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CONCEPTUL DE "PERSOAN A" IN ISUS HRISTOS CONFORM
TEOLOGIEI TRANSCENDENTALE

ALEXANDRU BUZALIC

RESUME. LA NOTION DE LA "PERSONNE" EN JESUS-CHRIST DANS
LA THEOLOGIE TRANSCENDENTALE. Le caractére personnel de
'homme comme tel doit étre considéré dans une existence corporelle
concréte, dans le hic et nunc, de I'histoire, dans le dialogue avec un autre
Tu. Cette conception onto-logique de 'homme soit a la base de sa valeur
éternelle, de sa responsabilité, de sa relation et de son dialogue avec Dieu,
de la possibilité qu’il a d’étre appelé a une fin surnaturelle, de sa dignité et
de son immortalité, cela ne demande pas beaucoup d’explication. A coté et
a l'intérieur de ce concept moderne de la personne, la théologie chrétienne
connait, dans la christologie et dans la théologie trinitaire, un autre concept
de la personne. Ce concept distingue et met en évidence dans la nature
spirituelle concréte qui constitue un sujet, un trait caractéristique et en fait le
trait le plus spécifique de la personne (hypostasis): ce trait, c'est la
"subsistence”, c'est-a-dire la particularité qui fait qu'une nature spirituelle
concréte n'appartient qu'a elle-méme totalement, deporter et de représenter
cette nature de facon exclusive, non interchangeable.

Introducere. Conceptul de "persoana” face parte din patrimoniul teologiei
trinitare, trecand mai apoi in preocuparile hristologiei si in cele din urma in
vocabularul gi preocupérile filosofiei si psihologiei; in aceste ultime domenii,
conceptul de persoand isi gaseste o multitudine de aplicatii. In ceea ce priveste
hristologia, una din problemele cele mai vechi cu care s-a confruntat teologia
este problema conceptului de persoana in Isus Hristos. Adevarul de credinta al
uniunii ipostatice a divinitatii si umanitatii Tn Isus Hristos raméane in continuare un
mister, speculatia teologica avand doar darul de a actualiza mesajul astfel incét
acesta sa poata fi pe deplin acceptat de spiritualitatea umana contemporana. O
astfel de propunere o0 regasim si in teologia transcendentala rahneriana, o
incercare de a redefini conceptul de "persoana" in functie de gandirea filosofica
contemporana.

Particularit afile conceptului rahnerian de "persoan &". Conceptul de
"persoand” adoptat de Karl Rahner este diferit de definitia clasica a lui Boetius —
Persona est rationalis naturae individua substantia. Rahner acceptd mai degraba
definitia Sfantului Toma de Aquino conform careia Persona est subsistens
distictum in natura rationali — subzistent distinct in natura rationla, definitie pe care
critica de specialitate o atribuie de fapt neoscolasticii.*

1t BANTLE, F.X., Person und Personbegriff in der Trinitatslehre Karl Rahners, in
Munchener Theologische Zeitschrift,30/1979, p.22
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Este posibil ca definitia de "persoana" acceptata de Rahner sa plece de la
analiza critici a conceptului de "persoana” expus de Karl Barth. Tn plus, dupa cum
singur afirma, Barth era congtient de limitele pe care definitia sa conceptuala le
comporta: "Am incercat sa gasim un raspuns relativ mai bun la ceea ce ofera
conceptul de "persoana”. Simplul fapt ca nu am putut face altceva decéat sa reiau
indicatiile sugerate de acel antic concept, pentru a le regrupa sub alte notiuni,
dupa noi, mai adecvate in maniera de a fi, trebuie sa ne faca umili si constienti de
limitele noastre. O simpla schimbare de terminologie nu este suficienta pentru a
rezolva problemele de fond."

Cunoscutul teolog luteran isi propune sa abordeze problema "persoanei”
in cadrul problematicii teologice a misterului Preasfintei Treimi, subliniind pericolul
caderii intr-o forma de triteism. De asemenea, este important faptul cad Bath,
subliniaza si diferentele limbajului specific secolului XX care dau conceptului de
"persoanad” o semnificatie diferita de cea acceptata de Biserica Antica si a Evului
Mediu. Conceptele clasice pun in legaturé "persoana” cu autocunoagterea sau
mai bine spus cu constiinta de sine.’

Barth propune explicarea teologiei trinitare prin recurgerea la expresia
"maniera de a fi": "Dumnezeu este unul in trei maniere de a fi, Tatal, Fiul si Spiritul
Sfant"* Karl Barth dezvoltd in acelasi timp tezele sale in cadrul unei teologii a
revelatiei biblice. Astfel, Dumnezeu este in sine "revelant”, "revelatie" si “fiintare
revelatd." Revelantul corespunde Tatalui, revelatia corespunde Fiului iar fiintarea
revelatd este Spiritul Sfant. In afirmatia "Dumnezeu se reveleazad" sunt trei
momente ale revelatiei si anume, subiectul, predicatul si obiectul, concentrate in
cel mai mare grad posibil.” In natura lui Dumnezeu este un raport de unitate si de
alteritate pentru ca in El, subiectul revelatiei este identic actiunii revelatoare si
efectului acestei actiuni revelatoare. Tn ultima analiza, teologia dogmatica propusa
de Karl Barth, ar fi o dezvoltare a acestor raporturi in conformitate cu ceea ce
afirma Scriptura, care ramane criteriul determinant al oricarei cunoasteri teologice.

Pentru Rahner, in conceptia sa antropologica, conceptul de "persoana”
semnifica "subiect al cunoasterii”, ceea ce nu poate fi aplicat Tn cazul Trinitatii
deoarece s-ar vorbi despre "trei centre ale congtiintei si actiunii, trei subiectivitati,
trei libertati, in definitiv trei dumnezei," ceea ce contravine atat dogmelor Bisericii
cat si monoteismului biblic. Tn practica, doar credinciosii Tsi imagineaza trei centrii
spirituali distincti in actiune. Ori in Dumnezeu gasim o singura esenta, deci o
singura congtiintad absolutd si o singurd autoexprimare a Tatdlui in "Logos".
Aceastd autoexprimare nu este Tn mod propriu o iubire reciproca intre Tatal gi
Fiul, fapt care ar impune in cele din urma doua acte distincte.’

2 BARTH, Karl, Die kierchliche Dogmatik. Die Lehre vom Wort Gottes. Prolegomena zur
kirchlichen Dogmatik,l/1, Evanghelischer Verlag , Zollikon — Zurich 1947, pp. 386-387

% Cf. SANNA, Ignazio, Teologia come esperienza di Dio. La prospectiva cristologica di
Karl Rahner, Queriniana, Brescia 1997, p.200

“ BARTH, K., op.cit., p.311

® SANNA, 1., op.cit., p.201

® Ibidem
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Viziunea rahneriana pleaca si de acesta data de la experienta umana, in
sensul metafizicii si filosofiei existentialiste contemporane.” Astfel se poate afirma
a "persoana” este omul in masura in care decide asupra sa, cu o dispozitie
libera (vointa) si poseda propria realitate definitivd ca act al deciziei sale libere
asupra a ceea ce este propriu. Este in acelasi timp si un principiu ontologic al unui
centru de activitate liberd, congtient si existent prin sine insusi, o unitate substantiala
definitiva §| totald a unui subiect, care este in mod esential mcomunlcabll si a carei
realitate, in masura n care este unitara, poate fi predicata ca fiind smgura

Spre deoseblre de Barth, Rahner propune finlocuirea Tn definitia Treimii
“"trei moduri de a fi" cu "trei moduri distincte de subzistenta", lasand termenul de

"persoana” la singular pentru a indica pe Dumnezeu care exista subzista in mod

determinat si distinct. Folosindu-se termenul de "persoana” nu se vorbeste in
Sfanta Treime despre unitate, in timp ce "trei moduri distincte de subzistentd" se
refera |mpI|C|t la aceasta unitate, la faptul ca tripersonalitatea implica unitatea lui
Dumnezeu.’ Rahner recunoaste ca termenul "mod distinct de subzistenta" este pur
formal, ajutand prea putin intelegerii dogmelor si cu atat mai putin trairii credln’gel ceea
ce de fapt se intmpla ori de céte ori se folosesc termenii de "relatie" sau de
"persoana”, redusi in asteptarile credinciosilor la ideea de subiectivitate. Fara a se apela
la realitatea substantiala a lui Dumnezeu, se pot distinge trei subsistentialitates
intotdeauna distincte.

De la aceasta analiza a experientei umane in raport cu misterul
Preasfintei Treimi, se trece la apllcarea acestui concept redefinit in cadrul dogmei
Intruparii. In Isus Hristos ' ‘persoana” este acel punct ultim de unitate intre Dumnezeu
care se enunta pe sine si enuntul creatural n care si in virtutea caruia soseste
enuntarea % Aceasta "autoenuntare a lui Dumnezeu 1n istoria mantuirii nu poate fi
conceputa fara unitatea om-Dumnezeu in Isus Hristos. Afirmarea divinitatii lui Isus nu
transforma umanitatea sa ntr-un instrument pasiv; aceasta umanitate nu este doar un
instrument n méinile "Logosului" divin. A nu preciza ca realitatea umana a lui Isus
este o0 "persoand”, inseamna a nu afirma prezenta unui centru al congtiintei finite i
libere create. In realitatea lui Dumnezeu, adevarata autonomie este direct proportionala
cu dependenta radicala fata de El, de aceea natura umana a lui Hristos este cea mai
independenta, cea mai libera si cea mai personala.

Raportul dintre Persoana si Logos in ceea ce priveste natura umana este
conceput astfel incat autonomia si proximitatea ajung la un grad suprem, unic Si
incomensurabil din punct de vedere calitativ, ramanand verticala relatiei Creator-
creatura.™

Critica conceptului "mod distinct de subzisten ta". Fiind un pionier care a
explorat pentru prima oara acest concept $i mai ales pentru ca a deschis acest drum
Tnainte de deschiderea produsa de Conciliul Ecumenic Vatican Il, Rahner avea sa
dea nastere unui complex de autori care aprecieze in sens pozitiv sau negativ solutia
sa. Se pot face o serie de observatii obiective despre conceptiile rahneriene, mai ales
acum, dupa o periada de schibari profunde in gandirea teologica postconciliara care
permite o justa apreciere a afirmatiilor cristologiei transcendentale.

! RAHNER, K., Probleme der Christologie von heute, in Schriften zur Theologie, vol. 1,
Ben2|egerVerIag, Einsiedeln-Zurich-KdlIn, 1965, p. 22-23
Ibldem
% cf. SANNA, 1., op.cit., p.203

% |idem

" RAHNER, K., Probleme der Christologie von heute, p.27
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O prima observatie poate fi facuta referitor la conceptiile rahneriene vis-a-vis
de formularile scolasticii si neoscolasticii. Conform definitiei scolasticii, conceptul de
"persoana” este comun si general aplicabil Tn mod nedistinctiv oricarei Persoane
din Preasfanta Treime, astfel incat Tatal sau Spiritul, ar fi putut in teorie sa devina
prin Intrupare om."” Rahner subliniazd insa, in numaroase randuri, faptul ca
numai Fiul putea sa fie subiectul Intruparii, atata timp cat numai Fiul este unica i
adevarata revelatie a lui Dumnezeu.

“In Treime, persoana semnificd absolut incomunicabilul in unitatea si
diversitatea radicala, ceea ce face pentru inca o data sa nu poata fi aplicat ca
lucrul care se prezinté de trei ori sub un concept in mod propriu universal."*®

Dumnezeu se reveleaza din proprie vointa asa cum este, insa o face prin
Fiul, pentru ca doar Fiul este "auto-exprimarea" Tatalui, adevarata si de nesubstituit,
din care cauza nici un alt hipostasis divin nu putea deveni "purtator" al unei
eventuale naturi umane. Isus se manifesta astfel incat sa fie perceput de noi in
Treimea economica asa cum este real prezent in Treimea imanenta. Prin
intermediul simbolului real al naturii umane asumate, Fiul se exprima pe sine in
mod real astfel incat intreaga sa viatd devine revelatoare a celei de a doua
Persoane din Sfanta Treime. Putem sa-L cunoastem pe Tatdl numai prin Fiul si
numai in har. Fara intruparea Fiului si daruirea harului, consecinte a unirii ipostatice
dintre divin i uman ntr-o umanitate "una" creata si unita prin evolutie si consecinte,
nu am fi putut avea nici macar o idee abstracta despre apropierea absoluta fata
de Dumnezeu si despre autocomunicare. Pentru Karl Rahner, Persoana lui Isus
este o garantie vie a daruirii lui Dumnezeu fatd de lume, o lume care a fost
“imbrétisata” de Dumnezeu.**

Nici conceptul de "persoana" nu este usor de explicat si mai ales de
aplicat in cazul Persoanei lui Isus, pentru ca ar insemna, in sensul criticii
conceptului scolastic, a utiliza acelasi termen comun si general pentru a indica
"trei moduri specifice de subzistenta" in Treime si n cadrul exprimarii fuziunii
ipostatice a "Logosului” in realitatea umana a lui Isus Hristos. Afirmatia Magisteriului
eclesiastic referitor la Persoana divina in Isus Hristos ar conduce, afirma Rahner, la
atribuirea termenului de "persoana” unui sens care nu este descris cu precizie si
nici nu este acceptat de teologie in sens unic. In consecintd, ceea ce omul
experimenteaza prin traire transcendentala, risca sa fie tratat din punct de vedere
conceptual astfel incat ori se ajunge la cercuri vicioase in definire, ori se rezolva
ntr-un mod cu totul artificial si in mod vadit fals.*®

in definitiv, unitatea Persoanei divine in Isus Hristos semnificd, c&
realitatea umana a lui Isus nu a fost constituitd intr-un timp ulterior Intruparii — in
termeni psihologici — ci deriva din realitatea eternd a lui Dumnezeu si devine o
reald enuntare de sine din partea lui Dumnezeu ficutad oamenilor. Intreaga
teologie trinitara rahneriana se bazeaza pe autocomunicarea istorico-salvifica a lui
Dumnezeu facutd umanitatii gi lumii intregi.

2 cf. Summa Theologiae, Ill, .3, a.5

13 Cf. RAHNER, K., Gesu Cristo, in SANNA 1., op.cit., p.204.
“Ibidem, op.cit., p.205.

'% Ibidem
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Diferente exista si intre viziunea lui Karl Barth referitoare la teologia
trinitara si implicit cristologia sa si formularile rahneriene. Barth pleaca de la
Revelatie, In timp ce Rahner pleacd de la intrupare, care este definitd ca
autocomunicarea fundamentalda a Ilui Dumnezeu prin intermediul ntruparii
Logosului. Omenirea experimenteaza aceasta autocomunicare a lui Dumnezeu in
evenimentul istoric Hristos.

Conceptul de unitate in persoana lui Isus Hristos propus de Rahner nu
este acceptat de Jean Galot, care considera ca un om care din punct de vedere
psihologic este in fata lui Dumnezeu nu poate fi in acelasi timp o autoexprimare a
lui Dumnezeu.'® Propunerea de a inlocui in mod constant termenul de "persoana”
cu rahnerianul "mod distinct de subzistentd" termen analog unui "mod distinct de
fiintare", chiar daca este de actualitate, nu pare sa rezolve problemele teoretice si
practice ale hristologiei clasice. Tnsasi formularea "trei moduri distincte de
subzistenta" referitoare la Sfanta Treime nu este mai usor acceptabila de catre
cultura contemporana decét formularea clasica care recurge la conceptul de
"persoand”. Conceptul de "persoana” cunoaste o serie de interpretari diferite in
cadrul teologiei si filosofiei, fiind minimalizat de curentele culturale contemporane,
Tnsad pastreaza o mai mare bogatie semantica chiar si pentru gandirea profana.

Termenul "mod distinct de subzistenta" nu poate fi ugor asimilat de catre
cei care nu sunt familiarizati cu filosofia si teologia. Apar dificultati si in ceea ce
priveste explicitarea Intrupdrii, fiind greu de vorbit despre un "mod distinct de
subzistentd" a lui Dumnezeu care s-a facut trup — oap¢. Unii teologi au mers mai
departe cu critica, pana la a-l acuza pe Karl Rahner de modalism, insa orice
analiza temeinica constata ca in Preasfanta Treime "trei moduri distincte de
subzistenta" au pentru Rahner valoarea a trei moduri intrinseci de fiintare care se
manifesta Tn Treimea economica si nu trei moduri distincte de manifestare a uneia
si aceleiasi subzistente, caz in care ar fi vorba despre o pseudo-Treime transcendenta.

Concluzii.

Datorita pozitiei diferitilor teologi, dar i din alte motive legate de perceptia
ideilor sale si a mesajului sau teologic, Karl Rahner pastreaza si termenul de
"persoanad” n lucrarile sale teologice. Subliniaza astfel faptul ca termenul
"persoand” are o istorie proprie si 0 plaja larga de semnificatii. Aceasta solutie
finala tine cont si de evitarea utilizarii conceptului modern de "persoand” care
conduce la afirmarea in Dumnezeu a trei centrii de constiintd si de activitate,
precum si necesitatea conservarii unei definitii conceptuale cu valente forte in
domeniul dogmaticii si teologiei kerygmatice, asa cum Biserica le accepta.
Referitor la Sfanta Treime trebuie sustinuta atat unitatea cat si diversitatea
Tatalui, Fiului si a Spiritului Sfant.

Meritul lui Rahner consta in incercarea de mediere intre notiunea metafizica
de "persoana” proprie gandirii crestine clasice si notiunea existentiald proprie gandirii
moderne. Aceasta tentativa de mediere are meritul de a fi lasat deschisa problema
unei actualizari a limbajului teologic in domeniul conceptului de "persoana” dar si
acela de a fi generat discutii ulterioare pe tema unui astfel de demers.

6 GALOT, Jean, Valeur de la notion de personne dans I'expresion du mystére du Christ,
in Gregorianum, 55/1974, p. 81 sq.
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RADICI NEOTESTAMETARIE DELL'UFFICIO
PETRINO:CONTROVERSIE E SVILUPPO DA DIVERSE SPIEGAZI ONI
CATTOLICHE, ORTODOSSE E PROTESTANTI.

IL MISTERO PETRINO COME QUESTIONE ECUMENICA

IOAN ARIESAN

REZUMAT: 1ZVOARE NEOTESTAMENTARE A OFICIULUI PETRIN:
CONTROVERSE §I DEZBATERI DIN DIVERSE EXPLICATII:
CATOLICE, ORTODOXE $§I PROTESTANTE — ASPECTUL ECUMENIC
AL MISTERULUI PETRIN. O expresie consacrata a papei Paul al VI-lea
considera astfel problematica primatului papal: "Primatul, care trebuie sa
fie garantia unitatii Bisericii, a devenit un impediment tot mai vizibil". lar
papa loan Paul al ll-lea, in enciclica "Ut unum sint", a adresat un puternic
apel constiintei crestine: "Ajutafi-ma sd infeleg primatul". Aceste doua
fraze reflecta schimbarile survenite de-a lungul timpului si progresele
incontestabile care s-au Tnregistrat pe linia ecumenismului.

Cat priveste acest aspect, papa loan Paul al ll-lea-lea aprecia
urmatoarele: "ascultand intrebarea ce mi-a fost adresata pentru a gasi o
forma de exercitiu a primatului care, fara sa se renunte in nici un mod la
esenta misiunii sale ce se deschide la o noua situatie". Apoi Sfantul
Parinte Tsi Tndreapta atentia spre situatia primului secol in care "primatul
exercita functiunea sa de unitate”. Cu privire la aceasta situatie el invoca
Sfantul Spirit pentru a-i "lumina pe toti Pastorii i pe toti teologii Bisericii
noastre" pentru ca — potrivit lui — sa putem cauta impreuna formele in
care acest minister sa poata realiza un serviciu de dragoste recunoscut
atat de unii cat si de altii”. Deci, papa loan Paul al ll-lea, exprima o deplina
disponibilitate fat¥s de un dialog privind acest argument crucial pentru
armonizarea unei unitati depline. In plus, Papa, solicitd ca "responsabilii
ecleziastici precum si teologii lor", sa poata "stabili cu mine asupra acestui
argument un dialog fratern, plin de rabdare si incredere".

I. LA PROBLEMATICA DEL PRIMATO

Quando pensiamo al primato del vescovo di Roma pensiamo alla sua
forma concreta, risultato di sviluppi storici che la Chiesa cattolica fa risalire alla
Bibbia e alla tradizione®, mentre secondo altre confessioni se ne allontanano
parecchio. Fra le domande che sorgono spontaneamente, ci sono quelle sulle
promesse, cioeé se siano solo per Pietro nella sua funzione unica di presiedere
sulla Chiesa nascente dopo la dipartita di Cristo. Quanto al problema dell’esercizio

L cf. Kiaus ScHATz, Il primato del Papa: La sua storia dalle origini ai nostri giorni,
Queriniana, Brescia 1996, p. 35 ss; cf. JEAN-MARIE TILLARD, Il vescovo di Roma,
Queriniana, Brescia 1985, pp. 43ss.
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pratico del primato, gia un grande teologo come il cardinale John H. Newman poteva
affermare: Per s. Ignazio di Antiochia®, descrivere il vescovo di Roma come papa
sarebbe come mandare l'esercito per catturare un ladro. Non & possibile capire il
dialogo moderno senza il concetto di «ecclesiologia eucaristica» come non & possibile
capire questa forma moderna di teologia della Chiesa, senza i lavori fatti su di essa in
questo secolo, di cui alcuni che studieremo in questo corso sono basilari.

I.1 Posizione unica della Chiesa apostolica

Cullmann distingue in maniera netta tra “Chiesa apostolica", che vede rivestita di
una tradizione normativa per le generazioni susseguenti, e “Chiesa post-apostolica”, che
non gode di questo privilegio. Unico criterio di fedelta & la parola degli apostoli,
testimonianza irrepetibile, a cui nessuno magistero puod subentrare, neppure un magistero
inteso come interpretazione di questa parola. Il primato petrino alla luce della Chiesa
apostolica secondo Cullmann, il martirio di Pietro a Roma diviene molto probabile alla luce
della | “Lettera di Clemente" e della “Lettera di Santlgnazio ai Romani". D’altronde non
condivide i risultati raggiunti sulla tomba di Pietro negli scavi vaticani®. Ritiene inoltre Mt 16,
17-19 autentico, anche se interpreta la promessa come fatta a Pietro solo, non ai suoi
successori.

Cullmann pubblico il suo libro (1952) quando non c’era grande apertura
ecumenica tra cattolici e protestanti. Gli stessi Protestanti non erano abituati a
dedicare molta attenzione a Pietro; c’era difatti una sproporzione tra gli studi su
Pietro e quelli su Paolo. Cullmann auspicava che attraverso un metodo scientifico
come il metodo storico si potesse promuovere il dialogo tra cristiani e non-cristiani
nonché tra cristiani di diverse confessioni. La tematica, secondo Iui, non
consisteva solo in una discussione sull’autenticita o sull'interpretazione di Mt 16,
1719, ma anche sul rapporto tra Pietro e Giacomo e sui risultati degli scavi nella
Basilica di s. Pietro. Cullmann, storicamente, concentra le sue riflessioni su Pietro
in tre punti: I'atteggiamento di Pietro durante la vita terrena di Cristo; la sua
posizione dopo la risurrezione; il martirio.

I. 2 L'apostolo

Dopo la risurrezione di Gesu Pietro assume subito una “posizione di
preminenza" riguardo agli altri apostoli. E lui che da 'impulso perché si proceda
per I'elezione di un apostolo al posto dell'lscariota’. E Pietro che prende la parola
in nome degli altri il giorno della Pentecoste®. E di nuovo portavoce del gruppo,
chiamato in causa dalle autorita ebraiche®. Il castigo che pronuncia contro Anania
e Saffira lo mostra come colui che esegue i giudizi di Dio’. Lo scontro con Simone

2 Cf. GIOVANNI FaLBRO, Il primato della chiesa di Roma alla luce dei primi quarto secoli,
Coletti, Roma 1989, p. 118-124.

% Cf. GlovanNI FALBRO, Il primato della chiesa di Roma alla luce dei primi quarto secoli, p.
71ss.

“At1, 15-26.

° At 2, 14.

®At4,8.

"At4,8.
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Mago®, ampliato in seguito negli scritti apocrifi, sottolinea ancora una volta il ruolo guida
di Pietro nella Chiesa nascente, a confronto con dottrine errate che la minacciano. Il
battesimo del centurione Cornelio, e le sue conseguenze, mettono in rilievo un fatto,
molte volte oscurato dallandamento della missione cristiana presso i gentili: ancora
prima di Paolo, Pietro aveva progettato la missione ai pagani.

Dopo la liberazione di Pietro dal carcere in cui 'aveva gettato Erode, Pietro
se n'é andato «ad un altro luogo»°. Cullmann critica coloro che interpretano questo
«altro luogo» come Roma. Dedurre da 1Cor 1, 12, dove si parla dei partitari di
Kepha, che Pietro si sia soffermato a Corinto non & apodittico. Un tale soggiorno é
solo possibile. 1Cor 15, 3ss: questo ¢ il testo chiave per la priorita dell'apparizione di
Gesu a KeE)ha. Benché non trovi sostegno chiaro in altri passi del Nuovo
Testamento™” si tratta comunque del testo piti antico che abbiamo. Cullmann tira la
conclusione: questa prima apparizione di Gesu, perfettamente documentata,
basterebbe ... gia a fondare la posizione autorevole di Pietro, quale conduttore della
comunita. Questo brano si deve leggere insieme a Giovanni 21, dove Gesu da a
Pietro il compito specifico di «pascere le pecore». In questo compito sono incluse
due funzioni: prima la direzione della comunita primitiva e la seconda la predicazione
missionaria. Entrambe le funzioni avevano come destinatari prioritari i giudei, «le
pecore perdute della casa d'Israele»™, senza escludere «altre pecore che non sono
di questo gregge». La posizione di preeminenza di Pietro in seno alla Chiesa
nascente poggia su: il mandato conferitogli dal Signore risorto; il conferimento del
soprannome «Kepha» durante la vita terrena di Gesu e la funzione di rappresentante
del gruppo durante la vita terrena di Gesu.

I. 3 Concezioni teologiche di Pietro

Benché non siamo abituati a parlare di «teologia» di Pietro, e lasciando a
parte, per il momento, la questione dell'autenticita delle due epistole petrine, i testi
che parlano della Pentecoste contengono alcuni punti essenziali circa Pietro.
Cogliamo qui l'universalismo di Pietro, che, in questo punto, & stato al lavoro
ancora prima di Paolo. Si afferra, attraverso gli interventi pentecostali di Pietro, la
cristologia piti antica, che & andata perduta in seguito, ma di cui abbiamo tracce™.
Il primo versetto contiene un riferimento esplicito a Is 52, 13: Gesu come “pais
Theou, Ebed Jahvé". Questi passi, due dei quali si trovano sulle labbra di Pietro,
e due altri in una preghiera della prima comunita come tale, quindi capeggiata da
Pietro. Pietro, incapace di capire il mistero della croce, tanto che Cristo dovette
dirgli «Vattene, Satanal!», lo stesso Pietro che rinnegd Cristo tre volte, era,
sembra, il primo ad afferrare il mistero della croce, ad avere rudimentalmente una
«theologia crucis»**, che sottolinea i passi del’'Ebed Jahvé.

8 At 8, 4-25.
° At 12, 17.
10 ¢f. perd Le 24, 34.
Mt 10, 6.
2 Gy 10, 16.
13 At 3, 13: 3, 26: 4, 25s; e 4, 30.
14 ¢t 1Pt 2, 21ss.
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I. 4 Il martire

Nell'antichita € comune sapere molto di piu sulla morte che non sulla nascita
di grandi uomini. Lo vediamo nel caso di Gesu: i Vangeli sono stati descritti come
«una passione con un lungo prologo». Per s. Pietro mancano fonti che parlino
esplicitamente della sua fine. Gli Atti degli Apostoli tacciono in proposito, eppure s.
Pietro & certamente morto: con il valore relativo di ogni argomento dal silenzio.

| Valdesi erano i primi a contestare il soggiorno di s. Pietro a Roma. Data
la loro ostilita verso il papa, la loro posizione € comprensibile. Tra i Valdesi e
alcuni studiosi protestanti che hanno messo in dubbio il soggiorno romano di
Pietro ci sono altri anelli nella catena. Argomento chiave per i Valdesi: il silenzio
della Bibbia. Ma come bene nota lo stesso Cullmann, la validita della pretesa
papale non dipende da questo soggiorno, ma dall'interpretazione del brano®.
Qualora risultasse che s. Pietro non fosse mai stato a Roma, la pretesa della
Chiesa cattolica sarebbe spogliata solo di una base storica.

Nel suo “Defensor pacis" Marsilio da Padova (1270-1342), pensatore
politico importante dei tempi di Guglielmo di Occam, espresse dubbi in maniera
cauta. Un anonimo scrisse “L’'apostolo Pietro non &€ mai stato a Roma" (1519-20).
Ma proprio Martin Lutero si mostro molto freddo a proposito di tale tesi; per lui,
fossero o no le tombe di Pietro e Paolo a Roma, niente cambia. Fra altri che
hanno dubitato possiamo annoverare Fr. Schleiermacher; fra quelli che hanno
contestato il soggiorno romano di Pietro J. G. Eichhorn (1804) e F. Chr. Baur
(1831), membro importante della scuola teologica protestante di Tubingen, che fu
aspramente attaccato. La cosa avrebbe potuto finire i, tanto che E. Renan e A.v.
Hamack davano il soggiorno di Pietro a Roma per certo. Sorgeva di huova una
contestazione, Karl Heussi, col suo scritto: “Pietro € mai stato a Roma?" (1936).
Tutto questo serve da sfondo immediato per gli scavi che si intraprendevano sotto
la Basilica di s. Pietro durante la guerra. Il che pero frend un po’ gli studi circa le
fonti, in attesa dei risultati degli scavi.

I. 5 Conclusione

Non abbiamo nessun documento che attesta direttamente il soggiorno di s.
Pietro a Roma prima della seconda meta del ll-lea® secolo. Lo stesso vale per il
martirio di s. Pietro nell’'Urbe. Nonostante la carenza di documenti ci sono tradizioni
indicative riguardo al soggiorno a Roma. Gv 21, 18: puo ritenersi con certezza come
una predizione del martirio di Pietro, forse addirittura, con il termine “ekteinein”, del
modo del martirio, cioé la crocifissione. Altrimenti, non si pud dedurre niente da
questo passo a proposito del soggiorno romano. Rm 15, 20: Paolo si scusa che,
nonostante il «gentlemen’s agreement» del concilio di Gerusalemme, lui s'immischia
negli affari altrui, cioé di una Chiesa non fondata da lui.

Excursus: Chi ha fondato la comunita cristiana di Roma? Se pensiamo ai
Giudei di Roma, presenti per la Pentecoste'®, e che nella capitale dellimpero
risiedevano 30-40,000 giudei, una missione giudeo-cristiana di Gerusalemme

15 Mt 16, 18ss.
% At 2, 10.
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sarebbe stata considerata la cosa piu naturale nel mondo. 1Pt 5, 13: la designazione
di Babilonia sta molto probabilmente per Roma, o per ragioni pratiche, forse per far
perdere le proprie tracce, o per ragioni teologiche, come vediamo nell’Apocalissi.
Anche se questa interpretazione di Babilonia per Roma non si impone con certezza,
le alternative (fra I'altro, la cittd mesopotamica e una Babilonia presso Cairo) sono
assai deboli. Nella Bibbia 1Pt 5, 1 parla di Pietro come di un «testimone» della
passione di Cristo. Apoc 11, 3ss € un passo molto suggestivo ma non concludente.
Parla difatti dei due ulivi uccisi dalla bestia.

Alcune testimonianze extrabibliche come 1Clem 5 (fine del | secolo; 96
c.): il testo parla con grande probabilita di Roma come del luogo del martirio di s.
Pietro, solo se lo si considera con il contesto: pp. 121-123. “Leitmotiv": gelosia,
odio, invidia, causa di divisione della comunita a Corinto non meno che a Roma,
dove l'invidia di un marito pagano nei confronti della moglie cristiana sarebbe
all'origine della morte di Pietro e Paolo: «Dare ordini» viene interpretato come
riferimento al loro martirio.

II-LEA. L' ARGOMENTO DAL SILENZIO : IL MARTIRIO DI PIETRO E LE FONTI

Il silenzio € argomento a doppio taglio. Da una parte meraviglia che certe
cose di primordine non vengano raccontate. Dall'altra ci sono tante cose fuori
discussione su cui gli Atti degli Apostoli tacciono. Ad esempio, non c'€ nessun
dubbio, stando a 1Cor 9, 5, che s. Pietro & andato in missione, eppure stranamente
gli Atti non ne parlano. (D’altronde, voler dedurre dal passo che s. Pietro aveva con
sé la moglie durante i suoi viaggi € filologicamente possibile, pit plausibile sarebbe
pensare ad una donna collaboratrice'’) Parimente, gli Atti tacciono sul martirio di
Paolo, eppure nessuno lo mette in discussione. La ragione del silenzio pud essere
teologica, e cioé, non entra nel modo in cui I'autore suole presentare le cose. Questa
e lipotesi di Cullmann.

Benché occorra distinguere tra soggiorno romano e martirio di Pietro a
Roma, le due cose non si possono separare. Sorprende che il soggiorno di Pietro a
Roma non venga menzionato da uno dei piu qualificati a parlarne, Giustino, che
mori martire a Roma nel 165. Similmente, da valutare in maniera differenziata, la
frase «fondazione comune» di Pietro e Paolo, e le testimonianze di Dionigi, vescovo
di Atene, e di s. Ireneo. Tertulliano proclamd Roma beata a causa del sangue che vi
hanno sparso Pietro e Paolo.

Al centro del dibattito sulla tomba di Pietro sta la “testimonianza” di un prete
romano, di nome “Caio, allinizio del ll-leal secolo". Contro Proclo, che cerca
sostegno alle pretese montaniste nel fatto che la chiesa di Terapoli (Asia Minore)
possiede la tomba dell'apostolo s. Filippo, Caio risponde indicando il colle Vaticano e
la via di Ostia come i trofei dei fondatori di Roma. Stando a Cullmann, da questa
notizia si pud desumere solo che, verso il 200 d.C., si associava il supplizio di Pietro
e di Paolo con certi luoghi, magari indicandoli come le loro tombe. Resta senza
spiegazione, comunque, come abbiano potuto identificare i tanti cadaveri
carbonizzati, mentre una interpretazione che si riallaccia a Apoc 11, 3ss, come
abbiamo visto, parla di corpi non sepolti e portati in cielo. Inoltre, il primo documento
tangibile della venerazione delle reliquie dei martiri si ha nel Martirio di Policarpo,
scritto, pressappoco, verso il 150.

et p. RossaANO, Lettere ai Corinzi, Roma 1983.
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Come test negativo abbiamo anche la testimonianza degli “Atti apocrifi di
Pietro" (ll-lea sec.), secondo i quali il senatore Marcello, ad imitazione di
Giuseppe d'Arimatea, avrebbe sepolto Pietro™®. La menzione di tale sepoltura &
indice che l'autore non era al corrente di una tomba di Pietro sul Vaticano.

Altra notizia dice che Pietro subi il martirio solo dopo aver guidato per
alcuni mesi la comunita di Roma. Proviene da “Macario Magnete", ma risale a
Porfirio, filosofo pagano discepolo di Plotino. Proprio per questo, benché tardiva
(fine ll-leal secolo), possiede un valore superiore a quello di altri documenti.

ll-lea. 1 Documentazione liturgica

Le informazioni dalle fonti liturgiche sono da vagliare nel contesto dei
risultati degli scavi. Intanto, i primi testi liturgici a proposito di Pietro e Paolo
provengono dal segretario di papa Damaso (366-384), Furio Dionisio Filocalo.
Questi disponeva di tre raccolte: la “Depositio episcoporum, la Depositio
martyrum” e il “Catalogus liberianus". Emergono 2 date per commemorare s.
Pietro: il 22 febbraio come «natale de cathedra»' e il 29 giugno; forse il 22
febbraio era considerato il giorno della morte dei due apostoli. La “Depositio
apostolorum" menziona il 29 giugno, la festa di Pietro nelle catacombe e quella di
Paolo sulla via Ostiense. Piuttosto che ricordo della morte il 29 giugno era una
festa su modello della festa di Romolo, fondatore della citta. Il riferimento alla data
del 258 («sotto i consoli Tusco e Basso») & significativo®. Si & parlato, a
proposito, di traslazione. Ma ci sono obiezioni contro questa traslazione, non solo
per I'assenza di documenti che lo provino, ma anche perché era severamente
proibito di manomettere una tomba, tanto piu in vista della stazione di polizia
presso la tomba di Cecilia Metella non lontana dalle catacombe di s. Sebastiano.
Inoltre, gli scavi sotto s. Sebastiano rivelano soltanto un luogo di culto.

ll-lea. 2 Documentazione archeologica

Si tratta di tre scavi: sotto s. Pietro, sotto s. Sebastiano e sotto s. Paolo fuori
le Mura®’. Gli ultimi sono ancora da fare, i secondi sono stati intrapresi nel 1915. E
venuto alla luce che c’erano “refrigeria”, termine tecnico per pasti funebri, consumati
in onore di Pietro e Paolo. (Comunque, questo tipo di commemorazione fu ritenuto
abusivo e combattuto da s. Agostino.) | refrigeria presupponevano la presenza delle
reliquie. Un'’iscrizione, che risale a papa Damaso, parla, in palese polemica con
I'Oriente, di Pietro e di Paolo che vi hanno «dimorato». Ma questo «dimorare» puo
significare o di una loro dimora durante la vita oppure forse anche solo una presenza
cultuale. Cullmann trae la conclusione che € molto improbabile che le catacombe
sarebbero mai state il luogo delle tombe originarie; egualmente improbabile si avvera
la traslazione, come la vorrebbe Hans Lietzmann. Ma la data certa del 258 &

18 Cf. Glovanni FALBRO, Il primato della chiesa di Roma alla luce dei primi quarto secoli, p.
77-79.

° Cf. La festa pagana della «cathedra».
Cf. Il Martyrologium hieronymianum.

Cf. GlovANNI FALBRO, Il primato della chiesa di Roma alla luce dei primi quarto secaoli, p.
71-77.
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un'informazione preziosa, perché indica con probabilita che le catacombe di s.
Sebastiano erano semplicemente il luogo di culto, da spiegare, nonostante il fatto
che il Vaticano e la via Ostiense certamente fossero gia luoghi di culto. Il che si
spiega con alcune ipotesi: anzitutto, la difficolta di radunarsi dopo lo scoppio della
persecuzione; o forse che, inizialmente, un gruppo scismatico, come i Novaziani,
avrebbe sfruttato il luogo per ingraziarsi la gente.

Il capitolo piu interessante sono gli scavi sotto la basilica di s. Pietro.
Precedenti scavi erano stati effettuati nel 1615, per fare la «confessio» e nel
1626, per gettare fondamenta per il «tabernacolo» del Bernini. C’'erano stati gia
scavi intrapresi nel 1939 e altri accertamenti voluti da Pio XI. L'immediata causa
era pragmatica: si cercava di allargare le grotte vaticane. Ma ben presto lo scopo
degli scavi s'allargo. Pio Xll-lea poteva dire in un radio messaggio del 1942 che
era stato scoperto il “tropaion” di cui parla Caio; e il 23 dicembre del 1950
annuncio al mondo che era stata trovata la tomba del principe degli apostoli,
anche se si mostro piu cauto quanto alle ossa di Pietro. La prima commissione fu
fatta da B. M. Apolloni-Ghetti, A. Ferrua, E. Kirschbaum e E. Josi. Trovo consensi
ma suscitd molte perplessita. Le obiezioni non seguivano linee confessionali;
anche cattolici, fra cui Alphons M. Schneider e Henri J. Marrou erano critici. Fu
formata una seconda commissione, che contava, fra I'altro, Alfonso Prandi e
Margherita Guarducci®’. Prandi stesso critica il presupposto della prima
commissione, ridatando le tombe al secondo secolo. Invece per Cullmann i luoghi
al Vaticano, sulla via Ostiense e sulla via Appia sono commemorativi, piuttosto
che tombe; i luoghi di supplizio, invece, sono sul Vaticano e a Tre Fontane.

ll-lea. 3 Il problema esegetico-teologico: Mt 16, 17ss

Dopo aver considerato quanto dice I'archeologia della presenza di s. Pietro a
Roma, rimane il problema esegetico-teologico della corretta interpretazione del
passo-chiave in tutta la tematica del primato: la promessa che Gesu fa a Pietro nel
capitolo 16 del vangelo di s. Matteo. Ma mentre l'esegesi cerca di stabilire
I'interpretazione del testo come tale, la teologia mira a dare una risposta, legata a
quella esegetica, ma distinta da essa, se cioé, la promessa di Gesu a Pietro fosse,
nellintenzione di chi I'ha pronunciata, solo per il tempo specialissimo della
fondazione, oppure anche per una successione attraverso il tempo. Tra "essere
apostoli e essere vescovi" intercorre difatti una differenza essenziale®.

Piu specificamente, il problema esegetico si articola nelle questioni
seguenti: se si tratta di parole autentiche di Gesu, o se non & stata la comunita a
metterle sulle labbra di Gesu; oppure se non siano addirittura interpolate; il posto
di questo passo nei Sinottici & rilevante, anche nel caso che le parole siano
autentiche. Tenendo conto di passi analoghi nei Sinottici e in s. Giovanni®* & da
chiedersi se il contesto originale del loghion non fosse I'Ultima Cena o una
apparizione del Risorto.

2 ¢, IBIDEM, p. 71ss.
z IBIDEM, p. 89ss.
¢ 22, 31s; Gv 21,17.
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Il problema dell’'autenticita del loghion anzitutto si deve combattere il
pregiudizio, che riconoscerne l'autenticita promoverebbe la pretesa del papa di
Roma. Cosi abbiamo la storia delle principali interpretazioni.

1. Personaggi della chiesa antica: Giustino, Ps-Clemente, Ireneo, Origene,
Tertulliano, Callisto, Cipriano («ecclesia principalis unde unitas sacerdotalis exorta
est») Stefano Firmiliano di Cesarea di Cappadocia.

2. Esegesi della chiesa antica: Crisostomo, Agostino (cf. Lutero), Cirillo
d’Alessandria.

3. Esegeti moderni: Th. Zahn, H.J. Holtzmann, A.v. Harnack, F.
Kattenbusch, K. L. Schmidt, R. Bultmann, W.G. Kummel.

ll-lea. 4 1l quadro narrativo della pericope Mt 16, 17-18

O. Cullmann: la fusione di due titoli cristologici «tu sei il Cristo (Messia)»
e «Figlio di Dio» indica la fusione di due scene. Il secondo titolo, in questo
contesto, si trova solo in Mt 16, 17-19. Cullmann considera autentiche le parole
della promessa a Pietro, ma ritiene che la scena della promessa sia spostata. Egli
trova il culmine dell'episodio nelle parole di rimprovero che Gesu rivolge a Pietro,
incapace di capire le sofferenze: «Via, Satana!» Per Cullmann, il vero contesto
delle parole di promessa sarebbe I'Ultima Cena.

Non deve sorprendere che i Vangeli non siano cosi espliciti come li si
vorrebbe. In un caso analogo, quello della prima apparizione di Gesu risorto,
1Cor 15, 3, benché incorniciato «nel piu antico testo cristiano in nostro possesso,
che e anche il piu antico sommario della fede» ha lasciato in altri testi NT solo
tracce®.

In passi analoghi Cullmann prospetta la possibilita che la pericope sia
stato retrodatato e fuso con la scena sulla via verso Cesarea di Filippi. Gv 21,
15ss & da vedere come parallelo a Mt 16, 17 cosi come un ordine («pasci») lo &
ad una promessa («sarai»). Il vero contesto della promessa potrebbe essere in Lc
22, 31; e inoltre da notare che nel discorso eucaristico di Gv 6, 66ss si parla del
tradimento di Giuda.

Il loghion Mt 16, 17s non solo faceva parte, dice Cullmann, del complesso
storico della passione, ma era accompagnato dalla predizione del rinnegamento
di Pietro.

Come obiezione principale sorprende, sulle labbra di Gesu, questa parola
"Chiesa", che in tutti i Vangeli occorre solo in due altri passi®®. Ma forse proprio i
criteri dell'autenticita sostengono un concetto anacronistico di Chiesa. Si noti
comungue che nella lettera ai Romani, benché tratti della morte vicaria di Cristo,
la parola croce non c’e.

Inoltre, il concetto di Chiesa non solo ha riscontri linguistici ebraici
("gehal, kenishtha"), ma risale anche alla maniera ebraica di pensare®’, dove
“ekklesia" significa il popolo di Israele che attraversa il deserto sotto la guida di
Mosé. Da confrontare anche il senso di «resto di Israele» (Is 7, 3) collegato col
concetto della rappresentanza vicaria. Gesu purifica tale concetto collegandolo
alla sua opera: quella messianica del Servo di Yahvé.

%5 | ¢ 24, 34; cf. Gv 21.
%5 Mt 16, 19 e Mt 18, 16.
2T cf. AL 7, 38.
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ll-lea. 5 La novita di Gesu a proposito della comunita

Il concetto ebraico di popolo di Dio non consente di creare l'alternativa fra
comunita messianica attuale e futura. In Gesu il tempo trova il suo adempimento,
ma non ancora in maniera completamente manifestata. L'adempimento nella
persona di Gesu porta alla comunita; ma anche l'inverso & vero: I'adempimento
nella comunita riporta a Gesu. Egli sa che neanche con la sua morte € abolita la
tensione tra presente e futuro. La missione messianica dei Dodici ne € la
conferma. Ciononostante, Gesu pensa piuttosto ad un breve periodo fra la
risurrezione e il suo ritorno.

L'immagine dell’edificio: voi distruggete, io rifar limmagine delle
«porte dell’Ade»: la loro leggendaria invincibilita &€ ormai superata, davanti al fatto
nuovo della Chiesa di Cristo; 'immagine delle chiavi: data la tendenza di Matteo
di raccogliere insieme in un grande discorso piu loghia pronunciati in varie
occasioni, non meraviglierebbe se I'immagine delle chiavi non appartenesse a
questo contesto immediato.

128,
0 7

Il-lea. 6 Il problema teologico-dogmatico dellapp  licazione di Mt 16, 17ss

Gli esegeti cattolici riconoscono che non é sufficiente I'esegesi di Mt 16,
17-19 per giustificare le pretese del primato-romano. Diviene obbligatorio gettare
uno sguardo sulla storia posteriore. Dal canto suo, Cullmann elabora due criteri. Il
primo € che il compito che Gesu assegna non pud essere trasferito a successori
che non siano testimoni diretti del Cristo, il secondo &€ che non €& legittimo
restringere la promessa ad una sola categoria di cristiani nei secoli posteriori, per
esempio, alla linea di successione di una sede particolare.

Per un’applicazione: scelta di un successore a Giuda: At 1, 11;
giustificazione di Paolo della propria vocazione apostolica: 1Cor 9, 1; le qualifiche di
Pietro: Pietro si qualificherebbe eminentemente, avendo non solo un contatto
privilegiato con Cristo ma anche la prima apparizione del Risorto. Egli ha ricevuto il
mandato durante la vita di Gesu, e la sua conferma dopo la risurrezione; Giacomo,
«fratello» del Signore: Egli fu, con ogni probabilita, considerato apostolo.

ll-lea. 7 Apostolo e vescovo

Paolo e Barnaba, come €& noto dal Nuovo Testamento, designavano
«anziani» per varie chiese, conferendo loro Iincarico di vescovi. E comunque
importante distinguere tra apostoli e vescovi. Essere apostolo & “quid unicum",
ristretto agli inizi, e non ha successori; i successori lo sono solo in senso
cronologico, non qualitativo. Confondere vescovo con apostolo & non distinguere
tra fondamento e edificio.

1. Critica ai Cattolici: secondo i cattolici, la successione a catena, piuttosto che
mediazione della Scrittura, garantisce la continuita tra Pietro e la Chiesa che
venne dopo.

