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STUDIA THEOLOGICA

TRANSCENDENTA IN TEOLOGIA RASARITEANA

ALEXANDRU BUZALIC

SUMMARY. Transcendent in the Eastern Theology. God is
transcendent. Ths is the reason why the positive, kataphatic teology
can only reach the divine attributes. The divine nature which is
absolutely transcendental, remains untouchable, a fact that legitimate
the negative way, the apophatic theology, that the oriental christianity
prefers. The transcendental and anthropocentrically oriented theology
characterizes the teological approach which defines man a priori as
that being characterizes by absolute transcendance towards God;
christology is the end and begining of anthropology in its radical
realization. God manifest Himself in such a way that He is able to be
heard in the word of His revelation, because the Eternal has also
entered into his finite world so that man might find Him, and in Him
might find himself anew.

Introducere

Orientul crestin, puternic influentat de platonism, avand si o evolutie
istorica proprie, este preocupat mai intai de toate de viata spirituala "traita" si
apoi transmisa prin intermediul parintilor spirituali ucenicilor. Rasaritul crestin
are in acelasi timp o tendintd monastica. In aceste conditi sentimentul
transcendentei divine apare in aproape toate scrierile cu caracter teologic sau
n textele filocalice. Teologia rasariteana, in general, nu se prezinta sub forma
tratatelor sistematice, de aceea este dificil de realizat astazi o sinteza a unor
scoli si orientari teologice.

Ca o caracteristica comuna Rasaritului, intdlnim metoda dupa care se
realizeaza speculatia teologica. Astfel, Dumnezeu fiind transcendent, raméane
de necunoscut in natura sa. Spirtualitaea rasariteana subliniaza transcendenta,
prin caracterul sau iconic. Hristos pe cruce este Dumnezeu adevarat,
reprezentat viu, inviat, cel care a biruit si triumful sau transcende timpul. In
opozitie cu spiritualitatea rasariteana, spiritualitatea latind se concentreaza
asupra umanitatii lui Isus, de aceea crucifixul reprezinta corpus-ul fidel
modelului uman, subliniindu-se passio — suferinta, omului-Dumnezeu care se
jertfeste pentru rascumpararea omenirii.

Pentru rasariteni, natura divina este mai presus de fiinta, de aceea
singura cale de abordare a problematicii legate de firea divina este calea
apofaticd — sau calea negatiei (cf. grec. Amogarikog). Aceasta cale priveste doar
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Treimea transcendentd, mai presus de orice categorie a lumii acesteia. Insa
Dumnezeu se reveleaza de buna voie lumii, de aceea Treimea imanenta
ajunge la om, destinatarul acestei revelati. Ceea ce putem spune despre
Dumnezeu Tn mod afirmativ, plecand de la date pozitive, indica atributele
divine; astfel se defineste cea de a doua cale, catafaticd — sau afirmativa (cf.
grec. Karagarikog).! Atributele lui Dumnezeu nu privesc natura Sa, ci doar ceea
ce putem afirma depre aceasta natura - 1a mepl gualv. Atributele lui Dumnezeu
sunt descoperite datorita manifestarii ad extra a Treimii, prin ceea ce constituie
"puteri” — duvapeig pentru Pseudo-Dionisie sau "energii" — evepyeia in conceptia
Parintilor capadocieni. De aici gi unele prime diferente, prin explicitarea actiunii
lui Dumnezeu: termenul duvapeig are semnificatia de "facultate”, "potenta”, n
timp ce tvepyela reprezintd actualizarea acestei potente, actul.’ Folosirea
acestor termeni, in semnificatia lor aristotelica, priveste de fapt modul in care
omul se apropie de misterul lui Dumnezeu: pe cale apofatica ceea ce se
reveleaza este o potenta a lui Dumnezeu Transcendentul, la care in ultima
instantd nu se poate ajunge; pe cale catafaticd omul Tntalneste energeia,
manifestarea lui Dumnezeu in istorie, un efect a carui cauza ramane de
neatins. Indiferent pe care cale ne-am apropia de misterul lui Dumnezeu,
acesta ramane mai intai de toate “transcendent.”

Dimensiunea transcendent a a existen tei umane.

Omul este un "loc teologic" prin excelenta, datoritd faptului ca este
creat dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu. Omul este definit plecandu-se
de la imago Dei, un Arhetip dumnezeiesc, acest element al naturii umane care
devine un element structural al fiintei omului.®> Omul este definit in antropologia
spirituala orientala ca trup — owya, suflet — wuyn si spirit — mveupa. Trupul este
elementul material, un conglomerat de elemente componente, insufletite de
suflet, elementul spiritual al omului, unic — necompus, nemuritor, in timp ce
spiritul caracterizeazd legatura spirituald dintre Dumnezeu si om.* Prin
intermediul spiritului omul se "spiritualizeaza", se sfinteste, pentru a transmite
aceasta stare sufletului si in cele din urma reflectandu-se in trup, prin procesul
de "Indumnezeire" — Bcwoig — prin har.” Sufletul d& viata trupului, iar spiritul d&
viatd spirituald omului. Indumnezeirea prin har este de fapt procesul de
restaurare a conditiei umane, aga cum umanitatea a fost creata de Dumnezeu

! Vladimir LOSSKY, Vederea lui Dumnezeu, Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1995, p. 118.

? Index de termeni in ARISTOTEL, Etica Nicomahica, Editura IRI, Bucuresti, 1998, p. 390.

® Paul EVDOKIMOV, Cunoasterea lui Dumnezeu, Asociatia filantropica medicala crestina
CHRISTIANA, Bucuresti, 1995, p. 29.

* Tomas SPIDLIK, La spiritualita dell'Oriente cristiano, Pontificium Institutum Orientale,
Roma 1985, pp. 80-81.

® Nicolae ARSENIEV, Mistica si Biserica Ortodoxd, Editura IRI, Bucuresti, 1994, p. 82.
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in perfectiunea Raiului. Indumnezeirea prin har este rezultatul "vointei
universale, rascumparatoare, a lui Dumnezeu" despre care vorbeste si Karl
Rahner, care se poate realiza prin Isus Hristos in Epoca Bisericii, cAnd Spiritul
Sfant actioneaza din plin in istorie.

Omul este chemat spre starea edenica, vocatia sa primordiald, traind
intr-o permanenta tensiune eshatologica: se indreapta in mod permanent spre
desavarsirea creatiei, spre finalitatea eshatologicid a istoriei, Tmparatia lui
Dumnezeu fiind totusi prezenta hic et nunc in istoria omenirii devenita istorie a
mantuirii. Eshatologia este una din dimensiunile timpului inerent istoriei —
afirma Paul Evdokimov — "ea permite o intelegere mistica a celor de pe urma
si presupune, deci, 0 anumitd imanentd a Paradisului si Tmparatiei lui
Dumnezeu."®

Spatiul si timpul sacru se regasesc in spatiul si timpul liturgic, aceasta
find o valorificare a prezentei divinului in lume si a spiritualitdtii platonice.’
Omul care participa la cultul divin traieste in istorie insa este proiectat spre
lumea spirituala, experimentand Transcendentul. Realitatea iconica, specifica
spiritualitatii rasaritene greco-bizantine se rasfrange asupra arhitecturii bisericii,
iconografiei, Sfintei Liturghii. Astfel, biserica devine o imago mundi si in acelasi
timp un loc unde "Cerul" se impereuneaza cu pamantul: cupola devine lumea
cereasca in realitatea ei transcendenta, naosul lumea in care omul se trezeste
aruncat in istorie, altarul un loc de intélnire a Cerului cu pamantul, portile
iconostasului devenind in acest context portile Raiului. Spatiul sacru devine
"Imparétia lui Dumnezeu" vizualizata hic et nunc. Icoanele, ferestre spre lumea
spirituala, reflecta prin culoarea aurie a fundalului transcendenta, o realitate
vesnhica, unica si neschimbabila, spre deosebire de imaginile sacre care
surprind fidel o realitate imanenta din istorie. Timpul liturgic este vegnicia, care
nu este nici Tnainte de timp, nici dupa timp, ¢i in&untrul timpului.?

Omul indumnezeit prin har reflecta in istorie "faptura cea noua" si in
acelasi timp transcende istoria ajungand la conditile Tmparatiei, omul sfant
find deja o icoand, o fereastra deschisad spre Imparatia lui Dumnezeu,
fereastra prin care patrunde din plin lumina harului divin. Sfintii Parinti spun ca
"sufletul crestin este intoarcerea in Rai, iar istoria este asteptarea sufletului in
fata portilor Imparétiei."”® Existenta umané are o dimensiune transcendents, ori
aceasta transcendenta se regaseste in intreaga teologie cresting rasariteana.

Intruparea deschide noi perspective teologiei si permite o perspectiva
transcendentald speculatiei. Mantuirea este posibila prin intrupare si o
consecintd a Intruparii o constituie Tndumnezeirea prin har a omului. Caderii
omului 1i corespunde ispasirea si judecata, Intruparii 7i corespunde

¢ paul EVDOKIMOV, op.cit., p.29.

7 Christoph SCHONBORN, Icoana lui Hristos, Editura Anastasia, Bucuresti, 1996, p. 42.
& paul EVDOKIMOV, op.cit., p.30.

° Ibidem.
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indumnezeirea si Imparatia cerurilor care sunt primite de om prin intermediul
Bisericii — organism al mantuirii care detine mijloacele sfintirii dar gi o prezenta
a mantuirii si a Imparatiei in istorie, aflatd insd in tensiunea eshatologica a
devenirii istorice.

Teologul Paul Evdokimov afirma: "Recapitularea in Hristos a cerului si
a paméantului este universala si nu exclude pe nimeni; cu toate acestea,
implinirea timpului Sau ramane taina transcendenta a Tatalui i nu permite nici
0 previziune, cel mult o speranta orientata spre viitor..."*

Omul transcende istoria, Tgi transcende conditia sa de fiinta aruncata in
istorie, participand prin viata sa atat la interconditionarile lumii materiale cét si
la viata spirituala. Omul este definit de antropologi ca o fiinta care aspira la
autodepasire, fie ca este vorba despre o transcendere pe orizontala sau spre
verticala: omul este o fiinta transcendenta. Tn adancul fiintei umane descoperim
chipul si asemanarea lui Dumnezeu, principiul constitutiv al fiintei umane.

Ca si numele, chipul face loc prezentei celui pe care il reprezints;
asemanarea constituie conformitatea cu “"celdlalt.” Grigore Palamas (1296-
1359) afirma: "In fiinta noastra dupa chip, omul este superior ingerilor, dar in
asemanare le este inferior, fiind nestatornic... dupa cadere am aruncat
asemanarea, dar calitatea de fiinta creata dupa chipul Lui nu ne-am pierdut-0."**

Datorita faptului ca omul este chip — ¢ikov a lui Dumnezeu, rezulta si
libertatea vointei, subliniatéd in teologie. Asemanarea cu Dumnezeu este o
chemare pe care omul o are sadita in adancul fiintei sale, chemare care se
poate concretiza prin devenirea asemenea lui Hristos, un "frate” si fiu adoptiv
al lui Dumnezeu. In acelasi timp omul este creat astfel incat sa fie capabil de
a-L cunoaste pe Dumnezeu* si capabil de a face o experienta transcendentala,
acategoriala, fiind destinat comuniunii de iubire cu Transcendentul.

Transcenden ta lui Dumnezeu.

Dumnezeu este transcendent gi aceasta transcendenta se regaseste
in teologia cregtinismului rasaritean indiferent de traditia careia ii apartine.
Existenta umana este deschisd spre Dumnezeu, de aceea calea spre
Dumnezeu este calea cunoasterii experimentale. Cunoasterea experimentala
este in acelagi timp o "experienta transcendentald”, o experienta a sufletului
care vine Tn contact cu Cel ce este mai presus de orice categorie a lumii
empirice. Cunoasterea experimentala este calea iubirii, mai ales ca in
mentalitatea rasariteana intre "a cunoaste" si "a iubi" nu exista diferen’ge.13
Cunoagterea nu este rodul ratiunii — voug, ci este vorba despre un organ

1% |bidem, p. 31.

! GRIGORE PALAMAS, in Paul EVDOKIMOV, op.cit., p. 38.

12 ¢f. CBC nn. 27-30.

13 KRAPIEC Mieczystaw Albert, DZIELA. JA CZLOWIEK, Wydawnictwo KUL, Lublin 1991,
p. 29.
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spiritual al cunoagterii, inima — kapdia, care joaca un rol deosebit in intelegerea
realitatii spirituale. Cunoagterea, iubirea, contemplatia, devin termeni echivalenti
ai teologiei rasaritene.**

Teologia rasariteana ramasa fidela ortodoxiei doctrinare nu vine n
contradictie cu afirmatiile teologiei catolice, ci ramane o cale complementara
de apropiere fatd de Dumnezeu. Daca in Occident exista mai multe gcoli
teologice si in acelasi timp o tendintd de prezentare sistematica, dupa o
metodologie bine stabilita, accentuand partea pozitiva, Orientul subliniaza
calea negativa, nediferentiind mai multe scoli teologice, punand accent pe un
anume tip de limbaj considerat a fi "spiritual". Tns&si monahismul bazilian,
originea ntregului monahism cenobitic crestin, nu cunoagte o Tmpartire si o
specializare practica anume, nu se ajunge la delimitarea de Ordine calugaresti,
subzistand totugi toate tendintele care se manifesta in Occident.

Crestinismul latin ajunge la definirea unor scoli spirituale care se
manifesta ca o interdependenta intre autorii spirituali $i la propunearea unor
solutii omogene fata de ascetica si mistica propusa. Aceste gcoli spirituale, pe
baza aceleasi cunoasteri experimentale, vor transpune in categoriile specifice
limbajului fondatorilor lor unicul Adevar. Astfel putem defini mai multe scoli
spirituale apusene spre deosebire de "spiritualitatea” rasariteana nediferentiata
in functie de Parintii fondatori sau de o tendintad anume.*

Scoala benedictina, fondata de Sfantul Benedict (480-543) prin
adaptarea Regulilor baziliene la practicile ascetice apusene, propune o0
spiritualitate liturgica; prin ziua si apoi prin anul liturgic ajungandu-se la
contemplarea misterului lui Dumnezeu, tendinta prezenta evident in
spiritualitatea rasariteana. Scoala dominicana, fondata de Sfantul Dominic
(t1221), propune intelegerea rationala a ceea ce este rationalizabil in credinta,
pentru a pleca apoi de la aceasta baza spre contemplatie, spre cunoagterea
experimentala; Parintii Greci, prin operele lor, realizeaza exact acelagi lucru.
Scoala franciscana, fondata de Sfantul Francisc de Assisi (1181-1226),
propune detasarea afectiva fata de lume prin virtutea votului saraciei;
retragerea din lume si tendinta monasticd este o altd caracteristica a
crestinismului rasaritean. Identificarea iubirii ca mijloc de cunoastere a lui
Dumnezeu a fost realizata de scoala carmelitana prin autori precum Sfanta
Tereza de Avila (1515-1582), Sfantul loan al Crucii (1542-1591) sau Sfanta
Tereza a Pruncului Isus (1873-1897), in timp ce ascultarea fata de superiori i
fatd de parintele spiritual prin care se manifestd Vointa lui Dumnezeu o
regasim in spiritualitatea iezuita fondata de Sfantul Ignatiu de Loyola (11556).
In acest context, teologile apusene si rasaritene nu sunt diferite ci doar
complementare, teologia catafatica si apofatica fiind cai complementare prin

1 paul EVDOKIMOV, op.cit., pp. 17-18.
!5 ALBINO DEL'BG, Ascetica e mistica, Edizioni il Messagerio di S.Antonio, Padova 1954,
pp. 23-24.
9
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care crestinismul Tncearca sa explice misterul lui Dumnezeu: "Exista o
comuniune reciproca intre cunoagterea catafatica si apofatica, apofaticul fiind
in parte cunoscut prin catafatic si catafaticul find mai bine cunoscut prin
apofatic. Apofaticul nu e cu totul nestiut, iar catafaticul nu e nici el cu totul
inteles avand ca origine apofaticul absolut. Cele cauzate le cunoastem din
legile lor, din dependenta lor. Dar legile sau dependenta lor presupun o
existentd necauzatd, independentd, absolutd. Dar necauzabilitatea,
independenta, caracterul ei absolut (dezlegat de orice dependentd), raméane o
mare taind pentru noi."*°

Dumnezeu este transcendent, de aceea mai Intai de a defini un anume
tip de teologie, se impune a priori experienta transcendentald, o experienta
care devine o cunoastere in act insa care survine dincolo de orice concept, 0
"participare” la obiectul cere se descopera mai presus de orice gandire.!” A
vorbi despre Dumnezeu inseamna a traduce n termeni teologici comuniunea
personala cu Dumnezeu, a relata continutul acesteia. Rasaritul tinde tocmai
spre aceasta dimensiune a teologiei gi invita la "trairea” misterului, fapt pentru
care nu subliniaza cunoagterea rationald, prin tratate sistematice. Aceasta nu
inseamna ca sistematizarea si prezentarea stiintifica a teologiei este straina
Orientului crestin, mai ales ca aici se realizeaza definirea conceptualda a
crestinismului in functie de limbajul cultural al ambientului in care cregtinismul
apare si se dezvolta, definire care se realizeaza in timpul primelor opt Concilii
Ecumenice. Paul Evdokimov afirma ca Sfintii Parinti cunosteau in mod
admirabil cultura vremii lor si se serveau cu toata dezinvoltura de aparatul
tehnic al gandirii filosofice si stiintifice, dar nu se opreau niciodata la teologia
conceptelor, ci aspirau la "cunoasterea care devine iubire", dupa o teologie
energetica si dinamica.®

Datorita transcendentei lui Dumnezeu teologia rasariteana subliniaza
caracterul apofatic, negand orice definite umana care tinde spre
antropomorfizare conceptualda. Dumnezeu este incomparabil si nici un nume
nu 7l poate defini in mod real: "Numele S&u este mai presus de orice nume"*?,
putand fi definit doar ceea ce este "in jurul lui Dumnezeu". Teologia catafatica,
pozitiva, simbolica, se aplicd numai atributelor revelate, manifestarilor lui
Dumnezeu in lume, astfel incat "Dumnezeul logic" devine un fel de idol fabricat
de mintea umana n timp ce n jurul adancului abisal al lui Dumnezeu se afla
conturat un cerc al tacerii.”

' Dumitru ST®NILOAE, Sfanta Treime sau la inceput a fost iubirea, Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti, 1993, p.9.

7 paul EVDOKIMOV, op. cit., p. 19.

'8 |bidem, p. 23.

Fil 2,9.

0 paul EVDOKIMOV, op.cit., pp. 25-26.
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Prin Isus Hristos, "chipul Dumnezeului celui nevazut™® teologia fsi

dobandeste dreptul de transpunere a lui Dumnezeu in categoriile lumii
cognoscibile empiric.?* Apofatismul ca tendintd a teologiei risaritene este
atenuat de simbolismul liturgic si de spiritualitatea iconica care se argumenteaza
pe evenimentul Tntrupérii.

Teologia crestina se prezinta astfel ca un amplu sistem de afirmatii
care explica Revelatia omului, celui caruia ii este de altfel destinata aceasta
Revelatie. Tendintele manifestate in traditile apusene sau rasaritene nu
trebuiesc privite ca teologii separate, ci doar ca formulari complementare ale
unicului Adevar care este Tmbracat in mister — pretul pe care 1l plateste
Dumnezeu pentru a ramane Dumnezeu.

in acest context, teologia rasariteand, concretizatd prin operele marelui
teolog ortodox Dumitru Staniloae, descopera similitudinea dintre teologia
transcendentald rahneriana si teologia traditionala spatului greco-bizantin. Karl
Rahner este citat din abundenta in cele mai profunde lucrari teologice ale lui
Staniloae, o lectura atenta aratand ca de fapt aga zisele diferente dogmatice
nu sunt decat abordari din puncte de plecare diferite ale acelorasi problematici.
Nu exista divergente reale ci doar aspecte diferite si metode diverse de a
ajunge la Adevar. Karl Rahner devine astfel o punte de legatura intre teologia
catolica de dupa Conciliul Ecumenic Vatican Il si teologia Bisericii Ortodoxe
Romane, n acelasi timp un posibil pas Thspre refacerea comuniunii Bisericii.

*! Col. 1,15.
22 SCHONBORN Christoph, op.cit., p.12.
11
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INTERPRETAZIONE STORICO — SPIRITUALE DELLA
«VITA DI MOSE» DI GREGORIO DI NISSA

IOAN ARIE SAN

REZUMAT. Interpretare istorico-spiritual & a «Viefii lui Moise» de

Grigore de Nissa. Asa cum sustine marele teolog francez Daniélou,
exegeza Sfintilor Parinti ai Bisericii se fundamenteaza pe doua origini
cu totul diferite: cea dintai este un fapt cultural elen care este in
acelasi timp religios si literal, cea de-a doua este convingerea
existentiala cu privire la corespondenta existenta intre realitatile
istorice in diferite momente ale epocii crestine. Daca viziunea
alegorica elena este transmisa Sfintilor Parinti mai ales prin opera lui
Filon de Alexandria, cealaltd viziune, cea istorico-tipologica, are
fundamentul sau in unitatea celor doua Testamente ale Bibliei, deja
afirmata In mod clar n scrierile neotestamentare. De fapt
convingerea ca viata lui Hristos nu epuizeaza realitatea Noii Aliante,
care urmeaza sa se manifeste in Biserica, corpul lui Hristos, si n
fiecare membru al ei, fundamenteaza si posibilitatea unei tipologii
ecleziale ce se va exprima pe de o parte ca tipologie sacramentala,
iar pe de alta parte ca tipologie individuala. lar aceasta din urma va fi
viata interioara a crestinului care apare prefiguratd in Vechiul
Testament.

1. LA «VITA DI MOSE»

1.1. Il contesto

Per poterne apprezzare adeguatamente il significato, occorre tenere
presente che quest'opera nasce in un contesto fortemente polemico a causa
dei contrasti tra allegoristi e letteralisti. Infatti, I'interpretazione tipologica della
Sacra Scrittura, gia adottata fin dai primi tempi della vita della Chiesa®, che si
prefiggeva di ritrovare nei libri dell’Antico Testamento anticipazioni simboliche
("typoi") di fatti e figure del Nuovo, era stata dilatata ed anche complicata
mediante I'apporto di altri tipi di interpretazione allegorica, soprattutto, come
gia accennato, quella di Filone. Questo giudeo ellenizzato, aveva interpretato
vasti passi dell’Antico Testamento in chiave allegorica, ricavandone significati
di carattere cosmologico, antropologico e morale, in armonia con le concezioni
delle piu autorevoli filosofie greche.

1|1 primo esempio di questo tipo d'interpretazione dell’Antico Testamento ci & fornito da Paolo
in Gal. 4, 22ss, dove i figli di Agar e Sara sono i "typoi" dei giudei e dei cristiani.



IOAN ARIESAN

Questa prassi interpretativa, diffusasi largamente in ambito
alessandrino, suscitd una forte reazione soprattutto in ambiente siriaco, dove
si affermo progressivamente, per contrasto, I'esigenza di una lettura piu fedele
alla "lettera" dell’Antico Testamento?.

Gregorio di Nissa, come pure il fratello Basilio, risenti profondamente
di questo clima polemico e inizialmente sembrd allinearsi su una posizione
"letteralista"; ad esempio, nellopera giovanile scritta a sostegno
dell"Hexaemeron" basiliano, Gregorio dichiara di avere interpretato alla lettera
il racconto biblico della creazione e mette in guardia contro la confusione che
pud provocare nellinterpretazione del testo I'uso dell'allegoria®. In seguito
pero si distacco da questa interpretazione, per aderire ad una ratio
ermeneutica del testo prevalentemente allegorizzante. Fu spinto in tale
direzione dal profondo attaccamento per Origene e per Filone; dal desiderio di
approfondimento della pagina sacra, che non poteva arenarsi nelle secche
della superficialita, come tale gli appariva, del solo senso storico;
dall'utilizzazione del testo per finalita prevalentemente spirituali, che percio

traevano alimento soprattutto da un’interpretazione "spirituale™.

1.2. I motivo e lo scopo

Come appare dal prologo, Gregorio scrisse la «Vita di Mosé» per
venire incontro alla richiesta di un ignoto corrispondente che gli aveva chiesto
consigli relativi alla vita perfetta (I, 2). Piuttosto che scrivere un trattato di
carattere teorico, Gregorio preferi esaudire la richiesta proponendo Mosé
come modello di vita secondo virtu che gradualmente s'innalza fino
all'estremo limite della perfezione conseguibile da parte delluomo. Gia altre
volte Gregorio aveva avuto occasione di trattare della perfezione cristiana,
identificata nella vita secondo virtd, in modo pil 0 meno sistematico® e gia
altre volte, in contesti diversi, aveva indicato Mosé come modello, descrivendo
sommariamente i fatti della sua vita come vari momenti dell"iter* verso la
perfezione. Percido nella «Vita di Mosé» non ha dovuto fare altro che
sviluppare in modo sistematico quegli abbozzi precedenti, assumendoli ad
argomento dell'intera opera.

? Per maggiori dettagli su questo punto cfr. M. SIMONETTI, Profilo storico dell'esegesi patristica,
Roma 1981, pp. 53ss.

% Cfr. PG 44, 81. 124; cfr. anche M. ALEXANDRE, La théorie de I'exégése dans le "De ominis
opificio” et I"In Hexaemeron”, in M. HARL, Op. cit., pp. 87-110ss; questo autore ha
ridimensionato il letteralismo del giovane Gregorio, ma anche in tali limiti € evidente che
esegesi del Nisseno si € spostata successivamente su posizioni ben pitl accentuatamente
spiritualiste e percio allegorizzanti.

* Cfr. ORIGENE, De principiis IV 2-4, dove & teorizzata una triplice divisione di sensi scritturistici:
letterale, morale, spirituale.

® Per esempio in De perfectione Christiana, o nel De instituto Christiano.
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Chi sia il richiedente a cui Gregorio si riferisce solo in modo generico
(I, 1; I, 319) non sappiamo. Daniélou ha sostenuto trattarsi di un monaco®;
Heine preferisce scorgere la figura di un prete o di un aspirante al
presbiterato, in virtt dellampio spazio che nellopera Gregorio dedica alla
presentazione ed esaltazione della dignita del sacerdozio (ad ex. Il, 130. 160.
284ss)’. E fuor di dubbio comunque, visto il tema trattato, che questo scritto
era rivolto ad ambienti ristretti e selezionati della societa cristiana del tempo,
ed é facilmente ipotizzabile che proprio in ambiente monastico la «Vita di
Mose» abbia avuto la sua maggiore diffusione.

1. 3. La struttura dell’opera
[) Mosé nel pensiero patristico

La persona e l'opera di Mosé occupano un posto considerevole nel
pensiero patristico. «l testi dei padri dedicati a Mosé sono innumerevoli e
possono essere ricondotti tutti a due modi di interpretazione. Nel primo modo,
che pud essere chiamato "aggadico" o "parenetico", sono proposte per i
cristiani le virtu di Mosé nel loro senso letterale; nel secondo modo, che e il
modo "tipologico", Mosé €& invece considerato figura di Cristo, con la
conseguenza che gli avvenimenti della sua vita diventano altrettante figure
degli avvenimenti della redenzione»®. Gregorio di Nissa concentra nella sua
opera questa duplice esegesi della figura di Moseé.

I) Divisione dell’'opera

L’autore divide il suo lavoro in due grandi sezioni’. Dopo un ampio
prologo, in cui si anticipa il tema dominante che sara poi ampiamente
sviluppato, cioé quello dell'epéktasis", una prima parte dell’'opera (breve, circa
un quinto dellampiezza complessiva) € dedicata alla esposizione pura e
semplice dei fatti della vita di Mosé, cosi come raccontano I"Esodo" e i
"Numeri", in ordine sostanzialmente cronologico dalla nascita alla morte.

® Cfr. J. DANIELOU, La vie de Moisé ou trait, de la perfection en matiére de vertu, in «Sources
Chrétiennes», | bis (1975), p. 2.

" Cfr. R. E. HEINE, Perfection in the virtuous life. A study in the relationship detween edification
and polemical theology in Gregory of Nyssa’s "De Vita Moysis", The Philadelphia Patristic
Foundation 1975.

& J. DaNELOU, Moisé exemple et figure chez Grégoire de Nysse, in «Moisé 'homme de
I'Alliance», Paris 1954, p. 267.

® Alcuni manoscritti distinguono le due parti come due libri; ma la grande disparita di
estensione tra 'uno e laltro indurrebbe a pensare ad un’opera originariamente unitare e
solo successivamente ripartita in due libri.
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Questa prima sezione riguarda il metodo aggadico di accostarsi alla figura di
Mose da parte del Nisseno e Gregorio designa questa parte con il nome di
"historia".

La seconda parte, molto piu vasta, riprende questi fatti in modo
sistematico, dandone un’interpretazione di tipo allegorico, al fine di presentarli
come momenti diversi e fra loro connessi dell™iter" spirituale di Mose, modello
e simbolo del cristiano perfetto. Questa seconda sezione, designata piu
tecnicamente da Gregorio con il termine "theoria”, riguarda chiaramente il suo
metodo tipologico.

Punto di partenza della "theoria" & la profonda convinzione di fede che
la Scrittura offra in poche parole un abisso infinito di significati, e che la Parola
di Dio, come la manna del deserto, sia un pane non proveniente dalla terra
che cambia la sua capacita nutritiva secondo le diverse disposizioni di coloro
che lo mangiano (ll, 140). Per potersi nutrire perd di questo pane bisogna
avere un atteggiamento di ricerca diverso da quello del Faraone, che pensa
sia degno di attenzione solo cio che & naturale e carnale (Il, 35).

Il superamento della lettera s'impone d’altra parte per una serie di
motivi, che ritroveremo applicati praticamente piu avanti, nel’esame dei diversi
criteri ermeneutici:

- per evitare di attribuire alla Scrittura lincitamento a compiere
un’azione immorale (omicidio, appropriazione indebita o furto etc.);

- per vincere il disaccordo tra "historia" e ragione;

- per eliminare I'incompatibilita di alcune espressioni con il concetto di
Dio e capirle percio in modo conforme alla dignita di Dio;

- per cogliere in ogni espressione qualcosa di "utile” e inerente al "fine"
perseguito dall’'esegeta.

2. | CONTENUTI DELL'ESEGESI

2.1. Dimensione genericamente antropologica

La tradizione esegetica alessandrina, sulla traccia di Origene,
distingueva vari tipi di interpretazione spirituale del’Antico Testamento, e
accanto alla piu tradizionale interpretazione comunitaria, che ravvisava nella
Scrittura veterotestamentaria i "typoi" di figure e fatti del Nuovo, valorizzava
anche un’interpretazione di tipo individuale, che leggeva gli stessi testi in
funzione del rapporto tra il Logos e l'anima delluomo. E il tipo d'interpretazione
che Gregorio predilige nel nostro scritto, come del resto nelle altre opere, in
guanto la figura di Mose gli serve come simbolo delluomo che aspira alla
perfezione. A tal fine egli si & largamente ispirato a Filone'®, adottando percid

10 Cfr. soprattutto 'opera filoniana Questiones in Exodum, dove i fatti della vita di Mosé sono
appunto presentati come simboli dell'itinerario dell’anima a Dio; ma anche altre opere: si
veda ad esempio la simbologia tenebre - trascendenza divina (ll, 163), derivata da De
posteritate Caini 14ss.
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un’esegesi non specificatamente cristiana. Ma anche in passi importanti in cui
Gregorio non dipende direttamente da Filone, l'interpretazione del testo biblico
e di carattere spirituale in senso generico, come lo € ad esempio tutto I'inizio
della seconda parte dellopera: la nascita di Mose rappresenta la nascita
spirituale dell'uomo che per libera scelta puo volgersi alla virtt o al vizio (ll, 3);
i genitori di Mosé rappresentano le buone disposizioni d’animo (ll, 4); il fiume
cui il bambino viene abbandonato rappresenta la vita (Il, 6), la cassa in cui
viene deposto rappresenta I'educazione (ll, 7) e cosi via.

2.2. Dimensione propriamente cristiana

Ma accanto a questa componente genericamente spiritualista, la
presenza dell’altra componente specificamente cristiana € continua. Gregorio
attinge a piene mani a quella tradizione ricchissima di dettagli che, fin
dall'inizio, interpretava I"Esodo" come "typos" della liberazione dal peccato e
dal male operata da Cristo™ nei confronti della sua chiesa, e la adatta alle
finalita del suo discorso con grande liberta'?. Vediamo alcuni esempi.

Gregorio assume il dato che vedeva nel passaggio del Mar Rosso |l
"typos" del battesimo (I, 122ss), ma lo tinge di una colorazione tipicamente
ascetica: gli Egiziani travolti dalle acque simboleggiano le passioni che il
battezzato deve vincere completamente per rinascere a vita huova (Il, 125ss);
cosi pure la tipologia che interpretava la figura di Mosé che durante la
battaglia tiene le braccia alzate (Es. 17, 11ss) come "typos" di Cristo
crocifisso, viene ripresa e fusa con quella che scorgeva in Mosé il "typos" della
Legge, dando cosi all’episodio un’interpretazione elaborata: Moseé con le
braccia alzate € simbolo dell'interpretazione spirituale, cioé cristiana, della
Legge Mosaica, mentre con le braccia abbassate ne simboleggia
I'interpretazione letterale, cioé giudaica, spiegando cosi come Cristo abbia
dato la chiave per intendere spiritualmente la Legge ravvisandovi il "typos"
della croce (I, 149ss).

2.3. Dimensione cristologica

La dimensione cristologica dell’'esegesi di Gregorio va molto oltre gli
elementi tradizionali. Esemplare a tal riguardo é l'interpretazione della tenda
celeste che viene mostrata a Mosé sul Sinai e della tenda materiale che su

™ Questo sulla base delle simbologie fondamentali: Israeliti-chiesa; Mosé-Cristo; Faraone ed
Egitto-diavolo e regno del peccato e della morte. Per la documentazione e i dettagli cfr. J.
DANIELOU, Sacramentum futuri, Paris 1950, pp. 131ss.

Mentre la tipologia tradizionale aveva carattere comunitario, linteresse prevalente di
Gregorio €& per 'anima individuale. In tale direzione segue le orme di Origene, che nelle
Omelie sul’Esodo spesso affianca interpretazione comunitaria e individuale.

12
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quel modello Mose fa costruire (Es. 26): in quanto I'una increata e l'altra
creata esse simboleggiano le due nature di Cristo, divina e umana (II, 174)*. |
vari fili di cui é intessuto il velo, la carne di Cristo, della tenda terrestre sono
figura dei quattro elementi (aria, acqua, terra, fuoco) che compongono la
realta materiale (Il, 178)'*. Oppure, per fare un altro esempio: il roveto ardente
di (Es. 3, 1ss) era stato tradizionalmente interpretato come epifania del Logos
divino™®; Gregorio puntualizza questa epifania nellincarnazione, fondando la
sua interpretazione sul fatto che il cespuglio ardeva sulla terra, significativo
della luce divina che si é abbassata fino a noi, e legge nel fatto che il roveto
ardente non si consumava il simbolo della maternita verginale di Maria (I,
20ss). Una elaborata e originale interpretazione cristologica viene data da
Gregorio nelle tavole della Legge, prima spezzate e poi reintegrate: le tavole
originariamente date a Mose simboleggiavano la natura umana nel suo stato
di integrita prima del peccato di Adamo ed Eva; il loro spezzarsi simboleggia
appunto il peccato e lo stato in cui questo ha ridotto 'umanita. Mose, che per
ordine di Dio fa le nuove tavole utilizzando la pietra, cioé un materiale
terrestre, e "typos" di Cristo che assume la nostra natura terrestre e la
reintegra nella primitiva condizione (Il, 215-216). Per altre interpretazioni del
Cristo incarnato e interessante vedere Il, 27-30, la mano del legislatore che
messa nel seno assume un colore contro natura; Il, 139-140, il pane non
coltivato disceso dal cielo; Il, 183, la "pelle tinta di rosso"-il sangue e il “crine
bene intessuto"-la morte redentrice; I, 273, la passione di Colui che ha
accettato di patire per noi.

2.4. Dimensione ecclesiale

Anche la dimensione ecclesiale & sottolineata piu di quanto ci si
potrebbe aspettare in un'opera che ha come oggetto I'ascesi individuale del
cristiano. La fiducia che il popolo ha in Dio e in Mose, suo servo, simboleggia
per Gregorio I'obbedienza che il battezzato deve a coloro che, in forza del
sacerdozio, si occupano delle cose sacre (ll, 130). Il fatto che solo Mose salga
sul monte indica la delega mediatrice tra Dio e il popolo, e viene a
simboleggiare la condizione dei laici nella chiesa, che non cercano di
penetrare l'intelligenza dei misteri divini, e si affidano a quanto viene insegnato
loro dai membri del clero (ll, 160). A proposito della sedizione di Core e
compagni e della miracolosa fioritura del bastone di Aronne, la dignita del
clero é fortemente rilevata (I, 283-284), e parallelamente € ben rappresentata

13 Gregorio si fonda per questa interpretazione su Giov. 1, 14.

1 Questo passo indica quanto profondamente Gregorio abbia incorporato nella sua esegesi
spunti filoniani, trasferendoli in prospettiva cristologica.

!5 Per la documentazione in proposito confronta J. DANIELOU, in «Sources Chrétiennes», 1 bis
(1975), p. 37.

18



INTERPRETAZIONE STORICO — SPIRITUALE DELLA «VITA DI MOSE» DI GREGORIO DI NISSA

la polemica contro i sacerdoti indegni e ambiziosi (ll, 283. 286). In Origene
questa funzione mediatrice della gerarchia tra il cristiano e Dio &€ molto meno
rilevante™®; in Gregorio questa forte accentuazione non si giustifica tanto per il
fatto che lui stesso & vescovo, quanto per il progressivo affermarsi dell'autorita
clericale, che nella chiesa di quei tempi relegava i laici ad un ruolo meramente
recettivo e passivo.

3: LADOTTRINA SPIRITUALE

3.1. ll tema dell’ EPEKTASIS

Daniélou, che piu e meglio di ogni altro ha studiato la dottrina spirituale
di Gregorio, individua nella «Vita di Moseé» tre vie, indicative del cammino
dell'uomo verso la perfezione. La prima via € quella della "purificazione", che
comporta il duplice momento della separazione dalle illusioni e dagli errori del
mondo, e della illuminazione circa la giusta direzione da imprimere alla nostra
vita; questa € la via simboleggiata soprattutto dalla teofania del roveto ardente
(I, 19ss). La seconda consiste nella rinuncia ai valori mondani, simboleggiata
dalla marcia nel deserto. La terza & quella dell'esperienza mistica che porta
allunione con Dio, ritrovabile nell’esperienza del monte Sinai (Il, 162ss)!’. Ma
poiché la "natura divina é infinita e illimitata”, e chi persegue "la vera virtu non
partecipa di altro se non di Dio" il quale é la "perfetta virtu ... e questo bene
non ammette limite", allora si da che "necessariamente anche il desiderio di
cercare di parteciparne, tendendo all'infinito, non pud mai trovare riposo" (I, 7).
Gregorio precisa cioé che quando parla di perfezione non intende la
perfezione assoluta, ma quella che & dato all'uomo di raggiungere; ¢é il tema
che viene definito solitamente dell"epektasis™?, cioé I'affermazione che il
tendere, il progredire dell'anima a Dio € senza fine e non conosce soste. Per
guanto I'uomo possa crescere nella conoscenza e nell’esperienza di Dio, non
potra mai esaurirle ed é percio destinato a progredire in esse senza fine: forse
proprio in questo tendere a un bene sempre piu grande consiste la perfezione
della natura umana (1, 10).

Nella libera determinazione del’'uomo di fronte alla scelta tra il bene e
il male avviene la nascita spirituale, che, al contrario di quella corporea, lascia
libera I'anima nel decidere tra due opposti orientamenti: 'amore per i beni

m

'® Infatti in Origene & rilevata piuttosto la distinzione dei cristiani in semplici e perfetti,
indipendentemente dalla loro dignita ecclesiastica. Invece Gregorio non ha avuto cara
questa distinzione.

7 Cfr. J. DANIELOU, Platonisme et théologie mystique, Paris 1944, pp. 17 ss.

8 Si & derivato questo termine da epektein menos di Fil. 3, 13, un passo che ricorre
sistematicamente quando Gregorio introduce questo tema.
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materiali e l'illusorieta del mondo la spingono al vizio, 'amore di Dio la spinge
alla virtu (Il, 1-6). Ambedue i movimenti che ne derivano sono senza fine: uno
e quello illusorio che ci spinge verso il "basso", trascinati dalle "affezioni
terrene"” (Il, 224), in un progresso che é soltanto apparenza, come quando un
uomo tenta di scalare una duna sabbiosa (Il, 244); l'altro e quello che
realmente fa progredire l'anima '"che supera continuamente sé stessa
nellascesa, tesa in avanti ... per il desiderio dei beni celesti, ... sempre piu in

alto nel suo volo" (ll, 225), perché fondato sulla stabilita del bene (Il, 244).

4: LATECNICA ESEGETICA

4.1. | principi ermeneutici

4.1.1. Criterio dell OPHELEIA

In un fondamentale passo dell'introduzione alle "Omelie sul Cantico"
Gregorio rifiuta l'eccessivo letteralismo nell'interpretazione della Sacra
Scrittura a favore del criterio dell'ophéleia” (utilitd): «tanti passi -egli osserva-
interpretati soltanto secondo la lettera, non possono arrecare al lettore o
ascoltatore alcuna "utilitd" per la vita spirituale. A tal fine si rivela piu "utile"
linterpretazione allegorica»'®. Nella «Vita di Mos&» non c'@ un passo di
carattere teorico altrettanto esplicito, ma il criterio che guida la lettura
gregoriana dei fatti di Mosé & esattamente lo stesso: «E tempo ora di
applicare i fatti della vita (di Mose) che abbiamo ricordato, allo scopo prefisso
al nostro discorso, cosi che da quanto abbiamo detto ci venga un "utile"
contributo per la vita secondo virtu» (I, 77). Oppure in un altro passo: «Se
infatti passiamo all'interpretazione allegorica del fatto storico, nulla di esso
troveremo "inutile" al nostro scopo» (ll, 43). E fino alle ultime pagine del libro
viene mantenuta viva l'attenzione a questo criterio basilare: «Mi sembra che il
racconto proponga agli uomini un simbolo "utile" all'anima, che ci insegna ...»
(1, 301). Nell'intenzione di Gregorio € tutta I'esposizione spirituale della vita di
Mosé che riesce "utile" a fornire insegnamenti per la vita secondo virtu: la
nascita di Mosé e "utile" in quanto simbolo della nascita spirituale dell'uomo
alla virtu grazie ad una libera scelta (Il, 1ss); il serpente di bronzo é "utile" in
quanto simbolo della passione di Cristo (Il, 269ss) e I'esemplificazione si
potrebbe estendere a tutta la seconda parte dellopera. Un caso un po’
eccezionale é I'episodio di Mose che, distrutto il vitello d’oro, ordina ai leviti di
girare per il campo passando a fil di spada chiunque incontrassero, fratello,
amico o parente (Ex. 32, 25ss). L"utilita" che si puo trarre da cio € che, in

19 Cfr. PG 44, 81. 124.
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caso di una colpa collettiva seguita dalla punizione divina soltanto di alcuni
peccatori, si deve intendere punita tutta la comunita che in tal modo viene
ricondotta sulla retta via (Il, 205-206). Ma questa considerazione, osserva
Gregorio, deriva dal senso letterale del racconto (ll, 207). Introduce cosi
linterpretazione spirituale del passo?, traendo I'insegnamento che chi si volge
a Dio deve eliminare le cattive abitudini che sono dentro di sé (ll, 208). Come
si vede in questo punto il criterio dellophéleia" opera a due livelli di lettura:
prima a seguito dell'interpretazione letterale e quindi a seguito dell'interpretazione
allegorica dell'episodio?.

E innegabile che talvolta Gregorio trae insegnamento anche dalla
semplice lettera del racconto biblico; nella prima parte della «Vita di Moseée»,
non mancano alcune brevi osservazioni in tal senso. Ad esempio, il ricordo dei
malesseri provocati dall'ingordigia con cui gli Israeliti avevano divorato le
quaglie (Num. 11, 31ss) gli ispira un richiamo alla temperanza (I, 64); il
miracolo & operato dal bastone di Aronne a Num. 17, 16ss deve persuadere
gli uomini che la grazia del sacerdozio & concessa da Dio soltanto a chi ne é
degno (I, 70); il racconto di Mosé che dopo i lunghi anni di meditazione nel
deserto parla agli Israeliti e li convince a rivendicare la loro liberta, insegna che
non si deve presumere di parlare in pubblico senza una lunga preparazione
(Il, 55); la fornicazione degli Israeliti con le donne moabite e la punizione
inflitta ad uno di loro (Num. 25, 1ss) ci insegnano che la concupiscenza € la
piu forte fra le passioni che insidiano il cuore umano (Il, 301). Ma di regola egli
deriva l'utilita dal senso spirituale del testo sacro, quello cui si giunge per
mezzo dell'interpretazione allegorica.

4.1.2. Criterio dell AKOLOUTIA

Quello dell™akolouthia” (“interpretazione organica e coerente™) & un
articolo fondamentale per la comprensione di Gregorio. «La parola
"akolouthia" o lI'aggettivo akolouthon ritornano spessissimo sotto la penna di
Gregorio, quando si tratta di precisare lo scopo che il dottore nisseno

% Fondata sul duplice significato, positivo e negativo, che possono assumere i termini fratello,
amico, parente. Su questo procedimento ermeneutico torneremo piu avanti.

! Proprio tenendo presente questo criterio dell"utilitd” possiamo spiegarci una curiosa
caratteristica che balza evidente ad una prima lettura della «Vita di Mosé»: I'alternarsi di
concetti molto elevati e di non immediata intelligenza (si vedano ad esempio alcuni dei temi
maggiori della dottrina spirituale di Gregorio, quali 'epektasis, l'infinita e lincomprensibilita di
Dio, il rapporto stato/moto nellitinerario verso la perfezione etc.), con altri della piu
disarmante banalita, che proprio dal contrasto con i primi risultano in massima evidenza. |l
fatto & che Gregorio vuole appunto che il suo discorso riesca sempre "utile” al lettore e non
va troppo per il sottle circa la scelta degli argomenti da proporgli, probabilmente
considerando che i suoi scritti circolavano soprattutto in ambienti monastici, dove il livello
medio di cultura si situava piuttosto in basso.
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persegue»?’. Gregorio infatti normalmente rinuncia ad un’esegesi di tipo

sistematico e preferisce invece assegnare alla sua interpretazione un "fine"??
preciso, che deve tendere sempre al progresso morale degli uditori o lettori,
interpretando il testo in modo "organico e coerente" in tutti i particolari:
«Guardando alla coerenza dell'interpretazione, intendiamo che chiunque
guarda a Dio e alla Legge si purifica uccidendo il male che gli & divenuto
familiare» (ll, 209). La necessita e la ricerca di questa coerenza sono piu volte
esplicitamente rilevate nella «Vita di Mose». «lo credo che, a chi & iniziato
allinterpretazione dei fatti storici, siano chiare da quanto abbiamo detto
"coerenza e consequenzialitd" del progresso secondo virtt, che il discorso
dimostra seguendo fedelmente la "connessione" del simbolismo nascosto nei
fatti storici» (I, 39). Oppure, in un altro brano altrettanto esplicito: «Di huovo il
racconto guida la nostra interpretazione in continua e "coerente" ascesa verso
i vertici della virto» (Il, 152), seguito immediatamente dall'affermazione che «é
preferibile adattare il concetto, secondo la "coerenza e I'ordine" del racconto,
all'interpretazione spirituale» (11, 153).

4.1.3. Criterio dello skopOs

Nel passo |, 77 ricorre il termine "skopos" (“fine"), che insieme con
akolouthia & un altro concetto base della teoria ermeneutica di Gregorio.
Questo criterio appare chiaramente applicato nel testo, dove i principali
episodi della vita di Mosé sono liberamente scelti e presentati*® in funzione del
"fine" ascetico che la sua opera si propone, manifestato fin dalle primissime
pagine del libro: «E tempo ormai di accingerci allo "scopo" che ci siamo
proposti ... di descriverti qual'é la vita perfetta ... (affinché) tu possa applicare
alla tua vita personale il beneficio della mia parola ...» (I, 3). Proprio tenendo
presente questo "fine", Gregorio afferma che non si deve sempre cercare una
corrispondenza sistematica tra il senso letterale del racconto e la sua
significazione spirituale, tanto che la discordanza su un dato parziale possa
mettere in dubbio tutta l'interpretazione (ll, 48). Gregorio dice questo in relazione
all'obiezione che si potrebbe muovere a proposito della sua interpretazione di
Aronne come simbolo dellangelo custode, in quanto questa simbologia
positiva sembra contrastare I'episodio del vitello d'oro, che vede Aronne
partecipe del peccato del popolo (Es. 32, 1ss); ma questo episodio non incrina
il valore della "coerenza” che esiste in tutto 'insieme della narrazione (Il 52).

22 3. DANIELOU, Akolouthia chez Grégoire de Nysse, in «Revue des Sciences Religieuses», 27
(1953), pp. 219-249; cfr. anche dello stesso autore, L'étre et le temps chez Grégoire de
Nysse, Leiden 1970, pp. 18ss.

23 Vedi a questo proposito il criterio successivo.

24 «Ma se per forza di cose qualcuno dei fatti storici viene a cadere al di fuori dell'ordine e della
coerenza dellinterpretazione spirituale, lo ometteremo in quanto inutile e irrilevante al
nostro scopo (11,50)».
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4.1.5. Criterio della duplice significazione

Ma il Nisseno non si accontenta di questa spiegazione e introduce a
sostegno della stessa simbologia un altro argomento fondamentale
nellinterpretazione allegorica della Scrittura: le stesse realta possono essere
assunte come simboli di valenza opposta, in quanto i termini "fratello” e "angelo”
sono suscettibili di significazione positiva e negativa (ll, 52-53). La stessa
considerazione & addotta a sorreggere l'interpretazione del difficile testo in cui
Mose ordina ai Leviti di uccidere fratelli, parenti e amici (Ex. 32, 25ss): in questo
episodio i tre termini sono assunti in significazione negativa e simboleggiano
l'inclinazione al peccato che e dentro di noi (Il, 208-211). Lo stesso criterio,
anche se non esplicitamente enunciato, e alla base dellinterpretazione
positiva che Gregorio da della trasformazione del bastone di Mose in serpente
(Ex.4, 2ss): il serpente tradizionalmente era considerato figura del diavolo, ma
qui ¢ figura di Cristo, dato che proprio Lui si era assimilato al serpente di bronzo
innalzato da Mosé nel deserto, in (Giov. 3, 14 - Il, 31-34). In tal senso
Gregorio interpreta anche I'episodio di Mose, che uccide I'egiziano il quale
percuoteva I'ebreo (Ex. 2, 11ss), prima come simbolo di chi sente il richiamo
sia della dottrina cristiana sia della cultura greca, successivamente come
simbolo del contrasto dei sentimenti che ha luogo nel cuore di ogni uomo (I,
13-14). Le pelli tinte di rosso che adornano linterno della Tenda possono
essere assunte a simbolo sia della grazia dello Spirito che fiorisce solo nelle
anime che sono morte al peccato, sia della modestia e del pudore; in
quest'ultimo caso Gregorio lascia la scelta al lettore (11, 187).

4.1.6. Criterio del rapporto tra GENERALE e PARTICOLARE

Il particolare compreso nel generale: a Il, 65 Gregorio enuncia un altro
criterio ermeneutico di carattere generale, a proposito dell'interpretazione delle
calamita che affliggono gli Egiziani per volere divino (Ex. 7, 14ss): bisogna
comprendere in modo complessivo e globale il fine di questi prodigi dal punto
di vista spirituale, e solo in un secondo tempo cercare, alla luce di tale
interpretazione generale, il significato spirituale di singoli prodigi. In questo
insegnamento di carattere generale, Gregorio legge il fatto che il Logos
presenta in modo uguale, ad ogni uomo, la scelta tra il bene e il male, e gli
uomini, differentemente gli uni dagli altri, optano a secondo delle loro
disposizioni e valendosi della liberta di scelta accordata loro da Dio. Questo
criterio generale, successivamente applicato ai singoli prodigi, spiega perché
le calamita affliggessero solo gli Egiziani e lasciassero indenni gli Israeliti che
vivevano frammischiati a quelli (Il, 66ss).

Il particolare da senso al generale: invece, a proposito dell’episodio in
cui Mosé, avendo chiesto di vedere Dio faccia a faccia, viene esaudito solo
parzialmente con la visione di Dio dalle spalle, (Ex. 33, 18ss) Gregorio adotta
per l'interpretazione il criterio completamente opposto: si chiede cosa possa
significare I'espressione "spalle, dorso di Dio", ed escludendo che possa essere
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intesa in senso letterale, stante l'incorporeita di Dio, osserva che se questo
particolare esige una spiegazione soltanto in senso spirituale, lo stesso deve
valere per l'intero episodio. Cid che é stato giudicato vero per una parte, deve
essere necessariamente vero anche per il tutto (Il, 223). | due criteri sono
antitetici tra loro, ma li associa il comune denominatore della coerenza interna
("akolouthia"), che come abbiamo visto rappresenta un cardine dell’ermeneutica
di Gregorio.

4.2. | procedimenti interpretativi
4.2.1. La Scrittura interpreta la Scrittura

Venendo dai principi metodologici ai procedimenti interpretativi piu
caratteristici adoperati da Gregorio, notiamo anzitutto qualche particolarita
nell’'uso del criterio di interpretare la Scrittura per mezzo della Scrittura. Gia
conosciuto da Giustino e Ireneo®™, questo criterio, che faceva emergere il
senso spirituale di un passo biblico dal raffronto con uno o piu altri passi che in
qualche modo vi risultassero connessi, era stato molto dilatato e valorizzato
da Origene. Gregorio ne fa un uso molto misurato negli scritti piu specificamente
esegetici, e addiritura molto scarso nella «Vita di Mose», forse in considerazione
del fatto che si trattava di un'opera non propriamente esegetica. Egli vi fa
ricorso la dove propone un’interpretazione allegorica di evidenza non immediata
rispetto al fatto storico di base, e proprio questo rende I'applicazione del
criterio un po’ forzata. Cosi per esempio il prodigio per cui, a comando di Dio,
la mano destra che Mosé mette in seno prima si copre di lebbra e poi viene
risanata (Ex. 4, 6ss), € interpretata come simbolo dell'incarnazione di Cristo
grazie al sofisticato collegamento con (Sal. 76, 11) che parla dell’alterazione
della destra dell’Altissimo, con (Giov. 11, 18) dov’é detto che I'Unigenito & nel
seno del Padre, e sulla base del tradizionale appellativo di Cristo come
braccio, mano di Dio (I, 32-33). Il suono di trombe che accompagna I'ascesa
di Mosé sul monte Sinai (Ex. 19, 16ss) simboleggia 'ammirabile armonia
dell'universo che rivela la grandezza di Dio?®, grazie al collegamento con (Sal.

% Si tratta di un criterio molto tradizionale, praticato sia dai maestri giudaici nellinterpretazione
dellAntico Testamento, sia dai grammatici greci nellinterpretazione di Omero e di altri autori.

% Precedentemente Gregorio aveva dato del suono di tromba un’interpretazione del tutto
diversa, fondata sul fatto che il suono diventava sempre pit forte a mano a mano che Mose si
awicinava alla cima del monte: il suono inizialmente pit debole simboleggia I'annuncio della
incarnazione del Logos dato dalla Legge e dai profeti, mentre il suono piu forte simboleggia la
predicazione del Vangelo (ll, 158-159). Il fatto di avere due interpretazioni allegoriche di un
medesimo passo a breve distanza una dall'altra non significa perd che una debba essere
considerata esclusiva dellaltra: € infatti tipico dellinterpretazione spirituale di Origene, ad
esempio, 'accumulo di pit sensi spirituali per uno stesso passo scritturistico, non soltanto
nel senso che si aggiungono l'un all'altra interpretazioni spirituali di tipo diverso (ad esempio
tipologica e psicologica), ma anche, come visto appena sopra, nel senso che a volte
l'esegeta propone due o piu diverse interpretazioni dello stesso tipo (cfr. il criterio della
duplice significazione).
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19, 2)°" e con (Sir. 46, 17)° (ll, 168).

4.2.2. Criterio dell™ APORIA LETTERALE "

Uno dei procedimenti piu discutibili dell’esegesi allegorica, che
suscitava in modo particolare I'opposizione antiochena, € quello di ravvisare
nella lettera del testo sacro qualche difficolta, vera o presunta, e servirsene
per respingere l'interpretazione letterale e passare immediatamente a quella
spirituale. Questo criterio &€ applicato piu volte nella «Vita di Mose». Abbiamo
gia ricordato come Gregorio, a proposito di (Ex. 33, 18ss), non accetti il
significato letterale dell’espressione "dorso, spalle di Dio" e su questa base dia
un’interpretazione solo spirituale di tutto I'episodio in cui Mosé chiede a Dio di
poterlo vedere faccia a faccia (ll, 221-223): la cavita della roccia entro cui si
colloca Mosé é simbolo di Cristo, e vedere il dorso di Dio significa assumerlo
come guida verso la salvezza e la perfezione (Il, 240). | precetti che
stabiliscono il modo in cui gli Israeliti debbono consumare 'agnello pasquale
(Ex. 12, 8ss) non possono essere intesi alla lettera e ci indicano il modo con
cui dobbiamo vivere in questa vita transitoria (I, 105-108)*°. Ma Gregorio va
molto oltre quando, a proposito del comando dato da Mosé agli Israeliti di
portare via dall’Egitto gli oggetti preziosi che si erano fatti prestare dagli
Egiziani, considera immorale I'ordine®; di conseguenza nega il significato
storico dell’'episodio (I, 113) e interpreta le suppellettili preziose degli Egiziani
come il simbolo della cultura profana che pud essere di aiuto ai cristiani per
'approfondimento della loro fede (ll, 112-116). Lo stesso atteggiamento
Gregorio lo assume nei confronti dell’episodio dell’'uccisione dei primogeniti
degli Egiziani (Ex. 11-12): inteso alla lettera I'episodio non puo essere
compatibile con la giustizia di Dio*, e linsegnamento che ne ricava & la
necessita di estirpare il male in noi al suo primo manifestarsi, senza
permettergli di radicarsi (ll, 91-93).

%" «l cieli raccontano la gloria di Dio».

?8 «ll cielo dall'alto ha suonato la trombax.

? Spingeva in tal senso nel primo caso la presentazione dellepisodio in forma
"accentuatamente” antropomorfa e percid mitizzante, nel secondo il fatto che si trattava di
un ordine, piu facilmente trasportabile sul piano simbolico rispetto ad un vero e proprio
accadimento storico.

% Tanto piti che Mosé non aveva fatto altro che eseguire il comando di Dio stesso (Ex. 11, 2;
23, 35ss).

3 Cfr. 11, 91-92: "... come si pud sostenere per i fatti narrati un'interpretazione degna di Dio? ...
Il figlio paga il fio della malvagita del padre? Dove la giustizia? Dove la pieta? Dove
Ezechiele (Ez. 18, 20) che grida: "L'anima che pecca, essa morird" e "Non sara
responsabile il figlio del peccato del padre"? Ma come la storia pud contrastare con la
ragione? Non sara allora piu logico, guardando all'interpretazione spirituale, ... credere che
il legislatore, per mezzo di cio che viene detto, ci abbia dato un insegnamento?
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4.3. Assenza di criteri tipicamente alessandrini

Abbiamo sopra accennato come al tempo di Gregorio fosse gia in
pieno svolgimento il movimento di reazione contro questo tipo di esegesi, in
nome di un apprezzamento piu letteralista del testo sacro, e come il giovane
Gregorio avesse inizialmente seguito lindirizzo letteralista, convertendosi
successivamente, dati i suoi interessi verso argomenti di spiritualita, al verbo
allegorista. E probabile che sia dovuto a questa reazione in atto, il fatto che la
sua esegesi allegorista indulga poco ad alcuni procedimenti tipici della
tradizione alessandrina, particolarmente criticati dagli antiocheni. Limitandoci
alla «Vita di Mosé», notiamo come Gregorio non fondi mai la sua
interpretazione dei fatti sull’etimologia dei nomi ebraici, come invece avevano
fatto spessissimo sia Filone sia Origene; e non si coglie neppure un caso di
simbologia numerica, anch’essa prediletta dagli alessandrini®. Anche 'aspetto
pit caratteristico della struttura della «Vita di Mose», cioé la presenza di una
dettagliata esposizione dei fatti prima della loro interpretazione spirituale, puo
probabilmente essere spiegata come attenzione dell'autore alla critica
letteralista, quasi a rimarcare che, pur prediligendo l'interpretazione spirituale,
egli non aveva inteso trascurarne la storicita.

%2 Negli scritti esegetici di Gregorio sui Salmi e sul Cantico qui e li compaiono interpretazioni
che sfruttano I'etimologia di nomi ebraici, ma sono casi piuttosto rari se rapportati alla
frequenza con cui ricorrono in Origene. Ancora meno si colgono simbologie numeriche.
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OMUL RESPONSABIL ASUPRA VIETII UMANE
IOAN MITROFAN

RIASSUNTO. L'uomo, responsabile della vita umana. Il progresso
scientifico attuale mette 'uomo davanti al dilemma se questo sviluppo
non sfugge al controllo umano; pensiamo innanzitutto allingegneria
genetica strettamente legata alla morale. Siamo in un ambito di frontiera
tra la scienza ed il diritto, perché le manipulazioni sul sesso, sulla
sessualita e sulla procreazione creano dei problemi di questo tipo. Non
a torto il Papa si chiede se in questo modo la vita pud diventare "piu
umana', e se l'uomo continuera ad essere uomo...

Siamo davanti ad un cambiamento che pone la sacralita della vita
di fronte all'idolatria della scienza, in questo contesto la mentalita teista
deve sostenere l'equilibrio (cf. GS.34). Se facciamo riferimento alla vita
come dono di Dio, la responsabilita di ciascuno cresce, soprattutto
guando essa pur non essendo manifesta, esiste; dunque dal momento
del concepimento comincia la responsabilita delluomo (GS,17), che
deve sostenere | "essere" contro I «l'avere».

Gli interventi sulla vita umana devono rispettare i principi della
morale naturale e determinati criteri morali.

Prima di tutto si deve stabilire lo scopo dell'intervento sulla vita e la
sua finalita, cid permette di riconoscere l'orientamento positivo oppure
negativo dellatto in sé. Poi, sono importanti i mezzi ultilizzati negli
interventi e il numero di esperti che possono accedere ad essi affinché
questi mezzi non diventino uno strumento nelle mani di pochi che
potrebbero manipolarli. E' necessario il rispetto della dignita della
persona e poi la previsione dei limiti fin dove si pud arrivare con l'artificio
utilizzato per/contro lo scopo fondamentale: la vita. Tutto sommato,
l'articolo vuole sensibillizzare 'uomo che lo sviluppo della bioetica non
deve essere un rischio per la vita ma un aiuto. La partecipazione della
persona al progresso della scienza deve essere cosciente: colui che
accetta l'esperimento deve conoscere il rischio; colui che fa I'esperimento
deve interromperlo quando questo diventa rischioso; infine, ogni
esperimento deve avere una prospettiva umana, nel campo bio-
fisiologico ed anche in quello socio-culturale.

Fascinati de explozia dezvoltarii si a schimbarilor operate de om in
natura inconjuratoare si asupra structurii fiintei sale globale (viata fizica si
transmiterea acesteia, viata psihicad sau sociald) ne intrebam adeseori daca
nu cumva aceasta dezvoltare risca sa scape de sub controlul ratiunii umane,
mai ales Tn acele sectoare intim legate de insasi izvoarele vietii.
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Biologia, prin cercetarile sale combinate cu cele ale altor stiinte, ne
deschide un orizont nou in care, relativ la conservarea, dezvoltarea si mai ales
generarea sa, responsabilitatea umana se largeste enorm. Poate ca
genetica este un domeniu foarte sensibil de abordat mai ales pentru
raportul sau cu morala. Domeniile sale de investigare la nivel molecular,
stabilirea diagnosticelor intrauterine in bolile genetice, "controlul" sexului,
terapiile de transformare calitativa a individului sau operatiunile de inginerie
genetica, atrag prin minutiozitatea investigativa si corectiva o mare si noua
raspundere a specialistilor din domeniu. Fascinatia perspectivei nu poate
numai sa entuziasmeze ci, creeaza in acelasi timp preocupare i temere,
deoarece fiind vorba de unele sectoare complet noi, consecintele pe
termen scurt sau de perspectiva nu pot fi intotdeauna previzibile si
controlate. Toate aceste temeri ne dovedesc sensibilitatea fatd de valorile
si cerintele omului pe care le pune in joc dezvoltarea geneticii. Este o
oscilare intre responsabilitate si orgoliu intre teama si cautare, dezvoltarea
geneticii atragand astfel serioase probleme etice.

Asupra acestor perspective, Papa loan Paul al ll-lea se intreaba daca
dezvoltarea tehnicii i a civilizatiei timpului nostru, in care domina tehnica ce se
implicd In dezvoltarea vietii morale si a eticii...face viata omului "mai umana",*
si daca omul devine mai om, mai matur si responsabil fata de sine si fata de altii.
Omul acestor timpuri nu mai poate ramane un spectator al propriei vieti ci intr-un
fel un artizan al lumii, in domenii din ce h ce mai intime, pana la transformarea
insasi a vietii umane, dupa criterii specifice mentalitatii care il inspira.

Fara sa vrem, readucem in discutie mentalitatea laicist&, care conduce
la relativizarea raportului omului "stapan pe soarta" sa cu Dumnezeu si, implicit
la 0 noud conduitda morald. Nu suntem departe de "idolatrizarea" stiintei si
tehnicii, in fata carora sunt sacrificate oricare alte valori, ranind omul sau
atentand la adevarata si deplina sa umanitate.

Alternativa de echilibru a mentalitdfii teiste, i1 mentine pe om in
conceptia de creatura in fata lui Dumnezeu, planul Acestuia devenind norma
de viata si orientarea omului in perspectiva istoriei. Stiinta si tehnica raman in
aceasta alternativa doar in serviciul omului ca instrumente de umanizare a
naturii i de preamarire a lui Dumnezeu, prin roadele planului sdu neasemuit
(cf. GS, 34).

Ramanem insa preocupati in fata progresului geneticii care pare sa
ofere alternativa pro sau contra omului insusi, dezlantuind astfel "drama
existentei umane contemporane"”> Catd vreme omul secularist nu-si pune
problema morala, socotindu-se maestru absolut al alegerilor sale, orizontul
raméne la nivelul valorilor materiale si pamantesti. Cu totul diferit este

! loan Paul al Il-lea, PP, Redemptor hominis, n.15
% Tettamanzi, Dionigi, Bioetica — Difendere le frontiere della vita, Casale Monferatto, 1996, p. 85
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receptata problema de catre credincios, care concepe omul in legatura sa cu
Dumnezeu Creatorul si scopul sau final. In cheia acestei antropologii trebuie
interpretatd semnificatia vietii umane, bazandu-ne pe principile morale care
sa-| faca pe om responsabil al propriei sale vieti.

Viafa umand, pentru a putea fi consideratd si protejatd in epoca
bioeticii ar trebui mai ntai definita. Tn lumina credintei ea este un mare dar care
ni l-a fdcut Dumnezeu Creatorul, de a fi "fiinte vii" (Gen.2,7). Fiind un dar,
acesta pretinde imediat si 0 responsabilitate, formulata de Dumnezeu astfel
"S& nu ucizi" (Exod 20,13). in complexitatea sa viata are fructele ei de la care
omul nu trebuie sa se sustraga, pentru ca acestea il duc spre finalitatea sa:
viata vesnica.

Viata specific umana se caracterizeaza prin componenta biologica a
trupului, iar ca fiinta spirituala prin viata psihica si spirituala, cu ajutorul careia
traieste raportul transcendent cu Dumnezeu si viata sa divina, armonizand
maretia si inestimabila valoare a vietii. Chemarea sa supranaturald ne ajuta sa
realizam si sensul relativ al vietii sale de pe pamant ca barbat si femeie, o
realitate premergatoare eternitatii care ne obliga insa la a-i asigura calitatea de
viatd umana. Aceasta calitate presupune obligatoriu valoarea biologica a
persoanei dar care nu poate sa faca abstractie de alti factori fizici i sa uite de
dimensiunea spirituala, esentiala pentru individ. Nu exista viata umana fara
valoare.

Mai trebuie precizat Insa ca, inceputul vietii umane se realizeaza in
embrion care poseda o individualitate somatica, unica si irepetabila, Thca de la
conceptie. Filosofia a incercat sa trateze distinct "animarea” embrionului iar
Magisteriul Bisericii lasa deschisa intrebarea asupra momentului infuzarii
sufletului spiritual, precizand insa ca independent de raspuns, din punct de
vedere moral este un pacat grav sa-ti asumi riscul omicidiului, prin decizia
arbitrara asupra fructului conceperii.

Pentru om viafa este un dar si o responsabilitate. in ce constd insa
aceasta responsabilitate incercam sa spunem in randurile ce urmeaza.
Dumnezeu l-a creat pe om si |-a pus sa stapaneasca intreaga creatura (Gen.1,
26). Chipul si asemanarea lui Dumnezeu din om 1l face pe acesta capabil sa
cunoasca gi sa iubeasca pe Creator. Domnia omului se extinde insa si asupra
insasi a vieti umane din moment ce Creatorul i-a spus “"cresteti si va
inmultiti..." (Gen.1, 28). Pe langa prerogativele legate de lumea infraumana,
iata ca omul a primit o responsabilitate libera asupra vietii sale insasi (GS, 17).
Putem face insa o diferentiere intre dominarea deplina asupra lumii materiale,
daruita de Dumnezeu si aspectul limitat, "uzufructuar" asupra propriei sale vieti
a omului, lasand evidenta preponderenta lui a fi fatd de a avea. Acest aspect 1l
face pe om custodele umanizarii vietii sale gi nicidecum dispunatorul unei
manipulari instrumentalizate a acesteia. Ca persoana omul are deci
demnitatea de a fi si subordonarea absoluta numai lui Dumnezeu. (GS, 24),
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este scop in sine si nu mijloc, subordonat lui Dumnezeu si planului Sau. Astfel
omul devine ministru al Domnului, chemat sa implineasca planul stabilit de
Acesta, prin imperativul ascultarii, care nu diminueaza ci da maretie omului.
Criteriul exercitarii acestui minister 1l ofera legea morald naturald fata de care
omul trebuie sa se arate inteligent si responsabil. Natura umana nu se reduce
Tn acest sens doar la dinamismul biologic si fiziologic al omului ci cuprinde un
tot corporal-spiritual.

Legea morala naturala devine, Tn masura respectarii ei protectoarea
impotriva pericolelor subiectivismului si a relativismului, "Omul fiind cu
adevarat om numai in masura in care stapaneste proprile actiuni si le
apreciaza valoarea, ca autor al progresului propriu si ... conformat naturii data
de Creator"? Intervenfia asupra viefii umane pretinde o anume conduitd pe
care ne-o0 indica anumite criterii morale.

Este evident ca participand la guvernarea lumii, omul poate interveni si
trebuie sa intervina si asupra vieti umane, ca ministru al lui Dumnezeu.
Manipularea sau experimentarea asupra proceselor vieti umane ni se
deschide spre analiza. Desigur nu trebuie sa dam acestor termeni o conotatie
exclusiv negativa; analiza criterilor ne va lamuri, cel putin in directile
fundamentale ale dezvoltarii bioeticii.

Scopurile urmarite ale interventiei omului se leaga de apéararea si
promovarea vietii umane incredintatd de Dumnezeu omului. Nu putem vorbi
doar de aspectul terapeutic sau de corectare a bolilor, dezordinilor ci si de
imbunatatirea conditiei vietii umane. Nu poate fi ignorat de asemenea aspectul
social al starii de sanatate si ameliorare a vietii tuturor membrilor comunitatii.
Aspectele interventiei ameliorative nu pot fi socotite unilateral, adica
insistandu-se pe anumite calitdti determinate ci pe toate valorile gi toate
persoanele si de asemenea nu se poate opta pentru alternativa alterarii
structurii bio-fizice umane prin tentative ale ingineriei genetice de a construi un
nou tip de om. Cercetarea stiintifica in sine, mai ales in domeniul geneticii,
trebuie sa tind seama de aceasta guvernare ministeriala a omului asupra vietii,
pazindu-se de ispita cercetarii de dragul cercetarii, care devine un fel de
idolatrie pierzandu-si prin aceasta semnificatia deplinatatii serviciului n
interesul uman (GS, 35).

