocupa un loc foarte important intre Parintii Bisericii din secolul Il. Impotriva ereziei
gnostice foarte raspandita atunci, el propune o "teologie a istoriei”, a lui "Dumnezeu
cu noi", o teologie a mantuirii voita de Dumnezeu din eternitate dar infaptuita de Fiul
sau in timp. El intré in istoria omenirii decazute ca "Om Nou", prin Intrupare, in sanul
Fecioarei Maria, pentru a intoarce pe om la deplina unitate cu Dumnezeu®.

Irineu preia doctrina paulina a recapitularii, dar o dezvolta cu o mare
profunzime si intr-o maniera personala. Conform doctrinei sale, prin intrupare,
Fiul lui Dumnezeu recapituleaza intreg omul decazut, asumand in sine, ceea ce
ii este propriu acestuia prin creatie, si ii oferd in schimb, ceea ce lui ii este
propriu prin natura, viata divina si Spiritul, care sfinteste intreg procesul evolutiv
al omului: concepere, nastere, crestere, maturitate. Devine "Noul Adam" redand
celor care il primesc "Asemanarea” pierduta, parcurgand in sens invers, drumul
omului in rebeliunea sa fatd de Dumnezeu®.

Adam a primit de la Creatorul sdu, o naturd compusa din materie si suflet
rational. De aceea, si Mantuitorul trebuia s& aibd aceeasi natura identica. Tn
acest sens, Maria 1i transmite lui Cristos intreaga natura umana, pentru ca el sa
fie Noul Adam: "De ce atunci Dumnezeu nu a luat din nou taréna, dar a voit ca
aceasta creatie sa se faca din Maria ? Pentru ca sa nu fie o "alta" creatura
plasmuitd si "alta® ce trebuia salvata, ci aceeasi care era recapitulata,
mentinand asemanarea” (Impotriva ereziilor, ).

In mod analog, raportului Adam — Cristos, Irineu dezvolta antiteza dintre Eva si
Maria. Precum Cristos recapituleaza pe Adam, reparand actiunea nefasta a acestuia,
tot astfel, Maria recapituleaza pe Eva, reparand neascultarea acesteia, cu ascultarea ei:
"in mod paralel se afla si Fecioara Maria (...) c&ci, precum Eva prin neascultare devine
cauza de moarte pentru tot neamul omenesc, tot astfel Maria, (...) prin ascultare devine
cauza de mantuire pentru sine si pentru neamul omenesc (...) Ceea ce a fost legat nu
poate fi dezlegat daca nu se parcurge in sens invers legaturile nodului, asa nhcat
primele legaturi sunt dezlegate datoritd celor din urma (...) Asa deci, nodul neascultarii
lui Eva s-a dezlegat prin ascultarea Mariei" (Impotriva ereziilor, IlI).

Conform lui Irineu, exista un paralelism perfect intre cele doua femei, fie In
asemanari, fie in divergente: Eva prin neascultare a devenit cauza de cadere si
moarte pentru sine si intreaga omenire si impune acesteia legatura de scalvie
spirituald; neascultarea Evei este o consecintd a necredintei sale; Maria, prin
ascultare desavarsita, devine cauza de mantuire si readuce omenirea la
libertatea primara; ascultarea Mariei este fruct al credintei sale.

De remarcat ca actiunile celor doua protagoniste — Eva si Maria — nu
sunt legate de natura lor de "femei", ci de libera lor adeziune la vointa lui
Dumnezeu. Efectele neascultarii Evei vor dura cét timp va dura istoria omului
pe pamant: fii nascuti din Adam si Eva vor participa prin secole, la conditia lor
decazuta. Efectele ascultarii Mariei raman pentru eternitate: cati se vor renaste
in Cristos, nascut din Dumnezeu si din Maria, vor participa la viata daruita de el,
viata care nu va avea sfarsit®.

2 |bidem., p.35.

24 Cf. Gambero, Maria, p.47.

BR. Laurentin, E. Toniolo, N&scétoarea de Dumnezeu in sfanta Scripturd si in Tradifia
Bisericii Rasdritene, Oradea, 1998, p.162-164.
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d) Origene (+252):

Este unul dintre cei mai importanti reprezentanti ai scolii din Alexandria si
chiar a secolului al lll-lea. Centrul teologiei si al spiritualitatii sale este misterul
Cuvantului, care prin intrupare se face om, pentru a reda acestuia, participarea
la viata divind. Origene este primul autor care-si fixeaza privirea asupra Mariei
ca persoana, abordand misterul sau sub aspect teologic si spiritual. Pentru el,
conceperea feciorelnica a Fiului lui Dumnezeu nu este un mit, ci un eveniment
istoric, pregatit prin profetile veterotestamentare si implinit de Dumnezeu, la
"plinirea timpurilor".

Conform unei marturii a istoricului Socrates, Tn comentariul epistolei catre
Romani, din pacate pierdut, se pare ca Origene este primul autor care foloseste
si apara titlul de "Theotokos", raspandit deja in Egipt. El insista pe faptul ca
maternitatea Mariei este adevarata si normala, si Tn acelasi timp divina: "Cei ce
cred in Isus care a fost rastignit (...) dar nu cred ca a fost nascut din Fecioara
Maria, acestia cred si nu cred n aceeasi persoané"

Cu Origene se contureaza si Fecioria perpetua a Mariei, doctrina raspandita
printre credinciosi, dar pe care, Biserica, incd nu o exprimase in mod oficial.
Confruntatd cu Cuvantul lui Dumnezeu, Origene o contempla pe Maria pe un
drum de credinta si iubire, fiind creatura care sub impulsul constant al Spiritului
"urca" cu rapldltate calea conflguratlel sale in Cristos. De aceea, el o propune
ca model pentru "omul spiritual” si pentru orice apostol*’.

2. Perioada de aur a patristicii: sec. IV-V

Inceputul secolului al IV-lea, marcheaza prin edictul lui Constantin (312),
sfarsitul persecutiei impotriva Bisericii gi, In acelasi timp, inauguraza pentru
aceasta, 0 epoca de mare dezvoltare sub toate aspectele.

Biserica va fi confruntata cu o serie de erezii, trinitare si cristologice, fapt ce
ii va determina pe Sfintii Parinti sa proclame si sa apere credinta autentica, in
divinitatea lui Cristos si identitatea Persoanei sale divine in dualitatea celor
doud naturi, in formulari dogmatice, consfintite de Concilile ecunmenice.

Doctrina mariand a fost influentatd deci, de reflectiile cristologice
determinate de ereziile timpului, de apar|t|a monahismului si a omileticii.

In a doua jumatate a secolului al IV-lea se afirma cei mai mari ganditori i
scriitori ai Bisericii din antichitatea crestina.

a) Atanasie de Alexandria (+373)

Se remarca prin lupta sa apriga impotriva arienilor, find un mare aparator al
divinitatii lui Cristos si al consubstantialitatii sale cu Tatal. Prin argumente biblice si
rat|onale demonstreaza mtegntatea naturii asumate de F|uI Tatalui din Maria,
unitatea persoanei sale si imutabilitatea naturii sale divine®. in acest sens, el nu
ezita sa numeasca "Mama a lui Dumnezeu" pe Aceea care I -a nascut dupa natura
umana; "Cristos, find Dumnezeu, s-a facut om pentru noi si s-a nascut din Maria,
Mama Iui Dumnezeu, pentru a ne elibera de puterea satanei"*

Gambero Maria, p.71-72.
%" Toniolo, “Padri della Chiesa", p. 1044-1079.
% |hidem
2 Despre feciorie, 3, in Gambero, Maria, p. 106
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Asemenea altor Parinti, Atanasie recunoaste in conceperea si nasterea
feciorelnica, un semn evident al divinitatii copilului ndscut de Maria, mistere de
nepatruns pentru mintea omeneasca.

b) Efrem Sirul (+373)

Este considerat cel mai mare teolog si poet al Bisericii din Siria, avand o
deosebita influentd asupra liturgiei orientale prin numeroasele sale cantece si
imnuri religioase. El are o devotiune deosebita fatéd de Maria pe care o canta in
misterul maternitatii, a fecioriei perpetue si a sfinteniei sale. Efrem reia
paralelismul Eva-Maria, cele doua protagoniste ale istoriei umane, si le
aseamana cu cei doi ochi ai trupului: Eva, ochiul stang si orb prin care a intrat
intunericul in lume; Maria, ochiul drept, luminos prin care "s-a luminat lumea cu
lumina cereasca ce a locuit in ea™’. Eferm este primul autor care da glas
sentimentelor intime ale Mariei la leaganul Fiului sau si la Invierea lui. Asa cum
Maria a participat la durerea rastignirii, dupa Efrem, ea trebuia sa fie prima care
sa se bucure de mérirea Tnvierii>".

c) Ciril de Alexandria (+ 444)

Este una dintre cele mai mari personalitati ale literaturii crestine din secolul
al V-lea, nu atat pentru multitudinea operelor sale, cat pentru pozitia sa
autentica in fata problemelor teologice ale timpului sdu, determinate de credinta
n misterul Intruparii Cuvantului lui Dumnezeu in sanul Fecioarei Maria.

Punctul fundamental al doctrinei sale consta in afirmarea unirii ipostatice
intre Cuvantul lui Dumnezeu si carnea umana asumata din Maria. De aceea,
Ciril va fi recunoscut ca teolog al "unitatii persoanei” lui Cristos. Numele sau
este strans legat de Conciliul de la Efes si de doctrina Bisericii referitoare la
maternitatea divind a Mariei in controversele cristologice cu Nestorius. Pentru
el, Maria este Mama unei Persoane divine, deoarece Cuvantul Intrupat este a
doua persoana a Sfintei Treimi. De aceea, a afirma ca Maria este "Theotokos",
inseamnd a recunoaste ca existd un singur Cristos, care este in acelagi timp
Fiu al Tatalui Ceresc prin nasterea sa eterna din el, si Fiu al Mariei prin
nasterea sa uman4, in timp®.

in omiliile sale transpare admiratia, devotiunea si iubirea sa fatd de Sfanta
Fecioara Maria, prin care Dumnezeu si-a desavarsit lucrarea n vederea
mantuirii oamenilor: "Bucura-te Maria, Theotokos, Fecioara si Mama, purtatoare
de lumina si vas neprihanit; Bucura-te (...) ca esti creatura cea mai pretioasa
din lumea intreagd; Bucura-te candeld nestinsa: din tine s-a nascut soarele
dreptatii" *.

%0 mn despre Biserica, 37, in Ibidem, p. 122

%1 Toniolo, “Padri della Chiesa", p. 1044-1079.

%2 |bidem, p. 1044-1079.

33 Omilia X1, In AA.VV., Testi mariani del primo millennio, I. Padri e altri aurori greci, I.,
Roma, 1998, p. 491
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3. Conciliul de la Efes gi Calcedon

La Tnceputul secolului al V-lea, Biserica este confruntata cu noi controverse
teologice, declansate de diferite dispute intre reprezentantii celor doua
importante scoli de teologie si catehetica, de la Alexandria si Antiohia. Acestia
urmau linii cristologice diferite Tn interpretarea si aprofundarea misterului lui
Cristos. In timp ce scoala alexandrind vede n Cristos, unica Persoand a
Cuvantului care se face Trup, asuméndu-si o naturd umana care nu are
subzistentd proprie, ci subzistd in Persoana Cuvéantului, scoala antiohiana,
pleaca de la cele doua naturi complete, subzistente in sine, care se unesc intr-
una comuna, aceea a lui Cristos.

In acest context, incepand din anul 428 in Orient se naste 0 mare o
polemica in jurul titlului "Theotokos", folosit deja de poporul crestin mai ales la
Alexandria, nu atat pentru cuvantul in sine, cat pentru misterul Intruparii pe care
il presupune. La Antiohia, termenul de "Theotokos" - Mama a lui Dumnezeu, nu
putea fi acceptat in sens propriu, Maria fiind considerata mama doar pentru
omul Isus.

In timpul unei liturghii celebrata in catedrala din Constantinopol, Proclu,
n timpul predicii sale va folosi termenul "Theotokos" pentru a desemna pe
Fecioara Maria. Nestorius format la scoala de la Antiohia, nu intarzie sa
reactioneze, considerand ca acest termen este contrar dreptei credinte si pune
in pericol chiar misterul Intrupérii: S& asculte aceasta, cei care ca niste orbi la
economia Intrupdrii Domnului, nu stiu nici ce spun, nici despre ce vorbesc si
adesea continua sa ne intrebe: "Maria este Theotokos (adica Nascatoare de
Dumnezeu) sau antropotokos (adica nascatoarea unui om) ?" Dar poate avea
Dumnezeu o mama ? Ar fi scuzabil paganismul care ofera zeilor mame (...)
creatura nu naste pe cel necreat; nu, creatura nu naste pe cel Necreat, ci naste
un instrument al divinitatii (...). Eu impart naturile dar unesc adoratia®.

Atitudinea patriarhului de Constantinopol a ridicat proteste nu doar n
sanul Bisericii sale ci si in alte parti din lumea crestina si mai ales la Alexandria
reprezentatd de patriarhul ei, Ciril. Acesta a inceput o lupta aprigd impotriva
doctrinei propuse de Nestorius, prin scrisori adresate acestuia, credinciosilor
sai, calugarilor, imparatului si Papei Celestin la Roma.

Sunt considerate ca fundamentale doua scrisori: a doua scrisoare a lui
Ciril catre Nestorius si raspunsul acestuia. In a doua scrisoare a sa catre
Nestorius, Ciril afirma:...cel care exista Thainte de secole (...) a fost nascut
dintr-o femeie dupa trup (...) Nu a fost conceput din Sfanta Fecioara Tnainte un
om comun Tn care dupa aceea a coborat Cuvantul, dar spunem ca el, unindu-se
deja in sénul matern si-a asumat si nasterea umana a trupului sau (...) asa
gasim ca au gandit sfintii parinti care nu s-au indoit s& o numeasca pe Sfanta
Fecioara, Theotokos (Mama lui Dumnezeu), nu in masura in care natura
Cuvantului sau divinitatea sa a avut principiul existentei din Sfanta Fecioara, ci
n masura in care s-a nascut din ea acel corp sfant, animat de un suflet rational
cu care s-a unit Cuvantul dupa ipostazé.35.

34 Discurs impotriva Theotokos, in E. M. Toniolo, Mariologia Orientale, Roma, 1994-
1995, p. 55.
% AA.VV., Testi mariani, p.473.
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Se pot remarca anumite elemente fundamentale:

- cele doua naturi — umana si divina — sunt diferite dar converg ntr-o
unitate reala, intr-un singur Cristos.

- unirea celor doua naturi se realizeaza in Persoana Cuvantului, ce
asuma o carne animata de un suflet rational.

- dupa unirea celor doua naturi, proprietatile lor raman neschimbate:
natura divind a Cuvantului ramane nepétimitoare, dar cea umana este supusa
suferintei si mortii. Proprietatile celor dou& naturi converg in unica Persoana a
Cuvantului.

- Maria, Tn consecinta, poate fi numita Theotokos, deoarece Fiul sau,
este unul si acelasi Cuvant al lui Dumnezeu Intrupat, care se naste din ea, dupa
natura umana unita in mod ipostatic cu cea divina.

In prima scrisoare adresata lui Ciril, Nestorius afirm&: Pentru ca ai citit
traditia parintilor in mod superficial ai cazut intr-o ignoranta scuzabila (...) asa i-
a invatat pe ei (Sf. Paul, care) pune termenul de "Cristos" ca apelativ ce
semnificd un unic "prosopon”, substantd nepatimitoare si substanta patimitoare
(...) oriunde Sfintele Scripturi amintesc economia Domnului, atribuie nasterea si
suferinta nu divinitatii ci umanitatii lui Cristos, astfel incat pentru a vorbi in
termeni exacti este necesar sa o numim pe Sfanta Fecioara "Mama lui Cristos
(Cristotokos) si nu "Mama lui Dumnezeu" (Theotokos) Este lucru drept si
conform cu traditia evanghelica sa marturisim corpul ca fiind templul divinitatii
Fiului, templu pe care el si I-a unit printr-o suprema si divina unire, pana acolo
ca natura divina Tsi face proprie ceea ce apartine acestui templu (...) a atribui
Cuvantului, proprietatile carnii pe care si-a unit-o, adica nagterea, suferinta gi
moartea, dragé frate, este un lucru inselat de erori...*.

n doctrina sa se pot remarca urmatoarele aspecte:

- cele doua naturi in Cristos sunt distincte, inconfundabile, subzistente
prin sine: fiecare este completd; fiecare este 0 ipostaza sau o persoana
subzistenta prin sine.

- unirea celor doua naturi se realizeaza n unicul Cristos, si nu n
Persoana Cuvantului. Nu este o unire personala, ipostatica ci de "locuire".

- proprietatile celor doua naturi raman distincte si trebuiesc atribuite
doar naturii din care provin: cele divine, naturii divine a Cuvantului, iar cele
umane, naturii umane a omului Isus, cel care se naste si moare.

- Maria, n consecinta, Th mod propriu si prin natura este mama doar a
unui om, a lui Isus — omul. Poate fi numita in mod propriu, mama lui Cristos, n
masura in care omul care se naste din ea, unit cu divinitatea formeaza un
singur Cristos. In mod impropriu, poate fi numitd "mama lui Dumnezeu" in
masura in care, ih omul pe care I-a nascut "locuia" Cuvantul lui Dumnezeu.

In urma acestor dispute, Nestorius a informat pe Papa Celestin |, care a
convocat la Roma un sinod Tn august 430, In care i-a condamnat doctrina
cerandu-i sa-si retracteze afirmatiile. Acesta a recurs la Tmpéaratul Teodosie al
ll-lea, care a decis sa convoace un conciliu ecumenic la Efes, Tncepand cu
sarbatoarea Rusaliilor din anul 431. Papa a delegat trei reprezentanti ai sai,
cerandu-le sa-l sprijine pe patriarhul de Alexandria.

%8 prima scrisoare catre Ciril in Toniolo, Mariologia, p.60.
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Fara sa astepte sosirea tuturor episcopilor si nici macar a delegatilor
papali, In 22 ijunie 431, Ciril a reunit n biserica Sfanta Maria din Efes, pe toti
episcopii prezenti si a declarat deschis conciliul, asuméandu-si el Tnsusi
conducerea lui. In semn de protest, Nestorius si sustinatorii lui s-au retras.
Parintii conciliari au ascultat si au aprobat citirea primei scrisori a lui Ciril catre
Nestorius, in care el explicd misterul Intruparii in conformitate cu Invatatura
Conciliului de la Niceea. In acelasi timp, au condamnat erorile lui Nestorius care
va fi excomunicat.

n 26 iunie au ajuns la Efes loan, patriarhul Antiohiei si episcopii din Siria,
care Iimpreuna cu Nestorius si legatul imperial au organizat un anticonciliu. Primul act
al acestuia a fost excomunicarea lui Ciril si a episcopilor care 1l sustin, fapt ce a creat
o situatie paradoxala: atat Nestorius cét si Ciril sunt excomunicati. in 10 iulie au ajuns
si delegatii papali care au autorizat deschiderea unei a doua sesiuni a Conciliului Tn
care s-a citit o scrisoare trimisa de Papa Celestin. Au fost confirmate deciziile luate Th
prima sesiune si excomunicarea lui Nestorius.

Chiar daca, Conciliul de la Efes, a fost un conciliu "documentar”" bazat
pe aprobarea sau condamnarea scrisorilor trimise de Ciril si Nestorius, unul
altuia, are meritul de a fi afirmat in mod oficial pentru prima data, maternitatea
divind a Mariei. A recunoagte pe Maria "Theotokos" — Mama a lui Dumnezeu,
Tnseamna a recunoaste ca, Fiul Mariei dupa nastere umana, este in acelasi
timp si Fiul lui Dumnezeu si Dumnezeu el Tnsusi. Expresia este justificata
deoarece orice femeie este mama nu doar a corpului ci a persoanei fiului sau®".

La scurt timp dupa Efes, superiorul unei manastiri din Constantinopol
propaga o erezie contrara aceleia lui Nestorius, monofizismul, afirmand o
singura natura in Cristos, aceea divina. Doctrina sa este condamnata de
episcopul Flavian de Constantinopol si de Sinodul din 22 noiembrie 448, confirmat
de Papa Leon. imparatul Teodosie convoaca un sinod la Efes n anul 449, prezidat
de episcopul de Alexandria, Dioscore, care restabilesc pe Eutichie. Papa Leon
condamna lucrarile sinodului si-l excomunica pe Dioscore. Dupa moartea lui
Teodosie, imparatul Marcian convoaca in 14 mai 451, conciliul de la Calcedon care
are o importantd deosebitd in dezvoltarea cristologiei si in consecintd a
mariologiei*®. Urmand linia trasatd de Conciliul de la Efes, s-au adus precizari
importante, reafirmandu-se unicitatea Persoanei divine a Cuvantului, caruia ii sunt
propri cele doua naturi; se reconfirma originea diferitd a naturii umane si divine a lui
Isus (Tatal Ceresc si Maria); se reafirma consubstantialitatea Fiului cu Tatal dupa
divinitatea sa si cu noi dupa umanitatea sa.

in ce priveste doctrina mariana, definitia profesata la Calcedon a fixat
pentru prima data intr-un text oficial al Bisericii termenul de Theotoks, ca atribut
propriu Mariei, odata cu cel de Fecioara: "urmand pe sfintii Parinti, Tnvatam pe
toti s& marturiseasca, ca unicul i acelasi Fiu, Domnul nostru Isus Cristos, (...)
nascut din Tatal inainte de secole dupa divinitate si in ultimele zile Tnsusi pentru
noi si pentru a noastra mantuire din Maria Fecioara, Mama lui Dumnezeu, dupa
umanitate" *°.

37 A. G. Aiello, “Dogmi” in AA.VV. Nuovo Dizionario, p. 484-497.
% AA.VV., Testi mariani, p. 523.
% | bidem, p.526.
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"Bucura-te Marie, cea plina de har...Binecuvantata esti intre femei" se
roaga Biserica si fiecare credincios catre Aceea care a fost Tnaltata peste
serafimi si heruvimi, pentru ca a vrut sa fie pentru eternitate "Roaba Domnului!”.
Cuvintele pline de umilinta, de totala iubire si daruire au atras asupra Fecioarei
din Nazaret, carisma unicd de a fi Mama Cuvantului lui Dumnezeu care s-a
Tntrupat in sanul ei feciorelnic.

Daca in textele veterotestamentare, figura Mariei este ascunsa in
oracole profetice si diferite imagini, ea iese la lumina in Noul Testament, chiar
daca chipul Mamei ramane modest conturat si ascuns mereu la umbra Fiului.
Prin opera Sfintilor Parinti, Biserica descopera, "cristalizeaza" si aprofundeaza
in mod progresiv personalitatea Mariei, locul si rolul ei in opera mantuirii. O
percepe ca Aleasa si Plina de har, fidela colaboratoare cu Fiul lui Dumnezeu si
al Sau, pentru Tmplinirea Vointei Tatalui, sinteza ideald a poporului ales i
imagine perfecta a Bisericii. O proclama "Maica a lui Dumnezeu" si, tocmai de
aceea, "fericitd " de toate generatiile....
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LO SPIRITO SANTO, IL CONTENUTO PRINCIPALE
DELLA DIVINA TRADIZIONE

SABIN FAGARAS

REZUMAT. SPIRITUL SFANT, CONTINUTUL PRINCIPAL AL TRADI TIEI
DUMNEZEIESTI. Continutul fundamental, realitatea principala, dumnezeiasca
si Indumnezeitoare transmisa n lungul lantului istoric al Traditiei (Predaniei)
dumnezeiesti este Spiritul Sfant, Plindtatea Dumnezeirii (Col 2,9), Darul
total, ultim si definitiv pe care Tatal 1l da fiilor Tn Fiul Tnviat in vederea
indumnezeirii lor.Tatal iubeste pe Fiul si i-a dat toate realitatile in mana, i-a
dat Spiritul fara masura (lo 3,34-35). Hristos Domnul, peste care la Botez
Spiritul Sfant coboara si ramane (lo 1,29.34), promite Spiritul Sfant, Apa
Vietii, de 5 ori in timpul Cinei (lo 14,16-17.26; 15, 26-27; 16,7-11.13-15),
si-l daruieste de 3 ori: de pe Cruce sub forma Séangelui si a Apei (lo
19,30.34); in seara Invierii sub forma suflarii (lo 20,22) si in dimineata
Rusaliilor sub forma limbilor de foc (Fap 2,1-3). Apostolii si Biserica Iui
Dumnezeu repeta Rusalile de 5 ori (5 indica plinatatea, desavarsirea,
perfectiunea) adica, prin punerea mainilor transmit Spiritul Sfint continuu si
deplin (Fap 2,38; 8,14-17.19; 9,17; 10,44-47; 19,1-6), in cadrul celebrarilor
liturgice, din unicul Izvor Hristos Tnviatul.

La massima operazione della Tradizione — Recezione €& trasmissione
nella celebrazione liturgica dello Spirito Santo dall’'unica Fonte, Cristo Risorto,
trasmissione e accettazione da parte degli uomini che “genera” la Chiesa locale,
perché si diventa cid che si riceve nella celebrazione,® e il tempo benefico,
qualificato, della Chiesa.

Lo Spirito Santo &, nel senso positivo, la Pienezza (pléréma) della
Tradizione divina, € I'Oggetto divino primario, principale, universale, primo ed
ultimo quindi continuo, della Tradizione divina, il Dono (déred)® pieno, totale,
completo, ultimo e definitivo che il Padre dona ai figli nel Figlio in vista della loro
divinizzazione. Il Donante (didémi) dello Spirito suo Santo in noi (1 Ts 4,8), il Padre

! AcosTINO, Sermo 227, in PL (Patrologiae Latinae, Migne) 38,1099, afferma riguardo a quelli
che ricevono il corpo e il sangue di Cristo nella celebrazione dei santi Misteri, che <<Si bene
accepistis, vos estis quod accepistis (se lo avete bene ricevuto, voi siete cid0 che avete
ricevuto)>>.

2 Nel N.T. direttamente si parla del Dono dello Spirito in At 2,38; 8,20; 10,45; 11,17; Gv 4,10;
Eb 6,4, cf. R. LAVATORI, Lo Spirito Santo Dono del Padre e del Figlio. Ricerca sull'identita
dello Spirito come Dono, Bologna 1987, pp. 23-35. Per lo Spirito il Dono di Dio nella
Scrittura (pp. 23-65), nei Padri greci (pp. 67-119) e latini (pp. 121-155), nella riflessione
teologica e le dichiarazioni magisteriali (pp. 157-214).
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che non ha risparmiato il proprio Figlio Monogenito ma per noi tutti lo ha donato
(paradiddémi) per avere la Vita eterna (Rm 8,32; Gv 3,16) che € lo Spirito Santo,
dona benevolmente (charizomai) insieme con Lui (Rm 8,32) il Tutto (ta panta)
divino. Dona (didémi) lo Spirito Santo abbondantemente, insieme e per mezzo di
Gesu Cristo Salvatore nostro (Tt 3,6), a chi glielo chiede (Lc 11,13), come:
Promessa (Gal 3,14), Dono (At 2,38), Grazia (Eb 10,29), Carita (Rm 5,5),
Comunione (2 Cor 13,13), Sigillo (Ef 1,13), Unzione indelebile (1 Gv 2,20.27),
Caparra divina (2 Cor 1,22; 5,5), Primizia (Rm 8,23), Eredita (Ef 1,13-14), Altro
Paraclito (Gv 14,16.26), etc.®

Gia nellA.T. lo Spirito di Dio, che & “Dio in quanto si comunica agli
uomini" nella storia, mediante i Patriarchi e Profeti prefigurava e preannunciava le
realtd future, preesercitava la sua parte ereditaria con le Disposizioni
del’Economia divina, ed abituava la sua Eredita <<ad obbedire a Dio, ed a
pellegrinare nel mondo, ed a seguire il Verbo, ed a presignificare le realta
future>>.* Con altre parole, lo Spirito di Dio continuava lungo la Preparazione
antica a “abituare" ed a “allenare" gli uomini con la sua presenza e azione,
continuava a preparare la carne umana per prendere dimora in essa (lo riprendera
dopo la Resurrezione), continuava a “corteggiare” I'umanita per risposarla a Dio, e
lo fara nell’'unione nuziale plenaria, definitiva ed eterna realizzata sulla Croce con
I'Umanita di Cristo creata dallo Spirito Santo e nata della Semprevergine Madre di
Dio Maria.

Lo Spirito di Dio donato alluomo nella creazione come soffio vitale (Gen
2,7) non poteva restare (ménd) in esso ed é ritirato dall'uomo per la sua malvagita
recidiva (Gen 6,1-3). Lo Spirito continua ad essere donato “con misura",
parzialmente e provvisoriamente, nella normalita della vita quotidiana al “triangolo”
religioso, politico e sociale, della potesta salvifica del Popolo di Dio: ai sacerdoti, ai
re d'Israele ed ai sapienti, ma solo per la durata della loro missione, e nelle
situazioni di emergenza, nello stato di “crisi", agli “uomini della RG&h", ai Profeti
(prophétai), al Portatore dello Spirito (pneumatophdros), per essere il “Portatore
davanti", o quale Presentatore (parexestékds) della Parola di Dio davanti agli
uomini (Os 9,7, LXX).

Nel N.T., Cristo nostro Signore, sul quale lo Spirito Santo discende e
“resta” (ménd) al Battesimo (Gv 1,29.34), promette lo Spirito Santo, I'’Acqua della
Vita, per dopo la glorificazione (Gv 7,37-39) e per 5 volte durante la Cena (Gv
14,16-17.26; 15,26-27; 16,7-11.13-15), precisando che restera (ménd) e sara con
gli Apostoli (Gv 14,16-17). Dalla glorificazione della Croce il Signore “riconsegna

% La rassegna dei testi del N.T. che citano lo Spirito Santo, sotto diversi nomi ed aggettivi ed attributi e
diverse funzioni in T. FEDERICI, “Spirito Vivificante". Cristo e lo Spirito Santo nel N.T.?, Roma 1994, pp.
104-114, nell'ordine dei singoli libri; pp. 115-141, rivisti sotto varie forme di schemi.

4 Cf. IRENEE DE LYON, Contre les hérésies 4,21,3, in Sources Chrétiennes 100*, Paris 1965, p. 684.

Qualche volte lo Spirito di Dio ricevuto e trasmesso agli altri uomini. Mosé trasmette lo Spirito

con l'imposizione delle mani al suo fedelissimo Giosué figlio di Nun (Nm 27,18; Dt 34,9); il

profeta Samuele investe Saul figlio di Kish e David figlio di lesse con lo Spirito del Signore

tramite I'unzione regale (1 Sam 10,6.10; 16,13); il profeta Elia trasmette due terzi del suo spirito
al successore Eliseo (2 Re 2,9.15). Per lo Spirito Santo nell’A.T., vedi H. CAZELLES et AA.VV.,

art. Saint Esprit, in Dictionnaire de la Bible - Supplément 11(1991) 127-156.
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(paradiddmi) lo Spirito" al Padre (Gv 19,30) affinché sia donato agli uomini. Il Padre lo
dona “subito” sotto la forma di Sangue e Acqua, i “segni” misterici dello Spirito Santo
nella nuova Economia dei Misteri, dal costato straziato del Figlio (Gv 19,34). Dopo la
glorificazione della Resurrezione, dalla unica Fonte viva I'Umanita del Crocifisso-
Risorto, lo Spirito della Verita che “procede da" (ekporéuomai), esce, viene da presso
il Padre (Gv 15,26)', & donato “senza misura" (Gv 3,34), come soffio (verbo
emphysad, come in Gen 2,7, LXX), nella sera della Resurrezione, il 1° Giorno della
settimana (Gv 20,22), e come fuoco (pyr), nella mattina di Pentecoste (At 2,1-3), il 50°
Giorno (primo dopo 7 x 7 giorni), quindi sempre. E grazia dopo grazia ricevuta
(lamband) da tutta la Pienezza dello Spirito Santo che risiede in Cristo Risorto (Gv
1,16; Col 1,19), Grazia-Spirito che con la Resurrezione, abbonda e riempie (plérdd)
l'intera casa edificio e casa d'Israele (At 2,2), lintera Chiesa di Dio, la Pienezza
(pléréma) di Colui che riempie (plérd0) tutto in tutti (Ef 1,23).

Negli Atti la Chiesa & recettrice dello Spirito Santo nella Pentecoste
ripetuta 5 volte, quindi continua, 5 indicando pienezza. | convertiti ricevono
(lamband) dal Padre il Dono dello Spirito Santo (At 2,38); i Samaritani ricevono
(lambéné) lo Spirito Santo con la preghiera e I'imposizione delle mani di Pietro e
Giovanni (8,14-17.19); il Signore Risorto manda Anania a Paolo affinché abbia
vista e sia riempito (pimplémi) di Spirito Santo (9,17); lo Spirito Santo scende, a
pari degli Apostoli, sopra la casa del centurione romano Cornelio riunita per ascoltare
le parole di Pietro (10,44-47) inviato li dallo Spirito Santo (10,19-20); e i 12 uomini di
Efeso ricevono lo Spirito con I'imposizione delle mani di Paolo (19,1-6).

Lo scopo della Tradizione non € di custodire come in un museo l'eredita
del passato, ma di far vivere la Vita divina che e lo Spirito Santo, adesso e in
futuro, tutti gli uomini, di offrire la possibilita di comprendere il Disegno divino di
salvezza e con lui noi stessi e il mondo, di recuperare la filiazione divina nella
“tradizione-recezione" di “geni" divine vitali, lungo una catena ininterrotta di
“paternitd e maternita".?

Cf. G. FERRARO, Lo Spirito e Cristo nel vangelo di Giovanni, Brescia 1984, pp. 287-304.

Anche la vita biologica € una “tradizione di geni" vitali. Il Padre € “il Tradente" divino con il Figlio e
con lo Spirito Santo e la Chiesa di Gerusalemme & “la Recettrice” Madre nostra negli Apostoli. |
Padri Apostoli da recettori diventano Padri tradenti e fondano le Chiese figlie recettrici che a
loro volta diventano Madri recettrici e tradenti attraverso altri Padri, e cosi via lungo le
generazioni fino alla ricapitolazione (anakephalaiéd = ridare testa a un corpo disordinato,
disperso, morto, Ef 1,10) finale quando il Padre sara ultimo e definitivo Recettore divino, cf. T.
FeDERICI, Note su Tradizione e teologia, in Euntes Docete 47/1(1994) 62.69

8Anche la vita biologica € una “tradizione di geni" vitali. Il Padre & “il Tradente" divino con il
Figlio e con lo Spirito Santo e la Chiesa di Gerusalemme ¢ “la Recettrice" Madre nostra negli
Apostoli. 1 Padri Apostoli da recettori diventano Padri tradenti e fondano le Chiese figlie
recettrici che a loro volta diventano Madri recettrici e tradenti attraverso altri Padri, e cosi via
lungo le generazioni fino alla ricapitolazione (anakephalai6é = ridare testa a un corpo
disordinato, disperso, morto, Ef 1,10) finale quando il Padre sara ultimo e definitivo Recettore
divino, cf. T. FEDERICI, Note su Tradizione e teologia, in Euntes Docete 47/1(1994) 62.69.
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TEOLOGIA MORTII - FENOMENOLOGIE $I TEOLOGIE

ALEXANDRU BUZALIC

RESUME. THEOLOGIE DE LA MORT - PHENOMENOLOGIE ET
THEOLOGIE. La mort est un phénomen qui atteint 'lhomme. On peut
décrire la mort dans une perspective phénomenologique et biologique,
mais nous ne pouvons pas toucher "au fond" la mort; tout étre vivant
multicellulaire meurt, et en particulier 'homme. La théologie chrétienne
donne une premiere description de la mort: la mort est une séparation du
corps et de I'ame, le principe vital spirituel de 'homme, I'ame, change de
relation avec ce que nous appelons "corps." La mort donne une valeur
définitive a I'accomplissement personnel libre de ’homme en tant qu'il est
materiel et spirituel. Aprés I'abandon de sa forme corporelle, par exemple,
'ame dans son autodétermination morale libre et active, éprouve plus
clairement et plus vivement I’harmonie ou la dissonance entre elle-méme
et la structure objective du monde et, a l'inverse, agit sur celui-ci d’'une
facon plus déterminante. La mort n’est pas ni la fin de son existence ni
une simple passage d'une forme d’existence a une autre qui aurait les
mémes caractéristiques essentielles que la premiéere; elle est, au
contraire, le commencement de I'éternité, si tant qu’on puisse encore
parler de commencement a propos de I'éternité.

Introducere

Daca viata raméne in multe aspecte un mister, moartea reprezinta misterul
ultimului act uman pe care omul, ca individ este chemat sa 1l realizeze/actualizeze.
In acelagi timp, In momentul nasterii unui om nu se poate spune nimic despre ce
anume va realiza Tn timpul existentei spatio-temporale care i este destinata, daca
va fi inteligent sau nu — in ceea ce priveste actualizarea potentelor intelective, daca
va fi sdnatos sau nu — in ceea ce priveste functionarea impecabild a elementului
pur biologic, daca va avea o viatd "fericita" — dupa standartele societatii la un
moment dat, etc, insa putem sa afirmam cu certitudine faptul ca acel om, intr-un
moment care ramane necunoscut, va muri.

Omul ca individ stie ca la orizontul existentei istorice pe care o va
experimenta se afla moartea, insa prin comportamentul sau, in ceea ce priveste
obiectul asteptarilor sale, dar mai ales in ceea ce priveste capacitatea de a-si
imagina moartea, omului 1i este imposibil sa-si formeze o imagine despre o
eventuala disparitia a sa. Acest lucru se datoreaza in primul rand experimentarii
fiintarii, individul fiind un centru cognitiv independent care existd si constata ca
fiinteaza intr-o lume, un pluralism existential complex, cu care inter-reactioneaza.
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in aceasta lume complexa fiintele apar si dispar dupa legitati care nu pot fi intelese
decéat daca se patrunde sensul existentei, ori prin aceasta trecem de barierele
observatiei empirice si a simplei speculatii, intrdnd in sfera autoritatii morale a
religiei. In plus, non-fiintarea rprezintd doar o notiune abstracta care pare ca nu
priveste omul, deoarece, prin introspectie individul descopera in adancul fiintei sale
ceva care este si care se manifesta ca un principiu spiritual al fiintarii sale, ori acest
ceva este perceput de om ca o scantee vie si nemuritoare.

Lipsita de sensul pe care 1l da existentei religia, viata umana se reveleaza
— celui care traieste congtient propria-i fiintare — ca o "sinteza a finitului si infinitului,
temporalitétii si vesniciei, necesitatii si libertatii."*

Existentialismul heideggerian, extinzand problematica Fiintei la problematica
sa generald, subliniazd imposibilitatea definirii realitdtilor bazale, care sunt totodata
fundamentele experientei umane: "Noi nu stim ce semnifica Fiintd. Dar chiar cand ne
intrebam: “"ce este Fiinta?", ne mentinem in a intelege “"este”, fara a putea fixa
conceptual ce inseamna "este.” Nu cunoastem nici macar orizontul din care sesizam gi
fixam sensul. Aceastd infelegere obisnuitd i vaga a Fiinfei este un factum."

Fiintarea umana, specifica si aparte fata de fiintarea oricaror alte elemente din
universul fiintarii experimentat de om, este denumita de Heidegger Dasein.® Acest om —
Dasein, descopera cealalalt tip de fiintare prin utilizarea intr-un anume scop — etwas-um-
zu, fiind o fiintare "in mana" — Zuhande-sein, in mijlocul careia se descopera pe sine "a fi
in lume" — in-der-Welt-sein, atunci cand este "ingrijorat’ — besorgt. Aceasta fiintare
"Impreund” — mit-sein, il face congtient de trasatura fundamentala a lui Dasein si anume,
"Dasein este un fiind-spre-moarte" — Dasein ist sein-zum-Tode.

Din perspectiva fenomenologica, o interesanta analogie intre "viata-spre-
moarte" existentialisté si tauromahie o realizeaza P. L. Landsberg, "omul-in-lume”
fiind asemuit iesirii pe neasteptate a taurului din coridoarele intunecoase n lumina
orbitoare a arenei. Acest pasaj, desi considerabil ca lungime, merita a fi redat ca
un tratat despre viatd scris in perspectiva unei analogii existentiale, propus in
abordarea aceleiasi problematici de catre Mieczystaw Albert Krapiec:* "Alergand n
arena animalul nu cunoaste nimic despre soarta, care 1l asteapta. Fericit se
elibereaza din intunecimea inchisorii i simte plindtatea puterilor sale vitale. Orbit
de lumina care se iveste, se simte stapanul arenei, care devine lumea sa, cerc
care in plus i se pare a nu avea marginire. Energic da cu coada de pamant,
masurand Tncoace si incolo arena, avand doar bucuria constiintei puterilor sale.
Asemenea si copilul pardseste pantecele mamei sale gi in scurt timp scoate
primele scancete in lumina puternica a lumii necunoscandu-si viitoarea soarta si a
numarului care i se pregateste.

Lct. Miecystaw Albert Krapiec, Dzieta IX — Ja cztowiek, Redakcja Wydawnictw Katolickiego
Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin, 1991, p. 107.

2 Martin Heidegger, Fiinfa si timp. Introducere, in Filosofie contemporand, Texte alese, traduse si
comentate de Alexandru Boboc si loan N. Rosca, Editura Garamond, Bucuresti, p. 177.

® Diese Seiende, das wir jede selbst sind und das unter anderen die Seinsmdglichkeit des
Fragens hat, fassen terminologisch als Dasein.

4 cf. Miecystaw Albert Krapiec, op. cit., pp. 429 — 431.
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Apar primii inamici. In continuare pentru el este o joaca. Pentru taur lupta
este ceva natural. li trezeste senzatia plinatatii vietii si a puterii. Micile neplaceri de
la Tnceput 1l Thalta; este doar salbaticia puterii a carei masura este inaltarea. Lupta
trezeste in el "agresivitatea fiarei" care acoperise cenusiul cotidian. Fiecare
experienta se situeaza inca in granitele jocului. Insa incet incepe sa se iveasca si
ceva neplacut. Joaca devine fara de mila. Dugsmanul este destul de iscusit —
provoaca, apoi fuge. Mai slab decéat animalul, treptat devine din ce n ce mai
puternic, pentru ca este rautacios. Draperia rosie incepe sa-1 scoata pe taur din
sarite, Incetand sa mai fie doar o buna ocazie de joaca. Asa copilul Tn prioada
scolii descopera lumea plina de principii, impotriva carora naivitatea sa si slaba
putere realizeaza atat de putin. Insa infrangerile tineretii nu sunt serioase.

Pentru taur lucrurile inceteaza sa mai fie o joaca in momentul ntalnirii
dusmanului-centaur. Picadorii il Tmpung cu sulitele lungi de la Tnaltimea cailor.
Taurul ataca si salbaticia 1i schimba caracterul; animalul inceteaza sa se
controleze pe sine. Este o dezlantuire care se transforma in senzatii dureroase,
minunate, orbitoare, in momentul in care nebunia rezulta Th mod tainic dintr-o lipsa
de sperantd organica; aceasta dezlantuire, alimenteaza neincetat obisnuinta
acestei deznadejdi. lar de efectul acestei fanatizari suferd mai ales acela, care nu
a gresit cu nimic — nefericitul cal. Smecherul picador intotdeauna dispare dupé ce
raneste. Asa omul trece in epoca serioasei lupte pentru existenta. Niciodata nu se
ridica peste victoria raului. Daca infrange pe unul dintre dugsmani, intotdeauna va fi
acela care nu este vinovat. Nu exista vinovati; dusmanii nostrii sunt masca raului,
pe care nu putem sa-l batem.

Taurul este inca destul de puternic. Insa din clipa aceasta se alimenteaza
din rezervele energiei sale; in esenta animalul este mai slab decat pare. Viata
incepe sa se indoiasca de ea insasi. Ranile date de sulitd sunt grele, taurul
séngereaza din plin. Exact acest tip de intermezzo intarzie sfarsitul actului. Fara sa
Tnceteze a-l rani, persecutorii cinstesc animalul luptator, glumind cu puterea lui;
infig banderillas-urile”.Si animalul luptand devine un hilar pretext pentru plinitatea
elegantei dansului omului, care il Tnjunghie atat de dureros. Este infrangerea
propriei spaime a banderillierilor, care reugesc datoritd ingrundrii marei mase a
animalului care ataca. La fel si omul matur dobandeste succesul si gloria in
momentele, cand viata i-a dat cele mai serioase si dureroase rani. Insasi slava
pamanteasca este de asemenea provocatoare de rani, (nedureroasa) doar mai
adanca, traditionala si caraghioasa tichie, in asteptarile lumesti parte opusa a
infrangerii. Omul nu a Tnvins. Nimeni nu este Tn aceasta lume Tnvingator. Se creaza
vagi amagiri, este o aparenta doar ca ar fi asa, cum ca atingerea propriei slave ar fi
in puterile omenesti. Aceasta soarta strafulgera omul. Taurul cel putin nu crede in
proaspat lovita demnitate. Ca si cum ar fi simtit ca lumea doar pe aceia fii slaveste,
pe care fara intarziere 1i va ucide ?

Odata cu matadorul, marele preot al misterului, moartea paseste in arena.
latd-o: sub forma frumoasei, sclipitoarei, fara de greg’ spade, ascunse in nelinistitoarea
bucata de material rogu, ascunsa doar in fata aceluia céruia 7i este destinata. Altii vad
aceasta moarte, Insa taurul, slabit, intra in angoasa, si infrangandu-si-o, paseste in

" Harpoane-carlige care raman infipte in spatele taurului, de care atarna vergele si panglici
colorate.
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actul doi al luptei autentice; tragicomicul intermezzo nu s-a incheiat Tn mod
hotarator. lata Tnceputul tragediei, sau mai degraba umbrirea caracterului tragic al
intregii acestei istorii. Taurul de rasa se poarta cu demnitate si lupta pana la sfarsit.
Nu gandeste, ca si cum ar avea inca speranta victoriei. Vitalitatea sa, lipsita totusi
de inteligenta, caracterizeazd neclara presimtire a sfarsitului tragic, presimtire
aparuta subit pe parcursul acestor doudzei de minute care cuprind o viata. Lupta,
atacul, fuga, navala din ambele parti, succesele si infrngerile. Lupta nu se
desfagoara doar in planul fizic. Concentrarea vointei matadorului 1l obligd pe
animal sa ajunga, manipulat, la acea pozitie, care sa-i favorizeze acordarea loviturii
de moarte. Draperia rogie a mortii, care 1l manipuleaza, devine stapanul animalului,
obligandu-l sa Tnainteze pe urmele sale, ca Tndragostitul, tanjind spre puterea
farmecului iubitei. Si deodata taurul cade la pamént. Spada I-a strapuns de moarte,
masivul trup primeste in sine ascutisul ei ca un ultim strigat al mandriei si disperarii.
Pentru cateva clipe pare c& inca continua. Insad aceastd moarte isi infaptuieste
opera, moartea de mult prezenta, intrupata in ascutita spada, luand infatisarea
matadorului, care o stapaneste. Animalul mort ca un obiect mare, este scos din
arend. La fel se sfargeste viata fiecaruia din noi. Orice luptd cu moartea este in
zadar si din start pierduta. Frumusetea ei nu apeleaza la rezultat, ci la pImatatea
demnitatii iesirii Tn Intdmpinarea mortn Nu se poate fugi de lucrurile de pe urma.’

Pe fondul acestei problematici se impune intrebarea ce este moartea ? Apoi de ce
existd moartea in lume ? Toate aceste ntrebari capata un raspuns care corespunde
asteptarilor fiintei umane, numai trecandu-se dincolo de fenomenologie, patrunzand in
tainele mortii si apeland la explicatii din domeniul teologiei.

Moartea ca fenomen obiectiv

Desprinsi de orice raspuns preelaborat de omenire de-a lungul istoriei sale,
putem oferi un tablou descriptiv complet al fenomenului mortii. Aceasta perspectiva
nu ofera insa un raspuns satisfacator asupra problematicii senului vietii $i a mortii.

Din punct de vedere obiectiv mai intdi se constatd moartea clinicd care
survine la 20-40 de secunde dupa incetarea circulatiei sanguine, msumand
evenimente biologice legate de cord, plamani, rinichi, encefal absenta pulsului, etc.
Moartea clinica este nsotitd de urmatoarele criterii de diagnostic: absenta pulsului,
stop respirator, absenta congtlente| pupile midriatice (dilatarea patolog|ca a pupilei)
lipsite de reactle Apar si alte semne care completeaza tabloul fenomenologic specific
mortii: pete cadavence rigiditatea cadaverica (dupa 2-6 ore se extinde de la
extremitatea cefalica spre periferie, care dispare dupa 2-3 zile). Mai sunt si examene
suplimentare care confirma in plus moartea cerebrala: Electro Encefalo Grama
izoelectrica (linie continud) peste 30 de minute pe Tnregistrare continua si oprirea
irigatiei cerebrale sanguine verificata bilateral la nivelul carotidelor.

® Traducere dupa P. L. Landberg, O sprawach ostatecznych, ttum. B. Kazimierczyk,
Warszawa 1967, pp. 56-61.
¢z F|I|pescu R. Briciu, N. Mustatea, Terapia intensivd In urgenfele medico-chirurgicale,
Edltura tiitifica si Enciclopedicd, Bucuresti, 1979, p. 157.
" cf. A Schaﬁler J. Braun, U. Renz, Ghid Clinic. Exploréri diagnostic. Terapie urgenfa,
Editura Medicala, Bucuresti, 1995, p. 32.
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Urmeaza moartea ca fenomen ireversibil, determinata de o deteriorare a
tesuturilor ca urmare a lipsei de oxigenare (anoxie), fenomen definit ca moarte
biologica. Primele leziuni ireversibile apar in conditie de hipotermie la 4-6 minute la
nivel cerebral si 45 de minute la nivelul celulelor tesutului miocardic.

Daca tinem cont si de anxietatea, durerile fizice, agitatia care nsoteste
tréirea subiectivd a mortii atunci cand persoana respectiva este constienta, avem
un tablou al fenomenului mortii descris dintr-o perspectiva obiectiva. Aceasta
moarte, ca fenomen ireversibil, reprezintad incheierea existentei omului ca individ
biologic si ca membru al societatii, insa simplul tablou fenomenologic nu satisface
complexitatea asteptarilor, mai ales ca orice fiintare Tnsufletitd cu o structura
somatica pluricelulara este supusa mortii...

Moartea in perspectiv a subiectiv a

Cum este trait acest ultim act uman, depinde de atitudinea fata de viata si
de nivelul de spiritualizare a individului. Ambientul cultural si mai ales religia, 1l
influenteaza pe individ, astfel incat primeste acest sfarsit al existentei istorice cu
frica, respingere, sau il transforma intr-un act uman savéarsit cu demnitate.

Moartea produce initial, in fiecare individ indiferent de gradul sadu de
sfintenie / perfectiune, o serie de framantari, teama de necunoscut, o groaza pe
care o imprima fiintei umane, fapt surprins si de evanghelie prin cuvintele lui Isus in
gradina Ghetsimani: "Tata, de este cu putinta sa treaca de la mine si paharul
acesta..."(Mt. 26,28).% Merita reamintit acest fapt intr-un alt context, si anume
"frica" — dovada a faptului ca moartea nu este un act firesc ci survine In urma
schimbarii catastrofice a statutului ontologic pe care fiinta umana I-a avut in
momentul creatiei.

Moartea este pregatita intotdeauna de o serie de evenimente care ating
functionalitatea substratului material al fiintarii — trupul, fiind vorba despre suferinte
produse de disfunctionalitati ale organelor interne, accidente care lezeaza
integritatea corporald sau produce alte complicatii, ca sa nu mai vorbim despre
moartea prin violenta insotita intotdeauna de durere.

O alta problema este legata de neintelegerea mortii, sau mai bine spus de
faptul ca Tn lipsa acceptarii unui sens specific vietii si mortii sfarsitul fiintarii
individuale pare absurd si de neinteles. Datorita acestor suferinte dar si datorita
incertitudinii soartei dupa moarte, sfarsitul existentei istorice a indivizilor este
"traitd" de muribunzi sau de anturajul acestora ca un "rau existential.”

Legat de trairea subiectivd a mortii, preotii si cei chemati sd acorde
asistentd bolnavilor terminali sunt frecvent pusi Tn fata fenomenului mortii.
Afirmatiile muribunzilor, observatiile facute si mai ales cazurile de resuscitare din
moarte clinicd pot sa ne ofere un tablou general al mortii ca traire subiectiva,
mentionand ca raméne intotdeauna un semn de intrebare in ceea ce priveste
afirmatiile facute datorita imposibilitatii verificarii, in timp ce o serie de indivizi care
au trecut prin moarte clinica nu-si aduc aminte de nimic.

8 Catehismul Bisericii Catolice (‘in continuare CBC), nr. 612.
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Elementele itinerarului unui principiu cognitiv si constient — identificat de
regula cu sufletul, sunt descrise asemanator, diferentele fiind generate de faptul ca
aceasta experienta presupus extra-corporala apeleaza la analogii si antropomorfizari
pentru a fi expusa in lumea experientei empirice cotidiene. De regula se vorbeste
despre "desprinderea de trup”, "tunelul”, apropierea de o "lumind”, retrairea vietii si
judecata particulara, dupa care urmeaza invitatia la trecerea unei bariere, un pas
fara intoarcere, dupa care intoarcerea la continuarea existentei istorice devine
imposibild. Dupa afirmatiile facute, desprinderea de trup, descrisd ca plutire” sau
"alunecare” este Tnsotita sau nu de constientizarea ambientului Tnconjurator, dupa
care urmeaza o deplasare cu o viteza uluitoare prin interiorul unui "tunel" sau al
unei "vai foarte adanci" identificata ca "valea mortii" (Ps. 22, 4). La capatul acestei
calatorii se intrezareste o lumind, care reveleaza o prezenta personald, linistitoare,
identificata de individ in functie de asteptarile lor religioase: unii il recunosc pe Isus
Hristos, altii vorbesc despre un inger. Retrairea vietii este insotita uneori de comentarii
care reveleaza sensul evenimentelor respective, find o retrospectie a tuturor
momentelor traite, Tnsd — n lipsa posibilitati de actualizare a potentelor senzitive —
viata traita n spatiu si timp nu mai produce implicari emotonale. Urmeaza invitatia de a
trece "dincolo”, la care cei care s-au considerat inca nepregatiti, s-au reintors la viata.
Existd si cazuri cand unii indivizi au facut afirmatii diferite, descriind evenimente
neverosimile, fiind vorba de regula despre modificari de constiinta induse de credinta
religioasa a individului de asteptarile individuale cu valoare parareligioasda sau de
halucinatii legate de patologia psihiatrica sau a intoxicatiilor.

Repetand faptul ca cele afirmate pana acum nu pot fi acceptate ca dovezi
stiintifice, aceste evenimente sau "stari* reveleaza un scenariu valorificat de
medici, psihologi, asistenti, preoti, ori alte categorii care intra in contact cu bolnavii
terminali, fiecare in parte prin competentele domeniului sdu de activitate.

Crestinii practicanti au de reguld o atitudine de buna resemnare in fata
mortii — cauzata de sensul mortii acceptat, descris in continuare — de speranta
primirii harului divin si dobandirea méantuirii. Spiritualitatea crestinismului rasaritean,
prin troparele canonului de rugéaciune la iesirea sufletului, descrie suferintele
psihice ale muribundului, explicandu-i sensul mortii si pregétindu-l pentru
momentul eshatologic al restaurarii omenirii, Tn acelasi timp cautand sa-i induca
atitudinea de umilinta, parere de rau cu rol catartic si mai ales acceptarea cu
seninatate a mortii: "Sosit-a ziua, suflete, privegheaza! lata Tnhaintea usilor este
judecta, unde imparati impreuna cu boerii, bogatii si saracii se vor aduna, si va lua
fiecare om dupa vrednicia faptelor [...] Facandu-se intrbare de cele faptuite, si
cartile deschizandu-se ce vei face, o ticaloase suflete ? Ce vei raspunde la
judecata, neavand roade de dreptate, ca sa aduci lui Hristos si ziditorului tau ?"° Se
exprima universalitatea mortii, nimeni nefiind exceptat, apoi judecata particulara
este legatd in mod direct de "venirea celei de a doua." Este valorificata si vointa
universald, mantuitoare a lui Dumnezeu fata de oameni, care conditioneaza a priori
omenirea — "Dumnezeu, cela ce voesti ca toti oamenii s& se mantuiasca si sa vina
la cunogtiinta adevarului" — méantuirea fiind in cele din urméa actualizatad in functie
de cooperarea individului liber cu harul divin. In acelasi timp, ficandu-se o

o Euhologhion sau Molitvenic, Tipografia Seminarului Arhidiecezan, Blaj, 1940, p. 106.
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anamneza a genezei mortii, rugaciunile cuprind in mod sintetic atat fenomenul céat
si raspunsul teologiei la semnificatia transcendenta fenomenului: "Doamne
Dumnezeul nostru care cu negraita ta intelepciune din tarana ai facut pe om, si i-ai
dat chip si frumusete, si l-ai impodobit cu o prea aleasa si cereasca faptura, spre
lauda maririi si imparatiei tale, facandu-1 dupa chip si asemanare; iara el a calcat
porunca randuielii tale si a schimbat chipul, si nu I-a pazit; si pentru aceasta , ca
raul sa nu fie nemuritor, ca Dumnezeul Parintilor nostri, cu iubire de oameni ai
poruncit, ca aceasta impreunare si amestecare, si aceastd negraita legatura a ta,
cu dumnezeiasca vrere, sa se desfaca si sa se dezlege; si sufletul, pana la
invierea cea de obste, sa se mute acolo de unde si-a primit fiinta, iara trupul sa se
risipeasca in cele din care a fost adunat laolalta. [...] da robului tau deslegare din
trup, intru odihna..."*°

Acest text, plin de afirmatii metafizice si teologice permite o aprofundare a
mortii dintr-o alta perspectiva.

Moartea in semnifica tie filosofic a

Definitia clasica a mortii este: ruperea Igéaturii intime dintr trup si suflet.
Pentru a accepta aceastad definitie trebuie sa acceptam conceptia antropologica
aristotelico-tomista,** care considera omul o entitate materialo-spirituala, alc&tuita
din suflet — spiritual, forma care organizeaza materia si in acelasi timp detine la
nivel potential toate functile pe care omul le actualizeaza n istorie, in spatiu si
timp, prin intermediul trupului. Sufletul este in plus simplu, necompus, cauza
spirituala a tuturor actelor umane care nu pot fi explicate de nici o cauza materiala.
Trupul este un conglomerat de elemente materiale (din punct de vedere etimologic
slav. Tpyn — cadavru, corp neinsufletit), organizat si insufletit de catre suflet in dubla
sa calitate: formala si de principiu al vietii. Legatura intima dintre trup si suflet este
legatura metafizica dintre materie — forma ("aceasta impreunare si amestecare i
aceasta negraita legatura a ta"), hilemorfismul, omul fiind un intreg, unum din punct
de vedere al transcendentaliei numai ca o realitate compusa din trup si suflet.

Datoritd aspectului formal, sufletul, in calitate de cauza a organizarii
materiei, este si principiul continuitatii identitati omului in perspectiva psihologica.
Moartea survine atunci cand aceasta legatura intima a hilemorfismului dispare,
moment cand sufletul subzista ("se muta acolo de unde si-a capatat fiinta"), fiind
simplu — necompus deci indestructibil, spiritual deci nemuritor, subzistenta care se
desfagoara in realitatea spirituald, Tn afara spatiului si timpului, in vesnicie.'?

Trupul, un conglomerat de elemente materiale, in lipsa formei spirituale
care l-a organizat, se destrama in elementele chimice din care este alcatuit ("trupul
se risipeste din cele ce a fost adunat laolaltd”). n urma acestei rupturi, omul
moare, Insa sufletul subzista si se afla oarecum intr-o situatie artificiala, fapt pentru

care "asteapta" momentul cand va organiza din nou materia pentru a fi legat in

10 Rugaciune pentru cel ce patimeste indelung, Ibidem, p. 110.
™ Amanunte referitoare la conceptia antropologica aristotelico-tomista in Studia Universitatis
Babes-Bolyai, Seria Theologia Graeco-Catholica Varadiensis. XLVI, 1, 2001, pp. 47 —61.
12 ¢f, Mieczystaw Gogacz, On ma wzrasta¢, Wydawnictwo SSL, Warszawa 1990, p.28.
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trup, altfel spus momentul Tnvierii mortilor, sau "reintoarcerea omului.” Filosofia clasica
afirma si posibilitatea evenimentului eshatologic al nvierii mortilor, afirmat de crestinism.
Insé la Intrebarea de ce existd moartea ? ca si la Intrebarea de ce exista raul in lume,
filosofia nu mai are nici un raspuns. De aci numai teologia poate da un raspuns.

Teologia mor tii

Data fiind subzistenta principiului spiritual, formal, posesorul tuturor
potentelor, a sufletului, acesta poate sa-si actualizeze de acum fnainte doar
potentele intelective si volitive, fiind lipsit de acum Tnainte de orice posibilitate de
actualizare a potentelor senzitive, apetitiv-concupiscibile sau vegetative.

Moartea nu este un sfarsit, ci este o trecere. Teologul ortodox Dumitru
Staniloae scria: "Moartea este prapastia sau puntea universala de trecere spre o
alta existenta, spre existenta vesnica. Din rostul acesta obiectiv al ei decurge si
unul subiectiv. in general moartea da sens si adancime vietii noastre pamantest,
ajutand chiar prin aceasta la maturizarea spirituala si la mantuirea noastra. Moartea
face sa se reveleze fiintei noastre misterul ei de persoana, adancimea existentei sale
ca persoand, importanta existentei sale personale. Misterul mortii gi misterul persoanei
tin impreuna: unde nu se mai traieste moartea ca un mister, toata viata se aplatizeaza.
[...] Moartea trebuie sa reprezinte un mister pe masura misterului persoanei umane."
Vegnicia trebuie inteleasa, in cazul omului, ca o existentd ce are un inceput (in
divinitatea care i-a daruit fiinta) insa nu are sfarsit, ci doar trece de la fiintarea
congtientizata Tn spatiu si timp la subzistenta constientizatda de suflet Tn lumea
spirituald, o lume n care categoriile lumii empirice nu se rgasesc.