2. Critica ai Protestanti: Essi non considerano abbastanza la seconda parte del
loghion che parla della direzione della Chiesa. Infatti, quando Pietro lascia
Gerusalemme, egli lascia anche la direzione della Chiesa universale da
Gerusalemme. Subentra in tale incarico Giacomo.

%8 Da notare la falsita della testimonianza, durante la passione (Mt 26, 61).
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Pietro dirige la Chiesa intera dal tempo che viene immediatamente dopo la
risurrezione, fino a quando egli dovette lasciare Gerusalemme per andare in
missione a nome della Chiesa gerosolimitana, cioé, in dipendenza da Giacomo.
Secondo Cullmann, questa dipendenza gia documentata nel Nuovo Testamento (Atti
e Paolo), trova netta conferma nelle fonti secondarie, per es. del giudeocristianesimo
tardivo. Le Pseudoclementine, benché molto favorevoli a Pietro, o mettono in
sottordine rispetto a Giacomo. Sebbene questo periodo sia stato relativamente
breve, ricopre tale importanza da giustificare la promessa di Gesu a Pietro quale
«roccia». Cullmann fa inoltre notare che il fatto di una sola persona a guida della
Chiesa agli inizi non vuol dire che debba sempre essere cosi. E poi, il Nuovo
Testamento non collega neppure una sola volta Pietro con Roma.

Neanche il fatto che, con ogni probabilita, Pietro ha sofferto il martirio a
Roma, pud togliere a Gerusalemme la dignita di preminenza su tutta la Chiesa
nascente. Ma neanche Gerusalemme puo essere considerata come portatrice di una
linea di successione, perché Giacomo, successore di Pietro a Gerusalemme, deve la
sua posizione ai suoi contatti con Gesu. Né basta ammonire una Chiesa sorella,
come fa Clemente I, per giustificare un primato®. E, oltre cid, la tradizione di
Antiochia &€ non solo piu antica ma anche meglio attestata di quella dell'episcopato
romano, sicché, col principio arbitrario della successione, Antiochia avrebbe la
meglio sulla stessa Roma.

In conclusione O. Cullmann dice che alcuni teologi cattolici di fama (Ch.
Journet) non fanno dipendere il primato di Roma dal soggiorno di Pietro nella
citta, argomento che comunque non € mai stato quello decisivo. Una lettura
attenta della storia della Chiesa mostra che il primato &€ passato presto da
Gerusalemme a Roma®. Ma il contatto diretto di questo sviluppo con la Chiesa
apostolica manca e l'appello alla tradizione sarebbe, in questo caso, un circolo
vizioso. Il primo vescovo a riferire a se stesso Mt 16, 17 & probabilmente Callisto
(217-222), se non Stefano (254-257). Se le parole di s. Ireneo, «potentior
principalitas» si riferissero a Roma, € discutibile. L'idea di un diritto divino circa il
primato di Roma non trova nessun appiglio nella Scrittura e nella storia della
chiesa antica.

ll-lea. 8 La risposta di Charles Journet a Oscar Cullmann

Oltre alla constatazione di suggerimenti preziosi che Oscar Cullmann
fornisce all'esegeta e allo storico, Charles Journet vuol limitarsi al punto di vista
teologico, predominante, secondo lui, in Cullmann. Journet accusa il punto d’arrivo di
Cullmann, di essere una concezione protestante ecclesiale, che si trova per esempio
in Inghilterra. Con il cardinale Caietano, Journet afferma il primato assoluto
dell'ordine della carita su quello della giurisdizione, senza perd negare o diminuire
questultimo®".

29 GIOVANNI FALBRO, I primato della chiesa di Roma alla luce dei primi quarto secoli, pp. 94-

% ct. IBIDEM, pp. 63-70; JEAN-MARIE TILLARD, Il vescovo di Roma, pp. 75ss; KLAUS ScHATZ, Il
primato del Papa: La sua storia dalle origini ai nostri giorni, pp. 39ss.

%1 Cf. GlovANNI FALBRO, I primato della chiesa di Roma alla luce dei primi quarto secoli, pp.
96-98.
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Il conflitto, stando a Journet, si riduce alla differenza fra concezione
cattolica, che crede nella presenza ontologica di Cristo nella Chiesa, ed una
concezione protestante, che riduce la presenza di Cristo ad una memoria. Per la
dogmatica cattolica, benché I'evento Cristo € un’irruzione nel tempo una volta per
sempre, la Chiesa come corpo di Cristo € omogenea con il suo capo. Cristo si
perpetua nel sacerdozio e nei sacramenti della Chiesa, dando cosi contenuto
concreto a Mt 28, 20.

Tra i protestanti prevale I'idea che I'evento Cristo era una cosa una volta
per sempre®. |l cristianesimo & custode di questo cristianesimo primitivo, che
resta norma che non si pud mai raggiungere pienamente, ma a cui possiamo
approssimarci attraverso ricerche storiche e, in genere, un metodo interpretativo.
Nellassemblea in cui fu fondato il Consiglio Mondiale delle Chiese ad
Amsterdam, nel 1948, fu proposta una distinzione tra due tipi di ecclesiologia: una
orizzontale, la cattolica, e I'altra verticale, la protestante. Journet considera la
distinzione poco felice, perché non corrisponde alla realta delle cose.

ll-lea. 9 Permanenza o transitorieta del magistero infallibil e?

Nel trattare questo tema salta agli occhi che Cullmann ignora la fine di
Matteo: «Andate e predicate a tutto il mondo ...»* e la preghiera di Gesu «che
siano una cosa sola»®* viene interpretata come fondata sui soli scritti della
Scrittura. Da una parte, Cullmann respinge energicamente, come vorrebbe far
credere Schweitzer, che Gesu avrebbe aspettato la parousia con la sua morte;
d’altra parte, non gli riesce di liberarsi effettivamente dall'esegesi protestante. I
suo & un falso dilemma, secondo il quale la grazia degli apostoli o sarebbe
trasmissibile ai posteri nella sua integrita, oppure non sarebbe affatto
trasmissibile. Come nota con ragione Journet, la dogmatica cattolica distingue tra
una parte propria ai soli apostoli, quindi non trasferibile ad altri, ed una parte del
loro carisma che sarebbe invece comunicabile. Piu specificamente, il carisma di
essere apostolo della cerchia di Gesu includeva questi elementi: essere testimoni
oculari; recipienti della pienezza della rivelazione, elargita il giorno di Pentecoste
e il potere esecutivo, in gradi diversi, di reggere le sorti della Chiesa universale
nascente. Journet imposta la problematica cosi. Se essa conservera la struttura
che le ha dato Cristo, allora la funzione di Pietro nella Chiesa sopravvivra alla sua
persona. Al contrario, se la Chiesa potra scegliere la propria struttura, anche se
diversa da quella fornita da Cristo, allora avra ragione Cullmann.

IHea. 10 Il privilegio di Pietro nella prospetti  va cattolica e quella di Cullmann

Anche quando si tratta di s. Pietro, si deve distinguere tra quegli elementi
che ha in comune con gli altri apostoli e quegli che possiede solo lui. In questo
secondo senso il suo privilegio & transapostolico e prospetta la fondazione della
Chiesa su di lui come compito attuale, quindi duraturo. Quanto al suo contenuto
concreto in relazione con la Chiesa, esso implica I'esercizio di un primato

%2 Cf. IBIDEM, pp. 59-60.
3 Mt 28, 20.
% Gv 17, 20-26.
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giurisdizionale e universale. Pietro solo e il fondamento della Chiesa,
compito che egli assolve non solo in quanto alla genesi o al divenire della
Chiesa, ma anche per quanto concerne la sua continuazione permanente.
Si puo fondare un edificio «episodicamente», quando un operaio getta le
basi di un edificio che continua ad esistere una volta che muore
quell’operaio. Ma c’é una fondazione strutturale, quando le strutture fanno
parte della stessa struttura dell’edificio. Mentre gli apostoli fondarono la
Chiesa periodicamente, Pietro ne €& la fondazione in senso strutturale-
attuale. Journet nota che, se Cullmann avesse ragione e non ci fosse
nessun cenno, nella Scrittura, della durata, la questione se la missione di
Pietro sia trasmissibile o no non avrebbe ragione di sussistere. La Chiesa
cattolica ritiene che la scelta di Roma come sede lega il primato universale
alla Chiesa di Roma. Ma per apprezzarne la portata epistemologicamente
si deve distinguere tra la certezza storica a proposito della questione se
Pietro € stato a Roma o no, e la certezza “di fede" che Pietro ha voluto
stabilire Ii la sua sede. Con un tale atteggiamento, il cattolico non
contrappone ragione e fede, ma piuttosto le divide per unirle.

Il fatto che Cullmann considera Mt 16, 17-19 autentico, ha segnato
un grande passo avanti, per il fatto che l'autenticita di quel passo
garantisce che la Chiesa sia fondata su Pietro. Journet scorge nell’esegesi
di Cullmann solo una differenza di grado da quella di Lutero. Cullmann
esagera la portata del rimprovero a Pietro in Gal 2, 11. L'espressione
«faccia a faccia» indica semmai uguaglianza. Il che corrisponde al dato di
fatto che Paolo, come apostolo, non era meno responsabile di Pietro nella
missione prettamente apostolica. Se Cullmann avesse ragione e Pietro
non fosse piu il capo della Chiesa universale quando arriva a Roma,
rimarrebbe il problema di spiegare I'emergere della preminenza di Roma.
Cosa che sarebbe piu facilmente spiegabile in vista della virtu spirituale
della promessa di Gesu. Intanto, I'uguaglianza che compete agli apostoli
nell’organizzare le chiese locali non cancella la promessa di un ministero
transapostolico a Pietro. Journet spiega che Cullmann é vittima di un
malinteso fatale, non di malafede.

[I-LEAI. IL PUNTO DI VISTA DI ALCUNI ORTODOSSI S UL
PRIMATO

Dei quattro contributi ortodossi in questa raccolta, “il primato di
Pietro nel pensiero cristiano contemporaneo”, l'articolo di spicco e
indubbiamente quello di Nikolaj Afanassieff (+ 1966). Gia il titolo, preso da
s. Ignazio di Antiochia, si € imposto allattenzione: «La Chiesa che presiede
nelllamore»®. Sarebbe un errore metodologico, stando ad Afanassieff, voler
discutere sul primato come se fosse un problema a sé stante. Si deve

% Cf. GlovANNI FALBRO, I primato della chiesa di Roma alla luce dei primi quarto secoli, pp.
119-122.
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piuttosto partire dalla domanda se la dottrina della Chiesa contiene l'idea
del primato, nella sua forma attuale, o in forma diversa.

lI-leal. 1 Due tipi fondamentali di ecclesiologia

| vari sistemi ecclesiologi si riducono, a detta di Afanasieff, a due soli:
I'ecclesiologia “universale" e quella “eucaristica".

«Ecclesiologia universale»: anche se I'ecclesiologia che predomina ora
(1961) & quella universale, essa perd non & la pit antica. E stato s. Cipriano (+
258) a formulare per primo i principi dell’'ecclesiologia universale, prendendo pero
come ideale impero romano e le sue strutture giuridiche®. La prima ecclesiologia
della Chiesa era quella eucaristica. L'episcopato sarebbe uno perché esiste una
sola cattedra di Pietro, di cui il successore € ogni vescovo, in quanto membro
dell'unico episcopato. Se pero il vescovo di Roma la occupa insieme ai suoi
colleghi, la chiesa romana € la cattedra di Pietro “per eccellenza", elogiata per
I'appunto come la «ecclesia principalis unde unitas sacerdotalis exorta est».

L’idea del primato come autorita di un vescovo su tutta la chiesa suppone
inevitabilmente la concezione di una chiesa come corpo organico, quindi
universale. ldea, d’altronde, condivisa dalla stessa Ortodossia, specie riguardo ai
concili ecumenici e alla loro convocazione (era I'imperatore che li convocava).
Inoltre, siccome I'ecclesiologia universale continua a determinare I'ecclesiologia
ortodossa attuale, sarebbe shagliato pensare che esista qualcosa come «primus
inter pares», un’uguaglianza a cui riesce difficile credere, in vista dei diritti
patriarcali che gli altri non hanno. Un altro tipo di ecclesiologia universale,
subentrata col tramonto del principio conciliare, & quello pontificale, che riduce gli
stessi concili ad organi consultivi del papa. Il papa diviene allora un «super-
VesCcovo».

«Ecclesiologia eucaristica»: nessuno esprime la coscienza che aveva di
sé la Chiesa primitiva meglio di s. Ignazio di Antiochia (+ 107 c.): «un solo Dio, un
solo Cristo, una sola fede, un solo altare e un solo vescovo». Era questa la
visione che predominava prima di cedere lentamente il posto alla concezione
universale, dal secondo secolo. La Chiesa primitiva consisteva di chiese locali
che si riconoscevano come aventi la stessa fede. Essere a capo di una Chiesa
locale voleva dire presiedere la propria assemblea eucaristica. || modo di
comunicare era attraverso la “recepito”, con la quale una Chiesa esprimeva il suo
accordo con cio che avveniva nelle altre chiese. In questo contesto, una Chiesa
locale poteva esercitare la priorita dell'autorita radicata nellamore, una priorita
che non sarebbe né potere sulle altre Chiese né mera priorita di onore. Se la
Chiesa prioritaria intendesse la sua testimonianza come potere, allora le altre
chiese sarebbero funzionali rispetto alla chiesa prioritaria.

L'ecclesiologia eucaristica pud illuminare la questione del primato di
Pietro nella Chiesa primitiva. Questo problema allora non si poneva e non sembra
avere preoccupato oltremodo i cristiani, che d’altronde non sembrano avere avuto
ragione di porre la questione di chi fosse il capo della Chiesa, in concreto, se
Pietro o no. Semmai la questione sarebbe stata impostata diversamente, e ciog,

% Cf. IBiDEM, II primato della chiesa di Roma alla luce dei primi quarto secoli, pp. 143ss.
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quale Chiesa possedeva a quell’epoca la priorita. La risposta non poteva essere
che Gerusalemme, almeno fino alla morte di Giacomo, siccome essa possedeva
la maggiore autorita di testimonianza.

ll-leal. 2 La priorita della Chiesa di Roma

Dopo la caduta di Gerusalemme (70) e la funzione ben ridimensionata
che tale Chiesa avrebbe potuto esercitare, dobbiamo chiederci a quale Chiesa
locale sarebbe stata trasmessa la priorita. Sappiamo solo che, alla fine del |
secolo, la Chiesa di Roma fa sentire la sua posizione prioritaria.

Stando ad Afanassieff, il fatto che papa Clemente | si rivolge alla Chiesa
di Corinto come alla «Chiesa di Dio» mostrerebbe che Roma non si considerava
superiore a Corinto®’. Come si & arrivati a questo punto non ci & dato saperlo,
stando ai documenti; dobbiamo quindi accettarlo come dono di Dio. Si vede
comunque la differenza nella maniera in cui s. Ignazio si indirizza alla comunita di
Roma e a quella di Efeso®. Afanassieff interpreta agape nella frase di s. Ignazio
come «la chiesa locale nel suo aspetto eucaristico».

Ecco il famoso brano di s. Ireneo su cui si & discusso tanto: «Ad hanc
enim ecclesiam propter potentiorem principalitatem necesse est omnem
convenire ecclesiam, hoc est eos qui sunt undique fideles, in qua semper ab his
qui sunt undique conservata est ea quae est ab apostolis traditio»™.

Afanassieff applica la frase «ad hanc enim ecclesiam» in Ad heer. ll-leal,
3, 2 a Roma, criticando l'interpretazione di P. Nautin, secondo il quale la frase
altro non significherebbe che la necessita per ogni Chiesa di essere concorde con
la Chiesa universale, una conclusione anacronistica.

Benché ogni Chiesa possegga la cattolicita, la priorita della autorita in
gquanto testimonianza spetta alla Chiesa che presiede nel’amore®.

ll-leal. 3 1l punto di vista di alcuni Ortodossi sul primato: N.
Koulomzine

Il saggio di Nicholas Koulomzine, che insegna il Nuovo Testamento
all'lstituto di Teologia Ortodossa a Parigi, s'intitola: «Il posto di Pietro nella Chiesa
primitiva». Egli divide la vita di Pietro, escludendone la vita trascorsa con Gesu, in
tre tappe, che comprendono l'attivita di Pietro (a) a Gerusalemme; (b) all'inizio
della diffusione del Vangelo; e (c) dopo la sua partenza da Gerusalemme.

«Pietro a Gerusalemme»: facendo leva su Mt 10, 2 Koulomzine interpreta
la funzione di Pietro in seno ai Dodici come di un protos (primo), che non & né
capo, né presidente, né primo vescovo (quest'ultimo termine sarebbe anacronistico).
In genere Pietro non agisce mai da solo, ma sempre insieme ai Dodici, oppure

37 Cf. IBIDEM, pp. 211ss.

% Cf. IBIDEM, pp. 118ss.

39 Sources Chrétiennes 34, Paris 1952, IlI, 3, 2; cf. GIOVANNI FALBRO, Il primato della chiesa
di Roma alla luce dei primi quarto secoli, pp. 130ss.

0 Cf. GlovaNNI FALBRO, I primato della chiesa di Roma alla luce dei primi quarto secoli, pp.
163ss.
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con Giovanni. Un apprezzamento adeguato delle prerogative di Pietro
comporterebbe quindi una distinzione tra le varie competenze e funzioni, specie
quelle di Gerusalemme e di Giovanni.

«All'inizio della diffusione del Vangelo»: Pietro mantiene anche in questo
periodo la sua posizione, mai da solo, ma sempre coi Dodici o con Giovanni.
L'entrata in scena di Saulo, di tempra independista, che sottolinea la sua
personale chiamata da parte di Cristo, 'emergere di Antiochia come chiesa locale
piuttosto indipendente nei confronti di Gerusalemme, e il martirio di Giacomo,
fratello di Giovanni, senza che gli succeda un’altro, come Mattia a Giuda,
segnano un cambio della guardia da non trascurare nell'assetto ecclesiastico del
tempo. Sembra che Gerusalemme presieda alla nascita delle prime chiese.

«Dopo la partenza di Pietro da Gerusalemme»: in questo periodo,
abbiamo notizia dei Dodici solo due volte®’; essi non agiscono collegialmente.
Imbarazzante il silenzio riguardo al soggiorno e all'attivita romana di Pietro.
Koulomzine avanza due ipotesi, (a) frequente assenza di Pietro da Roma o (b)
suo arrivo a Roma solo dopo il martirio di Paolo. La informazione che possediamo
ci da limpressione che Pietro avesse un ministero itinerante” senza sede
permanente a Roma.

Intanto, a Gerusalemme stessa, viene indicato come capo Giacomo,
«fratello» del Signore, e non uno dei due apostoli di questo nome, né il fratello di
Giovanni, né il figlio di Alfeo; non era neppure uno dei Dodici*’. Koulomzine lo
chiama il primo vescovo monarchico di una chiesa locale, senza pero portare il
titolo di vescovo. Al concilio di Gerusalemme la decisione spetta alla chiesa di
Antiochia. Giacomo presiede quell’assise, anche se la parola piu autorevole viene
da Pietro. Le collette di Paolo in favore della chiesa di Gerusalemme erano atto di
solidarieta, senza implicare sottomissione. Lo stesso Paolo ricopriva un incarico
simile a quello di Pietro, quindi un ministero itinerante.

I-Heal. 4 Il punto di vista di alcuni Ortodossi su | primato: John Meyendorff

Alcune precisazioni storiche sono state fatte dal noto teologo ortodosso,
J. Meyendorff, in un articolo intitolato «San Pietro, il suo primato e la sua
successione nella teologia bizantina». Dalla posizione bizantina su cio che il
Nuovo Testamento dice di s. Pietro, egli cerca di enucleare elementi
ecclesiologici permanenti. | bizantini riconoscono all’antica Roma grande autorita,
purché non la si trasformi in potere giuridico. Prendendo lo spunto dal cosiddetto
«canone 28» di Calcedonia, giustificano questa posizione mettendo insieme non
solo I'apostolicita petrina e paolina ma anche la posizione di Roma come antica
capitale dell'lmpero Romano. Perd, per vari motivi, hanno potuto ignorare la
trasformazione dell’'autorita di Roma in un potere sopra altre Chiese per lungo
tempo. Solo all'epoca delle Crociate hanno percepito quanto le pretese romane
fossero una questione di fede. Anche dopo lo scisma l'atteggiamento degli

“L1Cor 15,5 e in Ap 21, 14.
42 Cf. 1Pt 5, 1.
3 Cf. pero Gal 1, 19.
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esegeti e dei predicatori, da cui Meyendorff raccoglie le testimonianze, non
cambia.

«Esegeti e predicatori»: in Fozio e nel concilio costantinopolitano degli
anni 879-880 abbiamo testi che mostrano la continuitd della venerazione di s.
Pietro: il primo lo chiama «corifeo», titolo d'altronde usato per altri apostoli,
mentre il concilio del 879-880 dice che il Signore ha posto s. Pietro «capo di tutte
le Chiese».

Teofane Kerameus riprende linterpretazione origeniana di Mt 16, 18,
dove il potere delle chiavi comporta la capacita di Pietro e di chiunque gli
rassomigli di aprire le porte del paradiso. Ma l'interpretazione spiritualista che
risale ad Origene non é sfruttata fino in fondo.

«Polemisti del Xll-lea e del Xll-leal secolo»: quando Manuele Comneno
voleva ristabilire, a Bisanzio, I'impero romano universale trovo davanti un papato,
rinnovato dalla Riforma gregoriana, il che porto al dibattito col patriarca Michele
d’Anchialo. Questi chiama Pietro «dottore universale», che aveva stabilito chiese
a Gerusalemme ed ad Antiochia, oltre che a Roma. Segnaliamo in particolare 5
documenti antilatini:

1. La lettera che il legittimo patriarca di Costantinopoli, Giovanni
Camateros, scrive a papa Innocenzo ll-leal.

2. «Contro coloro che affermano che Roma € la prima sede».

3. Due opere di Nicolao Mesarites.

4. La lettera di un ignoto patriarca costantinopolitano al collega
gerosolimitano.

5. «Perché il Latino ci ha vinto».

«Teologi del XIV e del XV secolo»: quattro teologi si sono distinti in
maniera speciale:

Barlaam di Calabria, Nilo Cabasilas, Simeone di Tessalonica, Gennadio
Scolario.

In tutti questi atteggiamenti si offre una possibilita di paragone con
I'ecclesiologia romana, che, secondo Meyendorff, soffre di perdita di equilibrio.

IlHeal. 5 Il punto di vista di alcuni Ortodossi su | primato: Alexander
Schmemann

Sotto il titolo, «La nozione di primato nell'ecclesiologia ortodossa»
Alexander Schmemann riflette sul significato che puo avere il primato.

«Varie forme del primato»: Schmemann distingue tre forme di primato: (a)
regionale (b) autocefalo (c) universale.

«Primato come potere»: per Schmemann, sarebbe un errore ricorrere in
appello a Cristo, capo «invisibile» della Chiesa, per risolvere il problema
dell'autorita nella Chiesa. Il primato & una forma di potere. Siccome non ci pud
essere un potere superiore a quello del vescovo nella sua diocesi, si deve
stabilire il rapporto con il potere che hanno le varie forme di primato. Per questa
tesi si ricorre al lavoro di N. Afanassieff, che distingue I'ecclesiologia universale
dall'ecclesiologia eucaristica.
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«Rifiuto dell'ecclesiologia romanax: la reazione bizantina alle innovazioni
ecclesiologiche era condizionata dal loro istinto ecclesiologico offeso, senza
ripercuotersi nell’elaborazione dell’ecclesiologia da parte dei Bizantini.

«Ecclesiologia ortodossa e primato»: l'ecclesiologia ortodossa non
esclude il primato, ma non sempre evita I'idea che il potere del primato sia diverso
da quello del vescovo nella sua Chiesa, come essa stessa fa quando segue il
modello dell’'ecclesiologia universale. In effetti, pil vescovi consacranti un
vescovo non comportano la subordinazione di quest'ultimo, ma piuttosto la
testimonianza da parte dei consacranti che il consacrato € stato scelto da Dio.

«Chiesa e concili»: si & talmente abituati ad accusare Roma di giuridismo
che si rischia di ignorare pericoli insiti in frasi come «la Chiesa dei Sette Concili»,
qualora si capisca il concilio come organo di governo, invece che testimonianza
dell'essere le Chiese identiche quanto alla fede, alla vita e al’lamore™.

Conclusione. Solo una polemica cieca pud ignorare il fatto che Santi
Padri e concili riconoscono in Roma «il centro universale di unanimita delle
Chiese». Ma allora si deve concepire il primato senza polemiche e senza
apologetica®.

Lasciamo l'ultima parola ad uno scrittore ortodosso, il vescovo Kallistos
Ware, in: “The Orthodox Church"; «... invece di proporre cid che gli Ortodossi non
accetteranno, chiediamoci, in termini positivi, cid che costituisce la natura del primato
papale dal punto di vista ortodosso. Naturalmente noi ortodossi dovremmo essere
pronti ad assegnare al Papa, in un cristianesimo riunito, non semplicemente una
seniorita onoraria bensi una cura apostolica onnicomprensiva. Dovremmo essere
pronti ad attribuirgli il diritto non solo di accettare appelli da tutto il mondo cristiano
ma anche di prendere iniziative per trovare mezzi di guarigione quando crisi e
conflitti si destino ovunque tra cristiani. Dal nostro punto di vista, per tali occasioni
il Papa agirebbe, non isolato, ma in cooperazione con i suoi fratelli, i vescovi.
Desidereremmo vedere il suo ministero articolato in termini pastorali piuttosto che
giuridici. Egli incoraggerebbe piuttosto che forzare, consulterebbe piuttosto che
costringere».

CONCLUSIONE

Come scienza del contenuto integrale della rivelazione il mistero petrino
pende attentamente sull’AT, sul NT, sulla Tradizione e sul Magistero della Chiesa
che si sono sforzati di riconoscere e comprendere il contenuto della rivelazione
non solo quello “immanente”, ma anche quella “economica™: dall’'epoca patristica fino
ai nostri giorni, senza escludere alcun periodo. Bisogna sempre ritornare alla chiesa
che adora, che prega e che rende testimonianza delle ragioni della fede. Ritornare
alle fonti di origine sia della rivelazione che dei s. Padri, vuol dire sempre progredire,
mai tornare indietro né imitare. Il mistero petrino € una teologia kerygmatica e

4 Cf. KLAUS SCHATZ, Il primato del Papa: La sua storia dalle origini ai nostri giorni, pp. 83ss.
> Cf. GlovANNI FALBRO, I primato della chiesa di Roma alla luce dei primi quarto secoli, pp.
163ss.
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sacramentale comunionale della testimonianza di una contemplazione e come la
intendono gli spirituali, € una forma trasformatrice.

Per comprendere piu a fondo le intenzioni di Dio nella sua rivelazione &
estremamente importante sapere non soltanto cid che é stato rivelato, ma anche
come cio é stato manifestato ed e pervenuto alla sua espressione di fede. Questa
fede non & semplicemente individuale, come Pietro risponde a nome dei dodici: €
la fede della Chiesa. Per questa dimensione ecclesiale-ecumenica di fede si deve
intendere che il credente appartiene alla Chiesa, ma che il contenuto della sua
fede e quello della comunita “sacramentale” cristiana. Non basta avere la fede e
conservarla, il suo contenuto dogmatico deve passare sul palpito stesso della vita.
Il cristianesimo non € un rifugio all’ignoranza, ma la scuola della Sapienza di Dio, e
questo impone a tutti i fedeli il sacro dovere di occuparsi della conoscenza della
salvezza di ogni uomo. La riflessione e il discernimento teologico sono un carisma
universale.

La luce del Dio trinitario € gia presente, ma “confusamente" nella cultura,
negli uomini, nella storia. Tutto ha risposta e spiegazione “nella pienezza del
tempo"”, nel Vangelo e nella Chiesa. Questa risposta non & una dottrina, un
sistema, una filosofia, ma la Persona viva del Dio-Uomo, il Cristo: “la Parola si &
fatta carne". Alla sua luce noi vediamo la luce e finalmente comprendiamo il
cosmo, la storia e il destino del’'uomo. E nella storia, nel cosmo e nell’'uomo che si
compie la rivelazione. La storia della salvezza e la parola ci fanno vedere, in virtu
della luce della fede, la verita rivelata nella quale ci inseriamo mediante la fede e
la grazia. Per conoscere la Verita, occorre uscire dai limiti del pensiero soggettivo
ed entrare, per partecipazione, nel campo dell’Assoluto. La conoscenza empirica,
sensibile e la conoscenza razionale, astratta e logica, non acquistano il loro vero
significato che una volta integrate nel terzo principio che é religioso e alla sua
conoscenza intuitiva, contemplazione immediata dell'oggetto e la sua mistica
intuizione. Il divino del’'uomo e 'umano di Dio fanno della Storia un™economia"
teandrica della salvezza di tutti gli uomini.

Il mistero petrino come questione ecumenica attuale interroga prima di
tutto la storia e il contesto storico. Egli & piu sensibile all’aspetto “economico"
della rivelazione, cioé la realizzazione del disegno di Dio nella storia, e al suo
aspetto “funzionale”, cioé della rivelazione per la nostra salvezza. Il mistero
petrino nella scolastica fu uno sforzo di intelligenza nel comprendere il Mistero di
Dio, oggetto di nostra fede. Il mistero petrino della contemporaneita, piu
esistenziale e antropologica, si impegna a manifestare il “significato per 'uomo"
del Mistero cristiano. |l mistero petrino di oggi € sempre compreso nella questione
di Dio. Il mistero petrino attuale vuole essere presente in tutti i problemi umani:
amore, famiglia, professione, nazione, umanita, progresso, cultura, tecnica,
cosmo. L'assimilazione dei dati della sociologia e della psicologia e della
spiritualita testimoniano questo spirito. In una parola, il progetto attuale del
mistero petrino e di fare la sintesi dell’antropologia e della teologia. Essa vuole

“joindre I'anthropologie pour Dieu & la théologie pour 'homme"*°.

4 vyvEs CONGAR, Le Christ dans I'économie salutaire et dans nos traités dogmatiques, in
Concilium, n. 11 (1966), pp. 24-25.
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PROBLEMA CUR/:\]'IRII FEMEII DUPA NASTERE. DE LA
CONSIDERATII ANTROPOLOGICO - LITURGICE LA UN POSIBIL
STATUT TEOLOGIC AL SITUA TIEI

MIHAI FRATILA

RESUME. LE PROBLEME DE PURIFICATION DE LA FEMME APR ES
LA NAISSANCE. DE CONSIDERATION ANTHROPOLOGIQUE ET
LITURGIQUE A UN POSSIBLE STATUT THEOLOGIQUE DE LA
SITUATION. L'article prend en considération les priéres de purification de la
femme d'aprés le rituel d'initiation baptismale de la tradition byzantine. En
individualisant les differents formes et nuances de la purification rituelle, 'étude
se propose de trouver un statut théologique a la pureté qui resulte agrégée a la
sanctification, plus précisement a une integralit¢ de la personne humaine
restaurée en Christ.

Studiul stiintific si critic al traditiilor bisericesti este singurul mod de a le
pune in lumina adevarata valoare n societatea de acum puternic secularizata.
Astazi péana si credinciosii au nevoie de raspunsuri culturale valide, caci
modernismul a dezintegrat, cel putin Th Apus, un univers facut doar din practici
religioase. De aceea, pentru ca viitorul sa deschida perspective de credinta
reale, Bisericile Rasaritului vor trebui Intr-o maniera moderna sa faca apel la
nestematele propriilor traditii religioase dintr-o perspectiva inteligenta, creativa,
unde bunul simt sa fie ,mai Intai de toate, regula de baza.

Ritualul de botez al traditiei bizantine presupune o serie intreaga de
rugaciuni care privesc statutul femeii care a nascut. Ea este considerata
impura. Problema atét de controversata a purificarii femeii care naste, pare sa
se fondeze pe asemanarea ce exista intre purificarea perceputa de Vechiul
Testament si cea relevata de catre ritualul de botez. Dar aceasta impresie, usor
de perceput la prima vedere, nu este indeajuns de graitoare pentru a epuiza
toate semnificatiile curatirii mamei la care Biserica subscrie Intr-o maniera mult
mai profunda. Analiza acestui ritual din punctul de vedere al purificarii ne
ihdeamna sa reconsideram statutul femeii, mai ntai rolul mamei ca apoi sa ne
oprim asupra semnificatiei prezentei nasei in cadrul aceleiasi celebrari baptismale®.

! La mai toate religiile pericolul nasterii este insotit in mod riguros de ritualuri ce
pastreaza conotatii de vindecare atat pentru mama céat si pentru copil. Cf. J. J. Preston,
« la purificazione » Tn M. Eliade (dir.), Enciclopedia delle religioni, Milano, Jaca Book,
1994, 1l, p. 444 (trad. din The Encyclopedia of Religion, New York, Macmillian, 1986)
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a). Purific arile mamei

In toate traditiile liturgice crestine, se regasesc rugaciuni care "curatd”
mama dupa ce nastez. La prima vedere este vorba despre o purificare rituala pe
linia Legii vechi. Urmarind preceptul de la Levitic 12, 2-7, femeile l1duze trebuiau
sa se supuna unei perioade de purificare in timpul careia le era interzis sa vina
in legatura cu sacrul. Ceremonia si jertfa ceruta pentru a reintegra feme|a la
sfarsitul impuritatii sale se tineau la Templu patruzeci de zile dupa nastere®.

in acest sens, chiar daca pentru crestini sensul curatirii legale nu mai era
actual, Euhologhionul bizantin a prevazut rugaciuni pentru mama in ziua eliberarii
sarcinii ei precum si la patruzeci de zile cu ocazia plinirii zilelor curatirii sau a intrarii n
biserica (inbisericirea) a pruncului nascut din ea”. Vom vedea de ce.

1. Ziua na sterii

Ziua nasterii pruncului este pentru orice femeie o data extraordinara n
calendarul vietii sale. Astazi nagterea se face la spital, iar societatea contemporana
a pierdut cadrul arhaic de altd datd unde moasa si celelalte femei din casa ajutau
insarcinatei sa nasca. Atunci prezenta preotului era imediat perceputd ca
binecuvantarea lui Dumnezeu si primirea in cadrul Bisericii.

Prima rugaciune asupra femeii cu aceasta ocazie cere ridicarea din
slabiciune, intarirea dupa efort si ajutor: "Stapane Doamne, Atottiitorule, Cel ce
vindeci toata boala si toatd neputinta, Tnsuti vindeca si pe roaba Ta aceasta (N),
care a nascut, si o ridica din patul In care zace, pentru ca, dupa cuvantul
proroocului David, Tn faradelegi ne-am zamislit i intinati suntem toti inaintea Ta."”®
Aluzia la psalmul 50 aminteste starea de pacat in care omul este conceput.

In a doua rugéciune se aminteste nasterea lui Isus, fiul Mariei, prototip
al oricarei nasteri, pentru a cere iertarea pacatelor femeii. Textul continua cu
cererea de aparare in caz de rau: "pazeste-o pe ea sub ména ta cea puternica
si-i da grabnica ridicare™ adaugand apoi: "si de intindciune o curateste si-i
vindeca durerile, daruindu-i sanatate si putere sufletului si trupului, (...),
curateste-o de ntinaciunea cea trupeasca si 0 scapa de tot felul de dureri ale
pantecelui, care vin asupra e€i, (...), si o ridica prin grabnica Ta mila, indreptand
smeritul ei trup"’. Este vorba deci despre o cerere de vindecare, de curatire
spirituala si trupeasca care face desigur aluzie la Vechea Lege a lui Israel®.

2 Aceste rugaciuni sunt posterioare diparitiei catehumenatului adult. Ele au ca origine canonica
legislatia imperiala de la Bizant din timpul lui Leon al IX-lea cel Intelept (886- 910) Cf. F. Jeanlin,
Les prieres de purification du quarantleme jour apres la naissance de I'enfant, in A.M.Triacca, A.
Pistoia (ed.), Liturgie et anthropologie, Roma, Liturgiche, 1990 (Conferences Saint-Serge 1989),
p. 169. Pentru istoria si interpretarile curatiri mamei a vedea W. von Arx, La benediction de la
mere apres la naissance, histoire et S|gn|f|cat|ons n Concilium 132, 1978, p. 24-49
AvedeaR de Vaux, Les institutions de I'’Ancien testament, Paris, Cerf, 1982 (4), Il, p. 353
* Ritualul domestic se practica deja chiar in ziua nasterii. Miguel Arranz, care studiaza
istoria Euhologhionului constantinopolitan, arata in unul din articolele sale ca aceasta
scurtd slujba tinutd in casa a aparut tarziu (secolele XIV-XV). Informatille date de
Simion, arhiepiscopul Tesalonicului (secolul XIV) amintesc binecuvantarea pruncului si
curatirea mamei precum si a femeilor de fata. A vedea M. Arranz, Les sacrements de
I'Ancien Euchologe costantinopolitain, OCP, 53, 1987, p. 59- 106

Aghlasmatar Bucuresti, EIBMBOR, 1992 (5), p. 9
Ibldem p. 10
’ Ibidem

® A vedea J. C. Larchet, Therapie des maladies mentale. L’experience de I'Orient chretien
des premiers siecles, Paris, Cerf, 1992, p. 287
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A treia rugaciune expliciteaza taina Intrupérii in cadrul partii sale
anamnetice (de amintire): "Doamne Dumnezeul nostru, Care ai binevoit a te
pogori din cer si a Te naste din Sfanta de Dumnezeu Nascatoarea si pururea
Fecioara Maria pentru mantuirea noastra a pacatosilor, Tu, Care stii neputinta
firii omenesti, |arta dupa multimea Tndurarilor Tale pe roaba Ta (N) aceasta,
care a nascut..."® fiind pomenlta slabiciunea firii omului, cerandu-se iertare
pentru pécatele femeii gi ale asistentei. Se aminteste pentru inca o data
necuratia rituald gi contaminarea acestei impuritati la cei din familie: "Cauta din
cer si vezi neputinta noastra a osanditilor si iartd pe roaba Ta aceasta (N) si
toata casa n care s-a nascut pruncul acesta. larta si pe cei care s-au atins de
dansa si pe toti cae se afla aici, ca un Dumnezeu bun si iubitor, ca Tu singur ai
putere a ierta pacatele."*

Pentru a Tntelege mentalitatea ritualului sunt cateva aspecte care merita
sa fie puse Tn valoare. Acestea ar putea sa clarifice ideea de puritatea prin
analiza valentelor sale remarcate in rugaciunile ritualului: pe de-o parte este
vorba despre vechea mentalitate conform careia sangele simbolizeazéa prezenta
vietii, deci implicit un dar al lui Dumnezeu pe care omul nu are dreptul sa-
stapaneasca contactul cu sangele aducénd starea de impuritate si imediat
nevoia de curatire™
1 séngele evoca puterea vietii, legatura de rudenie simbolizata si de

scurgerea menstruald. Este o nuantd culturald care marcheaza si viata
crestinului prin constructiile mentale ale religiozitatii populare Avem aici,
prin urmare, o V|Z|une istorica preciséa despre lume si despre sanatatea
trupului omenesc™

2 séangele amlnteste de asemenea jertfa precum si importanta in cadrul
istoriei religioase a omenirii**;

3 dupa mentalitatea curenta in Rasaritul crestin, mama trebuie purificaté pentru ca si-
apus viata n pericol pentru a darui lumii o noua fiinta. Apare nevoia de a o usura
prin rugaciune pentru intreaga suferinta cauzata de nastere™. Textul rugaciunilor
reflecta, spuneam, un timp istoric precis, iar pentru omul evuIU| mediu slabiciunea
era perceputa frecvent ca semn al celui rau care intervine n existenta umana.
Dincolo de acest aspect Biserica de altd datd a stiut totusi s gaseasca drumul
nsotirii fragilitétii trupesti si psihice a unei mame care aduce pe lume un copil™®;

Aghlazmatar p. 10
Ibldem
! in toate cutturile sangele este asociat vietii, primind valoare si energii speciale (spre exemplu in
cazul civilizatiei vanatorii). A vedea J. Henninger, Purete et impurete (Histoire des religions,
I'AnC|en Orlent) n Supplement au Dictionnaire de la Bible, 1979, t. 11, c. 480-481.
2 A vedea « sangele » In |. Evseev, Dicfionar de magie, demonologie si mitologie
romaneascd, Timisoara, Armacord, 1998, p. 411-412

3 A vedea M. Neusch (dir.), Le sacrifice dans les religions, Paris, Beauchesne, 1994. M.
Meslin, L’'experience humaine du divin, Paris, Cerf, 1988, p. 84-90

14 Aceste rugaciuni nu reflecta o logica masculinista. Nu exista rugaciuni de purificarea
tatalui pentru ca acesta nu are nici-o functie la momentul nasterii. Euhologhionul
bizantin prevede cu toate acestea rugaciuni pentru curatirea calugarilor. Astazi exista
cercetatori care considera perimata ideea de a mai pastra la botez uzul rugaciunilor de
curatlreafemeu A vedea Jeanlin, op. cit., p. 163-167
5 A vedea E. Patlagean, Structure sociale, famille chretienne a Byzance, IV°-XI° siecle,
London, Variorum reprints, 1981
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4 pe de-altd parte nu trebuie uitatd calea urmatéa de Fecioara Maria care s-a
supus curatirii legale. Pentru a percepe bine acest aspect important, poate
singurul pertinent din perspectiva teologicd a Noului Testament, trebuie sa
avansam 1n studiul ritualului pentru a putea analiza slujba ceruta la plinirea
celor patruzeci de zile de la nastere.

2. Slujba la patruzeci de zile

Nu este greu sa se constate ca femeia raméane slabita dupa nastere.
Odata, acest prilej aducea cu sine pericolul mortii atat pentru mama cat si
pentru copil. De aceea timpul celor patruzeci de zile de repaus acasa era o
necesitatea stricta inainte de a deveni o prescriptie rituala. Se poate vorbi deci
si despre o ratiune practica. Ingrijirile medicale ale societatii contemporane
permit insa recuperarea rapida a femeii lauze si revenirea ei fara mari probleme
n circuitul public. Cu toate acestea chiar daca concediul dupa nastere exprima
mai curand dependenta pruncului de mama, trebuie tinut cont si de fragilitatea
femeii. Cu ani in urma ca urmare a slabiciunii de dupa nastere femeia era
impiedicata sa participe la botezul pruncului ei, daca Taina era administrata inainte
de sase saptamani, timp al curatirii. Si astazi, ca si altd data, rugaciunile prescrise
la patruzeci de zile pot fi recitate Tnainte de botez. Din cauza nuantelor "mitice” ale
crestinismului de tip rasaritean precum $i a puterniciei sugestii cauzata de
superstitie®®, la randul ei inspiratid de religiozitatea populard, rugéciunile curétirii
mamei isi pastreaza pana azi importanta mai cu seama in lumea rurald, unde ideea
vindecarii, lucrare dumnezeiasca, este atat de bine relevata.

Rubricile Euhologhionului prescriu prezentarea copilului nou-nascut la
patruzeci de zile. El este adus la Biserica de mama sa care s-a Tmbaiat in
prealabil acasa. Dupa rugaciunile Tncepatoare si troparele prevazute preotul
incepe rugaciunea dedicata femeii. Este vorba despre un text de unde reiese
clar curatirea unei vine morale: "de tot pacatul si de toata ntinaciunea™’ care
se prezinta sub forma unei dezlegari penitentiale atestata si de pozitia de
rugaciune a femeii ce sta cu capul Inclinat sub patrafirul preotului. In a doua
parte a acestei rugaciuni care are structura unei binecuvantari preotul se roaga
pentru cel nou-nascut, prezent in bratele mamei, pentru ca viata sa sa se
plineasca n Hristos.

Urmeaza apoi daruirea pacii precum gi invitatia de a inclina capetele,
preotul continuand cu o altd rugaciune care cere curatirea trupeasca si morala a
femeii, necesara pentru a regasi comunitatea ecleziald. Textul ce urmeaza este
0 binecuvantare asupra nou-nascutului care se refera la prezentarea Domnului
la Templu. O a doua acolada de pace din partea preotului precede o rugaciune
care dezvolta teologia momentului in care Hristos pruncul este adus la Templu
de mama sa la patruzeci de zile. Ratiunea de a fi a acestui ritual care poate
pregati botezul sta in: "inchipuirea acestui lucru de taina aratat cunoscuta la
proroocul (Isaia) mai sus pomenit prin carbunele din cleste, iar urmarea ei o
tinem si noi credinciosii in Legea harului"*®.

16 Comportament religios gresit, in opozitie cu dreapta credinta, care arata adesea o
slaba cunoastere a realitatii. A vedea M. O’Neil, « superstizione » in M. Eliade, op. cit.,
t. 2, p. 547-550

I Aghiazmatar, p. 46

'8 |bidem, p. 49
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Imitatia momentelor evanghelice in care Hristos este actorul principal
este o caracteristica a semnelor sacramentale. Este adevarat ca fiecare om
inca din sanul mamei este confruntat cu realitatea pacatului, dar Hristos
asumand firea omeneasca vine sa implineascé toata dreptatea. in aceste sens,
Rasaritul crestin a creat la 2 februarie slujba unei mari sarbatori in cadrul anului
liturgic: Hipapanti sau Intampinarea Domnului de c&tre Simion, ce aminteste o
scena a vietii lui Isus si implicit un eveniment mantuitor, etapa implinitd pentru
rascumpararea lumii*®.

3. Rugaciunea cand leap ada femeia

Pentru a Tntelege bine sensul curatirii materne conform ritualului de
botez trebuie s& ne oprim si asupra acestei rugaciuni cu nuante clare
penitentiale, dat fiind faptul ca este folosita in cazul avortului, fie spontan sau
nespontan. Rugaciunea este adresata lui Hristos, despre a carei nastere n
iesle se vorbeste: cerandu-i mijlocirea in favoarea femeii care se afla in stare de
pacat. Este cazul aici ideii conform careia pacatele se pot savarsi involuntar, iar
sarcina inchipuita ar face parte din aceasta categorie. Necuratia este mai nti
morala, iar purificarea cerutd se asociaza cu cererile de restabilirea femeii:
"iarta-i ei pacatele cele de voie si cele fara de voie. Fereste-o de toate uneltirile
diavolului"®°.

in a doua parte a rugaciunii este mentionatd necurdtia trupeasca
precum si diferitele rele fizice cerand lui Dumnezeu de a purifica femeia:
"curateste-i ntinaciunea, vindeca-i durerile, sanatate si putere trupului si
sufletului daruieste-i, lubitorule de oameni, si cu inger de lumina pazeste-o de
toatd navalirea nevazutilor demoni. Aga, Doamne, scap-0 de neputintd si de
slabiciune si o curateste de toata Tntinaciunea cea trupeasca si de tot felul de
dureri ale pantecelui ce vin asupra ei. Si, prin mila Ta cea multa, o scoala pe
ea, intarindu-i neputinciosul trup."