Mijloacele folosite in interventia omului asupra vietii umane trebuie si
ele evaluate n contextul finalitdti scontate, actiunea umana trebuind sa
raspunda nu numai la imperativul pentru ce face dar si la cum face. n
conceptia secularista omul devine masura alegerilor sale, a mijloacelor folosite
fara a da nici o semnificatie morala acestora. Eficienta tinde sa puna stapanire
pe deciziile imediate ale omului; pe de altd parte, sub influxul tehnicii si
eficacitatii scontate, exista riscul dominarii parametrilor atingi, a rezultatelor

® Paul al VI -lea, PP., Populorum progressio, nr. 34
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asteptate. In domeniul sensibil al geneticii, manipul&rile si experimentarile risca
sa ajunga in putine maini (la putinii specialigti) si scapa de sub controlul opiniei
publice, care nu se poate pronunta deci asupra legitimitati morale a
mijloacelor folosite. Progresul stiintifico-tehnic trebuie sa fie in sens complet
uman nu numai in scopurile urmarite ci si in modalitatile utilizate pentru
realizarea actiunilor sale. Experimentarea este necesara si de neinlocuit iar pe
de alta parte trebuie sa se bucure de o continua umanizare. Vor fi deci urmate
mai ales doua criterii morale:

1. Experimentarea trebuie sa fie plina de respect fatd de subiectul
uman asupra caruia intervine. Demnitatea personala - care incepe odata cu
conceptia - nu capata valoare numai datorita trecerii timpului ci datorita valorii
ontologice a vietii umane asupra careia se poate interveni experimental. De
aceea nu poate fi acceptata o discriminare legata de stadiul de viata in timpul
caruia se intervine. Daca subiectul asupra caruia se intervine este capabil sa
se exprime liber, acest consens trebuie sa vina de la sine fie direct fie prin
apartinatori. Daca este vorba de un subiect incapabil de consens (cum ar fi
embrionul sau fetusul) respectul fatd de demnitatea sa face licita doar
interventia cu adevarat terapeutica, menitda sa-l insanatoseasca sau sa-i
amelioreze starea; nici intr-un caz nu este moralmente licitd interventia cu
scop experimental.*

2. Experimentarea, trebuie sa se conformeze liniei structurii constitutive
vieti umane ca atare, adica favorabile dezvoltarii vieti umane. Atrtificiul
experimentarii comporta interventia pe firul vietii cu scop curativ sau corectiv,
nu este Tnsa admis artificiul atunci cand el nu aduce un real serviciu intregului
bine al persoanei. Sfantul Parinte atrage atentia ca manipularea genetica
devine arbitrara si nedreapta atunci cand abordeaza viata ca un obiect, uita ca
subiectul uman este capabil de inteligenta si libertate, ca trebuie respectat
oricare i-ar fi limitele fir& a compromite demnitatea sa.® Viata fiind binele
suprem, progresul gtiintific si tehnic va avea intotdeauna cel mai mare respect
fatd de aceasta si fatd de demnitatea persoanei umane. Manipularea genetica,
este Tn acest context o expresie care parca ascunde tentatia unei aventuri care
sa depaseasca aceste precautii, pentru a ajunge la realizarea unui supraom;
pe de alta parte prin caracterul pozitiv incearca sa corecteze anumite anomalii
sau boli ereditare pentru ca apoi Tn campul biologiei animale sau vegetale sa
aduca un aport pozitiv de productie. Si, in viziunea cregtina aceasta tentativa
este cuprinsa in planul lui Dumnezeu.

Consecinfele prevazute intr-o asemenea dezvoltare a bioeticii, unde
omul este considerat evident in coordonatele sale istorico-sociale, sunt
raportate la atentia responsabila atunci cand se iau deciziile pentru actiuni in

* Tettamanyzi, D., op.cit., p. 98
® Joan Paul al Il-lea, Discurs la AsociaRia Medicinei Mondiale, 29 octombrie 1983
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propriul interes sau in interesul altor persoane. Desigur manipularile privind
viata comportd permanent un risc neprevazut. Fiind imprevizibil riscul,
experimentarea se face de regula prima datad pe animal si abia apoi pe omul
Tnsusi. Cand riscul este inevitabil, morala ne pretinde limite rezonabile de risc,
in care intra vulnerabilitatea sporita la prima varsta sau consecintele perene
negative ale experimentului asupra speciei umane insasi. Aceste ipoteze
solicita precautie si unele conditii prealabile:

- persoana asupra careia se aplica experimentul trebuie sa fie informata
asupra riscului posibil si sa se poata exprima liber daca accepta acest risc;

- exista posibilitatea Tntreruperii tratamentului atunci cand efectele care
se manifesta sunt negative si inacceptabile;

- In evaluarea rezultatelor nu se va limita la coordonatele bio-fiziologice
sau si la cele psihologice; exista si consecinte sociale gi culturale, pentru care
nu trebuie sa se insiste pana la a banaliza viatd umana sau a saraci viata
umana reducand-o la nivelul vegetativ. Interesul este binele omului, motiv
pentru care medicii sunt cei chemati sa stabileasca norme dinamice care sa
constituie principii deontologice medicale credincioase si respectuoase vietii §i
persoanei umane.
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CHESTIUNI INTER-RITUALE IN ADMINISTRAREA
SACRAMENTELOR INITIERII CRESTINE

IULIU VASILE MUNTEAN

RASSUNTO. Questioni interrituali nellamministrazione dei
sacramenti dell'iniziazione cristiana. I Romano Pontefice, Giovanni
Paolo Il, ha promulgato il Codex luris Canonici con la Costituzione
Apostolica Sacrae Disciplinae Leges del gennaio 1983%; con la
Costituzione Apostolica Sacri Canones del 18 ottobre 1990 ha
promulgato il Codex canonum Ecclesiarum orientalium®. Dopo la
promulgazione del CCEO, nella canonistica, si & posta nuovamente la
guestione interrituale, ossia la relazione tra la codificazione latina e
orientale, ugualmente discussa dopo I'entrata in vigore del CIC. Mentre
il can. 1 del CCEO stabilisce che «Canones huius Codicis omnes et
solas Ecclesias orientales catholicas respiciunt, nisi, relationes cum
Ecclesia latina quod attinet, aliud expresse statuitur», il can. 1 cel CIC
stabilisce che «Canones huius Codicis unam Ecclesiam latinam
respiciunt». Gia da qui si pud capire il perché del problema. Il presente
studio intende trattare le questioni interrituali, nellambito del diritto
canonico, dei sacramenti dell'iniziazione cristiana.

Vorbind despre diferitele Biserici, Conciliul Vatican Il afirma ca «Biserica
sfanta si catolica, Trupul mistic al lui Cristos, este alcatuita din credinciosi uniti
organic in Duhul Sfant prin aceeasi credinta, aceleasi sacramente si aceeasi
conducere gi care, unindu-se in diferitele comunitati a caror coeziune e
asigurata de ierarhie, formeaza Bisericile particulare sau Rituri»°. Oricum, se
pot nota diferentele de administrare a sacramentelor chiar si in diferitele
Biserici sui iuris, conform legislatiei canonice a Occidentului $i a Orientului.
Ambele Coduri vorbesc despre dreptul credinciosilor crestini de a participa la
cultul divin, conform propriului rit sau conform propriei Biserici sui iuris, si de a
respecta propria modalitate de viata spiritual, in acord cu doctrina Bisericii*. in

L AAS 75 (1983); EV 8, sectio Il (CIC).

2 AAS 82 (1990), n. 11; EV 12, pars Il (CCEO).

% Decretul despre Bisericile Orientale Catolice (OE), n. 2, in Conciliul Vatican Il. Constitufi,
declarafii, decrete, Editie revizuita, Arhiepiscopia Romano-Catolica de Bucuresti, 2000.

* Cf. CIC, can. 214: «lus est christifidelibus, ut cultum Deo persolvant iuxta praescripta proprii
ritus a legitimis Ecclesiae Pastoribus approbati, utque propriam vitae spiritualis formam
sequantur, doctrinae quidem Ecclesiae consentaneam»; cf. si CCEO, can. 17: «lus est
christifidelibus, ut cultum divinum persolvant secundum praescripta propriae Ecclesiae sui
iuris utque propriam vitae spiritualis formam sequantur doctrinae quidem Ecclesiae
consentaneam».
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plus, CCEO precizeaza si dreptul credinciosilor crestini de a primi sacramentele
conform liturgiei® din propria Biserica®. lerarhii fiecarei Biserici sui iuris au
obligatia de a respecta propriul rit, si nu vor admite in acesta schimbari decét
pentru un progres organic’. Ambele Coduri, deci, prescriu norme canonice
referitor la administrarea sacramentelor, cu mentinerea propriei traditii
canonice si liturgice. In cele ce urmeaza, vor fi comparate legislatiile celor doua
Coduri, CCEO si CIC, privitor la sacramentele initierii crestine, prin asemanari
si diferente.

|. CONCEPTUL DE SACRAMENT IN ORIENT $1 OCCIDENT

Atat CCEOQ® cat si CIC® vorbesc despre teologia, natura si efectele
sacramentelor, ambele formuland teologia sacramentelor prin prisma propriei
teologii. Cele doua canoane afirma ca sacramentele sunt semne vizibile ale
«planului invizibil», prin care Biserica Tmparte misterul lui Hristos. Tnca din
definitie, in timp ce CCEO subliniazé aspectul pneumatologic, adica opera
Spiritului Sfant care sfinteste si transforméa aceste semne vizibile in sacramente™,
CIC subliniaza aspectul cristologic, adica actiuni ale lui Hristos si a ale
Bisericiit'. Ambele Coduri insd, noteaza ca efectul sacramentelor este sfintirea
oamenilor si incorporarea lor in Biserica.

® Cf. M. BroGal, Il diritto dellosservanza del proprio rito, in «Antonianum 68» (1993), p. 115.

® Cf. CCEO, can. 678: «§1. In alieno territorio nemini licet sine debita licentia baptismum

ministrare; haec vero licentia a parocho diversae Ecclesiae sui iuris denegari non potest

sacerdoti Ecclesiae sui iuris, cui baptizandus ascribendus est. § 2. In locis, ubi non pauci
degunt christifideles parochum Ecclesiae sui iuris, cui ascripti sunt, non habentes,

Episcopus eparchialis presbyterum eiusdem Ecclesiae designet, si fieri potest, qui

baptismum ministret.

Cf. CCEO, can 40, 81: «Hierarchae, qui Ecclesiis sui iuris praesunt, aliqgue Hierarchae

omnes studiosissime curent fidelem custodiam et accuratam observantiam proprii ritus nec

in eo mutationes admittant nisi ratione eius organici progressus, prae oculis tamen
habentes mutuam benevolentiam et unitatem christianorum».

Cf. CCEO, can. 667: «Per sacramenta, quae Ecclesia dispensare tenetur, ut sub signo

visibili mysteria Christi communicet, Dominus noster lesus Christus homines in virtute

Spiritus Sancti sanctificat, ut singulari modo Dei Patris veri adoratores fiant, eosque sibi ipsi

et Ecclesiae, suo Corpori, inserit; quare christifideles omnes, praesertim vero ministri sacri,

eisdem sacramentis religiose celebrandis et suscipiendis praescripta Ecclesiae diligenter
servent».

% Cf. CIC, can 840: «Sacramenta Novi Testamenti, a Christo Domino instituta et Ecclesiae
concredita, utpote actiones Christi et Ecclesiae, signa exstant ac media quibus fides
exprimitur et roboratur, cultus Deo redditur et hominum sanctificatio efficitur, atque ideo ad
communionem ecclesiasticam inducendam, firmandam et manifestandam summopere
conferunt; quapropter in iis celebrandis summa veneratione debitaque diligentia uti debent
tum sacri ministri tum ceteri christifideles».

19 Cf. Catehismul Bisericii Catolice, Arhiepiscopia Romano-Catolicd de Bucuresti, 1993,
(CBC), 1129.

1 Cf. Idem, 1127-1128.
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II. CELEBRAREA SACRAMENTELOR

Ambele Coduri prescriu norme referitoare la respectarea propriului rit.
Fiecare ministru sacru si fiecare credincios crestin are dreptul si indatorirea de
a celebra sacramentele conform propriilor prescrieri liturgice. Astfel CCEO, n
can. 674, prescrie: «8 1. In sacramentis celebrandis accurate serventur ea,
guae in libris liturgicis continentur. 8 2. Minister sacramenta celebret secundum
praescripta liturgica propriae Ecclesiae sui iuris, nisi aliud iure statuitur vel ipse
specialem facultatem a Sede Apostolica obtinuit». In aceeasi linie se situeaza
si norma CIC, in can. 668, care prescrie: «8 1. In sacramentis celebrandis
fideliter serventur libri liturgici a competenti auctoritate probati; quapropter
nemo in iisdem quidpiam proprio marte addat, demat aut mutet. § 2. Minister
sacramenta celebret secundum proprium ritums. Mai mult, CCEO nu admite nici
o schimbare de la schimbarea prescrierii stabilite de autoritatea competenta*?.

Conform CCEO, autoritatea competenta pentru aprobarea cartilor
liturgice, in prealabil revizuite de catre Scaunul Apostolic, este Patriarhul sau
Arhiepiscopul Major - cu consimtamantul Sinodului Episcopilor Bisericii
patriarhale, respectiv al Bisericii Arhiepiscopale majore -, sau Mitropolitul
Bisericii sui iuris - cu consimtamantul Consiliului lerarhilor -; in toate celelalte
Biserici, acest drept 1i revine doar Scaunului Apostolic, Tn limite legitime,
constituite de catre aceastd autoritate’®. in CIC insa, doar Scaunul Apostolic
are competenta de a ordona despre liturgia Bisericii universale, despre
publicarea cartilor liturgice si despre autorizarea traducerilor in limba curenta,
precum si despre grija despre respectarea fidela a normelor liturgice™. Tn plus,
CIC rezerva Conferintelor Episcopale competenta pregatirii textelor liturgice in
limbile curente si a publicarii lor, in prealabil revizuite de catre acelagi Scaun
Apostolic”®. Tn limitele competentei sale, acelasi Cod recunoaste pana si
Episcopului eparhial dreptul de a da norme in materie liturgica™®.

12 Cf. CCEO, can. 668: «§ 1. Cultus divinus, si defertur nomine Ecclesiae a personis legitime
ad hoc deputatis et per actus ab auctoritate ecclesiastica approbatos, dicitur publicus;
secus privatus. § 2. Ad cultus divini publici ordinationem auctoritas competens ea est, de
gua in can. 657, firmo can. 199, § 1; nemo alius quidquam ab hac auctoritate statutis addat,
ab eis demat aut eadem mutet.»; cf. si can. 40.

13 Cf. CCEO, can. 657, § 1: «Textuum liturgicorum approbatio praevia Sedis Apostolicae
recognitione reservatur in Ecclesiis patriarchalibus Patriarchae de consensu Synodi
Episcoporum Ecclesiae patriarchalis; in Ecclesiis metropolitanis sui iuris Metropolitae de
consensu Consilii Hierarcharum,; in ceteris Ecclesiis hoc ius est solius Sedis Apostolicae atque
intra limites ab eadem statutos Episcoporum eorumque coetuum legitime constitutorum.»

1% Cf. CIC, can. 838, § 2: «Apostolicae Sedis est sacram liturgiam Ecclesiae universae
ordinare, libros liturgicos edere eorumque versiones in linguas vernaculas recognoscere,
necnon advigilare ut ordinationes liturgicae ubique fideliter observentur».

!5 Cf. Ibidem, § 3: «Ad Episcoporum conferentias spectat versiones librorum liturgicorum in
linguas vernaculas, convenienter intra limites inipsis libris liturgicis definitos aptatas, parare,
easque edere,praevia recognitione Sanctae Sedis».

16 Cf. Ibidem, § 4: «Ad Episcopum dioecesanum in Ecclesia sibi commissa pertinet, intra
limites suae competentiae, normas de re liturgica dare, quibus omnes tenentur».
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Vorbind despre drepturile si ndatoririle ministrului in celebrarea
sacramentelor, conform propriului rit, se poate nota din nou diferenta intre cele
doua legislatii. Astfel, in timp ce legislatia orientala lasa spatiu posibilitatii de a
primi un indult de la Scaunul Apostolic, pentru a celebra Th ambele rituri, pentru
o cauzd justd"’, legislatia occidentald nu permite aceastd posibilitate®. Tn
legislatia orientald, acest indult este concesionat in cazuri exceptionale, pentru
ratiuni exclusiv pastorale'®. Tn consecintd, ministrul oriental poate celebra
sacramentele conform prescrierilor liturgice a unei alte Biserici, diferite de cea
proprie, daca are conferitd aceasta facultate speciala de la Scaunul Apostolic.
Ministrul occidental, in schimb, nu are posibilitatea de a celebra intr-un rit
oriental, de exemplu, atunci cand credinciosii crestini ai unei Biserici orientale
I-au fost ncredintati grijii sale pastorale. Implicit, se nagte intrebarea: Care este
dreptul credinciosilor crestini orientali catolici, in diaspora sau altundeva unde
nu se poate avea ministrul propriu, adica de acelasi rit, pentru celebrarea
sacramentelor in propriul lor rit?

Ill. SACRAMENTUL BOTEZULUI

Ambele codificari vorbesc despre natura, despre efectele si despre
formula botezului®®. Astfel, CCEO prescrie ca, prin intermediul spalarii cu apa
naturala, prin invocarea Sfintei Treimi, fiecare persoana in parte, omul este
eliberat de pacat si, regenerat la o viatd noua, este reimbracat cu Hristos si
este ncorporat Bisericii, aceasta fiind Thsusi Corpul Sau. De asemenea,
aceeasi legislatie precizeazd necesitatea acestui sacrament, adica
regenerarea la o viata noua si incorporarea in Biserica. Ca prim efect al
botezului, ambele legislatii prevad iertarea pacatelor. Céand, insa, CCEO
vorbeste despre omul regenerat la viatd noua si incorporat Bisericii, CIC
vorbeste despre omul regenerat ca fiu al lui Dumnezeu?*.

7 Cf. CCEOQ, can. 674, § 2: «Minister sacramenta celebret secundum praescripta liturgica
propriae Ecclesiae sui iuris, nisi aliud iure statuitur vel ipse specialem facultatem a Sede
Apostolica obtinuit.

'8 Cf. CIC, can. 846, § 2: «Minister sacramenta celebret secundum proprium ritum.

9 Cf. D. SALACHAS, Problematiche interrituali nei due codici orientale e latino, in «Apollinaris»
67,1994, p. 662.

20 Cf. CCEO, can. 675, § 1: «In baptismo homo per lavacrum aquae naturalis cum invocatione
nominis Dei Patris et Filii et Spiritus Sancti a peccato liberatur, ad vitam novam regeneratur,
Christum induit et Ecclesiae, quae eius Corpus est, incorporatur»; cf. si CIC, can. 849:
«Baptismus, ianua sacramentorum, in re vel saltem in voto ad salutem necessarius, quo
homines a peccatis liberantur, in Dei filios regenerantur atque indelebili charactere Christo
configurati Ecclesiae incorporantur, valide confertur tantummodo per lavacrum agquae verae
cum debita verborum forma.

21 Cf. D. SALACHAS, L'iniziazione cristiana nei codici orientale e latino, ED, Roma, 1991, p. 76.
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Acest sacrament constituie conditia sine qua non pentru primirea valida
a celorlalte sacramente’”. Tn ceea ce priveste Tnsd& modul administrarii
botezului, CCEO face trimitere la prescrierile liturgice ale propriei Biseirici sui
iuris?®, in timp ce CIC, mult mai explicit, prescrie cu claritate ci acesta va fi
conferit fie prin imersie, fie prin efuziune, respectand cele prescrise de
Conferinta Episcopala®”.

3.1. Ministrul sacramentului

Ministrul ordinar al botezului, conform CCEOQO, este propriul paroh al celui
care se boteaza, si nici un alt sacerdot nu poate administra acest sacrament
fara licenta aceluiasi paroh sau lerarh al locului®. Conform disciplinei antice,
ministrul ordinar al botezului era Episcopul sau un sacerdot, iar botezul
celebrat de un simplu laic era invalid®®. Precedenta legislatie latind Tnsa,
prescria sacerdotul ca ministru ordinar al botezului solemn, si diaconul ca
ministru extraordinar?’; in cazul in care, insa, botezul nu era solemn, adicé
ceea ce Intelegem prin caz de necesitate, ministrul putea fi oricine®.

Conform CIC, Tnsa, ministrul ordinar al botezului este Episcopul, preotul
si diaconul®®. Aceasta prevedere se bazeaza pe constitutia dogmatica Lumen
Gentium a Conciliului Vatican Il care, atunci cand vorbeste de caracterul
misionar al Bisericii, afirma ca fiecare discipol al lui Hristos poate conferi
botezul credinciosilor’®. De asemenea, se bazeazad si pe altd afirmatie a
aceluiasi Conciliu, conform careia administrarea solemna a botezului tine de
slujirea diaconului, dupé dispozitile autoritétii competente®. Aceasta diferents
in cele doua legislatii creeaza din nou probleme, mai ales cand este vorba
despre de administrarea botezului credinciosilor orientali care se gasesc in

22 Cf. CCEO, can. 675, § 2: «Tantummodo baptismo in re suscepto homo fit capax ceterorum
sacramentorumy»; cf. si CIC, can. 842, § 1: «Ad cetera sacramenta valide admitti nequit, qui
baptismum non recepit».

3 Cf. CCEO, can 683: «Baptismus celebrari debet secundum praescripta liturgica Ecclesiae
sui iuris, cui ad normam iuris baptizandus ascribendus est».

% Cf. CIC, can. 854: «Baptismus conferatur sive per immersionem sive per infusionem,
servatis Episcoporum conferentiae praescriptis».

% Cf. CCEO, can. 677, § 1: «Baptismus ministratur ordinarie a sacerdote; sed eius ministratio
competit salvo iure particulari parocho proprio baptizandi alive sacerdoti de eiusdem
parochi vel Hierarchae loci licentia, quae gravi de causa legitime praesumitur».

%6 Cf. D. SALACHAS, L'iniziazione..., p. 94.

2T Cf. Codex luris Canonici, Typis Polyglittis Vaticanis, Romae 1918, (CIC 1917), can. 738, §
1: «Minister ordinarius baptismi sollemnis est sacerdos [...]»; can 741: «Extraordinarius
baptismi solemnis minister est diaconus [...]».

%8 Cf. CIC 1917, can. 742, §1: «Baptismus non sollemnis [....] potest a quovis ministrari [....]».

9 Cf. CIC, can 861, § 1: «Minister ordinarius baptismi est Episcopus, presbyter et diaconus

.

% Constitutia dogmatica despre Biserica (LG), n. 2, in Conciliul Vatican II. Constitufii, declarafii,
decrete, Editie revizuita, Arhiepiscopia Romano-Catolica de Bucuresti, 2000 (LG).

L Cf. LG 29.
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teritoriile latine si nu au un propriu lerarh sau paroh al propriei Biserici sui iuris
si care sunt incredintati grijii Ordinarius-ului latin, conform normei dreptului.
Diaconul, in acest caz, administreaza botezul Tn mod licit acestor orientali?
S-ar putea afirma, atat in baza CIC, cat si ih a LG ca, fara umbra de dubiu,
diaconul poate conferi botezul, in mod ordinar, credinciosilor orientali ce sunt
supusi griji Ordinarius-ului latin. Conform traditiei si disciplinei canonice a
Bisericilor orientale, insa, acest fapt este ilicit: dreptul oriental trebuie aplicat
orientalilor oriunde s-ar afla acestia. Aceasta chestiune nu este reglementata
de principiul locus regit actum, ci de ius personarum, adica de dreptul si de
prescrierile liturgice ale propriei Biserici sui iuris Tn care acesti credinciosi sunt
inscrisi®?.

Ambele codificari recunosc dreptul credinciosilor crestini de a aduce cult
lui Dumnezeu, conform prescrierilor propriului rit*®. De asemenea, ambele
vorbesc despre obligatia Episcopului eparhial / diecezan, de a prevedea la
necesitatile spirituale ale credinciosilor ce apartin unei alte Biserici sui iuris,
daca sunt incredintati grijii lor pastorale®. Tinand cont de aceste prescrieri,
rezultd ca Episcopul latin, pentru administrarea sacramentelor credinciosilor
orientali care-i sunt incredintati spre ingrijire, trebuie sa desemneze un
sacerdot catolic oriental, sau cel putin unul latin, insa nicidecum un diacon
latin, care in mod ordinar administreaza sacramentele credinciosilor latini.
Problema raméane nerezolvatd chiar daca, pentru aceasta situatie, este
desemnat un sacerdot latin, deoarece CIC nu permite ministrului decét
celebrarea in propriul rit*®>. Din acest motiv, dreptul credinciosilor crestini
catolici orientali de a aduce cult lui Dumnezeu, conform prescrierilor propriei
Biserici sui iuris, ramane in dubiu®®.

Nu de fiecare data, insa, este posibila celebrarea «solemna» a acestui
sacrament. In aceste cazuri, ambele Coduri prevad ministri extraordinari.
Ministrul, conform legislatiei orientale, este diaconul sau un alt credincios
crestin sau, in ultima instanta, unul din parintii botezatului®’. n acest caz, insa,

%2 Cf. D. SALACHAS, Problematiche..., p. 666.

% Cf. CCEO, can. 17: «lus est christifidelibus, ut cultum divinum persolvant secundum
praescripta propriae Ecclesiae sui iuris utque propriam vitae spiritualis formam sequantur
doctrinae quidem Ecclesiae consentaneams; vezi si notele 6 si 23 pentru CCEO si nota 4
pentru CIC.

% Cf. nota 6 pentru CCEOQ; cf. si CIC, can. 383, § 2: «Fideles diversi ritus in sua dioecesi si
habeat, eorum spiritualibbus necessitatibus provideat sive per sacerdotes aut paroecias
eiusdem ritus, sive per Vicarium episcopalemy.

% Cf. nota 18.

% Cf. CONGREGAZIONE PER LE CHIESE ORIENTALI, Istruzione per I'applicazione delle prescrizioni
liturgiche del Codice dei Canoni delle Chiese Orientali, Libreria Editrice Vaticana, Citta del
Vaticano, 1996, p. 42.

" Cf. CCEO, can. 677, § 2: «In casu autem necessitatis baptismum ministrare licet diacono
aut eo absente vel impedito alii clerico, sodali instituti vitae consecratae vel cuilibet alii
christifideli; patri vero vel matri, si alius, qui baptizandi modum novit, praesto non est».
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sacramentul ungerii cu sfantul Mir va fi administrat cat mai repede, de catre un
sacerdot®. Legislatia latina, In lipsa posibilitati de a avea ministrul ordinar,
prevede pentru acest fel de administrare un catehist sau o alta persoana
desemnata de Ordinarul locului®®.

Conform CCEO, in cazul de extrema necesitate, oricare credincios
crestin poate administra botezul, Th schimb, conform CIC, in acelasi caz,
oricare om, migcat de intentia dreapta poate administra acelasi sacrament. Tn
timp ce, privitor la ministrul extraordinar al sacramentului botezului, CCEO
admite oricare credincios crestin, adica o persoana botezata, CIC admite
oricare om, migcat de dreapta intentie, ceea ce presupune inclusiv un
nebotezat®. Traditia orientald niciodatd nu a recunoscut aceastd posibilitate
nebotezatilor*".

3.2. Nasul la botez

Atat CCEO, cat si CIC, trateaza instituirea nasului*’ la botez. Nasul este
cel care va prezenta copilul de botezat si-si va da silinta pentru ca cel botezat
sa conduca o viata crestina, conforma botezului*®. De asemenea, ambele
Coduri stabilesc** ca nasul sa fi fost initiat In cele trei sacramente ale initierii
crestine: Botez, Mirungere, Euharistie. Referitor insa la acceptarea in aceasta
functie a necatolicilor, cele doua Coduri prevad in mod diferit: in timp ce CCEO
admite ca nas, pentru 0 cauza justa, un necatolic, Tnsa intotdeauna impreuna

% Cf. PoNTIFIciA CommMISsIo Cobicl IURIS CANONICI ORIENTALIS RECOGNOSCENDO, Nuntia 2,
Tipografica Pompei, 1976 (Nuntia 2), p. 13.

¥ Cf. CIC, can. 861, § 2: «Absente aut impedito ministro ordinario, licite baptismus confert
catechista aliusve ad hoc munus ab Ordinario loci deputatus, immo, in casu necessitatis,
quilibet homo debita intentione motus solliciti sint animarum pastores, praesertim parochus,
ut christifideles de recto baptizandi modo edoceanturs.

40 Cf. D. SALACHAS, L'iniziazione..., p. 94.

41 Cf. can. 46 al Apostolilor, in N. MiLas, Canoanele Bisericii Ortodoxe insofite de comentarii,
vol. |, partea |, traducere facuta de U. Kovincici si N. Popovici, Tipografia Diecezana, Arad,
1930, p. 256: Episcopii $i preotii care accepta botezul si sacrificiile ereticilor, vor fi depusi.

2 Cf. CCEO, can. 684, § 1: «Ex vetustissimo Ecclesiarum more baptizandus unum saltem
habeat patrinum»; cf. si CIC, can. 872: «Baptizando, quantum fieri potest, detur patrinus,
cuius est baptizando adulto in initiatione christiana adstare, et baptizandum infantem una
cum parentibus ad baptismum praesentare itemque operam dare ut baptizatus vitam
christianam baptismo congruam ducat obligationesque eidem inhaerentes fideliter
adimpleat».

“3 Cf. CCEO, can. 684, § 2: «Patrini ex suscepto munere est baptizando, qui infantia egressus
est, in initiatione christiana astare vel baptizandum infantem praesentare atque operam
dare, ut baptizatus vitam christianam baptismo congruam ducat et obligationes cum eo
cohaerentes fideliter impleat».

44 Cf. CCEO, can. 685, § 1: «Ut quis patrini munere valide fungatur, requiritur, ut: 1° sit tribus
sacramentis baptismi, chrismationis sancti myri et Eucharistiae initiatus»; cf. si CIC,
can.874, 81: «Ut quis ad munus patrini suscipiendum admittatur, oportet: 3° sit catholicus,
confirmatus et sanctissimum Eucharistiae sacramentum iam receperit, idemque vitam
ducat fidei et muneri suscipiendo congruams.
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cu un nas catolic**, CIC admite necatolicul doar ca martor*®, ceea ce inseamna
ca nu-si va putea exercita functia de nag, ad validitatem, niciodata. Noul
Directoriul Ecumenic, insa, stabileste pentru Biserica latina norma conform
careia, pentru o cauza justa, un necatolic poate fi admis la functia de nas, insa
totdeauna fmpreuna cu un nas catolic*’, aceasta fiind exact norma prescris,
dupa cum se poate nota mai sus, de CCEO.

IV. SACRAMENTUL UNGERII CU SFANTUL MIR / CONFIRMARII

inca din primele secole, s-a administrat acest al doilea sacrament celor
de curéand botezati, in mod normal chiar imediat dupa celebrarea botezului, in
acest fel fiind subliniata unicitatea celebrarii celor trei sacramente ale initierii
crestine®®. Astfel, ambele Coduri prescriu acest sacrament ca parte initierii
cregtine“g. Conciliul Vatican II, referitor la acest argument, noteaza ca, prin
sacramentul confirmarii, credinciosii sunt legati mai perfect Bisericii, imbogatiti
de o putere speciald a Spiritului Sfant gi, in acest fel, sunt tinuti mai
indeaproape sa impartaseasca si sa apere credinta, prin cuvinte si opere, ca
nigte adevarati marturisitori ai lui Hristos™.

Ambele legislatii, privitor la acest argument, traseaza in mod egal natura
si efectele®, folosind, fiecare In parte, terminologia traditionald proprie®’: CCEO
foloseste termenul de chrismatione sancti myri, in timp ce CIC foloseste
termenul de confirmationis.

Cu privire la confectionarea (conficiatur) uleiului, CCEO atribuie acest
drept Episcopului eparhial si, conform dreptului particular, Patriarhului®.
Rezervarea acestui drept Patriarhului nu este noua, intrucat aceasta este

4 Cf. CCEO, can. 685, § 3: «lusta de causa licet admittere christifidelem alicuius Ecclesiae
orientalis acatholicae ad munus patrini, sed semper simul cum patrino catholico».

“ Cf. CIC, can. 874, § 2: «Baptizatus ad communitatem ecclesialem non catholicam
pertinens, nonnisi una cum patrino catholico, et quidem ut testis tantum baptismi,
admittatur».

“7 Cf. Enchiridion Vaticanum 13, 2361-2364.

*® Cf. CBC, 1290.

49 Cf. D. SALACHAS, L'iniziazione..., p. 52.

%0 Cf. LG 15.

°L Cf. CCEO, can 692: «Oportet eos, qui baptizati sunt, sancto myro chrismari, ut sigillo doni
Spiritus Sancti signati aptiores testes atque coaedificatores Regni Christi efficiantur»; cf. si
CIC, can. 879: «Sacramentum confirmationis, quod characterem imprimit et quo baptizati,
iter initiationis christianae prosequentes, Spiritus Sancti dono ditantur atque perfectius
Ecclesiae vinculantur, eosdem roborat arctiusque obligat ut verbo et opere testes sint
Christi fidemque diffundant et defendant».

°2 Cf. Nuntia 2, p. 14.

°3 Cf. CCEO, can. 693: «Sanctum myrum, quod ex oleo olivarum aut aliarum plantarum et ex
aromatibus constat, a solo Episcopo conficitur salvo iure particulari, secundum quod haec
potestas Patriarchae reservatur».
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prevazutd inca din antichitate®. CIC insa, intrucat Patriarhul acestei Biserici
este Tnsusi Pontiful Roman [n.a.], prescrie consacrarea (consecratur) «crismei»
de catre Episcopul eparhial®.

4.1. Ministrul ungerii cu sfantul mir / confirm  arii

Din nou, in ceea ce priveste persoana ministrului, in cele doua codificari
se gasesc norme diferite. CCEO, in linie cu traditia veche a Bisericilor
orientale, prevede preotul ca ministru al mirungerii, fie ca acesta celebreaza
impreuna cu botezul, fie ca celebreaza separat>®. Si in disciplina occidentals a
primelor secole era permis preotilor latini sa administreze sacramentul
confirmarii. CIC 1917, insa, facand distinctie, prevedea Episcopul ca ministru
ordinar, in timp ce preotul putea fi ministrul extraordinar’’. Mai mult, acelasi
CIC 1917 interzicea preotilor orientali de a administra sacramentul confirmarii
credinciosilor latini, chiar daca acesti preoti ar fi avut facultatea sau privilegiul
de a administra acest sacrament propriilor credinciosi®®. Actuala legislatie
latind, Tnsa, a lasat de-o parte distinctia intre ministrul ordinar si cel
extraordinar. Astfel, CIC prevede doar administrarea ordinara a sacramentului
confirmarii, avandu-l ca ministru pe Episcop sau chiar si pe preot, daca acesta
este Thzestrat cu aceasta facultatea speciala, in baza dreptului universal sau
printr-o concesie speciala™.

4.2. Administrarea ungerii cu sfantul mir / confirm arii

O mare importantd Tn cAmpul inter-eclezial o constituie norma pe care
CCEO o stabileste referitor la administrarea ungerii cu sfantul mir. Plecand de
la OE 14, aceasta norma a CCEO prescrie ca toti preotii orientali pot conferi in
mod valid acest sacrament, fie impreuna cu botezul, fie separat de acesta,

% Cf. Sinodul din Cartagina, can. 6, in N. MiLag, Canoanele Bisericii Ortodoxe insofite de
comentarii, vol. Il, partea |, traducere facuta de N. Popovici si U. Kovincici, Tipografia
Diecezana, Arad, 1934, p. 154. Pana si legislatia orientald precedenta, prin motu proprio
Cleri Sanctitati, din 1957, can 285, § 2, rezerva aceasta putere Patriarhului.

%5 Cf. CIC, can 880, § 2: «Chrisma in sacramento confirmationis adhibendum debet esse ab
Episcopo consecratum, etiamsi sacramentum a presbytero ministreturs.

% Cf. CCEO, can. 694: «Ex Ecclesiarum orientalium traditione chrismatio sancti myri sive
coniunctim cum baptismo sive separatim ministratur a presbytero».

5 Cf. CIC 1917, can. 782: «§1. Ordinarius confirmationis minister este solus Episcopus. §2.
Extraordinarius minister est presbyter, cui iure communi vel peculiari Sedis Apostolicae
indulto ea facultas concessa Sit».

%8 Cf. Ibidem, § 5: «Nefas est presbyteris ritus orientalis, qui facultate vel privilegio gaudent
confirmationem una cum baptismo infantibus sui ritus conferendi, eandem ministrare
infantibus latini ritus».

® Cf. CIC, can. 882: «Confirmationis minister ordinarius est Episcopus; valide hoc
sacramentum confert presbyter quoque hac facultate vi iuris universalis aut peculiaris
concessionis competentis auctoritatis instructus».
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tuturor credinciosilor, de orice rit ar fi acestia, inclusiv celor de rit latin®®. Ba chiar
mai mult, acelasi CCEO recunoaste si preotilor latini puterea de a administra
ungerea cu sfantul mir oricdror credinciosi crestini ai Bisericilor orientale®.
Aceasta norma de mare valoare, contureaza practic egalitatea celor doua
Biserici.

In ceea ce priveste administrarea licitd a ungerii cu sfantul mir, conform
CCEQO, se vor respecta urmatoarele norme®?, respectand, bineinteles, normele
sau conventiile stipulate intre Bisericile sui iuris in cauza:

- preotul administreaza acest sacrament doar credinciosilor ce apartin
propriei Biserici sui iuris;

- preotul administreaza acest sacrament si credinciogilor unei alte Biserici
sui iuris, daca ii sunt incredintati lui spre ingrijire;

- preotul care boteaza in baza vreunui titlul legitim, poate implicit administra
si acest sacrament;

- 1n pericol de moarte, oricare preot poate administra acest sacrament.

Conform legislatiei latine Tn domeniu, si preotul latin poate administra
sacramentul confirmarii, dacd este inzestrat cu aceastd facultate®®. Ca atare,
preotul latin, data fiindu-i facultatea de a confirma, confera valid si licit acest
sacrament, atunci cand acesta boteaza un copil oriental in mod legitim®.

Oricum, credinciosii crestini orientali pot primi sacramentul ungerii cu
sfantul mir, valid si licit, impreuna cu botezul, de la preotii latini Tnzestrati cu
aceasta facultate, atunci cand acesti credinciosi le-au fost incredintati spre
grija pastorald sau incredintati lor din alte cauze, precum si in cazurile
pericolului de moarte. In acelasi context ins&, preotii orientali pot conferi acest
sacrament, in mod valid si licit, tuturor credinciosilor latini? Tn mod normal,
preotul oriental administreaza sacramentul confirmarii credinciosilor latini doar
daca acestia indeplinesc cele cerute de CIC (din nou principiul ius personarum).

8 Cf. CCEO, can. 696, § 1: «Omnes presbyteri Ecclesiarum orientalium chrismationem sancti
myri sive coniunctim cum baptismo sive separatim valide ministrare possunt omnibus
christifidelibus cuiusque Ecclesiae sui iuris, etiam Ecclesiae latinae».

61 Cf. CCEO, can. 696, § 2: «Christifideles Ecclesiarum orientalium chrismationem sancti myri
valide suscipere possunt etiam a presbyteris Ecclesiae latinae secundum facultates, quibus
praediti sunt»; cf. si OE 14.

®2 Cf. CCEO, can 696, § 3: «Quivis presbyter solis christifidelibus propriae Ecclesiae sui iuris
chrismationem sancti myri licite ministrat; quod vero ad christifideles aliarum Ecclesiarum
sui iuris attinet, hoc licite fit, si agitur de propriis subditis, de eis, quos ex alio titulo legitime
baptizat, vel de eis, qui in periculo mortis versantur, et salvis semper conventionibus hac in
re inter Ecclesias sui iuris initis».

83 Cf. CIC, can. 887: «Presbyter facultate confirmationem ministrandi gaudens, in territorio sibi
designato hoc sacramentum extraneis quoque licite confert, nisi obstet proprii eorum
Ordinarii vetitum; illud vero in alieno territorio nemini valide confert, salvo praescripto can.
883, n. 3».

8 Cf. D. SALACHAS, L'iniziazione..., p. 120.
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Referitor la cerintele diferite de cele pe care CCEO le prevede pentru
primirea acestui sacrament, CIC prescrie ca persoana in cauza sa aiba uzul
ratiunii i sa fie pregatita in mod adecvat®; de asemenea, acest sacrament va
fi primit la varsta priceperii®®. Tn consecintd, preotul oriental nu poate administra
in mod licit sacramentul confirmarii unui copil latin care nu a implinit Tnsa

varsta priceperii si nici altui credincios latin pregatit inadecvat.

V. UNITATEA CELOR TREI SACRAMENTE DE |NITIERE CRESTINA

Doar prin intermediul celor trei sacramente ale initierii crestine, adica al
botezului, al ungerii cu sfantul mir / confirmarii si a Euharistiei, 0 persoana
devine crestina si membru al Bisericii lui Hristos. Ca atare, in traditia Bisericii,
uniunea acestor trei sacramente este afirmata in baza disciplinei si a doctrinei
teologice®’. Tn traditia orientald, aceasta unitate a fost manifestatd mai ales in
celebrarea liturgica®.

Administrarea sacramentelor initierii se va face impreuna, conform
CCEO, atat adultilor, cat gi copiiloreg, Intrucét initierea sacramentala la misterul
mantuirii se completeaza cu primirea divinei Euharistii: de aceea divina
Euharistie va fi administrata credinciosului cregtin cat mai repede dupa botez si
ungerea cu sfantul mir”®, Tn Biserica latina, insa, numai adultii pot primi cele trei
sacramente Tmpreund’’; aceastd prescriere se datoreazd faptului ca in
aceasta Bisericad sacramentul confirmdrii este conferit la varsta priceperii’?.
Totusi copiii nu sunt exclusi intru totul de la primirea Euharistiei; acestia pot

primi sfanta Euharistie, daca au suficiente cunostinte si o pregatire ingrijita”>.

®5 Cf. CIC, 889 § 2: «Extra periculum mortis, ut quis licite confirmationem recipiat, requiritur, si
rationis usu polleat, ut sit apte institutus, rite dispositus et promissiones baptismales
renovare valeat».

% Cf. Ibidem, can. 891: «Sacramentum confirmationis conferatur fidelibus circa aetatem
discretionis [....]».

67 Cf. D. SALACHAS, La regolamentazione canonica dell'iniziazione cristiana, in «Nicoalus» 1,
1980, p. 75.

% Cf. CBC, 1322-1323.

89 Cf. CCEO, can. 695, § 1: «Chrismatio sancti myri ministrari debet coniunctim cum baptismo,

salvo casu verae necessitatis, in quo tamen curandum est, ut quam primum ministretur;
can. 710: «Circa infantium in Divina Eucharistia participationem post baptismum et
chrismationem sancti myri serventur opportunis adhibitis cautelis praescripta librorum
liturgicorum propriae Ecclesiae sui iuris».
Cf. Idem, can. 697: «Initiatio sacramentalis in mysterium salutis susceptione Divinae
Eucharistiae perficitur, ideoque Divina Eucharistia post baptismum et chrismationem sancti
myri christifideli ministretur quam primum secundum normam iuris particularis propriae
Ecclesiae sui iuris».

L Cf. CIC, can. 866: «Adultus qui baptizatur, nisi gravis obstet ratio, statim post baptismum
confirmetur atque celebrationem eucharisticam, communionem etiam recipiendo, participet».

"2 Cf. nota 56.

3 Cf. CIC, can. 913, § 1: «Ut sanctissima Eucharistia ministrari possit pueris, requiritur ut ipsi
sufficienti cognitione et accurata praeparatione gaudeant, ita ut mysterium Christi pro suo
captu percipiant et Corpus Domini cum fide et devotione sumere valeant».
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VI.CoNcLuzil

Acest studiu s-a vrut pentru analizarea disciplinei canonice in Bisericile
orientald si latind cu privire la cele trei sacramente ale initierii crestine, intrucét
nu de putine ori se pot aplica norme inadecvate.

Concluzionand:

atunci cand preotul latin administreaza sacramentul botezului, printr-
un titlu legitim, credinciosilor crestini ai unei Biserici orientale, va
administra si sacramentul confirmarii, daca are facultatea de a
administra acest sacrament; cu alte cuvinte, credinciosul oriental are
dreptul deplin de a primi sacramentele initierii crestine si de la preotul
latin;

preotul oriental are dreptul de a administra cele trei sacramente ale
initierii crestine si credinciosilor latini, tindnd cont de dreptul canonic
al Bisericii latine si de conventiile stipulate intre Bisericile sui iuris in
cauza;

diaconul latin nu poate administra sacramentul botezului credinciosilor
crestini orientali, chiar daca acesta are facultatea de a administra
acelasi sacrament credinciosilor latini.

Aceste norme canonice, orientale si occidentale, evidentiaza unele
probleme practice in administrarea sacramentelor initierii crestine. Toti pastorii
Bisericii catolice care au credinciosi crestini ai unei alte Biserici sui iuris
incredintati grijii lor, sunt tinuti s& cunoasca si sa respecte si legislatiile acelor
Biserici. Lipsa de respect fata de disciplina canonica si fata de traditie creeaza
adevarate probleme in viata pastorald a Bisericii universale.
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EL, "S-A DE SERTAT PE SINE" (FIL. 2,7).
KENOSA, CENTRUL, SENSUL $I TINTA TEOLOGIEI
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RIASSUNTO. Egli "Spoglio Se Stesso" (FIL. 2, 7). La Kenosi, il
centro, il senso e lo scopo della teologia. Una continua
tentazione per la teologia €, sorprendentemente, l'idolatria. E cioé
la tentazione di contemplarsi nei propri concetti e idee su Dio,
dimenticando Dio, di guardarsi nello specchio della propria suficienza.
Il passaggio dalla teologia all'idolatria & cosi piccolo e sottile che
spesso cadiamo nella trappola. Come criterio vorrei proporre qui la
kenosi, parola che trova il suo fondamento per una sola volta
(discretamente ma sufficientemente), nella Sacra Scrittura. Dopo una
breve presentazione del fondamento biblico della kenosi, tenterd di
mostrare la centralita teologica dell'Incarnazione e il suo ruolo
nella rivelazione della "sovra-kenosi" trinitaria. Ulteriormente sia la
kenosi dell'Incarnazione sia la sovra-kenosi trinitaria saranno
interpretate come prototipi della kenosi reciproca umana che
diventa, per la sua spontaneita, caparra dell’eternita, fondamento
dei sacramenti e dunque della Chiesa. Nel paragrafo finale parlerd
dell'importanza della kenosi nella vita del teologo.

Cu tragedia libertatii umane, distanta infinita si, pana atunci fireasca,
dintre om (creat) si Dumnezeu (necreat), a devenit un abis de netrecut. Omul,
in loc sa-si asume rolul ce i-a fost incredintat de «indumnezeitor cosmic», s-a
determinat intr-o noua stare, contrara firii sale (de sub-fire), o stare de pacat gi
de moarte. Acum, pentru a ajunge sa fie "partas dumnezeiestii firi" (2Pt.1,4),
partagie la care fusese chemat, trebuie s& depaseasca nu numai obstacolul
firii ci si pe cel al pacatului gi, ultimul, pe cel al mortii (1Cor.13,12). Aceasta
partagie se prezintd acum sub aspectul mantuirii (termen negativ): "Numai
(un) Dumnezeu ne poate mantui!", coborandu-se péana la starea actuala a
omului. Astfel cele trei obstacole de netrecut ce-i separau pe oameni de
Dumnezeu, adica moartea, pacatul si firea, Dumnezeu le-a eliminat unul dupa
altul, in ordine inversa, incepand cu unirea celor doua firi separate si
terminand cu victoria asupra mortii prin Mérita Inviere®.

! “Asadar oamenii, din trei motive departe de Dumnezeu - pentru naturd, pentru p&cat si
pentru moarte - fusesera dusi de Mantuitorul la desavérsita partasie a lui Dumnezeu si la
unirea nemijlocita cu El; de fapt, unul dupa altul, El a distrus toate obstacolele: primul,
condivizand omenitatea, al doilea, murind pe cruce si, in sfarsit, prin invierea Sa a surpat
ultimul zid, alungand cu totul din firea omeneasca tirania mortii". (N. Cabasilas, La vita in
Cristo, Citta Nuova, Roma 1994, p.169).
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In randurile urmé&toare, dupd o scurtd prezentare a fundamentului
biblic al kenozei, voi incerca sa arat centralitatea teologica a Intruparii precum
§i rolul ei in revelarea «supra-kenozei» treimice. Ulterior, atat kenosa
Intruparii, cat si supra-kenoza treimica vor fi interpretate ca prototipuri ale
kenozei reciproce umane ce devine, prin sponteneitatea ei, arvuna a vesniciei,
temelie a sacramentelor si deci a Bisericii. In ultima parte voi incerca sa arat
importanza kenozei in viata teologului.

El, "Dumnezeu fiind in chip,... S-ade sertat pe Sine" (Fil.2,6-7)

De aceea, taina cea din veac ascunsa in mintea lui Dumnezeu,
Creatorul a toate (cf. Ef.3,9), a venit cu / in timp, facAndu-l sa ajunga plinirea,
nu atat a duratei sale cat a continutului sdu (cf. Gal.4,4): Verbum, Icoana
vesnica aATatéIui, caro factum est. S-a «intdmplat», este un factum, este
factum-ul. Intreaga teologie sta sau cade prin acceptarea credintei in El. Ea,
daca vrea sa fie intr-adevar crestina, nu poate sa-l refuze, sau sa opereze
taieturi decisive, ca «anticrigtii» epistolelor ioaneice (cf. 1l0.4,2-3), sau ca
ereziile rasarite dupa primele Concilii Ecumenice. Plecand de aici se deschid
toate celelalte teme teologic relevante?.

Verbum caro factum est, desi era® in conditie (in chip) de Dumnezeu.
El S-a desertat’ si S-a smerit pe Sine asumand conditia de sclav (Fil.2,7: doulu,
este singura data in tot Noul Testament cand termenul este folosit pentru al
desemna pe Isus), facandu-Se ascultator vointei Tatalui pana la moarte si,
adauga Pavel, "inca moarte de cruce" (Fil.2,8): mors turpissima crucis. El,
Care n-a cunoscut pacatul, pentru noi S-a facut pacat (cf. 2Cor.5,21) si blestem
(Gal.3,13: "Blestemat este tot cel spanzurat pe lemn", cf. Dt.21,22-23).

Dar tocmai de aceia Tatal L-a preainaltat (hyperapsosen) si L-a gratificat
(Fil.2,9: echarisato, este unicul pasaj in Noul Testament in care se vorbeste
despre un act de rasplata acordat lui Isus) cu demnitatea suprema si cu
suveranitatea peste toate cele ce exista in ceruri, pe pamant si dedesubt (cf.
Mt. 28,18), daruindu-l un nume (in lumina limbajului biblic nu semnificad un
simplu apelativ sau un atribut specific) care este mai presus de orice alt nume:
Isus5 Cristos Domnul (Kyrios -YHWH ), intru marirea lui Dumnezeu Tatal (Fil.2,6-
11)°.

2 H. U. von Balthasar, Teologica, Il, Jaca Book, Milano 1990, pp. 245-246

® Valoarea concesiva a participiului prezent hyparhon, “desi era”, arata c& cea de care Cristos
s-a desertat in mod liber, nu era natura dumnezeiasca ci demnitatea si slava pe care
status-ul Sdu dumnezeiesc 1l implica. Status-ul Sau n “conditia de Dumnezeu" a continuat
in si dupd momentul in care El “S-a desertat" caci altfel revelatia lui nu ar fi o autentica
revelare a lui Dumnezeu.

Fil.2,7: eauton ekinosen, de unde provine termenul kenozd, ad literam inseamna «S-a
dezgolit pe Sine». Este o expresie ce nu are nici o paralela in toata literatura greaca.
Despre comentariul Imnului cristologic din Epistola catre Filipeni, cf. J. Heriban, Linno
cristologico Fil.2,6-11, in A. Sacchi (a cura di), Lettere paoline e altre lettere, Elle Di Ci,
Leumann, 1995, pp. 381-395.
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Kenoza Intrup arii, centrul sensul ~ si tinta lumii

Daca afirmatia fundamentald a imnului cristologic din Epistola catre
Filipeni este aplicata, in linia exegezei patristice folosite incepand cu lupta
impotriva arianismului, Logos-ului preexistent®, atunci Intruparea este ea
insasi o kenoza. In kenoza Intruparii, nemarginitul se lasa cuprins de marginit
fara a inceta sa ramana nemarginit. Cuvantul, Care este Dumnezeu, S-a
aratat in trup, S-a facut om, fara a inceta sa ramana Dumnezeu (cf.
1Tim.3,16). Toata fiinta creatd a fost creatd in vederea Tntrupérii, adica in
vederea unirii firii dumnezeiesti necreate cu firea omeneasca creata. Chiar si
«proto-kenoza» creatiei (mai ales creatia omului), unde Dumnezeu incredinteaza
in mainile creaturii o parte din libertatea Sa, a avut loc in vederea kenozei
Intruparii. Ea apare astfel ca centru, sens si tintd a lumii: "Taina ntrupéarii
Cuvantului cuprinde in sine intelesul tuturor tipurilor si ghiciturilor din Scriptura,
si stiinta tuturor fapturilor vazute si cugetate. Caci cel ce a cunoscut taina
crucii si @ mormantului a inteles ratiunile celor mai ‘nainte spuse; iar cel ce a
cunoscut intelesul tainic al Tnvierii a cunoscut scopul spre care Dumnezeu a
intemeiat toate de mai ‘nainte"’.

Firea omeneasca en-ipostatizatd Th unica Ipostaza a Logosului
preexistent, avea caracterul nemuritor si nestricacios al naturii lui Adam de
dinainte de p&cat®. Moartea si Invierea lui Cristos sunt forma concreta a legii
lumii Tn general, chiar si independent de felix culpa, desi fara a o exclude,
deoarece lumea a fost creata dupa ritmul mortii pentru sine si al invierii pentru
Dumnezeu. Kenoza Intruparii este modelata dupa legea naturala a lumii.
Conform aceastei conceptii despre Intrupare, vazutd si in dimensiunea sa
cosmica®, rascumpdrarea apare ca un moment al operei unificatoare si
sfintitoare a lui Cristos, Noul Adam cosmic, cand va prezenta Tatalui
totalitatea universului re-capitulat intru El (cf.Ef.3,10). Acest moment este insa
conditionat de pacat si de realitatea istoricda a lumii decdzute in care
Intruparea a avut loc.

Nu se inthmpla acelasi lucru in noua sensibilitate exegetica moderna, interesata de
problematicile legate de kenoza Iui Cristos, care aplica afirmatia fundamentald a imnului de
la Fil.2,6-11, Logos-ului in realitetea Sa concreta, Lui Isus Cristos intrupat. Nu se intelege
de ce un imn, pe care aceiasi biblisti moderni 1l considera antecedent redactarii Epistolei
catre Filipeni si nascut intr-un context liturgic, orant, vine apoi analizat ih stramtele limite ale
exegezei antropocentrice moderne. Asa, de exemplu, N. Capizzi, Fil. 2,6-11: Una sintesi
della cristologia?, Th Rassegna di teologia, 40(1999), pp. 353-368.
SF. M. Marturisitorul, Capete gnostice (sau teologice), 66, in Filocalia, I, Humanitas,
Bucuresti, 1999, p. 150. Cf. ID. Raspunsuri cétre Talasie, 60, n Filocalia, I, Humanitas,
Bucuresti, 1999, pp. 303-310).
® |dem, Raspunsuri catre Talasie, 21, in Filocalia, vol. 3, Humanitas, Bucuresti 1999, p. 77-84.
Tot asa si N. Cabasilas, op. cit., p. 103: “Mantuitorul S-a unit cu un trup si un sénge curat de
orice pacat: Dumnezeu fiind prin fire dintru Thceput, a indumnezeit si ceea ce a devenit mai
tarziu, firea omeneasca". R
° Despre semnificatia cosmica a Intruparii cf. J. Meyerdorf, La teologia bizantina, Marietti,
Casale Monferrato 1984, pp. 185-188
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Kenoza Intrupdrii nu poate fi asadar consideratd independent de
kenoza Patimii ce consta intr-o desertare si mai deplina in ascultare: pana la
moartea de cruce. Daca in virtutea actului kenozei Tntrupérii, din vesnicie
determinata, are loc kenoza Patimii, nu mai putin kenoza Intruparii este
conditionata de kenoza Patimii gi trebuie sa fie centrata in ea.

Prin centrarea kenozei Intruparii In kenoza Patimii, se evita atat de a
vedea Patima ca pe un adaus de prisos la Intrupare (scotigtii; "incarnationismul”,
inradacinare in lumea profana iar nu moarte fata de lume), cat si de a face s&
depinda autoglorificarea lui Dumnezeu in lume de pacatul omului (tomistii) i
de a-L reduce pe Dumnezeu la un mijloc pentru a dobandi scopul creatiei.
Aceasta incentrare conduce la o deplina coincidenta a celor doua aspecte:
Dumnezeu se descopera in ceea ce constituie aspectul cel mai profund al
dumnezeirii Sale si isi manifesta gloria tocmai facandu-se servitorul nostru,
spaland picioarele creaturilor Sale™

In virtutea actului kenozei Intruparu Cristos, Noul Adam nestricacios gi
fara de moarte in natura Sa omeneasca con-forma prin kenoza ei kenozei
Logosului, S-a supus de bunavoie tuturor consecintelor pacatului devenind
"om al durerilor gi cunoscator al suferintei, unul inaintea caruia sa-ti acoperi
fata; dispretuit si nebagat in seama" (Is 53,3), asumand conditia istorica a
omului decazut. El introduce in persoana Sa, unde nu este loc pentru nici un
conflict interior, tot conflictul dintre Dumnezeu si oameni. Putem spune ca
Persoana lui Cristos, Thainte de sfarsitul operei rascumparatoare, nhainte de
inviere, avea in omenitatea Sa doi poli diferiti: nestricaciunea si nepéatimirea
naturale, proprie unei naturi perfecte si indumnezeite si, in acelasi timp,
stricaciunea si patlmlrea de bunavoie asumate, conditii la care Persoana Sa
kenotica a supus si supunea fara incetare omenitatea Sa liberd de pacat™.
Toata viata de pe pamant a Mantuitorului Cristos a fost o continua kenoza
intrucat vomta naturii sale omenesti nestricacioase si fara de moarte renunta
neincetat, in virtutea kenozei sale la kenoza Intruparii, la ceea ce i era propriu
prin natura si accepta ceea ce 1i era contrar: moartea si stricaciunea (Verbum
factum caro peccati).

Kenoza (con-formarea) humanum-ului la divinum in Cristos™ (care nu
este o diminuare a omenitatii ci restaurarea si indumnezeirea ei, fiind astfel
conformata la ea insagi) poate avea loc deoarece cele doua firi, desi
neamestecate, neschimbate, neimpartite gi nedespértitels, sunt unite ipostatic
(henosis hipostatiche) si intra intr-o compenetrare sau perihoreza (comunicatio

% 1. U. von Balthasar, Teologia dei tre giorni, Queriniana, Brescia 2000, p. 23. in scena
ioaneica a spalarii picioarelor (cf. 10.13,1-16), inteleasa ca cel mai bun comentariu
evanghelic la Fil.2,6-11 (J. Heriban, op. cit., p. 389, n. 24), putem exclama impreuna cu lov:
pana acum “din spusele unora si altora auzisem despre Tine, dar acum ochii mei Te-au
vazut" (lov 42,5).
1y, Lossky, La teologia mistica della Chiesa d'Oriente, Dehoniane, Bologna 1985, p. 140

'2 Cf. D.H., 556

¥ Cf. D.H., 302
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idiomatum, circumincessio). Perihoreza are loc mai intai din partea
dumnezeiescului care, prin intrupare se integreaza in omenitatea perfectd
supunand-o la o continua kenoza, dezgolind-o dinlauntru. Dar o data umpluta
de kenoza dumnezeiasca, omenitatea corupta si muritoare primeste de la
aceasta harul de a se deserta (dezgoli) la randul ei in kenoza dumnezeiasca.
Este 0 «dubla kenoza», a divinum-ului in humanum si a humanum-ului in
divinum, o perihoreza kenotica. Kenoza vietii pamantesti a lui Cristos ajunge
la culme in scandaloasa moarte de pe cruce. Aici kenoza lui Cristos a devenit
cadaverica. Aici logia teologiei Tncepe sa se balbaie si, daca vrea sa ramana
teologie, va trebui sa se con-formeze prin kenoza, kenozei Sale.

Omenitatea lui Cristos astfel dezgolita spre kenoza Ilui Dumnezeu, devine
modelul de neimitat si, in acelasi timp imitabil, de c&tre toti oamenii. Insa - inca
o data - prima initiativa in acest act nu vine din partea omului, din capacitatea
lui de a se autotranscende, ci din libera autorenuntare a lui Dumnezeu, din
iubirea Lui ca fundamentul oricarei kenoze, pentru a fixa vesnic omul in
concreta sa omenitate pascald. "Daca Logosul se face om atunci aceasta
omenitate a Sa nu este un dat anterior, ci este ceea ce devine si apare in
esenta si existentd daca si intrucat Logosul se deserteaza. Acest om este,
tocmai intrucat om, autodaruirea lui Dumnezeu Tn autodaruirea lui, pentru ca
Dumnezeu se deschide tocmai intrucat se daruieste, se descopera pe Sine ca
iubire cand isi ascunde maretia iubirii $i se arata in comuna conditie a omului".
lar aici putem adauga un alt cuvant ce apare parca cerut: "daca Dumnezeu
Insusi devine si ramane pentru vesnicie om, ... orice teologie ramane pentru
vesnicie antropologie" iar "omului 1i este interzis sa gandeasca meschin
despre sine, caci altfel ar gandi meschin despre Dumnezeu™“. Primul act nu
este «assumptio» ci «kenosis» si «genesis» di Dio prin care El nu inceteaza sa
fie ceea ce este ci are "libera posibilitate primordiala” de a deveni ceea ce s-a
nascut creativ de la El. Asadar, mai mult decat visio beatifica, theosis™.

Fragmentul din K. Rahner mai sus citat, nu este altceva decét formularea
modernd a vechii axiome patristice articulatd Tn dublul mister al Tntruparii
(sarkosis) Logosului si a Tndumnezeirii (theosis) omului. Daca primul se
mplineste in Persoana lui Cristos, cel de-al doilea isi gaseste realizarea n
persoana Preasfintei Fecioare Maria, Maica lui Dumnezeu cea Intru-tot-Sfanta
(Panaghia). Ea este "om purtator de Dumnezeu ce a nascut Dumnezeu
purtator de om" (Sf. loan Damaschinul), model eminent al kenozei vointei
omenesti la kenoza Intruparii lui Dumnezeu: "Ecce ancilla Domini! Fiat mihi

4 K. Rahner, Zur Theologie der Menschwerdung, Schriften IV (1960), pp. 147-149. 151, in H.
U. von Balthasar, Teologica, vol. 2, Jaca Book, Milano 1990, pp. 247-249

!% “Nu noi ne-am miscat spre Dumnezeu si am urcat la El, este El Cel care s-a coborét la noi.
Noi nu am cautat ci am fost cautati: oaia nu a cautat pastorul, drahma nu a cautat pe tatal
familiei; ci EI S-a aplecat asupra pamantului, a gasit chipul si a mers n locurile unde oaia se

pierdea, pentru a 0 apuca si a o scoate din greseala". (N. Cabasilas, op. cit., pp. 74-75).
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secundum verbum tuum" (Lc.1,38). Ea lasa ca Fiul, conformat vointei Tatalui,
sa se lase purtat de Spiritul Sfant Lucratorul, Tn sénul ei. Ea lasa ca El sa se
lase.

«Supra-kenoza» treimic a, temelia oric arei kenoze

Ca Verbum preexistent a lui Dumnezeu caro factum est coborandu-se
pana la conditio naturae peccatricis, indica o schimbare, o devenire, o
«genesis». Posibilitatea extrema a unei astfel de «genesis» trebuie cautata in
«genesis» intratrinitara. Aceasta «genesis» ne duce insa la o radicala
diferentiere intre cele doud moduri de a-L vedea pe Dumnezeu. Cel al
Vechiului Testament, cu un Dumnezeu Care este mai intai de toate putere
absoluta ce nu impartaseste (nu poate Tmpartasi) nimanui marirea Sa pentru
ca, asa facand, S-ar contrazice pe Sine Insusi, si Cel al Noului Testament,
descoperit de Isus Cristos mai intai de toate ca Tata, putere absoluta a iubirii
Care-si incredinteaza Fiul Primul-Unul nascut. Neschimbatul in Sine Tnsusi,
tocmai pentru atotputernicia iubirii, poate devine schimbator El Insusi in altul.

In viziunea Noului Testament suveranitatea lui Dumnezeu nu se
manifestd prin a tine pentru Sine ceea ce i apartine, ci in a o abandona.
Aceasta suveranitate depaseste ceea ce "in lumea asta mare noi copii ai lumii
mici" contrapunem ca putere si slabiciune. Kenoza Intruparii, kenoza Patimii
culminatd in moartea pe cruce $i toate kenozele («proto-kenoza» creatiei
inclusa) contingente a lui Dumnezeu in iconomia méantuitoare, sunt din
vesnicie incluse si depasite Th vesnica «supra-kenoza» a Tatalui Care, prin
atotputernicia iubirii*®, se priveaza de fiinta Sa (si avem astfel, paradoxal, un
Dumnezeu féra fiinfa, pentru ca mai inainte de a fi, iubeste), pentru a da
nastere Unui Dumnezeu deofiintial, Fiul. In toate aceste kenoze, Dumnezeu
nu trebuie sa se schimbe ci devine ceea ce este.

Faptul ca Dumnezeu (ca Tata) isi poate incredinta fiinta dumnezeiasca in
asa fel ca Dumnezeu (ca Fiu) sa o primeasca nu doar, simplu in imprumut ci
sa o posedeze intr-o maniera «deofiintiala», reprezintd o separare a lui
Dumnezeu de Sine Tnsusi atat de ampla si de profunda, ca orice alt posibila
separare (facuta posibila de ea!) fie gi cea mai obscura si mai amara (moarte
de cruce), poate avea loc numai in interiorul ei. Ceea ce in iconomia
mantuitoare temporalad apare ca o (intru totul adevarata) suferinta a crucii nu
este altceva decat manifestarea euharistiei (treimice) a Fiului: ElI va fi
intotdeauna "Mielul Tnjunghiat de la intemeierea lumii" (Ap.13,8) pe tronul
gloriei parintesti iar euharistia Lui nu va fi niciodata abolita caci ei ii revine

16 Sfanta Treime, «structura supremei iubiri» (D. Staniloaie, Teologia Dogmaticd Ortodoxd,
vol.1, Editura Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R, Bucuresti 1996, pp. 195-220. Cf. ID.
Sfanta Treime sau la inceput a fost iubirea, Editura Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R.,
Bucuresti 1993).
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sarcina de a reuni intreaga creatie in Trupul Sau*’. Tn kenoza Patimii si a
mortii, Dumnezeu nu devine propriul Sdu opus (acel Deus sub contrario a lui
Luther), ci ramane coerent cu Sine Insusi: absolutd iubire. Tocmai pentru ca
ramane aga, opozitia intre theologia crucis si theologia gloriae este depasita,
fara ca cele doua teologii sa se poata confunda. Gloria lui Cristos este ascunsa,
dar in ochii credintei, "incredintarea celor nadajduite” si “"dovedirea lucrurilor
celor nevazute", gloria straluceste ca gloria vesnicei iubiri treimice: "ca sa
straluceasca cunostinta gloriei lui Dumnezeu, pe fata lui Cristos" (2Cor.4,6).

(Auto)incredintarea lui Cristos'® (perfectiunea persoanei intrucat distincta
de naturd® constd in abandonare, in renuntarea de a fi pentru sine Tnsasi,
spre deosebire de vechiul Adam care a "smuls" marul pentru sine) a gloriei pe
care o avea la Tatal, kenoza vointei Sale la vointa Tatalui, nu este o
determinare ci insasi fiinta celor trei Persoane ale Preasfintei Treimi deoarece
firea comuna celor trei are o unica proprie vointd. Vointa Tatalui, izvorul
vointei, vointa Fiului, ascultare si vointa Sfantului Spirit, Tmplinire®®.

Asadar, pentru Fiul nu este vorba mai intai de o porunca a Tatalui Tn
fata careia El se gaseste i, intr-un al doilea moment hotaraste, desi liber, sa
asculte, ci de o deplind unitate a vointelor Tatalui si a Fiului si deci de o
instantaneitate si spontaneitate a oricarei actiuni a Fiului ce depaseste cu mult
orice ascultare a vreunei porunci.

Spontaneitatea kenozei reciproce omene gti, icoan a a «supra-
kenozei» treimice si pre-gustare a ve sniciei

Plecand de aici si persoana creata dupa chipul si asemanarea lui
Dumnezeu, nu mai este fiinta in sine (egoism, egocentrism) ci «intoarcere la
sine insasi (reflexio completa) plecind de la exterioritatea de sine», «iesire-
Tnafara-de-sine, intrucét interioritate ce se daruieste si se manifesta» (altruism).
Dimensiunea interioritatii, esential inepuizabila, da persoanei posibilitatea de a
ajunge vesnicia. Aceasta nu va fi nici pura nemiscare (moarte), nici miscare

"' H. U. von Balthasar, La teologia dei tre giorni, Queriniana, Brescia 2000, pp. 21-22. 39-41

'8 Folosesc aceasta modalitate graficd pentru a pune in lumina doua aspecte concomitente:
pe de o parte, incredintarea Fiului Cel Unul ndscut de catre Tatal (afirmatie printre cele mai
neauzite ale Noului Testament, care tocmai din acest motiv nu trebuie sa fie indulcita cu o
«trimitere» sau «daruire»), iar pe de altd parte, pentru ca motivul sa raméana
neotestamentar, incredintarea activa pe care Fiul o face de Sine Insusi, fard a o absolutiza
ca moment de sine statator, pentru a nu pierde orizontul escatologic si a cadea in teologia
martiriului, netezind absoluta unicitate a patimii lui Cristos.

% Termenul grecesc autexousios, tradus de obicei cu “liberul arbitru”, evidentiazé ceva ce
este propriu persoanei: capacitatea ei de a iesi din sine (aut - ex - olsios), de a-si depasi
propria natura.

20/, Lossky, op. cit., p. 136
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ciclica, repetitiva si monotoma (tot moarte) ci "plinatate de viata". Viata insa nu
exista decét acolo unde este comuniune, intr-o totala, reciproca interioritate,
lar daca aceasta comuniune este perfecta, viata devine depling, "plinatate de
viatd", viata vegnica. Este vegnicia «tripersonalitatii» Preasfintei Treimi. Plinatatea
vietii Treimii, vegnicia Treimii, consta in perfecta iubire. lubirea este «iesire-
Tnafara-de-sine», interioritate manifestata si oferita. Kenoza deplina a Tatalui
spre Fiul, kenoza, deasemenea depling, a Fiului spre Tatal si kenoza améandorura
spre kenoza Sfantului Spirit, este atat de imediata si de spontana ncét
constrange timpul la kenoza, facandu-l, prin perfecta iubire, vesnicie.

In kenoza ta spre mine si asteptarea kenozei mele spre tine, ca
raspuns la kenoza ta spre mine, este timpul: tu agtepti ..., eu astept ..., timpul
trece, tu te Indepartezi (distanta spirituala). Dar de asemenea timpul este
durata intre kenoza lui Dumnezeu si kenoza noastra, durata intre iubirea
noastra ca raspuns la iubirea Lui. Dumnezeu (ne) asteapta (ne dam oare
seama ce inseamna sa-L amagim pe Dumnezeu care ne asteapta?): "lata,
stau la usa si bat;" (Ap.3,20). Timpul inseamna pentru Dumnezeu durata
asteptarii Sale in fata usii. Este o kenoza voluntar acceptata de Dumnezeu in
ordinea creatiei, 0 coborare n raportul cu lumea pe care Dumnezeu 1l traieste
concomitent cu vesnicia propriei vieti treimice. Traieste cele doua acte in
faptul Tnsusi ca isi daruieste vegnica iubire n clipa noastra temporala, iar noi
suntem invitati sa raspundem caci simfim in aceasta clipd nu numai
vremelnicia noastra dar si vesnicia noastra, plinatatea vietii noastre, chiar
daca raspunsul nostru este deseori partial. Cand in om nu mai vibreaza nici o
incercare de raspuns la aceasta oferta, atunci el nu mai este atagat activitatii
lui Dumnezeu, nu mai tinde spre vesnicie. Vesnicia lui Dumnezeu devine
eficace deoarece credinciogii sunt purtati sa depaseasca, prin spontaneitatea
(sponte) kenozei lor, durata dintre kenoza dumnezeiasca si raspunsul lor si
deci, durata dintre kenoza unuia si raspunsul altuia. Sunt purtati sa
depaseasca timpul. Dumnezeu, in iubirea Lui se daruieste, iar credinciosii
sunt purtati sa umple distanta dintre aceasta ofertd si raspunsul lor prin
atotputernicia iubirii dumnezeiesti interpersonale, spontane®.

In Dumnezeiasca Liturghie a Sf. loan Gura-de-Aur, tocmai inainte de
nceperea anaforei, preotul (sau diaconul, daca este) invita: "Sa ne iubim unii
pe altii ca intr-un gand sa marturisim", iar poporul convocat (Biserica este o
"chemare mpreund”, ekklesia, iar nu o "punere Tmpreuna” din initiativa
noastra, nu o "adunare” ci o "convocare") indata raspunde: "Pe Tatal, pe Fiul
si pe Spiritul Sfant, Treimea cea de o fiinta si nedespartita”. Dorim sa facem
astfel experienta depagirii timpului gi a distantei spirituale dintre Dumnezeu i
noi si dintre noi, unii gi altii, prin reciproca kenoza spontana.