Raul, din punct de vedere metafizic, nu exista ca realitate obiectiva, este
doar "nefiintare." Raul se manifesta doar In legatura cu o lipsa in gradul de
perfectiune al fiintérii umane (manifestandu-se in ceea ce priveste elementele
constitutive neesentiale), omul fiind singura fiintd care prin simpla implicare ntr-un
eveniment da o conotatie de bine sau rau; omul este singura fiinta morala si
geneza raului trebuie cautata in actunea omului.

Raul — identificat cu pacatul, un rau moral ce consta in indepararea de iubirea
lui Dumnezeu — intra in lume prin intermediul pacatului stramosesc, apoi se manifesta
ca o realitate ce Tinsoteste istoria omenirii. Pentru om consecintele pacatului
strdmosgesc sunt grave; prin ruperea armoniei dintre om, creatie si Creator, intrand in
lume raul sub diferite forme: pierderea harului sfinteniei originare, voalarea imaginii
despre Dumnezeu si "teama” ia locul "iubirii" pe care omul o refuza, distrugerea armoniei
primordiale in raport cu propria fiinta si relatiile sociale (senzitivul domina spiritualul din
om, relatia barbat-femeie este supusa tensiunilor, concupiscentei si dorintei de
dominare), armonie distrusa si in ceea ce priveste universul care devine strain si ostil,
ins& cea mai gravé consecintd reprezinté intrarea in istoria omenirii a mortii. **

3 Dumitru Staniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, vol. Ill, Editura Institutului Biblic si de
14Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti 1997, pp. 145 — 146.

CBC, nr. 399 - 400.
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Sufletul individual, dupa desprinderea de trup, ajunge din necesitate la o
prima judecata pariculara. In functie de gradul de perfectiune a sufletului, respectiv
in functie de virtuti, de harurile primite, care ofera un plus de fiinfare, altfel spus n
functie de gradul de "spiritualizare” al individului, dupa aceasta judecata particulara
sufletul il va "vedea" pe Dumnezeu "fata in fatd" (ori nimeni nu poate sa-i vada fata
Dumnezeu si sa traiasca, vezi: Exod 33, 20-23; Judecatori 6, 22, 13,22; Il Regi 19,
13, etc); daca initial era perceput ca o lumina mai presus de lumina materiala si ca
0 prezentd personald, aceasta "vedere fatd in fatd" va schimba decisiv statutul
sufleului individual.*®

De acum drumul este fara intoarcere, sufletul care este capabil de fericire
raméane in lumina "vederii lui Dumnezeu" in functie de gradul de sfintenie: "Harul
este samanta, gloria este recolta: primul se dezvolta si produce roade minunate in
cea de-a doua. Harul sfintitor si caritatea sunt deja cerul in substantd. Masura
caritatii din aceasta viata da masura gloriei ceresti viitoare. Daca fericitii difera intre
ei in glorie, ca stelele firmamentului, se datoreaza faptului ca esenta divind se
uneste, prin impartagire in grade variabile, cu inteligenta lor. Acest grad de unire
corespunde exact gradului de caritate pe care sufletul 1l poseda in momentul in
care el se stramuta Dincolo si apare Tnaintea tribunalului lui Dumnezeu. Caritatea,
care ne va urma dupad stramutarea noastra la cele vesnice, va da masura unirii
noastre cu Dumnezeu in glorie."*® Persoana umana aflata in relatie de iubire cu
Dumnezeu nu dispare, ci raméane cu aceeasi demnitate de realitate individuala si
irepetabila. Aceasta experientd spirituala sporeste in acelasi timp comuniunea
dintre suflet si Dumnezeu, ramanand si in comuniune cu Biserica paméanteana, in
comuniunea sfintilor."’

Sufletele raposatilor care mai au atasamente fata de lumea
materiala prin intermediul viciilor, adevarate verigi ce Tnlantuie sufletul si-I
Tmpiedica sa se ridice la Dumnezeu, sunt incompatibile cu fericirea raiului.
Cauza principala a acestei stari o constituie pacatul, care 1l indeparteaza pe
om de Dumnezeu si 1i creaza un atagsament fatd de creaturi. Daca aceasta
iubire deviata nu a rupt definitiv comuniunea cu Dumnezeu si cu aproapele,
sufletul respectiv, imperfect purificat, este sigur de mantuirea vesnica, insa
sufera fiind despartit de starea de fericire pa care a gustat-o Tn momentul
judecatii. Suferinta sufletului este antropomorfizata prin imaginea unui foc
mistuitor, asemanator iadului, Tnsa diferenta consta in faptul ca nu s-a rupt

' De remarcat faptul ca nici un teolog nu neaga “vederea lui Dumnezeu" — visio beatifica, ci
se pune problema dacd aceasta este rezervatd doar patriei vegnice sau poate fi
actualizata si in viata terena, prin experienta mistica (a se vedea Vladimir Lossky, Vederea
lui Dumnezeu, Editura Institutului Biblic si de Misune al BOR, Bucuresti 1995, p. 7). E.
Ferent afirm&: “In viziunea Fiintei divine fati catre fata, esenta divind este simultan
realitatea pe care noi o vedem si prin ceea ce o vedem: id quod videtur et quo videtur." Cf.
Eduard Ferent, Dumnezeul cel viu, unic in fiinfa si intreit in Persoane, ITRC, lagi 1997, p.
396. Sfantul Toma de Aquino in Summa Contra Gentiles defineste: Visio beatifica est clara
et intuitiva, nec tamen comprehensiva, cognitio Dei prout in se est. Lumen gloriae est
habitus supernaturalis, intellectum beati perficiens, eumque proxime habilem reddens ad
Deum intuitive videndum. Contra Gentiles, 1. lll, c. 53

'® Eduard Ferent, op.cit, p. 399.

" CBC n. 958.
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definitiv comuniunea cu Biserica. Aflat in imposibilitatea actualizarii unor
fapte meritorii si dobandirii virtutilor, "purificarea” Tnseamna si un ajutor dat de
Biserica, comuniunea tuturor credinciosilor, prin rugaciuni si acte oferite acestor
suflete aflate in starea purgatoriului (pomana, indulgentele si faptele de pocainta in
favoarea celor raposati)."® Din aceastd stare existd o sans& scépare. Purgatoriul
este recunoscut si de teologia ortodoxa atunci cand se afirma "posibilitatea unui iad
etern pentru unii i neetern pentru altii.[...] Cei care nu vor putea iesi din iad pana la
judecata universala nu vor mai putea iesi in veci din iad. [cei raposati] Propiu-zis dupa
moarte sunt "neschimbabili": Tn bine, cei din rai si cei din iad in rau, etc. considerandu-
se din perspectiva spirituald adevarul unanim recunoscut ca iesirea din suferintele
purificarii raméne o taina a libertatii omului. "9 pyrgatoriul nu reprezintd un "loc" unde
sufletul petrece un anumit “timp" deoarece categoriile spatiu/timp lipsesc, fiind vorba
despre experimentarea vesgniciei, ci doar o "stare" unde cu ajutorul comuniunii sfintilor
care inca se manifesta, sufletul trece prin mai multe "etape" de purificare. Acuza ca
purgatoriul este "un loc" inventat de teologia catolica cade, prin simpla analiza a
categoriilor filosofiei clasice, n plus definitia teologiei ortodoxe prezintd aceeasi viziune,
insa dintr-o perspectiva diferita. A cauta diferente intre eshatologia apuseana si
rasariteand constituie la ora actuald doar o dorintd de a réamane intr-o pozitie
anticatolica, sterila si in acelasi timp anacronica.

ladul reprezinta totalitatea sufletelor care au refuzat iubirea diving si refuza,
inchistate fiind Tntr-un egoism subiectiv, comuniunea sfintilor si "orice mana de ajutor”
care ar veni din partea Bisericii. Sufletele din iad se autoexclud din Biserica, astfel incat
sufera pedeapsa cea mai mareaaa. Despartirea vesnica de Dumnezeu: "A muri Th
pacat de moarte fara a se fi cait si fara a primi iubirea induratoare a lui Dumnezeu
nseamna a ramane despartit de El pentru totdeauna prin propria alegere libera."?°
Daca mai adaugam fantasmele si suferintele induse de egoismul dus la paroxism,
avem imaginea suferintelor inspaimantatoare ale iadului.

Dumnezeu, Fiinta care daruieste fiintare oricarei entitati intelective — cum este
omul — reprezinta "alfa” si "omega", inceputul si sfarsitul existentei istorice, care
reprezintd inceputul eternitatii: fericite sau nefericite, in functie de actualizarea
potentelor cu adevarat umane si dobandirea perfectiunii sau a sfinteniei.

Concluzii

Daca ne oprim asupra fenomenului mortii, nu vom face nimic altceva decéat
sa ne oprim in fata misterului fara a privi "dincolo” sau vom "trai" aceasta viata
lamentandu-ne in fata unui "tragism" rezultat din neintelegerea sensului mortii
revelat de Dumnezeu. A "crede" in reincarnari, in topiri Tn Nirvana sau disparitii in
neantul unor spirite impersonale din Univers, reprezintd doar dorinta celor rataciti,
care nu patrund profunzimea realitatii; acestia proiecteaza doar propriile idei, fara
sa patrundd de multe ori semnificatia eshatologiilor respective in conceptiile
religioase de origine.

8 CBC nr. 1032.

ig Dumitru Staniloae, op.cit., pp. 176 — 177.
Y CBC nr. 1033.
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Filosofia clasica ne explica moartea ca o desprindere a trupului de suflet si
posibilitatea invierii mortilor la judecata universald ce finsoteste restaurarea
omenirii. Dupa aceea fericirea sau suferinta va fi traita in trup, acelasi om inviat ca
suflet si trup material, chiar daca glorificat, intr-o armonie restaurata, in care timpul
si spatiul nu vor mai avea semnificatia categoriala a istoriei experimentate de noi
acum.

Sensul mortii ca trecere, drumul sufletului dupad moarte si sensul fericirii
vesnice, vor fi descoperite numai daca se accepta revelatia crestina. Crestinismul
este religia iubirii, care ne prezinta realitatea lubirii absolute care conditioneaza in
mod a priori omenirea prin vointa sa universala si mantuitoare. Omul este chemat
spre mantuire, iar Dumnezeu ne indeamna in bunatatea sa, sa colaboram prin
propria noastra vointa libera, ca sa ne facem capabili de fericirea raiului si de viata
fericita a veacului ce va veni.
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LA CATENA STORICA DELLA DIVINA E DIVINIZANTE
TRADIZIONE

SABIN FAGARAS

REZUMAT: LAN JUL ISTORIC AL TRADI JIEI DUMNEZEIESTI I
INDUMNEZEITOARE. Cu toate ca Biserica catolici si ortodoxd sunt
Biserici de traditie apostolica, cultura curenta si teologia corespunzatoare
au o conceptie foarte Tngusta si aproximativa despre despre ceea ce este
cu adevarat dumnezeiasca si indumnezeitoarea Traditie. Cauza este
ideologia protestantd care a separat Scriptura de Traditie (separare
acceptata implicit de Conciliul tridentin), ideologie conform careia Scriptura
este revelatia scrisa iar Traditia este revelatia transmisa oral, prin viu grai.
Distinctia intre scris si oral este neesentiala, ambigua, de suprafata,
inexacta, deformanta. Esential pentru a fi traditie este a fi transmis i
receptionat din aproape in aproape (otafeté), intr-un lant neintrerupt,
indiferent cum, oral, scris pe hirtie sau suport magnetic sau altfel codificat
in elementele universului simbolic al revelatiei iudeo-crestine.Citind
Scriptura cu Scriptura in Traditia teologica, liturgica, spirituala si canonica,
prezentam marele, bogatul, dumnezeiescul si indumnezeitorul lant istoric
al Traditiei - Receptii, Predanie -Primire, care incepe de la Dumnezeu
Tatal, trece prin Isus Hristos la Apostoli si la succesorii lor legitimi episcopii
Bisericii lui Dumnezeu, din episcop Th episcop, pentru a se intoarce la
sfarsitul veacurilor din nou la Dumnezeu Tatal, atunci cand Hristos va
preda Tmparatia Tatalui (1 Cor 15,24) pentru ca Dumnezeu sa fie de tot in
toti (1 Cor 15,28), adica indumnezeirea sa fie in toti deplin realizata.

In contrasto con l'ambigua, inesatta, deformata, piccola, povera e
riduttiva visione della cultura corrente e della teologia corrispondente, vediamo
come si presenta la grande e ricca “catena storica" della “Tradizione-
Recezione" nei Testi sacri della divina Rivelazione biblica, anzitutto nei testi
greci dell’A.T. e N.T., cioé nella Sacra Scrittura della Tradizione cristiana.*
Anzitutto si deve precisare il vocabolario, affermando che il termine Tradizione

LIENT. parla spesso, della tradizione (paradosis) ebraica divina: i costumi che tramando
(paradiddmi) Mose (At 6,14) o le tradizioni dei padri (Gal 1,14) e della tradizione
ebraica umana, degli anziani, degli uomini (Mc 7,7-8; cf. Col 2,8) o della vostra
tradizione (Mc 7,9). Note illuminante sulla Tradizione si trovano in: T. FEDERICI, Note su
Tradizione e teologia, in Euntes Docete 47/1(1994) 75-84; Ip., "Spirito Vivificante",
Cristo e lo Spirito Santo nel N.T.%, P.U. Urbaniana, Roma 1994, pp. 15-26; Ip., Esegesi
e teologia dei Padri, P.U. Urbaniana, Roma 1995, pp. 74-81; Ib., "Resuscito Cristo!",
Palermo 1996, pp. 77-83.
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(paradosis, traditio, trasmissione, consegna da vicino) solo insieme con il
termine Recezione (paralépsis, receptio, accettare, prendere per sé, accogliere,
assumere)? indica la divina Catena della Tradizione-Recezione che va da Dio
Padre, tramite Cristo lo Spirito Santo e la Chiesa, a Dio Padre in una catena
ininterrotta, nello spazio e nel tempo storico degli uomini, creando il tempo
qualificato della salvezza che ha la sua pienezza nel tempo della vita storica di
Gesu Cristo.

In Dio e nella catena storica della divina salvezza, al capo, all'origine
della Tradizione, come anche al fine, sta sempre e solo il Padre del nostro
Signore Gesu Cristo. L'immutabile Padre della Luce sorgente di ogni buon
regalo e di ogni dono perfetto (Gc 1,17), come unico e assoluto “Tradente",
parla, mostra, trasmette, dona al Figlio nello Spirito e allo Spirito Santo, tutta la
Vita divina, tutte le Realta divine, il “Tutto" del divino Disegno di salvezza da
portare agli uomini. Come afferma Giovanni nel suo Evangelo, il Padre ama il
Figlio e tutto (panta) dono (didémi) nelle sue mani (3,35; 13,3; cf. Mt 11,27; Lc
10,22 dove il verbo e paradiddomi). Ha dato (didéomi): lo Spirito senza misura
(3,34), di avere la Vita in se stesso (5,26); ogni giudizio (5,22); la potesta sopra
ogni corpo (17,2); le opere da compiere (5,36; 17,4); le parole da annunciare
(17,8); cido che deve dire e proclamare (12,49); la Gloria (17,22); la coppa da
bere (18,11); le pecore sue (10,27.29); gli uomini dal mondo (17,6) e i discepoli
, 1 “donati" (déddkas) al Figlio (17,9.11-12.24). Il Padre ha dato benevolmente
(charizomai) al Figlio “il Nome" adorabile, al di sopra di ogni nome (Fil 2,9), il
suo nome: Kyrios-JHVH.

Il Figlio con lo Spirito Santo, come unico Recettore divino, dal Padre
riceve-accetta, custodisce e trasmette tutto e solo cid che il Padre gli ha
consegnato. Riceve-accetta dal Padre il corpo preparato (Sal 39,7, LXX; Eb
10,5) e per fare la Volonta paterna lo dona, lo offre in sacrificio unico e definitivo
(Eb 10,8-10). Prende-accetta (lamband) il Pane “da parte del Padre", rende
grazie, lo spezza e lo dona (didémi) ai discepoli suoi “secondo quanto ciascuno
poteva ricevere",® parlando: <<Accettate (lamband) e mangiate, questo & il mio
corpo donato (didémi) per voi>> (Mt 26,26; Lc 22,19; Gv 6,51). Da Recettore si
fa Tradente con lo Spirito Santo e dona agli Apostoli tutta la Realta ricevuta dal
Padre. Prendiamo alcuni altri esempi dall'apostolo ed evangelista Giovanni:
- <<tutto (panta) cio che ho udito presso il Padre mio faccio conoscere a voi>>
(15,15);

2 per questi termini e i verbi corrispondenti: F. BUCHSEL, art. Didoémi, paradidomi,
parddosis, in GLNT (Grande Lessico del N.T., Kittel) 2(1966) 1171-1190; G. DELLING,
art. Lamband, paralamband, in GLNT 6(1970) 21-27.37-47. Buona trattazione biblica,
patristica e conciliare, in A. MICHEL, art. Tradition, in Dictionnaire de Théologie
Catholique 15/1 (1946) 1252-1350. Per bibliografia aggiornata A. SOLIGNAC, art.
Tradition, in Dictionnaire de Spiritualité 15(1991)1108-1125.

S ct ORIGENE, In Mt. Ser. 86, in GCS (Die Griechischen Christlichen Schriftsteller)
11,198-199; T. FEDERICI, "Resuscitd Cristo!", cit., pp. 79.87. La celebrazione liturgica in
generale e dei Divini Misteri in particolare, diventa il "cuore pulsante" della Tradizione
divina in atto, che "nasce" la Chiesa e il tempo benefico, qualificato, della Chiesa.

56



LA CATENA STORICA DELLA DIVINA E DIVINIZANTE TRADIZIONE

- Ci0 che vide e udi presso il Padre testimoniando (3,32; 8,26.38), <<colui che
Dio invio, le parole di Dio parla>> (3,34);

- <<le parole che desti (diddomi) a me, io le detti (didémi) a loro>> (17,8.14);

- <<la Gloria che desti (didémi) a me, io la detti a loro>> (17,22);

- <<niente non pud un uomo prendere (lamband) se non gli € stato dato
(didémi) dal cielo>> (3,27).

Dopo la Resurrezione, Cristo Risorto riceve-accetta dal Padre la
Promessa che ¢ lo Spirito Santo e lo dona, lo effonde sugli Apostoli (At 2,33; cf.
Lc 24,49a). Lo Spirito della Verita quanto ascolta (akoué) e riceve (lamband)
dal Padre e dal Figlio, parla (lalé6) e annuncia (anaggélld) agli Apostoli (Gv
16,13-15). Gli Apostoli da recettori autorizzati della Tradizione divina, nello
Spirito Santo, diventano i portatori della Tradizione ricevuta da Cristo, diventata
anche “Tradizione apostolica", e i tradenti, i “consegnanti" di essa ai loro
discepoli, i Vescovi delle Chiese locali." Come esempio mirabile e decisivo
prendiamo anzitutto due testi della teologia paolina che riguardano il Nucleo
centrale della divina Rivelazione, la Resurrezione e la Cena del Signore
ricevute da Paolo come divina Tradizione da parte del Signore stesso:

- <<jo infatti ricevetti (paralamban6) dal Signore (Gal 1,12: per rivelazione di
Gesu Cristo, non da uomini), quanto anche io consegnai (paradidémi) a voi>>,
sulla celebrazione dei Misteri, la Cena del Signore tradito (paradidémi), morto e
risorto (1 Cor 11,23);

- <<io consegnai (paradidémi) a voi anzitutto (en prétois) quanto anche ricevetti
(paralamband)>>, sulla Resurrezione del Crocifisso sepolto (1 Cor 15,3);

Aggiungiamo adesso alcuni esempi che indicano i discepoli degli
Apostoli come “recettori" autorizzati della Tradizione apostolica trasmessa:

- <<avendo ricevuto (paralamband) la parola udita da parte di noi da Dio I'avete
accolta (déchomai), non parola degli uomini ma come & veramente la Parola di
Dio>> (1 Ts 2,13);

- <<avete ricevuto (paralamband) da parte di noi in quale modo dovete voi
comportarvi per essere graditi a Dio; e conoscete infatti quali norme abbiamo
dato (didémi) noi da parte del Signore Gesu>> (1 Ts 4,1-2);

- <<tenetevi lontani da ogni fratello che gira indisciplinato e non secondo la
tradizione (paradosis) che ha accettata (parelabon) da noi>> (2 Ts 3,6);

- <<abbiamo detto e lo dico di nuovo: se qualcuno a voi evangelizza diverso da
quanto avete ricevuto (paralamband), anatema sia!>> (Gal 1,9);

- <<cid che avete imparato e ricevuto (paralamband) e udito e veduto in me
quello fate!>> (Fil 4,9);

- <<che cosa possiedi, tu, che non ricevesti (lamband)?; e se ricevesti
(lamband) perché te ne vanti come non l'avessi ricevuto (lamband)?>> (1 Cor
4,7);

4 <<Ai tutti i tuoi Apostoli, Salvatore, rivelavi insieme al Convito, i misteri della Sapienza
Cristo, nascosta dai secoli, e quei Teofori la trasmisero (paradidémi) alle Chiese>>,
Tropario 2, Ode 8, Compieta, Mercoledi Grande, in Anthologion B’, Roma 1974, p.
1045; Triodul®, Bucuresti 1986, p. 505. Vedi anche Dei Verbum 7 e 19 e R. LAVATORI,
Dio e 'uomo un incontro di salvezza. Rivelazione e fede, Bologna 1985, pp. 63-68.
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- <<vi lodo perché tenete ferme le tradizioni (paradosis) cosi come sono state
trasmesse (paradidémi) a voi>> (1 Cor 11,2);
- <<fratelli state saldi e tenete le tradizioni (paraddesis) insegnate sia con la
parola sia con la nostra epistola>> (2 Ts 2,15).

| discepoli degli Apostoli, Vescovi delle Chiese locali, diventati nello
Spirito Santo i “recettori" della Tradizione apostolica, saranno i “tradenti" della
Tradizione ricevuta lungo le generazioni, fino a n0| e da noi <<fino alla
consumazione-perfezione del secolo>> (Mt 28,20).> Cosi, per esempio,
I'apostolo e vescovo Timoteo, tutto cido che ha udito da Paolo in presenza di
molti testimoni, deve dare, raccontare (paratithémi) agli uomini di fede che
siano idonei a loro volta ad ammaestrare gli altri (2 Tm 2,2), ai presbiteri (1 Tm
5,17) ed ai vescovi (1 Tm 3,2) messi dallo Spirito Santo per pascere la Chiesa
di Dio (At 20,28), economi di Dio attaccati alla parola di fede del sano
insegnamento (didaskalia) (Tt 1,7.9). Un altro splendente esempio riguarda i
318 Padri teofori, Vescovi delle diverse Chiese locali, radunati nel primo Sinodo
ecumenico a Nicea, ricordati nella Domenica settima dopo Pasqua.6 Essi sono
un anello esemplare, iconico, nella catena della Tradizione anche per “il beato e
santo" Simbolo della fede, “decisione (héros) da Dio insegnata" ed insieme con
lo Spirito Santo elaborata. | beatl Padri teofori <<evidentemente seguendo
l'insegnamento degli Apostol|>> sono diventati <<custodi fedeli della
Tradizione apostolica>>,% e in modo ortodosso dogmatizzando che <<il Padre e
il Figlio e lo Spirito Santo sono unica essenza (ousia) e unica natura (physis),
accuratamente hanno consegnato (paradidéomi) alla Chiesa il Mistero della
Teolog|a>> Accanto a loro sono gli araldi della tradizione paterna viva, i poveri
di Dio e di Spirito, i monaci testimoni del fatto che intera Chiesa, intero popolo
di Dio é destinatario, custode e tradente della Tradizione ricevuta dai Padri: i
“tutto santificati" Vescovi, gli “Starez" e i Padri spirituali.*

® Le varie Chiese locali custodiscono e predicano la Tradizione apostolica ricevuta
tramite la successione apostolica dei loro vescovi. Prendendo come esempio la Chiesa
antica e a tutti nota, costituita in Roma dai gloriosi Apostoli Pietro e Paolo, s. Ireneo fa
I'elenco dei suoi vescovi da Lino al presente Eleuterio, il dodicesimo nella successione
apostolica, cf. IRENEE DE LyoN, Contre les hérésies 3,3,1-3, in Schr (Sources
Chretlennes) 211, Paris 1974, pp. 30-39.
MeraV|gI|03| sono gli appellativi usati dalla Liturgia bizantina riguardo a questi Padri teofori:
<<Divino accampamento, soldati teologi dell'esercito del Signore, astri splendenti del cielo
spirituale, torri incrollabili del mistico Sion, fiori profumati del Paradiso, bocche totalmente
d'oro del Verbo>>, Glorla Lodi, Domenica dei Padri della Nicea, in Anthol6gion G’, Roma
1980, p. 564; Penticostar®, Bucuresti 1988, p. 287

" stichira 5 Lodi, Domenica dei Padri della Nicea, in Antholégion G’, p. 563;
Penticostar®, p. 286
Glorla Litia, Domenica dei Padri della Nicea, in Anthol6gion G, p. 542; Penticostar®, p. 271
° Gloria, Lodi, Domenica dei Padri della Nicea, in Antholégion G’, p. 564; Penticostar®, p. 287

0 Jean CassIEN, Institutions cénobitiques, in SChr 109, Paris 1965, presenta cido che
nell'antichita i Padri hanno istituito (2,2,2). | monasteri sono fondati non secondo la
fantasia umana innovatrice, ma <<per successiones ac traditiones>> (2,3,1), secondo
I'<<antiquissima Patrum traditio>> (5,23,2). La vita comunitaria, le regole di lotta contro
le otto radici del male, la carita e la perfezione, sono vissute secondo l'insegnamento
ricevuto dai Padri, <<secundum traditiones et institutiones eorum>> (12,16; cf. 5,3;
6,1).
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Nell'oggi del tempo di benevolenza, la Chiesa Sposa nello spazio
sacro radunata per celebrare Cristo Risorto, vivo e presente, celebra
accettando ed accetta celebrando e trasmettendo cid che dai divini Padri ha
ricevuto, come la “Memoria (synaxarion)" del Mattutino, raduna e continuamente
ricorda. Facciamo solo uno splendente esempio:

<<I divini Padri, buoni dispensatori di tutto,

“da uno all'alto tradenti (allélodiad6chds)”,

dai divini Apostoli e dai santi Evangeli,

ci hanno tramandato (paradidémi) di celebrare

in santo e Grande Giovedi, quattro (Misteri):

il santo Lavacro, la mistica Cena

(cioé la consegna (paradosis) dei nostri tremendi Misteri),
la superelevata (hyperphya) Preghiera e il Tradimento>>."*

Al Fine (télos), che & anche “la fine", Cristo con lo Spirito Santo, che
insieme con le realta umane ricuperate dal regno del Maligno, sono il Regno
(Mt 12,28; Lc 11,20), compiera la tradizione finale, I'ultimo anello della catena
storica della Tradizione, riconsegnando (paradiddémi) il Regno al Dio Padre (1
Cor 15,24) e il Padre lo riceve-accetta (lamband) affinché “Dio sia del tutto in
tutti" (1 Cor 15,28), affinché la filiazione divina sia ricuperata, affinché la
divinizzazione sia totalmente attuata in tutti.

I movimento della Tradizione non deve essere solo in unica
direzione, dal passato verso presente e futuro, ma anche dal presente verso il
passato, salendo dall'oggi lungo le generazioni fino all’'origine, per fare il
“controllo”, la convalidazione storica.'” Operazione importante per
comprendere, accettare e vivere, per arricchimenti, riscoperte e rinnovamento,
per non cadere in un'accettazione cieca, fondamentalista e nel fissismo
conservatore di tradizioni imbalsamate, parziali € minori.

1 Memoria, Mattutino, Giovedi Grande, in Antholdgion B’, pp. 1056-1057; Triodul®, p. 509.
Appellativo "divini Apostoli" o "divini (divinissimi) Padri" non € un semplice titolo onorifico, ma
un'espressione della fede nella reale divinizzazione dei tradenti della divina Tradizione.

12's. Vincenzo di Lerino ha proposto per convalidare la Tradizione, la celebre formula:
<<In ipsa item catholica ecclesia magnopere curandum est, ut id teneamus quod
ubique, quod semper, quod ab omnibus creditum est>>, con il triplice criterio della verita:
universalita (universitatem), antichitd (antiquitatem) e consenso (consensionem), cf.
Commonitorium 2,5-6, in CCL (Corpus Christianorum Series Latina) 64(1985) 149. Un
criterio ideale se la Tradizione avesse fatto nello spazio-tempo storico degli uomini solo una
marcia trionfale, senza scismi, apostasie ed eresie, senza impoverimenti o innovazioni,
senza periodi di oscuramento, debolezza, infedelta.
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MAGISTERUL IN CCEO"

WILLIAM ALEXANDRU BLEIZIFFER

RIASSUNTO. IL MAGISTERIO NEL CCEO. L’articolo desidera sottolineare il
carattere speciale del munus docendi allinterno della Chiesa Cattolica cosi
come lui va presentato nel CCEO. Attenta alle esigenze di una buona
educazione magisteriale, la Chiesa ha da sempre seguito la modalita in cui si
svolge l'insegnamento della sacra dottrina tramandata attraverso i secoli dallo
stesso Magister, il Cristo. Come difensore della sacra dottrina la Chiesa
attraverso i suoi vari meccanismi ha sempre preso in considerazione una chiara
distinzione fra cid che era valido, da cid che era il invalido nellinsegnamento.
Cosi nasce il magistero, quale potere offerto da Cristo agli apostoli e ai loro
successori, nel trasmettere, esporre, custodire e difendere la dottrina della
rivelazione: presentata in modo autentico, questo, diventa oggetto di fede per il
conseguimento della salvezza.

Il nostro punto di partenza & stato uno strettamente giuridico.
L'esposizione dellargomento viene fatta in una conferenza internazionale,
occasionata dalla pubblicazione del Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium
in testo pro manuscripto nella traduzione romena. Dopo aver accennato
allimportanza del magistero allinterno della Chiesa di Cristo, abbiamo
presentato il Magistero nei canoni del CCEO, affrontando il problema dal
punto di vista della composizione del Tittolo XV. Abbiamo continuato con
I'esposizione del Magistero ecclesiastico, presentando anche le modalita di
rapportarsi a questo facendo cenni anche alle nuove maodifiche legislative per
guanto riguarda il contenuto di alcuni canoni (la lettera apostolica Ad tuendam
fidem). | delitti relativi alla non osservanza delle norme magisteriali vengono
presentati in un secondo momento, finendo poi con una conclusione.

Tema aleasa pentru aceast a comunicare este centrala si ampla, atata
timp cat Magisterul se manifestd ca fiind parte integranta din caracteristica
esentiala a Bisericii lui Cristos. Dupa modelul intemeietorului sau, Biserica, prin
mandat divin se bucura si ea de cele trei calitati atat de mult puse in evidenta de
ecleziologia timpurilor noastre:' Biserica este invatatoare (munus docendi),
sfintitoare (munus santificandi) si conducatoare (munus regendi).

YTema prezentats la Simpozionul international organizat la Oradea, 11.02.2002, cu ocazia
prezentarii oficiale a Codului Canoanelor Bisericilor Orientale, editie pro manuscripto,
Presa Universitara Clujeana, 2001.

1 A se vedea de exemplul Constitutia dogmatica despre Biserica Lumen gentium a
Conciliului Vatican I1. Tn special LG 25-27.



WILLIAM ALEXANDRU BLEIZIFFER

Conciliul Vatican I, prezentand in documentele sale si un document referitor
la Biserica, marcheazé aceste trei munera: Biserica este agadar invatatoare in sensul
ei cel mai profund gi mai intim, continuand fara incetare sa propuna acea doctrina
crestina care este conforma cu invatatura autentica a intemeietorului ei. Fara teama de
a gresi se poate afirma ca aceasta misiune, fiind incredintata de Cristos apostolilor, a
fost mai apoi transmisa Bisericii si ministrilor acesteia. Continuitatea apostolica da
astfel posibilitatea transmiterii acestei misiuni Tnvatatoare: ,...mergand nvatati toate
neamurile..." (Mt. 28, 18) ,...predicati Evanghelia la toata faptura” (Mc. 16, 15).
Dezvoltarea conceptului de magister, pleca de la calitatea lui Cristos de Maestru,
Invatator, care transmite o Tnvataturd noud, divin revelatd. Invatati de la mine... ne
spune Cristos, si invatandu-i pe apostoli le le descopera misterele Mantuirii.

Dintotdeauna insa Biserica si-a demonstrat concordanta cu fnvatatura
autenticad a Mantuitorului sanctionand abaterile de la acea doctrind sénatoasa despre
care ne invata apostolul Pavel. ,Legea este buna, numai sa te folosesti de ea cum
trebuie, tindnd socoteald ca legea nu este facutd pentru omul drept, ci pentru cei
nelegiuiti, ... si oricine se Tmpotriveste invataturii sanatoase...” (1 Tm. 1, 10). Daca vei
preda aceasta invatatura fratilor, vei fi bun servitor al lui Cristos... (1 Tm. 4, 6); Va veni
un timp, cAnd oamenii nu vor mai suferi invatatura sanatoasa .... (2 Tm. 4, 3; Tit 1, 9).

intelegerea termenului de maglster nu poate fi facuta in afara acestei
invataturi sanatoase, sau prin excluderea raportului existent intre transmiterea
cuvantului si succesiunea apostolica, ce ofera Apostolilor si succesorilor acestora
puterea (potestas) de a invata si transmite, de a expune si apara Doctrina autentica,
prezentand aceasta ce pe obiect de credintd pentru realizarea méantuirii. Nu cred ca
este cazul sa ne adancim intr-o tematica ce tine mai mult de istorie si ecleziologie. Cert
este faptul cad chiar din momentul congtlentlzaru faptului ca evenlmentul parusiei
intérzie, cei autorizati s-o faca, au luat pozitie in fata abaterilor doctrinale.?

Magisterul in canoanele CCEO

Publicat la 18 octombne 1990 de catre Papa loan Paul I prln constitutia
apostolicad Sacri Canones,® corpul de legi referitoare la toate §I numai la Bisericile
orientale catolice (can. 1) Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium® se alatura celorlalte
doua texte legislative (Codex luris Canonici $i constitutia apostolica Pastor Bonus) care
reglementeaza realitatea juridicé a Bisericii Catolice. Precedentul text le 5glslatlv n
globalitatea sa nu trata Thsa, asa cum o face prezentul cod, tema magisterului.

% Asa iau nastere regulile de credinta (regula fidei) si profesiunile de credinta (profesio fidei). Vezi
spre exemplu D. van den Eynde, Le normes de l'einsegnement chrétien dans la littérature
patristique des trois premiers siécles (1933), cap. 7, ,Le regle de la vérité", pp. 280-313.
Concludenta este decizia luatd de primul Conciliu ecumenic Niceea 325, prin stabilirea primul
simbol de credinta, in Giuseppe Alberigo — Giuseppe L. Dossetti, Perikles P. Joannou, Claudio
Leonardi — Paolo Brodi (a cura di), Conciliorum Oecumenicorum Decreta, Edizioni dehoniane
Bologna, 19912, p. 5.

AAS 82 (1990), 1033 1044; EV 12/507-530.

* AAS 82 (1990), 1061-1353; EV 12 partea Il, 1-887; Pontificium Consilium de legum
textibus interpretandis, Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium auctoritate loannis
Paulli PP. 1l promulgatus — Fontium annotatione auctus, Libreria Editrice Vaticana, 1995.

Dreptul precedent, comun tuturor Bisericilor sui iuris, Tn vigoare pana la intrarea n vigoare
a noului Cod, era doar partial codificat de cele patru Motu proprio publicate de papa Pius
XIl, intre anii 1949-1957. «In ceea ce priveste publicarea, a parut oportun sa se continue
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In conformitate cu "Principiile directoare pentru revizuirea Codulm de drept
canonic oriental” aprobate de cea dintai plenard a comisiei PCCICOR® din 18-23
martie 1974, a fost publicat sub directa responsabilitate a comisiei, urmatorul text care
avea ca si scop precis acela de a supune corecturile realizate diverselor organe
competente: ,Chiar daca este fondat pe dogma, cum invata magisterul autentic al
Bisericii, Codul nu trebuie sa fie o culegere de adevaruri si exortatii referitoare la
credinta si moravuri, ci trebuie sa fie un complex de legi care sa conduca viata practica
a credinciosilor. Acest caracter juridic este recomandat de altfel §i de faptul ca codul
trebuie sa stabileasca si sa defineasca drepturile indivizilor intre ei si fata de souetate
si acest lucru nu se va putea obtine daca noul cod nu va avea un caracter juridic".” Cu
mai bine de 6 ani In urma fata de data publlcaru CCEOQO, 1n 1983 deci, era publicat
pentru Biserica Latina Codex luris Canonici® si n perspectiva mtegrltatu temelor tratate
n acest corp de legi a fost introdus si in CCEO un Titlu aparte care sa trateze tocmai
De magisterio ecclesiastico. Prezenta acestui Titlu XV in CCEO nu reprezinta o copie

cu publicarea pe parti. De aceea la inceputul lui 1949 Sfantul Parinte a ordonat sa se
tipareasca pentru promulgare canoanele daspre sacramentul matrimoniului, deoarece
erau considerate foarte urgente, si apoi, pentru administrarea justitiei, canoanele despre
judecati: primele canoane constituitau Titlul XIII din viitorul Cod, celelalte Titlul XXI. Astfel
se intampla ca deja din 22 februarie al aceluiags an 1949, sarbatorea Catedralei
Antiohene a Sf. Petru, cu scrisoarea apostolica scrisa din proprie initiativa Crebrae
allatea sunt (AAS 41 [1949], 81-119) au fost promulgate canoanele referitoare la
“Sacramentul amtrimoniului”, care au inceput sa intre Tn vigoare din ziua de 2 mai anul
urmator. Cu scrisoare apostolica Sollecitudinem nostram data din proprie initiativa la 6
ianuarie 1950 (AAS 42 [1950], 5-120), la Botezul Domnului, au fost promulgate
canoanele despre “Judecati” care pentru un an intreg au ramas vacante, obtinand forta
juridica la 6 ianuarie anul urmator. La sarbatoarea Sf. Ciril de Alexandria, Episcop si
doctor, cu scrisoarea apostolica Postquam apostolicis litteris scrisa din proprie
initiativa la 9 februarie 1952 (AAS 44 [1952] 65-150) au fost promulgate canoanele de
spre “Religiosi”, despre “Bunurile temporale ale Bisericii" si despre “Semnificatia
cuvintelor", care au intrat in vigoare la 21 noiembrie al aceluias an, la sarbatoarea Intrarii
n Bisericd a Maicii Domnului. [...] Tn sfarsit, cu scrisoare apostolica Cleri sanctitati
scrisa din proprie initiativa la 2 iunie 1957 (AAS 49 [1957], 433-600), Papa Pius XII,
aproape ca un cadou onomastic, a promulgat canoanele despre “Rituri" si despre
“Persoane” care au nceput sa intre in vigoare la sarbatorea Ridicarii la cer a Sfintei
Fecioare Maria anul urmator. [...] Din 2666 canoane continute Tn Schema viitorului Cod
din 1945, 3\5 au fost promulgate. Toate celelate canoane, mai precis 1095, au ramas n
arhiva Congregatiei. Cu anuntarea Conciliului Vatican Il de cétre Papa loan XXII, pentru
ca se prevedea ca disciplina canonica a Bisericii universale ar fi trebuit sa fie revizuita
dupa sfaturile si principiile Conculiului, redactarea propriu-zisd a Codului de drept
canonic oriental a fost Intrerupta...». Prefata CCEO in EV 12 partea I, 49-53.

Aceste canoane, care privesc 0 materie care a fost Tn mod integral ordonate n
CCEO, sunt abrogate. Cu intrarea in vigoare a CCEO sunt abrogate si acele documente
postconciliare ce privesc normativele disciplinare emanate de Sfantul Scaun care se
refera la Bisericile Orientale, si care sunt contrare Codului.

® La 10 iunie 1972, Papa Paul VI instituia ,Pontificia Commissione per la revisione del
Codice di diritto canonico orientale"; stirea este bublicata In Osservatore Romano 16
, iunie 1972.
EV 5/131.

8 Codex luris Canonici, promulgat de Papa loan Paul Il la 25 lanuarie 1983 prin Constitutia
apostolica Sacrae disciplines leges; traducere n limba roména (pro manuscripto) Codul
de drept canonic, Institutul Teologic romano-catolic, lasi, 1995.
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a canoanelor gasite in CIC, ci mai mult, tuteleaza ralitatea juridicd din ambientele
orientale, asa cum si CIC o tuteleaza pe cea din amblentul latin, canoanele orientale
avand aceiasi fermitate de lege ca si cele latine.” O analiza a acestor doua corpun
legislative, subliniaza net identitatea doctrinala contlnuta in textele canoanelor, dar in
acelasi timp prezinta si o diversitate termlnologlca sau chiar noutati cum ar fi aceea a
prezentei separate a unui titlu despre ecumenism in CCEO (Titlul XVIII) in timp ce CIC
trateaza tema ecumenica |ntr un singur canon (755) si acesta inglobat in Cartea lll, De
Ecclesiae munere docendi."*

Compozi tia titlului XV gi tematica abordat a

Titlul XV, aflat la mijlocul Codului este flancat de titlurile referitoare la De
evangehzatlone gentium (Titlul XIV) si De cultu divino et praesert|m de sacramenti
(Titlul XVI) si se prezintd formulat in 72 de canoane (595-666)."> Temele tratate in
acest titlu sunt identice cu cele ale sectiunii analoge din CIC, dar diferenta numerica a
canoanelor ne-ar lasa sa intelegem ca canoanele prezentate de CCEO sunt mai
concise, deci mai sintetice. Aceasta concluzie poate fi, si de fapt este eronata, daca
luam in calcul continutul si specificitatea fiecarui Cod in parte. Se poate astfel observa
o identitate tematics a canoanelor, dar in acelagi timp se pot observa si canoane care
pot fi individualizate doar intr-unul din cele doua Coduri.”® Cat despre localizarea
canoanelor in interiorul acestor doua coduri, trebuie sa reamintim ca canoanele
referitoare la evanghelizarea popoarelor se regasesc incluse in Cartea lll a CIC (781-
792), pe cand in CCEO canoanele referitoare la aceiasi tema se regasesc intr-un Titlul
separat format din doar 11 canoane (Titlul XIV cann. 584-594). Titlul De magisterio
Ecclesiastico se prezinta asadar sub patru capitole, dupa cum urmeaza:

Capitolul I, Despre sarcina Bisericii de a invata in general cu 12 canoane (595-606);

Capitolul Il, Despre slujirea cuvantului lui Dumnezeu cu 20 canoane (607-626);
Articolul 1 — Despre predicarea cuvantului lui Dumnezeu (609-616)
Articolul 2 — Despre formarea catehetica (617-626)

Capitolul Ill, Despre educatia catolica cu 24 de canoane (627-650);
Articolul 1 — Despre scoli, mai ales cele catolice (631-639)
Articolul 2 — Despre universitatile catolice de studii (640-645)
Articolul 3 — Despre universitatile bisericesti de studii si despre facultati (646-650)

Capitolul 1V, Despre mijloacele de comunicare sociala si in special despre carti cu
16 canoane (651-666).

SEV 12/512.

19 vezi spre exemplu diversa titulatura a acestor teme: De Ecclesiae munere docendi pentru
CIC, si De magistero ecclesiastico pentru CCEO.
Lt George Nedungatt, Magistero Ecclesiastico nei due Codici, Appolinaris LXV, 1992, pp.
313-328.
Fata de 87 de canoane (747-833) prezente in CIC.
Comparand numarul de canoane si tema acestora am observat urmatoarele: cann. 748
§1, 754, 755 §1, 758-760, 762, 769, 771, 778-779, 783-784, 789-790, 791 2°-4°, 792,
798-799, 801, 803 81, 804, 810, 811 &1, 814, 818-821, 825, 826 81 §2, 828, 832- 833 se
regasesc numai in CIC neavand un corespondent iIn CCEO. In schimb, in CCEO se
regasesc o serie de canoane care nu exista in CIC: 601-606, 613, 621 8§82, 623 8§82, 624
82, 625-626, 634, 637, 641, 661, 666.
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Analiza individuala a fiecarui canon in parte ne descopera o varietate de
temi caracteristice acestui tip de subiect. Magisterul este strans legat de depozitul
de credinta, de ceea ce trebuie crezut ca doctrind adevarata, propus si aparat in
fata deformarilor sau anomaliilor doctrinale. Tn cele ce urmeaza, incercam sa
propunem integral tematica tratata de canoanele titlului Tn discut,ie.14

Sarcina Bisericii
Biserica, pastratoarea Depozitului de credinta (can. 595)
Persoane competente pentru a invata in numele Bisericii (can. 596)

Magister infalibil

Invatatori infalibili, Papa, Conciliul Ecumenic (can. 597)

Magisterul ordinar; ce este acesta? (can. 598)

Supunere religioasa fata de magister (can. 599)

Episcopii, doctori in credinta si invatatori (can. 600)

Biserica invatatoare (can. 601)

Credinta ajutata de stiintele sacre, de cultura, arta, literatura... (cann. 602-603)
Pastorii Bisericii ca invatatori al aceluiasi sens al credintei (can. 604)
Episcopii in Sinod (can. 605)

Teologii (can. 606)

Slujirea cuvantului lui Dumnezeu

Sursele predicarii (can. 607)

Ministrii slujirii cuvantului (can. 608)

Predicarea cuvantului lui Dumnezeu

Predicatori oficiali (cann. 609-610)

Predicatori invitati (can. 611)

Predicarea in casele calugaresti (can. 612)

Interdictia de a predica (can. 613)

Omilia din cadrul sfintei Liturghi este rezervata numai preotului (can. 614)
Norme emanate de Episcopi pentru predicari regulate (can. 615)
Tematica predicii (can. 616)

Instruirea catehetica

Grava obligatie de a catechiza (cann. 617-620)

Directoriul catehetic si comisia pentru problemele catehetice (cann. 621-622)
Responsabilii catehizarii, centrul catehetic eparhial (cann. 623-624)
Ratiunea ecumenica a catehezei (can. 625)

Expunerea doctrinei Bisericii si hu a celei proprii (can. 626)

Educatia catolica
Drepturile si indatoririle parintilor (can. 627)
Co-responsabilitatea Bisericii (can. 628)

14 Cf. Victor J. Pospishil, Eastern Catholic Curch Law, Saint Maron Publications Brooklyn,
New-York, 1993, pp. 274-289.
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Formarea integrala (can. 629)

Sustinerea activitatilor educative ale Bisericii (can. 630)

Scolile catolice (cann. 631-635, 639)

Instruirea catolica (cann. 636-637)

Vizita canonica pentru supravegherea bunei desfasurari a catehezei (can. 638)

Universitéati catolice

Conceptul de universitate catolica (cann. 640, 641, 643)

Infiintare (642)

Mandatul de a preda discipline legate de credinta si morala (can. 644)
Grija pastorala a comunitatii universitare (can. 645)

Universitati ecleziale

Definitie, scop (cann. 646-648)
Infiintare sau aprobare (can. 649)
Statutele acestora (can. 650)

Instrumentele de comunicare sociald, mai ales cartile

Utilizarea mijloacelor de comunicare socialad (cann. 651-653)

Cartile (cann. 654-655)

Textele liturgice si catehetice (cann. 656-657)

Alte scrieri (can. 658)

Licenta sau aprobarea pentru publicarea textelor (cann. 659-663)
Cenzori (can. 664)

Vigilenta si prudenta in propunerea sau vinderea publicatiilor (can. 665)
Dreptul de autor (666).

in alta ordine de idei, In Codex Canonum Eccelsiarum Orientalium, termenul
magisterium si derivatele acestuia apare de 16 ori,"® si dup4 o atents analizé a acestor
canoane observam ca doar 8 cazuri se regasesc in Titlul De mag|stero echeS|ast|co
Cat despre influenta pe care au avut-o textele noastre de drept part|cular

Magisterul ecleziastic

Conciliul Vatican Il, continuand linia doctrinala stabilitd de precedentul Conciliu
ecumenic, subliniaza coeziunea existenta n jurul capului vazut al Bisericii Catolice
cand afirma ca "Romanul Pontif in virtutea misiunii sale de Vicar al lui Cristos si de

!> Este vorba de cann. 10, 21, 402, 404, 458, 542 §§ 1, 3, 597 §§ 1, 2, 598, 599, 600, 606
81, 647, 664 82, 1436. Dintre acestea canoanele 458, 542 8§ 1, 3 se refera la magistru,
ca educator al novicilor Tntr-o societatea de viata consacrat, iar 647, este tradus n editia
ramana a CCEO cu termenul de predare (mvatare propunere a invataturii).

& Concilium Provinciale Primum Provinciae Ecclesiasticae Graeco-Catholicae Alba-luliensis
et Fogarasiensis, celebrato anno 1872, Blasiu, 1882.

Concilium Provinciale Secundum Provinciae Ecclesiasticae Graeco-Catholicae Alba-
luliensis et Fogarasiensis, celebrato anno 1882, Blaj, 1885.

Concilium Provinciale Tertium Provinciae Ecclesiasticae Graeco-Catholicae Alba-luliensis et
Fogarasiensis, celebrato anno 1900, Tipografia Seminarului Arhidiecezan, Blaj 1906.
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pastor al intregii Biserici, are n Biserica puterea deplina, suprema si universala, pe
care o poate exercita intotdeauna in mod liber. Ordinul episcopilor care succede n
magister si Tn conducerea pastorala... este de asemenea, impreuna cu capul sau,
Pontiful roman, §i niciodata fara acest cap, subiectul supremei si deplinei puteri asupra
ntregii Biserici". " Acelasi caracter il are si can. 43 cand vorbeste despre muneris sui
suprema, plena, imediata, et universali in Ecclesia gaudet potestate ordinaria quam
semper libere exercere potest. lar referindu-se la Colegiul episcopilor care este subiect
de putere suprema si deplind asupra Bisericii, cand actioneaza n sintonie cu capul
acestuia, Romanul Pontif, CCEO stabileste ca acesta isi exercitd puterea ih mod
solemn asupra Bisericii universale humai in cadrul Conciliului ecumenic (can. 50 8§1).
Desigur aceasta potestas, trebuie inteleasd in limitele stabilite de cele trei munera:
sanctificandi, regendi, si docendi, putandu-se astfel afirma ca in ciuda unei clare
distinctii pe care o face codul intre potestas ordinis si potestas regiminis,18 cel care
conduce, in acelasi timp invata si sfinteste.

Tratand in manierd exhaustiva aceasta tema, CCEO arunca inca din primele
canoane o lumina clara asupra conceptului: ,Biserica, careia Cristos Domnul i-a
incredintat depozitul credintei astfel incat asistatéa de Spiritul Sfant s pdstreze cu
sfintenie adevarul revelat, sa-I pdtrundad in profunzime, sa-l anunfe si sa-I expund cu
fidelitate, are dreptul innascut, independent de orice putere omeneasca, si obligatia de
a propovadui Evanghelia tuturor camenilor” (can. 595 § 1).

Fundamentul magisterului ecleziastic se gaseste asadar in insasi misiunea
pe care o are Biserica 1n raport cu depozitul de credinta revelat de Cristos Domnul.
Intelegand prin Biserica, poporul lui Dumnezeu chemat la mantuire prin practica
credintei si a sacramentelor, se subantelege ca acest popor, este chemat in
totalitatea lui, ba mai mult are obligatia de a pastra, patrunde, anunta si expune cu
fidelitate depozitul revelat. Relevant poate fi si canonul 7, care stabileste in linie de
principiu capacitatea fiecarui botezat (deci introdus in Biserica prin administrarea
unui sacrament) de a participa la misiunea sacerdotala, profetica si regala a lui
Cristos, conform conditiei proprii.

La baza oricarei misiuni in Biserica sta botezul, in virtutea caruia suntem
chemati sa participam la cele trei munera, conform conditiei proprii. Din tripartitia
pe care CCEO o face referitor la credinciosii crestini, laici, religiosi si clerici rezulta
ca numai clericii (episcopi, prezbiteri, diaconi can. 325), ex divina istitutione...
primind sfanta hirotonire, sunt destinafi s& fie slujitori ai Bisericii, participand la
misiunea si puterea lui Cristos Pastorul (can. 323 §1). Nu Tncape nici un dubiu, ca
in numele Bisericii Tnvatd numai cei constituiti Tn ordinul sacru, sau care chiar fara
a se bucura de acest sacru privilegiu au primit mandatul de a invéfa (can. 596). Se
cuvine o precizare: chiar constituiti Th ordinul sacru, diaconii pot invata in numele
Bisericii daca se afla in posesia unui astfel de mandat acordat de catre autoritatea

7Gs 22.

'8 potestas ordinis sacri, este acea putere datorita careia prin insasi sacra hirotonire,
credinciosul crestin participa la puterea lui Cristos, conform normelor de drept. (can. 323
81; 743; 326). Potestas regiminis prezentata integral in Titlul XXI De potestate regiminis,
poate fi Tnsa identificata cu puterea de guvern care este acordata in urma unei provisio
canonica oficii conform canoanelor 936-964, si fara de care nu se poate obtine nici un
oficiu Tn mod valid. Asadar, atenti la aceste nuante juridice, putem afirma ca nu toti cei
hirotoniti se poate bucura de munus docendi.
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competenta, dar nu pot predica, daca dreptul particular al propriei Biserici sui iuris
le interzice acest lucru (can. 610 83). Omelia, care este diversa de predica, este
rezervata preotului sau diaconului, conform dreptului particular (can. 614 84), dar
sunt exclusi toti ceilalti credinciosi crestini, intelegand ca facand parte din aceasta
categorie generica si lectorii.

Predarea stiintelor sacre ca propunere a magisterului autentic nu se poate
face decét sub atenta si speciala responsabilitate a autoritatii ierahice,"® deoarece
aceasta se gaseste n posesia misiunii speciale de a propune Tn mod autentic doctrina
catolica® (cann. 196 §1). Integritatea doctrinei propuse, mai ales in ambientele
academice catolice, este tutelatd de necesitatea existentei unui mandat, fara de care
nici un profesor nu poate propune o doctrina ca fiind catolica (can. 644) in cel mai rau
caz, ca fiind proprie. Acest principiu generic, se regaseste insa si in alta parte a
Codului, diversa de cea care trateaza magisterul: ,Profesorii de stiinte sacre, deoarece
predau cu mandatul autoritatii bisericesti, transmit in mod fidel doctrina propusa de
aceasta $i se vor supune cu umilinta, intru totul, magisterului constant si autoritatii
Bisericii" (can. 351).

La acest punct al expunerii noastre este necesar sa clarificam cateva chestiuni
referitoare la continutul magisterului. Vorbind despre atagamentul credinciosilor cregtini
fatd de magisterul autentic al Bisericii, canonul 10 i obligd pe credinciosii cregtini
(orientali cf. can. 1) sa conserve in intregime credinta, sa o profeseze deschis i sé o
aprofundeze tot mai mult aducand roade prin fapte concrete de caritate. Credinta
trebuie asadar propovaduita, dar nu contrar principiilor libertatii persoanei. Ne referim
aici la imunitatea de care se bucura orice credincios crestin in alegerea statului de
viata (can. 23), dar mai ales la acel drept natural al libertatii religioase garantat de can.
586. Nimeni nu este deci obligat sa Tmbratiseze credinta catolica. Dar cine propune
aceasta credinta catolica, sau ce contine ea? Reputatul canonist Salachas, intr-un
recent comentariu facut asupra titlului de care si noi ne ocupam sintetiza conceptul
depozitului de credinta in urmatoarea definitie: ,prin depozitul de credinta se intelege
totalitatea adevarurilor pe care Domnul Nostru Isus Cristos, ca urmare a revelatiei
Vechiului Testament, a revelat si a facut cunoscut omului pentru propria mantuire.....
Magisterul, este inserat in misiunea pastorald, deoarece invatand, Biserica transmite
«tot ceea ce este ea insasi, tot ceea ce crede» (DV 8)."*

Titulari directi ai acestui depozit de credinta autentic sunt Romanul Pontif si
Colegiul Episcopilor, care devin astfel in anumite conditii, infalibili in materie de
credintd si morala (can. 597). Dar alaturi de aceste modalitati de pronuntare a
adevarurilor de crezut in mod definitiv, se mai adauga si alte afirmatii magisteriale,
pronuntate prin simple declaratii din partea celor care sunt doctori in credinta si
nvatatori ai credinciosilor crestini incredintati lor (can. 600). Chiar daca nu se bucura

¥ n speta aceasta autoritate ierarhica este chiar episcopul eparhial. CD 2 afirma: ,Asadar
Episcopii, prin Duhul Sfant ce le-a fost dat, au fost constituiti adevarati si autentici
invatatori ai credintei, Pontifi i Pastori". Vezi deasemenea CD 11-13 si LG 21, 25.
Doctrina sanatoasa este dealtfel o cerintd pentru asumarea oficiului de Administrator al
eparhie (can. 227), Protosincel sau Sinceli (can. 247 §2), Protopop (can. 277 8§1), sau
Paroh (can. 285 §1).

2L pinto Pio Vito (a cura di) Commento al Codice dei Canoni delle Chiese Orientali, Libreria
Editrice Vaticana, 2001, p. 486.
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de infalibilitate, aceste declaratii magisteriale sunt fara indoiald autentice: fata de
acesta credinciosii crestini sunt obligati sa adere printr-o supunere religioasa a
sufletului (can. 600).%

Exista o gradatie in adeziunea ceruta de legislator in fata diverselor tipuri de
afirmatii magisteriale. Legislatorul foloseste un limbaj mixt, teologic si ih acelasi timp
juridic, cand vorbeste despre ceea ce trebuie crezut fide divina et catolica sau cand
vorbeste despre fidei assensus si religiosum tamen intellectus et voluntatem obsequium
(cann. 598, 599). O primordiald adeziune se cere credinciosilor crestini in cazul doctrinei
dogmatice, acea doctrina propusa in mod expres de magisterul solemn al Bisericii sau
de magisterul sau ordinar si universal. Aceasta doctrind marcata de credinta divina si
catolica, si manifestata in adeziunea comuna a credinciosilor, ,... in consecinta sa se
straduiasca s3 evite orice doctring care nu corespunde cu aceasta” (can. 598).%°

22 \/ezi si LG 25.

3 Asupra acestui canon, volens-nolens trebuie sa ne oprim un moment pentru a acoperi o lipsa
care a scapat din atentia traducatorului: profit de aceasta ocazie pentru a-mi felicita colegul pr.
drd. luliu Muntean, pentru titanica munca depusa n traducerea romaneasca a CCEO.

Cu mai bine de trei ani in urma, mai precis la data de 18 mai 1998, Sfantul Parinte dorind sa
acopere o lacuna a legii, existenta atat in CIC cat si in CCEO, a hotarat promulgarea
Scrisorii apostolice Ad tuendam fidem. AAS 90 (1998) 457- 461. Aceasta interventie a
legislatorului, aduce cu sine si modificarea unor canoane, pentru a reglementa raportul
dintre noile formule a profesiunii de credinta si a juramantului de fidelitate in asumarea
unui oficiu care este exercitat Tn numele Bisericii, (intrat Tn vigoare la data de 1 martie
1999), si continutul normelor din cele doua corpuri de legi canonice, dar in acelagi timp
tinde sa previna sau sa combata opinii teologice nascute impotriva uneia din cele trei
categori de adevaruri continute in noua Professio fidei. Formula ,lusiurandium fidelitatis
in suscipiendo officio nomine Ecclesiae exercendo” fiind complementara la ,Professio
fidei" si stabilitd pentru categoriile de credinciosi amintiti de can. 833 nn. 4-8 CIC (in
CCEO aceasta norma nu se regaseste) necesita asadar modificarea textelor legislative
care se refera la aceasta problematica, aducand nu numai o noutate in cAmp magisterial,
dar prevazand si pedepse canonice pentru cei care Tncalca o astfel de normativa. Astfel,
n fiecare dintre cele doua Coduri sunt modificate cate doua canoane: 750 si 1364 pentru
CIC, si respectiv 598 si 1436 pentru CCEO.

Prezentam 1n cele ce urmeaza textele modificate ale canoanelor CCEO, conform Ad
tuendam fidem:

Can. 598 - § 1. Fide divina et catholica ea omnia credenda sunt, quae verbo Dei scripto vel
tradito, uno scilicet deposito fidei Ecclesiae commisso continentur et simul ut divinitus
revelata proponuntur sive ab Ecclesiae magisterio sollemni sive ab eius magisterio
ordinario et universali, quod quidem communi adhaesione christifidelium sub ductu sacri
magisterii manifestatur; tenentur igitur omnes christifideles quascumque devitare
doctrinas eisdem contrarias.

§ 2. Firmiter etiam amplectenda ac retinenda sunt omnia et singula quae circa doctrinam de
fide vel moribus ab Ecclesiae magisterio definitive proponuntur, scilicet quae ad idem
fidei depositum sancte custodiendum et fideliter exponendum requiruntur; ideoque
doctrinae Ecclesiae catholicae adversatur qui easdem propositiones definitive tenendas
recusat.

Can. 1436 - § 1. Qui aliguam veritatem fide divina et catholica credendam denegat vel eam
in dubium ponit aut fidem christianam ex toto repudiat et legitime monitus non resipiscit,
ut haereticus aut apostata excommunicatione maiore puniatur, clericus praeterea aliis
poenis puniri potest non exclusa depositione.