' Randuiala acestei sarbatori la Bizant de la 2 februarie insistd mai curand asupra
gestului lui Hristos, dar se regaseste de asemena si amintirea Mariei care se supune
Legii privitor la curatirea rituala. Insistenta subzista in semnificatia spirituald care
aminteste smerenia si ascultarea Fecioarei Maria fatd de poruncile dumnezeiesti.
Cantarile acestei sarbatori sunt o reinterpretare crestind a Vechii Legi care vede aici
plinirea sa. Nu se fac aluzii la sédnge sau la curatia Maicii Domnului. Aceasta este de
altfel cinstita ca si « Fecioara sfanta », « curata », « preabinecuvantata », « Poarta a
cerului », etc. Prin nasterea sa Domnul a sfintit sanul Fecioarei. Pe Acela pe care
cerurile nu-l pot cuprinde 1l ia in brate batranul Simion. Hristos este prezentat ca cel
care da Legea, autorul ei, plinitorul ei. Dumnezeu se supune ceremonialului Vechii
Legi pentru a afirma ca a primit trup in sanul Fecioarei Maria Cf. Mineiul lunii
Februarie, Bucuresti, 1976, p. 17-31. A imita deci un gest la care Domnul Tnsusi
Tmpreuna cu Maica Sa s-au supus ca sa ne faca partasi méantuirii, descrisa de-a lungul
anului liturgic, an al mantuirii organizat de Biserica pentru a marca timpul
Rascumpararii. Originea acestei sarbatori este la lerusalim (secolul IV). A vedea
Etherie, Journal de voyage, Paris, Cerf, 1948, II, 27, p. 207 (SC 21)

*pghiazmatar, p. 14

?! Ibidem
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Semnificatia necuratirii trupesti, asociatd Tn cazul acesta cu alte
suferinte, boli sau oboseald, se explicd din context. S-ar putea spune ca
necuratia este provocatd de o dezordine, de ceva material care nu se afla la
locul sau. Necuratia este prin urmare ceea ce nu poate fi integrat daca s-ar vrea
mentinerea modelului ** adevérat. Sarcina inchipuitd sau avortul sunt anomalii
care provoaca o rupturd a legii naturale si care instaureaza un dezechilibru in
trupul omenesc. Moral sau ritual (trupesc), impuritatea este o dezordine si deci
o0 alienare a starii "normale" dorita de Dumnezeu in ordinea Creatiei.

Tnainte de p&catul stramosesc omul se afla intr-o stare de curatie.
Rugédciunea céand leapddd femeia aratd situatia de necuratie a oamenilor
nascuti in pacate si in nelegiuiri, necurati inaintea Domnului®®. Unitatea celor
doud parti care fac omul, spirituala si materiald, este alterata, iar persoana
omului marcata de consecventele pacatului. Un pacat in plus in aceasta situatie
deja compromisa, care aminteste omului nevoia de a se atasa de Dumnezeu,
Cel care iarta pacatele.

Conform acestei rugaciuni avortul involuntar este considerat un pacat
pentru ca substratul sau implica lumea mortii. Este vorba, bineinteles, de o
mentalitate a trecutului care mai persista in locurile unde religiozitatea populara
este inca puternica. Dincolo de izvoarele de inspiratie biblica reprezentate de
psalmii de pocaintd, Rugdciunea cand leapddd femeia prezintd evocari ale
necuratiei contagioase, tipica Vechii Legi iudaice®®. Tn cele din urma, in text se cere
iertarea lui Dumnezeu pentru toti aceia care au venit in contact cu femeia in cauza.

Se poate observa prin urmare ca si necuratia rituald, conforma vechii
mentalitati privitoare la trup, face aluzie la pacatul moral, vazut desigur ca si
calcare a poruncii, patand astfel sufletul omului. Prin analogie ritualul face
trimitere la curdtia morald, servindu-se de necuratia trupului. Totodata
rugaciunea amintita indica mijlocirea, preocuparea, dar si compasiunea Bisericii
pentru sanatatea, echilibrul si restabilirea integrala a femeii care cunoaste o
situatie critica de natura aceasta. Contextul baptismal al acestei rugaciuni este nimerit
deoarece taina Tmplineste restabileste totul Th Hristos. Actualitatea acestui text,
excluzadnd anumite expresii arhaice pentru societatea de azi, este remarcabila.
Biserica contemporana confruntatd cu problemele avortului ar putea sa refoloseasca
acest tezaur liturgic In pastorala directa ca rugaciune suplimentara la taina marturisirii,
dat fiind faptul ca se pomeneste de restabilirea integrald a omului®®.

22 M. Douglas, De la souillure, Paris, Maspero, 1971 (trad. Purity and Danger : An
Analysis of the Concepts of Pollution and Taboo, London, 1966), p. 14

23 |hi
Ibidem

24 Cf. R. de Vaux, op. cit., p. 353

% Ne-a fost adusa la cunostinta initiativa Bisericii Catolice americane care a introdus in
The Book of Blessing (1989) un Order for the Blessing of Parents after a Miscarriage,
expresie rituala a luarii in considerare a unui cuplu dupa un avort spontan
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a). Prezenta nagei

incad de la inceputurile sale, dar mai ales dupd momentul in care
crestinismul devine religie oficiala a imperiului roman, iar numarul convertirilor
devine masiv, a fost cazul sa se aiba garantii serioase asupra sinceritatii credintei
catehumenilor. S-a impus astfel prezenta unei persoane de incredere care sa
insoteasca candidatul pe drumul pregatirii sale crestine, dand astfel marturie de
onestitate la momentul celebrarii comunitare. S-a nacut asa rolul nasilor care a
ramas chiar gi atunci cand s-a incetatenit botezul copiilor, iar societatea a devenit
crestina?®. Textul ritualului de botez conceput pentru catehumenii adulti nu s-a
schimbat, chiar daca in cazul copiilor, acestia nu erau in stare sa pronunte
fagaduintele si credinta lor. Liturghia catecumenala a fost mentinuta cu toate
acestea si ritualizata, iar in locul copiilor au luat angajamentele nasii.

Pentru crestinatatea de traditie bizantina, rolul nasei are precedenta
asupra mamei. Altadatd neputinfa mamei, despre care am vorbit, facea
imposibila participarea ei la botez. Naga prelua astfel atributele materne, chiar
daca pruncul era adus la biserica, purtat pe brate de catre moaga, intermediara
ntre societate si impuritate pentru a evita "contagierea". Aceasta realitatea este
explicabild intr-o societate unde transmiterea orald a cunostintelor era esentiala
supravietuirii, caci prezenta femeii experimentate la un asemenea moment era
o binecuvantare reala®’.

Dinaintea bisericii sau n pronaos, nainte de hceperea slujbei, nasa preia
copilul pentru a-l dezbraca si a-l pregati pentru randuiala catehumenilor. Cultura
populara a botezului, paralela cu serviciul religios oficial, are desigur principiul ca trebuie
dat importanta gesturilor si obiectelor. Tn limbajul curent se spune c& nasa "boteaza" si
tot ea trebuie s& achizitioneze trusoul noului cregtin, folosit la imbracare dupa
administrarea Sfintelor Taine ale initieri. Naga face obolul la biserica si procura
lumanarea pregatind-o pentru slujpa. Este evident deci ca aceste functi cer o
familiaritate deosebita cu familia pruncului sau o situatie sociala care ar face onoare
noului-nascut. Adesea, la noi, nasii de cununie sau un fiu al lor este chemat "sa boteze".
Nu trebuie uitat ca evenimentul grupeaza in jurul sarbatorii mai multe familii si devine un
fapt social important in cultura de factura crestina. Slujba religioasa continua aproape
intotdeauna cu un pranz sérbatoresc®®.

Nasa asista, deci, ritualul de purificare, intrarea in Biserica a pruncului,
face profesiunea de credintd, atestd trecerea, ia Tn sarcind lucrurile care
marturisesc schimbarea si conferd deja o nota de minima colectivitate celebrarii
private a botezului care transcende prin urmare viata unei singure familii.

* % %

% Cf. A.G. Martimort (dir.), Eglise en priere. Introduction a la liturgie. Les Sacrements, I,
Paris, Desclee, 1984, p. 34

2 cf. A Olteanu, Metamorfozele sacrului. Dicfionar de mitologie populard, Bucuresti,
Paideia, 1998, p. 216-220

28 A vedea F. Isambert, Le sens du sacre — fete et religion populaire, Paris, Minuit, 1982
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De-a lungul istoriei liturghiei binecuvantarile mamei de la botez au fost
concepute ca purificare de necuratia religioasa si sociala contractata prin
nastere?®. Acest fapt nu se poate pune la indoiald. Tn Rasarit reprezentarea
necuratiei nu a disparut pana azi din sentimentul religios popular®®. Analiza
teologica a ritualului de traditie bizantind ne-a descoperit posibilitatea de a
putea considera aceste rugaciuni mult mai mult decét niste simple purificari
(curatiri) trupesti ce ar permite mamei sa regaseasca starea de puritate rituala
precum gi accesul In adunarea bisericeasca. Pentru a regasi insa valoarea
acestor rugaciuni este necesar sa se depaseasca viziunea pesimista a Bisericii
de altadata asupra trupului omului.

Prezenta mamei la botez devine esentiala astazi mai mult ca oricand.
Ea 7si pune viata in pericol daruind lumii o fiintd noua. lar daca se poate vorbi
despre vreo necuratie ea poate fi numai simbolica, care ar amesteca viata cu
moartea reamintind astfel conditia umana. Dincolo de viziunile arhaice ale unei
lumi ce dispare dinaintea loviturilor postmodernismului, dincolo de superstitii, ar
trebui revazut ritualul "Insotirii trecerii” femeii care aduce pe lume un copil. Dupa
exemplul Maicii Domnului, slujpa poate capata caracterul unei aduceri de
multumita prin prezentarea prucului cu cerere de binecuvantare; totodata s-ar
putea evoca caracterul sacru al vietii, darul lui Dumnezeu, solemnizat prin
reconsiderarea statutului de puritate integrald a femeii dupa logica manturii in
Hristos™®, care depaseste ideea stravechilor purificari socio-rituale.

2 Cf. E. Caillier, «Purificazione della puerpera » Tn Dizionario Enciclopedico del

Medioevo, Roma, Citta Nuova-Cerf- James Clarke and Co, 1999, Ill, p. 1566.
Cercetarea antropologicda a demonstrat ideea contamindrii religioase ca gi

caracteristica a culturilor omului. Mary Douglas n studiile sale asupra fenomenului
religios arata cum contaminarea si puritatea Tn contextul religiei mozaice sunt lipsite de
sens fara referintele la structura globala a gandirii acestei culturi. A vedea M. Douglas,
op. cit., p. 23

% sacrul crestin este sinonim cu sfintenia. Hristos depaseste prin invatatura si gesturile
sale purificarile rituale si legale. Prin intruparea sa lumea este reconsacrata, de aceea
profanul nu mai poate fi Inteles decét ca refuz al lui Dumnezeu. A se vedea M. Fratila,
Aspects de purification dans le rituel de bapteme de la tradition byzantine. Une
premiere approche anthropologico-theologique, Maitrise en theologie, Institut
Catholique de Paris, 2000, p. 36
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IL RISVEGLIO DELLA NATURA: LA PRIMAVERA (CT 2, 8-15 ). ESEGESI
DI ORIGENE SUL CANTICO DEI CANTICI

IULIU VASILE MUNTEAN

REZUMAT. TREZIREA NATURII: PRIM AVARA (CT 2, 8-15).
EXEGEZA LUl ORIGENE DESPRE CANTAREA CANT ARILOR.
Origene, chiar daca face referire la exegetii dinaintea lui, Ti
depaseste, initind prima dintre cele mai mari sistematizari ale
metodei exegetice din timpurile sale, facand din ermeneutica biblica o
adevarata stiintd. Se poate spune, intr-un oarecare fel, ca el a
conditionat exegeza patristica succesiva, cu un amplu ecou in Evul
mediu.

Origene nu foloseste niciodata cuvintele exegeza si ermeneutica
ci doua verbe: citirea i infelegerea. Doar daca vom sti sa citim textul
(exegeza) vom putea intelege textul insusi (ermeneutiuca). Textul,
exegeza i ermeneutica despre Cantarea Cantarilor sunt preluate din
ORIGENEE, Commento al Cantico, Cittd Nuova Editrice, CTP diretta
da Antonio Quacquarelli, Roma 1976.

|. ESEGESI ED ERMENEUTICA IN ORIGENEE

1) Gli intenti polemici di Origenee nelle esposizioni del suo met odo

Origenee distingue tre gruppi di lettori che egli accusa di ingannarsi
nell’ mterpretazmne delle Scrltture giudei, gnostici e sempliciores. Un'accusa
particolare & rivolta a Celso' ed alla sua filosofia atea. Il rimprovero comune & una
mancanza di fede, un prendere il testo alla lettera, ignorando il suo «sensus»
nascosto.

Le Scritture vengono da un’autentica sorgente, cosi come anche la
Creazione, ma né l'una né l'altra sono immediatamente leggibili. E necessario
dunque trovare la giusta chiave di lettura e, nonostante gli sforzi, alcuni punti
continuano a rimanere oscuri.

Circa la Scrittura, piu specificamente, essa € tutta ispirata, senza eccezione,
in tutte le parti che la compongono: tutto & pieno dello Spirito di Dio (Gv 1, 16). Per
cui bisogna scrutare anche le piu piccole parti.

Il senso del testo non & dato dalla prima lettura. C’'@ un’armonia invisibile da
scoprire. Ogni parte & concatenata all’altra ed al tutto, come l'unita del corpo
vivente®.

La coerenza organica della Scrittura € lo Spirito: non si puo spezzare il filo
logico che e rappresentato dallo stesso Ilveduo. lo sforzo dell’esegeta dunque
sara quello di trovare la coerenza invisibile ed interna, non in una parte del testo
ma nella sua globalita.

La Scrittura, infine, deve essere considerata come la permanente
incarnazione del Logos: Cristo contemporaneamente rivela ed é rivelato®.

1 cf. Domenico SPADA, La fede dei Padri, Ponitificia Universita Urbaniana, Roma 1985, p.
284.

Metafora impiegata spesso da Origene in riferimento all'unita delle Scritture.

3«Lo splendore dell'avvento di Cristo, illuminando col fulgore della verita la Legge di Mosé,
tolse il velo che ne copriva la lettera e riveld a tutti i credenti in lui tutti i beni che vi erano
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2) L’analisi di Origenee della «tessitura» del testo ispirato secondo il
doppio progetto divino

L'esistenza nelle Scritture di passi oscuri ed impossibili (&ébata) provoca la
risposta di Origenee circa l'intento della rivelazione che & duplice: rivelare agli
uomini i misteri ultimi della loro salvezza, nascondere questi misteri sotto un
rivestimento di testi facili da leggere (racconti storici e raccolte di leggi).

Le Scritture sono come Gesu: chiare nella lettera, come Cristo nella sua
umanita; nascoste nello Spirito, come Cristo nella sua divinita. La pedagogia di Dio
e quella di nascondersi, affinché 'uomo venga stimolato a cercare attraverso il
visibile, l'invisibile; attraverso cio che é detto, cid che non é detto. La saggezza
nascosta & rivelata ai perfetti*: Origenee crede al progresso intellettuale.

Le Scritture sono un tessuto. Il senso globale & disperso attraverso i testi’.
Per questo bisogna spiegare la Bibbia con la Bibbia: tutte le parti si corrispondono,
si completano, si chiariscono le une con le altre; I'interpretazione di una parola o di
un versetto si deve agganciare al senso dell'intera Bibbia. Il Verbo incarnato ha
chiarito il senso di tutta la Scrittura. Anche i testi del’Antico Testamento, divenuti
chiari, lasciano intravedere che tutta la Bibbia parla di Lui e della Sua venuta. Con
Iincarnazione di Cristo anche I'Antico Testamento diventa Vangelo.

3) I diversi sensi delle Scritture: bipartizione o tripartizione?
Origenee a volte parla di tre sensi delle Scritture:

letterale corpo incipientes
morale anima progredientes
mistico spirito perfecti

Altre volte propone una distinzione piu semplice:
Cristo Scrittura Chiesa
uomo lettera storia
Dio Spirito Spirito

Cio che é certo & che il senso letterale non basta; ci vuole cio che egli
chiama il senso allegorico o meglio mistico. Qui va tenuto in considerazione la sua
grande dipendenza da Paolo e dagli altri scritti neo testamentari, in particolare la
Lettera agli Ebrei.

In Paolo trova due cose fondamentali: il senso di Cristo (intelligenza
spirituale) ed il fatto che la lettera uccide, mentre lo Spirito vivifica. La Legge &
spirituale e contiene I'ombra dei beni futuri; tutto quanto accadeva al popolo di
Israele era in figura e fu «tramandato per nostra istruzione»®.

nascosti», De Principiis IV.
A tale proposito possiamo anche considerare un commento di Gregorio di Nissa al testo
2Cor 3, 6-16 in cui si parla di una comprensione piu alta della Scrittura che avviene
attraverso il Logos incarnato: se uno ritorna verso il Signore gli viene tolto il velo e la
comprensione sara piena.
*Cf. 1Cor 2, 6.
:Alla concatenazione letterale del testo corrisponde anche una concatenazione spirituale.
1Cor 10, 11.
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Per Origenee Paolo ci ha consegnato un metodo, una regola di intelligenza,
cio che egli chiamera allegoria e percio il senso allegorico.

Il senso allegorico sembra, per Origenee’, che faciliti la comprensione
soprattutto per i passi oscuri ed inspiegabili. Tuttavia Origenee non cade in un
semplice allegorismo, molto presente invece fra gli gnostici. Egli, attraverso un tale
senso, vuole invece rivendicare un principio di liberta cristiana, pur sempre fedele alla
tradizione della Chiesa.

4) Le tecniche di spiegazione e di interpretazione del testo

Origenee suppone un rapporto dinamico col testo divino. Deve essere, quella
dell'esegeta, unaricerca fatta con attenzione, senza precipitazione, con accuratezza
ed in accordo allo spirito del testo. Il suo metodo consiste in un cammino (686¢)
incessante fra dettaglio ed insieme, fra parola isolata e Bibbia nella sua totalita.

L'esortazione maggiore € quellai prendere il testo biblico che la Provvidenza ci
pone innanzi in maniera molto seria, facendone anche un lavoro filologico,
osservandone la costruzione delle frasi, il rapporto delle parole fra di loro, i diversi
significati, I'etimologia dei nomi propri ed il valore simbolico dei numeri.

Poi c'é la messa alla prova che per Origenee & un’operazione che consiste
nell'’esaminare e scrutare il testo con grande attenzione, senza tralasciare nessun
particolare alivello sintattico e semantico.

L'ultima operazione €& quella di operare la trasposizione del linguaggio
metaforico: bisogna intendere segretamente (kexpuppE,vog) € poi «trasportare»
(netoropBaverv)” non solo le metafore, gli antropomorfismi, gli &dbvata, ma tutte la
Scritture. In cio consiste il passaggio dalla «lettera allo Spirito»g. Per trasporre il
senso letterale sul piano spirituale non basta I'esame del testo. Cosi Origenee
suggerisce tre fasi di approfondimento: in primo luogo si deve fare una lettura per
prendere una visione d’'insieme del testo (nepivola); in un secondo momento Si
riprende il testo parola per parola (xataréElv) e si procede al raggruppamento di
luoghi paralleli; alla fine si deve rendere coerente ogni parte del testo con l'insieme
(Eoparilewv).

La chiave ermeneutica di un passo difficile, poi, pud essere fornita da un altro
passo, che per il suo contesto pud rivelare il senso allegorico spirituale.

5) Al di la del travaglio esegetico: lilluminazione

L'esegeta deve molto pregare affinché gli sia data la rivelazione del testo da
Colui che ha ispirato il testo stesso. Deve saper attendere nella pazienza un senso
che gli verra donato dal Verbo. Ed e proprio qui che interviene anche il ruolo della
fede: davanti alle difficolta si deve credere. La potenza (d0vouig) e lo Spirito (ITvedpor)
presente nei testi rivelati deve agire e trasformare I'esegeta per convertirlo. E solo
dopo un lungo lavoro di pazienza e di umilta pud essere che avverra d'improvviso un

"Dello stesso parere era anche Filone Alessandrino.
8cf. Com. in Jo. I, 45.
°Cf. Hom. in Jer. 12, 13.
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raggio di luce nell'anima o un fuoco bruciante che riveli il senso del testo. Al di la del
lavoro, il senso & dato da Dio™°.

II. DELIMITAZIONE DEL BRANO

La delimitazione del brano che intendiamo trattare ci viene offerto dal testo
stesso.

Tale brano consta di una parte introduttoria (vv. 8-10a), di un corpo centrale
(vv. 10b-13) e di una parte conclusiva.

La parte introduttoria e quella conclusiva fanno da cornice al corpo centrale
che inizia e finisce esattamente con la stessa frase: «Alzati, amica mia, mia bella, e
vieni» (Ct. 2, 10b; 13c).

Nella versione della Septuaginta, in greco, abbiamo:
«' Avaota, ENOE, | TANciov pov, KaAN pov, teptotepd pov ». Compito di questo
lavoro sara anche quello di scoprire quale € il senso in cui € usato il termine &dbvarto e
quali relazioni possa avere con i canti della Grande e Santa Settimana della Liturgia
Bizantina inneggianti alla Resurrezione di Cristo.

Nella sua totalita il brano pud essere suddiviso in tre parti, uno successivo
all’altro, in uno sviluppo dinamico crescente, che va dall’avvicinamento dello Sposo
appena percepito dalla Sposa, alla loro attrazione, fino all'incontro finale.

| verbi di movimento e le particelle usate nel testo greco stanno a sottolineare
fortemente questa dinamicita che rende vivo tutto questo testo; vivacita che si evince
anche dalla moltitudine di immagini naturali e del loro risveglio primaverile, dopo la
«temporanea morte» invernale.

Una caratteristica che risulta subito in questo brano é la semplicita, I'apertura
allispirazione ed alla azione dello Spirito Santo con cui Origenee si pone di fronte al
testo sacro per poterlo interpretare. Ed egli, durante lo svolgersi del discorso, chiede
spesso che tale ispirazione non venga meno.

[ll. VISIONE GLOBALE DEL BRANO: TEXTUS ET CONTEXTUS

Origenee considera questo brano come una sezione precisa, ben delimitata, e
prima di darne una spiegazione dettagliata, offre al lettore una visione d’insieme.
Questo suo metodo di procedere, in tale contesto preciso, non & un caso isolato, anzi
egli spesso opera in questo modo e con uno scopo ben preciso: inserire bene il testo
nel suo contesto. Nessun testo scritturistico, secondo Origenee, pud essere
compreso in pieno in sé stesso, ma sempre all'interno di tutta la cornice che la
circonda.

Non a caso egli continuamente riprende brani precedenti o seguenti al testo
considerato; spesso i riferimenti rimandano ad altri Libri della Bibbia, con
affermazioni piu 0 meno esplicite.

Quello che spinge Origenee a procedere in questo modo ¢ il fatto che lui pensi
che all'interno della Sacra Scrittura esiste un filo rosso che la unisce intrinsecamente
e per intero. Trovata questa chiave di lettura, in una visione globale, si riesce a
comprendere qualsiasi brano di essa.

10¢f. Le 24, 32.
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Ritorniamo ora al nostro brano. La scena e tutta ambientata ed immersa nella
natura, una natura al suo risveglio primaverile, piena di colori, di odori, di rumori, che
fa da meraviglioso e paradisiaco sfondo all’azione drammatica che si svolge e che
vede protagonistilo Sposo e la Sposa.

Il tutto si sviluppa in tre momenti successivi, come gia detto in precedenza, in
cui il rapporto tra i due personaggi principali diviene sempre piu intimo. Da una vaga
percezione si passa ad un successivo incontro, fino a quando lo Sposo «vede il volto»
della Sposa e ne «sente la voce». In altri termini, I'azione giunge al culmine quando
viene «tolto il velo» e tutto diviene trasparenza e comunicabilita immediata fra i due
sposi, anche se prima c’€ una immagine della Sposa che vede lo Sposo solo
attraverso la rete della finestra, in una visione non diretta ma mediata, confusa e
parziale; inoltre, affinché ci sia il compimento della gioia totale generata dalla visione
diretta, € necessario che lo Sposo liberi la Sposa dai «lacci» e dalle «reti» in cui era
rimasta impigliata e che le impedivano di liberarsi dal materiale per librare nello
spirituale che lo Sposo le propone.

Un ultima precisazione da fare é la seguente: cercare di precisare meglio chi
siano lo Sposo e la Sposa. Il personaggio principale maschile € sempre identificabile
in Cristo, il Logos divenuto carne per salvare gli uomini. Qualche problema crea
invece il personaggio femminile: con la Sposa siidentificano sia la Chiesa che I'anima
umana e molto spesso il limite che le divide & talmente sottile che Chiesa ed anima
quasi si identificano, cosi da poter affermare che tutto cid che & applicabile all'una
puo benissimo essere applicato anche all'altra.

L'azione dello Sposo, quindi, si puo e si deve riversare sia nella Chiesa vista
nella sua globalita come unita di credenti e, nello stesso tempo, come il corpo mistico
di Cristo stesso™?, e sia nell'anima di ciascun uomo che viene coinvolto cosi del Logos
in prima persona nella realizzazione del Suo piano salvifico.

IV. COMMENTO DETTAGLIATO *?
1) Awicinamento tra lo sposo ela sposa (wv. 8- 10a)*®

v. 8: Ecco la voce del mio amato. Ecco, egli viene balzando sui monti e
passando sui colli.

La forma di azione drammatica, di cui spesso si parla in questo Libro della
Scrittura, trova qui una ampia applicazione. La Sposa, infatti, nel versetto
precedente, parlava alle «giovani figlie di Gerusalemme»'* mentre ora la sua
attenzione é attratta da qualcosa di nuovo e di inaspettato: la voce del suo amato.
Cosi, repentinamente, cambia la scena e cambiano i personaggi.

Hin guesto caso la situazione si complica ulteriormente in quanto l'identificazione avviene
quasi tra lo Sposo e la Sposa.

2| commento sara condotto in base alla traduzione italiana della Septuaginta, in alcuni punti
diversa dalle versioni attuali piu diffuse.

13Ogni versetto € per Origene oggetto di molte interpretazioni di cui tratterd solo le piu
significative, anzi le piu coerenti col tema che mi accingo a trattare.

2,7
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In un primo momento lo Sposo-Cristo viene conosciuto dalla Sposa-Chiesa™
solo attraverso la «voce» ossia attraverso I'annuncio dei profeti. La Sposa degli inizi
poteva solo percepirne I'annunzio indiretto. Cosi i profeti diventano i «monti» ed i
santi uomini le «colline» su cui lo Sposo viene, manifestandosi gradualmente,
balzando a grandi passi.

Se si applica questo stesso concetto alla Chiesa post-pasquale, I'annunzio di
Cristo si basa sempre saldamente sui «monti» che questa volta perd sono gli apostoli
e sulle «colline» che simboleggiano i discepoli prescelti e mandati a predicare la
buona novella.

Passando al livello pit personale della relazione fra Cristo e I'anima umana,
possiamo notare che a volte sembra che Cristo ci stia lontano e che non abbia nulla
da dirci, invece € la nostra anima che & chiusa e non si dispone in nessun modo
all'ascolto del Verbo. Quando invece c’é di nuovo I'ascolto della sua Parola, questo
il primo nuovo passo che ci portera alla visione di Cristo, anzi ci sara una visione
nuova dello Sposo per averlo ascoltato. Solo se lasciamo agire Cristo'® nella nostra
anima potremo avere con lui un contatto particolare fino alla visione diretta.

Anche I'anima per0 deve fare la sua parte e sforzarsi di risalire i «monti» che
sono le difficolta che comporta I'adesione al messaggio cristiano. Innalzarsi a luoghi
alti*’vuol dire raggiungere la cima del monte, luogo per eccellenza dell'incontro con
Dio, come gia nell’Antico Testamento, e trasfigurarsi cosi come Cristo ha fatto™®.

Saltare «sui monti e sulle colline» pud avere infine un ulteriore significato:
indica la rapidita con cui si propaga nel mondo in messaggio cristiano che, per
Origenee, € la prova inconfutabile del suo carattere direligione autentica™.

v 9a: Il mio amato é simile al capriolo ed al cerbiatto sui monti di Bethel.

Questo versetto del testo ci introduce, in un crescendo di esplosioni naturali, al
corpo centrale, di cui ne & la cornice assieme al versetto precedente. | riferimenti
biblici qui sono molto numerosi, basti pensare al Libro dei Salmi®®, al Libro dei
Proverbi ** ed al Libro di Giobbe®.

BLa spiegazione di ogni versetto viene fatta da Origene sempre su due livelli differenti: uno
in cui la Sposa e identificata con la Chiesa e l'altro in cui essa si identifica con I'anima
umana.

®*Da notare che, in tutto il brano, l'iniziativa primaria viene presa sempre dallo Sposo. Cosi
sempre Cristo che ci viene incontro ad offrirci gratuitamente la salvezza.

) luoghi alti sono simboli di realta positive in contrasto con i luoghi bassi che indicano la

18condizione del peccato.
Mt 17, 1ss.

19Ct. SPaDA, pp. 290-327: Origene non perde occasione per scagliarsi contro gli eretici ed in
guesto caso particolare entra in chiara polemica con Celso.

szs 41,1; 28, 9.

Prov 5, 19.

*2Giob 38, 1ss.
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Adesso si parla dell’amato che & simile al «capriolo ed al cerbiatto»*®. Dal Libro
del Deuteronomio*osserviamo che questi due animali vengono annoverati tra quelli
che sono puri. Ma, tra gli altri, la scelta del capriolo e del cerbiatto non & affatto
casuale. E per spiegare questo, Origenee fa ricorso alla teoria platonica delle idee,
ossia partire da qualcosa di materiale e visibile per assurgere alla sua idea perfetta,
immateriale ed invisibile. E la dottrina platonica della distinzione fra mondo
fenomenico materiale e mondo noumenico ideale, di cui quello € immagine e riflesso.

Per Origenee, anche alla Sacra Scrittura € applicabile tale dottrina in modo
che, oltre alla lettura superficiale, si deve penetrare alle realta nascoste di cui le cose
visibili sono solo immagini.

Ecco come si spiega la presenza di questi due animali in questo contesto. Il
capriolo®™é scelto per la sua vista acutissima che supera quella di ogni altro animale.
Il cervo, invece, & guell’animale che riesce ad uccidere anche il serpente, da sempre
simbolo del male®. Dunque, l'associazione di questi due animali, indicano un
esplicito invito ad avere la vista del capriolo, acuta, che riesce a vedere al di |4, quella
vista che non & del corpo ma dell’intelletto e con la quale siriesce a vedere Dio; inoltre
sideve avere la costanza del cerbiatto nella continua e strenua lotta contro il male.

Conoscendo e vedendo Dio (capriolo) si evita e si vince il male (cerbiatto): non
a caso i due animali, per Origenee, vengono citati secondo questo ordine preciso. Il
vedere e contemplare Dio € il primo gradino verso la salvezza, a cui segue un
impegno di comportamento etico conseguente a tale visione®”.

vv. 9b-10a: ecco, egli si & fermato dietro la nostra parete, sporgendosi
attraverso le finestre e guardando attraverso le reti.

Origenee, di fronte a questo brano, si sente come colui che insegue le tracce
della selvaggina, cercandole disperatamente. E, quando crede di averle trovate, si
accorge che il suo fiuto non & stato buono e che deve ricominciare daccapo. Cosi &
anche l'ispirazione: la si cerca fin quando ci si accorge che ¢ il Signore stesso che ci
immette nella pista giusta dell’esatta interpretazione. Di fronte al testo sacro, dice
Origenee, bisogna sempre porsi in un atteggiamento di preghiera e di apertura al
Signore affinché Egli ci doni la giusta «selvaggina».

Qui la scenografia cambia: fino a questo momento eravamo ambientati in un
esterno dove c’é la natura viva che da un senso di liberta. Adesso, come per
contrasto, la Sposa si trova all’interno di una stanza, circondata da alti muri, con una
sola finestra, anch’essa sbarrata. Sembra non esserci nessuna liberta eppure, anche
in queste condizioni, la Sposa riesce a percepire la presenza dello Sposo; anzi egli le
sirivolge in prima persona instaurando un dialogo con ella.

23L’aggiunta «sui monti di Bethel» & presente solo nella Septuaginta e non nelle traduzioni
correnti della Bibbia.

*’Deut 14, 4ss; 15, 21ss.

E’ interessante il gioco di parole nella lingua greca tra dopxdg = capriolo e dépxopar =
guardare.

®In questo caso Origene, ai fini della sua interpretazione spirituale, sfrutta anche le
credenze popolari per avere piu presa sui lettori.

?’si passa cosi dalla 8eopic all'é6oc.
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L'interpretazione spirituale che Origenee da a questo «difficile» testo € la
seguente. La Sposa, I'anima, sta dentro la Chiesa che ¢ la reggia dello Sposo e qui
apprende tutti i segreti che vi sono stati riposti. La Sposa, infatti, non sta nella reggia
come una persona gualunque, ma come lareginaa cw tutti i segretl sonorivelati. Ed
cosi che essa pud accedere alla «sala del trono»”® che & il luogo pr|V|Ieg|ato di
incontro con lo Sposo. Le e addirittura permesso di accedere fino al Iuogo piul riposto
della reggia, «la cantina»®, dove pud pregustare (comprendere) sia il vino vecchio
(Legge e Profeti) che il vino nuovo (Santi).

Iniziata a tutte queste meraviglie, la Sposa puo aderire allo Sposo, anche se
non ancora in maniera perfetta e totale poiché irretita dalla sua natura umana limitata
e materiale (inferriate).

A questo punto Origenee interviene con uno dei suoi ammonlmentl le finestre,
di cui qui si parla, possono anche simboleggiare i sensi corporei umani*°per mezzo
dei quali I'anima percepisce cio che la circonda. Attraverso le stesse aperture si puo
insinuare sia il Logos, che salva, e sia il maligno, che porta alla perdizione.

Il muro e linferriata ci dicono ancora che la funzione dell’anima nella Chiesa
non deve essere statica ma dinamica: avendo conosciuto la Legge, i Profeti ed i
Santi, cio la sollecita continuamente e la spinge ad avere col suo amato un rapporto
sempre pill stretto, fino alla visione faccia a faccia®. Se la sposa non esce fuori verso
lo Sposo, progredendo spiritualmente, non potra unirsi con lui.

Per questo Cristo la chiama, per farla passare dalla dimensione materiale e
carnale a quella spirituale, dalle cose invisibili alle cose visibili, dalla Legge dell’Antico
Testamento al Vangelo del Nuovo Testamento.

Qui & chiaramente sottintesa la dottrina ascetica di Origenee, che collega la
distinzione fra semplici e perfetti con la capacita di intendere, rispettivamente, il
senso letterale ed il senso spirituale della Sacra Scrittura. Un altro tema tipicamente
origeniano che quiritroviamo e quello della redenzione: Cristo incarnadosi ha liberato
I'uomo che era sotto la sch|aV|tu del peccato e del demonio. Ed egli stesso € passato
attraverso le reti deI maligno® pur non restandone impigliato; e proprio perché unico
veramente libero®, ha potuto realmente liberare 'uomo dai lacci che il maligno gli
tendevae che Crlsto ha sconfitto definitivamente con la sua morte sulla croce.

E interessante notare che diverse sono state le interpretazioni date da
Origenee a questo versetto: egli, infine, lascia al lettore quale meglio si adegui alla
propria condizione spirituale.

2) Attrazione tra lo Sposo ela sposa (vw.10b-13a)

vv.10b-13a: Alzati, vieni, tu che mi sei vicina, mia bella, mia colomba,
poiché, ecco, l'inverno € passato, la pioggia se n'e andata esi &
allontanata per sé; in terra sono spuntati i fiori; € venuto il tempo della

Bey g, 4.

B¢t 2, 4.
0Ger 9, 21.
%1Cor 13, 12.
2c4,1-12.
$ps 87, 4.
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potatura; si & udita nelle nostre terre la voce della tortora. Il fico ha
messo i suoi germogli e le viti fiorite hanno diffuso il loro profumo.

Inizia qui il dialogo diretto e personale tra i due personaggi chiave del brano,
ma é importante sottolineare che I'iniziativa viene presa in pr|mo luogo dallo Sposo:
sempre Cristo a venirci incontro per primo con la sua grazia®, per la nostra salvezza
che viene lasciata comunque alla nostra libera decisione. Anche in questo caso la
spiegazione di Origenee coinvolge due livelli: I'anima e la Chiesa.

nguardo alla Sposa - anima, lo Sposo si rivolge a lei chiamandola «mia
colomba»*® non a caso, ma con un chiaro riferimento alla sua capacna diricevere lo
Spirito santo, allo stesso modo in cui avvenne nel Giordano per Gesu*®

La visione diretta potra dunque avvenire solo quando «l'i inverno» sara passato
e «la pioggia» smettera di cadere®, ossia quando l'anima sara scevra dai venti
turbolenti invernali causati dalle false dottrine degli eretici e quando la tempesta dei
vizilascera spazio al nuovo sole. Allora cominceranno a sbocciare in lei «i fiori»* deIIe
virtli. Solo da quel momento le sara permesso di ascoltare la «voce della tortora»>°
che rappresenta la sapienza piu profonda che Dio dispensa solo ai perfetti. La tortora,
infatti, canta di rado ed é difficile poterla ascoltare dal momento che preferisce la vita
isolata e solitaria.

L’'uomo, a questo punto, potra dirsi essere simile al «fico che ha messo fuori i
suoi germogli»“O, anche se non ci sono ancora dei veri frutti spirituali. Questa
immagine naturalistica si conclude con «le viti fiorite che spandono il loro profumo»*,
profumo della buona disposizione dell’anima che sale a Dio.

Solo a queste condizioni lo Sposo dice allanima: «Alzatil»** invitandola a
sollevarsi da quel torpore di morte invernale in cui il maligno l'aveva assopita
soggiogandola al peccato.

Riferendosi alla Sposa in quanto Chiesa, linterpretazione dei simboli
naturalistici & simile alla precedente. Quello che invece vorrei sottolineare € il senso
profetico che viene dato alla Chiesa: essa € chiamata alla perfezione escatologica,
alla resurrezione della fine dei tempi. Non a caso il termine usato, in greco, &
«&vidotox», lo stesso che la Chiesa usa per indicare quell’evento straordinario e
fondante che & la Resurrezione di Cristo.

In base a questa ultima affermazione, credo che la supposizione espressa a
proposito del termine «&véaoto» nell'introduzione nell’ambito della delimitazione del
testo, trovi il suo giusto riscontro.

E cosi, come la Chiesa Orientale, al Grande Vespro del Sabato Santo inneggia
«avaoto 6 Oedc» a Cristo affinché risorgendo ci porti la salvezza, anche il Logos
rivolge all'anima, come alla Chiesa, lo stesso invito per poter essere salvata. Solo

34Cf. nota 16.

35¢f. Ct 2, 10b. Cf. anche la nota 34.
Mt 3, 16.

¥ct 2, 11.

Bct 2, 12a.

¢t 2, 12b.

4ct 2, 13a.

4ct 2, 13b.

42Ct 2, 10a; 13b.
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aderendo perfettamente a Cristo, anche nella sua morte e resurrezione, avremo la
salvezza.

3) Incontro tra lo Sposo ela sposa (vv. 13b-14)

vv.13b-14: Alzati e vieni, tu che mi sei vicina, mia bella, mia colomba; al
riparo della roccia presso I'antemurale mostrami il tuo volto e fammi
ascoltare latua voce, perché latua voce e dolce ed il tuo volto bello.

Al v. 13b viene ripetuta la stessa frase del v. 10a, creando cosi una vera
inclusione alla parte centrale del brano.

Nel v. 14, il discorso va sempre piu sviluppandosi fino a culminare in un vero e
proprio incontro. All'invito dello Sposo segue anche la specificazione in cui questo
incontro avverra. E un luogo appartato, un «antemurale»*®. Questa pud sembrare
una descrizione banale, ma I'esortazione di Origenee € costante:; passare dal piano
letterale a quello spirituale della Sacra Scrittura facendo uso della allegoria.

Alla Sposa viene indicato il cammino da percorrere, al riparo della roccia;
riparo che non puo essere di rami, ma solido, anzi di solida roccia che € la dottrina di
Cristo**.Solo al riparo della giusta dottrina e fede in Cristo I'anima pud giungere al
posto segreto e riparato, I'antemurale, che alla fin fine rappresenta il seno del Padre.

E qui, infatti, che lo Sposo chiede alla Sposa di mostrarle il suo volto per essere
certo che essa ha abbandonato il vecchio velo che la accecava e che adesso invece,
facendolo cadere, le da la possibilita di mostrarsi a Dio a volto scoperto®® e parlare
con Lui;

Lo Sposo considera addirittura piacevole la voce della Sposa. Volto e voce
sono diventati piacevoli per il fatto che la Sposa, stando a contatto con il Verbo,
sempre di piu si rinnova e si adegua all'immagine di Colui che I'ha creata.

Anche la Chiesa sembrera bella allo Sposo se in essa tutte le anime che la
compongono saranno giunte alla perfezione. Ed € in questa prospettiva che la Chiesa
portera le anime alla resurrezione finale*®. Ecco perché all'inizio di questo versetto la
chiama «Eﬂa colomba» perché le ha dato lo Spirito Santo che la guidi in questa sua
missione™.

v 15: Prendeteci le piccole volpi che distruggono le vigne; e le nostre

vigne fioriranno.

Gia al versetto precedente, Origenee applicava «la dolcezza della voce» alla
Chiesa ed al suo insegnamento, in contrasto con le dottrine eretiche con cui troppo
spesso ci si trovava a confronto.

Adesso fa invece una esplicita esortazione: fare attenzioni alle «volpi» che
rovinano «le vigne che sono in fiore». E un consiglio che Origenee da affinché le

Lo spazio compreso tra due cinta di mura di una citta fortificata, di cui quella esterna piu
44bassa e quella interna, immediatamente attorno alla citta, piu alta.
Cf. 1Cor 10, 4: «E la roccia era Cristo».
*52Cor 3, 18.
“6Ancora una volta Origene mette in relazione la resurrezione e l'invito fatto dallo Sposo alla
Chiesa di alzarsi.
“'Resta sempre I'analogia tra la colomba e lo Spirito Santo come in Ct 2, 13.
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eresie non si introducano nella retta fede facendo appassire le vigne fiorite, ossia le
nostre virtu.

Oltre tutto, Origenee, come tutti i Padri della Chiesa, vuole sottolineare che,
anche se si € arrivati alla perfezione, si pud sempre ricadere in basso. Il gradino piu
alto serve a farci vedere il gradino piu basso attraverso il quale siamo passati e nel
quale possiamo di nuovo ritornare®®. Ogni cristiano, quindi, deve continuamente
lottare a livello spirituale affinché le volpi, che simboleggiano la furbizia, essendo gli
animali furbi per eccellenza, non si insinuino nemmeno dentro la nostra anima e
distruggano tutto cid che faticosamente era stato coltivato.

Queste volpi devono essere scacciate quando sono ancora «piccole»
altrimenti poi diventa troppo tardi.

Credo giusto ricollegare, a questo punto, il pensiero dei Padri Orientali circa i
logismo...: sono i pensieri malvagi che devono essere eliminati prima che penetrino
nella nostra coscienza piegando la volonta dell'uomo al peccato irrimediabilmente®.

In questo ci viene in aiuto la divina Provvidenza che assegna a ciascuno di hoi
gli angeli che ci sostengono nella lotta contro i cattivi pensieri come anche la capacita
di discernimento, diakr...sij, fondamentale per la salvezza di ogni cristiano.

CONCLUSIONE

Ci siamo proposti all'inizio uno studio esegetico circa l'interpretazione di
Origenee al brano del Cantico 2, 8-15, di modo che la trattazione dettagliata di ogni
versetto abbia potuto mettere nella giusta luce che ogni punto del metodo esegetico
origeniano € applicato non saltuariamente, bensi in ogni versetto di questo testo del
Cantico dei Cantici.

Atitolo di esemplificazione riporto comunque qualche caso concreto:

« il testo sacro, nella sua globalita, & visto come un unico «tessuto», in cui c’é un filo
rosso che tiene insieme tutta la trama: un esempio evidente di questo si puo
riscontrare nel versetto 9a;

« il senso allegorico, di cui Origenee tanto parla, viene praticamente applicato ad ogni
versetto del testo, al fine di darne la piu elevata spiegazione spirituale;

« la ricerca filologica di ogni termine, che € il passo previo per ogni comprensione
ulteriore della Sacra Scrittura, trova ampia applicazione nei versetti 9-14;

« la preghiera, I'apertura alla grazia ed all'azione della forza dello Spirito Santo,
fondamento per ogni interpretazione, la ritroviamo soprattutto nei versetti 9b-10.

Un altro elemento riscontrato e non certo trascurabile, € il fatto che Origenee si
serva di tutto cid che é cultura (o anche credenza popolare) al suo fine esegetico: egli
riprende, infatti, anche la teoria platonica delle idee, applicandola cosi come & alla
Sacra Scrittura. Ed & qui interessante rilevare lo sforzo di cristianizzazione anche di
quei contributi che possono essere ritenuti validi, pur se appartenenti alla cultura
pagana, di cuiiprimi Padri della Chiesa erano figli diretti.

“8polemica contro gli gnostici che parlavano di uno stato di perfezione che, una volta
raggiunto, non si perdeva piu.

“9Ecco perché i bizantini pregano chiedendo il perdono dei peccati volontari ed involontari
(logismo...).
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La bellezza che ho potuto constatare in questa seppur modesta ricerca su
Origenee, € qualcosa che mi ha molto interessato: &€ capace di partire da particolari
che spesso ad un occhio inesperto passano inosservati e che egli invece usa come
pretesto per portare il suo discorso da un livello terreno alla alta teologia.

Parte dalla analisi delle Scritture, come molti altri, ma la sua genialita & grande,
guando fa dire alle Scritture stesse il loro piu alto valore e contenuto.

Anche se molto piacevole, tale metodo risulta distaccato dalla corrente
tendenza esegetica che analizza il testo in ogni suo piccolo particolare, spesso sotto
un’ottica puramente ed unicamente scientifica.

Infine, vorrei notare che un lavoro come questo, che avrebbe dovuto avere
delle pretese scientifiche, ha invece rilevato tutta la grandezza di Origenee e del suo
insegnamento, ancora attuale e pieno di quella freschezza «primaverile» che
conduce al'autentico arricchimento spirituale.
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CONCEPTIA ANTROPOLQGICA TOMISTA - STRUCTURA
ONTOLOGICA A FIINTEI UMANE

ALEXANDRU BUZALIC

RESUME. LA CONCEPTION ANTHROPOLOGETIQUE THOMISTIQUE.
L'anthropologie est I'effort réfléchi de lhomme pour arriver a la connaisance de lui-
méme. La doctrine de saint Thomas s’est tellement imposée , depuis le Xlil-e s.,
sur des questions proprement théologiques et dimportance majeure, par son
ampleur et son ouverture, qu'on ne peut guere y voir la simple doctrine d’'une
école. Pour Thomas, la philosophie d'Aristote est un instrument conceptuel pour
linterprétation théologique des données de la Révélation. En examinant la place
de saint Thomas dans l'histoire de l'esprit, on reconnaitra qu'il nest pas resté
prisonnier du conditionnement historique de cette philosophie pré-chrétienne,
cosmocentrique et pré-personnaliste, mais qu'il fut un philosophe et un théologien
original et créateur. Parce qu'il était ouvert au nouveau, il se trouve au point de
pasage de la philosophie de FAntiquité a la philosophie personnaliste et
anthropocentriqgue. L'’dme constitue, ensamble avec l'autre principe d'étre de
'homme, avec le principe de la réalité physique, temporelle et spatiale, un seul
étre, 'homme, dans son unité substantielle. Le corps est un corps spécifiquement
humain est un expression de la perssone spirituelle. L'ame est une principe d'étre
autonome et simple. Il appartient a 'ame détre immortelle, méme si cette
immortalité n'est pas a concevoir comme une simple survie sous le méme forme
guavant la mort, mais comme un accomplissement de la personne au-dela du
temps, et méme si finalement, d’apres la Révélation, cet accomplissement devra
étre celui de tout 'Thomme.