Aceasta kenoza isi gaseste fundamentul (prototipul) in «supra-kenoza»
treimica, in vesnica euharistie treimica a Fiului. Ea include euharistia iconomico-
salvifica temporala a Fiului (evenimentele mantuitoare, mai ales patima, moartea

%1 D. Staniloaie, Dio & amore, Cittd Nuova, Roma, 1986, pp. 51-74
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si Invierea) si deci, include si euharistia noastra, liturgia noastra, inteleasa ca
0 kenoza a evenimentelor méantuitoare ale Iui Dumnezeu 1in gesturile
credinciosilor, facuta posibila de lucrarea Spiritului Sfant??. Cristos este
constituentul fondant al liturgiei, care nu celebreaza evenimente trecute ci 0
Persoana prezenta, Care cuprinde pentru totdeauna tot ceea ce este si a fost, si
tot ceea ce a facut pentru noi. Scopul ei este de a ne transforma, prin lucrarea
Spiritului Sfant, in Realitatea pe Care o celebreaza. Scopul ei nu este asadar
de a preschimba painea gi vinul, ci de a ne preschimba (transubstantia) pe
noi, pentru a deveni cristosi unul pentru altul.

In vederea acestui scop noi, poporul convocat, in unitate de spirit, i
cerem lui Dumnezeu sa trimita Spiritul Sau Sfintitor peste noi i peste darurile
puse fnainte pentru a transforma darurile Tn trupul sacramental din care
impartasindu-ne, noi sa fim transformati in trup escatologic. Schema esentiala
a anaforei Sfantului loan Gura-de-Aur evidentiaza clar ca termenii cererii
epicletice sunt doi: darurile si noi. Acestia, astfel |ncru0|§at| obtin, mai mult
decat o chiasm4 literard, o adevarata chiasma teologic&®. Observa’gla ne face
sa intelegem ca transformarea darurilor in trupul sacramental (corpus
mysticum in sensul de "corpus per mysterium" sau "trupul dupa modul de a fi
al sacramentului") al lui Cristos, este ordonata de catre lex orandi transformatrii
(transubstantierii) noastre intr-un singur trup escatologic, eclezial (corpus
Christi) al lui Cristos®*

22 Evenimentele mantuitoare ale vietii pdmantesti a lui Cristos, sunt mai mult decéat o simpla
manifestare a mantuirii: sunt mijloacele actuale ale acestei mantuiri, adevarata ei cauza
instrumentald. Ele sunt evenimente ale trecutului numai in modalitatea istorica a manifestarii
lor, Tntrucét receptionate de noi in interiorul istoriei omenegti. Dar Isus Cristos nu este doar
om ci si Cuvantul vesnic al lui Dumnezeu (cf. 10.1,1-18) iar ca atare ceea ce a facut este
pentru toata vesnicia. Nu este numai mantuirea Lui, auto-daruire vesnica, ci El este veshica
Sa auto-daruire, iar In aceasta prezenta printre noi, acest sacrificiu este vegnic prezent (R.
F. Taft, Oltre l'oriente e 'occidente. Per una tradizione liturgica viva, Lipa, Roma, 1999, pp.
259-281).

28 Cf. C. Giraudo, Eucaristia per la Chiesa, Gregorian University Press, Roma, 1989, mai ales
, Pp- 436-452
2% Trecerea de la sacramentum la virtus sacramenti, adica de la species visibilis la res ipsa, la
teologii primului mileniu avea loc foarte repede. Ei puneau un atat de mare accent pe
Biserica incat atunci cand, intr-un tratat despre Misterul Euharistic, se ntalnea singura
expresia corpus Christi deseori ea desemna Biserica iar nu Euharistia. Preocuparea, mai
ales la inceputul celui de al doilea mileniu, de a afirma identitatea Tntre trupul sacramental si
trupul istoric, a dus la abandonarea expresiei corpus mysticum cu referire la sacrament,
considerata prea labild si putin realistd. S-a ajuns astfel la o inversare: expresia corpus
Christi a fost folosita cu referire la Euharistie, In timp ce expresia corpus mysticum, cu
referire la Bisericd. Consecinta grava pentru teologia Euharistiei a fost o slabire a unitatii si a
interactiunii dintre cele doua trupuri ale lui Cristos (Euharistia si Biserica). Tn acest fel s-a
plerdut dimensiunea dinamico-ecleziala a Euharistiei, care a cedat locul unei dimensiuni
statico-devozionale. (H. de Lubac, Corpus mysticum. L’Eucaristia e la Chiesa nel Medioevo,
Jaca Book, Milano, 1982, p. 33).
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De fapt, daca componentele epicletice ("Spiritul Sfant peste daruri" si
"Spiritul Sfant peste noi") sunt dispuse in ordine logica, este tocmai cererea
pentru transformarea noastra in corp, escatologia cea care atrage dupa sine
cererea pentru transformarea (transmutarea: metabalo) darurilor in trupul
sacramental, mentinandu-se astfel dimensiunea dinamico-ecleziala a Euharistiei.
In acest fel, cererea pentru transformarea noastrd intr-un singur trup, este
cererea fundamentala a rugaciunii euharistice, cea care determina o parte de
Biserica (Biserica locald) sa se constituie Th comunitate cultuala pentru a
celebra memorialul Domnului. Putem astfel sa consideram cererea escatologica
ca Sitz im leben (situatie vitala, situatie teologico-existentialda de credinta,
speranta si dragoste) a intregii celebrari euharistice.

«A fi transformati intr-un singur trup», eclezial, escatologic, prin
participarea la trupul sacramental al lui Cristos, sub actiunea Unicului i de viata
Datatorului Spirit, Inseamna a elimina toate componentele de a-relationalitate,
de a-fi-in-sine, de egoism ascunse in noi, pentru a putea raspunde spontan
prin kenoza noastra iubitoare, kenozei lui Dumnezeu, dupa modelul lui Cristos.
Insemna deci a intra Inca de pe acum (deja: gia ) a face parte din comunitatea
Sfintilor fara a abandona societatea pacatogilor care Th mod constitutiv a
noastrd (nu inca: non ancora). inseamna a intra acolo unde totul este relatie,
in comuniunea cu Dumnezeul Cel intreit in Persoane si Unul in fiinta.

"Dar nu cu in telepciunea cuvantului, ca s & nu raméana zadarnic a
crucea lui Cristos" (1Cor. 1,17)

In fata scandaloasei®® morti pe cruce a lui Cristos (1Cor.1,23: "Cristos
cel rastignit", adica Unsul, iar ungerea se facea regilor, rastignit, adica
blestemat dupa Dt.21,22-23, asadar Unsul, adica binecuvantatul blestemat),
logia, daca vrea sa ramana justificat ca parte integranta a teologiei, hu poate
in nici un fel sa se spriine pe continuitatea logiei omenesti ci doar pe
continuitatea logiei lui Dumnezeu, pe teo-logie, continuitate mentinuta de
Dumnezeu insusi in fractura "mortii lui Dumnezeu". Afirmatia «Logos-ul lui
Dumnezeu este mort», are ca subiect gramatical pe Cuvantul lui Dumnezeu
si, In masura n care Cuvantul lui Dumnezeu este in mod real Logos-ul lui
Dumnezeu, are pe Cuvantul lui Dumnezeu si ca subiect ontic. Dar Logos-ul lui
Dumnezeu este viata vesnica: "Doamne, la cine ne vom duce? - raspunde
intreband Simon Petru lui Isus - Tu ai / esti cuvintele vietii vegnice" (10.6,68).
Numai Logos-ul lui Dumnezeu poate justifica afirmatia ca, desi este viata
vesnica, In acelasi timp este mort. Teologul credincios (si nu exista altul)

%% Tn Vechiul Testament, skandalon este «capcana» sau, mai exact, bucata care salti din
capcana pentru animale, impingerea spre cadere, obstacolul de care se impiedica, motivul
de cadere (ruptura de nivel) moral-religioasa si prin urmare de pierzanie.
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trebuie sa-si conduca logos-ul la kenoza, lasénd ca Logos-ul, in kenoza Lui
cadaverica sa-si ia responsabilitatea de a afirma despre / pe Sine (theds
legon, care din momentul in care declara ceea ce el este, devine theos
legémenos si poate fi repetat de om)?°.

Pare astfel ca destinul intregi teologii se joaca in distributia diferita a
accentelor’” intre cele doud componente ale vocabulului "teologia”. Teo-
logicul poate, in linie de principiu, sa se constituie ca teo-logic (peri Theod; de
Deo) sau ca teo-logic (pard Theou; a Deo)?®. Deci teologia poate s& ajunga la
statutul sau autentic teologic numai si numai daca nu inceteaza de a conduce
la kenoza toate teologiile, numai si numai daca vorbeste de Dumnezeu (in asa
fel ca acest «de» sa poata fi inteles atat ca origine céat si ca obiectiv, nu
obiect), care suprima gi sterge orice idol, fie el imagine sau concept
(cf.Es.20,2-6). Adica teologia trebuie sa se conceapa ca o logie a Logos-ului.
Numai Logosul care prin kenoza Sa se lasa vorbit de Tatal poate garanta
pertinenta cuvantului nostru cu privire la El, invatandu-| sa se lase spus la randul
sau, sa se lase spus de Logosul facut trup, sa lase ca Logosul sa ne (faca sa
vorbim) vorbeasca in felul in care El vorbeste despre / lui Dumnezeu. Teologia
este o logia ce-gi garanteaza propria pertinenta cu privire la Dumnezeu in
masura in care lasa ca odata cu ea sa se spuna Logos-ul, inteles la randul lui
ca Unicul care se stie sa se lase spus in mod perfect de Tatal. Din acest
punct de vedere (care este cel al Logos-ului), unicul progres al teologie
consta in desertarea continua la degertarea Logos-ului, kenoza continua la
kenoza Logos-ului®®.

Pentru teolog nu este vorba de a vorbi bine (sau rau) de Dumnezeu ci
de a reusi sa conduca la kenoza propriul sau logos, propriul discurs, pentru a
se lasa spus de El aga cum El, in kenoza Sa se lasa spus de Tatal. Cuvintele
teologului nu vor putea sa vorbeasca de Dumnezeu decét in masura n care
Dumnezeu in Logos-ul Sau intrupat®, intrupandu-se n cuvintele sale va vorbi
cuvintele sale si-l va invata sa le vorbeasca ca El, cu aceleasi accente.
Cuvantul, in kenoza Sa in cuvintele teologului pe care le spune cuvant cu

%6 H.U. von Balthasar, La teologia dei tre giorni, Queriniana, Brescia 2000, pp. 79-80

2T Aceste accente visibil absente in cuvantul original grec theologhia, sunt (trebuie sa fie) totusi
prezente. Ele se aseamana probabil cu acele mici iote sau cirte din lege pe care daca
cineva le va neglija va fi i el numit mic in Imparatia cerurilor (cf. Mt.5,18-19). lota si cirta se
refera la Dt.17,17 unde citim: lo’ yarbeh-lo nashim: “el (regele, probabil Solomon) sa nu-si
nmulteasca femeile". A face sa cada iota (yod ) inseamna a rastalmaci intelesul. De fapt
omitand iota, avem urmatoarea sentintd: lo’ arbeh-lo nashim, care nseamnd “s&-gi

nmulteasca femeile".

8 “caci au considerat s& invete despre Dumnezeu, nu de la Dumnezeu (ot para Theol peti
TheoU) ci de la ei insisi” (Atenagora di Atene, Supplica per i cristiani, in Gli Apologeti greci,
Citta Nuova, Roma, 1986, p. 258).

29 3. L. Marion, Dieu sans I'étre, Communio / Fayard, Paris 1982, pp. 197-222

%0 “Fijul ca om este limba Tatlui, darul in mod continuu daruit de Tatél si de aceea multumita fi
este adresata mai intai de toate Lui" (H. U. von Balthasar, Teologica, vol. 2, Jaca Book,
Milano, 1990, p.259).
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"

cuvant, fara sa schimbe nici macar "o iota sau o cirta" (Mt.5,18), se
circumscrie n cuvant. Intrucat Cuvantul vorbeste cuvintele teologului, dar cu
un accent diferit, arunca teologului o provocare: sa vorbeasca propriile cuvinte
dar cu accentul lui Dumnezeu. Lasandu-se spus de Logos (lasand Logosul sa
spuna), logos-ul teologului devine o "icoana sonora" a Logosului (“icoana
sonora perfectd" este Logosul insusi deoarece aboleste intru Sine diferenta
dintre semn, locutor si referent pe care experienta omeneasca le disociaza in
mod iremediabil). Teologul (se lasa spus de) spune Logosul. El lasa ca
Logosul sa-l lase sa spuna cuvintele omenesti Th aceeasi maniera in care
Dumnezeu le spune in Logosul Sau: "Da-mi cuvant Cuvinte ca sa deschid
gura mea, Cel ce dai rugaciune celui ce se roaga" (Sf. loan Gura-de-Aur).
Teologul, Tnainte de a scrie tratate teologice trebuie sa celebreze (mai ales Sf.
Liturghie) caci teologia mai intai de toate este reflexie orantd®!. Rugaciunea
este unica in masura sa frAnga dihotomia metafizica subiect-obiect ce tine
prizonier logosul teologului, care face din teologie, teologie sau ontoteologie
abstracta. Primatul abstractului (ab-strare: a scoate, a trage afara din context),
este tocmai lipsa rugaciunii, inteleasa deci ca Sitz im Leben, context vital al
teo-logiei.

Daca teologul nu ajunge sa-si con-formeze logos-ul prin kenoza la
kenoza Logosului, incepe Th mod inevitabil, sa obiectivizeze kenoza Logosului.
insa In momentul in care logos-ul teologului obiectivizeaza kenoza, ea ince-
teaza sa mai fie deplina, devenind o kenoza a kenozei. Teologul cade Tn «cap-
cana»?. El cu privirea logos-ului sdu (10.9,7: "Mergi de te spala in scalda-
toarea Siloamului"), cu lumina logos-ului sdu ("Ca fara de Tine ntuneric Tmi
este lumina iar lumina ca un Tntuneric imi zace Tnainte"), ucide taina de

% “Dacs esti teolog te rogi cu adevarat, iar daca te rogi cu adevarat esti teolog” (E. Ponticul,
La preghiera, Cittd Nuova, Roma 1994, p. 102)

%2 Am incercat sa reiau aici ideea Iui H. U. von Balthasar exprimata intr-un fragment din Scurt
discurs despre iad, publicat in Sperare per tutti, Jaca Book, Milano, 1997, pp. 137-138, pe
care pentru formularea sa, ca de obicei, stralucitoare, as dori sa- redau aici, desi este putin
cam lung: “Daca adica obiectivizez iadul, fac din el un «obiect» teologico-stiintific si incep sa
calculez cati cad Induntru si cati 1l evita. Intr-un astfel de moment totul se schimba: iadul de
fapt nu mai este iadul meu, ci este ceea ce se cuvine «altora», in timp ce eu, multumita lui
Dumnezeu, l-am evitat. $i ma pot referi cu atentie si cu evlavie la Sfanta Scriptura: «Partea
celor fricosi si necredinciosi $i spurcati si ucigasi si desfranati si fermecatori si inchinatori de
idoli si a tuturor celor mincinosi este n iezerul care arde cu foc si cu pucioasa» (Ap.21,8).
«Nu va amagiti: Nici desfranatii, nici Tnchinatorii la idoli, nici adulterii, nici malahienii, nici
sodomitii, nici furii, nici lacomii, nici betivii, nici batjocoritorii, nici rapitorii nu vor mostenii
impératia lui Dumnezeu» (1Cor.6,9-10). Dar, 1si spune monseniorul expert in teologie, mi
se pare ca nu apartin nici uneia dintre aceste categorii. Si deja 1i apare pe buze rugaciunea:
«Iti multumesc Dumnezeule ca nu sunt ca ceilalti oameni, rapitori, nedrepti, adulteri, sau ca
si acest vames» (Lc.18,11). Atunci se populeaza iadul, dupa propriile gusturi, cu tot felul de
monstri: Ilvan cel Cumplit, Stalin cel Salbatic, Hitler Nebunul impreund cu toti complicii lor, o
companie cu adevarat considerabila, care ar fi de preferat sa nu se intalneasca in rai".
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nepatruns a kenozei lui Dumnezeu taind-o in bucati si, incepand a o
ordona, a o organiza dupa perspectiva sa (perspectivismul nietzschean), o
reduce la o simpla (sau complicatd, nu are importantd) problema. El
goleste kenoza umpland-o de sine insusi, facand-o un idol*®, un zid ce
inchide accesul spre kenoza lui Dumnezeu, ce-l inchide pe teolog n
imanenta sa solitara. Teologul renaste ca teolog daca-si rastigneste logos-ul
(cuvant ranit), daca-si conduce la kenoza logos-ul, daca se implica lasand ca
kenoza sa fie deplina, sa fie o icoand**, o trascendenta prezenta sau o
prezentad a transcendentei dumnezeiesti*®, in timp ce el devine un icono-
graf, unul care scrie / vorbeste icoane.

As vrea sa concluzionez cu un minunat text din Sf. Maxim
Marturisitorul, pe care H. U. von Balthasar, in cartea sa Liturgia cosmica, |-a
definit "sanctuarul gandirii maximiene" gi care ilustreaza bine ceea ce am
fncercat sa spun aici: "Toate cele vazute (fenomenele) se cer dupa cruce,
adica dupa deprinderea de-a stavili afectiunea fata de ele a celor ce sunt dusi
prin simturi spre ele. lar cele inteligibile (noumenale) toate au trebinta de
mormant, adica de nemigcarea totala a celor ce sunt purtati spre ele de minte.
Caci impreuna cu afectiunea si cu migcarea aceasta fiind inlaturata si lucrarea
si miscarea naturala Tndreptata spre cele create, rasare Cuvantul singur,
existand de sine, ca ridicat din morti, circumscriind toate cele ce au provenit
din El. Acum nimenea nu mai este legat de El prin relatie naturala, caci dupa
har, dar nu dupa fire se efectueaza mantuirea celor ce se mantuiesc®®.

%% Aici idolul si contrariul s&u, icoana, nu sunt intelese ca doué clase de fiintari (obiecte sau
concepte) unul in fata celeilalte, ci ca doua modalitati de a fi a fiintérilor deoarece aceleagi
fiintari pot trece de la unul la celdlalt rang. Idolul (eidolon, ceea ce se vede, eido, video)
consta in faptul ca se poate (doar) vedea, iar faptul de a-| vedea este suficient pentru a-I
cunoaste. El fascineaza si captureaza privirea deoarece n el nu se gaseste nimic care nu
trebuie sa se expuna privirii. Dar el captureaza privirea numai Tntrucét privirea il intelege.
Idolul depinde de privire si de intelegere pe care el le satisface, caci daca privirea si
ntelegerea nu doresc sa gaseasca in el satisfactie, idolul nu ar avea pentru ele nici o
demnitate (Cf. J. L. Marion, op. cit., pp. 15-18).
n icoand lipseste perspectiva sau, mai bine zis, perspectiva este rasturnata. lcoana, mai
mult decét sa fie privita, ne priveste. Ea se naste la ras-crucea dintre privirea privitorului si
privirea pictata (a Sfintilor, a Sf. Fecioare Maria, a Mantuitorului Cristos, redati aproape
intotdeauna n pozitie centrald si faciald). Icoana se nagte din kenoza privirii. (J. L. Marion,
Crucea vizibilului. Tablou, televiziune, icoand — o privire fenomenologica, Deisis, Sibiu,
2000, pp. 43-48, 107-134).
% Cf. D. Staniloaie, Idolul ca chip al naturii divinizate si icoana ca fereastra spre transcendenta
dumnezeiascd, in Ortodoxia, 34 (1982), nr.1, pp. 10-27.
% Capitum theologicorum et oeconomicorum 67, in Filocalia, Il, Humanitas, Bucuresti, 1999,
p. 150.
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ECOLOGIA SEXUALITATII

IOAN MITROFAN

RIASSUNTO. Ecologia della Sessualita . Nell'esprimere cio che segue
ho tenuto conto della dimensione costitutiva sessuata dell'essere
umano. Nella definizione della sessualita bisogna essere prudenti per
poter stabilire gli elementi necessari e logici di essa. Il comportamento
attuale dellumanita di fronte a questa caratteristica ci fa chiedere se
non esista la necessita di una ecologia della sessualita. Adesso, quando
si puo dire che il mondo vive una rivoluzione sessuale, la retrospettiva
nel domenio delle nozioni ci porta all'antropologia sessuale tradizionale
di cui troviamo l'origine gia nei Padri della Chiesa.

La tradizione teologica ci pone davanti ad almeno tre attitudini di
fronte alla sessualita: prima di tutto la finalita del sesso per la
procreazione che rende indivisibili il matrimonio e la procreazione. In
questo contesto il rapporto del dovere del piacere deve subordinare
lirrazionalita emotiva alla responsabilita attraverso la finalita procreativa
del sesso. Questo parere € una eredita del cristianesimo basato sulla
famiglia monogama che si ritrova gia prima di Aristotele. La seconda
idea sostiene la differenziazione tra la sessualita biologica (dimorfismo
sessuale) che ci accomuna al regno animale e 'umanita autentica che
awvicina 'uomo alla natura divina. Nella mentalita ellenistica e romana
ritroviamo l'idea della superiorita delluomo che si trova nel maschio
adulto e libero; la donna appare solo come una diversita sessuale e
come un elemento subordinato. Infine, consideriamo il modello sessuale
classico, naturalista, nel quale viene ignorata la persona umana: questo
modello divide il sesso dall'espressione dell’amore che rimarrebbe in
questo modo sospesa in relazione allesistenza fisica. Nel mondo
occidentale il modello offerto da sant’Agostino rimarra attraverso i secoli
orientando il matrimonio verso il bene dei figli, della fede e del
sacramento; questo modello € perturbato solo dal peccato. Con San
Tommaso la sessualita assume una interpretazione positiva costituendo
una collaborazione nella fedelta umana reciproca e nellladempimento
della volonta di Dio. In questo modo il matrimonio € anche un aiuto
reciproco realizzato attraverso 'amore coniugale.

Nel secolo XIX 'amore coniugale sara riconsiderato come base del
matrimonio e modello cristiano della vita coniugale (Cf. 1 loan 4,8).

La seconda parte si riferisce alla diversita sessuale del corpo e
dellanima. Nella misura in cui la persona umana diviene piu autonoma
si accorda una piu grande importanza ai meccanismi biologici che
tendono a separarsi dalle dimensioni interiori psichiche.

Insieme con il progresso della psicanalisi e lo sviluppo
dellantropologia culturale e della sociologia si € arrivati alla realizzazione
delle discrepanze tra il sesso e la natura, 'educazione e la cultura che
possono orientare e inventare comportamenti e regole sessuali che
relativizzano ogni norma.
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Dopo gli anni '60 la rivoluzione sessuale ha separato la sessualita
dalla fecondita, poi sono state escluse tutte le norme estrinseche sulla
sessualita divenendo questa una sorgente di piacere, linguaggio,
comunicazione, gioco. Le conseguenze si riflettono sulla famiglia,
nell'espressione del femminismo con alcune conseguenze drammatiche
attraverso la separazione del sesso corporale da quello spirituale.

Ritornando all'idea di ecologia della sessualita bisogna insistere sulla
ricomposizione dellunita sesso-persona armonizzando gli elementi
definitori: amore, fecondita ... L'antropologia cristiana ci aiuta a ristabilire
l'idea di unita (corpo e anima della persona) dando al sesso corporale
un significato piu alto di quello biologico, mettendolo sulle coordinate
della creazione. In questo modo concludiamo che la sessualita ha alla
base la creazione bisessuata le cui conseguenze sono l'aiuto reciproco
e leliminazione della solitudine attraverso [lattrazione reciproca, il
dialogo, la trasmissione insieme dei valori della vita.

Bisogna che verso questa educazione cristiana sia orientata la
gioventu di oggi nello spirito del rispetto della persona dell'altro.

Trupul persoanei umane este sexuat. Ne-0 spune Biblia "Si a facut
Dumnezeu pe om dupa chipul Sau; dupa chipul lui Dumnezeu l-a facut; a
facut barbat si femeie" (Fac.1,27). Vorbind despre trup vorbim intotdeauna
despre un trup sexuat, caracteristica nici marginala si nici accidentala ci
dimensiune constitutiva a fiinfei noastre personale. Apartenenta la gen a unui
individ este prima calitate a persoanei, sesizabila cu prioritate fatd de alte
caracteristici, inca de la nastere.

Dar ce este de fapt sexul? Ce insemneaza sa fim sexuati? In timpul
de fata coplesit de eliminarea multor caracteristici distinctive a sexelor (prin
vestimentatie, coafura, comportament chiar!) mai exista o intelegere autentica
a sexualitatii? Traim oare in mod transparent raportul nostru cu sexualitatea?
La aceste si alte intrebari se mai adauga una: nu avem oare, in timpul de fata
si In comportamentul actual al omenirii nevoie de o ecologie a sexualitafii?
Intrebarea ne cere o célatorie retroactiva si de perspectiva asupra subiectului
- interesant si sensibil -, care a creat putem spune o revolufie sexuald n
comportamentul uman de la acest inceput de secol si mileniu.

1. Antropologia sexual & tradifional @ are radacini adanci inca in
scrierile Sfintilor Parinti ai Bisericii si in traditia teologica, din care deducem cel
putin trei atitudini fata de sexualitate:

1.- Sexul vazut de antropologia de sorginte stoica, este considerat
pentru generare . Casatoria si procreerea sunt astfel stréns legate si de
nedespartit. Pana ce Aristotel vorbeste de placere sexuald, stoicii sustin ca
placerea sensibila (inclusiv cea procurata prin exercitiul genitalitatii) caracterizata
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ca un moment de irationalitate emotiva, este contradictorie tinutei inteleptului
ideal care-si poate polariza existenta pe logos eliminand pasiunile; sexul este
doar pentru perpetuarea speciei.

Conceptia aceasta a exercitat si mai exercitd o puternica influenta
asupra eticii sexuale crestine, considerata cel putin in Occident ca criteriu de
stabilitate a familiei monogame, in care sexualitatea si genitalitatea erau
inseparabile.

2.- Sexul apartinand trupului si dedicat exclusiv procreerii, este privit
restrictiv, chiar accidental pentru diferentierea sexuala a individului. Anticii i
Parintii Bisericii sustin o diferentiere intre sexualitatea biologica si umanitatea
autentica; dupa Grigore de Nissa omul se afla intre natura divina si cea
animala datorata trupului sau; dimorfismul sexual se aseamana componentei
animale pe cand intelectul si ratiunea sunt nediferentiate.

3.- In mentalitatea elenisticd si roman&, chipul deplin si perfect al
omului se afla in barbatul adult gi liber. Femeia apare prin diferentierea
sexuala ca elementul subordonat, imperfect fata de preeminenta originara si
deplina a barbatului, conceptia fiind alimentata si de opinille medicinei si ale
filosofiei naturale'. Aristotel este n acest punct clar, privind diferenta
functionalad gi destinatia lor in procesul generativ; el face o analogie intre
barbat si femeie cu materie-form a, in care barbatul (forma) este principiul de
activitate iar femeia (materia) pasiva da potentialitatea, polaritatea fiind
atribuita la fel si gametilor sexuali. Femeia este insa subsumata ca un barbat
mutilat de perfectiunea sa. Chiar si in determinarea sexului progeniturilor, tot
barbatului 1i revine rolul de a imprima prin virilitatea sa sexul de regul a
masculin $i numai prin accidentala vigoare scazutd a samantei datorita
timpului, locului sau climei se nasc femei, indispensabile pentru reproducere.
Nasterea unei femei este o deviere dar necesara... Cu aceasta conceptie a
operat probabil sub influenta filosofiei aristotelice si teologia medievala...
ajutorul dat de Dumnezeu lui Adam fiind motivat numai pentru reproducere.

4.- Modelul sexologic clasic  poate fi socotit naturalist , in care
elementul persoan a este ignorat. Sexul este pentru specie si considerat ceva
ce are persoana. Modelul pastra o ruptura intre sex si iubirea care nu ar fi
avut nevoie de dimensiuni fizice pentru a se exprima si manifesta.

Modelul Sf. Augustin va constitui peste secole modelul predominat n
lumea occidentala. Casatoria este la mare cinste si destinata binelui ntreit
bonum prolis, bonum fidei, bonum sacramenti, in care insa intervine efectul
dezordinii provocata de pacat. Modelul ideal, bazat pe afectiune, stima, daruire
si fara nevoia de manifestari sexuale este considerat de Sf. Augustin Familia
din Nazaret, unde sexul creat de Dumnezeu avea doar rolul procrearii.

! Faggioni, Maurizio Pietro, Ecologia della sessualita, in Quademi di spiritualita francescana,
XVII, 1996, p. 90.
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Cu Sf. Toma d'Aquino, in sec.XIll, intelegerea sexualitatii capata noi
dimensiuni, altele decét cele naturaliste ale modelului augustinian. Placerea
sexuala capata o interpretare pozitiva, preluand unele idei aristoteliene: actele
conjugale sunt meritorii prin materializarea promisiunilor de la casatorie de a
ramane in fidelitate reciproca si impreuna in ascultare si implinirea vointei lui
Dumnezeu. Pe langa procreere casatoria capata si dimensiunea ajutorului
imprumutat intre soti, datorat si realizat prin iubirea conjugald, ramasa insa ca
un atribut al dimensiunii conjugale.

Doar din sec.XIX-lea iubirea conjugal & presupusa de ajutorul
imprumutat este reconsideratd pentru a ajuge in timpurile de fata sa fie
considerata "baza casatoriei si modelul crestin al vietii conjugale”. Sf. loan
leaga sensul iubirii de Izvorul acesteia cand spune "Cel care nu iubeste n-a
cunoscut pe Dumnezeu, caci Dumnezeu este iubire”(l 10.4,8).

2. Sexul sufletului i sexul trupului, sunt doua aspecte care
preocupa timpurile de fata, atat de bogate Tn descoperiri bio-medicale gi
evolutia spectaculara a stiintelor umane.

Asistand la o tendinta din ce in ce mai accentuata a eliberarii sau a
unei autonomii a persoanei umane, asistam la interpretare mai profunda a
mecanismelor biologice ale sexualitati umane si la acordarea unui rol sporit
acesteia n viata individului sau a grupului social; s-a ajuns la o separare a
dimensiunilor interioare, psihice ale sexualitati de sexualitatea vazuta in
dimensiunile sale exterioare, somatice. Este necesara o viziune antropologica
deschisa la o unitate n pluristratificare a factorilor anatomo-fiziologici si psihici
din care sa inteleaga nucleul intim al persoanei transcendent dimensiunilor
psiho-somatice.

In conceptia antropologica traditionala sexul era socotit printre
elementele accidentale si orientat spre procreare, viata morala fiind ordonata
dupa aceste repere. In secolul nostru, studiile privind reproducerea si
mecanismele biologice, au aratat valabilitatea perena a mecanismelor
biologice si a di-morfismului sexual, procreerea nereprezentand o trasatura
caracteristica umana a sexualitatii. Aspectul uman consta doar in independenta
intre capriciu, fecunditate si comportamentul copulatoriu - barbatul cautand
femeia si inafara perioadei fecunditatii sale. Cel mai caracteristic element este
deci separarea, autonomizarea functiei procreative prin excelenta heterosexuala
de cea ludica, comunicativa... expresie a autonomizarii dimensiunilor psihice,
polimorfe si creative, de manifestare dinamica in comparatie cu determinarile
statice ale sexului corporal.

De la sfarsitul sec.XIX-lea au evidentiat aspectele psihologice, sociale
si culturale ale sexului, datorita progresului psihoanalizei. Forta libidoului -
considerata de Freud ca energia vitald fundamentala si mobilul optiunilor in
activitate, nu cunoagte rationalitate si norma ci dorinta de a poseda si de
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placere. Marcuse Henric (+ 1979) a teoretizat in seria revolutilor franceza,
apoi rusa si revolutia sexuala, care a dus la emanciparea eros-ului, in
societatea burgheza cu obiceiuri represive gi conventii sociale si normative
impuse familiei®.

Antropologia culturald si sociologia reusesc sa desradacineze ideea
legaturii - considerata indisolubila pana atunci - intre sex si natura, educatia gi
cultura putdnd sa orienteze si sa plasmuiasca comportamente si regule
sexuale, rolul barbatului si al femeii, relativizand orice norma.

Dupa anii 1960 revolu fia sexual @ a dat in Occident doua linii de
conduitd: mai intai separarea sexualitatii de fecunditate, aceasta din urma
incomodand parca pe cea dintai; descoperirea si raspandirea pilulei an-
ovulatorii (Pincus, cca. anul 1950) a alimentat aceastd sciziune. Apoi,
excluderea oricarei norme extrinsece asupra sexualitatii, aceasta devenind
izvor de placere, limbaj, comunicare, joc. Pe cale de consecinta familia
traditionala si toate valorile acesteia se rastalmacesc in convietuire libera,
provizorie, promiscuitate sexuala sau amorul de grup.

Nu poate fi uitatd o alta componenta adusa in scena de revolutia
sexuald si anume feminismul , pozitiv in felul sdu prin parificarea femeii
barbatului, demascand tabu-urile culturale si conventiile sociale defavorabile
femeii. Feminismul a adus Tnsa si alt aspect al emanciparii de "sclavia
maternitatii”, a casatoriei renuntand la anumite aspecte proprii feminitatii sale.

Negarea raportului real intre sex gi natura a avut $i consecinte
dramatice asupra obiceiurilor si relatiilor intre sexe, asupra dinamicii familiare.
Separand sexul trupului de cel al sufletului, adica cel fizic de cel psihic, s-a
ajuns la instrumentalizarea trupului la subordonarea sa vointei si dorintelor
subiective: sexul devine un bun de consum, este banalizat aratat si folosit in
publicitate de mass-media, pentru a trezi interes pentru placerile sexuale.
Lipsind reguli ale exercitiului sexualitatii si autonomizare totala, sexul este
folosit pentru producerea de noi senzatii, alimentarea fanteziilor iresponsabile.
Intr-o antropologie schizoida, dornicad sa descatuseze autenticitatea omului,
sunt exaltate anumite componente in detrimentul altora fara o armonizare a
intregului. Se ajunge la un materialism avand ca obiect trupul uman, izvor al
placerilor si a pulsiunilor, inceputul si sfarsitul unei cautari disperate a placerii,
niciodata indestulata.

3. Daca vrem sa ne lamurim macar in parte ceea ce ne-am propus la
inceput si anume ecologia sexualit afii, trebuie sa recompunem, pe
coordonate puternice unitatea sex - persoan &, armonizand aceasta asociere
precum si pe cea a sexualitati cu fecunditatea, intre sexul masculin si cel
feminin.

? Ibidem, p.97.
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Stiintele umane ne-au demonstrat ca sexualitatea nu este un obiect
din dotarea fiecaruia din noi ci o dimensiune 1in structura persoanei umane:
€u nu am un sex, eu sunt sexuat. Sexualitatea este o realitate pluridimensionala:
biologica, psihologica sau spirituald. Tntruparea unui spirit in fiecare din noi
este facuta intr-un trup sexuat, acesta fiind un mod de a fi al persoanei, de a
privi, de a iubi, de a se realiza.

Aportul stiintelor umane si a filosofiei contemporane mai ales a
orientarii fenomenologice si existentiale devine inteligibil de antropologia
crestind; persoana este una trup si suflet; sexul trupesc nu este doar o
caracteristica somatica ci expresia, simbolul fiintei noastre profunde, sexuate
iar gesturile erosului o expresie a persoanei intregi. Sexul este limbajul iubirii
si capata prin aceasta o0 manifestare morala si 0 sintonie intre gesturile
trupului gi intentionalitate.

Ne vom intreba asupra sensului teologic al sexualitatii, a semnificatiei
crearii sexuate a omului. 1l afldm daca privim retroactiv proiectul Creatorului.
La Moise, apare cartea de despartenie, data de sot (Deut.,24.1-4) pe motivul
ca acesta gasea in soata sa ceva ruginos, umilitor. Intr-o varianta rigorista
acest ceva trebuia sa fi fost foarte grav in materie morala (adulterul de
exemplu); in varianta laxista, era suficient un oarecare capriciu (ca nu
pregateste bine mancarea, ca a gasit barbatul o femeie mai frumoasa,...).

Isus Cristos intervenind in explicarea desp arfirii sotilor reia invatatura
Bibliei despre creerea bisexuata a genului uman (Gen.1,27), unitatea
matrimoniului (Gen.2,24) si face din cartea de despartenie o concesie fata de
slabiciunea firii umane, de invartogarea inimii. Originalitatea sexualitatii Tsi
capata astfel o motivare in proiectul divin gi sta la baza criteriului moral al
manifestarii acesteia.

4. Principiul crea fiei are la baza explicatia n textul Bibliei, la Geneza,
motivat de:

* necesitatea unui ajutor pe m asura daruit de Creator, specific
vocatiei la comuniune "nu e bine ca omul sa fie singur" (Gen.2,18); creatia
femeii vine astfel ca o compensare ca $i 0 depasire a singuratatii originare gi
raspuns la nevoia barbatului de o creatura demna de menirea lui. $i Adam o
recunoaste "carne din carnea sa" si-i spune femeie, aceasta facand parte din
lumea barbatului si...nu la paritate absoluta cu acesta, tocmai pentru ca nu au
fost creati de-odata (aga cum este privit acest lucru in mentalitatea antica).

Naratiunea biblicd mai expune si atrac fia reciproc & dintre barbat si
femeie datorata afinitatii dintre acestia si tendintei de integrare a vietii lor spre
a nu fi singuri (Gen.2,24). Ei constituie un singur trup iar goliciunea nu-i
rusineaza adica "relatia lor trupeasca este semn al libertatii si al puterii de
exprimare a iubirii"®.

® loan Paul al Il-lea PP, Uomo e donna lo cred, - Cateheze despre iubirea umana, Roma,
1987, p. 77
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* imagine a lui Dumnezeu, b arbat si femeie, ne pune in fata unui
inteles diferit adica imaginea vrea sa spuna unitatea si finalitatea procreativa
a sexualitatii barbatului si femeii, dupa chipul divin al unitatii. Imaginea unitatii
este n dualitatea sexului care se deschide spre iubire si procreere in
comuniune de persoane - si acesta fiind un element de comparabilitate cu
chipul lui Dumnezeu, unitate de Persoane cu o absoluta, totala si reciproca
daruire a iubirii. Fiinta umana reproduce astfel chipul si asemanarea divina iar
legatura sponsala este spirituala si trupeasca in acelasi timp.

Corporeitatea este o prezentd sexuata, realitate fizica a proiectului
divin in relatie de comunicare a celor doua fiinte, pentru realizarea unitatii,
pentru exprimarea iubirii, care devine dar gi prin acest dar da sens existentei
sale. Acest aspect aparent acopera fiinta invizibila a spiritului iar relatia lor
face posibila perpetuarea vietii, Eva devenind "mama tuturor celor vii"
(Gen.3,20) iar barbatul isi poate proiecta n viitor imaginea fiintei sale
(Gen.5,3).

Incercand s& concludem reflexiile asupra dimensiunii si proiectului
divin asupra sexualitatii, o0 vom face in putine cuvinte astfel: sexualitatea este
deschiderea spre comuniune gi spre iubire.

In unitatea sa trup-suflet, omul este chemat s& traiasca iubirea nu
numai ca stare emotiva, efuziune irationala si inconstienta a starilor afective,
ci o iubire in deplinatate si integritate. Ea implica persoana cu tot ceea are si
tot ce este, odata pentru totdeauna, indisolubil si deplin. Aceasta permite
interpretarea si reconsiderarea modelului crestin al sexualitatii-fecunditatii
care depaseste structura biologico-fiziologica a barbatului si femeii capatand
0 dimensiune interpersonala, un dialog de transmitere a adevarului si a
valorilor care dau sens existentei deschisa spre procreere, fiul find semnul
iubirii imprumutate, al daruirii, al vocatiei unirii in reciproca daruire.

Scotand iubirea de sub influenta periculoasa a banalizarii suntem
chemati sa restabilim in sex, coordonatele fundamentale ale persoanei, demna
de respect. In iubire sexualitatea va regasi sensul procreerii si-l va pretui.

Educatia sexuala a tinerelor generatii va trebui sa fie o educatie
pentru valorile personale intre care si semnificatia sponsala a trupului, o
vocatie la comuniune, la deschiderea spre celalalt partener si egal n
demnitate. S& poata fi intelese just capcanele feminismului dezlantuit care
ignora demnitatea femeii si vocatia sa particulara in reciprocul respect al
demnitatii cu barbatul. Fiind conceputa pentru comuniune, alteritatea sexuala
nu este pentru a justifica distinctia intre sexe sau privilegiile barbatului sau
femeii ci pentru asemanarea lor in demnitate.

Trecand de la remanentele de pe alocuri a tratarii femeii ca inferioara,
la o lume lovita de materialism, secularism si hedonism care au generat un
neo-paganism ne dam seama ca lumea de azi a uitat mult de modelul
echilibrat, oferit de crestinism in care barbatul si femeia traiesc idealul de
iubire n viata conjugala in darul sublim al sexualitatii daruitd de Dumnezeu.
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Constientizarea comuniunii persoanei umane in diferentierea sexuala
unita n dragostea lui Dumnezeu ne face astfel partasi comuniunii cu iubirea si
unitatea Persoanelor Sfintei Treimi.
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MESAJE CATRE PRIMELE PATRU COMUNITATI
ALE APOCALIPSEI (Ap 2)

CALIN — DANIEL PA TULEA

RIASSUNTO. Le missive alle prime quattro comunita
dell’Apocalisse . L'Apocalisse, libro misterioso e profetico, annunzia
le vicende attraverso le quali la Chiesa giungera al trionfo finale.
Autore ne & Giovanni, I'apostolo della predicazione e della carita, a
cui Gesu affidd la mamma, il vangelo della sua divinita, il discorso
della sua ultima cena. Non fa meraviglia che fosse lui a vedere e a
dire le ultime risultanze dell'umano nel divino. Ultime: non soltanto
alla fine del tempo, ma alla fine di ogni frammento di tempo. In ogni
attimo, noi e le nostre cose, siamo trascritti € promossi, passiamo
nell’eterno. Tutto scomparisce, anche la creazione dell’'universo
materiale, affinché in ogni attimo si riveli, al seguito di Gesu,
'uomo, l'uomo figlio dell'uomo per natura, 'uomo figlio di Dio per
grazia.

Le "sete lettere", possedendo una forma coerente, non sono
realmente delle "lettere", perché non si conformano a nessun
schema precostituito di missiva. Appartengono ad un genere a sé
stante, ideato da Giovanni, che combina aspetti della proclamazione
o editto regale, I'oracolo profetico di giudizio e di salvezza, con un
elemento derivato dalla letteratura sapienziale, la "formula di invito
all'ascolto".

L'indirizzo e l'ordine di scrivere, l'autoindentificazione o
'autopresentazione del Signore accompagnata da predicati
cristologici, il giudizio di Cristo, I'esortazione e la promessa al
vincitore costituiscono lo schema principale, leggermente mutato
qua e la. Giovanni vuole comunicare ad un "angelo” di una data
Chiesa il messaggio pastorale. L'angelo, un messaggero umano
oppure, secondo il linguaggio apocalittico designa I'emissario
"celeste" dello stesso Signore che assume ed esprime una
manifestazione concreta e complessa di Dio e della sua azione,
collabora o si oppone allo sviluppo della salvezza. Lodi e biasimi,
invito all'ascolto in base allo stato vissuto di ciascuna delle
comunita e il vincitore, colui che resta fedele a Cristo "non sara
colpito dalla seconda morte". Vittoria € ottenuta tramite il rinnovamento
morale, anticipazione della vita nella "nuova Gerusalemme".
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1. Introducere

Autorul acestei carti, misterioase si profetice in acelagi timp, este
fara indoiala apostolul loan, care a intitulat-o Apocalipsa,’ Intrucat anunt&
evenimentele prin intermediul carora Biserica va ajunge la triumful final. Sf.
leronim afirma: «Apocalipsa este o carte inchisa..., unde atat de multe sunt
misterele cat si cuvintele, si fiecare cuvant are multe intelesuri». Este o
carte dura, care nu cunoaste deloc bunele maniere, nu vorbeste cu tine, ci
cu sine sau cu toti. Nu dob&ndeste nimic placut, nici macar nu impaca
cititorul cu sine Tnsugi, dandu-i satisfactia de a fi fin, inteligent, maret.
Pentru ca vocea sa sa poata intra in sufletul tau, presupune ca in acesta sa
fi intrat, in acelasi timp, daca nu nainte, o actiune a harului. Pentru Biserica
catolica ea constituie ultima in seria cartilor sacre, incheie acea serie
inchisa de carti care, toate Tmpreund, formeaza Biblia. Incep cu creatia
lumii si a omului, povestita in Facere, sfarsesc cu Apocalipsa.

Dupa traditia Bisericii, autorul este loan, apostolul propovaduirii si al
dragostei, autorul insusi a celei de-a IV Evanghelii si a epistolelor catolice
si sunt printre textele cele mai definitive ale dragostei divine si a prieteniei
omenesti. loan ar fi scris aceasta carte catre sfarsitul vietii sale, exilat la
Patmos, céatre anii 90-95.> Apostolul pe care Isus l-a avut mai aproape,
caruia i-a incredintat mama, evanghelia divinitatii sale, discursul ultimei
cine, nu ne uimeste ca a fost el care a vazut si a scris ultimele rezultante
ale umanului in divin. Ultime: nu numai sfarsitul timpului ci si sfarsitul
fiecarui fragment de timp. in fiecare clipa, noi si lucrurile noastre trecem in
eternitate. Frumusetea, civilizatia, puterea, totul este nimic in fata unei inimi
a omului care Tn secretul sau iubeste, sau este bolnav, mai ales daca este
bolnav din culpa. Totul dispare ca intr-un basm, chiar si creatia universului
material, pentru ca in fiecare clipa sa se descopere, urmandu-l pe Isus,
omul, omul fiu al omului prin natura, omul fiu al lui Dumnezeu prin har.

! Apocalipsa hseamna la origine revelatie si dezvaluire, destainuire, descoperire. Existd unul
care observa, vede, profetul, care apoi transcrie simbolurile, iar acestea , mai mult ca imagini
sensibile sunt intr-un anumit mod fotograme, imagini cu caractere de scriptura. Substantivul
grec ¢pokEluyij, apare de alte 17 ori in scrierile NT ca si nume comun cu semnificatia generala
de “revelatie, profetia lucrurilor viitoare". Tn uzul modern a devenit un termen tehnic,
impreuna cu adjectivul derivat “apocaliptic”, pentru a indica un gen literar partcicular, o
mentalitate religioasa si un ansamblu de texte canonice si apocrife. Termenul grec ¢pokEluyij
este substantivul derivat din verbul ¢pokalUptw, compus din prepozitia ap0, care exprim&
ideea de Indepartare, si din radacina verbala kalupto, adica, a acoperi, a ascunde: din punct
de vedere etimologic, inseamnd “actiunea de a inlatura ceea ce acoperd sau ascunde”,
adica “descoperire, dezvaluire". Traducerea curentd cu “revelatie” exprima bine actiunea
celui care indeparteaza valul pentru manifestarea a ceea ce era ascuns; cfr. Doglio, Claudio,
Apocalisse, Tn LDTE, Piemme, Casale Monferrato 1993, pp. 60-61.

% Wikenhauser, A., L’Apocalisse di Giovanni, Morcelliana, Brescia 1960, pp. 21-22; 25.
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Tmpérétiile si fiarele, ororile gi coruptiile, descompunerea, nu urmeaza
altd cale in istoria oamenilor diferitd de cea pe care loan a insemnat-o in
interiorul acestei carti. Va cadea strigatul de nemultumire a celor violenti si a
celor vanitosi, si se va inalta o singura voce, vocea aceluia care in fata urii a
iubit cu pretul vietii la fel ca si Hristos. Acesta apartine tuturor vremurilor,
tuturor creaturilor, tuturor momentelor. in fiecare moment al vietii noastre
interioare poate sa aiba loc o Apocalipsa, o dezvaluire.

Pe de o parte Apocalipsa prezinta o stransa inrudire cu celelalte scrieri
ioanine, de cealalta parte se desprinde in mod net datorita limbajului, stilului si
anumitor perspective teologice, mai ales in ceea ce priveste parusia lui Hristos
care nu exclude totugi inspiratia ioanina a cartii. Ca si apocalipsele care o
preced si din care se inspira, cu precadere cea a lui Daniel, este o scriere de
circumstanta destinata sa-i sustina pe crestinii scandalizati de persecutia
violenta impotriva Bisericii, care se nagte, reluand din profetismul traditional
tematica Zilei celei Mari a lui JHWH,?® cand Dumnezeu il va elibera pe poporul
sau de asupritori si-i va da putere si stapanire asupra dusmanilor. Biserica,
noul popor ales sufera persecutie sub stapanirea de rand (Fiara) datorita
instigatiei lui Satana, adversarul lui Hristos gi a poporului sau. Dumnezeu,
arbitrul absolut (c. 4), consemneaza Mielului decretul de exterminare a
persecutorilor (c. 5). Urmeaza o invazie a popoarelor barbare cu intreg
cortegiul de rele: foamete, razboi, boala (c. 6) de care vor fi aparati credinciosii
lui Dumnezeu (c. 7; cfr. 14, 1-5; 15, 1-5). Neobtinand efect seria flagelurilor (cc.
8-9; cfr 16) pentru recunoagterea propriilor greseli si cainta persecutorilor,
Dumnezeu decreteaza distrugerea celor faradelege (c. 17) care instigau la
adorarea lui Satana. Plangere asupra Babiloniei distruse (c. 18) gi imnuri de
triumf in cer (c. 19), noua viziune a distrugerii Fiarei savarsita de Hristos glorios
(c. 19, 11-12), perioada de prosperitate pentru Biserica, noul asalt al lui Satana,
nimicirea Dusmanului, Tnvierea din morti, judecata (c. 20) si constituirea
definitiva a Tmparatiei Ceresti in pacea nealterabild a noului lerusalim.

Dar Apocalipsa nu se opreste la o interpretare istorica, chiar daca
aceasta este primul si specificul sau inteles, punand in relief valorile vegnice —
sacrificiul Mielului-Isus, Tncepe era "escatologica” in care judecata lui Dumnezeu
este imanenta — asupra carora trebuie sa se bazeze credinta crestinilor din
fiecare epoca. Daca acestia sufera pentru Numele lui Isus vor deveni invingatori
asupra lui Satana pentru ca Biserica — pe care Dumnezeu a unit-o la sine Tn
persoana Fiului — traieste din promisiunea Celui Inviat: «eu sunt cu voi in toate
zilele pana la sfarsitul veacului» (Mt 28, 20). Este suficient pentru a provoca n
inimile celor persecutati speranta si curajul sustinute prin intermediul evocarii unui
viitor stralucitor, foarte apropiat intrucat a inceput deja si cu toate acestea este
destinat sa se dezvolte si sa se inalte catre tronul lui Dumnezeu si al Mielului.*

®Am 5, 18; Is 2, 11-19; 5, 30; Sof 1, 15.
4 Bonsirven, G., L'Apocalisse di San Giovanni, Verbum Salutis, ed. Studium, Roma 1958, p.
103.
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2. Continutul si structura scrierilor

Cele "sapte scrisori", avand o forma coerenta, nu sunt "scrisori" reale,
pentru ca nu se conformeaza nici unei scheme preconstituite de misiva.
Apartin unui gen de sine statator, conceput de loan, care combina aspecte ale
proclamarii sau edictului regal, oracolul profetic de judecata si de mantuire, cu
un element derivat din literatura sapientiald, "formula de invitatie la ascultare".
Scrisorile formeaza o unitate, atat in ceea ce priveste forma cat si continutul.

Sunt construite toate pe baza aceleasi scheme, usor schimbata pe ici pe colo:

a) Adresa siordinul de a scrie

Inspirate din misterul lui Hristos si din prezenta sa in Biserica, loan
vrea sa comunice unui "inger" al unei presupuse Biserici mesajul pastoral. O
reflexie a situatiei istorice gi religioase a Bisericilor din Asia la sfargitul sec. |
d.H,° o evaluare a causei prezentei erorilor in interiorul unei comunititi
crestine. Ingerul, prin intermediul caruia este adresat mesajul este un mesager
pentru acea determinata Biserica, poate un mesager uman’ sau, dupé limbajul
apocaliptic desemneaza emisarul "ceresc" al Domnului insusi, care asuma i
exprima o manifestare concreta gi complexa a lui Dumnezeu si a actiunii sale,
colaboreaza sau se opune desfasurarii proiectului de mantuire.

b)Autoidentificarea sau autoprezentarea Domnului T nsotita de
predicate hristologice

Se reiau imaginile viziunii introductive si sunt imbogatite. Cea mai
mare parte a atributelor repeta parti prezente in cea de a IV Evanghelie (1, 13-
18). Expresia t£de I5gei poseda nuanta anticad a clasicei formule "asa zice

Domnul" 2

¢) Judecata lui Hristos

O prima parte introdusa de verbul "cunosc” (oida), recheama modul
prin care Domnul comunica cunoasterea proprie a situatei in care se gaseste
fiecare biserica particulard, stiinta absolutd. Cea de a doua parte contine
punctele detaliate de lauda si/sau de dojana (mai putin pentru comunitatea din
Smirna). Se distinge formula de judecata si/sau de mantuire.

® Giblin, H., Apocalisse di San Giovanni, EDB 1993, p. 39; reia o tematica sustinut& de David
Aune in The Form and Function of the Proclamations to the Seven Churches, Rev. 2-3, in
NTS 36 — 1990-1991, pp. 182-204.

® Bibbia Piemme, Casale Monferrato, 1995, p. 3083.

’ Giblin, C., op. cit., p. 39.

® Ibidem, p. 40.
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d) Indrum ari

indrumarea particulard in baza situatiei prezente traite de fiecare
comunitate, introdusa intotdeauna de un verb la imperativ.” Indrumarea generala
sau "invitatie la ascultare”, este o formula egalé pentru toate comunitatile.™

e) Promisiunea f acuta biruitorului

Biruitorul este acela care ramane fidel Iui Hristos Tn orice imprejurare,
daca presteaza o ascultare efectiva cuvintelor de imbold, de reprog si de
indemn a lui Hristos. «Biruitorul nu va fi vatamat de a doua moarte» este ceea
ce afirma de exemplu oracolul proclamat in misiva comunitatii din Smirna (2,
11). Folosirea absoluta a verbului "a invinge" (vikiw, de 28 de ori prezent in NT
si de 17 ori In Ap) este tipica orizontului gandirii apocaliptice. Victoria despre
care se vorbeste este obtinutd printr-o reinnoire morala. Prin intermediul

promisiunii este anticipata viata in "noul lerusalim", "noua creatie" in momentul
invierii generale (21, 9-22, 6).™

3. Comentariul exegetic
a. Mesajul ¢ atre Biserica din Efes (2, 1-7)

Legatura care uneste aceste doua capitole (capp. 2-3), care par
independente fata de restul cartii, este urgenta unei absolute vieti crestine,
intre comunitatile bine cunoscute de apostol si care reprezintd Biserica
universala, in vederea luptei impotriva puterilor lui Satana.

Efes, orag din Lidia la cheile lui Caystros pe coasta Marii Egee, are o
origine antica si legendara. A fost inca de la constituirea sa metropola
provinciei Asiei si scaunul guvernatorului; chiar si dupa impartirea acesteia in
sapte provincii mai mici sub stapanirea lui Diocletian, a ramas capitala celei
mai importante, Asia proconsularis. Orag cu 0 activitate productiva plina de
avant si trafic comercial intens, de viata religioasa si culturald, a fost centrul
raspandirii unui crestinism dintre cele mai infloritoare, si una din cele mai

importante resedinte episcopale ale Orientului. Cetate "paulin"? printre cele

° Bibbia Piemme, p. 3083.

1% Invitatia la ascultare rechiama pe aceea prezents in literatura sapientiald, in mod special
“spusele” lui Isus continute Tn parabole (Sir 6, 33; Mc 4, 9.23; Mt 11, 15). “A asculta” si Tn
special “a presta atentie” inseamna mult mai mult decat un simplu “ a auzi". A se lasa atins
de mesaj si a-l pune n practica in viata cotidiana.

™ vegtle, A., Il libro dei sette sigilli — commento allApocalisse di Giovanni, Elle Di Ci,
Leumann-Torino 1990, p. 25-26.

21 perioada dintre 50 si 55 d.H, Paul a propovaduit evanghelia si a intemeiat o biserica care
destul de repede a devenit centrul raspandirii noii credinte in toata provincia; cfr. Fap 18 si
19, 10.
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mai importante, considerata Iocumta lui loan la batranete, este una din cele
"sapte biserici" ale Apocalipsei.”

«Cel ce fine ...» (cfr. 1, 13.16.20), autoprezentarea lui Hristos: alaturi
de imaginile deja evocate, se adauga alte doua la fel de insemnate: "cel ce
fine cele sapte stele" — Hristos exercité tutela sa asupra tuturor Bisericilor,
«este continuta si ascunsa In mana sa»'* i este "cel ce umbla in mijlocul celor
sapte sfe§n|ce de aur", «Hristos este centrul Bisericilor si principiul dinamic al
vietii acestora».™

V. 2 contine o expresie comuna in cele sapte scrisori: Hristos, fara a fi
nevoie sa cerceteze, "stie", "cunoagte” datorita stiintei intuitive, absolute.
Lauda certltudlnea fidelitatea fata de doctrlna absenta compromlsunlor din
partea bisericii.'® Verbul grec este tlplc ioanin. "Faptele tale" este expresia lui
Hristos, comuna celor sapte scrisori, este in acelasi timp expresia care
introduce laudele si reprosurile. "Nu pofi suferi pe cei réai ..." probabil se
trateaza de profetii falsi, care strabateau comunltatea cu scopurl diferite de
cele ale apostolilor, cu interese personale.’® "Esti rabdator ... si nu te-ai ldsat
coplesit de oboseald", crestinii sunt mereu in statul de persecutie (cfr. In 16,
33) care produce perseveranta suportarea constantd a suferintelor si
rezistentd in fata seductiilor (cfr. Rm 5, 3). In virtutea acesteia vom obtine
|mpara,t|a (cfr. Lc 8, 15; 21 19), adica victoria definitiva a lui Dumnezeu si lui
Hristos (11, 15; 12, 11; cfr. Rm 5, 3-5; 2Tm 2, 12; Fap 14, 22).

Dupa laude urmeaza reprosurile. "Dragostea ta cea dintai" este
dragostea din momentul convertirii la Hristos, o diminuare a acelui nivel optim
al dragostel pentru Domnul.'® Dragostea crestind, care ne uneste cu
Dumnezeu in Hristos (In 17, 24.26) constituie fundamentul trairii $i actiunii
cregtlnulw pentru care se identifica aproape cu viata crestind.® "Fa pocalnta

Hristos Tndeamna la convertire, regasirea voca’glel pe care o avea la
Tnceput. Neascultarea presupune o pedeapsa. "Vin la tine gi voi misca
sfesnicul tdu din locul lui", Biserica risca astfel sa i se refuze comuniunea
liturgica, 2L va pierde rangul sdu de metropola religioasa, «trebuie sa se
pocdiasca sau va inceta sa mai existe».? In v. 6 Isus elogiaz& si incurajeaza

'3 Bonsirven, G., op. cit., p. 104; Lancellotti, A., Apocalisse, Paoline, Milano-Torino 1989, pp.
58-59.

1 Schick, E., L'Apocalisse, Cittd Nuova, Roma 19842, p. 43.

!5 Bibbia Piemme, p. 3083.

'8 vanni, op. cit., pp. 31-32.

7In7,28s.u.; 8, 55; 16, 30.

'3 || Nuovo Testamento, Marietti, Torino 1960, p. 771.

19 vanni, U., op. cit., p. 32.

20 Giblin, C., op. cit., p. 41.

L vanni, U., op. cit., p. 32.

22 Giblin, C., op. cit., p. 42.
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pe efeseni pentru ca au §tiut s& reziste n fata nicolaitilor,?® au pus la incercare
pretentia lor de a invata si astfel au demascat |mportanta acelor oameni care se
considerau apostoli. Intreaga energie din partea comunitatii, co-responsabilitatea
ei pentru salvgardarea credintei primite.?

Formula de mchelere, identica In cele sapte scrieri, reproduce o
expresie familiara lui Isus Tn concluziile parabolelor (Mt 13, 43). Pentru a
percepe ceea ce Spiritul spune Bisericilor si a intelege mesajul sau, «este
nevoie de un angajament de discernamant saplent|a|» Biruitorului, care este
adevaratul ucenic al lui Hristos, intrucét participa la victoria Mielului (12, 11; 15,
2) asupra puterilor satanice (17 14; 19, 21), ii este accordat binele viitor,
escatologic. "li voi da s& manance din pomul V|et|| face apel la Fac 2, 9, este
anticiparea a ceea ce va fi descris in cap. 22.%° Pomul vietii este crucea cu
roadele sale de mantuire, invierea.”’ Este «simbolul nemurlrn si premiul
acelora care au combatut in mod victorios Impotriva raului».”®

Raiul lui Dumnezeu, prietenia deplind cu Dumnezeu, ca si fruct al
colaborarii la opera lui Hristos. Datorita pacatului, omul a pierdut posibilitatea
de a manca din pomul vietii, care l-ar fi prezervat de la moarte. Dar, prin
intermediul lui Hristos i se deschide din nou calea catre rai, adica locul fericirii
vesnice. In cartea apocrifa Testamentul lui Levi XVII, 11 se afirma ca Mesia-
preotul «va deschide portile raiului si va da sfintilor posibilitatea de a méanca din
lemnul vietii».

%% Pe baza informatiilor oferite de wv. 6, 14, 20 din prezentul capitol, este dificila identificarea
sectei si fixarea originii acesteia. S-ar trata de o migcare cu caracter doctrinal si etic. Nicolaitii
nu aveau scrupule Th ceea ce priveste participarea la banchetele sacre ale paganilor (Fap 2,
14-15), care mereu erau Tnsofite de practici imorale. Indicatile din Apocalipsa ne-ar
deterrmina sa credem ca ne gasim in fata unei specii de pregnostici, care in numele unei
“Intelepciuni superioare" (Ap 2, 24) profesau si practicau un anumit laxism teoretic si practic
impingénd la extreme consecintele Tnvataturii lui Paul asupra libertatii crestinului (1Cor 8; Rm
14). Consecintele ar fi participarea la banchetele sacre ale pagéanilor, intrucét idolul nu
reprezinta nimic, si 0 anumita indatorire cu privire la cultul imperial, Tntrucat n actul de cult
nu era adorata persoana impératului ci geniul sau protector. Limbajul simbolic al Apocalipsei
(carnile jertfite idolilor — desfrau) pare sa ascunda o astfel de doctrind. Inlaturata identitatea
numelui, nu exista probe pentru a-l1 considera ca si intemeietor al miscarii pe prozelitul din
Antiohia, diaconul Nicolae (Fap 6, 5). Traditia patristica este impartita: Irineu, Ipolit si Epifaniu
repeta si amplifica datele din Apocalipsa. Credibilitatea lor este redusa cu privire la persoana
diaconului Nicolae. Clement Alexandrinul, urmat de Eusebiu si de Teodoret, refuza
identificarea cu acest diacon prezent in Fap 6, 5 si explica ca oameni perversi au deviat
spusele sale “trebuie sa neglijgm trupul” de la semnificatia autentica dand nastere astfel unui
principiu de libertinaj. Tn Evul Mediu sub acelasi titlu au fost cupringi toti aceia care
demonstrau aversiune fatd de celibatul eccleziastic; cfr. Peretto, E., Nicolaiti, in DPAC II,
Marietti, Casale Monferrato 1983, coll. 2400-2401.

24 > Vogle, A, op. cit, p. 28.

Vannl U., op. cit., p. 32.
Lancellott| A., op. cit., p. 60.
27 Giblin, C., op. cit., p. 42.
2 | ancellotti, A., op. cit., p. 60.
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b. Mesajul ¢ atre Biserica din Smirna

Smirna, situata la 50 km nord de Efes, port important al Asiei Mici la
Marea Egee, supravietuieste inca deasupra ruinelor cetatii vechi, actuala Izmir
(Turcia). Comunitatea crestina din Smirna era ih mod exemplar perseverenta
in credinta. Nici o mustrare nu ii este adresata in scrisoare, ale carei laude
ample fac aluzie la neincetatele persecutii la care erau expusi credinciosii
smirneni, In special din partea iudeilor. Asa cum rezulta din Martyrium Polycarpi,
iudeii erau numerosi in Smirna, influenti, furiosi de méanie impotriva crestinilor.
Cand a fost publicata Apocalipsa Policarp, ucenic a lui loan, trebuia deja sa fie
activ in Smirna, dar este mai putin probabil sa f| fost deja episcop, intrucat in
95 nu putea sa depaseasca varsta de 25 de ani.?

Cel dintai §| cel de pe urm4, ...: Hristos se prezinta in realitatea mlsterulm
sau pascal: mort si inviat. El este mceputul si sfarsitul |stor|e| mantuirii.>

Stlu necazul tiu si sdrécia ta ...: Saraciei materiale®® i se opune bogatia
spirituala.®* Daca in ochii oamenilor cregtmu din Smirna nu apar atat de bogatl
dupa judecata lui Dumnezeu ei sunt singurii bogati, pentru ca sunt in posesia
unui tezaur inalienabil si nesupus stricaciunii (cfr. Mt 6, 19- 21)

Persecutia intr-adevar se realiza prin confiscari, prin jefuiri judiciare si
confuze (Ev 10, 34). Atat autoritatea publica cat si multimea erau incitate de
iudei, care totusi nu reprezentau adevaratul Izrail, "Izrailul lui Dumnezeu" (Gal
6, 16) mostenitorul promisiunilor mesianice. Ei sunt o sinagogéa a lui Satana
(cfr In 8, 14: "fiii dIaVOIUIUI") Opozitia dintre termenii ' smagogé" (= iudaism) si
"biserica" (= crestinism)®* va deveni mereu mai uzuala in limbajul crestin. Prin
intermediul iudeilor, fiii sai (cfr. In 8, 14), diavolul®® va da nasgtere unei persecutii,
rezultatul acuzelor calomnioase.

Vefi avea necaz zece zile ... : poate sa insemne o perioada de scurta
durata n simbolismul ioanin (cfr. Lc 22 31-33), caracterul limitat al persecutlel
Dumnezeu permite persecutia pentru ca o comunitate de credinciogi sa poata
oferi o proba de fidelitate. Termenul este imprumutat din Daniel 1, 12.14 s.u.,
unde israelitii pentru a demonstra fidelitatea lor fatd de Dumnezeu sunt supusi
la 0 proba care dureaz& "10 zile".*’

*% Bonsirven, G., op. cit., p. 107.

% Cfr. 1, 8; alfa si omega (prima si ultima litera din alfabetul grec) este desemnarea simbolicd
a totalitatii si plenitudinea infinitd a lui Dumnezeu, care cuprinde totul si realizeaza totul in
spatiu, In timp, Tn orice dimensiune care poate fi inventatd, ca si Creator (principiu) si
consumator al intregului (scop).

%! Saricia poate fi inteleasa si in sens biblic.

%2 Cfr.2 Cor 6, 10; Ic 2, 5; Ap 3, 17.

%% Schick, E., op. cit., p. 47.

 Adevaratul Izrael este acum Biserica lui Hristos (Gal 6, 16; Rm 2, 18).

% Mt 4, 1; in greaca difboloj inseamné acuzator, calomniator, incitndu-i pe oameni la pacat,
procurandu-si impotriva acestora material de acuzatie in prezenta lui Dumnezeu (lov 1, 9-10).

% Schick, E., op. cit., p. 48.

¥ vogtle, A., op. cit., p. 31.
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Fii credincios panéa la moarte si ifi voi da fie coroana V|et|| recompensa
pentru fidelitatea lor, coroana viefii, simbolizeaza viata vesnica.*® Cei drepti vor
dobandi, du;g)a ce au depasit incercarea, coroana pregatlta crestinilor care vor
fi statornici.

Cine va fi biruitor, nu va fi vatdmat de a doua moarte: este condamnarea
vesnica a sufletului (cfr. 20, 6.14; 21, 8) care este contrara mortii fizice, pe care
unii crestini din Smirna va trebui destul de repede sa o sufere. Comunitatea din
Smirna raméane modelul unei Biserici care in vremuri de saracie si opresiune
externa manifesta o forta a credintei astfel incat invinge orice obstacol.

c. Mesajul ¢ atre Biserica din Pergam

Pergam, aproximativ 70 km la nord de Smirna si la 30 km de mare,
astazi Bergama, localitate in Turcia. Cu faimosul sanctuar a lui Esculap,
templul lui August si Roma, altarul monumental Tnchinat lui Jupiter salvatorul
(pentru victoria asupra celtilor invadatori, 278 1.d.H.) si sarbatorile religioase
relative cu afluenta de pelerini, paganismul etala o atractie periculoasa; de
aceea se spune ca satana si-a asezat tronul sau. Dar crestinii, evanghelizati
probabil de ucenicii Sf. Paul (cfr. Fap 19, 8- 10) au ramas statornici in credinta,
motiv pentru care au suferit persecutii si unii dintre e| chiar martiriul,*® cum ar fi
acel Antipa, despre care o alta informatie nu avem.*

Sabia este imaginea "cuvantului lui Dumnezeu", care asemenea sabiei
care separa binele de rau (ef 6, 17; Ev 4, 12), si implineste deci judecata (cfr.
19, 15) condanmand si pedepsind pe cei rai (cfr. Is 11, 4; In 12, 48).

Tronul lui satana sau locul unde Tsi are regedinta (v. 13) este o aluzie la
cultul imperial, foarte viu la Pergam, si la diferitele aspecte ale paganismului
mereu numite de autor prin cuvintele "cult" sau "tronul lui satana". Dupa parerea
lui Charles Giblin (p. 44), expresia descrie foarte bine altarul maret al lui Zeus,
care ocupa un loc proeminent in acropola din Pergam, plind de temple. Cu
coloanele sale laterale situate pe trei parti, aparea ca si cum ar fi un tron maret.

Urmeaza mustrarile, numite cateva lucruri, care ar putea fi intelese ca
fiind si pufine, pentru ca, in fata laudabilei credinte a colectivitatii, se refereau
probabil la cativa ratacitori (cfr 3, 4): ucenicii doctrinei Ilui Balaam*? care ar
putea fi |dent|f|ca’;| cu Nicolaitii, care la Efes erau in schimb detestati (cfr. 2, 6)
si care preanuntau gnosticismul celui de-al Il-lea secol, deja combatuti de Paul
in 1 Cor 8-10, Rm 14, 2 si in Scrisoarea catre Coloseni.

¥ Wikenhauser, A., op. cit., p. 60.

¥1c1,12;1Tes2,19;2Tm 4, 8.

9 Cuvantul grec martor in Apocalips& nu si-a atins inca semnificatia sa, cea pe care o va
dobandi mai tarziu, “martor al séngelui”, dar desemneaza pe toti aceia care marturisesc
credlnta cresting in fata adversarilor sai.

“L || Nuovo Testamento, Marietti, Casale Monferrato 1960, p. 773.

42 Nm 31, 16; 24, 15; c. 22; cfr. si 2 Pt 2, 15.
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Ucenicii invataturii lui Balaam, sunt simbolul semanatorului de scandal,
acei crestini care la Pergam frecventau practicile idolatre, mancand si
determinand si pe altii s& manance carnuri sacrificate idolilor. Sf. Paul a revelat
n acest lucru pericolul scandalului (1 Cor 8, 7-13; 10, 14-29). Abandonandu-se
desfraului constituia un alt aspect al apostaziei. Carnurile oferite idolilor gi
desfraul sunt unite deja n interdictia Sinodului de la lerusalim (Fap 15, 20-29).
Desfraul sau prostitutia Tn scrierile profetice este mereu metafora care
desemneaza infidelitatea poporului ales, adica idolatria (lez c. 16; Ap 17, 1-5),
dar aici trebuie inteleasa in sens propriu (la fel ca i in Fap 15, 21): era
rezultatul curent, direct si indirect, al idolatriei care prospera la Pergam.

Invitatia lui Hristos adresata comunitatii este aceea de a nu tolera o
astfel de stare a lucrurilor. Altfel va fi El cel care cu forta de neinvins a
Cuvantului lui Dumnezeu ii va arunca afara din Biserica, aplicandu-le pedeapsa
vesnicd.*®

Membrilor comunitatii care au ramas fideli (v. 17b), Hristos le promite
premiul suprem. Mana ascuns&*(lez 16, 23), simbolul "pomului vietii" pe de o
parte si imaginea privilegiului vietii viitoare si a vietii spirituale prezente
alimentata de euharistie (cfr. In 6, 31.49.58) de cealalta parte. Va fi
nutremantul dreptilor in Imparatie (cfr. 15, 8). Pentru a explica metafora pietrei
albe este nevoie sa facem apel la practica judiciara veche: judecatorul
proclama sentinta sa de achitare, consemnand o pietricica alba. Prin aceasta
metafora s-ar anunta inocenta judecatii lui Dumnezeu. Dar imaginea este apoi
amplificata, pentru c& pe piatra alba este scris un nume nou. In antichitate,
numele insemna esenta: biruitorului Ti este daruitd o noua esenta, care-| face
din fericire constient de raportul sau personal cu Dumnezeu (cfr. 1 In 3, 1 s.u.),”
semn al alegerii divine, care este un mister intre Dumnezeu si cel ales (19, 2).

d. Mesajul ¢ atre Biserica din Tiatira

Tiatira, azi Akhissar, aproximativ 60 de km sud-est de Pergam,
localitate mica, dar importanta in vechime datorita industriilor in cadrul carora
erau implicati si lucratori crestini.*® Este usor c& amestecul dintre crestini si
pagani si intonatia pagana a intreprinderii a dus la compromisuri cu privire la
obiceiurile idolatre analoage, daca nu identice, cu cele ale Nicolaitilor (vv. 14-15).
Plina de zel pentru astfel de devieri de la practica pura crestina era o femeie,
numita aici printr-un nume simbolic de lezabela (cfr. 1 Re 16, 31-33; 2 Re 9,
22).