69



WILLIAM ALEXANDRU BLEIZIFFER

O alta raportare fata de magister este ceruta Th schimb atunci cand este
proclamat un act care nu e considerat ca definitiv. Doctrina ne-dogmatica, dar propusa
in mod autentic de catre Romanul Pontif sau Colegiul Episcopilor in materie de
credintd sau de morald, si care nu este proclamata cu un act definitiv ca doctrina
dogmatica, se bucura de o reala autoritate, pentru ca naste din din cel mai autoritar
izvor magisterial. Legislatorul vorbeste in acest caz, de religiosum tamen intellectus et
voluntatis obsequium (reverenta, supunere religioasa a intelectului si vointei) ce trebuie
acordata acestei doctrine, avand n acelasi timp clara preocuparea de a evita tot ceea
ce nu este Tn concordanta cu aceasta (can. 599).

In sfarsit, CCEO ne prezintd doctrina episcopilor care sunt in comuniune
cu Romanul Pontif, si care chiar propusa in absenta infalibilitatii, cere totusi
religioso animi obsequio (supunere religioasa a sufletului).

Delicte Tmpotriva magisterului

Afirmam mai sus faptul cd CCEO trateaza in mod exhaustiv tema referitoare
la magister, dar am evitat sa spunem ca aceasta tema este prezentata integral in Titlul
De magisterio ecclesiastic. De fapt prezentarea canoanelor reflecta pe deplin aceasta
afirmatie.”* Existenta unor canoane care s reglementeze tema delictelor impotriva
magisterului este necesara, si se impune ca o realitate obiectiva ce tinde Th primul rand
la salvaguardia credintei. Totusi, dupa analiza facuta asupra continutului titlului nostru,
am observat inexistenta unor astfel de canoane, care ar trebui sa existe inserate in
cadrul larg al temei. Si, am putea spune noi ca o0 prima constatare, normal ar fi ca tema
sa se regaseasca in titlul De magisterio ecclesiastico. Dar, facand aceasta afirmatie
tindem s& gresim, pentru ca privit in integritatea sa, Codul nu putea trata tema
delictelor in afara Titlului XXVII De sanctionibus penalibus.

Asadar, chiar daca se refera la delicte impotriva magisterului, canoanele
se regasesc inserate in titlul care se refera special la sanctiunile aplicate impotriva
delictelor singulare, si datd fiind importanta care trebuie acordata apararii
credintei, nu ne poate mira faptul ca aceste canoane penale ocupa primele locuri
in tratarea globaléd a delictelor singulare. Capitolul Il al Titlului XXVII, prezinta in
primele 2 canoane ale sale sanctiunile aplicate in cazul violarii magisterului.

Credenda sunt, communi adhaesione, retinenda sunt,”> sunt trei moduri de
raportare fata de magister, si pentru care legea canonica prevede o sanctiune penala.
De altfel canonul 598 determina care sunt adevarurile de credinta divina si catolica,
fara a defini (asa cum face CIC can. 751) delictele legate de refuzarea credintei:

§ 2. Praeter hos casus, qui sustinet doctrinam, quae a Romano Pontifice vel Collegio
Episcoporum magisterium authenticum exercentibus ut definitive tenenda proponitur vel
ut erronea damnata est, nec legitime monitus resipiscit, congrua poena puniatur.

Cf. Lettera Apostolica data Motu Proprio Ad tuendam fidem, . AAS 90 (1998) 457- 461,
Osservatore Romano, Anno CXXXVIII, Nr. 148 (41.885), Supplemento Nr. 148, 30
Giugno — 1 Luglio 1998; in romaneste Ad tuendam Fidem scrisoare apostolica a lui loan
Paul 1l, Nota doctrinala explicativa a formulei de incheiere a Professio fidei, Editura presa
Buna, lasi, 2000. In ceea ce priveste traducerea romaneascé a acestor canoane
prezentata de Presa Buna, ne exprimam rezerva atata timp cét aceasta nu se insereaza

o n limbajul si aparatul critic al traducatorului CCEO.

Vezi nota 15.
® Formulele se regasesc in forma actuala a can. 598.
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erezie, apostazie si schisma. Trebuie amintit ca in doctrina crestina negarea credintei
este pusa pe acelasi nivel cu dubiul serios asupra acesteia: a dubita asupra autoritatii
revelatiei iTnseamna a nega Tnsasi fundamentul acesteia, adevarul absolut al lui
Dumnezeu.

Canonul 1436, referindu-se la delictul de apostazie si erezie, fixeaza pentru
acestea o0 sanctiune concreta: excomunicarea majora, care in cazul clericilor poate fi
completatd si alte pedepse faré excluderea depunerii. Delictul de erezie consta in
dubitarea sau negarea unui adevar de credinta care trebuie crezut (credenda sunt) cu
credinta divina si catolica. Apostazia in schimb, consta in repudiul total al credintei
crestine si negarea fundamentul Tnsusi al credintei. Intre aceste doua delicte exista o
stransa intimitate datoritéd caracterului lor contrar credintei: la o evaluare a gravitatii
acestora, trebuie sa recunoastem ca apostazia este mult mai ampla, pentru ca
incluzand in sine erezia, refuza in mod radical credinta crestina. Tn schimb, ereticul,
desi afirma o eroare doctrinala, raméane totusi in ambientul credintei.

Referindu-se la schism&, CCEO acorda delictului un canon aparte, 1437.
Delictul se prezinta ca un refuz de supunere in fata autoritatii supreme a Bisericii
sau al comuniunii cu credinciosii crestini supusi acesteia. Este dificil sa ipotizam
cine este aceasta suprema autoritate. Daca ar trebui sa luam Tn considerare
structura diverselor Biserici sui iuris nu gresim cand afirmam referitor la Biserica
noastra ca autoritatea suprema este nsusi Mitropolitul, dar pentru a evita orice
interpretari deronate, putem spune ca suprema autoritate Th Biserica este
Romanul Pontif si implicit cei care se gasesc in comuniune ierarhica cu acesta. Si
acestui delict i se aplica o sanctiune extrema: excomunicarea majora.

Totusi, Tn virtutea aplicarii principiului justitiei dar si al oikonomiei®®
sanctiunea este aplicata numai dupa ce inculpatului admonestat in mod legitim i s-
a oferit posibilitatea revenirii la normalitate.

Incheiere

Legea este o prescriptie, un precept, o ordine impusa de cel care are
putere, cu intentia de a obliga la respectarea ei in favoarea ordinii. Acesta este gi
sensul reglementarii canonice a temei noastre: apararea credintei in fata deviatiilor
doctrinale. Dar toate aceste norme, pe care noi le-am luat in considerare, risca sa
raméana litera moarta daca nu se patrunde adevaratul sens al acestora. Nu este
vorba doar de o tentativa de patrundere a sensului, ci de o patrundere efectiva si
realad a sensului credintei noastre. Primul care are obligatia, printre atatia altii, de a
propune doctrina in forma ei cea mai pura, de-a explica doctrina este tocmai
episcopul eparhial, ca pastor si conducator al eparhiei (can. 196). Ne nastem
crestini in virtutea botezului, dar putem, intr-un pluralism de idei religioase sa
pierdem legatura cu Biserica in care am fost educati si In care ne manifestam
apartenta prin profesarea credintei. Dar, Intrebarea ramane, care credinta? Aceea
a parintilor nostri, adica magisterul autentic al Bisericii asa cum este el propus de
autoritatea competenta sau o credinta a timpurilor noastre, proprie, contrafacuta si
autojustificatoare prin care Tncearcam sa adaptam principiul cazului si nu invers.

% Canonul 1401 este poate cel mai teologic si condescendent din intregul cod: salus
animarum suprema lex est.
71



WILLIAM ALEXANDRU BLEIZIFFER

Este necesara o scrutare a propriei credintei in toata globalitatea ei. Este
necesara o interogare asupra sensului credintei noastre, pentru a putea observa
raportul nostru fata de exigentele mantuirii care vine din credinta si fapte. Credinta
nu este un act impus ci cerut, si in fata acestei cerinte fiecare dintre noi este
chemat sa se raporteze cu propria-i credinta la acel etalon care este Cristos.

Misiunea magisterului fiind aceea de afirmare a caracterul definitiv al noii
Aliante instaurate de Dumnezeu prin Cristos cu poporul sau, il apara pe acesta de
deviatii si rataciri in credintd, garantandu-i totodatd posibilitatea obiectiva de
manifestare a propriei credinte autentice, fara erori, in orice timp si circumstanta
istorica. Serviciul adus de magister adevarului crestin este din acest motiv oferit
tuturor credinciosilor care sunt chemati sa intre in libertatea adevarului pe care
Dumnezeu Tatal |I-a descoperit prin Fiul, si care prin misiunea Spiritului Sfant este
aparat si aprofundat de catre Biserica.
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PEDEAPSA CU MOARTEA CA $I SANCTIUNE JURIDICAIN
LUMINA CELOR TREI TEORII ALE PEDEPSEI

WILLIAM ALEXANDRU BLEIZIFFER

RIASUNTO. LA PENA DI MORTE COME SANZIONE GIURIDICA VISTA
NELLA LUCE DELLE TRE TEORIE DELLA PENA. La vita sociale & una res
comune che coinvolge per il suo bene tutti i membri della societa. | casi
straordinari che attentano la giustizia e la pace sono tempestivamente
sanzionati dalla legge civile o penale, che diversamente dalle legge divina,
ammette l'applicazione di una correzione, oppure di una penna estrema,
definita come capitale: la totale eliminazione del trasgressore dalla societa,
come tentativo di preservare il bene comune.ll materiale presentato vuole
evidenziare, attraverso delle giuste considerazioni, la penna di morte
conformemente alle tre teorie della penna viste in chiave di interpretazione
strettamente giuridico-civile. Nella sua parte finale, l'articolo ricorda anche la
posizione delle chiesa per quanto riguarda un tale problema.

Viata este in sine o valoare care trebuie sa fie recunoscuta fiecarui individ;
Declaratia universala a drepturilor omului afirma intr-adevar ca orice fiinfd umana are
dreptul la viat4, la libertate si la securitatea sa (art. 3). in cheie de interpretare crestind
doar Dumnezeu este cel ca re ofera viata, fiind deci stapanul vietii dar si al mortii. Cea
de-a cincea porunca dumnezeiasca, subliniind aceasta realitate inechivocabila afirma:
Sa nu ncizi.

Viata sociald este o res comune care inspre binele sau i implica pe tofi
membrii societatii. Cazurile extraordinare care atenteaza asupra justitiei i pacii sunt
sanctionate de legea civila sau penalé, care Th mod divers de legea divina, admite
aplicarea unei pedepse extreme, definitd si ca pedeapsa capitala: totala eliminare a
transgresorului din societate, ca tentativa de prezervare a bunului comun.

Articolul doreste sa evidentieze, prin intermediul unor consideratii juste,
pedeapsa cu moartea conform celor trei teorii ale pedepsei vazuta in cheie de
interpretare strict juridico-civil. In partea sa finala articolul aminteste si pozitia bisericii
fata de o astfel de problema.

1. Premis a

Interesul realizarii justitiei impune, In anumite cazuri si in prezenta anumitor
conditii, privarea libertatii persoanei impotriva careia exista probe sau indicii clare ca a
realizat o actiune prevazuta si sanctionata de dreptul penal. Masurile prin care o
persoana poate fi privata de libertate, cazurile si conditile pentru realizarea acestel
privari sunt bine determinate de lege. Declaratia universala a drepturilor omului*

! Aprobata si proclamatd de Adunarea generald a O.N.U. prin Rezolutia 217 A (lll) din 10
decembrie 1948. Vezi Declaratia in Principalele instrumente internationale privind drepturile
omqun la care Roménia este parte, Institutul Roméan pentru Drepturlle omului, Bucuresti,
1999*, pp. 7-13. Articolul 3 al acestei declaratii afirma: "orice fiintd umana are dreptul la viata, la
Ilbertate si la securitatea sa".
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garanteaza drepturi si libertati personale cum ar fi, viata, siguranta, demnitatea,
protectia egald in fata legii, dar promoveaza in acelagi timp si valorile si principiile
justifiei.

Preocuparea constantd pentru promovarea si realizarea justitiei, depaseste
interesele personale, sau referindu-ne la comunitatea internationala, pe cele nationale.
Este astfel depasit interesul personal, in acest caz fiind pus in discutie binele si
prosperitatea unei societéti care-si poate gasi stabilitatea, echilibrul si insasi binele, doar
n aplicarea unor legi juste. Este deci societatea si nu individul cea care aproba si aplica
norma in interesul ei general, si veghind la realizarea acesteia 1l pedepseste pe vinovat
chiar gi atunci cand acesta face parte integranta din societate. Legea nu este aplicata
doar strainilor, ci este eficace sifi vizeaza in general pe toti cei care o nesocotesc.’

Orice lege este compusa din doua elemente: unul declarativ-dispozitiv, care o
defineste si 0 propune spre observare, si 0 alta coercitiv-punitiva care se adreseaza
vinovatilor, prin stabilirea unei sanctiuni. O astfel de lege se numeste perfecta, in paralel
cu legea imperfecta careia i lipseste sanctiunea. n cele ce urmeaza ne vom ocupa de
cea de-a doua caracteristica, sanctiunea, facand referiri clare la pedeapsa cu moartea.

2. Pedeapsa cu moartea

Suprema si cea mai radicala manifestarea a pedepsei este considerata
pedeapsa cu moartea. Aceasta se opune celui mai fundamental si pretios drept al
persoanei: viata. Trebuie totusi subliniat, si asta cu tarie, ca din punct de vedere crestin
pedeapsa cu moartea nu are nici un fundament. Dar aceasta este totusi aplicata de
ordinea statala atunci cand pentru cel care Tncalca preceptul legii nu mai exista nici o
speranta de imbunatatire si reintegrare Tnh societate, si cand dauna provocata unei
persoane sau societatii este atat de mare incéat nu poate fi “suficientd” o altd pedeapsa.
Pedeapsa cu moartea se aplica atunci cand datorita gravitatii actului indreptat
impotriva justitiei recluziunea pe viatd nu este considerata suficienta, sau cand
aplicarea acesteia este considerata inconvenabild pentru motive intemeiate.

Este vorba, desigur, de o pedeapsa privata, care este aplicata individului in
maniera irevocabila, si numai atunci cand toate celelalte cai de realizare a justitiei sunt
considerate ineficace. Nu toate ordinele statale propun pedeapsa cu moartea ca Si
pedeapsad maxima,® dar existd in schimb si alte state care o aplics, iar acest fapt se
datoreaza in primul rédnd indicelui crescut al criminalitatii sau a acelor acte indreptate
impotriva stabilitatii individului sau Statului. Pedeapsa cu moartea isi gaseste un loc cu totul

% Nu este cazul s& ne adancim in explicatii referitoare la aplicarea legii la nivel international, unde ius
loci si ius personarum nu se gasesc intotdeauna pe acelasi plan. Ceea ce ne intereseaza este
caracterul general al legii, care in afara unor mici exceptii (imunitate diplomatica) poate sa fi
atinga pe toti.

3 Constitutia Romaniei, spre exemplu, nu include pedeapsa cu moartea. La fel se poate spune si de
cea a ltaliei si a altor state europene. "n ceea ce priveste apoi L'nciclopedia giuridica, din care ne-
am inspirat, aceasta nu trateaza argumentul. Romania a ratificat Protocolul facultativ la pactul
internafional cu privire la drepturile politice si civile , vizand abolirea pedepsei cu moartea, la 25
ianuarie 1991 prin Legea nr. 7, in "Monitorul Oficial al Romaniei", partea I, nr. 18 din 26 ianuarie
1991.
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privilegiat in organizarea interna a Statelor fundamentaliste islamice, unde aceasta, sau Th
orice caz pedepse foarte radicale sunt aplicate in virtutea unui asa-zis “drept divin".*
Pedeapsa cu moartea nu este o pedeapsa facultativa care sa tinda, datorita
caracterului ei educativ la Tmbunatatirea civica a condamnatului. Dimpotriva, este o
pedeapsa care vine aplicata impotriva subiectului, si depaseste practic capacitatea
acestuia de a se apara: prin caracterul ei extrem, aceasta reprezintd maxima
manifestare a coercibilitatii legii, in ceea ce priveste apararea drepturilor civile si umane.
Exista insa si p03|b|l|tatea iertarii.> Nefiind vorba despre o pedeaps3 care poate fi
executatd odata cu trecerea timpului, asa cum sunt de fapt privarile de libertate,
pedeapsa cu moartea poate fi comutata cu o pedeapsa nu mai putin grea; este vorba
despre inchisoarea pe viata, care nu atenteaza in cele din urma la viata, in sens strict gi
propriu. Totusi, dupa parerea multor juristi, pedeapsa cu moartea in mod legitim
prescrisa, convertita de catre autoritate judiciara intr-o alta pedeapsa, exclude amnistia.

3. Cele trei teorii clasice ale pedepsei

De la bun inceput, trebuie clarificate cateva lucruri referltoare la aceasta
diviziune. Cu sigurantd, nu este vorba despre o impartire exaustiva;® ne vom referi
doar la trei dintre acestea care se apllca cel mai bine la subiectul tratat de noi, adica,
preventivd, educativd, revendicativa.” Oricat de mari ar fi in zilele noastre eforturile de
valorizare a sanctiunii penale, toate teoriile referitoare la pedepse sunt construite pe
elemente strict empirice cum ar fi prevenirea, intimidarea, apararea sociald sau
reeducarea infractorului.

3.1. Teoria preventiva

Teoria preventiva tinde la gasirea unei ca de mijloc intre utilitarism si retributie.
Aceasta incearca sa facd o distinctie clarad intre scopul general al pedepsei, care
trebuie sa raspunda intereselor de utilitate ale societdtii, si principiul de distributie al
Tnsasi pedepsel care raspunde crierilor de Justltle si retrlbutle Incercarea este aceea
de a gasi problemei penale o solutie armonioasa, dar nu unilaterala. Se incearca
evitarea unei anumite repetitii nejustificate a pedepsei, care deseori este interpretata
eronat ca scop in sine si de cele mai multe ori in dezavantajul drepturilor umane care
sunt lezate prin aceasta interpretare. Exemplaritatea pedepsei include deci
irepetibilitatea si implicit diminueaza posibilitatea de perfectionare a delictului.

Severitatea acesteia, Tnainte de toate, ia in consideratie atat prevenirea cét gi
aplicarea justitiei. Pedeapsa este proportionata delictului care cere o anumita
corespondenta sau simetrie. Este destul de dificil s& ne gandim la aplicarea justitiei si a
insasi ordinii intr-un stat in care delictele grave cum ar fi violul sau omuciderea sunt
pedepsite cu pedepse care nu reusesc sa-i convinga pe cetateni despre gravitatea

* Sharia, sau legea musulmana bazata pe Coran este practic identificabila cu sistemul politic, i
deseori justificarea pedepsei are un fundament mai mult religios decat social. Pedeapsa cu
moartea Tn aceste sisteme Tsi gaseste deci fundamentul in Coran; vezi spre exemplu 17.31-33;
25.68-70; 6.151; 2.178-179, etc.

®se pare ca pentru prima data n istoria crestinismului cel care a propus pentru prima data distinctia
dintre pacate grave si pacate usoare, a fost Tertulian, care a enumerat printre cele dintai si
omuciderea. Vezi Tertulian, De pudicitia, 19.

Impartlrea este aplicabila la pedepse Tn general, si nu Tn mod particular la pedeapsa cu moartea.

" Teorille sunt prezentate ca o completare care incearca sa suplineasca lipsa unei astfel de
clasmcan n Giorgio del Vechio, Lezioni di filosofia del diritto, Milano, Dott. A. Giufree Editore,
1965
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delictului, si care in mod incongtient gi involuntar ar sugera repetitia. Din acest motiv,
teoria preventiva incearca sa previna repetarea delictelor atat in ceea ce-l priveste pe
autor, cat gi fatd de cei care au luat la cunostintd realizarea delictului. Pedeapsa
trebuie sa serveasca de exemplu concret tuturor si in acelasi timp sa ofere si motiv de
descurajare.

Cu siguranta o pedeapsa nu va putea “rasplati" niciodata dauna cauzata, si Tn
oricare dintre cazuri, - fiecare dintre acestea avand propriile particularitati - ,va fi foarte
dificil sa se stabileasca o “rasplatd” care sa fie proportionata cu delictul. n orice caz,
pentru delicte extrem de grave pedeapsa cu moartea isi gaseste deplina justificare nu
doar in vederea recompensarii victimei (sau familiarilor si descendentilor acesteia) dar
si a furnizarii unei anumite “publicitati”. Tn aceastd perspectiva teorie preventiva
propune o pedeapsa care in sine trebuie sa fie atat de exemplara incat sa provoace
teama si retinerea n toti aceia care ar mai incerca sa incalce legea.

Teoria preventiva vede deseori aplicarea pedepsei cu moartea ca pe 0
sanctiune normald, si justificaté pe de alta parte de insasi gravitatea comportamentului
contrar legii.

3.2. Teoria educativa

Chemata de obicei si teoria medicinala, individuala sau reeducativa, aceasta
teorie are ca si scop principal posibilitatea de interventie a societatii asupra capacitatii
de aprensiune si intelegere ale vinovatului astfel Incat sa-i sadeasca in minte — cu
ajutorul psihologiei si a pedagogiei — anumite notiuni $i principii educative care sa-I
ajute sa congtientizeze propria situatie, dar sa-i ofere in acelasi timp si un ajutor
concret in imbunatatirea propriului comportament. Teoria se adreseaza in esenta doar
vinovatului punéandu-l in centrul atentiei societatii si considerandu-l ca pe un “bolnav"
caruia 1i sunt necesare ingrijiri atente.

Ca si organism vital, societatea este definibild ca o suma de organe care se
completeaza reciproc pentru propria buna functionare. In aceasta perspectiva individul
nu este altceva decéat o parte dintr-un intreg, un individ de care societatea se poate
lipsi in cazul in care acesta nu se integreaza sau contravine flagrant principiilor care
stau la baza organizarii societéfgii.8 Individul nu poate fi definit decat in raport cu
societatea, societatea find cea care 1i ofera mijloacele necesare pentru propria
manifestare. Interesele societatii, vazuta ca un tot, sunt desigur majore in comparatie
cu cele ale individului care trebuie sa se supuna sanctiunilor impuse de aceasta.
Contravenientul este vazut astfel ca un organ bolnav in interiorul unui organism care
sufera daca functiile proprii sunt impiedicate de proasta functionare a uneia dintre parti.
Adevaratul vinovat este deci societatea care nu a reusit sa ofere fiecarui membru in
parte o educatie integrala si esential virtuoasa.

Pedeapsa prevazuta pentru vinovat este medicinald, in ceea ce priveste
justificarea procesului de reeducare teoria considerand recluziunea ca metoda
depasita si inactuala. Cu scopul reintegrarii sale totale, metoda prefera in locul
inchisorilor clinici unde vinovatului sa-i fie aplicat un tratament particular, nefiind
exclusa nici chiar “spalarea creierului”. In cazul pedepsei cu moartea tratamentul este
extrem: unica interventie pe care societatea o poate realiza este amputarea membrului

® Un exemplu clasic, chiar daca nu este valabil pentru prezentul discurs, este cel biblic in care
Caiafa pentru salvarea linistii in popor accepta falsele acuzatii indreptate impotriva lui Cristos
argumentand: «e mai bine s& moara un singur om pentru popor». loan, 18;14.
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pentru care nu mai exista nici o posibilitate de tratament, si deci de vindecare.
Interesele sociale stau deci deasupra individului, sacrificarea celui care dauneaza
celorlati neavand alt fundament decét insasi binele societatii.

3.3. Teoria revendicativa

Aceasta teorie urmeaza ideea retribufiei care insista asupra exigentei de a-|
pedepsi doar pe faptas si totdeauna proportionata delictului. In Vechiul Testament
teoria era exprimata in termenii legii Talionului: “prin aceasta se cere ca reactia
impotriva ofensei sa se realizeze cu aceiasi arma, si in aceiagi parte a corpului (sa ne
amintim de formula biblica: «Ochi pentru ochi, dinte pentru dinte»)".’ Proportia dintre
vina si pedeapsa corespunde exigentei justitiei si principiilor statului de drept. Exigenta
de a “raspunde raului cu rau", este justificata uneori, dar nu totdeauna cu ideea
absolutei necesitati de aplicare a pedepsei si cu ideea de a-l face pe vinovat sa sufere
ceea ce si-a “meritat” prin propriul comportament. Aplicarea principiului simetriei® se
referd nu doar la corectarea vinovatului, ci i la pedepsirea acestuia. Intr-o interpretare
eronata, aceasta teorie este vazuta doar din perspectiva aplicarii pedepsei ca
razbunare, dar o analizad obiectivad a acesteia ne releva faptul ca intre razbunare si
esenta acestei teorii nu exista practic nici o legatura.

Asa cum am mai spus, intotdeauna este foarte dificila gasirea unui echilibru
intre fapta si pedeapsa meritata pentru savarsirea acesteia, sau intre delict si reparare.
Aceasta teorie incearca sa gaseasca un just si echitabil raport intre cele doua notiuni,
ludnd ca si punct de plecare revendicarea. Infractiunea sau delictul necesita o reparare
a daunei create, iar Tn cazul pedepsei cu moartea aceasta reparare este considerata
imposibila de realizat: pedeapsa, chiar daca este maxima, nu reuseste sa
restabileasca echilibrul tulburat de catre delict. Totala excludere a infractorului (si deci
moartea sa) nu face altceva decét sa excluda posibilitatea unei noi repetari a delictului
de catre infractor, dar tinde Tn mod esential sa reafirme si caracterul inviolabil al legii.

Daca privim pedeapsa cu moartea din perspectiva unei pedepse de neiertat,
si consideratd ca fiind deja aplicabilad, toate cele trei teorii ale pedepsei ar trebui sa fie
interpretate ca i masuri post delictum.

4. Atitudinea Bisericii in fa ta pedepsei cu moartea

Traditia nu ne-a dat nici méacar posibilitate s& credem ca milostivirea poate sa
se lipseasca de dreptate si justitie, devenind astfel oarba si imprudenta.** In cheie de
interpretare crestind, pedeapsa cu moartea este vazutd ca separare a creaturii de
Creatorul sau; In cuvinte sarace, iadul. Echilibrul dintre milostivire si justitie este
necesar intotdeauna, dar in acelasi timp este si foarte dificil de realizat. Dificil deoarece
atitudinea indreptata spre realizarea justitiei nu admite compromisuri si implica
judecatorul uman la realizarea unui efort etic, care nu exclude pedeapsa cu moartea.
Ajunsi la acest punct cu dezvoltarea subiectului nostru se impune de la sine o intrebare

simpla si concisa: omul, chiar exercitandu-si calitatile de judecator uman, poate sa-l

° Giorgio del Vechio, Lezioni di filosofia del diritto, Milano, Dott. A. Giufree Editore, 1965, pag. 337.

%1 ambient ecleziastic, "pentru a-i ajuta pe confesori, se compun carti penitentiale care stabilesc
«tarifele» pentru fiecare fel de pacate...incepand cu secolul al Vi-lea". Chappin Marcel, La
Chiesa antica e medievale, Editrice Pontificia Universita Gregoriana, Romal1992, p. 85

™ Vezi textul Evanghelic propus de catre Biserica in Duminica a — Xl — a dupa Rusalii, sau Pilda
robului nemilostiv; Mt, 18; 21-35.
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priveze pe semenul sau de propria viata? O intrebare foarte delicata care necesita un
raspuns atent si clar, dar in acelasi timp si justificat. Din punct de vedere crestin,
pedeapsa cu moartea nu-gi gaseste nici o justificare, pentru cd numai Dumnezeu este
singurul stapéan al vietii fiecaruia dintre noi iar Biserica Catolica a luat dintotdeauna
pozitie in fata apararii drePtunIor omului afirménd ca primul drept al persoanei umane
este nsasi V|ata acesteia.

Biserica Catolica, accepta insa aplicarea pedepsei Tn conformitate cu
gravitatea delictului, neexcluzand nici pedeapsa cu moartea Th cazuri extrem de
grave.'® Totusi In linie de principiu Tn aplicarea pedepselor trebuie sa se tina cont de
interpretarea cea mai favorabila imputatului.** Tn forta legii divine si naturale in afara
masurilor luate de autoritatea publica real recunoscuta, Biserica recunoaste ca fiind
interzisa uciderea sau ranirea unui om, exceptie ficand legitima aparare,” iar in
masura in care se actioneaza cu prudenta, fara ura si in urma unei sentinte ]ud|C|are
aceiagi Biserica permite o judecatd capitald executatd de catre puterea seculara Si
uzul armelor de catre cei care apara societatea in vederea tutelarii drepturilor
cetateanului si ale comunitatii.*’

Uzul mijloacelor extreme nu este obligatoriu, mai ales in acele cazuri cand pot
fi aplicate masuri mai blande care sa excluda varsare de sénge sau atentatul la viata.
Orice masura trebuie deci luata n vederea protejarii ordinii publice si a sigurantei
persoanei fie ea victima sau criminal.

12 Conciliul Ecumenic Vatican II, Constitufia pastorala "Gaudium et spes” nr. 27.

13 Apararea binelui comun al societatii cere punerea agresorului in imposibilitate de a face rau. Din
acest motiv Tnvatatura traditionala a Bisericii a recunoscut temeiul dreptului si Tndatoririi autoritatji
publice legitime de a aplica pedepse potrivit gravitatii delictului, fara a esclude in cazuri de
gravitate extrema pedeapsa cu moartea. Din motive analoage detinatorii autoritatii au dreptul sa-i
respinga cu armele pe agresorii comunitatii civile pe care o au n grija. Cathechismul Bisericii
Catolice, 2266.

4 Cfr. can. 1404 §,1 Codul Canoanelor Bisericilor Orientale (CCEO) si analogul canon din Codul de
Drept Canonic (CIC). Pontificium Consilium De Legum Textibus Interpretandis, Codex Canonum
Ecclesiarum Orientalium, Auctoritate loannis Pauli PP. Il promulgatus, Fontium annotatione
auctus Libreria editrice Vaticana, 1995; AAS 82 [1990], 1061-1353; EV 12/695-887.
® Cfr. Lettera pastoralis offici episcopilor din Germania si Austria, 12 sept. 1891. AAS 24 [1891-
1892] 204-206. DS 3272.
Cfr Lettera Eius exemplo Arhiepiscopului de Tarragona, 18 dec. 1208. DS 795.
" Conciliul Ecumenic Vatican I, constitufia pastorald "Gaudium et spes” 79. A se vedea si CCC
2266-2269.
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STUDIA PHILOSOPHICA

SUR UNE DIMENSION PHENOMENOLOGIQUE

DE L'EXPLICATION SCIENTIFIQUE
(QUELQUES CONSIDERATIONS EPISTEMOLOGIQUES)

MARCEL BODEA

REZUMAT. ASUPRA DIMENSIUNII FENOMENOLOGICE A EXPLI-
CATIEI STIINTIFICE (CATEVA CONSIDERA Tl EPISTEMOLOGICE).
The search for scientific understanding of the world has roots reaching back
into Descartes’s work. The search for ‘phenomenological understanding’ of
the world has roots reaching back into Descartes’ works too. At some point
in that quest, at least by the time of Descartes, philosophers recognized that
a fundamental distinction should be drawn between two kinds of knowledge.
It has been said that phenomenology is an attempt to give a direct
description of our experience as it is in itself without taking into account its
psychological origin and its causal explanation. In reality the picture is not
as dark as it may seem at first sight. To avoid serious confusion we must
carefully distinguish between offering an scientific explanation for some fact
and providing grounds for believing it to be the case.

Y a-t-il une dimension phénoménologique dans la démarche épistémologique
représentée par I'explication scientifique? Pour répondre a cette question nous
allons nous situer dans une perspective phénoménologique transcendantale
husserlienne.

Il faut accepter le fait que I'explication scientifique est une démarche
discursive, qui se déroule de maniére séquentielle, dans une succession
temporelle, et non pas un acte intuitif.

L'explication scientifique peut étre aussi un acte intentionnel dans la
mesure ou elle vise en derniére instance la compréhension - et la compréhension
est déja un acte compréhensif, c'est-a-dire une appréhension globale dans
maniére propre dont se présente I'objectualité visée par I'explication- elle est
autrement dit un saisissement de sens!

Le probleme est, ainsi, de nature phénoménologique seulement dans la
mesure oll ce sens a aussi un contenu phénoménologique.! En admettant une
discontinuité entre explication et compréhension, la compréhension apparait
comme une limite phénoménologique de I'explication.

! L’explication scientifique est de plus une reconstruction articulée du monde, d'une certaine
maniéere semblable a celui de la «phénoménologie constitutive» élaborée par E. Husserl a
I'étape de la maturité de la phénoménologie transcendantale. Nous précisons cet aspect,
en raison du fait qu'il n’est pas traité dan cette étude.
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En acceptant que I'explication et la compréhension sont corrélées, qu’elles
sont dans un ‘voisinage’ assuré par la caractere intentionnel de I'explication visant
la compréhension, on peut affirmer que I'explication scientifique peut étre abordée
de maniére phénoménologique, au moins dans cette direction, méme si elle n'a
pas un contenu phénoménologique proprement-dit. L'argumentation de cette
affirmation a donc comme base l'intentionnalité corrélative entre explication et
compréhension, présentée ci-dessus.

Bref, on peut aborder phénoménologiquement I'explication scientifique,
méme si celle-ci n'a pas en soi un contenu phénoménologique, a condition que,
au moins l'intentionnalité visée par elle -qui est la compréhension- soit abordable,
du point de vue contenu, de maniére phénoménologique. Cela peut paraitre un
procédé inhabituel d’analyse, mais il est raisonnablement justifiable. Le probléme
prioritaire devient alors celui de la caractérisation de la compréhension.

Et alors, qu’est-ce que c’est que <la compréhension>?

La compréhension est, dans le plan suggéré plus haut, une capacité de
sur-prendre, de comprendre spontanément, le sens, la signification globale d'une
explication.

Quelqu’un peut expliquer quelque chose correctement et un autre, qui
aurait toutes les connaissances et, en général, tous les éléments nécessaires pour
comprendre I'explication, ne peut pourtant pas comprendre. Selon W. Dilthey, par
exemple, il est question de saisir un sens et une finalité de la connexion globale,
en fonction de la personne.

L'acte de la compréhension est conditionné par des facteurs affectifs et,
dans une certaine mesure, irrationnels.

Toujours selon W. Dilthey, la compréhension comme découverte de sens,
dépend décidément de la capacité du sujet epistémique de se transposer, par un
proces d'intropathie ou d’empathie, dans un vécu de la situation significative,
comme manifestation d’'une certaine conception sur le monde. Dans ce cas, le
vécu est congu comme réception directe -'illumination’- par le sujet epistémique,
du contenu global de sens, de certaines explications, méme scientifiques.

L’explication scientifique ainsi que la compréhension sont, de ce point de
vue, des reconstructions de la réalité au niveau du sens, la premiére -I'explication
scientifique- étant une reconstruction, en général exclusivement rationnelle, d’'un
certain sens da la réalité, limité par les frontiéres de la science qu’elle dessert, en
tant que la seconde -la compréhension- est une reconstruction globale, plus ample
-qui inclut le rationnel, mais aussi lirrationnel au niveau de [Iaffectif, de
Iinconscient etc.- du sens de la réalité, transgressant les limites imposées par la
science en cause (en discussion).?

Ces remarques nous amenes a faire deux remarques importantes:

% Ces considérations suggerent en partie, les distinctions entre les descriptions et les
systématisations partielles et spécifiques comprises dans une explication scientifique, par
rapport aux prétentions descriptives et de systématisation beaucoup plus étendues de la
phénoménologie.
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a.) Entre I'explication scientifique et la compréhension il n'y a pas une relation
causale, un “déterminisme" au niveau de la nécessité! L'explication peut ou non
déterminer la compréhension. Cette derniére, comme on vient de le dire, réclame
quelgue chose de plus que lexplication proprement-dite. Certes le rapport entre
I'explication scientifique et la compréhension est un rapport intentionnel et générateur de
sens, et par cela intéressant du point de vue phénoménologique, mais il est surtout un
rapport épistémologique.

b.) L'existence méme d'un rapport neutre, de type épistémologique, entre
I'explication scientifique et la compréhension exclue un rapport téléologique entre elles.

L'intentionnalité de I'explication scientifigue n'est pas une intentionnalité
téléologique, mais une intentionnalité phénoménologique génératrice de sens. Ainsi, la
phénoménologie peut couvrir, partiellement, la discontinuité entre [I'explication
scientifique et la compréhension; le rapport explication scientifique/compréhension, est
un exemple de possible abordement complémentaire epistémologico-phénoméno-
logique.

Abordons, toujours au niveau des traits généraux, un autre aspect du rapport
explication/compréhension, significatif pour ce qu'on vient d'affirmer. Ainsi, Martin
Heidegger écrivait: “Au dessus de la réalité il y a la possibilité. Comprendre la
phénoménologie c'est la saisir comme possibilité."” On peut affirmer, sans risque de
faute que I'explication scientifique par amour de 'explication est un non-sens.

L’explication scientifique est une réalité épistémologique seulement si elle
conduit effectivement a la compréhension. Si une explication scientifique ne se
concrétise par un acte de compréhension, au moins par le moment, on peut se
demander a juste titre: est-elle vraiment une explication scientifique? Elle est
seulement une possibilité! Donc la compréhension est une réalité de la possibilité
de I'explication scientifique. *

Un autre aspect intéressant est celui de la relative opposition entre
I'explication et l'interprétation. Méme s'il n'est pas nécessaire, la compréhension
scientifique est la conséquence de I'explication scientifique. Mais la compréhension
ne s'identifie pas a I'explication. La comprehension, en tant que génératrice de
sens, est aussi interprétation.

Suivant Arthur O. Lovejoy®, concernant les presupposmons tacites des
ainsi-dites idées-unités ou, dans le méme esprit, J. Hintikka® concernant les
présuppositions métaphysiques implicites, on pourrait naturellement mettre la
question si I'explication scientifique elle-méme ne soit pas accompagnée de
maniére tacite ou implicite par certaines présuppositions interprétatives (finalement,
par la présupposition d’un sens, d’'une certaine maniére ‘a priori’).

Martln Heidegger, Etre et temps, Gallimard, Paris, 1986
* Cela dans le sens ol I'explication scientifique est un parmis d'autres moyens de
comprendre le monde. Comprendre le monde scientifiquement signifie une tendence plus
univoque envers une image du monde. La phénoménologie laisse place a la pluralité des
sens concernant la compréhension du monde. Pour un éclaircissement suplémentair, on
devrait mentioner que de ce point de vue I'explication scientifique este plus proche de
celle théologique.
® Arthur O. Lovejoy, The Great Chain of Being (A Study of the History of an Idea), Harvard
Umversnty Press, 1936
® Jaakko Hintikka, Overcoming «Overcoming Metaphysics Through Logical Analysis of
Language» Through Logical Analysis of Language, Dialectica, Vol. 45, No. 2 — 3, 1991
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Est-ce qu'on peut parler d'une explication scientifique <pure>, dans
I'absence de tout cadre interprétatif préalable (‘caché’)? N’ y-a-t-il pas pourtant un
cadre explicatif de fond, non-engagé de maniere explicite dans la pratique
effective de I'explication? (I'action de cacher peut étre differemment camouflée). Il
y a des présuppositions, de diverses natures, cachées derriere les paradigmes
scientifiques considérées assez couramment ‘pures’ ou “neutres a la métaphysique".
Dans ce cas, on peut prolonger tout de suite les considérations sur la présence d’'un
“fond de sens" préalable ou accompagnant de I'explication scientifique méme ; donc,
en derniére instance, avec un contenu phénoménologique indépendant de
I'explication scientifique, et non pas seulement avec un contenu réflexe donné par
sa relation avec la compréhension. Dans ce sens, on pourrait (peut-étre) parler
d'une dimension phénoménologique de I'explication scientifique.

Une autre remarque fait référence au rapport entre explication et
démonstration. Un seul aspect sera pris en considération en ce qui Suit.
Principalement la démonstration est associée aux mathématiques, mais bien sur
non pas de maniére exclusive. Or, la démonstration mathématique est par
excellence symbolique, formalisée. La démonstration en langage naturel est plut6t
une argumentation. Mais les mémes affirmations peuvent étre faites aussi a
propos de I'explication scientifique.

L’explication scientifique se déroule en principal au niveau du langage -
naturel et scientifigue spécialisé - et opere en essence par les mots. Quoique
spécialisé que soit le langage, les mots sont déja ‘parasités’ de sens (d'un sens
préalable) et d'ici toute une suite de conséquences. Donc, la remarque serait que
I'explication scientifique se fait dans un langage dont le principal instrument est le
mot (naturel).

Il'y a dans la finalit¢ de la démarche explicative’ deux situations qui
pourraient présenter intérét dans I'abordement de I'explication scientifique dans
une note phénoménologique:

a.) quand on essaie d'expliquer a quelgu’un quelque chose, c’est-a-dire
guand on suit I'adhésion de l'autre a quelque chose que nous avons proposeé;
cette fonction de I'explication est en derniére analyse une fonction communicative,
c’est le probléme d’un certain type d'intersubjectivité et,

b.) quand on essaie de s’expliquer a soi-méme quelque chose; cette
deuxieme fonction n’est ni principalement communicative et de ce fait ni
intersubjective dans un sens propre, elle est une expression et une expérience de
notre propre double nature (alter-ego). Par exemple, une démonstration
mathématique est beaucoup plus neutre de ce point de vue, car elle s'impose de
méme maniere a la conscience de l'autre, qu’a a ma propre conscience. Comme
intérét phénoménologique, le deuxieme type de démarche explicative -b.)-
réclame une attention plus grande.

" Précisons un autre aspect qu’'on ne traite pas ici: méme une explication «échouée» de
point de vue intercommunicatif ou explicatif proprement-dit, représente un gain et conduit
a I'éclaircissement.
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A part “I'extériorité" - ce “quelque chose" de I'explication - I'explication
scientifique suppose une autre “extériorité", celle de son intentionnalité, en vue de
la compréhension, c'est-a-dire une extériorité réceptrice le sens. La question
devient plus claire si on compare I'explication et l'intuition sur le plan de <<sans
intermédiaire>>. L'intuition est sans intermédiaire. Cela veut dire qu'elle est
strictement personnelle, strictement individuelle, car si on recevait l'intuition par
guelqu’un, ou par un autre, ou encore par une altérité, elle ne serait plus <sans
intermédiaire>. Autrement dit, les intuitions ne sont pas des démarches
communicatives comme les explications les sont. Elles ne sont ni méme pas
communicables, ainsi comme ne le sont ni les vécus personnels.

En échange, 'explication est discursive et la compréhension se présente,
au moins a ce niveau de lI'abordement des problémes, comme étant intermédiée
par I'explication.

Le cas a.), est le cas de: je lui (ou leur) explique; le cas b.) est le cas d’'une
explication individuelle-intérieure, le cas de: “je m'explique a moi-méme". Les choses
paraissent plus compliqguées dans ce dernier cas. Et cela parce que I'extériorité qui
réceptrice de sens présupposée par I'explication, se soutient dans le cas de la
communication par l'altérité de l'autre. Mais il est plus difficile la soutenir par I'altérité
de son propre Ego en rapport a lui-méme. Et I'explication n'est pas une intuition.

On crée dans la démarche de I'explication intérieure un alter-Ego, par le
dédoublement du Ego épistémique, c’est-a-dire de cet Ego qui suit la compréhension
par l'intermédiaire de I'explication et non pas autrement, par une intuition directe par
exemple (si ce dernier aspect est effectivement possible et en quelles conditions c’est
une autre question; il n'est pas moins vrai que la compréhension, ce: “j'ai compris" a
I'apparence d'une révélation intuitive). Ce seulement ce probléme que nous allons
formuler ici, comme possibilité de traitement phénoménologique et en aucun cas
comme prétention de solution, charge gu’on entrevoit comme trés difficile.

Il'y a au moins deux difficultés et implicitement deux directions possibles a
discuter dans le dédoublement de I' Ego épistémique et de la construction de
lalter-Ego:®

- I'intentionnalité du propre Ego épistémique orienté vers soi-méme
et

- le statut particulier du propre Ego épistémique: a la fois donateur et
receveur de sens, dans une démarche circulaire ou <celui qui expliqgue> et <celui
auquel on explique> sont identiques comme sujets épistémiques.

En soulignant — de maniéere husserlienne- le fait que I'orientation
vers n'importe quelle direction présentée ci-dessus reste de maniere
nécessaire et permanente sous la condition d'une relation de signification
qui est fondamentale. Il s’agit ici d’'une insertion de la subjectivité dans la
démarche effective de l'acte de I'explication, y compris dans le cas de
I'explication scientifique.

8 D'une part, Husserl garde un concept de I'égo qui trouve son origine dans I'épistémologie,
d'une autre part, il affirme explicitement son refus de faire une démarche a partir de
I'épistémologie vers la phénoménologie.
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Dans une telle maniére de mise en question, la solution s’engage sur la
ligne “de la subjectivité transcendantale”. En méme temps, tant l'intentionnalité
orientée vers I'<extériorité>, de méme que celle orientée de maniére circulaire,
vers sa propre <intériorité>, induisent nécessairement I'affirmation de I'existence
d’'une “conscience de soi".

L’explication, comme un acte particulier et intermédiaire de I'engagement
dans la compréhension, est une “prise de conscience":

“Tout essai fait par les sciences historiguement constituées pour trouver
un fondement meilleur, de se comprendre mieux elles-mémes, de comprendre
leur propre sens et leur propre fonctionnement est une prise de conscience du
savant".’

Ainsi, l'explication scientifigue n’est abordée ni comme phénomeéne
psychique (ou psychopédagogique), ni comme phénoméne épistémologique, mais
comme un phénomene de conscience.

Un autre aspect de I'abordement phénoménologique de I'explication
scientifique est -toujours dans la ligne husserlienne d’investigation- celui de la
présence a deux niveaux dans la “structure” de I'explication comme phénoméne
de conscience: le niveau des raisons (jugements), des raisonnements, et
superposé, le niveau des significations. Ou, dans une formule en termes
consacrés par Edmund Husserl, au-dela du niveau des “catégories de I'objet" il y a
dans I'explication un niveau des “catégories de la signification" qui conditionne
I'explication d’un plan plus profond.

Mais il faut tout de suite faire I'observation suivante: pour E. Husserl la
nature de la signification n’est pas linguistique mais “pensée":

“... 'acte de signification est la maniere déterminée dans laquelle un objet
est pensé".'°

Pour E. Husserl, la sphére des significations (en derniére instance
I'intentionnalité génératrice de sens) [“les significations résident en intention de
signification"] est a priori dans une maniere ‘kantienne’: elle précede I'explication
et la fait possible. Son fondement est de nature transcendantale.

Edmund Husserl, a la différence de |.Kant identifie un niveau plus
profond du conditionnement transcendantal de toute la connaissance, qui est le
niveau des “catégories de la signification", niveau abordé par la “logique pure".
Ainsi, non seulement “la vérité", mais aussi “le sens" devient objet de la logique.

“La vérité" est de maniére indissociable liée au “sens" et, par conséquent, elle
ne peut étre ni abordée, ni éclaircie sans aborder et élucider en préalable le “sens".

“La logique transcendantale" arrive a avoir comme <objet>, dans ce cas,
la recherche du fondement de la nature du “sens".

® Edmund Husserl, Méditations cartésiennes. Introduction a la phénoménologie, Librairie
philosophique J. Vrin, Paris, 1986

2" 0on doit souligner que pour Husserl la signification n’est en aucun cas une somme des
vécus psichiques ou le résultat d’'ne démarche psicho-naturelle.
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E. Husserl refuse l'idée traditionnelle du <donné> dans les sciences
empiriques et affirme le conditionnement transcendantal de la nature du “sens" de
toute objectivité.

L’explication scientifique se présente donc, dans une perspective
husserlienne, comme l'objet d’'une “logique pure”, et ce qui est prioritaire a
I'établissement de la structure épistémologique de I'explication scientifique est
I'identification du fondement de celle-ci -au niveau du sens- dans le plan de la
conscience.

E. Husserl ne donne pas une définition de I'explication [scientifique], mais
il fait une caractérisation de la connaissance scientifique et philosophique, qui peut
étre considérée aussi comme une caractérisation de I'explication [scientifique],
considérée comme instrument de ce type de connaissance:

“Du point de vue de l'intention, a l'idée de science et de philosophie
appartient un ordre de connaissance, a partir des connaissances antérieures en
soi-méme jusqu’ a celles postérieures en soi-méme; un début et un déroulement
qui ne peuvent pas étre choisies au hasard, mais qui sont fondés sur la nature des
choses - mémes."! Nous pouvons rajouter que rien n'est donné dans la
connaissance qui ne porte la marque du sens imprimé par la conscience.

Il serait peut-étre indiqué de faire une distinction entre la perspective
épistémologique et celle phénoménologique en ce qui concerne l'explication
scientifique:

- la perspective épistémologique concernant I'explication scientifique est
la perspective exclusive d’'un sujet penseur, une direction cartésienne pure et

- la perspective phénoménologique concernant I'explication scientifique
est la perspective, beaucoup plus large, d’'un sujet conscient de soi-méme et
donateur de sens.

Méme E. Husserl fait une distinction entre I“essence cognitive" (c'est la ligne
logico -épistémologique) et I“essence intentionnelle” (c'est la ligne phénoménologique)
de la raison. Pour E. Husserl les diverses raisons ont comme origine I'«Ego
transcendantal». L'«Ego transcendantal» est la derniére étape qu'on atteint par la
“réduction phénoménologique" et le conditionnement ultime de tout produit de la
conscience; c'est bien lui, I"Ego transcendantal” qui confére le sens.

Ainsi, quand on parle dans 'analyse phénoménologique de I'explication
scientifique d’'un Ego épistémique, on comprend qu’on fait déja référence a une
certaine subjectivité chargée de sens; I'«kEgo épistémique» est exactement cette
subjectivité chargée de sens et par conséquent, elle n'est pas originaire, mais elle
est constituée par I'«Ego transcendantal».

La dimension phénoménologique de [I'explication scientifique, ainsi
abordée, vient compléter le fait que non seulement la logique devient une ‘logique du
sens’, mais aussi le fait que I'épistémologie devient une ‘épistémologie du sens’ (!).
Autrement dit, I' ‘Ego épistémique’ comme sujet ainsi que I'explication scientifique vue
comme démarche, perdent de leur <objectivité>, de leur <neutralité>: ce genre
d’'objectivité et de neutralité conférée généralement a la science sont mises en
guestion par la présence du sens qui les accompagnent.

" Edmund Husserl, op.cit., p. 6
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La perspective phénoménologique concernant I'explication scientifique fait
un déplacement d’accent, dans le sens que la constitution de I'explication est mise
davantage au crédit du sujet que au crédit de I'objet de I'explication et de la
structure relativement générale, neutre et unitaire méthodologiquement de celle-ci.
La limite entre ce qui appartient au sujet et ce qui ne lui appartient pas, au niveau
d'une objectualité ainsi qu’au niveau d’'une structuralité invariante, s’est déplacée
en faveur de I'élargissement du poids du sujet, la subjectivité constructrice de
sens -I' “Ego transcendantal'- absorbant tout phénoméne de conscience, a tout
niveau.

De cette perspective, on peut faire dans la ligne d’'un certain isomorphisme,
un paralléle avec la “théorie (épistémologique) de la lanterne” de Karl Popper'.
Conformément a la ‘théorie de la lanterne’, une certaine hypothése ou, plus
généralement, une certaine attente, précede toujours la perception, I'observation,
I'expérience etc., les attentes conscientes ou inconscientes précedent les perceptions,
les observations, les expériences etc. et, en méme temps on peut dire qu'elles
accompagnement aussi les explications scientifiques.

La ‘théorie de la lanterne’ en ‘“variante" phénoménologique, avec
application au probléme ci-discuté, serait que: un certain sens, une certaine
“attente de sens" -conféré a la limite par I' “Ego transcendantal’- précéde et
accompagne toujours I'explication scientifique.

D’un autre c6té, toujours du point de vue phénoménologique, on peut
mettre le probleme d'un prolongement de sens, plus généralement vers le sens-
méme de I'explication scientifique prise comme telle.

2 Karl R. Popper, Naturgesetze und theoretische Systeme [(ed.) S. Moser — Gesetz und
Wirklichkeit, Tyrolia Verlang, Innsbruck-Wien, 1949] et The Logic of Scientific Discovery,
Hutchinson & Co (Publishers) LTD, London, 1975
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ABSTRACT. THE AXIOLOGY — PROBLEMS IN THE CONTEMPORA RY
WORLD. Man acts as man througt his acts of intellectual knowledge and
his will. Acts of intellectual knowledge and acts of the will necessarly
involve the sense powers in their activity. The intellect and the the will, as
they have for their object being and being — good, make man open to
cultural activity, to free choice and, what is involved with this, morality. Of
particular importance is volitive activity, free, activity, which lies at the
basis of morality. Every act of decision is a moral act, since in it there is a
synthesis of human activity, the entire cognitive and the appetitive order.
In act of decision, in which | myself choose a practical judgement
(fenomenological this is autonomy) which judgement has an objective
determinative content (heteronomy), human freedom reaches its fulfilment.
The human person can reach fulness only in a bond with God; although
the problematic of personal beings possesses its own religious-theological
conceptual sources, nevertheless it has become in our day the central
point of social theory and practice ... and maiby this is the real solution

Introducere

Axiologia, sau filosofia valorii este abordata astazi fie ca o disciplina filosofica
separata de restul problematicii filosofice, fie ca o suma de probleme care
abordeaza problematica valorii sau a scarii valorilor, situatie in care regasim
fragmente din metafizica generald, metafizica omului — antropologie filosofica
si/sau gnoseologie. Pornind de la axiologie se poate ajunge la etica si estetica, ca
teorii ale valorilor morale si estetice, situatie in care acestea ar deveni parti
speciale ale unei posibile axiologii generale.

Delimitarea axiologiei ca disciplina filosofica separata incepe la intretaierea
secolelor XIX si XX in cercul adeptilor lui Franz Brentano (1838-1917), sustinator al
psihologiei empirice si Tn cercul neokantianismului. Numele de “axiologie" acordat
teoriei valorilor — Werttheorie — este utilizat pentru prima oara de catre P. Lapie
(1902) si E. von Hartmann (1908), problemele axiologice fiind dezbatute si n
conceptiile filosofiei lui Platon, Aristotel si in Evul Mediu Tn conceptia teologico-
filosoficd a Sfantului Toma de Aquino.”? In problematica axiologicd anticd si
medievala intalnim Tnsa o abordare metafizica, in care valoarea nu se situeaza mai
presus de fiinta, iar o posibila scara a valorilor este legata de raportarea fata de
atributele transcendentale (Verum, Bonum, Pulchrum), mai ales fatd de categoria
transcendentala de “Bine".

1 Cf. Antoni Stepien, Wstep do filozofii, Towarzystwo Naukowe Katolickiego Uniwersytetu
Lubelskiego, Lublin 1989, p. 94.
? Ibidem.



ALEXANDRU BUZALIC

Dintre multitudinea problemelor axiologice (esenta si tipul valorilor, ierarhia
valorilor, modul de manifestareffiintare a valorilor, modul de cunoastere a valorilor,
etc.) ma voi opri asupra pozitiei valorii fatd de ceea ce este ontic, fata de om si
existenta sa precum si valoarea in cultura contemporana. Astazi, mai mult ca
oricand, se observa coexistenta unui pluralism fatd de insasi intelegerea valorii in
sine, aceasta fiind: ceea ce este pretios (in sens material), ceea ce este conform
Cu natura a ceea ce actioneaza sau fiinteaza ca etalon al unei scari a valorilor,
ceea ce este obiectul dorintei/vointei (situatie in care vorbim despre atributele util,
delectabil sau onest, care caracterizeaza fiintarea), ceea ce este conform scopului
propus (teleologism etic), ceea ce satisface anumite necesitati psihice, fizice,
fiziologice, etc.

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

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

Valoare si fiin tare

Avristotel defineste binele din punctul de vedere al finalitatii: “Orice arta si orice
investigatie, ca si orice actiune si orice decizie, par sa tinda spre un anume bine,
de aceea, pe buna dreptate s-a afirmat c3 binele este cel spre care aspira toate."
Daca “binele" este valoarea spre care aspira orice act uman, se pune problema
analizarii a tot ceea ce societatea contemporana considera a fi “bun" si ca ocupa

w

Amanunte despre problematica pluralismului postmodern, de exemplu, pot fi aprofundate
in Postmodernismul, dezintegrarea unitafii crestinismului contemporan si refacerea
comuniunii spirituale a omenirii, Studia Universitatis Babes-Bolyai, Theologia Graeco-
Catholica Varadensis, XLV, 1, 2000, pp. 65-67.

4 Cf. Charles Muller, Herbert Vorgrimler, Karl Rahner, Ed. Fleurus, Paris 1965, p. 70.

® Aristotel, Etica Nicomahicd, 1094 a.

88



AXIOLOGIA - PROBLEME ALE LUMII CONTEMPORANE

un loc pe o scara axiologica. Daca in filosofia clasica binele este atributul
transcendental care nsoteste fiintarea, Absolutul — izvorul fiintarii, este binele in
expresia sa metafizica: daruieste fiintarea unei existente contingente, in mod
gratuit, volitiv, se impartaseste daruind in mod diferit si gradat fiintarea pe care o
poseda n insasi actul sdu de “a fi".® Cu cat suntem mai sus pe o scara a fiintarii,
posedam mai mult din Absolut, cu atat suntem mai iubiti de catre acesta (iubirea —
act al vointei libere). Perfectiunea devine astfel o valoare, insé astazi doar omul cu
adevarat religios tinde spre sfintenie/perfectiune sau altfel spus spre actualizarea
tuturor potentelor sale. In sens ontic, a impartasi din bine Tnseamné a te impartasi
din fiintare, inseamna cu atat mai mult “a fi" fata de fiintarile care se situaza pe o
axa a fiintarii si totodata axiologica, pe o treapta inferioara.

Din pacate, omul postmodernismului refuza orice sistem filosofic, ajungand la o
concluzie similara cu cea de mai sus doar pe baza unei experiente personale,
acategoriale, de multe ori rezultat al mai multor experiente de viata nereusite; insa
multi se ratdcesc in cautarile lor...

Valori si pseudo-valori

Societatea de consum oferd cea mai simpla cale spre dobandirea unor aga numite
“valori": reclama creaza o scald axiologica efemera, relativa, prin crearea unui sistem de
valori raportat la ceea ce este “la moda", mai dorit de majoritate. Se naste astfel
consumul, nevroza societatii contemporane postindustriale, cand grija principala nu mai
este “supravietuirea” si asigurarea existentei de maine de catre individ sau acumularea
de capital, ci petrecerea timpului liber, cumpararea a tot ceea ce este “la moda" si
investirea finantelor care reprezinta o “valoare” la care se raporteaza totul: calitatea vietii,
cultura si In cele din urma interesul pentru religie, pentru Absolut. Daca religia si Biserica
au stat la baza culturilor antice si medievale, industria a constituit baza pe care s-a cladit
lumea moderna,” chiar Bisericile fiind puternic influentete de dezvoltarea industriala si de
tendintele micilor imbogatiti locali de a rupe privilegiile si relatile traditionale (unul din
motivele triumfului Reformei protestante, a sprijinului material pe care l-a primit si a
rapidei raspandiri in ambientele culturale unde economia incepea sa se dezvolte); la
baza postmodernismului sau, asa cum mai este numit, a societatii postindustriale, se afla
finantele, “masura tuturor lucrurilor” astazi In locul formulei socratice care il punea pe om
ca etalon si masura a tuturor. Orice actiune tinde astazi, nu spre un bine in sens
aristotelico-tomist si nici spre personalism, ci spre un anume tip de pragmatism
existential.

Observatiile lui Max Scheler (1873-1928) se confirma: exista o scara a nevoilor
care pornesc de la cele bazale, necesare subzistentei (nutritia), pentru a se trece
la placerea legata de buna functionare a omului (caldura constanta, sex si confort
n sens de homeostazie), dupa care omul tinde spre un stadiu superior, legat insa
de materie, cautarea utilitarismului existential (utilitatile vietii). Aceste necesitati
sunt fie fiziologice, fie legate direct de ceea ce este material, de aceea ocupa un
loc inferior pe scara axiologica a valorilor unanim recunoscute. Exista si o bariera

® cf. Mieczystaw Albert Krapiec, Metafizyka, Towarzystwo Naukowe Katolickiego Uniwersytetu
Lubelskiego, Lublin 1988, p. 192.
" Cf. Marko Ivan Rupnik, Dall’esperienza alla sapienza, Ed. Lipa, Roma 1990, pp. 6-7.
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intre aceste “nevoi” fiziologice si psihologice si celelalte actiuni umane care implica
ceea ce este spiritual in om. Urmeaza integrarea sociald, dificil de dobandit — in mod
normal — pentru cei care nu au capacitatea de a actualiza mai mult din ceea ce 1l
apropie de perfectiune. Tnsa, ciclic se observa in istorie un schimb de reprezentanti ai
valorilor, Tntre o aristocratie, nobilime, burghezie, clasa conducatoare decazuta sau cu
posibilitati minime de a mai se impune in societate si aparitia unor alti lideri, care
propovaduiesc valorile traditionale pervertite, insa actualizate dupa conditiile specifice
timpului istoric si locului cultural unde schimbarea se petrece. In acest sens stau
marturie schimbarile survenite Tn istorie, de la criza brahmanismului si aparitia
buddhismului si celorlalte curente antibrahmane, la criza relatiilor tribale la care s-a
adaugat saraciriea aristocratiei preislamice si aparitia unei noi clase a comerciantilor,
fapt care duce la triumful islamului, si exemplele ar putea continua. Valorile autentice
dainuie ins& in istorie. In perioada de decadere a reprezentantilor unei anumite elite
istorice apare parvenitismul, sau obtinerea unei fatade asemanatoare omului “de
valoare" prin orice mijloace, de catre cei care nu sunt capabili de acte de valoare. Abea
dupa lichidarea vechii elite, sau dupa convertirea ei, apar fenomene de segregare n
cadrul societatii in scopul delimitarii unei noi si autentice clase reprezentative a
“valorilor". Ori aceste valori sunt unice, veshice si neschimbabile, altfel spus transcend
istoria.