Omul este punctul de plecare in majoritatea demersurilor speculative
contemporane, fie ca apartin filosofiei, stiintelor pozitive sau teologiei. Odata cu
turnura antropocentrica a Epocii Moderne, au aparut numeroase conceptii istorice
despre om, unele coexistand si astazi in cadrul pluralismului ce caracterizeaza
Epoca Contemporana. Principalul subiect si beneficiar al speculatiilor, omul se afla
astazi mai mult ca oricand n situatia de a alege o conceptie antropologica care sa
corespunda mai degraba propriilor asteptari decéat realitatii, fiecare conceptie
istoricd care coexistd mai mult sau mai putin adaptatd cerintelor actuale, avand
propriile pretentii si argumente. Situatia se schimba si mai mult odata cu dezvoltarea
psihologiei pozitive; behaviorismul, psihanaliza, psihologia umanista si psihologia
cognitiva propun modele antropologice diferite si mai ales metode psihoterapeutice
diferite, care paradoxal, in practica clinica dau rezultate in tratarea suferintelor psihice.
in ultimul timp se contureaza o noud orientare care tine cont de complexitatea
existentiala a fiitarii, unicitatea persoanei umane, precum si multitudinea planurilor in
care-si desfagoara activitatea omul ca individ, propunéndu-se o viziune holanthropica
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(cf. gr. OAog — complet, in intregime si AvBpwmoc — in acest context umanul)’,
viziune sustinutd de autorul ei sub numele de somatologie, care tine cont de
dimensiunea psihica, sociala, somatica si spirituala a fiintei umane.? in cadrul
acestei viziuni holanthropice, conceptia antropologica a Sfantului Toma de Aquino
poate deveni un punct de plecare in ceea ce priveste structura ontologica a fiintei
umane, subiect evitat de majoritatea filosofilor, putandu-se aborda apoi "omul" ca
trup, suflet si spirit Tn perspectiva fenomenologica: cunoasterea umana, omul si
societatea, religia, actiunea constienta si responsabila, etc., gandirea de geniu a lui
Toma revenind Tn actualitate.

Originile conceptiei antroplogice tomiste

Aparitia filosofiei aristotelico-tomiste este rezultatul unui Tndelungat proces
de evolutie care incepe in Antichitate. Incepand cu secolul V TH. filosofia capata un
caracter umanist, obiectul interesului ganditorilor incepand sa fie omul si viata in
complexitatea ei. Dupa perioada de cristalizare a umanismului antichitatii,
reprezentatd de profesori si educatori (Protagoras, sofistii, Socrates, etc.), urmeaza
perioada de sistematizare a marilor conceptii filosofice, realizat mai intai de Platon
(427-347) iar apoi de Aristotel. Cu toate ca Aristotel (384-322) a fost elevul lui
Platon, inca din timpul vietii profesorului sdu are o alta orientare astfel incat spre
sfarsitul vietii se va expune un sistem propriu, diferit de platonism. Pe plan cultural
va triumfa platonismul; ihcepand cu secolul al lll-lea, din punct de vedere cultural
in bazinul mediteranean, domina cultura greco-alexandrina sau elenismul, in cadrul
careia filosofia predominantd a fost platonismul si mai térziu neoplatonismul
reprezentat prin Filon din Alexandria (25 TH-50 dH), Plotin (203-269/270 dH), si
alti. Nascandu-se in bazinul mediteranean, insusi crestinismul apare si se
raspandeste intr-un ambient elenist. Neoplatonismul interpretat de Parintii Bisericii,
va deveni treptat singurul sistem filosofic acceptat de crestinism, in special Tn
Rasarit. Aceasta trasatura a crestinismului oriental si-a pus amprenta asupra
modului de exprimare religioasa a popoarelor din spatiul Imperiului Roman, iar mai
tarziu a fost conservata de lumea bizantina si de popoarele increstinate de ei.

Aristotel, cazut in uitare Tn cadrul crestinismului, va fi valorificat doar de
catre arabi si evrei. Filosofia araba si ebraica a influentat in mod direct marile
doctrine occidentale din secolul XIll, mai ales prin interpretarile lui Avicenna (980-
1037) si ale lui Averroes (1126-1198), asupra aristotelismului. Acesti doi filosofi
arabi au meritul de a fi Incercat sa restituie filosofia lui Aristotel nealterata de
platonismul care a patruns prin intermediul predecesorilor lor. Cu toate acestea in
interpretarile lor exista numeroase afirmatii din domeniul antropologiei, care nu
sunt n concordanta cu gandirea lui Aristotel, acestea fiind necesare in perspectiva
realizarii unei concordante cu islamul.

! Richard MEYER, Les nouvelles professions psy. L'approche holanthropique. Editions
Somatotherapies, Strasbourg 1999, p. 103.

? Richard MEYER, Le corps aussi. De la psychanalyse a la somatanalyse. Editions déslris
"Saint Michel", Meolans-Revel 1991, p. 8.

48



ALEXANDRU BUZALIC

in universitatile europene ale secolului al Xlll-lea, prin pétrunderea
aristotelismului se impunea si necesitatea "increstinarii lui Aristotel", precum Si
realizarea unei concordante intre religie si stiinta. ¥ Cu secolul al Xlll-lea incepe o
apropiere tot mai strdnsa intre aristotelism si crestinism, propunéndu-se o sinteza
unica a tot ceea ce Revelatia ne cere sa credem si a tot ceea ce ratiunea ne
Tngéduie sa intelegem. Secolul al XllI-lea este perioada in care gandirea crestiné a
ajuns sa-gi constlennzeze implicatiile filosofice cele mai profunde reusind sa le
formuleze distinct.*

Opera lui Albert cel Mare a pregatit-o pe cea a Sfantului Toma, multe din
ideile primului regasindu-se n sinteza elevului sau. Dupa aceast moment istoric, in
cadrul crestinismului se vor forma doua mari curente filosofice: un curent
conservativ, idealist, reprezentat de "noua sgcoala franciscana" initiat de Duns
Scottus (1270-1308) si scoala dominicand, tomista, care va adopta realismul si
empirismul lui Aristotel intr-un nou sistem teologic si filosofic crestin, reprezentata
prin Aegldlus din Lessen (+1304), Ptolemeo din Lucca (+1326) Aegidius din Roma
(1247-1316) iar mai tarziu de Francisc Suarez SJ (1598-1607).°

Antropologia aristotelica

Aristotel se caracterizeaza printr-o formatie empirica si practica: pleaca de
la observatie ajungénd sa concluzioneze si sa generallzeze pe cale rationala. Tn
ceea ce pnveste lumea inconjuratoare, Aristotel face o distinctie fundamentala
intre fiintele insufletite si neinsufletite. Ceea ce le distinge pe pnmele de ultimele
este faptul c& acestea poseda in plus un suflu al vietii: psihe — O0000.° Aristotel
considera sufletul un principiu "care pune Tn miscare": "Staruie convingerea ca
insufletitul se deosebeste in principal de neinsufletit prin doud trasaturi: prin
miscare si prin simturi [...] astfel unii spun ca, Tn principal si dintru Tnceput, sufletul
este cel ce pune n migcare."

De asemenea, miscarii i se mai adauga si alte caracteristici: simfirea si
imaterialitatea. Facand o sinteza intre diversele teorii ale Thaintasilor sai, Aristotel
conclude: "Toti definesc sufletul, cum se poate spune, dupa trei caractere: migcarea,
simtirea, necorporalitatea. Fiecare din acestea isi au originea in principiile cauza.
Tocmai de aceea, cei care-l definesc dupa cunoastere admit ca el insusi este un
element [...] De buna seama, intrucat sufletul cunoaste toate, ei admit ca el consta
din toate principiile."®

Astfel sufletul, care poseda si capacitatea de cunoastere este sursa tuturor
potentelor carcteristice viului. Tot din observatia empirica, Aristotel deduce faptul ca
trupul este divizibil, in timp ce sufletul este un element unitar, indivizibil. Aceasta idee a lui
Avristotel este orlglnala fiind primul in istoria filosofiei care aflrma ca sufletul este unic si
indeplineste mai multe functii: vegetative, senzitive si intelective.’

3 Etlenne GILSON, Filosofia in Evul Mediu, Humanitas, Bucure¢ti 1995, p. 333.
Ibldem p.465.
W’fadys aw TATARKIEWICZ, Historia Filosofii, vol.l, Edytura PWN, Warszawa 1995,
pp 281-282.
Jonathan BARNES, Aristotel, Editura Humanitas, Bucure¢ti 1996, p.104.
De Anima, |, 403 b
8 De Anima, |, 405 b
o Cf.Miecystaw Albert KRAPIEC, Ja Czfowiek, Katolicki Uniwersytet Lubelski, Lublin 1986,
p.9.
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In afara de unicitate, sufletul este si cel care organizeaza materia/trupul,
dandu-i forma: "Ce oare mentine la un loc sufletul, daca este din fire divizibil? Nu
corpul, de buna seama. Se considera dimpotriva, ca mai curand sufletul tine la un
loc corpul. De exemplu, cand sufletul iese, corpul isi da suflarea, si putrezeste.
Dacé exista vreun alt factor care ar face unitar sufletul, tocmai acela este suflet,"*
afirma Aristotel.

Aristotel se opune pe de o parte spiritualismului platonic iar pe de alta
materialismului lui Democrit. Conform lui Aristotel, ceea ce exista concret si poate fi

cognoscibil empiric are la baza substanta — ouvllollx, care exista insotita de

accidente — ouuBepnkota.™" Prin acceptarea existentei substantei sub aceast
forma, Aristotel respinge spiritualismul platonic, in plus, omul experimenteaza
faptul ca poseda corp — somatic, cu organele corespunzatoare acestuia, prin
intermediul caruia vine in contact cu lumea inconjurdtoare. Impotriva teoriei
materialiste apartindndu-i lui Democrit, Aristotel afirma faptul ca trupul si organele
componente nu reprezinta partea constitutiva, esentiala a omului, care este alcatuit
si dintr-o componenta spirituala.™

Deci, conform lui Aristotel omul este alcatuit din trup si suflet. Sufletul Tn
viziunea aristotelica este principiul vietii, al cunoasterii senzitive si inelectuale.
Pentru a exprima aceasta realitate, Aristotel foloseste un cuvant nou, entelecheia —

evtelexelx, compus din ev Tehog Si exeL, cuvant care poate fi tradus prin "ceea ce
are n sine scopul" ori "ceva care se afla in scopul sau”, cu sensul de plenitudine,
deplinatate."*Astfel pentru Aristotel, preluat apoi si de Sfantul Toma, sufletul este
principiul vietii si al cunoasterii, este imaterial, insa se afla legat in mod intim de
materie — trup prin intermediul legaturii hilemorfismului — legaturii materie-forma,
materie pe care o insufleteste.” Sufletul este primordiala entelecheia (realitate in
act) a unui corp fizic (natural) care poseda viata ca potenta. De acest fel poate fi
numai un corp inzestrat cu organe."**

Datorita faptului ca existd un singur act - forma, rezulta ca sufletul este
unic. Tn acelasi timp sufletul indeplineste trei functii diferite: vegetative fatd de
organele vegetative ale corpului, functii senzitive fata de organele de simt si
indeplineste de asemnea si functii intelectual-cognitive. Acestea sunt de fapt
potente pe care sufletul, in calitate de forma spirituald, le actualizeaza in materie. >

Fara a aminti argumentarea aristotelica clasica, preluata apoi de Toma de
Aquino, functiile intelective sunt considerate cele mai superioare potente ale
sufletului, fiind cele care 1l departajeaza pe om de restul vietuitoarelor:  "Despre
partea sufletului prin care sufletul cunoaste si gandeste, fie ca este separabila, fie
ca nu este separabila pe baza de marime, ci numai rational; trebuie sa examinam

ce particularitate are ea si cum este posibil sa ia nastere gandirea (to noein — To

1 De Anima, 1,411 b

™ Miecystaw Albert KRAPIEC, Metafizyka, Katolicki Uniwersytet Lubelski, Lublin 1988,
pp.322-323.

2 Miecystaw Albert KRAPIEC, Ja Czfowiek, p.11.

13 cf. ARISTOTEL, De Anima, vezi Indicele terminologic.

4 De Anima, II, 412 a 28

!5 Miecystaw Albert KRAPIEC, Ja Czfowiek, p.12.
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voewy) "' Operatia proprie acestei potente a sufletului este actul de a gandi realizat

de intelect (nous - vouc) fiind o cunoastere imateriald a ceea ce este material,
cunoastere distincta de senzatie. Intelectul trebuie sa fie "impasibil*, capabil de a
primi formele inteligibile fara alterare. De aceea: "Natura lui (a intelectului, nous) nu
este altceva decéat tocmai aceasta, de a fi in poten’gél."17 Intelectul cunoaste
existenta realului si a binelui; cunoscand binele, conduce vointa, facand astfel ca
vointa sa fie dependenta de intelect. Cand intelectul conduce vointa, il putem numi
intelect practic, in timp ce intelectul conducénd activitatile de cunoastere poate fi
numit intelect teoretic sau cognoscibil. Datorita faptului ca potentele superioare le
includ pe cele inferioare, cum existd un singur suflet cu mai multe potente
(vegetative, senzitive, intelective), rezultd ca tocmai sufletul intelectiv este cel care
indeplineste si celelalte functii sau potente.™®

De asemenea sufletul este receptiv, insa daca ar fi doar strict receptiv ar fi
0 masina, un automatism, ceea ce nu este adevarat. Sufletul este si reflexiv, fiind o
cauza a actiunilor trupului. De aici si aceste doua aspecte diferite ale aceluiasi
intelect, clasificate de Aristotel :

- intelectul pasiv - nous pathetikos — reflexiv fatd de cunoastere; este
receptiv, opereaza cu stimulii primiti de la simturi, iar functia acestuia consta in
aceea ca imaginile senzitive le abstractizeaza in idei, formule, definitii. Acesta este
intelectul teoretic cognoscibil.

- intelectul activ - nous poietikos — este reflexiv fata de suflet insusi; nu
este receptiv si nici nu indeplineste functii de cunoastere. Are rolul de a pune n
migcare functiile specifice a ceea ce a fost clasificat ca intelect pasiv, fiind cauza
reflexivitatii sufletului. Este motorul receptivitatii sufletului. Daca intelectul pasiv
primeste "speciile cognoscibile”, intelectul activ abstractizeaza aceste specii
(categoriile).

Concluzionand antropologia aristotelica, putem conchide ca omul este
alcatuit din trup si suflet. Sufletul poseda actul de "a fi" pe care 1l transmite trupului
indeplinind si rolul de forma, de unde rezulta superioritatea acestuia fata de trup.
De Anima devine astfel un prim tratat antropologic care se ocupa de structura
ontologica a fiintei umane, devenind n acelasi timp un model de abordare stiintifica
a problematicilor antropologice, detronat doar de aparitia stiintelor pozitive.

Continuatorii filosofiei aristotelice

Dupa cum am amintit, pe plan cultural va triumfa platonismul si
neoplatonismul, care va fi interpretat in secolele urmatoare de catre Parintii
Bisericii si de scolastica occidentala. Astfel se va forma un limbaj filosofic si
teologic prin care se vor exprima principalele dogme de credinta, in lupta pentru
formularea ortodoxiei doctrinare.

In anul 529 dH, Imparatul lustinian decreteaza inchiderea scolilor filosofice
din Atena, astfel Incéat crestinismul se rupea de influenta directa a filosofiei grecesti.
Prinse in schisma din anul 1054, Bisericile Orientale au ramas din punct de vedere

® De Anima, Ill, 429 a 10-13
7 Ibidem
18 W.TATARKIEWICZ, Historia Filosofii. Vol. I, p.117.
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al filosofiei oficiale, la acelasi limbaj al culturii bizantine din secolele VI - IX, tocmai
prin faptul ca nu intrd in contact cu marea cotitura survenita in secolul al Xlll-lea
prin redescoperirea si "increstinarea” filosofiei aristotelice, fara sa punem la
socoteala alte diferente culturale dintre cele doua mari parti ale crestinismului.

Conceptiile lui Aristotel, cu puternice influente platonice, s-au predat la
scoala din Edessa, intemeiata in secolul 1V de Sfantul Efrem din Nisibis. Sirienii
convertiti la crestinism au fost obligati sa Tnvete limba greaca pentru a putea citi
scrierile Vechiului si Noului Testament, precum si scrierile Parintilor Bisericii.
Cunoscénd limba greacd, au avut acces gi la lucrarile filosofilor greci. $coala din
Edessa se va inchide in anul 489 dH, iar profesorii ei vor trece in Persia. In
momentul Tn care islamul Tnlocuieste treptat crestinismul in Orientul Apropiat,
singurii purtatori ai filosofiei grecesti vor fi pentru un anume timp sirienii.™

Califii abbasizi, a caror dinastie se intemeiaza in anul 750 dH, apeleaza
la serviciile sirienilor care-si vor continua nvatatura, deci implicit si filosofia lui
Aristotel. Apar traduceri din greaca n araba. Astfel, reprezentantii scolilor siriene
au fost primii intermediari prin care gandirea greaca trece la arabi si evrei, iar apoi
la filosofii crestini din Occident.

Avicenna. Pe adevaratul sau nume Ibn Sina, s-a nascut in anul 980 in
Buchara, fiind de origine iraniana. A locuit in Buchara pana la caderea ei sub
triburile samanitilor in anul 999, dupa care va peregrina prin diferite locuri, pana in
anul 1037, cand va muri in Hamadan.®

A avut o formatie enciclopedicad, incepandu-gi studiile din tinerete. La
varsta de 16 ani practica deja medicina, fiind si un bun cunoscator al literelor,
geometriei, fizicii, jurisprudentei si al teologiei islamice.

A ramas cunoscut ca mare medic, insa lucrarea care a influentat gandirea
apuseana in mod decisiv a fost Al - Shifa (Vindecarea), un fel de Summa
Theologica Tn optsprezece volume, din care s-au tradus n limba latina mai multe
comentarii la interpretarile pe care o da acesta lui Aristotel. Cele mai traduse lucrari
au fost Canonul medicinii, dupa care s-a predat mult timp medicina in Evul Mediu.
Din lucrarile filosofice au fost traduse in limba latina Sufficientia sau Communia
naturalium cuprinzand logica si filosofia naturii, Liber VI Naturalium cuprinzénd
psihologia, Metafizica, si Liber de Anima - despre suflet.

Chiar daca acest din urma tratat poarta numele De Anima, in
conformitate cu traditia aristotelica, modul de prezentare a comentariilor este diferit
de cel al antichitatii. Tn unele privinte modul de prezentare al conceptiilor despre
om avicenniene, este asemanator antropologiei moderne. Tratatul De Anima
incepe printr-o caracterizare de tip fenomenologic, prin care omul este prezentat in
comparatie cu animalele, ca parte integranta a naturii. Astfel se pune problema in
ce fel omul transcede mediul inconjurator mineral, vegetal si animal in mijlocul
caruia traieste.”

19 Etienne GILSON. op. cit., p.319.

20 W.TATARKIEWICZ, op. cit., p.243.

1 Miecystaw Albert KRAPIEC, Ja Czfowiek, p.22.
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Se pot sublinia astfel mai multe caracteristici specifice doar fiintei umane:

- Omul este o fiinta sociala; Daca este izolat de societate nu Tsi poate
indeplini Tndatoririle si menirea sa de om, se reintoarce la conditia sa animalica,
traind doar din punct de vedere biologic, pentru ca omul este om numai in
societate. Daca animalele traiesc in natura in mediul lor, omul este om numai in
comunitate: esse homini est co-esse.

- Omul este o fiintd creatoare; Omul nu traieste numai ntr-un mediu
natural, ci si intr-un mediu artificial creat de culturd si de civilizatie. Daca si
animalele poseda capacitatea de a-si construi adaposturi (cuib, vizuind) aceasta o
fac doar instinctiv, pastrand anumite caracteristici de la o specie la alta si care intra
in comportamentul instinctiv al fiecareia. Omul este capabil de reflexie si
inventivitate creatoare, ceea ce reflecta o activitate spirituala superioara. Omului i
este necesaré o altd natura.”

- Omul poseda limbaj; Animalele pot scoate numai anumite sunete in
limitele permise de constitutia lor anatomica, insa omul poseda un limbaj care este
un sistem de semnale sonore alese gi stabilite in urma evolutiei istorico - culturale,
limbaj cu ajutorul caruia se poate exprima orice. Limbajul este un semn clar al
transcendentei omului in raport cu natura.

- Omul este o fiintd morald, deoarece este singurul care recunoagte ceea
ce este bun sau rdu. Daca animalele pot fi invatate ce este permis si ce nu prin
dresura, aceasta se bazeaza pe instinct. Omul creaza un sistem propriu de valori,
dependent de cultura si istorie.

- Omul este capabil sa prevada anumite evenimente din viitorul mai
apropiat sau indepartat. Animalele traiesc intr-un continuu prezent, neputand
anticipa decét evenimentele imediat apropiate. Omul este capabil sa-si organizeze
viata Th perspectiva ei temporala.

- Omul are o existentd specificd, posedand suflet. Sufletul este o
substantia solitaria, o constiintad separatd de lume si de tot ceea ce este mediu
inconjurator. Perfectionarea omului se realizeaza prin intermediul sufletului, un
principiu nematerial, sursa a actiunii, organizarii trupului $i se exprima in exterior
prin intermediul trupului, care este un instrument.?®

Avicenna considera sufletul o substanta solitara care este un principium
nematerial, sursa a actiunii si organizarii trupului, fiind o cauza instrumentala.**
Logica lui Avicenna care o urmeaza pe cea a lui Aristotel, se bazeaza pe distinctia
fundamentala dintre obiectul prim al intelectului, individul concret si obiectul
secund, care este insasi cunoasterea pe care o avem despre real. De aici rezulta
numeroase consecinte. Daca sufletul unit cu un trup nu ar primi nici o senzatie
exterioara sau interioara, tot ar fi in stare sa se cunoasca pe sine, sa gandeasca si
sa stie ca gandeste. Un suflet poate sa-gi formeze consgtiinta de sine distinct, fara
sa se raporteze la trup, prin urmare esenta trupului este diferitd de cea a sufletului,

22 "Homini autem necessarium est guaedam addere naturae", De Anima, AVICENNAV
1,16, in Miecystaw Albert KRAPIEC, Ja Czfowiek, p.22.

23 v Nihil autem horum est anima humana, sed anima est id quod habet has virtutes et est
(...) substantia solitaria, id est est per se." De Anima, AVICENNA, V 1, 58, in Miecystaw
Albert KRAPIEC, op. cit., pp.22-23.

2 |bidem, p.23.

53



CONCEPTIA ANTROPOLOGICA TOMISTA - STRUCTURA ONTOLOGICA A FIINTEI UMANE

sufletul fiind cu adevarat distinct de corp. ?°> Aceasta este n viziunea lui Avicenna si
un argument in favoarea imaterialitatii si naturii spirituale ale sufletului: "Daca
sufletul s-ar cunoaste prin intermediul instrumentelor corporale, nu ar putea sa se
cunoasca pe sine nsusi, nu ar putea sa-si cunoasca propriile instrumente si nici
faptul c& simte."*®

Ca argument al nemuririi sufletului, Avicenna considera faptul ca acesta
nu depinde si nici nu se formeaza ca o consecinta a existentei trupului. Daca
sufletul gi-ar dobandi existenta ca urmare a functionarii trupului, atunci
existenta sa ar fi dependenta de corp, deci nu ar putea fi vorba despre
nemurire, deoarece materia nu este vesnica, ci intr-o continua transformare.
Corpul nu ar putea sa fie sub nici o forma cauza care genereaza sufletul.
Sufletul este o forma simpla, necompusa din alte elemente structurale, deci nu
ar putea muri, neputand sa se descompuna, descompunere care sa distruga
unitatea si functionalitatea acestuia.”’

In ceea ce priveste identitatea acestui suflet, dupd cum rezulta din ntreaga
filosofie araba, exista o identitate intre suflet si acel "eu" prezent in fiecare: "Dupa
cum se fintelege, insusi sufletul este principiul migcarilor gi a inteligibilelor
cunoscute si cunoaste in acest scop, cunoaste ca insusi este adevaratul ego, sau
ca Tnsusgi este ego dirijand acest corp."28 De aici rezulta faptul ca sufletul este acel
"ego" din fiecare, care domnegte in acel corp, idee influentatd de platonism si
noeplatonism. De asemenea, In ceea ce priveste desprinderea sufletului de trup
dupa moarte, Avicenna afirma: "Cand sufletul se elibereaza de trup si de
accidentele materiale, atunci va putea sa se uneasca cu inteligenta agenta si
atunci va gasi in ea frumusetea intelectuala si fericirea eterna."”® Aceste idei, mult
diferite de dogmele crestine, vor fi subiectul "increstinarii" filosofiei aristotelice
transmisa prin filiera araba.

Averroes. Pe adevaratul sau nume lbn Rosd, s-a nascut in anul 1126 dH
in Cordoba. A studiat teologia islamica, jurisprudenta, medicina, matematica si
filosofia. Spre sfarsitul vietii, in timpul domniei califului Almansur, datorita ideilor
sale intrd in conflict cu coreligionarii sai, fiind exilat. Moare in anul 1198 dH la
varsta de 72 de ani.*

in ceea ce priveste conceptia filosoficd despre om, Averroes citeaza ca
punct de plecare Coranul si traditia islamica afirmand: "Cunoaste-te pe tine insuti
si-ti vei cunoagte Creatorul.” Averroes a dorit sa purifice traditia aristotelica de
influentele platonice si neoplatonice, insa va raméne fidel traditiei filosofice arabe.

% E. GILSON, op. cit., p.326.

%6 ngj intelligerit ( anima ) instrumento corporali aporterent ut non intelligeret seipsam, nec
intelligeret instrumentum sum, nec quod sentiam." De Anima, AVICENNA, V , 2,60, in
E.GILSON, op. cit., p.327.

" Miecystaw Albert KRAPIEC, Ja Czfowiek, p.24.

28 "Cum enim intelligo quod ipsa anima est principium motuum et apprehensionum habeo et
finis earum ex his omnius, cognosco, quod aut ipsa verissime est ego, aut quod ipsa est
ego regens hoc corpus.” De Anima, AVICENNA, V 7, 85.

29 "Cum autem anima liberabitur a corpore et ab accidentibus corporis, tunc poterit coniungi
intelligentiae agenti, et tunc inveniet in ea, pulchritudinem intelligibilem et delectetionem
perennum.” De Anima, AVICENNA, V 6, 71.

% E.GILSON, op. cit., p.330.
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Comentariile lui vor fi in mare masura influentate de lucrarile lui Avicenna. in
domeniul antropologiei, Averroes aduce inovatli atat n conceptia naturii
inteligentei, precum si asupra nemuririi sufletului. Ceea ce Avicenna considera
doar ca apartindnd inteligentei agente, Averroes atribuie Tntregului intelect, care
este unic si impersonal. Intelectul este prezent si in sufletul omenesc, insa in toate
sufletele este unul si acelasi.** Tn schimb sufletul este nemuritor i impersonal.
Nemurirea nu este nsa a fiecarui suflet, individual, ci in viziunea lui Averroes
sufletele mor odata cu trupul, doar "umanitatea” este vesnica.

Sfantul Albert cel Mare. Dupa patrunderea in Europa a filosofiei
aristotelice prin intermediul filosofilor arabi tradusi Tn limba latind, urmeaza
perioada de sinteza dintre aceasta filosofie si crestinism. Unul dintre cei mai
importanti precursori al filosofiei aristotelico-tomiste, care a adus o contributie
deosebita Tn acest sens a fost Sfantul Albert cel Mare.

Albert cel Mare ( 1206/1207-1280 ) s-a nascut in Bollstadt, fiind de origine
germand. Din anul 1223 intra in Ordinul dominican; in 1226 preda in diferite orage
germane iar intre anii 1245-1248 va fi la Universitatea din Paris. Dupa 1248 se va
stabili in KoéIn, unde va fi profesor la noul Studium Generale infiintat aici. A
Tndeplinit numeroase functii de conducere: provincial, legat papal, episcop, functii
din care demisioneaza si se dedica carierei profesorale. Opera lui Albert cel Mare
este constituitd Tn special din comentarii asupra lui Aristotel si a lui Pseudo-
Dionisie, 0 Summa Theologica, De natura et origine animae, De unitate intellectus
contra averroistas, si altele.*

in ceea ce priveste conceptia antropologica, Sfantul Albert cel Mare
considera omul ca un subiect de observatii accesibil. Omul este alcatuit din trup si
suflet. Ceea ce il face sa fie cu adevarat om este natura specifica a sufletului sau.
Sufletul este forma trupului pe care 1l organizeaza. Esenta sufletului Thsa, nu consta
n a fi forma a trupului, ci aceasta este doar din functiile lui. Unul din argumentele pe
care le aduce n acest sens este faptul ca sufletul omenesc este capabil de
cunoastere intelectuala. Ori este contradictoriu ca un intelect sa fie forma unui
corp. Aceasta idee, similara conceptiei lui Avicenna, va fi modificatd de elevul sau
Toma de Aquino, care va sustine exact contrariul: sufletul in calitate de intelect,
indeplineste toate celelalte functii care sunt inferioare si continute Tn cea
superioara. Sufletul intelectual caracterizeaza cel mai bine fiinta umana: Homo
inquantum homo solus est intellectus. Oricat de bine ar fi Tnzestrat cu facultati
proprii, sufletul ramane totusi, prin chiar intelectul sau agent o imagine a lui
Dumnezeu. El ramane deschis iluminarii divine; cunoscand inteligibilele sufletul se
aseamana lui Dumnezeu. Sfantul Albert cel Mare, un suflet pronuntat religios, va
transforma toatad invatatura asimilatd in contemplatie; de aceea el a transpus n
limbaj filosofic tot ceea ce crestinii cunosc si cred despre Dumnezeu. Face pentru
prima oara diferenta intre misterele credintei si adevarurile accesibile prin
cunoagtere rationald. Albert a dat gi o altd interpretare conceptiei aristotelice
asupra universaliilor.

1 W.TATARKIEWICZ, Historia Filosofii. Vol I, p.245.
%2 |bidem, p.271.
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De asemenea, Albert cel Mare aduce dovezi Tn sprijinul existentei lui
Dumnezeu prin cauzalitate, pornind de la lumea sensibila, ceea ce va face mai clar
si sistematic elevul sdu Toma de Aquino. insa dovada supremé a existentei divine
este "iluminarea" care provine de la Dumnezeu, idee apartindnd Iui Pseudo-
Dionisie, in consecinta o idee de origine neoplatonica. in opera lui Albert apare
deja spiritul filosofiei tomiste si chiar unele din tezele ei principale.®

Conceptia antropologica tomista

in ceea ce priveste conceptia despre om, Sfantul Toma de Aquino o
abordeaza Tn perspectiva teocentrica, facdnd un studiu riguros si sistematic
lucrarilor altor autori crestini si necrestini. Toma considera filosofia lui Platon, prin
solutiile propuse in domeniul antropologiei filosofice, o conceptie clard, nu
intotdeauna conforma crestinismului, insa din punct de vedere filosofic cu multe
lipsuri. Pe de alta parte conceptia despre om propusa de Aristotel, mult mai solida
din punct de vedere filosofic, insa incompatibila cu revelatia crestlna NICI
interpretarile averroiste asupra lui Aristotel nu corespund credlntel crestine.* De
aceea Sfantul Toma de Aquino, asemenea teologilor crestini, ca punct de plecare
se foloseste de datele Revelatiei si de invatatura Bisericii: *°
- sufletul exista.

- sufletul este creat de Dumnezeu si prevaleaza corpului care este organizat de
suflet.

- sufletul omenesc este patat de pacat - misterul pacatului originar a carui
consecinta este moartea, separarea sufletului de trup.

- sufletul omenesc este nemuritor, capabil sa subziste prin el Tnsusi dupa
moarte, dupéa separarea de corp.

- sufletul omenesc este capabil de a fi recreat prin harul sfintitor care vine prin
Hristos - Mantuitorul. Astfel omul poate fi divinizat, devenind un templu al
Spiritului Sfant, locuinta a Preasfintei Treimi.

- dupa moarte, intr-o zi isi va "recapata” trupul pentru a primi o viatd noua,
glorificata si eterna.

In viziunea lui Platon, preluatd de Sfantul Augustin si de misticii scolii franciscane,
omul este in principal suflet, sufletul folosindu-se de trup doar ca de un instrument.
Conform lui Toma de Aqgumo asemenea i teoriei lui Aristotel, de natura omului apartine
atat corpul cat si sufletul.™ Corpul traieste prin suflet: '(...) spunem ca sufletul este primul
principiu al vietii printre vietuitoarele care traiesc printre noi: insufletite cele vii, obiecte
neinsufletite cele in care wa’;a lipseste.”*’ Sufletul este principiul vietii, fiind prezent in toate
fintele vii. Materia neinsufletita este lipsita de viata, deci de suflet. Sufletul nu este
subordonat trupului, ci sufletul care este imaterial, simplu - necompus, organizeaza materia
din care este alcatuit trupul.

% ° E.GILSON, op. cit., p. 475-477.
Battlsta MONDIN, Antropologia Filosofica, Pontificia Universita Urbaniana, Roma 1989, pp.24-25.
® Jean-Yves BRACHET, L'Incarnation de I'’Amour-Recherche sur la signification du corp
humain dans la lumiere de la christologie de Saint Thomas d’Aquin, Kerkrade 1994,
p.275.

% W.TATARKIEWICZ, Historia Filosofii, vol I, p.278.
"(...) anima dicitur esse principium vitae in his quae apud nos vivunt: animata enim
viventia dicimus, res vero inanimatas vita carentes." Summa Theologiae, I, 75 a.1
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Sufletul ca principiu al vietii poseda actul de "a fi", act la care paricipa si
corpul prin intermediul sufletului. De aici si unitatea profunda, substantiald, dintre
suflet si trup, pentru ca ambele poseda acelasi act de "a fi". *

O alta problema antropologica importanta este modul in care cele doua
componente ontologice (trup-suflet) sunt unite intre ele. Sufletul este un principiu al
vietii, este si un act al corpului. "Sufletul fiind primul principiu al vietii, nu este
corporal ci este actul corpulw precum caldura este principiul incalzirii, nu este un
corp, ci actul unui corp.' ° Fiind act al corpulw n spiritul hilemorfismului aristotelic,
sufletul este si forma a corpului. Trupul si sufletul sunt unite Tn mod substantial ca
materie si forma. Forma este unita materiei ca act al sau, intre trup si suflet existand
0 legatura intima. Cum sufletul este si intelectiv, se pune Tn continuare problema
daca acesta este Tn acelasi timp si forma. "Principiul imediat al vietii este sufletul.
Cum viata se manifesta n diverse grade ale fiintelor vii, principiul imediat al fiecarei
activitati din ele, este sufletul: sufletul este principiul care ne face sa ne hranim si sa
simtim, sa ne miscam Tn spatiu si sa intelegem. Acest principiu care ne face sa
mtelegem pe care il numim inteligenta sau suflet intelectual, este forma corpului.”

Omului 1i este caracteristica aceasta cunoastere intelectuald, cunoastere
care il diferentiaza de celelalte creaturi. In acelasi timp omul indeplineste si alte
actiuni in naturd, unele similare si altor fiinte: functii de nutritie, simte prin
intermediul organelor de simt, functii de locomotie, posedand in plus inteligenta.
Aceasta nu inseamna ca omul are mai multe forme care sa se actualizeze in
diferite actiuni, ci forma este unica. $coala franciscana considera imposibil sa se
uneasca sub un singur principiu lucruri atat de diferite, cum ar fi gandirea si
functiile fizice. Nu acceptau faptul ca functiile au fost conS|derate ca functii/potente
ale sufletulw afirmand existenta unei multitudini de forme in om.*

Sfantul Toma de Aqumo apara unicitatea formei, mai ales ca omul, pentru
"a fi" si a avea o singura substanta, trebuie sa aiba o singura forma. In acelasi timp
activitatea intelectuald este doar cea mai importanta si mai superioara functie a
sufletului, iar forma superioara cuprinde si activitatile inferioare. Omul este om
numai atunci cand unitatea trup-suflet existd si numai pe perioada mentinerii
acestei unitati.

Omul este o fiinta materialo-spirituala. Componenta sa spirituala, sufletul,
este o forma simpla, necompus“ “2Tn calitate de forma sufletul organizeaza trupul
si In acelasi timp mentine In existenta omul ca intreg. Dar conform lui Aristotel,

% B. MONDIN, op. cit., p.25.

% »Anima igitur, quae est primum principium vitae, non est corpus, sed corporis actus: sicut
calor, qui est principium calefactionis, non est corpus, sed quidam corporis actus." Summa
Theologiae, I, 75 a.1

“9 "Manifestum est autem quod primum quo corpus vivit, est anima. Et cum vita manifestetur
secundum diversas operationes in diversis gradibus viventium, id quo primo operamur
unumqguodque horum operum vitae, est anima: anima enim est primum quo nutrimur, et
sentimur, et novemur secundum locum, et similiter quo primo intelligimus. Hoc ergo
principium quo primo intelligimus, sive dicatur intellectus sive anima intelectiva, est forma
corporis.” Summa Theologiae I, 76 a.1

“LW. TATARKIEWICZ, op. cit., p.278.

2 "Anima est forma S|mplex cum not sit composita ex materia et forma". Summa
Theologiae, |, 77 a.1
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alcatuirea din materie si forma implica si relatia act-potenta. De aici rezultd ca
putem vorbi despre potentele sufletului care sunt actualizate. "Potentele sufletului
sunt proprietatile lui naturale."” Tot ceea ce sufletul actualizeaza, sunt potente
care Tn mod natural existd intr-o anumita ierarhie in intreaga lume insufletita.
Sfantul Toma de Aquino in Summa teologiae 1,78, trateazd "Despre potentele
sufletului in special" - De potentiis animae in speciali, de unde putem enumera mai
multe tipuri de potente caracteristice diferitelor functii indeplinite:

Func fiile vegetative - sunt actualizate prin potentele de nutritie, de
crestere si de reproducere. Potentele vegetative sunt prezente in lumea viului atat
la plante cét si la animale si oameni.

- Potentele de nutritie sunt prezente din momentul nagterii pana n clipa mortii.

- Potentele de crestere se manifesta numai o anumita perioada din viata
fiintelor Tnsufletite. Produc marirea corpului din momentul conceperii $i pana la un
anumit moment din viata, dupa care aceste potente nu se mai actualizeaza.

Aceste doua potente ale sufletului au ca obiect propriul trup pe care
sufletul 1l organizeaza si "(..) au ca obiect propriul corp care traieste prin
intermediul sufletului."**

- Potentele de reproducere sunt prezente in fiintele insufletite, avand ca
scop generarea unei alte fiinte similare. Aceasta potentd de reproducere se
actualizeaza numai Tmpreuna cu o alta fiintd similara, Tn scopul generarii unei a
treia sau a mai multora. "(...) puterea de reproducere isi are efectul sau nu n
propriul corp, ci Tn altul: caci nici unul nu poate sa se inmulteasca pe sine nsusi."*
In acelasi timp potentele de reproducere sunt la granita dintre potentele vegetative
si cele senzitive: "Si deci In acest fel puterea de reproducere se apropie in
demnitate de sufletul senzitiv, care are contact cu lucrurile exterioare, intr-un mod
mult mai perfect si universal."*°

Func file senzitive sunt comune animalelor si oamenilor. Potentele senzitive se
actualizeaza prin intermediul organelor de simt, in cazul simturilor externe ori prin
analizarea senzatiilor percepute in cazul simturilor interne. Prin intermediul simturilor se
vine in contact si se pot cunoagte accidentele sub care se aflé substanta. Potentele se
actualizeaza prin intermediul organelor de simt. Datorita faptului ca sufletul este superior
trupului se poate afirma ca nu potentele sunt facute pentru organe ci organele pentru
potente.*’ Se pot enumera cinci simturi exterioare:

- vazul, perceperea stimulilor luminosi.
- auzul, perceptia undelor sonore.

- mirosul, perceptia stimulilor olfactivi.
- gustul, perceptia stimulilor gustativi.
- pipaitul, perceptia stimulilor tactili.

“3 "Potentiae animae sunt eius naturalis proprietates." Summa Theologiae, |, 77 a.8

a "(...) habet pro obiecto ipsum corpus vivens per animam." Summa Theologiae, |, 78 a.2

45 "(...) vis generativa habet effectum suum, non in eodem corpore, sed in alio : quia nihil est
generativum sui ipsius.” Summa Theologiae, I, 78 a.2

“°"Et ideo vis generativa quodammodo appropinquat ad dignitatem animae sensitivae, quae
habet operationem in res exteriores, licet excellentiori modo et universaliori." Summa
Theologiae, |, 78 a.2

*" Ibidem, I, 78 a.3
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in afara de simturile externe putem observa comun oamenilor gi
animalelor, simturile interne. Conform lui Toma de Aquino distingem urmatoarele
simturi interne, carora le corespund potentele:

- sensum comunis - simtul comun.

- phantasia, potentia imaginativa - imaginatia.
- potentia aestimativa - potenta de judecata.

- potentia memorativa - memoria senzitiva.

Simtul comun este unul din simturile interne fundamentale, care are rolul
de a sincroniza si organiza mformatule prlmlte de la simturile externe. Are rolul de a
coordona impresiile rece tate.* "Aga deci pentru perceptla formelor sensibile este
destinat simtul comun." Imaginatia este un simt intern care asigura o anumita
continuitate a impresiilor receptate. In acelasi timp pastreaza impresiile. La aceste
impresii pastrate se poate intoarce oricand ca la un tezaur si se formeaza astfel o
continuitate a imaginilor si trairilor. "Pentru a obtine si pastra aceste calitati
(sensibile) este destinata phantasia sau |mag|nat|a care sunt una si aceeasl
phantasia sau imaginatia sunt asemenea unui tezaur de forme retinute de simt."

Potentele de judecata, comune animalelor si omului, permit aprecierea si
luarea hotararilor in divrse situatii. Daca la om aceasta potenta este o interferenta
intre senzitiv si intelect, dupa cum afirma si Toma, in cazul animalelor aceste
potente poartd numele de instinct. Aceste potente sunt la granita dintre senzitiv gi
intelectiv. "Pentru intelegerea reprezentanlor care nu sunt receptate de simt, este
destinata puterea estimativa.">* Memoria senzitivd este superioar potentelor de
imaginatie. Acestea sunt specifice omului, animalele neavand capacitatea de a-si
aminti activ anumite imagini, impresii sau trdiri aflate in imaginatie. Aceasta
capacitate de folosire activa a imaginatiei o are doar omul. De aceea se numeste si
ratio particularis sau reminiscentia, fiind vorba despre memoria umana. "(...) omul
poseda nu ca animalele puterea de a-si aminti imediat faptele trecute, ci aceea de
a le evoca, prin reminiscentd, recercetandu-le, intr-un mod aproape silogistic, dupa
intentiile personale ale fiecaruia."

Func fiile intelective, respectiv potenta intelectivd este caracteristica
creaturilor care poseda intelect, in consecinta ingerii si oamenii. Intelectul poate fi
impartit in intelect activ si pasiv, in conformitate cu teoria lui Aristotel, fiind vorba de
unul si acelasi intelect caruia 1i sunt clasificate dupa anumite criterii functiile
specifice.

48 Ryszard MON, Antropologia, Wydzat Nauki Katolickiej Kurii Metropolitalnej Warszawskiej,
Warszawa 1990, p.22.

"Sic ergo ad receptionem formarum sensibilium ordinatur sensus proprius et comunis."
Summa Theologiae, |, 78 a.4

"Ad harum autem formarum retentionem aut conservationem ordinatur phantasia, sive
imaginatio, quae idem sunt: est enim phantasia sive imaginatio quasi thesaurus quidam
formarum per sensum acceptarum.” lIbidem.

L Ad apprehendendum autem intentiones quae per sensusm non accipiuntur, ordinatur vis
aestimativa." Ibidem.
2 "(...) ex parte autem memorativae, non solum habet memoriam, sicut cetera animalia, in subita
recoratione praeteritorum sed etiam reminiscentiam, quasi syllogistice inquirendo praeteritorum
memoriam, secundum individualis intentiones."Ibidem.
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- Intelectul activ are rolul de a crea definitii; la nivelul acestuia realizandu-se
abstractia. Tot de intelectul activ tine si formularea judecatilor afirmativ- negatwe 0]
alta func’gle a intelectului activ este si potenta de intelegere - ratiunea.”® Actul
ratiunii ca potentd a sufletului poartd numele de ratiocinatio - Tntelegere. "A
intelege este cel mai simplu spus a cunoaste cu adevarat. A intelege (ratiocinari)
este a trece de la un obiect inteligibil la altul pentru a cunoaste cu adevarat
inteligibilul."

Prin ratiune, omul se situeaza mai presus de animale. Aceasta permite o
multitudine de operatii, printre care si cunoagterea lucrurilor abstracte situate n
afara spatiului si timpului.

- Intelectul pasiv, constituie o altéd subdiviziune a intelectului, a carui functie
este cunoagterea. Cand priveste cunoagterea de sine, intelepciunea, stiinta, intelegerea
primelor principii, este numit si intelect speculativ.

Intelectul practic, urmareste cunoasterea in scopul actiunii corespunzatoare.
Cand este vorba de creatie se poate face distinctia dintre intelectul creativ - Ars, gi
mtelectlél comportamental de care se leaga smdereza care este un simt moral
apriori.

Insa toatd aceastad subdivizare reprezinta doar functii diferite ale intelectului.
Sufletul poseda ca potenta intelectul iar toate celelalte functii sunt cuprinse in el.

O alta categorie de potente ale sufletului, sunt potentele apetitive. Aceste
potente le intalnim la nivel senzitiv - appetitus sensitivus cat si la nivel intelectual -
appetitus intellectivus. Diferenta dintre cele doua potente apetitive este determinata
de modul In care se aduce la cunostinté realitatea care va deveni subiect al
apet|tuIU| "Pentru ca diferite genuri sunt cunoscute prin intelect si altele cunoscute
prin simt, in consecinta apetitul intelectual este o alta potenta decat cel senzitiv."

In ceea ce priveste vomta aceasta este 0 potentad apetitiv-intelectiva care nu are
nimic in comun cu potentele apetitiv senzmve "Irascibilul si concupiscibilul nu sunt
parti ale apetitului intelectual, sau vointa. '

O altd problema a conceptlel antropologice teomiste o constituie
demonstrarea nemuririi sufletului. Pentru a demonstra nemurirea sufletului, Sfantul
Toma de Aquino pleaca de la faptul ca sufletul uman este imaterial si un element
de sine statator. Omul este o entitate alcatuita din trup si suflet. Trupul este alcatuit
din materie, este compus din mai multe eIemente pe care le organizeaza sufletul.
Sufletul este simplu - necompus si spmtual Sufletul se caracterizeaza prin
existenta - esse, fiind in acelasi timp forma care organizeaza trupul. "Cel ce are
existenta - esse 1in sine, nu se poate genera sau corupe, din cauza propriei naturi;
dar ceea ce nu subzista, ca accidentele si formele materiale, se nasc si dispar in

°3 Ryszard MON, Antropologia, pp.22-23.

4 "Intelligere enim est simpliciter veritatem intelligibilem apprehendere . Ratiocinari autem
est procedere de uno intellecto ad aliud, ad veritatem intelligibilem cognoscendam."
Summa Theologiae, I, 79 a.8
Ryszard MON, Antropologia, p.24.

%6 "Quia igitur est alterius generis apprehensum per intellectum et apprehensum per

sensum, consequens est quod appetitus intellectivus sit alia potentia a sensitivo."Summa

Theologiae, I, 80 a. 2
"Irascibilis et concupiscibilis non sunt partes intellectivi appetitus, qui dicitus voluntas."

lbidem, a .5.

*8 Miecystaw Albert KRAPIEC, Ja Czfowiek, p.135.
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acelasi timp cu componentele care i apartin (...) Cat despre sufletul uman, acesta
nu ar putea sa se corupa prin el insusi."®

Dupa moarte, care reprezintd desprinderea sufletului de trup, corpul
material se descompune in elementele constitutive. Sufletul care este imaterial,
simplu necompus, exista in continuare, deoarece nu are elemente constitutive care
sa-i distruga unitatea si functionalitatea. Sufletul poseda inca prin excelenta
proprietatea de "a fi". Astfel, dacd entitatea numitd "om", dispare dupa moarte,
sufletul — un centru cognitiv/intelectiv de sine statator — raméane nemuritor.