Hristos se prezinta Bisericii tiatirene cu titlul nobil de Fliul lui
Dumnezeu,*’ titlu care nu mai apare in Apocalipsa, cu aspectul stralucitor

“3 Wikenhauser, A., op. cit., p. 63.

“4 Un simbolism al Cuvantului lui Dumnezeu, cfr. Is 55, 1-5.

“> Schick, E., op. cit., p. 52.

“® Fap 16, 14; arheologia ne-a descoperit ¢4 aici era in floare industria de purpura.

“" Apelativul provine probabil din Ps 2, 7: «Tu esti fiul meu, eu astézi te-am generat».
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asemenea "Fiului omului**® In aparitia initiald.*® Ochii ca para focului , care

penetreaza mintile si inimile si J)laoarele asemanatoare cu arama ar putea sa
simbolizeze autoritatea stabil3.

intalnim elemente cu nuantd pozitiva (v. 19), un progres in ceea ce
privesc virtutile. Este amintitd mai intai dragostea, caracteristica a teologiei
ioanine (cfr. 1, 5; 2, 4), credinta si statornicia (cfr. 1, 9). Ministerul imbratisa
diferite Tndatoriri caritative si carismatice in Biserica (Rm 12, 7; Ef 4, 11 s.u.).
Despre aceste virtuti se reveleaza o crestere progresiva.

Prezenta ereticilor in sanul comunitatii este tolerata, de aceea Blsenca
din Tiatira prlmegte 0 mustrare severa. O pseudo profeteasa, numita lezabela™
fara a fi impiedecata ii indruma pe crestini catre cele doua perversna’;l
"balaamite”, desfraul si mancarea carnurilor sacrificate idolilor. Pseudo-
profeteasa nvata violand interdictia paulina (1 Cor 14, 34; 1 Tm 2, 12). Este
puternic alegorizata: are multi amanti si multi fii (22.23). Funestd maestra a
greselii, a sedus multi crestini tiatireni. Cei care comit adulteriu — sunt infideli lui
Hristos (2 Cor 11, 2), - cu ea sunt complici contaminati de gresala ei. Fiii sai
sunt sectarii care depind in totalitate de ea. Cu aceasta femeie necinstita
Hristos s-a dovedit rabdator, dar ea nu vrea sa se pocdiasca (v. 21). Va suferi
pedeapsa: Hristos 0 va arunca intr-un pat al durerii, simbol al bolii si al
suferin’;ei,52 iar complicii sai intr-o mare stramtorare, care conduce la pierdere
(Mt 24, 21). Fiii sai, Hristos 1i va nimici cu moartea, pedeapsa pe care llie a
prezis-o fiilor lezabelei si lui Ahab (1 Re 21, 21; 2 re 10, 7-11). Toate Bisericile
vor sti cat de precisa este judecata Domnului, caruia i revine atributul divin al
cunoagterii intime a tuturor secretelor vointei si intentiile oamenilor, «Cel ce
cercetezi inima si rarunchii» (Ps 7, 10; 1 Sam 16, 7 s.u.). Dreptatea lui Hristos
este infailibild, impartiala, retribuie fiecaruia dupa propriile opere,>® in judecata
fara drept de apel caruia toti vor trebui sa se supuna (Ap 20, 12; 22, 12).

Hristos se adreseaza acelor membri ai comunitatii care au ramas imuni
in fata asa ziselor aberatii. Repeta cuvintele decretului apostolic emanat la
lerusalim (Fap 15, 28). Nu adauga o alta greutate in afara de respectarea
acestuia, astfel sa nu se lase ingelati de carnurile sacrificate idolilor si de
desfrau. 547 li indeamna sa fie statornici, astfel incat sa nu-si lase prada tezaurul

*® Fiul omului: nu este locutiunea evanghelica “Fiul omului” ci este expresia din Dn 7, 13 unde
fnseamna “om": reprezentantul poporului sfintilor lui Dumnezeu in opozitie cu animalele care
prefigurau imperiile adversare lui Dumnezeu.

“9 Bonsirven, G., op. cit., p. 112.

% Giblin, C., op. cit., p. 46.

*! Personajul ar fi existat in realitate, si nu numai un simbol al unei adrese; simbolic este
numele, care i-a fost dat cu referire la principesa feniciana lezabela, care I-a determinat pe
sotul sdu Ahab si 0 mare parte din popor sa imbratiseze idolatria, care se unea in mod
regulat cu desfraul (2 Re 9, 22.30 s.u.); Wikenhauser, A., op. cit., p. 65.

2 les 21, 18; 2re 1, 4.6.16; Ps 40, 4.

*3 Pr 24, 12; Ps 62, 13; Mt 16, 27, Rm 2, 6.

** Wikenhauser, A., op. cit., p. 66.
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spiritual pe care-l au in posesie, dragostea si credinta, serviciul si perseveranta. O
morald superioara nu exista, asa cum nu exista o revelatie mai elevata decéat
cea a dragostei. Aceasta este arma cea mai buna Tmpotriva lui satana, modul
cel mai bun de pregétire a venirii lui Hristos.>

Refrenul Spiritului este mutat la sfarsitul discursului, mutare care se va
mentine Tn scrisorile care urmeaza. Este anticipatd promisiunea biruitorului,
care este aici identificat cu acela care va pdazi pana la sfarsit faptele mele
datorita carora ia parte la viata activa a lui Hristos prin participarea la doua
prerogative anuntate pentru tlmpul mesianic:

a) stapanlrea peste neamuri deja prezisa pentru Mesia in Ps 2, 9°° si
deja primita de Hristos. T0|agul de fier este acela cu ajutorul caruia supremul
rege-judecator, infrnge si distruge, putere care va fi |mparta§|ta credlnC|0§|Ior

b) steaua cea de dimineafa, conceptul este redat mai clar numai in 22,
16.%® Tn iudaismul contemporan steaua este simbolul mesianic inradacinat in
profetia din Nm 24, 17.°° Steaua cea de dimineatd, pe care Hristos o va da
cred|nC|O§|Ior sai, este insusi Hristos care anunta lumina maretei zile a lui
Dumnezeu.®® A-l avea pe Hristos inseamna cucerirea vietii vesnice (cfr. 1 In 5,
12).

Concluzii

Cap. 2 al Apocalipsei ne ofera o lectie importanta. «Polemicile care iau
nastere n interiorul aceluiasi grup religios nu sunt dominate numai si in mod
principal de motive specmce religioase, ci exista intotdeauna o motivatie de
tipul socio-economic».®* Sunt numeroase momentele in care viata Bisericii
este supusa contaminarilor cu compromisuri politico-economice. «Biserica
trebuie sa se implice mereu in neutralizarea cu gesturi semnificative i prin
cuvinte clare, tentativele de acest gen, pentru a ramane fidela misiunii sale si
lui Hristos, modelul stralucitor pe care contemplandu-l indelung, putem respira
aerul curat care daruieste viata in Cetatea lui Dumnezeu.

°° Prigent, P. op. cit., p. 60.

*® Jpidem.

>" Ap 20, 4; Mt 19, 28; 1 Cor 6, 2.

*® Imagine care face aluzie la un alt text mesianic, Is 11, 1: «O ml&dita va iesi din tulpina lui
lesei si un lastar din radacinile lui va da».

% «l vad, nsa nu acum; 1l privesc, dar nu este aproape! O stea va résari din lacob, si un toiag
se va ridica din Israil, care va zdrobi tdmplele Moabului si pe toti fiii lui Set ii va dobori la
pamant».

® Prigent, P., op. cit., p. 61.

®* Rossano, P., Commento della Bibbia Liturgica, San Paolo, Cinisello Balsamo, 1994, p.
1940.
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CASATORIAILE TNTRE ORIENTALII CATOLICI $1 NECATOLICI
IN ROMANIA — PROBLEME PRACTICE

IULIU VASILE MUNTEAN

RIASSUNTO. | matrimoni tra orientali cattolici ed acattolici in
Romania - problemi pratici. La famiglia costituisce listituzione base
dell'intera societa umana, specialmente della societa ecclesiale. Tanto
lo Stato, quanto la Chiesa, si fonda sulla famiglia. Cosi, la salute di
gueste societa vi € data in gran parte dalla salute della cellula famiglia.
La famiglia nasce dal matrimonio: da qui ne deriva l'importanza che il
matrimonio ha nella societa, specialmente nella Chiesa. Il matrimonio
Funione o il legame intimo tra 'uomo e la donna, per formare una
comunione d’amore, finché la morte non gli separi. Il matrimonio, uno
dei sette sacramenti, vi € istituito dal Padre-Creatore e confermato dal
Figlio: «Al principio della creazione Dio li fece maschio e femmina. Per
guesto 'uomo lascera suo padre e sua madre e si unira a sua moglie, e
i due saranno una carne sola. Sicché non sono piu due, ma una sola
carne»'. Proprio in base a questo, ogni uomo ed ogni donna, liberi da
ogni impedimento canonico, potrebbero contrarre il matrimonio.

Casatoria intre o parte catolica si o parte necatolica, conform CCEO, se
numeste casatorie mixta. Catehismul Bisericii Catolice, referitor la acest
argument, noteaza: «Diferenta de confesiune dintre soti nu constituie un
obstacol de netrecut pentru casatorie, atunci cand acestia reusesc sa puna n
comun ceea ce fiecare dintre ei a primit in comunitatea proprie si sa invete
unul de la celalalt modul in care Tsi tréieste fidelitatea fata de Cristos. Insa
dificultatile casatoriilor mixte nu trebuie nici sa fie subestimate. Ele se
datoreaza faptului ca separarea dintre crestini inca nu a fost depasita. Sotii
risca sa resimtd drama dezbinarii crestinilor chiar in sanul caminului lor.»? Tn
acest spirit, fiecare Biserica are diferite norme in domeniu.

Biserica orientala catolica din Romania - cu alte cuvinte cea greco-
catolica - este o Biserica Mitropolitana sui iuris, tratatd in Codex canonum
Ecclesiarum orientalium (CCEO), publicat la 18 octombrie 1990. in acest
context Biserica greco-catolica roméana trebuie sa respecte ceea ce este
stabilit in canoanele continute in acesta, dat fiind faptul ca, conform normei

1 Mc 10, 6-9.
2 CBC, 1634.
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can. 1 al aceluiasi CCEO, «Canones huius Codicis omnes et solas Ecclesias
orientales catholicas respiciunt, nisi, relationes cum Ecclesia latina quod
attinet, aliud expresse statuitur»°. Ca atare, casatoriile mixte trebuie tratate cu
atentie, dupa canoanele respective.

Demn de notat este faptul ca Biserica greco-catolica romana exista deja
din 1700, ca rezultat al unirii credinciosilor crestini ortodocsi din Transilvania cu
Roma. Prima norma valida pentru intreaga Biserica greco-catolica a fost data
doar in 1872, prin Concilium Provinciale Primum provinciae ecclesiasticae
graeco-catholicae Alba-luliensis et Fogarasiensis, care are valoare de izvor nu
numai pentru dreptul particular al aceleiasi Biserici, ci si pentru celelalte
Biserici orientale Tn comuniune cu Sfantul Scaun. Acest fapt este demonstrat
de actualul «Codex canonum Ecclesiarum orientalium, fontium annotatione
auctus», editat Tn 1995 de catre Consiliul Pontifical pentru interpretarea
Textelor Legislative.

Privitor la casatoriile mixte, CP | nu lasa spatiu interpretarilor subiective,
respingandu-le din motive practice: «Ecclesia improbat matrimonia mixta,
quae nempe inter catholicos et acatholicos contrahuntur, atque gravissimis
rationibus ducta filios suos a talibus matrimoniis ineundis dehortatur, namque
felicitas nulla dari potest inter illos, qui in re sanctissima, qualis est religio, ab
invicem discrepant. Imo pars catholica semet periculo exponit religionem suam
parvi pendendi, aut plane ab eadem deficiendi, quin imo nec prolium religiosa
educatio domestica in tuto collocata est.»”

Motivul pentru care CP | respinge casatoriile mixte, fara sa le interzica,
se oglindegte in expresia: «cel mai sfant lucru este religia». Pentru a face fata
situatiei, datoria este Tn primul rand a parohilor de a explica motivul pentru care
sa nu se contracteze atare casatorii. «Quamobrem Parochis iniungitur,
matrimoniis mixtis impediendis strenuam operam navare, populum perniciosas
eorumdem sequelas docendo.»’

Au existat, Tnsa, cazuri in care parohii nu au reusit sa convinga partile sa
se abtina de la contractarea casatoriei mixte. In acest caz CP | prevede ca
parohii, Tnainte de a cere dispensa, cel putin sa informeze partile despre
obligatile pe care le au - iar partile vor promite ca vor face astfel -, mai ales
despre obligatia cresterii si educarii fiillor, atat baieti cat si fete, in religia
catolica: «Casu vero quo omni conatu adhibito talia matrimonia praecaveri
haud posset, a partibus contrahentibus, pro quibus dispensatio requiritur,
conditionum ab Ecclesia praescriptarum praesertim de universae prolis tam
masculinae quam femininae educatione in religione catholica promissionem et
adimplementum exigat.»®

¥ AAS 11, p. 1061.
4 CP 1, p. 100.

® Ibidem.

® Ibidem.
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in afard de CP I, Biserica greco-catolicd romana, privitor la casatoriile
mixte, nu a mai emanat alte norme, fapt care presupune ca nu s-a schimbat
nimic. Nu se precizeaza nimic nici referitor la forma celebrarii acestui caz de
casatorii, deci, implicit, se vor aplica normele referitoare la celebrarea ordinara.
in plus, promisiunea de a creste copii in religia catolica este impusa de parohul
partii greco-catolice; de aceea, se presupune ca celebrarea casatoriei trebuia
sa fie facutd in fata aceluiagi paroh greco-catolic. Nimeni insa nu s-a
scandalizat daca unele casatorii s-au celebrat in fata parohului partii ortodoxe,
si, ca atare, aceste casatorii au fost considerate valide de catre Biserica greco-
catolica.

Prin can. 90 al Motu proprio Crebrae allatae din 2 mai 1949, in vigoare
pentru intreaga Biserica catolica, se impune o noua situatie, in ceea ce
priveste celebrarea casatoriilor in general, conform caruia se cerea celebrarea
casatoriilor in fata Ordinarului sau a parohului locului. Asa cum rezultd de mai
sus, atare norma nu s-a respectat intotdeauna, nici Tnainte, nici dupa 1949,
astfel incat multe casatorii au fost celebrate, conform traditiei poporului roman,
in fata sacerdotului Bisericii miresei, chiar daca aceasta era ortodoxa. Astfel,
casatoriile mixte, celebrate dupa aceasta traditie, erau considerate valide
pentru Biserica ortodoxa, insa invalide pentru Biserica catolica.

Insa, inainte de promulgarea Motu proprio Crebrae allatae, la 1 decembrie
1948, Biserica greco-catolica romana a fost interzisa de catre Statul roman, iar
credinciosii acesteia au fost inscrisi in Biserica ortodoxa. Cei care nu s-au
conformat, au fost chiar torturati pentru acceptarea acestei inscrieri, $i nu putini
au fost cei care au preferat moartea... Unica solutie, pentru cei ramasgi in viata,
a fost de a raspunde pozitiv Statului, acceptand religia ortodoxa, in timp ce ,in
realitate, au ramas credinciosi Bisericii catolice, chiar daca interzisa, preferand
practicarea sacramentelor in Biserica latina.

Totusi, validitatea casatoriei trebuia analizata, referitor la forma celebrarii,
atat conform prescrierilor Bisericii catolice (latine), cat si cele ale Bisericii
ortodoxe. Biserica greco-catolica, Tnsa, juridic vorbind, nu exista, si, ca atare,
pentru aceasta Biserica, a fost practic imposibil sa aplice norma can. 90,
amintit mai sus. Casatoriile mixte, deci, celebrate in fata mirelui sau, data fiind
perioada, chiar si a miresei ortodoxe, au fost acceptate si celebrate ca valide,
tindnd cont de sacramentalitatea casatoriei.

Problema validitatii casatoriei este rezolvata in final, cu claritate, de catre
Decretul Orientalium Ecclesiarum, n. 18, al Conciliului Vatican Il, care dispune
ca, In casatoria mixta intre o parte catolica de rit oriental si 0 parte necatolica
de rit oriental, forma canonica pentru celebrare va fi respectata doar pentru
liceitate, in timp ce, pentru validitate, se cere prezenta ministrului sacru.

Din 18 octombrie 1990, pentru toate Bisericile orientale catolice, se
prevede, conform can. 6, n. 1, al CCEO, «Codice vim obtinente: 1° abrogatae
sunt omnes leges iuris communis vel iuris particularis, quae sunt canonibus
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Codicis contrariae aut quae materiam respiciunt in Codice ex integro
ordinatam; 2° revocatae sunt omnes consuetudines, quae canonibus Codicis
reprobantur aut quae eis contrariae sunt nec centenariae vel immemorabiles»’.
in consecinta, vor fi respectate normele acestui Cod, si nu cele precedente,
intrucat abroga in mod direct fie contrariul, fie ceea ce acesta trateaza in
intregime.

In aceeasi linie cu ceea ce afirmd OE 18, se situeazd CCEO, care
prescrie: «Can. 834, 82 - Si vero pars catholica alicui Ecclesiae orientali sui
iuris ascripta matrimonium celebrat cum parte, quae ad Ecclesiam orientalem
acatholicam pertinet, forma celebrationis matrimonii iure praescripta servanda
est tantum ad liceitatem; ad validitatem autem requiritur benedictio sacerdotis
servatis aliis de iure servandis»®. Este demna de mentionat, in aceasta privinta,
diferenta intre aceasta norma si cea data de CIC, care, pentru validitate,
prevede: «Can. 1127, 81 - [...] si tamen pars catholica matrimonium contrahit
cum parte non catholica ritus orientalis, forma canonica celebrationis servanda
est ad liceitatem tantum; ad validitatem autem requiritur interventus ministri
sacri, servatis aliis de iure servandis»®. Prin ministru sacru, CIC intelege cel
care a primit ordinul sacru, adica diaconul, preotul sau Episcopul, care asista
doar, in timp ce CCEO prescrie prezenta sacerdotului, care binecuvanteaza,
deci preotul sau Episcopul®.

Nu exista diferente, insa, in ceea ce priveste ministrul celebrarii casatoriei
in Biserica ortodoxa, intrucat acesta este doar Episcopul sau preotul*.
Dificultatile se nasc, nsa, atunci cand, in casatoriile mixte, se impun, de catre
aceeasi Biserica, conditii care ridica probleme majore. O prima problema ar fi
botezul, care se cere sa fi fost facut «a) in credinta ortodoxa sau in dreapta
credinta [...]»"%; o a doua problema o constituie apartenenta vreuneia din parti
la 0 altd Biserica sau Comunitate: «i) nici una din ele sa nu fie de alta religie
sau confesiune, nici eretica sau schismatica ("mixta religio, disparitas cultus"
etc.)»lg, Tnseamna c3, in orice fel, una dintre parti nu este ortodoxa, cu toate
ca este crestind de orice alt fel - deci si greco-catolica-, si nu se poate
impiedica atare casatorie, partea neortodoxa are nevoie de botezul facut in
aceasta Biserica, sau, cu alte cuvinte de rebotezare. Practic, chiar daca nu
exista vre-o prescriere explicita a rebotezarii in Biserica ortodoxa, este
oarecum implicita, si in nu de putine ori s-a procedat astfel. In privinta Bisericii

"AAS 11, p. 1061.

& |dem, p. 1227.

°EV 8, p. 160.

10" Astfel, ministrul Bisericii latine, daca este diacon, asistd in mod invalid la o casé&torie a unui
oriental; din contrd, aceasta chestiune nu existd daca este vorba de ministrul vreunei
Biserici orientale catolice, intrucét prin ministru se intelege doar sacerdotul.

™ FLoca '90, p. 69.

12 |bidem.

3 |bidem.
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greco-catolice, din punctul de vedere al Bisericii orientale necatolice din
Romania, este de inteles motivul acestei norme, intrucat acum 300 ani o0 buna
parte din credinciogii ortodocsi si-au abandonat credinta ortodoxa, in favoarea
celei catolice. Cu toate acestea, nici Biserica latina nu este lipsita de acest
pericol, intrucat «atat Biserica Ortodoxa, cat si cea Romano-Catolica, nu-si
recunosc Tn mod reciproc Tainele decét in teorie, iar practic doar atunci cand
un romano-catolic este primit in Biserica Ortodoxa sau un ortodox in cea
Romano-Catolica, este o atitudine care opreste la mijloc si lucrarea iconomiei
si lucrarea pentru unirea Bisericilor»'*, fapt pentru care pericolul rebotezarii
exista si pentru credinciosii latini.

Tn afara de acestea, este clar cd ambele parti ce contracteaza casatoria
trebuie sa fie libere de celelalte impedimente ce fac persoana inapta, conform
normei dreptului divin gi ecleziastic. Daca sacramentul casatoriei se
celebreaza in Biserica catolica, botezul partii necatolice este recunoscut™, de
catre aceasta Biserica, ca atare. Apoi, parohul va trebui sa cerceteze despre
starea libera a partilor, tindnd cont si de dreptul bisericesc al Bisericii orientale
de care apartine partea necatolica™. Cu alte cuvinte, fiecare parte trebuie s&
fie libera de impedimentele stabilite de dreptul Bisericii careia ii apartine.
Tnainte de toate, trebuie sa rezulte cd ambele parti sunt libere de o casatorie
precedenta'’, si de aici se naste cea de-a treia problema: Biserica catolici nu
legitimeaza divortul admis in Bisericile necatolice®, si nici nu recunoaste ca
valida casatoria celebrata intre doi divortati, sau intre doua persoane dintre
care numai una este divortata.

Este adevarat ca textul conciliar Unitatis Redintegratio, al aceluiasi
Conciliu Vatican I, declara ca «Bisericile din Orient, congtiente de unitatea
necesara a intregii Biserici, au facultatea de a se conduce fiecare dupa

* |dem, p. 120.

15 Cf. AAS 11, p. 1199; cf. si EV 8, p. 452.

18 Cf. AAS 11, p. 1218: «Can. 780 - § 1. Matrimonium catholicorum, etsi una tantum pars est
catholica, regitur iure non solum divino, sed etiam canonico salva competentia auctoritatis
civilis circa effectus mere civiles matrimonii. 82. Matrimonium inter partem catholicam et
partem baptizatam acatholicam salvo iure divino regitur etiam: 1° iure proprio Ecclesiae vel
Communitatis ecclesialis, ad quam pars acatholica pertinet, si haec Communitas ius
matrimoniale proprium habet; 2° iure, quo pars acatholica tenetur, si Communitas
ecclesialis, ad quam pertinet, iure matrimoniali proprio caret»; cf. si EV 8, p. 534: «Can.
1059 - Matrimonium catholicorum, etsi una tantum pars sit catholica, regitur iure non solum
divino, sed etiam canonico [...]».

7 Cf. AAS 11, p. 1222: «Can. 802 - §1. Invalide matrimonium attentat, qui vinculo tenetur
prioris matrimonii»; cf. si EV 8, p. 544: «Can. 1085 - §1. Invalide matrimonium attentat qui
vinculo tenetur prioris matrimonii, quamguam non consummatis.

'8 FLoca '90, p. 101: «In cazul insa cand intervin alte cauze care fac imposibilé péstrarea si
continuarea legaturii matrimoniale Tntre soti, atunci aceasta legatura nu inceteaza totusi de
la sine, ci poate fi desfacuta dupa anumite randuieli, printr-un act legal, care se numeste
despartire sau divort».
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disciplina proprie»?, iar aceasta inseamné c& Biserica catolica ii recunoaste
Bisericii orientale necatolice posibilitatea de guvernare dupa propriul drept, cu
conditia ca acesta sa nu fie contrar credintei adevarate si restaurarii deplinei
comuniuni cu Biserica catolica. Nici un adevarat ecumenism va putea fi
promovat intre cele douad Biserici surori, daca s-ar accepta binecuvantarea
casatoriilor mixte a divortatilor, sau daca ar fi recunoscute ca fiind valide.

Normele CCEO, privitoare la casatoriile mixte, sunt legi comune pentru
toate Bisericile orientale catolice. De aici se deduce necesitatea urgentd a
adaptarii cat mai rapide in dreptul particular. Din punct de vedere ecumenic,
aceste prescrieri de drept particular ar putea fi interesante si eficace pentru
intreaga Biserica catolica, intrucat, intra in particularitati si se confrunta cu
situatii diferite, sugerand solutii pentru cazuri concrete.

Oricum, normele dreptului particular nu pot iesi din cadrul determinat de
CCEO, deoarece, legile Bisericii sunt Tn stransa legatura cu teologia si
constituie o expresie a pastoralei.

Este de inteles ca, in afara de divergentele in convingerile doctrinare si
teologice asupra natura si autoritatea Bisericii, asupra caracterului obligatoriu
al credintei, al sacramentalitati si a indisolubilitati casatoriei, exista unele
diferente care creeaza probleme privitoare la casatoriile mixte: inainte de toate
este vorba de principii morale. De aceea, grija pastorala a acestor casatorii,
intdmpina in zilele noastre dificultati particulare.

n sfarsit, casatoria mixta, deci intre cregtini, in care ambii soti traiesc
deplin propria convingere religioasa, poate manifesta o calitate ecumenica si,
ca atare, poate aduce un aport considerabil migcarii pentru unitatea crestinilor.

¥ UR 16, p. 146.
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STUDIA PHILOSOPHICA

ARISTOTEL - FILOSOFIA CET ATII

VASILE MUSCA

ZUSAMMENFASSUNG. Aristoteles — Die Philosophie Der  Polis.
Der Aufsatz beinhaltet eine Analyse der politischen Auffassungen des
Avristoteles, betrachtet aus dem Gesichtspunkt der Beziehung zwischen
seiner philosophischen Auffassung und dem, was der sozial-politicsche
Fundament des griechischen Denkens in seinem klassischen Werk
ausmacht, der griechischen Stadt, der Polis. Die Polis ist fiir Aristoteles
Athen, mit all dem, was sie konkret in historischer Hinsicht bedeutet.
Die Untersuchung verfolgt Aristoteles’Verhaltnis zur griechischen Polis
und zu Athen und konzentriert sich auf die Hauptthemen der Politik. Die
Analysen sind durchdrungen vom Gedanken des Gegensatzes zwischen
Platons politischem Idealismus und Aristoteles’naturalistischem
Empirismus.

Platon si Aristotel sunt, fara nici o indoiala, ganditorii cei mai importanti
pe care i-a dat antichitatea greaca. Prin ei filosofia greaca urca pe treapta cea
mai Tnaltd pe care dezvoltarea sa a putut-o atinge in lumea antica. in privinta
celui din urma, n prelegerile sale de istoria filosofiei, Hegel, care prin
conceptia sa idealista sta mai aproape de Platon decéat de Aristotel, se simte
nevoit sa admita ca autorul Organon-ului si al Metafizicii dar, si al nu mai putin
cunoscutei Politici este "unul dintre cele mai bogate si mai cuprinzatoare
(profunde) genii stiintifice, care au aparut vreodata; a fost un barbat alaturi de
care nici 0 epocad nu poate pune unul care sa-l egaleze"’. Cei doi sunt legati
pr|ntr o relatie de la magistru la discipol si aproximativ douazeci de ani, din 367

. H. pana in 348 1. H., cand Platon moare, Aristotel va sta In Academie ca
dlSCIpOl pe langa cel care a scris profundele pagini de gandire social politica
din Republica si Legile. Cand drumurile lor de gandire se despart, Aristotel
cucerindu-si independenta filosofica, acesta va simti o adevarata placere sa-|
atace pe Platon, aproape fara a rata vre-o ocazie in acest sens. Cum vom
vedea aceasta opozitie fata de Platon marcheaza si compartimentul social-
politic al gandirii lui Aristotel. Aristotel a lasat si aici, la fel ca pretutindeni pe
unde a trecut cu geniala sa minte, idei importante prin care se raporteaza, ca mai
totdeauna, ih mod contradictoriu la Platon, fie continuandu-l, fie opunandu-i-se.

! Hegel, Prelegeri de istoria filosofiei, Bucuresti, Editura Academiei, 1963, vol. I, p. 562.
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Meritul ce nu le poate fi contestat este ca s-au priceput, fiecare, sa faca din
Stat principalul obiect al stiintei politice. Din acest punct de plecare comun
incolo, Tsi spun cuvantul diferentele lor de temperament intelectual. Republica
platoniciana in ciuda aspiratiilor catre perfectiune pe care se sustine este o
constructie, mai degraba, rigida, ceea ce se motiveaza prin imprejurarea ca
modelul ei nu a fost atat lumea perfecta a ideilor, care impunea autoritar
fanteziei filozofice a lui Platon, cat mai degraba niste alcatuiri statale blocate n
imperfectiunea lor ca statul lacedemonian sau sistemul de casta egiptean, in
care individul Tsi topea total substanta in fiinta statului. In dezacord cu aceste
premise ale idealismului politic al lui Platon, pentru a putea stabili ce este
statul, Aristotel porneste din observarea si studiul concret al fenomenului tratat,
realitatea sociald concreta, data. Max Pohlenz a prins in urmatorii termeni
opozitia dintre Platon si Aristotel. — "Platon adeptul unui idealism care isi tinea
privirea atintitd asupra generalului, a formelor originare eterne, singurele
valoroase, un barbat care punea aldturi de o minte limpede un profund
sentiment religios gi 0 inima calda, care 1l impingea mereu catre crearea unei
lumi mai bune, purtat de o fantezie artistica si o putere datatoare de forma care
i permiteau sa-si priveasca idealul in deplindtatea imaginii sale si sa-l
reprezinte cu indiferenta fata de relatiile reale; Aristotel, copilul unei familii de
doctori, obignuit de la Tnceput cu observatia empirica, plin de interes fata de
multiplicitatea formelor vietii si fatd de fenomenele singulare, in a caror
determinare formald a gasit adevarata existenta, un logician rece la care
fantezia nu are voie sa faca nici un pas fara a fi controlata de ratiune prin

confruntarea cu realitatea".

o
O

in comparatie cu Socrate si Platon, nascuti amandoi la Atena, Aristotel
este singurul dintre marii filosofi ai epocii clasice care nu este atenian prin
origine. El se va nagte in 385 1. H. in Stagira, in apropierea curtii regale din
Pella, capitala Macedoniei, unde tatal sau, Nicomah, era medic. Acest simplu
fapt al locului sau de nastere va determina in mod hotarator destinul lui
Aristotel, care desi nu este atenian, va fi legat decisiv de Atena, unde s-a
format, dar a si activat ca filosof, deschizand scoala sa filosofica proprie. Apoi,
acelagi fapt al locului sau de nastere, il va ageza pe Aristotel in nigte relatii in
mod constant totusi bune, chiar daca nu lipsite de unele tensiuni, cu curtea
macedoneana, atat pe vremea lui Filip al ll-lea cat si a urmasului sau,
Alexandru Macedon, caruia i-a fost, de altfel, si dascal. Dar, pe de alta parte, 1l
va arunca in nigte relatii incordate cu Atena, unde va fi privit intotdeauna cu

2 M. Pohlenz, Staats gedanke und Staatslehre der Griechen, Verlag von Quelle & Meyer,
Leipzing, 1923, pp. 106-107.
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suspiciune si se va simti, ca atare, drept un strain. Aristotel nu va fi insa doar
strainul, ci si suspectul din cetate. In 323 1. H., Alexandru Macedon moare in
Orient in cursul campaniei sale de cuceriri care va duce la intemeierea prin
sabie a unui imperiu uriag, de dimensiuni aproape universale, iar ascensiunea
partidei nationaliste, condusa de celebrul orator Demostene, tensioneaza pana
la un grad necunoscut inainte relatile Atenei cu Macedonia. Simtindu-se nu
doar suspectat ci chiar amenintat din cauza simpatiilor sale macedonene,
Aristotel va fi constrans sa paraseasca pentru totdeauna Atena. Va si muri, in
anul urmator al mortii lui Alexandru Macedon, in 322 1. H., n insula Eubeea,
pe o mosie lasatd mostenire lui de parintii sai. Hegel va comenta sec acest
fapt: dupa ce atenienii au gresit odata impotriva filosofiei condamnandu-l pe
nedrept la moarte pe Socrate, Aristotel nu-i putea lasa acum sa pacatuiasca
pentru a doua oara impotriva filosofiei.

"O viata foarte diferitd de cea a lui Platon — noteaza celebrul istoric al
filosofiei E. Bréhier — acesta (Aristotel — V. M.), nu este atenianul de origine
nobild, politic pana in fundul sufletului, care nu separa filosofia de guvernarea
cetatii; el este omul studios care se izoleaza de cetate in cercetari speculative,
care face din politica insasi un obiect de eruditie gi istorie decat o ocazie de a

actiona™.

oo
0

Cu toate acestea Aristotel se simte sincer atasat de Atena, iar acest
paradox al relatiei sale cu oragul filosofilor si al filosofiei isi lasa amprenta si
asupra gandirii sale social-politice. Intr-un anume sens, pe care 1l vom lua in
discutie in continuare, incercand sa-l clarificdm mai amanuntit, Aristotel este
filosoful cetatii, cel mai legat de destinul istoric al polisului din epoca de deplina
maturitate a existentei sale.

Gandirea politica a lui Aristotel si-a putut lua avant numai decoland de
pe pista pe care i-a oferit-o0 ca baza sociala polisul grec. Aceasta i-a asigurat
ganditorului Politicii nu doar vastitatea orizontului sau de privire dar si densitatea
remarcabila a ideilor sale. Toate acestea se explica prin exceptionalitatea
situatiei polisului, n viata social-politica a lumii antice grecesti. Polisul, "Cetatea
este cea mai cuprinzatoare si mai inaltd forma de societate, deoarece telul sau
este binele suprem si atotcuprinzator spre care tinteste orice tip de societate'™.
Studiile scolii constituite in jurul lui J. P. Vernant au aratat ¢ in sec. Vl-leal. H.,
cand n planul vietii intelectuale apare filosofia prin detasarea gandirii rationale
de studiile mentalitatii mitice, intr-un plan paralel, acela al vietii social politice,

° Hegel, op. cit., p. 569.
* E. Bréchier, Histoire de la philosophie, Paris, Alcan, vol I, p. 168-169.
5 L. Strauss, Cetatea si omul, lasi, Polirom 2000, p. 39.
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asistam la constituirea cetétii, a polisului®. in continuare, cele doua, filosofia si
cetatea vor evolua intr-o stransa legatura in care anticiparile de idei ale
filosofiei vor influenta dezvoltarile Tn plan social-politic, iar cetatea si destinul ei
istoric vor oferi un bogat material de meditatie pe seama gandirii filosofice.
Dar, mai cu seama in secolul al V-lea 1. H., cetatea devine cu adevarat baza
sociala a filosofiei grecesti. Sofistii, Socrate, Platon, Aristotel, nici unul dintre
acestia, nu pot fi intelesi temeinic fara trimitere la evenimentele care se petrec
in domeniul vietii social-politice a cetatii. In acest context trebuie luatd si
afirmatia facuta mai inainte ca Aristotel este filosoful prin excelenta al polisului.
"Desi Aristotel se afla la sfarsitul epocii de aur a vietii cetatii grecesti, fiind in
relatii foarte apropiate cu Filip si cu Alexandru, el a considerat ca orasul — si nu
imperiul — este forma superioara de care este capabila in genere cetatea
greceascd si nu doar forma superioard a vietii politice de pana atunci*’. De
aceea, macedoneanul se va arata mai grec chiar decét grecii Socrate si Platon
si, uneori, chiar mai atenian decét ei. L. Strauss semnaleaza un subtil paradox
n ceea ce priveste raportarea gandirii politice a lui Aristotel la baza sa sociala,
care este polisul. Ea consta intr-o anume neconcordantd, o inadecvare a
ritmului de dezvoltare al fiecareia, filosofie si cetate — "desavarsirea filosofiei —
a propriului sistem filosofic creat de Aristotel — apartine mai degraba perioadei
de crepuscul a cetatii. Apogeul dezvoltarii cetatii si apogeul evolutiei filosofiei
se plaseaza in epoci cu totul diferite"®.

In filosofia generald a Iui Aristotel putem intalni ideea ca pe orice
treapta a scarii pe care o formeaza realitatea, fiecare exemplar al existentei
tinde sa realizeze forma sa ideala, perfecta, matura. Cu alte cuvinte doreste sa
se implineasca, conform cu sugestia fundamental biologica a gandirii
aristotelice, dupa modelul organismului. Astfel, un copil nu se naste pentru a
ramane copil ci pentru a creste, depasindu-si mereu forma, pana ajunge sa se
realizeze Tn forma perfectd pentru el, cea a omului matur. In Politica Tntalnim
ideea ca cetatea antica, polisul, a carui apologie Aristotel, de altfel, o face, a
ajuns in acel stadiu cel mai Tnalt al unei perfectiuni absolute, supreme, care in
continuare nu mai poate fi depasita. Exista i in viata polisului, ca peste tot, un
punct ultim, dincolo de care dezvoltarea nu poate continua. Ceea ce urmeaza
dupa aceasta culme odata atinsa este doar decaderea, ciclul opus cresterii,
acela al descresterii. Intr-adevar, literalmente inghitit de uriasul imperiu
intemeiat de geniul razboinic al lui Alexandru Macedon, polisul grec dispare
definitiv de pe scena vietii istorice a lumii grecegti. Asa se face ca in istoria
gandirii social-politice grecesti, Aristotel ramane nu numai ca filosoful afirmarii
depline a polisului ci si acela al crizei i decaderii lui, al disparitiei sale.

® J. P. Vernant, Originile gandirii grecesti, Bucuresti, Editura Sympossion, 1995; Mit si gandire
in Grecia Anticad, Bucuresti, Editura Meridiane, 1995; P. Vidal-Naquet, Vanatorul negru.
Forme de gandire si forme de societate n lumea greacd, Bucuresti, Editura Eminescu, 1985.

"W. D. Ross, Aristotel, Bucuresti, Humanitas, 1998, p. 229.

8 L. Strauss, op. cit., p. 46.
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Atasamentul acesta fatd de polis constituie si imprejurarea care
introduce o neintelegere fundamentala n relatiile dintre Aristotel si imperialul
sau elev, Alexandru Macedon, in ciuda bunelor relatii care au existat, in
general, intre ei. Ca filosof al polisului prin excelentd, pe o anumita latura a
gandirii sale social-politice, Aristotel ramane un intarziat, care nu reuseste sa
prinda in intregime sensul acelor vremuri noi ale istoriei pe care, pe de alta
parte, el insusi pare a le fi anuntat prin filosofia sa. De pilda, Aristotel nu va
pricepe la justa sa dimensiune semnificatia istorica aducatoare de nou a
prefacerilor infaptuite in viata social-politica a timpului sdu prin cuceririle lui
Alexandru Macedon. Acesta, cu geniul omului politic superior inzestrat, si-a
dat seama ca o formula de supravietuire a uriasului sau imperiu impune un
tratament pe picior de egalitate a grecilor si a orientalilor barbari. Intuitia aceasta
isi va dovedi forta, devenind principiul de organizare politicad al noii epoci
elenistice, pe care Alexandru Macedon o deschide in istoria universala. Excesiv
de grec in mentalitatea sa, desi era un macedonean, considerat si tratat de
greci cu suspiciune, ca strainul din cetate, Aristotel nu va sesiza importanta
Tncercarilor lui Alexandru Macedon de a opera la dimensiunea imperiului sau o
intrepatrundere a elementelor grec si barbar, o simbioza in care elementul
grec invingator sa se amestece, de data aceasta pasnic, cu elementul oriental
barbar invins. Tanarul cuceritor al lumii, stdpan absolut peste destinul atator
popoare, ignorand orgoliul grec, face dovada unui simt al realitatilor social-
politice mai fin si mai patrunzator decét filosoful sau dascal, al carui realism se
arata destul de tocit cu aceasta ocazie. Alexandru Macedon viseaza la idealul
unui imperiu universal n care grecii i barbarii s& stea unii alaturi de altii, ca
doud elemente componente indispensabile ale aceleiagi unitati. Fatd de
realitatea suprema a imperiului atat grecii cat si orientalii ar fi urmat sa fie, in
mod egal, niste simpli supusi. Aristotel ihsa 1i recomanda lui Alexandru
Macedon sa introduca o distinctie — sa se poarte fatd de orientali ca un stapan
— despotikos — iar in raport cu grecii doar ca un conducator — hegemonikos.

In concluzie, cei doi titani ai lumii antice, Aristotel si Alexandru
Macedon, se pretuiesc unul pe altul si existd numeroase marturii in aceasta
privinta, dar deosebirile lor de vederi, rezultat al pozitiilor istorice diferite pe
care se situeaza, ii Impiedica, in mod fundamental, sa se inteleaga. i este
firesc sa fie agsa: cei doi vorbesc in numele a doua realitati $i epoci istorice
diferite. Aristotel gandeste inca din orizontul restrans al cetatii, reprezentand
epoca clasica a istoriei grecesti; Alexandru Macedon actioneaza pe
dimensiunea uriaga a Imperiului, Tn numele epocii elenistice®.

oo
O

Structura Politicii, confirma ceea ce W. Jaeger a cautat sa dovedeasca
cu privire la Metafizica aristotelica, anume ceea ce pare sa confirme, de altfel,
si 0 analiza mai atentad si mai amanuntita a Republicii lui Platon: faptul ca nu

° V. Brochard, Les sceptiques grecs, Paris, J. Vrin, 1938, p. 41-43.
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este vorba de o lucrare redactata dintr-o singura bucata ci de una formata din
mai multe parti elaborate la diferite intervale de timp, reunite apoi intr-o
succesiune, ce hu mai respecta, pe urma, cea mai riguroasa ordine logica™®.

Tn opinia unor cercetatori celebri ai operei aristotelice, filologi clasici dar
si filosofi, textul Politicii, aga cum se infatiseaza el astazi, prezinta unele
nepotriviri in privinta succesiunii capitolelor. Ordinea cartilor Politicii nu se
inscrie perfect pe linia unei ordini logice. De aceea, conchide W. D. Ross, "nu
este corect sa afirmam ca existd o ordine originara sau potrivitd a cartilor
Politicii"*. Prin structura sa interioara Politica apare mai de graba ca fiind
rezultatul punerii la un loc a "cinci tratate separate”, dintre care, prin continutul
lor, unele nu dau nici macar impresia a fi terminate.

Acestea trateaza in succesiunea lor urmatoarea lor problematica:

I. — despre familie, introducere in studiul statului, acesta din urma

nascandu-se din familie (corespunzator in linii mari cartii intéi);

Il. — despre comunitatile ideale si constitutile cele mai importante

(corespunzator cartii a doua);

Ill. — despre stat, cetatean si clasificarea constitutiilor (corespunzator

cartii a treia);

IV.— despre constitutiile inferioare (corespunzator cartilor a patra, a

cincea si a sasea);

V. — despre statul ideal (corespunzator cartilor a saptea i a opta).

o
O

intr-un anumit moment, evolutia gandirii sale l-a agezat pe Aristotel
intr-o opozitie directa cu principalele pozitii ale doctrinei lui Platon, Tn special cu
corpul central al acesteia, teoria ideilor. Fara indoiala ca acest moment se
situeaza undeva catre inceputurile acestei evolutii, poate deja chiar in ultimii
ani petrecuti de Aristotel, ca discipol In Academia platoniciana. Este, apoi,
larasi, sigur ca relatiile dintre Aristotel si Platon, chiar i dupa moartea acestuia
din urma, n ciuda unei critici tot mai virulente a teoriei ideilor stau, totusi, sub
semnul unei onestitati intelectuale prinse concentrat in maxima antica —
"Amicus Plato sed magis amicas veritas". De fapt, diferenta dintre Platon si
Aristotel, care a evoluat in cele din urma intr-o opozitie, este de temperament
intelectual. Platon este un spirit profund idealist, care in mod speculativ
intoarce spatele faptelor reale pentru a se concentra in elaborarea imaginii
ideale a unui stat utopic. Poate, doar in ultima parte a vietii sale, la batranete el
va fi asaltat de unele Tndoieli cu privire la sansele infaptuirii acestui stat, pe

' W. D. Ross, op. cit., p. 227.
™ W. Jaeger, Aristotele Prime linee di una storia della sua evoluzione spirituale, Firenze, La
Nouva ltalia, 1984.
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care i le-a adus, ca oricarui om, viata nsasi, inaintarea in varsta. Tn schimb,
Aristotel este migcat de spirit realist, procedand pe baza de fapte, intr-o
maniera ce poate fi socotita mai degraba empirica. Ca un adevarat empirist, in
elaborarea conceptiei sale despre stat, Aristotel va pune la contributie un
material de date si informatii cules din cercetarea a 158 de constitutii ale
diferitelor state grecesti. Urmarind, de fapt acelasi scop, o reforma a vietii de
stat, a statului ca atare, cei doi pleaca din motivatii care se deosebesc dar, in
continuare, procedeaza si pe cai diferite. "Platon incercase sa lucreze pentru
stat reformandu-I. Aristotel, mai indiferent se margini la rolul de observator gi
facu din stat un obiect de studiu stiintific"*%.

Spiritul speculativ care |-a indepartat de realitate I-a facut pe Platon sa
esueze intr-o imagine filosofica abstracta a statului, in care sunt suspendate
doua din mobilurile cele mai importante pe care se sprijina viata unei
comunitati. Este vorba de proprietate si iubire. Comunizarea averilor gi a femeii
degenereaza, in aceasta situatie, in acte de imoralitate, acestea intorcandu-se
astfel impotriva intentiei etice initiale de care Platon se lasase acaparat.
Fericirea proclamata drept scop suprem in cetatea ideala platoniciana, tangibila
prin intermediul educatiei, ajunge s& cada sub semnul intrebarii. Educatia
conceputa in maniera platoniciana nu poate conta pentru Aristotel drept un
instrument de edificare a unei societati optime. "Insa fiinta <cetatii> trebuie sa
fie plurald, asa cum s-a aratat mai inainte, din pricina educatiei care realizeaza
comunitatea gi unitatea. Este ciudat de ce acela care a propus o viitoare
educatie si a considerat ca cetatea va deveni virtuoasa datorita acesteia a luat
in seama, in vederea indreptarii toate cele de mai sus, dar nu si obiceiurile,
filosofia si legile (1263 b 15)". Devotamentul lui Aristotel, fata de Atena, de
care am pomenit chiar de la inceput, se contureaza gi mai pregnant in opozitie
cu comunismul sau poate mai bine zis comunitarismul primitiv de sugestie
arhaica al lui Platon. "Ins& modul Tn care se prezintd astazi lucrurile, daca ar fi
imbunatatit si de o acomodare cu legile si 0 organizare corecta a lor, ar deveni
cu totul deosebit, pentru ca el ar lua ceea ce este bun din ambele. Prin
"ambele”, ma refer la existenta comunitara si la cea privata. Intr-un fel, este
necesar ca proprietatile sa fie comune, dar in general ele trebuie sa aiba un
caracter privat. Cei care igi vad fiecare de ale lor nu se cearta unul cu celalalt,
ci ei vor fi mai degraba darnici, daca se va ocupa fiecare de ale Iui" (1263 a).

O trasatura a gandirii lui Aristotel este aceea ca cultivand anumite
prejudecati proprii mentalitatii antice face o confuzie aproape permanenta intre
planul politic si planul etic al dezbaterilor in care se angajeaza in Politica.
Asemanarile dintre Platon si Aristotel se impun luate Tn seama si cu aceasta
ocazie. Pentru amandoi politica este o stiinta practica al carei scop principal
este de a arata cum pot fi facuti oamenii virtuosi si, pornind de aici, si fericiti. Tn

2 Fustel de Coulanges, Cetatea anticd, Bucuresti, Editura Meridiane, 1984, vol. II, p. 224.
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viziunea lor filosofica politica este, in ultima instanta, stiinta educatiei prin Stat.
in consecinta, de aici, pentru améandoi, conceptia ca individul se subordoneaza
Statului si 1i apartine integral acestuia. Cei doi se vor deosebi, in primul rand,
prin rigoarea diferitd pe care o pun in sustinerea acestor idei. Agezand binele
suprem in actul contemplatiei teoretice ei gasesc ca virtutea este incompatibila
cu activitatile mecanice sau prestatile productive gi ca atare din sfera
consideratiilor lor sunt exclusi de la inceput, ca neavand drept la calitatea de
cetatean, o intreaga categorie de oameni: agricultori, meseriagi, negustori.
Sunt idei specifice pentru nigte ganditori a caror conceptie isi gaseste baza
sociala intr-o societate n care libertatea unora merge alaturi cu sclavia altora.
Asa se face ca Avristotel va aparea in calitate de apologet al sclavajului,
sustinand nu doar caracterul natural al sclaviei ci $i necesitatea acesteia.

oo
0

Desi o lucrare independenta, ocupand un loc precis determinat pe
suprafata sistemului de gandire elaborat de Aristotel, Politica se afla intr-o
strAnsa legatura prin numeroase canale de comunicare cu principiile generale
ale sistemului insusi. Mai precis ea constituie o extindere si, totodata, o
aplicare a principiilor generale ale gandirii lui Aristotel la domeniul politicii,
aceasta din urma fiind Tndatorata viziunii filosofice generale a Stagiritului.
"Conceptiile sale politice — observa W. D. Ross — sunt o parte dintr-un sistem
de gandire extins si bine inchegat"®. Mai cu seam&d un anume principiu al
filosofiei generale a lui Aristotel se lasa valorificat in mod deosebit in corpul
Politicii, determinadnd o strAnsa corelatie intre politic si etic, prin care
amandoua se arata deopotriva tributare finalismului binelui. Spre a fi inteles,
un lucru trebuie explicat nu prin cauzele care 1l produc ci prin scopul in
vederea caruia este produs. Integrand fiecare lucru Tn marele proces de
devenire ce strabate realitatea, cunoagterea trebuie sa se aplece nu numai
asupra originilor acestuia ci, in egala masura, pentru a descifra natura acelui
lucru si asupra destinului acestuia, dat de scopul Tn vederea caruia exista.
Aceasta pentru ca natura lucrului determina si scopul acestuia. Daca lucrul
este neinsufletit atunci scopul este exterior, impus din afara. Insa, daca este
vorba de ceva insufletit, fie aceasta planta, animal sau om, scopul este interior,
imanent, deductibil din Induntru. Tn cazul omului scopul in vederea céruia
acesta exista este binele, datoritd influentei socratico-platonice gandirea
aristotelica pastrand aceeasi coloratura finalist eticizanta. Realizarea binelui
poate fi urmarita in cadrul a doua formule bine determinate: fie cea a existentei
individuale, fie cea a existentei colective. Prima este de resortul mai degraba al
eticii, a doua de al politicii. Orice asociere a indivizilor intr-o comunitate se face

13 W. D. Ross, op. cit., 228.
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in vederea unui scop care este de naturd etica: un spor in directia binelui.
Statul fiind aceastd comunitate suprema scopul spre care el trebuie sa tinda
constituie, ca atare, un scop suprem si acesta este binele suprem. Dar un om
isi realizeaza potentele sale individuale in totalitate numai prins in comunitatea
sociala a statului. Astfel, in raportul dintre etic si politic, politicul constituie
valoarea suprema, intrucat indemnul etic spre savarsirea binelui de catre
fiecare individ isi gaseste deplina Tmplinire Tn sfera politicului, datorita
colectivitatii. "Politicul la Aristotel este, Tn consecinta, intocmai ca la Platon,
prius"*, noteaza Hegel.

Importanta deosebita a lui Aristotel in dezvoltarea ideilor social-politice
rezida Tn Tmprejurarea ca prin Politica s-a infaptuit un urias pas Tnainte in
Tntemeierea autonomiei politicului ca atare. "La Aristotel — observa Hegel —
statul este substantialul, lucrul principal si tot ce este mai excelent este puterea
politica realizatad prin activitatea subiectiva, intrucat aceasta fisi are destinatia,
esenta in puterea politica. Asadar, politicul este valoarea suprema, deoarece
scopul lui e cel mai Tnalt din punct de vedere practic'®. In ciuda autonomiei pe
care se straduiegte s-o0 asigure pe seama politicii, ideile sustinute de Aristotel
se inradacineaza in solul conceptiei sale metafizice sau, dincolo de aceasta,
isi primesc acreditarea in patrimoniul unor, credinte sau convingeri, care tin de
specificul geniului grec, de mentalitatea greaca. Insiram doar cateva dintre
acestea, care au lucrat asupra gandirii social-politice a lui Aristotel. Mai intéi,
amintim idei care tin de natura cea mai profunda a mentalitatii grecesti, cum
este convingerea in superioritatea dar si in anterioritatea Tntregului n raport cu
partile care 1l compun, dar si de sfera reprezentarilor etice cele mai generale
ale omului grec in legatura cu superioritatea sufletului fata de trup sau a ratiunii
fata de sentimente, pasiuni si dorinti sau cum ar fi importanta moderatiei si a
cumpatarii. Este insa vorba si de idei care apartin conceptiei filosofice
generale a lui Aristotel ca aceea provenind din teoria sa a cauzelor, cu privire
la identitatea dintre natura unui lucru si scopul catre care tinde acel lucru, dupa
care scopul determina retrospectiv natura lucrului respectiv. Idee foarte
importantd si de mare eficienta, de pilda pe taramul teoriei aristotelice a
statului. Urmarind infaptuirea binelui la dimensiunea intregii comunitati scopul
in vederea caruia exista statul este unul etic, iar acest scop printr-o atitudine
inversa determina natura fundamentala a statului ca institutie politica dar si
etica in acelasi timp. Cetatea ofera cadrul cel mai potrivit pentru savarsirea
acelui scop final al activitatilor omului care este binele. "Scopul cetatii este
viata buna, iar acestea <de mai sus> exista in vederea <aceluiasi> scop, iar
cetatea reprezintd comunitatea clanurilor si a satelor in vederea unei vieti
desavarsite si independente. Aceasta inseamna, aga cum am spus-o, 0 viata

* Hegel, op. cit., p. 641.
!5 Hegel, op. cit., vol. I, p. 641.
93



VASILE MUSCA

buna si fericita. Trebuie asadar admis faptul ca o comunitate politica exista n
vederea faptelor bune si nu <doar> in vederea vietii in comun" (1280 b-1281
a). Aristotel este intemeietorul stiintei politice, deoarece este descoperitorul
virtutii, observa L. Strauss™.

Pentru Aristotel, la fel ca pentru cei mai multi dintre filosofii greci,
virtutea coincide cu fericirea. In baza acestei identitati fericirea cea mai Tnalta
rezida in virtutea cea mai Tnalta, iar in ierarhia virtutilor pe treapta cea mai
inaltd se situeaza virtutea teoretica ce culmineaza n actul intelepciunii.
Inteligenta constituie activitatea cea mai naltad care se petrece in om, iar
obiectul inteligentei este ceea ce e mai inalt in om dar si in afard de om. in
schimb determinarea continutului fericirii constituie o operatie cu mult mai
dificila. Tn primul rand, pentru ca o asemenea intrebare nu comportd un
raspuns unic, universal valabil, ci unul diferentiat, ntrucat continutul fericirii
atarna in fiecare caz de ceea ce considera un om ca fiind de datoria sa. Un om
poate fi fericit numai in masura in care indeplineste bine scopul sau sarcina
activitatii sale: cantaretul este, de exemplu, fericit atunci cand canta bine, dupa
cum constructorul atunci cand construieste bine. Intr-o miscare ce se petrece
intr-un fel de cerc gandirea lui Aristotel este impinsa Tnapoi la problema virtutii.
Deci, omul va fi fericit intrucat traieste in conformitate cu ratiunea, iar aceasta
viatd in conformitate cu ratiunea este tocmai ceea ce se cheama virtutea.
Viata Tn conformitate cu virtutea se leaga de placere care reprezinta adevarata
activitate a omului, ntrucét orice activitate este acompaniata si se implineste
n actul placerii.

Procedand la redefinirea politicii care se impune in conformitate cu
rezultatele acestor noi demersuri, obiectul prim gi fundamental al stiintei politicii
il constituie cautarea si definirea fericirii. Orice activitate omeneasca se
desfasoara in vederea realizarii unui scop care considerat din punctul de
vedere al actiunii apare ca fiind bun i, in consecinta, dezirabil. Tn felul acesta
scopul coincide cu binele. Scopurile actiunilor omenesti sunt multiple i ca
atare se aseaza si ele Intr-o organizare ierarhica: sunt scopuri dorite Tn
vederea satisfactiilor si placerilor pe care ele insele le pot asigura, dar Si
scopuri a caror realizare nu face decat sa trimita, mai departe, la un scop mai
Tnalt. Miscandu-se pe scara acestei ierarhii trebuie sa existe, in cele din urma,
$i un scop suprem, un scop care este dorit pentru el insusi si nu inteles doar
ca si conditie sau mijloc pentru un alt scop, ulterior. Este vorba de existenta
unui scop absolut in sine. Daca celelalte scopuri exprima un bine, scopul
acesta va fi supremul bine — summum bonum — acela care va determina
subordonandu-le toate celelalte scopuri. Pe baza textelor sale se poate afirma
ca in cazul lui Aristotel, fara nici o Tndoiala, acest scop il constituie fericirea.
Intrucat numai in privinta fericirii se pot stabili acele reguli care i pot prescrie

16 . Strauss, op. cit., p. 35.
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omului ce trebuie sa faca sau sa invete atat ca existenta individuala singura
cat si ca una inscrisa in cadrul vietii colective, asociate a indivizilor, aceasta
mprejurare este cea care confera o noua dimensiune, cea normativa, in
definirea politicii ca disciplina autonoma.

Aristotel sustine universalitatea binelui, dar intr-o modalitate cu totul
diferita de Platon. Binele ca finalitate a oricarei actiuni omenesti este universal,
dar fiecare din aceste actiuni determina o altd forma de bine. Ca atare, nu
poate exista doar o singura stiinta care sa priveasca intreg binele, in sensul
Ideii platoniciene, unice, eterne si neschimbatoare, ci o diversitate de stiinte
fiecare avand ca obiect una din varietatile binelui. Aceasta varietate in care
fiecare forma de bine constituie scopul unei stiinte anumite este organizata
ierarhic, astfel incat binele suprem, comun tuturor, fiind propriu politicii,
aceasta este indreptatita sa aspire la rangul de stiinta suprema. Este vorba de
ceea ce Platon spunea despre politica ca "stiinta regald”. In Etica Nicomahica
Aristotel va preciza mai clar statutul politicii in raport cu celelalte discipline
practice. "Intrucat politica se serveste de celelalte stiinte practice si, mai mult,
ea stabileste prin legi ce trebuie facut si ce trebuie interzis, se poate spune ca
scopul ei le imbratiseaza atat de cuprinzator pe cele ale celorlalte stiinte incat
acesta poate fi considerat binele uman prin excelenta. Pentru ca, desi, acest
bine este acelasi si pentru fiecare individ Tn parte si pentru cetate Tn ansamblul
ei, este evident mai important si mai desavarsit sa iei asupra ta raspunderea si
salvarea binelui cetatii; fara indoiald, este de dorit sa faci binele si unui singur
om, dar mai frumos si mai Tnaltator e sa-l infaptuiesti pentru un popor intreg
sau pentru o cetate. Acest lucru 1l vizeaza si cercetarea de fata, ca fiind una de
natura oarecum politica" (Etica Nicomahica — 1094 b ?-15).

in privinta naturii si scopului politicului, definirea politicii subordoneaza
morala fati de acesta, motivat de o dubla imprejurare. In primul rand, politica
este superioara pentru ca ea se preocupa nu de binele unui individ singular ci
de al comunitatii acestora care este cetatea, iar binele colectiv este mai inalt
decat cel individual. in al doilea rand, politica dispune de mijloace de a decide
cu privire la celelalte stiinte si actiuni, stabilind prin legile ce le elaboreaza ce
este dar si ce nu este permis. Lucrurile nu trebuie duse catre interpretarea ca
etica s-ar dovedi de o calitate inferioara in raport cu politica. Primatul dar gi
superioritatea politicii sunt functionale, scopul politicii fiind Tn ultima instanta de
natura morald, cel mai mare bine omenesc cu putinta.

Incercarea de a gasi o solutie in problema relatiei dintre cele doua
discipline politica si etica, astfel incat sa nu fie afectat nici specificul dar nici
autonomia vreuneia dintre ele constituie unul din eforturile meritorii ale gandirii
lui Aristotel. Solutia aristotelica vine de pe pozitia superioritatii politicii Tn raport
cu celelalte discipline ale filosofiei practice. Acest statut de superioritate al
politicii este consecinta superioritatii scopului in realizarea caruia se angajeaza
politica care ar fi obtinerea binelui suprem pentru om. Avand o asemenea
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intentie politica dispune de toate celelalte stiinte practice, ea prescriind in
numele legii ceea ce trebuie acestea sa faca sau sa nu faca, astfel incat se
poate spune ca scopul politicii imbratiseaza scopul celorlalte stiinte practice.

Pentru Aristotel binele este acelasi indiferent ca e vorba de individ sau
de Stat, dar este de preferat a obtine si a garanta mai intai binele Statului
pentru ca asa cum aratasera deja marii presocratici: pitagoreicii, Heraclit din
Efes sau Xenophon din Colophon, binele individului depinde de acela al
Statului Tn care acesta se integreaza ca parte intr-un intreg. Daca binele este
demn de a fi luat in seama si atunci cand se are in vedere o singura persoana
cu atat mai mult conteaza el cand e vorba de o intreaga colectivitate, orase sau
natiuni. Ca si la Platon, pentru Aristotel politica detine o anume preponderenta
asupra moralei, interesul general, binele comun precumpanind asupra celui
individual sau familial. Aceasta conceptie se Tntemeiaza pe triplul unghi de
vedere sub care poate fi considerat omul: omul in general privit ca individ,
omul ca membru al societatii domestice, adica al familiei gi in sfargit omul ca
membru al societatii politice, adica al Statului. Ca atare omul este individ,
familie, Stat. Din aceasta urmeaza imediat cele trei aspecte fundamentale ale
moralei: individuala privind binele omului Tn general, economica relativ la
binele familiei gi publica referitor la binele cetatii sau Statului. Din punctul de
vedere sustinut de Aristotel binele public va castiga o oarecare intaietate,
intrucét el priveste un numar mai mare de indivizi.

Dupa Aristotel virtutea nu se poate infaptui in afara unui cadru de viata
colectiva organizata, adica in afara Statului. Aceasta intrucat realizarea virtutii
ca si scop de viatd nu se poate realiza de unul singur, in regimul libertatii
depline pe care singuratatea o implica. Aristotel este unul din primii reprezentant
ai acelei traditii a gandirii etice, care se va impune mai cu seama in idealismul
clasic german, cu Kant sau Fichte, pentru care moralitatea Thseamna
conformare cu legea gi este data prin infrangerea unei opozitii, de trecerea
unei rezistente asupra careia individul triumfa. Tn consecinta, Statul nu este
necesar numai pentru ca de unul singur individul nu poate sa-si asigure
vietuirea ci si pe motivul ca Tnsusi scopul acestei vietuiri, infaptuirea virtutii, nu
se poate obtine in afara unei discipline impuse de legi si a educatiei. Statul
reprezintd o comunitate ce are in vedere nu pur si simplu existenta omului ci
existenta materiala si spirituald fericitd a omului. Pe acest considerent atat
sclavii cat si animalele nu se pot constitui in comunitati politice, ei neputand
participa la fericire sau impartasi formula unei vieti libere alese. "Dar acest
lucru nu se face doar in vederea vietii, ci mai degraba in vederea vietii bune
(caci altminteri ar fi existat o cetate a sclavilor si a altor vietuitoare, deci ea nici
nu exista de fapt, fiindca ei nu iau parte nici la fericire, nici la o viata conforma
alegerii deliberate), si nici Tn vederea unei aliante militare pentru a nu suferi din
partea nimanui vreun neajuns, nici din cauza schimburilor si a utilitatii
reciproce”(1280 a).
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in centrul consideratiilor dezvoltate de Avristotel in paginile Politicii sale
sta problema statului ca cea mai importanta si mai complexa dintre formele de
asociere a indivizilor. Motivul acestei asocieri constituie si cauza caracterului
natural al statului si, desigur, a politicului ca atare, in masura n care principala
sa preocupare 0 constituie chiar Statul. In ciuda atator deosebiri care opun
conceptiile lor, Platon si Aristotel par sa cada de acord in ceea ce priveste
ideea insuficientei naturale a existentei individuale a omului. Nici un om luat
individual nu-si este suficient siesi. Pentru ca, un individ sa-si fie autosuficient
trebuie ca acesta sa constituie o societate in mic. Aceasta in sensul ca
existenta unui individ, asigurarea traiului sau solicita toate tipurile de meserii
care se practica intr-o societate, din acest punct de vedere societatea
netolerand nici o indeletnicire umana inutila pentru om. Dar, in mod curent, un
om nu poate practica decét o singura meserie i numai intr-un mod exceptional
mai multe. De aceea neputandu-se auto-intretine, fiecare individ este constrans
sa apeleze la colaborarea cu ceilalti indivizi, iar unica solutie o constituie, in
acest sens, asocierea lor intr-o comunitate sociala. intr-o asemenea asociatie
facuta din indivizi insuficienti nu simt nici o nevoie de a intra aceia care igi sunt
auto-suficienti. Dar acestia nu se incadreaza in tiparul obignuit al naturalului
uman. Ei sunt fie subumani, animale a caror existentd nu presupune decéat
asigurarea unei minime cerinte de hrana sau supra-umani, niste zei
atotputernici care pot face totul de unul singur. "Din acestea rezulta ca cetatea
este naturala si cd omul este in mod natural un vietuitor politic, pe cand cel
lipsit de o cetate (natural si nu prin accident) se afla fie mai presus fie mai
prejos de om..." (1253 a3). Omul insa se situeaza la jumatatea distantei dintre
animal si zei. Obsesia, tipic aristotelica, a liniei de mijloc, a ceea ce constituie
media a doua exagerari, explica si caracterul natural al politicului. Statul Tsi
vadeste caracterul sau natural nu doar prin cauzele care fi explica originea cat
si prin telurile pe care vrea sa le satisfaca, date de scopul sau. Aparitia statului
in existenta omului sau, mai bine zis, statul ca atare — omul si statul datorita
caracterului lor natural fiind de aceeasi varsta — trebuie sanctionatd ca un
progres pe linia naturalului din om si nu ca o abatere de la aceasta. Sau, si mai
rau, apreciatd ca o cadere sau o decadere din starea initiala a libertatii
originare. Dimpotriva, pentru Aristotel, statul ofera cea mai sigura garantie a
libertatii omenesti. Caracterul natural al statului nu implica independenta sa de
actiunea vointei omenesti, statul fiind produsul unui act de vointa si
mentindndu-se, tocmai datorita acestui act.

Caracterul natural al statului este intarit de cele doua instincte naturale
primare pe care le satisface aparitia sa. Este vorba de instinctul de reproducere
si de instinctul de conservare care ii imping pe oameni sa se adune in
comunitati. Primul aduna la un loc un barbat si o femeie, celalalt un stapan si
un sclav. Caracterul natural al statului este confirmat si de evolutia sa. Instinctul
comunitar actioneaza in modul cel mai natural in fiecare om. Tot ceea ce a
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realizat Tn istoria sa omul datoreaza instinctului sau comunitar. De pilda,
perfectiunea omului nu poate fi realizata in afara societatii, iar ceea ce ofera
societatea omului in aceasta privinta este suportul legilor pentru actiunile sale.
La fel ca si Platon, dar desigur pe alte motive, Aristotel este inclinat sa
recunoasca o deosebita importanta actiunii legilor in societate. Intr-un anume
sens legile sunt totul; de caracterul lor depinde buna sau reaua intocmire a
unei societati si este clar ca nu poate fi 0 buna societate ce functioneaza pe
baza unor legi rdu intocmite. Tn orice caz, legea este cea care face din om o
fiinta buna; absenta legilor este cel mai rau lucru care se poate inchipui pentru
0 societate. Aceasta intrucéat capacitatea de a face rau a omului depaseste cu
mult pe cea a oricarui animal. In afara legilor, omul este mai rau chiar decat
animalele fiind dotat de la natura cu niste "arme firesti" ca, de exemplu, o
"inteligenta si vointa ferma". Acestea pot servi binelui dar pot actiona si in
directie opusa. Statul este forma cea mai naltd de asociere intre oameni a
carei aparitie se sprijina pe nigte forme anterioare de asociere dintre care toate
au acelasi caracter natural. "Statul — dupa expresia lui W. D. Ross — constituie
o comunitate de comunitati"*’. Prima dintre acestea este familia constituita in
vederea satisfacerii unor nevoi zilnice elementare, indispensabile asigurarii
existentei umane. A doua o constituie satul nascut prin unirea mai multor familii
avand aceeasi descendentd, mai evoluat intrucat permite o diviziune mai larga
a muncii. Tn contextul acestui sir evolutiv urmeaza statul — "Comunitatea
deplina, pentru a spune astfel, formata din mai multe sate, este cetatea, care
realizeaza independenta maxima a tuturor si care se creeaza in vederea vietii,
desi dainuie in vederea vietii bune” (1252 b). Definitia aceasta dezvaluie
natura statului ca institutie morala. Statul exista, desigur, datorita unor cauze
care l-au produs. Dar el nu exista pur si simplu, ci ih vederea unor scopuri, iar
principalul dintre acestea este realizarea binelui. Motivarea superioritatii
statului este data si de Imprejurarea ca el ofera, garanteaza, cadrul cel mai
favorabil desfagurarii activitatii morale fiind superior in aceasta privinta satului.
Dar, tot statul poate asigura si cea mai larga extindere a activitatilor intelectuale,
adica tocmai ale acelora care constituie, dupa Aristotel, justificarea omului.
Teoria aristotelica a caracterului natural al statului are o orientare
polemica, ea vizandu-i In prima linie pe sofigti, mai ales pe sofistii politici ai
generatiei mai noi ca Lycophron, Thrasymachos. Pentru acestia statul nu este
un produs necesar izvorat din chiar natura politica a fiintei omenesti, ci
rezultatul, mai mult sau mai putin arbitrar, al unei conventii iesita dintr-o
intelegere intre oameni. Din aceasta perspectiva statul apare fie ca un act de
solidaritate al celor tari impotriva celor slabi Tn scopul de a-i absolvi pe cei
dintdi de orice obligatie fatd de stat si legi, oferindu-le astfel méana libera
impotriva celor slabi. Fie, dimpotriva statul apare ca un zid de aparare
constituit de cei slabi pentru a se opune vointei capricioase, nimicitoare a celor
tari. In ambele situatii, caracterul de intelegere artificiala intre oameni al statului

"' W. D. Ross, op. cit., p. 230.
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se contureaza cu evidenta. Dar Aristotel ii vizeaza in egald masura si pe cinici
cu idealul lor de viatd cosmopolit, pe care vor reugi sa-l transmita epocii
elenistice, cand acesta va domina mentalitatea antichitatii tarzii. Cel care
conteaza ca ideal uman pentru cinici este inteleptul, omul care Tisi este
suficient siesi, expresie a retragerii individului Tn propria sa interioritate, unde
abandonand grijile, deziluzia si Tngrijorarea provocate de viitorul incert al
cetatii, acesta se simte mai aparat, in siguranta, in fata valurilor tot mai
amenintatoare ale vietii. Inteleptul cinic nu se mai resimte ca cetatean al unui
stat, singurului stat pe care il admite, lumea (kosmou polites).

In orientarea ei generala, Politica aristotelica Tsi taie o cale de mijloc
intre nigte conceptii sau pozitii de gandire care raportate la a sa constituie nigte
exagerari. Este vorba, in primul rand, de aceia care la fel ca si Platon se
concentreaza asupra imaginii ideale a unui stat utopic, dificil sau chiar
imposibil de tradus in realitate. La un moment dat Platon Tnsusi pare sa-si fi
dat seama de dificultdtile de neinvins care staruie in calea realizarii statului
ideal, modificandu-si pozitia in aceasta problema. Ceea ce conteaza nu mai
este daca un asemenea stat ideal este cu putintd sau nu, sau daca chiar
putem definitiv renunta la el. Important este cu totul altceva: fiecare cetatean
real sa se comporte ca si cum ar fi cetateanul unui stat ideal si atunci imaginea
de neatins pana atunci a cetatii ideale va putea chiar deveni reald. Cealalta
tabara de care Aristotel se fereste, in egala masura, este alcatuita din cei care
prea atagati realitatii cred ca schema practica a unei constitutii perfecte s-a
realizat deja intr-una sau alta din constitutiile deja existente care urmeaza doar
a fi identificata. Aristotel schimba radical termenii acestei discutii: problema nu
este daca constitutia ideala este o tema a viitorului sau a prezentului.
Importantd nu este elaborarea unei constitutii perfecte ci a uneia perfectibile
care pe baza unor interventii repetate sa poata fi adoptata de cat mai multe
cetati. Aristotel nu se arata un obsedat al ideii de perfectiune ce urmareste sa
identifice guvernarea ideald. Cu mult mai mult il preocupa aflarea acelor
conditii de existenta datorita carora un anumit tip de guvernamant poate sa-si
atinga forma sa cea mai buna.