Daca ocuparea unei poziti sociale este determinatd de un complex de factori,
activitatea superioara pe scara preocuparilor axiologice este reprezentata de cautarea
frumosului. Arta si trairea estetica este posibila numai acolo unde exista viata spirituala,
dedicata trairii si slujirii frumosului n toate ipostazele sale. Acesta este motivul pentru
care cei care nu sunt capabili sa treaca peste bariera materie-spirit dar doresc sa-si
atribuie o preocupare care defapt este peste puterile lor, Tsi construiesc un sistem de
valori fals, artificial, aparand astfel kitsch-ul in arta. Societatea contemporana ne da
exemple elocvente in ceea ce priveste fastul, luxul, aparenta de inaltd societate sau de
elita intelectuala a noilor imbogatiti sau a unora care ajung la anumite demnitati sau
pozitii sociale pe nedrept si actualizarea a ceea ce reprezinta in viziunea lor frumosul;
in arhitectura apar monumente ale prostului gust (cel mai simplu de observat in
aspiratile marilor dictatori din istorie), ornamentele de prost gust (de la ornarea
exteriorului si interiorului locuintei pana la vestimentatie) abunda, iar puterea de a
ntelege si tréi muzica se “ridica" cu greu pana la manele.

Ramane cea mai inalta preocupare pe scara valorilor, si anume cautarea
Absolutului prin intermediul filosofiei care devine astfel teologiei naturald, sau prin
intermediul celei mai reprezentative activitati umane, si anume prin intermediul religiei.®
Cu cét activitatea respectiva este mai inaltd pe o scara axiologica, cu atét necesita un
efort mai sustinut si un timp de pregatire a demersurilor respective mai Thdelungat,
spune Scheler in lucrarea sa Die Stellung des Menschen in Kosmos. In consecinta si
atractivitatea este mai mica fatd de ceea ce este bazal sau mai usor de dobandit.
Uneori individul care aspira spre cele mai inalte valori umane este obligat sa sublimeze
nevoile fiziologice si psihologice inferioare, fapt care poate fi exemplificat prin soarta
majoritatii artigtilor sau religiogilor care au ramas cunoscuti in istorie prin operele si
faptele lor.

8 Cf. Mircea Eliade, Istoria credinfelor si ideilor religioase, vol. |, Editura S$tiintifica si
Enciclopedica, Bucuresti 1981, pp. 5-6.
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Postmodernismul contemporan, prin exaltarea subiectivismului, duce la
fragmentarea culturala a omenirii si la manifestarea unei adevarate crize in ceea
ce priveste alegerea valorilor adevarate; schimbarile viitoare la nivelul culturii
trebuie sa valorifice ceea ce este cu adevarat specific existentei umane, mai ales
ca adevarata valoare “fiinteaza" pe langa ceva ce este cu adevarat “bun” sau pur si
simplu nu exista.

Redescoperirea sacrului

Pierderea sensului valorilor duce in primul rand la desacralizarea vietii.
Mecanismele artificial create de societate, relatiile din ce in ce mai institutionalizate
dintre oameni duc la depersonalizare. Omul nu mai este un individ cu drepturi si
nici nu mai putem vorbi despre 0 anumita demnitate, atata timp céat se transforma
intr-un cod numeric personal care reprezinta o suma de itemi — de fapt un
reductionism excesiv la o schitd, intr-un numar de dosar care trebuie rezolvat,
atata timp cat omul se trezeste intr-o lume alcatuita din suprastructuri artificiale si
impersonale.

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

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

Concluzii

Experienta unitatii distruse a Bisericii, Tn general, si in special fragmentarea
valorilor culturale traditionale de pretutindeni, conduc la existenta unui pluralism de
optiuni si compromisuri in raport cu actiunile care decid asupra vietii si existentei
omului.® Crestinul catolic se aflé astfel in fata unor situatii noi cu profunde implicatii
asupra modului cum Tsi subordoneaza viata valorilor acceptate: stiinta relativizeaza
imaginea despre lumea inconjuratoare, pluralismul religios si cultural fragmenteaza
unitatea omenirii ca intreg. Unitatea Bisericii Catolice inteleasé sub adevarata sa forma
— unitate in diversitate'® — constituie un model posibil sa fie extins ntregii omeniri.
Cautarea, descoperirea si recunoasterea adevaratelor valori, unice si etern prezente in
istoria omenirii constituie 0 baza comuna de dialog si in acelasi timp il va ajuta pe om
Sa se regaseasca pe sine, sa-si redescopere demnitatea sa ontologica si sa gaseasca
un raspuns la intrebarile sale existentiale care sa-i satisfaca cele mai intime asteptari.

° Cf. Hans Waldenfels, Manuel de théologie fondamentale, Ed. du Cerf, Paris 1990, p. 538.
0 vat, I, Decret despre Bisericile Orientale catolice — “Orientalium ecclesiarum®.
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DURATA - INTUITIA ORIGINARA A LUI H. BERGSON

GIZELA HORVATH

ABSTRACT. THE DURATION — THE ORIGINAL INTUITION OF
H. BERGSON. The complex work of Bergson may be conceived
from the perspective of duration (durée). This perspective is
justified by the fact that the author himself considers duration
the initial, genuine intuition that he strived to expres all his life.
The cronological presentation of Bergson's main writings proves
the proces through wich the intuition of duration expands
gradually the content and enriches its significance.

Bergson considera ca fiecare filozof demn de acest nume a avut o intuitie
originara, care s-a referit la un lucru atat de simplu incat filozoful nu I-a putut spune
niciodatd, de aceea el a trebuit s& vorbeasca toatd viata sa. In cazul lui Insusi,
aceasta intuitie originard este durata. intr-o scrisoare destinata lui Harald Hoffding,
el precizeaza: "Dupa parerea mea, orice rezumat al conceptiilor mele le va
deforma in ansamblul lor i le va expune, prin aceasta, la o multime de obiectii,
daca nu se plaseaza de la Tnceput si nu revine fara incetare la ceea ce eu consider
a fi centrul insusi al doctrinei: intuitia duratei. Reprezentarea unei multiplicitati de
"penetratie reciproca”, in intregime diferitd de multiplicitatea numerica - reprezentarea
unei durate eterogene, calitative, creatoare - este punctul de unde am plecat si
unde am revenit in mod constant".

Durata este nu numai punctul de plecare al doctrinei, revelatia metafizica
originara, ci si materia din care se cladeste conceptia autorului despre viata psihica
a omului si libertate, despre memorie si semnificatia ei metafizica, despre evolutia
creatoare sau despre rolul religiei si al moralei in societate si Tn evolutia umanitatii.
Cu fiecare noua lucrare redactata, Bergson imbogateste descrierea duratei, pune
in evidenta noi aspecte, preexistente in scrierile sale anterioare, dandu-le o noua
semnificatie.

Este stiut faptul ca el a avut aceasta intuitie la Clermont, unde functiona ca
profesor la liceul "Blaise Pascal". Preocupat de paradoxul formulat de Zenon din
Elea ce evidentia caracterul contradictoriu al migcarii, Bergson gaseste o posibila
rezolvare a acestui paradox. Interesul pentru aceasta problema este natural la
acest tanar profesor de filozofie, care a demonstrat in timpul studiilor serioase
abilitati pentru matematica. Profesorul sau de matematica, afland ca talentatul sau
elev a ales filozofia, a exclamat deceptionat: " Ati fi putut fi un matematician, si nu
veti fi decéat un filozof! V-ati ratat vocatia!". Din fericire, nu a avut dreptate. Bergson
a devenit un filozof de prima clasa si pregatirea sa stiintifica l-a facut sa ramana
sensibil toata viata la problemele si rezultatele stiintelor.

1 Jacques Chevalier, Bergson, Ed. Plon, Paris, 1926, p.73
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Paradoxul lui Zenon demonstreaza pe baza divizibilitati spatiului si
timpului imposibilitatea de a concepe migcarea. Bergson vede rezolvarea acestui
paradox prin introducerea distinctiei dintre timp si durata.

Filozoful francez pastreaza termenul de ,timp" pentru ceea ce numim astfel
n viata de toate zilele si in stiinte: o coordinatd masurabild a migcarii, reprezentata
printr-o linie (deci spatial), divizibild Tn secunde omogene si interschimbabile.
Timpul astfel conceput este un cadru gol, in care se petrec schimbarile. Ne este
atat de familiara aceastad concepere a timpului, incat o consideram un dat imediat
al consgtiintei. Ne Tngselam. Timpul astfel conceput este un produs a indelungatei
lupte a intelectului cu fenomele materiale. Un mai atent demers introspectiv ne va
arata un timp interior, necorupt de materie: un timp neomogen, indivizibil, plin de
spiritualitate, spontan si creator prin Tnsasi scurgerea lui si prin inevitabila
incluziune a trecutului in prezent. Aceasta perspectiva originara, acest dat imediat
al constiintei 1l va numi Bergson durata.

Prin aceasta distinctie intre timp si duratd, Bergson considera rezolvat
paradoxul lui Zenon. In migcare putem distinge doua elemente, spatiul parcurs i
actul de parcurgere, stadiile succesive si sinteza lor. Spatiul este omogen si
divizibil, dar actul nu. Intuitia imediaté ne arata migcarea (mobilitatea) Tn durata, si
nu in spatiu. Migcarea, asemanator duratei, este o unitate ce se poate asemana cu
unitatea frazei muzicale. Daca desfacem fraza muzicala in note distincte, ceea ce
obtinem nu mai este o fraza muzicala, ci o ingiruire de note. La fel, teoretic putem
desface miscarea intr-o succesiune de momente, dar pierdem astfel esenta
miscarii Tnsesi. Avem de-a face aici nu cu un lucru, ci cu un progres. Zenon,
divizdnd migcarea, confunda migcarea cu spatiul. Spatiul este divizibil, dar actul si
durata nu sunt divizibile.

Din aceasta "iluminare" s-a nascut Essai sur les données immediates de la
conscience. Demascand iluzia care l-a facut pe Zenon sa cada in paradox,
Bergson criticad nu conceptia unui filozof, ci un mod de géndire. Face rechizitoriul
intelectualismului, care, la nivelul vietii cotidiene dar mai ales al stiintei, opereaza
cu un timp spatializat, un timp-cantitate, omogen, divizibil si care nu este decat
"fantoma spatiului obsedand constiinta reflexiva"’. Daca incercam s& surprinden
timpul asa cum exista Tn noi, printr-un efort de reflectie, vom descoperi un timp
intern, propriu, indivizibil, neomogen, incarcat de spiritualitate, a carui trecere
inseamna implicit Tmbogatire spirituala. Aceasta este durata, ce se deosebeste
radical de timpul spatializat al stiintelor.

Timpul spatializat nu este un dat imediat al congtiintei. El este rezultatul
deprinderilor pe care si le-a format intelectul in timpul manuirii materiei si pe care le
aplica si duratei, fenomen prin excelenta psihic, adica spiritual. Timpul spatializat
nu este durata, nu este nici macar o forma a duratei, ci mai degraba un opus al
acesteia. Spre deosebire de timpul-cantitate, durata este timp-calitate. Acolo unde
timpul presupune o omogenitate divizibila si discontinua, o multiplicitate juxtapusa,
durata dezvaluie o penetratie reciproca, contiunua si indivizibila a unor stari
eterogene, calitativ distincte. Intuirea duratei ne releva existenta a doua ordini ale
realitatii, la care nu se aplica aceleasi principii. In lumea materiald ne descurcdm

% Henri Bergson, Essai sur les données immediates de la conscience, PUF, Paris, 1948, p. 74
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foarte bine cu conceptele intelectului, care se simte ca acasa intre obiecte solide,
imobile. Folosirea acestor concepte Tn domeniul psihicului este insa ilegitima; ele
sunt ca niste confectii "de gata“, care sunt prea strAmte sau prea largi, nu "vin
bine" pe realitatea psihicului. Trebuie sa retopim, sa turnam din nou aceste
concepte, pentru ca ih acest domeniu sa putem lucra "dupa masura".

Daca in Eseu accentul a cazut pe contrastul dinre timpul-spatializat si
durata asa cum este ea sesizata printr-o privire interioara, nemijlocita, Matiére et
Mémoire se structureaza pe alte doua trasaturi ale duratei: caracterul organic si
caracterul indestructibil. Bergson descrie intr-un mod inedit faptele psihice, In speta
rolul si functionarea memoriei. Materia vietii psihice este durata. Viata noastra
psihica este ca un organism care cu fiecare experienta noua creste, imbatraneste,
se Tmbogateste Tn mod gradual. Momentele timpului sunt interschimbabile; n
timpul fizic, omogen, fiecare secunda este identica cu o alta secunda. Momentele
duratei Tnsa (daca se poate vorbi despre asa ceva) - sunt calitativ diferite. Nimic nu
s-ar putea elimina din durata noastra de pana acum care sa nu afecteze intreaga
noastra organizare, agsa cum un organism nu se poate lipsi de partile sale. Nu
numai continutul duratei nu poate fi schimbat fara a afecta intregul, dar nici ritmul
ei; durata e ca o melodie pe care daca o cantam mai lent, este deja alta. Viata
psihica nu este un conglomerat de idei, sentimente, dorinte distincte pe care eul le
sintetizeaza ntr-un intreg. In ciuda opiniei comune, creierul nu este un organ care
stocheaza amintirile, un recipient de amintiri. Nu memoria este in creier, ci creierul,
prin activitateasa, se atagseaza oarecum memoriei. Prin urmare memoria - numele
pe care il dam durarii duratei, adica conservarii ei - nu este un dulap cu o multime
de sertare unde se afla amintirile etichetate, fisate si indosariate, la Tndeméana
noastra. Memoria este un organism viu, care traieste, care este in parte independenta
de organismul fiziologic, am putea spune chiar ca este n lupta cu acesta. Creierul nu
are functia de a scoate la iveala amintiri prafuite, care se afla undeva in memorie, ci
de a Tmpiedica actualizarea tuturor amintirilor, vii si active, care bat la poarta
congtiintei. Creierul este portarul care nu lasa sa intre in zona congtientd decat
amintirile utile pentru activitatea noastra practica. Fiind "organul atentiei la viaté"3,
creierul nu creaza idei sau amintiri, ci le cenzureaza. Tn opozitie cu "bunul simt",
Bergson afirma ca nimic din ce se petrece cu noi nu se pierde, totul exista pentru
totdeauna in memorie, iar partea de memorie de care suntem congtienti este
infima, fata de totalul amintirilor noastre neactualizate. Este izbitoare asemanarea
acestei teorii cu afirmatiile de mai tarziu ale lui Freud.

Oamenii de stiintd se straduiesc sa explice cum se face ca amintirile sunt
pastrate in creier. E o falsa problema. Amintirile, fiind durata, nu dispar, nu ,se sterg",
ele persista fara a vea nevoie pentru aceasta de un recipient. Problema nu este cum
se explica pastrarea unor amintiri; ceea ce trebuie explicat e cum se face ca unele
lucruri nu ni le amintim. Pastrarea amintirilor in memorie este un fapt care nu necesita
explicatie, e un fapt de la sine inteles. Rolul creierului nu este de a pastra aceste
amintiri, care nici nu au de gand sa dispara; creierul are ca functie mentinerea in
virtualitate a unei considerabile parti a memoriei, impiedicarea actualizarii acesteia.
Memoria ca durata e indestructibila, nimic nu se uita, adica nu se sterge complet din

% |dem, Matiére et Mémoire, Quadrige, PUF, Paris, 1985
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viata noastra. Faptul ca nu sunt actualizate nu inseamna ca amintirile nu traiesc; ele
duc 0 muncé subterana ce transforma n fiecare moment intregul psihicului nostru. Tntr-
0 spirituala analiza a misteriosului fenomen de "déja-vécu", Bergson avanseaza
ipoteza ca amintirea nu este ulterioard observatiei, ci contemporana ei. "Existenta
noastra reald, care se desfasoara in timp, e dublatd de o existenta virtuald, de o
oglindire. Viata noastra are n fiecare moment doua fete: reald si virtuala, pe de o parte
observatie, pe de alti parte amintire. Se dedubleazé deja in mers™. Senzatia de "déja-
vécu" este data de faptul ca vedem deodatd existanta reala si imaginea ei virtuala.
Aceasta traire e rara, apare din greseald, atunci cind atentia noastra la viata slabeste.
In rest, "amintirea prezentului" ne rdmane ascunsa; pentru ca ce poate fi mai superfluu
pentru actiune, decat amintirea prezentului? Straniul fenomen al lui "déja-vécu" este
potrivit lui Bergson o dovada a persistentei duratei in memorie.

Amintirile ca virtualitate depasesc cu mult amintirile actualizate; existenta
lor nu depinde de creier. Rolul creierului este doar "jucarea" lor. Creierul permite
tasnirea lor in planul prezentului, pentru o mai perfectd desfasurare a actiunii, in
care amintirile se prelungesc. Starea psihologica depaseste starea cerbrala. Doar
0 parte a memoriei se insereaza in actiune, conlucreaza actual cu materia.
Reactualizarea amintirilor nu Thseamna deci cauterea amintirii de care avem
nevoie din noianul de amintiri si aducerea ei la suprafatd printr-un efort psihic;
Bergson avanseaza temerara ipoteza, dupa care momentul reamintirii necesita un
efort de selectie a amintirii utile si Tmpiedicarea actualizarii celorlalte amintiri. Nu
este vorba de faptul ca din intunericul confuz al creierului prin efort tisneste in
sfargit amintirea cautata. Dimportiva, toate amintirile sunt prezente in fiecare
moment, iar creierul, pentru a eficientiza actiunea, sta de paza ca aceste amintiri
fara legatura cu sarcina actuala sa nu se reverse in planul prezentului.

Durata este deci substanta vietii psihice, care atribuie vietii subiective
originalitate, irepetabilitate, imprevizibilitate, libertate. Aceste trasaturi le regasim la
nivelul vietii in general, subiect al meditatiilor filozofului in cea mai cuprinzatoare
sinteza a sa, L'Evolution créatrice. Durata nu este doar substanta psihicului nostru,
este substanta vie a Universului. Universul nsugi dureaza. Dintr-o perspectiva
vitalistd, ne este propus un scenariu care explica cum a ajuns Universul aga cum il
cunoastem astazi (un scenariu atat de emotionant si captivant poate doar la
presocratici mai intalnim). Ni se propune un model al evolutiei (evolutia In forma de
jerba) si un sens al evolutiei (viata fiind o tendinta spre libertate).

La acest nivel de integrare explicativa, durata, viata si constiinta (intr-un
sens foarte larg) sunt realitati strans legate intre le. Durata reala este un "lucru
spiritual sau impregnat de spiritualitate™. Ea este "fondul fiintei noastre si, 0 simtim
bine, substanta insasi a lucrurilor cu care suntem in comunicare™®. Noi Tnsine
suntem unul din modurile de manifestare a vietii, iar viata este "congtiinta lansata
de-a lungul materiei"’. Viata este deci constiintd, energie spirituala, dar nu o
energie infinita gi inepuizabild. Evolutia vietii nu este un progres linear, unidirectional si

* Idem, A jelen emléke és a hamis raismerés (Amintirea prezentului si falsa recunoastere),
n A nevetés, Budapest, 1913, p. 247

5 Idem, La pensée et le mouvant, PUF, Paris, 1950, p. 28

® |dem, Matiére et Mémoire, p. 42

7 Idem, L'Evolution créatrice, Librairie Félix Alcan, Paris, 1914, p. 197
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ascendent. Evolutia s-a petrecut si se petrece in forma de jerba, ca un foc de
artificii; viata explodeaza in mai multe directii, scanteile se lanseaza in sus, dar la
un moment dat recad, desfacAnd drumul ascendent. Tensiunea, lansarea este
elanul vital sub aspectul spiritualitatii, iar destinderea, caderea este materia. Elanul
vital, spiritualitatea Tn sens larg este primordiald fatd de materie, deopotriva
temporal cat si ca importantd. Materia e creata de insusi elanul vital, sau mai
degraba de energia ce lipseste din acesta, si e un obstacol pe care elanul vital se
straduieste pe diferite cai sa-1 depaseasca. "Viata este, nainte de toate, o tendinta de a
actiona asupra materiei brute”®. Dar materia nu este doar ceea ce are substants
materiala, materiale sunt automatismele si obishuintele, ceea ce se supune
determinismului fizic, chiar si inteligenta intr-un anume sens. Asa cum materia la
Bergson nu inseamna materie, nici constiinta nu Thseamna constienta. Doar o infima
parte a consgtiintei e constientd; in cea mai mare parte a lumii vii intalnim constiinta
somnolentd sau toropeald (la plante), respectiv constiinta incongtientd sub forma
instinctelor (in lumea animald). Nici chiar inteligenta, care este constientd, nu este
congtienta de sine, adica nu-si recunoaste originea, rolul si limitele. Astfel viata, al carei
rol este de a induce cat mai multa indeterminare (deci libertate) in materie, are sanse
sa sparga cercul constréangator al materiei in masura in care poate sa se identifice
congtient cu tendinta elanului vital gi s&-1 duca mai departe.

Universul viu dureaza. Dar pe anumite directii de evolutie a vietii (i nu pe
anumite trepte inferioare ale evolutiei, cum s-a crezut de la Aristotel pana la Darwin
sau Spencer) ritmul duratei e mai lent, tensiunea energiei spirituale e mai scazuta.
De multe ori durata are tendinta de a deraia in timpul omogen al fizicienilor si avem
atunci obiecte materiale care nu au istorie, pentru care o clipa e identica cu alta,
care nu imbatranesc, care nu sunt roase de timp. Dar aceasta alunecare a duratei
in timp este asemenea unui gest care se desface, si noi, oamenii, ne putem plasa
congtient in directia gestului care se face, scufundandu-ne in durata reala, evitand
pericolul de a deveni obiecte. Regasirea duratei inseamna de fapt regasirea
subiectivitatii spontane.

Oamenii se pot plasa pe aceasta directie a libertatii, dar acest lucru nu se
realizeazd in mod necesar gi nu este de la sine inteles. Regasirea directiei
creatoare a elanului vital este dificila si necesita efort. Libertatea e pandita de
automatism. Societatea insasi, care ar trebui sa fie creuzetul libertatii, de cele mai
multe ori, din ratiuni de autoconservare, 1i Incatuseaza pe oameni in obiceiuri,
traditii, ritualuri, forme ale mecanismului social. Aga cum in lumea animala Tntalnim
specii diferite, la oameni intalnim triburi, popoare, natiuni, adica societati inchise.
Esenta societatii inchise este de a cuprinde n fiecare moment un anumit numar de
indivizi, excluzandu-i pe ceilalti. In societatea inchisa oamenii urmeaza o morald a
presiunii, in care nu actioneaza liber, ci sub presiunea "intregului obligatiei". Aici
traieste religia statica, o "reactie defensiva a naturii impotriva a ceea ce ar putea fi,
in exercitiul inteligentei, deprimant pentru individ si dizolvant pentru societate"’.
Viata a creat inteligenta ca instrument pentru stapénirea materiei; dar acest
instrument s-a dovedit a fi periculos pentru insusi instinctul vital. Inteligenta are

® Ibidem, p. 105
® Henri Bergson, Les deux sources de la morale et de la réligion, Quadrige, PUF, Paris,
1988, p. 217
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capacitatea de a se desprinde de sarcinile practice ale vietii, si de a se aplica
asupra unor probleme "“fara folos". Prin inteligenta ne putem reprezenta inevitabilitatea
moriii si aceasta reprezentare, de care animalele sunt scutite, poate fi descurajanta.
Tot inteligenta ne poate avansa ipoteza zadarniciei eforturilor noastre, prezentand
cantitatea dezamagitoare de neprevazut care se implanteaza intre initiativa luata de
noi si efectul dorit. Pentru a ne proteja, viata a creat morala presiunii si religia
staticd. Ambele ne orienteaza actiunea prin intermediul constrangerii grupului
social, salvandu-ne viata, dar periclitind libertatea. Morala presiunii si religia
statica sunt noi obstacole in fata libertatii noastre, si se pare ca astfel materia a
reusit definitiv sa Tnghita Tn vartejul sau elanul spiritului.

Exista totusi un alt tip de morala (a aspiratiei) si o alta religie (dinamica)
practicate de un numar mic de personalitati de exceptie, care pot salva sensul
originar al evolutiei creatoare. Exemplul acestor personalitati ne convinge ca exista
0 alternativa, pe care Bergson o numeste Tn lipsa unui termen mai adecvat
misticism, si prin care intelege "o luare de contact, si prin urmare o coincidenta
partiald cu efortul creator pe care-l manifesta viata"™°. Aceasta este calea prin care
oamenii pot contribui la Indeplinirea "p&na si pe planeta noastra refractara" a
functiei esentiale a Universului, care este "o masina de facut zei"."* Filozofia in
aceasta varianta, ar putea fi, dupa Bergson, Prometeul modern care face posibila
descatusarea. Dar focul trebuie sa il furam fiecare dintre noi, individual, prin efortul
nostru propriu. lar cheia prin care putem descide catusele libertatii este intuitia.

Intuitia filozofica originara a lui Bergson pare a fi la inceput doar o eleganta
rezolvare a unui paradox provocator. Cu céat fnaintam Tn durata vietii proprii a
filozofului francez, devine tot mai evident ca distinctia dintre timpul spatializat si
durata are o miza metafizica. Daca sesizam aceasta diferenta si ne straduim sa
traim sub semnul duratei, avem sanse sa traim o viata libera si creatoare. Daca nu,
vom sfarsi inghititi de automatismele materiei. "Mantuirea” prin duratd este o
sarcina personala cu valente universale. Este n joc supravietuirea elanului creator
universal.

9 |bidem, p. 233
™ |bidem, pag. 338
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METAFISICA E VIOLENZA

DANIEL C. TUPLEA

REZUMAT. METAFIZICA $I VIOLENTA. Tn orizontul metafizicii, chestiunea
"sensului fiintei" deschide un dialog fecund ce aduce in lumina valoarea alteritatii
si, prin urmare, recunoagterea implicita a diferentelor pe plan ontologic. Noi
avem intentia de a scoate Tn evidenta caracterul "violent" al metafizicii cu ajutorul
binomului fiinta-alteritate. Mai precis, vom apela la distinctile dintre fiinta si
aparenta, fiinta si devenire, fiinta si gandire, ce sunt bine zugravite de Heidegger
n Introducere in metafizicd, pentru atingerea finalitatii propuse

Nell'orizzonte della metafisica odierna, entra in un dibattito fecondo, piu che
mai, il problema del «senso dellessere»’. La discussa questione della differenza
ontologica tra essere ed essente elaborata teoreticamente da Heidegger® apre la
grande discussione sul riconoscimento delle differenze che si installano nella cultura
cosmopolita del fine dello ventesimo secolo. Il riconoscimento della differenza
ontologica, oltre alle rigorose critiche della metafisica occidentale, rivela I'essenza
nichilista della stessa. Con la perdita della differenza ontologica si € distrutto il niente
ovvero "il «<non» dell'essente, quindi l'essere esperito a partire dall'ente (essente)™. Ma
ricordare questa differenza significa rammentare l'essere, lasciare alle spalle la
metafisica occidentale, la quale, nel suo dinamismo e responsabile di quest'evento —
velo della differenza ontologica e allontanamento dallessere* — e, di conseguenza
risulta nellintimo della sua essenza nichilista. La metafisica, quando va pensata
nell’'orizzonte del ricordo di cio che & stato dimenticato, necessita un oltrepassamento
(Ueberwindung).

L’epoca postmoderna (non distaccata dalla modernita) sospetta la
metafisica — le certezze razionali si esauriscono —, e cerca un suo superamento, al
sistema si contrappone la frammentarieta, al senso univoco dell’'essere si
contrappone la differenza. Vattimo collega al termine postmoderno il concetto di
Verwindung di Heidegger, analogo a quello di Ueberwindung oltrepassamento’. E’
noto il fatto che Heidegger descrive I'origine nichilista della metafisica occidentale
attraverso una serata lettura del pensiero Greco e di Nietzsche. L'autore del

! L’'opera fondamentale che apre questo dibattito & Essere e tempo di Heidegger del 1927.

2 Questa elaborazione si trova stessa nel “Dell’essenza del fondamento" del 1929 « La
differenza ontologica € il <non> tra ente (essente) ed essere» p. 79.

3 wgm. p. 79.

ol dispiegarsi dell’'essenza della metafisica occidentale come nichilista trova le sue radici —
secondo Heidegger— a partire da Platone.

5 Cfr. VATTIMO G. La fine della modernita, Garzanti, Milano 1985.
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L'Anticristo, non cessa mai di criticare il pensiero moderno. Secondo Vattimo, il
superamento della metafisica "non ha, in ultima analisi, motivazioni "teoretiche",
ma piuttosto ragioni etiche™. Di conseguenza, I'origine della metafisica che si
mostra infranta dalla violenza e quale arriva alla sua vetta con la metafisica di
Nietzsche, ha bisogno di una contrapposizione ovvero di una metafisica pacifista
che richiama elementi dell'etica della non violenza.

ESSERE E L'ALTRO

Noi cercheremo di elaborare il problema della violenza in prospettiva metafisica
a partire dal rapporto tra I'essere e l'altro. La comprensione dell'essere implica una
limitazione dell'essere stesso che awviene nel rapporto all'altro. Nel quarto capitolo
dellIntroduzione alla metafisica, con la limitazione dellessere, Heidegger cerca di
disgiungere "l'essere da cid che & altro da Iui"’. Attraverso la delimitazione dellessere in
rapporto all'altro nasce il pensiero metafisico e con cio, la storia dell’Occidente. L'altro
nella delimitazione dell'essere va indicato nella nostra analisi sotto la forma del divenire,
apparenza e pensare. Le radicalizzazioni — a prima vista — dell'essere (Parmenide tutto &
essere e pensare) e dell'altro (Eraclito tutto € divenire) stanno alla base dell'origine della
filosofia occidentale. Tuttavia, sia in Parmenide, quanto in Eraclito, l'altro si contrappone,
ma non si separa dall'essere.

L'altro (apparenza) si contrappone allessere e lo delimita grazie alla
comprensione della puaig come «l'apparire che si mostrax»®. "Solamente nel perdurare
della lotta tra essere e apparenza essi (i Greci) sono giunti a conquistare I'essere
allessente e a condurre 'essente alla stabilita e alla non latenza: gli dei e la citta [...]".
Tuttavia, con Platone si produce una svolta (decadenza secondo Nietzsche), perché
'apparire va considerato come mero apparire. Con Platone, l'altro si separa
dall'essere, si elimina il rischio, perché la sette del dominio € piu grande.

La comprensione dell'essere avviene grazie al rapporto con I'altro, perché,
I'altro apre ed & aperto alla comprensione dell’essere. Il pensiero, se anche non sta
sullo stesso piano dell’'essere & co-appartenente all'essere stesso. Attraverso
I'elaborazione della logica che si instala nel linguaggio, la coappartenenza
reciproca dell'essere e del altro — dove si contorna la delimitazione dellessere —, si
separa; I'essere non € pil pensato in chiave della ¢1o10 come era prima intessa dai

Greci, e, la verita dalla non latenza (a—-A€Be1a) va estrapolata dall'orizzonte dell'essere in

N

quello dellasserzione, che & vera o falsa. La logica inizia "quando l'sov, l'essere
dellessente, appare come 130 e, come tale, diventa «oggetto» delleruotepe™.
Nell'orizzonte della logica, Aoyogdesigna la proposizione, e dunque non é difficile
affermare che: la logica & scienza della proposizione. Per poter cogliere meglio la

separazione dell'essere dall'altro (pensiero, pensare) che accade con la

6 vaTTIMO G., Metafisica, Violenza, Secolarizzazione, in Filosofia 86(p. 71- 94), Bari 1987, p. 71.
"EiM., p. 103.

8 Cfr. EiM., p. 110.

% EiM., p. 115.

1% EiM., p. 130.
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separazione dello ¢1o16 dal Aoyog, occorre liberarci dall'interpretazione del Aoyo¢ come
pensiero, intelletto, ragione e cercare di cogliere il suo significato originario. Secondo
Heidegger, in Eraclito (fr. 34) Aoyog significa: " cid che & costantemente insieme,
linsieme raccolto™". Il Aoyo¢" mantiene in una coappartenenza reciproca cid che
tenderebbe a separarsi e a contrapporsi™? che & in stretta co-appartenenza con la
puaic. C'e una stretta unita tra I'altro (pensiero) e l'imporsi, mostrarsi della ¢uaig, e
grazie a questo fatto, Heidegger pud sottolineare che: "l'essenza e la modalita

dell'esser-uomo possono dunque determinarsi solo in base all'essenza dellessere™?.

LA SEPARAZIONE TRA L 'ESSERE E L’'ALTRO

Andiamo ora ad analizzare la frase di Parmenide del frammento 5, per
vedere dove e come accade la rottura tra essere e l'altro (pensare). La traduzione
corrente del frammento e la seguente: «ora il pensare e I'essere sono la stessa
cosa». Tuttavia, non dobbiamo intendere vosiv come pensare, e il pensare come
una facolta del soggetto. Il voeiv va tradotto da Heidegger con I'apprensione, che &
una pressa di posizione nei confronti di cid che si mostra®. “"L’apprensione, e
quanto di essa é detto nella frase di Parmenide, non costituisce una facolta di un
uomo gia altrimenti determinato, I'apprensione & un accadere (Geschehen) nel
quale soltanto, accadendo, 'uomo entra, come essente, nella storia (Geschichte),
appare, ossia (letteralmente) perviene lui stesso all'essere™. Attraverso il gioco tra
I'insieme che tende a separarsi e la presa di posizione in confronto a cio, nasce la
storia dove I'uomo si delimita come essente, appartenente a questo gioco. Solo piu
tardi I'uomo va definito come animale razionale, e, in quest’orizzonte il gioco non &
pit riconoscibile, perché, la separazione tra l'altro e l'essere accade. L’altro
(pensiero) prende il sopravvento e I'essere va dimenticato. La lotta che si instaura
nel gioco, fa accadere ovvero manifesta, rivela. La non latenza e l'imporsi della
duoig sono ancora riconoscibili nellinsieme dove l'uomo si delimita senza

separazione.

PENSIERO POETICO

Cerchiamo per ora di penetrare nel pensiero poetico, che conserva nella
tragedia greca la contrapposizione, ma non la separazione tra I'essere e l'altro.
L'uomo & presentato da Sofocle nell’Antigone — «Di molte specie € l'inquietante,
nulla tuttavia / di piu inquietante dell'uomo s’aderge» — come 1o dsivotatov: il piu
inquietante (das Unheimlichste). La parola deivov rappresenta da una parte il carattere
violente di cio che nellapparire si impone e coglie l'insieme dell'essente che tende a

1 EiM., p. 137.
2 EiM., p. 142.
13 EiM., p. 147.
4 Cfr. EIM., p. 146.
5 EiM., p. 149.
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separarsi, e dallaltra parte la violenza di colui che esercita la violenza (fuori dal uso
brutale di colui che si irrita e agisce violentemente). Il primo senso caratterizza l'insieme
dell'essente che chiamiamo il predominante. "L'essente nella sua totalita, in quanto si
impone (als Walten), & il predominante (das Uberwaltigende)"'®. L’'uomo, in quanto
appartiene all'essere, appartiene alla violenza che caratterizza il predominante, ed &
esposto, di conseguenza ad esso. Tuttavia, 'uomo & anche colui che contrapponendosi
al predominante, & colui che esercita la violenza. Ciononostante — afferma Heidegger—,
abbiamo tradotto la parola deivov con «inquietante» (Un-heimliche), non per nascondere
il carattere violente, ma per sottolineare il carattere essenziale che delimita I'essere
dell'uomo, ovvero il suo trovarsi spaesato un-heimlich, non a casa sua Heim, fuori
dall'abituale. Nel predominante, 'uomo non si sente al sicuro, a casa sua, ed entrando in
rapporto ad esso, delimita il suo proprio essere. "L'espressione: 'uomo €& cio che vi é di
pili inquietante, costituisce la definizione propriamente greca delluomo™’. L'entrare in
rapporto al predominante, varcare i propri limiti attraverso la violenza, spinge 'uomo a
delimitarsi (fuori di casa, ma non nel senso puramente spaziale) e a diventare creatore,
aprendo varie vie. Il far violenza da parte delluomo, non & un distaccarsi dal
predominante e dominarlo attraverso le sue proprie forze, ma armonizzare e raccogliere
le potenze che si schiudono all'uomo tramite 'uomo. "L’aprirsi dell'essente rappresenta la
violenza che 'uomo deve padroneggiare onde essere, in questo far-violenza in mezzo
allessente, se stesso, vale a dire se stesso come essere storico™'®. Nell'orizzonte del
predominante, il far violenza, in quanto riesce ad armonizzare, pone in opera I'essere
nella determinazione dellessente. "Sapere (texvn) € poter mettere in opera (Ins-Werk-
setzen-konnen) l'essere come questo o quellessente™®. Il sapere (non ancora
determinato come pensiero) nasce dalla violenza del violentante (uomo) sul
predominante. L'uomo in quanto violente mete in opera l'essere del predominante
attraverso il sapere texvn. Il predominante in quanto violente conferisce a se il dominio
come ordine dikn (Fug). La "texve si erge contro la dikn, la quale dal suo canto come
ordine (Fug) dispone di ogni texve. E questo reciproco essere di fronte che &. Esso &
solamente in quanto cid che vi & di piu inquietante, 'essere-uomo, accade (geschiet), in
quanto 'uomo & presente come storia (als Geschichte west)". In questanalisi non &
difficile sottolineare il carattere inquietante dellessenza delluomo che si dispiega
attraverso la violenza, la quale sembra essere un carattere straordinario, ma, che invece
appartiene alla pitl intima essenza del’'uomo in quanto creatore e fautore della storia. E
importante osservare, in questorizzonte, la continuita, (non frattura) tra la totalita
dell'essere del essente e dellessenza delluomo grazie allessere. Quando la frattura si
presenta, I'essere va celato, e l'altro (pensiero) prende il predominio. Il carattere violente
del pensiero si distacca e diviene totalitario in confronto all'essere.

% EiM., p. 158.
EiM., p. 159.
8 EiM., p. 165.
9 EiM., p. 166.
2 EiM., p. 168.
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METAFISICA E VIOLENZA

L CARATTERE VIOLENTE DELLA DELIMITAZIONE

La contrapposizione tra l'essere e laltro (pensiero) dispiegata attraverso
I'analisi del pensiero poetico, ha portato in luce la fondamentale contrapposizione del
sapere (texve) con l'ordine predominante (dike) nella sfera dell’essenza dell'uomo, in
quanto il piu inquietante. L’animazione di questo rapporto attraverso il carattere della
violenza, sta alla base di questa delimitazione dell'essenza dell'uomo.

Il carattere violente che caratterizza il sapere, si trova anche
nell'apprensione, la quale si contrappone all’'essere. In Parmenide, I'apprensione,
in quanto «decisione radicale per I'essere» nasconde I'esigenza dell'uscire fuori
dall'abituale, e dunque, possiamo affermare che essa accade attraverso la
violenza. Nel frammento 6 di Parmenide, voelv e Agyelv sono menzionati come
avvenimenti dello stesso genere. Questo vuol dire che Agyetlv non va piu a
designare linsieme raccolto, "ma, in quanto tutt'uno con l'apprensione, deve
indicare quell'atto di violenza (umana) in forza del quale I'essere viene raccolto nel
suo insieme"’. Poi Agyelv, prende il significato di «rendere manifesto» in
opposizione al celare, e insieme all’apprensione, finisce per designare il discorso.

VELLO DELL 'ESSERE A FAVORE DELL 'ALTRO E LA VIOLENZA

Dalla contrapposizione dell’essere e dell'essenza delluomo nascono due
interpretazioni a riguardo della fondazione dell’essenza dell’'uomo. Una a favore
della contrapposizione e separazione tra I'essere e pensare (altro), dove I'essere
va fondandosi a partire dall'uomo e che € nascosta nella definizione delluomo come
animale razionale —formula finale, dove il logos va estrapolato dall'orizzonte
dall'essere, divenendo una facolta delluomo, fondata nelluomo stesso- e I'atra dove
I'essenza delluomo e determinata e circoscritta nell'intenso rapporto tra I'essere e |l
sapere che si contrappongono, ma non si separano, e dove 'uomo € caratterizzato
come il pit inquietante. Secondo Heidegger, la prima interpretazione che si costituisce
alla fine del pensiero dei Greci va dominando dopo Platone lintero pensiero
occidentale, dove si cella — a favore del pensiero (I'altro) — I'essere. La seconda
interpretazione che & considerata come principio, dove «lI'esser-uomo risulta fondato
nell'apertura dell'essere dell'essente» va persa e non pensata.

Tuttavia, nella separazione, rottura tra I'essere e l'altro (pensiero), si perde
di vista, anzi si rifiuta al predominante nel suo apparire I'apertura per poterlo
padroneggiare meglio. Ma, questo modo di essere dell'uomo come colui che
decide, apre e mete a disposizione tutto attraverso il pensiero, non & forse
violentissima violenza? Non si rinuncia in questo modo alla propria essenza? In
questo modo l'orizzonte dell’essere si chiude. Celare I'essere significa violenza non
solo in confronto a cid che si riduce semplicemente a cid che ci sta di fronte
(cosiddetta realta), ma soprattutto verso I'uomo stesso. Cosi inizia I'inarrestabile
dinamismo interpretativo dell'essere come idea. L'essere va delimitato e
determinato al di fuori dell'orizzonte concreto. Questo fatto accade con Platone,
quando la ¢uoi¢ viene interpretata come 10ea. Attraverso il prevalere dell'idea

L EiM., p.175.
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sulla ¢uaoig, l'apparire che caratterizzava l'imporsi in quanto manifestazione
dell'apertura dell'essere dell’essente diviene mera apparenza. L'idea in quanto basi
interpretativa dell'essere diviene modello, e la verita dallo-AnBeiasi trova
nell'adeguazione al modello. Verita diviene una proprieta del Aoyog, perché spetta
all'enunciazione di esprimere I'adeguazione di qualcosa al modello. Il Aoyo¢ come
enunciazione si contrappone alla ¢uai¢ "presentandosi in pari tempo come l'orizzonte

normativo che diventa luogo d'origine delle determinazioni dell'essere"?.

22 EiM., p. 192.
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TONALITATILE AFECTIVE $I DONATIA SUPRAABUNDENT AA
CAMPULUI FENOMENOLOGIC

LIVIA SUCIU

RESUME. LES TONALITES AFFECTIVES ET LA DONATION
SURABUNDENTE DU CHAMP PHENOMEOLOGIQUE. Jean-Luc
Marion et Jean Baudrillard sont angagés dans une demarche extréme
d’'une radicale phénoménologie ou on cherche la donation intuitive du
<phénomeéne absolu> ou la métamorphose séductrice du <phénomeéne
pur>. Cette escalade vers la forme pure, vers le phénoméne pur, peut se
passer seulement dans la “percée originaire" de I'espace phénoméno-
logique, dans la “deformation originaire" d’'une origine différente —
comme dit Marion, qui marque I'exceés de l'intuition sur l'intention, la
défiguration de toute signification par son accomplissement, c’est-a-
dire, le débordement incontrélable de tout ce qui apparait objectif (par
une tonalité affective - I'ennui) sur toute signification subjective. Chez
Baudrillard, un “détournement originaire" vers la forme pure de la plus
grande difference marque l'excés de I'événement sur le sens, du
signifiant sur le signifié, de I'objet sur le sujet et entretient aussi un
débordement incontrdlable de ce qui apparait objectif (comme passion
originaire - la séduction) sur toute contenu subjectif. Le <phénomeéne
absolu> donné excessivement dans les tonalités affectives déborde
toute sens conscient, subjectif, et provoque la dislocation de toutes les
formes constituées, onto-logiques: le sujet n'est plus le constituant de
I'objet, le sujet n’institue plus aucune forme et ne contrdle pas aucune
limite. Au contraire toutes les formes onto-logiques glissent vers
I'abime originaire irreductible et nous affectent seulement a travers
des tonalités affectives: par la contra-expérience, le contre-existentiel
de I'ennui des profondeurs (chez Marion) ou par I'événement sur-
humain de la séduction des abimes (comme chez Baudrillard).

Jean Baudrillard desi nu-gi revendica un tardm fenomenologic care sa ne
deschida radical spre donafia purei fenomenalitgfi cum face Jean-Luc Marion, se
regaseste intr-un demers conceptual analogic pe o aceeasi escaladare extrema —
care poarta marca unei radicale fenomenologii.

Daca Marion e in cautarea donafiei fenomenului absolut pe care 1l
identifica ca eveniment pur, forma pura, aparitie ca atare, Baudrillard surprinde
seductia fenomenului pur identificat la fel, putem spune, ca aparentd pura,
eveniment pur, forma pura, obiect pur. O donatie intuitiva in exces ne deschide
spre pura fenomenalitate la Marion, in timp ce la Baudrillard metamorfoza extrema
a tuturor formelor ne deschide pura obiectualitate.
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Dar experienta regasitd de Marion nu poate fi decat un imposibilda sau a
imposibilului, pentru ca excesul apartine fenomenului “saturat”, unei donatii intuitive
“supraabundente” si debordeaza, se poarta asupra conceptualului, limbajului, gandirii,
intentionalului, onto-logicului: intre acestea o “originard deformare” este deja
ireductibila si doar o reductie radicala a acestora din urma ne poate re(con)duce spre
cea mai ampla donatie - a fenomenului ca atare, absolut, pur. Care este aceasta
“contra-experientd” sau “contra-existential" cum il numegte Marion, care se da ca
atare, ca pur fenomen gi care ne deschide o “fenomenalitate absolut posibila":
plictiseala profunzimilor?

Ceea ce ne apare ca atare, obiectiv, ca pur fenomen, intr-un exces de intuitie
copleseste si desfigureaza orice cadru formal, intentional, semnificativ, al subiectului:
subiectul nu mai poate controla nici o forma, nu mai e constituantul obiectului,
dimpotriva, toate formele constituite ontologic, toate modalitatile de aparitie subiective
se disloca si subiectul se trezeste coplesit de ceea ce apare ca atare prin afect, prin
tonalitati afective originare - un contra-existential al unor profunzimi non-ontologice.
Regasim astfel o debordare incontrolabila a ceea ce apare obiectiv (printr-o tonalitate
afectiva — plictiseala) asupra oricarei semnificatii subiective.

In interpretarea lui Baudrillard, experienta declarata este tot una imposibila,
ea nu mai poate pastra contactul cu realitatea pentru ca pur si simplu realitatea nu
existd:“realul este <out>, doar aparentele functioneaza"', pentru ca excesul sti de
partea aparentei pure, a seductiei formalului, a ordinii semnificantului care
debordeaza realul, subiectul, gandirea, semnificativul, limbajul, intr-o alta ordine de
precesiune: a obiectului asupra subiectului, a aparentei asupra sensului, a efectului
asupra cauzei, a formei asupra individuatului. $i aceasta pentru ca este deja la
lucru o “deturnare originara" la care doar printr-o scurtatura perfecta, care face
abstractie de mijlocirea a ceea ce a excedat, suntem lansati in plin exces al
formelor pure, absolute, ca atare. Care este acest “eveniment supra-uman" care ne
deschide scurtatura spre maximala potentializare: seduc fia abisurilor?

Experienta ontologica ca si experienta de constituire a obiectelor in cadrele
formale ale subiectului devine o contra-experienta prin excesul de continut obiectiv
asupra oricaror forme subiective astfel incat, dislocarea acestor forme si
metamorfozarea lor una in alta ne aduce in cadrul formei pure, pura de un continut
stabilizat, care nu mai fixeaza un continut: nu se mai constituie obiecte ale experientei.
Subiectul este atunci originar afectat, originar debordat, originar deformat — sedus -
spune Baudrillard, de forma pura a unui obiect pur. Se intretine astfel o debordare
incontrolabild a ceea ce apare obiectiv (ca pasiune originara — seductie) asupra
oricarui continut subiectiv.

Cu pretentia de a fi descoperit “principiul principiilor" metoda fenomenologica
ne conduce spre lucrurile nsele, spre ceea ce Husserl si Heidegger au definit ca fiind
fenomenul ca atare: “ceea ce se arata el insusi plecand de la el insusi”, “el singur
apare intr-adevar ca sine insusi, prin sine insusi si pornind de la sine Tnsusi"z, dar cu
aceasta fenomenologia, incepand cu Husserl, mentine ambiguitatea fenomenului in
aceastd corelatie esentiald “aparitie in corelatie cu ceea ce apare™, corelatia

! Baudrillard, Jean, Strategiile fatale, lasi, 1996, p. 153

% Marion, Jean-Luc, Fenomenul saturat in Fenomenologie si teologie, lasi, 1996, p. 122
® Ibidem, p. 89
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aparesant/aparitie, ceea ce apare si modurile de aparitie a ceea ce astfel apare,
corelatie care vine la capatul unei tensiuni majore In campul fenomenologic:
noema/noesa, intentie/intuitie, semnificatie/implinire, obiect al experientei/mod de
donatie subiectiva, ceea ce apare obiectiv/aparitia subiectiva, obiect/subiect s.a.

Dar conform principiului principiilor, comenteaza Jean-Luc Marion, ceea ce
apare obiectiv prin intuitie este o donatie originara care se da in persoana “plecand
de la sine insusi ca pura si perfecta aparitie de sine, si nu a unui altul decéat sine
care n-ar aparea™ - o ratiune, intentie, aparitie subiectivd. Rezulta prin urmare c&
intuitia este originar donatoare si ea este conditia de posibilitate a fenomenelor, iar
nu acest altul decét sine - intentia. Inca de la Kant, mai intai un fenomen e dat prin
intuitie si, apoi, fenomenul se poate gandi prin concept, deci primordiala este
donatia intuitiva si ea subintinde posibilitatea cAmpului fenomenologic. Tnsa, cu toate
ca “In regatul fenomenului nu conceptul e rege ci intui’;ia"s, excesul, comenteaza
Marion, sta de partea intentiei, mai vasta decét intuitia (care e “slaba”, “saraca”),
excedentul semnificatiei subiective depaseste implinirea obiectiva. Nici o intentie nu se
poate implini perfect obiectiv.

Aceasta, sustine in continuare Marion, numai pentru ca se lucreaza cu o
fenomenalitate limitata, rezultat al unei donatii reduse, saraca in intuitie, pentru a
se putea constitui fenomenul pe tiparul obiectului constituit de constiinta. Dar daca
avem 1n vedere alte straturi ale fenomenalitatii si chiar o fenomenalitate absolut
posibilda, neconditionata de un orizont si ireductibila la o constiinta, (un fenomen cu
infinite orizonturi pe care nici un Eu nu-l poate constitui ca dat obiectivabil),
fenomenul dat absolut, ireductibil, fenomen prin excelenta deci, rezultat al unei
donafii faré rezervd, al unui exces de intuifie care debordeaza orice intentie si
concept, deci nu poate fi facut inteligibil prin gandire, nu poate fi atins prin limbaj si
nu se poate arata intr-un obiect, atunci se elibereaza posibilitatea aparitiei ca
atare, pura donatie, evenimentul pur, (liber de orice experienta obiectiva si
constitutie subiectiva). Aceasta e o posibilitate a Tnsasi posibilitatii experientei,
posibilitate neconditionatd care se da, apare, se implineste, se manifesta de la
sine, excedand si debordand toate cadrele modurilor de aparitie — intentionale,
subiective, semnificative. Subiectul e descumpanit Tn acest paradox fenomenologic
in care se trezeste surprins de un eveniment mai originar pe care el nu-l poate
constitui si care-l impiedica sa se instituie si pe sine insusi. Donatia intuitiva
supraabundenta se manifesta intr-o pluralitate de dimensiuni, se da trecand prin
n+1 orizonturi, se “dedubleaza" sau mai bine-zis se “demultiplica" in caile sale de
fenomenalizare astfel incat subiectul nu-i poate veni in intdmpinare pe toate aceste
cai si nu-l poate recunoagte in toate aceste orizonturi. Aceasta aparitie pura de
sine care se sustrage oricarei constituiri, ca si obiect de catre un subiect, pleaca
pur de la sine - raméane o revelatie. Aceasta “desfigurare” a cadrelor subiective
este totusi o “manifestare” insista Marion - gi ne surprinde Tn tonalitati afective.

Unde se pot recunoaste aceste fenomene saturate care apar excesiv, in
dezacord cu conditile de posibilitate ale experientei, impunand o “experientd
imposibild", o “contra-experienta” de fapt, in care nu se mai pot constitui obiecte si
unde Eul nu mai e constituant?

* Ibidem, p. 82
® Ibidem, p. 95
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Pe ce fel de sol fenomenologic ne lanseaza o donatie fara conditii si fara
rezerve, care-si revendica originaritatea: ceva e mai intdi dat, pentru a putea
aparea 1n jocul corelatiei dintre ceea ce apare si aparitie, dintre ceea ce e dat si
moduri de donatie?

Plictiseala profunzimilor.  Radicalizarea reductiei fenomenologice — care
deschide mai amplu campul fenomenologic si depaseste in viziunea lui Marion
proiectul husserlian si heideggerian — implica, pe de o parte, faptul ca se reduce
aparitia nsasi a lumii, modurile de aparitie ale acesteia, pentru a se elibera aparitia T
general — ca esenta universald de aparitie, ca i conditie universal fenomenologica:
aparitia cea mai originala, acel cum incondifional al donatiei fara orizonturi si limite; pe
de altd parte, intr-un acelasi pas cu reductia radicala se dezvaluie o donatie absoluta
ca si “re(con)ducere” la obiectul insusi al fenomenologiei, la pura fenomenalitate,
fnainte si dincoace chiar de miza fiintei, cu o mai originald punere in joc. Pentru ca
Marion se intreaba insistent daca se poate ajunge la donatia fiintei insasi, In persoana,
ca fenomen dat ca atare, sau daca se poate determina Daseinul in intregime si
exclusiv prin miza fiintei. Unde ne conduce ruptura din sénul acestei donatii
ontologice?

Fiinta se da ca eveniment, se fenomenalizeaza plecand de la sine insasi, dar
revendicarea sa se poarta asupra gandirii omului, apelul fiintei se da celui care da
raspuns. Dar daca, se intreaba Marion, Daseinul nu mai este atent, dacé nu mai are
urechi si ochi pentru a primi revendicarea fiintei, atunci inseamna ca fiinta insasi nu se
poate face audibila si vizibila, deci nu se mai poate fenomenaliza, nu se mai poate da
ca fenomen. Asa ca e cazul sa ne intrebam ce anume ne-ar putea dezinteresa intr-atat
ncat s raméanem surzi si orbi la apelul fiintei, ce apel ne convoaca intr-atat, mai este
el un apel al fiintei?

Ce il afecteaza originar pe om, ce il face sa se aprehendeze ca pur fiind, sa se
stie fiind, “sa se descopere deja aici si acolo prizonier al faptului care din avans l-a
facut ceea ce este, ca Dasein?". Aceasta recunoastere a conditiei sale Ti permite in
acelasi timp si distantarea de conditia sa: “pentru ca se stie fiind, se poate distanta de
conditia sa — se poate distanta de faptul de a fi acest find"®. Cum cade omul in ruptura
cu sine Thsusi, cum se distanteaza de etantitatea sa? prapastia in care cade mai este
cea a diferentei ontologice sau e un abis mai originar, anterior gi ireductibil la fiintd? Ne
ajunge pe noi o astfel de manifestare non-ontologica, o contra-experienta, un contra-
existential? Marion ne sugereaza sa-l recunoagtem ca fiind plictiseala. Dar plictiseala
pe care o avem in vedere acum este mai profunda decat plictiseala “ontologica”
invocata de Heidegger si o tonalitate afectiva mai fundamentald decét cea a angoasei
pe care insista Heidegger.

“Eu nu-mi dau seama de existentd decéat printr-un profund sentiment de
plictiseald"’. Un sentiment, o tonalitate afectivd, ma lasa sa sufir absenta ca atare,
pentru ca pe de o parte, ca si eu ma las prada plictiselii, devin spectator pasiv,
paralizat, impersonal: nu pot raspunde la nici un apel si nici nu ma pot lasa apelat.
Pentru un astfel de eu impersonal, absent pentru orice este, totul se cufunda in
indiferentiere “de parca nimic n-ar fi". De fapt nimic nu se intdmpla — aceasta este
aporia din profunzimile abisale. Aceasta inseamna ca diferentele nu mai
functioneaza intre nimic, “nimic nu mai distinge lucrurile"®, doar nimicul este intre
ele si cel ce se plictiseste.

® Marion, Jean-Luc, Réduction et donation, Presses Universitaires de France, Paris, 1989, p. 285
" Ibidem, p. 288

8 Ibidem, p. 287
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Eul care se abandoneaza plictiselii isi descopera constiinta absenta, lipsa
oricarei in-tentii, ek-staze, ex-pozitii, chemari, dar pe de alta parte lumea intreaga,
mondaneitatea se trezeste abandonata, lasata in pace, nevizata, neapelata. Desi
fiindurile, lumea exista, ele “exista in van pentru un Eu care se plictiseste, este “absent"
n chiar mijlocul existentei lor: “lumea Tsi pastreaza etantitatea, splendoarea sa si toate
prestigiile; totusi este ca si cum n-ar fi. De unde acest <ca si cum> isi trage puterea de
a desface ceea ce totusi nu distruge? De unde urca norul indistinct si alunecator care
destituie fara sa ucida, care lasa intact, anuland? Doar de la pIictiseaIé"g.

Putinta plictiselii care vine din profunzimile originare “descalifica" orice
apel, “suspenda” deci si revendicarea fiintei Tndreptata asupra Daseinului. Contrar
intentiei heideggeriene, Marion se intreaba daca plictiseala provoaca doar un
suspans ontic sau chiar un suspans ontologic, un suspans al insasi fiintei si al
Daseinului. Daca fiinta si Daseinul sunt prinse in diferenta ontologica, daca fiinta se
da fenomenalitatii si Daseinul se joaca in aceasta donatie ontic-ontologica, putem
sustine, spune Marion, aplicarea plictiselii pana la acest suspans, al ontologicului
fnsusi. Fiinta se expune plictiselii pentru ca fiinta este prinsa in cercul hermenutic,
cu Daseinul: fiinta revendicd Daseinul, dar apelul fiintei nu advine decét in
tonalitatea afectivd a mirarii, a surprizei Daseinului; fiinta e n acord cu Daseinul,
apelul fiintei echivaleaza cu mirarea Daseinului, revendicarea fiintei pretinde
ascultarea Daseinului, donatia fiintei cere ca Daseinul sa raspunda la ceea ce se
da. Plictiseala se redubleaza astfel pe schema donatiei, pe de o parte, se
exerseaza asupra apelului si minunii, ca plictiseala a auzului si plictiseala a ochiului
si astfel poate face surd si orb Daseinul, si pe de altd parte suspenda de
asemenea ceea ce face vizibil si audibil: fenomenul fiintei . Nu numai fiinta se
expune plictiselii prin donatia sa fenomenalitatii, ci Daseinul de asemenea, indura
afectiunea plictiselii pentru ca Daseinul se preteaza la “un joc caruia fiinta ii face
miza". Dar Daseinul are astfel posibilitatea de a nu fi el insusi, de a se refuza “de a
se pune n joc pentru unica miza a fiintei"'®, deci trimiterea spre fiinta nu e ultima
sa posibilitate. El poate refuza sa faca jocul fiintei.

Eul care se abandoneaza “plictiselii profunzimilor" se abandoneaza in
aceasta liniste a oricarei interpelari, poate suspeda revendicarea fiintei, “el poate
spune nu", “se poate refuza fiintei sale"!. Dar aceasta plictiseald care suspenda
revendicarea fiintei asupra Daseinului ajunge sa deschida o posibilitatea mai
profunda: ca un altul “tine pe aici, sau mai bine, se tine aici" — “cel care nu are de a
fi"'?. Expunerea la orice apel posibil, la pura forma a apelului preceds si face
singura posibil apelul fiintei. Plictiseala apasd asupra legaturii Dasein — fiinta,
suspendé& revendicarea fiintei asupra Daseinului, deturneaz& cercul hermeneutic
Tntr-o mai ampla spirala deschizand pe “Da" dincolo de “sein”. Altul mai propiu care
se tine “aici" ne revendica dintr-un abis Tnaintea gi in afara fiintei, din profunzimi
care nu au de fi. Plictiseala profunzimilor elibereaza pe “aici" de apelul fiintei pentru
a-l expune la un cu totul apel — “apelul altuia"- ca posibilitate non-ontologica a unui
cu totul alt apel posibil care nu revendica in numele fiintei: fara, inainte si mai

® Ibidem, p. 289
9 1bidem, p. 293
1 |bidem, p. 294
12 |hidem
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amplu ca apelul fiintei este “apelul ca pur apel care revendica"®. Revendicarea

fiintei si Daseinului este depasita inspre ceea ce le face posibile, pentru ca fiinta nu
poate de fapt apela decéat folosind forma pura a apelului, modelul de apel (ca
“schema originard” a campului fenomenologic) care face posibile toate reductiile
fenomenologice, apelul fiintei sau al constiintei.

Deci plictiseala este tonalitatea afectiv — existentiala care face sa apara cu
“cea mai strictd reductie”, “cea mai ampla donatie” a campului fenomenologic: pura
donatie a unui dar in general, care se poate da fara nici o limita, atat la fiinta cat si
dincolo de fiinta, pentru ca e pura forma de donatie — donatia ca atare, originar
neconditionata, Tnhaintea si Tn afara donatiei fiintei, donatia oricarei posibilitati,
dincolo de posibilitatea ontologica.