Concluzii

in secolele urmatoare, tomismul sau filosofia in spiritul Sfantului Toma de
Aquino, va fi continuata in Universitati si scolasticate. In acelasi timp Biserica
Occidentala Tsi va formula adevarurile de credinta in limbajul filosofic tomist. In
spiritul Sfantului Toma, a fost introdus un nou punct de vedere asupra teologiei,
facandu-se specificatia ca religia are doua componente:*® una irationala, care
provine din Revelatie si priveste "misterul”, si o altd componenta, rationala, sau
rationalizabila, exprimata de filosofie. Reasumand cele afirmate, se poate demonstra
faptul c& sufletul existd unit cu trupul, ceea ce omul de fapt si experimenteaza.
Printre actele umane exista si acelea pe care nu le poate explica 0 cauza materiala
(de exemplu: iubirea), deci trebuie sa existe o cauza spirituala care sa le produca,
caci, conform principiului non-contradictiei, nu poate sa genereze din materie non-
materie. Aceastad cauza a actelor spirituale este sufletul.®*

Sufletul exista si nu este supus mortii. Moartea este descompunerea unei
unitati functionale, alcatuitéd din mai multe elemente componente. Omul este supus
mortii: distrugerea unitatii trup-suflet. Sufletul, element de sine statator, nefiind
compus, nu se supune mortii, sufletul fiind nemuritor. Sufletul este cauza organizarii
materiei, este forma trupului pe care il si insufleteste, transmitand actul de “"a fi"
trupului de care este legat. Hilemorfismul, uniunea intima dintre suflet ca forma si
materie ca act al acesteia, explica existenta omului ca entitate materialo-spirituala.
Acest "Intreg" care este omul, dupa moarte se divide in trup, care se va descompune
in elementele componente (compusi organici si elemente anorganice), si in suflet
care este nemuritor. Sufletul, care este o forma, despartit de trup va "astepta”
momentul cand va actualiza din nou materia, momentul reinvierii omului. De aici si
fnvierea mortilor, Tn momentul eshatologiei universale de dinaintea Judecatii, cand
dupa moarte sufletul va organiza din nou materia; omul va invia, restabilindu-se
unitatea trup-suflet.

Plecand de la aceasta conceptie antropologica care expune structura
ontologica, conforma vizunii crestinismului si rezultatul evolutiei istorice a gandirii
omenirii, omul poate sa se regaseasca pe sine si in acelasi timp sa exploreze
universul fascinant si misterios al fiintei umane.

% "Sjc enim competit alicui generari et corrumpi, sicut et esse, quod per generationem

aquiritur et per coruptionem amittitur. Unde quod per se habet esse, non potest generari
vel corrumpi nisi per se : quae vero non subsistunt, ut accidentia et formae materiales,
dicuntur fieri et corrumpi per generationem et corruptionem compositorum (...) anima
humana non posset corrumpi, nisi per se corrumperetur.” Summa Theologiae, I, 75 a.6
% E.GILSON, op. cit., p.488.
61 Miecystaw GOGACZ, On ma wzrastac, Edytura SS Loretanek,Warszawa 1990, p.28
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CONSIDERATII PRELIMINARE PRIVIND ILUMINISMUL GERMAN?
VASILE MUSCA

ZUSAMMENFASSUNG. EINLEITENDE BETRACHTUNGEN ZUR
DEUTSCHEN AUFKLARUNG. Der Autor schlagt das Prinzip der
Beziehung des deutschen Denkens zur deutschen Wirklichkeit als
Interpretationsformel der deutschen Aufklarung vor. In diesem Sinne
werden die Auswirkungen der groten Ereignisse der deutschen Geschichte,
von der Reformation bis zum Westfalischen Frieden (1648) betrachtet, auf
die deutsche Philosophie analysiert. Ein erster Grundzug der sich in diesem
Sinne darbietet ist der nationale Charakter der deutschen Philosophie im
allgemeinen, insbesondere aber der deutschen Aufklarung als Phanomen
der "deutschen Aufarbeitung".

Intelegerea trasaturilor specifice ale gandirii germane, in toatad perioada
care se intinde de la Leibniz si dincolo de el pana la Hegel, trebuie pusa in cea
mai stransa legaturd cu particularitatile proprii ale dezvoltarii istorice ale
Germaniei In epoca sa moderna. Istoria germana se ofera in acest context,
indiscutabil, drept o cale deschisa catre o intelegere mai profunda a miscarii
generale a filosofie germane din perioada sa moderna.

Aceasta cerintd metodologica trebuie respectata indiferent ca este vorba
de figuri centrale, de prima marime si importanta culturald, ca Leibniz, Kant,
Fichte, Schelling, Schiller, Holderlin, Goethe si Hegel, sau numai de figuri
periferice, de o importantd secundard, ca sa amintim aici doar pe un Thomasius
sau Wolf nume, totusi, de rezonanta in epoca. Filosofia germana constituie un
produs spiritual al istoriei germane, astfel ca situatia social politica si cea general
culturald in care staruie patria tuturor acestor ganditori, Germania, in decursul
intregii sale istorii moderne trebuie convocata ca un factor explicativ, cu rol
hotarator n efortul de a intelege continutul si sensul diferitelor conceptii despre
lume si viata pe care le-au elaborat toti acei ganditori la care ne vom referi in
paginile lucrarii noastre.

Este vorba de un sir de evenimente din istoria moderna a Germaniei,
ncepand cu razboiul de treizeci de ani (1618-1648) care, incheiat prin pacea de
la Westfalia (1648), va consfinti pentru aproape doud secole de acum fnainte un
dezastru de proportii nationale, ale carui semne se anuntasera inca de mai
Thainte. Urmarite pas cu pas aceste evenimente vor conduce, in linie dreapta,
pana la luptele razboiului de cotropire napoleonian. Trezind poporul german din
adanca sa noapte istorica acesta va evidentia cu si mai multd claritate
dimensiunile nationale ale prapastiei in care a cazut tara. In sfarsit, lucrurile vor

! Studiul de fata este un capitol din lucrarea in curs de aparitie Gandirea germana de la
Leibniz la Hegel
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culmina cu revirimentul sentimentului national provocat de migcarea de eliberare
de sub ocupatia franceza, al carei entuziasm I-a cucerit pe Fichte in inflacaratele
chemari la luptd din "Cuvantari catre natiunea germana" (1808). Toate aceste
evenimente au apasat cu o amprenta decisiva, tipic germana, asupra miscarilor
gandirii filosofice germane din toatad aceasta perioada de timp.

L X X

Marx si Engels au fost intre primii care au formulat ca un principiu
metodologic indispensabil, cu rol conducator, aceasta exigenta de a considera
principalele pozitii de gandire ale idealismului german prin prisma raportului lor cu
realitatea social-politicd germand. In introducerea capitolului despre Feuerbach
din "Ideologia germana", referindu-se la "tinerii hegelieni", mostenitorii imediati ai
traditiilor umaniste si rationaliste ale marii gandiri clasice germane, Marx si Engels
au indicat drept o lipsa esentiald faptul ca "nici unuia dintre acesti filosofi nu i-a
trecut prin minte sa-si puna problema legaturii dintre filosofia germana si
realitatea germana, dintre critica lor si propriul lor mediu natural"’. Formuland
aceasta cerintd ca pe un principiu metodologic de cercetare si interpretare, Marx
si Engels in analizele lor vor considera continutul idealist al gandirii clasice
germane prin raportare la realitatea social politica germana. De atunci, aplicarea
principiului cercetarii gandirii germane n legatura cu principalele date ale istoriei
germane si-a dovedit rodnicia si justetea In numeroasele eforturi de exegeza care
au urmat.

XX

Aceasta imprejurare a stransei dependente a filosofiei germane de istoria
germana face ca, de la inceput, filosofia germana sa aiba un evident si accentuat
caracter national german. Cu alte cuvinte s& fie una cu adevarat germana. In
meditatia 357, "Despre vechea problema: "ce este german?’, din "$tiinta
voioasd"® Nietzsche pune problema caracterului german al filosofiei germane sub
forma unei rascolitoare intrebari — "filosofii germani au fost cu adevarat germani
filosofi?". Ganditorii avuti in vedere de Nietzsche pentru a proba realitatea unei
filosofii germane, produs al geniului filosofic al poporului german, sunt Leibniz,
Kant, Hegel. Toti trei niste ganditori care vor intra si Tn obiectivul cartii noastre.
Trasatura comuna care ii uneste pe acesti reprezentanti ai spiritului filosofic
german dezvaluie, totodata, o caracteristica specifica a modului german de a face
filosofie, care la anumite intervale de timp, produce adevarate revolutii in gandire.
Modalitatea aceasta a filosofiei germane de a proceda prin "revolutii” de gandire
s-a produs ca un razboi contra tiraniei obignuintelor de tot felul si a dus de fiecare
data, crede Nietzsche, la "o rasturnare a evidentei". Leibniz, Kant, Nietzsche,
reprezinta postul cel mai avansat al acestei campanii in care s-a angajat gandirea
germana, urmand ca un fel de specific national pentru rasturnarea a evidentelor
Cu care experienta omeneasca a semanat cAmpul cunoasterii noastre.

2 MARX, K., ENGELS, FR., Ideologia germand, in Opere, Bucuresti, Editura Politica, 1950,
p. 20.

® FR. , NIETZSCHE, Stiinfa voioasa (La gaya scienza):Genealogia moralei. Amurgul idolilor,
Bucuresti, Humanitas, 1994, p. 234-239.
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Principiul de baza al filosofiei lui Leibniz, credea Nietzsche, e acela ca
ceea ce noi numim congtiintd este, de fapt, "numai o stare a lumii noastre
spirituale si sufletesti (poate o stare bolnavicioasa) si nici pe departe constiinta
insasi". El impune constatarea ca "lumea noastra interioara este mult mai bogata,
mai cuprinzatoare, mai tainica", decat se crede aceasta ihdeobste. Exista o nota
tipic germana in aceasta conceptie asupra constiintei si, concluzioneaza
Nietzsche "un latin n-ar fi ajuns cu usurinta la aceasta rasturnare a evidentei". Al
doilea este cazul lui Kant. Acesta a lasat sa cada un "covarsitor semn de
intrebare” asupra notiunii de cauzalitate si a valabilitatii sale, prin care s-a putut
"delimita cu grija cercul inlduntrul caruia aceasta notiune ar avea in general un
sens". Vine, in al treilea rand, Hegel. Acesta a avut curajul cad "a spart toate
tiparele si mofturile logice, indraznind s& sustina ca notiunile specifice se dezvolta
una din cealalta".

In concluzia acestui excurs privind relatia dintre filosofia germana si
germanitate, Nietzsche identifica un specific al filosofiei germane in preferinta
acordata de aceasta ideii de devenire, in atasamentul fatd de ceea ce s-ar putea
numi dimensiunea hegeliana a filosofiei. "Noi germanii suntem hegelieni chiar si
daca nu ar fi existat niciodatd un Hegel, Tn masura in care (in opozitie cu toti
latinii) acordam instinctiv devenirii, evolutiei un sens mai adanc si o valoare mai
mare decat lui, ceea ce "este" — credem cu greu in indrituirea notiunii de
"existentd” — si de asemenea in masura in care nu suntem finclinati sa-i
recunoastem logicii noastre omenesti calitatea de a fi logica in sine, singurul fel
de logica (am vrea mai curand sa ne convingem pe noi ingine ca este numai un
caz deosebit si poate unul dintre cele mai ciudate si neghioabe)™.

tee

Este intr-adevar o trasatura specifica a dezvoltarii istorice a Germaniei ca
la anumite intervale de timp sa fie marcata de niste adevarate "revolutii de idei".
Cum am avut deja ocazia s-o0 vedem, Nietzsche a numit trei asemenea revolutii in
plan spiritual datorate lui Leibniz, Kant, Hegel.

Insa, in ordinea cronologica a acestor "revolutii de idei" prima care trebuie
inregistrata este Reforma bisericeasca, a carei aparitie si desfagurare nu pot fi
despartite de viguroasa personalitate a lui Martin Luther. Ea se declangeaza la 31
octombrie 1517 prin afigarea de cétre Luther a celor 95 de teze pe usa catedralei
din Wittenberg. lesind aproape din Evul mediu si trecand destul de repede peste
Renastere care, imbracénd un caracter prin excelenta erudit si livresc, raméane un
fenomen izolat, fara o larga audientad populara, de masa, Germania va inaugura
istoria sa moderna printr-un act spiritual de o Tnsemnatate cu adevarat
revolutionara. Este vorba de Reforma lutherana, un produs spontan al spiritului
german in plan religios. Aceasta va rupe in cea mai radicala maniera cu trecutul,
pentru a trece pragul epocii moderne datorita unui eveniment avand o
semnificatie cu adevarat istoric-universala.

“Tn privinta specificului national german al filosofiei germane V. E. Brehier, Histoire de la
philosophie allemande, Paris, J. Vrin, 1933, pp. 179-183.
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n plan strict filosofic, cum observa E. Bréhier, Luther este "ostil oricarei
filosofii existente". Ca atare "el respinge odata cu teologia tomista si aristotelismul
care nu are dreptul, mai mult decéat Biserica, sa se interpuna ntre cuvantul divin
revelat si sufletul credinciosului*®. Totusi, chiar daca de la distanta, Luther va fi
acela care prepara nasterea filosofiei germane si adevaratii sai maestrii sunt chiar
misticii germani Tauler, Henri Suzo, autorul anonim al Teologiei germanice.

Aducénd, in primul rand, o profunda transformare a vietii spirituale
europene, Reforma Tsi va impinge consecintele sale, unele dintre ele deosebit de
profunde dincolo de planul realitatilor pana in domeniile economice si social-
politice ale istoriei moderne a Germaniei. Vom discuta in continuare cateva din
aceste consecinte. Pana atunci inca o observatie care priveste specificul
dezvoltarii istorice a Germaniei Tn epoca sa moderna. Din nou, ea poate fi pusa
mai pregnant in evidenta printr-o comparatie cu Franta. Aici, migcarea teoretica
cu caracter revolutionar a luminilor este urmata de o revolutie propriu-zis politica,
cea de la 1789, pe care o inspira si o sustine, fixandu-i limitele ideologice intre
care se va misca. In Germania faptele iau un curs diferit datorita Reformei
luterane, migcarea de idei a luminilor este precedatd de o revolutie religioasa.
Aufklarung-ul Tsi hotaregte cadrul teoretic general in care urmeaza sa se petreaca
datorita Reformei religioase lutherane, i ca atare va fi puternic colorat de valorile
teoretice si practice afirmate de protestantism. De altfel, aproape toate marile
manifestari ale spiritualitatii germane vor purta o puternica amprenta lutherana.

XX

Urmarea imediata a Reformei consta in dezbinarea Germaniei in doua
mari tabere religioase opuse opuse una alteia, care vor intretine niste razboaie
permanente, izbucnite pe motive de disensiune confesionala. Acestea vor duce la
ruind starea economica a tarii pana la limitele extreme ale unei pauperitati
aproape totale, ale carei proportii reale ies n evidentd mai ales in comparatie cu
situatia mai prospera existenta in Anglia si Franta. Luptele religioase interminabile
sfasie unitatea politicad a tarii, iar in spatele excesivei faramitari locale orice
vibratie mai Thaltd a unui autentic sentiment national tinde sa dispara. Hegel
insusi a pus 1n evidenta urmarile dezastruoase ale luptelor religioase interne care
si-au Tmpins consecintele pana departe Tn planul realitatilor social-politice.
"Deosebit de important este insa, ca o consecintd a Reformei, lupta Bisericii
protestante pentru existenta politica. Biserica protestanta chiar prin felul cum a
pasit imediat la amestecul prea mare in treburile lumesti, a provocat complicatii
de ordin laic si dispute politice in legatura cu stapénirea politica...Se ivi un raport
de absolutd neincredere, deoarece la baza constiintei religioase statea
suspiciunea. Lupta se termina fara dobandirea vreunei idei, fara céstigarea
vreunui principiu, ci oboseala tuturor, cu devastarea totala in care s-au infruntat
toate fortele si cu simpla deldsare a starii de fapt, cu existenta pe mai departe a
partideI%r combatante pe temeiul puterii externe. Sfargitul este numai de natura
politica"

® E BEHIER, Histoire de la philosophie allemande, Paris, J. Vrin, 1933, p. 15.
® HEGEL, Prelegeri de filosofie a istoriei, Bucuresti, Editura Academiei, 1968, pp. 402-403.
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Adevarata explozie a sentimentului de libertate, Reforma, aseaza in
miezul preocupdrilor sale teoretice problema spinoasa a libertatii constiintei.
Intrucat dezbaterea acestei probleme se petrece in plan religios, in intelegerea
libertatii continutul acesteia este redus exclusiv la latura sa spirituald. O
asemenea conceptie face din libertate o problema prin excelenta teoretica, cu un
caracter pur spiritual. Din cauza acestei indrumari pe care o imprima Reforma,
intreaga evolutie a Germaniei, atata cata s-a realizat ea in acest timp, este
deviata, pentru cateva bune secole, preponderent n directia spiritualului. Nu este
lipsit de semnificatie Tn acest sens faptul ca I. Kant se refera la iluminism in
aceiasi termeni in care Hegel va vorbi despre Reforma’. Adica, fiecare reduce
esenta fenomenului in discutie la problematica centrala a libertatii. Definind
continutul spiritual al luminilor ca iesire din minorat si intrare Tn varsta majoratului
caracterizatad prin folosirea independenta a propriei ratiuni, Kant conditioneaza
aceasta trecere de asigurarea libertatii. Din pacate, in exersarea acestui drept de
a se folosi de propria sa ratiune omul se loveste, observa Kant, de imprejurarea
ca "pretutindeni gasim o ingradire a Iibertét,ii"s. In termeni aseméanatori se va
pronunta Hegel in legatura cu Reforma, situand in centrul ei aceeasi tema a
libertatii. Odata cu Reforma, precizeaza autorul "Prelegerilor de filosofia istoriei”,
"aparu la orizont noua, ultima bandiera, n jurul careia se aduna popoarele,
stindardul spiritului liber, care este la el insusi, existdnd Tn adevar si numai in
adevar fiind la el insusi. "Consideratile desfasurate de Hegel, penetrante si
deschizatoare de noi orizonturi de gandire istorica, se incheie astfel: "acesta este
continutul esential al Reformei: omul este determinat prin sine Tnsusi a fi liber™.

Se dezvaluie Tn aceasta situatie cu claritate ca preocuparile legate de
problema libertatii se inscriu pe o linie de continuitate ce urca de la Reforma pana
la marii reprezentanti ai idealismului german. intelegerea libertatii ca libertate
limitata exclusiv in plan spiritual, ca una care se manifestd doar pe taramul
interior al congtiintei, proprie idealismului german, este marcata, fara indoiala, de
influente care, in timp, pornesc inca de la Reforma. Cu deosebire pentru Hegel,
care reduce libertatea doar la continutul ei spiritual, conform unei inversari de
optica, tipica de altfel pentru idealismul german, a avea ideea libertatii, cu alte
cuvinte, a gandi libertatea echivaleaza cu a fi liber in realitate. Adica pentru a fi
liber este suficient sa gandesti libertatea, sa ai ideea de libertate.

Este vorba de o confuzie de planuri in care vor aluneca toti marii
reprezentanti ai idealismului german.

I X X4

I L BRUCH, Kant et les Lumieres, Revue de Metaphysique et de Morale, nr. 4/1974, p.
457.
8 |. KANT, Ideea unei istorii universale. Ce este Luminarea? Inceputul istoriei omenirii. Spre
pacea eternd, Bucuresti, Editura Casa Scoalelor, 1943, p. 83-85.
° HEGEL, op. cit., pp. 388-389.
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Dar "marea nenorocire culturala generala" (das grosse allgemeine Kultur
ungliich), este provocata, dupa cum apreciaza W. Windelband, de razboiul de 30
de ani (1618-1648), un "adevarat ghinion" al istoriei moderne a germanilor®.
Izbucnit pe motive religioase, el reuseste sa impartd Germania in doua tabere
opuse, catolicii si protestantii, angajati in lupta in vederea unui scop care, in cele
din urma, se va dovedi politic: dobandirea puterii in conducerea treburilor tarii. n
loc s&-i adune pe germani in unitatea unui front comun de rezistenta contra
dusmanilor din afara, acesta nu face decét sa desavarseasca opera de dezmembrare
interna inceputa de Reforma luterana si continuata de Contrareforma catolica.

Pacea de la Westfalia (1648) consacra oficial impartirea fostului Imperiu
roman de natiune germana in céteva provincii mai mari care, la randul lor, se
divid in zeci si chiar sute de alte formatiuni politice, state si statulete
independente, de toate marimile, cu cele mai diferite forme de guvernare, n
esenta, toate despotice, fiecare dintre ele ducand o viata social-politica de sine
statatoare. "Aceasta pace — observa Hegel — a fost adesea privita ca paladiul
Germaniei, deoarece ea a stabilit constitutia politicd a Germaniei. Dar, de fapt,
prin aceasta constitutie, s-au stabilit drepturile particulare ale diferitelor tari in care
s-a descompus Germania. Despre scopul unui stat nu a existat nici o idee, nici o
reprezentare. In aceastd pace se proclama scopul particularititii desavarsite gi
determinarea de drept privat a tuturor raporturilor; este anarhia constituitd, cum
nu s-a mai vazut niciodata in lume, adica se stabileste ca imperiul va fi unul,
integral, un stat, si ca pe langa aceasta, totusi, toate relatiile sociale vor fi in asa
fel determinate din punctul de vedere al dreptului privat, incat pentru ele, interesul
partilor de a actiona contra interesului intregului sau de a nu raspunde la ceea ce
pretinde interesul general si este fixat chiar prin lege, ramane pastrat nestirbit si
asigurat™*’.

Harta politicd a Germaniei de acum se infatiseaza, cum plastic remarca
L. Levy-Bruhl, ca o adevaratai "capodopera de dezorganizare™?. Tn comparatie cu
marile state nationale care s-au constituit Tn decursul secolului al XVll-lea,
"Imperiul roman de natiune germana apare ca un corp rau organizat si rau
delimitat™*?. Infiintat in 962 prin Tncoronarea lui Otto | ca Tmpé&rat roman, el isi va
supravietui pana in 1806, cand va fi desfiintat de Napoleon |.

Dezmembrata national, faramitata politic, Germania zace zdrobita la
pamant fara nici un fel de putere economica, sociala sau politica. Pretutindeni
domneste cea mai desavarsita anarhie, birocratismul cel mai lenes si despotismul
cel mai desfranat, iar o coruptie lipsita de orice fel de scrupule, care tinde sa se
generalizeze, sterge urmele oricarei moralitati mai alese. Cu deosebire catastrofa
morala in care se zbate tara va face necesara aparitia acelui curent surd, izvorat
din adancurile structurilor social-politice subrede ale Germaniei de atunci, care va
imprima Tntregii culturi literare si filosofice germane, p&na chiar in timpul lui

10w, WINDELBAND, Die Geschichte der neuren Philosophie, Leipzig, Breitkopf & Hartel,
1919, Vol. , |, p. 448.

" HEGEL, op. cit. p. 404.

12 |, LEVY BRUHL, L'Allemagne depuis Leibniz. Essai sur le developpement de la
conscience nationale en Allemagne 1700-1848, Paris, Hachette, 1890, p. 3.

13 y. BELAVAL, Leibniz. Initiation a sa philosophie, Paris, J. Vrin, 1975, p. 3.
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Goethe si Hegel, un pronuntat caracter eticizant, de factura pedagogica, formativ
si educativ. Situatia Germaniei din aceasta perioada a istoriei sale o infatiseaza
patrunzator si plastic Engels, intr-un tablou facut numai din culori sumbre,
intunecate, cu aspecte de adevarata imagine de apocalips. "Toata tara era o
masa vie de putregai si de descompunere abjecta. Nimeni — scrie Engels — nu era
multumit. Mestesugurile, negotul, industria si agricultura tarii fusesera reduse la
proportii infime. Taranii, negustorii gi fabricantii sufereau indoit; de pe urma unui
guvern parazitar si de pe urma afacerilor care mergeau prost. Nobilimea si
principii, desi Tsi storceau supusii, gaseau ca veniturile de care dispuneau nu
tineau pasul cu cheltuielile crescande; toate mergeau de-a-ndoaselea si in toata
tara domnea o nemultumire generala. Nici vorba de cultura, de vreun mijloc de a
influenta gandirea maselor, de presa libera, de opinie publica, nici macar de un
negot mai intens cu alte tari, nimic altceva decét ticalosie si egoism, intregul
popor era patruns de un spirit mercantil jalnic, josnic si servil. Totul era putrezit, Tn
descompunere, gata sa se surpe, si nu exista nici cea mai mica nadejde intr-o
schimbare in bine; natiunea nu mai avea nici macar atata putere incéat sa inlature
cadavrele in putrefactie ale institutiilor ce si-au trait traiul"*. Aceast stare de fapt,
consecintd a razboiului de 30 de ani, consfintitéd prin pacea de la Westfalia, se va
perpetua, neschimbaté in linille sale mari, pana pe la mijlocul secolului urmator
cénd odata cu primele semne de avant ale tinerei burghezii germane se constata
si 0 situatie generala de o oarecare redresare pe toate planurile. De altfel,
aceasta va oferi si baza social-politica a manifestarilor iluminismului german, a
Aufklarung-ului.

Incetinirea ritmului de dezvoltare istoricd provocatd de razboaiele
religioase ce urmeaza Reformei nu Tnseamna suprimarea oricarui progres,
anularea oricarei tendinte de miscare inainte intr-o sterila framantare pe loc.
Dimpotriva, protestantismul consacrda o etica aspra a muncii inteleasa ca o
datorie sacra ce apasa pe umerii fiecarui individ. Cercetarile unor sociologi de
talia lui M. Weber si E. Troeltsch au pus intr-o lumina clara influenta pozitiva a
valorilor morale promovate de Reforma& asupra dezvoltarii capitalismului
timpuriu®®. Chiar Hegel va sublinia rolul social progresist al activismului ce se
degaja din noul ethos de viatd sustinut de luteranism care Tnconjurand cu
adevarate valuri de simpatie, incurajeaza orice initiativa individuala lucrativa.
"Saracia era considerata ca fiind superioara posesiunii si sa traiesti din pomana
era privit ca ceva superior vietii sustinutd prin munca cinstita a propriilor tale
maini; acum insa se afla ca nu saracia, ca scop, este mai morala, ci mai moral
este s3 traiesti din munca ta si sa te bucuri de ceea ce produci*®. Pe acest motiv,
Reforma, n ciuda sirului de sangeroase lupte religioase pe care le-a declangat nu
poate fi facutd vinovata si responsabila in intregime pentru intarzierea Germaniei
ntr-o directie capitalistd moderna.

¥R, ENGELS, Situafia din Germania, in Marx K, Engels Fr., Opere, Bucuresti, Editura
Politica, 1962, vol. I, p. 594.

B M. WEBER, Etica protestantd si spiritul capitalismului, Bucuresti, Humanitas, 1993. E.
Troeltsch, Gesammelte Schriften, Tibingen, J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), 1925, Bd. IV,
Aufsatze zur Geistesgeschichte und Religionssoziologie, pp. 191-296.

¥ HEGEL, Prelegeri de istoria filosofiei, Bucuresti, Editura Academiei, vol. 11, 1964, p. 340.
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Revenind Tn domeniul spiritual, Reforma deturneaza intregul interes al
gandirii asupra unor chestiuni de ordin religios, care vor fi asezate de acum in
miezul oricarei preocupari intelectuale mai serioase si mai elevate. "Reforma
luterana — scrie W. Dilthey — se manifesta in Germania cu o energie a constiintei
religioase depasind tot ceea ce se petrece in alta tara; din aceasta imprejurare
rezulta o predominare cu totul particulara a interesului pentru teologie si aceasta
s-a mentinut astfel multa vreme""”.

Chiar si un ganditor de coplesitoarea importanta a lui Kant va fi constrans
sa raspunda mai Tntai obligatiei de a-si explica pozitia sa fatd de religie.
Concentrata, Tn principiu, asupra problemelor de ordin teologic, Reforma va da
imbold si interesului pentru filosofie macar sub forma tratarii filosofice a teologiei,
care va ajunge preocuparea sa de capatai, o adevarata manie a iluminismului
german. Astfel, mai ales speculatia filosofica germana plonjeaza adanc in spiritul
teologie luterane. Tn cateva din cele mai mari teme ale gandirii filosofice, ca
libertatea, relatia dintre biserica si stat, ratiune si credinta, ea se pronunta in
termeni chiar identici, sau macar asemanatori cu cei in care Luther a formulat
problema'®. Chiar si Hegel va recunoaste insemnitatea luteranismului n
propasirea studiilor filosofice care n timpul iluminismului, invadate de noua
scolastica protestantd, vor cunoaste o inflorire fard precedent pana atunci in
Germania. "Imbinarea filosofiei cu teologia Evului mediu a fost in esenta ei
mentinutd in biserica catolica; in timp ce in protestantism, principiul religios
subiectiv s-a separat de filosofie si numai n filosofie a reinviat apoi acest principiu
in chip veritabil"*®. Protestantismul isi va impune treptat amprenta sa durabila si
profunda asupra congtiintei nationale germane in formare, penetrand cu valorile
sale straturile cele mai profunde ale spiritualitati germane care, in fondul ei
esential, va ramane una preponderent reformata, protestant luterana.

tee

Am vazut deja cum razboiul de treizeci de ani a reugit sa intrerupa pentru
un timp destul de lung migcarea de inaintare istorica a poporului german.

Starea de fapt, nascuta in urma pacii de la Westfalia (1648) se va perpetua,
neschimbata in linile sale mari, si In decursul secolului al XVlil-lea, al luminilor —
Aufklarung. Cand, pe la mijlocul secolului al XVlil-lea, in urma progreselor lente dar
sigure Tnregistrate de dezvoltarea propriei burghezii orasenesti, germanii se trezesc
ca dintr-o noapte istorica la exigentele unei constiinte nationale mai avansate, ei se
gasesc deja ca natiune n situatia dezastruoasa mostenita dupa razboiul de treizeci
de ani (1618-1648). In primul rand, tara este faramitata in zeci si chiar sute de state si
statulete de toate marimile, un haos de suveranitati locale. In aceste conditii unitatea
nationala nu putea constitui decét un vis a carui realizare era amanata pentru un timp
al istoriei germane mai favorabil care urma sa vina candva, intr-un viitor mai mult sau
mai putin indepartat. Tn al doilea rand, ruinatd economic din cauza distrugerilor
pricinuite de anii Tndelungati ai rézboiului, tara isi revine cu incetineald, trecand peste
mari dificultati.

'W. DILTHEY, Traire si poezie, Bucuresti, Editura Univers, 1977, p. 47.

18 J. E. SPENLE, La pensée allemande de Luhter & Nietzsche, Paris, Armand Colin, 1934, p . 8.
Y HEGEL, op. cit. , p. 344.
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Si totusi, in plan politic, devenit in mod evident anacronic in urma
dezmembrarii sale, Imperiul incearca sa-si supravietuiasca. In ciuda situatiei
mentionate, in conditiile social-politice ale momentului istoric dat, singura, ideea
imperiald mai putea oferi un factor de regrupare cat de céat activ al fortelor
nationale obosite. Dar, slabit cum era, Imperiul nu mai putea oferi o formula
eficientd in directia unificarii politice a germanilor. Ca atare va raméane, mai degraba
simbolul orgolios si gol, promitator totusi, al unei realitati posibile Tntr-un viitor
oarecare. "Vidata putin cate putin de substanta sa, institutia imperiald, nu reprezinta,
in timpurile moderne, catusi de putin mai mult decét un ritual folcloric si perimat".

In memoriile sale, Goethe, una din cele mai vii constiinte germane ale
vremii, va critica cu vehementa faramitarea politica, constitutia republicilor din
Frankfurt, Strassburg ori Leipzig, statele teritoriale si excesul de absolutism
necontrolat si de centralizare a puterii, tarele si fatala descompunere existenta n
Imperiu. Intr-o pagina din autobiografia sa, "Poezie si adevar", batranul Goethe
care mergea catre optzeci de ani povesteste o amintire din copilarie, de la
cincisprezece ani, in legatura cu festivitatea usor comica a incoronarii lui losif al
ll-lea Tn 1764 la Frankfurt, orasul sau natal, ca imparat al unui imperiu care la
acea data exista doar pe harta si numai cu numele®’.

In aceasta situatie unitatea nationald nu putea constitui decat o dorinta
vesnic amanata pentru mai tarziu si chiar gandirea politica, strabatuta de cele mai
bune intentii, pusa de Leibniz in serviciul unitati nationale germane, desi
profunda in continutul ei, s-a dovedit ca fiind lipsita de spirit realist, ea fiind
animata de nazuinta interioaré de a invia o himera moartd de mult, Imperiul®.

Scrierile social-politice ale lui Hegel, o altd mare constiintd germana a
epocii, de la primele pagini asupra situatiei din Berna sau din ducatul de
Wirtenberg din 1798, si pana la ultimele pagini privind constitutia si reforma
electorald engleza din 1831, dovedesc un interes constant pentru realitatea
germana a vremii, vazuta cu o privire critica deosebit de patrunzatoare. Critica
intreprinsa de Hegel prezintd numeroase trasaturi comune ori asemanatoare cu
cea facutd de Goethe. La fel ca si Goethe n "Poezie si adevar", Hegel va viza
aceleasi elemente ale istorie germane, in prima linie oligarhia patriciala al carei
spirit meschin, egoist, se facea raspunzator de descompunerea morala din
Imperiu. Gasim si la Hegel, la fel ca la Goethe, aceeasi sinceritate dureroasa,
aceeasi claritate disperata Tn examinarea si dezvaluirea lipsurilor principale ale
organizarii social-politice germane din vremea sa®*.

(XX 4

Odata cu primele semne de avant ale tinerei burghezii germane se
constata insa si o situatie generala de oarecare redresare in mai toate planurile de
existenta nationalda. Aceasta va oferi, de altfel, ceva mai tarziu si baza social-
politica, mai favorabila, a manifestarilor din plan cultural ale iluminismului german.
Numeroase cercetari istorice au impus concluzia ca secolul al XVlll-lea german

20 5, GUSDORF, Les principes de la pensée au siecle des Lumieres, Paris, Payot, 1971, p. 82.
*! GOETHE, Poezie si adevar, Bucuresti, E. S. P. L. A., 1955, vol. |, p. 218 si urm.
2| LEVY-BRUHL- op. cit. p. 11-12.
% HEGEL, Frihe politische Systeme (Hrsg von Gohler), Frankfurt am Main 1974.
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trebuie apreciat si sub celalalt aspect al sau, pe care Pierre Chaunu |-a numit al,
"recuperarii germane". Acest proces, care impresioneaza prin ritmul sau intens, va avea
ca efect, in cele din urma, anularea situatiei "periferice” a Germaniei inh ansamblul
dezvoltarii istorice generale a popoarelor europene. "Céand se intoarce din Italia — scrie P.
Chaunu — Montesquien traversa Germania catolicd de sud. Privirea lui se arata
necrutatoare pentru Bavaria si Germania luterand. Prusia lui Montesquien este inca un
loc ce te respinge prin barbaria lui; treizeci de ani mai tarziu totul se va fi schimbat™*.
Tocmai fenomenul acesta numit al "recuperarii germane” va lichida intarzierea generala
in care se zbate tara, oferind baza social—politica a miscarii culturale a iluminismului. Cel
putin aici, in plan cultural, iluminismul se va angaja cu succes intr—o actiune de proportii
pentru stergerea restantelor, impunand, h cele din urma cultura germana in prim planul
vietii spirituale a Europei.

Datorita acestor imprejurari social-politice de o factura cu totul speciala,
caracteristice momentului istoric cand a aparut si s-a dezvoltat iluminismul german,
acesta se va infatisa in prima linie drept o migcare de afirmare pe multiple planuri a
culturii germane, aflata in plin proces de constituire in formula sa nationala proprie. De
aceea, particularitatea cea mai specifica a dezvoltarii istorice a germanilor o va
constitui 0 anume rasturnare a raportului dintre politic si cultural, ca cele doua
fundamente ale constituirii unui stat national autonom. Cu mult Tnainte de a fi ajuns o
realitate politicd independenta, un stat politic, germanii se vor infatisa ca o realitate
culturala, un imperiu al culturii —Kulturreich — o natiune care va exista numai pe
suportul sdu cultural, o natiune culturald nu si politicad. Tn istoria lor, aratd W.
Windelband, germanii se vor prezenta ca o natiune mai intai sub forma culturii —
natiune culturala — si numai pe urma sub forma politica, de stat — natiune politica™. De
aceasta situatie specifica se va lasa influentata chiar si conceptia hegeliana a statului.
Referindu-se la germani Hegel crede ca misiunea pe care Spiritul universal a
ncredintat-o acestora este una de naturd filosofica, in general culturald si nicidecum
politica. Ei trebuie sa intretina focul sacru al Ratiunii, care pentru a nu se stinge recurge
acum la serviciile pe care i le aduce natiunea germana. De aceea, daca Germania, in
toata aceasta perioada a istoriei sale, reprezinta un gol politic, ea nu este de fel si un
gol cultural. "Hegel — va observa, F. Rosenzweig unul din primii séi biografi- va
concepe poporul german Tn afara oricarui stat; acesta nu mai este pentru el decat
poporul spiritului"?°.

in fond este vorba de o anomalie cu cauze mult mai adanci care se intorc
Tnapoi, departe in trecutul istoriei germane. Misiunea de onoare pe care $i-0
asuma iluminismul german este tocmai aceea de a crea si a consolida aceasta
patrie culturala germana comuna. Aceasta va fi acel loc In care se intalnesc ca
reprezentanti ai culturii numeroasele figuri de prima marime dar, si de a doua
mana, care apar pe scena vietii spirituale germane de acum. Prin opera lor toti
acestia vor dovedi realitatea unei culturi germane proprii, realitatea culturala a
poporului german.

%p, CHAUNU, Civilizafia Europei in secolul luminilor, Bucuresti; Editura Meridiane, 1986, p. 293.

> W. WINDELBAND, Die Philosophie im deutscher Geistesleben des XIX Jahrhunderts,
Tlbingen, J.C.B., Mohr, 1927, p. 40.

%6 F. ROSENZWEIG, Hegel und der Stat, Minchen und Berlin, 1920, vol. Il, p. 32.
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Prin forma sa, dar mai cu seama prin continutul sau, iluminismul german
nu va fi doar o migcare de inspiratie si orientare universalista, europeana, ci va
prezenta, in acelasi timp, si o puternicd marca nationald germana. Mai mult,
iluminismul va fi chiar acea migcare spirituala care va pune bazele culturii
nationale germane. Examinat sub raportul continutului de idei pe care 1l
promoveaza, iluminismul nu mai poate fi considerat, la fel ca Reforma, drept un
produs spontan autentic al spiritului german. Totusi el nu poate fi privit Tn nici un
caz, in ciuda rationalismului de factura universalistd sub tutela caruia se aseaza,
doar ca produsul suprapunerii si acumularii unor influente venite din afara,
franceze si engleze mai ales. Dimpotriva, putem urmarii Tn cazul iluminismului
german un proces interesant de diminuare a importantei elementului strain,
concomitent cu cel opus al cresterii rolului celui na’;ional”. Intr-un sens exact
opus, caracterul national german se va impune treptat ca fiind cel care da tonul gi
imprima directia principala de migcare. Cuvintele de "patrie”, si “"patriotism”
infloresc, Th aceasta epoca, pe buzele tuturor. Ele vor circula din gura in gura in
paturile burgheziei mijlocii, intr-o buna parte a maselor populare cele mai largi.
Este adevarat in cele mai diferite intelesuri, dintre care unele din ele foarte
curioase. De la acest nivel mediu n sus vom putea intalni si in rdndul aristocratiei
cele mai Tnalte cazuri de calculatd si chiar meschind cochetarie cu ideea
nationald. Intelectualii, dupd o manie germana tipica, vor scrie ample tratate pe
aceasta tema, intre care cea a lui Karl Fredrich Moser din 1765, intitulata "Vom
deutsche Nationalgeist" ne dezvaluie o constiinta nationala inchegata deja trainic,
a carei realitate, care incheie un framantat proces istoric, nu mai poate fi
tagaduits®®

XX

in opozitie cu predispozitia predominant religioasad promovata de
Reforma, Aufklarung-ul impune, in cele din urma, un rationalism care se va
comporta prin excelenta critic si analitic Tn plan teoretic, polemic in plan social,
avand o valoare educativa si formativa in plan pedagogic. in cadrele iluminismului
german ratiunea va traversa esentiale metamorfoze. Ea nu se va mai infatisa ca
in epoca marilor sisteme speculative din secolul al XVll-lea ca o forta creatoare
de mari constructii ale gandirii, cu un caracter atotcuprinzator, care inchid in ele
taina ultima a intregii realitati umane si dincolo de om a intregii naturi si societati,
precum s-a intamplat aceasta la Descartes, Mallebranche, Hobbes, Spinoza.

Ratiunea apare acum drept puterea capabild sa desfaca prin procese
analitice succesive orice fenomen al realitdti Tn datele sale componente
elementare, clare si distincte. Imbatat de un optimism extras mai ales din climatul
spiritual general al epocii, iluminismul agteapta din partea acestei forte analitice a
ratiunii o schimbare a realitatii Insasi, reinoirea acesteia in acord cu noile idealuri
pe care progresul istoric al veacului le-a agezat In fruntea neamului omenesc.
Prin functia analitica si critica pe care o confera ratiunii, iluminismul largeste, in
general, cadrele ratiunii, mutdnd cu mult mai departe pietrele sale de hotar®®.

2" J. E. SPENLEE, op. cit., p. 29.
8 G. GUSDORF, op. cit. p. 85.
% HORST, MOLLER, Vernunft und Kritik. Deutsche Aufklarung 17 und 18 Jahrhundert,
Frankfurt am Main, Suhramp, 1986, p. II-19.
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Secolul anterior al-XVll-lea, investind ratiunea cu o functie esential teoretica,
sustine ideea unei ratiuni ce isi aroga dreptul si competenta de a supune orice
cunostiinta indoielii, chemind-o in fata autoritatii sale suverane, necontestate.
Tipica In acest sens este filozofia indoielii a lui Descartes. Secolul al-XVIll-lea
largeste substantial cadrele notiunii traditionale a ratiunii restrdnsa Tnainte doar la
procedura analitica a gindirii. O noud sarcina intra in sfera atributelor ratiunii, una
primordial practica, prin care granitele mai vechi ale misiunii sale strict teoretice,
sunt acum depégite. Ratiunea nu se mai claustreaza intre zidurile stramte ale
propriei competente, intre care se manifesta doar In plan teoretic ca act de
indoiald, ce iesind din ea Tnsasi se indreapta inapoi inspre sine, aspirand prin
critica la certitudinea de factura stiintifica. Mai cu seama n iluminismul german,
ca un fel de specifice al acestuia, critica ratiunii devine metoda fundamentala de
investigare. Pregnanta dar, Tn acelasi timp, decisa, critica Thainteaza demonstrandu-si
pas cu pas legitimitatea, adica posibilitatea intrinseca a conceptelor cu care
opereaza, fundamentul lor teoretic. Aceasta deprindere de a fundamenta teoretic,
de a cobori la temelii, va deveni o deprindere caracteristica ntregii gindiri
germane ulterioare. Prin aceasta trasatura a sa Aufklarung-ul anuntd o tendinta
de géandiere ce isi va gasi implinirea in marea opera criticista a lui Kant.

L X X

Personalitatile cele mai lucide ale Aufklarung-ului au congtiinta unei
Tnapoieri culturale, a unui provincialism spiritual german care trebuie lichidat si de
care se face vinovatd mai ales intruziunea masiva a literaturii franceze, mai
rafinatd estetic si mai evoluata artistic la cea data. Se formeaza n acest context
un adevarat complex de inferioritate culturalda germana, care va reusi sa
dainuiascd ncd mult timp, panad in epoca lui Goethe si Hegel. In 1827, intr-o
convorbire cu secretarul sau Johann Peter Eckermann, Goethe gaseste inca
cuvinte aspre, de repros si de depreciere la adresa culturii germane desi, Intre
timp, aceasta se putea mandri cu faptul ca a dat cateva din capodoperele
literaturii si filosofiei sale®®. Este de presupus, pentru a ne putea imagina
atmosfera intelectuala a acestei vremi ca, Tnainte cu un jumatate de secol, nu
gandea altfel nici Friedrich al ll-lea cel Mare, regele Prusiei, protector al
Academiei germane dar, care folosea totusi, de preferintad, limba franceza. De
altfel, revendicarea unei independente culturale germane va intra si in programul
destul de radical si energic sustinut de migcarea "Sturm und Drang". Ducénd la
Tmplinire opera Aufklarung-ului, ea continua pe aceasta latura un fir care se leaga
de anumite tendinte prezente si in opera lui Leibniz. Acestea isi vor gasi expresia
lor cea mai raspicata abia Tn pangermanismul filosofic pe care 1l vor sustine, mai
tarziu, Fichte si Hegel®".

¥ 3. P. ECKERMANN, Convorbiri cu Goethe, Bucuresti, Editura pentru Literatura
Universala, 1965, pp. 196-197.

%1 CH. ANDLER, Le pangermanisme philosophique, Paris, Conard; 1917, pp. I-CLII.
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Aceeasi atitudine cu accente dispretuitoare, asociatd cu un ton ironic
muscator o gasim si la Hegel in aprecierea data gandirii germane a Aufklarung-
ului. Tn comparatie cu filosofia franceza si cu iluminismul, observad Hegel,"la
germani gasim numai orécéit'”. La o analiza in continuare rezultd ca "tendinta
negativa" a filosofiei franceze, manifestata ca "pozitie distructiva fata de ceea ce
subzista ca pozitiv, fata de religie, obisnuinte, datini, opinii, fata de starea lumii cat
priveste ordinea juridica, fata de institutile de stat, de administrarea dreptului, de
metodele de guvernamant, de autoritatea politicd si juridicd, de constitutia
statului, precum si fata de arta", intr-un cuvant atitudinea iluminista adoptata n
numele ratiunii critice, apare in Germania "Intr-o forma spalacita ca iluminism"®,

(X X4

Desi, pornise programatic sa curete cerul gandirii omenesti de autoritatea
oricarei dogme universaliste, in cele din urma, iluminismul se va lasa prins in
plasa propriei dogme, aceea a universalismului ratiunii. Ideea universalista a
neamului omenesc, a genului omenesc, a umanitatii ca atare va constitui unul din
aspectele cele mai importante ale contributiei aduse de iluminism la dezvoltarea
gandirii omenesti. W. Windelbland va marca importanta acestei descoperiri, a
carei origine trebuie cautata in Leibniz, a ideii de umanitate care va impune o
nou& atmosferd in cultura germana a vremii. "intelepciunea si virtutea sunt aici (la
Leibniz — N.B.) una — noteaza Windelbland — luminarea spirituala este identica cu
cea morala si din aceste convingeri s-a pregatit idealul umanitatii care, precum un
parfum vrajit, s-a raspandit peste dezvoltarea poeziei germane"34. Se poate
adduga imediat ca si asupra filosofiei germane. Intr-adevar numerosi ganditori ai
epocii au adoptat termenii de umanitate si omenire in titlurile unor opere
fundamentale, intr-un Tnteles profund semnificativ pentru spiritul dominant al
epocii. Este vorba de Lessing cu "Educatia neamului omenesc" (1780), de Herder
cu "ldei cu privire la filosofia istoriei omenirii" (1784-1791) si "Alta filosofie a
istoriei cu privire la formarea omenirii" (1774), Kant cu "Inceputul probabil al
istoriei omenirii" (1786) sau Schiller cu "Scrisori privind educatia estetica a
omului" (1795). Contaminati de acest spirit universalist specific luminilor, marii
reprezentanti ai Aufklarung-ului nu vor ajunge sa tradeze patria comuna germana
care abia Tsi lasa deslusite contururile in plan cultural, lucrénd la consolidarea ei
intr-un timp Tn care ideea unei patrii politice comune abia reusea ncalzeasca
cateva din congtiintele cele mai avansate ale epocii.