Opozitia dintre Platon si Aristotel a fost retinuta de Ath. Joja in urmatorii
termeni — "Meritul lui Aristotel este de a fi respins idealismul sociologic al lui
Platon care se complacea sa imagineze o cetate ideala, conceputa abstract;
prin Republica sa si chiar prin Legile sale facea opera de polemist
antidemocrat si de utopist aristocrat. Idealismului sociologic platonic, Aristotel i
substituie un empirism realist, care pleaca de la observarea faptelor sociale,
de la observarea societatii care 1i apare ca un fapt fundamental si primordial,
determinant al fenomenului etic. Aristotel e biolog si aplicd in studierea
societatii metoda de observatie si de comparatie, care 1i servea atat de bine in
biologie"®. Care este deci constitutia cea mai potrivitd pentru cele mai multe

8 Ath. Joja, Forme logice si formafiune sociald la Aristotel in Studii de logicd, Bucuresti,
Editura Academiei, 1966, vol. II, p. 410.
99



VASILE MUSCA

dintre cetatile existente?

"In primul demers referitor la constitutie — scrie Aristotel — am distins
trei constitutii corecte, anume regalitatea, aristocratia si regimul constitutional,
precum si trei deviatii ale acestora, tirania pentru regalitate, oligarhia pentru
aristocratie si democratia pentru regimul constitutional. S-a vorbit despre
aristocratie si regalitate, caci a studia cea mai buna constitutie este acelasi
lucru cu discursul referitor la <sensul> acestor cuvinte, caci fiecare <dintre
constitutii> doreste sa dispuna de mijloace conform virtutii" (1288 b). Spiritul
idealist de care se lasa calauzit Aristotel in demersurile sale se vadeste in
dorinta sa de a gasi o constitutie avandu-gi fundamentul in cele existente deja,
dar lasand deschisa posibilitatea unor corectii care sa aduca aceasta
constitutie reald cat mai aproape de starea sa ideald. Aceasta este si motivul
pentru care punctul culminant al Politicii aristotelice rezida in doctrina
constitutiei perfecte, expusa in cartile VIl si VII. Aristotel ajunge insa la
aceasta doctrind numai dupa ce a trecut prin examenul sau critic realitatea
data, oprindu-se la analiza a mai multe dintre constitutiile existente in diferite
state grecesti.

Problema constitutiei ideale este integrata cadrelor unei discutii ale
carei principii exprima nigte exigente elaborate in cel mai realist spirit. Pentru a
fi bun orice tip de guvernare trebuie sa tind seama de nigte conditii reale, date.
Ele izvorasc deopotriva din natura omului dar si din conditiile istorice date.
Conditia prima si fundamentald este aceea ca prin constitutia unui stat sa se
aiba in vedere atat prosperitatea materiala cat si viata in conformitate cu
virtutea, adica fericita a cetatenilor. Inca odata pozitile de gandire afirmate in
Politica trebuie asezate intr-o legatura directa cu principiile etice ale gandirii
aristotelice: viata activa nu e nici singura si nici cea mai inalta dintre formele de
viata care i-se pot oferi unui om. Alaturi de aceasta dar si deasupra ei sta
forma teoretica de viata, adevaratul ideal de a fi al omului antic. Cu o
scrupulozitate careia nu-i scapa nici un amanunt semnificativ Aristotel se
opregte asupra a numeroase alte conditii. Consideram util sa trecem in revista
numai cateva dintre acestea. Statul nu trebuie sa fie nici prea mare si nici prea
mic 1n privinta numarului cetatenilor sai si la fel si a suprafetei sale, situandu-se
in aceasta privinta pe o linie mediana. Nu se neglijeaza apoi un alt amanunt
cum ar fi caracterul cetatenilor care trebuie sa fie inteligenti si curajosi, agsa
cum sunt grecii, lasa sa se inteleaga Aristotel, aceasta superioritate nativa a
Tnzestrarilor lor predestindndu-i pe greci pentru libertate si stapéanire a altor
popoare. Statul trebuie condus de cei mai in varsta, a caror experienta de
viata 1i indreptateste la aceasta, motiv pentru care oamenii se supun mai
degraba celor varstnici, stind ca odata cu véarsta vor putea si ei dobandi
acelasi statut de superioritate. Tn ceea ce priveste educatia cetatenilor statul
are o sarcina importanta de implinit: educatia trebuie sa fie egala pentru toti iar
prin continut ea nu trebuie sa cultive doar calitatile razboinice ci in egala
masura sa-l pregateasca pe om si in vederea vietii pagnice pentru a putea
indeplini functile necesare pentru ca o0 societate sa se poata intretine.
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Distribuirea functiilor utile pentru existenta unui stat trebuie sa conduca la
constituirea celor trei clase fundamentale din societate.

De o deosebita profunzime este mai cu seama distinctia aristotelica
dintre democratie si oligarhie intreprinsa pe criteriul esential al cantitatii averii
detinute i nu al numarului celor care iau parte la guvernare care conteaza in
acest caz mai putin "<Criteriul> dupa care democratia si oligarhia se deosebesc
reciproc este saracia si bogatia. in mod necesar, daca unii guverneaza datorita
bogatiei, fie ca sunt putini, fie ca sunt multi, atunci aceasta este o oligarhie, iar
daca guverneaza saracii este o democratie. Dar, cum am spus, din intamplare
unii sunt putini, pe cand alti sunt multi, pentru ca putinii sunt cei care se
imbogatesc, in vreme ce toti iau parte la libertate, iar din aceste motive si unii
si altii Tsi disputd guvernarea" (1280 a). In timp ce bogétia este restrictiva, o
poseda doar unii, libertatea apartine tuturor celor care, dupa Aristotel, sunt cu
adevarat oameni, adica cetateni, drept ce este asigurat deopotriva celor saraci
cat si bogati. Existenta politicului este detagata aici de conexiunile sale cu
economicul care 1l conditioneaza fara sa si-l poata anexa in intregime.

Trasatura comuna a tuturor acestor forme degenerate rezida in faptul
ca nici una dintre ele nu este pusa in slujba interesului comun, al tuturor.
Spuneam ca un principiu metodologic calauzitor al lui Aristotel sta in luarea in
considerare cu orice imprejurare a realitatii, a diversitatii situatiilor individuale
care o alcatuiesc. In functie de realitatea concreta data, aceste tipuri de forme
ale constitutiei pot primi, in fiecare caz, o diversitate de caracteristici. Nu exista,
de exemplu, o singura forma de monarhie sau oligarhie, acestea cunosc fiecare
o intreaga varietate de tipuri, ele diversificandu-se in functie de conditiile
concrete in care se realizeaza. Cel mai elocvent este cazul, pe care Aristotel il
invoca, al democratiei. Se pot identifica diverse forme de democratie dupa cum
guvernarea are la baza o egalitate absoluta a cetatenilor care o compun sau
este rezervata cetatenilor inzestrati cu o valoare deosebitd. Aceastd mobilitate
excesiva de care dispune face posibil ca democratia sa alunece cu usgurinta
intr-un fel de tiranie cand vointa arbitrara a multimii prevaleaza in raport cu
respectul datorat legilor. Pentru idealul de guvernare nutrit de Aristotel cea mai
buna este aceea in care domina clasa mijlocie, adica acei cetateni a caror
conditie este caracterizatd prin modestia pozitiei lor in societate data de o
avere asezata in limite rezonabile. Aceasta este forma de guvernare care sta
cel mai departe de excesele extremelor in care puterea este dispusa fie in
mana celor care poseda totul fie a celor care nu poseda nimic.

oo
0

Orice cultura nationald trebuie sa dispuna de un vast program de
traduceri n limba sa proprie a principalelor opere ale filosofiei universale, ca
unul din principiile pe care se sprijina dezvoltarea sa. Cultura romana se poate
mandri cu céateva exceptionale transpuneri din marii clasici ai filosofiei
mondiale, in editii care fac fata oricaror exigente in materie. intre acestia se
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numara si Aristotel. Interesant este ihsa sa observam urmatorul fapt: in timpul
celor aproape cincizeci de ani de dictatura comunista au aparut traducerile
unora din operele cele mai nsemnate ale Stagiritului, cum ar fi cartile
Organon-ului, Metafizica, Fizica, Despre suflet, Poetica. Lipseste din aceasta
enumerare In mod semnificativ Politica. Tntr-o priméa traducere integrald ea a
aparut in perioada interbelica, in 1924, in Biblioteca Politica de la Cultura
Nationald condusa de Dimitrie Gusti, datorita lui El. Bezdechi. De ce s-a ferit
regimul dictaturii totalitariste sa-l editeze pe Aristotel si prin Politica sa?
Raspunsul este simplu: era inutil dar gi periculos intr-o vreme cand nimanui
nu-i era permis sa aiba o gandire social-politica si mai ales sa gandeasca in
maniera proprie problemele social-politice ale zilei. Or, punand in Politica sa
bazele gandirii social-politice, ale disciplinei politicii, ca atare, lectura lui Aristotel,
invita, totodata, si la o regandire a acestor fundamente pe cont propriu, ceea
ce era interzis in timpurile incriminate. Semnificativa este si imprejurarea ca
odata cu caderea dictaturii s-a redesteptat i interesul pentru Politica aristotelica,
ce a cunoscut in acesti ani mai multe reeditari, toate ale aceleiasi traduceri,
care au impus-0 din nou, unui public larg, interesat sa se aplece asupra
principalelor probleme ale géndirii politice prin intermediul uneia din cartile
clasice ale domeniului.

Dar, programul de traduceri de care vorbeam mai sus este nici
complet si nici definitiv. El trebuie nu doar largit permanent dar gi continuu
actualizat. La fel ca in marile culturi ale lumii, trebuie ca fiecare generatie sa
imbogateasca patrimoniul culturii nationale romanesti nu doar cu propria sa
lectura dar si cu versiunea proprie a traducerilor textelor fundamentale ale
gandirii universale si intre acestea intra, indiscutabil, si Politica aristotelica. Sa
ne bucuram ca in privinta celei din urma avem aceasta sansa datorita traducerii
tanarului profesor A. Baumgarten. Prin fiecare traducere izbutita un text antic
se naste pentru a doua oara, in orice caz renaste. Avem in varianta A.
Baumgarten a Politicii un text nou, limpede si elegant, unde idei care vin catre
noi cu o vechime multimilenara au imbracat haina unei limbi romane moderne,
suple si subtile. Prin aceasta traducere a Politicii aristotelice, limba roméana si-a
dovedit, inca o data daca era nevoie, capacitatea de a ingadui in ograda ei de
farmec idei dintre cele mai profunde din cele gandite de mintea omeneasca
pana acum. Multumirea cititorilor trebuie sa se indrepte catre cel caruia
datoram aceasta.
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DECONSTRUCTIA METAFIZICII MODERNE A TIMPULUI —
DESCARTES, KANT - CA TEMPORALIZARE A SUBIECTULUI -
CONSTIINTA

MARIUS MOTOGNA

RESUME. La déconstruction de la métaphysique modern e du
temps — Descartes, Kant — comme temporalisation du sujet-
conscience. Notre projet de déconstruction reprend apparemment le
projet de la deuxiéme partie de Sein und Zeit. En effet, nous sommes
attachés de l'idée de la "destruction phénoménologique de ['histoire
de la métaphysique occidentale au fil conducteur de |'étre-temporal” et
une déconstruction du temps cartésien et du temps kantien réussirait
a la concrétiser partiellement. Plus précisément il s'agirait d'une
déconstruction d'une des étapes de la métaphysique moderne, celle
qui déploie historialement ce que nous appelons sujet-conscience. Le
projet de Sein und Zeit est resté inachevé premierement par la
troisieme section de la premiére partie et, comme conséquence de ce
fait, par la deuxieme section. Cet échec est causé par les
inconsistances de la pensée du premier Heidegger en ce qui
concerne I'étre et, implicitement, les rapports de I'homme a I'étre. Or le
sujet moderne se constitue justement par l'occultation de ces
rapports; du point de vue temporel, cette situation signifie I'occultation
du don du temps (fait par I'étre pour 'lhomme) et I'essai du sujet,
jamais réussi, d'instituer une nouvelle suite du temps, constituée
justement par ses actualisations (l'instantanéisme de Descartes), et, a
la limite, de s'éterniser (la substance kantienne).

1. Introducere. Mostenim de la Heidegger sarcina unei deconstructii
a metafizicii occidentale, sarcina extrem de ampla caruia Heidegger i-a
consacrat aproape toata gandirea sa "dupa" momentul die Kehre. Dupa
magistrala Sein und Zeit, chiar daca gandita tnainte de acest "moment”, ne
asteptam ca si proiectul deconstructiv heideggerian sa fie condus pe tematica
problemei timpului. N-a fost sa fie asa deoarece, se pare, Heidegger a ramas
marcat de esecul — pur "interior" — al proiectului sau din Sein und Zeit care
prevedea in cea de-a doua sa parte o "distructie fenomenologica a istoriei
metafizicii pe firul conducétor al fiintei-temporale™, parte ramasa nepublicata
sau nescrisa in toate cele trei sectiuni ale sale, ca i ce-a de-a treia sectiune a
partii intai. Mai trebuie sa spunem ca acest proiect ramane inca actual, chiar

! M. Heidegger - Etre et Temps, tr. fr. E. Martineau, Authentica, 1985, §8.
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necesar, acum cand suntem la apogeul temporalizarii istoriale a subiectului
modern (de exemplu, metafizica subiectului-corp, metafizica implicita
psihanalizei freudiene), apogeul incercarii utopice a omului modern de a "opri"
pornind de la sine "fuga" timpului, "oprire" ce se vrea a fi insasi eternitatea?
Acest proiect ramane insa actual doar ca Idee si, in acest sens, nu
poate fi vorba de o reluare a sa, ci eventual de o repetitie a sa in sens
heideggerian®. Dupad auto-deconstructia sa, respectiv, renuntarea de catre
Heidegger la optiunea fundamentala, inca metafizica, a lui Sein und Zeit,
optiune care |-a impiedecat sa gandeasca fiinta pornind de la timp (sectiunea a
treia a partii Intai, Zeit und Sein) ceea ce i-ar fi asigurat un orizont adecvat in
lumina caruia sa poata efectua deconstructia istoriei metafizicii (partea a doua
din Sein und Zeit), dupa die Kehre, Heidegger ar fi putut "repeta” acest proiect
al acelei de-a doua parti din Sein und Zeit, dar n-a facut-o. 35 de ani mai
tarziu, intr-o conferinta ce se vrea a fi "un semn pentru continuarea gandirii din
Sein und Zeit"®, Zeit und Sein, Heidegger recunoaste ca in Sein und Zeit
interpretarea timpului s-a limitat la "temporalitatea Dasein-ului", iar "problema
caracterului temporal al fiintei" nu este pusa cu acuitatea necesara din pricina
unui anumit primat al omului remarcat de majoritatea comentatorilor operei, "in
vreme ce in conferinta Zeit und Sein, din contra, rolul fiintei omului in luminigul
fiintei ramane in mod deliberat unul discret*. Avem aici una din formularile
"cotiturii* gandirii heideggeriene care priveste relatia omului cu fiinta si, indirect,
conceptul modern de subiect. Orientarea moderna a gandirii avand ca
fundament intelegerea de sine a omului ca subiect nu mai este acum o
insuficientd oarecare datorata reluarii ontologiei antice si medievale care ar
putea fi corectatd printr-o "sublimare” a subzistentei subiectului Tn directia
trasata de Kant si Husserl, ci ratacirea prin excelenta a metafizicii moderne.
Esecul celei de-a doua parti din Sein und Zeit era inevitabil cata vreme
Heidegger nu-si clarificase Tnca conceptul modern de subiect. Respingerea de
catre Kant a notiunii "traditionale” (in realitate, wolffiene) de subiect conceputa,
chipurile, dupa model "ontic", I-a derutat pe primul Heidegger. El trebuia sa
inteleaga ca determinarea substantiald a subiectului modern nu este esentiala
pentru acesta: el poate "supravietui® mult mai usor de-substantializat,
dominatia sa este mai ascunsa, dar si mai "eficienta". Tn schimb, Kant apare la
acea data ca "primul si singurul ganditor care, de-a lungul unei etape a
itinerariului sdu de cercetare, s-a migcat in directia dimensiunii temporalitatii

2 M. Heidegger - Kant et le probléme de la métaphysique, tr. fr. A. Waelhens et W. Biemel,
Gallimard, 1953, p.261.

¥ M. Heidegger - Protocolle d’'un séminaire sur la conférence "Temps et Etre", tr. fr. J.
Lauxerois et C. Roéls in vol. Questions, t. IV, Gallimard, 1976, p.252.

* [3]*, pp. 233-234. (*Prin aceastd notatie, indicim opera citata la nota pusé intre paranteze
drepte cu o noua trimitere la pagina sau la capitolul aici indicat.)
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sau care s-a l&sat Impins spre aceasta constrans de fenomenul insusi™®; prin
"dimensiunea temporalitatii", Heidegger intelegea la acea data temporalitatea
Dasein-ului care trebuia sa se afle in centrul "ontologiei fundamentale" vazuta
ca o analitica a subiectivitati subiectului care ar da un nou fundament
metafizicii. Teoria kantiana a schematismului si a timpului apare ca o "etapa
preparatorie a problematicii fiintei-temporale”, deci o precursoare a "ontologiei
fundamentale”, dar incd indepartata de aceasta si, ca atare, inca de
deconstruit, desi este numita prima in cadrul demersului deconstructiv al partii
a doua a lui Sein und Zeit, urmata de ontologiile "traditionale” carora, chipurile,
ontologia kantiana i-ar fi cazut victima, respectiv, ontologia lui Descartes,
victima la randul ei a ontologiei medievale si, implicit, victima a ontologiei
antice, vizata de cea de-a treia sectiune a partii a doua prin intermediul Fizicii
lui Aristotel. Asadar, vizata de "distructia” primului Heidegger este ontologia
antica si conceptul sau de subiect (hypokeimenon) care ar reduce sensul fiintei
fiintarii la subzistenta, din punct de vedere temporal, la durata ca reiterare la
infinit a clipei prezente, timpul vulgar de care Descartes gi Kant n-au stiut sa se
debaraseze in mod suficient in conceperea spiritului uman®.

Structura parti a doua din Sein und Zeit reflecta fidel intentiile lui
Heidegger in aceasta perioada: propria "ontologie fundamentald" apare ca
fncununare a unui lung drum parcurs de metafizica de la Aristotel si pana la
Kant. "Dupa" momentul die Kehre, Heidegger incearca sa gandeasca "din-
colo" de intelegerea de sine a omului ca subiect, realizeaza ca metamorfoza
de la subiectul antic la subiectul modern reprezintd o radicalizare a metafizicii
n directia uitarii fiintei si trece la deconstructia metafizicii moderne inclusiv a lui
Kant. Vederile sale asupra ontologiei antice se schimba cu radical. Tot ceea ce
spusese pana atunci despre ontologia antica apare ca o proiectie a spiritului
modern asupra celui antic: polemizand cu sine nsusi, cu prima sa géandire,
recunoaste ca, "pentru vechii greci, omul nu era deloc subiect; iata de ce
fiintarea ne-umana nu poate sa aiba caracter de obiect", iar persistenta in fiinta
ca intrare in prezenta este indepartata din sfera conceptului modern de durata,
a timpului vulgar’. Agadar, "dup&"® die Kehre, si planul partii a doua din Sein
und Zeit, la 0 eventuala (re)scriere, se cuvine a fi "rasturnat”: ar trebui inceput

°[1], &6.

®[1], 86; [2], pp.295-297; M. Heidegger - Les problémes fondamentaux de la phénoménologie,
tr. fr. J. F. Courtine, Gallimard, 1985, §13a.

" [2], pp.295-297; M.Heidegger - Ce qu’est et comment se détermine la physis, tr.fr.F.Fédier in
vol. Questions, t.Il, Gallimard, 1968, pp. 189-190; M. Heidegger -Temps et Etre, tr. fr. F.
Fédier in vol. Questions, t. IV,Gallimard,1976, p.208.

® Ghilimelele indica faptul c& ceea ce se obtine printr-o asemenea “Intorséturd” nu este ceva
pe deplin cucerit, nu este in posesia noastra pornind de la un anume moment incolo, ci
omul trebuie sa fie mereu dispus sa se metamorfozeze potrivit exigentelor adresate Iui de
fiinta Tnsasi care astfel survine prin el in lume, sé& se supuna in fata a ceea ce aceasta
“Intorsatura” 1 revela.
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cu Aristotel ca precursor al teoriei autentice a temporalitatii si, deci, ca orizont
pentru deconstructia timpului vulgar reprezentat de Descartes si Kant, ultimul
ca "victima" a primului. Ultimul cuvant al lui Heidegger in privinta problemei
timpului, conferinta Zeit und Sein (1962), putea pune fundamentul unei
reconfigurari a proiectului partii a doua din Sein und Zeit. Plecand de la vorba
lui Parmenide, estin gar einai, si-n general, de la conceptia elina a fiintei ca
parousia, prezenta (Anwesen), "traducand-o" sub forma Es gibt Sein (Zeit)
unde Es daruieste timpul, ramanea de istorializat remarca potrivit careia
conceptia vulgara a timpului oculteaza dimensiunea lui Es, respectiv, de gandit
metamorfoza hypokeimenon - subjectum in sens modern ca inaugurand
Tncercarea omului ca subiect de a se pretinde fundament al temporalizarii,
incercare ce se desfagoara istorial incepand de la Descartes. Deconstructia
metafizicii presupune regandirea deciziei sale inaugurale, a optiunii sale
principiale in confruntarea sa cu o0 alta (mai autentica) si apoi urmarirea
istoriala a acestei ne-gandiri principiale; concretizdnd pentru metafizica
moderna a timpului, urmarirea survenirii istoriale a subiectivitatii subiectului
modern n incercarea sa de a se da ca fundament al perceptiei timpului, iar nu
doar punerea in evidenta a temporalizarii inautentice a celui ce spune mereu
"eu - eu - eu..." (nivelul lui Sein und Zeit).

2. "Constituirea" timpului subiectului modern. Nu este o intdmplare
ca primul Heidegger, atribuind lui Aristotel intelegerea vulgara a timpului, face
aceeasi greseala ca si Descartes: astfel, Descartes, ca si Aristotel, defineste
timpul ca numarul misgcarii, dar nu mai ia in considerare, printre altele, spre
deosebire de Aristotel, orice referinta la configurarea unitara a "anteriorului” i
"posteriorului” din timp (Principes |, 57). Perceptia vulgara a timpului gi
metafizica (in Tnteles heideggerian) survin simultan si nu intdmplator. Caracterul
metafizic al gandirii antice si medievale (de inspiratie mai ales platonica, cum
nu va obosi sa repete cel de-al doilea Heidegger) consta mai degraba n inca-
pacitatea de a lamuri de o maniera suficienta raportul intre eternitate si timp
(stravechea problema a raportului dintre Unu si Multiplu) decéat intr-o intelegere
vulgara a timpului. Saltul efectuat prin trecerea metafizicii in modernitate poate
fi masurat dupa incercarea sa de a degaja pentru prima data un principiu al
temporalizarii vulgare gi, implicit, un nou "tip" de eternitate de unde aceasta sa
poata surveni. S-a pierdut contactul viu cu izvorul temporalizarii, s-a redus
timpul la scurgerea clipelor si, in final, s-a ajuns sa se postuleze un nou
principiu al temporalizarii; din punct de vedere esential, survenirea acestui nou
principiu da loc acestei desfasurari istoriale. Instaurarea propriu-zisa a noului
principiu, iluzia ontologica dupa care omul si-ar putea da siesi timpul ocultand
ofranda originara a eternitatii in timp, consgtiinta metafizica a acestui eveniment
survin pentru prima data la Descartes gi caracterizeaza in mod esential
Timpurile Moderne.
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Fiinta si eternitatea nu survin in lume decat prin om i doar in masura
in care omul se face vehicul al acestui eveniment este om; dar el poate
incerca sa refuze sacrificiul esential cerut de misiunea sa de rostitor ("purtator
de cuvant”) al fiintei in aceasta lume, incercare niciodata "reusita” in intregime.
Omul pierde astfel dreptul de acces la izvorul fiintei gi timpului, pierdere
disimulata prin tendinta de a instaura un timp ce s-ar temporaliza pornind de la
el insusi, dar care, in fapt, este un timp "parazit" care-si trage resursele de la
eternitatea temporalizanta, eternitate re-condusa ulterior de om catre sine ca
singur pretins legislator posibil al fiintei si timpului. Omul este o fiintare
privilegiatéd ca fiind singura care gandeste fiinta, ca fiind vehiculul fiintei in
aceasta lume; dar, prin metamorfoza hypokeimenon — subjectum in sens
modern, fundamentatda pentru prima datd de Descartes, omul isi aroga
calitatea de proprietar al fiintei si timpului si refuza dreptul la fiinta al fiintarii ce
nu este dis-pusa catre sine. Ocultarea daruirii fiintei (eternitatii) n fiintare
(timp), nesocotirea faptului ontologic fundamental surprins de Heidegger in
vorba Es gibt Sein (Zeit), este resimtitd de subiectul modern ca pierdere a
timpului insusi: discursul s&u caracteristic este, de aceea, "n-am timp".
Aceasta pierdere a timpului nu are loc pentru ca omul s-ar pierde "in ceea ce-|
preocupa”, cum credea primul Heidegger, ci invers: pierderea in fiintare este o
consecinta a pierderii fiintei proprii. "Secretul" acestei pierderi ramane nsa
ascuns subiectului modern ceea ce nu face decét sa o accentueze: nevoia
instituirii timpului subiectului este din ce In ce mai intensa pe masura ce
senzatia pierderii se intensifica fara ca subiectul sa-i realizeze semnificatia.
Asadar, accelerarea ritmului timpului contemporan simultan cu superficializarea
si uniformizarea sa este, in mod evident, un raspuns inautentic dat "vidarii" de
fiinta a timpului.

Invers, pornind de la starea de opacitate in fata fiintei si eternitatii in
care omul se defineste ca subiect eminent in fata celorlalte fiintari si contra lor,
pornind de la timpul subiectului in care el se poate regasi doar pe sine ca
pretins principiu, exigenta sacrificiului pentru fiinta, asteptarea fiintei nu poate
sa-i para decéat angoasanta intrucat ar presupune o “"confruntare” cu timpul
real care aduce cu sine contingenta, moartea care ruineaza eforturile de auto-
instituire a timpului subiectului modern; timpul "real" este "inlocuit" cu un timp
ce se naste prin "recuperarea” timpului "real" ca prezent instituit pentru subiect,
timp ce se constituie ca o negare permanenta a mortii. inca din primele opere
heideggeriene™, tréirea autentica presupune asumarea posibilitatii mortii, omul
autentic este un sum moribundus in opozitie cu pretentile subiectului
cartezian, sum cogitans la un sum immortalis, discurs Tnselator intr-o epoca n
care influenta spiritului medieval ce afirma nemurirea sufletului pornind de la
alte presupoziti, nu era inca stinsa. Ocultarea prezentei mortii este fara

9
[1], &79.
1% M. Heidegger - Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs apud J.L.Marion - Sur la
prisme métaphysique de Descartes, PUF, Gallimard, 1986, §14.
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indoiald o constantd a mentalitati moderne'’ reflectata ca atare si-n
metafizicile sale. Timpul subiectului este o temporalizare a fricii de angoasa™
si de moarte, o fuga care ramane disimulata ei insasi in esenta sa. Abia
"dincolo" de angoasa si posibilizarea mortii, putem spera la depasirea acestui
timp "parazit", la primirea darului timpului gi a adevaratei eternitati.

2.1. Timpul neantizarii la Sartre ca prototip al timpului "fugitiv"’ al
subiectului modern. Cuvantul "fuga" pentru a denumi temporalizarea subiectului
modern este folosit chiar in cadrul metafizicii moderne: de pilda, la Merleau-
Ponty, timpul "nu este altceva decat o fugd generald in afara Sinelui™*®. Se
recunoagte esenta timpului modern, dar metafizic, fara a recunoagte aceasta
fuga ca urmare a fricii in fata angoasei asteptarii fiintei. Chiar din contra, la
Sartre, "fuga” apare ca fiind curajul afirmarii libertatii, ce-i drept o libertate la
care suntem condamnati** - fatalitatea metafizicii moderne, iluzia c& principiul
sau este inevitabil pentru ca subiectul trebuie sa-gi afirme vointa (identificata
cu libertatea — caracteristicd a modernitati) pentru a incerca sa se
adevereasca pe sine ca principiu: "omul nu este dintru inceput pentru a fi liber
mai apoi, ci nu exista diferenta intre fiinta omului si a sa «fiinta-libera»""°.
Tezele fundamentale ale metafizicii sartriene tin de afirmarea subiectului-
vointa™®, dar Sartre pregateste la nivelul subiectului-constiinta (atat in prima sa
opera, Transcendenfa Ego-ului, cat si in primele capitole din Fiinfa si Neantul)
survenirea subiectului-vointéd (de exemplu, prin primatul acordat consgtiintei
nereflectate deoarece "congtiinta omului in actiune este congtiinta nereflectata"! )
care presupune in mod obligatoriu "asimilarea” subiectului-constiinta intrucét
umanitatea omului exprima ceva esential prin intermediul ei; constiinta este
descrisa pornind de la libertate®®. Fiinta subiectului modern se "constituie” sub

11 Ph, Ariés — L’homme devant la mort, Seuil, 1985.

12 Angoasa, dupd cum s-a spus, nu poate fi redusi la fricile noastre cotidiene; ea este o “fricd
neinfricata” (Platon — Banchetul 198a, tr. rom. C.Papacostea), “frica cea fara de frica" (loan
Scararul — Scara, VI, tr. rom. N.Corneanu).

13 M. Merleau-Ponty - Phénoménologie de la perception, Gallimard, 1945, p. 479.

14 J.P.Sartre - L'Etre et le néant, Gallimard, 1943, p.164: “...viitorul constituie sensul pentru-
sinelui meu prezent ca proiectul posibilitdtii sale, dar el nu predetermina defel pentru-sinele
meu ce sta sa vina, deoarece pentru-sinele este mereu abandonat Th aceasta obligatie
neantizanta de a fi fundamentul neantului sau. [...] A fi liber inseamna a fi condamnat sa fii
liber* (traducerile din Sartre ne apartin).

5114, p.60.

® Dac& conceptul de subiect-constiinta nu ridicé prea multe probleme, toata filosofia moderna
fiindu-i consacrata de la Descartes si pana la Hegel, cel de subiect-vointad sau de subiect-
corp poate surprinde caci este vorba de a remarca o noua forma de existenta, dar si o noua
faza istoriala a subiectului modern incepand de la Schopenhauer (sau de la Freud pentru
subiectul-corp) unde primeaza opinia dupa care cunoasterea si congtiinta sunt in serviciul
intereselor vointei (respectiv, ale “corpului” in cazul subiectului-corp).

7 [14], p.41.

18 [14], pp.60-63: “...dac4 libertatea este fiinta constiintei, constiinta trebuie s fie constiinta
de libertate™.
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forma unei fugi; o fuga Tnspre ce? Nu exista raspuns posibil pentru subiectul
modern reprezentat aici de pentru-sinele sartrian — daca tinem neaparat sa
avem unul, ne-metafizic, noi am zice: spre nimic... "Fuga" este 0 necesitate
pentru el (in fapt, o constrangere ce nu poate fi depasita) de vreme ce este
singurul mod de se defini al pentru-sinelui: "pentru-sinele este prezent in fiinta
in forma fugii™'®. Pentru a accede la fiint4, trebuie ca acesta sa se proiecteze
catre un viitor (in “interiorul" pentru-sinelui, iar nu in Dumnezeu, tine sa
precizeze Sartre) niciodata atins pentru ca aceasta ar insemna moartea sa.
Sartre este obligat s& recunoasca metafizic ca "realitatea umana este
suferinda n fiinta sa", "nefericirea" constiintei sale®® (in esenta, de aceeasi
nefericire este vorba la Schopenhauer, Hegel, Freud...).

In schimb, noi putem gasi un raspuns la intrebarea: din fata a ce fuge
pentru-sinele sartrian? Caci acesta se delimiteaza neantizand in-sinele, adica,
din punct de vedere temporal, trecutul. Pentru-sinele nu are nici o fiinta in sine;
el isi trage resursele de fiintare de la in-sine care apare ca trecut intrucat a fost
"depéasit"** prin miscarea neantizanta a pentru-sinelui. De vreme ce timpul este
constituit prin fuga neantizantd a pentru-sinelui??, prin neantizarea trecutului,
resursele temporale ale pentru-sinelui nu pot proveni decét din trecut. Pe
masura ce subiectul modern Tsi desfagsoara esenta, izvorul timpului este plasat
la un nivel din ce in ce mai "inferior" culminand la Freud unde timpul survine
prin "indepartare" de un trecut "corporal" paradisiac. Pentru a putea raspunde
la ultima noastra intrebare, trebuie sa gasim raspunsul la o alta intrebare.
Daca pentru-sinele "nu poate sa se fundamenteze pe sine decéat pornind de la
in-sine si contra in-sinelui”, nu putem evita intrebarea, metafizica pentru
Sartre® (dar, n realitate, a o evita inseamna a face metafizica, asa cum vom
vedea), ce priveste necesitatea pentru pentru-sine de a surveni pentru prima
data pornind de la in-sine, deci dependenta sa originara de in-sine, de un
trecut care nu mai este rezultatul reificarii ce succede efortului neantizant catre
viitor al pentru-sinelui, asadar, de un timp si o fiinta diferite de omonimele lor
sartriene. "In spatele” in-sinelui se face inca auzitd vocea mutd a fiintei si
eternitatii; in conceptul de in-sine, Sartre gandeste in modul uitarii sale, fiinta.
inca din primele pagini din Fiinfa si neantul, putem remarca reducerea
metafizica a fiintei i adevarului la manifestarea lor prezenta, carora li se con-
trapune apoi neantul: "fiinta este aceasta si, In afard de aceasta, nimic"*. Tn-
sinele ca fiinta a consgtiintei are nevoie de o fundamentare metafizica intrucat a
pierdut adevaratul sau fundament; o fundamentare metafizica a n-sinelui prin
neantizarea sa de catre pentru-sine care tocmai se naste prin acest act

9114], p.158.
0 [14], pp.126-127.
21 114], p.153.
2[14], pp. 126-127, 138.
23114], pp.121,174.
24 [14], p.40.
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neantizant®® nu inseamna decat intensificarea la infinit a pierderii fundamentului

sau autentic. Relatia sartriana dintre in-sine gi pentru-sine “"seamana" cu
dialectica hegeliana: ca si la Sartre, timpul trecut folosit de Hegel corespunde
la Tncercarea sa de a evita 0 confruntare cu angoasa neantizanta care revela
adevarata fiintd — neantul este deja trecut in fiinta si, in consecinta, fiinta
hegeliana are nevoie de o fundamentare metafizica prin miscarea dialectica
prin care ea este deja trecuta in neant...?®

3. Instantaneismul cartezian.  Scurta confruntare cu sfarsitul desfasurarii
istoriale a subiectului modern (metafizica sartriand sau hegeliand) era
inevitabila cu ocazia unei vederi de ansamblu asupra "constituirii” timpului
subiectului modern. Ea trebuie sa se constituie intr-un imbold mai puternic de
a gandi inceputul metafizicii moderne, piatra de temelie pusa de Descartes n
acel sum al propozitiei ce exprima principiul metafizici moderne gi caruia
metafizica hegeliana doreste sa-i dea "demonstratia”, adica sa impinga pana
la capat in mod dialectic actualizarea sa dupa ce I-a asumat gi salutat de o
maniera entuziastad®’. Sum-ul cartezian este asumat si de Sartre” o data cu
formularea exigentei de a consolida o data in plus autonomia sa ceea ce
inseamna din punct de vedere temporal "intinderea" clipei carteziene®. Prin
aceasta, nu se scapa de contingenta esentiala a subiectului modern, necesita-
tea de a se manifesta pentru a-gi afirma existenta: "...substanta ganditoare nu
existd decat in masura in care gandeste"®. El este condamnat in mésura in
care vrea sa "supravietuiasca" sa-si reinnoiasca in fiecare clipa propria sa
fiinta*; nimic nu preceda existenta sa pentru c& se constituie pe sine nsusi i
fiecare clipa sau, in termeni sartrieni, existenta sa ii preceda esenta. Ceea ce
Arnauld (i.e. o conceptie pre-moderna a sufletului) nu intelege la Descartes,
este tocmai aceasta constrangere a sufletului de a gandi mereu actual (A
Arnauld, 4 juin 1648)". Constrangerea de a se manifesta pentru a se adeveri
pe sine este o caracteristica pentru fiecare faza istoriala a subiectului modern,
dar primul domeniu unde el trebuia sa se instaureze este cel al cunoasterii
(constiintei) si acest eveniment are loc prin Descartes.

%% [14], pp.120, 153: “Pentru-sinele corespunde deci unei destructi decomprimante a in-
sinelui, iar in-sinele se neantizeaza si se absoarbe in tentativa sa de a se fundamenta".

?® G.W.F.Hegel — Stiinfa logicii, tr. rom., Ed. Academiei, 1966, p.64.

" G.W.F.Hegel — Prelegeri de istorie a filosofiei, tr. rom., Ed. Academiei, 1966, vol.ll, cap.
Descartes, pp.403, 417-418.

?% J.P.Sartre - L'Existentialisme est un humanisme, Nagel, 1946, p.64.

9 [14], p.507.

%0 [14], p.120.

% [28], p.38.

" Am tilizat pentru opera carteziana editia lui Alquié¢, Oeuvres philosophiques, t.I-ll,
Classiques Garnier, 1973; am dat si traducerile fragmentelor citate, ale diversilor traducatori
romani sau ale noastre.
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3.1. Clipa timpului cartezian gi ocultarea eternitgfii. Prima faza a
subiectului modern era confruntata cu imperativul croirii unei noi cai de acces
la fiintare, de a o cunoaste de o noua maniera ce refuza orice finitudine omului;
omul poate avea acum o cunoagtere certa asupra fiintarii, limitatd dar nu finita
caci certitudinea ei 1i este asigurata Tn masura in care a devenit principiul
cunoasterii. Dupa cum remarca J.Maritain®, aceasta presupune din perspectiva
unei gandiri medievale, pretentia omului modern la o cunoastere de tip angelic:
"ideile clare gi distincte” ale lui Descartes au pretentia de a atinge Ideile divine.
in realitate, omul nu se poate iluziona asupra statutului sau de principiu decét
re-prezentandu-si o prezenta deja datd, decét ocultand dezvaluirea fiintei in
fiintare. El poate atinge certitudinea pentru ca dis-pune fiintarea catre sine ca
pretins singur izvor de fiintd. Cogito din cogito ergo sum nu este un cogito
abstract, ci o re-prezentare a fiintarii; sum poate fi "dedus" si pornind de la
0 cogitatio "concreta”, de exemplu, cea care re-prezinta o bucata de ceara
(Méditations, Il) pentru ca sum este co-implicat ca principiu al acestei cogitatio.
Din acest motiv, "demonstratia” acestui principiu este dependenta de impulsul
gandirii; orice "oprire" a cogito-ului ameninta existenta Ego-ului: "Je suis, j'existe:
cela est certain; mais combien de temps? A savoir, autant de temps que je
pense; car peut-étre se pourrait-il faire, si je cessais de penser, que je cesserais
en méme temps d’étre ou d’exister" (Méditations, I1)". Tn sum, Decartes
gandegte fiinta (si eternitatea) in modul uitarii ei, o uitare "concreta" ce se
manifesta, de exemplu, Tn aceasta constrangere a subiectului de a se
manifesta, Tn aceasta nevoie de a instaura un nou timp constituit din clipele
manifestarilor sale®. "Atentia" cartezian& numeste tocmai efortul subiectului de
a constitui 0 cunoastere sigura "interiorizand" la maximum continutul sau prin
resursele de fiinta pe care-si inchipuie ca le poseda: "claritatea” carteziana nu
poate fi atinsa fara "atentia" ego-ului: "jappelle claire celle [la perception] qui
est présente et manifeste a un esprit attentif* (Principes |, 45)" si invers:
"deducerea” ego-ului n-ar putea fi facuta "fara atentie" decat cu riscul de a
deveni o prejudecata (A Clerselier, 12 janvier 1646). Este motivul pentru care
evidenta carteziana nu poate rezista decat o clipa ("la nature de I'ame est de
n'étre quasi qu’'un moment attentive & une méme chose™ — A Mesland, 2 mai
1644) din ce Tn ce mai mica pe masura ce subiectul modern se actualizeaza,
din ce in ce mai scurta cu cat gradul de derelictie al omului-subiect este mai

%2 3. Maritain — Trois réformateurs, Plon, 1925, cap. Descartes ou lincarnation de I'ange.

" Tr. rom. C.Noica: “Eu sunt, exist; e lucru sigur. Cat timp Tns&? Atat timp cat cuget; caci s-ar
putea intocmai ca, dacd m-ag opri de al orice actiune de a cugeta, sa incetez pe data si in
intregime sa mai exist".

%% Pentru un tablou complet al determinatiilor temporale ale cogito-ului in opera lui Descartes a
se vedea, de exemplu, J.M.Beyssade - La philosophie premiére de Descartes, PUF, 1979,
p.137 ou J.L.Marion - Sur le prisme métaphysique de Descartes, PUF, Gallimard, 1986,
§12-14, passim.

" Tr. rom. I.Deac: “Numesc clar ceea ce este prezent si manifest unui spirit atent".

™ “natura sufletului este de a nu fi aproape decat un moment atenta la un acelasi lucru”.
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accentuat.

Subiectul cartezian incearcd sa supravietuiasca fara prezenta (in
sensul heideggerianului Anwesen) prin propriile sale resurse care sunt iluzorii,
de unde si penibila discontinuitate a fiintei si timpului sau: "tout le temps de ma
vie peut étre divisé en une infinité de parties, chacune desquelles ne dépend
en aucune fagon des autres; et ainsi, de ce qu'un peu auparavant j'ai existé, il
ne s'ensuit pas que je doive maintenant étre..." (Méditations, I1)**. Este ceea
ce i reproseaza Gassendi (Cinquiemes Objections, lll, 9) fara a realiza
probabil ca este fidel traditiei aristotelice care, distingand intre contact,
contiguitate si continuitate, gandeste timpul ca find in mod esential act
(continuitate), din punct de vedere temporal, eternitate (Fizica 231b, Metafizica
1050b, 1069a). Dovedim inca o data tendinta subiectului cartezian de a oculta
eternitatea; de altfel, un cartezian ca F. Alquié n-a facut nici un secret din
aceasta®. Cand J.Wahl*® reproseaza cartezianismului de a fi un doar un
"actualism”, de a fi eliminat ideea de potenta din notiunea de timp, el vizeaza
de fapt acelasi lucru ca noi, dar el asuma, poate doar formal, atat rasturnarea
medievala prin care essentia devine possibilitas, iar existentia, actualitas, cat si
cea moderna prin care ego-ul devine izvorul oricarei activitati, in idealismul
german chiar "activitate absoluta”, ceea ce inseamna ca nu se accepta nici un
fel de pasivitate, nimic care sa nu fie constituit de subiect. Aspiratia temporala
a modernitatii este bine sintetizata, metafizic, de acelasi Alquié: "pour me
délivrer d'une passion semblable [cea a timpului - n.n.], il faudrait que je
m'égale a Dieu et que je crée moi-méme, instant par instant, le devenir du
monde™’ si realizata, vai, trebuie s-o spunem, in forma lumilor inchise ce se
constituie in diverse maladii psihice unde detemporalizarea timpului tinde
asimptotic sa se realizeze. Din contra, trebuie subliniat, cum o face, de
exemplu, Lévinas®®, ca timpul originar este pasivitate, rabdare pura.

Instantaneismul cartezian nu a fost cu totul ocolit de comentatorii
operei carteziene, dar esenta sa a raamas inaccesibila, deoarece un acces la
aceasta ar fi presupus o iesire In afara cadrului metafizicii. Efortul lui
J.L.Marion®* de |&murire a structurii teoriei carteziene a timpului este
remarcabil, dar nu putem reduce timpul certitudinii carteziene la prezentul unei
evidente "constrangatoare" de care cogito-ul s-ar "elibera” prin dorinta sa

* Tr. rom. C. Noica: “...Intrucat ntreg timpul vieti mele poate fi redus la parti nenumarate
dintre care fiecare nu atarna nicidecum de celelalte, nu reiese, din aceea ca am existat cu
putin Tnainte, cum c& trebuia s& exist acum...". Fragmente similare: Principes |, 21,
Secondes Réponses, 'axiome Il, s.a.

% F Alquié - Le désir d'éternité, PUF, 1979, p.139.

% J.Wahl - Du réle de I'idée de linstant dans la philosophie de Descartes, Descartes & Cie,
1994, p.60 sg.

%7 [35], p.144. (... pentru a ma elibera de o asemenea pasiune, ar trebui ca eu sa ajung egalul
lui Dumnezeu si ca eu Tnsumi sa creez, clipa de clipa, devenirea lumii.)

% E Lévinas — Moartea si timpul, Apostrof, 1997, p.53.

39 J.L.Marion - Sur le prisme métaphysique de Descartes, PUF, Gallimard, 1986, §12-14.
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(orientata spre viitor) sau prin memoria sa (orientata catre trecut): certitudinea
nu este ceva "constrangator" pentru subiectul cartezian, ci chiar dimpotriva,
modul in care el se manifestd, 1i este co-"naturald". Tn plus, certitudinea
stimuleaza vointa carteziana sa iasa din "indiferenta" sa, ceea ce constituie,
pentru Descartes, libertatea insasi: "magna luce in intellectu sequitur magna
propensio in voluntate" (A Mesland, 2 mai 1644). Dorinta carteziana care se
temporalizeaza in viitor (Les Passions de 'ame, a.86) tine de fenomenalizarea
subiectului-corp. Descartes nu sugereaza nici o legatura intre domeniul
pasiunilor si cel al certitudinii. Totusi exista un timp unic si atunci raméane de
gandit dezvoltarea timpului subiectului modern ca timp al subiectului-congtiinta,
timp al subiectului-vointa, timp al subiectului-corp. Daca Marion vrea cu orice
pret sa se demonstreze ca temporalizarea subiectului modern este cea
inautentica prin punerea in evidenta a privilegierii prezentificarii sale (potrivit
tezei primului Heidegger), trebuie sa se tina cont gi de o alta tezad a lui
Heidegger, cea a solidaritatii intre cele trei ekstaze ale timpului, ceea ce
Marion nu pare sa fii facut. De aceea, suntem de acord cu J.M. Beyssade‘“’,
mai putin cu J.Garelli*, printre cei mai virulenti contestatari ai interpretarii
timpului ca instantaneism, cand este vorba de a constata ca clipa actualizarii
subiectului nu este pur punctuald (o astfel de existenta este doar o creatie a
intelectului nostru discursiv), ca ea trebuie "legata" de trecut (prin intermediul
memoriei, dar o memorie diferita de cea care ne da amintirile si care-i pune
atatea probleme lui Descartes) si trebuie sa anunte viitorul, structura temporala
fara de care cunoasterea si constiinta n-ar fi posibila gi care va fi aprofundata
de Kant in forma celor trei sinteze: sinteza aprehensiunii in intuitie care da
prezentul, sinteza reproductiei in imaginatie care da trecutul, sinteza
recognitiei Tn concept care da viitorul. Dar raméane tendinta clipei carteziene de
a deveni din ce in ce mai mica (nici o corespondenta deci cu clipa platoniciana
sau cu cea a lui Kierkegaard, asa cum a aratat-o J.Wahl) si mai ales
discontinuitatea acestui timp, caracteristica generalda a timpului modern ce
poate fi regasita, de exemplu, la Husserl (potrivit unui studiu a lui Derrida*?)
sau la Berkeley*®: "Obiectele simturilor existd numai cand sunt percepute; prin
urmare arborii din gradina exista numai atat timp cat le observa cineva".
Desigur, la ultimul, certitudinea este atribuita senzatiei, dar este in joc aceeagi
conceptie (fragilitatea unei distinctii curent utilizate de istoricii moderni ai

%% J.M.Beyssade - La Philosophie premiére de Descartes, PUF, 1979, p.136 sq.

1 J.Garelli - Rythmes et mondes, Jérome Millon, 1987, §5-6. in dispretul textelor operei
carteziene, Garelli (ca si Derrida), rupe propozitia fundamentald, cogito ergo sum, de toate
propozitile ce-i succed Th demersul “metodic" cartezian. Prima ar fi o judecata “reflexiva”, in
vreme ce celelalte, “determinative” n sens kantian. Dimensiunea reflexiva implica o “durata”
si,ca atare, nu implica nici un instantaneism: dar orice intuitie ajunge sa fie, pentru Garelli, Tn
duratd. Mai mult, se neaga existenta unei clipe creatoare in care eternitatea frumosului
ncepe sa se actualizeze, creatia fiind redusa la “bucataria” sa retrospectiva.

“2 ] Derrida - La VVoix et le phénoméne, PUF, 1967, chap.IV.

3 G.Berkeley - Principiile cunoasterii umane, §45, Agora, 1995.
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filosofiei, empirism-rationalism) de unde si 0 aceeasi cale de a se descurca in
fata acestei dezagregari generalizate: transformarea lui Dumnezeu intr-un
joker care sa poata fii utilizat potrivit nevoilor de fundamentare ale subiectului
modern, fiind singurul nume ce putea juca acest rol datorita (inca) rezonantei
sale intemeietoare pentru epoca de debut a modernitatii.

3.2. Onto-teo-logia carteziand. Ceea ce era important pentru debutul
metafizici moderne a timpului, era cucerirea unei clipe fara Dumnezeu in care
subiectul sa fie pe deplin convins de autonomia sa; apelul la Dumnezeu este
necesar doar pentru a asigura, pe de-o parte, sub(zi)ste(@)nta** ego-ului
(Méditations, IIl; Principes I, 21), pe de alta parte, posibilitatea deductiei
(Principes |, 13; Réponses aux secondes objections, Ill). In consecinta, nu exista
cerc vicios n seria de "demonstratii* carteziene cu exceptia celui ce se creeaza
daca se tine cont de faptul ca existenta lui Dumnzeu este ea insasi dedusa.
Deductia este, in final, redusa la o intuitie (subiectul cartezian, si nu numai,
devine prea "grabit" pentru diferentierea universalului in interiorul silogismului,
el crezéndu-se deja in posesia Iui ceea ce antreneaza deprecierea valorii
silogismului) al carei continut include continuturile mai multor intuitii caci doar
in clipa intuitiei certitudinea cunoasterii este o certitudine. Este o aspiratie care
anima chiar azi spiritul stiintific cand se incearca, la un alt nivel ce-i drept,
"ontologic" (hu doar "logic") o lege unica a naturii ceea ce ar semnifica
detemporalizarea totala a timpului de catre subiect, reducerea sa la un singur
continut accesibil intr-o clipa de "gandire"”. Daca Dumnezeu vede intr-o clipa
concluziile silogismelor noastre, rezulta ca subiectul cartezian incearca de fapt
sa atinga "performanta” Sa, incercare asemanatoare cu cea a "adevarurilor de
fapt” leibniziene de a deveni "necesare”. Pe de-o parte, Descartes este silit sa
conceada spiritului medieval (trebuia sa intre Th dialog cu acest spirit pentru a-i
impune principiul sau gi, in plus, el nu putea sa-gi permita prea multe...) ca
durata lui Dumnezeu (duratio Dei) (termenul aeternitas este evitat) este "tout &
la fois tout entiere” (A Arnauld, 4 juin 1648), formula intalnita de Descartes,
cum remarca J.M. Beyssade‘w, n lecturile sale medievale. El nu admite Tn
Dumnezeu succesiunea din spiritele noastre, dar, pe de alta parte, el trebuie
sa se conduca dupa exigentele care le-a impus ideii sale de Dumnezeu prin
teoria creatiei continue: dacad Dumnezeu este definit, din punct de vedere
temporal, ca duratd, corelat temporal al subzistentei (Principes, |, 62),
Dumnezeu insusi n-ar putea evita instantaneismul; El ar trebui sa se creeze pe
sine Tnsusi la infinit: esenta lui Dumnezeu care este desavarsirea Sa produce

* Scriem astfel acest termen pentru a sugera reducerea cartezian a substantei medievale la
subzistenta, remarcata, printre altii, de J.L.Marion - Questions cartésiennes, PUF, 1996, t.II,
I, chap.lll, 81-2.

4 \ezi A.Boutot - L'Invention des formes, Odile Jacob, 1993, chap. Le temps retrouvé. (tr.
rom., Nemira, 1997)

%5 [40], p.131 sq.
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in mod continuu existenta Sa" (A.T. VII, 109). Tn plus, nu doar existentele, ci si
esentele trebuie create In continuu de Dumnezeu®’. Rastélmécirea teoriei
traditionale a creatiei continue in vederea folosirii ei Tntr-un sens contrar
spiritului ei, pentru fundamentarea "deificarii" ego-ului, ni se pare evidenta.
Termenul cartezian de durata caracterizeaza din punct de vedere
temporal, nu numai subzistenta ego-ului, ci si cea a lucrurilor si, ceea ce este
fundamental, pornind de la ego spre lucruri pentru a fundamenta cunoasterea
obiectivanta: "le devant et l'aprés de toutes les durées, quelles qu'elles
soient , me paraissent par le devant et l'aprés de la durée successive que je
découvre en ma pensée avec laquelle les autres choses sont co-existantes™ (A
Arnauld, 29 juillet 1648). Durata caracterizeaza pretinsa capacitate a fiintarii de
a persista la infinit, perpetuitatea in-finita (in-finitd pentru ca s-a "pierdut” limita
din actualizarea eternitati in timp n favoarea ne-limitatului ego) si pur
orizontala a scurgerii clipelor. Putem sa constatam cu usurintd ca Descartes a
Tncercat sa inlocuiasca conceptul de eternitate prin cel de duratd. Cum trece
Descartes de la instantaneismul subiectului si al certitudinii sale la durata lor
subzistenta? Creatia continua a lui Dumnezeu face posibila durata ego-ului si
a lucrurilor, dar nu si conceptul insusi de durata; este nevoie de o vedere
unificatoare dincolo de suita clipelor de vreme ce interventia lui Dumnezeu nu
este ceva care sa poata fi constatat (mai precis, nu de subiectul cartezian...),
ci doar o "constructie" a lui Descartes. In cea de-a treia sa Meditafie metafi-
zica, Descartes va gasi o "cale" pentru a asigura subzistenta ego-ului (si apoi,
a lucrurilor), asadar, poate fara stirea sa, o cale de a se debarasa de
Dumnezeu. Daca se poate considera ca a scris din neatentie titlul paragrafului
Principes |, 21: "que la seule durée de notre vie suffit pour démontrer que Dieu
est” (deci, existenta lui Dumnezeu demonstratd pornind de la ego) sau o
remarca din Regulae, XII ("...eu sunt, deci Dumnezeu exista" — tr. rom. C.
Noica -, dar reversul este respins), cu siguranta nu este cazul in fragmentul
urmator: "quant aux idées claires et distinctes que j'ai des choses corporelles,
il y en a quelques-unes qu'il semble que j'ai pu tirer de l'idée que j'ai de moi-
méme, comme celle que jai de la substance, de la durée, du nombre, [...]...
quand je pense que je suis maintenant, et que je me ressouviens outre cela
d'avoir été autrefois et que je congois plusieurs diverses pensées dont je
connais le nombre, alors j'acquiers en moi les idées de la durée et du nombre,
lesquelles, par aprés je puis transférer a toutes les autres choses que je
voudrai" (Méditations, I1)”". Este vorba, in consecintd de o "deductie egologica

“7 [36], p.68 sq.
“Anteriorul si posteriorul tuturor duratelor, oricare ar fi , imi apar prin anteriorul si posteriorul
duratei succesive pe care o descopar in gandirea mea cu care celelate lucruri sunt co-
. existente”.
Tr. rom. |. Deac: “Doar durata vietii noastre e de ajuns pentru a demonstra ca Dumnezeu
_ exista".
Tr. rom. C. Noica: “...dintre cele ce sunt limpezi si distincte in ideile lucrurilor corporale, imi
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a substantei”, iar nu de o deductie ontica a subzistentei subiectului, cum a
crezut primul Heidegger®, si este meritul lui J.L.Marion*® de a fi remarcat
aceasta lovitura de forta a ego-ului cartezian, care constituie, cum vom vedea,
punctul de plecare al conceptiei kantiene a timpului subiectului.

4. Kant: substan fa fenomenelor in "eternitate”.  Constatarea unei
solidaritati de esenta intre proiectul cartezian gi cel kantian nu mai este ceva
surprinzator astazi dupa studiile Tn acest sens ale unor J.L. Marion, P.Lachieze-
Rey*’. Ei s-au confruntat cu critica pe care Kant i-o face lui Descartes in
privinta propozitiei sale fundamentale, critica care, credea, printre altii, primul
Heidegger, ar conduce chiar la o depasire a subiectului modern. Un studiu mai
aprofundat asupra relatiei dintre Descartes si Kant trebuie sa puna n evidenta
ca Descartes-ul cu care polemizeaza Kant este aproape Tn intregime
"construit" pornind de la critica leibniziana sau cea a empiristilor la adresa lui
Descartes; Marion merge pana la a afirma ca "Kant ne connait Descartes que
par oui-dire"™". In ceea ce priveste fragmentul din Critica rafiunii pure ce va sta
mai mult in centrul atentiei noastre, Respingerea idealismului, Kant critica aici
mai degraba idealismul unora din corespondentii sai decat cel al lui Descartes,
asa cum arata Lachiéze-Rey*?.

4.1. Pseudo-critica kantiand a cogito-ului cartezian. In ce ne priveste
ne multumim aici sa facem doar o remarca asupra reludrii proiectului cartezian
de catre Kant, remarca ce priveste reluarea subiectului cartezian in forma
acelui "Eu gandesc" al aperceptiei transcedentale si care ne pregateste in
abordarea teoriei kantiene a timpului subiectului, un instantaneism ce nu mai
face apel la Dumnezeu, dar fara inca a putea rezista cu totul autonom. Critica
kantiana a propozitiei fundamentale a lui Descartes, cogito ergo sum, este in
intregime ratata intrucat Kant se rezuma sa demonstreze ca in acest sum nu
poate fi vorba de conceptul sdu de substantd (aplicabil doar experientei
sensibile) daca aceasta propozitie are vreun sens, ca si cum Descartes n-ar fi
distins la randul sau intre substanta "intinsa" si substanta ce sustine, ce "sta in
spatele” actelor de gandire ale subiectului, substanta "cugetatoare". Daca Kant
nu aplica conceptul sdu de substanta la subiect, este pentru ca l-a limitat prin
definitie la domeniul sensibil, dar aceasta nu impiedica subiectul kantian de a

pare ca pe unele le-am putut imprumuta de la ideea de mine Thsumi, anume substanta,
durata, numarul, [...] atunci cand percep ca exist in clipa de fatd si-mi amintesc ca am
existat mai Tnainte, precum si atunci cand am ganduri felurite al caror numar il observ, capat

46 Ed]ee;; duratei si a numarului, idei pe care pot apoi sa le trec asupra oricaror altor lucruri."
1], 821.

49139, §13.

%0 Pentru un inventar non-exhaustiv al acestor studii, vezi: J.L.Marion - Questions cartésiennes,
PUF,1996, t.II, Ill, chap.VIII, §1.

*! J.L.Marion - Questions cartésiennes, PUF, 1996, t.I, Ill, chap.VIII, §1.

°2 p Lachiéze-Rey - L'ldéalisme kantien, Alcan, 1931, p.67 sq.
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avea o anume subzistentd pentru care Kant insugi se foloseste de un (alt)
concept de substantad chiar daca poate mai "sublimata" decat cea cogitativa
cartezian&®. Cand Kant interzice trecerea de la cogito la sum altfel decat
analitic®®, el reia teoria carteziand dupa care nu putem separa atributul de
substantd sa decét printr-o "gandire" ce presupune o "oarecare dificultate”
(Principes 1, 62-63). Propozitia fundamentala a cartezianismului trebuia sa fie
n mod necesar tautologica ih masura in care ea este expresia unui principiu,
dar nu trebuie sa deducem de aici ca ea ar fi 0 propozitie analitica in sensul ca
ar exista ceva ce o precede (ontologic), ceea ce ar fi in contradictie cu
pretentiile lui Descartes: prima et certissima cognitio (Principes |, 7). Cu
siguranta, Descartes nu afirma decat ca manifestarea principiului (cogito)
manifesta principiul insusi (sum), dar trebuie sa admitem ca aici avem de-a
face cu o noua viziune asupra fiintei fiintarii, asupra principiului originar ceea
ce schimba totul: de exemplu, de la eternitate la perpetuitate (durata) sau de la
fericirea aducerii la indeplinire a destinului acordat de fiinta la plictiseala unei
existente "satisfacute”, dar vidata de orice sens veritabil (cf. celor doua viziuni
asupra paradisului...). Putem rasturna argumentatia lui lui Kant remarcand ca
el n-ar fi putut vedea n cogito ergo sum o propozitie analiticad daca propozitia
kantiana "Eu gandesc" ce exprima aperceptia originara n-ar “insoti toate
reprezentarile noastre", daca deci Kant n-ar fi preluat principiul cartezian ce
apare ca "principiul unitatii sintetice originare a aperceptiei" declarat de Kant,
intocmai ca Descartes, "Intdia cunostintd purd a intelectului"®. De altfel,
Descartes recunoaste ca principiul (metafizici moderne) "se poate lua in
diverse sensuri" (A Clerselier, juin 1646) si va numi doua: cogito ergo sum
depinde "logic" de alte "notiuni" printre care: "pour penser il faut étre", dar,
ontologic, cogito ergo sum are un primat evident (Principes 1, 10, 49).
Transpare asadar aprofundarea de catre Kant a "variantei logice" (analitice) a
principiului cartezian pentru a-l legitima Tn acest fel o data in plus, dar aceasta
nu s-ar fi putut face daca Kant n-ar fi avut tot timpul sub ochi "varianta
ontologica" a principiului cartezian, respectiv, "Eu gandesc" al aperceptiei
transcedentale: "acest principiu al unitati necesare al aperceptiei este, n
adevar, el insusi identic, prin urmare, o judecata analitica, dar [subl.n.] manifesta
totusi o sinteza a diversului dat intr-o intuitie ca fiind necesara, sinteza fara de

care acea identitate absoluta a constiintei nu poate fi gandita"°.

4.2. Problema atingerii lumii "externe". Prin urmare, vom regasi la Kant
situatia temporala a subiectului cartezian: obligatia lui "Eu gandesc" sa se
actualizeze printr-un continut empiric fara de care ar ramane o simpla potenta

%% | Kant — Critica rafiunii pure, Iri, 1995, pp.303-306.
* 53], pp.134, 304, etc.
%% [53], pp.128-129, 133.
% 53], p.131.
117



MARIUS MOTOGNA

vida despre care nu s-ar putea spune ca exista. Putem observa "la lucru”
instantaneismul subiectului kantian intr-un fragment din Critica rafiunii pure,
Respingerea idealismului, pe nedrept neglijat de comentatori, cu privire la care
Kant face si singurul "adaos veritabil" in editia a Il-a, In care acesta fsi
propunea sa puna capat acestui "scandal pentru filosofie si pentru simtul
comun" de a nu putea dovedi existenta unui contact "real" al cunoagterii
noastre cu lumea "externd"®’. Problema specifica filosofiei moderne, falsa in
sine (dar cu continut istorial) i, ca atare, insolubila in cadrele moderne in care
este pusa: ea apare odata cu metamorfoza hypokeimenon — subiect in sens
modern prin care subiectul uman devine un subiect privilegiat (cu iluzia
posedarii fiintei) care se separa astfel de fiintare. Problema insolubila pentru ca
nu vedem cum am putea depasi aceasta separatie decat prin depasirea
tocmai a celui care o instituie, subiectul modern. Totusi problema va dispare
treptat din preocuparile metafizicii odata ce subiectul modern se va consolida
i, ca atare, nu va mai avea nevoie de a legitima stapanirea sa asupra fiintarii.
Se incearca in acest fragment prinderea a doi iepuri dintr-o lovitura, dar, ca-n
proverb, esecul este total: nu numai dovedirea atingerii "exteriorului”, ci, mai
mult, dovedirea posibilitati unei perceptii obiective, imposibila pana acum
datorita negarii oricarei permanente in simtul intern>®, consecinta a incapacitatii
subiectului modern de a se mentine "pe propriile-i picioare™ mai mult de o clipa;
problema care se pune, observa Lachiéze-Rey™®, atat pentru Descartes, cat si
pentru Kant, este "atingerea" adevarului Tnsusi cata vreme totul este subminat
de timp. Am vazut joker-ul folosit de Descartes pentru a iesi din aceasta
fundatura; in cazul lui Kant insa, totul devine mult mai complicat deoarece
exista mai multi jokeri si toti disimulati, si un sir de speculatii in care putini s-au
aventurat pana acum, majoritatea comentatorilor ramanand in bucataria Criticii
rafiunii pure, nemaiajungand chiar la biroul unde aceasta s-a elaborat. in
primul rdnd, noi am aratat deja imposibilitatea principiala de a surmonta
"indepartarea” subiectului de fiintare (asa-zisul sau exterior), fapt remarcat
chiar de primul Heidegger tocmai cu referire la acest fragment®.

In al doilea rand, pentru a conchide ca "congtinta simpla, dar
determinata empiric, a propriei mele existente" nu este posibila fara perceptia
a ceva permanent care nu poate fi gasit decat "cu ajutorul unui obiect din afara
mea" fiindca domeniul eului este reprezentat ca fiind constituit, ca la Des-
cartes, dintr-un flux discontinuu de clipe (cel al re-prezentarilor lui), trebuia
presupusa in mod tacit subzistenta constiintei chiar daca nu ca ceva "fix", ci in
modul scurgerii clipelor re-prezentarilor sale, a perceptilor sale obiective
("existenta mea ca determinata in timp")°*; subiectul-constintd nu se poate

° 53], p.44.

%8 [53], pp. 237, 308, 315, s.a.
%9 [52], p.18.

%011, § 43.

61 [53], p.228.
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"determina n timp" decat prin aceste perceptii obiective, prin certitudini care nu
sunt simple reprezentari, ci reprezentari transformate de intelect in certitudini prin
re-raportare la sine prin "conceptul pur" privitor la "obiectul transcedental”(vom
reveni asupra acestei necunoscute "= X" kantiene)®?. Asadar, rasturnand putin
argumentatia kantiana, subzistenta congtiintei este ceva de demonstrat si,
pentru aceasta, trebuie gasit ceva permanent in afara constiintei. Este si
modul Tn care Kant pune problema in alte pari: "pentru a ne determina
existenta in timp, trebuie sa ne intuitionam intr-un raport exterior cu altceva decat
noi si acest altceva, tocmai din acest motiv, trebuie privit ca permanent"®.

4.3. "Permanentul" kantian. Cu acest concept de permanent, ne gasim
in miezul gandirii kantiene. Permanentul nu este altceva decat schema
substantei (deci este o "determinare de timp a priori dupa reguli"), un alt nume
al duratei, deteminatia temporala a fiintei reduse la ceea ce persista la infinit,
subzistenta pe care fluxul fenomenelor o aspectualizeaza la infinit: "numai
datorita permanentului existenta dobandeste in diferitele parti succesive ale
seriei de timp o cantitate pe care 0 numim durata"; daca adaugam ca schema
substantei este numarul, regasim situatia subiectului cartezian din cea de-a
treia Meditafie metafizicd cu aceeagi pretentie de a identifica eternitatea cu
durata: "constans et perdurabile rerum substantia phaenomenon, aeternitas"*.
in schimb, aceasta situatie nu este similara cu conceptia aristotelica despre
timp, unde, la fel, numarul este implicat, pentru cd metamorfoza care a condus
Ideile ca aspecte ale fiintei la concepte al caror posesor se pretinde subiectul
modern, nu s-a produs inca, ceea ce a facut, de exemplu, ca matematica sa
nu poata servi incd drept instrument pentru dominarea fiintarii. Tn examinarea
acestui permanent, ne aflam, fara indoiala, in acele momente al géandirii lui
Kant care-l puteau propulsa in afara gandirii moderne, in depasirea intelegerii
de sine a omului ca subiect. Din pacate, tot ceea ce gandirea fina a lui Kant
observa fenomenologic este transpus si rastdlmacit in termenii filosofiei
moderne, ceea ce da nagtere la o serie de ezitari si contradictii care vor fi, de
altfel, imediat dupa Kant, observate, printre altii, de Schopenhauer.

Tn cadrul fragmentului analizat de noi, intalnim doua afirmatii nu tocmai
usor de conciliat referitor la acest permanent. Pe de-o parte, permanenta "nu
poate fi scoasa din experienta externa, ci este presupusa a priori ca gi conditie
a oricarei determinari de timp" dupa ce, in prealabil, se demonstrase
necesitatea experientei externe pentru ca perceptia timpului (succesiv) sa fie
posibila in jurul unui permanent "extern”; in aceasta directie si pe de alta parte,
substanta careia permanentul ii este schema este identificatd cu materia, iar
impenetrabilitatea sa pare "un predicat al intuitiei" care "ca permanent, ar

%2 53], pp.147, 248-250, 264, 335.
% Ak. XVIII, 5654, p.313 apud [52], p.88.
%4 53], pp.174-177, 201.
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putea servi drept corelat al determinrii de timp n simtul intern"®®. Tripla
identificare materie = substanta = obiect transcedental este afirmata de Kant
dupa multiple ezitari $i marturisiri de neputinta in intelegerea acestui "X" de
"dincolo" de experienta obiectiva (dar care o face posibila), atat in ceea ce
priveste "obiectul", dar si "subiectul"®® — aceasta dubla aparitie a "necesitatii"
sale trebuia sa-i dea mai mult de gandit lui Kant in directia depasirii acestei
rupturi. Aceleasi dificultati la Schopenhauer, dar aici sunt abordate mult mai
deschis si cu mai mult curaj metafizic: pe de-o parte, singura specie a genului
substantelor, materia (deci identitate, ca si la Kant), "exista exclusiv prin in-
telect”, "exista In congtiinta noastra cu titlu de fundament universal al lucrurilor, [...]
etern viu si permanent”, pe de alta parte, nu este in intregime de natura formala,
precum spatiul si timpul, ci cuprinde "un element dat numai a posteriori", este
descrisa cu predicate ca intindere, impenetrabilitate, s.a.; intocmai ca si obiectul
transcedental la Kant, materia la Schopenhauer se constituie ca punct de
"legaturd” intre fenomene ("lumea ca reprezentare") si lucrul n sine interpretat
de Schopenhauer ca vointa®’. Materia este "aparenta vizibila a vointei",
fenomenul imediat al lucrului in sine-vointa, dar numai intrucat se manifesta
prin actiune potrivit cauzalitatii, singura categorie veritabila pentru Scho-
penhauer. Fata cu un subiect a carei cunoastere se orienteaza acum dupa
exigentele impuse de vointd, un subiect ce se definegte primordial prin vointa,
acel ceva prin care i contra caruia vointa se manifesta pentru a se adeveri pe
sine, nu putea avea alta natura, tocmai pentru a o legitima inca o data in
demersul sau, decat una volitiva. "Unde exista realitate (Wirk-lichkeit), acolo
exista vointad"®. Majoritatea filosofilor moderni inclusiv Kant®® gandesc fiinta
fiintari dupa metamorfoza enérgeia — actualitas — realitate (Wirk-lichkeit),
materia ce actioneaza asupra noastra, determindnd senzatia, de unde i
tentatia de a considera rezolvata problema atingerii lumii "externe" din moment
ce ar exista ceva care vine impotriva noastra prin vointa. Dar doar incepand cu
Schopenhauer, subiectul modern se recunoaste ca vointa in fiinta sa.

Pentru acesta, orice intuitie este intelectuala (iar nu "data" pur si simplu
conceptului, ca la Kant) intrucat presupune raportarea la o realitate (Wirk-
lichkeit) ca fiind cauza sa prin intermediul categoriei unice a intelectului,
cauzalitatea™. Tn schimb, la Kant, pe de-o parte, se cer intuitii pentru a "umple”
concepte (care, altfel, ar functiona "dialectic”) in vederea experientei, pe de

%% [53], pp.229-230. Pentru un inventar complet al ocurentelor conceptului de permanent cu o
origine cand empirica, cand a priori, vezi [52], pp.102-103.

%8 [53], pp.263-264, 301, 335.

7 A Schopenhauer — Lumea ca voinfa si reprezentare, Moldova, 1995, II, pp. 69, 89, IIl,
pp.117-120.

® M. Heidegger - Nietzschet.I, tr. fr. P.Klossowski, Gallimard, 1976, p.381.

%9 [53], de exemplu, p.328: “Eu, deci, nu pot percepe propriu-zis lucruri externe, ci nu pot decat
deduce existenta lor din perceptia mea interna considrand acesta perceptie ca un efect, a
carei cauza imediata este ceva extern”.

©[67], 11, p.40.

120



DECONSTRUCTIA METAFIZICII MODERNE A TIMPULUI — DESCARTES, KANT -

alta parte, toate reprezentarile au un obiect al lor, "non-empiric", adica
transcedental "=X" al carui "concept pur" procura "tuturor conceptelor noastre
empirice, un raport cu un obiect, adica realitate obiectiva"*. Asadar, intelectul,
prin intermediul categoriilor, se raporteaza la acest obiect transcedental (care
este "cauza fenomenului"), la "obiecte n genere" si "ia o decizie" cu privire la
realitatea obiectivd a reprezentdrilor noastre’®. Kant nu poate vorbi despre
aceasta existenta, "X", decat contrazicandu-se: la interval de cateva paragrafe,
se afirma ca aceasta este, de fapt, lucrul in sine, dar luat in sens negativ (nu
pozitiv, cum este cazul intuitiei intelectuale, inaccesibila, pentru Kant, omului),
apoi se neaga aceasta identificare, este materia ca substanta a fenomenelor,
dar gi ceea ce sta "la baza intuitiei interne” (subiectul transcedental este tot un
"X"). Desi, practic, este ceva fundamental pentru constructia kantiana, in final
se renunta la orice incercare de a mai gandi ceva despre acest gen de
existentd: "nu este nici materie, nici fiintd ganditoare, ci un principiu al
fenomenelor necunoscut noua, care ne procura conceptul empiric atat al
primei specii, cat si al celei de-a doua"’>.