Seduc fia abisurilor. La Baudrillard totul se joaca in anamorfoza unei
duble spirale, in metamorfoza neincetata a doua paradigme ontologice una n alta
de-a-lungul acestei spirale, paradigme care venind din istoria filosofiei, centrate pe
principiul Subiectului respectiv pe principiul Obiectului, ajung sa faca azi jocul unei
deconstructii fenomenologice ca tentativa de razbunare a strategiei fatale a obiectului
vis-a-vis de strategia reconcilianta a subiectului. Fata de strategia Subiectului care sta
sub principiul finalitatii, geniul malitios al obiectului Tmpune ca principiu reversibilitatea.
Daca principiul finalist joaca pe opozitia dialectica, simbolica, metaforicd Subiect -
Obiect, cauza — efect, real - aparentd, sens — catastrofa, impunand in acest fel, intr-o
ordine ireversibila, precesiunea cauzei, anterioritatea subiectivitatii, gandirii, semnificarii,
principiul reversibilitati nu numai ca recuperaza seductia metamorfotica a efectelor,
accidentelor, obiectitatii, aparentelor, dar aceasta se va face sub marca donatiei ca atare,
a fenomenalizarii, evenimentialitatii pure fara recurs la cauze, mijloace, subiectivitate. Ne
trezim ntr-o pura reductie fenomenologica: ni se deschide pura fenomenalitate, un
fenomen se da ca atare si ne seduce.

Suntem agadar intr-o logica a simultaneitatii, a reversibilitatii efectelor
extreme care transpar complice unele in altele, intr-o simultana convergentad si
divergenta, dar prinse in cel mai mare joc al vartejului excentric, sunt supuse unei mutatii
care sfideazd, rastoarnd, seduce dubla spirald. Pentru ca o “deturnare originard" este
deja la lucru, o “seductie originara", care provoaca in cele din urma in vartejul extatic o
precipitare materialista, o materializare, o eliberare a diferentelor individualizatoare, o
productie subiectiva de sens.

Numai ca, Tn viziunea lui Baudrillard, productia subiectiva de realitate si de
sens este o saracire, ce anume Tnsa se pierde, prin aceasta precipitare sau, mai
degraba, se scapa de partea unui alt joc care are altd miza decat realul si se
implineste fatal In alta parte, In alta dimensiune, pentru ca e originar deturnat? :
“de la o forma la alta, miza semnelor se epuizeaza"*, de la forma pura a diferentei,
ca forma seducatoare a aparentei pure, a unui obiect pur, singular, accidental,
absolut, ca enigma a semnelor fara sens, trecand prin locul intermediar al
productiei de realitate, al semnelor care prind sens si realitate pentru ca sunt
investite de subiectul unei congtiinte universale, cauzale, si sfarsind cu “forma pura
de nediferentiere”, ca forma a principiului de hiperrealitate, in care totul se expune,
se dezvaluie, ia realitate, ia sens fortat — mutatia care se produce castiga realitatea

3 |bidem, p. 296
14 Baudrillard, Jean, Strategiile fatale, lasi, 1996, p. 118
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operationald, dar pierde aparenta seducatoare. Si pentru ca, spune Baudrillard,
“noi fnsine nu existam decat in acest scurt moment in care suntem sedusi"™, cum
reuseste totusi forma pura sa ne seducé existenta, aparenta goala sa ne deturneze
de la aparenta saturata cu realitate, obiectivitatea pura sa ne debordeze pe noi ca
subiectivitate, un efect singular sa ne coplegseascd pe noi ca si cauzalitate
universala?

Daca paradigmele intre care se produce mutatia sunt concetrate ca
urmare pe subiect, respectiv pe obiect sau, cum distinge mai departe Baudrillard,
pe semnele incarcate cu realitate, respectiv semnele pure — aparentele, semnele
cu sens respectiv semnele fara sens, urmand strategia subiectului se castiga sens
si realitate, dar se pierde jocul aparenfelor pure, or comenteaza Baudrillard,
lucrurile “au timp s& apara, sa se produca sub forma de abparen’;e chiar Tnainte de a
deveni reale (...). Sensul este intotdeauna in intarziere"'®. in avans asadar, in alt3
parte, in afara, inainte de realitate, subiectivitate, gandire si sens, o potentializare
in exces, o donatie supraabundentd ne deschide metamorfoza infinitd a aparentelor,
precesiunea obiectivitatii, evenimentialitatii, semnelor pure — si ne seduce.

Ce poate sa declangeze iruptia unui fenomen ca atare, a unui eveniment
pur? La un moment dat, un obiect singular (fiinta, lucru, semn, trasaturd) poate
precipita o aldturare, o tranfigurare uimitoare de forme care debordeaza orice
cauzalitate subiectiva universala. Subiectul nu mai poate institui nici o limita, nu
mai poate controla nici o forma pentru ca ceea ce-l copleseste n-are timp,
prezenta, adevar, sens: subiectul este deturnat de la propiul principiu de realitate si
reflectat Tn altd logica. Subiectul se inlantuie fatal cu obiectul, cauzalitatea si
universalitatea care stau de partea subiectului este dedublatd de singularitatea
efectelor unui obiect pur care si-a excedat forma proprie pentru ca este obiect al
tuturor formelor. Obiectul isi lanseaza o strategie originala, imploziva in orice
interioritate subiectiva, pentru ca permitand transfigurarea neéncetata a tuturor
formelor unele in altele, bruiaza orice forma distinctiva, individuata - pur si simplu
ne seduce.

Desigur ca intr-un asemenea vartej extatic, excentric, exoteric ne “aluneca
pamanturile” de sub picioare: pentru ca un singur accident perfect, intr-o clipa
esoterica, ne lanseaza pe o scurtatura care marcheaza locul unei utopii realizate;
un semn declanseaza pasii pe granite de asa maniera ca noi putem privi de
ambele parti, putem juca pe doi versanti deodata, ne aflam n punctul In care se
ating extremitatile, unde nu exista limita, timp, prezenta, sens, pentru ca se
produce metamorfoza, reversibilitatea, coincidenta, inceputului cu sfarsitul, a
originii cu Tmplinirea, a aparitiei cu disparitia, a subiectului cu obiectul, a cauzei cu
efectul, a gandirii cu evenimentul. Dar aceasta jonctine, dedublare, dubla spirala
sta sub puterea fatala a unuia si aceluiasi semn pur care regleaza metamorfoza,
transfigurarea formelor unele n altele. Ne instaleaza de fapt in cea mai purd form4,
in forma purd a diferenfei, cea mai ampla si mai goala diferentd dintre formele
extreme. Coincidenta se petrece la modul cel mai pur, formal, al formei goale si
vide care pastreaza cea mai mare diferentd. Paradoxul confuziei si diferentei, al
precipitarii tuturor formelor intr-o pura forma, intr-un singur accident perfect,

5 |dem, Celdlalt prin sine insusi, Casa cartii de stiinta, Bucuresti, 1997
'8 |dem, Jean, Strategiile fatale, lasi, 1996, p. 183
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bruieaza orice cauzalitate subiectiva universala si se produce ca eveniment supra-
uman. Subiectul e sedus de pura obiectualitate, ceea ce apare formal obiectiv
debordeaza si copleseste orice continut produs subiectiv. Seductia aparentelor
este pasiune originara, un extaz fulgurant in care se instituie un exces, un avans al
obiectivitatii asupra subiectivitatii, al Tntamplarii asupra sensului, al efectului asupra
cauzei, al aparentei asupra realului. Ceea ce se intampla pe neasteptate
dobéndeste dintr-odata intregul sau sens, ajunge deja la sfargit, se implineste deja
ca efect, fara mijlocirea productiei de realitate, fara a mai fi lansat de o cauza
subiectiva, fara a mai fi produs de o origine intentionala. Sensul, gandirea sunt in
intarziere fatd de aparitia fulgurantda a unui semn gol, a unei aparente pure.
Subiectivitatea nu mai e cea care face posibila o lume, care produce, ci cea care e
sedusa de aparitia catastrofica a obiectitatii pure. Dislocarea tuturor formelor e
locul utopiei realizate: originaritate a formei pure seducatoare.
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CREATIVITATE SI TIMP IN OPERA LUI N. BERDIAEV

IOAN MARGINEAN

RIASSUNTO. CREATIVITA E TEMPO NELLE MEDITAZIONI DI N. BERDIAEV. Lo
scopo che 'uomo si prefigge & quello della redenzione dal peccato, ma non solamente
questo, il compito della creativita incombe sulluomo come una vera vocazione. Tn
guesta prospettiva si colloca l'intera visione berdiaeviana, come una rivelazione
antropologica che Dio aspetta dalluomo e che viene a completare I'agire divino nella
creazione. Questo é il risultato finale delle Meditazioni di Berdiaev, e sul quale viene
concentrata la nostra attenzione. L’atto creativo umano si situa sul piano dell'essere ed
e quello che tende soltanto allincremento dell'energia creativa dell'essere, alla crescita
degli esseri e della loro armonia. Creativitd umana vuol dire anche creazione di nuovi
valori, una nuova affezione alla verita, al bene, alla bellezza, alla creazione del cosmo.
Ma tutto questo avviene attraverso il tempo, che & parte integrante della vita e
dell'esperienza umana. Il tempo esistenziale, non quello obiettivato, decaduto, diventa
la memoria creatrice del agire umano n questa vita, in vista della realizzazione della
persona umana. L'atto creatore, dunque, viene attribuito in maniera immanente alla
persona che apporta un incremento al mondo.

Intreaga literatura existentialista, care de multi ani starneste interese istorico -
filozofice a putut sd demonstreze tendintele metodologice $i teoretice cu privire la
conceptul de “existentd” asa cum a fost asimilat in diversele culturi nationale
europene. Dintre toate acestea de mare interes s-a bucurat gandirea filozofico -
religioasa rusa care in acest secol si-a adus contributia prin autori de prima marime.

Desigur, inainte de a aborda o tema din filozofia rusé trebuie tinut seama
de o serie de factori. Inainte de toate de particularitatile pe care le prezinti acest
mod de géndire cu totul divers de ceea ce am intalnit si intalnim in filozofia
occidentald. Cand spun acest lucru ma refer la problematica existentiala pe care
ganditorii rusi au abordat-o cu mult interes, si care constituie piatra de temelie a
unei bune parti din aceasta cultura filozofica.

Unul dintre reprezentantii de seama al acestui curent filozofic, si poate cel
mai cunoscut in Occident a fost N. Berdiaev. In randurile care urmeazd vom
incerca sa trasam, in lini mari, elementele fundamentale, structura géandirii
filozofului rus, servindu-ne de céateva directive oferite chiar de autorul Tnsusi,
urmérind in acest fel liniile de forta majora. din opera sa.

In fata operei lui Berdiaev nu putine si diverse au fost reactiile in legatura
cu speculatia sa filozofica. Profesorul academic ar putea, poate, sa se arate
nemultumit Tn fata operei filosofului care in mod deliberat refuza orice tip de
metoda apodiptica a logicii formale in operele sale. La fel, un dialectic ar inclina
catre un refuz in fata unei gandiri care se autorevendica deasupra oricarei logici
chiar fiind, In mod esential, dialectica. Din fericire gandirea contemporana a elaborat
prin experientele sale acel “ésprit de finesse" capabil de a aprecia cum se cuvine, la
adevarata sa valoare, si 0 gandire precum cea a lui Berdiaev.
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“Adevarata filozofie este o lupta continua”, impotriva constrangerilor logice si
empirice pentru afirmarea libertatii supreme a splrltului. De aici ia nastere si se inspira
intreaga speculatie filozofica a ganditorului rus. Motiv care rasuna constant in
meditatiile sale.

Sinceritatea sa speculativa, rar intalnita, emotivitatea filozofarii sale, vitalitatea
neobignuitd si emotionantd sunt atribute care caracterizeaza intreaga sa opera
filozofica. Tn fata operelor sale cititorul ar putea ramane surprins. E ca si cum scrierile
sale vorbesc de propria noastra existenta, ca si cum ar contine neasteptate dezvaluiri
despre destinul nostru personal. Fascinatia spirituala pe care o exercita asupra
cititorului denota o profunda interioritate spirituala a carei voce puternica incita chiar si
in timpurile moderne la acea spiritualitate crestina care cheama sufletele si constiintele
la viata intima, unde libertatea celui care crede este traita in totala separare de natura
contingenta a lucrurilor sensibile.

Este adevarat ca o astfel de opera nu poate fi apreciata corect pornind de
la o critica gnoseologica, dar e la fel de adevarat ca prima sa caracteristica, care
lasa impresie printre cititori, e pozitia sa antiintelectualistd si antinaturalista in
teoria cunoasterii. Pornind de la aceste elemente generale vom incerca, intr-o
maniera reflexiva, o lecturd a gandirii sale prin prisma céatorva dintre conceptiile
fundamentale din opera sa.

Libertate sitimp

“Problema timpului este problema fundamentald a existentei umane" afirma
Berdiaev la Thceputul celei de-a patra meditati asupra existentei, pentru ca “destinul
existentei umane se implineste in timp, e pus sub imperiul timpului"*. Berdiaev
avertizeaza ca problema timpului in care se desfasoara procesul formativ si destinul
omului, este de naturd diversa decéat cel care constituie obiectul de studiu pentru
filozofia matematica si naturalista. Ar putea exista intre aceste doua viziuni o anumita
asemanare din punctul de vedere al terminologiei, dar e sigur, ca punctul de vedere al
stiintei matematice-naturaliste nu intereseaza, decat poate indirect, filozofia
existentialistd. Aceasta din urma are un scop si 0 problematicé distincta de orice
stiinta. §t||nta prin “realismul sau ingenuu" concepe tlmpul ca pe un “tablou in care
existenta este inchisa, si care ar determina mlscarlle Aceasta conceptie este,
dupa parerea ganditorului rus, o simpla notiune, abstracta, indeterminata, care nu
ar putea explica nimic.

Berdiaev trece sistematic peste aceasta problematica oferindu-ne o directie
constructiva personalad asupra interpretarii timpului, pe un plan metafizic. Pentru a
intelege bine afirmatiile sale asupra temporalitatii, e necesar sa tinem cont de distinctia
fundamentald legatéd de timp: "Timpul poate fi calificat in mod egal ca subiectiv si
obiectiv. Aceasta inseamné ca e produsul obiectivizarii realizat cu subiectul. Timpul e
obiectiv in sens divers decat asa cum este inteles de realismul ingenuu. In realitate
obiectivitatea este un produs al obiectivizarii si nu asa cum este conceput de obicei, 0
realitate adusa de din afara. Acelasi lucru se intampla pentru timp"3

Avem in acest dualism de subiectivitate si obiectivitate temporala, toate
elementele necesare pentru a intelege structura completd, pe care autorul nostru o
atribuie conceptului. Am putea spune ca n pasajul citat Intalnim elemente de
idealism si atitudinea antirealistd a autorului, precum si un inceput de spiritualism.

Cf N. Berdiaev, L'io e il mondo, Cinque meditazioni sull’esistenza, Milano, 1942, p. 157.
Ibldem p.158

® Ibidem, p. 158-159
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Pentru Berdiaev timpul nu este altceva decéat o schimbare in destinul existentei
umane rezultat al caderii, al falimentului; prin actul caderii “produsele actului
creator sunt impinse in jos si raportate la oricare dintre diviziunile temporale:
trecut, prezent sau viitor™*. Dar in acelasi timp “timpul existd intrucat exista
activitate, actiunea creatoare a omului, pasajul de la nefiint4 la fiinta".

“Dublul sens al timpului pentru existenta umana, vine din aceasta: pe de-o
parte rezulta din activitatea creativad a noutatii, a ineditului, dar pe de alta parte e
un produs al pierderii integritatii, din cauza aceasta este teama si preocupare"G. In fata
acestor conditii psihologice care in Heidegger au ca si consecinte “temporalizarea fiintei",
Berdiaev insistd pe schimbarea cauzatd de activitatea creatoare care determina
devenirea intru fiinta. In conceptia lui Berdiaev, Heidegger ne-a oferit o teorie a timpului,
dar in acelagi timp a ramas in lumea obiectivarii, a existentei aruncata in lume, si nu a
tinut cont de libertatea spiritului, si de acea subiectivitate creativa care conduce la
fiinta: “Filozofia lui Heidegger nu este, in fond, decét filozofia lui Dasein, nu acea a
existentei, filozofia preocupérii, nu filozofia creativitatii, $i deci, el nu vede n timp decét
un singur aspect"’.

Temporalizarea precum gi spatializarea existentei nu sunt decét efecte ale
obiectivizarii. In fata pozitiei lui Heidegger autorul nostru trece de partea metafizicii
idealiste, care pune ca si principiu al realitatii, activitatea, actiunea. Nu exista dubiu
in acest sens. Obiectivarea nu conferd timpului nici o realitate in sine, in afara
subiectului. Tn cazul acesta: “timpul dec&zut, timpul acestei lumi este consecinta
falimentului petrecut in centrul existentei. Timpul decazut este produsul obiectivarii in
care totul a devenit obiect universal si extrinsec, cu alte cuvinte unde totul s-a
faramitat, separat, legat Tnlén’;uit"g. Acest aspect temporal este producator de teama,
de preocupare, de pesimism, produce o ruptura existentiala.

Dar acest timp, n conceptia lui Berdiaev poate fi depasit. Pentru a invinge o
astfel de obiectivizare temporald, este necesara adoptarea pozitiei subiective, pozitive,
si atunci orice pozitie negativa a acesteia va disparea in unitatea actului creator care
este unica realitate originara si de neinlocuit: “Ontologic vorbind nu exista nici trecut Si
nici viitor, nu exista decat un prezent creat continuu"®.

La o atentd analizd cred ca doar din punctul de vedere dinamic trebuie gi
putem sa ne explicam problematica timpului in Berdiaev si nu altfel. Dinamica
aceasta se reflecta, daca e sa folosim un termen de comparatie, in productivitate si
nu n produsul acesteia. Trebuie privit actul in sine si nu produsul acestuia altfel se
produce riscul raménerii in cdmpul obiectivarii, exterior. Lumea aceasta obiectiva
este ceva mort dar care poate avea o semnificatie pozitiva atata timp cat pastreaza
legatura cu izvorul actului creator care se gaseste in sine. Sunt lucrurile care se
schimba si nu spiritul in sine. Fundamentala este acea capacitate a vietii imanente de
a se ridica la inaltimea actului creator, producator. In acest fel se poate justifica, pentru
Berdiaev, negarea timpului obiectiv. “Trecutul si viitorul, in existenta lor, fac parte din

* Ibidem, p. 167
® Ibidem, p. 158
® Ibidem
" Ibidem, p. 159
® Ibidem, p. 158.
® Ibidem, p. 167.
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prezent. Toata istoria vietii noastre, istoria intreaga a umanitatii se incorporeaza in
prezentul nostru, exista sub acest titlu. Paradoxul fundamental al timpului e acesta:
destinul meu se mplineste in timpul, descompus fintre trecut si viitor, timpul este el
insusi realizarea destinului meu, si totusi acest trecut si acest viitor realizatori
indispensabili al destinului meu nu exista decét in interiorul prezentului meu. Exista
doua forme ale trecutului: trecutul care a fost si care a fost abolit, (timpul obiectiv -
matematic-naturalist) si trecutul care pentru noi dureaza inca si care e parte integranta
a prezentului nostru (timpul existential, durata ontologica). Acest ultim trecut subzista
in memoria prezentului, e deja un trecut cu totul altul , un trecut transfigurat, care a
devenit transparent, un trecut caruia i-am imprimat actiunea noastra creatoare care i-a
permis sa se integreze in prezentul nostru™°.

Memoria creatoare este memoria producatoare, inovatoare si in acest sens
este cea care integreaza actul trecut Th cel prezent nu printr-o simpla succesiune de
momente ci printr-o adevaratd continuitate. Tn memoria creatoare trecutul si viitorul
umplu prezentul, care prin spiritul sau afirma destinul persoanei intr-o forma
progresiva de interiorizare. Nu se poate vorbi In acest sens de trecut, prezent si viitor
in lipsa unei transfigurari, prin prezenta actului creator, in caz contrar am putea vorbi
de o oarecare succesiune de acte indiferentiate, reversibile, ceea ce nu e specific
spiritului caruia 1i este caracteristica ireversibilitatea.

“Timpul apartine planului intern al existentei si al gandi obiectivat nu e altceva
decat a proiecta in exterior evenimentele interne". “Lumea obiectivatd e lumea
timpului matematic, a infinitului matematic. Timpul matematic este un infinit masurat
de ceas si de calendar. Un timp care e cu totul altceva decét timpul destinului interior
al omului. Dar acest destin se afla in lume si obiectivat si supus timpului divizat al
matematicii, al ceasului, al calendarului. ¢i doar n spirit timpul numeric dispare*?.

Dar timpul serveste si ca pasaj pentru eternitate: "Timpul este necesar pentru
a atinge eternitatea, nu timpul obiectivat care cunoaste doar infinitul si ignora
eternitatea atemporala, ci timpul integrat in eternitate. Integrare care se realizeaza intr-
un moment care nu mai e o fractiune de timp, care nu mai poate fi schimbat cu
momentul urmator, ci calitativ originar si individual"™. Acest moment este un moment
interior, acela al libertatii creative, momentul vietii existentiale, cel care poarta in sine
intreaga ereditate a istoriei. Elanul creator al spiritului uman are aceasta capacitate de
a asuma acest timp obiectivat si de al transforma in eternitate, prin procesul de
transfigurare al individului in persoand. Tn acest moment timpul matematic Tsi pierde
orice semnificatie si existenta umana se elibereaza de instrumentele de masura.

in aceasta situatie timpul devine act spiritual, memorie creatoare care
transforma. Ne gasim intr-o proiectie interioara, n intimitatea spiritului si nu n lumea
obiectelor externe supuse legilor naturale. Existenta redusa la acest moment intim,
spiritual d& nastere linistii interioare, concentrarii. in seninatatea acestei contemplatii se
intrevede sensul eternitati. Omul se prezintd in aceasta noua lumina a intuitiei divine
eliberdndu-se Tn acest fel de determinarile si rezistentele cotidiene, in care timpul
decazut il arunca. Prin intermediul acestei reevaluari calitative a vietii timpul este depasit.

% |bidem, p. 161-162.
™ bidem, p. 168.

2 bidem, p. 175

13 |bidem, p. 180.
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Prin depasirea timpului omul s-a regasit pe sine Tnsusi, si-a recucerit
constiinta de sine, dimensiunea intima a spiritualitati. Omul se retrage din
dimensiunea obiectiva dezintegrata, care-i distruge personalitatea, si se indreapta
catre reconstructia integritatii sale. La acest punct gandirea autorului nostru se
intersecteaza cu gandirea mistica, cu exigentele sufletului contemplativ.
Creativitatea si contemplatia sunt pentru el coloanele pe care e asezat intreg
edificiul existentei si al persoanei umane, si de ce nu structura gandirii sale.
“Integritatea, unitatea si aprofundarea e-ului implicd contemplatia ntrucat,
momentul in valoarea sa completa, momentul care nu poate fi descompus e
momentul contemplatiei care refuza sa fie un mijloc pentru momentul urmator, care
e comuniune cu eternitatea... Eu-l implica activitatea, creatia, fara acestea nu
exista e-ul: e unul dintre caracterele sale constitutive. Dar presupune contemplatia
fara de care nu exista concentrare nici profunzime nici integritatea e-
ului...Contemplatia, ca si activitate creatoare, e necesara pentru a face, din eu,
persoana. Existenta e-ului e migcare si schimbare, activitate si noua creatie, a
ineditului, dar e si contemplatie, aprofundare, concentratie, eliberare de timp,
integrare in moment. Fara contemplatie e-ul s-ar pierde in infinitul universului® 4,
Aceasta este explicatia intima a gandirii lui Berdiaev, profund spirituala si mistica.

Prin actul contemplatiei persoana umana se fnaltd deasupra timpului
fragmentar si distrugator care relativizeaza existenta si in care se pierde sensul
unitatii si al valorii vietii, se ridica deasupra existentei temporale obiective prin actul
contemplatiei al momentului pentru a o vindeca de acest rdu. in acest fel timpul
devine timpul interior al destinului uman, timpul libertatii si activitatii creatoare,
timpul vindecat de raul provocat de cadere. Existentialismul religios al lui Berdiaev
face din aceasta libertate creatoare centrul speculativ al gandirii sale Tn jurul careia
constituie Tntreaga sa logica morala, etica, metafizica.

Libertatea creatoare si personalitatea

in meditatile sale Berdiaev recunoaste ca “problema persoanei este
problema fundamentald a filozofiei existentiale”. intr-una din notele sale vede n
Maine de Biran fondatorul filozofiei personaliste. Ca si Maine de Biran, Berdiaev
fondeaza personalitatea pe interiorizare si pe activitatea creatoare, atata doar ca
autorul nostru dezvolta o spiritualitate personalista imbogatindu-o cu intregul bagaj
teologic introducand conceptul de libertate meonica.

Aceasta libertate, dincolo de semnificatia imanenta conceptului, conduce
omul la colaborarea creativa cu Dumnezeu. in conceptia lui Berdiaev persoana nu
este parte Tn raport cu lumea: ea este corelativa lumii si lui Dumnezeu. Omul si
Dumnezeu sunt parti egale in cadrul acestei ecuatii, omul este cel care participa la
opera creatiei lumii. Scrie Tancini Tn una dintre operele sale: "Al concepe, deci, pe
om ca si cooperator al lui Dumnezeu n opera creatiei lumii atrage dupa sine
dificultati foarte grave. Daca creatia omului se vrea a fi inteleasa ca o adevarata
creatie a omului, si nu ca o creatie a lui Dumnezeu prin intermediul omului, nu trebuie
limitata libertatea omului, si trebuie Th mod curajos sa se admitd o imparatie asupra
careia Dumnezeu nu are putere, dar care nu a fost creatad de Dumnezeu. Acest ceva

4 |bidem, p. 177.
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va constituii posibilitatea formarii personalitatii umane". lar Berdiaev face aceasta

concesie. Pentru el personalitatea si pasivitatea se gasesc la antipozi si se anuleaza
reciproc. Persoana este un act creator, este un subiect care Tsi are radacinile infipte Th
lumea spiritului, persoana este un tot nu in lumea exterioara a naturii ci in cea interioara
a existentei. Dar afirmé el: “Subiectul nu poate sa fie existential fara sa fie liber"

Existenta autentica nu este data de acea activitate pasiva si servila de a
alege intre bine si rau, ci de acea libertate absoluta care preceda fiinta. Libertatea
pre-ontica, pentru Berdiaev, este de natura irationald, dincolo de fiinta si de orice
rationalizare. Chiar si “cunoasterea care purcede din aceasta libertate pre-ontica
este la baza ei, irationald” si “cunoasterea ar ramane inexplicabila daca nu s-ar
admite c& subiectul existential poarta in sine libertatea sa™’. F&ra aceastd
absoluta libertate, fara acest principiu increat, care pune in comun activitatea lui
Dumnezeu si a omului, acesta din urma ar ramane un simplu obiect in mainile
celuilalt. Ori nu aceasta este conceptia autorului nostru. Berdiaev confera omului
un rang mult mai fnalt in ordinea lucrurilor. E tocmai libertatea inteleasa ca alegere
si nu ca si creafie este cea care desfigureaza insusi conceptul despre Dumnezeu
si al creaturii sale, si in acelasi timp, face imposibila constituirea conceptului de
personalitate umana. Libertatea ca si alegere este un fapt exterior pe céand
libertatea ca si creatie tine de interiorizare. Libertatea este ceva mult mai bogat si
mai profund decét o simpla si pasiva optiune. Libertatea este, pentru Berdiaev, un
apel al lui Dumnezeu catre om pentru ca acesta sa colaboreze la opera creatiei,
care inceputa in procesul de obiectivare, continua Tn om ca si libertate spirituala
pentru realizarea destinului sau. In acest apel al lui Dumnezeu, pe de-o parte e
importanta atotputernicia sa asupra fiintei corporale, la care omul este chemat in
limitele sale ca si creatura, pe de alta parte implica, din partea lui Dumnezeu insusi,
0 impotenta asupra a ceea ce precede fiinta, asupra principiului increat al libertatii
meonice de unde omul provine cu fiinta sa. Schelling si Bohme au influentat cu aceste
doctrine si gandirea lui Berdiaev, influenta pe care el o afirma cu entuziasm in paginile
sale.

Citim in meditatiile lui Berdiaev: “Cunoagterea, pornind de la o libertate
preontica este, in radacina sa, irationald. Au fost metafizicienii germani,
incepand cu Boehme, cei care au inteles mai bine ca cunoasterea rationala are
un fond irational"'®, “Cunoasterea contine in sine dou& aspecte. Ca si activitate
creativd, cunoasgterea se reveleaza 1n subiectul existential al libertatii,
independent de orice obiect, liberd de orice influentd a fiintei cunoscute si
preexistenta fiintei, absolut originale; dar in cunoagterea sa libertatea este
aliata Logosului. Logosul provine de la Dumnezeu, libertatea provine din abisul
preexistent al fiintei...In cunoagtere, libertatea primeste lumina, care o ilumineaza, de
la Logos..."**. in mod aseménator pentru Schelling “in Dumnezeu trebuie sa distingem
fiinta sa de fundamentul existentei sale, care nu e el insusi, dar tinde catre el. Acest
fundament este dorinta originara pe care o simte eternul Unul de a se genera pe sine

15 Cf. F. Tancini, Il personalismo religioso di N. Berdiaev, Milano, Bocca, 1943, pg. 65.
16 cf. N. Berdiaev, L'io e il mondo, Cinque meditazioni sull'esistenza, Milano, 1942, pg. 98.
17 :
Ibidem, p. 98.
'8 |bidem, p. 99.
9 |bidem, p. 98.
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nsugi. Aceastd dorintd se indreapta catre intelect, o prevestitoare vointa care
prevesteste intelectul” 20 Acesta este intunericul din care ia nastere Ilbertatea
irationalul, din care se naste intelectul, dezordinea din care ia nastere ordinea.
Bineinteles ca e foarte greu sa avem o intelegere clara a acestui fundament fiind el
fnsugi negatia, sau mai bine zis antecedent oricarei gandiri care e sens si ordine.
Trebuie sa ne multumim sa-I prezentam ca o “dorintd originaré care aspira la
intelect fara al cunoaste Tnca, asa cum si noi cu ajutorul dorintei aspiram la un bine
necunoscut si fara de nume..."?

Cu privire la aceasta distinctie dintre natura umana si cea divina precum i
functia libertatii irationale, aga cum se prezinta ea in gandirea lui Berdiaev, ntalnim
foarte multe analogii cu gandirea lui Schelling si pe care nu e locul potrivit ca sa le
enumeram. Putem observa in Berdiaev faptul ca nu exista un efort in a deduce
finitul din infinit. Dar in modul de a concepe dialectica personalitatii cei doi ganditori
sunt apropiati ca si principii. In Schelling am vazut cum substratul irational tinde
catre intelect, asa cum pentru Berdiaev libertatea meonica se ilumineaza in
Logosul divin. Dumnezeu este o unitate de Libertate si Logos. Afirma Schelling'
“aceiasi unitate care este in Dumnezeu mseparablla trebuie sa fie separabild Tn
om, si iata deci p03|b|I|tatea binelui si a raului"®. Acest lucru este mai adevarat in
Berdiaev decét in Schelling. Pentru Berdiaev raul, ca si separare a libertatii de
logosul din om, e aproape o conditie necesara pentru realizarea libertatii. Berdiaev
ne oferd o impresionanta descriere n acest sens: “Misterul raului nu este altceva
decat misterul libertatii. Daca libertatea nu este inteleasad, nu poate fi inteles nici
faptul irational al existentei raului in lumea divina...Libertatea se afla in abisul
mtunerlculw n n|m|c dar fars de ea totul ar fi lipsit de sens. Ea da nastere binelui
precum i raului®®. lata de ce e p05|b|I pentru Berdiaev a pune bazele pentru o
ulterioara conshtuwe a individului si a persoanei umane. Nu acelasi lucru se poate
afirma despre Schelling pentru care distinctia de mai sus, si anume cea a nedespartirii celor
doud principii in Dumnezeu gi separarea lor in om, nu-l ajutd sa admitd o implinire a
existentei divine independenta de om.

Din cate am afirmat pana acum desi nu apare in mod explicit criteriul
diferential dintre cele doua personalitati, cea divind si cea umana, cu toate ca
aceasta doctrind atrage dupa sine o serie intreagad de probleme, ceea ce este
sigur, deci, e ca pentru Berdiaev, libertatea pre-onticd constituie fundamentul
metafizic asupra caruia se defineste activitatea persoanei, sau daca vrem,
dinamica interioard a persoanei, personalitatea. Pe fondul acesta al libertatii, se
nasc, se agita si se rezolva toate problemele SpIrItU|UI “Persoana este Iegata de

20w, Schelling, Ricerche filosofiche sullessenza della liberta umana e gli oggetti che vi sono
conneSS| (1908), in Scritti sulla filosofia, la religione, la liberta, Mursia, 1990, p. 96-97
Ibldem p. 97.
Ibldem p. 105.
N Berdiaev, Filosofia dello spirito libero, San Paolo, 1997, p. 242.
4 Sciacca referindu-se direct la aceasta problematica scrie: “Libertatea, pentru Berdiaev, este omul
Tntreg: este anterioara ratiunii, mai profunda decét aceasta, misterioasa. Ratiunea suprima
misterul, libertatea 1l alimenteaza. Ea este o evolutie continua a omului de la non-fiinta la fiinta.
In lumea n care trdim libertatea se afirma ca si anarhie, revoltd, curaj de a spune nu. Se
detageaza de Fiinta si isi revendica autonomia: este libertatea lui Lucifer care atinge cota zero sau
libertatea capriciului, care este sclavie. Aceasta libertate, legata de materie si de timp, trebuie
convertitd de cealalta, de ‘“libertatea spiritului’, care e libertatea unitatii, libertatea finala. E
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libertate; fara libertate nu existd persoana si realizarea persoanei nu e altceva
decat cucerirea libertatii interioare, o libertate in care omul este detagat de orice
determinare externa. Fiinta care traieste sub imperiul necesitatii i al autoritatii nu
cunoaste libertatea"?*, si deci, nu se bucura de interioritate, de spiritualitate, de
existentialitate, de personalitate: e un atom in lumea fizica, o determinare a lumii
naturale. Spiritul, Tn schimb, nu cunoagte necesitatea, evolutia, determinarea
exterioara. ¢i aceasta doar intr-o pozitie ideald, pentru ca de fapt constrangerea
lumii obiective, poate sa& conducad nu doar la pierderea interioritatii, dar poate sa
Tmpiedice sau sa intrerupa total atingerea acesteia. Interioritatea este atinsa in
realizarea temporald a persoanei.

Libertatea materiala de a opta pentru un obiect sau pentru altul, care este
incredintatd pasiunilor noastre si intereselor noastre din diferite motive utilitariste,
este facilitatd. Tn schimb, a merge Tmpotriva curentului e, obositor si tragic pentru
ca este vorba de a nvinge timpul in eternitate si obiectivitatea in spiritualitate.
Libertatea este, deci, o cucerire, nu un dar gratuit, nu o categorie statica si pasiva
ci activa, de aceea “libertatea e greu de purtat: ea produce durere gi suferinta.

Tragedia vietii consta tocmai n libertate™®, pentru ca “subiectul nu poate sa fie

existential fara s fie liber'’.

Persoana se afirma, evolueaza si se realizeaza in aceasta sinteza de timp
si eternitate, de finit si infinit, de limitat si nelimitat. Personalitatea umana este si
acea memorie a principiului meonic increat (de unde omul a luat nastere) si care
se realizeaza prin experienta istorica, dureroasa si tragica, a contactelor cu lumea
obiectiva. In acest mod omul va deveni persoana sau va ramane individ. Tragedia
persoanei se afla aici: In posibilitatea acestui pasaj: raspunsul la apelul divin si
credinta Tn acest apel. Actul creativ este raspunsul la aceasta chemare, la aceasta
colaborare; fidelitatea se va demonstra in asceza iar un eventual refuz n refuzul
Adevarului. In acest complex de forte obiective si supranaturale, se formeaza si se
defineste omul.

Aceasta spiritualitate personalistd, autonoma, este in totalitate deschisa
oricarei noi experiente, nu poate fi epuizata in nici una dintre acestea, dimpotriva le
depaseste prin acea sinteza unitara supusa schimbarii. Dintre toate actele omului,
persoana este posibilitatea si fundamentul Tntregii sale activitati. Prezenta in lume
datorita limitelor sale ca si creatura, in contact cu acea libertate care nu este
luminata de Logosul divin, n fata tuturor instinctelor primare ale naturii, persoana,
in durere gi suferintd se afirma gi nu se lasa absorbitd de lumea obiectiva,
demonstrand in acest fel victoria spiritului asupra materiei.

libertatea lui Adam cel regenerat...De aceea istoria are un caracter esential religios, mistic: e
istoria Tntalnirii dintre om si Dumnezeu. Procesul istoriei e eshatologic: inaltare, transfigurare,
divinizarea omului”. (F. M. Sciacca, Il problema di Dio e della religione nella filosofia attuale,
Brescia, Morcelliana, 1944, p. 231-232.

B Cf. N. Berdiaev, L’lo e il mondo, Cinque meditazioni sull’esistenza, Milano, p. 235.

% |bidem, p. 235

" |bidem, p. 99
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Originalitatea sa poate fi descoperitd in unitatea actelor sale, nu intr-o
suma mecanica de parti ci intr-un tot organizat: libertatea de a se autogestiona, si
n sensul acesta, de a fi creativa. Persoana umana nefiind substanta, ci libertate si
creativitate, apare sub forma unui concept care este incapabil de a o defini sia o
intelege in totalitate. A crede ca unica cunoagtere valabila e cea a necesarului gi
universalului, adica, cea rationalda, pentru ca istoria si tot ceea ce implica ea
apartine relativului, e o eroare pentru ca forma cunoasterii care poate fi atinsa cu
sentimentul, afirma Berdiaev, e mult mai vasta decat cea atinsa cu inteligenta.
“Complexul uman are inima in centrul sau: adevar stabilit de catre crestinism ca si
baza. Intreaga laturd a cunoasterii care prezintd o valoare este afectiva: exprima
“ratiunile inimii". Judecatile de valoare au o enorma importantd in cunoasterea
filozofica. Intrucat Sensul nu poate fi cunoscut fard judecata de valoare,
cunoasterea Sensului e inainte de toate cunoasterea inimii si deci afectiva"®®
“Crestinismul vede nucleul ontologic al persoanei in inima...Acest nucleu al
persoanei nu poate fi inteligenta. Inima are in sine intelepciunea, este organul
constiintei morale care este organul suprem al oricarei evaluari"®.

A se incredinta total ratiunii stiintifice Tnseamna a cadea in rationalism si
scientism. “ Rezultatul a toate acestea este ca garantile adevarului trebuiesc
cautate nu Tn ratiune, nu in intelect ca atare, ci in spirit inteles in totalitatea sa:
inima si constiinta raman arbitri supremi ai evaluarii si cunoasterii semnificatiei
lucrurilor®. “In aceastd privintd doctrina ratiunii universale este gresita""
Ratiunea nu numai ca poate fi separata de sentimente, de vointa, de pasiunile
afective, dar se schimba in functie de constiinta care se largeste sau se restrange
in baza judecatilor de valori.

E gresita afirmatia care sustine ca subiectul cunoscator intra in contact cu
fiinta doar prin intermediul intelectului, si rAméane n universul sau subiectiv doar cu
emotiile sale. Voluntarismul afirmat de Berdiaev trebuie, deci, s stea deasupra
intelectualismului, emotia deasupra conceptului, sentimentul deasupra ideii. Pentru
metafizica care evadeaza si neglijeaza viata cotidiana refugiindu-se in lumea
mistica a ideilor, Tn géndirea lui Berdiaev nu exista decéat dispret si compatimire.
“Cunoagterea filozofica isi are viata sa Tn experienta traitd, implica experienta
tragica a tuturor contradictiilor existentiale"*?.

Cu toate aceste afirmatii Berdiaev a incercat sa restabileasca creditul
acelei lumii afectiv-volitive care nu a fost evaluatd in mod corect de analiza
rationald. Credincios celei mai bune traditii filozofice rusesti, Berdiaev nu se
limiteaza doar la simpla cunoastere a lumii, el vrea o schimbare in profunzime a
lumii, si ca atare vrea sa actioneze in lume. Filozofia pentru el este o misiune, o
misiune care are ca scop transformarea acestei lumii care trebuie sa parvina intr-o
experientad spirituala si creativa.

%8 |bidem, p. 26-27.
29 |bidem, p. 27.
%0 |bidem, p. 29.
% |bidem, p.30.
%2 |bidem, p. 29-30.
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Ne aflam in acest fel in fata sferei spirituale nelimitate in care orice act
uman isi implineste adevarata semnificatie, in care viata nu mai este reflectia altei
realitatii, ci e ea nsasi realitate, realitate care este data in spirit si in intensitatea
existentei. “In lumea spiritului realitatea nu se determina in faptul ca este data, ci
depinde de directia si de tensiunea vietii spirituale”. Omul este purtatorul spiritului
si doar Tn spirit si prin intermediul acestuia spiritul se manifesta ca o realitate si ca
forta vitala.

Metafizica spiritului Tsi concentreaza atentia asupra problemei omului.
Omul constituie pentru Berdiaev “un mare mister, pentru ca manifesta existenta
unei lumi superioare”. Faptul existentei umane, in opinia lui Berdiaev, constituie
deja o fractura in lumea naturala si demonstreaza ca natura nu poate fi
autosuficienta siesi. Omul este o noutate Tn cadrul naturii, el traieste Tn cadrul
naturii $i are ca misiune umanizarea naturii prin introducerea unui principiu nou.
Situatia omului Tn lume apare, Tn acest sens paradoxala: pentru a trai in lume el
trebuie sa lupte Tmpotriva lumii. EI nu numai ca traieste, ci isi creeaza propria
existenta.

Pe scena existentei, omul se prezinta ca si individ, ca o fiintd cu o bine
definita singularitate. Dar Tn acest fel el se afla, inca, in planul natural, legat de
lumea fizica, egal cu celelalte fiinte. Pentru asi face cunoscuta adevarata sa
realitate umana, el trebuie sa depaseasca acest stadiu al individualitatii sale pentru
a deveni persoana.

Individul e o categorie de ordin biologic, natural, in schimb persoana este
“opera spiritului care cuprinde natura". Persoana nu se naste, precum individul
printr-un proces biologic-generativ, ci se actualizeaza, se creeaza prin opera
spiritului. “Persoana e altceva decét natura, precum Dumnezeu este altceva decét
natura; persoana se afla in stransa legatura cu Dumnezeu, pentru ca e imaginea Si
asemanarea lui Dumnezeu Tn om" si deci, problema omului se reduce la problema
actualizarii persoanei umane.

Dar pentru realizarea persoanei umane sunt necesare doua conditii: libertatea
si creativitatea. Prima pentru ca doar spiritul este acela care e in mod esential liber si
care nu cunoaste nici o determinare obiectiva, si a doua pentru ca orice afirmatie a
spiritului este Intotdeauna o revelatie a existentei care naste din acea obscuritate pre-
existentiala si care prin tensiunea sa creatoare se impune in lume. Toate acestea se
realizeaza prin prisma timpului existential datator de sens.

Putem conclude citdndu-l pe autor din prefata sa din Autobiografia
spirituald unde explica scopul lucrarii: “Cunoasterea filozofica si cercetarea ca
atare, nu sunt doar memoria trecutului, aici este vorba si de un act creativ care se
implineste in prezent. Valoarea acestui act se concretizeaza pe masura ce acesta
se ridica deasupra timpului, patrunzand in timpul existential, adica in eternitate.
Victoria asupra timpului mortal a fost mereu motivul capital al vietii mele". Aceasta
marturisire sincera este, intr-un fel, testamentul filosofic al ganditorului, si leit-
motivul Intregii sale experiente spirituale.
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SECULARIZAREA $I CONSTIINTA FRAGMENTATA

IONUT POPESCU

RESUME. LA SECULARISATION ET LA CONSCIENCE FRAGMENT AIRE.
L’homme est parti de I'identité la plus simple et il arivvé a la coscience de
soi exprimée en trois domaines qui peuvent étre inclus I'un en l'autre, mais
gui ne permettente aucune aproche unitaire. N'importe quelle violence sur
inconscient se manifestera dans le conscient aussi, l'opacité au
pluralisme de l'inconscient ayant le revers dans une conscience multiple.
En renongant a la communication avec une zone de I'existence considerée
comme source des phantasmes, la conscience se soi invente un pointe
d’appui: I'etat naturel. L’homme actif et libre a besoin d’une essence dont il
peut déduire son identité, mais la prémiere sera repoussée pour ne
contrevenir pas a la liberté. L’homme moderne oppose sa propre loi a la
soumission envers la loi de sa propre nature ou celle du Créateur.

Secularizarea este un termen care se aplicd mai multor fenomene,
acceptiunile nuantindu-se de la un autor la altul. Astfel, Ricoeur, intelege prin
secularizare "fenomenul in urma caruia religia nu mai e posibila decit ca ideologie sau
utopie™; pentru J. Rolland aceasta este "procesul prin care sectoarele societatii si ale
culturii sunt sustrase autoritatii institutiilor si simbolurilor rel|g|oase" "procesul prin care
traditile si certitudinile sacre Tigi p|erd caracterul lor sacru"’; pentru L Dupré,
secularizarea reprezintd "indepartare a omului fatd de Dumnezeu, indepartare care se
inréadacineaza in refuzul sau in incapacitatea de a gindi acest mod specific de a fi
«prezent» prin absenta, in decizia de a asimila transparenta cu disparitia, invizibilitatea
cu neantul”; Vattimo |dent|f|ca fenomenul avut in vedere cu finalul unei intregi epoci,

u "sfirsitul modemitatii*. Diversitatea definitiilor vine din multitudinea perspectivelor
din care a fost abordaté secularizarea, in toate cazurile, insa, fiind vizata o relatie a
omului cu alteritatea radicald (Absolutul). Relatia si termenii ei au avut diferite forme gi
identitati, in variantele extreme unul dintre termeni fiind negat; constantd a ramas
raportarea omului la Absolut, fie prin recunoasterea si cautarea acestuia, fie prin
nelinigtea si absurdul aparute in urma negarii lui.

Contactul cu alteritatea radicala nu se poate realiza direct. Simbolurile sunt
singurele forme prin care putem sa intram in contact cu aceasta. Raportul dintre
semnificant §| semnificat diferentiaza intre ele semnul, alegoria gi simbolul dupa
cum urmeaza®: semnul: semnificantul si semnificatul sunt senzoriali, relatia dintre
ei este una arbitrara; alegoria: semnificantul este o imagine (este ceva senzorlal), iar

La secularisation de la pensée, p. 111.
Ibldem p. 136.

Ibldem p. 138.

Vattlmo p. 13.

® Durand, pp.16-19.
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semnificatul poate fi gindit, dar este o realitate mai complexa, ale carei caracteristici pot
fi exprimate "dintr-o data" de catre o imagine; simbolul: semnificantul este tot
senzorial, dar semnificatul nu poate fi nici macar conceput. Desi semnificatul nu
poate fi gindit, legatura cu semnificantul nu poate fi una arbitrara.

Dezechilibrul dintre semnificat si semnificant este compensat de varietatea
simbolurilor; desi un singur simbol este suficient pentru a exprima semnificatul,
cand cestea ce nu poate fi cuprins de gandire, acesta trebuie sa se dea in mod
concret, aceasta se face prin “jocul redundantelor mitice, rituale, iconografice, care
corecteaza si completeaza inepuizabil inadecvarea™®.Nu exista simboluri izolate,
ele fac parte intotdeauna dintr-o familie ale carei semnificatii si relatii de Tnrudire
sunt pastrate de regulile si traditia unei religii constituite sau, cand o astfel de
religie a devenit piesa de muzeu, ale unei culturi mostenitoare. De acestea,
experienta religioasa individuala directa este deja colectiva si mediata de cultura in
care traieste, unde gaseste familia de imagini prin care poate vedea cestea ce nu
se poate vedea.

Cea mai importanta caracteristica a simbolului este acestea ca permite
existenta contrariilor, simbolul fiind astfel asemenea unei case situate intre lumi, cu
usa spre o singura lume, dar cu ferestre ce se deschid spre toate zonele existentei.
Legatura cu Absolutul va fi, asadar, cea de raportare a omului la simbol, iar acesta,
ca orice imagine, este amenintat de regionalismul semnificatiei "si risca sa se
transforme in fiecare clipa intr-o [...] imagine avind Tnainte de toate ca functie o
recunoastere sociala, o segregare convent,ionalé".7 Deja din secolul al Xll-lea
"artele si constiinta nu mai au ambitia sa trimita la un sens, ci sa «copieze natura".
Simbolul va fi tot mai mult redus la semn sub presiunea stiintei occidentale, pentru
care consistenta logica si eficienta pretindeau legaturi univoce intre semnificat si
semnificant. Experimentul ca proba a adevarului nu mai crediteaza decit ceea ce
poate fi observat si masurat; cu ajutorul stiintei, lumea (fizica si sociala) devine tot
mai sigura, dar dominatia rationalitatii operationale o face mai saraca.

Identitatea plurala

Dezvoltarea gandirii occidentale a reprimat simbolul, reducindu-I la semn.
Simbolurile au reintrat 1h atentia gindirii o data cu descoperirea incongtientului de catre
Freud, care i-a aratat omului (occidentalului) civilizat, rational si "normal” cit de
aproape sunt reprezentarile sale de cele ale primitivului sau ale nebunului. Totusi,
Freud reduce si el simbolul la semn, acordindu-i importanta numai intrucit este
simptomul unei refulari, orice simbol trimitind n cele din urma spre libido, cauza
ultima a oricarui act psihic. Abandonind pretentiile teoriei libidoului, Jung respinge
tratarea simbolului ca semn: "«continutul imaginar al pulsiunii poate sa fie
interpretat [...] fie reductiv, adica semiotic, ca reprezentarea insasi a pulsiunii, fie
simbolic, ca sensul spiritual al instinctului natural»".® Sensul spiritual indica
arhetipurile, considerate un sistem de virtualitati. Pentru Jung, importanta simbolurilor
este datorata coexistentei contrariilor pe care ele o asigura.

® Ibidem, p.22

” Ibidem, p. 36.
® Ibidem, p 64.
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in istoria omenirii, singurul sens pare a fi cel al constituirii persoanei’, adica
al cresterii gradului de individualizare si de constiinta al omului, prin procesul de
individuatie. Prima componenta a procesului se refera la separarea treptata a
omului fatd de mediu (prin constituirea unei exterioritdti tot mai bogate
extensional), a doua referindu-se la trecerea in constient a unui continut tot mai
mare din incongtient. Acesta din urma include un strat personal (dorinte refulate si
perceptii senzoriale subliminale) si un strat colectiv, "acel material psihic care nu a
atins pragul valoric al constiintei”, prezent la individ sub forma unor categorii
mostenite. Tn inconstientul colectiv, contrariile coexistd in mod neconflictual. De
ex., la primitivi Inca nedesprinsi de psihicul colectiv, aceiagi oameni care isi riscau
viata pentru un animal erau autorii unor violente si cruzimi de neimaginat pentru
europenii civiliza’;ilo. Personajele individualizate erau vraciul si seful de trib. Pozitia
lor singulara n interiorul tribului nu este rezultatul detasarii de psihicul colectiv,
functia lor fiind o masca (persona), “ce simuleazd individualitatea, facindu-i pe
ceilalti si individul [sic!] Tnsusi sa creada in individualizare, in vreme ce ramine
totusi un rol, recitat de catre psihicul colectiv".**

Problemele apar o data cu constituirea persoanei, pe masura ce
constientul sesizeaza contradictiile: deoarece individul se vrea bun, raul trebuie
indepartat'®. El este refulat in inconstient, iar miscarea de refulare este atit de
puternica, Incit, de la orfici, pina la romantici si Freud, inconstientul insusi a fost
uitat. Europenii s-au atasat atit de mult de individualitatea recent descoperita, incit
au uitat pina si "locul" in care a fost exilata partea negativa, partea care le
ameninta cucerirea. Teama fata de lumea obscura a inconstientului este justificata
pentru omul modern, caci dinspre el poate fi atacata conceptia despre lume in care
europeanul se afla si care l-a Tmpins sa faca din aproape tot restul lumii.
Inconstientul ne-a nsotit, insa, peste tot, precum o umbra: "Toate acele lucruri,
formele lor originare, traiesc in noi si pot navali oricAnd cu o forta nimicitoare
asupra noastra, si anume sub forma sugestiei de masa, in fata careia individul
izolat este lipsit de aparare. Cruntii nostri zei si-au schimbat doar numele si
rimeaza acum cu «-ism» . Sau are poate cineva obrazul sa afirme ca razboiul
mondial sau bolgevismul a fost o inventie ingenioasa? Asa cum traim in exterior
intr-o lume Tn care n orice clipa se poate scufunda un continent, se pot deplasa
polii, sau poate izbucni 0 noua molima, Tn interior traim intr-o lume in care se poate
ntimpla oricind ceva asemanator, Tn orice caz doar sub forma ideatica, dar nu mai
putin periculos si imprevizibil. Nonadecvarea la acest univers interior este o

omisiune la fel de grava ca si ignoranta si incapacitatea in lumea exterioara". "

® Termenul nu trebuie confundat cu forma sa greaca, persona, folosit de Jung pentru a indica
masca sociala sub care se prezinta individualitatea.

Si acestia din urma, nsa, atunci cind se lasau cuprinsi de psihicul colectiv, manifestau acestea si
cruzime precum primitivi (2 se vedea, Tn acest sens, comportamentul conchistadorilor,
caracterizat de cruzimi ce nu puteau fi justificate strict militar):

Jung, Personalitate si transfer, p. 41.

12 problema raului apare dupa inceputul procesului de individualizare, iar termenii de bun si rau nu
trebuie priviti din punct de vedere etic. Ceva este bun sau rau in masura in care este concordant
sau contradictoriu cu personalitatea realizata.

33ung, op. cit., p. 88.
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Manifestarile inconstientului nu au o finalitate precisa, nu exista decit n
intentie de directionare, specifica oricarei forme de energie. Etapele realizarii
procesului de individuatie sunt:

- congtiinta trebuie sa "perceapa" mesajele primite de la inconstient si sa le
interpreteze astfel Incit sa le gaseasca o directie care sa corespunda intentiei de
autorealizare a acestuia;

- constientizarea continuturilor inconstiente. In caz contrar, acestea se
proiecteaza in mod automat Tn constient, dublind si sicanind eul;

- dupa victoria asupra proiectiilor autonome, eul isi Insuseste ca pe o
prada de razboi energia inconstientului. Dobindeste, astfel, o putere si o
importanta atit de mari, incit, aproape Tntotdeauna, se instaleaza el insusi intr-un
arhetip dominator, Tn locul reprezentarilor destramate ale inconstientului, pierzindu-
si prin aceasta identitatea: "obsesia exercitata de un arhetip face din om o figura
pur colectiva, un fel de masca in spatele careia omul nu se mai poate dezvolta, Ci
degenereaza";

- echilibrarea raporturilor dintre constient si incongtient. Pierderea identitatii
de catre eu in etapa anterioara este consecinta fincercarii de a supune
inconstientul, acesta din urma raspunzind oricarui abuz cu un alt abuz.
Echilibrarea are loc daca eul renuntd sa se impuna inconstientului. Atunci ne
gasim adevarata identitate, revenind la noi Tngine "ca la ceva existent si viu, prins
intre doua conceptii asupra lumii si fortele lor vag intuite, Tnsa cu atat mai limpede
percepute. Acest «ceva» ne este strain si totusi atat de apropiat, leit noi Tngine si
totusi incognoscibil noua, un centru virtual cu o constitutie atat de misterioasa,
incat ne poate pretinde orice, Tnrudirea cu animalele si cu zeii, cu cristale si stele,
fara sa ne uimeasca, ba chiar fara a ne starni dezacordul. Acest ceva pretinde
toate acestea, iar noi nu dispunem de nimic din ceea ce am putea sa—i opunem pe
buna dreptate acestei pretentii si este chiar salutar sa auzim aceasta voce. I-am
dat acestui centru numele de Sine"*.

in termenii psihologiei, aceasta ar fi menirea omului: sd aducé la viata
constienta sistemele de virtualitati care sunt arhetipurile. Individuarea descrisa de
Jung aminteste de viziunea lui Derrida asupra scrierii: "A scrie Tnseamna a sti ca
ceea ce nu a fost produs inca n litera nu are vreun alt salas, nu ne asteapta ca o
prescriptie intr-un topos ourania !!! sau intr-un intelect divin"*, precum si de Ricoeur:
"marturisesc cu placere ca aceste analize presupun la tot pasul convingerea ca
discursul nu este niciodata for its own sake, pentru propria glorie; dimpotriva, sunt
convins ca el este animat, in toate uzajele sale, de dorinfa aducerii la limbaj a unei
experienfe, a unui mod de a fi in lume, care il precede si care isi cere rostirea (s.n.)"e.

"Arhetipurile nu reprezinta un element exterior, nepsihic, cu toate ca Tsi
datoreaza plasticitatea configuratiei specifice impresiilor mediului. In contradictie
cu si independent de configuratia lor exterioara, ele reprezinta mai degraba esenta si
viata unui suflet non-individual, care, desi ii este Tnnascut fiecarui individ, nu poate
fi totusi nici modificat, nici luat Tn posesie de catre personalitatea acestuia. Acest
suflet este acelasi intr-un individ, Tn mai multi si in cele din urma in toti. EL

4 Ibidem, p. 120.

!> Derrida, Scriitura si diferenta, p. 27

'8 Ricoeur, Eseuri de hermeneuticd, p. 30
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constituie premisa psihicului individual, precum marea este purtatoarea valurilor
sale""” Drumul descris de Jung se opreste aici, el nu si-a propus sa se intereseze
daca aceste arhetipuri trimit spre Fiintd sau Divinitate. Sa raminem un moment la
rezultatul la care s-a ajuns: identitatea omului nu poate fi cuprinsa intr-o definitie
sau creatie artistica. Identitatea europeanului s-a constituit printr-o succesiune de
delimitari, dar iata ca a ajuns la un raspuns asemanator cu cel gasit de fizica
atomica: asa cum incercarea de a descoperi o particuld ultima a universului a dus
la descoperirea unei zone a existentei, in care particulele elementare trec, ca intr-un
joc, una intr-alta, tot asa incercarea de a gasi un subiect ultim a dus la descoperirea unei
pluralitati, care asigura coexistenta unui sistem in care se manifesta eterogenitatea.
Nedeterminarea este constitutiva sistemului si este consecinta deschiderii spre
infinitul Absolutului; mai exact, este consecinta prezentei Absolutului in noi.

Afirmarea persoanei inseamna deopotriva o afirmare a ceea ce fiecare are
unic si a Absolutului, atunci cind individualitatea si congtiinta noastra i se pun la
dispozitie pentru a se exprima. Nu stim cit este de legitim sa pune problema la
scara eternitatii, dar daca exista un adevar etern, acesta are nevoie de un limbaj in
care sa se exprime.

Secularizarea, ca afectare a legaturii dintre Absolut si om, va desemna una
dintre fundaturile realizarii identitatii omului ca fiinta deschisa spre Absolut. Cum
am mentionat mai sus, identitatea omului se formeaza intre cele doua axe:
colectiv-individual si incongtient-constient. Aici este locul in care identitatea
personala a fiecaruia asteapta sa se constituie; este o problema individuala, dar
constientizarea ei depinde si de conceptele si dezvoltarea culturii in care traim.

in prezent, europeanul se defineste ca fiind cetitean. Desi Declarafia
Universald a Drepturilor Omului si Cetdfeanului a devenit Declarafia Universald a
Drepturilor Omului, raportarea este aproape exclusiv sub aspectul cetateanului.
Schimbarea de titlu nu accentueaza ca omul este si altceva decit cetateanul, ci
exprima finalul unui proces in care omul si cetdfeanul au devenit sinonime. Omul
modern este cetateanul unui stat, iar statul modern se bazeaza pe individul uman,
posesor prin nagtere al unor drepturi. inainte de a fi cetatean sau crestin, n starea
naturala, omul se descopera ca individ. Dar utopia starii naturale apare tocmai
pentru a fundamenta statutul de cetatean al omului. "Aceasta idee, anume ca omul
este deja tot ceea ce este, Thainte ca orice lege — politica sau religioasa — sa
existe, va fi o componenta centrald a congtiintei de sine a omului democratic."*®
Aceasta va fi si, adaugam noi, descrierea omului ca agent al secularizarii, a carui
constiintd de sine se finchide Tn numai intre coordonatele individualului si
constientului. Specificul congtiintei de sine a modernului este autosuficienta,
refuzul oricarei legi care i-ar impune vreo schimbare.

Congtiinta de sine fragmentata

Realizarea constiintei de sine a modernului a Tndepartat presupozitia,
socotita naiva, ca putem obtine rezultate bune urmind caile virtutii, printr-un razboi
indreptat impotriva propriei naturi. Ea se va realiza in trei domenii:

7 Jung, Op.cit., p. 131.
'8 Manent, Cetatea omului, p. 45.
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Istoria; suveranitatea statului national si monarhlsmul absolut reprezinta un
compromis intre autoritatea papala si cea |mper|ala In mod asemanator,
libertatea modernului este rezultatul confruntarii si epuizarii dintre doua autoritati:
cea a antichitatii grecesti si cea a crestinismului. Pentru premoderni, legea venea
din afara, |mpusa de natura umana sau de Creator. Intre cele doua situatii exista
aproape numai deosebiri, cu o exceptie: ambele legi ii cereau omului sa se supuna
lor. Aceasta atitudine este solidara cu acceptarea unei conditii umane, spre care
omul trebuie sa tinda, identitatea fiind realizata in functie de participarea la natura
umana, de adecvarea la general. Supunerea fatd de aceste legi ar corespunde
etapei a doua a procesului de individuatie, cind identitatea se realizeaza prin
comunicarea dintre zona determinata de coordonatele indivdualului si constientului
si cea determinata de coordonatele colectivului si inconstientului, numai ca
aceasta comunicare nu este un act liber si creator al omului, ci se desfasoara intr-
un fel de libertate secundd, reflectata de lege.