(X X4

in ochii celor mai multi dintre reprezentantii iluminismului ridicarea
culturala a Germaniei nu constituie decat un aspect particular al unui program mai
vast de educare si Tnaintare a omenirii in general. inclinatia aceasta std sub
semnul acelui spirit universalist pe care Goethe |-a exprimat prin termenul pe care
lansat de literatura universald — Weltliteratur —. Tn convorbirea sa din 31 ianuarie

32 HEGEL, Prelegeri de istoria filosofiei, Bucuresti, Editura Academiei, 1964, vol. Il, p. 554.
% |bidem, p. 556. Vezi de asemenea, Prelegeri de filosofia istoriei, Bucuresti, Editura
Academiei, 1968, pp. 405-408.
3 W. WINDELLBAND, Filosofia iluminismului german,, Satu-Mare, Editura Decalog, 1997, p. 82.
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1827, cu secretarul sau Johann Peter Eckermann, Goethe observa — "Ma conving
din ce In ce mai mult...ca poezia e un bun al intregii omeniri si ca ea se manifesta
pretutindeni si in toate timpurile, in sute si sute de oameni, cu singura deosebire
ca unul stie s-o facd mai bine decéat celalalt si se mentine mai Tndelungat
deasupra apei decat altul...Literatura nationald nu vrea sa zica prea mult in zilele
noastre; oricum e epoca literaturii universale si fiecare dintre noi trebuie sa
contribuie ca aceasta epoca sa se instaureze cat mai curand"®, La fel Schiller a
popularizat in prelegerile sale tinute la Universitatea din Jena ideea de "istorie
universala” — Weltgeschichte —. Ca profesor de filosofie al Universitatii din Jena,
la 26 mai 1789, Schiller tine in fata studentilor sai “"conferinta academica
inaugurala”, cu titlul "Ce este si in ce scop studiem istoria universala”. Dupa un sir
de elogii care privesc introducerea perspectivei morale in studiul istoriei,
progresul istoric, superioritatea filosofiei, Schiller leaga de triumful iluminismului
constituirea noii viziuni a istoriei universale cu toate avantajele pe care aceasta le
aduce. Istoria universala, ca principala trasatura a ei, este nu una a individului ci a
speciei — "In acest chip stimat auditoriu, va fi tratat in fata dumneavoastra obiectul
istoriei universale care va va oferi — scrie Schiller — sunt convins, o preocupare pe
cat de atractiva, pe atat de utild. Ea va aprinde lumina in gandirea dumneavoastra
si un binefacator entuziasm in suflete. Ea va dezvata spiritul dumneavoastra de
conceptiile vulgare gi meschine in lucrurile morale gi, desfagurand in fata ochilor
dumneavoastra tabloul epocilor si popoarelor, va ameliora concluziile pripite ale
momentului si judecatiile stramte ale egoismului. Obisnuind omul sa sintetizeze
intregul trecut si sa se adanceasca in el — mintea lui va putea trage concluzii
pentru un viitor indepartat; astfel, istoria sterge limitele dintre nastere si moarte,
care inchid viata omului atat de strans, le extinde ca printr-o iluzie optica, oferind
scurtei existente omenesti un spatiu nemarginit, preschimband pe nesimtite
individul in specie"**. Amandoi, si Goethe si Schiller, au invatat acest universalism
al umanitatii frecventand scoala sentimentalismului naturalist propovaduit de
Herder. Este insad adevarat ca si curentul opus al nationalismului de factura
romantica si-a gasit unul din izvoarele sale cele mai fecunde tot in conceptia lui
Herder. Scrierea Iui "ldee cu privire la primul institut patriotic consacrat unitatii
spirituale a Germaniei" porneste de la asumarea deschisd a complexului de
“ramanere in urma“, capabil sa insinueze ideea unei posibile inferioritati a
germanilor in comparatie cu alte popoare. Solutia pe care Herder o ntrevede
rezida Tntr-un program de colaborare a tuturor fortelor locale in vederea infaptuirii
"acelui unic si maret scop final, binele na’;ional"é”. Herder este inzestrat cu un
anume optimism cat priveste viitorul natiunii sale germane. Urmand aceasta cale
a angajarii in favoarea aprinderii unei "flacari comune" situatia s-ar putea redresa
si "numele de german, pe care multe natiuni Tsi permit astazi sa-I desconsidere,
ar putea sa apara ca primul nume al Europei, fara zgomot, fard ostentatie,

%3 P ECKERMANN, Convorbiri cu Goethe, Bucuresti, Editura pentru Literatura
Universala, 1965, p. 226.

% R, SCHILLER, Ce este si In ce scop studiem istoria universald, in Scrieri estetice,
Bucuresti, Editura Univers, 1981, p.35.

¥ J. G. HERDER, Idee cu privire la primul institut patriotic consacrat unitaii spirituale a
Germaniei, Tn Scrieri, Bucuresti, Editura Univers, 1973, p. 177.
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puternic doar prin sine, solid, mére’;..."BB.Trebuie insa sa recunoastem ca in cea

mai mare parte a sa iluminismul toarna sentimentul national german intr-un corp
de idei de provenienta straina. Astfel, din Franta vine ideea filosofica carteziana
de o profunda orientare rationalista. Aceasta se va intélni cu influentele venite de
pe taramurile spirituale ale empirismului promovat cu insistenta in plan filosofic de
J. Locke iar in cel stiintific de catre J. Newton. Acest spirit universalist, pe alocuri
chiar in mod vadit cosmopolit, marcat de usoare tendinte de francofilie, il va
contamina, uneori, chiar pe Hegel.

Rationalismul de inspiratie universalist iluminista pe care Hegel 1l va duce
la perfectiune se opune rationalismului inflacarat, de esentd romantica, de care
da dovada Fichte. Filosofia politica a acestuia din urma, conceptia sa despre stat
nu constituie doar reflexul unei situatii social politice straine, cum era cazul la
Hegel, ale carui idei politice constituie in fond idealizarea frumusetii, transfigurate
in plan filosofic, a oraselor state republici, polis-uri, din lumea antica greaca.
Afirmarea pateticd a sentimentului national va face din Fichte un "National
philosoph”, cum sustine Rudolf Haym, ceea ce nu se poate afirma fara anume
rezerve si despre Hegel™.

In formula sa proprie fiecare, atat Fichte cat si Hegel, se va dovedi impur.
Nationalismul german de inspiratie romantica al lui Fichte nu este liber de
anumite accente universaliste de facturd iluministd dupa cum universalismul
filosofic al lui Hegel va contine si suficiente elemente nationaliste germane.
Evident, raportul dintre aspectele nationaliste si universaliste nu formeaza, n nici
un caz, o simetrie perfecta. Dar, prin atitudinea lor fundamentala cei doi fixeaza
limitele Tntre care se vor misca iluminismul universalist si nationalismul idealist,
intreaga cultura germana de la hotarele secolelor al XVllI-lea si al XIX-lea.

% J.G. HERDER, Scrisori pentru formarea ideii de umanitate, in op. cit., p.181.
% R. HAYM, Hegel und seine Zeit, Verlag von Rudolph Gautner, 1857, pp. 260.
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AD HOMINEM

GIZELA HORVATH

ABSTRACT. AD HOMINEM.. The Ad hominem argumentation and the
apel to autority have the same basis: the person. The ad hominem is a
bad argument, the apel to autority is an acceptable argumentation form -
though it doesn’t meet the rigurous expectation of logic. Why is that two
similar based argumentation types work so differently? This text proposes
a more nuanced approach of ad hominem.

Doi tarani ardeleni stau in cragma la un pahar de vorba.
Unul dintre ei intrerupe tacerea asternuta in jurul mesei:
- Viata asta este ca o inghetata.

Celalalt sta, sta, apoi sta pe ganduri

si intr-un final Intreaba:

- De ce?

- De unde vrei sa stiu eu? Ce sunt eu, filozof?

Analiza bancului ucide poanta, dar s-ar putea sa aflam ceva despre
purtatorul bancului (persoana). Freud a facut o astfel de incercare si a dat peste
depozitul de dorinte innabusite, mai ales sexuale si agresive. Oare bancurile
vorbesc si despre altceva, in afara de complexul lui Oedip? Bineinteles: vorbesc si
despre particularitatile gandirii, despre valori i atitudini.

Cunostinta noastra rurald (comunicatorul) da drumul unei propozitii nitel
misterioase, suspecta de Tntelepciune. Ascultdtorul se asteapta ca vorbitorul sa
intemeieze sau sa explice aceasta propozitie. Vorbitorul respinge aceasta
pretentie exageratd, spunand ca el nu este filozof. Intre timp noua, celor care
tragem cu urechea la aceasta discutie, ni se activeaza functia imaginativa si
cautam deja posibile conexiuni care ar face din inghetata metafora vietii.

Ce fel de asteptari se ascund sub fatada unui banc nevinovat? Tn primul
rand, asteptarea reprezentata de ascultator: daca cineva spune ceva, in spatele
propozitiei trebuie sa se afle un temei: o explicatie, un motiv, o intentie. Ne
asteptam ca cel ce vorbeste sa nu vorbeasca in vant. Propozitia are un destinatar
si un context. Vorbitorul doreste sa faca ceva prin cuvinte: sa convinga, sa explice,
sa exprime sau sa provoace emotii, sa incurajeze, sa sperie, etc. Daca e intrebat,
trebuie sa stie de ce a formulat propozitia. In caz contrar, nu are rost sa fie
formulate propozitii.

in atitudinea vorbitorului descoperim o altd tendinta. Aici propozitia 1si are
propria sa viata, nu are nici autor, nici destinatar, e suficienta siesi. Nu are nevoie
de intemeiere, isi are intelesul In sine Insasi. Persoana este doar un mijlocitor
neinsemnat, care intr-o clipa inspiraté da glas unei propozitii, care nu este a lui,
propozitie care este pur si simplu. Prin rostirea acelei propozitii vorbitorul nu
urmareste un scop, mai degraba indeplineste o misiune. Daca totusi exista
persoane ce ar putea explicita Intelesul celor rostite, acestia sunt filozofii. Nu se
poate astepta acelasi lucru de la noi, persoanele obisnuite, de rand.
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1.

Ajuns aici, probabil ca cititorul a observat ca cei doi ardeleni nu au prea
multe Tn comun cu cele promise 1n titlu. Despre persoana cui este vorba? Despre
persoana vorbitorului, sau eventual despre persoana filozofului, la care face apel
vorbitorul? Ca intr-un roman politist, toate persoanele sunt suspecte.

Sa incepem investigatia cu rezumarea celor stiute pana acum. Ad
hominem este numele unuia dintre cele mai des intilnite sofisme. Sa trecem n
revista, pe scurt, ce stim despre acest tip de sofism.

Argumentarea ad hominem face referinta la trasaturile de personalitate, la
circumstantele, la atitudinile si valorile oponentului, la antecedentele sale, desi
acestea nu se leaga nemijlocit de teza de demonstrat. Ad hominem este folosit n
respingere. Face parte din sofismele relevantei (ignoratio elenchi, adica ignorarea
tezei).

Cateva exemple tipice:

- respingerea se ndreapta Tmpotriva trasaturilor negative de caracter ale
partenerului de discutie:

- Elena: Vecinul Popescu spune c& Ghitd a rupt floarea. L-a vazut ieri de la
fereastra.

- lon: Si tu il crezi pe befivul &la de Popescu?

lon pur si simplu vorbeste despre altceva: nu contraargumenteaza teza, ci
atacad persoana care argumenteaza. Intrebarea nu este daca vecinul este sau nu
betiv; Intrebarea este cine a rupt floarea. Elena a reprodus afirmatia vecinului, pe
care acesta a intemeiat-o cu dovezi. In masura Tn care lon doreste s&
contraargumenteze teza, trebuie sa demonstreze ca Ghitd nu putea sa rupa floarea
(pentru ca tocmai atunci era in sat la bunica lui) sau ca altcineva a rupt floarea
(care nu poate fi rupta de doua ori, daca acceptam teza ireversibilitatii timpului).

lon vorbeste despre altceva, nu despre teza. Acest altceva sunt trasaturile
persoanei care argumenteaza.

- contrargumentarea se indreaptd impotriva circumstan felor persoanei care
argumenteaza

Lita: - Ar trebui schimbat arbitrul. Permite prea multe acfiuni agresive pe teren.

Nit&: - Spui asta doar pentru cd echipa ta este pe cale s& piardad meciul!

Nitd nu vorbeste despre trasaturile de caracter ale lui Litd. Nu aduce in
discutie faptul ca Lita ar fi un mincinos sau o persoana prea critica. Nu pune sub
semnul intrebarii credibilitatea lui Litd in general, ci spune ca Litd nu este acum in
situatia de a formula o opinie nepartinitoare. S& presupunem ca are dreptate si
echipa lui Lita intr-adevar e pe cale sa piardd meciul: acesta ihca nu inseamna ca
arbitrul nu permite prea multe actiuni agresive pe teren. Daca doreste sa respinga
argumentul lui Lita, trebuie s& demonstreze sau ca arbitrul nu premite prea multe
astfel de actiuni, sau ca intr-adevar sunt multe actiuni agresive, dar aceasta nu
este un temei suficient pentru a-I schimba pe arbitru.

- respingerea se bazeaza pe contradictia dintre afirmatiile presoanei si
atitudinea sau afirmatiile anterioare ale acesteia (tu quoque ):

1. Mama: - Dragd, nu-i da atatea dulciuri baiefelului! Dulciurile nu sunt sdnatoase!
Fiica: - O, mama, dar gi tu chiar in clipa asta mananci ciocolata!
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2. Tatdl: - S& nu te deprinzi cu fumatul! Pe langd cd este nesanatos, este si
costisitor!
Fiul: - Dar bine tatd, toate acestea se pot spune gi despre fuicd, gi tu totusi
obignuiesti s bei!

Ceea ce spun parintii in ambele cazuri este adevarat, copii resping totusi
aceste teze, observand ca parintii una spun si alta fac. Uita ca, indiferent cum se
comporta parintii, fumatul si consumul excesiv de dulciuri este nesanatos.

E clar: adevarul unei propoziti nu depinde de cine/ce fel de persoana
formuleaza acea propozitie. Poate sa depinda de concordanta ei cu realitatea, de
posibilitatea integrarii ei necontradictorii Tntr-un sistem de enunturi, dar in nici un
caz nu poate depinde de persoana care o formuleaza. In caz contrar, legea
constantei materiei ar fi adevarata daca este enuntata de un contabil serios si ar fi
falsa daca e enuntata de o dizeuza usuratica! Este absurd!

Se pare ca adevarurile Tsi traiesc existenta lor insensibila si nu le pasa de
loc de faptul ca sunt formulate de persoane vii In situatii concrete. Persoana si
circumstantele vorbitorului sunt complet indiferente din punctul de vedere al
adevarului. Procedeul ad hominem este complet inadmisibil: nu putem respinge o
teza recurgand la procedeul murdar de a lovi in trasaturile de caracter sau
circumstantele persoanei purtatoare a adevarului. Persoana vorbitoare nu poate
intina adevarul si nu poate purifica falsitatea.

Sa ne oprim nitel: parca exista un tip de argumentare acceptabil, in care
conteaza cine este cel care formuleaza o afirmatie. Se numeste: apelul la
autoritate.

Sa presupunem ca nu stiu ce sa gandesc despre afirmatia ca imunitatea
speciei umane este in pericol. Teza pare mult mai aproape de adevar, daca este in
concordanta cu cele afirmate de un renumit biolog, decéat daca este in concordanta
doar cu cele spuse de coafeza mea. Autoritatea specialistului 0 acceptam ca
dovada in sprijinul unei teze. Autoritatea persoanei este marca ce garanteaza
adevarul propozitiei. Bineinteles, trebuie sa ne asiguram fin prealabil ca sunt
indeplinite doua conditii: faptul ca specialistul nostru este intr-adevar un expert in
materie, deci un specialist recunoscut ca autoritate, pe care il accepta si
interlocutorii nostri, si in al doilea rand, ca autoritatea la care apelam este o
autoritate de specialitate, deci ca teza despre care este vorba face parte chiar din
domeniul sau de specialitate. Daca ne-am luat toate precautiile de rigoare, nu are
sens sa avem retineri fata de apelul la autoritate: sa acceptam faptul ca exista
oameni care se pricep mai bine ca noi la aceasta tema, care se ocupa de ea de
ani de zile, care au in urma o multime de observatii, experiente, reflectii, deci
avem toate motivele sa presupunem ca ei sunt mai aproape de adevar, decit noi,
diletantii.

O altd forma a apelului la autoritate este recursul la marturia de
incredere . Accept ca adevaratd propozitia ca la Bragov sémbata trecuta a nins,
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numai pentru ca o persoana de incredere a afirmat acest lucru. Daca o persoana
de incredere a avut experiente neplacute intr-un restaurant, accept marturia lui gi
ma ghidez dupéa experienta sa de parca ar fi a mea. Nu trebuie sa aiba cunostinte
de specialitate sau carnet de partid pentru a avea incredere in ea gi sa-i folosesc
opinia ca dovada: este suficient sa am incredere in ea. Accept din partea sa i
propozittii care sunt mai greu de dovedit: de exemplu, faptul cd nu e voie sa ne
grabim niciodata sau ca bataia e rupta din rai. Voi face apel la opinia sa, ca la o
dovada: daca aceastd persoana de incredere, cu experientd, bine intentionata
gandeste astfel, am de ce sa cred ca acesta este adevarul.

Aceste doua moduri de argumentare respectiv de respingere functioneaza
Tn mod analog: in cazul apelului la autoritate, acceptdm o propozitie pentru ca este
afirmata de o anumita persoand, in cazul argumentarii ad hominem respingem o
propozitie, pentru ca este afirmata de o anumitd persoana.

3

Ce sa facem, stimate cititorule? Am surprins Logica asupra unei
inconsecvente ruginoase. Pe de o parte acceptad in argumentare apelul precaut la
autoritate, pe de altd parte nu accepta recursul la trasaturile de caracter respectiv
la circumstantele persoanei. Care este izvorul acestei atitudini incoerente?

Sa incepem prin a disculpa Logica de invinuirea de a fi inconsecventa, ca
nu cumva sa se lase cu o sinucidere din partea ei. Daca consideram teritoriul
logicii "pur”, ferit de interese si afecte (ba chiar ferit de umanitate), nu avem
temeiuri mai profunde pentru a accepta apelul la autoritate, decéat cele in favoarea
acceptarii argumentarii ad hominem. In ce priveste autoritatea, aceasta nu
garanteaza siguranta concluziei: orice autoritate umana este umand, deci supusa
greselii. In ce priveste argumentarea ad hominem, aceasta nu spune nimic despre
teza de demonstrat, deci nu are rost sa ne ocupam de acest subiect. Daca intr-o
argumentare dam peste ad hominem, spunem zambind pe sub mustata: "Te-am
prins!”, eliminam raspunsul gresit ca la un concurs televizat de cultura generala si
trecem rapid mai departe.

Cred ca e timpul sa sfarsim si incercarea de suicid a acestui text: daca
situatia ar fi atat de univoca, cititorul ar fi indreptatit sa ne propuna sa ne alaturam
susnumitilor nogtri prieteni ardeleni, daca tot vrem sa tragem de timp. S& nu o
facem finca: s-ar putea sa descoperim cd mecanismul nu merge conform
instructiunilor de functionare.

In situatiile reale de argumentare deseori facem apel la autoritate si acest lucru
este acceptat si de interlocutorii nostri, ca un suport ce ne duce mai aproape de adevar.
Nici vorbitorul, nici partenerul sdu nu tintesc demonstrarea unui adevar incontestabil,
exceptand cazul in care ar dori s& rezolve pe calea argumentarii o problema de
geometrie. Tn practicd de obicei intram in jocuri de argumentare deoarece cdutdm
Tmpreuna adevarul si ne muliumim cu situatia in care gasim mai multe argumente n
favoarea unei propoziti decét impotriva ei. Luam Tn considerare opinia altor persoane
deoarece presupunem ca s-au ocupat mai indeaproape cu problema pusa in discutie si
dispun de cunostine mai aprofundate, mai extinse privind problema respectiva.
Acceptam experienta altor persoane, deoarece consideram ca este exclus sa ne minta.
Daca privim mai atent lucrurile, constatdm ca baza apelului la autoritate este increderea:
increderea in pregatirea profesionald, respectiv in sinceritatea si bunavointa unei
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persoane. Jocul argumentarii sau al convingerii nu are doar reguli logice. Fiind o
interactiune, un rol cel putin la fel de important il joaca regulile etice.

De fapt si temeiul argumentarii ad hominem este increderea, mai precis
lipsa de incredere. Cel care contesta o argumentare din cauza trasaturilor de
caracter sau a circumstantelor argumentatorului, nu are incredere Tn faptul ca
vorbitorul este capabil sa argumenteze inteligent sau bineintentionat. Nu are
incredere in pregatirea, in capacitatea intelectuala, in onestitatea argumentatorului.
Acestea sunt acuze grave si triste - si suntem inclinati sa eludam problema,
numindu-| fabricant de sofisme pe carcotas (cel care argumenteaza ad hominem)
si scapand astfel de el.

Propun sa punem deoparte cazul - probabil cel mai frecvent - cand
carcotasul este rau intentionat. Simte ca pierde in jocul de argumentare si ataca
unde poate: incepe in mod rau intentionat sa atace la persoana, si este gata chiar
sa jigneasca interlocutorul in scopul pastrarii integritatii imaginii personale. Putem
face abstractie de acest caz deoarece aici carcotasul nu are temei nici logic, nici
moral.

Adevérata problema o constituie carcotasul bine intentionat. in cazul lui,
defectele persoanei care argumenteaza constituie obstacole serioase ih acceptarea
argumentelor acesteia. Greu dam crezare unui mincinos, despre un betiv nu stim
daca acum tocmai este treaz sau nu, elogiile unui lingusitor le primim cu
scepticism, etc. Ba chiar exista o situatie, in care ad hominem este justificat: atunci
cand in cazul unei argumentari prin apel la autoritate contraargumentatorul prin ad
hominem ataca tocmai temeiul autoritatii invocate de argumentator. Daca cineva
vrea sa ma convinga sa mananc doar mancare cruda pentru ca e mai sanatoasa si
se intemeiaza pe opinia unui medic, carcotasul pe drept cuvant poate remarca
faptul ca persoana repectiva nu este medic, nu are o astfel de pregatire. Daca
argumentatorul doreste sa ne convinga despre existenta extraterestilor si face apel
la marturia unei persoane, carcotasul poate respinge aceasta marturie, aratand ca
martorul anterior a mai depus marturii false.

in celelalte cazuri, trebuie sa recunoastem ca carcotasul se afla in deriva.
Ataca autoritatea, atunci cand de fapt baza argumentarii este argumentarea
cauzald, interpretarea semnelor sau - Doamne fereste! - deductia. Este in deriva
din punct de vedere logic, dar adevarata problema este de natura etica: nu poate
coopera in actul argumentarii, deoarece 1i lipseste increderea in partenerul de
discutie.

Situatia este asemanatoare in cazul argumentarii tu quoque. Cércotasul
nici aici nu ataca Intemeierea concluziei, ci legitimitatea actului de argumentare.
Descopera o contradictie intre spusele si faptele argumentatorului, i pe aceasta
baza 1ii piere increderea in partenerul de discutie. Nu accepta dreptul
argumentatorului de a-i da sfaturi Intr-o problema in care nici argumentatorul Tnsusi
nu se manifesta consecvent. Obiectia nici aici nu este de natura logica. Céarcotasul
il Tnvinuieste pe argumentator de inconsecventa, dar nu e o inconsecventa logica,
ci una practica.

Care este situatia argumentului circumstantial ad hominem? Céarcotasul
bine intentionat pune sub semnul intrebarii capacitatea argumentatorului ca n
situatia data sa formuleze o judecata obiectivad, nepartinitoare. 1l banuieste ca are
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interese/afecte care i influenteaza alegerile si ale caror urme se regasesc si in
modul lui de rationare. Nu are incredere in faptul ca Tn aceasta situatie concreta
partenerul sau este condus numai de intentia de a descoperi impreuna adevarul.
Carcotasul este In deriva din punct de vedere logic, deoarece calitatea
argumentarii nu depinde de intentia argumentatorilor. Dar in actul de argumentare,
ca si cooperare, este fundamental sa clarificam cine de ce a intrat Tn joc.
Neincrederea carcotasului nu atinge "cum'-ul argumentarii, ci "de ce"-ul ei. In
acest sens evidentiaza o disfunctionalitate mai adanca a argumentarii.

4

Sa recunoastem: ad hominem este o greseala de argumentare care releva
tulburari mai profunde ale comunicarii. Poate tocmai din acest motiv este mai des
intalnit si ne pune mai mult pe ganduri decét alte sofisme. Bineinteles, nimeni nu
se va lasa indus in eroare de incercari de genul: 1l recunosti pe omul care vine
spre noi- nu - dar el este tatal tau, deci tu nu iti cunosti propriul tatd etc. Dar
cadem deseori pe ganduri, cand ne intilnim cu un argument ad hominem.

Prietenul nostru ardelean produce o invalmaseala totala prin faptul ca
refuzd sa corespunda agsteptarilor partenerului de discutie. Poate ca nici nu
observa ca are partener de discutie. Pe de alta parte ne transmite noua, celor care
ne ocupam cu filozofia, ca e treaba noastra sa explicam lucrurile, sa intemeiem
propozitiile. El are dreptul sa vorbeasca in vant. Noi nu.
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OLTREPASSAMENTO DELLA METAFISICA

DANIEL CORNELIU TUPLEA

REZUMAT. DINCOLO DE METAFIZICA. Depésirea, in sens figurat a trece
"dincolo de metafizica", in contextul prezent, nu are sensul excluderii acestei
discipline din orizontul culturii filosofice. Punctul de plecare al demersului
speculativ propus consta in justa intelegere a operei heideggeriene Sein und
Zeit — "Fiinta si timp": limbajul metafizicii necesar definirii "sensului fiintarii in
general" este incompatibil cu dezideratul abandonarii subiectivismului, fapt
autoimpus de catre Martin Heidegger. A trece dincolo de metafizica inseamna
elaborarea unui nou mod de gandire in cadrul traditiei filosofice. Metafizica
reprezintd “relatia omului cu fiinta fiindului,” n viziunea heideggeriana
neavand nimic in comun cu definitia moderna a ontologiei ca "opinii diverse
despre cunoasterea fiindului si a fiintei.” Acest nou mod de gandire, apofatic
se poate spune, pe care il propune Martin Heidegger dincolo de metafizica,
constituie baza unei posibile filosofii negative.

1. Premessa

Che cosa significa 'oltrepassamento della metafisica? Prima di approfondire
le implicazioni della questione accennata, € necessario spiegare bene i termini per
evitare fraintendimenti. Oltrepassamento della metafisica, nella terminologia adoperata
da Heidegger, non significa un lasciar alle spalle una disciplina, escludere come tale
una realta nell’atto dell'oltrepassamento; "oltrepassamento non vuol dire che una certa
disciplina venga messa da parte ed esclusa dall’'orizzonte della «cultura» filosofica™.
Questa chiarificazione & una premessa, la quale ci accompagnera in vista della
comprensione dell'«oltrepassamento della metafisica», nel cammino che stiamo per
proseguire.

Cosa si intende con il termine «metafisica»? Secondo Heidegger la
"«metafisica» & gia pensata come destino (Geschick) della verita dell'essente, cioé
dell'essentita (Seindheit), intesa come un accadimento (Ereignung) ancora nascosto e
tuttavia eminente, cioé I'accadimento dell'oblio dell’essere™. Tuttavia questa
descrizione resta estranea a prima vista. Cerchiamo di vedere da dove deriva questa
considerazione, quali sono i motivi che spingono a una tale descrizione della
metafisica. Mi appogger0 sulle considerazione fornite da Heidegger stesso, con
I'intenzione di chiarire nei limiti del possibile la descrizione accennata prima.

! M. Heidegger, Vortrage und Aufsatze, Pfullingen 1954. Saggi e discorsi, tr. it. di G.
Vattimo, Mursia, Milano 1991, p.45.
? Ibidem, p. 45.
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2. Richiamo all’'opera «Essere e tempo»

Prendiamo come punto di partenza della nostra ricerca I'opera di Heidegger
"Essere e Tempo". Il compito dell’opera Sein und Zeit, € quella di comprendere |l
«senso dell'essere», tuttavia questo compito &€ venuto meno perché la sezione
«Tempo ed essere» — la terza sezione della prima parte — che doveva trattare «il
problema del senso dell’essere in generale» non & apparsa.

Per quale motivo la terza sezione della prima parte di Essere e tempo € stata
abbandonata? Il motivo si chiarisce se intendiamo veramente quale & stata
l'intenzione delle prime due sezioni dellEssere e tempo. Le prime due sezioni
dell'opera hanno come compito l'intenzione di abbandonare la soggettivita, ed in
questo modo aprire la strada per la comprensione del «senso dell'essere in
generale». La terza sezione non fu pubblicata perché il linguaggio della metafisica,
non riusciva a rendere adeguata questa svolta ('abbandono della soggettivita e di
conseguenza la comprensione della verita dell’essere). Ma per evitare di cadere nel
soggettivismo — al quale era soggetto se avesse seguito il dato metafisico —,
Heidegger ha rinunciato alla sua terza sezione. In Essere e Tempo, nelle prime due
sezioni c'é lo sforzo di abbandonare il pensiero rappresentativo, la terza sezione
doveva attualizzare questo abbandono in vista di un nuovo modo di pensare, che sia
orientato verso l'illuminazione dell'essere®. Prendiamo un esempio. Andiamo al testo
di Aristotele, vediamo nel testo stesso i significati degli concetti, consideriamo questi
vari sensi dei concetti oggettivi. Ma poi, ad un attenta analisi, riusciamo a trovare un
filo conduttore che ci rivela i significati originali dei suoi concetti nellambito dello
stesso pensiero greco. Ma in questa analisi, se la nostra analisi hon &€ una cosa
soggettiva, ovvero se la nostra analisi € oggettiva, allora quella di Aristotele &
soggettiva. E proprio qui che interviene la rinuncia in un certo modo dello stesso
Heidegger, di prendere di mira il significato generale del senso dell'essere. Si e
accorto che il linguaggio non & capace di mettere per iscritto certe intuizioni. Alla fine
si € accorto che se ci si trova sempre un fondamento, difficilmente si riesce ad uscire
dal soggettivismo. Con il significato originario della verita a)An/Beia (non
nascondimento) Heidegger cerca in un certo modo di sfuggire al soggettivismo; la
verita proporzionale, € solo un modo della verita come disvelatezza, ha come
fondamento la logica ed i primi principi. Tuttavia la logica non & capace di giustificare i
primi principi ma solo di proporli e supporli come fondamento. Se in Essere e Tempo,
il Dasein, era considerato come «fondamento» al quale ogni ontologia fondamentale
deve fare ricorso, piu tardi Heidegger stesso ha visto questo fatto come una
impossibilita di uscire dal soggettivismo. E emblematico anche il fatto che la
conferenza tenuta nel 1962, che ha lo stesso titolo della terza sezione del’Essere e
tempo, cioé «Tempo ed essere», cerca di pensare I'essere rinunciando a considerare
I'essente, I'essere o il Dasein come fondamento.

% Cfr. M. Heidegger, Wegmarken, Frankfurt 1976. Segnavia, tr. it. F. Volpi, Adelphi, Milano
1994° p. 280-281.
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Possiamo dire, per evitare fraintendimenti, che il compito di comprendere |l
«senso dell'essere» ha ricevuto le premesse con le due sezioni della prima parte — 1
«L'analisi fondamentale dellEsserci nel suo momento preparatorio» dove ha
elaborato il «problema dell'essere dell’Esserci»; 2 «Esserci e temporalita» dove ha
elaborato il «problema del senso dell'essere dellEsserci» —, pero € rimasto
incompiuto nel venire meno della terza sezione della prima parte™. Il problema di
fondo del senso dell'essere rimane centrale nel pensiero di Heidegger. L'essere
sembra essere compreso da tutti, si da per scontato. E proprio qui che interviene
I'oblio ovvero I'abbandono dell’essere. "Abbiamo noi oggi una risposta alla domanda
intorno a cio che propriamente intendiamo con la parola «essere»? Per nulla. E
dunque necessario riproporre il problema dell'essere™. «L'oltrepassamento della
metafisica» anche se € un’espressione piu tardiva del pensiero di Heidegger, si
inscrive nella sfera aperta da Essere e Tempo, che apre il cammino verso la
comprensione del senso dell’essere, comprensione che €& possibile se facciamo i conti
con la tradizione filosofica. La «distruzione della storia dell’ontologia» della quale si
accenna in Essere e Tempo, nellIntroduzione all'«Esposizione del problema del senso
dell'essere»”, & possibile solo e soltanto se si cerca la verita del senso dell'essere. Il
vero senso dellessere & ci0 che apre il cammino alla descrizione dell'ulteriore
considerazione che scaturisce dall'esigenza di un nuovo modo di pensare, ed percio un
«oltrepassamento della metafisica». Ma vediamo per quale motivo il vero senso
dell’essere esige una «distruzione della storia dell’'ontologia». Il motivo & abbastanza
semplice: il senso dell’essere in generale € possibile comprenderlo a partire dallEsserci,
che é I'essere privilegiato in rapporto all'essere, in quanto puo comprendere il senso, e
guesta situazione si manifesta nella tradizione, per cio € necessario fare i conti con la
tradizione. Ma vediamo come presenta Heidegger la tradizione. Il gioco che si instaura
nella tradizione filosofica € semplice. La tradizione nel suo dinamismo in quanto
«tramanda» determinati contenuti, concetti, in questo tramandare spesso |'essenziale
dei contenuti «é considerato di per se owvio», e percid non considera necessario
andare alle fonti, anzi «blocca 'accesso alle fonti». In un certo modo la tradizione nel
suo tramandare i concetti nel senso accennato prima, sradica se stessa, ma non si
rende conto di questo sradicamento g)erché gli interessi che essa porta, nel suo
tramandare, nasconde lo sradicamento’. L'oltrepassamento della metafisica, ha come
scopo l'elaborazione di un nuovo modo di pensare dentro la tradizione filosofica, ed
esige percio che "la tradizione_consolidata sia resa nuovamente fluida e che i veli da
essa accumulati siano rimossi"’.

* Cfr. M. Heidegger, Sein und Zeit, Tubingen 1986. Essere e tempo, tr. it. di Pietro Chiodi.,
88. Anche lintroduzione di Chiodi. La conferenza «Tempo ed essere» tenuta il 31
gennaio 1962 nello ‘Studium Generale dell’Universita di Friburgo i. Br’, & stata pubblicata
dalla Max Niemeyer Verlag Tubingen nel 1996 in Zur Sache Des Denkens p. 1-27 ma
non pud essere considerata come una terza sezione della prima parte dell’opera Sein
und Zeit. In questa conferenza c’é l'intenzione di pensare l'essere senza una sua
fondazione a partire dallessente, ma neanche pensare I'essere come fondamento;
dobbiamo rinunciare a considerare I'essere come fondamento a favore dell’essere che si
da. L'essere si da (es gibt sein); non I'essere € (es ist) ma I'essente é.

® Ibidem, sulla pagina prima dell'introduzione.

® Ibidem, § 6.

" Ibidem, § 6.
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3. Ontologia e metafisica

Ma nella nostra analisi abbiamo visto che nell’Essere e Tempo, il termine
chiave per capire il senso dell’essere in generale € I'ontologia, e noi abbiamo iniziato
lindagine partendo dalla metafisica. Per andare avanti nella nostra ricerca e per
mostrare la validita del punto di partenza da Essere e Tempo, dobbiamo spiegare i
termini di ontologia e di metafisica.

La metafisica & la «relazione del’uomo all’essere dell’essente», ma poi cio
che viene elaborato e discusso e I'essente, I'essere dell’essente viene obliterato. La
distinzione dell'essere e dell'essente rende possibile la metafisica: "la distinzione di
ente (essente) ed essere si rivela come quello Stesso da cui ogni metafisica
scaturisce ma a cui, nello scaturire, sfugge anche subito, quello Stesso che essa
lascia dietro di sé e fuori del suo ambito come cid che essa non pensa né ha piu
bisogno di pensare propriamente™. Questa distinzione rende possibile «ogni
nominare, esperire e concepire I'essente in quanto tale». Ma vediamo cosa si intende
per ontologia, da dove deriva. Il termine ontologia appare all'inizio dell’epoca moderna
nel 1613 in Lexicon Philosophicum di Rodolfo Goclenio e come termine deriva dal
greco ma in un accezione nuova; esso descrive «diverse opinioni sulla conoscenza
dell’essente e dell’essere». Il termine ontologia, capito in questo senso, non ha
assolutamente niente in comune con lo stesso termine adoperato da Heidegger in
Essere e tempo. Heidegger usa la parola «ontologia» nel suo significato greco: "il
chiamare ed il concepire I'essere dell’ente (essente)"®. Questa parola non indica una
disciplina filosofica o un corrente filosofico ma denomina "un evento, cioeé questo:
I'ente (essente) viene chiamato in quanto tale, cioé nel suo essere"™. L'«ontologia» si
fonda sulla differenza tra I'essere ed I'essente, e nomina la «differenza ontologica»*.
La metafisica sorge dalla distinzione di essere ed essente, ma nel suo sviluppo, non
prende in considerazione l'essenza dell’essere, usa la distinzione di essere ed
essente nella sua elaborazione, ma non medita sulla differenza. Per esempio il
concetto universale dell’essere si fonda sulla distinzione tra essere ed essente e
percio il nominare €& possibile, ma nella sua accezione, I'essere nella sua essenza
sfugge, si dice la via attraverso quale I'essere viene distinto dall’essente, cioé
mediante I'astrazione ma non si dice niente sullessere stesso™. In questo senso
possiamo affermare che la metafisica «pensa I'essente in quanto tale», ma I'essente

® M. Heidegger, Nietzsche, N | Erster Band. Pfullingen 1961; N Il Zweite Band. Pfullingen
1961. Nietzsche, tr. it. di F. Volpi, p. 704.

° Ibidem, p. 705.

1% |bidem, p. 705.

1« cenno alla differenza ontologica nomina il fondo (Grund) e il «fondamento»
(«Fundament») di ogni onto-logia e quindi di ogni metafisica. Il nominare la differenza
ontologica intende alludere al fatto che giunge un momento storico in cui v’'eé la necessita
(die Not) e diventa necessario (notwendig) domandare del fondo e del fondamento
dell'«onto-logia». Per questo in Essere e tempo si parla dell'«ontologia fondamentale»."
M. Heidegger, Nietzsche..., op. cit., p. 705-706.

12 Cfr. Ibidem, dalla p. 700 alla p.709.

88



OLTREPASSAMENTO DELLA METAFISICA

appare sempre nella «luce dell’essere». Tuttavia I'essere ha bisogno di essere
pensato nella sua vera essenza e per cio nella verita dell'essere. Heidegger nel suo
articolo del 1949 "Introduzione a: «Che cos € la metafisica?»" parte dall'affermazione
di Cartesio che considera la filosofia come un albero che ha come radice la
metafisica, il tronco la fisica ed i rami sono tutte le altre scienze. L'autore facendo
allusione all'albero di Cartesio e considerando che «l'essere ha il suo avvento in una
svelatezza (a)An/Beia)» afferma: "si pud dire che la verita dell’essere sia il fondamento
in cui la metafisica, come radice dell'albero della filosofia, si sostiene e si nutre™.
Tuttavia pensare l'essere stesso significa «l'abbandono della metafisica» per il suo
fondamento, perché «l'essenza della metafisica» €& qualcosa d'altro della
«metafisica». Nell'atto di abbandono della metafisica, non si pud andare contro la
metafisica, perché facendo cosi saremmo catturati dalle categorie della metafisica,
che hanno determinato linterpretazione dell’essere, non a partire dall’essenza
dell'essere, ma fondandosi su un modo di pensare I'essere in vista dell'essente,
finendo col pensare I'essente in quanto tale, usando I'essere per la comprensione e
determinazione degli essenti. Le scienze formali ed empiriche non sono altro che il
risultato di questa comprensione. "Nel pensiero che pensa la verita dell'essere, la
metafisica € oltrepassata e cade la sua pretesa di amministrare il riferimento portante
all'«essere» e di determinare in maniera decisiva ogni rapporto con I'ente (essente) in
quanto tale™*. Quale & il compito del pensiero allora? Nell'«oltrepassamento della
metafisica» il pensiero ha come compito di «rammentare I'essere stesso». |l compito
del pensiero in Essere e tempo, che € un cammino verso il senso dell’essere, €,
secondo lo stesso Heidegger, quello di "preparare l'oltrepassamento della metafisica"°.
Ma chi ci spinge a questo abbandono del modo di pensare della metafisica se noi
siamo cosi legati alla metafisica, la quale I'essere utilizza nelle determinazione degli
essenti? Se il nuovo modo di pensare parte dall’essenza dell’'uomo, — e percid anche
la scelta del termine Esserci (Dasein)*® — difficilmente riusciamo a scappare dal
soggettivismo, e cosi fallirebbe il compito Essere e tempo stesso, ma poi se si &
determinati dall'essenza dell'essere non cadiamo nello storicismo? Pero il pensiero di
Heidegger é contro le considerazioni dello storicismo criticando il modello storiografico
(Historich) di pensare, sottolineando il fatto di non poter cogliere I'essenza come
Geschichte. Il destino (Geschick) dell’essere non ha niente da fare con la storiografia.
La storiografia coglie solo uno dei modi della manifestazione dell’essere inviato
(Schickt), del destino dell’essere (Sein-ge-schick). Ma il linguaggio della metafisica
permette 0 non permette di chiarire un cammino che abbandona i due correnti che
sorgono dalla metafisica — soggettivismo e storicismo —, senza cadere nell’'uno o

3 M. Heidegger, Wegmarken..., op. cit.,. p. 318.

1 |bidem, p. 319.

!5 |bidem, p. 320.

6 “per cogliere contemporaneamente e in un’unica parola sia il riferimento dell'essere
all'essenza delluomo, sia il rapporto essenziale delluomo con Iapertura (il ‘ci’)
dell'essere come tale, fu scelto per I'ambito essenziale in cui 'uomo sta come uomo il
termine esserci (Dasein)". M. Heidegger, Wegmarken..., op. cit., p. 324.
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nell'altro? L'oltrepassamento della metafisica va in questo senso! Nell'oltrepassamento
della metafisica, il pensiero ha come compito proprio di «rammentare l'essere
stesso». Se l'opera Essere e tempo € un cammino per preparare I'oltrepassamento
della metafisica, cammino che si iscrive nel destino (Geschick) dell’'essere, il quale
nella storia (Geschichte) chiama il pensiero, allora c'é da chiedersi quale ¢é il rapporto
tra essere e pensare? Entra in questione se l'essere stesso provoca il pensiero?
Spinge l'essere stesso verso «il salto»? Oppure € la decisione di un soggetto, che fa
accadere questo fatto? Se si € libera la via per il soggettivismo! Se & dell’essere
stesso nella sua manifestazione questa decisione allora perché non sarebbe
storicismo? Ma se né 'uomo, né I'essere sono spettatori, il rapporto come si instaura?
Ovvero c'e rapporto? Per stabilizzare queste domande ci appelliamo al Ereignis.

4. L ’Ereignis

L'Ereignis, non € un altro modo dell'utilizzo dell'essere per interpretare gli
essenti o chiave ermeneutica come l'idea, la sostanza, la volonta! L'essere in quanto
Ereignis non viene «determinato a partire dal tempo»; ma vediamo quale €& il rapporto
con 'uomo. "In quanto si da essere e tempo solo nell'ap-propriare im-propriante (im
Ereignen), a questo appartiene, come sua peculiare proprieta, di portare 'uomo in
quel che gli & proprio come colui che percepisce I'essere, e vi acconsente, nel mentre
in-siste (innensteht) nel tempo autentico. Cosi ap-propriato a sé (geeignet) 'uomo
trova il suo posto, appartenendovi (gehort), nell’Ereignis™’. L'Ereignis, non & un
concetto, e anche non ha il senso corrente di accadere, ma dobbiamo cercare di
vederlo nella costellazione dei termini con la radice di proprio (eigen) come Ver-
eignen, Ent-eignen, uber-eignen e cosi via. L'Ereignis non bisogna rappresentarcelo,
servendoci dalle categorie abituali perché, indica la via che chiama a pensare
propriamente I'essere. " Pensare I'essere senza I'essente, significa: pensare 'essere
senza riguardo (ohne Riicksicht) alla metafisica™®. L'oltrepassamento della metafisica
in un certo modo, invita ad un nuovo modo di pensare ed a «dire I'Ereignis a partire da
esso e in vista di esso». Per I'Ereignis la via ed il cammino del pensiero prende una
forma apofatica, forse ci voleva alla fine della metafisica una filosofia negativa.

Sempre in questo cammino dell’oltrepassamento della metafisica, un altro
fattore importante é il linguaggio, che nel suo sviluppo ed articolazione nel mondo
della comunicazione, ha dimenticato in un certo modo il suo senso essenziale.
Tuttavia il linguaggio non & solo comunicazione, "ma, per prima cosa, porta nell’Aperto
I'ente (essente) in quanto ente (essente).[...] Il linguaggio nominando I'ente (essente),
per la prima volta lo fa accadere alla parola e all'apparizione™®. Qua & importante
accennare al fatto che Heidegger considera il linguaggio in senso essenziale la poesia
(Dichtung), ed il suo carattere fondamentale il «dire» (Sagen), e che € sempre in

" M. Heidegger, Zur Sache des Denkens, Tubingen 1969. Tempo ed essere, tr. it. di E.
Mazzarella. p. 129.

'8 |bidem, p. 131.

' M. Heidegger, Holzwege, Frankfurt 1950. Sentieri interrotti, tr. it. di Pietro Chiodi. p. 57.
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riferimento all’essere, dire ed essere si appartengono reciprocamente, ed in questo
senso & da collocare anche il «dire dell'Ereignis» accennato poche righe prima®. La
metafisica a partire dal linguaggio come semplice strumento, prende in considerazione
I'essere, riducendolo ad un strumento in un certo modo a favore dell’essente. "La
metafisica non porta I'essere stesso al linguaggio, perché non pensa I'essere nella
sua verita e la veritd non come svelatezza e la svelatezza non nella sua essenza"*".
Nella metafisica, che pensa l'essere in vista dell'essente, ed l'essente nella sua
totalita, la verita non & capita come disvelatezza, non appare il gioco tra il velare e
svelare. La verita si riduce all'asserzione, diviene una proprieta dell’asserzione, la verita
non si comprende a partire dal rapporto allessere ma € cido che deriva dalla
conoscenza, in rapporta ad essa, che & conoscenza degli essenti, perdendo cosi di
vista il fondamento della verita ed percio il fondamento stesso della metafisica. Per
questi motivi pensiamo la metafisica come «l'accadimento dell'oblio dell’essere»®.
L'oltrepassamento della metafisica € da comprendere come «sforzo di imparare a
prestare attenzione all'oblio dell'essere»?*.

5. Nella crisi della verita dellessente siintrave  de I'essere, il suo abbandono

Se l'oblio dell'essere accade nell’epoca della metafisica, allora, quale & |l
criterio che rivela l'oblio dell’essere? La metafisica si fonda sulla distinzione e la
differenza tra I'essere ed l'essente. L'essere nellepoca della metafisica si ritira a
favore dell'essente. L'essente si trasforma in fondamento, I'essere dell'essente &
pensato a partire da questo fondamento. Il pensiero si dispiega a partire dal
fondamento ed inizia «il tramonto della verita dell’essente». Quando il fondamento
non & piu capace a reggersi come fondamento si denota una crisi. In questa crisi si
annuncia il «tramonto della veritd dell'essente». "Tramonto della verita dell’essente
significa: I'evidenza (Offenbarkeit) dell’essente e solo dell'essente perde esclusivita
con cui finora si imponeva come criterio di base"*. La metafisica sin quando non
intravede la perdita del senso dell’essere ovvero la verita dell’essente, non necessita di
un oltrepassamento. L'oltrepassamento della metafisica € un esigenza della metafisica
stessa. Quando la metafisica arriva a mettere in crisi il suo proprio fondamento,
manifesta il suo compimento, annunciando il «tramonto dell’essente». Il compimento
della metafisica accade quando l'oblio dell'essere non € piu nascosto. Nel compimento,
la metafisica ricorda il suo proprio dimenticare ovvero il tramonto della verita
dellessente. Nella verita dell'essente, I'essere si nasconde e rimane nascosto sin
quando la verita dell’essente — che ha guidato I'intero arco dell’epoca della metafisica —,

20 Cfr. Ibidem, p. 58 e p. 69.

21 M. Heidegger, Wegmarken..., op. cit., p. 321.

22 v _a metafisica come accadimento dell’oblio dell'essere «include una supposizione, che &
alla base di tutto, secondo cui, in conformita alla svelatezza dell'essere, il riferimento
dell'essere all’'essenza delluomo apparterebbe all'essere stesso”. M. Heidegger,
Wegmarken..., op. cit.,, p. 324.