Kant pare deci constient de faptul ca acest "X" poate fi plasat atat in
"subiect”, céat si-n "obiect', dar nu gandeste niciodata dincolo de acest
"dualism", cum Tsi calific el insusi propria sa gandire’, ceea ce ar fi insemnat
recunoasterea ne-metafizica a acelui principiu "necunoscut" si, poate, depa-
sirea lui. Pentru aceasta, sa remarcam impreuna cu Kant ca, in mod evident,
obiectul transcedental este "un corelatum al unitatii aperceptiei”, aperceptie
care se exprima prin conceptul "Eu gandesc" care "n-a fost consemnat in lista
generala a conceptelor transcedentele si totusi trebuie socaotit printre ele, fara
a aduce totusi vreo modificare cat de mica acelui tabel si a-I declara incom-
plet"”. Tncurcatura lui Kant in fata problemei fiintei insasi, dar in rostire
carteziana (principiul "necunoscut"...) va apare cu si mai multa claritate Tn
modul in care el incearca sa gandeasca propozitia carteziana ce exprima fiinta
in modul "uitarii* ei prin "preluarea” sa de catre "eu", respectiv "principiul
necunoscut" care-l conduce neincetat pe Kant pentru ca tocmai 1l
"demonstreaza" la modul "transcedental. "Eu gandesc" ce-l implica pe "Eu
sunt" apare ca fiind, nici mai mult nici mai putin, "o judecata empirica", ca o
"intuitie empirica nedeterminata”, "experienta interna" ce da ceva real "numai
pentru gandire in genere, asadar nu ca fenomen si nici ca lucru n sine, ci ca
ceva care exista de fapt..."”. Aceastd ultima "existentd" nu este o "a treia
dimensiune" a existentei, pe langa cele ale fenomenului si lucrului in sine, cum

"53], p.147.
2 53], pp.269-270.
"3 [53], pp.248-252, 263-264, 301, 335.
53], p.330.
"3 [53], pp.249, 299.
"% 53], pp.300, 317.
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credea Schopenhauer’’, ci expresia rasturnatd kantian (‘7
principiului cartezian preluat "transcedental” de Kant.

Un alt drum pe care Kant ar fi putut gandi dincolo de subiectul modern
si de fluxul manifestarilor sale "obligatorii" sunt cercetarile sale legate de
simultaneitatea spatiului, modul "concret" prin care eternitatea se arata pentru
noi. Am vazut cum succesiunea in timp presupune actul de numarare si de
sinteza al intelectului, numarul ca schema a "cantitatii" timpului, a duratei,
“totalizare" a timpului in jurul a ceva permanent’®: "nu ne putem reprezenta nici
un numar fara a proceda la o numarare in timp si apoi la o grupare a acestei
pluralitati in spatiu"’®. Reprezentarea spatiului implici permanentul si depaseste
fluxul temporal al manifestarilor subiectului: "reprezentarea spatiala este la
baza determinérii timpului din cauza permanentului"®®. Nici Kant si nici, dupa el,
Bergson (care vazuse simultaneitatea spatiului la baza succesiunii numarabile)
n-au putut sa depaseasca intelegerea spatiului ca pura forma in subiect.
Anticipandu-| pe Bergson, Kant reduce natura spatiului (chiar daca, pe de alta
parte, din punct de vedere transcedental, el este pur formal) la proiectile
subiectului: "in spatiu, nu existd decat ceea ce este reprezentat in el. Caci
spatiul insusi nu este nimic altceva decat reprezentare”. Dar si invers, "ceea ce
este dat in el, adicd reprezentat prin perceptie, este si real in el"®. Simtul
extern este, in cele din urma, o garantie suficienta pentru atingerea "realitatii"
de catre subiect intrucat poate sa ne dea permanentul indispensabil pentru
perceperea diversului temporal in simtul intern. Desi simultaneitatea este un
mod al timpului®?, timp care este, prin definitie (kantian&), succesiv, toate
celelate referiri la simultaneitate vizeaza spatiul... - influenta a unei traditii cu
care Kant a putut veni in contact prin Newton, dar, mai ales, prin Leibniz - si
anume, tocmai acest permanent din spatiu care face posibila orice perceptie a
timpului ca succesiv, ceea ce inseamna ca simultaneitatea nu poate fi un mod
al timpului, iar Kant recunoaste acest fapt, contrazicAndu-se cu seninatate®?.
Daca la Leibniz comunitatea substantelor era asigurata de Dumnezeu, la Kant
perceptia externa, in spatiu este suficientd intrucat ea implica un permanent
de-localizat, simultan, care este, incredibil, ceva material...: "noi nu putem
schimba empiric nici un loc (nu putem percepe aceasta schimbare [in timp —
n.n.]) fara ca pretutindeni materia sa faca posibila perceperea locului nostru si
ca numai cu ajutorul influentei ei reciproce, materia igi poate demonstra
simultaneitatea..."®*. Si toate acestea imediat dupd ce Kant gisise ca
metafora a eternitatii de-localizate, pe care Kant refuza sa o gandeasca ca

n genere"...) a

" Cf. nota 67.

"8 Cf. nota 61.

" Ak XVIII, 6314, p.616 apud [52], p.188.
80 AK.XVIII, 5654, p.313 apud [52], p.188.
8 [53], p.332.

8 53], p.221.

8 53], p.201.

8 [53], p.218.
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atare, lumina, intocmai acelor traditii de gandire unde omul era inca pe post de
vehicul al fiintei si eternitatii in aceasta lume. Aici Schopenhauer va fi mult "mai
fidel" decat Kant metafizicii si "uitarii fiintei" intrucat el desfiinteaza legea
actiunii reciproce reducand-o, justficat, la doua cauzalitdti concomitente ale
materiei, dar, odatd cu aceasta, si ceea ce Kant parca intrezarise ih comu-
nitatea substantelor sau in simultaneitatea spatiului, eternitatea insasi. La
Schopenhauer, caracterul succesiv al timpului este afirmat mult mai "apasat”
in comparatie cu Kant, timpul (succcesiunea) si spatiul (simultaneitatea) sunt
riguros (sau rigid...) separate si, nu intampl&tor, lumina este ceva material...®*.

4.4. Timpul apercepfiei transcedentale. Am fi tentati sa cautam, pe
urmele lecturii kantiene a primului Heidegger, permanentul in Tnsasi natura
timpului, facand din Kant un precursor (in raport cu primul Heidegger) al
gandirii fiintei si eternitatii: "schimbarea nu priveste timpul insusi, ci numai fe-
nomenele in timp", "timpul Tn care trebuie gandita orice schimbarea
fenomenelor, ramane si nu se schimba". Dar Kant interpreteaza mereu timpul
ca ceva formal si, de aceea, este silit s caute "substratul care reprezinta
timpul In genere”, adica substanta materiala®, intocmai ca si-n cazul spatiului:
"Permanenta apartine interior reprezentarii spatiului, asa cum spune Newton.
Permanenta formei in spiritul nostru nu este acelasi lucru (caci forma timpului
este, de asemenea, permanenta). Dar [ea 1i apartine] ca reprezentare a ceva
in afara noastr a [subl.n.] pe care noi il gandim ca baza a oricarei determinari
a timpului si pe care il reprezentam ca permanent"®’. Numai orizontul timpului
ar face posibila orice determinare a timpului. Dar un "orizont" trebuie sa aiba o
anume unitate si, in cele din urma, sa fie Unul, ceea ce nu este cazul la Kant
unde acest orizont nu este altceva decéat "perspectiva” perpetuitatii infinite a
suitei discontinue a clipelor chiar daca concentrata in jurul a ceva permanent.
Acest orizont ar fi asigurat la Kant, potrivit primului Heidegger, de "intuitia pura”
care ar viza aceastd succesiune a clipelor fara a o obiectiva®. Dar timpul ca o
suitd de clipe discontinue nu este posibil decat acolo unde subiectul
obiectualizeaza fiintarea; subiectul modern este necesar legat de intelegerea
vulgara a timpului fiindca el se constituie pornind de la ocultarea fiintei si
eternitatii, a unitatii si unicitatii timpului. In consecinta, in loc ca omul sa
primeasca aderenta trecutului la prezent si viitor, el, ca subiect, substituie
acestui timp un altul constituit din aderenta constiintei trecutului la cea a
prezentului si la cea a viitorului®. Subiectul modern este prin esentd prada
iluziei dupa care el ar reprezenta izvorul timpului: "eu produc timpul in

8 [67], II, pp. 55-56, 68-69, IlI, p.127.
8 53], pp.175,201.
87 Ak. XVIII, 5653, p.308, apud [52], p.141.
812], §32.
8 M. Merleau - Ponty - Le visible et l'nvisible, Gallimard, 1964, p. 297.
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aprehensiunea intuitiei"®. Putin import& prin care facultate din moment ce este
o facultate a subiectului; daca se vorbeste de imaginatia transcedentala ca de
o posibilitate®®, aceasta nu schimb& cu nimic situatia fiindca cineva trebuie sa o
actualizeze, iar aceasta sursa eminenta de activitate nu poate fi, pentru
metafizica moderna, decéat subiectul. Daca subiectul este cel ce produce timpul,
atunci el trebuie sa fie oarecum in afara timpului: aperceptia transcedentala
este "fixa si permanentd”, "originara si imuabild”, "identica si unitara" din
moment ce ea trebuie sa aduca la sine diversul temporal cu ajutorul unui
concept®™. Primul Heidegger este tentat s vada aici o indepartare de orice
determinatie ontica, intra-temporala a eului®®. Adevarul este ca aceste
determinatii sunt "ontologice", dar intr-un sens modern, ontologia subiectivitatii
subiectului.

Dupa ce omul nu mai raspunde darului de finta si timp care i-a fost
facut lui de fiinta insasgi, pretinzandu-se posesor al fiintei i timpului, omul-
subiect poate sa-si construiasca o ‘"logica" noua:. urmare a pretinsei
intemporalitati a ego-ului, Kant va elimina din principiul contradictiei, asa cum a
fost stabilit el pentru prima data de Aristotel (Metafizica 1005b), specificatia "in
acelasi timp"®, fapt acceptat, dacd nu chiar salutat de primul Heidegger®.
Cativa ani mai tarziu®®, Heidegger revine incercand s& "deduc&" principiul
contradictiei pornind de la principiul identitatii in formulare moderna, Eu [m4]
gandesc [pe mine]: eul nu trebuie sa-si contrazica manifestarea, gandirea.
Heidegger este acum mai putin entuziast fata de acest "principiu al eului".
Metafizica, In ultima sa faza, adica "constienta" de principiul sau, devine o
"logica", o "logica" ce "demonstreaza" sum-ul cartezian, considerat de Hegel
ca punct de plecare necesar oricarei metafizici moderne (cf. si raspunsul lui
Hegel la intrebarea "ce este fiinta?" in paginile referitoare la Descartes din
Prelegeri de istorie a filosofiei)®’; o "demonstratie” care trebuie Th mod necesar
sa ajunga la "suprimarea" “"alienarii" subiectului in timp, adica la "anularea"
timpului Tnsusi®®. Era prima form& a detemporalizarii moderne a timpului: figura
subiectului-congtiinta.

053], p.173. Vezi si p. 317.

2], 8 27.

°2 53], pp.131,144, 169, 174-175, s.a.

% (2], pp.247-249.

* [53], pp. 180-182.

% Cf. nota 93.

% M. Heidegger - Qu'est-ce qu'une chose?, tr. fr. J.Reboul et J. Taminiaux, Gallimard,1971,
pp.116-117.

97 Cf. nota 27.

% G.W.F. Hegel — Fenomenologia spiritului, Iri, 1995, p.459.
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O NOUA TEORIE ASUPRA UMANULUI - SOMATOLOGIA. IMPLICA T
ASUPRA ANTROPOLOGIEI FILOSOFICE CONTEMPORANE

ALEXANDRU BUZALIC, ANCA BUZALIC

RESUME. Nouvelle théoréme de I'humain — la somatologie.
Implications sur I'anthropologie philosophique cont emporaine . La
somatologie est la science du corp en thérapie, mais le corps vécu: le
substratum organique en sens et en situation. Richard Meyer est le
créateur de la "somatanalyse" (psychothérapie analytique, corporelle et
groupale) et de la "présence juste" (somatothérapie structurée) et il
participe a I'établissement d’'une théorisation propre aux somatothérapies
avec la somatologie. L’homme dans sa complexité est "un" dans la
dimension ontologique, "deux" en dimension dialectique, avec le "trois"
positions de vie — la dimension topique, de la conception a la mort,
'lhomme se déeloppe et changé en "six" étapes de stabilité structurelle,
six stades précis. En conclusion, 'hummain est 'hum’un trois six deux.
Cette hummain a encore un dimension transcendante toujours existante.
Richard Meyer fait une approche globale de I'humain, de I'étre, qui
respect la pluralité des oevres, la complexité de I'étre et I'unicité de la
personne.

Introducere

Somatologia reprezintd o noua si complexa teorie asupra umanului
care se impune Tn gandirea europeana contemporana incepand cu anul 1988,
anul cand are loc la Paris primul Congres International de Somatoterapie. Aga
cum se observa, somatologia se doreste un model teoretic pentru psihoterapie,
mai concret pentru psiho- socio- si somato-terapie, totodata conturandu-se ca
o stiinta pentru Mileniul Trei.

Somatoterapia este una dintre cele mai noi si complexe metode
terapeutice cu eficiente rezultate in domeniul psihoterapiei. Aceasta metoda
este fondata de Dr. Richard Meyer’, reprezentand evolutia istorica a metodelor
folosite de Reich, Ferenczi sau Donnars, fara sa fie o prelungire directa a
conceptelor acestora. Din punct de vedere istoric, geneza somatologiei

" Richard Meyer — n&scut in anul 1942, psihiatru francez, doctor in stiinte umaniste (sociologie
si etnologie) prin sustinerea unei teze reprezentédnd analiza structurald a mitologiei
populatiei africane dogon, a urmat formatia psihanaliticd dupa care se orienteaza asupra
terapiilor psihocorporale. Tn anul 1975 fondeaza propria scoald pe care o numeste
"somatoterapie” si Scoala Europeana de Psihoterapie Socio si Somato-Analitica (EEPSSA);
din anul 1995 membru al Academiei de Medicina din Polonia. Este creatorul "somatoterapiei”
(analitice, corporale si de grup) si a metodei "présence juste" (metoda care leaga corpul de
transpersonal/spiritual).
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coincide cu evolutia géndirii autorului ei: stiintele umane si doctoratul n
sociologie/etnologie, medicina si psihiatria in clinicile universitare din Strasbourg
si Lausanne, gandirea specifica psihanalizei lacaniene, apoi urmeaza
introducerea corpului in practica terapeutica si terapiile corporale. Somatologia
reprezinta stiinta care reuneste corpul uman in totalitatea sa. Pentru prima
oara n cadrul gandirii moderne, dupéa conceptiile antropologiei crestine, omul
este abordat in trihotomia trup-suflet-spirit, chiar daca fiecare element este
definit altfel fatd de mostenirea conceptuala traditionala. Acest "corp” este pe
de o parte anatomo-bio-fiziologic, iar pe de alta parte reprezinta substratul
organic Tmbogatit cu "trairea” unei "situatii", fapt care 1i acorda un "sens
calitativ."" Este vorba de fapt despre singularitatea existentiala care insoteste
somaticul ca substrat organic si il transforma intr-un "corp calitativ' care se
manifesta hic et nunc: "aici" intr-un prezent dat si “"acum”, intr-o anumita
situatie existentiala.

Este demn de semnalat metodologia constituirii somatologiei si anume,
se pleaca de la practica clinica, apoi prin intermediul introducerii corpului Tn
psihanaliza se ajunge la postularea unor teoreme de baza, pentru ca sa se
ajunga in cele din urma la somatologie, o stiinta rezultata din acest nou camp
al observatiei clinice.

De asemenea, spiritualul ocupa un loc in cadrul somatanalizei, fapt
pentru care omul se regaseste cu adevarat in intregime: in acest sens putem
vorbi despre o viziune holantropica. Chiar daca anumite elemente teoretice
sunt straine de spiritualitatea crestinismului european (atat occidental cat si
oriental) si se incadreaza mai degraba tendintelor sincretice ale New Age-ului,
acestea cauta sa justifice anumite practici care dau rezultate in practica
terapeutica, insa si aceste elemente ar putea fi interpretate neutru, de exemplu
pe linia filosofiei transcendentale, sau Tn spiritul crestinsmului, a teologiei
transcendentale. Acest demers metodologic de la practic spre un model
teoretic, se contureaza ca o teorie cu implicatii asupra antropologiei filosofice
contemporane.

Topologia somatologic & — modelul structuro-func  tional

Omul ca subiect al somatologiei este reprezentat ca un individ insotit
de mediul sau ambiental. Prezentarea grafica utilizata n localizarea
elementelor constitutive, necesara demersului analitic, utilizeaza o imagine n
spatiu: o sfera centrala reprezinta pacientul in ceea ce priveste trairea sa
subiectiva, acel hic et nunc existential al corpului calitativ; o sfera exterioara cu
calotele retezate, reprezinta mediul cu care corpul calitativ intereactioneaza.
Acest mediu, relativ constant fatd de trairea subiectiva si aparent heterogen,
este alcatuit din trei parti distincte: mai intai este mediul social, reprezentat in

! Richard MEYER, Somatologie, la science du corps en thérapie, la science du corps qualitatif,
in Somatotherapies — Revue internationale du corps en psychothérapie, nr. 9, p. 13.
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mod concret de terapeut/grup terapeutic dar si de ambiental (cabinet/sala
pentru terapie); corpul ca substrat organic, deoarece prin intermediul mesajelor
si stimulilor face legatura dintre "exterior" si "interior" in sens somatologic si
constituie atat o relativd permanenta in ceea ce priveste demersul analitic cat
si un mijloc de interventie pentru demersul terapeutic ulterior; in cele din urma,
mediul psihic reprezintd o realitate obiectiva gi relativ permanenta fata de
corpul calitativ, care cuprinde amintirea imaginilor si fantasmelor, a cunostiintelor
lingvistice si conceptuale, a sumei informatiilor primite Si aceasta realitate
pS|h|ca este exterioara fata de momentul sub|ect|v insa contribuie la formarea
"trairii" prin intermediul mesajelor si stimulilor s&i.?

Viata se caracterizeaza printr-un dinamism care implica interactiunea
dintre mediul exterior gi "trairea" interioara, care vine dinspre ceea ce Meyer
numeste essensiel (alcatuit din prefixul "ex "— dinspre, care are semnificatia
"din exterior" si, "sens" cu aluzie la emotional gi "regresiv"), precum si un feed-
back prin comunicarea dinspre interior spre exterior, care reprezinta momentul
attensionnel (cuvant alcatuit din prefixul "ad" — spre, cu semnificatia spre
exterior gi, "tensio" care exprima continutul partii somatice a acestei functii, cu
aluzie si la attention care exprima continutul partii psihice a functiei). Lipsa
migcarii Inseamna moartea. Toate aceste conceptualizari sunt rezultatul unui
studiu Tndelungat si sunt expuse progresiv in lucrarile publicate de R. Meyer,
insa dupa cum singur afirma, o sinteza dedicata exclusiv fundamentului
teoretic intalnim in revista "Somatothérapies" nr.9.®
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Ibldem p. 14.
® Richard MEYER, Le corps ausi.De la psychanalyse a la somatanalyse. Editions déslris,

1991, p. 8.
127



ALEXANDRU BUZALIC, ANCA BUZALIC

Pentru aprofundarea modelului structuro-functional, in cadrul acestei
topologii se pot distinge mai multe functii i clivaje. Daca mediul este
reprezentat de sfera trunchiata exterioara, pe o axa verticala putem distinge
doi poli: polul psihologic si polul somatologic, intre cei doi aflandu-se — dupa
modelul somatologic — planul social sau relational, locul unde cu adevarat se
reuneste in mod deplin psiho-somaticul si este acceptat de aproape toate
sistemele filosofice contemporane. Tot aici se situeaza si clivajul psiho-
somatic, orizontal; evenimentul/miscarea care delimiteaza realitatea de moment
se desfasoara, dupa cum este cazul, in sfera majoritar psihica sau majoritar
somatica, de reguld intersectandu-le pe améandoua cu prevalenta uneia sau
alteia, lucru stabilit de somatanalist. Axa verticala reprezinta un alt clivaj, de
data aceasta intre acel essensiel si attensionel definit, care delimiteaza ceea
ce vine dinspre exterior (generator de emotii) si raspunsul dinspre interior al
trairii subiective (generator de comunicare).

Aceste clivaje interne, primul, psiho-somatic intre mental (intuitie,
reflexie) si corporal (senzatie, actiune) si al doilea, essensio-atensionel, intre
receptiv (la stanga, Tn topologia analitica) si emisiv (la dreapta), sunt
completate de incad doua clivaje, de data aceasta extero-interne; socio-
emotional intre mesaj si traire, reprezentat pe hemisfera stanga si socio-
comunicativ, intre traire gi raspuns.

Distingem totodata o serie de functii, pe care le putem localiza prin
intermediul acestei topici conventionale fata de situarea lor fata de polaritatile
si clivajele aminitite: functiile psiho-asociative, psiho-disociative, viscero-
senzitive si musculo-tensionale.
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* Richard MEYER, Etudes cliniques psychothérapiques et somatothérapiques, Ed. Simep,
Paris 1993, p.53.
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Acest model somatologic reprezinta o abordare originala si stiintifica,
"metapsihologica”, prin care omul este privit In intreaga sa complexitate
ontologica si totodata existentiala; astfel, omul ca trup, suflet/"psihé" si spirit se
integreaza in universul spiritual, trupesc/corporal si social. Richard Meyer
atribuie somatologiei o serie de sarcini precise:’

- abordeaza umanul in tripla sa dimensiune: psihica, corporala si sociala,

- corpul este luat in cosideratie doar in masura in care este trait hic et nunc,

- aceasta reprezentare a omului Tn prezent trebuie sa tina cont de
generalitatile functiilor umane si in acelagi timp de singularitatea trairii
instantanee,

- pentru a respecta la maximum aceasta unicitate si a se evita abstractizarea
prin intermediul cuvintelor si conceptelor, somatologia se construieste
plecandu-se de la modelul reprezentarilor topologice mai sus amintite.

Acest model structuro-functional se dovedeste deosebit de util in cazul
somatanalizei, un demers psihoterapeutic analitic (de grup sau individual),
freudian, care integreaza practicile corporale si interventia verbala. Pentru a
intelege omul in intreaga sa complexitate ontica si ontologica, modelul
antropologic somatologic ne propune abordarea in functie de mai multe
dimensiuni, cuantificate prin cifre: umanul este un "unu, trei, sase, doi"-
'hum’un trois six deux.’?

Omul ca unitate

Individul este o unitate. Din punct de vedere existential, termenul fiinfa
exprima cel mai bine dimensiunea omului ca individ,” ca unitate ontologica si
"unitatea” care o regasim doar in antropologia filosofica clasica insa lipseste n
abordarea specifica gtiintelor pozitive. Trairea unitati este acel ceva care
asigura continuitate existentei umane, un complex de schimbari gi transformari
la nivel molecular, celular, de organe, etc, si se supune pe parcursul vietii
schimbarilor specifice etapelor de dezvoltare — respectiv sase stadii, care vor fi
descrise ulterior. Preluand datele afirmate de Daniel Dubuisson, in acelasi
timp rezumandu-se la comentarile si critica nefondatd si tendentioasa a
acestuia referitoare la asa zisele "grave defecte de metoda”, Meyer
recunoaste in viziunea lui Mircea Eliade acest tip de unitate traita, unitate care
da existentei umane o dimensiune transcendenta sau transconstienta.
Aceasta unitate care il uneste pe omul "total" cu totalitatea, esenta fiintarii,
sacrul, divinul, plenitudinea originara, etc, nu poate fi abordata decat pe calea

® Ibidem, p. 25-26.

® Richard MEYER, Les nouvelles professions psy, Editions Somatotherapies, Strasbourg,
1999, p. 21.

" Ibidem
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analogiei. In definitiv: "umanul unu se traieste, se resimte, se probeaza ca o
convingere, ca o globalitate, ca o totalitate. Momentul primar pe care noi l-am
experimentat ca moment catartic si terapeutic se declind ca sacrul lui Eliade."
Spiritul este definit in filosofia clasica drept unic, vesnic, neschimbabil, unitatea
existentiala avand in comun cu atributele acestuia o anumita stabilitate relativa
in spatiu si timp, un echilibru structural, deoarece caracteristic fiintei este "un
moment de stabilitate structurala [...] si Th acelasi timp un moment dinamic,
care trece prin "catastrofe” inainte de reconstituirea unitatii intr-o configuratie
mai complexa."

Umanul in dimensiune dialectic a

Pentru a defini psihicul, Freud utilizeaza mai multe perechi conflictuale:
inconstient — constient, placere — realitate, eros — thanatos, in timp ce Claude
Lévi-Strauss, n cadrul structuralismului, insisté asupra dimensiunii opozitionale
a spiritului, deci, extrapoleazd Richard Meyer, a umanului.®® Larg ilustratd in
scrierile fondatorului somatoterapiei, analiza structurala descopera in interiorul
limbajului trei opoziti majore, indisociabile: axa diacronica-sincronica, axa
paradigmatica (de substitutie) — axa sintagmatica (de asociere), semnificant —
semnificat.*!

Analiza structurala scoate in evidentd conditia duala, dialectica, pe
care teoria meyeriana asupra umanului o Tmbraca. Dimensiunea dialectica
este fundamentald omului si poate fi extinsa din planul individual la cel social.
Limbajul, exprimat prin intermediul miturilor si al altor forme de manifestare
specifice spiritului uman, este subiectul analizei structurale. Limbajul obiectiv
este in acelasi timp purtatorul a ceea Freud defineste in cadrul psihanalizei
drept super-ego; J. Lacan atrage atentia asupra faptului ca super-egoul
transmis in primul rand prin intermediul limbajului (in general, definit a fi mult
mai mult decat limbajul verbal) confera un continut psihicului uman, fiind in
acelasi timp o structura obiectiva. Pericolul principal al reductionismului oricarei
interpretari la o analizd structuralda Tn sens strict, consta in disparitia
subiectivitati umane. Deja nu se mai poate vorbi despre subiectul vorbitor,
despre faptul ca acel "eu" vorbeste, ci doar despre faptul ca "se spune" — ¢a
parle.’? De aceea R. Meyer nu se opreste in teorema asupra umanului numai
la dimensiunea unitara, individuala (considerata din perspectva psiho-

® Richard MEYER, Freud encorps. La psycho-et socio-somatanalyse et le théoréme de
'humain, Editions Somatotherapies, Strasbourg, 1995, p. 254.

® |dem, Les nouvelles professions psy, p. 21.

1% bidem

™ |dem, Freud encorps. La psycho-et socio-somatanalyse et le théoréme de 'humain, p. 249.

12 Mieczystaw Albert KRAPIEC, Ja czfowiek, Redakcja Wydawnictw Katolickiego Universytetu
Lubelskiego, Lublin, 1991, p. 96.
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ecosocio-somato-logica) si duala, dialectica (structuro-functionald), ci subliniaza
faptul ca umanul este totodata un "trei" si "sase", o realitate complexa care
poate fi abordata din perspectiva individului sau Tn perspectiva sociologica.*®

Umanul in dimensine pozi tional & gi ontogenetic a

Pornind de la practica psihoterapeutica socio- gi somato-analitica,
trebuie sa se tind cont de trei pozitii de viata: in grup, cuplu si solitar.'* Cifra
“trei" apare numai daca se tine cont de "pozitie”, de modul cum individul fiinteaza
si Tgi traieste existenta vis-a-vis de fiintarea umana "alta", in consecinta fiind
vorba despre o topica relationalda. Dimensiunea ontogenetica, in schimb, permite
diferentierea a "sase" etape ale dezvoltarii fiintei umane, descriind dinamismul
acestei fiintari intre doua momente generate de doua fenomene obiective:
conceptia si moartea. Din momentul conceptiei, omul se supune unei evolutii
care trece prin perioade de timp caracterizate de stabilitate structurala. Trecerea
de la un stadiu la altul se face printr-o tranzitie "catastrofica."

Conjugaison du bonh

Etapes du develnppemant

ontogéné

Déclinaison de I'énergie

Etapele dezvolt arii fiin tei umane

Se poate observa faptul ca in acest tablou descriptiv formulat de
Richard Meyer, cele trei poziti de viatd mai sus enumerate, sunt dublate in
oglinda fata de un punct care marcheaza momentul cheie al trecerii de la
copllane la maturitate.”® Cele sase etape de dezvoltare specifice fiintarii umane
sunt:*®

Bula primitiv 4. Prin introducerea conceptului de "bula primitiva
problematica ontogenezei incepe odata cu conceptia. Astfel, aplicatiile terapeutice
pot sa tina cont atat de afirmatile antropologiei clasice cat si de majoritatea
conceptiilor fenomenologiei si existentialismului contemporan. Independent de
dezvoltarea conceptualé a somatologiei, in cadrul anumitor §coli apartinand
p3|holog|e| umaniste gi in alte studii se subliniaza necesitatea gi importanta
inceperii oricarei analize prin ceea ce se poate numi psihologie prenatald.’’

Idem Freud encorps. La psycho-et socio-somatanalyse et le théoréme de 'humain, p. 254.
% |dem, Les nouvelles professions psy, p. 21-22.

> |bidem, p. 22

16 .~ Ibidem, p. 17
" De exemplu, o prim& schits asupra unei posibile psihologii prenatale din perspectiva
curentului neuropsihiatric o regasim n, Petru BRINZE], Itinerar psihiatric, Editura Junimea,
lasi, 1979, p.142, preluata si dezvoltata intr-o perspectiva antropologica si fenomenologica
necesara studierii religiozitatii varstelor in, Alexandru BUZALIC, Anca BUZALIC, Psihologia
religiei, Editura Logos, Oradea, 1999, pp. 212-217.
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Richard Meyer afirma faptul ca inca din momentul conceptiei, fatul este
creativ: se "creaza" din punct de vedere anatomic, biologic si psihologic in
functie de mostenirea sa genetica si de trupul matern, cunoscand insa o rata
de esec de 30% sub forma avortului spontan si 10% datorata patologiei
genetice si constitutionale.™® Mai Tntai f&tul, apoi noul nascut, Tsi creaza propria
homeostazie, ajungand apoi la homeoestezie prin cunoasterea unui ansamblu
de trairi prin care traieste, se simte si se resimte bine — "locul vietii" specific
bulei primitive. Mai intai uterul, apoi bratele materne, patutul, reprezintd un
cadru de viata relativ stabil, previzibil i neutru. Prin cunoasterea gestionarii
senzatiilor, miscarilor gi a trairilor calitative, prin punerea in aplicare a focalizarii-
globalizarii senzatiilor si a congtiintei, ajunge la "un nivel de senzatii optim"; se
ajunge la un statut estezic stabil si structurat care constituie fundamentul pe
care se cladesc informatiile pe care fiinta umana le administreaza pe parcursul
intregii vieti.'® Bula primitiva reprezintd etapa de dezvoltare privilegiatd de
psihanaliza tulburarilor de nutritie, mai nou de terapia precoce a autismului,
masajul terapeutic al copilului, etc.?

Matricea fuzional &. Reprezinta stadiul in care fiinta umana ajunge la
buna-stare, respectiv la 0 homeoestezie, numai in legatura cu o fiintare "alta”,
respectiv in cazul de fata prin relationarea cu mama. Alimentatia hemotrofa,
fiziologica si regulata asigurata de cordonul ombilical este inlocuita de
alimentatia aleatorie care depinde de liberul arbitru al altei finnte umane, apoi
ritmul bio-psihologic depinde de ritmul vietii de familie. Copilul abandoneaza un
prim stadiu, primitiv, pentru a-si Tnsusi un altul, mai complex, de aceea trebuie
sa existe un proces de adaptare. Matricea fuzionala se realizeaza mai intai
intre copil si parintele care il hraneste.?* n acelasi timp este vorba despre o
deplasare a homeoesteziei din homeostazie pura, bio-fiziologica, spre
plenitudine afectiva. Insa aceasta se realizeaza in prezenta unui "altul" ca
persoana separata, aleatorie gi imprevizibila, pana cand aceasta przenta nu
mai deranjeaza; matricea fuzionald reprezinta atingerea homeoesteziei prin
imbogatirea homeostaziei cu o tensiune tandra, senzuala si partajata. Tntr-un
anume sens, prezenta altuia este deranjanta si periculoasa pana cand nu se
ajunge la o armonizare prin iubire.”? Acest stadiu este abordat in mod
privilegiat de psihanaliza, psiho-somatanaliza, bonding, etc.

Dinamica de socializare. Prezenta familiei creaza un prim cadru
social pentru copilul care descopera o noua structura care 1l obliga sa se
integreze, sa accepte ca sa fie acceptat. Integrarea intr-o ordine aprioric
existenta fiintarii sale, constituie garantia pacii si sigurantei individuale. Orice

'8 Richard MEYER, Les nouvelles professions psy, p. 17.

!9 |dem, Freud encorps.La psycho-et socio-somatanalyse et le théoréme de 'humain, p. 139.
%0 |bidem, p. 93

2! |dem, Les nouvelles professions psy, p. 17.

%2 |dem, Freud encorps. La psycho-et socio-somatanalyse et le théoréme de 'humain, p. 140.
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grup social are scopul de a darui siguranta. De la siguranta pasiva specifica
stadiului anterior se trece la un alt tip de siguranta, o protectie dinamica ca
rezultat al acestui prim stadiu de socializare. La acest stadiu specific dinamicii
de socializare apeleaza in mod privilegiat terapia sistemica, socio-somatanaliza,
psihoterapiile analitice de grup.

Dinamica de socialitate. De la statutul de fiinta cu existenta pasiva,
individul trece la stadiul de fiintd "aruncata in lume" fara voia sa, insa activa si
responsabila fatd de actiunea sa. Omul este om in masura responsabilitatii
fatd de actele sale: actul "uman" este constient si responsabil, atribute care pe
linia filosofiei lui Karol Wojtyla exprimata in Osoba i czyn — "Persoana si
actiunea” care trebuiesc considerate impreund. Individul se implica ca parte
activa a dinamicii sociale. Societatea contemporana obliga la trecerea prin
suprastructuri culturale ce impun situatii diverse: scolara, profesionala,
familiala, civica, etc.”® Atingerea unei sigurante active este traita in mod
personal ca o traire de putere. Se ajunge in cele din urma la o integrare
deplina in planul social: individul nvatd, apoi munceste pentru a-gi asigura
existenta si independenta individuala, pentru a se ajunge in cele din urma la
Tntemeierea unui cuplu si unei familii. Individul trebuie sa traiasca puterea de
alegere, de schimbare, de a oferi siguranta propriei familii, etc. Aici ajung
terapiile de tip cognitivo-comportamental, analiza adleriana, gestalt-therapie.

Matricea afectiv &. Apare necesitatea constituirii unui cuplu stabil care
sa corespunda unor nevoi afective intime: cuplul, casatoria, caminul, copilul.
Se grefeaza afectivul matricei fuzionale pe socialitate, pe obligatile pe care
cultura in care individul Tsi desfasoara activitatea. Cuplul realizeaza aceasta
matrice afectivd daca, si numai daca intre parteneri se instaleaza o relatie
interpersonala profunda — iubirea.** Ar trebui si aici subliniat faptul c& iubirea
depaseste ceea ce astazi se intelege prin intermediul reductionismului pozitiv;
iubirea este si apoi este unica, vesnica, neschimbabild. Chiar daca spatiul
restréns al prezentarii nu permite aprofundarea, "demonul de miaza-zi" prezent
si la nivelul "miezului vietii" este definit analitic drept "complexul lui Oedip
de mijloc." Matricea afectiva este subiectul studiului sexoterapiei, sexo-
somatanalizei, terapiilor de cuplu, etc.

Bula creativ & — universul creativ. Omul ajunge la deplina maturitate
nu numai atunci cand si-a satisfacut toate nevoile inferioare (conceptie
conforma viziunii antropologice si fenomenologice a lui Max Scheler expusa in
Die Stellung des Menschen im Kosmos), ci atunci cand atinge o alta nevoie
fundamentala — creativitatea. Daca Scheler considera in varful piramidei religia
si transcendentul, Richard Meyer aseaza alaturi de acestea si alte "preocupari
creative" cum ar fi politica, cercetarea stiintifica, proiecte abandonate din

2% |dem, Les nouvelles professions psy, p. 17.
2 |dem, Freud encorps. La psycho-et socio-somatanalyse et le théoréme de 'humain, p. 141.
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tinerete (pictura, sculptura, etc.); dintr-o perspectiva critica putem adauga, prin
perspectiva propriilor cercetari, faptul ca obiectul preocuparilor creative ale
individului care ajunge la maturitate trebuie sa posede pe 0 scara axiologica acele
valori care fie ca sunt cu adevarat transcendente (unice, vesnice, neschimbabile),
fie ca pentru individul respectiv acel "ceva" care devine obiectul preocuparilor
sale Tmbraca atributele transcendentale. Prin "universul creativ’ meyerean
regasim o similitudine cu viziunea antropologica a lui Emanuel Lévinas care
considera ca a fi liber, a putea avea preocupari din sfera metafizicului, altfel
spus, pentru a ajunge la plinatatea unui proiect de putere, omul se insingureaza.
Crizele conjugale, crizele legate de varsta de involutie (pensionarea — retragerea
din viata sociald activa, denuclearizarea familiei, etc.) si mai ales apropierea
mortii, 7l fac pe om sa se simta "singur.” Pentru filosofie este vorba despre acel
"a deveni ceea ce esti,” pentru Jung este individualizarea, pentru somatologie
este vorba despre bula creativd.?

Este adevarat ca in acest moment ontogenetic omul are nevoie de
homeoestezie, de trairea sentimentului de stabilitate si se observa o pasivitate
relativa fatéd de schimbarile petrecute "in tinerete”, insa si aici se poate interveni
in mod critic in ceea ce priveste "insingurarea’. Aceasta traire insoteste omul
ajuns la maturitatea creativa, insa adevarata creatie survine doar in momentul
cand, pe linie scheleriana, au fost actualizate/satisfacute potentele/nevoile
inferioare. Homeoestezia bulei creative inseamna "a fi" in iubire (insotita de
putere, protectie, atagsament si homeostazie relativa.) O ruptura fatd de ceea
ce 1l conduce pe om spre universul creativ, ar insemna un regres la un stadiu
inferior; de exemplu, n spiritualitatea crestinismului oriental, "parintele spiritual”
chemat sa fie un terapeut al sufletelor — al "psihe-ului," trebuie sa fi ajuns la
deplinatate fie ca este casatorit — situatie cand a trecut prin toate stadiile de
viata, le-a trait si a ajuns la o deplina maturitate care 1l integreaza in realitatea
inconjuratoare — fie ca este calugar — situatie cand ajunge la acelasi rezultat ca
mai Tnainte, Tnsa prin sublimarea nevoilor inferioare gi canalizarea intregii
energii spre valorile superioare pe scara axiologica, carora Tsi dedica viata. In
practica psihoterapiei este valabila aceeasi lege: nu poate fi un adevarat
terapeut cel ce nu a ajuns la "maturitate,” care nu a reugit sa ajunga la stadiul
creativ, care are o viata plina de esecuri, conflicte, labilitate situationala, care
este "singur” pentru ca nu este capabil de relationare din "jubire” cu un "altul" —
situatie frecventa in epoca contemporand; in acest caz falsul terapeut
proiecteaza falsele rationalizari personale asupra pacientului...

Tn concluzie, omul ca unitate ontologica, dualitate dialectica, aflat in trei
situati de viatd din perspectiva topicii de pozitie, trece prin sase stadii
ontogenetice, stadii care corespund unor stadii de echilibru structural:
homeoestezie, fuziune si atasament, protectie, putere, iubire, creativitate.

%5 |dem, Les nouvelles professions psy, p. 18.
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Acest om este subiectul somatoterapiei si somato-psihoterarapiei, ca un cadru
de clasificare a tuturor interventiilor asupra corpului real in timpul psihoterapiei
si a socioterapiei (terapiei de grup).

Spiritualul ca func tie specific a

Mult timp psihologia si psihiatria, avand ca obiect de studiu "sufletul” —
psihé-ul spiritual si nu material in sens direct, au rejectat spiritualul pe fondul
tendintelor scepticismului fatd de cunoagterea unei realitdti superioare, a
pragmatismului si utilitarismului impus mai ntai de pozitivism, apoi de catre
societatea de consum. Fie ca religia a fost considerata un "opium al omenirii*
de catre Marx, sau "o nevroza colectivd" de catre Freud, incercarile de
suprimare a religiei oficiale si traditionale prin nefericitele experiente ale
secolului XX demonstreaza faptul ca religiozitatea, mai intai, apoi religia fac
parte din existenta umana; omul este cu adevarat homo religiosus.
Postmodernismul se caracterizeaza prin exaltarea subiectivismului, prin rejectia
mostenirii culturale proprii, deci si a religiei traditionale, fapt care conduce pe
plan social la indepartarea fatd de Biserca ca institutie si cautarea satisfacerii
religiozitatii acolo unde individul Tsi regaseste asteptarile personale si subiective.
Insa trebuie subliniat faptul ca aceasta tendinti a contemporaneitatii are efecte
negative previzibile atat pentru occident cét si pentru orientul proaspat eliberat
de sub totalitarismul comunist, tendintele acestea manfestandu-se practic
pentru toate religiile lumii pe fondul intercomunicabilitatii valorilor culturale:
locul lui Dumnezeu este luat de "ceva" care Tmprumuta atributele
Transcendentului — unic, vesnic, neschimbabil, sau Binele, Adevarul, Frumosul
caruia merita sa-ti subordonezi intreaga viatd. Postmodernismul coexista in
toate culturile indiferent de nivelul de dezvoltare, fapt pentru care denumirea
de "cultura a societatii postindustriale” data de unii autori nu corespunde
realitatii, chiar dacé geneza postmodernismului trebuieste cdutatd in sanul
societatii postindustriale; pe fondul accelerarii istoriei valorile culturale circula
mult mai repede decét reuseste fundamentul economic sa se schimbe. Prin
rejectia propriilor valori culturale in cele din urma, omul se dezradacineaza,
plutind in deriva printre fantasmele pluralismului conceptual care coexista in
lumea celor care inca se mai afla in cautarea raspunsului la Tntrebarile
existentiale; de aici: anxietate, depresie, tulburari de adaptare, etc.

Istoria personald a lui Richard Meyer®® este importantd pentru
intelegerea reala a afirmatilor despre spiritual. Creatorul somatologiei
marturiseste ca provine dintr-o familie catolica practicanta, la varsta de
treisprezece ani "a avut" vocatia care |-a facut sa se inscrie la paisprezece ani
intr-un "seminar mic" — echivalentul seminarului liceal. La sfarsitul studiilor intra

%6 |dem, Freud encorps.La psycho-et socio-somatanalyse et le théoréme de 'humain., p. 150.
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in noviciat, la sfargitul caruia pentru trei ani isi continua activitatea ntr-un
convent in calitate de "frate" cu voturi simple.?” Serviciul militar i schimba
cursul vietii, dupa care, in pofida inceperii studiilor umaniste, urmeaza medicina
si apoi specializarea in psihiatrie. Tncercarea de definire a spiritualului,
transpersonalului, transcendentului si a termenului somatologic transfunctfional,
nu apeleaza la terminologia experientei personale, ci urmareste demersul
metodologic adoptat, Tmprumutand uneori termeni din alte religii decat din
crestinism.

Pentru Richard Meyer spiritualul se prezinta ca o functie specifica,
avand un continut particular: obiectul transcendental, un cadru structurant:
dogme-Biserica-ritual, precum si o dezvoltare ontogenetica pe parcursul a
sase etape de viata:*® echivalentul a ceea ce noi am numit "religiozitatea
varstelor."

Spiritualul este definit ca o functie specifica. Universalitatea fenomenului
religios demonstreaza acest lucru, la care se poate adauga experienta practica;
Meyer observa faptul ca nedezvoltarea functiilor spirituale provoaca tulburari,
uneori din domeniul patologiei, precum anumite forme de psihoze maniaco-
depresive.?

"Trezirea spirituald”, cum este numita de Meyer, apare ca 0 necesitate
de focalizare asupra functiilor psiho-asociative prin trei procese:* imaginarul
(care integreaza imaginatia, vizualul — icoanele gi alte reprezentari, auditivul —
muzica sacra, olfactivul — tamaia, atingerea si gustul), intuitivul (analogiile
simbolismului) si Tn cele din urma memoria (cu amintiri si fantasme atribuite de
individ spiritualului).

in raport cu cele sase functii definite, Meyer situeazad componentele
structuro-functionale ale "trezirii spirituale” sau al dinamismului spiritual si
anume, spiritualul, religiosul, misticul, biserica — cadrul social, ritualul.

2" Aceasta situatie corespunde pregatirii specifice ordinelor gi congregatiilor religioase, care
dupa initierea prin noviciat, prescrie membrilor o perioada de proba cand se depun "voturile
simple” sau "temporare" referitoare la trairea sfaturilor evanghelice (ascultare, saracie si
castitate), voturi care se reinnoiesc de reguld dupa un an (daca prevederile constitutiilor
propriei Institutii nu prevad altfel). Abia dupa mai multe reinnoiri a voturilor simple calugarul
devine membru cu drepturi depline al Institutiei de viatd consacrata respective, prin
depunerea "voturilor perpetue”, "pe viatd"; nereinnoirea voturilor simple este posibila,
situatie cand calugarul "revine" la statutul precedent intrarii h Ordin. Chiar daca aceasta
situatie din urma este canonicd, in practica prejudecatile omenesti aduc de cele mai multe
ori prejudicii celui care apeleaza 1n fond la drepturile sale prevazute in canoane. Aceasta
subliniere, la care se pot adduga si alte afirmatii autobiografice, este necesara pentru
abordarea cu adevarat critica a conceptelor enuntate de creatorul somatologiei.

%8 |dem, in La dimension spirituelle en psychothérapie. Corps et Transpersonnel, Editions
Somatotherapies, Strasbourg, 1997, p. 89.

% |bidem, p. 92

% |bidem, p. 93 sq.
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Fonction essensielle  Fonction attensionnelle

Psychique : Psychique
; Fonction ; Fonction
psycho- ; psycho-
associative i dissociative

Social )
Social

Fonction i  Fonction
viscéro- i musculo-
sensitive i tensionnelle

Somatique Somatique

Dinamica existen tiala, trairea subiectiv a gi cadrul s au obiectiv

Dimensiunea transcendenta, mereu prezenta in existenta omului chiar
daca ramane uneori doar la nivel potential, contine sase aspecte care pot fi
diferentiate In functie de mai multe criterii:**

T Modul tr airii "Essensiel” "Attensionel”
Locul deimpact
Psihic M Spiritualul Dogma
Relational Religiosul Biserica
Corporal Misticul Ritual

Aceasta clasificare corespunde modului in care se realizeaza trairea
"spiritualului”, influentatd de preponderenta care i se acorda pe parcursul
ontogenezei. Celor trei aspecte ale evenimentului care constituie partea
dinspre "essensiel": spiritualul, religiosul si misticul, le corespund trei aspecte
structurante ale "attensionel-ului": dogmele, biserica — cadrul social organizat
si ritualul; Richard Meyer subliniaza faptul ca trairea transcendenta include
intotdeauna cele sase aspecte evocate in proportii care variaza in functie de
maturare si, am putea spune, in functie de maturizare (trecerea de la un stadiu
inferior la unul superior si ajungerea la echilibrul structural aferent in toate
planurile existentei umane).

® Richard MEYER, Freud encorps. La psycho-et socio-somatanalyse et le théoréme de

humain, p. 152.
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Socio-somatanaliza (sau de grup) isi propune sa realizeze statutul
locurilor dimensiunii transcendentale pentru pcientul respectiv, facandu-se
bilantul normalului si patologicului in timpul anamnezei realizate ca un schimb
verbal initial si abordarea problematicii unei mosteniri familiare si/sau sociale a
religiosului si acceptarea sau rejectia acestei traditii. Rejectia terapeutului
si/sau a grupului, deci a figurilor autoritare, da banuiala unui raport dificil fata
de cadrul religios traditional si acceptarea Iui.**
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Trairea transcendent a

Spiritualitatea poate fi abordatd gi din perspectiva topicii dezvoltarii,

creativitatea spirituald "hranindu-se" din cele cinci etape precedente:*

- Homeoestezia: raspunsul la intrebarile vieti, despre moarte, despre
Univers, despre Dumnezeu, altfel spus raspunsul la intrebarile existentiale.
Doar asa se poate ajunge la trairea fundamentala, la un echilibru spiritual,
pentru a se ajunge la pace, serenitate sau intelepciune, echilibru
corespondent prin analogie bulei primitive.

- Fuziunea: capacitatea de deschidere totalda fatd de Dumnezeu/
Transcendentul, asemenea copilului aflat in bratele mamei sale.

%2 |bidem
% |bidem, p. 169
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- Protecfia: devine rezultatul reunirii i apartenentei la 0 comunitate care
impartaseste aceleagi idealuri si aduc o protectie in fata riscurilor pe care
le implica practica individuala; putem observa faptul ca totodata comunitatea
devine treptat si garantia "normalitatii” fata de manifestarea religiozitatii.

- Puterea: se manifesta in interiorul comunitatii in interiorul careia individul
incepe sa se manifeste activ, sa atinga "trairea” securitatii active fata de
securitatea pasiva a stadiului precedent.

- lubirea: individul capabil de iubire ajunge la desavarsire iubind. In practica
ar trebui tinut cont si de faptul ca iubirea este definitda in sens
fenomenologic ca "daruire” si "impartasire”, fiind o relatie care din punct de
vedere metafizic exista, fiinteaza, sau nu. Acest ultim aspect trebuie
subliniat pentru a indrepta deviatile care se manifestd in cadrul culturii
contemporane pe fondul consumptionismului.

Dumnezeu este transcendent, de aceea orice afirmatie pe care o
facem despre realitatea suprema va fi doar o analogie care apeleaza la
categoriile imanentei pe care le experimentam in istorie. Trairea transcendenta
este in acelasi timp transcongtienta. Sfera religiozitatii caracterizeaza omul
indiferent de apartenenta la o cultura si spiritualitate anume, fapt pentru care
trans-somatanaliza poate fi aplicata indiferent de "continutul” spiritualitatii.>*

Concluzii

Somatologia este modelul teoretic cladit pe baza experientei clinice a
psiho-, socio- si somato-terapiei. Asemenea psihanalizei freudiene, somatologia
propune o teorie asupra umanului care trebuie luatd in considerare printre
modelele antropologiei filosofice contemporane. Dorindu-se o0 viziune
holantropica regasim omul atat in perspectiva ontica si ontologica a
fenomenologiei existentiale, cat gi influentele gandirii freudiene si lacaniene, la
care se adauga influentele structuralismului si ale antropologiei filosofice
contemporane: homo religiosus a lui Mircea Eliade sau viziunea complexa a
lui Georges Dumézil. In analiza lui Richard Meyer, transcendentul se
actualizeaza prin intermediul “trezirii spirituale,” eveniment care se petrece
relativ tarziu in bula creatoare, apoi functia transcendenta satisface nevoia de
raspuns la intrebarile existentiale, manifestandu-se si la nivel comunitar; in
fine, partea mistica apare ca rezultat al interactiunii dintre transcendent i
infrastructura corporala, carnala.

Practica somatoterapeutica reuneste mai multe metode terapeutice
care se dovedesc deosebit de eficiente. In ceea ce priveste somatologia i
teoria asupra umanului, antropologia contemporana are misiunea de a o lua in
considerare, de a analiza in mod critic si de a surprinde toate implicatiile pe

% |bidem, p. 170
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care un astfel de model structuro-functional le poate avea asupra intelegerii
fiintei umane in unitatea $i complexitatea structuro-functionala proprie.
Abordarea spiritualului permite in acelasi timp noi deschideri spre domeniul
filosofiei si teologiei transcendentale, oferind o baza de pornire in descifrarea
misterului uman si a rostului existentei umane in univers.
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ASPECTE ALE FILOSOFIEI CULTURII §I FILOSOFIEI SOCIALE
IN CONCEPTIA LUI CONSTANTIN MICU

IONUT ISAC

ABSTRACT. The aspects of cultural philosophy and social
philosophy in the conception of Constantin Micu. C. Micu has
written some interesting philosophical works focused on the issues of
culture-civilisation relationship. Being influenced by the German
contemporary philosophy, Micu argued, however, against the idea that
there could be an opposition or a "split* between culture and civilisation
(as Gobineau, Spengler and A. Weber were thinking). Every civilisation
begins and develops itself in a certain cultural milieu.

The key of this simbiotic mixture is the society, seen as the
outcome of an originary human consciousness of solitude/loneliness in
a foreign and (natural) hostile world. Society is also the brige between
culture and civilisation, the result of the highest values of the mankind.
As a matter of civilisation, the state must respect and preserve these
values, otherwise society could find itself in danger of collapsing
because of political dictature. Such a manner of thinking recommends
us Micu as a scholar of Kant's moral philosophy. Furthermore, he has
shown an astonishing anticipation (in 1944 - 1945) of the next decades
of communist totalitarianism.

Cercetarea lucrarilor reprezentative ale ganditorului roman Constantin
Micu dezvaluie faptul ca el si-a elaborat ideile de filosofie sociala in stréans
contact si dialog polemic cu conceptii de rasunet pe plan international in
perioada interbelica. Foarte bun cunoscator al istoriei filosofiei si filosofiei
contemporane universale (cu deosebire cea germana, care l-a influentat
vizibil), Micu a incercat conturarea unor interpretari si solutii personale la
probleme filosofice considerate uneori inchise la vremea sa, nelasandu-se
impresionat de aerul "la moda" al teoriilor ce sugerau o atare "inchidere".

Ocazia potrivita a expunerilor argumentelor, respectiv a conceptiei
proprii, i se ofera lui Micu odata cu polemica pe marginea abundentei literaturi
straine si autohtone in domeniile morfologiei si filosofiei culturii, filosofiei stilului
si valorilor, in mod particular privind relatia cultura-civilizatie. Rezultatele cele
mai importante, condensate in lucrarile diferitilor autori, sunt socotite de Micu a
fi postulatul necontinuitafii istorice a culturilor gi principiul determindrii creafiilor
culturale de cétre factori stilistici, originari, apriorici. "Aceste descoperiri capitale,
care pun intr-o lumina noua si aplica intr-un spirit nou teza kantiana a
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apriorismului, care reactualizeaza metoda goetheana a fenomenului originar,
facandu-i posibile aplicatiuni nebanuite in domeniul total al stiintelor, aplicatiuni
ce pot duce la reconstituirea si intelegerea unor intregi epoci ale trecutului
uman, nu pot fi indeajuns de pretuite”.*

Autorul roman nu accepta, insa, conceperea culturii in opozitie (istorica
sau organica) cu civilizafia (aga cum preconizau, de pilda, Gobineau, Spengler,
A. Weber s.a.). Afirmatia ca civilizatia substituie la un moment dat cultura are
la bazd presupozitia cd omul - fiintd prin excelentd creatoare de cultura -
Tnceteaza sa mai existe, atat ca individ cét si ca specie. Or, "A admite ca omul
ar mai putea intretine o civilizatie fara cultura, inseamna a admite ca el ar mai
putea crea ceva pierzandu-si sufletul. Civilizatia are o pecete culturald sau nu
e nimic. Prin faptul ca omul e creator de cultura (si e creator prin structura sa,
prin felul sau de a fi) se intdmpla ca, oriunde el da nagtere unei civilizatii, o
face sa se desfasoare in cadrul unui anumit stil cultural. Nicaieri nu s-a vazut o
civilizatie supravietuind culturii. Civilizatia este consubstantiala culturii, pentru
c& omul e consubstantial spiritului...”.?

Apoi, In legatura cu ideea ca civilizatia ar fi doar o potentare a functiilor
animalice din om, o simpla unealtd tehnica, se ridicad urmatoarea obiectie:
faptele de civilizatie insesi indica treapta de spiritualitate a creatorilor lor, sunt o
masura a nivelului culturii spirituale la scara sociala. "...numeroase observatii
ne indreptatesc sa credem ca faptele de civilizatie nu sunt transmisibile decat
acolo unde faptele de cultura insesi pot fi transmise (adica intre popoare cu un
nivel spiritul la fel de ridicat)".> De exemplu, formele de organizare sociala
politico-statala (ca fapte de civilizatie) sunt proprii unui anumit popor sau unei
anumite natiuni. In forma lor, ele pot fi preluate, se preteaza la imprumuturi;
mult mai anevoioasa si improbabila este preluarea substantei (sau a fondului
lor), tocmai datorita faptului ca sunt expresia unui anumit climat sufletesc, a
unui substrat etnic, a unor anumite atitudini culturale Tn fata lumii si vietii. Micu
readuce, indirect, in discutie teza de sorginte junimist-maioresciana a relafiei
form&-fond (chiar daca intr-o terminologie noua si un mod mai nuantat),
reiterdnd-o n calitate de criteriu al analizei relatiei cultura-civilizatie. Desigur,
mimetism, imitare mecanica poate exista si in cazul culturii, dar la nivelul
civilizatiei se omite uneori ca faptele sau elementele acesteia reflecta
"adancimi spirituale” peste care nu se poate trece cu usurintd. Tentatia
denuntatda de Micu este urmatoarea: a se atribui exclusiv fenomenelor
culturale (cu precadere celor din sfera culturii spirituale) calitatea relevarii
specificului, a unicitgfii creatiilor fiintei umane; faptele de civilizatie, nefiind
decat universal repetabile si transmisibile, nu se bucura de o semnificatie
deosebita pentru istoria geniului uman. Dar, daca se procedeaza astfel, se

! Vezi C. Micu, Existentd si adevér, Bucuresti (1945), Editura Bucovina, I.E.Toroutiu, p. 60
2 Ibidem, p.65

® Ibidem, p. 67
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eludeaza nu numai specificul omului ca individ, ci gi al colectivitafii umane.
"Acei care reduc sensul faptelor de civilizatie la rolul de simpla unealta tehnica,
de mijloc de acomodare in vederea imediatului, a confortului si utilului, Tntr-un
cuvant acei care atribuie civilizatiei o exclusiva finalitate pragmatica, ar trebui
sa ia cunostinta de noile rezultate ale sociologiei si s& mediteze asupra faptului
ca pentru sociologi realitatea sociald, luatd in ansamblul sdu, are o semnificafie
spirituald, care vine de acolo c& societatea e spirit obiectivat, puntea de
legaturd a valorilor culturii gi civilizafiei, azvarlits intre om gi spirit (subl. ns.)".*

Civilizatia are o semnificafie ideal&d, deoarece omul intruchipeaza in ea
valorile spirituale ale culturii, chiar ih cazul unor modeste obiecte materiale. El
intentioneaza sa patrunda prin spirit materia rebela - activitate definitorie si
revelatoare pentru sine si semeni (societate) -, caci "...tocmai in aceasta
dificultate sta sensul efortului uman si intreaga sa civilizatie trebuie inteleasa in
acest fel ca o indelungata si neistovita aspiratie a omului de a stapani materia
si a o face apta sa cuprinda un sens spiritual".”

Lamurirea semnificatiei ideale a civilizatiei creeaza premisele clarificarii
conceptului de societate. C. Micu atrage atentia asupra posibilei confuzii intre
social si colectiv - capcana in care au cazut nu putini ganditori, interpretandu-|
eronat pe Aristotel. "In realitate, socialul nu e numaidecat echivalent cu
colectivul si a trai in societate nu inseamna cu necesitate o anulare a
individualitatii, o scufundare anonima in multime. Oamenii nu traiesc in societate
in felul in care stau oile intr-o turma. Societatea nu e un produs al strangerii
impreuna a oamenilor, ci un ansamblu de infelesuri. Societatea e sens, iar nu
simpla convietuire (subl. ns.)".® Cum se poate vedea, este vorba chiar de
idealitatea culturii si civilizatiei — elementele-pereche care confera societatii
umane infelesurile si sensul, rafionalitatea functionarii ca sistem. "Starea de
turma, de multime, e radical strdina omului si ea se produce in perioadele de
decadentd sociala, atunci cand omul igi pierde increderea in eminenta si
unicitatea persoanei lui, iar nu in starile sociale normale, cand omul isi da
masura exacta a geniului lui creator. Gandirea, ratiunea, care e unicul mobil de
actiune al omului in societate, nu e un fenomen colectiv, ci individual...
Gandirea nu e creatoare de efecte sociale superioare decét in singuratate".”

Desi respinge literal conceptia durkheimiana despre societate (aceasta
nu apare, asa cum teoretiza sociologul francez, ca rezultat al interactiunii
colective a indivizilor umani), Micu reitereaza cuplul normal - patologic Tn
clasificarea fenomenelor sociale.

* Ibidem, p.69
® Ibidem, p. 70
® lbidem, p. 51
” Ibidem, p. 52
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Ce este, insa, societatea? Ea este produsul spiritual al constiintei de
sine a omului, o congtiin{a a singuratafii, a ratacirii intr-o lume straina - idee
de sorginte heideggeriana. Aceasta congtintd a singuratatii diferentiaza
individualitatea de colectivitate, face posibila cultura si civilizatia prin detasarea
spiritualului de natural. "Omul chiar singur este social si este social numai
pentru c& are congtiinfa singuratéfii sale. Societatea nu e rezultatul unei nevoi
biologice de convietuire a indivizilor, ci este produsul spiritual al constiintei de
sine a omului, care e in primul rand o congtiintd a abandonarii lui In lume, a
sentimentului lui primordial de pierdere, de ratacire intr-o lume care-i straina.
Manifestare dinamicd a singurgtdfii omului in lume (subl. ns.), iatd ce este
societatea umana...Omul este social pentru ca nu poate fi "natural”, pentru ca
este un insingurat in mijlocul naturii...Fara constiinta singuratatii, demnitatea
umana nu este posibila si, prin aceasta, insasi cultura umana, care este
expresia distantarii, a separarii omului fatd de natura. Cultura este echivalentul
obiectiv al sentimentului de Tnsingurare al omului. Ea atinge culmi cu atat mai
Tnalte cu cat congtiinta singuratatii in lume a omului este mai puternica".?

C. Micu considera ca, in mod eronat, individul (individualul) este
separat si opus socialului; de fapt, opozitia reala exista si se manifesta intre
societate si naturd. Daca fenomenele naturii se explica prin cauze, fenomenele
sau manifestarile constiintei — prin scopuri. Or, in naturd nu intalnim decat
cauze, drept care s-ar putea afirma ca societatea umana are un caracter "anti-
natural" (omul nu gaseste nici 0 asemanare sau inrudire cu natura, care Ti
apare ca straina si opusa, ostila). Activitatea socialda a omului urmaregte
scopuri. "Singuratatea nu inseamna astfel ceea ce separa omul de om, ci ceea
ce separd omul de ceea ce nu e uman n el (subl. ns.), ceea ce ihseamna de
natura corporald sau fizica. Singuratatea e factorul determinant al sociabilitatii
umane, in sensul ca ea este experienta primordiald a fortei spirituale a omului
de a se singulariza, de a se autonomiza de sub tutela lumii materiale a naturii,
experienta care fundamenteaza posibilitatea societétii ca realizatoare de valori
culturale”.’

Absenta acestei constiinte a singuratati se constatéd la societatile
primitive ca fenomen firesc, in conditiile unei distantari precare, superficiale,
fata de natura. Aici individul se raporteaza la natura printr-o identificare mitico-
magica cu ea. (Micu se lasa puternic influentat de unele teorii culturologice si
antropologice de circulatie Tn epoca, vorbind despre "inferioritatea culturala" a
primitivilor). Mult mai interesant, insa, bazandu-se nu numai pe deductii
teoretice ci gi pe experienta istoricd a omenirii primelor decenii ale secolului
XX, el afirma ca, oricand colectivitatea predomina, iar constiinta individualitatii
si singuratatii dispare, societatea tinde sa se reduca la o stare gregara, pe
masura invaziei instinctualului, biologicului, utilului, in fond a irafionalului -

® Ibidem, p. 56-57
° Ibidem, p. 58
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evident anormald (sau patologicd) pentru societatea moderna. (Regimurile
totalitare au ilustrat cu prisosintd adevarul dureros al acestor consideratii
filosofice). Anularea singuratati ca sentiment si congtiinta primordiala este
foarte periculoasa, pentru ca, In ultima analiza, dezumanizeaza omul, iar
societatea decade in mod necesar, din cauza celor 2 factori cu actiune
concomitenta si interconditionata: factorul colectiv si factorul natural.

Sub influenta monismului spiritualist de factura neo-hegeliana, Micu
face anumite consideratii privitoare la popor si nafiune, la raportul dintre aceste
forme sau stadii de constituire a comunitatilor umane. Astfel, poporul este
simpla comunitate de limba, teritoriu, religie si istorie, careia i lipseste constiinfa
de sine (constiinta misiunii de indeplinit in istoria umanitatii). Natiunea reprezinta
comunitatea sociala dotata cu aceasta congtiintd a rostului in lume. Poporul
sufera istoria in mod pasiv (ea se face "deasupra" Iui), are o existen{a in sine,
in timp ce natiunea igi faureste singura istoria, are o existenfa pentru sine.

De asemenea, exista un destin istoric. Unele popoare raman la
"hazardul orb al momentului”, nefiind Tn stare sa se ridice la descifrarea,
intelegerea si transpunerea in practica a acestui destin; numai cele apte sa igi
inteleaga destinul si sa "conlucreze constient” cu el in vederea Tmplinirii menirii
proprii ajung sa se ridice pe treapta natiunii. Cunoscandu-si destinul, poporul
devine liber, se deschide spre creafia culturald: "...libertatea sta in faptul ca,
avand o congtiinta adevarata despre fiinta sa, poporul acela se manifesta ca o
fiinta care stie ce vrea si care, mai ales, stie cum sa vrea...avand o idee clara
despre Tnsusirile cu care au fost inzestrate, natiunile participa in mod constient
la desfagurarea destinului lor, comportandu-se in acest fel ca niste fiinte care
stiu ce si cum sa vrea, ceea ce inseamna ca niste fiinte libere. Din acel
moment, natiunea respectiva poate deveni o natiune creatoare de culturg".*®

Poporul devenit natiune gi-a ales mijloacele care exprima cel mai bine
fiinta sa etnica si structura sa spirituald, un maximum de libertate si perfectiune.
Demn de remarcat este ca nu orice popor reuseste sa se realizeze intr-o
forma spirituald proprie, organicd, izvorata din structura sa intima sau fondul
sau sufletesc. Daca nu va reusi acest lucru, poporul va dispare in timp, fiind
lipsit de identitatea sa ireductibila. "...o cultura moare atunci cand poporul care
o produce igi pierde vointa sa culturald, vointa sa de creatie...posibilitatea de a
dezvolta o cultura originala, o cultura puternica si durabilda, o au numai
popoarele care sunt patrunse de un mesianism cultural, de o vointa de
realizare pe planul culturii. Cand aceasta vointa de manifestare pe planul
spiritului  scade, poporul acela...devine repede sclavul altor popoare...
Realizarea pe planul culturii e deci o obligatie pentru un popor, o conditie de
viata, un imperativ vital. Un popor atata poate si atata pretuieste cata energie

desfasoara si cate sacrificii face pentru a se realiza pe planul culturii".**

10 |bidem, p.76, 77
™ |bidem, p. 78
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Ca opera si fapt de civilizatie, statul isi indeplineste menirea de
conducator al societati numai daca respecta esenta veritabilda a acesteia,
intemeindu-se pe principii moral-spirituale solide. "Adevarul este ca in societatile
omenesti, datd find natura rationala si spirituala a omului, autoritatea nu
trebuie sa se bazeze pe forta fizica, ci pe autoritatea morala a unui principiu
spiritual, a unei idei, a unei credinfe, a unui ansamblu de aspirafii si de opinii,
recunoscute si impartagite de membrii comunitatii sociale respective. Adevarata
putere a statului trebuie sa fie puterea principiului spiritual care Tnsufleteste
congtiinta fiecarui membru social in parte. In congtiinta oamenilor se giseste
locul pe care se inalta adevarata putere. Tot aici se afla mormantul in care se
scufunda pseudoputerile” (subl. ns.).*? Respectand asemenea principii ideale,
statul se situeaza la antipodul mogtenirii machiavelliene ("scopul scuza
mijloacele™), indeplinind imperativul filosofiei morale kantiene ("a concepe omul
Tntotdeauna ca scop si niciodata ca mijloc").

Contradictia dintre statul ideal si statul real (concret-istoric) il preocupa
pe C. Micu prin prisma analizei fenomenului "statocratismului". "Ce este
statocratismul? Este starea de dominare a statului asupra societatii, cand
intreaga activitate sociala este reglementata si subordonata activitatii statului,
care se abate astfel de la adevarata lui functiune administrativ-politica,
insusindu-si o falsa functiune economica, morala si culturala, devenind cu
timpul unicul sau cel mai mare posesor al mijloacelor de productie, unicul sau
cel mai autorizat organ de moralizare sociald, unicul sau cel mai influent
indrumétor al activitatii culturale...".'> Geneza acestei anomalii se situeaza la
momentul revolutiei franceze din 1789, care a pus exagerat accentul pe puterea
statala, insa fenomenul statocratismului s-a agravat de atunci din ce in ce mai
mult, fiindca tentatia revolutiei cu scopul acapararii puterii de stat si folosirii ei
discretionare a crescut progresiv. Dialectica stat-revolutie-stat... s-a amplificat
negativ deoarece, de fiecare data (1848, 1871 - Comuna din Paris, 1917)
zguduirile sociale au fost tot mai puternice, in dorinta claselor revolutionare -
iluzorie, se pare - de a instaura un nou regim politic, 0 noua ordine sociala, de
fiecare data "mai buna" si "mai dreapta". "Cu fiecare noué& revolufie din Europa,
de la 1789 incoace, puterea statului a iesit sporitd, pentru simplul motiv ca
aceste revolufii, necorespunzand unor necesitafi economice de schimbare in
adancime a societéfii derivau din dorinfa egoisté a unor categorii sociale sau a

unor grupe de nemulfumifi de a acapara puterea politicd a statului".**

Chiar daca Micu privilegiaza cauzele sau factorii subiectivi ai revolutiei
sociale, estompéand factorii obiectivi, critica sa este Intemeiata pe realitatea
istorica. E un fapt recunoscut astazi ca spiritul rationalist al Revolutiei franceze

12 |bidem, p. 84-85
13 |bidem, p. 81, 83
% |bidem, p. 83
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a avut numeroase consecinte funeste (inclusiv executarea unor revolutionari
pe motivul tradarii acelui ideal intransigent inteles si aplicat fanatic in focul
evenimentelor); el prezinta similitudini frapante cu revolutia socialista/comunista
n diversele sale variante, incepand cu cea bolsevica din 1917.

Reluand implicit ideea istoriei ca repetifie sau revenire a stérilor de
lucruri anterioare, Micu acuza latura distructiva a revolutiilor sociale care, sub
pretextul necesitatii inlaturari unor elemente ale ordinii vechi, intarzie
progresul autentic. Revolutile moderne nu tin cont de complexitatea civilizatiei
umane i, evident, de esenta spirituala a omului si societatii, sfargind
intotdeauna in restaurafii. "Fiind o epoca revolutionara, epoca noastra este
prin excelentd o epoca antiprogresista. Revolutile nu fac decat sa intarzie
progresul, caci elementul lor predominant fiind elementul negativ al distrugerii,
obliga omenirea de a repeta inca o data drumul pe care Il-a parcurs, la sfarsitul
unui proces revolutionar constatandu-se ca nu s-a mers nici cu un pas mai
departe dincolo de punctul de plecare, aceleasi probleme revenind iar, sub o
forma gi mai agravata. Orice revolutie parcurge intotdeauna un cerc vicios: ea
izbucneste mai intai sub o forma modesta si aparent inofensiva, trece apoi la
extreme, pentru a se incheia cu o tendinfd de restaurafie ... Pentru ca
progresul s& aibd loc e nevoie ca intreg trecutul s& fie prezent. Numai in felul
acesta, Tncorporand in organismul victorios al viitorului intregul trecut, facem
ca experienta actuala, Tmbogatita prin aceea trecutda, sa faca posibila
intrevederea unor infaptuiri cu adevarat noi".*®

Este condamnabila, totugi, chiar ideea de revolutie? Filosoful roman o
pune pe seama ignorantei mistificatoare a liderilor revolutionari (ceea ce este
insuficient). Scoaterea din discutie a factorilor material-obiectivi ai societatii -
cauze de netagaduit ale revolutiilor moderne - lasa analiza lui Micu intrerupta
intr-un punct esential. Oricum, insa, incriminarea fara drept de apel pe care el
o face "statocratismului" (in fapt, oricarei forme de totalitarism politic) in anii
1944-1945, este nu numai rezultatul examenului convulsiilor modernitatii
europene pana la momentul respectiv, ci si 0 anticipare impresionanta a celor
5 decenii de regim totalitar comunist, care avea, de altfel, sa Intreaca cu mult
la acest capitol experienta si imaginatia generatiei filosofice interbelice.

!5 |bidem, p. 87-88
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CUVANT DESPRE LOGICA DISPUTEI!