Descoperind ca legile exterioare sunt un cer fals, care nu face decit sa
reflecte ceea ce apartine deja omului, modernul va gasi libertatea, dar va pierde
comunicarea. Ramasa fara model, libertatea nu va fi folosita pentru apropierea de
Binele Suprem, ci pentru a evita raul, disconfortul: «Calugarul nu gtia ca chilia sa
era "inconfortabila”. | se Intimpla s& moara de frig fara ca pentru atita lucru sa-si
intrerupa rugaciunea. Acest fapt nu risca sa i se intimple omului despre care
vorbim. Primul sau gind este acela de a aprinde focul. Aceasta este umila
schimbare de prioritati si gestul emancipator al experientei moderne. Pe masura ce
aceasta din urma ia amploare Si creste in intensitate, toate elementele vietii
traditionale par din ce n ce mai mult sa fie supuse unei legi contrare naturii, de
p||da familia si cetatea par astfel la fel de inchise precum o chilie de calugar»
Fundamentul pe care se vor sprijini, in noua conceptie, atit natura, cit si legea si in
care se dezvolta statul modern este istoria. "Constiinta moderna neaga, ih numele
naturii, vechea ordine, viata care se supune legii si, in mod simultan, ea neaga
natura in numele libertatii. Tocmai faptul ca acest echivoc scapa constiintei
comune i confera acesteia siguranta i capacitatea sa de difuz are cu totul
particulare: gratie virtutii dublei negatii, omul liber se simte In mod sincer si modest
superior tuturor lucrurilor — fie ele lege sau natura — si, Tn primul rind, intregii
umanitati care |-a precedat.””* Constiinta modern afirma o istoricitate care nu este
altceva decit calea care ii permite sa fuga de exigentele legii.

Societatea. Cine traieste, de fapt, in istorie? Individul?! Nu, ci societatea.
Locuitorul cetatii grecesti isi cunostea esenta si se raporta la ea prin participarea la
sistemul politic al cetatii. Modernul participa la istorie, dar numai in calitatea lui de
membru al unei societati. Aceasta devine o totalitate, are o natura proprie, asculta
de legi independente de vointa omului. Pe linga legile naturii, stiinta va descoperi
si legi ale societatii. Individul devine un actor care joaca rolurile distribuite de
societate, careia 1i apartin cauzele si motivatile comportamentului individual. Orice
fenomen, de la debarcarea in Normandia si pina la ratarea calificarii in semifinalele
unui campionat de fotbal, poate fi explicat printr-un lant de cauze sociale. Ce se
intimpla cu libertatea omului, cind acesta devine un efect al cauzelor sociale sau
un agent al legilor de acelasi tip? Determinismul social este atenuat de multitudinea
perspectivelor egal justificate din care poate fi analizatd societatea: religios,

19 Manent, Istoria intelectuala a liberalismului, cap. I.
Manent, Cetatea omului, p. 61.

%! Ibidem, p.62.
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economic, cultural etc. prin considerarea societatii ca obiect al stiintei si separarea
ei de stat, forta legii (a naturii umane) se imparte in legea politica, ce guverneaza
statul, si n legile sociale.

Economia. Weber a aratat cum principiile puritane au_dus la acumularea
de capital si la formarea spiritului economiei moderne. Inceputul l-a facut
lutheranismul, pentru care fiecare laic trebuia sa aplice principiile ascezei
monahale, dar influenta hotaritoare a avut-o "credinta pentru care n tarile cu un
Tnalt grad de dezvoltare capitalista, ca Olanda, Anglla si Franta, S-au purtat Tn
secolele al XVI-lea si al XVll-lea marile lupte politice si culturale"?: calvinismul.
Efectul principal al acestei noi doctrine religioase a fost "sentimentul unei
nemaipomenite singuratdfi interioare a individului. In problema hotaritoare a vietii
omului din vremea Reformei, aceea a mintuirii vesnice, acesta trebuia sa-si
urmeze drumul singur Tn Tntimpinarea unui destin fixat din eternitate. Nu-l putea
ajuta nimeni. Nici un predicator: deoarece numai cei alesi pot intelege cuvintul lui
Dumnezeu intr-un mod spiritual. Nici un sacrament: deoarece este adevarat ca
sacramentele au fost poruncite de Dumnezeu spre marirea gloriei sale si ca atare
trebuie respectate Tntocmai, dar nu sint un mijloc de dobindire a gratiei divine, ci,
din punct de vedere subiectiv, sint doar externa subsidia ale credintei. Nici o
biserica: deoarece propozitia extra ecclesia nulla salus este valabild in sensul ca
cel care se tine departe de biserica cea adevarata nu poate fi printre alesii lui
Dumnezeu. Dar din biserica (exterioara) fac parte si cei damnati, ei chiar trebuie
sa-i apartina gi sa fie supusi mijloacelor sale de educare, nu pentru a ajunge astfel
la mintuire — acest lucru este cu neputinta -, ci pentru ca ei trebuie siliti, spre slava lui
Dumnezeu, sa se supuné poruncilor Sale. In fine, nici un Dumnezeu: deoarece si Cristos
a murit numai pentru cei alesi, carora Dumnezeu a hotarit din eternitate sa le atribuie jertfa
lui prin moarte". ® Poate c3, daca ar fi avut succes in Asia sau in Europa rasariteana, o
astfel de credinta ar fi determinat o delasare generala. Protestantii cu iesire la Atlantic, si-au
directionat presiunea predestinarii inspre activismul vietii laice. Acegtia erau framintati de
intrebarea: cum pot avea certitudinea ca sunt unul dintre cei alesi? Calvin recomanda
credinciosilor sa se considere cu tarie ca fiind salvati, sa lupte pentru certitudinea subiectiva
a mintuirii. " locul smeritilor p&catosi, carora Luther le ingaduie gratia daca ei se lasa in
paza lui Dumnezeu intr-0 credintd smeritd, se formeaza acei «sfinti» plini de incredere n
sine, pe care 1i regasim in comerC|ant|| puritani tari ca otelul din era eroica a
cap|taI|smqur' ** pe de alta parte, omul s-a abandonat unei munci neobosite, dobindind
prin ea increderea in sine, care compenseaza indoiala religioasa. Munca neobosita si
rationalitatea vietii (impuse de regulile ascetice) au favorizat acumularea capitalului si, mult
mai important, au determinat un anumit mod de viata burghez. "Conceptia puritana a stat
[inga leaganul «omului economic» modern"?®

Idealurile ascetice au fost parasne, de regula, de fiii si nepotii puritanilor. Multi
dintre ei vor pierde si acumularile de capital, dar mutatia se produsese, omul avind
acum o raportare diferita la munca. Trecerea la economia de consum ca mod de viata
se va face cu ajutorul unui element neagteptat: imaginatia. Ea face trecerea de la
seniorul care stapinea si gospodarea un domeniu Tntins, ingrijindu-se de toti cei care
depindeau de domeniul lui, la burghezul capitalist, care investeste capitalul pentru a

2 \Weber, p. 111.
23 |bidem, pp. 115-116.
24 |bidem, p. 122.
% |bidem, p. 175.

129



IONUT POPESCU

obtine un profit cu care sa cumpere produse si servicii cerute de imaginatia sa. Seniorul
feudal isi intindea puterea nu numai asupra paminturilor, ci si asupra oamenilor carora le
asigura intretinerea; deoarece produsele agricole nu puteau fi investite in afaceri
aducdtoare de profit, el le redistribuia clientilor, asigurindu-si ascultarea lor. Vanitatea si
imaginatia 1l determina pe om sa foloseasca banii pentru consum, nu pentru investitii (intr-o
afacere sau in mentinerea unor relatii de putere). Economia de schimb a fost la inceput un
bulgare stirnit de vintul aspru al ascezei, pentru a deveni 0 avalansa in permanenta
migcare, declangata si intretinuta de suflarea magica a imaginatiei.

R In organizarile anterioare, munca avea ca scop asigurarea celor necesare.
In economia de consum, subzistenta este o consecinta secundara, caci acum: "Nu
se mai munceste decit pentru a munci, adica pentru a realiza ideile utile, mereu
noi, pe care le concepe imaginatia si, in acest fel, pentru a o incita sa continue sa
creeze altele noi. Munca nu-si mai gaseste astfel niciodata odihna"?®. Publicitatea
este sufletul schimbului comercial, aga ca imaginatia nu mai este folosita pentru a
indeparta dintr-un bloc de marmura materialul ce prisoseste statuii, ci pentru a
crea idoli cu succes de box-office.

Omul a plecat de la identitatea cea mai simpla si a ajuns la constiinta de sine
exprimata in trei domenii, care pot fi incluse unul in altul, dar care nu se supun unei
integrari. Orice violenta asupra inconstientului se va manifesta si in constient. Opacitatea
la pluralismul incongtientului are reversul intr-o constiintd multipla. Refuzind comunicarea
Cu 0 zona a existentei socotita a fi sursa de fantasme si iluzii, constiinta de sine Tsi
inventeaza un punct de sprijin: starea naturala, anterioara contractului social. Omul activ
si liber are nevoie de o omenitate din care sa Isi deduca identitatea, insa prima dintre ele
va fi respinsa pentru a nu contraveni libertatii. Gandirea simbolicd permitea iesirea din
izolare si construirea unei constiinte-de-Sine. Lipsit de o lume exterioara, omul Tsi
presupune una, pentru a-si forma congtiinta de sine. Schizofrenia nu este provocata de
polisemia coerenta a simbolurilor, ci tocmai de ratiunea (tot mai operationald). Istora nu
este altceva decit domeniul in care omul poate evita schizofrenia intr-o permanenta fuga
de cele doua exigente contradictorii i constitutive lui. Supunerii fata de legea naturii
proprii sau fatd de cea a creatorului, omul modern ii opune propria lege. In timp, el o
resimte straina si pe aceasta; libertatea moderna 1l obliga pe om sa fuga mereu de legea
pe care o are, catre legea pe care si-0 da singur.

Intoleranta se poate manifesta afit pe orizontald, cit si pe verticala. Atasamentul
excesiv fatd de alteritatea verticala a dus, de-a lungul istoriei, la o intoleranta agresiva pe
orizontala. Blestemul rasei umane nu este, cel afirmat de Culianu, cum ca "miturile ei sunt
deopotriva de adevarate™’, ci ¢4 indivizii (grupurile) nu au putut sa suporte neagresiv
tensiunea coexistentei unor adevaruri egal indreptatite. Se pare ca in contemporaneitatea
occidentald toleranta urmeaza o lege a compensatiei: toleranta pe orizontald este posibila
numai printr-o intoleranta pe verticala, prin refuzarea alteritatii radicale. "Blestemul” ramine,
si In aceasta raportare, acelasi: nu putem suporta adevaruri diferite $i, pentru ca oamenii au
credinte diferite, le vom lua acestora din urma statutul de adevar. Lumea devine mai putin
violentd, dar si mai saraca. Coerenta determinata de univocitatea rationalitatii operationale
s-a dovedit mai inconsistenta decit coerenta simbolurilor polisemantice, pastrata de traditie.
Gandirea simbolica face posibila o lume, in care fiecare sat are un Centru al Universului,
acesta asigurind legatura cu Absolutul. In spatiul cultural european, fiecare poate sa
trdiasca cu adevarul sau de credintd, dar numai pentru ca Centrul, ca zona privilegiata a
spatiului si/sau timpului este ignorat.

%6 Manent, Cetatea omului, p. 133.
2 Culianu, Gnozele dualiste ale Occidentului, p. 340.
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STUDIA HISTORICA

RAPORT PRIVIND CERCETARILE ARHEOLOGICE

DE LA SUTOR
(campania 2001)

CONSTANTIN ILIES, SORIN COCI§, FELIX MARCU,
DAN TAMBA, ALEXANDRU MATEI

ABSTRACT. REPORT ON THE ARCHAEOLOGICAL RESEARCH FROM
SUTOR (CAMPAIGN 2001) The excavations took place between 15.08. —
15.10.2001. Three secoluluitions (S1, S2 and S3) were drawn on each side of
the road Zimbor — Cuzéplac. The main purpose was the identification of the
roman fort which it was located somewhere in this area. Following the
excavations, buildings belonging to the settlements from Bronze Age, Roman
period and one dated in the 8th century AD were discovered. We cannot forward
any hypothesis about the profile of the Bronze Age settlements and the one
dated in the 8th century AD. On the opposite a civilian type can be determined
for the Roman settlement. Two main phases of inhabitancy were identified: a)
wooden buildings; b) stone buildings. The traces of wooden buildings were
found at the western end of secoluluition S2 (PIl. V) and in secoluluition S3 (PI.
VIII, IX). These traces suggest a rectangular building, probably a hut. To the
same wooden phase belong the post pits found at the eastern end of the
secoluluition S2 (PIl. VI) the garbage pits from the secoluluition S3 (PI. IX). The
archaeological material from this context consists of ordinary pottery fragments.
To the secoluluiond phase, of stone, belongs a monumental stone building
found in two of the secoluluitions. The material of this phase consists of
stamped tiles (NMO = Numeri Maurorum Optatianensium), pottery, one lamp,
glass fragments, one coin, a hair-pin made of bone, one piece of bronze and a
needle (PI. XI - XIII-3,4). The coin was issued for Philip I. We do not believe that
these traces belong to the Roman fort but more possible to the nearby vicus or
another rural site from the close proximity of a fort.

Campania de sapaturi, desfasurata intre 6.08-15.10.2001, a fost finantata
de catre Departamentul Oradea al Facultatii de Teologie Greco-Catolica din cadrul
Universitatii Babes-Bolyai Cluj-Napoca®; Ministerul Culturii si Muzeul din Zal3u.

lMult,umim, cu precadere, colegului pr. H.O.Pop, directorul Departamentului Oradea, pentru
sprijinul moral si financiar acordat. La sapaturi au mai participat, intre 15-25.08.2001, in cadrul
practicii arheologice, si urmatorii studenti ai Sectiei Teologie-Istorie de la Facultatea amintita:
Nicolae Cornea-Mare, Cristian Junjan, Nicolae Nichitut, Constantin. Pagcalau, Calin ~ ulea,
Camelia Turbui, George biplea, George Péarlea, Silviu Sana, Carmen Cociorva, lldikd Szilveszter,
Adrian Tanchis si Angel Tudor.

Multumim, de asemenea, autoritatilor locale, respectiv primariei comunei Zimbor, pentru
sprijinul acordat in desfagurarea cercetarilor.
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Scurt istoric

Primele date despre existenta unui castru si a unei asezari romane pe
teritoriul comunei Zimbor (jud. Salaj), respectiv satul Sutor, sunt consemnate in a
doua jumatate a secolului al XIX-lea. O prima incercare de identificare a castrului
a fost facuta de K. Torma Tn 1864: pe malul stang al raului Almas, in locul “Gura
Capusului” (pe ses)’. Toti cei care s-au mai ocupat, dupa aceea, de zona au
localizat castrul in acelasi sector’. Plasarea castrului aici s-a facut in urma
descoperirii unor gtampile pe tigle si a unor inscriptii. Stampilele si unele dintre
inscriptii pot fi asociate cu o unitate militard romana dar, pe teren, nu se poate
preciza exact locul castrului.

Noile cercetari - 2001

In primavara anului 2001 membrii colectivului de cercetare au efectuat o
periegheza arheologica Th zona amintita, ocazie cu care au fost recoltate la
suprafata cateva fragmente ceramice precum si material tegular fragmentar
(caramizi si tigle). Scopul cercetarilor din anul 2001 a fost identificarea castrului si a
vicus-ului aferent. Au fost deschise trei sectiuni: S1, S2 si S3, cu dimensiunile de
22 x2m, 20 x1,5m si 10 x 1,5 m, pe proprietatile domnilor Cornel Crigan, Nosa
Gabor si loan lepure.

Sectiunile se grupeaza 1in apropierea vaii Capusului, de-o parte si de alta
a DN Zimbor-Cuzaplac (PI. I, 11).

S1 (PL. 1L, IV)

A fost deschisa in stanga drumului Zimbor-Cuzaplac, perpendiculara pe el,
fiind orientata NV-SE. Dimensiunile initiale au fost de 20 x 2 m, dupa care a fost
prelungita cu Tnca 2 m. Spre surprinderea noastra, au fost identificate, pe Tntreaga
suprafata, straturi de depuneri aluvionare rezultate Tn urma numeroaselor inundatii
ale apei Almasului. Grosimea acestor depuneri este de cca. 1, 20 m. Sub aceste
depuneri apare un nivel de pamant relativ compact, de culoare bruna-neagra (10).
Acest nivel este, de asemenea, lipsit de material arheologic, contindnd doar slabe
urme de pigmenti. Primele urme arheologice apar la cca. 1,80 m adancime,
constand dintr-o darématura din pietre de carierd si putini bolovani de réu (11).
Aceastd daramatura provine de la doua ziduri (Z1 si Z2), orientate SE-NE, fiind,
astfel, perpendiculare pe sectiune.

Z1 - Are o latime de 0,80 m, fiind surprins pana la o adancime de 0,75 m.
Este construit din piatra de cariera cu dimensiuni de maximum 0,35-0,40 m, prinsa
foarte bine cu mortar.

Z2 - Are o latime de 0,90 m si este construit in aceiasi tehnica in care a
fost realizat si Z1.

Ambele ziduri sunt lucrate Tngrijit.

% K. Torma. Adalek Eszak-Nygati Dacia Fold- és Helyiratadhoz. Budapesta, 1864, p. 10-11..

® vezi toata bibliografia la N. Gudea, Der Dakische Limes. Materialen zu seiner Geschichte,
n Materialien Jahrbuch des R&misch-Germanischen Zentralmuseums Mainz 44, 1997,
p.101-102.
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Datorita faptului ca panza de apa freatica este destul de ridicata, sapatura
nu a putut sa fie finalizata. Astfel, s-au putut identifica doar urmatoarele elemente:
intre cele doua ziduri apare un nivel de locuire (12), care are o forma usor albiata,
identificAndu-se doar capetele lui din apropierea zidurilor. La sud de Z1 apar
resturile unei instalatii de hypocaust (13) si, in sfarsit, la nord de Z2, intre el si
capatul de nord al sectiunii, a fost identificat un strat de arsurd (14). Nivelul de
locuire (12), dintre cele doua ziduri, se caracterizeaza printr-un lut batatorit, de
culoare galbuie, cu slabe urme de arsura. Instalatia de hypocaust (13) a putut fi
surprinsa pe o portiune de doar 1 m. Caramizile au dimensiuni de 0,60 x 0,60 m
respectiv 0,20 x 0,20 m. S-a mai identificat o0 mica parte din podeaua de
cocciopesto (15) (P! 1V). La sud de Z1, pe restul suprafetei de 12 m, nu a mai fost
identificat nimic, cu exceptia unui nivel, destul de gros, de aluviune.

Materialul arheologic descoperit Tn S1 consta din doua tigle cu stampila
N M O (PL. XIIlI - 1,2), prescurtarea numelui unui Numerus Maurorum Optatianensium,
si doua fragmente ceramice romane.

S2 (PL. V, VI,VII)

A fost trasata paralel cu drumul actual, la cca. 2 m de el, avand
dimensiunile de 20 x 1,5 m.

Faza de epoca bronzului

Singurul element, care apartine acestei faze, este o groapa circulara (15) cu
diametru de 0,40 m, coborand pana la o adancime maxima de cca. 0, 50 m. Face
parte din nivelul denumit conventional (10), in general sarac in material arheologic. Din
aceasta groapa au fost recoltate cateva fragmente ceramice. Acestea provin de la
vase cu pereti subtiri, realizate dintr-o pasta omogena, contindnd nisip fin si pietris.
Fragmentele se dateaza in epoca bronzului timpuriu. Un alt fragment ceramic,
reprezentand o buza de vas de provizii (Pl. XIV, 10), poate fi atribuit cu certitudine
culturii Cotofeni. Este realizat din pasta semifina, fiind ornamentat cu mici impresiuni
semilunare, aranjate intr-un registru orizontal, plasat imediat sub buza.

Materialul se dateaza in epoca bronzului timpuriu®.

Faza de lemn romana

In capatul de vest al sectiunii, in dreptul metrului 18, a fost identificat santul
de scoatere al unui perete de lemn si chirpic (8). Acesta apare ca 0 urma mai
inchisa la culoare, cu urme de chirpic ars (5), surprinsa aproximativ perpendicular
pe sectiune, fiind lata de 0, 40 m (Pl. V). Cu certitudine, face parte dintr-o cladire
de lemn, care continua inspre vest. Avand in vedere chirpicul foarte inrosit, putem
presupune ca aceasta structura a fost desfintata la un moment dat prin incediere.
Nivelul de calcare din interiorul cladirii se afla undeva la partea inferioara a nivelului
(5) si superioara nivelului (10), Tn zona din vestul peretelui. Pentru ca nu a putut fi
identificata o podea clara, presupunem ca ea era alcatuita din pamant batut. Peste
aceasta presupusa podea se afla un strat gros de cca. 0, 15 m, din chirpic, ars,
provenit, evident, de la demolarea peretelui. Urme, din acest chirpic, au fost
identificate si la est de perete, pe o suprafata de cca. 0,80 m.

* Materialele preistorice au fost determinate de colegul |. Bejenariu, care va publica intregul
material descoperit.
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Nivelul corespunzator acestei faze apare la est de perete (9), pe o suprafata
de inca cca. 3, 5 m. Se caracterizeaza printr-un pamant galbui, avand in componenta
sa slabe urme ceramice. Catre est, de aceasta portiune, nivelul (9) nu se mai poate
distinge, fiind, probabil, deranjat de amenajarea si constructiile din faza ulterioara.
Contemporane cu acest perete sunt trei urme de par descoperite in capatul de est al
lui S1. Urmele sunt dispuse pe un traseu NE-SV, avand un diametru de cca. 0, 20 m.
Apartin, si ele, tot unei structuri de lemn, care se intinde la est de sectiune.

Materialul corespunzator acestei faze este extrem de saracacios, constand din
fragmente ceramice romane atipice.

Faza de piatra-epocaromana

Aproximativ de-a lungul sectiunii, intre metri 1,20-11,30, intrénd partial in profil, a
fost surprins un zid de piatra denumit Z3. Este constituit din piatra de cariera, prinsa cu
mortar, fiind asemanator zidurilor din S1, descrise mai sus. Grosimea maxima, surprinsa in
dreptul metrului 11,40, este de 0,80 m. De aceasta data, a fost identificatd si fundatia
zidului, constituita din pietre de rdu de mici dimensiuni (max. 0, 15 m). Aceasta pare sa fie
mai ingusta decat zidul propriu-zis. Face parte dintr-o cladire de mari dimensiuni, a carei
planimetrie nu se mai poate stabili din cauza construirii drumului actual (DN Zimbor-
Cuzaplac) In acest zid, In dreptul metrului 5, 50, apare un canal cu pereti si baza din
caramizi de dimensiuni de 0,40 x 0,40 m. Trece prin zid chiar pe deasupra fundatiei.
Latimea si inaltimea lui este identica cu dimensiunile caramizilor. Inclinarea lui pare sa fie
inversa pantei, adica de la sud la nord — dinspre interiorul cladirii spre exterior.

Contemporana cu acest zid, este lentila de mortar (6) ce apare in capatul de
vest al sectiunii, la adancimea de 0,78 m (PI. V). Mortarul este raspandit intre m 18-20,
pe toata latimea sectiunii (PI. VII). Atat aceasta lentila compacta de mortar, cat si cea
aflata dedesupt (7), mult mai inconsistenta, apartin probabil unei constructii de piatra
aflate le vest de S2.

Pe toata suprafata sectiunii, inclusiv deasupra acestui zid, se distinge un strat
gros de maximum 0,80 m ( 3). Acest strat reprezintd un nivel de daramatura si,
totodata, unul de locuire despre care se va discuta mai jos.

Materialul arheologic corespunzator fazei de piatrd romane este
reprezentat prin: tegulae stampilate, ceramica, un opait, fragmente de sticla, o
moneda, un ac de par de os, o bucaté dintr-o tabla de bronz si un cui (PI. XI, XII,
Xll- 3, 4). Stampilele de pe tegulae, sunt identice cu cele de pe tegulae-le
descoperite in S1, cu literele N M O, cu mici diferente tipologice — literele fiind
incizate sau n relief. Ceramica este relativ putind, confectionata din pasta fina si
semifind, de culoare rosiatica si bruna. Astfel, a fost descoperita o oala cu buza
usor evazata, confectionata dintr-o pasta relativ fina, avand in componenta si
cateva pietricele. Este lucrata la roatd, pe pereti observandu-se striuri usoare,
provenite probabil de la finisarea vasului (Pl. XI, 1). Au mai aparut trei fragmente
de vase stampilate, unul dintr-o pasta de culoare rosiatica, iar celelalte din pasta
mai inchisa la culoare (Pl. 4-6). Unul din fragmentele de vase, de asemenea, dintr-o
pasta foarte find, are decor in relief (Pl. XI, 7). Vasul cu doud torti este
confectionat, si el, dintr-o pasta foarte fina (PI. XI, 3). Din opait se pastreaza mai
putin de jumate din capac, apartindnd unui tip “cu canal. Moneda reprezintd un
sestert avand pe o parte chipul Tmparatului Filip Arabul, iar pe cealalta
personlflcarea Daciei (PROVINCIA DACIA). Are diametrul de 29,1 x 27 ,4 mm iar
axa 7. Se dateaza in 247-248 p.Ch. (Pick 7; Martin 2, 57.1)°.

®> Monedele descoperite la Sutor au fost determinate de colegul Radu Ardevan, caruia Ti
multumim si pe aceasta cale.

134



RAPORT PRIVIND CERCETARILE ARHEOLOGICE DE LA SUTOR

Urme de locuire postromana

Nu s-a identificat un nivel clar de locuire, ci doar cateva fragmente ceramice si
un varf de sageata. Fragmentele ceramice provin din doud vase (oale) modelate la
roata Inceata. Sunt de culoare caramizie si cenusie. Pasta este aproape semifing,
continand nisip bine cernut si cochilii marunt pisate (Pl. X, 1-6). Sunt ornamentate cu
fascicole de linii orizontale si valurite in alternanta. Un alt fragment (PI. X, 8) provine
dintr-o tavitd cu marginea scunda, lucrata cu méana, din pasta grosiera, amestecata cu
cioburi pisate. Varful de sageata, de tip avaric clasic, are trei muchii late, usor arcuite si
spin pentru fixare. Atat fragmentele ceramice, cat si varful de sageata, se dateaza in a
doua jumétate a secolului al VIlI-lea®.

Tot in acest nivel, intre m. 13, 40-14, 50, apare o urma (12), aproximativ
perpendiculara pe secoluluitiune, cu o Iatime de 1, 10 m si o adancime de cca. 0, 50 m.
Langa profilul de sud, chiar pe marginea urmei amintite, a fost observatd amprenta unui
stalp, cu pietre de jur-imprejur. Avand Th vedere faptul ca si materialul ceramic a fost
descoperit in aceasta zona, nu ar fi exclus sa avem de-a face cu un bordei.

Deasupra nivelului (3), la baza urmatorului strat, intre m. 9, 50-16, la
adancimea de 0, 40 m, apare o platforma de pietre de mici dimensiuni (diametru de
max. 0, 25 m) (PL. VII). Nivelul (2), din care face parte aceasta platforma, reprezinta, de
fapt, un strat de aluviune.

S3

Are dimensiunile de 10 x 1,5 m, fiind trasata in apropierea vaii Capusului,
pe directia V-E.
Nivelul de epoca bronzului

n dreptul metrului 7, 30, la 0 adancime de 1, 50 m, a fost identificat un bordei.
In interiorul acestuia s-au descoperit mai multe fragmente ceramice care reprezinta
pereti de vase, grosi de cca. 1-1, 2 cm (Pl. XIV, 1-9; Pl. XV). Pasta nu este foarte
omogena, continand fragmente de cioburi pisate si putin pietris. Fragmentele ceramice
au o culoare caramiziu-galbuie, iar suprafata lor este bine netezitad. Decorul consta
dintr-un brau alveolat. Se remarca doua cesti cu gat bine delimitat de corpul calotiform
(PL. X1V, 1-2), ambele avand ornamente sub forma unor caneluri oblice.

in ceea ce priveste incadrarea cronologica, descoperirile din bordeiul B1

apartin “unei etape finale a bronzului tarziu si inceputul primei epoci a fierului"”’.

Prima faza de epoca romana

Este reprezentata prin trei gropi menajere, G1, G2, G3, si un bordei notat
conventional cu B2. Gropile au diametrul de 0, 50-0,60 m. Caracterul menajer este
dovedit de forma lor si prin descoperirea in interiorul lor a catorva fragmente ceramice.
Bordeiul a fost surprins pe o lungime de 2, 70 m, si pe o latime de doar cca. 0, 40 cm. Nu
putem preciza dimensiunile exacte ale complexului deoarece limita Iui de sud intra in
profilul sectiunii. Are o formé alveolata, adancimea surprinsa fiind de cel mult 0, 30 m. in
interior au fost descoperite doud fragmente ceramice romane atipice. Atat gropile cét si
bordeiul (PI. VIII, IX), coboara din nivelul (6).

6 Multumim colegului loan Stanciu pentru determinarile si Tncadrarea cronologica facute.
"Vezin. 4.
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A doua faza de epoca romana

Din pacate, datorita ploilor abundente, in urma carora profilele au fost spalate,
nu s-a putut distinge delimitarea dintre cele doua (?) faze romane. Existenta a doua
faze pare sa fie demonstrata de lentila compacta de mortar (10), descoperita in capatul
de est al sectiunii (m. 7-10). Lentila este groasa de 0,10 m, fiind foarte asemanatoare
cu cea descrisa mai sus, in S2. In mortar au fost descoperite fragmente ceramice si 0
moneda. Aceasta are un diametru de 29,4 x 29,1 mm si o greutate de 16,07 g. Are
reprezentat chipul sotiei lui Filip Arabul, Marcia Otacilia Severa, iar pe cealalta fata
personificarea Daciei. Se dateaza, asadar, intre 246-247 p. Ch. (Pick 17; Martin
2.69.1). Fragmentele ceramice sporadice, din mortar si de pe intreaga suprafata a
sectiunii, sunt, din nefericire, atipice.

In aceasta zona nu s-au mai identificat urme de locuire postromane. Deasupra
nivelului roman se disting doar straturi succesive de aluviune.

CONCLUZII

Principala concluzie se refera la caracterul asezarilor identificate. Intrucat
urmele de locuire din epoca bronzului sunt relativ izolate, identificAndu-se cu
certitudine o singura locuinta (bordeiul din S3), nu se poate preciza care era caracterul
acestei asezari. Foarte probabil, este vorba de o asezare civila.

Important este, Insa, caracterul locuirii din epoca romana. Avem sau nu de-a
face cu un castru roman? Una din certitudinile legate de aceasta problema este
existenta a doué faze de locuire: una cu locuinte de chirpic si una cu cladire de piatra..
Din pacate, elemente clare de datare existd doar pentru cea de-a doua faza, cea cu
cladiri (cladire) de piatra. Este vorba de monedele de la Filip Arabul, desoperite in S2 si
S3. Agadar, locuinta de chirpic din S2 este desfintatd, prin incendiere, candva in
secoluluiolul al lll-lea. Era o structura rectangulara, fara sa se poata preciza cu
exactitate ce tip de locuinta reprezenta. Datorita orientarii aleatorii a constructiilor din
“faza de lemn" (S2), precum si datorita existentei bordeiului din S3, nu se poate vorbi
de un castru. Luénd in considerare modul de constructie al zidurilor din S1, cét si din
S2, nu este exclus ca ele sa apartind unei singure constructi de mari dimensiuni.
Tocmai monumentalitatea acestei cladiri ne-a facut sa credem, la un moment dat, ca
ne aflam in interiorul unui castru. Doar absenta altor constructii (vezi S1 i S2), in
aceasta faza, ne indeamna, totusi, sa credem ca nu ne aflam intr-un interior de castru.
Nu este mai putin adevarat ca exista i castre in care anumite zone — in special in
latera praetorii — sunt lipsite de constructii. O astfel de cladire ar putea sa reprezinte,
ntr-un castru, doar principia sau praetorium-ul. Daca ar fi castru, ar fi trebuit ca macar
in S3 sa apara alte constructii tipice.

Plauzibila este caracterizarea acestor locuinte si cladiri ca apartinand unei
asezari civile. Problema este daca aceasta asezare reprezinta vicus-ul aferent castrului
sau un alt vicus, ce nu depindea de castru. Caracterul militar sau apropierea de castru
este certa, fiind demonstratd si prin descoperirea a numeroase tigle cu stampila
numerus-ului amintit. De asemenea, o constructie cu ziduri masive din piatra, cum este
cea descrisa, nu si-ar justifica prezenta intr-o agezare civilda numai daca nu reprezenta
termele militare sau o mansio. Ca urmare, este foarte probabil cd ne gasim in
apropierea unui castru. Dar, impedimentul major, in identificarea castrului, deriva din
faptul ca pozitia topografica nu este cea mai potrivita.

Nu se poate spune nimic despre caracterul locuirii din secolul al Vlli-lea,
locuire dovetitd doar prin descoperirea unor fragmente ceramice si a varfului de
sageata de tip avaric.

136



RAPORT PRIVIND CERCETARILE ARHEOLOGICE DE LA SUTOR

LEGENDA
S1
(1) - Strat vegetal.
(2) — Pamant nisipos.
(3) — Lentila de nisip.
(4) — Lentila de pamant nisipos.
(5) — Strat de nisip cu pietris.
(6) — Lentila de nisip.
(7) - Lentila de paméant nisipos.
(8) — Paméant negru nisipos.
(9) — Strat nisip.
(10)— Nivel de paméant relativ compact, de culoare bruna-neagra.
(11)— Daramatura. Pietre de cariera si putini bolovani de rau.
(12)— Pamant de culoare brun-galbui cu pigmenti de arsura.
(13)- Instalatie de hypocaust.
(14)— Strat de arsura.
(15)- Cocciopesto.

S2
(1) - Strat vegetal.
(2) — Pamaéant brun nisipos de aluviune.
(3) — Pamant negricios cu urme de mortar si de dardmatura.
(4) — Steril.
(5) — Chirpic ars.
(6) — Lentila de mortar
(7) — Lentila de mortar
(8) — Groapa peretelui din chirpic cu urme de mortar in partea superioara.
(9) — Pamant lutos galbui. Pigmenti de caramida.
(10) — Pamant negru compact cu urme slabe de caramida sau de fragmente ceramice.
(11) — Pamant lutos ce reprezinta umplutura din partea superioara a gropii.
(12) - Pamant ce reprezinta umplutura gropii.
(13) — Pamant galbui albicios. Pigmenti de mortar si usoare urme de carbune.
(14) — Pamant galbui, mortar sfaramat si pigmenti de caramida.
(15) — Pamant negru.

S3
(1) — Paméant vegetal aluvionar.
(2) - Pamant nisipos aluvionar.
(3) — Pamant cu pietris aluvionar.
(4) - Pamant brun nisipos de aluviune.
(5) - Pamant negru nisipos aluvionar.
(6) — Pamant negru ce reprezinta un strat de cultura.
(7) — Pamant negricios ce reprezinta stratul de cultura preistoric.
(8) — Pamant steril.
(9) — Nisip.
(10) — Pamant cu pigmenti de mortar.
G1, G2, G3 — Pamant negricios si fragmente ceramice.
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STUDIA UNIV. BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO-CATHOLICA VARADIENSIS, XLVII, 1, 2002

_ PASSIO SANCTI PHILIPPI APOSTOLI (BHL 6814) .
S! INCEPUTURILE CRESTINISMULUI IN SCYTHIA MINOR

NICOLAE DANILA

ZUSAMMENFASSUNG. PASSIO SANCTI PHILIPPI APOSTOLI (B HL 6814)
UND DIE ANFANGE DES CHRISTENTUMS IN KLEINSKYTHIEN. Es wird
ausfirlich eine Quelle, was den apostolischen Charakter des Friihchristentums
in Kleinskythien betrifft, besprochen. Es handelt sich um die apokryphe Schrift
Memoriae Apostolorum von Pseudo-Abdias, einem gallo-rémisch Bischof
aus dem 6. Jahrhundert. Im 10. Kapitel berichtet Pseudo-Abdias von der
Missionsarbeit des Apostels Philippus in Scythia Minor. Er hat dort 20
Jahre gepredigt, wurde von den Heiden (der einheimischen Bevdlkerung)
gefangengenommen, betreift, dann begann er die Provinz zu christianisieren,
einen Bischof und mehrere Pfarrer und Diakone einzuweihen und zahlreiche
Gemeinden zu grinden. Die Quelle, auch wenn sie viele legendére Elemente
enthalt, ist doch von historischer und hagiographischer Sicht wichtig, denn sie
einen zweiten Apostel, neben dem schon bekannten Andreas, vorstellt, der in
Kleinskythien gepredigt hat und zwar Philippus von Bethsaida. Die Quelle
befindet sich in den Vitae Sanctorum, die aus dem 9. Jahrhundert stammen
und in Codex Vindobonensis Latinus 534 enthalten sind. Die Passio Philippi
wird nach der originellen lateinischen Handschrift diplomatisch reproduziert
und vor einen rumanischen Ubersetzung begleitet.

Referitor la Tnceputurile crestinismului in provincia romana Scythia Minor
(Dobrogea de astazi) se invoca, in general, originea apostolica a acestuia prin
predica Sfantului Apostol Andrei’, "primul chemat" si fratele lui Simon Petru. in

" Acest studiu a fost depus in anul 1997 la redactia revistei Verbum, care intre timp si-a
incetat aparitia, astfel ca bibliografia noastra se opreste la acea data.

1 Gh. Sincai, Hronica romanilor si a mai multor neamuri, ih Opere, 1V, Bucuresti, 1973, pp. 28,
37; P. Maior, Istoria Bisericii Roménilor, Bucuresti, 2, 1995, p. 88; |. D. Petrescu, Martirii Crucii
din ambele Dacii, Bucuresti, 1856, p. 20-21; F. Scriban, Istoria bisericeascd a romanilor pe
scurt, lasi, 1871, p. 1-3; A. Grama, Istoria Bisericii romanesgti, Blaj, 1884, p. 19; N. Lascu,
Periodul intunecat din istoria romanilor, in Biserica Ortodoxd Roméand (abreviat BOR), IX
(1885), p. 696; C. Erbiceanu, Istoria Mitropoliei Moldovei, Bucuresti, 1888, pp. V-IX; Gh.
En&ceanu, Intile seminfe ale cregtinismului in barile romanesti, in BOR, XVI (1892), pp. 674-
692; C. Auner, Cateva momente din inceputurile Bisericei roméne, Blaj, 1902, p. 10; Nifon
Ploiesteanul, Patru conferinfe religioase, Bucuresti, 1905, p. 53; Al. T. Dumitrescu, Tnceputurile
crestindrii roméanilor si alanii cregtini de la Dundre. Cercetdri istorice si filologice, Bucuresti,
1906, pp. 5-24; G. M. lonescu, Istoria Bisericii romanilor din Dacia Traian&, Bucuresti, 1906, p.
19-25, 46-50; N. Dobrescu, Introducerea cregtinismului la roméni, in Cursurile de vara din
Vélenii de Munte, Valenii de Munte, 1910, p. 99-100; C. Auner, Evanghelizarea Dobrogei.
Predicat-a un Apostol Romanilor, in Revista catolica, 1 (1912), pp. 45, 58; R. Netzhammer, Die
christlichen Altertdimer der Dobrudscha, Bucuresti, 1918, p. 6-11; I. Popescu-Spineni,
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ultimele studii privind aceasta problema, predica apostolica andreiana este privita
critic din punct de vedere istoric bisericesc si din punct de vedere istoric laic: daca primul
studiu Thcearca prezentarea ca reala a acestei predici, cel de-al doilea ajunge la concluzia
ca este vorba, de fapt, de o traditie care gi-a avut geneza ei intr-un anumit timp?.

Istoriografia roméaneasca laica, care s-a exprimat Tmpotriva autenticitatii
pasajului din Istoria bisericeasca (lll, 3, 1) a episcopului Eusebiu al Cezareii (+ 340),
unde este atestata, pentru prima data, predica apostolica andreiana in Scythia3, aduce
ca principale argumente impotriva acestei traditii, ca ea este “subreda si izolats™.

Pentru a spulbera, oarecum, acest scepticism privind Tnceputurile
apostolice ale crestinismului Tn Scythia Minor, aducem 1n fata cercetatorilor un text
patristico-hagiografic, din care reiese ca si un alt Apostol al Domnului lisus Hristos
a predicat Evanghelia in teritoriul dintre Dunare si Mare.

Este vorba de Sfantul Apostol Filip, sarbatorit de Biserica Tn mod diferit:

Vechimea crestinismului la roméni, Bucuresti, 1934, p. 12-13; St. Metes, Istoria Bisericii si a
viefii religioase a romanilor din Transilvania si Ungaria, Sibiu, 2, 1935, p. 2; A. Velcu, Contribufii
la studiul crestinismului daco-roman, secolele I-IV, Bucuresti, 1936, p. 22-27; Gh. Moisescu, $t.
Lupsa, Al. Filipascu, Istoria Bisericii Romane, I, Bucuresti, 1957, p. 38; N. Serbanescu, 1600 de
ani de la prima mdrturie documentara despre existenfa episcopiei Tomisului, in BOR, LXXXVI
(1969), p. 978-982; I. Ramureanu, Noi considerafii privind pdtrunderea crestinismului la traco-
geto-daci, In Ortodoxia, XXVI (1974), p. 168-171; Idem, Sfinfi si martiri la Tomis-Constanfa, n
BOR, XCII (1974), p. 975-978; N. Serbanescu, Patrunderea si dezvoltarea crestinismului n
Scythia Minor, 1n De la Dundre la Mare, Galati, 2, 1979, p. 24-27; |. Barnea, Arta crestind in
Romania, I: Secolele IlI-VI, Bucuresti, 1979, p. 5-6; I. Ramureanu, Actele martirice, Bucuresti,
1982, p. 329-330; E. Norocel, Pagini de istorie veche a cregtinismului la roméni, Buzau, 1986,
p. 19-46; V. lonita, Activitatea misionard a sfantului Apostol Andrei in Scythia Minor
(Dobrogea), in BOR, CVI (1988), p. 96-99; M. Pacurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Romane, |,
Bucuresti, 2, 1991, p. 63-64; V. Lungu, Misionarismul si inceputurile crestinismului in Scythia
Minor, Tn Pontica, 25 (1992), p. 298-300; I.M. Bota, Istoria Bisericii Universale si a Bisericii
Romanesti, Cluj-Napoca, 1994, p. 22-23.

Em. Popescu, Izvoarele apostolice ale cregtinismului roméanesc: Sfantul Apostol Andrei si Tomisul,
in Studii teologice, s.n., XLVI (1994), p. 80-88; N. Zugravu, Apostolatul Sfantului Andrei in “Scifia”.
Geneza gi evolufia unei tradifii, in Memoria antiquitatis, XX (1995), p. 215-237.

Redam versiunea latind a lui Tyrannus Rufinus: Sancti vero apostoli Domini et Salvatoris
nostri ceterique discipuli ad praedicandum verbum Dei per singulas quasque orbis terrae
provincias diriguntur. Thomas, sicut nobis traditum est, sortitus est Parthos, Andreas
Scythiam, loannes Asiam... (C. Kirch, Enchiridion fontium historiae ecclesiasticae
antiquae, Freiburg im Breisgau, 4, 1923 [editia a 9-a, 1975, ne-a fost inaccesibild], p. 259).
Expresia apartine lui D. M. Pippidi, Intorno alle fonti letterarie del cristianesimo daco-
romano, in Revue historique du sud-est européen, XX (1943), p. 99-117 (=Contribufii la
istoria veche a Romaniei, Bucuresti, 2, 1967, p. 481-496). Dintre istoricii care s-au
pronuntat impotriva autenticitatii fragmentului din Eusebiu, amintim: A. $aguna, Istoria
Bisericii Ortodoxe, I, Sibiu, 1860, p. 55-63; D. Stanescu, Originea crestinismului la romani,
Bucuresti, 1891, p. 5-9; N. Lupu, Religia stramosilor, Blaj, 1935, p. 42-43; S. Reli, Originea
si vechimea cregtinismului la roméni, Cernauti, 1942, p. 19-21; Idem, Istoria viefii
bisericesti a romanilor, 1, Suceava, 1942, p. 14-15; C. Daicoviciu, In jurul cregtinismului fn
Dacia, in Studii, I, (1948), p. 122; |. Barnea, Vasile Parvan si problema crestinismului Tn
Dacia Traiand, in Studii teologice, s.n., X (1958), p. 95.
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Biserica Rasaritului fl comemoreazé la 14 noiembrie®, iar Biserica Apusului, initial,
la 1 mai, apoi la 11 mai, iar acum la 3 mai®. Mentionam ca si gotii arieni 1l
sarbatoreau pe Sfantul Apostol Filip si anume la 15 noiembrie, spre a nu fi la
aceeasi data cu Biserica Constantinopolului’.

Din documentele hagiografice rasaritene reiese ca Apostolul Filip, nascut
in Betsaida Galileii, dupa Tnaltarea Domnului a plecat spre Asia Minor, in provincia
Phrygia, unde a activat pana la moarte n cetatea Hierapolis si Tn Tmprejurimi.
Incadrarea cronologica se refera la domnia Impératului Traian (98-117). Apostolul
ar fi plecat in Asia Minor Tmpreuna cu cele doua fiice ale sale si cu sora sa,
Mariamne. Acolo s-a adaugat si Sfantul Apostol Bartolomeu, cu care a predicat
Cuvantul lui Dumnezeu si a luptat contra inchinarii la idoli. Tn acest context au
ajuns n conflict cu proconsulul provinciei, Nicanor, cu sotia acestuia, care adora o
vipera, si cu alti locuitori contaminati de idolatrie. Filip si Bartolomeu sunt pringi,
legati si chinuiti de soldatii proconsulului: sunt legati si atarnati cu capul in jos de
un zid; la rugaciunea Apostolului Filip, zidul se surpa, iar proconsulul, sotia sa si
preotii pagani sunt alungati. Totusi, in cele din urma, reusind sa salveze pe
Apostolul Bartolomeu si pe sora sa Mariamne, Apostolul Filip moare la varsta
Thaintata (87 de ani) si este depus Tn Hierapolis, care va deveni un celebru loc de
perelinaj®. Moastele i-au fost duse, in secolul al V-lea, la Constantinopol si depuse
in biserica Sfintilor Apostoli®, iar de acolo, in secolul al VI-lea, la Roma si asezate
in basilica Sfintilor Apostoli, unde se pastreaza si astézi'.

Traditia predicii apostolice filipice Tn provincia Scythia Minor apare numai
in scrierile patristico-hagiografice apusene: prima mentiune a acesteia dateaza din
secolul VI, a fost preluata de alti scriitori bisericesti si Vitae Sanctorum din secolele
IX-XVI, existand si astazi in traditia bisericeasca apuseana™.

5 Synaxarium Ecclesiae Constantinopolitanae, ed. H. Delehaye, in Propylaeum ad Acta
Sanctorum Novembris, Bruxelles, 1902, (Reprint 1985), p. 222; Menologium Graecorum Basilii
Imperatoris, ed. A. Albani, I, Urbino, 1727, p. 188, fig. 182 (editia A. LatySev, Petropoli, 1912 si
Fr. Halkin, Bruxelles, 1986, ne-au fost inaccesibile).

Martyrologium Hieronymianum, ed. G.B. De Rossi — L. Duchesne, extras din Acta Sanctorum
Novembris, 1I/1, Bruxelles, 1894 (Reprint 1970), p. 53, Martyrologium Bedae-Flori, ed. J.
Dubois — G. Renaud, Paris, 1976, p. 77; Martyrologium Hrabani Mauri, ed. J. McCulloh,
Turnhout, 1979, p. 41; Martyrologium Adonis, ed. J. Dubois — G. Renaud, Paris, 1984, p. 6,
138; Martyrologium Usuardi, ed. J. Dubois, Bruxelles, 1965, p. 221; Martyrologium Romanum,

. Citta del Vaticano, 1956, p. 113.

A. Achelis, Der alteste deutsche Kalender, in Zeitschrift fir die neutestamentliche Wissenschaft
und die Kunde des Urchristentums, | (1900), p. 308; H. Delehaye, Saints de Thrace et de
Mésie, in Analecta Bollandiana, XXXI (1912), p. 276.

8 A se vedea nota 5.

°® De Sancto Philippo Apostolo, Martyre Hierapoli in Phrygia, in Acta Sanctorum Maii, I,

10AntWerpen, 1680, p. 11.

Ibidem, Despre starea lor actuala, a se vedea: |. Mazzucco, Iscrizioni della basilica e convento
dei Santi Dodici Apostoli in Roma, Roma, 1987, passim.

1 A se vedea nota 6; N. Danila, Izvoarele apostolice ale crestinismului romanesc: Sfantul Apostol
Filip si Scythia Minor, in Credinfa strabund, VII (1996), nr. 9, p. 5; nr. 10, p. 3; nr. 11, p. 2, 5; nr.
12, p. 4; VIl (1997), nr. 1, p. 7; nr. 2, p. 7; Idem, Apostolul Filip si Scythia Minor, in Cultura
cresting, s.n., Il (1997), pp. 33-49.
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Vom prezenta si analiza, Tn cele ce urmeaza, primul document patristico-
hagiografic referitor la predica apostolica filipica tn Scythia, reproducand, in Anexa,
cel mai vechi manuscris al acestui document cu referire clara la problema noastra,
dupa originalul latinesc, Tnsotit de traducere roméneasca.

Scriitorul bisericesc se numeste Abdia, episcop de Babilon, iar lucrarea sa
a ajuns la noi sub diferite nume: Virtutes Apostolorum, Memoriae Apostolorum,
Historiae Apostolorum, Miracula Apostolorum, Passiones Apostolorum. in prefata
lucrarii, Abdia afirma ca era evreu, i-a insotit pe Sfintii Apostoli Simon Zelotul gi
luda Tadeul, care I-au hirotonit si agsezat ca prim episcop al Babilonului, actiunea
petrecandu-se, deci, in secolul I. Tot in prefata, se spune ca lucrarea lui Abdia a
fost tradusa in limba greaca de Eutropius si in limba latind de Sextus lulius
Africanus™, contemporan cu Tertullian.

Memoriae Apostolorum prezinta viata fiecarui Apostol, fiind, alaturi de
Certamina Apostolorum, apartindnd spiritualitatii etiopice, singura lucrare patristico-
hagiografica care reda, cu lux de amanunte, istoria (viata, activitatea si imprejurarea
mortii) tuturor celor 12 Apostoli ai Domnului lisus Hristos™.

Lucrarea este Tmpartita Tn 10 carti: prima descrie activitatea Sfantului
Petru, pornind de la datele evanghelice, continudnd, apoi, cu cele cuprinse in
Faptele Apostolilor; este prezentata predica Apostolului Tn cetatea Antiohia i, mai
ales, la Roma, unde va avea ca discipol pe Clement; Petru este crucificat cu capul
n jos pe colina Vaticana si inmormantat la poalele colinei, 1ang4 Via Triumphalis™.
Cartea a doua prezinta activitatea Apostolului Pavel, urmand datele din Noul
Testament, plaséndu-l, apoi, la Roma, unde va muri prin decapitare la doi ani dupa
martiriul Apostolului Petru’®. Cartea a treia, cea mai lunga, relateaza activitatea
Apostolului Andrei; mentionam ca acest capitol a fost folosit, Tn intregime, de
Sfantul Grigore de Tours (+ 594) in lucrarea sa Liber de miraculis Sancti Andreae,
scrisa Tn jurul anului 593, indicand data compunerii lucrarii Memoriae Apostolorum
n secolul al VI-lea™.

Despre Apostolul Andrei, Abdia afirma, dupa ce prezinta datele din
Evanghelii, cd a predicat in Ahaia (Grecia), iar de acolo a trecut marea la
Mermidona, oras n Scythia Major, la nordul Marii Negre (in sudul Ucrainei de astazi),
spre a-l salva pe Apostolul Matei; acolo a predicat populatiei locale, care era
antropofaga, i-a convertit, apoi s-a Tntors in Asia Minor, a predicat in cetatile Amasia,
Sinope, Niceea, Nicomedia, iar de acolo a venit in Bizant (= Constantinopol), a pornit
spre Tracia, s-a oprit In cetatea Perinthus, a plecat spre Macedonia, a predicat in
Philippi, Tn Thessalonica etc; ajunge, Tn cele din urma, la Patras, Tn Ahaia, unde va
fi martirizat prin rastignire pe un lemn de maslin in forma de cruce'’. Cartea a patra

2 Noi am folosit editia a doua, ingrijita de W. Lazius, aparuta la Basel in anul 1552 (Abdiae
Babyloniae episcopi et apostolorum discipuli de Historia certaminis apostolici libri decem, p.
XXIIl, (cota de la biblioteca documentara Batthyaneum din Alba lulia: Q2 1l 3). L. Moraldi,
Apocrifi del Nuovo Testamento, II: Atti degli Apostoli, Casale Monferrato, 1994, p. 512.

13 |_. Moraldi, op. cit., p. 511.

1 Ed. W. Lazius, pp. 1-13; L. Moraldi, op. cit., pp. 517-535.

!5 |hidem, pp. 14-18; L. Moraldi, op. cit., pp. 536-542.

'8 | Moraldi, op. cit., p. 514.

7 Ed. W. Lazius, pp. 11-42; L. Moraldi, op. cit., pp. 543-574.
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descrie patimirea Sfantului lacob cel Mare, avand la baza un text din Clement
Alexandrinul, folosit si de Eusebiu al Cezareii*®. Cartea a cincea prezinta activitatea
Sfantului Apostol loan, pornind de la datele evanghelice si din Faptele Apostolilor,
continuand cu predica in cetatea Efes, unde este torturat, si ajungand la ultimii ani
ai vietii petrecuti la Patmos™. Cartea a sasea red istoria a trei Apostoli: Simon
Zelotul, luda Tadeul si lacob cel Mic, “fratele Domnului'. Despre acesti trei
Apostoli, Abdia spune ca erau frati dupa mama, Maria lui Cleopa; primii doi il
aveau ca tatd pe Alfeu, iar al treilea pe losif, care s-a casatorit, ulterior, cu Maria,
Mama lui lisus. Prezinta martiriul lui lacob cel Mic, apoi descrie activitatea celorlalfi
doi In Babilon, unde aseaza episcop pe ucenicul lor Abdia; cei doi vor fi ucisi de
preotii pagani ai zeului Semnes®. Cartea a saptea descrie activitatea Apostolului
Matei in Etiopia, unde acesta are ca insotitor pe eunucul “Candace" (confuzie cu
Faptele Apostolilor VIII, 25, unde eunucul reginei Etiopiei Candace este botezat de
Apostolul Filip); moare ca martir din cauza uneltirilor regelui Irtacus, caruia nu-i
permite sa se casatoreasca cu Ephigenia, fecioara consacrata lui Hristos*'. Cartea
a opta prezinta activitatea Apostolului Bartolomeu in India, unde este ucis de rege
deoarece a rasturnat si distrus statuia zeului Vualdath®®. Cartea a noua 1l prezints
pe Apostolul Toma n lumina textelor neo-testamentare, intervenind, din cand n
cand, pentru explicarea pasajelor mai greoaie din Cartea Sfanta a Nou Allante

In cartea a zecea este descrisa activitatea Apostolului F|I|p asupra careia
vom insista mai jos.

Stiinta patristicd a demonstrat ca acest Abdla episcopul Babilonului, nu a
existat, nefiind confirmat de nici un document istoric®®>. De asemenea, s-a dovedit, ca
lucrarea Memoriae Apostolorum nu este o traducere dln limba ebraica sau greaca, ci
este 0 opera redactata direct in limba latina, in Gallia, in secolul al VI-lea, de un
episcop gallo-roman, care poate fi numit Pseudo-Abdia. Citarea textelor scripturistice
din Biblia tradusa de Sfantul leronim (+ 420), forma si stilul lucrarii, folosirea versiunii
latinesti a unei opere a lui Hegesippus, sunt indicii clare in acest sens®.

Memoriae Apostolorum ale lui Pseudo-Abdia s-au pastrat intr-un manuscris
din secolul al IX-lea, provenind de la méanastirea benedictind din Ossiach (Karnten,
Austria); un alt manuscris s-ar pastra la manastirea Sfantului Trudbert din Padurea
Neagra (Germania), dar acesta nu a putut fi identificat de cercetatori?’

Lucrarea lui Pseudo-Abdia a fost tiparita, pentru prima data, in anul 1531,
la Koln, de eruditul Fridericus Nausea®®, apoi, in anul 1552 la Basel, de

Ibldem pp. 43-48; L. Moraldi, op. cit., pp. 575-582.
Ibldem pp. 48-68; L. Moraldi, op. cit., pp. 583-609.
Ibldem pp. 68-82; L. Moraldi, op. cit., pp. 610-629.
Ibldem pp. 82-92; L. Moraldi, op. cit., pp. 630-643.
Ibldem pp. 92-98; L. Moraldi, op. cit., pp. 644-652.
Ibldem pp. 99-117; L. Moraldi, op. cit., pp. 653-679.
* Ibidem, pp. 118-119; L. Moraldi, op. cit., pp. 680-682.
%5 5.J. Voicu, Abdia di Babilonia, in Dizionario patristico e di antichita cristiane, |, Casale
Monferrato 1983, col. 4.
L Moraldi, op. cit., p. 512.
J M. Prieur, Introductio, la Acta Andreae, |, Turnhout, 1989, p. 130, nota 3.
Anonym| Philalethi Eusebiani in vitas, miracula passionesque apostolorum Rhapsodiae, KéIn, 1531.
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Wolfgangus Lazius®’; alte editii sunt: J. Faber, aparute la Paris (1560), Kdln (1569,
1576)*%; Th. Beauxamis: Paris (1566), ilustrata, Paris (1571)*"; L. De La Barre
(Paris, 1583)*%; J.A. Fabricius in doua editii (Hambrug, 1703 si 1719)**; L.A. Giles
(Londra, 1852) ** mentionam i traducerea recenta, italiana, a lui Luigi Moraldi
(Casale Monferrato, 1994)%.

Cartea a zecea din Memoriae Apostolorum ale lui Pseudo-Abdia descrie,
dupé cum am spus, activitatea apostolica a lui Filip. Desi foarte tanar, Filip, orginar
din Betsaida Galileii, a ajuns repede la apostolat imediat dupa Petru. Tsi ia ucenic
pe Natanael, convertit de lisus, acesta il va insoti pe Filip in Palestina. in timpul
ultimei Cine, cand lisus vorbeste ca nu se va putea ajunge la Tatal decat prin El,
Filip 1l roaga pe Mantuitorul sa li-l arate pe Tatal. Domnul lisus 1i replica ca, dupa
atata timp cat au petrecut impreund, nu l-a cunoscut incd pe Tatal Lui®
Mentionam ca in manuscrisul din secolul al IX-lea acest pasaj lipseste®

Este descrisa, apoi, activitatea lui Filip in Scythia. Astfel, dupd Inaltarea
Domnului la cer, Apostolul a predicat, Tn timp de douazeci de ani, Evanghelia, neamurilor
pagane din Scythia (“beatus Philippus per annos viginti, instanter praedicavit gentibus
per Scythiam Evangelium”). Este prins de pagéani (populatie autohtona si soldati romani —
n.n.) si dus cu forta la statuia zeului Marte, al razboiului, gi fortat sa jertfeascéa idolului
(“ductus ad statuam Martis et compelleretur ad sacrificandum”). in acest moment, de sub
statuie iese un demon (“draco ingens"), care ucide pe fiul preotului pagan si pe doi
tribuni, adica doi ofiteri romani (“et percussit filium sacerdotis... etiam duos tribunos");
despre acestia doi din urma se spune ca aveau functii Thalte Th conducerea provinciei
(“gui praeerant Provinciae"), iar subofiterii lor 1l tinusera in lanturi pe Apostolul Filip
(“‘cuius officiales tenebant in vinculo Apostolum"). Intreaga populatie incepe sa
lancezeasca si sa boleasca cumplit din cauza suflarii otravite a demonului (“de flatu
draconis omnes morbidi redditi"). In dialogul, pe care ei il au cu Apostolul, acesta le
spune ca, daca vor asculta sfatul lui, se vor insanatosi (“recuperabitis sanitatem"”) si cei
trei morti vor invia (“et hi... mortui, resuscitabuntur..."), iar demonul va disparea.
Oamenii Intreaba, Th ce mod este posibil acesta, la care Filip le raspunde ca trebuie
doar sa rastoarne si sa distruga statuia idolului, adica pe Marte, si pe acelasi loc s&
fnalte Crucea Domnului lisus Hristos (“et in loco in quo fixus videtur stare, crucem
Domini mei IESU Christi affigite”) si sa i se inchine (“et adorate hanc"). Oamenii
sunt de acord. Apostolul rosteste un exorcism, de alungare a demonului, care
pleaca fara sa se mai intoarca vreodata. Filip 1i invie pe cei trei si populatia se
insanatoseste (“omnem turbam... sanitati restituit"); cei care il persecutasera pe
Filip mai inainte vroiau acum, facand pocaintd si crezdnd ca s-au intors la

29 A se vedea nota 12. In editia lui W. Lazius lucrarea lui Abdia este cuprinsa ntre paginile 1-119.
Ed|t|a poarta titlul dat de W. Lazius.
Idem
L De La Barre, Historia christiana veterum patrum, Paris, 1583.
® J.A. Fabricius, Codex apocryphus Novi Testamenti collectus..., Il, Hamburg, 2, 1719, pp.
388 742.
IA Giles, Codex apocryphus Novi Testamenti, London, 1852.
® L. Moraldi, op. cit., pp. 517-682.
%6 > Ed. W. Lazius, p. 118; L. Moraldi, op. cit., p. 680.
3 Textul 7 incepe cu Post ascensionemm... (folia 186 v). A se vedea Anexa.
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adevaratul Dumnezeu, sa-l adore pe Filip (‘“Deum eumque aesistimantes adorarent”).
Filip 1i mustra, apoi, timp de un an, ii catehizeaza, invatandu-i principalele adevaruri de
credintd din Sfanta Scriptura: venirea Domnului lisus Hristos la plinirea vremii,
nasterea din Fecioara, patima, moartea, Tnmormantarea, Invierea cea de-a treia zi,
Inaltarea la ceruri in prezenta Apostolilor, trimiterea Sfantului Duh n chip de foc
peste toti Apostolii, ajutandu-i sa vorbeasca n limbi si s& rosteasca cuvantari pline
de har. Ca martor al tuturor acestor fapte, se prezinta insugi Filip, care a fost trimis
de Domnul s&-i invete pe oameni adevarul, sa se lapede de idolatrie si sa se
inchine numai lui Dumnezeu. Toti oamenii au crezut cele relatate de Filip
(“crediderunt universi populi") si, dupa distrugerea statuii idolului, s-au botezat
multe mii de oameni (“multa milia hominum baptizata sunt”). Apoi, Apostolul Filip le-a
hirotonit un episcop (“ordinato etiam episcopo”), preoti si diaconi (“ordinatis presbyteris
et diaconibus"), si a Iintemeiat multe comunitati crestine (“et ecclesiis multis
constructis”). Prin revelatie divina, pleaca din Scythia In Asia si se aseaza in cetatea
Hierapolis, unde combate erezia ebionitilor, care spuneau ca lisus a avut trup aparent.
Prin intermediul celor doua fiice ale sale, fecioare consacrate, converteste mai multe
fete, care se consacra Domnului ca “virgines consacratae". Cu sapte zile inainte de
moarte, Filip i-a chemat la sine pe episcopii si preotii din oragele nvecinate, intarindu-i
n credintd i rugéndu-i s raméana statornici. La varsta de 87 de ani Filip moare, este
nmorméntat la Hierapolis, alaturi de el fiind depuse, ulterior, cele doua fiice ale sale,
una la stanga, iar alta la dreapta®.