23 Cfr. M. Heidegger, Wegmarken..., op. cit., p. 323.

* M. Heidegger, Vortrage und Aufsatze, op. cit.,. p. 46.
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viene meno come fondamento. E proprio con il progresso della scienza e della tecnica
che la verita dellessente come fondamento entra in crisi. Sia la tecnica quanto la
scienza, trovano il loro fondamento metafisico nella verita dellessente. Non € la
metafisica stessa a mettere in crisi la verita dell'essente, ma questo accesso proviene
dalla tecnica e dalla scienza, perché la tecnica e la scienza mettono in discussione il proprio
fondamento, richiamando la differenza che sta al/nel fondamento, e percid si ricordano
dellessere e della verita dellessere, creando libero accesso alla meditazione. Quando la
scienza e la tecnica si instaurano come criterio base, divenendo anche misura per ogni realta,
il compimento della metafisica comincia a intravedersi, 'uomo in questa sfera comincia a
prendere il posto degli dei, ma quando gli uomini devono interpretare il ruolo che essi stessi si
sono assegnati, si accorgono che i loro progetti vengono meno, il fondamento sul quale si
fonda questa pretesa — la verita dell'essente — annuncia il suo fine. Questo fine non significa
pero che la verita non c'e, e nemmeno che 'uomo non sia capace della verita, ma ricorda il
fondamento stesso sul quale la metafisica si fonda, cioé la distinzione tra 'essere ed l'essente,
che perd non va pensato come fondamento, ma fondamentale € il «non» di cui abbiamo
parlato prima. Per poter parlare dell'«oltrepassamento della metafisica» € necessario accettare
e approfondire l'oblio dellessere che si mantiene nella storia dell'essere. Solo se ci inseriamo
nellaccettazione - approfondimento (Verwindung) possiamo parlare dell'oltrepassamento
(Ueberwindung) della metafisica. In questo passaggio comincia ad essere di capitale
importanza I'Ereignis di cui abbiamo parlato prima.

La posizione di fondo che 'uomo incarna nel mondo moderno € I'aspirazione
del controllo totale della realta. La misura che gli permette questo controllo € il calcolo.
Attraverso il calcolo, 'uomo riesce a mettere a sua disposizione tutte le forze delle quali
la natura dispone. L’aspirazione da parte dell'uomo di esercitare il potere e possedere il
potere deriva dalla considerazione della sua essenza come «volonta di volonta». La
«volonta di volonta» é in un certo modo un’'altra parola per parlare dell'essere. Ma in
queste parole si presenta a noi la storia dell’'essere che ha come fondamento I'essere
dell’essente che é considerato come valore. Percio la tecnica che cerca I'organizzazione
automatica e totale del mondo € il frutto del pensiero metafisico che pensa l'essere
dell’essente come valore ed il valore come volonta di volonta. Solo che attraverso la
tecnica, la verita dell'essente come criterio sfiorisce, la devastazione della terra € un
segno significativo del tramonto della verita dell'essente che annuncia 'oblio dell’essere.
In questa prospettiva la tecnica € il segno visibile della «metafisica compiuta».

6. L'abbandono dell’'essere e la violenza

Secondo Heidegger, il pensiero di Nietzsche, se anche nel suo contenuto é
antimetafisico — considerando la sua filosofia «platonismo rovesciato», cambiando i
due mondi ossia il mondo sovrasensibile come mondo dove regna la non-verita ed il
mondo sensibile come mondo della verita —, rimane dentro la prospettiva della
metafisica moderna che ha come filo conduttore la verita come certezza garantita dal
soggetto («io penso»), che permette la pianificazione del mondo attraverso il calcolo. |
valori costitutivi del concetto di «volonta di potenza» ovvero I'arte e la verita "sono solo
nomi diversi per indicare la «tecnica» nel suo senso essenziale di pianificante-
calcolante costituzione di «fondi»"?°.

% |bidem, p. 53.
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L'essere nella storia della metafisica & considerato un dato ovvio, che non ha
bisogno di ulteriori approfondimenti fuori dal campo dell'ovvieta, percid rimane
nascosto, dimenticato e di conseguenza non pensato. | caratteri dell’oggettita
dell’essente — che si incarnano nella storia quando I'uomo diviene soggetto e I'«io
penso» criterio di verita nella sfera della certezza — bastano per il calcolo e per la
determinazione e organizzazione degli essenti, 'essenza stessa degli essenti in
questo campo resta priva d’interesse non essendo calcolabile, qua interviene un fatto
pill grave perché i caratteri degli essenti divengono anche la vera essenza degli
stessi. L'uomo che desidera il dominio sul reale, lascia alle spalle cid che non si
mostra; cid che non pud essere dominato, cio che sta fuori dal campo dell’evidenza di
conseguenza non € vero. L'oggettita € cido che appare nella semplice presenza,
ovvero i caratteri dell’essente, perd non facciamo forse cosi 'errore di considerare
solo cio che appare come vero? Non limitiamo I'esplorazione ai caratteri fondamentali
degli essenti, traendo da essi solo cio che e utile? Non cadiamo forse nella trappola
dell’apparenza? Non & forse questa apparenza che viene discussa dalla tecnica
stessa? Chi destituisce I'essente come criterio norma di ogni verita se non I'analisi che
si installa nel percorso delle possibilita che la verita dell’essente apporta. Non ¢ forse
la tecnica quella che ci conduce in quel’ambito dove si annuncia il tramonto della
verita dell’essente cosi determinato ricordandoci I'oblio dell’essere?

In un certo modo, I'umanita nel suo fare, realizzare e dominare la realta,
determinata da un principio di fondo che sarebbe la «lotta per la potenza». Ma la
potenza in un certo modo si iscrive in un ambito dove lo scopo si trasforma in mezzo.
La potenza non ha un bersaglio fisso che a sua volta deve essere raggiunto
dall'umanita. La potenza trova il suo bersaglio nella lotta per il dominio, per la
sicurezza, ed € disposta a sacrificare tutto anche le vite umane. La lotta per la
potenza si origina e prende forma nel pensare I'essere e I'essere dell’essente come
volonta. La potenza arriva a dominare I'umanita e non viceversa perché diviene il
principio che regge I'umanita. Ma questo principio ha la radice metafisica che pero
lascia alle spalle le differenze, nel principio di potenza che determina I'umanita, la
differenza tra I'essere ed I'essente non appare, e I'essente prende il sopravvento e di
conseguenza l'essere va abbandonato. In un certo modo tutto il pensiero della
metafisica occidentale vuole legittimare il principio della potenza come criterio
fondamentale per la realizzazione ed il progresso dell’umanita per il quale "il calcolo
pianificante che assicura la totalita del’essente” % caratteristico dalla tecnica moderna
e l'ultimo passo dell'assicurazione di «fondi» "del non-mondo dell'abbandono
dell'essere™’. Ad un attenta analisi 'essenza della metafisica, che si attua a partire
dalla differenza tra I'essere ed I'essente, quando si dispiega, € violenza € niente altro
perché, e la violenza che regge il pensiero metafisico nell’abbandono dell'essere!

%% |bidem, p. 61.
" |bidem, p.64.
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Conclusione

Il problema di fondo della nostra trattazione e stato determinato dalle varie vie
che hanno avuto come meta I'esplorazione del problema dell’'essere, all'interno del
quale si e rivelato di capitale importanza il rapporto dellessere con l'essenza
dell'uomo, proprio perché in questo rapporto si instaura propriamente il pensiero.

La definizione delluomo — animale razionale — che ha fatto strada nella
filosofia non ci accontenta piu. La riflessione parte proprio da questo asserto. E
proprio in esso che si instaura I'interpretazione filosofica che risponde alla domanda
Che cosa significa pensare? Per entrare propriamente in quest’orizzonte di pensiero
abbiamo bisogno di un salto, che ci permetta di penetrare nell’essenza del pensiero
stesso. Tale salto ha un carattere terapeutico, ci invita di scoprire cid che nel
dinamismo della tradizione filosofica & stato rimosso, permettendoci di portare alla
luce cid che nel pensiero é stato sottratto.

L’Andenken, "il raccoglimento del pensiero volto all'indietro”, ha il compito di
indicare proprio cid0 che nel pensiero occidentale si ritira lasciando spazio alla
crescente tendenza di controllo e organizzazione totale che si attua attraverso la
tecnica, rivelando, in un primo momento, I'appartenenza della tecnica all’origine del
dispiegarsi dell'essere e dell’essente - che nello stesso dispiegamento avvia la via
dell’abbandono dell’essere — e, in un secondo momento, la forte connessione tra la
poesia e I'essenza del pensiero in virtu del fatto che il linguaggio della poesia non sta
sulla superficie dell'orizzonte delle possibilita della comunicazione, ma il suo carattere
fondamentale ¢ il dire (Sagen), che & sempre in riferimento all'essere.

L'apporto di Nietzsche & di capitale importanza nella nostra riflessione proprio
perché €& quello che pone in luce le premesse del conflitto delluomo moderno. La
definizione filosofica delluomo come animale razionale, si rivela inefficiente in
rapporto alle nuove esigenze che nascono con lo sviluppo della scienza e della
tecnica. E proprio su questo tema che una rilettura originale della tradizione filosofica
ci aiuta a rilanciarci nella comprensione dell'essenza dell'uomo e dell’essere.

Con la teoria del superuomo Nietzsche richiama 'uomo a esprimere il suo
pieno assenso alla vita, per essere capace di controllare il nuovo orizzonte che sta
nascendo con la tecnica e la scienza, il controllo della terra. L'uomo di conseguenza
ha bisogno di trasformarsi, cio che I'ha determinato sin ora si mostra infondato. Tale
infondatezza deriva da un approccio delluomo all'essere. L'infondatezza deriva
proprio dal fatto che l'essere € interpretato a partire dall'essente, ed & proprio
I'essente che funge come fondamento. Ma Nietzsche non é capace di dare un nuovo
awvio all'interpretazione delluomo e dell'essere, e, secondo Heidegger, non fa altro
che interpretare I'essere dell’essente come valore, che caratterizza I'interpretazione
dell'essere a partire da Platone.

Tuttavia Nietzsche porta a compimento questa interpretazione, e percio, con il
compimento, la filosofia necessita un nuovo inizio che pensi la verita dell'essere.
Nell'arco della metafisica, cid che permette un inadeguata interpretazione dell’'essere
e fondato proprio su un’inadeguata comprensione del tempo. Nella storia della
metafisica sin dall'inizio il tempo perde il suo significato originario di tempo come
donatore dell’essere, cid che prevale € la presenza (rivelata dagli essenti) e a partire
da essa va pensato il futuro ed il passato. Nietzsche con la teoria dell’eterno ritorno ci
apre gli occhi e ci da la possibilita di considerare in maniera nuova il tempo.
Nell'epoca della metafisica, cid che é rimasto impensato e I'essenza del tempo.
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Con "La questione della tecnica" attraverso I'analisi e I'etimologia delle parole
chiave della filosofia si € mostrato il fatto che I'essenza della tecnica non pud essere
pensata atemporalmente. L’intera armatura concettuale riceve un sSenso nuovo
attraverso il tempo. L'essenza della tecnica come Gestell € un modo di presentarsi
dell’'essere nell’epoca dell’organizzazione totale. Il pericolo si presenta nell’epoca della
tecnica moderna come la possibilita della svolta dall’oblio dell’essere alla verita
dell'essere.

Applicando lo stesso metodo di analisi etimologica delle parole incluse nella
descrizione della scienza come teoria del reale, abbiamo visto che i termini hanno
supportato una serie di modifiche, e che attraverso il metodo della scienza non
riusciamo a raggiungere la sua stessa essenza, anche perché cio che e caratterizzato
come essenziale nelle varie scienze si mostra come l'inaggirabile. A questo punto
interviene la meditazione ovvero "il tranquillo abbandono di cid che € degno di essere
domandato”, che ci da la possibilita di penetrare dentro I'essenza della scienza.

L'oltrepassamento della metafisica ha come scopo un nuovo modo di
pensare. Questo sforzo di una nuova modalita di pensare € inaugurato da Heidegger
in Essere e tempo, dove troviamo i prolegomeni del suo pensiero, che poi si
maturano. Per pensare I'essere stesso c’'e bisogno dell'abbandono della metafisica,
perché la metafisica non €& capace di guardare alla sua propria essenza.
Nell'oltrepassamento della metafisica, il pensiero ha come compito di rammentare
'essere stesso. Cid che ci invita propriamente a pensare l'essere & I'Ereignis.
L'oltrepassamento della metafisica in un certo modo, invita ad un nuovo modo di
pensare ed a «dire I'Ereignis a partire da esso e in vista di esso». Per I'Ereignis la via
ed il cammino del pensiero prende una forma apofatica; forse ci voleva alla fine della
metafisica una filosofia negativa.
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L'IDEALE DELL‘«ANIMA BELLA» IN SCHILLER

ARDIAN NDRECA

REZUMAT. "IDEALUL "SUFLETULUI FRUMOS "LA SCHILLER". Pornind
de la exigentele moralei enuntate de Immanuel Kant, F. Schiller introduce in
géandirea filosofica termenul de "suflet frumos," echivalent al perfectiunii,
definit prin terminologia contemplatiei estetice si a moralitati omului ca
individ. Afirmand echilibrul intre ratiune si sensibilitate, Schiller aseaza
problematica binelui moral pe fundamentul conceptual al antichitatii greco-
romane si pe estetica kantiana. Perfectiunea este rezultatul educatiei
estetice care reda omului unitatea originara a intregii sale fiintari, altfel
spus conduce spre armonia dintre intelect si simturi. Contemplarea
frumosului este o cale de a patrunde n lumea ideilor, fapt datorat libertatii
care se opune conditionarilor generate de necesitate, pe de o parte, si
capacitatii de orientare pe care omul o actualizeaza dupa un principiu
estetico-spiritual pe de alta parte. in cele din urmé, "sufletul frumos" devine
un semn al civilizatiei care se opune, dupa afirmatiile lui Schiller, "barbariei."
Perfectiunea sau "frumusetea sufletului” consta in armonizarea Adevarului cu
Binele, fapt care se dobéndeste prin educarea sensibilitétii spre urmarea
ratiunii si dirijarea vointei spre realizarea neconditionatd a binelui. Dupa
Schiller: Zu was Bessern sind wir geboren — noi suntem nascuti pentru a
deveni ceva mai buni, ori numai Frumosul are puterea de a transfigura omul.
Tns& nu frumusetea lumii materiale are o astfel de putere, ci numai Frumosul
— Pulchrum ca oglinda a categoriei transcendentale a Adevarului — Verum si
icoand a lui Hristos, dominanta a spiritualitatii crestinismului rasaritean, pe
care Schiller o prefigureaza. Ins& aprofundarea acestei directii ramane o
sarcina a teologiei contemporane.

1. Premessa sulla morale e la bellezza in Kant

Kant nella sua «meccanica superiore dello spirito umano» (F.H.Jacobi)
aveva assegnato alla ragione una funzione legislatrice sulla sensibilita, quella lo
portava nella sua austerita a respingere le Grazie (die Grazien verscheuche). F.
Schiller invece tiene presente I'esigenza kantiana della morale, ma cerca di
mediare attraverso un passaggio naturale la contemplazione estetica con il piano
morale.

Perché, come avverte L. Pareyson: "In caso di conflitto il poeta non deve
avere esitazione nella scelta: se il suo fine & il piacere estetico, egli dovra preferire
'oggetto in cui, pur mancando la determinazione morale della volonta e la
conformita alla legge, si riveli la potenza della volonta libera. L'artista ha da badare
infatti pitl alle esigenze dellimmaginazione che alle esigenze della ragione".!

'PAREYSON L., Etica ed estetica in Schiller, Mursia, Milano 1983, p. 65.
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La posizione di Schiller rimane in un equilibrio che considera alla pari la
ragione e la sensibilita. L'esigenza del superamento del conflitto lo porta infatti a
proiettare il soggetto al di 1a della pura ragione e del semplice sentire.” Mentre in
Kant tra l'inclinazione(Neigung) e la ragione (Vernunft) non ci pud essere alcuna
relazione in senso costruttivo ed & esclusa ogni loro intesa.’

Per Kant la santita (Heiligkeit) consiste nella "perfetta adeguatezza della
volonta alla legge morale”, ed & "una perfezione di cui nessun essere razionale del
mondo sensibile & capace, in nessun momento della sua esistenza".* Troppo
lontana appare percid la bellezza intesa da Schiller come liberta nel fenomeno
(Freiheit in der Erscheinung)dalla liberta kantiana vista come indipendenza dalle
inclinazioni (Unabhangigkeit von Neigungen).

Secondo Schiller, nel mondo estetico, ognuno € un libero cittadino che ha tutti i
diritti ed & doveroso per ogni uomo cercare di arrivare alla dialettizzazione (Vereinigung)
della ragione con il sentimento e di conservarla, perché la sensihilita offesa &€ ugualmente
pericolosa come la ragione oltraggiata. Nel caso di Schiller non abbiamo a che fare con
lentusiasmo di Shaftesbury, e nemmeno con quellaudacia degli illuministi, che, come
lamenta Rousseau nel celebre Discours del 1750 scritto per 'Académie de Dijon, "hanno
indiscretamente infranta la porta delle scienze e introdotto nel loro santuario una plebaglia
indegna d'accostarvisi". Schiller, proprio come Rousseau, crede in una élite, in una cerchia
di anime belle (schéner Umgang). Mentre il filosofo francese nel suo pessimismo
osservava: "Riconosco che esistono alcuni genii sublimi che sanno penetrare attraverso i
veli in cui la verita si avvolge". Questo piccolo numero conclude Rousseau: "costituisce la
luce e 'onore del genere umano” (Narcisse ou 'amant de lui méme).

Di tutt’altra specie la diffidenza e anche l'esito di Kant, perché come ha
ben osservato A. Negri: "La kantiana «morale degli schiavi» nasce dall'assoluta
diffidenza nei confronti del sensibile che non consente la considerazione delle
anime, poche che siano, fornite di «fini sentimenti» ".>

Schiller non si trova d’accordo con Kant non nellammettere il fondamento
oggettivo dei doveri, ma nella maniera in cui essi vengono attuati e sui criteri
attraverso i quali vengono adempiuti.

“Scrive infatti Schiller, non tenendo conto del rigore kantiano: "Una vivente bellezza
femminile ci piacera, certo, altrettanto ed anche un poco piu di una egualmente bella, ma
sola dipinta”. SCHILLER F., Lettere sull’'educazione estetica dell'uomo, a cura di A. Negri,
A. Armando, 1993, Lettera XXVI, p. 231. D’ora in poi citerd il numero della lettera e la
pagina dell'edizione curata da A. Negri.Solo per il testo originale faro riferimento a: Uber
die asthetische Erziehung des Menschen in Schillers Werke, Nationalausgabe, Bohlau,
Weimar 1943, vol. XX, pp. 309-412; il testo si trova riprodotto a fronte nella traduzione
italiana: SCHILLER, Educazione estetica, a cura di G. Boffi, Rusconi, Milano 1998.

%Anche F. Petrarca ammette una dialettica esistenza (vereinigen) dei due piani nella sua
amata : " Due gran nemiche insieme erano aggiunte,/ Bellezza et Honesta, con pace tanta
/ che mai rebellion I'anima santa / non senti poi ch’a seco fur giunte ". (Canzoniere,
CCXCVII, ed. Sansoni, Milano 1993, p. 152).

*KANT 1., Critica della ragion pratica, Rusconi, 1993, riporta a fronte il testo tedesco di K.
Vorlander, vol. 38, Leipzig 1906 (1915), p. 249.

*NEGRI A., Schiller e la morale di Kant, Milella, Lecce 1968, p. 187.
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Ma Schiller fu veramente un avversario di Kant? Pareyson pensa che Kant non
comprese l'estetica di Schiller, come questi disse piu tardi a Kérner, ma il nostro autore
scrive a Kant sostenendo che non poteva essere: "avversario Suo, cosa per la quale in
realtd non ho la capacita né tanto meno linclinazione".® Kant da parte sua chiamava Uber
Anmut und Wirde "opera magistrale”, (egli € appellato da Schiller: «Dracone della
Germania»). Per Schiller rimane aperto l'orizzonte per una sintesi conciliante: Ia
realizzazione del bene la si raggiunge, piti che lottando contro la sensibilita, educandola”.”

2. L'«anima bella» in Schiller

L’'uomo di Schiller & il cittadino borghese preoccupato a realizzare I'accordo
tra la ragione (Vernunft) e la sensibilita (Sinnlichkeit), pronto a impedire all'intelletto
(Verstand) di esercitare una funzione dispotica e deprimente sulla sensibilita, e
dall'altra parte "di impedire allo stesso sentiment, alla stessa Sinnlichkeit dl esplodere
in modo da trasformare il suo possessore in un impetuoso «masnadiero»".2

In Schiller si intrecciano due elementi base della sua concezione estetica: I'influsso
dellantichita greco-romana e quello di Kant e degli esteti inglesi. Mentre la sua visione
propria pur ispirandosi a queste fonti, riesce a culminare in un’originale teoria dellanima
bella.

3. L'ideale romantico in Schiller

Del periodo del romanticismo, anche nel suo caratteristico sviluppo
tedesco dello Sturm und Drang si nota che la sua nascita avvenne "come reazione
al gusto artificioso dei francesi". Se all’epoca del classicismo, inteso secondo i
canoni di N. Boileau-Despréaux, dell’'abate d’Aubignac e di Corneille, i classici e la
natura venivano intesi in modo razionalistico come la base di ogni sforzo creativo,
per Schiller doveva essere il sentimento a guidarci nella riscoperta della natura e
degli antichi. Egli infatti comprende che per rifiorire il modo di sentire dei classici
bisogna essere "ingenui", salvando allo stesso tempo lo spirito poetico.

| richiami al mondo classico non mancano dal romanticismo fino a
Nietzsche. F. Holderlin cantava nell’elegia Pane e vino: "Grecia felice! Casa di tutti
i celesti / E dunque vero cido che da giovani abbiamo udito?"; mentre Nietzsche
esclamava: "L'aquila della mia speranza trovo / una Grecia nuova, pura”. Schiller
invece ne Gli Dei della Grecia si chiede quasi con la stessa fictio dei classici:
"splendido mondo, dove sei ora? - Ritorna, / o graziosa, fiorente eta della natura!"

GPAREYSON op. cit., p. 96.

PAREYSON op. cit., p. 112.

NEGRI A., Introduzione in SCHILLER, Lettere sull’educazione estetica dell'uomo, p. 16.
SCHILLER Samtliche Gedichte, h. von J. Golz, Insel Verlag, Frankfurt a. Main, 1996%, p.
188. "Schone Welt, wo bist du? - Kehre wieder, / Holdes Bliitenalter der Natur!"; trad. it. Gli
Dei della Grecia, a cura di N. Saito, Edizioni del’Ateneo, Roma, 1963, p.35. E stato infatti
osservato: "Di qui la conclusione schilleriana: I'intero popolo greco poté credere alla verita
e alla bellezza, perché fra di esso vi furono artisti che resero visibili la Verita e la Bellezza,
ed i greci riuscirono finalmente a nobilitarsi perché Virtu e Bellezza non sono che facce
della medesima verita." Cfr. DOLORES FOLLIERO G., Grazia e dignita dell’estetica
schilleriana, in Aquinas, 1990 (32) n. 1, p. 117.
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E in questo riferimento alla Grecia ideale non mancano i dispiaceri che questi
autori sentono costatando con amarezza che "dove un tempo le Grazie saltellavano,
gli Anacreonti scherzavano e Socrate peri per la verita, ora pascolano gli Ottomani - e
tuttavia... giace Ia, una eterna, incontrastabile testimonianza della divina Grecia, una
sfida di questo popolo a tutti i popoli della terra."*°

4. L'influsso di Kant

Schiller anche se stimolato dalla lettura della Kritik der Urteilskraft, riesce
con originalita a ripercorrere con la riflessione le vie della grazia (Anmut) senza
rimanere intrappolato nell’intelletto kantiano (tabellarischer Verstand). Secondo
Pareyson, ammessa una "indubbia influenza di Shaftesbury", bisogna precisare
che l'autore del’Uber Anmut und Wiirde, trova in Kant i concetti gia elaborati che
gli servono per meglio esprimere in modo filosofico la sua dottrina. Comunque
Schiller, anche secondo il carteggio di W. Humboldt, fu stimolato da Kant e non
proprio alimentato, poiché le sue idee espresse in Anmut und Wiirde (1793) e nelle
Briefe, in germe, sono apparse in altre lettere, prima ch’egli conoscesse Kant.**

5. L’'armonia dell’anima bella

L'intento teoretico di Schiller € quello di assicurare alluomo, attraverso
'armonia tra sensibilita e intelletto, I'unita originaria del suo essere intero. L'obiettivo
delleducazione estetica € I'armonia tra la sinnliche Natur e la vernlinftige Natur,
tentando di tirare fuori da questo stato di conflittualita una Organisation, che regoli le
due funzioni in un tutto armonico (harmonierendes Ganze).

Non bisogna schiacciare la sensibilita, scrive Schiller, con la repressione
(Unterdriickung), perché l'usurpazione sul sensibile e la relativa insurrezione lasciano
mano libera alla barbarie, alla selvaggita e alla forza cieca (blinde Stérke), la quale
"decidera il preteso conflitto dei principi come un volgare pugilato (Faustkampf)".*?

6. Il fondamento dell’educazione estetica

Un punto di notevole importanza € il modo in cui Schiller intende la materia e la
forma dentro il suo universo estetico. L'ilemorfismo della natura umana si rispecchia anche
nella vita estetica, ma non e scontato come nel caso dellessenza umana. La forma artistica
comporta un difficile sforzo delluomo che esce dalla barbarie per trovare le Grazie.

"L'uomo senza forma disprezza ogni grazia", mentre der gebildete Mensch
e cosciente dell'istinto sensibile, nello stesso tempo avverte quellistinto formale,
che "vien fuori dall'esistenza assoluta delluomo o dalla sua natura razionale, e
tende a porlo in liberta, a portare armonia nella varieta del suo fenomenizzarsi".**

®“DOLORES FOLLIERO G., p. 128.

“PAREYSON, op. cit., p. 7, 33. Pareyson tiene a precisare anche in altri luoghi dell'opera
I'idea che la teoria del bello in Schiller prende spunto da Kant, ma viene sviluppata come
"una teoria nuova e originale" (p. 81).

12| ettera settima, p. 135. Nella Lettera quarta Schiller opera la distinzione tra Wilder e Barbar.

13Ctr. Lettera X, p. 146, Lettera XII, pp. 155-156.
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In un altra Lettera egli & piu radicale quando scrive, che "il reale segreto
artistico del maestro, consiste nel fatto che egli distrugge la materia con la
forma".'* Questo trionfo dell'arte viene rappresentato in maniera simbolica
nell'immagine dell’'uccello in volo:

"Tra le specie animali. La specie degli uccelli € la prova migliore della mia
affermazione. Un uccello in volo & la piu felice rappresentazione della materia domata
dalla forma, della gravita superata dalla forza"; perché: "la forza di gravita si oppone
senza rischio alla forza vivente dell'uccello, allo stesso modo in cui, nelle pure
determinazioni della volonta, inclinazione si oppone alla ragione legislatrice."*®

Questa "forma" che ha domato la materia nella metafora del volo non &
altro che quel "sublime estraneo”, di cui Schiller canta nella poesia Die Kinstler. Si
tratta appunto dell'anima, che si & destata "dal lungo sonno dei sensi" per fondersi
"nel mare dell'armonia”.

7. 1l principio di liberta

La liberta nel fenomeno come principio della bellezza costituisce un altro
punto importante che distingue nettamente Schiller da Kant. L’arte desta nelluomo
il desiderio del bello, e davanti a questo desiderio che trascende gli schemi morali
egli si sente libero, non solo nella scoperta e nella contemplazione, ma anche
'oggetto & libero a manifestarsi a lui. Nota infatti Pareyson: "Nel sentimento della
bellezza 'uomo non é soltanto libero dal desiderio, in quanto ha superato la
sensibilita animale nello slancio verso la conoscenza razionale, ma é libero anche
dalla costrizione del dovere e della legge morale, in quanto in lui la ragione ha
come alleata la sensibilita educata e raffinata, che non si oppone piu alla legge
della ragione."*®

Il tema della liberta nel fenomeno (Freiheit in der Erscheinung), che
troviamo nelle Kalliasbriefe, & antikantiano. Si tratta infatti della liberta nell’'ordine
del sensibile, intesa come autonomia dell’'estetica fondata oggettivamente sul
valore trascendentale del bello. E noto come questo ambizioso progetto di Schiller
di oltrepassare Kant, nacque in lui dopo la lettura della Kritik der Urteilskraft."”

Certo, bisogna intendere questa liberta come indivisa dalla necessita, tutto
cio viene proclamato da Schiller, convinto che la necessita fisica non costituisce
impedimento all’esercizio della liberta morale. Nel nostro rapporto con la bellezza,
avviene non solo il cambiamento personale, ma tramite noi mutano anche coloro
che ci circondano. L'educazione alla bellezza porta gli uomini ad una migliore
coesione sociale e porta a varcare negli altri 'apparenza per cogliere I'arcano.

%ettera XXII, p. 206.

®Callia o della bellezza in SCHILLER, Lettere sull'educazione estetica del’uomo, a cura di
A. Negri, p. 274. (cito Kalliasbriefe).

®PAREYSON, op. cit., p. 29.

YCfr. NEGRI A., Introduzione, p. 24-25. "Si vuol vedere la bellezza come liberta nel
fenomeno, come liberta del corpo, come liberta sensibile, come liberta nella natura, come
liberta nella materia, come liberta nella necessita?". Ibidem, p. 26.
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In tal senso questa formazione € anche delicatezza e fragilita, ma
indubbiamente si presenta attraente nei tratti dei vari protagonisti della letteratura
del romanticismo. L'educazione estetica deve scoprire nell'evento della bellezza
I'unita del sensibile e della ragione, e la dove questa unita manca deve costruirla:
"Non €&, dunque, solo poeticamente consentito, ma anche filosoficamente giusto,
che la bellezza si chiami la nostra seconda creatrice".*®

L'arte in questo modo € in grado di concepire in noi quel che in natura si
genera spontaneamente. Il criterio per comprendere la validita estetica di un'opera
d'arte e l'effetto di una "elevata equanimita e liberta dello spirito, connessa con
forza e vigoria“, che questa produce in noi.*

Scrive Schiller nella ventitreesima Lettera: "Uno spirito nobile, insoddisfatto
di essere lui stesso libero, deve porre in liberta tutto il resto che lo circonda, anche
cio che & privo di vita".

Il rapporto tra libertd e bellezza sono espressi qui nei due aspetti
fondamentali. La bellezza genera liberta, e l'autentica liberta &€ uno stato di
bellezza. Karl Moor, Wallenstein, W. Tell, Don Carlos sono eroi che sentono il
bisogno di avere la liberta di pensiero (Gedankenfreiheit), queste sono le anime
belle che combattono per la liberta (Freiheit) e per la dignita (Wurde) degli altri.
Ma, come é stato notato da L. Mittner, Schiller si serve della drammaturgia per
diffondere le sue idee, mentre con le sue idee impressiona di piu le sue scene.”
Ora, la liberta tanto sospirata dai suoi protagonisti € I'istintiva reazione delle anime
belle che percepiscono il brutto nella natura e nella societa e tentano di rimediarvi
anche tragicamente. Questi personaggi cercano di rendere liberi gli altri in quanto
essi stessi sono liberi. Ma, la differenza fra gli eroi e i tiranni, & che i primi sono
liberi e sono anime belle, i secondi invece, non sono anime belle perché giacciono
schiavi delle loro passioni.

Schiller nella sua concezione della bellezza come libertd nel fenomeno
(Schénheit also ist nichts anders Freiheit in der Erscheinung) si allontana ancor piu
da Kant, ma il punto fondamentale rimane "lI'esaltazione della volonta che ha
saputo affrancarsi dalla sensibilita e lasciarsi determinare dalla ragione, che cioé
ha saputo determinarsi da sé".?*

8 ettera XXI, p.202. Scrive anche Negri nella Introduzione: "non c’e piu lo schéner Umgang
auspicato da Schiller, perché vige il rapporto utilitaristico". (p. 45); e aggiunge: "Lo stato
estetico (der asthetische Staat) di Schiller si oppone sia allo «stato dinamico dei diritti»
uscito dalla rivoluzione francese, sia allo «stato etico dei doveri» teorizzato da Kant" (p.
33). Osserva anche L. Pareyson: "Secondo Schiller: il principio della bellezza é la liberta
nel fenomeno; il principio della nostra rappresentazione della bellezza & la tecnica nella
liberta. Cosi, la bellezza & «autonomia nella tecnica, liberta nella conformita all'arte».
Questa tecnica € la libera tecnica della natura, giacché deve apparire come determinata
dalla natura della cosa". PAREYSON, op. cit., pp. 72-75.

9 ettera XXII, p. 204.

2L ettera XXIII, p.212.

2L Cfr. MITTNER L., Storia della letteratura tedesca, Einaudi, Torino 1971, 1l Dal pietismo al
romanticismo, tomo I, p. 443.

PAREYSON, op. cit., p. 90. Continua lo studioso: "La legge morale & da considerarsi piu
come espressione della liberta umana, e quindi della sua dignita, che dell'insufficienza
dell’'uomo” (ivi).
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Contemplando la bellezza attraverso la liberta noi entriamo nel mondo
delle idee, e questa & una prova che 'uomo anche se condizionato dalla necessita,
non ha perso la capacita di orientarsi secondo il suo principio estetico-spirituale. E
uno stato interno dell’anima che da origine alla liberta, osserva Schiller nella
ventiseiesima Lettera, e deve essere un dono della natura. Quando manca la
bellezza abbiamo l'uomo frazionato di Rousseau, I'uomo che si muove nella
massa, 'uomo numero: "soltanto la dove egli, nella propria capanna, tranquillo,
parla con se stesso e, appena esce, con tutto il genere umano, sboccera il
leggiadro fiore della bellezza". 2 Qui il redi in teipsum agostiniano non & approntato
alla scoperta della fede come nel caso di Pascal, ma piuttosto per il lievitarsi della
bellezza dell'anima. Questa liberta nel fenomeno non & e che "l'autodeterminazione
in una cosa , in quanto essa si rivela nell’ intuizione"

Il soggetto, solo quando dimentica se stesso e riesce a compiere con
facilita il suo dovere, come se agisse per un istinto innato, solo allora & capace a
gustare la bellezza nella liberta. Invece, se egli € mortificato dal dovere, non ha la
p033|b|I|ta anche se volesse metter5| nelle tracce della bellezza, poiché mancano
in lui la spontaneita e la liberta.”

Per Schiller il criterio della valutazione del bello non é di natura morale,
come nel caso della dicotomia kantiana di bello e sublime. Il bello ¢ liberta quando
diventa espressione della natura, solo allora possiamo riflettere su di esso anche
da un punto di vista morale. Conclude Schiller: "In una parola: un’azione libera e
un’azione bella, se coincidono I'autonomia dell’animo e I'autonomia nel fenomeno.
Percio la bellezza morale € il maximum della perfezione del carattere di un uomo,
perché soltanto in questo caso ha luogo, se per lui il dovere si & convertito nella
natura."*® Solo allora le Grazie non fuggono pitl impaurite.

8. L’«anima bella» come segno di civilta

Plotino pensava che in tutti noi doveva essere una traccia dell’anima
bella®’; perd questorma si & persa, a causa della "barbarie umana".
Paradossalmente lo sviluppo auspicato dagli illuministi francesi di matrice
materialistica ha condotto I'uomo dallo stato di Wilder a quello di Barbar, con la
conseguente riduzione dell’'uomo originario in un ammasso di rottami irriconoscibili
(Holderlin).

La bellezza, come la intende Schiller, & un termine medio come dinamica
ma superiore come qualita fra la sensibilita e la razionalita, in questo senso i
termini di desiderio e conoscenza si incontrano: perche la contemplazmne
estetica & sensibile si, ma non appetitiva, & conoscitiva si, ma non razionale"*

23 | ettera XXVI, p. 227.

**K alliasbriefe, p. 259.

25Cfr PAREYSON, op. cit., p. 78.
Kalllasbrlefe p. 266.
'Scrive Plotino: "Ma poiché il Padre é troppo grande per essere bello, egli soltanto € il primo ad
essere bello, benché anche 'anima sia bella : egli pero la supera in bellezza, in quanto essa &
una traccia di lui, e percio & bella per natura, anzi € ancor piu bella quando guardi lassu".
PLOTINO, Enneadi, V, 8, 13, a cura di G. Faggin, Rusconi, Milano 1992°, p. 929.

22D AREYSON, op. cit., p. 27.
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La Vereinigung schilleriana non si deve intendere come una unione dove
le componenti perdono la loro natura per acquistarne una nuova: "La bellezza
congiunge i due stati opposti del sentire e del pensare e tuttavia non c'é
assolutamente nulla di intermedio tra di essi".*

Anime belle sono primariamente quelle che hanno lasciato agire su di sé la
forma, in modo tale da essere educate attraverso la bellezza, mentre per l'artista
c'@ una particolare chiamata alla vocazione della bellezza. E celebre il testo della
nona Lettera dove il Nostro scrive: "L’artista € si figlio del suo tempo, ma guai a lui
se ne &, nel contempo, I'alunno o, addirittura, il favorito”.*

Con questo richiamo al valore dell’arte in sé, Schiller mette in guardia
perché sa che: "ll figlio della bellezza, uscito / armonioso e perfetto dalla vostra
mano, / perde ora lo scettro che portava, / appena ¢ diventato realta".*!

Egli afferma che del bello si danno tre fondamenti: uno oggettivo razionale,
che consiste nella "finalita oggettiva dell’oggetto”, cosi il bello € ridotto al perfetto;
un fondamento soggettivo sensibile che riduce la bellezza al modo di percepire la
sensibilita; un fondamento soggettivo razionale che riduce la bellezza al giudizio
riflettente, cioé al libero gioco. La prima & dei metafisici come Wolff, la seconda
degli empiristi come Burke, e la terza di Kant.*

Presentare un puro concetto della bellezza non & possibile, I'importante e
che I'esperienza ci insegna che c’'e una "influenza della bellezza", ma anche se
sappiamo indicare gli elementi che nella loro unione producono la bellezza, con cio
non é spiegata la genesi della medesima, poiché cio richiederebbe una intrinseca
comprensione di questa Vereinigung, cosa a noi impossibile. Rimane pero fermo il
fatto che la bellezza non € né pura forma né pura vita, ma é il gioco (Spiel) di
questa armonia che esprime la stessa armonia dell’'uomo.*®

Attraverso questa riconciliazione tra l'intelletto e la sensibilitd avviene
nelluomo l'identificazione tra Menschheit e Schdnheit, la bellezza deve "stimolare
rilassando e rilassare stimolando entrambe le nature" - cioé la bellezza dolce
agisce come forma tranquilla sulluomo di natura mitigando la sua rozzezza,
mentre agisce come immagine vivente sulluomo civilizzato, e lo riconduce al
sentimento e all'intuizione.

"La perfezione dell'umanita consiste nell’anima bella, che e quella in cui «i
due principi si trovano in perfetta armonia», e che per il fatto solo d’essere bella
anche buona".* Il risultato dell'anima bella consiste nella riuscita di educare la
sensibilitd a seguire spontaneamente la ragione e a precederla nel volere il bene.*®

*NEGRI A., Schiller e la morale di Kant, p. 192.

L ettera IX, p. 141.

%1Dje Kiinstler, in Samtliche Gedichte, p. 205; trad. it. di N. Saito in Schiller e il suo tempo, p. 87.

%2Cfr, PAREYSON, op. cit., p. 70.

%3 | ettera XV, p. 171.

*PAREYSON, op. cit., p. 94.

®Canta F. Petrarca : "Anima bella, da quel nodo sciolta / che piti bel mai non seppe ordir
Natura, / pon’ dal ciel mente a la mia vita oscura, / da si lieti pensieri a pianger volta."
(Canzoniere, CCCV, ed. cit., p. 154).
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Per rendere razionale 'uomo sensibile non rimane che la via dell'educazione
estetica, perché, l'effetto del bello si traduce nella liberta dalle passioni. Il passo
dallo stato estetico a quello logico e morale &€ molto piu facile che il passaggio dallo
stato della cieca vita delle passioni a quello estetico. Questo passo l'uomo lo
compie con la volonta attraverso la asthetische Erziehung.

A Schiller piace ripetere che colui che si trova nello stato estetico € libero
da qualsiasi costrizione e si sente felice : "Colui che nessuna violenza spaventa lo
disarma il soave rossore della pudicizia e le lagrime soffocano una vendetta che
nessun sangue poteva spegnere”.*®

Ci troviamo davanti a un desiderio, oppure davanti a qualcosa che si puo
raggiungere attraverso I'educazione! Penso che l'ideale di Schiller pud avere la
sua incisivita nella nostra vita quotidiana: "Lo stato della bella apparenza, o regno
dell'apparenza estetica (Reich des asthetische Scheins) & I'utopia antilluministica
di Schiller, proiettato con forza contro lo schermo di una realta umana, almeno la

pitl comune e volgare".*’

Conclusione

Schiller ha usato I'arte, per divulgare le sue idee filosofiche, e dall'altra
parte ha voluto ricondurre il bello e il bene in una sfera naturale e spontanea dove
esse non hanno mai abitato. In questo modo egli ha portato la sua visione estetica
e morale al di la del Bene e del Male, rendendola astratta e limitata nella sua
attuazione. Il suo difetto sta nel fatto che egli prospetta la conciliazione tra
sensibilita e ragione, ma non dice quale fu la causa della scissione. Inoltre,
osserva le perdite derivate dal passaggio da Wilder e Barbar, ma non chiarisce la
necessita di questi movimenti. In altre parole, 'uomo di Kant che conosce solo il
fenomeno, e quello di Schiller che vuole solo il fenomeno, rimangono in se stessi
non conciliati.

"Siamo nati per migliorare" (Zu was Besserm sind wir geboren!), scrive
Schiller, e nel suo contesto suona come la dostoevskiana frase dei Demoni: solo la
Bellezza salvera il mondo! Ma la bellezza di Schiller, se non si risolve nell'ideale
romantico, rimane troppo vaga e chimerica per poter trasformare la realta
positivamente.

Alla tentata sintesi schilleriana tra bellezza e bonta manca I'elemento base,
il fondamento ontologico. La necessita di un tale fondamento avvertiva anche
I'ingegno di P. Evdokimov, il quale sulla scia della tradizione teologica ortodossa,
lo ha indicato nello Spirito Santo della Bellezza.*® Donde deriva il potere della
Bellezza e la sua forza di trasfigurare 'uomo? La Bellezza é lo specchio della

% ettera XXVII, p. 240.

¥'NEGRI A., Schiller e la morale di Kant, p. 177. Mentre Hegel, nella Phanomenologie des
Geistes, dara un giudizio molto severo sull'anima bella, bollandola come priva di rapporti
con |'esterno, votata a svanire come nebbia informe e a dissolversi nell'aria. Cfr. LUGARINI
L., Hegel e l'esperienza dell'anima bella, in Giornale di metafisica, 1980 (lI), n. 1.

% Cfr. EVDOKIMOV P.N., L'art de licone. Théologie de la beauté, Desclée de Brouwer,
Paris 1972; trad. it., Teologia della bellezza, Ed. San Paolo, Milano 19966, pp. 59-64.
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Verita, € I'icona di Cristo. Ma, "se la verita &€ sempre bella,la bellezza non sempre &
vera", ripete Evdokimov con Plotino. Sta qui I'ambiguita della bellezza terrena e
dell'estetica schilleriana. Non é sufficiente che il bello ci impressioni per riconciliare
la natura con lo spirito. E soltanto lo Spirito della Bellezza che ha il potere di
salvare l'umanita ferita mortalmente, di rialzarla dallo stato di bruttezza e di
restaurarla secondo i disegni dello Spirito: "La natura attende gemendo che la sua
bellezza sia salvata dal’'uomo divenuto santo".*

Schiller non ha saputo indicare il mistero della bellezza, I'impulso della
conciliazione. Egli ha dato solo un incerto tracciato, mentre nella tradizione
cristiana orientale i tratti della Bellezza che salva e concilia I'uomo, si colgono
nell'icona di Cristo salvatore.

% EVDOKIMOV, op. cit., p. 62.
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LOCURI DE EXPLOATARE A MINEREURILOR DE FIER
IN DACIA ROMAN A

CONSTANTIN ILIES

RIASSUNTO: LUOGHI PER SFRUTAMENTO DEI MINERALI PER IL
FERRO NELLA DACIA ROMANA. Il ruolo determinante che ha avuto nel
progresso della societa nella Dacia romana l'estrazione e la riduzione dei
minerali per il ferro, la lavorazione e la trasformazione del metallo in una
larga serie di strumenti e diversi altri oggetti, richiesti dalla civilta romana,
ci ha spinti a trattare in quest'articolo il problema dei luoghi di sfruttamento
del ferro. In mancanza di fonti letterarie antiche, in riferimento allo
sfrutamento del ferro in Dacia, i resti epigrafici ed archeologici permettono
l'identificazione di tre categorie di luoghi in cui furono ricavati i minerali per
il ferro: miniere certe (Tara Hategului, zona Banatului,), miniere probabili
(le zone della Dacia, dove le ricerche topografiche minerialogiche hanno
localizzato i minerali per il ferro ) e miniere possibile (le parti orientali della
Transilvania).

In urma cuceririi romane, Dacia a intrat in orbita sistemului sclavagist
clasic si a cunoscut o dezvoltare fara precedent a culturii materiale, progres
generat de viata economica infloritoare, continuu extinsa si diversificatd. Una din
ramurile principale a economiei Daciei romane, a reprezentat-o mineritul, avantul
luat de exploatarea bogatiilor subsolului, prin extragerea diverselor metale, inclusiv
a fierului, servind Tn primul rand satisfacerii nevoilor interne ale provinciei.”

Tocmai rolul determinant pe care |-a jucat in progresul societatii din Dacia
extragerea si reducerea minereului de fier iar apoi prelucrarea si transformarea
metalului intr-o gama larga de unelte si diverse alte obiecte, pe care le reclama
civilizatia romana, ne-a indemnat sa abordam, in textul de fata, problematica
locurilor Tn care au fost exploatate minereurile de fier in Dacia.

Cantitatea mare si diversitatea obiectelor de fier, unelte, arme si piese de
uz cotidian, descoperite in toate asezarile cu caracter civil si militar din Dacia
romana, implicad exploatarea zacamintelor de fier pe scara larga. Totugi, literatura
noastra arheologica, mai veche sau mai noua, este relativ saraca Th ceea ce
priveste indicarea locurilor de extractie a minereului de fier. Aceasta situatie se
explica, pe de o parte, prin absenta izvoarelor literare antice referitoare la exploatarea
fierului Tn Dacia, iar pe altd parte, prin faptul cad exploatarile ulterioare, din evul
mediu si, mai cu seama din epoca moderna, au nlaturat in mare parte urmele
exploatarilor din antichitatea romana.

L v. Christescu, Viafa economica in Dacia romand, Pitesti, 1929, p. 2; C. Daicoviciu, La
Transylvanie dans I'Antiquité, Bucarest, 1945, p. | 33; D. Tudor, Oltenia romand, Bucuresti,
1958 p. 49; Istoria Romaniei, vol. |, Bucuresti, 1960, p. 396; M. Macrea, Viafa in Dacia
romand, Bucuresti, 1969, p. 290-292.