GIZELA HORVATH

SUMMARY. A Few Words about the Logic of Debate.  Two problems
related to communicational situation of debate are treated in this paper.
On the one hand those arguments are reviewed that question the role
of any debate, followed by the refutation of these arguments. On the
other hand, logic's "imperfect" functioning is shown in ordinary's debates,
using as starting point several types of arguments: casual, by signs,
analogy, examples.

The author draws the conclusion that in spite of the theoretical and
methodological difficulties, debate is the proper optimal way of handling
a situation where partners find themselves in opposition or in conflict.

Traim din cuvinte. Din ce in ce mai multi. Mai demult doar preotul gi
invatatorul tréiau din cuvinte, azi piata este inundatd de multimea vanzatorilor
de cuvinte. Profesori, ziarigti, politicieni, juristi, agenti de reclama, comercianti,
poeti, textieri, mistici, metafizici i profeti ai gandirii pozitive — toti, toti traim din
cuvinte.

Descoperirea tiparului a condus, timp de cateva secole, la atotputernicia
cuvantului scris. Secolele XVII — XIX sunt secolele corespondentei, a
memoarelor, a studiilor gtiintifice, a calendarelor populare, a scrierilor politice i
a manifestelor. Suntem tentati sa credem ca doar textul scris este purtator de
cultura, ca are unele proprietati (claritate, pretentiozitate, verificabilitate etc.),
prin care in ce priveste creatia culturala si transmiterea culturii in mod legitim
pune Tn umbra cuvantul rostit.

Se pare totusi ca avantajul cultural al cuvantului scris este determinat
tehnic. Nu este vorba de proprietati intrinseci, mai degraba de aspectul tehnic
al pastrarii si al transmiterii textului. Telefonul a rezolvat problema transmiterii
cuvantului oral, radioul, televiziunea, tehnica video au rezolvat si problema
fixarii, a pastrarii. Nu e sigur ca in fiecare dimineata citim ziarul, dar e aprope
sigur ca ascultam radioul in timpul micului dejun sau n timp ce mergem cu
masina spre locul de munca. Seara, stand in fata televizorului, ne inunda pe
mai multe canale potopul cuvantului rostit. Politicienii rostesc discursuri, Tsi

! Aceasta scriere are doua parti. Prima se refera nu tocmai la logica, a doua se refera nu tocmai la
disputa. Tmpreuna insa pun Tn lumind aspectele problematice de natura logica si alogica ale
disputei, si arata de ce trebuie, Tn ciuda acestor impedimente, sa sprijinim disputa, ca o forma
importanta a interactiunii sociale.
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exprima pozitia, poarta discutii la masa rotunda. Rudele nu ne mai trimit
scrisori, ci pelicule video. Indragostitii aflati departe unul de celalalt Tsi impriméa
declaratia de dragoste pe caseta audio. Pogta electronica si SMS-ul poarta
mai degraba semnele stilistice ale cuvantului rostit: comunicare scurta, la
obiect, de multe ori eliptica. Functia ,reply” de asemenea modeleaza dialogul
viu. Chat-ul pe internet este prima oportunitate tehnica prin care oameni aflati
la distanta pot prin intermediul textului scris sa poarte o conversatie ,pe viu”, in
care partenerului i se poate raspunde instantaneu, raspunsul se naste sub
ochii nostri, practic 1l putem intrerupe pe celalalt, putem cere imediat precizari.
Dintre particularitatile cuvantului rostit lipsesc doar mimica si tonul vocii (desi
cei mai versati in chat pot adauga textului mici grimase expresive).

SENSUL DISPUTEI

1. Aspecte problematice

Disputa este la origine o specie a cuvantului rostit. Am putea risca
afirmatia ca disputa este specia exceptionald a cuvantului rostit. Porunca,
simpla comunicare, povestirea unor impresii — toate acestea sunt acte de
vorbire unilaterale. Vorbirea devine problema comuna a doi oameni in cazul
jocului prin intrebari si raspunsuri si In cazul disputei. In aceste tipuri de
comunicare rolurile de participant activ/pasiv se impart egal. Dialogul cuprinde
deopotriva disputa si jocul intrebare/raspuns.

In intelesul ei cotidian, disputa are o conotatie negativd. Daca doua
persoane discuta in contradictoriu, asta inseamna ca cel putin intr-o anumita
problema nu se inteleg, nu doresc acelasi lucru, nu apreciaza la fel lucrurile.
Cat de simplu (si periculos de monoton) ar fi daca toti ar dori acelagi lucru!
Opiniile diferite sunt incomode, pot degenera in cearta sau injurie, in extremis:
razboi. Disputa — ca anticamera razboiului — este antipatica. Cu toate acestea,
daca aceasta anticamera e suficient de incapatoare pentru adversari, nu e
sigur ca ei vor patrunde n salonul razboiului. Putem afirma ca disputa este
alternativa razboiului — si din aceasta perspectiva, disputa este un eveniment
imbucurator. Mai degraba sa ne luptdm cu arma cuvantului, decat sa dam
cuvantul armelor.

In arta disputei a supravietuit spiritul agonic. Dacé disputa este lejera si
eleganta, o putem privi ca pe un duel spiritual. Astfel disputa altora poate fi
privita cu placere, ca un fel de intrecere pe planul spiritului.

Abia daca existd o situatie comunicationald mai complexa decét
disputa. Aici interfereaza cel putin doua discursuri, Tmpanate cu intrebari,
apeluri, propozitii evaluative gi acte de vorbire argumentative. Disputa poate
avea loc in spatiu individual sau social, tema ei putand fi practic orice
propozitie (motiune) despre care cel putin doi oameni au pareri contrare. Unele
150



CUVANT DESPRE LOGICA DISPUTEI

motiuni se refera la cunostinte. Miza acestor dispute este descoperirea
adevarului. Oare guvernul american a aflat anticipat despre atacul japonez
Tmpotriva bazei de la Pearl Harbour? Oare pasii lui Neil Amstrong pe Luna nu
au fost decat o mare inscenare? in aceste cazuri adversarii aduc dovezi,
stabilesc ,faptele”, le interpreteaza pe acestea si astfel incearca sa o scoata la
liman. Aceste motiuni le putem numi factuale. Alte dezbateri se invirt in jurul a
ce e bun si ce e rau, ce e acceptabil, ce e drept sau nedrept, ce e util sau mai
util, ce e mai important, ce este justificabil, ce sa alegem. Aici se ciocnesc
propozifii evaluative. Daca guvernul american a stiut despre atacul japonez
mpotriva bazei de la Pearl Harbour, este acceptabila atitudinea sa? Oare
institutia Tnchisorii slujeste dreptatea sau doar razbunarea? Oare e justificata
pedeapsa cu moartea? Globalizarea are mai multe efecte pozitive sau
negative? Aici partile disputande nu fac referire la fapte, ci se sprijina pe
propozitii evaluative fundamentate. In spatele fiecarei poziti se ascunde o
valoare fundamentala, afisatd constient sau care devine constienta pe
parcursul disputei. Cei ce accepta pedeapsa cu moartea, probabil ca apara
valoarea sigurantei sau a dreptatii, cei care o resping, probabil ca fac apel la
drepturile fundamentale ale omului sau la caracterul sfant al vietii. A treia
categorie de motiuni o reprezinta temele-program, care se refera la ce e de
facut, cine trebuie sa faca lucrul respectiv si cum, cu ce resurse, cu ce
mijloace, dupa ce algoritm. Aici deja dezbaterile preced o actiune, partenerii
incearca sa se inteleaga asupra unui scop comun, si asupra mijloacelor
propice atingerii acestui scop. Pina cand disputa se refera la ce este de facut,
este mai degraba o disputa asupra valorii. Partile argumenteaza in favoarea
unui scop, pentru ca il considera moral, util, avantajos. De fapt discutia se
poarta despre valoarea actiunii sau valoarea alternativelor ce pot fi alese.
Daca ne-am inteles asupra scopului, putem discuta despre mijloace, despre
realizarea practica. Tarile cele mai puternice din punct de vedere economic ale
lumii* s-au Tnteles ca trebuie redusa productia de gaze ce pericliteaza mediul.
Intrebarea este: cine sa o facad? Cum? In ce masura? Ce fel de mecamisme
administrative, economice, financiare trebuie actionate in acest scop? Cum pot
fi despagubiti acei producatori, care vor avea pagube din acest motiv? Ce se
intampla, daca un stat puternic din punct de vedere economic (deci cu
activitate poluanta considerabild), nu se aliniaza acestui scop? Deseori aceste
dispute sunt deja disputele specialistilor, care stiu mai bine sa masoare
eficacitatea mijloacelor aflate la dispozitie, pot proiecta planuri de implementare
a scopului ales, pot calcula avantajele si pericolele diferitelor strategii.

Scopul marturisit al participantilor la disputa este convingerea celuilalt
de propriul adevar. Celalalt poate fi partenerul de discutie, dar de cele mai
multe ori este al treilea, ,publicul” in fata caruia are loc discutia. Pentru ca

ZCei7 grasi, cum spune Fidel Castro
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rareori se intdmpla convingerea adversarului, cu atat mai mare este miza
convingerii celui de-al treilea. Al treilea poate fi un prieten aflat tocmai acolo, o
cunostinta, membrii familiei, clasa de elevi sau grupa de studenti, judecatorii,
posibilii electori, comunitatea oamenilor de stiinta, ,posteritatea” etc. Partenerii
la disputa vor sa il convinga pe celdlalt despre adevarul propriei lor opinii,
despre realitatea ,faptelor” invocate de ei, despre valoarea alegerii lor sau
oportunitatea planului de actiune pe care il propun.

Disputele suportate/asumate/provocate in viata de toate zilele nu sunt
chiar atat de nevinovate precum modelul de mai sus. Disputele reale nu sunt
simple exercitii de argumentare. Sunt pline de vizibila sau ascunsa adversitate,
observatii ironice sau agresive, nervozitate si jigniri. Partenerii la disputa nu
sunt intotdeauna onesti, ascund sau deformeaza informatie, formuleaza
propozitii estimative/subestimative despre partener, folosesc ih mod deschis
sau disimulat amenintarea, santajul, mita. Are rost totusi sa ne angajam in
dispute? Nu ar trebui oare sa inscriem disputa pe lista atitudinilor nedorite?

Dificultatile disputei le putem sintetiza in urmatoarele idei:

1. Disputa este justificabila doar ca proces de argumentare (rational).
in caz contrar, disputa este doar o ocazie pentru exhibitionismul
ego-ului, o expresie a vointei de putere si astfel disputa se
transforma in inclestarea unor vointe opuse. Disputa nu se poate
incheia altfel, decat cu supunerea unei vointe in fata celeilalte. Tn
timpul disputei, pe nimeni nu intereseaza adevarul, ci doar propriul
sau adevar. Orgoliul 1i determina pe ,beligeranti” sa isi apere
pozitile pana la capat. Daca sunt nevoiti s& accepte pozitia
celuilalt, traiesc aceasta situatie ca pe o infrAngere personala, si
nu o fac in urma argumentelor celuilalt, ci pentru ca sunt coplesiti
de puterea celuilalt.

2. Disputa nu poate fi niciodata redusa la un pur exercitiu argumentativ.
Persoana nu isi poate pune intre paranteze interesele, sentimentele,
prejudecatile pentru a asculta doar de glasul ratiuni. Sa ne
amintim de exemplu de faptul (descris de sociologi) ca stirile TV
au credibilitate mai mare in fata auditoriului, daca prezentatorul
este un barbat, decéat daca este o femeie. Barbatii sunt mai credibili,
decéat femeile. Deci nu doar continutul mesajului este important, ci
si persoana care comunica mesajul (respectiv o proprietate
irelevanta, in cazul de fata, a persoanei: sexul).

3. Disputele sunt nesfarsite si consensul nu poate fi atins. Cauza
acestei situatii este incomensurabilitatea conceptuald a argumentelor
opuse.® Maclntyre vorbeste despre faptul c& in spatele argumen-
tatilor Tn conflict se gasesc valori fundamentale (ex. libertate

% Alasdair Macintyre, Tratat de morald. Dupd virtute, Ed. Humanitas, 1998, p. 36
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versus egalitate) si se pare ca nu avem un mecanism al deciziei
rationale prin care sa ierarhizam aceste valori. Nu putem argumenta
premisele noastre de baza, le putem doar repeta la nesfarsit. La
acest nivel nu mai este vorba de argumentare, ci de simpla
acceptare sau respingere. Maclntyre consindera nelinistitor arbitrariul
personal ce se manifesta la nivelul alegerii premiselor.

4. Potrivit lui Baudrillard* consensul insusi este indezirabil. In prezent
toti se straduiesc sa atinga consensul si astfel ia nastere Infernul
Identitatii, de unde este alungat Raul. Acesta insa, ca parte
blestemata, se reintoarce sub forme mai perfide. Consensul este
posibil doar pentru ca nu mai suntem in stare sa facem distinctie
intre valori. Am atins gradul Xerox al valorii, la care dispare
originalitatea, distinctia. Sa nu ne bucuram de atingerea consensului:
acesta este doar un semn al faptului ca lumea valorilor noastre
este bolnava, a ajuns n faza virala si se infuleca pe sine insasi.

Ne putem dispensa pe plan individual si social de disputa? Are disputa
alternative?

Disputa este superflua atunci cand partile au premise identice,
intelegénd prin aceasta inclusiv valorile promovate, scopurile considerate
dezirabile, mijloacele ce pot fi utilizate. Tn acest caz, disputa este doar o simpla
neintelegere, ce poate fi ugor clarificata. in cele mai multe cazuri insa situatia e
alta. In spatele disputei se afl& conflicte reale de interese, diferente de optiuni,
viziuni despre viata diferite. Oare Tn aceste cazuri, existd vreo atitudine sau
vreun model actional alternativ disputei?

Intrucat suntem dependenti de ceilalti, numai prin ei ne putem realiza
propriile scopuri. Pentru aceasta, putem folosi forta: nu e nevoie de disputa, e
suficient sa poruncim, s& dam instructiuni, s& pretindem, sa amenintam, sa
mustram. Sau putem recurge la manipulare. Ne prefacem ca argumentam, dar
nu respectam cerinta sinceritatii, nu ne aratam cartile pe fata, iar pe langa
mijloacele logice de convingere folosim cu precadere ,argumente de sentiment”.
Sau putem raméane la simpla declaratie. Nu incercam sa-l convingem pe
celalalt, pur si simplu ne formulam punctul de vedere si speram ca persoana
noastra carismatica sau lumina intrinseca a idei prezentate de noi il va lua pe
sus pe ascultator.

Sunt convinsa ca folosirea fortei este inacceptabild. Forta nu tine cont
de celalalt, 1l desconsidera atat ca fiintd morald autonoma, céat si ca fiinta
sensibila. Nici un fel de superioritate personala sau utopie sociala nu poate
face acceptabild utilizarea fortei fata de celalalt om. Utilizarea constrangerii
prin fortd este acceptabila doar in scopul limitarii constrangerii prin forta (desi
aceasta este o0 exprimare paradoxald).

4 Jean Baudrillard., A Rossz transparencigja, Balassi Kiadd, Budapesta, 1997
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Manipularea este suspecta. 1l vedem pe celdlalt nu ca pe un partener,
ci ca pe un adversar ce trebuie indus in eroare sau ca pe un colaborator ce
poate fi dus de nas. Oricum: o simpla unealta.

Simpla declarare nu ridica probleme de natura morala. Lasam celuilalt
0 deplina libertate de alegere, nici nu incercam sa-i influentam decizia.
Problema simplei declaratii este lipsa de eficienta, respectiv imprevizibilitatea
rezultatului. Se poate intmpla ca celalat sa accepte punctul meu de vedere,
dar acesta nu este meritul meu. Dacad ma abtin de la argumentare, de la
combaterea argumentelor celuilalt, dacé nu intru in jocul disputei, succesul
punctului meu de vedere nu depinde de mine. Daca dau peste un adversar
care recurge la aceeasi tactica, apar doua pozitii rigide si iremediabil opuse,
din care nu exista iesire. n favorizarea simplei declaratii se ghiceste o lipsa de
incredere: fie in capacitatea de receptie sau onestitatea celuilalt, fie in propria
capacitate de argumentare, fie in insasi puterea ratiunii. A respinge disputa de
pe asemenea pozitie este un loz necastigator.

2. Controversa si disputa

In analiza noastra ne poate fi de folos distinctia facuta de Habermas intre
acfiune strategicd si acfiune comunicativd.” Actiunea strategicd e orientatd
spre succes, pe cand actiunea comunicativa este orientata inspre intelegerea
reciproca. Pornind de la aceasta distinctie, putem face distinctia intre controversa
ca actiune strategica si disputa, ca actiune comunicativa. Ca si participanti la o
actiune strategica, adversarii doresc sa aiba succes, doresc sa promoveze/
valideze propriul punct de vedere. Criteriul succesului este ,eficienta influentei
asupra deciziilor adversarului”®. Tn méasura in care privim disputa ca o actiune
comunicativa, succesul este asigurat pentru ambele parti, in masura in care
pot ajunge la un punct de vedere comun. Putem afirma ca in cazul certei
exista un Tnvingator si un invins, in cazul disputei ambele parti pot fi in castig.

Sa reluam dificultatile relevate anterior:

1. Prima dificultate, care se refera la faptul ca disputa este doar o
forma a vointei de putere gi persoana aflata in disputa lupta cu
toate mijloacele pentru victoria puncutlui sau de vedere, este
diminuata de distinctia facuta anterior. Aceasta observatie nu se
refera la disputa, asa cum am definit-o mai sus. Scopul disputei
este a cauta impreuna adevarul, a stabili Tmpreuna scopurile.
Bineinteles, apare din nou obraznica intrebare: exista oare o astfel
de disputd sau aici e vorba mai degraba de o situatie de
comunicare ideald? Habermas spune: ,se pare ca intelegerea

® Jurgen Habermas, A cselekvésracionalitis aspektusai, in Valogatott tanulmanyok,
Atlantisz Kdnyvkiadd, 1994

® Op. cit., p. 244
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reciproca traieste ca telos in limbajul uman.”” Aceasta intentie de

intelegere reciproca face parte din conditile de baza ale oricarei
comunicari. Asta inca nu inseamna ca intelegerea reciproca este
scopul oricarei actiuni; dar fundamenteaza posibilitatea disputei.

in ce priveste controversa, aici se pare ca intr-adevar scopul partilor
aflate in disputa este victoria personald si nu victoria gandului
adevarat, corect. Dar chiar si controversa este de preferat fortei.
Daca ne certam cu cineva, implicit i recunoastem competenta, i
oferim sansa de a-si realiza vointa pe un teren de joc comun.

2. Intr-adevar, Tn nici un act de comunicare nu putem separa structura
logica de elementele alogice. Partenerii/adversarii iau parte la
orice act de comunicare cu intreaga lor personalitate, cu afectele,
sentimentele, interesele, prejudecatile lor. Am fi tentati sa credem
ca aceste elemente alogice au o putere mai mare in cazul unei
controverse, decat are demonstratia logica. i totusi: demonstratia
logica ne vrajeste. Daca auzim si intelegem o argumentare
convingatoare, de voie-de nevoie ne alaturam ei; nu prea ne putem
opune evidentei interioare. Trebuie s& acceptam ceea ce este
evident pentru noi, chiar daca e Tmpotriva intereselor noastre. Un
gand istet, o demonstratie abila ne bucura, chiar daca provine de
la adversar. Demonstratia logica are o putere constrangatoare ce
nu poate fi trecutd cu vederea. Alasdair Macintyre analizeaza
proprietatile controverselor etice actuale gi gaseste ca una dintre
caracteristicile acestora este faptul ca adversarii Isi prezinta
argumentele ca argumente rationale, impersonale.® Si acest lucru
demonstreaza ca este nevoie de demonstratia rationala si in ciuda
faptului ca de mai mult de un secol tine incercarea de demascare
si detronare a ratiunii, cantarul logicii igi indeplineste in continuare
cu demnitate datoria. Chiar daca nu putem suprima elementele
arationale, efortul nostru principal se indreapta inspre convingerea
celuilalt prin mijloace rationale, atat in cazul disputei, cat si in cazul
controversei.

3. Incompatibilitatea premiselor este probabil cea mai puternica
acuzatie. Sa presupunem ca se afla in disputd un ganditor
comunitarian si unul individualist, sau un credincios si un ateu.
Daca sunt suficient de profunzi, mai devreme sau mai tarziu va
transpare acea convigere de fond a fiecaruia, pe care nici 0
disputa nu o poate schimba sau aduce la numitor comun. Daca
asa stau lucrurile, merita sa initiem o disputa?

" Ibidem, p. 245
8 Alasdair Macintyre, op. cit., p. 36
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Ne putem imagina ca prin argumentare rationald se pot schimba chiar

si convingeri atat de adanc inradacinate. Sa plecam insa de la
premisa ca aceste valori fundamentale sunt neschimbatoare.
Chiar si In acest caz disputa este de folos. In primul rand,
deoarece pune in lumind aceste valori fundamentale, pe care
deseori le purtdm in noi fara a le congtientiza, respectiv fara a le
congtientiza importanta. Valorile se calesc prin provocari, prin
ispitiri. Pe de alta partre, sa nu uitam de premisele comune. Fara
premise comune din punct de vedere logic e imposibila o disputa:
daca nu exista un punct de plecare comun, cele doua discursuri
raman paralele, intrebarile raman fara raspuns si raspunsurile nu
se refera la intrebare.(daca toate premisele ar fi comune — ceea
ce e greu de imaginat — disputa ar fi superflua, pur si simplu ar
trebui sa deducem corect concluziile din premise). Premisele
comune permit ca pe baza lor sa se ajunga la consens ,regional”.
Credinciosul si ateul pot accepta norme etice comune,
comunitarianul i individualistul se pot intelege asupra unei decizii
de natura politica sau economica. In definitiv, trebuie sa traim
Tmpreuna, chiar gi cu teroristii trebuie sa traim impreuna. Astfel
trebuie sa gandim reguli comune. E mai bine daca aceste reguli se
contureaza in urma unor dispute, decat daca provin din arbitrarul
unei persoane sau unui grup.

Sau oare Tnsusi consensul este indezirabil? Oare chiar principiul
de baza al democratiei, puterea populara sau dominatia majoritatii
este pur si simplu o idee periculoasa? Vointa comuna nici nu este
atat de imperisabild, cum gandea Rousseau? Timpul trecut de la
revolutiile burgheze ne-a oferit suficiente deceptii. Nu o data s-au
nascut solutii indiscutabil rele din decizii aduse Tn mod democratic
(chiar gi Hitler a ajuns la putere in urma unor alegeri libere!). Daca
dorim sa mergem pana la capat, chiar si votul, ca si manifestare a
vointei poporului, poate fi pus la indoiala: ce fel de adevar e cel ce
poate fi decis pe calea votului?

Fara indoiala, democratia nu este o garantie a faptului ca se va lua cea

mai buna decizie. Mai mult decét atat, mecanismele de decizie
democraticd nu sunt eficiente: necesita mult timp, energie,
disputele — se pare — scindeaza fortele sociale. Democratia nu
este o solutie buna, dar alta mai bund nu am gasit. Alternativa
Domniei Legii este despotismul, care nu este de preferat Legii nici
daca este exersat de un ,rege bun”; deoarece in principiu n
considera pe cetatean minor, un mijloc n slujpba unui scop,
deoarece respinge presupozitia ca fiecare om are posibilitatea gi
dreptul de a decide asupra propriei persoane.
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Mecanismele democratice de decizie vor avea intoteauna invinsi. Cei
ce raman in minoritate trebuie sa se supuna majoritati. E o procedura greu
justificabila: de ce ar fi mai drept ca majoritatea sa se supuna majoritatii, in loc
sa fie invers? Probabil pentru ca minoritatea a avut anterior posibilitatea sa se
pronunte Tn disputa sociala si sa incerce sa-gi convinga semenii, intre care
bunul simt se imparte de la natura in mod egal (deoarece chiar si cei greu de
multumit in alte privinte, nu obisnuiesc sa igi doreasca mai mult, decat au —
afirma cu suspecté seriozitate Descartes).’

Pe de alta parte, unde decidem ih mod democratic, nu decidem despre
,2adevar”. In cele mai multe cazuri nu trebuie sa stabilim dacd o propozitie
corespunde sau nu starii de fapt, ci trebuie creata o stare de fapt. Adevarul nu
este o chestie de vot, dar a decide ce sa facem, ce varianta sa alegem — este.
Acestea sunt adevaruri pe care noi le adeverim, prin faptul ca le creem,
adevaruri care exista prin actiunea noastra. Impreuna trebuie sa decidem daca
adeverim un adevar sau nu, pentru ca pe scara sociala numai Tmpreuna cu
ceilalti putem actiona. Nu suntem condamnati la libertate, mai degraba la
coexistenta si colaborare.

Disputa, ca actiune comunicativa, are ,logica”, are ratiune, are rost. Nu
este pur gi simplu pierdere de timp, ci o interactiune sociala necesara.
Justificarea controversei, ca i actiune egocentrica, instrumentala gi orientata
spre succes este mai dificila, dar este mai acceptabila, decat alte metode mai
Jferoce”. Ceea ce putem face in interesul propriu si al altora, este sa ne
straduim sa transformam controversele n dispute.

LOGICUL IN DISPUTA

Disputa este primordial o discutie vie, fata in fata. Bineinteles, putem
purta dispute si in scris, cu 0 persoana pe care nu O cunoastem sau nu o
vedem (aga cum au facut-o filozofii si oamenii de stiinta in secolele XVII-XVIII),
dar pentru secolul XX este caracteristica revenirea la forme ale discursului
oral.

Una din caracteristicile disputei vii este aspectul sensibil-afectiv. In
dispute are rol important limbajul trupului, intonatia, accentul. Poate acesta
este aspectul cel mai periculos la disputei: partenerul exprima afecte la care
suntem tentati sa raspundem cu acceasi moneda (urd, dispret, etc.). In
disputele aprinse nu ceea ce spune celalalt e greu de suportat, ci modul Tn
care o spune. De aceea trebuie sa ne retinem de la o prea puternica
expresivitate afectiva in timpul disputelor. Dar ar fi pacat sa renuntam complet
la expresivitatea emotiva. Aceasta tradeaza modul in care raspunde vorbitorul

° Descartes, A modszerrdl, Kriterion, Bucuresti, 1977, p. 48
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unei cerinte de baza a disputei (si a oricarei actiuni comunicative): cerinta
sinceritatii. Cercetatorii limbajului trupului considera ca transmitem mult mai
multd informatie prin gesturi, decat prin mijloace verbale. Tn interactiunile
argumentative cu siguranta verbalitatea are rolul principal. Dar disonanta dintre
nivelul verbal si nonverbal este un semn clar al lipsei de sinceritate. Problema
sinceritatii vorbitorilor tine de nivelul etic al disputei.

Ca si interactiune social disputa implica si cerinfe etice. In primul rand
respectul fatd de partener. Aceasta asteptare este atat de fundamentald, incat
se pare ca nu ar avea sens sa pierdem timpul cu ea. Totusi, trebuie sa insistam
asupra ei, deoarece de prea multe ori este incalcata in disputele cotidiene:
atacul la persoana, amenintari deschise sau camuflate, observatii ironice etc.
sunt semnul faptului ca vorbitorul nu il respecta suficient pe partener.

O a doua cerinta etica este cerinta sinceritdfi. Ne asteptam ca
partenerul nostru sa ne ia pe noi si disputa in care se afla in serios, sa puna pe
tapet adevaratele sale opinii, cunogtinte, evaluari. Daca aceasta cerinta nu
este indeplinita, pe drept cuvant banuim ca este vorba de o incercare de
manipulare.

O a treia cerinta este interpretarea de bung credinfa a discursului
partenerului. Trebuie sa ne straduim sa il intelegem pe celalalt, in loc sa vanam
eventualele sale greseli, pe care sa le folosim apoi Tmpotriva lui. Daca
partenerul spune ca politicienii sunt corupti, nu are sens sa interpretam
afirmatia lui ca una universala, deoarece e vizibil absurd sa crezi ca poti
sustine cu siguranta ca toti politicienii sunt corupti. Daca vrem sa ii combatem
afirmatia, sa nu ne risipim talentul in a cauta un contraexemplu, care rastoarna
afirmatia universala. E clar: parerea partenerului nostru este ca in general
politicienii sunt corupti, si dacd dorim sa& polemizam cu aceasta parere, e
nevoie de mai mult decéat un contraexemplu.

Nivelul cel mai important la disputei este nivelul logic. In fond, disputa
este spatiul ciocnirii argumentelor. Disputa ideala probabil ca s-ar petrece doar
la nivelul argumentelor. Intr-o astfel de situatie, vorbitorii si auditoriul ar trebui
sa fie receptivi numai la puterea argumentelor si contraargumentelor. Aceasta
situatie ideala este departe de situatiile de disputa reale.Tot atat de departe se
afla valabilitatea logica de puterea de convingere a argumentelor in situatiile
polemice concrete.

in mod formal, un argument este un rationament logic. Tn logica, miza
este valabilitatea concluziei: daca premisele sunt adevarate gi rationam corect,
concluzia va fi adevarata. Dar nu este treaba logicii sa se ocupe cu problema
adevarului premiselor.

in situatile de disputd, nu putem s& trecem cu vederea intrebarea
daca premisele sunt sau nu adevarate. Corectitudinea gandirii este doar un
mijloc pentru a cunoaste adevarul, pentru a alege sau a decide corect. In cazul
in care, datorita premiselor false, nu ne atingem aceste scopuri, nu ne
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consoleaza faptul ca am rationat corect. Pe de altd parte, este aproape
imposibil s& ne convingem de faptul ca premisele noastre sunt adevarate. in
situatile reale de cele mai multe ori trebuie s& ne multumim cu premise
probabile, respectiv cu acceptarea de catre parti a unor premise comune ca
puncte de plecare.

In mod formal, impartim rationamentele in deductive si inductive,
fiecare avand propriul grad de certitudine. In cazurile concrete, aceasta
distinctie este mai putin relevanta, deoarece o deductie cu premise incerte
este la fel de nesigura ca o inductie intemeiata. E mai interesanta clasificarea
argumentelor in functie de continutul lor. Ce fel de argumente obisnuim sa
folosim? Sa trecem in revista cateva cazuri, fara a avea pretentia de
completitudine.

a. Argumentarea cauzal a
Argumentarea cauzala face referire la o relatie cauza-efect. Forma
unui argument cauzal este un rationament ipotetic:

CAUZA — EFECT
CAUZA

EFECT

Dacé asfaltul este umed, autoturismele pot derapa usor.
Toata noaptea a plouat

Autoturismele pot derapa usor.

O astfel de argumentare este sigura, putem stabili usor adevarul
premiselor si putem fi siguri de adevarul concluziei. De aceea o astfel de
situatie nu reprezinta tema unei dispute.

Forma valabila a argumentarii cauzale conclude dinspre cauza inspre
efect. Tn mod formal procedeul invers (dinspre efect spre cauza) nu este valid,
deoarece n principiu un efect poate fi produs de mai multe cauze. Ce se
intampla 1n situatiile reale? Relatiile cauzale clare nu sunt teme de disputa. Tn
disputa recurgem tocmai la aspectele problematice ale relatiei cauzale.

Unul din aspectele problematice se refera la faptul ca in cazul actiunii
umane vorbim mai degraba despre o constelatie cauzala care consta din
motive interne. Problematica nu este in primul rand cauzalitatea naturala, ci
premisele (cauzele) respectiv consecintele (efectele) activitati umane. Nici
premisele, nici consecintele nu sunt sigure. Nu putem sti cu certitudine ce
actiune va declansa o anumitd situatie, o anumitd cauza. Daca are loc
actiunea, nu putem sti cu sigurantd ce cauza a determinat-o. Dar suntem

159



GIZELA HORVATH

constrangi sa valorizam si sa decidem, nu putem astepta pina gasim
certitudinea. Daca vrem sa deducem (anticipam) cum se va comporta 0
anumita persoana intr-o anumita situatie, nu prea putem sa ne sprijinim pe
altceva decét pe observatii anterioare ale comportamentelor altor oameni, pe
date statistice.

E binecunoscut faptul ca datele statistice pot duce ugor in eroare. Cei
mai critici fatd de statistici sunt tocmai sociologii, care le folosesc cel mai mult.
Totusi, daca putem apela la o statistica despre ce fac, respectiv cum gandesc
oamenii, intr-o disputa aceste date sunt acceptate de obicei fara probleme. De
ce aceasta neglijentd eleganta, daca stim cat de usuratica este statistica?
Pentru ca nu avem o metoda mai buna de a studia atitudinile si
comportamentul uman.

Stim pe baza legilor implicatiei ca din consecvent nu putem deduce
valid termenul precedent. Deseori se intampla totusi sa rationam incorect, Si
sa deducem din efect, cauza. Ba chiar obtinem de multe ori astfel o concluzie
ce corespunde realitatii. Bineinteles, acest succes nu se datoreaza corectitudinii
rationarii. Dar nu este totusi o pura intdmplare. Sa vedem un exemplu:

Stefan, cand vine acasé de la munca, ridicé ziarul din cutia postala.
Ziarul nu mai este in cutia postala.

deci Stefan a venit acasa de la munca.

Nu consideram valida o astfel de rationare, deoarece efectul poate fi
determinat si de alte cauze. Tn cazul de mai sus, poate ca& Tncd nu a sosit
postasul, sau poate ca ziarul a fost ridicat de un alt membru al familiei sau
cineva a furat ziarul din cutia postala. Experienta anterioara ne indreptateste
sa credem ca aceste evenimente se petrec mult mai rar, decat evenimentul
despre care presupunem ca joaca rol de cauza. Asfel de deductii incorecte
sunt foarte utile si deseori nimeresc adevarul.

b. Argumentare pe baz a de semne

in acest caz, plecam de la premisa c& un anumit eveniment este Tnsotit
de anumite semne insotitoare. In cazul in care observam prezenta acestor
semne, concludem cu privire la eveniment. Aici insa concluzia este mai
nesigura decat in cazul concluderii de la efect la cauza. In multe cazuri,
argumentarea pe baza de semne este analoaga cu argumentarea pe baza de
efect, iIn masura in care semnele insotitoare le privim ca si efecte ale
evenimentului. Cand prietenul de familie al fiecaruia dintre noi, detectivul
Columbo vede doua pahare folosite pe 0 masa, conclude ca anterior doua
persoane s-au intalnit si au baut impreuna. Cele doua pahare sunt murdare,
deoarece doua persoane le-au folosit. Este cea mai naturala explicatie, care
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porneste de la efect inspre cauza. Bineinteles, se prea poate cu unul din
pahare sa fi fost pus pe masa tocmai pentru a deruta rationamentul nostru.

Rationamentul pe baza de semne nu poate fi redus intotdeauna la
relatie cauza-efect. Venirea toamnei nu este cauza faptului ca parintii dau
buzna in papetarii i cumpara caiete in cantitate mare. Ba chiar s-ar putea sa
fie primavara, dar sa fie reduceri mari de preturi la produse de papetarie. E util
sa avem in vedere importanta semnelor, relevanta lor pentru eveniment,
precum si semnele care contrazic ipoteza evenimentului respectiv. Suntem
tentati s& dam atentie mai mare acelor semne care adeveresc ipoteza noastra
si sa trecem cu vederea pe cele care ar infirma aceasta ipoteza. De fapt dintr-
un maldar de semne decupam unele, pe care le asociem cu un eveniment. Ar
fi mult mai usor, dacad multitudinea de semne ar fi gata etichetate. Aceste
etichete Tnsa noi ingine le lipim, astfel se intAmpla sa gresim destinatarul.

Singura rationare valabila pe baza de semne ar putea fi intalnita in
cazul in care un semn s-ar asocia unui singur eveniment, intotdeauna, fara a fi
efectul acestui eveniment (in caz contrar, nu tine de aceasta categorie de
argumentare — prin semne.) In cele mai multe cazuri relatia dintre eveniment si
semne este dificil interpretabila si multiplu mediata. Totusi, aceasta forma de
concluzionare o folosim cel mai des, atunci cand ne intereseaza caracterul,
sentimentele, atitudinile unui om sau cand stabilim diagnostice.

c. Analogia siexemplul

Analogia este amintitd de obicei in cadrul inductiei, drept o forma mai
complicatd de rationare. Pe scurt, in cazul analogiei dinspre un caz mai
cunoscut noua concludem inspre o proprietate a unui eveniment mai putin
cunoscut, pe baza asemanarii dintre cele doua cazuri. Analogia nu este nici o
data valida, concluzia ei este mai mult sau mai putin probabila. Slabiciunea
analogiei consta in faptul ca trebuie sa demonstram asemanarea de esenta
intre cazuri, pe de alta parte trebuie demonstrat ca proprietatea cautata este
esential legata de criteriul ce sta la baza asemanarii cazurilor. Daca acceptam
aceste cerinte, suntem pe drept banuiti de petitiae principii: despre cele doua
cazuri afirmam ca sunt asemanatoare, daca proprietatile lor esentiale sunt
comune. Dar printre acestea se gaseste si proprietatea care ne intereseaza pe
noi, si pe care dorim sa o extindem pe baza analogiei asupra unuia dintre
cazuri. Daca renuntam la conditia de ,esentialitate”, analogia slabeste in mod
vizibil.

Exemplul nici nu figureaza ca baza de rationare, deoarece logic e
inadmisibil sa concludem pe baza unui exemplu. Chiar gi pentru o inductie
slaba e nevoie de mai mult decat un exemplu.

Analogia este slaba, exemplul este impropriu pentru a functiona ca
dovada. Cu toate acestea, functioneaza foarte bine in situatiile polemice reale.
Cu siguranta ca vom ciuli urechile daca intalnim o analogie plina de spirit i
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vom traim sentimentul ,aha!”, de recunoastere a adevarului. Nu ne vine in
minte intotdeauna sa verificdam asemanarea dintre cazurile n discutie sau
relevanta acestei asemanari din punctul de vedere al concluziei. Deseori se
intdmpla ca un exemplu bine ales sa conteze mai mult decat o deductie
obositoare. Exemplele sunt deosebit de eficace, daca sunt la Tndemana
celuilalat, daca sunt foarte familiale. Sa luam exemplul acelui barbat, care
doreste sa cumpere o masina si de cateva saptamani rasfoieste de zor
cataloagele, face asemanari intre diferite tipuri de masini, pentru a face o
alegere buna. In sfarsit, se opreste asupra marcii Skoda Octavia. In preziua
incheierii contractului de cumparare a masinii, intamplator afla de la un prieten
cat de mult s-a chinuit acesta cu propria sa masina, avand aceeasi marca
precum cea aleasa de personajul nostru. Un astfel de exemplu e suficient
pentru ca intentia personajului nostru sa se modifice. Un exemplu veridic $i
apropiat conteaza mai mult decét luni intregi de analiza comparativa.

In ce consta puterea exemplului si a analogiei? Probabil in faptul c&
prin modul nostru fundamental de a fi inca locuim in pestera lui Platon. Am
dori sa simtim soliditatea pamantului sub picioare. Ne vrajeste activitatea
propriului nostru intelect, dar din cand in cand tragem cu coada ochiului inspre
terenul experientei. Analogia si exemplul ne castiga increderea cu familiaritatea
lor. Analogia are 0 componentd care ne este cunoscuta, exemplul de
asemenea — avem astfel impresia ca nu se vorbeste in aer. Pe de alta parte,
ambele probeaza posibilitatea de a fi. Nu probeaza concluzia (care are de
obicei un grad mare de generalitate), dar probeaza faptul ca nu este exclusa
concluzia. Pentru ca — iata — existd un caz (exemplul), respectiv vecinului i-a
reusit (analogia).

Este justificata puterea extralogicd a analogiei si a exemplului?
Consider c& nu. In propriile noastre rationamente sunt foarte bine venite, fac
gandurile noastre mai transparente pentru ceilalti. Dar sa ne pazim a accepta
sau a respinge o concluzie doar pe baza unei analogii sau unui exemplu.
Chiar daca analogia sau exemplu le-am cules noi ingine, deci ne legam de ele,
ca de propriul copil adoptiv.

O ultima observatie despre analogie. Utilizarea analogiei este cea mai
justificata in cazurile Tn care dreptatea este miza. Aici analogia apare ca apel
la precedent. Una din cerintele care fundamenteaza aici gandirea analogica
este cea de a folosi acceagi unitate de masura pentru actiuni de acelasi tip.
Urmeaza doar sa dovedim ca actiunile sunt esential asemanatoare si ca in
cazul precedent procedeul aplicat a fost drept.

*

As afirma cu placere ca dialogul, disputa este un panaceu universal al
probelmelor controversate. Din pacate, nu pot afirma acest lucru. Sunt cazuri
n care ajuta la dezamorsarea tensiunilor, sunt cazuri in care duce la consens,
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dar sunt si cazuri in care sta pe loc sau da nastere la noi tensiuni. Pe de alta
parte, poarta in sine o contradictie: disputele reale sunt departe de tipul ideal al
disputei, in care doar argumentele se ciocnesc intre ele.

Pentru a recurge la o analogie: avem o unealta, un cutit, cu care ne
prepardm mancarea, cu care putem salva vieti omenesti dar in acelasi timp 1l
putem folosi pentru a-i ameninta sau chiar a-i ataca pe ceilalti. In plus, acest
cutit este ciobit si uneori, ruginit. Dar este indispensabil, nu putem trai fara el.
Si numai de noi depinde, la ce il folosim.

Nu avem de ales, trebuie sa ne asumam situatia disputabila a disputei.
in principal, pentru ca disputa nu este nici o data lipsita de rost. Se poate sa
existe metode mai bune sau sarcini mai urgente. Dar disputa este un
accesoriu necesar al existentei noastre. Pentru ca abia daca avem ceva mai
important de facut, decat sd ne cunoastem pe noi ingine si pe cel din fata
noastra. Si una din caile acestei cunoasteri este disputa.

Desi poate ca in loc sa stam de vorba despre dispute, ar trebui mai
degraba sa ne cultivam gradina.
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STUDIA HISTORICA

FIBULE PUTERNIC PROFILATE DE TIP NAPOCA
SORIN COCIS

SUMMARY. Strongly Profiled Brooches of Napoca Type. The
author presents a variant of the strongly profiled brooch (p. 1/1-3)
developed in the Roman town of Napoca and spread in its
neighbourhood (pl. II). This type has no analogies in any region of the
Roman Empire. Chronologically, this type can be dated considering
its archaeological context in Trajan — Hadrian period.

Corpusul fibulelor din Dacia romana (Cocis 1998) a scos in evidenta
numeroase variante de fibule puternic profilate, nemaiantalnite sau, poate,
nepublicate pana acum in alte zone ale Imperiului.

Tipul pus acum in discutie are urmatoarele caracteristici: capul mic,
semicircular; corpul fibulei, puternic indoit, este fatetat si are o nodozitate n
partea superioara, de unde pornesc doua aripioare laterale; piciorul este scurt si
se termina intr-un buton supraetajat; portagrafa este dreptunghiulara; sistem de
inchidere prin resort format din opt spire, coarda Thalta si exterioara, prinsa in
carlig (pl. I/1-3).

Prima piesa de acest gen a fost descoperita la Suceagu (pl. 1/2)*,
localitate situata la aproximativ 10 km de orasul roman Napoca, a doua a fost
descoperita in atelierul de fibule de la Napoca (pl. I/1)?, iar a treia la aproximativ
30 km de Cluj, la Mintiul Gherlei (pl. 1/3)°. Aria de r&spandire a tipului (din
descoperirile de pana acum) este extrem de restransa, respectiv in jurul orasului
roman Napoca (pl. Il). Pentru acest tip de fibuld nu am gasit piese identice in nici
0 provincie a Imperiului sau in Barbaricum. Piese care se apropie morfologic de
tipul nostru au mai fost descoperite in Dacia la: Cetea (Crisan 1979, 309, pl.
VII/11), Gherla (Cocis, Ardevan, Pintea 1992, 326, pl. 1/10) si Apulum (Moga,
Ciugudean, Cocig, Rodeanu 1997, 548, pl. 1ll/25), iar in Imperiu, Th Noricum
(Sedimayer 1995, 28, pl. 7, 65), Pannonia (Patek 1942, 135, pl. XXIII/13),
Moesia Superior (Bojovi¢ 1983, 61, pl. XXVII/259) sau chiar Th Barbaricum
(Almgren 1923, 41-43, nr. 80). Desi tipul nostru are unele elemente comune cu
analogiile mai sus citate (capul semirotund, nodozitatea de pe corp, butonul de
la picior), celelalte caracteristici (forma corpului, aripioarele, portagrafa) il
incadreaza intr-o varianta aparte a fibulelor puternic profilate, mai precis o

! Sapaturi inedite C. Opreanu, S. Cocis.
? Sapaturi inedite S. Cocis, V.R. Bolindet, V. Voisean.
¥ Informatie amabil& M. Mester.
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varianta hibrida, care face legatura cu fibulele cu genunchi. Unde au luat nastere
aceste fibule, este greu de spus cu exactitate. Descoperirea unei piese, in curs
de prelucrare, in atelierul de fibule de la Napoca indica o productie locala. Nu
este exclusa, nsa, nici o altd zona de provenientd, cea norico-pannonica, de
unde vine probabil proprietarul de la Napoca®. Dar faptul c& nu au fost gasite
astfel de piese in aceste provincii, certifica, Tn stadiul actual al cercetarii, 0
varianta locala napocensa. Cronologic, tipul poate fi datat in epoca Traian-
Hadrian, situatie ce reiese atat din situatia stratigrafica de la Suceagu, cat si din
atelierul de fibule de la Napoca.

Almgren 1923
Bojovi¢ 1983
Cocis, Ardevan,
Pintea 1992
Cocis 1993

Crisan 1979

Moga, Ciugudean,
Cocis, Rodeanu
1997

Patek 1942

Sedimayer 1995
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Plansa I. 1. Suceagu; 2. Napoca; 3. Mintiul Gherlei.
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STUDIA UNIV. BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO-CATHOLICA VARADIENSIS, XLVI, 2, 2001

EXPLOATAREA FIERULUI IN DACIA ROMAN A S| POST-ROMANA.
ASPECTE ALE TRATAMENTULUI METALURGIC

CONSTANTIN ILIES

RIASSUNTO. O sfruttamento del ferro in Dacia romana e post-
romana. Aspetti del trattamento metallurgico. Il seguente articolo
rappresenta una presentazione generale dei principali mezzi usati
nella riduzione dei minerali di ferro tanto nelllmpero, quanto nella
Dacia romana e post-romana.

Questi strumenti sono: forno per la riduzione dei minerali (forni
con la base in basso e con il camino), assicurando il tiraggio dellaria
(per utilizzare la corrente dellaria naturale o artificiale), fondente
(scorie vecchie, calcare, pietra di calce, sabbia) e combustibili (legno,
carbone vegetale).

Daca metoda de exploatare a unui zacamant depinde de structura
sa, si nu de produsul extras, in schimb, tratamentul metalurgic variaza nu
atat in functie de natura minereului, cat de compozitia lui chimica. De
asemenea, procedeele utilizate si punerea lor in practica in Antichitate erau
mai putin diferentiate decat in prezent. In acelasi timp, daca in metalurgia
antica era practicatd numai metoda "seaca", in zilele noastre, alaturi de

aceasta, se foloseste, la fel de mult, metoda "umeda™.

Mijloacele folosite

A. Cuptoarele

Cuptoarele de redus (fornaces) reprezinta elementul esential al
metalurgiei fierului. Pentru prelucrarea minereului extras existau, asadar,
instalatii de reducere. Acestea erau construite in apropierea locului de
extractie a minereului, prelucrarea lui fiind conditionata, in mare parte, de
existenta unor resurse de apa, de rezervele de combustibil din imprejurimi
si de curentii de aer natural meniti s& accelereze procesul de reducere.
Absenta unor paduri, atat pentru procesul de ardere, céat si pentru armarea
minelor sau incalzirea rocilor, in vederea desprinderii lor, a dus Tn antichitatea

! Metalurgia pe cale "seac&" se intemeiaza pe actiunea caldurii degajate de un combustibil gi
a carbonului continut de acesta, in timp ce calea "umeda" are la baza folosirea unui lichid
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romana chiar la abandonarea unor mine®. Locul de amenajare a unor
instalatii de redus depindea, intr-o masurad mai mica, si de existenta in zona
a unor materiale refractare, care serveau la captusirea cuptoarelor.

Procesul de reducere a minereului de fier a fost bine cunoscut in
epoca romana, inclusiv in Dacia. Totusi, in literatura antica nu exista
descrieri exacte ale existentei unor cuptoare de redus. Modul in care acest
proces a fost descris de Diodor pare destul de plauzibil®, in timp ce Pliniu
remarca doar: forniciam magna diefferntia®. Expresia, destul de lacunara,
poate fi inteleasa in sensul ca existau mai multe tipuri de cuptoare, printre
care si cuptoarele speciale: de cementatie, de sudare, etc. Acest neajuns al
textelor antice este insa, suplinit de diversele reprezentari grafice, precum
si de resturile unor cuptoare descoperite prin cercetari arheologice in mai
multe provincii ale Imperiului, inclusiv in Dacia.

Cuptoarele, in mod schematic, se clasifica in doua mari categorii:
cele in care minereul si combustibilul sunt amestecate, si cele in care
aceste elemente nu se afla in contact direct, minereul fiind asezat intr-un
creuzet. In ceea ce priveste antichitatea romana, creuzetele nu erau, insa,
folosite pentru reducerea minereului de fier°. La randul ei, prima categorie
de cuptoare se imparte Tn doua tipuri distincte (fig.1): cuptoare a caror
inaltime nu era mai mare decat diametrul lor, numite cuptoare-groapa sau
cuptoare cu vatra joasa si cuptoare a caror inaltime era mai mare decat
dimensiunea sectiunilor orizontale, numite cuptoare verticale, suprainaltate
in forma unei cuve (furnale). La ambele tipuri de cuptoare minereul,
combustibilul si, eventual, fondatii erau introdusi prin partea superioara a
cuptorului (hornul); una sau mai multe deschideri, dispuse la partea
inferioara, permiteau scurgerea zgurei si suflarea aerului. Metalul se
depunea pe fundul cuptorului, iar pentru a-l scoate, acesta trebuia oprit si
apoi, demolat, cu exceptia partii inferioare. De aceea, amenajarea unor
deschideri suprapuse, una pentru scurgerea zgurei i cealaltda pentru
scoaterea metalului, a constituit un mare progres.

2 J. Ramin, op. cit., p. 120

* Diodor din Sicilia, V, 13

* Pliniu, XXXIV, 41, 1

® Privind in timp evolutia tratarii termice a metalelor, J. Marechal (s. v. Metallurgie, in Da, p.
622-675) constata ca primele cuptoare mediteraneene constau dintr-o camera de
combustibil, deasupra careia se afla o cupola sub care era topit metalul (cupru, aur, bronz);
aceste doua "Incaperi" erau separate de o vatra perforata care lasa sa treaca flacarile,
imitand cuptoarele de olarit. Tn Toscana, In regiunea Campiglia Marittima, s-au gasit urmele
unor asemenea cuptoare ce au servit la topirea aramei si a plumbului; metalul era depus in
creuzete asezate pe o vatra perforata. Mai tarziu, minereul, in amestec cu mangal, se va
depune direct in cuva cuptorului. Cand se foloseau metale fuzibile, acestea puteau sa se
scurga printr-o deschizatura facutd in acest scop. In schimb, Tn cazul fierului (care nu putea
fi topit) trebuia distrusa o parte a cuptorului pentru a scoate lupa care urma sa fie batuta cu
ciocanul pentru nlaturarea impuritatilor si a bulelor de aer; pentru problema cuptoarelor din
Dacia. v. si Wollmann 1996, p. 236-237
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Cuptoarele cu vatra joasa puteau servi atat la prajirea, cat si la
reducerea minereului. Ele erau formate din gropi, putin adanci, sapate n
pamant. Reprezentative pentru acest tip de cuptor sunt asa-numitele
"cuptoare catalane" care au fost utilizate pentru tratarea minereurilor de fier
din Pirineii Orientali®. "Gropi" sau vetre romane s-au descoperit si in
Carintia, la Hittemberg, unde pentru fiecare din cele doua operatii (prajirea
si reducerea) s-a folosit o groapa aparte’.

In Dacia, o vatra joasd pentru redus minereu a fost descoperitd
recent la Napoca®. Ea consta dintr-o groapa putin adanca, de forma circulara
si cu diametrul de 0, 80 m. Marginile gropii erau captusite cu pietre, iar pe
vatra si in jurul ei, pe o raza de cativa metri, au fost descoperite bucati de
zgura si de carbune de lemn.

in ceea ce priveste tipul de cuptoare suprainéltate (cuptoare cu cuve),
ele prezinta doua variante: unele erau adancite sub nivelul solului, asa-numitele
"cuptoare adanci”, in timp ce altele erau construite in intregime la suprafata.

Cele mai vechi "cuptoare adanci" au fost, probabil, simple gropi
sapate Tn panta unui deal, in asa fel incat vantul sa asigure tirajul natural. O
prima perfectionare a constat in excavarea a doua gropi care se intalneau
n unghi drept; una constituia cuptorul propriu-zis, iar cealalta asigura tirajul
si permitea, totodata, scoaterea metalului si a zgurei. Apoi, a aparut ideea
de a ridica un perete vertical, care forma una din laturile cuptorului, Tn timp
ce laturile celelalte erau construite din pamant crutat in panta. Asemenea
cuptoare au fost descoperite, de pild&, la Populonia si Wilderspool®, precum si
la Rio Tinto'®. Ele sunt atestate, pentru epoca Laténe, si in Dacia la Doboseni'*.

Cea de-a doua varianta a cuptoarelor suprainaltate, cuptoarele
construite in intregime la suprafata solului, avea vatra dreapta sau ugor
albiata, pereti tronconici si horn liber, prezentand, deci, o forma ce
aminteste deja profilul furnalelor inalte moderne. Ele puteau atinge o
inaltime de 2-3 m, aveau o deschidere care asigura scoaterea lupei de fier
si functionau cu un curent artificial de aer introdus cu ajutorul foalelor gi a
tuburilor suflante. Asemenea cuptoare inalte sunt cunoscute la Tharsis*?
(Hispania), precum si la Hittemberg, (Carintia), la Erzberg, langa Eisenerz
(Stiria), la Léling, langa Eisenstadt (Burgenland) si la Magdalensberg®?,
toate centre importante pentru obtinerea celebrului ferrum noricum.

® Ramin.1977, p. 120

"Da, Il, 2, s. v. ferrum, p.1086 (L. de Lunay)

® Informatie de la S. Cocis, autorul cercetarilor
° Forbes, IX, p. 186

Osalkield, p. 93

'székely 1959, p. 231-246

2g5alkield, p. 93

35¢chmid, p. 72
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{dupa W, B, Marmung)
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Cuptoarele suprainaltate sunt documentate si in Dacia, pentru
epoca de dupa retragerea stapanirii romane. Astfel, la Fizes (jud. Caras-
Severin) au fost dezvelite resturile a trei cuptoare care aveau inaltimea de
0, 70 m, 0, 85 m si respectiv 0, 90 m. Ele prezentau o forma circulara, cu
diametrul la baza (in interior si exterior) de 0, 45 x 0, 75m, 0, 35x 0, 70 m
si respectiv 0, 40 x 0, 75 m. Spre horn, diametrul lor se ingusta. Pe vatra
cuptoarelor au fost gasite numeroase fragmente de minereu de fier, bucati
de zgura si funingine. In partea de jos, cuptoarele erau prevazute cu o
deschizatura acoperita cu un semidisc de lut ce forma "usa cuptorului".
Cum 1in peretii cuptoarelor nu au fost observate orificii prin care sa fi fost
introduse tuburile suflante, acestea, foarte probabil, au fost trecute prin
aceasta placa de lut cu rol de "usa".

Perfectionarea pe care o prezinta cuptoarele de la Fizeg, prin discul
de lut care se aplica la baza instalatiei de redus minereul, "inovatie"
cunoscuta in Dacia inca din epoca Latene, la Doboseni, este de apreciat cu
atat mai mult, cu cat ea permitea folosirea aceluiasi cuptor la mai multe
procese de reducere pentru ca discul de lut demontabil permitea, prin
orificiul Iasat liber, indepartarea zgurei si scoaterea lupei de fier. In Dacia,
cuptorul cu placa la baza este atestat, deocamdata, asa cum s-a spus,
doar pentru epoca Laténe si in perioada postromana. Foarte probabil, insa,
el a fost utilizat si in vremea Daciei romane si, desigur, Th epoca postromana,
mai ales Tn zonele montane din Banat unde, de exemplu la Berzovia,
Ghertenis, Maureni si Ocna de Fier sunt semnalate urmele unor cuptoare
de redus minereu de fier**. Tot in Banat, la Sosdea, (jud. Caras-Severin) au
fost dezvelite resturile a cinci cuptoare inalte, cu aceleasi caracteristici (fig.
2- 4): vatra de forma circulara, putin albiata, pereti de forma tronconica i
sistem de umplere prin horn. Spre deosebire de cuptoarele de la Fizes,
cele descoperite la Sosdea, intrucat nu erau prevazute cu disc de lut pentru
"usd", aveau dezavantajul de a nu putea fi utilizate decat o singura data,
deci era necesara darémarea lor dupa fiecare proces de reducere, in
vederea ndepartarii zgurii si pentru scoaterea lupei de fier. Ca urmare,
pentru inceperea unei alte operatii de reducere era necesara ridicarea unei
noi instalatii, sau refacerea celei vechi (in general, mai dificila). Asa se
explica, de altfel, si starea slaba de conservare a cuptoarelor dezvelite in
diferite parti ale lumii romane si, in general, In antichitate™”.

Materialele folosite pentru construirea cuptoarelor erau diferite si
depindeau, intr-o mare masura, de structura solului din regiunea respectiva.
Topitorii romani au cunoscut faptul ca unele roci erau potrivite, iar altele nu,
pentru utilizarea pe care urmau sa o primeasca. Actiunea focului poate
dezagrega unele roci, in special calcarul, care se transforma repede in var.
Ca urmare, s-a impus nevoia folosirii unor materiale rezistente: trebuiau
utilizate roci acide, daca sterilul era bazic, si invers.

“protase, p. 320, nota 66
Civilizfia, p. 30
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in ceea ce priveste Dacia, peretii cuptoarelor, descoperite pana in
prezent, au fost durati din pAmant batut amestecat cu pietricele si nisip™

O alta modalitate folosita pentru captusirea cuptoarelor consta, ca si
in zilele noastre, din utilizarea argilei refractare. Captuseala avea, in general,
0 grosime de cativa centimetri si prezenta avantajul de a putea fi refacuta
fara a periclita structura de rezistenta a peretilor cuptorului. Fragmente de
lut ars, mai mari sau mai mici, provenlte de la caEtU§eala unor cuptoare
cunoscute in Dacia, au fost semnalate atat la Fizes'’, cat si la Sosdea®®.

In incheiere, se poate spune ca este posibll, de asemenea, ca n
Dacia romana sa fi fost utilizate si alte tipuri de cuptoare sau variante ale
celor cunoscute, dar in conditiile Tn care descoperirea urmelor unor cuptoare a
fost doar semnalata in literatura de specialitate, fara o descriere mai
cuprinzatoare, orice supozme pe aceasta tema nu poate fi decat hazardata.
De pild&, S. Rakoczy'® mentioneaza, la mceputul veacului trecut, pe teritoriul
comunei Teliucu de Jos, mai multe "gropi conice" ce vor fi servit, probabil,
la prajirea minereului de fier (fig. 5) si 0 serie de cuptoare de redus, care erau

16Iaroslavschl Petrovszky, p. 147-149; laroslavschi 1976 p. 231-232
7 |aroslavschi,Petrovszky, p. 148

'8 Jaroslavschi 1976 p. 232
19 Rakoczy, p. 715-716
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ingirate pe malul Cernei. De asemenea, cu ocazia construirii drumului
Hunedoara-Teliucu de Jos-Govajdia, in anul 1850, este amintita descoperirea
unor cuptoare de redus, avand un diametru de 3 metri si inaltimea de 2- 2, 2
metri®. Tn sfarsit, la Porolissum este amintitd descoperirea unor "gropi pline
Cu zgura, canale pentru scurgerea zgurei topite si chiar un cuptor, care
datoritd aglomerarii de zgura in jurul lui, ar putea fi un furnal mic pentru

reducereas minereului de fier*?*.

B. Tirajul

intretinerea arderii si asigurarea unei temperaturi inalte, necesare
inceperii procesului de reducere, se realizeaza prin introducerea in cuptor a
unui curent de aer, natural sau artificial. Cuptoare cu ventilatie naturala nu
se cunosc, deocamdata, Tn Dacia, ele fiind, de altfel, rare si In restul lumii
romane®. La cuptoarele inalte, cunoscute pe teritoriul Daciei, arderea era
intretinuta cu ajutorul foalelor confectionate din piele de capra (follis hircini)
sau din piele de bou (follis taurini). In acest scop, erau introduse tuburi
suflante (trompas), care dirijau jetul de aer spre baza cuptorului. Foalele
erau manevrate cu bratele sau, cele mai mari, cu picioarele. Forta
hidraulica, in acest caz, nu a fost introdusa decat tarziu, in Evul mediu.

La cuptoarele de la Sosdea nu s-au pastrat peretii cu tuburile
suflante introduse n ei, asa ncat nu se poate preciza, cu exactitate,
inaltimea la care se aflau ele fixate. Dar, prin analogie cu descoperiri din
alte parti ale lumii romane?® sau chiar din Europa epocii Laténe*, se poate
presupune ca la cuptoarele cu horn liber, tuburile se fixau, aproximativ, la
jumatatea naltimii camerei de ardere.

Tn schimb, la Fizes, In imediata apropiere a cuptoarelor dezvelite, au
fost descoperite mai multe fragmente de tuburi suflante din lut*>. Cum in
peretii cuptoarelor, asa cum s-a mai aratat, nu a fost observat nici un
orificiu prin care sa fi fost introdus tubul suflant, acesta, foarte probabil, era
trecut prin semidiscul de lut care forma "usa" cuptorului. Pozitia tubului
suflant, in raport cu peretii sau "usa" cuptorului, era inclinata. Tncercari
practice, realizate in Polonia, Cehia si Slovacia, au dovedit ca doar fixarea
oblica a tubului suflant determina dezvoltarea celei mai ridicate temperaturi
la baza cuptorului®.

2% Maghiar, Olteanu, 1970 p. 51, nota 5

1 Gudea si colab., p. 124; Gudea 1986, p. 79 si fig. 33

*’Ramin 1977 p. 123-124

Z pentru diversele tipuri de tuburi suflante si modalitatea lor de folosire, vezi: G. Montadon,
Traité d’ Ethnologie Culturelle, Paris, 1934, p. 279-285

*4 Civilizafia, p. 29 si nota 99

%5 |aroslavschi, Petrovszky, p. 148-149

*® Civilizafia, p. 29 si nota 100
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C. Fondan tii

Cand topitorii romani supuneau procesului de reducere minereu
oxidat sau carburat, pur sau aproape pur, nu erau necesari fondanti
deoarece actiunea carbonului era suficientd pentru obtinerea metalului,
neexistand, practic, nimic de zgurificat. Reducerea unor minereuri mai
sarace a ridicat, insa, problema fondantilor.

Ea a fost rezolvatd prin folosirea zgurei vechi (zdrobita si
amestecata cu minereu), a nisipului sau a calcarului?’. Pentru folosirea, Si
in Dacia, a calcarului, ca fondant, un indiciu |-ar reprezenta descoperirea
unor bucéti de piatrd de var in jurul cuptoarelor dezvelite la Fizes®®. Tn
acelasi timp, insa, analizele metalografice efectuate atat pe zgura, céat si pe
obiecte de fier din Dacia romana, de pilda la Berzovia®®, au relevat
prezenta calciului doar intr-un procent foarte redus.

*’Ramin 1977, p. 124
Blaroslavschi, Petrovszky, p.147-148
*Wollmann 1967, p. 629-641

177



CONSTANTIN ILIES

La reducerea (dezoxidarea) fierului nu se folosea, in general, piatra
de var, rolul de fondant fiind lasat pe seama bioxidului de siliciu (Si Oy),
care era prezent in minereul brut, si a carbonului din mangalul folosit ca si
combustibil®®. Deci, prin actiunea, in procesul de reducere, a siliciului si a
carbonului, topitorii romani realizau, de fapt, adevarate "sarje" autofondante.
in ceea ce priveste piatra de var, aceasta putea proveni de la extractia
calcarului impreuna cu minereul de fier, stiut fiind ca unele zacaminte se
gasesc impreuna cu calcar. Este cunoscut, de altfel, ca romanii, In masura
in care calcarul era extras Tmpreuna cu minereul, au utilizat fondantul
calcaros la reducerea minereului puternic argilos, cum era, de exemplu, cel
din insula Elba*".

D. Combustibilul

Temperaturile ridicate (peste 1000C) necesare pentru declansarea
procesului de reducere a minereului erau obtinute prin arderea lemnului gi
a carbunelui de lemn (mangal). Carbunii de pamant, desi au fost cunoscuti
in epoca romana, erau mai rar folositi in procesul de reducere, atat datorita
puterii calorice scazute cat si, mai ales, din cauza continutului lor de sulf,
element care incomoda reducerea®. Carbunii de pamant (turba) au fost
utilizati, In epoca romana, intr-un singur loc din Britania®.

In schimb, folosirea lemnului si a mangalului din lemn de pin este
atestatd de izvoarele antice**. Pliniu se referea chiar la modalitatea de
obtinere a mangalului, care rezulta din distilarea uscata a lemnului, fara
accesul aerului®*. Desi din evul mediu si pana in zilele noastre cel mai bun
mangal este considerat cel obtinut din foioase, pentru ca este mai solid i
mai dens, analizele paleobotanice au dovedit ca in lumea clasica greco-
romana, dar si in toatd Europa epocii Laténe®, pentru producerea mangalului
s-au folosit coniferele, preferat fiind pinul. In Dacia nu exista, ins&, indicii
concludente n acest sens, datoritéd absentei analizelor paleobotanice desi,
fragmente de carbune de lemn au fost descoperite pe vatra si Tn apropierea
cuptoarelor de redus de la Fizes®' si Berzovia®®.

Chiar si atunci cand era folosit numai mangalul, lemnul servea la
aprinderea focului si, fard indoiala, cei doi combustibili erau amestecati. in
ceea ce priveste consumul de mangal, in cadrul unui proces de reducere

% Wollmann 1967, p. 630

*'Forbes, VII, p. 396

*Forbes, p. 390

3. R. Maréchal, in Revue de Métallurgie, LX, 2, 1963, p. 135-142; Manning 1988, p. 29
#pliniu, XXXIII, 30, 1

*Plinju, XXXVI, 30, 1; 68, 1

*°Civilizafia, p. 28 si nota 89

¥"|aroslavschi, Petrovszky, p. 147-149

*Wollmann 1967, p. 629
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au fost avansate cifre interesante. De pilda, J. R. Forbes considera ca
pentru obtinerea unei lupe de fier de 25 Kg., in cuptoarele primitive din
Europa centrala se consumau 100 Kg de carbune de lemn, exceptand cele
12, 5 Kg, necesare pentru operatia de forjare a fierului®. Aceste cifre
ridicau problema aprovizionarii cu combustibil, problema care chiar daca nu
era de ordin tehnic, totugi, prezenta greutati in rezolvare.

L. U. Salkield a facut un calcul interesant in legatura cu zgurile
plumbifere de la Rio Tinto: cele 15300000 tone de zgura pastrate
corespund unei exploatari miniere timp de patru secole deci, 40000 tone pe
an; cercetatorul englez considera necesara o tona de mangal pentru
obtinerea unei tone de zgura, ceea ce reprezinta 40000 tone de mangal pe
an sau 200000 de tone de lemn; de asemenea, el estimeaza ca un stejar
mediteraneean are nevoie de 40 de ani pentru a produce 60 Kg de mangal
si ca se poate deci, considera 300Kg de mangal la un hectar de padure; ca
urmare, consumul anual trebuia sa fie de 600000 de copaci, ceea ce
implicd o suprafatd de padure de 2000 de hectare™. Aceste cifre, chiar
daca sunt exagerate, ofera, insa, o imagine de ansamblu Tn legatura cu
suprafata impadurita si forta de munca reclamate de o exploatare miniera
pe scara larga.
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CONSIDERATII ASUPRA SACRULUI $§I ISTORIA BISERICII iN
RASARIT Sl IN APUS

LUCIAN PERIS|

RIASSUNTO. Considerazioni sul sacro e la storia del  la Chiesa in
Oriente e in Occidente. Pubblichiamo sulle pagine della nostra rivista
il lavoro del compianto professore e sacerdote Dr. Luciano Peris,
prematuramente scomparso tra di noi. Il tema da lui trattato riguarda
le due diversi visioni della Chiesa, in occidente e in oriente, di fronte al
sacro. Preoccupato di capire le origini delle differenze tra il mondo
latino e quello bizantino si & fermato a sottolineare la ragione di queste
particolarita, perché dalla sua ricerca spunta anche lo sforzo di
presentare in maniera giusta proprio queste varianti ecclesiali. Secondo
padre Luciano la diversita & un arricchimento, senza il quale la Chiesa
non si presenta nella sua pienezza.

Abordand o problematica atat de complexa, cum ar fi cea a diviziunii
dintre crestinatatea Rasaritului si a Apusului, nu dorim sa neglijam analiza unor
intersectari complicate de fenomene din societatea umana, deoarece faptul
istoric trebuie sa stea la baza oricarei initiative de analiza critica a realitatii
ecclesiastice. Istoricul se gaseste in fata a doua lumi, Rasaritul si Apusul,
diferite din punct de vedere ecclesiastic, astfel incat sa nu poata fi intelese in
esenta lor profunda decét in functie de atitudinea personala faté de o realitate
pe care Biserica vrea sa o reveleze: sacrul.

Péana azi ecclesiasticii gi laicii au gasit modul de a intelege trecutul
Umanitatii: tratate si volume nenumarate au exprimat fie I'Esprit de finesse
metodologic, fie criticismul istoriografic, stind mai mult sau mai putin sa
distinga intre diferitele nivele ale cunoasterii evenimentelor umane. Acest
trecut a fost interpretat si transmis n ritmul dezvoltarii stiintelor auxiliare ale
istoriei, reprezentand expresia dezvoltarii particulare a spiritului si a culturii
occidentale. Forma mentis dominanta a analizelor istorice este rezultatul unei
meditatii prevalent rationala a trecutului sau a prezentului, care nu poate sa
pretinda epuizarea semnificatiei intregii actiuni umane. In cazul Bisericii ar
trebui sa se puna persoana, atat a istoricului cat si a personajului analizat de
catre acesta, si in fata a ceea ce, pentru fiecare cultura traditionala, a fost
considerat elementul de baza: sacrul.

Ar trebui, deci, o serioasa inseriere a sacrului ih domeniul multicolor al
analizei istorice, adica a unei argumentari care a facut parte pana acum din
domeniul de studiu al istoricilor religiilor, fiind nucleul oricarei experiente. Este
un fapt atat de evident in devenirea religioasa constatarea despre existenta
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unei bipolaritdti a universurilor consacrate, apartinatoare lumii ecclesiastice:
cea rasariteana si cea apuseana in privinta sacrului, incat nu poate fi
conceputa o absentd a sa in implicarea la nivel istoriografic.

intrebarea care ar trebui pusd in consecinta este: deoarece de la
iluminism Tncoace istoriografia occidentala amplifica distantele de
confesionalism si In aceasta evolutie pozitivismul comtian® n-a fost decat o
etapa, avansand catre stiinta istoricad contemporana, se poate aborda obiectiv
problematica Bisericilor rasaritene, plecand de la aceeasi pozitie adoptata
atunci cand s-a tratat despre realitatile ecclesiastice occidentale? Pentru a
clarifica aceasta chestiune gi tindnd cont de <imobilismul> teologic si structural
al Bisericilor Rasaritene, trebuie sa ne intrebam daca se poate face un discurs
istoric obiectiv, fara a cunoagte continuturile teologice specifice. Sfantul
Augustin, de exemplu, Tn optica celei mai mari parti din istoriografia rasariteana,
nu este decat unul din Parintii unei Biserici, pe cand noi stim care a fost
influenta decisiva a teologiei si filosofiei augustiniene in disputele occidentale,
Tncepand cu secolul XII.

Scopul analizei noastre nu este acela de a demonstra ca spiritul
<rational> si <stiintific>(ca expresie a celei mai extinse culturi geografice) ar fi
de aplicat in mod exclusiv istoriei Bisericilor apusene; acest lucru ar implica
<inapoierea> regiunii rasaritene, care este, in majoritatea cazurilor, istorico-
teologica. Afirmand acest lucru nu s-ar schimba imaginea, deja consacrata de
catre mas-media si de catre unii critici, care nu ezita sa exalte valorile
trecutului occidentului crestin?. Deja argumentele solide din opera Sfantului
Augustin ar putea demonstra pozitia diferita pe scara valorilor a sacrului, ca
element fundamental al notiunii de Leben, in trairea religioasa din Rasarit.
Desigur, in fata imensitatii creatiei culturale gi istorice a Occidentului, cititorul ar
trebui sa experimenteze senzatia unuia care se gaseste in fata unei realitati
estrem de complicate si infinit de variata. Un rasaritean, savarsind un astfel de
gest, ar fi constrans sa vada, in stiinta istorica, experienta intalnirii cu mysterium
tremendum al manifestarii prezentei lui Dumnezeu.

Pe urmele acestui exemplu va trebui sa ne ntrebam daca contributia
lui Rudolf Otto (Das Heilige, din 1917) si a lui Mircea Eliade (Das Heilige und
das Profane, din 1965) nu a fost intr-adevar un grupaj de capodopere inerente
pentru orice intentie de a scrie istoria Bisericii, determinatd de imanenta
atitudinii fata de sacru.