Aceasta este relatarea activitatii lui Filip in Scythia si Asia.

in ciuda a numeroase elemente legendare, specifice tuturor Viefilor de
Sfinfi, Passio Sancti Philippi Apostoli din Memoriae Apostolorum ale lui Pseudo-
Abdia prezinta elemente noi, necunoscute pana acum, referitor la inceputurile
crestinismului pe teritoriul provinciei romane Scythia Minor (Dobrogea de astazi).
Mentionam ca textele, care prezinta predica apostolica a lui Andrei pe acelasi
teritoriu, nu sunt asa bogate in date ca documentul, pe care l-am prezentat®.

Filip predica timp de douazeci de ani in Scythia. Sub acest nume nu se
poate intelege altceva, decat Scythia Minor, transformata in provincie romana in
anii 45-46 p.Chr*. Numele de “Scythia" este cunoscut inca din timpul geografului
Strabon, care il aminteste in “Geographia” sa, redactata in secolul | a.Chr.*!. S-ar
putea replica ca si teritoriul din nordul Marii Negre se numea “Scythia", mai precis
Scythia Major*, incat documentul hagiografic s-ar putea referi la acesta. impotriva
acestei pareri aducem ca argument faptul ca Scythia Major n-a fost niciodata
provincie romana®. Actiunea se petrece intr-o provincie romana cu numele de
Scythia, care avea in fruntea ei ofiteri superiori romani (numiti in text tribuni), unul

% Ed. W. Lazius, pp. 118-119; L. Moraldi, op. cit., pp. 680-682.

% A se vedea studiul lui Em. Popescu, citat la nota 2; N. Danila, Sfantul Apostol Andrei si
Scythia Minor (I-1), in Unirea, s.n., Il (1992), nr. 7, p. 2, nr. 8, p. 2 (Reprint In Viafa
cresting, s.n., IV (1993), nr. 9, p. 3).

40 Al Suceveanu, Al. Barnea, La Dobroudja romaine, Bucuresti, 1991, pp. 27-28.

“! Strabi Geographia, VII, 4, 5; 5, 12.

42 Chr. Danov, Scythai, In Der kleine Pauly. Lexikon der Antike, V, M{inchen, 1979, coll. 241-
243.

“3 |bidem.
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dintre ei putand fi “legatus Augusti pro praetore”, iar celalalt guvernatorul (“dux")**,
desi la acea data Scythia nu era provincie de sine statatoare, apartinand provinciei
Moesia Inferior*®; va deveni provincie sub numele de “Scythia Minor" de abia in
timpul |mparatuIU| Diocletianus (284-305)*. In orice caz, este vorba de un teritoriu
roman, unde exista armata romana (ofiteri superiori, inferiori, soldati), care
practicau cultul zeului razboiului la romani, Marte. Mentionam ca adorarea acestui
Zeu roman |n Scythia Minor (Dobrogea) este atestatda de inscriptii si vestigii
arheologice®’. Armata romana, mentionata in text, putea apartine celor doua
legiuni agezate aici de imparatul Traian, Legio XI Claudia si Legio V Macedonica“®

Lasand deoparte elementele legendare, populatia Scythiei, daca nu in
intregime, macar in parte, putea fi evanghelizata in secolul I. Primele elemente ale
noii credinte puteau fi aduse, dacd am contesta predlca apostolica filipica, de
soldati, negustori si colonisti, veniti “ex toto orbe Romano"*®. Cum nu putea exista
crestinism fara clerici (episcopi, preoti, diaconi)®, conS|deram ca reala activitatea
unor membiri ai clerului, chiar dacé n-au fost h|rot0ni’;i de Apostolul Filip, in cazul in
care s-ar contesta autenticitatea documentului nostru.

Adevarurile de credinta predicate de Apostolul Filip populatiei din Scythia
se gasesc, intr-adevar, in Sfanta Scriptura, dar cum sunt redate, au fost
sanctionate de abia de sinoadele ecumenice din secolele IV-V>".

Dupa cateheza, oamenii se intorc la Dumnezeu, se pocaiesc, cred in El si sunt
botezati de catre insusi Apostolul Filip, elemente firesti pentru orice activitate misionara.

Revenind la clericii hirotoniti de Apostolul Filip, trebuie sa& remarcam
mentionarea primului episcop al Scythiei (izvoarele hagiografice din secolul al IX-lea,
care au preluat tradltla consemnata de Pseudo-Abdia, vorbesc de hirotonirea mai
multor episcopi® ) Pana acum primul episcop al acestei provincii era considerat
Evangelicus, care apare in actul martiric al Sfintilor Epictet si Astion, morti la Halmyris
la data de 8 iulie 303°%; data de 8 iulie 290, devenits conventionala pentru istoriografia

4 Al. Suceveanu, Al. Barnea, op. cit., p. 58.

45 + Ibidem, p. 29.
Ibldem p. 155.
" Ibidem, pp. 130, 132; I. Stoian, Inscripfiile din Scythia Minor grecesgti si latine, 1l: Tomisul gi
teritoriul sdu, Bucuresti, 1987, pp. 213-215, nr. 188 (24).

48 - Ibidem, pp. 58-61.
I Barnea, Les monuments paléochrétiens de Roumanie, Citta del VVaticano, 1977, pp. 1, 10-11.
° M. Pacurariu, Istoria Bisericii.. ., pp. 68-69.

*1 H. Denzinger — A. Schénmetzer, Enchiridion symbolorum, definitionum et declarationibus
de rebus fidei, Freiburg im Breisgau, 36, 1976, pp. 52-110.
Martyrologlum Adonis, citat la nota 6; Martyrologium Notkeri Balbuli, ed. H. Canisius, in
Anthuae lectiones, VI, Ingolstadt, 1604, p. 818.
® De Sanctorum Epicteto presbytero et Astione monacho, Martyribus Almiridensibus in
Scythia, in Acta Sanctorum Julii, Il, Antwerpen, 1721, pp. 540-551. Cei doi s-au cunoscut Tn
timpul imparatului Diocletianus, care si-a inceput domnia in anul 284. Daca consideram anul
286 ca data a cunoasterii celor doi, la care adaugam cei 17 ani, cat au activat impreuna, avem
anul 303; ei au patimit, fie Tn anul 303, Tn urma edictului indreptat impotriva clerului, fie Tn anul
304, in urma edictului pentru a jertji sub pedeapsa cu moartea.
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romaneasca>, nu mai poate fi sustinuta. Conform documentului nostru patristico-

hagiografic, primul episcop al Scythiei a fost hirotonit de Apostolul Filip, incat am avea,
astfel, atestata originea apostolica a crestinismului pe teritoriul dintre Dunare si Mare.

Mentionam ca traditia predicii apostolice filipice n-a fost consemnata n
Dobrogea de azi, cum pare sa fie cazul predicii Sfantului Apostol Andrei pe acelasi
teritoriu®, dar aceasta nu trebuie s& ne mire, deoarece majoritatea Sfintilor si martirilor
din Scythia Minor au fost aproape |%norati, cu mici exceptii, de catre martirologiile,
sinaxarele si menologiile rasaritene™, In schimb ce majoritatea acestora a fost
consemnatd de documentele haglografice apusene”’, indicand stranse legéaturi ale
romanitatii orientale cu cea occidentald pana la venirea slavilor in Balcani si la nordul
Dunarii. Din nefericire, sinaxarele si menologiile grecesti au eliminat aproape toti
maxrtirii din Scythia Minor, reabilitarea acestora, prin cunoasterea actelor lor martirice si
introducerea in calendar, fiind un merit al istoriografiei moderne si al Bisericii
noastre®®

Cu toate rezervele cuvenite, consideram ca reala predica apostolica a lui
Filip Tn provincia romana Scythia Minor, putand afirma, alaturi de traditia predicii
Apostolului Andrei, originea apostolica a crestinismului pe teritoriul dintre Dunare si
Mare si, prin extensie, in aria de formare a poporului roman.

*

* *

Textul hagiografic pe care il prezentdm in Anexd (ed|t|e diplomatica), este
notat conventional, in literatura hagiografica, BHL 6814°°, apartine unor Vitae
Sanctorum, avand la baza, In ceea ce-i priveste pe Sfintii Apostoli, lucrarea
Memoriae Apostolorum a lui Pseudo-Abdia, dateaza din secolul al IX-lea si se
pastreaza in Codex Vindobonensis Latinus 534 la Biblioteca Nationala din Viena
(Austria)®.

* Relativ, recent, la: I. R&mureanu, Sfinfi si martiri..., pp. 979-980; E. Braniste, Martiri si
sfinfi pe pamantul Dobrogei de azi, in De la Dundre la Mare..., pp. 47-49; Em. Popescu,
Martiri si sfinfi in Dobrogea (1), in Studii teologice, s.n., XLI (1989), pp. 46-54; M.
Pacurariu, op. cit,, p. 88; N. Vornicescu, Una din primele scrieri ale literaturii romane
stravechi: Patimirea sfinfilor Epictet si Astion (de la cumpéna secolelor IlI-1V), Craiova,
1990, p. 39.

% E. Norocel, op. cit., passim.

% Trlmltem la excelenta sinteza a Pr. Prof. Ene Branigte, Martiri gi sfinfi..., pp. 34-62.

N Danila, Martyrologium Daco-Romanum, in Verbum, VI-VII (1995- 1996) pp. 181-269.

8 |. Ramureanu, Actele martirice.. ., passim; M. Pacurariu, Sfinfi daco-romani si romani, lasi,
1994, passim.

BHL=Bibliotheca Hagiographica Latina, ed. Socii Bollandiani, Bruxelles, 1898-1901
(Reprint 1992), p. 991, nr. 6814; BHL Novum Supplementum, ed. H. Fros, Bruxelles, 1986,
p. 723, nr. 6814, 6814 b. Mai sunt cunoscute si alte variante Pseudo-Abdia: 6815, 6816,
6817 (BHL, ed. Socii Bollandiani, op. cit., p. 991)

60 Multumim gi pe aceasta cale D-nei Prof. Dr. RENATE PILLINGER, de la Universitatea din

Vlena care ne-a trimis xerocopia Passionis.

59
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ANEXA

Nationalbibliothek Wien

Codex Vindobonensis Latinus 534, foliae 186 v — 189 v.
Secolul al IX-lea.

Editii: BHL 6814

/ F. 186 v/ INCIPIT PASSIO PHILIPPI APOSTOLI KALENDAS MAII

Post ascensionem domini saluatoris. beatus quidem philippus per annos
viginti instanter praedicauit gentibus per scythiam euangelium. ubi cum tentus esset a
gentibus. Et ductus ad statum matrtis. Et compelleretur ad sacrificandum. exiit desubtus
basim in qua statua martis stabat. draco ingens. Et percussit filium pontificis / F. 187 /
qui ministrabat ignem sacrificii; Percussit etiam duos tribunos qui praeerant prouinciae.
cuius officiales tenebant in uinculis sanctum philippum apostolum; de flatu draconis
omnes morbidi redditi uehementer egrotare coeperunt. Tunc sanctus philippus
apostolus dixit omnibus; Audite consilium meum et recuperabitis sanitatem. Sed et hi
qui sunt mortui. resuscitabuntur. draco quoque qui noxius uobis erat in dei mei nomine
fugabitur. Dicunt ei omnes; dic nobis quid faciamus. Dicit eis apostolus philippus:
Deiicite hunc martem et confrigite et in loco in quo fixus uidetur stare. crucem domini
mei iesu christi affigite et hanc adorate. Tunc illi qui cru / F. 187 v. / ciabantur.
coeperunt clamare. Recuperetur in nobis uirtus. Et deiciemus martem hunc. Facto
itaque silentio. apostolus dixit. Praecipio tibi draco in nomine domini nostri iesu
christi. Exi de loco isto. et uade et morare in loco deserto. ubi non est accessus
hominum. Et nulla utilitas humanis commodis ministratur. ita ut uadens neminem
noceas. Tunc draco ille saeuissimus exiens. coepit ire festinanter. Et ultra nusquam
comparuit. Philippus autem pontificis filium qui ministrabat ignem sacrificii. Et duos
tribunos qui mortui fuerant. suscitauit. Omnemaque turbam quae morbata fuerat de
draconis flatu. sanitati restituit. Unde factum est / F. 188 / ut uniuersi philippum
apostolum qui persequebantur. paenitentiam agerent. deum hunc aesistimantes
adorarent. Ipse autem per unum annum iugiter doceret eos: quamodo mundo
periclitanti aduentus domini subuenisset. quamodo natus ex uiegine. quamodo passus.
quamodo sepultus die tertia resurrexit. quamodo post resurrectionem eademquae
ante passionem suam docuerat. quamodo uidentibus apostolis ascendisset in
caelos. quamodo misisset spiritum sanctum quem promisit. qui ueniens quasi ignis
sedit super apostolis Xll. Et omnium linguas et sermocinationes. mentibus
apostolorum suorum inseruit. Ex quorum ipse numero huc missus scire uos facere
/ F. 188 v. / idola ista uana esse. Et cultoribus sunt inimica. Haec et his similia
dicente apostolo philippo. crediderunt. Et eliso martis simulacro. multa milia
hominum baptizata sunt; Ordinatis autem clericis. sed et ordinato eis episcopo et
presbyteris et diaconibus; atque ecclesiis multis instructis: Ipse per reuelationem
ad asiam reuersus in ciuitate hierapolim commoratus: Heresim malignam
hebionitarum extincxit. qui dicebant...
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/ F. 189 v. / EXPLICIT PASSIO PHILIPPI APOSTOLI

in traducere:

INCEPE PATIMIREA SFANTULUI APOSTOL FILIP (sarbatorit) LA 1 MAI

Dupé Inaltarea Domnului (gi) Mantuitorului, fericitul Filip a predicat, timp de
douézeci de ani, Tn mod constant, Evanghelia, neamurilor din Scythia. Pe cand era
detinut de catre neamuri si dus la statuia lui Marte si fortat sa jertfeasca, de sub
baza, pe care statea statuia lui Marte, a iesit un demon foarte mare si I-a ucis pe
fiul preotului, care slujea la focul sacrificiului; a ucis, de asemena, si doi tribuni,
care se aflau in fruntea provinciei, (si) ai caror subofiteri il tineau pe Sfantul Apostol
Filip in lanturi. Din cauza suflarii (otravite a) demonului toti lancezeau si au Inceput
sa sufere cumplit. Atunci Sfantul Apostol Filip a zis tuturor: Ascultati sfatul meu si
va veti recapata sanatatea, incat chiar si acestia, care sunt morti, vor invia, iar
demonul, care v-a facut rau, va fugi in numele Dumnezeului meu. Toti 1i zic lui:
Spune-ne, ce sa facem. Apostolul Filip le zice: Rasturnati pe acest Marte si
distrugeti-l, iar in locul pe care statea, asezati Crucea Domnului meu lisus Hristos
si va inchinati ei. Atunci aceia care se chinuiau, au inceput sa strige: S& ne
recapatdm puterea si sa distrugem pe acest Marte. Facandu-se, deci, linigte,
Apostolul a zis: Iti poruncesc, tie, demone, in numele Domnului nostru lisus
Hristos, sa iesi din acest loc si du-te si te plimba in loc pustiu, unde nu umbla
oameni si unde sa nu te poti folosi de ei, astfel incat, plecand, sa nu mai faci rau
nimanui. Atunci acel demon foarte rau iesind, a Thceput sa mearga repede si hu a
mai aparut niciodata. Filip, Tnsa, a inviat pe fiul preotului, care slujea la focul
sacrificiului, si pe cei doi tribuni si a redat sanatatea Tntregii multimi, care lancezea
din cauza suflarii (otravite a) demonului. Atunci s-a intamplat ca toti, care-l
persecutaserd pe Apostolul Filip, s& faca pocainta si sa i se inchine (lui Filip),
considerandu-l Dumnezeu. Atunci el insugi, timp de un an de zile, i-a invatat ca:
venirea Domnului a méntuit lumea, care urma sa piard; ca s-a nascut din Fecioara;
ca a patimit; c& s-a ingropat si a treia zi a inviat; ca dupa inviere, cele invatate
fnainte de patima, s-au implinit; ca, Tn vazul Apostolilor, s-a inaltat la ceruri; ca a
trimis pe Duhul Sfant, pe care |-a promis, care, venind in chip de foc, a sezut
deasupra celor 12 Apostoli si le-a inserat lor, tuturor Apostolilor, limbi si vorbiri. Din
numarul acestora Tnsumi eu am fost trimis sa va fac cunoscut ca acesti idoli sunt
deserti si ca sunt dusmanii celor care se inchina (lui Dumnezeu). Acestea si altele
asemenea zicandu-le Apostolul Filip, au crezut (cu totii) si, distrugand statuia lui
Marte, s-au botezat multe mii de oameni. Dupa aceea le-a hirotonit lor clerici, chiar
un episcop, preoti si diaconi, si a intemeiat multe comunitati. (Apoi) prin revelatie,
acesta s-a intors n Asia si s-a agezat in cetatea Hierapolis: (acolo) a nimicit erezia
ebionitilor, care ziceau...
S-A TERMINAT PATIMIREA APOSTOLULUI FILIP
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ABSTRACT. NEW INFORMATIONS ABOUT THE FAITH OF CONVICTS
AND PRISONERS OF WAR IN THE COUNTY OF BIHOR BETWEEN 1944-
1945. The consequences of the Dictate from Wiena imposed harsh conditions
for Romania. By the end of the war, hortyst army has taken many prisoners
from Romanian army but also from the civilians, whom they have transported
in abnormal conditions in labor camps, especially made in Hungary. Among
those prisoners there were orthodox and greek-catholic priests, but also
believers belonging to these two religions. Most of them have died because of
ill treatment "offered” by the Hungarian authorities in the camps.

Prin Dictatul de la Viena, de la 30 august 1940, Roménia pierdea nord — vestul
Transilvaniei in favoarea Ungariei. Planurile lui Hitler fusesera, aparent, bine calculate,
asa incat Romania trebuia sa se ralieze, printr-un efort maxim, ideologiei "razboiului
fulger”. Drept garantie pentru aceasta Transilvania era mentinutd in "inchisoarea”
horthysta. Tn pragul anilor 1938 — 1941 furia marilor puten(Germama Rusia, ltalia si
Japonia) de a se extinde in defavoarea altor state a atins limita terifiantului. in functie
de geograﬂa politica si |deolog|ca a momentului statele mici erau nevoite sa se
adapteze in favoarea ori in defavoarea gregarismului endemic. In aceste conditiuni,
totalmente nefavorabile siesi, Romania a fost incorporata puterilor Axei.

Despre ocupatia militara horthysta si despre ceea ce s-a petrecut mtre anii
1940 — 1944 in Transilvania de nord — vest s-au scris unele volume si studii*. Noi nu
dorim acum sa facem o prezentare a acestui fenomen ci ne vom referi in continuare
doar la unele documente culese din arhive care pun o oarecare ordine in cele, deja
scrise, de alti cercetatori.

! Zaharia, Gheorghe, Vajda, L., Bodea, |., Gheorghe, Bunta, P., Covaci, M., Fodor, L., Simion, A.,
butui, Gh., Rezistenfa antifascista in partea de nord a Transilvaniei (septembrie 1940 — octombrie
1944), Dacia, Cluj — Napoca, 1974; Bodea, ., Gh., Suciu, T., Vasile, Puscas, |., llie, Administrafia
militard horthystd in nord — vestul Romaniei — septembrie — noiembrie 1940, Dacia, Cluj —
Napoca, 1988; *** Roménia in anii celui de-al doilea rdzboi mondial, Editura militara, Bucuresti,
1989; Chira, loan, Momente din luptele armatei roméane impotriva forfelor fasciste, in Crisana
Plus, nr. 12 — 14; Faur; A., Documente referitoare la soarta tragicd a prizonierilor roméani din
lagdrele maghiare de la Fertészentmiklds si Veszkény, in Cele Trei Crisuri, 1995, nr. 9 — 12;
Idem, Marturii inedite despre soarta tragica a prizonierilor de rdzboi romani din lagérele horthyste
(1944- 1945), in Cele Trei Crisuri, 1998, nr. 100 — 101. Bodea, I., Gh., Marinescu, I., Din lupta
populafiei bihorene Tmpotriva ocupafiei hortyste, in , Crisia”, VI, 1978; Ciubancan, V., Atitudinea
patriotica a populafiei bihorene gi aportul ei la efortul nafional de apdrare a granifei de vest a farii
in perioada interbelicd, in "Crisia”, Xl, 1981; Idem, Apdrarea invatdmantului in limba roméana,
obiectiv al rezistenfei antihortyste in nord-vestul Transilvaniei, in AM.N., XX, 1983; Faur, V.,
Ghiuran, A., I., Marturii memorialistice despre participarea unor unitafi romane la luptele impotriva
Germaniei naziste si a Ungariei hortyste, in "Crisia”, 1989; Faur, M., Biserica romaneasca din
nord-vestul farii sub ocupafie hortystd 1940-1944, Timigoara, 1985; Fatu, M., Musat M.,
(coord.), Teroarea hortysto-fascistd in nord-vestul Roméniei. Septembrie 1940-octombrie 1944.,
Bucuresti, 1985; Marinescu, ., Documente privind activitatea patriofilor oradeni in lunile septembrie-
octombrie 1944, in "Crisia", IV, 1974, Popovici, loan, Contribufii privind situafia maselor populare
din Blhor in perioada ocupafiei hortyste, in "Crisia", X, 1980
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Astfel, in anul 1944, mai precis in luna august a acestuia, autoritatile
horthyste din Oradea au arestat, in resedinta Episcopiei greco — catolice, o parte a
clerului greco — catolic la care s-au adaugat si alte persoane care devenisera suspecte
autoritatilor maghiare. Arestarile s —au realizat in trei serii. Prima serie, cuprinzénd 34 de
persoane, a inceput la data de 24 august 1944 si au surprins figuri reprezentative ale
cultului greco- catolic, dar si ale cultului ortodox, la care se addugau avocati, mecanici,
directori de banci, diversi preoti din anumite parohii, o bucatareasa, profesori de la
Seminar, sotiile unor avocati. in cadrul acestei prime serii de arestati putem aminti unele
nume precum: Petre llutiu — profesor de teologie, arestat intre 24 si 30 august 1944, Emil
Hasas — "advocat” arestat intre aceleasi date, Valeriu Holban — subdirector la Banca
Victoria, lacob Dancea — avocat, fost viceprimar al Orazii, loan Rosca — director al Bancii
Roménesti, Valeriu Doja — rectorul internatului ortodox "Jiga”, Vasile Popovici —
protopopul ortodox al Oradiei, loan Dinu — vicarul Episcopiei roméane ortodoxe, la care se
adauga greco — catolicii losif Chirvaiu, Gheorghe Barna, Gavril Stan, Eugen Foisor, loan
Georgescu, Augustin Maghiar, figuri impozante ale invatamantului academic greco —
catolic. Situatia episcopului auxiliar, greco — catolic, de Oradea, loan Suciu, a fost foarte
dificila, acesta de abia scapand cu viatade furia ocupantilor. De fapt, in dreptul numelui
sau nici nu este mentionata data eliberarii din domiciliu fortat. Episcopul greco — catolic
de Cluj — Gherla si Administrator apostolic de Oradea, luliu Hossu, a fost arestat o
singur zi, adica intre 24 si 25 august 1944 (vezi si anexa 1).”

Seria a doua cuprindea 33 de persoane, cam aceleasi, aceasta incepand
la data de intai septembrie si Incheindu-se la data de patru septembrie 1944. Din
nou episcopul loan Suciu era singurul care nu avea data eliberarii trecutd in
evidenta aresta’;ilor3 (vezi si anexa 2).

Seria a treia cuprindea 21 de persoane, noi negasind decét evidenta a 13
dintre acestea. Aceasta lista cuprinde cu totul alte nume precum al unor consuli si vice-
consuli, apartinand Consulatului din Cluj, cum ar fi: Gr. Bilciulescu — consul de Legatie,
Titus Spornic — Consul general, Mihail Gurgu — consul, Rasvan Prisan si sotia — vice-
consuli, lon Popa si sotia — vice-consul etc (vezi si anexa 3)."

inca In luna august autorititile horthyste erau relativ stabile in o parte a
Bihorului. Desigur, momentul 23 august 1944 a creat o brega in frontul fascist grabind,
de fapt, retragerea armatelor inamice inspre linia Tisza. In retragerea lor acestea au
apelat la diverse masuri de represiune impotriva populatiei locale, arestand diverse
persoane pe care nu le-au putut inculpa ulterior. Relevante sunt, in acest sens, cateva
documente semnate de protopopul greco — catolic de Girisu de Crig, Romul Mihalca.
Acesta, Thainte de 23 septembrie 1944, cand a fost retinut de horthysti, a desfagurat o
bogata activitate ecleziastica, asa cum o dovedesc semnaturile sale prezente pe foarte
multe documente, atat inainte de retinerea sa cat si dupa eliberarea lui.

La solicitarea Pastorului sau, Romul Mihalca, povestea, intr-un raport, despre
toate intdmplarile si suplicile pe care le-a indurat in arestul maghiar. Astfel, dupa
retinerea sa, acesta a fost transportat Th Biharkéréstes, ulterior la Beretydujfalu
indreptandu-se spre lagarele de prizonieri de la Kunmadarasz si Nadudvar de unde,
datorita apropierii frontului, prizonierii s-au indreptat spre Tiszaflired, dincolo de Tisza,
scapand de a fi ucisi numai la interventia unui colonel ungur care a oprit initiativa

2 Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, fond Episcopia greco — catolicg Beiug, dos. 3, f. 261
® Ibidem, f. 262 - 263

* Ibidem, f. 271
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ucigasa a unui ofiter german. La momentul respectiv Romul Mihalca aminteste de inca
300 de prizonieri, roméani si rusi, in preajma carora se afla. Conditiile pestilentiale ale
retinerii prizonierilor acolo, majoritatea drumului de la un lagar la altul facandu-se pe
jos, au determinat gubrezirea considerabila a sanatatii lor. Astfel multi au decedat in
conditii de foamete si de epuizarea totala.

La data de 24 octombrie 1944 Romul Mihalca fusese transferat in lagarul
de la Veszkény (judetul Sopron, din vestul Ungariei) unde a ramas pana la 14
februarie acelasi an. Primind calitatea de preot al acestui lagar, el si-a asumat
ingrijirea spirituala a celor 4000 de roméni din lagarele Veskény si Macska. Acolo
el a desfasurat o bogata activitate spirituala, spovedind, cuminecand si
fnmormantand pe cei decedati.

Datorita bunatatii episcopului romano — catolic, Dr. Wilhelm Apor din Gydr,
preotul Romul Mihalca a putut celebra liturghii chiar in biserica din Veszkény. In
acest ultim lagar, si in penultimul amintit, au decedat, in perioada 24 octombrie
1944 si 13 februarie 1945, un numar de 417(de fapt 416) persoane de toate
varstele, atat barbati cat si femei si un copil. In documentul la care facem referire,
Romul Mihalca, preotul acestor lagare, care |- a inmormantat, da fapt, pe toti, |n
cimitirul lagarului, nu spune nimic despre conditiile in care acestia au decedat °
(vezi si anexa 4). Majoritatea celor decedati erau persoane tinere, pana la 25 de
ani, care mureau, probabil, din cauza tratamentului inuman la care erau supusi.
Spre exemplu, morti existau n fiecare zi, de la 0 persoana pana la 18, aga cum s-a
ntdmplat la 21 noiembrie 1944.

La data de 14 februarie Romul Mihalca a fost mutat la Fert6szentmiklos
major unde a stat pana la 8 martie 1945. De la aceasta data si pana la 30 martie
1945 preotul a stat in inchisoarea politiei orasului Sopron. Ulterior, a fost eliberat
datorita apropierii liniei frontului de vestul Ungariei. Despre ultimul lagar mentionat,
preotul greco — catolic, il aminteste pe ortodoxul Petru Hora, care era preotul
acestui lagar fara, insa, a fi multumit de activitatea acestuia pentru ca nu prea tinea
liturghii. Acolo, spune Romul Mihalca, au decedat intre 260- 270 de prizonieri.
Despre lagarul Veszkény se mai spune ca a mai gazduit inca 700 de prizonieri
roméni care au fost dusi acolo de prin partile Targu — Muresului, si care au trebuit
sa indure conditile deosebit de grele ale drumului fiind totalmente epuizati de
foame si de oboseala la momentul in care au ajuns.

Raportul preotului mai aminteste si de munificienta fostului ministru Emil
Hatieganu care, prizonier fiind la Gyér, si cunoscand situatia celor din lagare, a
trimis sume de bani pentru ajutorarea romanilor de acolo. Ulterior, adica dupa ce a
fost eliberat, Emil Hatieganu s-a adapostit, o vreme, in cladirea Seminarului
teologic greco — catolic din Oradea, unde a fost bine primit dupa "exilul” sau din
Ungaria. Trebuie sa mai amintim si faptul cad militarii roméni care erau tinuti
prizonieri Tn Ungaria primeau o solda care, insa, era prea mica pentru asigurarea
celor necesare hranei zilnice.

Urmarile razboiului au fost semnificative in ceea ce priveste pagubele
materiale i umane care au trebuit sacrificate in numele unor ideologii schizoide,
insidioase, care nu au tinut seaméa de adevératele valori ale umanitatii. in spatiul
nostru, insa, situatia a continuat s& ramana aceeasi pentru ca domma’ga nazista a
fost nlocuita, la scurt timp, cu cea bolsevica, care, si ea, la randul ei, si-a
revendicat victimele.

5 Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, fond Episcopia greco — catolicgd Beiug, dos.
6, f. 231 - 239
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ANEXE DOCUMENTARE

1
Repartizarea
detinutilor internati la resedinta Episcopiei roméane unite de Oradea — Mare
Seria l.
Nr |Data Data Numele si Unde a dormit
crt  |intrarii iegirii pronumele Profesiunea si pe ce? Observatii
1 24 Aug. 25Aug |I. P. S.Dr. Episcop de Cluj - |In aparta- La Tnceput cu
luliu Hossu Gherla mentele P. S. Suciu si cu
episcopesti secretarul Foisor -
s-a interzis orice
conversatie
2 24 Aug. P.S. Dr. Episcop auxiliar, |In dormitorul
loan Suciu vicar general propriu
episcopesc.
3 24 Aug. 30 Aug |Revm. Augustin |Prepozit, fost Tn camerade | Lainceputin
Maghiar senator langa birou (indesci-
biblioteca frabil) cu loan
Suciu
4 24 Aug. 2 Sept. |Revm. Dr.loan |Canonic, scriitor |In camera llI
Georgescu de langa
biblioteca
5 24 Aug. 30 Aug |Revm. Canonic, dir. Tn biroul s&u
Vasile Barbil cancelariei
6 24 Aug 30 Aug |Revm. Canonic, dir. Tn biroul s&u
Teodor Matei adm. fond.
7 24 Aug. Revm. Secretar Tn camera sa
Eugen Foisor episcopesc si dormi-torul I.
P. Sale.
8 24 Aug. 26 Aug |Revm. Rector semi- Tn camera Bolnav. Internat
Gauvril Stan narului teologic |Par. Foisor n spitalul
roman—unit (indescifrabil)
9 24 Aug. 30 Aug |Rev. Prof. de teologie (In biroul
Gheorghe Barna secretarial
10 |24 Aug. 30 Aug |Rev. Dr. Prof. de teologie [In camera Il
Vasile Chirvaiu  |fost deputat cu Par.
Georgescu
11 |24 Aug 2 Sept. [loan Dinu Vicarul epis- Tn camera La Tnceput dormise
copiei rom. castelanului  |in camera albastra
ortodoxe
12 |24 Aug. 2 Sept. |[loan Evutian Consilier epis-  |In camera
copesc rom—ort. |albastra
13 |24 Aug. 30 Aug |Vasile Popoviciu |Protopopul In camera
ortodox al Orazii |albastra
14 |24 Aug 30 Aug |Valeriu Doja Rectorul inter-  |In camera Il
natului ortodox |de langa
Jiga biblioteca
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Nr  [Data Data Numele si Unde a dormit
crt  |intrarii iesirii pronumele Profesiunea si pe ce? Observatii
15 |24 Aug 30 Aug |loan Rosca Dir. al bancii Tn camera Il
romanesti de langa
biblioteca
16 |24 Aug 30 Aug |lacob Dancea Avocat, fost Tn camera Il
(mare proprietar) |viceprimar al de langa
Orazii biblioteca
17 |24 Aug 25 Aug |Florian Andor Dentist tehnician |In camera I
de langa
biblioteca
18 |24 Aug 30 Aug |Rev. Mihai Boca |Protopop ort. In camera
fost consilier al  |sefului per-
Orazii sonalului
19 (24 Aug 26 Aug |Rev. Protopopul In camera
Victor Fernovan |parohiei din personalului
Ciheiu
20 (24 Aug 30 Aug |Valeriu Holban Subdirector la  [in sufrageria
banca "Victoria” |mare
21 |24 Aug 30 Aug |Victor Holban Contabil, sef de [in salonul
sectie la banca |venetian
"Victoria”
22 |24 Aug 30 Aug |Dr. Emil Hasas |Advocat Tn sufrageria
mare
23 |24 Aug 30 Aug |Rev. Dr. Dir. spiritual i |In biroul P. Apoi dormise n
loan Pintea profesor de Sale Suciu camera perso-
teologie nalului
24 |24 Aug 30 Aug |[CI. Dr. Petre llutiu |Profesor de Tn biroul I. P.  |Apoi 1n salonul
teologie S. Hossu venetian
25 |24 Aug 26 Aug |Par. Alex Chis Paroh in Cord&u [In camera
personalului
26 |24 Aug 28 Aug |Par. Traian Preot in Tria Tn sufrageria
Candea mare
27 |24 Aug 28 Aug |Par. Octavian Preot in Derna  [In camera
Gherasim personalului
28 |24 Aug 30 Aug |Vasile Dohan Cleric absolvent, (In biroul Apoi In camera
pedagog la se- |I.P.S. Hossu |personalului
minarul roméan
unit
29 |24 Aug 24 Aug |[Dna. Dr. Pop Sotie de avocat |In camera Avea copil mic.
de langa Apoi a plecat
biblioteca
30 (24 Aug 26 Aug |Dna. Ana Cristea |Bucatareasa Tn camera sa
31 |24 Aug 26 Aug |Alex. Brad Mecanic A dormit afara
n curte
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Nr  [Data Data Numele si Unde a dormit
crt  |intrarii iesirii pronumele Profesiunea si pe ce? Observatii
32 |24 Aug 26 Aug |Traian Cristea Om de serviciu, | In sufragerie
cantor
33 |26 Aug 2 Sept  |Vasile Sabo Prof. de muzica [In sufrageria
la scoala nor- mare
mala
34 (26 Aug 30 Aug |loan Pagie Tnvatator, Tn sufrageria
director in Haieu |mare

2

Repartizarea
detinutilor internati la resedinta Episcopiei rom. — unite de Oradea - mare

Nr. Data | Data Numele si Locul unde varsta Observ
Crt. Intr. iesirii Profesiunea a dormit
1. 1. 1X P. S. Suciu Camera sa
episc. aux.
2. 1.IX | 2.IX Aug. Maghiar Camera de langa
Prepozit biblioteca
3. 1.IX | 21X |. Georgescu Camera Il langa
Canonic biblioteca
4. 1.IX | 2.IX V. Barbul Biroul sau
Canonic
5. 1.IX | 21X T. Mateiu Biroul sau
Canonic
6. 1.IX | 2.IX loan Dinu Camera castelanului
Vicar episc. ort.
7. 1IX | 21X loan Evutian Camera albastra
Cons. episc. ort.
8. 1.IX | 21X Gh. Barna Prof. Biroul secretarial
de teologie
9. 1.IX | 2.1X Dr. V. Chirvaiu Camera Il langa
Prof. de teologie birou
10. 1.IX | 2.IX Valeriu Doja Camera albastra
Rect. Int. Jiga
11. 1.IX | 2.IX N. Marcus. Adv. Camera Il langa
Dir Victoria biblioteca
12. 1.IX | 2.IX |. Dancea adv. Camera Il langa
biblioteca
13. 1.IX | 2.IX Gh. Potre adv. Sufrag. Mare
14. 1.IX | 2.IX I. Pelle adv. Sufrag. Mare
15. 1.IX | 2.IX M. Boca Prot. on. Cam. Sef. Pers.
16. 1.IX | 2.IX Val. Holban sdir. | Sufrageria
Bca. Victoria
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Nr. Data | Data Numele si Locul unde varsta Observ

Crt. Intr. iegirii Profesiunea a dormit

17. 1IX | 21X Vict. Holban, cont. | Salonul venetian
sef b. Victoria

18. 1.IX | 21X V. Sabo, prof. Sufrag. Mare

19. 1LIX | 21X P. llutiu, prof. de | Camera personalului
teologie

20. 1.IX | 2.IX Dr. Pintea |. , | Biroul fond.
prof.de teologie

21. 1.IX | 2.IX V. Dohan, cleric Biroul fond.

22. 1.IX | 2.1X . Rosca, dir. b. | Camera | langa
roméaneasca biblioteca

23. 1.IX | 2.1X E. Foisor, secretar | Dormitorul I. P. S.
episcopal Hossu

24. 1.IX | 2.IX V. Popovici Camera albastra
Protop. Ort.

25. 1.IX | 4.1X N. Boeriu, prot. in | Sufrag. Mare
Chigirid

26. 1.IX | 4.1X I. Olah, paroh in | Sufrag. Mare
Nojorid

27. 1.IX | 4.1X V. Tirlea, paroh | Sufrag. Mare
ort. Tn Rontau

28. 1.IX | 4.1X Vict. Ternovan, | Camera personalului
paroh in Ciheiu

29. 1.IX | 41X I. Clintoc, paroh in | Sufrag. Mare
Betfia

30. 11X | 4.1X Gh. Marta, par. In | Sufrag. Mare
Haieu

31. 1.IX | 4.1X Alex. Chig. Par. in | Camera personalului
Cordau

32. 1.IX | 4.1X Romul Madaras, | Camera speciala
paroh n
Santandrei

33. 1.IX | 4.1X D-na R. Madaras Camera speciala
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3
Repartizarea
detinutilor internati la resedinta Episcopiei rom. unite de Oradea — mare
Seria lll
Nr. Data |Data Numele si Locul unde Observatii
crt Intr. iegirii profesiunea A dormit
1. 131X |14.1X Gr. Bilciurescu Dorm. I. P. S. Hossu |Consulatul din Cluj
Cons de Legatie
2. 13.1X |14.1X Dr. Titus Spornic Camera pers. Consulatul din Cluj
Cons. general
3. 13.1X |14.1X Mihail Gurgu, cons. Camera castelanului |Consulatul din Cluj
4. 13. X |14.1X d-na si d-l. Rasvan Prisan, Biroul I. P. S. Hossu |Consulatul din Cluj
viceconsul
5. 13. X |14.1X Dna. Ds. DI. lon Tasula, vcons. |(Camera Il langa Consulatul din Cluj
blblioteca
6. 13.1X |14.1X Dna. DI. Nic. Jurca, vcons. Camera | langa Consulatul din Cluj
biblioteca
7. 13.1X |14.1X Dna, DI., lon Popa, vice-cons Camera lll langa Consulatul din Cluj
biblioteca
8. 13.1X |14.1X Dna. Claudiu Popescu Camera albastra Consulatul din Cluj,
Dimancea sefa de birou
9. 13.1X |14.1X Dna. Ecaterina Niculescu Camera albastra Consulatul din Cluj,
Scartan dactilografa
10. 13.1X |14.1X |Ds. Edita Bohétiel Camera albastra Consulatul din Cluj,
dactilografa
11. 13.1X |14.1X Dna, DI, Raileanu, Camera sef. Pers. |Cons. Cluj
Sofeur
12. 13.1X |14.1X losif Clamba Camera Fond. Cons. Cluj
Om de serv.
13. 13.1X |14.1X Gh. Banta, om de serv. Camera Fond. Cons. din Cluj
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4
Prisonierii romani morti

in lagarele din Ungaria in anul 1944 — 1945

Nr. crt. Data mortii Numele mortului lagarul Domiciliul in tara
1. 24.X.1944 Irimia Gheorghe, 58 ani Veszkény de religie gr. cat.
2. 24o0ct. 1944 Dumitru Vlad, 22 ani ortodox
3. 24o0ct. 1944 Vasile Balutescu, 22 ani ortodox
4, 22oct. 1944 loan Cadar, 28 ani gr. cat.
5. 22oct. 1944 loan Ormenigan, 25 ani ortodox
6. 21oct. 1944 Sava Gonciavenko , rus ortodox
7. 26 o0ct. 1944 Nicolae Toma ortodox
8. 26 oct. 1944 Tudor Marin ortodox
9. 26 o0ct. 1944 Vacar Gheorghe, gr. cat. din Seulia de Campie
10. 26 oct. 1944 Vlad Irimie, 45 ani ortodox
11. 27 oct. 1944 Serg Aurel ortodox
12. 27 oct. 1944 Constantin Tudor ortodox
13. 28 oct. 1944 Muresan leremia ortodox
14. 28 oct. 1944 Coman Gheorghe ortodox
15. 28 oct. 1944 Catrinei Dumitru ortodox
16. 28 oct. 1944 Manacel llie ortodox
17. 30 oct. 1944 Feordean Teodor, gr. cat. Barbosi, jud. Turda
18. 30 oct. 1944 Vlad Nicolae, 22 Salcii, jud. Prahova
19. 1 nov. 1944 Boroi Gheorghe ortodox
20. 2 nov. 1944 Belica Victor ortodox
21. 2nov. 1944 Pugeana David ortodox
22. 3nov. 1944 Gheorghe $tefan, Gr. ¢ Feleac, jud. Cluj
23. 3 nov. 1944 Buzga Stefan, 40 ani, gr. cat Unirea, jud. Turda
24. (indescifrabil) Purcel Vasile , 41 ani Macska
25. 5nov. 1944 Zaslau Serafim , 33 ani  Veszkény  Seceuri, jud. Hunedoara
26. 5nov. 1944 Teodor Miron, 36 ani Paltinig, jud. Campulung
27. 5nov. 1944 Gradinaru lulian, 22 ani Sangosani, jud. Romanati
28. 5nov. 1944 Petresan Vara, 28 ani Targu, jud. Cluj
29. 5nov. 1944 Lungu Vasile, 22 ani Sadochia, jud. Tighina
30. 5nov. 1944 Grigore Gheorghe, 20 ani Plosca, jud. Teleorman
31. 6nov. 1944 Flore Dotiu, 23 ani Cioara Méarzii
32. 6 nov. 1944 Napoleon loan, 20 ani jud. Romanati
33. 8nov. 1944 Bozincaru Haralampie, 47 ani Paltinis, jud. Campulung
34. 8nov. 1944 Badescu Constantin, 47 ani Blagesti
35. 8nov. 1944 Mocan Vasile, 40 ani Reghinul Sasesc
36. 8nov. 1944 Tudose Zaharie, 21 ani Turda
37. 8nov. 1944 Chirila loan
38. 10 nov. 1944 Cuciorean Gheorghe, 22 ani Mirigana, jud. Mehedinti
39. 10 nov. 1944 Nicolae Gheorghe, 24 ani Izvoarele, jud. Prahova
40. 10 nov. 1944 Ciobanu Marin, 22 ani Breasla, jud. Teleorman
41. 10 nov. 1944 Moca Stefan, 22 ani llieni, jud. Bihor
42. 10 nov. 1944 Toma Florian, 46 ani Marasti, jud. Mehedinti
43. 12 nov. 1944 Tarnacop loan, 20 ani Draganesti, jud. Vlasca
44. 12 nov. 1944 Dita loan, 26 ani Breasta, jud. Bihor
45. 12 nov. 1944 Bercea loan, 46 ani Rusi, jud. Sibiu
46. 13 nov. 1944 Tudose Tudor, 33 ani jud. Bihor
47. 14 nov. 1944 Carje Vasile, 20 ani Madei, jud. Neamt
48. 14 nov. 1944 Ardelean Dumitru, 21 ani Calea lunga, jud. Bihor
49. 14 nov. 1944 Paraschiv Gheorghe, 22 ani Gradiste, jud. Vlasca
50. 12 nov. 1944 Herdelegiu Mihail, 22 ani Macska  Gaider, jud. Tighina, are un (co)pil
51. 12 nov. 1944 Dorobantu loan, 20 ani Efreresti, jud. Vlagca
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12 nov.

12 nov.
10 nov.

11 no
15 no
16 no
15 no
16 no
. 16 no
17 no
18 no
19 no
19 no
19 no
20 no
19 no
11 no
21 no
21 no
22 no
22 no
22 no
21 no
21 no
21 no
21 no
21 no
21 no
21 no
21 no
21 no
23 no
23 no
24 no
25 no
27 no
27 no
27 no
28 no
30 no
30 no

1944

1944
1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944
v. 1944

1 dec. 1944

3 dec
4 dec
4 dec
6 dec
6 dec
6 dec

. 1944
. 1944
. 1944
. 1944
. 1944
. 1944

. 7 dec. 1944
. 7 dec. 1944
. 10 dec.
. 10 dec.
. 12 dec.
. 12 dec.
. 26 nov.
. 16 nov.
. 18 nov.
. 11 nov.
. 22 nov.
. 23 nov.

1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944

ADRIAN APAN

Donca Gheorghe, 23 ani, gr. cat.
Séarbu loan, 19 ani gr. cat.
Burica Gheorghe, 22 ani
Banciu Pascu, 31 ani
Sandor Stefan , 45ani
Cushuruc Teodor, 28 ani
Barbier Sion, 24 ani
Chereches loan, 63 ani
Cocioban Trifan, 42 a
Maralau Matei, 24 ani
Popuc Gheorghe, 20 ani
Fodoreanu Petru, 64 ani gr. cat.
Grerus loan, 25 ani gr. cat.
Oltean llie, 20 ani
Bercea Vasile, 21 ani gr. cat.
Faraon Romulus, 34 ani
Carasel Cornel, 32 ani gr. cat.
Aron Petru, 32 ani
Nistor Nicolae, 25 ani gr. cat.
Balaj Traian , 21 ani gr. cat.
Sarbu Cornel, 21 ani gr. cat
Méarza Dumitru, 23 ani
lancu loan
Maier Romulus
Pencea Traian
Roman lancu
Nan Petru
Mituca Vasile
Angel Gheorghe
Petrescu Petru
Clatinas loan
Parvu Marin, 21 ani
Cojocaru Petru, 23 ani
Micu Nicolae, 21 ani, gr. cat.
Garajan Petru, 21 ani
Mangaru Dumitru, 21 ani
lancu Gavrila, 23 ani, gr. cat.
Graur Petru, 23 ani, gr. cat.
Stanca loan
Tandaru Constantin, 17 ani
Hamzelin Coloman, 20 ani, ev.
Costica Vasile, 21 ani
Nania loan, 21 ani
Rus loan, 72 ani
Craciun Gheorghe, 21 ani
Miron Cristea, 50 ani
Macovei Vasile, 82 ani
Rusu loan, 18 ani
lonescu Gheorghe, 21 ani
Petan Vasile, 52 ani
Chelu Flore, 30 ani
Copan Petru, 30 ani
Bota Alexandru, 30 ani, gr. cat
Cioban Stefan, 21 ani
Tothazan Aron
Anton Mihai
Zamfira loan
Oltean Aron
Sas Emanuil
Ciobota Petru

Macska

Macska

Macska

Veszkény

Veszkény

Valani, jud. Bihor, mama: Floare
Tritenii de jos, jud. Turda, tata: Simeon
Banesti, jud. Prahova, 7 graniceri

Pil, Arad, 93 inf. 11

Veszkény

Stroja, jud. Radauti
Baltauti, jud. Hotin
Copanca, jud. Turda
Prisaca, jud. Alba de jos
Geamana, jud. Tighina
Coroiana, jud. Mehedinti
Pustasa, jud. Cluj
Copalna, jud. Cluj
Budesti, jud. Arges
Habaic, jud. Mures
Dobra, jud. Hotin

Salciua de jos, jud. Turda
Paltinig, jud. Campulung
Cugir, jud. Hunedoara
Filda, jud. Cluj

Vulceri, jud. Hunedoara
Guragalbena, jud. Tighina

Tighina
Tighina
Tighina
Tighina
Tighina
Tighina
Tighina
Tighina
Tarnava, jud. Vlasca
Guragalbena, jud. Tighina
Lunanel, jud. Hunedoara
Techiu, jud. Hunedoara
Putineiu, jud. Teleorman
Magureni, jud. Turda
Certeza, jud. Satumare
reg. 20 inf. Jud. Arges
Scanteieni, jud. Dorohoi
Cornesti, jud. Tarnava
Mandresti, jud. Tecuci
Stoicesti, jud. Arges
Ceanul mic, jud. Turda
Jiblea, jud. Arges
Valea lerii, jud. Turda
Sasca, jud. Baia
Urisor, jud. Somes
Sapata, jud. Arges
Ceanul mic, jud. Turda
Apele vii, jud. Romanati
Reghin, jud. Turda
Rus, jud. Somes
Cateasca, jud. Arges
93 infanterie
civil
92 infanterie
civil
civil
civil



DATE NOI

112.
113.
114.
115.
116.
117.
118.
119.
120.
121.
122.
123.
124.
125.
126.
127.
128.
129.
130.
131.
132.
133.
134.
135.
136.
137.
138.
139.
140.
141.
142.
143.
144.
145.
146.
147.
148.
149.
150.
151.
152.
153.
154.
155.
156.
157.
158.
159.
160.
161.
162.
163.
164.
165.
166.
167.
168.
169.
170.

171

21 nov.
18 nov.
19 nov.
23 nov.
13 nov.
15 nov.
25 nov.
22 nov.
12 nov.
14 nov.
20 nov.
21 nov.
20 nov.
25 nov.
21 nov.
26 nov.
12 nov.
23 nov.
14 nov.
16 nov.
26 nov.
23 nov.
17 nov.
13 nov.
20 nov.
15 nov.
26 nov.

DESPRE SOARTA DETINUTILOR SI PRIZONIERILOR DE RAZBOI DIN BIHOR

1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944

1 nov. 1944

14 nov.
19 nov.
13 nov.
20 nov.
20 nov.
25 nov.
16 nov.
20 nov.
15 nov.
23 nov.
25 nov.
25 nov.
19 nov.
23 nov.
22 nov.
15 nov.
25 nov.
23 nov.
23 nov.
24 nov.
26 nov.
20 nov.
25 nov.
17 nov.
32 nov.
21 nov.
21 nov.
21 nov.
21 nov.
21 nov.
21 nov.
. 21 nov.

1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944

lancu Roman
Moisan Petru
Chitimia Nicolae
Natasescu Gheorghe
Sandu Dinu
Tuschet Dumitru
Bleatu Nedelea
Danc Laurean
Tichen loachim
Garas Gheorghe
Tradia llie
Catinas loan
Valcan Alexandru
Mot lustin

civil
83 infanterie
7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

1 artilerie munte
83 infanterie
93 infanterie
19 infanterie
7 graniceri
civil

93 infanterie

Grida Nicolae, iTmpuscat la Szélsarkany, la detasamentul de lucru

loanas Aftenem
Bodea Nicolae
B&szérmenyi Gheorghe
Ardelean loan
Ardelean Teodor
Filip loan

Matei loan

Pelin Gheorghe
Pacala Nicolae
Frana loan

Olar loan

Pacurar loan
Necsu loan
Pascalau Nicolae
Muntean Octavian
Dragoste Romul
Feldinger Emanuil, israelit
Rabig Constantin
Formozan Spiridon
Calinescu Constantin
Mitreana Gheorghe
Radoi loan

Stefan Dumitru
Podhir(?) Petru
Rusu loan
Crengusu Constantin
Bodea Gheorghe
Mircean Pavel
Vaidan Teodor
Albu loan

Hirean Flaviu

Alexa Nastase
Grosan Petru

Calin Alexandru
Nita Portan Teodor
Strambu Alexandru
Hadrea loan

lliuc Titus

Banciu Pascu

Pop Bela

Blejenar Vespazian
Buciuman Petru
Bene Vasile

Enea Stancu

Hagiu Nicolae

reg. 4 graniceri
83 infanterie
83 infanterie
83 infanterie
6 vanatori
11 vanatori
11 vanatori
7 graniceri
91 infanterie
93 infanterie
83 infanterie
83 infanterie
7 graniceri
83 infanterie
83 infanterie
7 graniceri
civil

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri
83 infanterie
83 infanterie
83 infanterie
7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri
83 infanterie
civil

83 infanterie

83 infanterie
7 graniceri

92 infanterie

11 vanatori

7 graniceri
83 infanterie
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ADRIAN APAN

172. 21 nov. 1944 Oltean Mircea 7 graniceri
173. 21 nov. 1944 Chirila Mircea 83 infanterie
174. 21 nov. 1944 Preda Dumitru 7 graniceri
175. 21 nov. 1944 Simion Gligor 12 vanatori
176. 1 dec. 1944 llau Florian 12 vanatori
177. 1 dec. 1944 Tiglau llie 12 vanatori
178. 1 dec. 1944 Simion Alexandru 12 vanatori
179. 5 dec. 1944 Stana llie 93 infanterie

180. 5 dec. 1944
181. 5 dec. 1944
182. 5 dec. 1944
183. 26 nov. 1944
184. 26 nov. 1944

93 infanterie
9 vanatori

83 infanterie
83 infanterie
35 infanterie

Jamjin Gheorghe
Manolache Mihai
Popa Vasile
Ardelean loan
Radnia Simion

174

185. 26 nov. 1944 Bulceaca loan 7 graniceri

186. 26 nov. 1944 Susa Matei 9 vanatori

187. 26 nov. 1944 Cotoroban Mihai 7 graniceri

188. 26 nov. 1944 Lal Grigorie 83 infanterie

189. 26 nov. 1944 Gherghel llie 7 graniceri

190. 26 nov. 1944 Tauduc Petrache 7 graniceri

191. 27 nov. 1944 Sandu Lazar 11 graniceri

192. 27 nov. 1944 Irimie Nicolae Turda, Leg. De Jandarmi
193. 27 nov. 1944 Pagca Nicolae 83 infanterie

194. 27 nov. 1944 Man Vasile 7 graniceri

195. 28 nov. 1944 Martalega P 93 infanterie

196. 28 nov. 1944 Jule Constantin 7 graniceri

197. 28 nov. 1944 Halmagiu Alexandr 92 infanterie

198. 28 nov. 1944 Blaj loan 83 infanterie

199. 28 nov. 1944 Bogdan Constantin 83 infanterie

200. 28 nov. 1944 Buican Marin 7 graniceri

201. 28 nov. 1944 Moisa llie 12 vanatori munte
202. 28 nov. 1944 Vaga Mihai civil

203. 28 nov. 1944 Cocolos llie 7 graniceri

204. 28 nov. 1944 Jude Florian 83 infanterie

205. 28 nov. 1944 Parau Loghin 9 vanatori

206. 28 nov. 1944 Bogojel Nicolae 4 graniceri

207. 28 nov. 1944 Lazar Florian 11 vanatori

208. 1 dec. 1944 Muresan loan civil

209. 1 dec. 1944 Balanescu Alexandru 4 graniceri

210. 1 dec. 1944 Vasile Dumitru 11 vanatori

211. 1 dec. 1944 Tolea Dumitru 7 graniceri

212. 1 dec. 1944 Tinca Gavril civil

213. 1 dec. 1944 Cioban loan civil

214. 1 dec. 1944 Craciunas loan civil

215. 2 dec. 1944 Calin loan batalionul 21 vanatori de munte
216. 2 dec. 1944 Muscalita Nicolae 4 graniceri

217. 2 dec. 1944 Vestinar Nicolae 7 graniceri

218. 2 dec. 1944 Sibianu Grigorie 12 vanatori de munte
219. 2 dec. 1944 Vida loan civil

220. 2 dec. 1944 Codrea Constantin 11 véanatori de munte
221. 2 dec. 1944 Gramar Petru 83 infanterie

222. 2 dec. 1944 Chiana Stefan 11 vanatori de munte
223. 2 dec. 1944 Lupsa loan 7 graniceri

224. 2 dec. 1944 Constantinov Gheorghe 7 graniceri

225. 2 dec. 1944 Vulpean Constantin 7 graniceri

226. 2 dec. 1944 Forlade Miron 83 infanterie

227. 2 dec. 1944 Ene Constantin 7 graniceri

228. 2 dec. 1944 Mihalcea Constantin 7 graniceri

229. 2 dec. 1944 Rosior Teodor 7 graniceri

230. 2 dec. 1944 Trocan Nicolae 7 graniceri

231. 3dec. 1944 Leanca Teodor 7 graniceri



DATE NOI DESPRE SOARTA DETINUTILOR S| PRIZONIERILOR DE RAZBOI DIN BIHOR

232.
233.
234.
235.
236.
237.
238.
239.
240.
241.
242.
243.
244.
245,
246.
247.
248.
249,
250.
251.
252.
253.
254,
255.
256.
257.
258.
259.
260.
261.
262.
263.
264.
265.
266.
267.
268.
269.
270.
271.
272.
273.
274.
275.
276.
277.
278.
279.
280.
281.
282.
283.
284.
285.
286.
287.
288.
289.
290.
291.

3 dec.
3 dec.
3 dec.
3 dec.
3 dec.
4 dec.
4 dec.
4 dec.
4 dec.
4 dec.
4 dec.
4 dec.
4 dec.
4 dec.
4 dec.
5 dec.
5 dec.
5 dec.
5 dec.
5 dec.
5 dec.
7 dec.
7 dec.
7 dec.
7 dec.
7 dec.
8 dec.
9 dec.
9 dec.
9 dec.

10 dec.
10 dec.
10 dec.
11 dec.
11 dec.
12 dec.
12 dec.
12 dec.
12 dec.
12 dec.
13 dec.
14 dec.
14 dec.
14 dec.
15 dec.
17 dec.
17 dec.
17 dec.
18 dec.
18 dec.
18 dec.
22 dec.
23 dec.
23 dec.
24 dec.
24 dec.
16 dec.
18 dec.
18 dec.
19 dec.

1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944

Cristea loan
Neacsu loan
Brancut Gheorghe
Barbu Dumitru
Ciocan loan
Sfarlea Vasile
Costea Vasile
Ivan Petru
Mirea Dumitru
lepure Gheorghe
Vasca Teodor
Sacalus Gauvril
Frasineanu Stancu
Cocarle Angel
Ganea Dumitru
Neagu Constantin
Ponoran loan
Popevean loan
Speriatu loan
lancu loan
Salcean Nicolae
Titu Marian
Tarnovean loan
Gaga Mihai
Visan Petru
Ponoroschi Gavril
Florea St. loan
Trica Dumitru
Costache Stelian
Presbeanu Stancu
Armasu Vasile
Dondiera Constantin
Trechea Vasile
Sanislav Sebastian
Muresan Gheorghe
Bogdan loan
Curea Gheorghe
Terente Melinte
Lingurar llie
Jurca Tanasie
David Marin
Jianu Nicolae
Junc losif
Juresg Petru
Bulzan loan
Crisan Roman, 35 ani
Sararu Nicolae, 28 ani

Veszkén

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri

8 vanatori de munte
6 vanatori de munte
93 infanterie

12 vanatori de munte
8 vanatori de munte
83 infanterie
83 infanterie
7 graniceri
7 graniceri
93 infanterie
93 infanterie

11 rosiori
civil

7 graniceri

7 graniceri
7 graniceri
4 graniceri
83 infanterie
3 pionieri
11 vanatori de munte
7 graniceri
7 graniceri
7 graniceri
7 graniceri
7 graniceri
9 graniceri
83 infanterie
2 rosiori
10 infanterie
civil
Leg. Jandarmi Turda
7 graniceri
11 véanatori de munte
11 véanatori de munte
7 graniceri
7 graniceri
11 vanatori de munte
7 graniceri
Mocrea, jud. Arad
Valcele, jud. Cluj
Boj, jud. Turda

N. N. o femeie surdo — muta prisoniera si ea

Abrudan losif, 32 ani
Lupei Gheorghe, 36 ani
Sapun losif, 31 ani
Ignat Simeon, 23 ani

Presacaru Gheorghe, 54 ani

Musat loan, 24 ani
Céarnaru loan, 16 ani
Astileanu losif, 70 ani
Popa Avram

Goci Aurel

Bogosian Aref

Zorila Nicolae

Macska

Manastireni, jud. Turda
Gurahont, jud. Arad
Agridis, jud. Cluj
Hasdate, jud.. Turda
Bacau str. Gimnaziului 74
Treisteni, jud. Dambovita
Stibini, jud. Dorohoi
Tureni, jud. Turda

83 infanterie

7 graniceri

7 graniceri

7 graniceri
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176

292.
293.
294,
295.
296.
297.
298.
299.
300.
301.
302.
303.

305.
306.
307.
308.

310.
311.
312.
313.
314.
315.
316.
317.
318.

320.
321.
322.
323.

325.
326.
327.
328.
329.
330.
331.
332.
333.
334.
335.
336.
337.
338.
339.
340.
341.
342.
343.
344.
345.
346.
347.
348.
349.
350.
351.

20 dec.
20 dec.
21 dec.
21 dec.
21 dec.
22 dec.
23 dec.
23 dec.
24 dec.
24 dec.
24 dec.
25 dec.
. 26 dec.
26 dec.
26 dec.
26 dec.
26 dec.
. 27 dec.
27 dec.
27 dec.
29 dec.
30 dec.
30 dec.

1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944

1ian. 1945
1ian. 1945

26 dec.
28 dec.
. 28 dec.
28 dec.
28 dec.
29 dec.
29 dec.
. 30 dec.
31 dec.
31 dec.

1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944
1944

1ian. 1945
2 ian. 1945
2ian. 1945
3ian. 1945

3ian.

1945

4 ian. 1945
5ian. 1945
5ian. 1945
5ian. 1945
7 ian. 1945
8ian. 1945
8 ian. 1945
3ian. 1945
4 ian. 1945
5ian. 1945
6 ian. 1945
6 ian. 1945
7 ian. 1945
7 ian. 1945
7 ian. 1945
7 ian. 1945
8ian. 1945
9ian. 1945
10 ian. 1945
10 ian. 1945

ADRIAN APAN

Dragomir Stefan
Caraulan Arcadie
Mechiu Gavril
lordache Florian
Craciun loan
Dumitru I. Dumitru
lonita Stelian
Zavaian petru
Caluta Aurel
Busuioc Alexandru
Petric Gheorghe
Sima llie
Jecu losif
Mendea Constantin
Turca Andrei
Costa Marin , 22 ani Veszkény
Negoita Gheorghe , 22 ani
Schiopu Vasile, 42 ani
Pilan Pavel, 22 ani
Tulbure Mihai, 74 ani
Ghiura Pavel, 46 ani
Pit Gligorie, 52 ani
Marcease loan, 22 ani
Truta Aurel, 45 ani
Astilean Petru, 70 ani
Silaghi loan
Stanciu Gheorghe
Ciorlan Marin
Gheorghe Alexandru
Ciurar Antonie
Bunica Gheorghe
Budugan Antonie
Jiva Binchici
Gheorghe Costin
Cioban Gheorghe
Barbu Constantin
Popescu Nicolae
Barnoi llie
Malita Gavril, 22 ani
Enache loan, 30 ani
Manole Constantin, 19 ani
Andrei Nicolae, 22 ani
Covosan Simeon, 30 ani
Stoica Marin, 22 ani
Morarescu Coste, 21 ani
Radu losif, 37 ani
Herbei Partenie, 35 ani
Anghel Gheorghe Macska
Voicu loan
Olariu Marin
Lungu loan
Dobrea Gheorghe
Martac Gheorghe
Ungurean Constantin
Stefanas Petru
Trita loan
Enache loan
Musca loan, 46 ani  Veszkény
Mosoara Petru, 21 ani
Petaga llie, 22 ani

Macska

Veszkény

7 graniceri
7 graniceri
83 infanterie
7 graniceri
4 graniceri
7 graniceri
7 graniceri
11 vanatori de munte
7 graniceri
21 vanatori de munte
1 rosiori
7 graniceri
7 graniceri
7 graniceri
11 vanatori de munte
Drogoiesti, jud. llifov
Letca veche, jud. Vlasca
Paltinig, jud. Campulung
Macea, jud. Arad
Ceanul mic jud. Turda
Bocsag, jud. Arad
Camarzana, jud. Satumare
Stramba jud Vlasca
Rodin, jud. Turda
Ceanul mic, jud. Turda
9 vanatori de munte
36 infanterie
7 graniceri
36 infanterie
11 calarasi
7 graniceri
11 calarasi
5 calarasi
4 graniceri
4 graniceri
4 graniceri
7 graniceri
7 graniceri
Tiuhan, jud. Bihor
Totesti, jud. Covurlui
Palta, jud. Mehedinti
Izbiceni, jud. Romanati
jud. Treiscaune
Vasilati, jud. lifov
Matei, jud. Caras
lapa, jud. Somes
Varadia de Mures, jud. Arad
Rusesti, jud. Prahova
7 graniceri
8 vanatori de munte
12 vanatori de munte
7 graniceri
6 vanatori de munte
7 graniceri
93 infanterie
96 infanterie
7 graniceri
Constanta
Ferdic, jud. Caras
Céampeni, jud. Turda



DATE NOI DESPRE SOARTA DETINUTILOR S| PRIZONIERILOR DE RAZBOI DIN BIHOR

352.
353.
354.
355.
356.
357.
358.
359.
360.
361.
362.
363.
364.
365.
366.
367.
368.
369.
370.
371.
372.
373.
374.
375.
376.
377.
378.
379.
380.
381.
382.
383.
384.
385.
386.
387.
388.
389.
390.
391.
392.
393.
394.
395.
396.
397.
398.
399.
400.
401.
402.
403.
404.
405.
406.
407.
408.
409.
410.
411.

10 ian. 1945
11 ian. 1945
11 ian. 1945
11 ian. 1945
11 ian. 1945
11 ian. 1945
11 ian. 1945
11 ian. 1945
12 ian. 1945
12 ian. 1945
13 ian. 1945
13 ian. 1945
13 ian. 1945
14 ian. 1945
14 ian. 1945
15ian. 1945
16 ian. 1945
16 ian. 1945
16 ian. 1945
17 ian. 1945
17 ian. 1945
18 ian. 1945
18 ian. 1945
18 ian. 1945
13 ian. 1945
13 ian. 1945
19 ian. 1945
20 ian. 1945
20 ian. 1945
20 ian. 1945
20 ian. 1945
22 ian. 1945
22 ian. 1945
22 ian. 1945
22 ian. 1945
24 ian. 1945
25 ian. 1945
25 ian. 1945
26 ian. 1945
26 ian. 1945
26 ian. 1945
26 ian. 1945
28 ian. 1945
28 ian. 1945
29 ian. 1945
29 ian. 1945
29 ian. 1945
30 ian. 1945
30 ian. 1945
1 febr. 1945
1 febr. 1945
1 febr. 1945
2 febr. 1945
3 febr. 1945
3 febr. 1945
3 febr. 1945
5 febr. 1945
26 ian. 1945
26 ian. 1945
8 febr. 1945

Purcaru loan, 21 ani
Zavoianu Constantin, 34 ani
Olariu loan, 21 ani

Ortea Victor, 25 ani

Copos loan, 22 ani
Moldovan loan

Pacuraru Stefan, 63 ani
David Florian, 21 ani
Dragila Mihai, 22 ani
Carnat Gheorghe, 24 ani
Culcea Nicolae, 30 ani
Bologa lustin, 36 ani

Pop Vasile, 31 ani

Crisan loan, 63 ani, primar
Mocanu loan, 23 ani
Vesa loan, 21 ani

Mitea Anton, 52 ani

Aldea Victor, 26 ani
Muresan loan, 60 ani
Pérlog Dumitru, 22 ani
Cauta Susan, 22 ani
Silimiteanu Vasile, 22 ani
Puiu llie, 42 ani

Lorint Andrei, 56 ani
Vadan Petru, 31 ani
Barbulescu loan

Flore Toma , 23 ani
Secal loan, 21 ani
Petrigor Simon, 25 ani
Mare Stefan, 37 ani
Tudor Gavril, 22 ani
Mirei Gheorghe, 21 ani
Mocanu Mihalache, 22 ani
Dumitru loan, 26 ani
Gutu Constantin, 21 ani
Condor loan, 40 ani

Dumitragcu Constantin, 24 ani

Bondone Diaz, 24 ani
Matu loan, 23 ani
lonescu Simeon, 32 ani
Musuroi Flore, 22 ani
Ciobotaru Gheorghe, 23 ani
Lungu Constantin, 24 ani
Pacurar Teodor, 36 ani
Cioplea llie, 33 ani

Leu Stanciu, 25 ani
lordache loan, 23 ani
Tira Marin, 23 ani

Coste loan, 40 ani

Morar Aurel , 55 ani- plutonier

Palade Stefan, 23 ani
Vasile Stefan Vasile, 22 ani
Fantanaru loan, 35 ani
Hraceanu S$tefan, 23 ani
Gasca Pavel, 22 ani
Parada Andrei, 33 ani rus
Donescu Vladimir, 22 ani
Pirosca Vasile, 46 ani
Groza llie, 23 ani

Movila Andrei, 23 ani

Macska

Veszkény

Potelu, jud. Romanati
Niculesti, jud. Mehedinti
Niculesti, jud. Mehedinti
Bologa, jud. Bacau
Varciorova, jud. Bihor
agent de politie la Turda
Paltinig, jud. Campulung
Ighiu, jud. Alba
Filipet, jud. Caras
Orastie, jud. Hunedoara
Dracea
Agorida, jud. Sibiu
Feleac, jud. Cluj
Tureni, jud. Turda
Star — chiesd, jud. Prahova
Bontesti, jud. Arad
Cotarges , jud. Neamt
lana veche, jud. Mehedinti
Coposesti, jud. Turda
Menu de sus, jud. Vlasca
Topel, jud. Tighina
Saidacu, jud. Tighina
Reghin, jud. Turda
Targu Secuiesc, jud. Odorhei
Jilau, jud. Cluj

Gurbediu, jud. Bihor
Felesel, jud. Turda
Ciucea, jud. Cluj
Copaceni, jud. llfov
Buteni, jud. Severin

Fantana Doamnei, jud. Mehedinti

Sohatu, jud. llfov
Bucuresti
Barnestii de Certuri, jud. Olt
Reghin, jud. Turda
Cornu, jud. Dolj
Tert, jud. Bistrita - Nasaud
Hondonele, jud. llifov
jud. Arges
Izbiceni, jud. Romanati
Videnici, jud. Tutova
Undeni, jud. Mehedinti
Paltinig, jud. Campulung
Feleac, jud. Clyj
orasul Constanta
Valteni, jud. Romanati
Gaiseni, jud. Dambovita
Soca, jud. Bihor
Arad str. Rozelor 74
Buciumeni, jud. Tecuci
Branceni, jud. Teleorman
Carpinis, jud. Sibiu
Caiseni, jud. Arges
Dobrosleni, jud. Romanati
Lvov
Gura Galbena, jud. Tighina
Reghin, jud. Turda
Feleac, jud. Clyj
Carpineni, jud. Lapusa
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412. 8 febr. 1945

413. 12 febr. 1945
414. 12 febr. 1945
415. 12 febr. 1945
416. 13 febr. 1945

Acesti prisonieri

ADRIAN APAN

Vasilica Dumitru, 24 ani
David Gheorghe, 23 ani
Parvan loan, 23 ani
Rotaru Gheorghe , 22 ani
Gruici lacob, 55 ani

Bulentinul din Vale, jud. Ilfov
Valea Mare, jud. Bihor
Melita, jud. Prahova
Maldaieni, jud. Teleorman
Mandricea, jud. Arad

romani au fost Tnmormantati de parintele Romul Mihalca,

protopop — preot al lagarelor Veszkény si Macska major, jud. Sopron

Girisul de Cris, la 20 Mai 1945

Posta Tarian
Judetul Bihor

Romul Mihalca
protopop gr. cat. roman,

fost preot al lagarelor prisonierilor romani din Ungaria.

Original, Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, fond Episcopia
greco — catolica Beius, dos. 6, f. 234 - 239.
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EVADARI ALE MILITARILOR GERMANI PE TERITORIUL
ROMANIEI (1944-1946)

CORNELIU CRACIUN

ABSTRACT. ESCAPES OF GERMAN SOLDIERS IN ROMANIA (1944-1946).
The change of palitics towards Germany on the 23rd August 1944 altered the
relationships between the two armies: Romanian and German. Consequently,
as enemies of Romanian soldiers, the German prisoners have been gathered
in concentration camps. The phenomena of escaping (successful or not) were
undeniable and it has occurred during the concentration camp life or the
transportation. The author marks, within documents of the epoch, some cases
of escape, revealing the attitude of Romanian authorities and of the Soviet
commandment towards. The work ends with a table gathering the names of
120 escaped people, notifying the elements of identification (date and place of
birth, the military unit, and degree, from where and when he escaped).

Lagarele pentru detinuti politici desfiintate la 24 august 1944 au preluat imediat
pe aceia care, prin schimbarile produse de actul de la 23 august, se plasau in postura
de inamici ai Romaniei.

Am identificat, pAna Tn prezent, urmatoarele lagare destinate prizonierilor
germani : Lagarul nr. 4 Caracal, Lagarul nr. 5 Budesti/ lifov, Lagarul nr. 7 Ghencea/
Bucuresti, Lagarul nr. 12 Maia/ Iifov si sublagarul Reg. 6 Mihai Viteazul/ Bucuresti.

In pofida regimului sever instituit in lagarele de detentie, in spatiile din spitale
destinate prizonierilor, a pazei din timpul transporturilor — spre centrele de internare,
dar, in special, spre U.R.S.S., au avut loc numeroase evadari ale prizonierilor.
Documentele de epoca transmit cazuri de evadari ale militarilor germani, maghiari,
italieni — prizonieri din trupele inamice (dintre italieni, cei care ramasesera fideli
fascismului); ale cetatenilor roméani de origine germana si maghiara sau ale romanilor,
fosti ofiteri, jandarmi sau urmariti din motive politice (Indeosebi legionari).

Daca 1n a doua jumatate a anului 1944 si in 1945, majoritatea evadatilor o
reprezentau prizonierii de razboi, din 1946 numarul acestora scade (intrucét, pana la
aceasta data luasera drumul lagarelor din Uniunea Sovietica), in schimb, creste
numarul evadatilor din lagarele de munca si ale evadatilor politici.

Problema prezentei soldatilor germani pe teritoriul Roméaniei dupa 23 august
1944, a evadarilor soldatilor germani, a relatiilor dintre elementele izolate ale armatei
germane cu populatia majoritard roméneasca si minoritara saseasca si svaba dupa
aceastd data reprezintd in istoriografia actuala un teren de investigat. Toate aceste
aspecte gi-au gasit reflectari partiale, uneori circumscrise unei problematici mai largi."

! Dumitru Sandru, Evaddri din centrele de internare. 1944-1948. |, in Arhivele totalitarismului, I
(1995), nr. 2, p. 40-51; I, nr. 3, p. 43-53; Corneliu Craciun, Militari germani pe teritoriul Romaniei
dupé 23 august 1944 (1944-1946), in Cele Trei Criguri, | (2000), nr. 10-12 (oct.-dec.), p. 31-38.
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Materialul de fata isi propune sa inregistreze cateva dintre cazurile de evadare
a prizonierilor de razboi germani pe teritoriul Romaniei, informatii obtinute, in special,
prin consultarea Buletinelor de urmarire ale Inspectoratului General al Jandarmeriei i,
Tn mica masura, prin identificarea adreselor organelor jandarmeresti.

Evadarile s-au produs atét din centrele de internare si din timpul transporturilor
aflate sub controlul autoritatilor roméanesti, cat si de sub controlul trupelor sovietice.

In corespondenta oficiald pe aceastd problema se atrigea atentia asupra
vinovatiei celor care ascund soldatii germani nepringi dupa retragerea trupelor germane
sau evadati din lagare. De regula, acestia isi gaseau adapost la cetatenii roméani de origine
germana — sagi sau svabi -, atragandu-se atentia asupra necesitati de a supraveghea
indeaproape locuintele acestora. Dar nu era singurii cetateni care ofereau sprijin soldatilor
nepringi sau evadatilor din lagare. Si romanii s-au manifestat solidar cu ei; uneori chiar
jandarmii treceau cu vederea prezenta lor in localitati sau in apropierea localitatilor.

Se insista asupra necesitatii de a se proceda in conformitate cu respectivele
dispozitii, spre a nu crea autoritatilor militare sovietice motive de a se indoi de bunele
intentii ale autoritatilor roméne. Nemultumirile sovieticilor in legatura cu implicarea
romanilor in situatia soldatilor germani necapturati au mers pana la reclamatii directe la
Ministerul de Razboi al Romaniei.

Din adresele relative la cazurile de evadare, reiese ca unele s-au produs din
neglijenta celor Tnsarcinati cu paza prizonierilor. Datoritd absentei (in documentele
consultate de noi) a detaliilor cu privire la circumstantele in care  s-au produs
evadarile, a faptului ca nu detinem rapoartele explicative ale celor raspunzatori de
paza prizonierilor, nu putem sti exact in ce au constat aceste acte de neglijenta: prea
multa liberate de migcare acordata prizonierilor, corp de paza insuficient pregatit pentru
acest tip de serviciu, timp nefavorabil unei supravegheri eficiente sau — ceea ce,
oricum, nu ar fi putut sa apara h declaratii — complicitate?

In 1946 se consemneaza o evadare numeroasa a prizonierilor germani dintr-
un tren aflat sub paza trupelor sovietice. Evadarea s-a produs ih noaptea de 3 spre 4
mai 1946, in gara Cojocna. La 14 iunie 1946, Secretariatul General al Politiei semnala
evadarea sublocotenentului Stelian Paucescu, impreund cu 19 ofiteri germani, in
timpul transportarii lor pe calea ferata, in gara Cojocna, in apropiere de Cluj. Ofiterul
roman fusese internat ntr-un lagar sovietic din Germania, adus la Sighet si orientat
inspre lagarul de triere de la Focsani. Dintre evadati, patru au fost capturati de postul
de jandarmi din Gepiu. Adresa atragea atentia asupra faptului ca Thsasi Comisia Aliata
de Control (recte sovietica) s-a sesizat de acest caz. La 14 iulie 1946, evadatii nu
fusesera pringi, Tntrucét se solicita, din nou, masuri de capturare a lor.

De subliniat ca, nu de putine ori, in cazul in care se petreceau evadari din
lagarele sau transporturile aflate sub controlul ostasilor sovietici, acestia nu aveau
nici o retinere Tn a-i Tnlocui pe cei fugiti cu cetateni nevinovati din randul populatiei
in mijlocul céreia se aflau.?

2 Dumitru Sandru, lucr. cit., I, p. 43-44. Tntr-un document emanat de la Legiunea de Jandarmi Arad
catre Inspectoratul de Jandarmi Oradea, din 23 mai 1945, identificat de noi la Directia Judeteana
a Arhivelor Nationale Bihor, se vorbeste despre vanzarea prizonierilor maghiari — de catre ostagii
sovietici - i substituirea lor cu persoane nevinovate pe teritoriul Ungariei. (Fond Inspectoratul de
Jandarmi Oradea, dos. 49/ 1945, f. 633)

180



EVADARI ALE MILITARILOR GERMANI PE TERITORIUL ROMANIEI (1944-1946)

Unii dintre militarii germani evadati, al caror drum de intoarcere era barat,
s-au integrat in primele grupe de rezistenta antisovietica si anticomunista.

O categorie aparte a prizonierilor si evadatilor germani o reprezinta
cetatenii roméani de origine germana ncorporati in trupe ale Reichului. La 13 aprilie
1943, dupa cereri repetate ale autoritatilor germane, Antonescu si-a dat acordul ca
germani din Romania sa fie nrolati in unitati germane. Urmarea a fost ca, pana la
sfarsitul lui 1943, mai mult de 60 000 de germani din Romania luptau Tn unitati
Warffen SS si circa 15 000 erau cupringi in Wehrmacht si in organizatia ,Todt",
repartizati pe diferite fronturi ale Europei.® Unii dintre ei au ajuns sa lupte, dupa 23
august 1944, pe teritoriul Romaniei, unde au fost si capturati si internati in lagare.
Asa se explica prezenta Tn tabelul care urmeaza a unor etnici germani din
Romania.

Am considerat ca este util sa centralizam datele de care dispunem péna in
prezent, pentru a realiza un tabel nominal al evadatilor, militari germani, unii dintre
ei originari chiar din Romania.

ANEXE

1944 octombrie 21

Secret Comunicat
Sectii 1-13
ORDIN CIRCULAR Nr. 2814
din 21 Octombrie 1944
Urmare la ordinul Inspectoratului General al Jandarmeriei Nr. 44.
177 din 18 Septembrie 1944, prin care s-au dat dispozitiuni pentru urmarirea gi
prinderea ostasilor germani, care s-ar mai afla in libertate.
Luati masuri sa se cerceteze in mod foarte amanuntit si a se stabili daca
pe teritoriul D-voastra nu se mai gasesc ostasi germani nearestati.
in caz pozitiv acestia vor fi arestati si naintati sub escorta la lagarele de
prizonieri, iar cei vinovati de tainuire vor fi trimisi Th judecata curtilor martiale. Totodata
se ordona a se lua masuri pentru identificarea si prinderea tuturor ostasilor germani
cari se vor mai ascunde pe teritoriul D-voastra, ori au fugit din lagare. Trebue sa
acordati o atentie deosebitd descoperirea ostagilor germani nepringi, intrucéat o
atitudine contrara este nepotrivita cu relatiunile dintre noi si comandamentul sovietic.

COMANDANTUL LEGIUNEI JANDARMI BIHOR
Locot. Colonel
Rusu Stefan
(DJAN, Fond Legiunea de Jandarmi Bihor, dos. 94/ 1946, f. 23)

3 Ccomel I. Scafes, Horia VI. Serbanescu, Romani in Waffen SS, in Magazin istoric, XXXIV
(2001), nr. 11 (nov.), p. 75-78
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1945 februarie 28

Comunicat Sectii si posturi
ORDIN CIRCULAR NR 453
Din 28 Februarie 1945

in conformitate cu ordinul Inspectoratului General al Jandarmeriei Nr.
53479 din 14 Februarie 1945 ni se face cunoscut ca organele sovietice de control
s-au sesizat de evadarile produse din lagar sau cu ocazia transporturilor a
prizonierilor germani fapt ce a facut obiectul unei interventiuni pe 1ana Ministerul de
Rasboiu.

Pentru a se putea reinterna toti acesti prizonieri evadati se ordona ca
organele jandarmeriei sa organizeze razii dupa un plan de ansamblu bine (lacuna
— n. n.) si adaptat la teren mai ales n regiunile cele mai indicate in care s-ar fi
refugiat cei internati si evadati.

Evadatii pringi vor fi Tnaintati cu actele dresate legiunei spre a fi trimisi
lagarilor de prizonieri.

Intrucat pana in prezent razile s-au executat numai Duminica, si cum
majoritatea indivizilor cunosc acest lucru, dela primirea prezentului ordin, raziile se
vor executa Joia, in fiecare saptamana.

Comandantul Legiunei Jandarmi Bihor
Maior
Marinas Vasile
(DJAN, Fond Legiunea de Jandarmi Bihor, dos. 31/ 1945-1946, f. 106)

1945 martie 12

No 204 96
1945 |una Il ziua 12
LEGIUNEA JANDARMI ARAD
Biroul Politie
Catre
INSPECTORATUL JAND. ORADEA
Serv. Politie

Am onoare a Thainta alaturat raportul Jand. Plut. Nichita Mircea secretar la
Biur. de Politie al acestei Legiuni si un Proces-Verbal dresat de céatre Céapitan
Dimitriu A. din care se constata ca in ziua de 9 Martie 1945, din neglijenta ofiterului
de serviciu Plut. Gugueanu loan, au evadat doi ostasi germani, pringi si adusi la
resedinta Legiunei de catre postul Orgelsbrun.

De noi s-au luat toate masurile pentru prinderea celor doi evadati, dar pana
in prezent rezultatul este negativ.
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Rugéndu-va sa bine-voiti a dispune completarea cercetarei cu declaratia
Plut. Major Gugueanu dela resedinta Inspectoratului si a dispune de urmarire.
Comand. Leg. Jand. Atad,
Lt. Col.
V. Darmanescu
(DJAN, Fond Inspectoratul Jandarmeriei Oradea, dos. 49/ 1945, f. nenumerotata,
dupé 536)

1945 decembrie 20

Ordin Circular Nr. 13. 482 din 20 Decembrie 1945

In conformitate cu ordinul Inspect. Jand. Oradea Nr. 4169/ 945, ni se
trimite mai jos in copie ordinul I. G. J. Nr. 44183/ 945, de care veti lua cunostinta si
executa Tntocmai.

Copie. Suntem informati ca populatia germana din localitatile din Ardeal si
Banat, continud sa gazduiasca fostii ostagi germani, ramasi in tara din timpul
retragerei trupelor germane sau fugiti din lagare. De regula, acestia sunt imbracati
in haine civile si adapostiti la conacuri unde lucreaza in schimbul hranei. Fata de
acestea, rugdm a lua masuri pentru identificarea ostagilor germani si verificarea
caselor suspecte raportand legiunei ori ce caz concret.

(DJAN, Fond Legiunea de Jandarmi Bihor, dos. 94/ 1946, f. 457)

5
1946 mai 14

Sectorul Jand. Oradea Comunicat posturi 1- 6
Ordin telef. Nr. 50 din 14 Mai 1946

in conf. cu ord. Leg. Jand. Bihor Nr. 297/ 946 telef. Luati masuri de
urmarirea, prinderea si inaintarea la aceastad Legiune a un numar de 18 prizioneri
germani care in noaptea de 2/ 3 — V — 1946 au evadat dintr-un (lacunar) prizonieri
spre comunele Apahida si Cojocna judetul Cluj.

ntre acestea (sic) se afla un ungur, un austriac, un roman si un francez,
unul dintre ei era orb de un ochi.

Din informatii numitii au lua-o spre frontiera maghiara pentru a trece in
Ungaria. Desi au evadat in uniforma se poate sa se fi schimbat Tn haine civile.
Comand. Sect. Jand. Oradea
Plot. Maj.

Vulpe Mihai
(DJAN, Fond Legiunea de Jandarmi Bihor, dos. 46/ 1946-1947, f. 179)
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1946 mai 14

Ordin Telef. Nr. 51 din 14 Mai 1946

Tn conf. cu ord. Leg. Jand. Bihor Nr. 310/ 946, telefonic: Urmariti, prindeti si
fnaintati la aceasta Legiune un grup de 21 Ofiteri Germani evadati dintr-un tren
sovietic in noaptea de 3/ 4 Mai intre statia Apahida si Cojocna.

Intentioneaza sa treaca in Ungaria.
Plot. Maj.

Vulpe Mihai
(DJAN, Fond Legiunea de Jandarmi Bihor, dos. 46/ 1946-1947, f. 179)

1946 iulie 14

ORDIN CIRCULAR NR. 717 din 14 lulie 1946

In conf. cu ord. Leg. Jand. Bihor Nr. 5450/ 1946. Binevoiti a cunoaste ca
Ministerul Af. Interne Secretariatul general al Politiei Cabinet cu ord. Nr. 1596/ din
14 lunie 1946 semnaleaza evadarea din lagarul de prizonieri Sighet a
Sublocotinentului Stelian Paucescu Tmpreuna cu 19 ofiteri germani.

Dintre acestia prizonieri au fost prinsi de catre postul jand. Gepiu un numar
de 4 care au fost Thaintati lagarului.

Din informatiile pe care I. G. J. le detine rezulta ca sublt. Paucescu se afla
intr-un lagar sovietic din germania (sic!), adus la Sighet. Dela Sighet urma sa fie
dus la lagarul Focsani pentru triere.

In drum dela Sighet spre Focsiani in gara Cojocna Cluj, sublt. Paucescu a
evadat impreuna cu cei 19 prizonieri germani. Tot Comisia Aliata de Control din
Roménia, roagad sa se ia urgente masuri de urmarirea subl. Paucescu si a
celorlanti prizonieri evadati care sa fie Tnaintati sub sigura paza Legiunei.

Fata de cele de mai sus luati masuri imediate pentru urmarirea lor. Un prim
rezultat se va raporta Legiunei pana la data de 18 lulie 1946, numai Tn caz pozitiv.
Comand. Sect. Jand. Oradea
Plot. Major,

Vulpe Mihai
(DJAN, Fond Legiunea de Jandarm. Bihor, dos. 46/ 1946-1947, f. 381)
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Nr. Numele si Data si Gradul De unde a evadat Data Sursa
crt. | prenumele locul evadarii
nasterii/
sau
varsta
Rudert Friedrich | - - Sublagarul Reg. 6 - BU Nr. 45/ 4
1. Mihai Viteazu-Bucuresti nov. 1944, p. 1
2 Zick Richard - caporal Ghencea-Bucuresti 14/ 15 BU Nr. 45/ 4
oct. nov. 1944, p. 2
Friese Alfred - caporal N N N
3.
Erchmer Gautz - - - - BU Nr. 47/ 30
4. nov. 1944, p. 1
Schreider - - - - N
5. Cazimir
Hossenflug 1917, caporal, Lagarul de prizonierinr. | 6/ 7 nov. BU Nr. 47/ 30
6. Ernest Munster Inf. 5 1944 nov. 1944, p. 2
Grupul nr.
7
Voss Karl 1923, caporal, N N ”
7. Reinfeld Divizia
mater.
8. Grov Remi — - Sublagarul Mihai 14 nov. BU Nr. 47/ 30
Viteazul Bucuresti 1944 nov. 1944, p. 2
Roland Frantz " " " " "
9.
Schemionek - - Scoala Normala ,Sf. 11 nov. BU Nr. 47/ 30
10. Maragareta Ecaterina”, Bucuresti 1944 nov. 1944, p. 1-
2
Klanovski - - N N N
11. | Anemarie
Petri Anni 23 ani, - Tn timpul transportului - BU Nr. 49/ 18
12. Tolvadia, de la Craiova la dec. 1944, p. 1
jud. Timis Bucuresti, pe teritoriul
orasului Rosiorii de
Vede, jud. Teleorman
Eva Fleschner 20 ani, - N - N
13. Berlin
Irmgard 23 ani, - Din convoi, pe str. 13 seara 25 N
14. Breitsprecher Padenov- Septembrie, Bucuresti nov. 1944
Anklam
Lothar lager - - Spitalul de stat Calafat, 12 nov. N
15. internat de Compania | 1944
Gr.
Braun Alberth 10 iunie soldat Spitalul din Sinaia - BU Nr. 52/ 26
16. 1907, dec. 1944, p. 1
Dusselber
9
Hausner - caporal Spitalul de boli 26 nov. BU Nr. 53/ 30
17. Mekehart contagioase, Craiova 1944, dec. 1944, p. 1
ntre orele
13-16
Sechieceu - caporal N N N
18. Marcus
Korting Paul - caporal N N N
19.
Hansen Willi 20 ani (mecanic Lagarul Budesti-llfov - N
20. moto)
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21. | Altno Pater 40 ani (inginer) N - ”
Benhoven 30 ani - N - »
22. Werner
Eferl losif - plutonier Lagarul nr. 12 Maia- - N
23. llfov
Holtis Jan 22 ani Lagarul de prizonieri - N
24, germani p.2
25. Poladi - medic Sanatoriul Carmen 19 dec. BU Nr. 1/ 6 ian.
ofiter Sylva, Campulung 1944 1945
Muscel
26. Ptiamment Harl - - Tn timpul transportului Adresa BU Nr. 2/ 13
de la spitalul Militar Z. 1. | Lagarului ian. 1945, p. 1.
Nr. 324, inspre lagar de
Prizonieri
nr.7
Ghencea
din 6 ian.
1945
27. Hlocner - - N " »
Hatmuth
28. Hamfel Gustav - - N w »
Cerebela Else 24 ani - Lagarul nr. 7 Ghencea | 5ian. B
29. 1945
30. | Henrich H. - sergent Garnizoana Cernavoda | 25 dec. . p. 3.
Hacher marinar 1944
31. Ernst - soldat N " ”
Schirnester
32. | Aretz Ludovic Anchen, - Ghencea Adresa » P- 5.
34 ani din 11
ian. 1945
33. Lordth Willi Dornsdat - N » »
34. | Boenlta Huberth | belgian - Ghencea 12/ 13 BU Nr. 3/ 20
ian. 1945 ian. 1945, p. 2.
35. Brener Otto - caporal N N ”
Stein
36. Mening Haitti - - Ghencea Adresa . p- 3.
nr. 12/
945
37. Nerantzich - - N " "
Hurich
38. Cazegaziar - - N " "
Ervin
39. Coval losif - - " » "
40. Sticla Rihard - - " » "
41. | Appel Frantz - - " " "
42. Schmidt Walter - - u » "
43. Ulrich losif - - " » "
44. Baitz Elisabeta - - N » "
45. Dombrovschi - - N " "
Boris
46. Menie Leon - - u » "
47. | Walle Wili - - " » "
48. Barsted losif - - " » "
49. Scholteus Hait - - u " "
50. Drotler Freduler - - N " »
51. Hovadin Frantz - - N " »
52. | Oberle Filip Timigoara | caporal Lagarul Nr. 12 Maia Adresa BU Nr. 5/ 19
nr. 7758/ febr. 1945, p. 1.
945
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53. | Neff Anton Dolhati, soldat, " . »
jud. Timis | Reg. 2
Tanc.
54. Steltzner Timisoara | soldat, N N B
Richardt Reg. 7
Art. Moto,
Bat. 8
55. Kamp losif Jimbolia soldat, N " "
Compania
Paza
56. Maul losif Nichisoar Bat. 7 N " »
a, jud. Rez.
Timis
57. Lavanta Ernest - cehoslova | Lagarul Ghencea 30 ian. BU Nr. 6/ 20
c, militar 1945 febr. 1945, p. 1.
58. | Veber Vilhelm - - " " M
59. Lappel Emil - - " " M
60. Klokner Helmuth | 3 nov. fruntas, Tn timpul transportului Adresa
1924 ctg. 1946, | de la Spitalul Militar Z. nr. 6514/
Divizia 1. Nr. 324 la lagar 3 febr.
blindata 1945
13
61. | Kampfel Gustav | 1913, dr.slt. din |, " "
Viena Spitalul
Companie
777
62. | Pottkamer Karl 27 ian. subofiter, " . ”
1925, ctg. 1946
Malmedy
Treutsch - serg. Spitalul Z. 1. 162 - .Pp.-2
63. | Gheorghe Brasov
64. Berger Andrei 18. 11I. - Lagarul Nr. 4 Caracal 16/ 17. »P-4; BUNTr.
1912/ d. XIl. 1944 11/ 1 apr. 1945,
Altina p. 11
65. Setz Tomas 3. XIIL - " " N
1924/ d.
Hasman
66. Montsch Rudolf 31 mart. - N " "
1914/ d.
Gherdeal
67. Henzel loan 3 febr. - " " w
1920, d.
Chirpar
68. Seiller Frantz 4. VII. - " " w
1907, d.
Besa
69. Brautsch Walter | 14. X. - " " w
1924, d.
Gherdeal
70. Zimerman 12. 1. - N " »
Andreas 1920, d.
Hendorf,
jd. Tr.
Mare
71. | Schmidt Mihai 17 (14). - " . »
V. 1914,
d.
Merteasa,
Tr. Mare
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72.

Wotho Danila

16. VII.
1903, d.
Acsente
Sever, jd.
Tr. Mare

73.

Dresler
Gerchard

1. XIE(l.
1912, d.
Agnita

74.

Schiumfeder
(Schimmerfeder
) Frantz

15. VIII.
1906 (9.
VII.
1910), d.
W kamf
Fohr
Boldixam
es

6/ 7 ian.
1945

75.

Spengler Heinz

9. VII.
1910, d.
Essen
Oberkuhr
Bulkerest

eig

76.

Wolf Werner

4. VI.
1915, d.
Tasdet
Bez
Lumburg

77.

Albert Hens
(Hans)

27. 11,
1920, d.
Posen

78.

Schulter Karl

18. X.
1917,
Haman
(Kamm)

79.

Baungardeh
Mihail

20. IX.
1905, d.
Sera

. P. 5.

80.

Kassel Olli

Lagarul Ghencea, din
tramvai, in drum spre
vizita medicala

13 febr.
1945

BUNr. 7/ 8
mart. 1945, p.
4; Nr. 9/ 24
mart. 1945, p. 1

81.

Stroehele Hilde

BU Nr. 9/ 24
mart. 1945, p. 1

82.

Steckaler Kurt

elvetian,
20. XI.
1904,
Paris

mecanic
de aviatie

Lagarul nr. 7, Ghencea

3 febr.
1945

BU Nr. 9/ 24
mart. 1945, p.
4.

83.

Ghermesiu
Arthur

belgian,
3. VI
1917,
Zarveling
en

mecanic

84.

Kluge Benni

18. 1.
1921,
Berlin

subofiter
sanitar

85.

Binderwald
Gertrud

271 27
febr. 1945

BUNr. 11/ 1
apr. 1945, p. 8

86.

Moller Gertrud
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87. | Ulrich - - Spitalul Brancovenesc Adresa BU Nr. 15/ 15
Maragarethe DGP nr. mai 1945
1173 din
10 apr.
1945
88. Hoeprich Agnes - - Spitalul Coltea N N
89. Sutulay Frantz Spitalul Z. I. 801 N N
Budesti-llfov
90. Konrad Hans - - u » "
91. Norbert Herman | Wutzburp | locot. Lagarul de prizonierinr. | 1/ 2 iun. BU Nr. 19/ 28
7 Ghencea 1945 iun. 1945, p. 5.
92. | dr. Paier Ottmar | 9 nov. capitan Lagarul nr. 5 Budesti Adresa BU Nr. 24/ 31
1904, nr. 13956/ | iul. 1945, p. 1
Viena 945 a
DGP
93. Von Ledebuhr 9 oct. capitan N » »
Heintz 1907,
Berlin
94. Reich loachim 3iul. Locot. N " w
1919, Gr.
Zappelin
95. Peters Harbert 1 nov. Locot. N " "
1907,
Dussburg
96. Scharlau Willi 6 sept. (-), | Locot. N N ”
Greifswal
d
97. | Assmus Herbert | 18ian. Locot. N " "
1908, Administr
Heidelber | atie
9
98. Somer Heintz 30 nov. Sublt. N " »
1920,
Neutzwin
kI
99. Breitfus lan 1 nov. Sublt. N N # P2
1923,
Hidesbein
100 | Mayer Horst 5 iul. Sublt. N " "
loachim 1922,
Wieseen
wasser
101 lare Georg 11 apr. Sublt. N " w
1917,
Danzig
102 | Neumeck 9ian. Sublt. N » "
. Georg 1918
103 | Rauck Karl 6 febr. Serg. Maj. | ,, N ”
Heintz 1918,
Veissenm
asser
104 | Wilka Anne 24 iun. Sora de N " "
Marie 1918, caritate
Solongen
105 | Moldeke Ursula 29 apr. N N N »
1920,
Celle
106 | Kurchi Emilian - - Lagarul nr. 7 Ghencea 16 iul. BU Nr. 25/ 18
1945 aug. 1945,p. 1
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107 | Halniev luliu - - N " »
Zielska Vili - - Lagarul de prizonieri - N

108 Budesti
Puderak Bruno - - N M »

109

110 | Jaiser Vili - - N " »

111 | Jofiefer Albert - Sold. Lagarul Budesti-1lifov Tg. Nr. BU Nr. 26/ 5

. 3197/ 945 | sept. 1945, p.5

112 | Sontag Hans - fruntas N N ”

113 | Weisenberger - - Lagarul nr. 7 Ghencea 5 aug. BU Nr. 27/ 12
Karol 1945 sept. 1945, p. 2
Tichliner Hans austriac - Lagarul de prizonieri - BU Nr. 31/ 10

114 Ghencea oct. 1945, p. 3
Harmati loan " - " - »

115
Olschewski Paul | 20 apr. ofiter de Centrul de internare 6 sept. BU Nr. 32/30

116 1881, vapor Turnu Magurele 1945 oct. 1945, p. 1

. Schwerin

117 | Truman Eduard - sofer Unitatea sovietica nr. 11 dec. DJAN, Leg. Jd.

24994 1945 Bh., ds. 146/
1945-1946, f.
372

118 | Bricth Hans - Ing. N N ”

119 | Brihel Vilnh - - N M »

120 | Bolog Belivin - sofer " . ”

Budulalovici
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RECENZIl - BOOK REVIEWS

loan Vasile Leb (coord.), Toleranta si
conviefuire Th Transilvania secolelor XVII-
XIX, Limes si Presa Universitara Clujeana,
2001.

Volumul de fata reprezintd o suma
de studii sau, ma rog, “referate” cum
sunt denumite de editor, pe care autorii
acestora le-au sutinut in cadrul unei con-
ferinte internationale (a doua sub acest
titlu) care avusese loc la Cluj, proiect
aprobat, initial, de Ministerul Educatiei
Nationale. loan Vasile Leb, care este,
de fapt, si coordonatorul acestui volum,
isi propunea, la Tnceputul colocviului, “sa
identifice punctele comune pe care spi-
ritualitatea transilvana le are cu spiritua-
litatea europeana", un obiectiv maret, dar
cam dificil pentru reuniunea respectiva
daca ii avem in vedere rezultatele.

Cuvantul de deschidere, rostit de
loan I. Ica senior, profesor la Facultatea
de Teologie Ortodoxa din Cluj, ne retine
putin atentia mai degraba datorita unor
exagerari lansate cu aplomb precum:
“poporul roman a permis altor populatii
sa se ageze in anumite parti ale terito-
riului sau" sau “ura, sovinismul, intole-
ranta religioasd si interetnicad au fost
intotdeauna straine Bisericii Ortodoxe
Romane". Ar trebui, probabil, sa tinem
cont, in cazul al doilea, caci despre
primul nici ca putem discuta, de unele
evenimente istorice cum ar fi de exem-
plu “miscarile" lui Visarion Sarai sau
Sofronie, de atitudinea “toleranta" a unor
centre ortodoxe cum au fost Karlowitz
sau Arad, exact in secolul al XVlll-lea,
sau de concluziile comisiilor imperiale
de ancheta care au fost trimise in zona
Bihorului (1753 - 1756). Nici s& nu mai

vorbim insa de perioada maximei rata-
ciri a Bisericii Ortodoxe dintre anii 1948—
1989. Atitudinea Bisericii ortodoxe medie-
vale, la care faceam referire, nu este,
nsa, deloc “abuziva" pentru timpul res-
pectiv dar nu trebuie obnubilate unele
perioade care igi au, totusi, importanta
lor istorica. Conflicte majore au existat
intre reformati si catolici, de exemplu.
Modalitatea in care profesorul loan I.
Ica senior Intelege sa Inchege un dis-
curs este total desueta, daca nu chiar
“revolutionara”.

Volumul grupeaza mai multe studii
si articole cum ar fi : Petros Vassiliadis,
Reconciliere si toleran{ad din perspec-
tivd ortodoxd, loan Tulcan, Dimensiu-
nea reconciliatoare a mantuirii lui Hristos
si relevanta ei in lumea de astazi, Jose
Ramon Villar, Toleran{a si libertate reli-
gioasd intr-o perspectivd catolica, Adolf
Martin Ritter, Antitrinitarii din timpul Re-
formei si problema tolerantei, loan I. Ica
(r.), Reflectii filosofice si teologice asupra
ideii de tolerantd, Mircea Basarab, Unia-
tismul transilvan Tntre toleran{a si eman-
cipare, Mihai Sasaujan, Problematica
tolaranfei confesionale n Imperiul Habs-
burgic in a doua jumétate a secolului al
XVIll-lea, Alexandru Moraru, Personali-
t4fi transilvane din secolele XVII — XIX|
pilda de conviefuire gi toleran{a, Stelian
Tofana, Mitropolitul Simion Stefan si
opera sa intre “toleran{gd" si intoleranta
religioasd, politica si culturald in Transil-
vania secolului al XVIl-lea, loan Chirila,
Problema toleranfei in Transilvania in
perioada iosefing, Dorel Man, Tiparituri
roménesti transilvane, Wolfgang Wunsch,
Ideea de tolerant{a din perspectivd s&-
seascd ardeleneascd, Vasile Stanciu,
Situafia invdtdmantului muzical biseri-
cesc din Transilvania in secolul XVIII-
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lea, loan Vasile Leb, Saguna — Kuzmany.
Un monument din relafiile ortodoxo—
evanghelice dintre Sibiu si Viena in se-
colul al XIX —lea, Valer Bel, Misiunea
sociald a Bisericii in concepfia Mitro-
politului Andrei Saguna (1808 — 1873),
Alin Mihai Gherman, Samuil Micu Clain
i literatura patristica si loan Bizau, Tole-
ranfa iluminista intre utopie si realitate.
Triodul intemnitat.

Nu vom discuta, in demersul nostru,
toate comunicarile ci, doar acelea care
ne retin atentia. Pentru inceput ne vom
opri asupra referatului preotului dr. Mir-
cea Basarab. Domnia sa fisi incepe
demersul “stiintific" utilizind, la modul
peiorativ, termenul care desemneaza
unirea religioasd, “uniatism”. Pe masura
ce parcurgem materialul constatdm ca
domnia sa creeaza o noua epoca isto-
rica, epoca antico-medievalo-moderno—
contemporand (subl. ne apartine), un fel
de melanj al gandurilor si cunostintelor
domniei sale. Evenimentele, fie ca sunt
de natura teologica, fie istorica, sunt
discutate netindnd seama de unele
“pbariere" de gandire existente ce tin, de
exemplu, de evolutia ideologiilor ori a
mentalitatilor, de nagterea unor noi filo-
sofii, de schimbarea unor abordari a
problemelor teologice, filosofice etc., de
modificarea Tn timp a viziunii Bisericii
asupra unor probleme. Tonul si moda-
litatea de abordare a temei sunt “magis-
trale", autorul lor rezolvand (in viziunea
sa), in sfarsit, aceasta problema, altfel
deosebit de complexa, pentru istoriogra-
fie. Atitudinea razanta de abordare nu
este realizata in spiritul istoric al vremii
respective. Trebuie sa ne gandim ca
Unirea religioasad a romanilor ortodocsi
cu Biserica Romei era, pentru vremea
secolului al XVlll-lea, o intreprindere
mai mult decat curajoasa si novatoare,
0 adevarata Reforma, care-si propunea
sa foloseasca cu totul alte ideologii, sa

192

utilizeze noi principii. Chiar daca, la n-
ceput, Unirea nu a adus ceva concret
pe plan social, politic i national (cum,
de fapt, nici nu se putea in contextul
confesional — politic si social respectiv),
dar a deschis totusi, in mod semnifi-
cativ, caile pentru adoptarea unor nou-
tati ce tin mai ales de viziunea asupra
culturii Tn general. Trebuie sa mai spu-
nem autorului ca, atunci, Biserica orto-
doxa, nu putea oferi in Transilvania o
stabilitate religioasa.

Autorul analizeaza fenomenul istoric
al Reformei (Unirii) religioase din doua
puncte de vedere si anume: in ce pri-
veste importanta sau validitatea istorica
a acesteia si, al doilea punct de analiza
1l reprezinta eclesiologia actului n sine.
Desigur, cei doi “piloni" ai acestui feno-
men istoric nu pot fi separati in analiza
prin simplul fapt ca din contopirea fac-
torilor acestora s-a nascut Reforma cu
propria ei stare de spirit mai mult decat
evidenta, de fapt, in perioada imediat
urmatoare. Este imposibil sa fie ana-
lizat acest fenomen pe segmente cand,
el Tnsusi, reprezinta o suma de factori
istorici, sociali, politici si religiosi. In ceea
ce priveste “eclesiologia actului unirii"
autorul Tsi propune sa realizeze o
adevarata “odisee" a eclesiologiei Bise-
ricii catolice. Ceea ce ar mai fi de spus
este faptul ca atitudinea acestei Biserici
trebuie gandita in functie de contextul
in care aceasta s-a nascut. Autorul nu
respecta nsa principiul firesc — istoric
de abordare a problematicii sulevate ci
face unele aprecieri neistorice sau am-
bigue. Dupa 1054 Institutia papald a
trebuit sa-si precizeze punctul de vede-
re in contextul in care papa a fost exco-
municat de patriarhul de la Constanti-
nopol. Eclesiologia catolica a inceputului
de mileniu doi Tsi are astfel originea pe
fondul unor excomunicari reciproce si a
unor ebulitii medievale inerente timpului
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respectiv, care solicitau o pozitionare
rapida.

In ceea ce priveste “ecleziologiile
diferite" pe care le-ar fi prezentat cele
doua variante, latina si romana, a actu-
lui Unirii din 7 octombrie 1698 autorul
afirma ca varianta roméana constituia o
eclesiologie a unor Biserici autonome
(referindu-se la Biserica catolica si la
cea ortodoxa care se pregatea sa in-
faptuiasca actul Unirii) nici ca poate fi
vorba la momentul respectiv. De ce?
Pentru ca: a) nu exista biserica orto-
doxa autonoma, deoarece aceasta era
supusa Superintendentiei calvinegti din
Alba lulia si b) in actul Unirii de la 1698
(varianta roméana pe care autorul o pune
n discutie considerand-o un act al unei
biserici autonome) se mentioneaza, la
un moment dat, necesitatea intaririi voin-
tei soborului de catre “papa si imparat"
ceea ce nu mai conferea autonomie
desavarsita Bisericii deja unite. In con-
tinuare, la pagina 79, autorul pune in
discutie doua tipuri de eclesiologii si
anume una a “integrarii”, care priveste
bisericile greco-catolice si una a “comu-
niunii", ce priveste Biserica ortodoxa.
Inca de la inceput, trebuie sa 1i amintim
autorului ca unitatea Bisericii crestine
nu este un concept pus in circulatie de
Conciliul Vatican Il ci el exista de
aproape doua mii de ani. Biserica cato-
licd o numeste sora pe cea ortodoxa,
fiind unita cu aceasta prin realitatea
sacramentala. Biserica greco — catolica

Botlik J6zsef, Harmas kereszt alatt.
Gorogkatolikusok Karpataljan az ungvari
uniétél napjainkig (1646-1997), Budapest,
1997, 335 p.

Aparuta gratie unui suport financiar
asigurat de un impresionant numar de
fundatii, institutii de stat si banci (nu mai

nu este o “biserica concurenta" a Bise-
ricii ortodoxe ci o biserica sora, ambele
fiind unite deci, prin Sfintele Sacramente.
Nu exista nici un fel de concurentd in
unitatea Sfintei Euharistii. Autorul, folo-
sindu-se de fapt, si de ideile altui autor
(Em. lanne, Eglises unies ou Eglises
soeurs: un choix ineluctable, in Irenikon,
1975, p. 40) creeaza sau propune diverse
problematici care nu au justificarea
reala. Prin punctele de vedere prezen-
tate aici, autorul lor nu se deosebeste
cu nimic de antecesorii sai ortodocsi
care analizasera cu mult Thainte Unirea
religioasa ci, asa cum putem constata,
realizeaza aceleasi analize ale unor
contexte rupte de realitatile vremii, ire-
levante deci.

O alta lucrare este acea a lui Mihai
Sasaujan care Tsi discutd despre pro-
blema tolerantei confesionale in a doua
jumatate a secolului al XVlli-lea. Aflam,
astfel, informatii importante despre po-
litica Maria Terezia Tn problema tole-
rantei, despre contextul general euro-
pean si despre idele care au dominat
epoca respectiva.

Si celelalte studii prezintd interes
prin diversitatea gi importanta subiec-
telor tratate. Conferinta teologica, in
forma actuald de organizare, sufera
putin din cauza lipsei unui echilibru
interior Tn ce i priveste pe participanti.

ADRIAN APAN

putin de sapte), cartea publicistului un-
gur de origine ruteana Botlik Jozsef, cu
titlul in traducere roméneasca Sub cru-
cea tripld. Greco-catolicii din Ucraina
Subcarpatica de la Unirea de la Ujgorod
pana in zilele noastre (1646 — 1997),
este o impresionanta lucrare de sinteza
ce vizeaza istoria Bisericii catolice de rit
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oriental din spatiul recent vizitat de Papa
loan Paul al Il-lea, ce ar trebui neaparat
cunoscuta Tn sfere mai largi din varii
motive.

Cartea are 16 capitole din care pri-
mele patru se ocupa de istoria Bisericii
greco-catolice din Ucraina Subcarpatica
din secolele al XVll-lea si al XVlll-lea,
care ne intereseaza pe noi cel mai mult,
apoi alte unsprezece capitole care dez-
bat istoria secolelor al XIX-lea si prima
jumatate a secolului al XX-lea, iar ulti-
mul capitol dezbate problematica cu care
se confrunta Biserica Greco-Catolica din
Ucraina dupa legalizarea ei din 13 de-
cembrie 1989.

Demersul autorului se fundamen-
teaza in primul rdnd pe o bibliografie
aparutd in ultimul deceniu al secolului
al XX-lea, cele mai multe dintre ele arti-
cole cu caracter memorialistic din perio-
dice curente, care relateaza calvarul prin
care a trecut Biserica Greco-Catolica
din Ucraina Subcarpatica si un numar
limitat de lucrari cu caracter stiintific.
Vina nu apartine numai autorului, ci gi
cercetarii stiintifice, istoriografiei in in-
tregul ei ansamblu, care nu a fost prea
mult preocupata de aceasta chestiune
a Unirii de la Ujgorod si a institutiei care
a rezultat din aceasta. In schimb |ui
Botlik J6zsef i se poate reprosa totusi ca
nu cunoaste decéat cu aproximatie pana
si literatura de specialitate care exista;
spre exemplu nu cunoaste lucrarile lui
Borys Gudziak si a cercului de specia-
listi din S.U.A., cum nu prea baga in
seama nici literatura de specialitate din
tarile vecine. Asa ca autorul s-a limitat
la lucrarile lui Hodinka Antal si Pirigyi
Istvan, autori mai bine cunoscuti, pe a
caror bazd documentard de sprijing,
pentru ca — cel putin in primele patru
capitole — cercetarile sale documen-
tare personale nu se prea simt in eco-
nomia lucrarii (insusi Botlik apare n
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Bibliografia de la finele cartii doar cu
doua articole de ziar si doua lucrari mai
mari dedicate situatiei din secolul al
XX-lea al rutenilor din Ungaria).
Demersul istoric interpretativ al lui
Botlik Jozsef este Tndreptat spre con-
turarea cadrului institutional al Unirii de
la Ujgorod (Ungvar), al evolutiei epis-
copiei de la Muncaci si apoi a destinului
acesteia de-a lungul secolelor, deter-
minat de frecventele Tmpartiri si reim-
partiri teritoriale care au sectionat in re-
petate randuri teritoriul acesteia. Sigur,
aceasta chestiune tematica prilejuieste
foarte frecvente interpretari personale
subiective. Dar ceea ce poate fi util si
cititorului din Roménia este frapantul
paralelism ce exista intre destinul Bi-
sericii catolice de rit oriental din Ucraina
Subcarpatica si cea din Transilvania.
Cu atat mai mult cu céat obarsia Bisericii
Greco-Catolice roméanesti din Partium,
concretizata institutional Tn Episcopia
de Oradea, se afla la Muncaci, deci in
spatiul geografic si spiritual de care se
ocupa autorul acestei lucrari. Este si
motivul pentru care interesul nostru
stiintific este trezit de aceasta lucrare.
Desi interpretarile lui Botlik pentru
primele doua secole ale istoriei Bise-
ricii catolice rutene de rit oriental pot fi
luate Tn considerare numai cu pruden-
ta, mai ales ultima parte a cartii prezin-
ta o importanta deosebita pentru circum-
scrierea mai larga a persecutiilor la
care a fost supusa in general intreaga
Biserica Greco-Catolica din centrul Eu-
ropei. In comparatie cu soarta aceleiagi
Biserici Greco-Catolice din Romania, re-
zistenta la persecutii a Bisericii rutene a
avut un punct de sprijin — in afara Bise-
ricii Catolice Universale — in biserica
similaréd din Ungaria, mai exact in Exar-
hatul Apostolic de la Miskolc, care a putut
totusi, chiar daca cu dificultati majore,
sa o sprijine. Altminteri, Intre destinele
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personale ale servitorilor Bisericii
rutene si ale celei romanesti nu exista
dife-rente semnificative.

In ciuda unor indoieli care isi au
originea in formatia stiintifica si profe-
siunea de publicist a autorului, lucra-
rea sa poate fi — chiar trebuie — luata in
considerare ca o contributie de ultima
ora la conturarea istoriei generale a

Papp Imre, Nagy Karoly és kora,
Csokonai, Debrecen, 1997, 197 p.

Cum cercetarile de istorie univer-
sala sunt, spre sfarsitul secolului al XX-
lea, Tn spatiul istoriografiei central—euro-
pene tot mai rare, o aparitie editoriala din
acest domeniu este mai usor de sesizat.

Un asemenea caz este lucrarea
profesorului Papp Imre, seful catedrei
de istorie universala de la Universitatea
din Debrecen, care cu siguranta ca s-a
ciocnit frecvent de absenta unei istorio-
grafii nationale proprii care sa vizeze
problematica istoriei universale, altmin-
teri predatad la toate universitatile din
acelasi spatiu geografic. Situatia din Un-
garia este identica cu cea din Romania,
unde scrisul istoric parca ar fi abando-
nat complet istoria universala.

Papp Imre este preocupat de un
anumit numar de ani de istoria univer-
sala, publicand frecvent studii de istorie
universala de proportii mai mici, mai cu
seama ncercand sa stabileasca o pa-
ralela istorica intre problematica contem-
porana si cea de la Tnceputul Evului
mediu, mai exact a epocii lui Carol cel
Mare, cand a fost relansata ideea impe-
riului occidental, un fel de uniune euro-
peana sui generis. Fara indoiala ca o
asemenea intreprindere, care vine din

Bisericii catolice de rit oriental din Eu-
ropa Centrala, fara de care sintezele
privind Bisericile particulare risca sa se
izoleze intre niste limite ce vor impieta
exactitatea reconstituirilor si asa dificil
de savarsit.
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exteriorul spatiului istoric concret in care
s-a nascut chestiunea, presupune asu-
marea anumitor riscuri. Cu atat mai mult
cu cat, astazi, istoriografia europeana
pare sa isi fi exprimat punctele de ve-
dere in ce 1l priveste pe realizatorul im-
periului occidental.

Cantitatea enorma de lucrari care
pot fi intalnire Tn oricare din bibliotecile
occidentale, mai mult sau mai putin
didactice, are darul sa il descurajeze
pe istoricul originar din jumatatea estica
a Europei. Degi efortul ar trebui sa fie
doar unul de intrepretare, din perspec-
tiva propriei culturi ori istoriografii. Este
ceea ce face si Papp Imre, bun cunos-
cator al literaturii occidentale de specia-
litate, mai ales a celei franceze. La care
se adauga si nevoia presanta de a
pune la dispozitia propriilor studenti a
unei lucrari care sa insumeze rezul-
tatele foarte vastei literaturi occidentale.

Lucrarea este structurata in opt ca-
pitole. Tn primul rand dezbate, pe rand,
epocile care i-au precedat lui Carol cel
Mare: epoca merovingiana, apoi cea a
carolingilor, dupa care analizeaza chiar
personalitatea si activitatea sa ante-
rioara proclamarii ca Tmparat. Cel de-al
cincilea capitol, dedicat ispravii sale
esentiale, Imperium Christianum, de fapt
infatiseaza societatea franca care a
fost in apta sa suporte marea inovatie a
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lui Carol, imperiul crestin, a carei idee a
fluturat in continentul nostru aproape
un mileniu.

In mod aproape automat, ultimele
trei capitole au fost dedicate de autor
unor chestiuni specifice mai degraba
actului didactic: urmarilor activitatii lui
Carol n culturd, in viata practica gi, in
fine, a mostenirii sale, asa cum a fost
ea receptata de generatiile urmatoare.
Lucrarea se incheie cu o Cronologie a
principalelor evenimente, o bibliografie
orientativa, care are in centrul sau mai
ales principalele lucrari occidentale tra-
duse in Ungaria (si s-a tradus surprin-
zator de mult in ultimele trei decenii ale
secolului al XX-lea), indice de nume si
de locuri, dar si tabele genealogice,
ilustratii si 0 hartd, anexe care ajutd mai
ales procesul didactic.
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Fara indoiala, istoria se face pe
baza documentelor, cu atat mai bine cu
cat sunt mai putin cunoscute. Natural,
din Europa Centrala este aproape im-
posibil sa aduci surse documentare
inedite care sa se refere la Carol cel
Mare. Dar lipsa acestora nu inseamna
Ca nu am putea sa ne ocupam de pro-
blematici de istorie universala, de genul
acesteia abordate de Papp Imre. Din
contra, ar fi o obligatie a istoricilor est-
europeni sa-si exprime punctele de ve-
dere asupra istoriei europene, asa cum
a facut in cazul semnalat de noi si Papp
Imre. Cu atat mai mult cu cét, in viitorul
relativ apropiat, el ne va fi comun tutu-
ror. Ori, atunci nu vom putea ocoli pro-
blematica acestui spatiu numai din false
pudori gtiintifice.

GHEORGHE GORUN



	00 Contents
	01 PILLONI
	02 MAN
	03 FAGARAS
	04 BUZALIC
	05 FAGARAS
	06 BLEIZIFFER
	07 BLEIZIFFER
	08 BODEA
	09 BUZALIC
	10 HORVATH
	11 TUPLEA
	12 SUCIU
	13 MARGINEAN
	14 POPESCU
	15 ILIES_etall
	16 DANILA
	17 APAN
	18 CRACIUN
	19 BookRev