1 A. Comte, Discours sur l'esprit positif (1844):

2 “Augustin este singurul parinte al Bisericii care a ramas pana astazi o autoritate ih domeniul
spiritual (...) Augustin este un geniu - singurul parinte al Bisericii care poate fara teama sa aspire
la acest titlu pretentios a evaluarii moderne al personalitétii’. Afirmatia apartine lui Hans Freiherr
von Campenhausen (Augustin, in Lateinische Kirchevater, Stuttgart, 1960, p. 150 urm; traducere
italiana | padri della Chiesa latina, Firenze, 1969, p. 191-193). Caracterizarea citata a fost reprodusa
exact de Heinrich Fries, in volumul complementar seriei Storia della Chiesa, coordonata de
Hubert Jedin, | padri, ingrijit de Elio Guerriero, Milano, 1966, p. 143.
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Pentru Eliade este fundamentald intelegerea importantei modalitatii
experimentelor religioase asupra ideilor despre Dumnezeu si despre religie.
Impreuna cu Rudolf Otto el a redescoperit caracteristicile specifice ale acestei
experiente inspaimantatoare si irationale: adica sentimentul de teama al
omului in fata sacrului, reevaluand “frica de Dumnezeu’, in fata majestas-ului
emanator al unei puteri strivitoare. Ei au vazut importanta, pentru omul Bisericii,
a <fricii religioase>, inspirate din mysterium fascinans, in care fiinta umana
infloreste n absoluta sa plinatate. Acest “om noumenal” al lui Rudolf Otto este cu
adevarat o fiinta diferita, care se constitue ca urmare a experimentarii sacrului.

Tntrebarea despre determinarea in spatiul |stor|ograf|c a unor alte
elemente cu oarecare relevanta care, in cazul economicului gi a societatii, au
avut un rol substantial in analiza marxista a istoriei, creind, in situatia din urma,
niste mistificari despre dezvoltarea autentica a spiritului religios si a Bisericilor,
ne duce la o alta intrebare. Cum se deosebesc marile adevaruri ale istoriei in
amestecul dintre ideologie si activitatea istoricului? Religia, Tn viziunea
marxista, este vazuta ca expresie si reflexie Ia nivel institutional in oprimarea
clasei tardnesti de catre <clasele privilegiate>®. Zeificarea poporulw muncitor,
o0 alta civitas Dei, cu rolul providential insusit de a salva Omenirea de bezna
burgheziei, nu face altceva decét sa reia o0 tema crestina, ecclesiologica, pentru
a crea o lume opusa* transcendentei. Istoria n-ar trebui s& faca altceva decat
sa verifice desfasurarea evenimentelor in aceasta “lupta de clasa”.

O evolutie la fel de pusa in discutie a fost specific insugita de catre
istoriografia de matrice ecclesiastico-occidentala fata de fenomenul religios din
Rasaritul crestin, mai ales cel bizantin. Centralizarea specifica pentru Biserica
latina a avut influentd si asupra pozitiei istoriografice in fata acestei realitati
rasaritene: “in Europa nu avem, dintr-o serie de motive, triumful acelei sometah
moniste, ce a prevalat in alte parti, cu identificarea puteriii polltlce Cu cea
ierocratica (|n formula cesaropapistd sau in cea teocraticd)”. Paolo Prodi
avertiza, prin folosirea acestei fraze, specificul devenirii politico-religioase a
Occidentului, viziune care trebuie prinsa in sensul formarii unei istoriografii
necesare, tindnd cont deopotriva de limitele unei istorii “occidentale’, si ale
uneia exclusiv “rasaritene”.

Perceperea diferita a Bisericii istorice, In cazul rasaritenilor, n-a fost
exprimata numai la nivel institutional si teologic, ci si la nivel popular, al
Bisericii in membra, prin refuzul in Rasarit al reformismului nominalistic si al
rationalismului. Ar fi o idee relativistd aceea de a reduce tendinta Rasaritului la
o retragere in sine, la o izolare geloasa in sacristie, in timp ce se subliniaza
concentrarea sa absoluta aupra sacralitatii altarului, fara sa se imposeseze de
puterea temporala. O Biserica deci ce traieste in timpul istoric, facandu-l sacru,

% H. I. Marrou, La conoscenza storica, Bologna, 1988, p. 194-196: “Pe de alta parte marxistii, acesti
neohegelieni, sunt inclinati sa nege transcendenza: pentru ei nu exista realitate istorica decat in
(si In raport cu) conjunctura cu momentul evolutiei umane...” (p. 195).

K. Marx, Introduzione alla critica del’economia politica, Roma, 1991.

5p. Prodi, Il sovrano pontefice, Urbino, 1996, p. 22-23.
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creind un Univers prin imitarea vietii si a tainei lui Hristos care sta in centrul
lumii, fiind imago Méantuitorului, sfintitorul putereii temporale. Aceasta ultima
actiune a Bisericii in timp cuprinde si lucrarea de santificare a timpului: un
autentic sine qua non al Rasaritului, ravasit de ntalnirea cu reformismului
perpetuu, de matrice occidentala, de la iconoclastia spiritului consumist si de la
provocarea comunista.

La ntrebarea despre sensul unei astfel de viziuni teologice pentru
istoria Bisericii invocam raspunsul la intrebarea de ce opozitia indarjita a lumii
Basileia thon Romaion si a celei postbizantine la propunerea occidentala de
intoarcere spre cucerirea temporalului. Evolutia Rasaritului se autodefinegte
miscare orientata spre sacralizarea istoriei, fara presupunerea invalmasgirii
simbolurilor religioase gi politice, pentru mai buna afirmare a timpului sacru:
illud tempus, despre care vorbesc Evangheliile, astfel incét istoria redevine o
realitate sacra, imaginata deja intr-o perspectiva mitica la religiile arhaice si
primitive®.

In sistemul unei astfel de perceptii istorice, patristica $i cronologia
crestind 1si asuma o configuratie specifica care nu este aceeasi cu cea a
Occidentului crestin. Nu s-ar putea deci intalni, Tn cadrul discursului istoric al
rasaritenilor, o fraza de tipul: Augustin... singurul périnte al Bisericii care poate
sé& aspire la acest titlu pretenfios al evaluérii moderne, ce apartine istoricului
german Hans Freiherr von Campenhausen’. Motivul este simplu: valoarea
operei teologice si filosofice a unui personaj de talia lui Augustin nu poate fi
masurata in raport cu operele altor Parinti ai Bisericii. Gandindu-ne la
capodoperele lui Origen, Sfantul Vasile si Sfantul Grigore de Nisa, se constata
imediat anomalia acestei Thgustimi, ce pretinde sa stabileasca o ierarhie in
valoarea operelor sfintilor Parinti, care ar urma sa fie impartiti, pe baza unei
astfel de interpretari, ih “mari” i “mici”.

Preferinta mai multor autori ecclesiastici, jansenigti si moderni, de a
lectura opera lui Augustin, sau a unei parti din ea, aduce cu sine diminuirea gi
fngustimea orizonturilor istorico-teologice, ce deriva din lipsa lecturilor din
celelalte opere ale Parintilor greci si latini. Valoarea Sfantului Augustin,
<totala> sa analiza nu poate motiva si explica unilateralitatea si nominalismul
unui intreg grup de “augustinieni” medievali si moderni.

La baza unei astfel de preocupari unilaterale pare sa fie dedicarea la
ideea cautarii in lumea teologica a ideilor basilare, a esentelor, a <Evangheliei
pure>, intr-o frenetica cautare a Bisericii semper reformanda, pe baza
subiectivismului uman. O astfel de constiinta istoriografica si ecclesiala im-
pregnata de nominalism, prezenta de timp indelungat in occident, nu repre-
zinta cu certitudine unica cale pentru intelegerea istoriei Bisericilor Rasaritene,
intrucét alegerea autorilor si a fenomenelor dominante din trecut este unilaterala.

® M. Eliade, Sacrul si profanul, Bucuresti, 1995, p. 99.

" Cartea acestui autor care trateaza despre persoana Sfantului Augustin (Augustin, in Lateinische
Kirchevater, Stuttgart, 1960) este purtatoarea unui Thtreg sistem special de a face teologie, opus
aristotelismului lui Toma d’Aquino.
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DOUA SCRISORI INEDITE DIN CORESPONDENTA
DE LA BUDA A LUI PETRU MAIOR

GHEORGHE GORUN

RESUME. Deux lettres inédites de la correspondance de Buda  de
Petru Maior . Etant répandues dans des fonds documentaires nombreux,
qui sont, a leurs tour, désorganisés, les lettres de Petru Maior sont trés
difficiles a prouver. Malgré quelques préoccupations insistantes de
recherche, la correspondance de celui-ci est trés peu connue et ainsi,
les nombreux détails de sa vie et de son activité sont inconnus.

Les deux lettres publiées maintenaint se rapportent a son activité
d’édition des lettres scolaires nécessaires aux éleves qui ont fréquenté
les écoles élémentaires roumaines gréco-catholiques et illustrent d'un
coté le réle de Maior de manager de I'entiére action et de l'autre coté
les difficultés auxquelles il a di se confronter.

Insistentele cercetarilor din fondurile documentare ajung, de regula, la
rezultatele scontate, in ciuda starii deplorabile a acestor depozite. Un asemenea
caz este si acela al corespondentei lui Petru Maior care isi dezvaluie
abundenta, este adevarat, cu destula dificultate. Chiar daca ea a fost
semnalata, in mare, de multa vreme," preocupari fata de publicarea integrala a
ei au fost putine gi — trebuie sa recunoagtem — datorita dispersarii sale
extreme, de mare dificultate. Istoriografia noastra a conservat totusi cateva
demersuri care au apartinut mai ales lui N. Albu,? P. Teodor® si a altora,” dar si

! |. Radu, Manuscriptele bibliotecii Episcopiei greco-catolice romane din Oradea Mare,

Bucuresti, 1923; idem, Doi luceferi rgtacitori. Contribufii la viafa gi operele lui Gheorghe
" incaisi Samuil Micu Clain, Bucuresti, 1924

2 N. Albu, Petru Maior, Scrisori si documente inedite, Bucuresti, 1968

® P. Teodor, Doud scrisori ale Iui Petru Maior din timpul petrecerii sale la Buda (1810), in
Anuarul Institutului de Istorie din Cluj, 3, 1960

* Printre care si contributia noastra Doud scrisori inedite ale Iui Petru Maior catre Samuil
Vulcan, in Culturg gi societate ih epoca moderna. Politicd-nafionalitate-culturd, Cluj-Napoca,
1990, p. 204-213. Mai nou a publicat o scrisoare a lui Petru Maior si Blaga Mihoc, Din
istoria bibliotecilor Episcopiei greco-catolice de Oradea. Contribufi documentare (1809-
1859), in Istoria — ca experientd intelectuald, Oradea, 2001, p.199-200
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Andrei Veress,” realizatorul unui important volum de corespondentd mai ales al
corifeilor $Scolii ardelene, printre care gasim, natural, si corespondenta care a
apartinut lui Petru Maior. Dar mai exista un numar relativ important de scrisori,
gasite de loan Ardeleanu si publicate de acesta in periodicul blajean Unirea, a
carui raritate face ca ele sa fie aproape inaccesibile cercetatorilor si, prin
urmare, ar merita sa fie stranse intr-un volum.®

in aceeasi categorie intra si cele doua scrisori pe care le-am gasit in
fondurile Bibliotecii Academiei Roméane - Filiala Cluj si pe care le publicam cu
aceasta ocazie. Desi ele sunt datate la relativ mare distanta in timp, la 6
august 1809, respectiv 17 noiembrie 1812, ele nu se refera la doua secvente
diferite ale activitatii lui Maior, ci la una si aceeasgi preocupare de editare a unor
carti romanesti, necesare Bisericii Greco-Catolice ori gcolilor nationale
romanesti, am spune principala sa indatorire pentru care fusese delegat de
autoritatea sa bisericeasca la Tipografia din Buda. In esentd, cele doua scrisori
nu aduc noutati insemnate referitoare la biografia ori activitatea revizorului
cartilor romanesti de la Tipografia din Buda a Universitatii din Pesta, ci doar
confirma permanenta interesului acestuia pentru asigurarea cartilor trebuincioase
procesului educativ din scolile romanesti. Ori, aceasta preocupare a lui Petru
Maior este mult mai putin cunoscuta decit celelalte.

indeobste autorii care au fost preocupati de activitatea literara a lui
Petru Maior au insistat mai ales pe aportul sau la dezvoltarea istoriei si a
lingvisticii’ si mai putin la cel al tiparirii cartilor de cult sau a manualelor, desi
acestea erau primele sale indatoriri ca cenzor al Tipografiei din Buda.
Insistenta cu care a fost urmarita activitatea sa istorica sau lingvistica aproape
ca a exclus alte sfere de interes, lasand impresia ca la Buda Maior nu a
Tndeplinit exact cea mai importanta sarcina a sa. Si totusi, Petru Maior a
indeplinit oficiile de “manager” al tiparirii cartilor roméanegti la aceasta tipografie,
facand legatura intre subiectii interesati in chestiune, respectiv conducerea
Tipografiei — reprezentata de directorul acesteia, Matei Markovics si
administratorul Francisc Saghi, cu care Petru Maior a conlucrat excelent — si
potentialii beneficiari ai productiei de carte realizate de ea. In cazul de fata cu
Mihai Benei, directorul scolilor nationale roméanesti greco-catolice din districtul

® Veres Endre, A budai Egyetemi Nyomda roméan kiadvanyainak dokumentumai 1780-1848
(Documentele publicatilor roménesti ale Tipografiei din Buda a Universitatii 1780-1848),
Budapesta, 1982 (editat de Domokos Samuel)

® De exemplu Documente comunicate din Arhiva Episcopiei greco-catolice din Oradea Mare,
n Unirea, Xl nr.4 si 5 (ianuarie), 1901, p. 35, 42-43; idem, Petru Maior si frafii neunifi. Acte
inedite, Tn Unirea, Xl, nr. 28 (iulie), 1901, p. 230-231 etc.

’ Vezi in acest sens monografia devenitd deja clasici a Mariei Protase, Petru Maior : un ctitor
de congtiinfe, Bucuresti, 1973
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scolar Oradea.? Acesta, confruntat cu o grava crizd de manuale si dorind s&
asigure elevilor aflati in grija sa, un Catehism in limba romana,” altminteri
absolut necesara edificarii religioase a acestora, s-a adresat direct lui Petru Maior,
in scris, semnalandu-i acestuia din urma nevoile sale de carte scolara si
cerandu-i ajutorul.’® De remarcat faptul ca initiativa tiparirii unui Catehism
romanesc a pornit tot de la Oradea, inca in ultima perioada a vietii episcopului
Ignatie Darabant, Consiliul Locumtenential aproband imprimarea inca in anul
1805."

Initiativa lui Mihai Benei nu a fost izolata. Cam n aceeagi perioada loan
Molnar, similarul din Carei al lui Mihai Benei, exasperat si el de lipsa manualelor,
s-a straduit sa rezolve problema traducand un abecedar din limba rusa in limba
romana si oferindu-l Tipografiei din Buda spre tiparire.> Chestiunea a ajuns in
fata Consiliului Locumtenential ca for ce trebuia sa aprobe tiparirea manualului,
si care a trimis manuscrisul conducerii Tipografiei cu invitatia de a se cere opinia
celor doi cenzori specializati in limbile Bisericilor rasaritene din Imperiu, Grigore
Tarkovics respectiv Petru Maior. Cei doi cenzori au respins din capul locului
ideea tiparirii abecedarului, gasind ca aceasta compilatie contine numeroase
erori care contravin nu numai naturii limbii roméane, ci si educatiei religioase a
tineretului.*®* Cu acest prilej, directorul Tipografiei semnala soarta nefastda a
Catehismului al carui tiparire nu fusese finalizata, fara sa sugereze macar cei ce
se faceau vinovati de aceasta tergiversare.

Cele doua scrisori ale lui Maior se incadreaza in contextul acestor
eforturi pentru editarea unor manuale gi raspunsul formulat de cenzorul roman
este edificator din mai multe pruncte de vedere. Intai de toate, el confirm4,
inca odata, deschiderea pe care Tipografia din Buda a avut-o fata de cererile
de carte ale potentialilor cumparatori din rasaritul Imperiului austriac. Apoi
autorul lor mai semnaleaza — indirect — gi dificultatile pe care Petru Maior le-a
avut de Tntdmpinat in demersurile sale editoriale, datorita ritmului lent cu care
actorii si responsabilii roméni ai procesului de tiparire a manualelor — autori,
traducatori, colportori, dar si cei chemati sa aprobe aparitia lucrarilor — au
reactionat la solicitarile cenzorului roman de la Buda. Din acest motiv, in

® Mihai Benei a indeplinit aceastd functie in perioada anilor 1806-1817. Amé&nunte despre
organizarea districtului scolar Oradea vezi la Susana Andea, Avram Andea, “Ratio
educationis” si infiinfarea Districtului scolar Oradea, in Crisia, XXIII, 1993, p. 175-185

® Acest Catehism nu figureaza in lista oficiala a cartilor de rit grecesc ce fusese intocmits la 8
ianuarie 1809, din ordinul Consiliului Locumtenential, de catre conducerea Tipografiei, cari
care urmau sa fie puse in circulatie. Vezi Veress, op. cit.,, doc. 206, p. 192- 196. Prin
urmare, nu poate fi vorba decét despre

10 Biblioteca Academiei Romane, Filiala Cluj, Colecfii speciale, Manuscrise romanesti, dos.
470, f. 106

™ Veress, op. cit., doc. 78, p. 94

'2 |bidem, doc. 217, p. 205

'3 |bidem, doc. 220, p. 207
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scrisoarea din 1812 noiembrie 17, Petru Maior se vede nevoit sa-i explice lui
Mihai Benei, ca unul ce ar fi trebuit sa fie la curent cu asa ceva, calea ce
trebuia urmata de un comanditar pentru tiparirea unei carti, aprobarea urmand
sa fie acordata de Consiliul Locumtenential din Buda, autoritatea imediat
superioara a Tipografiei. Natural, din demersul birocratic nu putea fi exclus
episcopul locului, in cazul de fatd episcopul greco-catolic oradean Samuil
Vulcan, care trebuia sa gireze intreaga actiune ca unul care fusese investit de
Curtea imperiala de la Viena cu responsabilitatea directionarii activitatii
tipografiei in beneficiul romanilor din partile de est ale Ungariei.

Cele doua scrisori arunca, chiar dacd mai modest, o raza de lumina
asupra unei alte laturi — mai putin cunoscute — a activitatii de la Buda a lui
Petru Maior, care s-a intins pe perioada ultimilor sai 12 ani de viata, probabil
cei mai fructuosi, dar care l-au consacrat definitiv in Panteonul cultural
romanesc.

ANEXE

1809 august 6, Buda

Admodum reverende domine director
Domine mihi colendissime !

Graves exactae circumstantiae me impediebat, quo minus admodum
reverendae dominationi vestrae rationi commissam librorum ... respondere valerem.
Sed et modernae huius Regiae Typographiae circumstantiae me voluntati admodum
reverendae dominationi vestrae facere satis non sinunt. Nam nudius tertius ultimum ad
officiolatu Regiae Typographiae accepi responsum, libros isthinc absque aere parato
haud extradi. Svasum porro est, ut admodum reverendo dominationi vestra
cointelligere se velit cum clarissimo domino eiato professore Kereszturi, cui nominare
dignetum decidentos libros, atque ad eiusdem aliquium ordinem librorum Regiae
Typographiae distractoris requisitionem hinc attactos libros transpositum iri. In reliquo,
me amicitiae commendo, distincto cultu persevero.

Admodum reverendae dominationi vestrae

Budae 6-a augusti 1809

humillimus servus
Petrus Major m.p.

Verso: Litterae Admodum reverendi domini Petri Major censoris librorum
valachicarum Budensis de datto 6-a augusti 1809, quibus desideratos libros
scholasticos abs parato pretio arctis modernis rerum circumstantiis Typographiae
Regiae submittere nequit, rescribit, et una cum clarissimi profesore Kereszturi ut hoc in
obiecto cointelligentem habeat director persvadet.

Original, Biblioteca Academiei Romane, Filiala Cluj , Colectii speciale,
Manuscrise roméane sti, dos. 470, f. 104
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1812 noiembrie 17, Buda

Admodum reverende domine director
Domine mihi singulariter colendissime !

Ad aestimatissimas admodum reverendae dominationi vestrae litteras sub 3-a
reconditi mensis Catechismi graeco-catholici valachico nempe idiomate editi illuc
mittere velim fine approbationis per praesuleam illustritatem fiendae: qua consecuta
plura exemplaria expetendo forent, fraterne responendum duxi, eiusmodi
Catechismum nunquam isthic typis editum fuisse, petitioni proinde admodum
reverendae dominationi vestrae hoc in passu haud satisfieri posse. Necesse itaque
assereor ibidem Catechismum pro pube graeco-catholica nationis valachicae
elucubrati, tum excelso Consilio Regio Locumtenentiali supplicari, ut sumtibus
Typographiae Regiae Universitatis Pesthiensis imprimatur. Dum iugi cultu persevero.

Admodum reverendae dominationi vestrae

Budae 17-a novembris 1812

humillimus servus
Petrus Major m.p.
Archidiaconus et revisor librorum

Verso: Admodum reverendo domino domino Michaeli Beney, per Districtum
Magno Varadiensem scholam vernacularum graeci ritus unitos directori. Domino
singulariter colendissimo. Magno Varadini.

Litera reverendi domini Petri Major ad excelsum Consilium Regii
Locumtenentialis Hungarico librorum revisoris, de 17-a novembris 1812 exaratae,
quibus Catechismum graeco-catholicum per pube scholastica nunquam ibi fuisse
editum, atque adeo nec pro approbatione velut non existentis ullum exemplar mitti
posse, rescribit.

Original, Biblioteca Academiei Romane, Filiala Cluj , Colecfii speciale,
Manuscrise roméane sti, dos. 470, f. 107
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ASPECTE DIN ACTIVITATEA SECRETA A INSTITUTIILOR DE
STAT DIN BIHOR DE LICHIDARE A BISERICII GRECO-
CATOLICE INTRE ANII 1948-1951

ADRIAN APAN

SUMMARY. Aspects of Secrets Operations from the Offices of
Bihor for Extermination of the Greek — Catholic Chu rch beetwen
1948-1951. The comunism sindrom, once into the backbone of a
relative new country, which just manage to get out from the Second
World War naive to Moscow's sugestions, who "baked" the "biggest
interference of human kind" (P. Tutea), corrupted all that could be. In
the country of Bihor the highest states offices acted to eliminate all
greek — catholics believers. They were chose to "accept” the orthodox
believe. Plus, a Comitee... was born who's activity was in close
connection with the Orthodox Church getting the loial support of all the
others offices in Bihor, which outdid themselves. The ending of this
action was a complete succes, most of the greek — catholics "accepted"
this new believe.

Cu toate ca la terminarea celui de-al doilea razboi mondial, Partidul
Comunist Roméan a fost o forta politicad aproape insignifianta, in perioada
imediat urmatoare sindromul bolgevizarii s-a extins impresionant pervertind
oameni, institutii, legi, avand insa un puternic sprijin la Moscova care
alimenta, de fapt, tot acest mecanism schizoid. Comunistii au profitat de
confuzia politica care a existat in toamna anului 1944, mai ales in randurile
liberalilor si national-taranistilor, dar si a social-democratilor. Regele a
acceptat n final, datorita presiunilor care se exercitau asupra sa, de a-l
indritui pe Groza cu formarea unui guvern nou. Acesta nu a fost recunoscut
de catre aliati la Potsdam (17 iulie-2 august 1945).

Incepand cu anul 1945, comunistii au inceput s& se organizeze mult
mai bine; este perioada in care apar noi figuri in prim-planul Partidului
precum: Ana Pauker, Teohari Georgescu, Lucretiu Patragscanu, Gheorghe
Gheorghiu-Dej. Moscova a dat directivele in privinta sistemului politic ce
urma a se instaura ih Romania prin reprezentantul sau de aici, Visinski,
care a respins in mod direct principiile formulate la 2 ianuarie 1946 de catre
Delegatia formata din Averell Harriman si Archibald Clark Kerr.!

! Hitchins, Keith, Romania 1866-1947 (1), Bucuresti, Humanitas, 1994, p. 516
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intre timp, comunigtii au desfigurat activitati represive asupra
presei, desfiintand unele ziare precum Patria si apoi Dreptatea si Liberalul.
Inca din 1945, a fost infiintat Ministerul Propagandei si Departamentul Cultelor
pentru a avea instututii specializate care s& se ocupe cu monitorizarea
activitatii culturale, stiintifice, artistice, religioase, masuri ce au impietat
asupra devenirii ulterioare a tarii. Alegerile din 19 noiembrie 1946 au
"confirmat” victoria comunistilor care, de acum fincolo, au efectuat o
"sovromizare" generala a societatii romanesgti.

in prima faza de actiune, Biserica nu a fost vizata pentru ca masele
sa nu fie intaratate Tmpotriva noilor autoritati, dar ulterior, ea a fost
victimizata de valul rosu care a inundat totul. Victoria comunistilor a fost
decisiva: procese regizate, inscenari, arestari, desfiintarea partidelor istorice,
abdicarea regelui, penetrarea tuturor institutilor — tendinte medievale carora
atunci nimeni nu li se mai putea opune.

in judetul Bihor situatia a fost destul de incordata de unele legi date
in acea perioada, precum cea referitoare la reforma agrara (2 martie 1945),
invatamant (3 august 1948), in urma careia foarte multi oameni au fost
declarati chiaburi si deportati sau persecutati, confiscandu-li-se toata
averea.? Dure au fost si loviturile primite de catre Biserica greco-catolica,
care a fost desfiintata la 1 decembrie 1948. Insa masurile coercitive anticatolice
nu s-au oprit aici, adica la simplul fapt de a o scoate in ilegalitate. Tot ce a
urmat a continuat Tn culise, adica n interiorul institutilor care au luat
"masuri de convingere" in scopul de a se renunta la cultul greco-catolic, iar
in cazuri de opozitie, li se aplica bolsevismul de inspiratie moscovitd cum
scrie la carte.

Episcopia greco-catolica de Oradea a fost desfiintata, iar bunurile ei
preluate (o parte) de catre Biserica-sora, iar alta de Statul Roman, pastorul
ei murind dupa o grea detentie. La 1 octombrie 1948 a fost "realizata", in
maniera militista, la Cluj, revenirea Bisericii greco-catolice in sénul Bisericii
ortodoxe, la care au participat 37 de preoti dintre care unii au povestit prin
ce situatie au trecut.®> Pasul acesta fiind realizat, totul parea a intra in
"legalitate". Astfel s-au intocmit foarte multe procese verbale, cu privire la
bunurile si proprietatile bisericilor greco-catolice din Bihor, care au ramas in
cadrul arhivei Sfatului Popular al Regiunii Crisana. Acest Fond arhivistic a
fost considerat foarte important, el fiind scos de la cercetare pana in anul
1990, si inclus la Biroul Documente Secrete (B.D.S.), nefiind nimanui
accesibil.

Cercetand parte din aceste documente, ramai siderat de minutiozitatea
cu care au fost intocmite; totul a fost inventariat si predat-primit. Astfel, s-au

2 Constantiniu, Florin, O istorie sincera a poporului roman, 1, Bucuresti, Univers Enciclopedic,
1999, p. 445

3 Biserica Romana Unitd — Doud sute cincizeci de ani de istorie, Madrid, 1952, p. 253
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intocmit procese verbale dupa cum urmeaza: in raionul Alesd, Beius,
Marghita, Oradea, Salonta, Sacuieni, Simleu, orasul Oradea, fiecare raion
cu localitatile sale. Procesele verbale cuprindeau nume ale familiilor greco-
catolice care au acceptat sa paraseasca cultul lor si este interesant ca
acestea au fost distruse sau pierdute aproape in totalitate, in registru
existand rubrici cu denumirea "disparut Tn Tmprejurimi necunoscute” sau
"depus la fosta plasa si nu se gaseste".”

Pentru alte plasi, precum plasa Ceica cu 99% reveniti,” Beius cu
95%,° Vascau cu 83%,” Tinca cu 92%, Tileagd 100%, Salard 99%,
Marghita 94%, Salonta 84%, Alesd 96%, au fost intocmite situatii detaliate
care puneau in evidenta numarul sufletelor greco-catolici, al capilor de
familie gi, ulterior, al celor reveniti la ortodoxie.®

Episcopiei Romane Unite de Oradea i-a fost intocmit un "tablou"
cuprinzand proprietatile acesteia din Bihor (vezi anexa 1). Trebuie sa mai
mentionam ca a fost infiintat un "Comitet de initiativa pentru revenirea
Bisericii greco-catolice la sanul Bisericii ortodoxe romane”, probabil in anul
1948, care s-a ocupat in mod special de trecerile credinciosilor greco-
catolici la ortodoxism. Acest "Comitet" solicita tuturor institutiilor din Bihor
informatii despre personalul intern, situatii cu credinciogii, date despre ei i
despre pensionarii greco-catolici.

La 29 octombrie 1948 a fost intocmit inventarul "Episcopiei greco-
catolice din Beiug"; era de fapt vorba despre fosta resedintd episcopala a
lui Valeriu Traian Frentiu de la Beiusg. La realizarea acestuia au fost de fata
luliu Berinde, delegatul Comitetului de initiativa amintit anterior, inginerul
Marian Dumitru, reprezentantul Episcopiei, Dr. Vasile Danciulescu, prim
pretor si Orosz Francisc, ajutor de primar al Beiusului. Din cuprinsul
documentului putem afla informatii detaliate referitoare la obiectele care se
aflau atunci la resedinta, precum: mobild, tablouri, etc. (vezi anexa 2).

Un alt inventar, incheiat la 30 octombrie 1948, cu ocazia preluarii
averii Domeniului episcopesc din Holod, de fata fiind Daraban losif,
primarul comunei, Redai Petru, notarul, Soreata Petru seful postului de
jandarmi, ne determina sa ne oprim putin asupra stilului de lucru destul de
rafinat practicat in atari conditi. Astfel, de fata fiind si administratorul
Domeniului Holod, Bistran Florian, care din calitatea sa de predator al
bunurilor devine, dupa intocmirea inventarului, preluator, dar autoritatea

* Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crisana, B.
D.S.,dos. 3, f. 39

® Ibidem, . 11

® Ibidem, f. 12

" Ibidem, . 13

® Ibidem, f. 19-24
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careia era supus se schimba in felul urmator: de la 30 octombrie 1948,
devenea obedient primarului, iar, ulterior, ambii deveneau supusi notarului.®

Rabdarea autoritatilor comuniste devine din ce in ce mai puting, iar
la 22 ianuarie 1949, notarul din Halmasd trimise un comunicat catre primarii
plasii Nusfalau prin care 1i determind sa ncheie problema cu trecerea
greco-catolicilor la ortodoxie. Astfel, primarii trebuiau sa mearga din casa in
casa pentru a indemna credinciosii greco-catolici sa-si dea acordul pentru
renuntarea la credinta. Adresa se incheie astfel: "luati masuri ca prezentul
ordin sa fie executat intocmai”, iar in ordinul telefonic nr. 42/1949 se cerea
ajutorul organizatiilor de masa pentru lichidarea ultimelor rezistente (vezi
anexele 4 si 7).

Pretura plasii Nusfalau a trimis, la 25 noiembrie 1948, un comunicat
ultimativ la ordinul nr. 142/1948 al Prefecturii, prin care da un exemplu de
ceea ce trebuiau sa contind formularele care urmau a se completa cu
semnaturile greco-catolicilor care acceptau trecerea, adica: numarul capilor
de familie, al sufletelor greco-catolici, totalul trecut sau netrecut, etc. Se
cerea totodata insistentd pentru a se putea incheia odata aceasta actiune
(vezi anexa b5). llaritate starneste cazul comunei Bobota al carei primar Ti
marturiseste prim-pretorului de atunci, prin adresa nr. 87/1949, despre
insuccesul pe care |-a avut in staruintele lui. Astfel acesta spunea ca din
200 de credinciosi greco-catolici a reusit sa convinga la a semna trecerea
doar unul singur (anexa 6). Trebuie sa precizam faptul ca, in fiecare plasa
unde era cazul, s-a infiintat un "Comitet de plasa" care era indrituit a se
ocupa cu "revenirea" greco-catolicilor la ortodoxie. Un astfel de organism a
existat si la Salard unde notarul E. Blaga il invita pe primar, la 25 octombrie
1948, sa treaca imediat la preluarea averii bisericii din comuna (vezi anexa 8).

In orasul Oradea greco-catolicii au Intampinat, asa cum vom vedea
mai jos, opozitia tuturor institutiilor publice. Aici, la 28 iulie 1949, s-a
intocmit un proces-verbal privind trecerile in masa ale credinciosilor la
ortodoxie. Ritiu Alexandru, pregedintele Comitetului judetean pentru unificarea
bisericilor, se prezinta in fata tovarasilor sai cu rezultate surprinzatoare.
Astfel, din 7928 de suflete greco-catolice au trecut 7136, iar din 1982 de
familii au trecut 1784. Spre sfarsit, autorul procesului verbal recunoaste ca
este vorba de o actiune de guvern in chestiunea cu greco-catolicii
solicitand de la Bucuresti lista cu semnaturile Tnaltelor fete bisericesti
greco-catolice care gi-au dat semnaturile pentru trecere, (lista din discutie
fiind dusa ntre timp la Bucuresti). Nu stim despre ce "inalte fete bisericesti"
era atunci vorba, oricum dosarul consultat de noi nu cuprinde nici un fel de
semnaturi (vezi anexa 9).

® Ibidem, f. 25-28
194



ASPECTE DIN ACTIVITATEA SECRETA A INSTITUTIILOR DE STAT DIN BIHOR ...

Institutiile oradene au raspuns cu punctualitate cerintelor Comitetului de
initiativa pentru revenirea Bisericii greco-catolice la sanul Bisericii ortodoxe
roméane. La solicitarile acestuia s-a raspuns cu adrese strict confidentiale
prin care se arata numarul credinciosilor greco-catolici din institutia
respectiva care au trecut si numarul celor care au ramas. Nicaieri insa nu
exista tablourile cu semnaturi despre care se pomeneste frecvent in
adrese. Institutile despre care vorbeam sunt: Casa Asigurarilor Sociale
Oradea, Serviciul Drumurilor Nationale Oradea, Inspectoratul Regional de
Politie Oradea, Corpul de Inspectie gi Control - Regiunea IX Oradea,
Directiunea Regionala a Securitatii Poporului Oradea, Inspectoratul de
Jandarmi Oradea, Administratia Financiara Oradea, Judecatoria populara
urbana Oradea, Parchetul tribunalului Bihor, Parchetul Curtii Oradea,
Colegiul avocatilor Oradea, Directiunea cailor ferate orasenesti Oradea,
Primaria municipiului Oradea, Cassa autonoma a monopolurilor Oradea,
Serviciul sanitar al judetului Bihor (vezi anexele 10-25).

Sub asemenea presiuni dominatoare, Biserica greco-catolica nu a
putut rezista, nereusind sa faca fata unor tendinte cvasi-generale de asediu
stalinisto-barbar. Totul a trecut insa intr-o altéd lume, acea a clandestinitatii,
nimic nu a sucombat, credinta nu a pierit niciodata; totul a fost pastrat cu
sfintenie chiar cu pretul vietii.

ANEXE DOCUMENTARE

1
Tablou
despre proprietatile Episcopiei Romane Unite din Oradea
1. Beius - vatra, curte si gradina - 3,83
2.Budureasa - vatra, curte, gradina - 12,42
- pasune - 51, 26
- padure - 2637,43
- drum - 27,24
3. Finig- arator - 1,79
- fanat - 1,96
- pasune - 43,26
- padure - 1671,25
- balti, elestee - 2,48
- drum - 8,89
4. Holod- vatra, curte, gradina - 2,34
- arator - 55,41
- fanat - 15,00
- drum - 5,23
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5. Suncuis - padure - 658,77
6. Tarcaita - pasune - 129,39
- padure - 1398,11

- drum - 3,50

7. Tulca - arator - 80,32
- drum - 5,53

8.Urvis - padure - 21,95
9. Vintere - arator - 3,40
- fanat - 15,00

- pasune - 11,30

- padure - 18,11

- vie - 4,65

- drum - 1,36

1. terenurile de cca. 16 ha predate Internatelor - prin statificarea acestora —
au trecut impreuna cu ele
2. vatra — cu gradini sunt cladirile din Stdna de Vale.

Cladiri:
1. Oradea: resedinta episcopeasca, Piata Malinovski 3.

cladirea — strada Pavel —

Cladirea — Scoala Normala — str. Pavel 4-6-8-10.
2. Beius: resedinta ep. — Strada Piata Ciordas — 16.

Cladiri. Str. Romana: 2, 4, 6 si 8.
3. Sténa de Vale: hotelurile: Excelsior, Pavel, Belvedere si turbina rechizitionata
la disp. Prefecturei Bihor: 7. VII. 1948.

Resedinta episcopald, locuinta directoriald, locuintele padurarilor, grajd etc.

[ll. Nationalizate - 11 VI 1948.

Finis: 5 ha., depozit, ateliere, linia ferata — cu parcul rulant.
Tarcaita: 2 ha. cladiri, padure — admin. exploatarii padure.
Urvis: cca. 6 ha cariera de piatra.
Vintere: 1, 7 ha. moara sistematica si cladirile apartinatoare
Remeti, Lorau si Bulz cca. 10 ha. fabrica de cherestea, depozite,
ateliere, linia ferata 45 km cu parcul rulant etc.

6. Beiusele: cca. 3,6 ha.teren cu fabrica de caramiza, soproane, etc

IV. La ferma Tulca: Cladiri cu 5, 75 ha. teren sunt proprietatea Dr. V. T.
Frentiu

V. Ferma "Cetea" — Salonta: 10,7 ha este proprietatea Fundatiei Culturale
a Ep. Valeriu T. Frentiu — a fost administrata si lucrata prin ferma Tulca.

OrhwnE

Pentru conformitate
Ing. Dem. Marian

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale Fond Sfatul Popular al Regiunii Crisana, B.
D. S. dos. 3, f. 30)
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2
PROCES VERBAL

Astazi 29 Oct. 1948 in resedinta Episcopiei Greco catolice Beiug Oradea.

Subsemnatii luliu Berinde, delegatul Comitetului de initiativa pentru revenirea
bisericii greco catolice la Biserica ortodoxa Roméana si Ing. Marian Dumitru
reprezentantul Episcopiei impreuna cu Dl. dr. Vasile Danciulescu, PrimPretorul si
DIl. Orosz Francisc ajutor de Primar al Orasului Beius,

Avand in vedere dispozitiunile in vigoare am procedat la preluarea averilor

bisericii greco catolice din orasul Beius, dupa cum urmeaza:
A/ apartamentul | I. P. S: biroul: trei storuri cu draperii, un birou, un scaun pentru
birou, una mapa, un tampon, una calimara, una statuetd, un cos pentru héartii, una
mesutd cu acoperitoare, una lampa electrica, un termometru, (indescifrabil), trei
tabluri pirogravate;

un garnitura de salon compusa compusa din un divan cu pernita si sase
fotolii, una masa cu acoperitoare, una lampa electrica, patru fotolii, un covor mare,
cinci covoare mici, una lampa de tavan, doua icoane, doua tablouri, si un tava
antisoba.

Proprietatea |. P. S. un dulap — scrin cu pupitre, un scrin cu pupitre, un
dulap negru cu carti.

Dormitorul: una madrat — somiera, un madrat cu par, una perna mare, una
pernd micd, una plapuma, un covor la perete, una noptiera cu tableta si lampa
electrica, un scaun fotel cu douéa pernite, una dormeza cu acoperitor si pernita, un
cuier, un port bagaj, una oglinda cu mesuta si tabletd, un scaun, una lampa la
tavan, una icoana, sase perdelute, un covor mare, doud covoare mici, uan
scuipatoare, si una tava ante — soba.

Proprietatea |. P. S. un pat de lemn, un acoperitor de pat venetean, una
lampa electrica, la noptiera, ghete, pantofi, lanterna, un dulap pentru haine, un
dulap scrin cu pupitre, una troita.

Baiea: doua dulapuri albe - cu lucruri bisericesti - una masuta de arama cu
acoperitor, un dulapior alb, cu una sticla pentru apa cu un pahar cu toc, un scaun
fotel cu doua perne, un geamantan, una galeata, o masuta alba cu scaunele, doua
lopatele pentru jar si un carlig, un stergator de picioare de papura si un stergator
din leturi, un termometru, doua perdelute, si covoarele din holl.

Il. Apartament - colt camera: pat de rama cu doua rénduri de madrate,
doud perne, una palpuma, una acoperitoare, un covor la perete doua fotolii, una
masuta cu acoperitor si crumiera, cinci scaune, un cuier, doua dulapuri, trei icoane,
una lampa la tavan, un dulapior cu lampa electrica, sase perdelute de geam, una
la pat, un covor mare si doua covoare mici.

Baiea: una oglida cu doua pupitre, una galeata, un scaun, una stergatoare
de picioare — sipci, doua perdelute, una lampa la tavan, una tava, una sticla cu
pahar, una cutie pentru héartie igienica W. C.

Ill. masa cu pupitre, doua scaune, una casa de bani Werthein una masuta,
un dulap, una garnitura salon compusa din un divan cu sapte fotolii, una masuta cu
acoperitor si scrumierd, un crucifix si doua icoane, doua tablouri, patru perdelute,
un cuier, o tava ante — soba, un cos pentru héartii, una lampa la tavan, un covor
mic, trei covoare vrezi vechi.
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IV. Salonul mare: una garnitura compusa din: un divan cu patru fotolii, una
masutd cu acoperitor, doua divane cu opt fotolii, doua oglinzi cu masuta si
acoperitoare, pe ele vase de arama, un covor mare (bordeaux) un covor verde, trei
storuri cu draperii, trei pernite de divan, doua icoane, patru covoare mici $i un
candelabru la tavan.

V. Capela: cu intreg aranjamentul ei: dulap cu ornate, stihare, icoane, etc.

VI. Camera portarului (om de serviciu) un dulap alb mare cu diverse
rezerve din biroul directorial, un dulap brun cu harti si arhiva veche, un pat, o
noptiera, una ladita instrumente ingineresti si icoane bisericesti.

VII. Hollul: doua cuiere cu oglinzi, una icoana cu candeld, tiitoare pentru flori,
una lampa la tavan, una lampa la perete, si covoarele in baiea I. P. S.

VIIl. Camera paznicului: una dormeza mica, un stelaj pentru carti, un
cazan de baie.

IX. Sufrageria: una masa mare cu opt scaune, una masa in colt, una
dormeza cu acoperitoare, un dulap cu lingerie, un cuier, patru perdelute, patru
covoare verzi, una lampa la tavan, (indescifrabil), una icoana proprietatea I.P.S.,
un fotoliu gi opt scaune, doua bufeturi, un mesuta cu servicii de liqueur.

Lingeria din dulap: 16 fete de maséd de damasc, doua fete de masa
grenadin rupte, trei fete de masa tesute alb, de bumbac si una mica colorata si trei
de bumbac, patruzeci servete damasc, diferite cusaturi si tesaturi (pentru tave) si
panza cu dantela pentru polita in dulap: sase bucati.

Lingeria de pat: treizeci si sase fete de perna diferite, zece cearceafuri, sase
fete de plapuma, sase tocuri plapuma, douazeci de prosoape, perdelute grenadin,
doua fete de masa, una panza mare.

Bufetul mare: un cristal cu dop si tava, compus din doua canti mici sticla,
farfurii sticla pentru prajituri, un tiitor unt (clogca), una sticlutd rom, doua canti mici,
un farfuri sticla cu capac pentru prajiturd, una cantita cu dop, douasprezece pahare
cristal cu talpa (doud stirbe) doudsprezece cesti cafea, treisprezece pahare toc
metal, un pahar de argint, douazeci farfurii dulceata, zece farfurii mici portelan,
sapte pahare de liqueur noua pahare pentru oase, una ceasca aurita, una vas de
flori, una garnitura portelan nichelat, compusa din, trei bucati cesti pentru cafea, trei
farfurii pentru prajituri si doua farfurii verzi; opt farfurii mari compot, doua capace
pentru acoperitul prajiturilor, patruzeci de farfurii late pentru compot,
douazecisipatru farfurii scufundate, douasprezece farfurii albastre si patrusprezece
farfurii diferite, sapte farfurii pentru lamai, patru scrumiere un vas de spalat struguri,
si una zaharnita cu cleste.

Tacé&muri, douazeci de linguri, douazeci si noua de furculite treizeci si una
de cutite, optsprezece furculite de desert, trei cutite de desert, doua cutite méaner
verde, una linguréd pentru méncare groasa, doua lingurite sirop, opt lingurite
mocca, doua lingurite de os, trei cleste de nuci, sase furculite paine, un aparat de
taiat oua, un strecurator de ceai.

Bufetul mic: cincizeci opt pahare de tuica, treizeci si una de pahare de vin,
treisprezece pahare de apa, doua canti de apa, sapte sticle de vin, cinci sticle de
tuica, opt pahare de bere, opt tavi alpacca, trei cani de lapte, doua ceainice, cinci
tavi de lemn si trei solnite.
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Camera de oaspeti: doua paturi cu somiera, patru perne, doua plapume,
una patura, una covertura verde, doua noptiere cu lampa, un dulap alb, una masa
Cu patru scaune, un spalator cu lighean, canta cu sapuniera, un fotoliu, un divan,
un cuier, lampa la tavan masarita, doua perdelute, trei covorase, doua covorage la
pat, una galeata cu capac, una tava din sticla si doua pahare, trei tablouri.

XI. Camera secretarului: un birou, una masa cu acoperitoare, trei scaune,
doua paturi de arama cu somiere, patru perne, doua palpume, doua paturi, doua
dulapuri, doua noptiere cu lampa, una toaleta cu oglinda, doua spalatoare, una
oglinda mare, un lighean, una galeata, una sapuniera, un cuier, una lampa la tavan,
un tava cu sticla pentru apa, doua perdelute, un covorag, doua icoane.

XIl. Biroul directorial: una garnitura (indescifrabil) compusa din un divan cu
doua fotolii de piele, una masuta, un divan roz, trei dulapuri cu arhiva, una casa de
bani Werteim, una masina de scris cu masuta, una masuta, un birou mic cu telefon,
avand doua scaune si un fotoliu, trei covoare, una icoana, trei tablouri, un cos
pentru hartii, una scuipatoare, patru perdelute, una lampa la tavan, un ceas de
perete si un barometru — Petri—I. P. S.

XIlI. Antreul loc. Directorial: una masa rotunda cu patru scaune, vesela in
folosinta: noua cesti, noua pahare de apa, una sticla de apa, una solnitg,
saptesprezece farfurii diferite, opt cesti de cafea neagra, douasprezece farfurii desert
diferite, una cana de lapte cu ceinita, doua blide de friptura, trei blide prajitura, un
blid supa si salatd, doua sosiere, una farfurie de prajituri, douazecigisapte de farfurii
late, zece farfurii adanci, douazecisipatru farfurii de desert, sase linguri, douasprezece
furculite, patru lingurite de cafea toate proprietatea I.P.S., un bufet mare, doua
ncalzitoare friptura alpacca,

Dulap in perete, treisprezece pahare de oud, noud pahare de iaurt,
paisprezece pahare de cafea neagra, trei pahare de spalat struguri, cincisprezece
cesti (sase stirbe) doudsprezece farfurii desert, optusprezece farfurii, trei scrumiere
scoici, doua blide friptura, un blid supa cu capac, una farfurii cu prajituri, doua
sosiere, patru cani alapacca, un castron cu capac, stirbe, doua farfurii pesti, doua
farfurii serviciu si una sticla.

Dulap in perete Il

Douazeci si sapte farfurii adanci, douazeci si sapte farfurii late,
saptesprezece farfurii desert, patrusprezece farfurii diferite, un castron supa, patru
castroane mustar, douazeci si cinci cesti diferite, sase farfurioare, douazeci canote,
patru ceainice, trei servicii olei otet, doua farfurii prajituri, doua farfurii de friptura,
doua castroane méancare groasa, un tava de metal si patru blide crapate.

Mobila, vesela si lingeria din sufragerie sunt proprietatea I. P. S.

XIV. Bucataria: una masa mare, doua mese mici, doua lavite, un dulap vase:

vesela personalului: sase farfurii, trei cesti, sase linguri, zece furculite, doua cutite,
un cantar, doua canti de cafea, o rgjnita de cafea, patru cratite albe, un oala, una
piulita, trei cani de fiert ceai.
— vase: una cratita cincizeci de Kg, una oala cincizeci de Kg, una cratitd optsprezece
Kg, una cratitd cincisprezece Kg, una cratita zece Kg, trei cratite mai mici, un
sustar, doua oale rosii de 16 si 12 Kg, doua oale a sapte litri, doua tipsii albastre,
doud pentru clatite, doud pentru ochiuri, trei tipsii prajituri, doua site, trei augratin,
un fier de calcat, una masina de tocat carne, un jilau dovleac, un jilau varza, un
albie de péine, sase cosuri, una magina de macinat nuci, trei razatoare, patrusprezece
capacuri trei blide, una masa, patru polite, una lada de faina cu pupitre.
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XVI. Pod: zece bidoane pentru unsoare, doua bidoane de miere, doua
cazane de baie vechi, sase matrate, sase perne, una masa neagra cu abajur, un
pat arama defect, un capac clocitoare.

XVII. Camera femeii de serviciu: un pat de lemn, patru matrate, una perna,
una patura, un dulap, una masuta.

Coridor doua vane de tuciu, trei bidoane de tabla, una masa lunga, una
caldare de tabla, un butoi pentru varza, sase butoaie pentru muraturi, un ciubar,
trei tipsii.

Magazie: trei lazi cu instrumente ingineresti, doua ciubere, trei putini,
(indescifrabil), doua polite pentru fructe, stergator de picioare.

XVIII. Locuinta personalului: trei paturi de lemn diferite, una dormeza, doua
dulapuri, una masa, doua scaune, doua paturi, una perna.

XIX. Pivnita de vin: cca.4 — 4500 litri vin in diferite butoaie si calitati, si fuica
n doua butoaie mai mici intre 40-50 de litri.

XX. Capela: cinci covoare (patru persiene si un gherghef), (indescifrabil); doua
mesute, un potir, una masa de altar, doua acoperitoare, un dulap cu ornate si
lingerii.

Cassa: se gasesc In numerar 12000 de lei in casa dominiala, 8000 lei Tn
casa de pensii, si Tn aceeasi casa se gaseste un bon de casa in valoare de 5000 lei.

Bunurile specificate mai sus in inventar, sunt predate in custodie D-lui Ing.
Marian Dumitru.

Beius, la 29 Oct. 1948.

Predator, Preluator,
Ing. Marian Dumitru Insp luliu Berinde

Din partea comitetului.
Dr. Vasile Danciulescu,

Ajutor de Primar
Orosz Francisc.

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D. S.,
dos. 3, f. 31-34)

4

Com. Halmasd
1949
Catre
Domnii Primari satesti
La resedinta

In conformitate cu ordinul Preturii Pl&sii Nusfaldu Nr. 42/ 1949.

Pentru a pune capat chestiunii trecerilor dela cultul greco-catolic [la] cel
ortodox, in ziua de 23 lanuarie 1949 veti face ultima actiune, dupa urmatoarele
instructiuni.

Chiar Tn seara acestei zile veti lua legatura cu organizatiile de (indescifrabil)
iar maine 23 lanuaria veti merge din casa in casa cu procesul verbal alaturat si veti
indemna credinciosii s@ semneze. Veti cere sa semneze mai inainte membrilor din
organizatiile politice care trebuie sa fie semnati in primele randuri ale procesului
verbal.
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Membri din organizatii care au fost convocati la Sedinta la Simleu, adica
cei din P. M. R. vor pleca la sedinta iar cei care vor raméane, vor duce actiunea de
trecere.

Procesul verbal cu semnaturi ne va fi Thaintat noua duminica seara prin
curier.

Luati masuri ca prezentul ordin sa fie executat intocmai.

Halmasd la 22 lanuarie 1949
Notar, (semnatura indescifrabila)

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crisana, B. D. S,
dos. 3, f. 36)

7

Ordin Telefonic.
Pretura Plasei Nusfalau
Nr. 42/1949.
Dlor notari La resedinta

Pana in ziua de 23 lanuarie 1949, cel tarziu rugam a ne Tnainta
urmatoarele situatii:
1/. Situatia trecerilor pe sate cu data de 20 lan. dupa modelul dat anterior.
2/. Se va Tnainta copia legalizata de primar a trecerilor
3/. Se va aréata starea de spirit a populatiei $i cum se comporta preotii trecuti
4/. Unde mai aveti sate cu populatie netrecuta in ziua de 23 lan. se va face ultima
actiune de lichidare cerand concursul organizatiilor de masa.

Nusfalau 21. Pretor. ss. Tulbureanu P.

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B.
D. S., dos. 3, f. 44)

5

Pretura Plasei Nusfalau
Nr. 1478/1948
D.lor Notari La resedinta

Se comunica in copie ordinul Prefecturii Cabinet. Nr. 142/1948, pentru
executarea si naintarea unui tablou numeric pana la data de 28
Nu se admite nici o Intarziere avand termenul fixat.
Nusfalau 25 Noembrie 1948.
Pretor. Secretar
Tulbureanu Petru Braun Vasile

Copie
inaintati pana la data de 30 Noembrie a.c. taboul numeric al trecerilor la
ortodoxie pe comune dupa cum urmeaza:

1. Nr. Crt.
2. Numele comunei cuprinzand si filiile
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. Numarul capilor de familie greco-catolici

. Numarul sufletelor greco-catolice

. Numarul capilor de familie trecuti la ortodoxie
. Numarul sufletelor trecute

. Totalul trecut

. Totalul netrecut

. Daca preotul a trecut sau nu

10. Observatiuni.

O©CoOo~NOOUL~W

Pentru a termina definitiv aceasta actiune veti continua in mod insistent
lamurirea preotilor si-a populatiei si tot pe ziua de 30 I. c. ne veti trimite copiile
proceselor verbale colective a trecerilor legalizate de primar ca ofiter al starii civile.

Prefect
I. Opris
Zalau 24 Noembrie 1948

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B.
D. S., dos. 3, f. 40)

Republica Populara Roména
Primaria comunei Bobota
Nr. 87/1949

Obiect: treceri la ortodoxie

Domnule Primpretor.

La ordinul Dvoastra Nr. 99/1949 avem onoarea a Va finainta procese
verbale de trecerile la ortodoxie Tmpreuna cu tabelele anexe si a Va raporta ca cu
toata staruinta depusa nu am obtinut rezultatul dorit.

In adunarea de Dumineca 23 lanuarie 1949 unde am avut pana la 200 de
persoane am ridicat problema trecerii la ortodoxie, ca rezultat am avut o singura
trecere.

Cauza pentru care credinciosii se abtin este serviciul divin ce se
celebreazd si la care participd Dumineca de dumineca urménd programul si
ceremonialul obignuit. Din acest motiv nu dau seriozitate faptului si astfel nu trec.

De vina sunt si preotii intr-o masura oarescare pentru ca ar putea contribui
la lamuriri dar nu avem nici un concurs din partea lor.

Bobota la 26 Januarie 1949
Notar, (indescifrabil)

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crisana, B. D. S.,
dos. 3, f. 43)
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8

Comitetul de plasa pentru revenirea Bisericii Unite Romane, la Biserica Ortodoxa
Roména, Salard.

Catre
Primaria Comunei

Va invitam sa procedati imediat la predarea si preluarea averii imobile si
mobile a fostei biserici Roméane-Unite, anume: Dvs. predati, iar preotii si epitropii
fostei biserici greco-catolice preiau reveniti ortodocsi pe langa incheiere de proces
— verbal si inventar, fiecare in cate patru exemplare din care trei exemplare
semnate de toti cei vizati, se vor inainta la Pretura Salard, in termen de trei zile
fara a astepta alta urgentare.

Deci biserica greco — catolica din comuna Dvs. devine ortodoxa romana,
depinzdnd de Episcopia Ortodoxa romana din Oradea si averea ei trece in
patrimoniul bisericii ortodoxe roméane respective raméne a Dvs. in urma revenirii la
biserica stramoseasca ortodoxa — romana.

Salard, la 25 Oct. 1948

Presedinte:
Notar: E. Blaga

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D. S.,
dos. 3, f. 55)

9
Proces — verbal

Dresat azi 28 Iulie 1949, in biroul Oficiului Parohial Oradea Orasul — Nou
din strada dr. Petru Groza Nr. 4, cu ocazia incheierii lucrarilor din dosarul trecerilor
in massa a credinciosilor greco — catolici la ortodoxism, sub prezidiu tov. Ritiu
Alexandru, presedintele comitetului judetean pentru unificarea bisericilor.

I. Procedand la ordinea zilei se constata ca au parasit cultul greco — catolic
si au trecut Tn massa la cultul ortodox roméan din:

7928 suflete grecocatolice au trecut 7136 deci 90%

din 1982 familii au trecut 1784 familii, deci 90%

Ofiterul Starii Civile al Sfatului Popular Oradea, ca autoritate legald, este incredintat ca
sa aduca la cunostinta aceasta trecere in massa in scris urmatoarelor autoritati:

1/. Oficiului Parohial Oradea Orasul — Nou din strada Petru Groza Nr. 4 in
céte trei exemplare,

2/. Oficiului Protopopesc Ortodox Roman Central Oradea din strada
Saguna Nr. 2 in cate doua exemplare

Il. Deodata cu aceasta comunicare, Sfatul Popular Oradea prin Ofiterul
Starii Civile este Tncredintat sa solicite Tn scris de la Ministerul Cultelor Bucuresti,
sa puna in vedere prin inspectorul Manu din acel Minister, ca exemplarul cu
semnaturile initiale ale preotilor gr. cat. din Oradea -—Bihor — ce a fost dus la
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Bucuresti de catre tov. Mrenes din C. C. al Frontului Plugarilor deputat de Nasaud,
semnaturi ce incep cu: Ghilea Aurel Oradea, Boca Mihai Oradea etc. acest exemplar
sa fie trimis imediat Ofiterului Starii Civile Oradea spre a fi conexat la dosarul
trecerilor de unde lipsesc cu desavarsire semnaturile preotilor gr. cat. din Oradea.
Nu se poate concepe un dosar de treceri In massd fard semnaturile
varfurilor conducatoare a fetelor bisericesti greco catolice de aici.
Ill. Avand n vedere ca aceasta lucrare este o actiune de guvern, rugam
Ofiterul Starii Civile Oradea sa ia masuri immediate pentru punerea la punct a celor
de mai sus, lucru ce a intarziat enorm.
Nefiind altceva la ordinea zilei sedinta se ridica.

Presedinte: (indescifrabil) Membiri: (indescifrabil)

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crisana, B. D. S.,
dos. 3, f. 63)

10

CASA ASIGURARILOR SOCIALE ORADEA
SERVICIUL SECRETARIAT
Nr. 15/1948
STRICT CONFIDENTIAL

Onor.
PREFECTURA JUDETULUI BIHOR
ORADEA

Anexat, avem onoarea a va trimite un tablou cuprinzénd pe functionarul
Casei Asig. Sociale Oradea, care a semnat tabloul pentru revenirea ih sanul
bisericii ortodoxe.

Totodata, anexam un tablou cuprinzand functionarii Casei Asig. Sociale Oradea
care au refuzat sa semneze tabloul pentru revenirea in séanul bisericii ortodoxe.

Afara de persoanele specificate Th aceste doua tablouri anexate, nu mai
avem cazuri — adica functionari sau pensionari greco — catolici care sa nu fi semnat
tablourile.

Director. Seful Serviciului
Dr. Campeanu Aron Tobes Vasile

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D. S.,
dos. 3, f. 78)

11

Republica Populara Romana
Ministerul Lucrarilor Publice
Directiunea Generala a Drumurilor
Serviciul Drumurilor Nationale Oradea
Comitetul de initiativa pentru revenirea
Bisericii Greco — Catolice Roméane
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la sanul Bisericii Ortodoxe Romane
din jud. Bihor, Oradea

Nr. 1875 din 18 oct. 1948 Strict - confidential

La adresa Dvs. strict — confidentiala Nr. 2 din 12 Octomvrie 1948, avem
onoarea a Va comunica urmatoarele:
1.) La acest serviciu nu avem nici un pensionar greco — catolic roman cu
domiciliul Tn Oradea.
2.) Toti functionarii greco — catolici romani din acest serviciu cu domiciliul
in Oradea au semnat procesul verbal de adeziune, pe care vi l-am
Thaintat.
In consecinta la acest serviciu nu mai avem nici un functionar sau pensionar
greco — catolic romén care sa nu fi semnat pentru revenirea in sénul bisericii
ortodoxe roméane.

Seful Serviciului Sef Sectie
Inginer Inspector General llie Capusgan
Alexandru Gavra

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D. S.,
dos. 3, f. 79)

12

Inspectoratul Regional de Politie Oradea
Cabinet
Nr. 193 Cab. din 12 Oct. 1948
STRICT — CONFIDENTIAL

Catre

COMITETUL DE INITATIVA PENTRU REVENIREA
BISERICI| GRECO — CATOLICE ROMANE LA
SANUL BISERICI ORTODOXE ROMANE

La Prefectura Jud. Oradea

La adresa Dvstra Nr. 2 din 12 Oct. 1948, am onoarea a va Tnainta procesul
verbal aratat in adresa Dvstra de mai sus, in care a fost trecut un numar de patru
functionari ai acestui Inspectorat.

Nu avem functionari care au refuzat trecerea.

Inspector General de Politiei
losif Vasile.

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D. S.,
dos. 3, f. 73)
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13

MINISTERUL FINANTELOR

CORPUL DE INSPECTIE $I CONTROL
REGIUNEA IX ORADEA

Nr. 1300 din 11 Octomvrie 1948

Domnule prefect

in conformitate cun dispozitiunile primite in sedinta din 8 Octomvrie a.c.
avem onoarea a va aduce la cunostinta ca la Regiunea IX de Inspectie si Control
Oradea toti functionarii sunt de religie ortodoxa.

Inspector General
D-sale D-lui Prefect al Judetului BIHOR

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D. S.,
dos. 3, f. 75)

14
Serv. Politic.
No. 46121/ 1948 Luna Octombrie ziua 11
Catre

INSPECTORATUL DE JANDARMI ORADEA
SERVICIUL POLITIC.

Inaintam anexat un tabel nominal de ofiteri, subofiteri, sotiile acestora cat
si trupa, cari de buna voie au trecut la biserica ortodoxa.
Tabelul este semnat de cei in cauza.
Rugam a ne confirma primirea.
Totodatd raportdm ca in masura in care alti ostagi vor solicita aceasta
trecere de la greco — catolici la biserica ortodoxa, vom inainta tabelul respectiv.

COMANDANT SECUND POLITIC
REGIMENTUL DE GRANICERI
Locot. Popa Mihai

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al
Regiunii Crigsana, B. D. S., dos. 3, f. 81)

15
Administratia Financiara Bihor
ORADEA
Cabinet 036880/11.0ct.1948

Domnule Prefect,

Avem onoarea a va nainta anexat un exemplar din procesul verbal dresat
n ziua de 9 Octombrie 1948 de cétre functionarii din aceastd Administratie credinciogi
Greco — Catolici, cari in cadrul unei adunari extraordinare, au hotarat sa paraseasca
denumirea cultului Greco — Catolic si reunirea cu Biserica Ortodoxa.
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Mentionam ca acolo unde a fost cazul, au semnat impreuna cu functionarii
vizati i sotiile acestor functionari, inclusiv pentru copii minori.

Va rugam a dispune sa se ia nota de aceasta hotarare si sa | se dea cursul
legal.

p. Administrator Financiar Principal
V. Dabu

Domniei — Sale Domnului Prefect al jud. Bihor
CABINETUL PREFECTULUI
ORADEA

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D. S.,
dos. 3, f. 86)

16
DIRECTIUNEA REGIONALA A
SECURITATII POPORULUI ORADEA
Secretariat
Nr. 25444 din 21 Octomvrie 1948 Strict- confidential
Catre
COMITETUL DE INITIATIVA PENTRU REVENIREA
_ BISERICII GRECO-CATOLICE RQMANE LA
SANUL BISERICII ORTODOXE ROMANE ORADEA

La adresa Dvs. no. 2 din 12 Oct. 1948 avem onoarea a va trimite alaturat
procesul verbal complectat cu semnaturile functionarilor greco — catolici din aceasta
Directiune, comunicandu-Va totodatd ca nu sunt functionari, cari ar fi refuzat
semnarea trecerii.

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D.S.,
dos. 3, f. 87)

17

REPUBLICA POPULARA ROMANA

PARCHETUL CURTII ORADEA

Nr. 6202

14 Octombrie 1948 Strict — confidenfial
Catre

Comitetul de initiativé pentru revenirea Bisericii greco —catolice,
roméne, la snul Bisericii ortodoxe roméne, din judetul Bihor
Oradea

La adresa Dvs. no. 2 din 12 Octombrie 1948, avem onoarea a va trimite
alaturat procesul verbal dresat in ziua de 14 Octombrie 1948 de pensionarii acestui
Parchet roméani greco — catolici, domiciliati in Oradea, prin care hotarasc sa paraseasca
denumirea de cult greco-catolic si ca se reunesc in acea Biserica cu fratii lor romani
ortodoxi formand singura comunitate religioasa, spre cele legale.

Prim Procuror Prim Secretar
Dr. A. Paul Al. Vancea

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D. S.,
dos. 3, f. 64)
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18

Republica Populard Roméana
Colegiu Avocatilor ORADEA.
Nr. 1535/1948

Catre Onor.
Comitet de initiativa pentru revenirea bisericii greco — catolice
la sanul bisericii ortodoxe romane din jud. Bihor
Oradea

In posesiunea adresei Dvs. nr. 2 din 12 Octombrie 1948, V& raportam, c&
in procesul verbal dresat la 9 Octombrie 1948 au semnati toti roméanii greco — catolici
pentru reunirea cu romanii ortodoxi.

in consecinta este de prisos un tablou nominal cu aratarea functionarilor i
pensionarilor cari au refuzat semnaatura.

Oradea, la 15 Octombrie 1948

Presedinte
Dr. Pelle Gheorghe

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D. S.,
dos. 3, f. 65)

19

Directiunea Cailor Ferate Oragenesti Oradea
Nr. 3199/1948

Onor.
Comitet de initiativa pentru revenirea Bisericii greco-catolice
romane la sanul Bisericii ortodoxe romane din jud. Bihor
Oradea

La adresa dvs. nr. 2 din 12 Octombrie 1948 avem onoarea a va Tnainta aci
alaturat un numar de 4/ patru/ procese verbale incheiate cu ocazia adunarilor
credinciosilor greco — catolici care au hotarat a reveni la credinta ortodoxa, dupa
cum s’au tinut pe sectiile intreprinderii noastre.

Specificam dupa cum urmeaza:

1. la birouri total de credinciosi 2

2. la traficul de marfa 6
3. la Serv. Intretinere 1
4. la Traficul de persoane 14

23

Au refuzat revenirea in sanul credintei ortodoxe roméane:
1. Chendrian Alexandru din Str. Cervantes Nr. 7.

Deasemenea mentionam ca la sectiile Ateliere nu s-au semnalat credinciosi
greco — catolici.
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Alaturat la prezenta procesele — verbale, rugandu-va a ne confirma primirea.
Primiti asigurarea stimei noastre.
Oradea, la 14 Octombrie 1948

Directiunea Cailor Ferate Oragenesti Oradea

Director,
loan Groza

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D. S.,
dos. 3, f. 66)

20
Republica Populara Romana
Parchetul Tribunalului Bihor Oradea
Nr. 10 din 13 Octombrie 1948.

Catre,
Comitetul de initiativa pentru revenirea Bisericii greco —
catolice roméne la sanul Bisericii ortodoxe roméane
Oradea

In referire la adresa Dvs. nr. 2 din 12 Octombrie 1948, avem onoarea a va
aduce la cunostintd ca la acest Parchet nu avem pensionari de religie Greco-
Catolica si nici functionari sau magistrati cari sa fi refuzat a semna adeziunea la
revenirea in sanul bisericii Ortodoxe.

Prim Procuror
Victor D. Danciu

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D. S.,
dos. 3, f. 67)

21

COMITETUL DE INITIATIVA PENTRU REVENIREA

BISERICII GRECO-CATOLICE ROMANE

LA SANUL BISERICII ORTODOXE ROMANE,

DIN JUD. BIHOR

Nr. 2 din 12 Octombrie 1948 Strict — Confidential

Catre,
Federale "Bihorul"

Oradea

Urmare conferintei tinute la Prefectura judetului Bihor n ziua de 8 I. c.
orele 16, cu privire la situatia revenirii bisericii greco — catolice roméane, conferinta
la care a-ti luat parte Dvs., personal sau prin delegat, cu onoare Va comunicam ca
pentru desavarsirea acestei situatii, avem nevoie de concursul Dvs, Tn urmatoarele
chestiuni:
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1/. Sa binevoiti a convoca si pe pensionarii din Institutiunea Dvs., romani
greco — catolici care domiciliaza in Oradea / daca aveti astfel de pensionari/ si-a
prelucra si cu dansii chestiunea dupéa aceleasi norme ca si cu functionarii activi din
Institutia Dvs.

2/. Sa ni se trimitd un tablou nominal cu aratarea domiciliului, de toti acei
functionari gi pensionari care refuza semnatura, ori daca au semnat toti, se va
specifica in adresa ca numai aveti persoane care nu au semnat.

3/. Acei functionari cari din diferite motive, nu au putut fi convocati, sa fie
chemati din nou si lamuriti.

4/. Pentru pensionarii si functionarii de la pozitia 3 Va rugam a intocmi
procese verbale suplimentare dupa modelul alaturat.

Data fiind urgenta si importanta acestei chestiuni contam pe concursul
Dvs, pentru care Va multumim anticipat.

In numele Comitetului de Initiativa al jud. Bihor

|.Salagean

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D. S.,
dos. 3, f. 69)

22

R.P.R.

Judecatoria populara urbana Oradea confidential
Dosar Nr. 5/1948

Es. Nr. 21654 din 12 Oct. 1948

D-sale
Dlui Primpresedinte al Tribunalului Bihor
Oradea

Avem onoarea a va Tnainta alaturat un proces verbal despre personalul
acestei instante care au trecut de la religia greco — catolica la religia ortodoxa:

Mentionam ca dl. judecator Valer Campianu a refuzat sa-si paraseasca
religia greco — catolicad iar dl. judecator Gabriel Tautu motiveaza cu aceia ca
intrucat formularul de proces verbal este numai pentru credinciosii care fac parte
din Parochia Bisericei din Oradea, ori D-sa declara ca face parte din Parochia unita
Radna si urmeaza ca acolo sa faca o declaratie de parasirea religiei greco — catolice gi
ulterior daca va fi nevoie va aduce o dovada dela acea parochie.

Judecator gef Prim grefier
Dr. I. Cotutiu T. Popescu

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale,Fond Sfatul Popular al Regiunii Crisana, B. D.
S.,dos. 3, f. 71)
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23
SERVICIUL SANITAR AL JUDETULUI BIHOR
Nr. 7-1948 Confidential

Catre
PREFECTURA JUDETULUI BIHOR

Urmarea adresei Dvs. nr. 2/1948, avem onoarea a va restitui alaturat un
proces verbal complectat cu datele cerute si cu numele functionarilor Serviciului Sanitar
Jud. Bihor de religie greco — catolica cari solicita revenirea lor la biserica ortodoxa.

Pensionar ai institutiei noastre de religie greco — catolica nu avem.

Medic Sef al Jud. Bihor
Dr. Enescu Mihalil

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D. S.,
dos. 3, f. 90)

24
HALA COMERCIALA DIN ORADEA
AFILIATA LA USIC

No. 547/1948

Onor.
Comitetul de initiativa pentru revenirea Bisericii Greco —
catolice Romane la Sanul Bisericei Ortodoxe — Romane
din jud. Bihor
ORADEA

Cu referire la scrisoare Dvs. confidentiala no. 2 din 12 Octombrie 1948, avem
onoarea a Va remite formularul de proces — verbal trimis cu scrisoare susamintita cu
mentiunea ca ntre salariatii nostri nu se gaseste nici unul avand religia greco — catolica.

Va comunicam mai departe, ca asociatia noastra profesionala nu are pensionari.

Oradea, la 13 Octombrie 1948

Cu toata stima

Presedinte secretar — jurisconsult
A. Hategan (indescifrabil)

\
(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D. S.,
dos. 3, f. 93)

25
Primaria Municipiului Oradea
Serviciul Administrativ
Nr. 35687/1948. Conf.
Catra
Comitetul de initativa pentru revenirea Bisericii greco —catolice roméane
la s&nul Bisericii ortodoxe romane din jud. Bihor
ORADEA

Cu referire la adresa Dvs. Conf. cu no. 2 din 12 Oct. 1948, in legatura cu
revenirea bisericii greco — catolice in sanul bisericii ortodoxe romane, - cu onoare
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Va trimitem alaturat tabloul functionarilor Primariei municipiului Oradea, care au
semnat aceasta trecere, mentionandu-va totodatd, cd nici unul nu a refuzat
semnarea listei.

Oradea, la 16 Octombrie 1948

Primar Secretar general
Curticeanu Sava Nicolae Popescu

(Directia judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Sfatul Popular al Regiunii Crigana, B. D. S.,
dos. 3, f. 97)
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