ZMm. Macrea, op. cit., p. 298; D. Protase, V. Cazacu, in Istoria gandirii si creafiei stiinfifice si
tehnice roméanesgti, |, Bucuresti, 1982, p. 212.
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In acest context, incercarile de identificare precisd a exploatarilor
romane, problema importanta ce reprezinta insasi premisa esentiald a metalurgiei
propriu-zise a fierului, trebuie sa se intemeieze pe analogiile cu situatia existenta in
alte provincii ale Imperiului cat si pe observatile de teren si studierea literaturii
geologice, precum si, pe rezultatele cercetarilor arheologice din ultimele decenii
chiar daca acestea, inclusiv cele de suprafata, nu au fost intreprinse, de regula, cu
scopul declarat de a localiza exploatarile miniere din epoca romana. (Fig. 1).

In cadrul statului roman, mineritul a cunoscut o importanta sporitd abia
dupa razboaiele punice, cAnd marile si infloritoarele regiuni miniere din Hispania,
exploatate intens de catre cartaginezi, au fost preluate de catre romani. Dupa ce la
sfarsitul perioadei Republicii s-a inregistrat un proces de franare a productiei
miniere, odata cu ocuparea unor teritorii cu insemnate resurse minerale, productia
s-a extins. Ca urmare, aceasta ramura a devenit in perioada Imperiului, deci atunci
cand si Dacia este incadratd in hotarele acestuia, 0 importantd sursa pentru
bugetul roman. Fenomenul s-a datorat, in primul rand, necesitatii crescande de
metale, inclusiv de fier, in conditiile dezvoltarii productiei si a schimbului de marfuri
din cadrul structurilor de productie sclavagiste predominantes.

Importante zacaminte de fier, din zone de munte si de deal, au fost
exploatate la suprafata si in subteran, atét in provinciile vecine sau mai apropiate
de Dacia, ca de pildd Dalmatia’, Moesia Superior® sau Noricum®, cat si in altele
mai indepartate, ca de exemplu Hispania’, Gallia®, Britannia® sau Germania™®.

In ceea ce priveste perspectiva geologicd a problematicii exploatarii
zacamintelor de fer, asa cum arata cercetarile de topografie mineralogica, pe
teritoriul Romaniei, pot fi luate in considerare, ca surse posibile de extractie, toate
zonele tarii unde au fost localizate, ca existand, minereuri de fier. Astfel,
principalele minereuri de la noi'!, in ordinea descrescétoare a oxizilor de fier, sunt
urmatoarele: magnetitul (71, 4 %), hematitul (70 %), limonitul (63 %), sideritul (48, 3
%) si calcopiritul (46, 6 %). Aceste minereuri, mentionate pe teritoriul tarii noastre,

% T. Frank, An economic history of Rome, Baltimore, 1927.

“DA, IlI, 2, s. v. metalla p. 1675-1686 (E. Ardaillon).

°s, Dusani¢, in Arheoloski Vestnik, XXVIII, p. 167, 1977.

S w. Schmid, Norisches Eisen, Beitrage zur Geschichte des 6sterreich Eisenwesen, Vienne,
Berlin, Diisseldorf, 1932.

"I M Blazquez, Explotaciones mineras in Hispania, in Seminario de historia social y
economica, 1969, p. 3-62.

8 A. Daubrée, Apercu historique sur I'exploatation des mines métalliques de la Gaule, in
Revue Arhéologique, 1881, p. 201-221, 261-284, 327-353.

° G. C. Whittick, Roman mining in Britain, In Trans. Newcomen Soc., t. XIl, 1931-1932, p.
57-84.

% 0. Davies, Roman Mines in Europe, Oxford, 1935, p. 120-145; R. Pleiner, Die
Eisenverhittung in der Germania Magna zur romischen Kaiserzeit, in Bericht der
Romisch-Germanischen Kommission des Deutschen Archologischen Institus, XLV, 1964,
p. 11-86.

1 Dictionar tehnic poliglot, 1949-1955, s. v. Minereu de fier, Chalcopirita, Hematit, Limonit,
Magnetit, Siderit
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apar, de regula, asociate in cadrul acelorasi zacaminte, iar numarul lor depaseste
100 de localitati pe teritoriul carora au fost semnalate. Totodata, existenta
zacamintelor a fost identificatd uneori In doua-sase locuri de pe raza localitatilor
actuale'®. In epoca romana, teoretic, oricare din aceste zacaminte, indiferent de
grosimea mai mica sau mai mare a straturilor, au putut fi exploatate, desigur cu
anumite preferinte pentru minereurile mai bogate. Dar, Th mod evident, de la simpla
existentd a zacamintelor si pana la presupunerea exploatarii lor, sau doar a unora
dintre ele, deosebirea este prea mare pentru a putea fi apreciate Th ansamblu.

De altfel, in problema exploatarii fierului Tn lumea antica, in general,
trebuie sa se renunte la notiunea de zacamant in acceptiunea ei actuala, care
cuprinde pe langa prezenta minereului de fier si o serie de alti éparametri, legati de
rentabilitatea exploatarii si de o anumita cantitate de rezerva'®. Problema trebuie
analizata prin prisma gradului de dezvoltare economica Tn epoca romana, iar
zacamintele exploatate trebuie privite din punctul de vedere al cantitatilor de fier
necesare, mai ales a capacitatii de prelucrare a minereului**.

Aceasta ultima relatie este datd, cu aproximatie, de dimensiunile cuptoarelor
de redus minereuri, descoperite pe teritoriul Dacici, cat si in alte provincii ale Imperiului®®.
Tinand cont de acesti parametri de naturd metalurgica, se poate efectua reducerea
la scara a notiunii de zacamant pentru antichitatea romana, reducere care permite
renuntarea, in unele cazuri, chiar la zdcamintele foarte bogate, dar indepartate, si
luarea in considerare a surselor de fier mai apropiate de asezarile omenesti.

Se impune deci, o tratare diferentiatda a zacamintelor de minereu, cu atat
mai mult cu cat, asa cum s-a mai aratat, izvoarele literare referitoare la activitatea
extractiva lipsesc, iar minele au fost exploatate continuu in evul mediu si in perioada
moderna, incat urmele celor antice, cu unele exceptii, care vor fi prezentate in
continuare, au disparut sau se pot confunda cu cele de mai tarziu. De asemenea,
fata de perioada romana, tehnica miniera medievala a progresat prea putin, cea ce
poate da nastere la confuzii, cAnd este vorba de identificarea vestigiilor romane.

In randul exploatarilor sigure, ale caror urme au fost, in secolul trecut, sau
mai sunt si acum vizibile, se numara in primul rand cele din Tara Hategului, de pe
valea si din bazinul Cerna, Tn zona denumita azi a Hunedoarei, renumita Thca din
antichitate pentru lucrarile de exploatare a minereului de fier. Punctele de
exploatare miniera se intalnesc in mai multe locuri de pe versantul estic al Muntilor
Poiana Rusca, ceea ce presupune si prezenta a numeroase si mici agezari de
mineri'®. Centrul administrativ al exploatarilor era la Teliucu Inferior (jud.
Hunedoara). Acolo, pe malul drept al Cernei, se puteau vedea, n secolul trecut,
"gropi” de suprafata, depozite de zgura, cuptoare, tot acolo s-au descoperit, izolat,

2 b, Radulescu, R Dimitrescu, Mineralogia topograficd a Roméaniei, 1966, p. 83-90 (calcopirit), p. 163-
168 (hematit), p. 185-191 (limonit), p. 194-198 (magnetit), p. 266-269 (siderit).

13 E. zah, in Pontica, 4, 1971, p.192

 |bidem, p. 192.

5 W. Schimd, op. cit., p. 72.

1’ c Goos, Chronik der archdologischen Funde siebenbirgischen Landeskunde, 1in
Koresspondenzblatt des Vereines fur siebenbiirgischen Landeskunde, Sibiu, XIlI, 1874, p. 159; G.
Téglas, in Klio, IX, 1909, p. 375; V. Christescu, op. cit., p. 30 si urm.; D. Tudor, Oragse, targuri si sate
in Dacia romand, Bucuresti, 1968, p. 110; M. Macrea, op. cit, p. 305; V. Wollmann, Mineritul
metalifer, extragerea sdrii si carierele de piatra in Dacia romand, Cluj-Napoca, 1996, p. 232-233.
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cateva unelte de minerit'’. De asemenea, urmele unor exploatari subterane au fost
descoperite Tn coltul de est al campului minier "luliana” (Fig. 2), precum si in partea
de vest a campului minier "Carolina™'®, Alaturi de aceste mine, s-au mai descoperit,
in anul 1904, halde de zgura pe dealul Plotca (la sud de comuna Teliuc), precum si
o bucata de lupa de fier, in greutate de 3 Kg™.

¢ \ Fundatia
v “ cladirilor romane

o

8 Vi i .;,_; \
Vo - ‘) ¥
Vo - Monument al capelei

€ xploatarea

Gropi i
opi conice

Exploatarea la zi “Irina”, unde s-a descoperit si planul de
situatie al cuptoarelor romane (dupa Rakoczy S. in
“Ban és koh. Lap ™, nr. 11, 1910, p.715)

FIG. 2

'"'s. Rakoczy, in Banyaszati és Kohaszati Lapok, II, 1910, p. 718-719.
'8 |bidem, p. 715
9 |dibem, p. 717
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Céa centrul administrativ al exploatarilor miniere de fier era la Teliucu
Inferior, o dovedeste inscriptia pusa in sanatatea imparatului Caracalla, de catre
arendasii minelor de fier (conductores ferrariarum), C. Gaurius Gaurianus si
Flavius Sotericus, prlmul sacerdot al coloniei Apulurn, iar al doilea, augur la Ulpia
Traiana Sarmizegetusa®. Cei doi au constituit o societas, dispuneau de capital
comun, de sclavi lucratori in mine si de personal administrativ in birouri. Cele doua
orage onorasera pe acesti arendasi, de origine peregrina, cu functii sacerdotale, ca
sa poata obtine fier pentru nevoile lor. Ei aveau in arenda intreaga zona miniera
din imprejurimile Hunedoarei de azi.

Fata de Teliuc, cel mai apropiat loc de exploatare se afla la Cincis (com.
Teliuc). Aici s-au descoperit urmele unei asezari rurale miniere cu ceramica,
rashite®® si o villa rustica®, iar n apropierea ei, o necropold cu o constructie
funerara si I7 morminte apartinand, probabil, unui arendag sau proprietar al minelor
de fier care folosea, Tn munca de exploatare a minereurilor, lucratori autohtoni,
fnmormantati alaturi de stapénul lor, dupa cum rezultd din inventarul funerar al
mormintelor care, pe langa alte produse de factura romana sau dacica, includeau
si bucati de minereu de fier, puse intentionat, in legatura cu ocupatia lor®®.

Alte exploatari de minereu de fier s-au |dent|f|cat n mai multe randuri,
incé din secolul trecut, la Ghelari (jud. Hunedoara) Aici au fost descoperite
numeroase "gropi" de suprafata, "camere" de abataj subterane, sapate in portiunile
mai friabile ale zacamantului, precum si unelte de minerit (o sapa dalti, un ciocan-
tarnacop) un opait cu stampila FESTI, monede, un schelet uman etc®. Mai indepartate
erau galeriile de la Ruda, (com. Ghelari) si Alun (com. Burila), unde de asemenea,
s-au identificat urme de exploatare a fierului si de asezari sarace de minereuri®®

O alta zona cu exploatari certe a zacamintelor de fier, dar si a altor
minereuri (cupru si plumb) precum si metale pretloase (aur si argint) corespunde
regiunii muntoase din centrul si rasaritul Banatului®’. Aici au existat mici exploatari
miniere, Tn masivul Semenicului, pe valea superioara a Timisului si a afluentilor sai,
modeste Tn raport cu amploarea celor din Muntii Poiana Rusca si, mai ales, cu a
celor din Muntii Apuseni unde, aga cum se stie, extragerea metalelor pretioase s-a
realizat Tn proportii considerabile.

2 Année épigraphique, 1909, nr. 112; G. Téglas, op. cit., p. 375; M. Macrea, op. cit., p. 304;
D Tudor, |.c.; W. Wollmann, op. cit., p. 239.
! C. Daicoviciu, in ACMIT, II, 1929, p. 306; D. Protase, Problema continuitéfii in Dacia in
lumina arheologiei si numismaticii, Bucuresti, 1966, p. 30.

22O Floca, M. Valea, in ActaMN, II, 1965, p. 161 si urm.
®D. Protase, |. c.; O. Floca, M. Valea, op. cit., p. 163; M. Macrea, l. c.; V. Wollmann, op. cit.,
P 230-231.
4 G. Goos, I. c.; G. Téglas, A. Hunyadmegyei Torténelmi és Régészeti Tasulat Evkonyve, |, p. 188;
I. Martian, Repertoriu arheologic pentru Ardeal, Bistrita, 1920, p. 285; V. Christescu, op. cit., p. 32;
M Macrea . c.; N. Maghiar, St. Olteanu, Din istoria mineritului in Romania, Bucuresti, 1970, p. 51
>, Rakoczy, op. cit., p. 720.

% G. Téglas, op. cit., I. P. 190; Tabula Imperii Romani, Budapest, 1968, s. v. Aquincum —
Sarmlzegetusa Sirmium; D. Tudor, op. cit., p. 111; M. Macrea, I. c.,
" C. Patsch, Der Kampf um den Donauraum unter Domitian und Traian (Beitrdge zur
Volkerkunde von Sidosteuropa), Wien — Leipzig, 1937, p. 199; V. Christescu, op. cit., p.
11; D. Tudor, op. cit., p. 61; M. Macrea, I. c.
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Lucrari de extractie a minereului de fier in epoca romana au fost
identificate Tn Banat, la Tincova si la Criciova (jud. Timig), alaturi de vatra unei
asezari rurale®®. Satul de mineri se g&sea la marginea de nord a actualei comune,
pe locul numit "Tramnic" (la aprOX|mat|v 300 de metri fata de soseaua nationald).
Acolo, pe o suprafata de circa 600 de m’ se puteau vedea n secolul trecut, zidarii
lucrate in opus caementicium, caramizi, ceramica si tencuiala pictata.

Un alt centru al exploatérii zacamintelor de fier, dar si a aurului, a fost la
Bocsa Montana (jud. Carag-Severin). Pe locul numit "Cracul de aur" se mentioneaza
identificarea unor puturi de mina in care au fost descopente obiecte de factura
romana: opaite, drugi de fier, sape, ciocane, icuri, etc®. Caramizile cu stampila
legiunii a lll-a Flavia Felix, descoperite tot la Bocsa Montané, fac dovada prezentei
unui detasament de paza pentru cei ce lucrau fortat (sclavi si damnati ad metalla).
Toate aceste descoperiri impun necesitatea identificarii, Tn viitor si a asezarii civile
a minerilor, a carei existenta este sustinuta si de descoperirea unui tezaur monetar,
cu piese din perioada anilor 70-25! d. Ch®.

O alta exploatare miniera romana este bine cunoscuta la Dognecea (jud.
Carag-Severin), unde in afard de urmele unor puturi de exploatare a fierului, dar si
a aramei, aurului si argintului, s-a mai precizat chiar i functionarea unor spalatorn
de aur. Nici aici insa, zona locuintelor minerilor nu este cunoscuta cu exactitate®

Cantitati mai mici de minereu de fier, dar si de arama si plumb, precum si
de aur si argint, au fost exploatate in localitatea Sasca Montana, cat si in anexa ei,
Ciclova Romani (jud. Caras-Severin)*”. Mai spre sud, catre Moldova Noua®® existau, de
asemenea, multe puncte mici de exploatare a fierului, precum si a celorlalte metale
amintite anterior, Tnsotite de mici grupuri de locuinte ale minerilor, atestate prin ceramlca
opaite, creuzete de Iut pentru topit minereul, greutati cu inscriptii, lantisoare, sageti, etc*
Natura extractiilor si ingustimea locului (localitatea era situata in gura unei vai cu cariere
de piatra si langa vechile galerii de exploatari miniere) nu a favorizat dezvoltarea unor
vici, ci doar mﬂnparea unor mici agezari cu locuintele minerilor, care adesea capatau
un caracter sezonier®

Alte locuri de exploatare a minereului de fier au fost identificate in
Banatul central, la Ocna de Fier (or. Resita) si la Anina®

B g, Téglas, in A rchaeolgiai Kbzlemények, XXII, 1899, p. 112; C. Daicoviciu, |. Miloia, Tn
Analele Banatului, 111, 1930, p. 12; D. Tudor, . c.

29 M. Macrea, I. .

%G, Téglas, in Klio, XI, 1910, p. 510; C. Patsch, op. cit., p. 208; V. Christescu, op. cit., p.
13; V. Stanciu, Aurul Daciei si Imperiul roman, Timisoara 1942, p. 33; D. Protase, in Studii
§| cercetari numismatice, I, p. 254; D. Tudor, I. c.

G, Téglas, In Archaeolgiai Ertesitt, XIX, 1899, p. 223; B. Milleker, Déimagyarorszag
régiségleti a honfoglalas elétti idékbol, Timisoara, 111, 1897-1906, p. 20 si 212; V. Stanciu,
op. cit., p. 33 si urm.; D. Tudor, I. c.

TIR S. V.

Ibldem s. v.; V. Wollmann, op. cit., p. 235.

C Patsch, op. cit., p. 151; V. Chrlstescu op. cit., p. 11; D. Tudor, op. cit., p. 62.
® C. Patsch, op. cit., p. 152; V. Christescu, |. c.; D. Tudor, I. c.

% |bidem, p. 61.
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Din descrierea urmelor arheologice descoperite In zona miniera a
Banatului roman, se poate desprinde concluzia unei exploatari mai restranse a
fierului. Minele de aici, se pare, ca nu au putut face “"concurenta” celor din tinutul
Hunedoarei, unde minereurile de fier erau mai bogate si mai usor de exploatat.
Greutatile de comunicare, prin vai inguste si drumuri putine, nu au favorizat
cregterea procesului extractiei si, odata cu el, a dezvoltarii unor asezari miniere
infloritoare, ca cele din Transilvania®

Alaturi de exploatarile 5|gure, mai sus amintite, exista, de asemenea, Si
alte indicii pentru exploatarea, in unele cazuri sigura, iar in altele doar probabila, a
unora sau altora dintre zacamintele existente.

Asa cum s-a mai observat®®, pentru sustinerea exploatarii cu siguranta a
unui zacamant, dovezile certe constau in existenta acolo, sau n apropierea lui, a
cuptoarelor de redus sau a cuptoarelor de prajit minereu de fier, iar uneori, se
adauga acestora, prezenta unor bucati de minereu extras. Acestor fragmente li se
asociaza apoi, cele legate de descoperirea unor fragmente de produse semifinite
(lupe de fier), a unor cantitati, mai mari sau mai mici, de zgura de fier, precum si de
fondanti (piatra de var) si combustibil (mangal).

Astfel, Tn categoria exploatarilor sigure, intra si cele de la Fizes, Sosdea,
Berzovia si Muntii Sureanu, in apropierea Sarmizegetusei dacice. In Banat, la Fizes
(jud. Caras Severln) este semnalatd, atat prezenta zacamintelor de fier (calcopirit Si
Ilrnonlt) cat si descoperirea a cinci cuptoare de redus minereu, precum $i a unor bucati
de minereu, zgura, mangal i calcar’. Pe baza facturii si a formelor ceramici, cuptoarele
de la Fizes au fost incadrate cronologlc in sec. al IV-lead. Hr**

La Sosdea si la Berzovia, ambele localitati situate in centrul Banatului, pe malul
Bérzavei, In zona unde este cunoscuta prezenta z&camintelor de fier (calcopirit, hematit,
limonit, magnetit si siderit)*?, s-au descoperit resturile a patru cuptoare de redus (la
Sosdea), precum si a numerosi bulgari de magnetit (la Sosdea)**, mari cantitati de zgura
(la Sosdea si Berzovia), lupe de fier, obiecte de fier si carbune de Iemn (la Berzowa)

Descoperirile de la Berzovia sunt legate de existenta agezarii civile si nu
de functionarea castrului din epoca romana si postromana, in timp ce pentru
cuptoarele de la $0§dea s-a propus, pe baza ceramicii, Incadrarea cronologica tot
n sec. al IV-lea d.Hr**. Descoperirea cuptoarelor de la Sosdea, coroborata cu cele
de la Fizes si Berzovia (unde se pare ca se gasesc, de asemenea, urmele unor
cuptoare de acelasi fel) justifica ipoteza existentei in Banat, in epoca de dupa
retragerea stapamrn romane din Dacia, dar poate chiar si In vremea prOV|nC|e|
romane, a unui centru metalurgic autohton, de importanta locala sau zonala*

37 |bidem, p. 63
38I Glodariu, E. laroslavschi, Civilizafia fierului la daci, Cluj-Napoca, 1979, p. 16.
D Radulescu, R Dimitrescu, op. cit., p. 89 si 190.
O E. laroslavschi, R. Petrovsky, in Tibiscus, Ill, 1974, p. 147-150.
a > Ibidem, p. 154.
% D. Radulescu, R. Dimitrescu, op. cit., p. 89, 165-166, 190, 197 si 268.
43E laroslavschi, in ActaMN, XIlI, 1976, p. 231-232.
44V Wollmann, in Apulum, VI, 1967, p. 629.
E laroslavschi, op. cit., p. 233.
Cercetarl inedite D. Benea si O. Bozu.
" H. Daicoviciu, in Steaua, 4, 1976, p. 43.
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Existenta unor preocupari metalurgice se inregistreaza si la Gilau unde,
pe de o parte s-au descoperit vestigiile operatiilor de prelucrare a fierului (bulgari
de zgura)® iar, pe de alta parte este semnalata %I existenta zacamintelor de fier,
atat pe raza localitatii (limonit)*, cat si in apropiere

Zacaminte de fier cunoscute precum si urme de reducere a minereului
si, implicit, ale functionarii unor cuptoare de redus, sunt semnalate si In regiunea
Muntilor Sureanu, in punctele "Dosul Vartoapelor — Sub Cununi*®*. Exploatarea si
reducerea minereului a Tnceput aici Tnca in epoca dacica si a contlnuat, apoi, in
epoca romana., asa cum sugereaza vestigiile antice descoperite (urmele unor
asezari ce costau din constructii cu mortar, t|gle olane, ceramica romana) si
databile pe parcursul stapéanirii romane n Dacia™

O alta categorie a locurilor de extractie a mlnereului de fier este reprezentatad de
exploatarile posibile, socotite ca atare, fie pe baza prezentei minereurilor de fier si a
descoperirilor sporadice de zgura si mangal, fie in temeiul existentei unor asezari romane,
mai putin cercetate si chiar a unor aglomerari de asezari. Astfel, zacaminte de fier
(magnetlt sunt cunoscute atat n apropiere de, cat si la Sarmizegetusa, Tn Tara
Hategulw Tn acelasi timp, pe teritoriul Ulpiei Traiana Sarmizegetusa au fost descopente
n mai multe randuri, alaturi de o cantitate msemnata de obiecte confectionate din fier, i
zgura, precum si fragmente de carbune de lemn®*, ce provin, foarte probabll de la ateliere
de forja, indicand, deci, nu atat exploatarea, cat prelucrareafierului

O situatie asemanatoare este cunoscutd, de asemenea, la Casolt si in
apropierea agezarii>. Producerea si prelucrarea fierului este documentats si la
Porolissum unde, desi cercetarile de topografie mineralogicé nu au identificat
zacaminte de fier, in anul 1981 a fost descoperit un mic cuptor pentru redus
minereu, mai multe gropi cu zgurd si o cantitate mare de obiecte de fier*®. in
conditiile absentei zacamintelor de fier pe teritoriul asezarii antice, minereurile erau
aduse din regiunile cu zacaminte din vecinatate.

In ceea ce priveste zona exploatarilor de fier de langd Hunedoara, ca
asezari rurale romane aflate, posibil, in legatura si cu activitatea miniera, mai pot fi
mentionate vicus- urlle de la Pestisul Mare, Pestisul Mic si Manerau, situate si ele
pe valea raului Cerna®’

in partea de rasérit a Transilvaniei sunt cunoscute, de asemenea, un
numar destul de mare de astfel de agezari, atat cu caracter civil (Cristesti, Mugeni, Tg.
Secuiesc), cat si, mai ales, de natura militard (castrele de Orheiul Bistritei,

“8' M. Rusu, in MCA, I, p. 693-694.
“9D. Radulescu, R. Dimitrescu, op. cit., p. 188.
%0 " Ibidem, p. 188-189.
St Ferenczi, in Studii si comunicdri de etnografie-istorie, Il, Caransebes, 1977, p. 301; I.
Glodariu, E. laroslavschi, op. cit., p. 15.
52 Ibldem p. 22 sin. 57.
D Radulescu, R. Dimitrescu, op. cit., p. 195.
H Daicoviciu, I. Piso, D. Alicu, C. Pop, A. Rusu, in MCA, Oradea, 1979, p. 231-235.
®> M. Macrea, E. Dobroiu, E. Lupu, n MCA VI, 1959, p. 409-410.
® N. Gudea, E. Chirila, Al. Matei, |. Bajusz, in ActaMN, VI, 1983, p. 124; N. Gudea,
Porollssum Bucuresti, 1986, p. 79.
C. Goos, op. cit., |, p. 98; G. Téglas, in Archaeolgiai Ertesito, XIII, 1893, p. 205; D. Tudor,
op. cit., p. 113.
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Bréncovenesti, Calugareni, Sancraieni, Inlaceni, Odorhei, Sanpaul, Olteni,
Comalau si Bretcu), a caror viatd economica nu poate fi redusa la practicarea
agriculturii si cresterea animalelor pentru asigurarea aprovizionarii populatiei si
soldatilor. Se stie ca armata avea nevoie de o cantitate mare si constanta de fier,
atat pentru confectionarea si, mai ales, pentru repararea armamentului din dotare,
cat si pentru realizarea diferitelor materiale de constructie si obiecte de uz cotidian.
Probabil ca o parte din cantitatile necesare erau obtinute prin refolosirea degeurilor
de fier, pe care le produce orice activitate metalurgica practicata pe scara larga.
Totusi, Tn acest fel, nu se putea acoperi cererea continua de fier brut. De aceea,
este posibil ca autoritatile militare sa fi dispus exploatarea efectiva a zacamintelor
de fier din teritoriile aflate sub controlul lor, desi, deocamdata, nici o dovada clara
nu poate fi adusa in acest sens. De obicei, agsa cum se stie, arendasii minelor de
fier (conductores ferrariarum), care aveau, poate, si dreptul de a comercializa
metalul, in afara de arenda platita in bani, datorata fiscului imperial, erau obligati sa
predea administratiei provinciale si o parte din fierul extras, in primul réand, pentru
nevoile armatei. Dar, in conditiile In care costul ridicat al transporturilor terestre in
epoca romana a determinat o crestere a pretului materiilor prime, se poate
presupune ca sursele de minereu aflate pe plan local sau in vecinatatea asezarilor
militare au fost exploatate. Era, probabil, si cazul asezarilor amintite, din partea de
est a Daciei, agezari a caror activitate economica este posibil sa se fi aflat in
conexiune gi cu exploatarea minereurilor de fier existente, mai cu seama in
regiunea Muntilor Calimani, Gurghiu gi Harghitasg.

La finalul trecerii in revistd a minelor exploatate cu certitudine sau cu
probabilitate si a localitatilor pe teritoriul carora exploatarea a fost posibila,
consideram ca se impune o ultima observatie interesanta in legatura cu locurile de
extractie a altor metale (aur, argint, cupru si plumb). Pentru aceste metale, care se
exploatau obignuit din acelagsi minereu, in majoritatea localitatilor, curent
mentionate in literatura arheologica drept locuri de extractie a lor (Rosia Montana,
Gura-Barza, Bolvasnita, Borlova, Eibenthal, Surducul Mare, Tisovita, Turnu-Rueni,
Varcerova)>®, exista, potrivit cercetdrilor geologice, si importante zicaminte de
fier®. Ca urmare, credem ca exploatarea minereurilor de fier in epoca romané era
posibild si in aceste locuri, cunoscute in prezent pentru extractia metalelor amintite,
chiar daca exploatarea fierului nu este, deocamdata, sustinutd de descoperiri
semnificative. Faptul ca in aceste localitdti nu au fost gasite urme de cuptoare,
zgura de fier sau carbune de lemn, se datoreaza, credem, mai degraba, absentei
cercetarilor arheologice sistematice, decét ignorantei anticilor in legatura cu
existenta minereurilor de fier si cu posibilitatea exploatarii lor.

% D. Rdulescu, R. Dimitrescu, op. cit., p. 167,190 si 198.

® G. Téglas, In Archaeolgiai Kozlemények, XXII, 1899, p. 122; Idem, in Archaeolgiai
Ertesitd, XIX, 1899, p. 223; B. Millleker, op. cit., Il, p. 16, 68 si 72, lll, p. 20 si 212; I.
Berkeszi, op. cit., p. 11; T. Simu, in Arhivele Olteniei, VI, 1927, p. 197; V. Christescu, op.
cit.,, p. 11; M. Macrea, In AISC, Ill, p. 302; V. Stanciu, op. cit., p. 33 si urm.; C. Patsch, op.
cit., p. 199; TIR s. v.; D. Tudor, op. cit., p. 61-62; M. Macrea, op. cit., p. 304.

% D. Radulescu, R. Dimitrescu, op. cit., p. 85-86, 90, 166-167, 188-190, 195 si 198.
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UNIREA CU ROMA IN TARA FAGARASULUI
IN LUMINA UNOR NOI DOCUMENTE

ANA DUMITRAN

RESUME. L'UNION AVEC ROME DANS LE PAYS DU F AGARAS
A LA LUMIERE DE QUELQUES NOUVEAUX DOCUMENTS.
L'auteur publie trois documents inédits qui proviennent du célebre
collection Hevenesi illustrant les réalités ecclésiastiques du pays du
Fagaras a une décennie apres le Concil de I'année 1700 d’Alba lulia, par
lequel I'Eglise roumaine de Transylvanie s’est uni a I'Eglise de Rome.

Les documents illustrent le déroulement du processus de conversion de
l'aristocratie du Fagaras a I'Union dont deux listes avec ceux qui ont
accepté la décision d’Alba lulia, 'une de 1702 et l'autre de 1711. Les
listes attestent que l'aristocratie du Fagaras a vraiement accépté I'Union
religieuse, le moment 1711 étant une confirmation de I'option anteriéure.
Les documents infirment I'opinion de quelques historiens qui ont ont
soutenu que la plupart des Roumains de Transylvanie n'avaient pas
reconnu la mutation spirituelle que I'Union avait supposée.

Cele trei documente pe care vrem sa le supunem aici atentiei constituie un
"dosar" al unirii eclesiastice aga cum a fost ea inteleasa de boierimea fagarageana
in momentul imediat urmator constituirii Bisericii romanesti unite cu Roma. Este
vorba de o scrisoare a capitanului suprem al Fagarasului, de o dare de seama
despre cum s-a desfasurat procesul de convertire a boierimii fagarasene, semnata
de vice-capitanul de Fagaras, si de o lista a celor care au acceptat unirea, pe baza
discutiilor care au avut loc, alcatuita de reprezentantii boierilor — Boer Gagpar din
Berivoii Mari, Boer Mihai din Copacel si Boer loan cel tanar din Margineni —,
datorita faptului ca nu toti stiau sa scrie. Toate acestea au fost predate foarte
probabil teologului iezuit al vladicai Atanasie Anghel, lui Carol Neurauter care, la
data redactarii textelor, inca mai era n viata (a murit in 2 noiembrie 1702), mesajul
lor precum si transmiterea mai departe revenind, de asemenea cu probabilitate,
Tnlocuitorului sau, Paul Ladislau Baranyi. Constituind paginile 127-150 din celebrul
volum XXIV al colectiei de documente adunate de iezuitul Gabriel Hevenesi® —
acelasi in care sunt cuprinse si actele soboarelor care au acceptat unirea —, ele nu
s-au bucurat pana acum decat de o simpla mentiune intr-o nota de subsol’. Si mai

! Magyar Tudomanyos Akadémia Konyvtara, Egyetemi Konyvtar Budapest, Hevenesi

Gyljtemény kézirat, cota A 6825/lll. Multumim parintelui Nicolae Danila pentru
amabilitatea cu care ne-a pus la dispozitie, pentru publicare, reproducerile fotografice ale
documentelor. Multumim, de asemenea, domnului Lukdcs Antal pentru verificarea
transcrierii i, Tn mod special, pentru traducerea textelor.

% Nicolaus Nilles, Symbolae ad illustrandam historiam Ecclesiae Orientalis in terris Coronae
S. Stephani, vol. |, Oeniponte 1885, p. 24.
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interesant este faptul ca un document similar, cuprins Tn volumul XXXIV al
aceleiasi colectii, emis Tn acelasi spatiu, in 20 iulie 1711, intr-un context foarte
asemanator cu cel din 1702, contindnd Tnsa doar lista cu semnaturile celor care
acceptau unirea, a cunoscut mai multe mentiuni bibliografice si chiar doua ed|t||
Acesta din urma, luat ca reper in |stor|ograf|e pentru creionarea evolutiei unirii
eclesiastice in Tara Fagarasului, lipsindu-i tocmai motivatia pentru care s-au facut
subscrierile, a putut fi ugor interpretat atét ca element al sustinerii unirii in zon&”,
cét si ca act lipsit de valabilitate practica, el urméand a fi anexat unui text oarecare,
"compusu de iesuiti dupa sistema manifestelor de unire falsificate, testu, despre
care boierii din tera Fagarasului, dupa cum vedemu, nu aveau nici o cunoscmt“"
Continutul documentelor anterioare, cele din octombrie 1702, si mai ales faptul ca
semnatarii sunt in buna masura aceiasi cu cei de la 1711 dovedesc faptul ca
semnaturile au fost date in cunostintd de cauza, ca boierimea fagaraseana a
acceptat cu adevarat unirea, asa cum i-a fost ea prezentata de cei insarcinati cu
convertirea la 1702, momentul 1711 fiind doar o reconfirmare a optiunii anterioare,
necesara datorita impasului pe care unirea 1l traversa atunci.

S-a afirmat destul de des si cu prea multd usurintd ca romanii ardeleni,
clerici gi laici deopotriva, nu au cunoscut mutatia spirituala pe care o presupunea
actul semnat de vladica si protopopii sai in mai multe etape intre anii 1697-1701.
Desigur, stirile despre difuzarea unirii la nivelul credinciosilor sunt extrem de rare si
uneori in contradictie cu programul unionist acceptat oficial (cele patru puncte
florentine). Spre exemplu, preotul lvan din Telna (judetul Alba) stia, la 13 mai 1700,
ca vladica Atanasie Anghel si notarul soborului mare, Gheorghe Pop din Daia,

3 Mentiuni: Martin Schwartner, Introductio in rem diplomaticam aevi intermedii, praecipue
Hungaricam. Cum tabulis v. aeri incisis. Editio secunda auctior et emendatior. Budae,
Typis Regiae Universitatis Pestanae. MDCCCII, p. 145, nota ¢ — unde se vorbeste de
semnaturi si 412 sigilii inelare; Gheorghe Sincai, Cronica romanilor, editie ingrijita de Florea
Fugariu, vol. I, Bucuresti, 1978, p. 208-209, la anul 1711 consemneaza ca “au intarit si
boierii din téra Oltului unirea cu beserica Romei, prin o scrisoare, in care mai multi s-au
iscalitu, de catu si-au pusu pecetile, totusi peceti se afla intr-insa 411"; Petru Maior, Istoria
Besericei Romanilor, Buda, 1813, p. 88 — care vorbeste de 315 boieri si nemesi fagaraseni
“iscaliti la unire, intre carii in frunte este Andreiu Segedi, fiestecare Tntarindu-gi iscalitura cu
pecetea sa". Editi: Gheorghe Sincai, Rerum spectantium ad universam Gentem Daco-
romanam seu Valachicam summaria Collectio ex diversis authoribus facta ..., ramasa in
manuscris (apud Nicolae Densusianu, Documentul de unire alu locuitoriloru si nobililoru
romani din féra Fagdrasului dela a. 1711, in Revista Critica-Literard, an |, nr. I, noiembrie
1893, p. 474, nota 1); George Barit, Parfi alese din istoria Transilvaniei pe doud sute de
ani In urmd, editia a ll-a, vol. |, Sibiu, 1889 (reprint Brasov, 1993), anexa XXV; N.
Densusianu, op. cit., p. 477-487. Ultimele doua, desi editorii cunosc copia facutd de
Sincai, reproduc documentul dup& originalul pastrat la Budapesta. in ciuda acestui fapt,
cele doua editii nu sunt identice: difera ordinea semnatarilor, unele nume au lecturi diferite,
iar altele au ramas pe dinafara, si la Baritiu si la Densusgianu. Se poate observa ca, desi
toti autorii citati au avut in mana documentul original, fiecare are propria sa descriere si
modalitate de raportare la continutul propriu-zis al textului.

Petru Maior, comentandu-l, declara: “Si asa tofi Romanii din Ardeal (s. n. —A. D.) se unira
cu beserica Romei n credinta, iara nu in lege, ca legea greceasca totdeuna si dupa facuta
unire o au tinut intreaga.” (op cit., p. 88).

°N. Densusianu, op. cit., p. 477.
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"carile nu cunteni pre noi de-a ne scriia, ce mai virtos ne-u dojenit si indemnat spre
lucru de spasenie [...] scriind carti de pace cum sa fila una Roma Vechie cu Roma
Noaa, precum au avut legatura si mai demult amindoo beserecile, legatura ntr-o
uniciune”, fapt prin care "mare nevoia si dajde si tarhat au usurat de pre umarul
priotilor cu tot saborul svint de supt mina milii svintiilor lor"®, far4 s& se deducé din
afirmatiile sale ce Tnsemna concret refacerea unitatii celor doua Biserici. Cu
siguranta, anumite detalii vor fi fost oferite credinciosilor Bisericii roménesti i cu
prilejul anchetelor desfasurate din ordinul autoritatilor in 1698-1699. Receptarea
mesajului unionist va fi ramas Tnsa confuza atata vreme cat acesta a putut fi privit
ca un simplu inlocuitor al celor 19 puncte ale programului de reformare a Bisericii
ardelene impus vladicilor de autoritatile calvine ale Principatului Tn momentul
confirmarii lor ca arhipastori ai romanilor. Tn orice caz, documentele aduse acum in
discutie dovedesc ca cel putin o parte a credinciosgilor a fost informata, chiar daca
numai partial, in legatura cu schimbarile aduse de unirea eclesiastica. Aceasta face
nsa cu atat mai interesante nuantarile care se pot aplica interpretarii actului unirii.

Mai ntéi, meritd remarcat ca fenomenul unionist este conceput, in
contextul evenimentelor din primii ani ai secolului al XVlll-lea, ca o problema a Tarii
Fagarasului privita ca un spatiu unitar, in prelungirea statutului privilegiat al acestei
entitdti geografico-administrative mostenit din perioada Principatului autonom.
Interesant este insa faptul ca, din totalul comunitatilor care compuneau Tara
Fagarasului, doar 49 apar reprezentate. Absenta unora dintre ele se justifica prin
lipsa familiilor cu statut privilegiat, boierii care le stapaneau avandu-gi resedinta in
alte localitati si fiind deci inregistrati acolo. Pentru altele explicatia cea mai fireasca ar
fi ca boierii respectivi au refuzat sa subscrie la unire. Cea mai de neinteles este
absenta Fagarasului. Ce e drept, documentele nu specificd unde s-a {inut adunarea
reprezentantilor boierimii care a hotarat acceptarea unirii. Fiind vorba de o manifestare
patronata de capitanii Fagaragului, presupunem ca aici era locul cel mai indreptatit
pentru convocarea participantilor. Desigur, coabitarea stransa cu calvinismul in
secolul al XVIl-lea va fi afectat cu predilectie comunitatea roméneasca privilegiata de
aici. Apartenenta la calvinism a fost insa, in cele mai multe cazuri, o fatada in spatele
careia a continuat nestanjenita practicarea ortodoxiei, "reformatad” major doar in ceea
ce priveste limba liturgica. O dovada foarte importanta in sustinerea acestei ultime
afirmatii si care se constituie intr-un adevarat preambul al actelor Tn cauza este
cercetarea intreprinsa in Tara Fagarasului, Th aceeasi chestiune a unirii cu Roma, in
primele zile ale lunii noiembrie din anul 1699. Comisarii guberniali raportau cu
aceasta ocazie ca au asteptat "pana la a patra zi a lunei prezente dar preotii romani,
nu stiu din ce pricind, mai multi nu s-au infatisat decét cei din Fagarag, din Mandra si
din Recea; ceilalti dispretuind mandatul deschis nici decum nu au vrut sa se
infatiseze. Credinciogii de la sate, din cele mai multe sate, vazand porunca Maiestatii
Sale au venit, cand mai multi, cand mai putini [...]"’, dar "au rémas cu totii in vechea

® Miscelaneu, Biblioteca Academiei Romane, ms. 5906, p. 271"-272". Vezi textul integral la
Gabriel Strempel, Catalogul manuscriselor romanesti B.A.R., vol. IV, Bucuresti, 1992, p.
425.
" cf. raportului datat Fagarag, 4 noiembrie 1699, publicat de loan Lupas, Documente istorice
transilvane, vol. |, Cluj, 1940, p. 481-483.
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lor religie [...] greceasca sau romaneasca [...], n-au voit sa imbratiseze nici una din
religiile primite Tn aceasta tara [...]"8. Spre deosebire de acest moment din istoria
unirii, informatiile oferite de noile documentele atesta un incontestabil progres al
miscarii unioniste.

Un alt element care trebuie de la Tnceput reliefat 1l constituie contextul
confesional-politic Tn care s-au nascut aceste documente. In general, sub
aspect evenimential, istoria Bisericii romanesti transilvanene din ultimii ani ai
secolului al XVll-lea si primii ani ai secolului urmator este destul de bine
cunoscuta. Este deci suficient, credem noi, s amintim aici anatema aruncata
asupra vladicai Atanasie Anghel, care i-a fost facuta cunoscuta la 3 mai 1702,
si scrisoarea adresata la 3 iulie acelasi an de patriarhul Dositei al lerusalimului
si de mitropolitul Teodosie al Ungrovlahiei roméanilor din Brasov, Sibiu si alte
parti ale Ardealului, prin care le aduceau la cunogtintd pronuntarea anatemei.
Acest gest trebuie sa fi radicalizat miscarea antiunionista, inceputa inca din
vara anului 1701 cénd, la 7 iunie, protopopul Stan din Fagaras si reprezentantii
romanilor din Tara Barsei au solicitat protonotarului gubernial sa le inregistreze
un protest contra unirii®. Conform raportului Consiliului de R&zboi din Viena
catre Cancelaria Aulica transilvaneana din 25 iulie 1702, protestul "a Burcensis,
et Fagarassiensis Districtus popis jam facta fuerat"™, preotii pronuntandu-se
impotriva episcopului Atanasie si a unirii incheiate de el. Faptul este confirmat
indirect si de documentele propuse spre analizare, In primul dintre ele
specificandu-se in mod expres, de doud ori, ca celor convertiti le-ar trebui
preoti care s&-i invete, deoarece sunt numai doi gi aceia, cu siguranta,
insuficient pregétit,i“. Constatam astfel ca boierii fagaraseni accepta unirea cu
Roma am putea spune chiar impotriva preotilor lor, perpetuand astfel atitudinea
de compromis manifestatd in vremea ofensivei calvine si sperand, probabil, ca
relatiile interconfesionale din zona vor continua si ele pe aceleasi coordonate.
Pozitia lor poate fi inteleasa si ca o posibilitate de confirmare a privilegiilor si
chiar de Timbunatdtire a acestora, prin transformarea boieronatului in
nobilitate'’, negocierea credintei relevand maturizarea mentalitétii laic-nobiliare,
unirea cu Roma devenind in acest caz o importanta piatra de incercare a
procesului de cristalizare a unui program politic si national romanesc.

Cel mai important dintre elementele pe care le pune in discutie acest grup
de documente este descrierea modului in care a decurs convertirea boierilor

8 . raportului datat Chezdi-Osorhei, 20 noiembrie 1699, ibidem, p. 283-284.

® Vezi textul la Timotei Cipariu, Acte si fragmente latine romanesci. Pentru istoria beserecei
romane mai alesu unite, Blasiu, MDCCCLYV, p. 268-269.

O N. Nilles, op. cit., p. 331.

' Coroborand aceasta informatie cu cea oferita de documentele citate la notele 7 si 8,
putem afirma cu certitudine ca unul dintre cei doi preoti este Radul Sztan din Recea, trecut
in lista semnatarilor unirii din 1702 si cu calificativul “Popa”, celalalt putand fi, in lipsa
stirilor despre preotul din Fagaras, Radul, fiul popii Hang din Mandra, in cazul in care
acesta preluase rosturile sacerdotale ale tatalui sau.

2 Remus Campeanu, Elitele romanesti din Transilvania veacului al XVllI-lea, Cluj-Napoca,
2000, p. 90.
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fagaraseni. Convocati prin reprezentanti la o adunare in care li s-au explicat
noutatile credintei pe care urmau sa o imbratiseze, cei prezenti au transmis
mesajul unionist comunitatilor carora le apartineau, dupé care toti cei care s-au
declarat de acord au subscris actul de unire personal sau prin delegati alesi dintre
ei, pentru ca adversarii sa nu poata contesta valabilitatea semnaturilor. Punctele
considerate diferentiatoare intre cele doua Biserici, rasariteand gi romano-catolica,
si pe baza carora, odata acceptate, s-a facut unirea sunt urmatoarele:

- purgatoriul — pe care romanii l-au recunoscut ca pe o parte a vechii lor
credinte, doar ca nu l-au numit agsa pana atunci, dar "au crezut cu adevarat ca el
exista si este acel loc In care stau sufletele pana la purificarea lor, ceea ce noi
numim purgatoriu”. Conform universului de credinte al Bisericii Ortodoxe, acel loc
ar putea fi identificat cu tinda raiului, dar este mult mai probabil ca boierii
fagaraseni faceau aluzie la vamile vazduhului. Element al religiei populare foarte
raspandit si foarte diversificat, vamile vazduhului asa cum apar ele descrise de
informatorii cercetétorilor folclorului romanesc Tsi au originea in literatura apocrifa.
Biserica Tnsa nu le-a negat, ci chiar a contribuit la consolidarea acestei credinte, un
aport considerabil in acest sens aducand celebra si atidt de raspandita in
Transilvania Cazanie a mitropolitului Varlaam al Moldovei. In Invatatura la saborul
svenfilor voivozilor ingeresti Mihail si Gavriil, destinata a fi cititd cu ocazia acestei
sarbatori, din 8 noiembrie, se spune ca o parte din ingerii pedepsiti odata cu
Lucifer "cazura in vazduh, si acestia diin vazduh samt vamele acelia a sufletelor",
iar arhanghelii Mihail si Gavril "in ciasul mortei noastre despart sufletele noastre
difn trup si le apara de vame ce simt diin pamant pana in ceriu™.

- folosirea azimei la euharistie — pe care boierii fagaraseni au acceptat-o,
socotind ca "nu este importantéd forma, ci credinta”, aceasta credinta - referitoare
la prezenta reald a trupului lui Hristos in materia sacramentului — fiind comuna
catolicilor si ortodocsilor.

- postul — care nu va mai fi miercuri si vineri, ci vineri si sambata, "dar n
aceasta nu este nici un pacat, pilda fiind faptul cd Dumnezeu porunceste ca
sambata trebuie tinuta, si in legea veche sdmbata o tineau, iar acum in loc de
sambata e duminica, dar nu pacatuim cu aceasta pentru ca tot ziua a saptea o
sfintim"”.

- dependenfa de papa — prezentata ca acceptata deja de preoti, privindu-i
in special pe acestia, punct fatd de care se pare ca boierii fagaraseni nu au avut
nici un fel de obiectie.

Desi auditoriul s-a delarat de acord cu acest program unionist, trei aspecte
trebuie semnalate gi anume ca a existat o serioasa retinere fata de unire, capitanul
suprem al Fagarasgului declardnd ca "dacd as avea pe cine sa ma sprijin, as
dovedi-o oricui dintre papistasi ca n-ar putea sa converteasca mai multi decét
mine", fiind invocata, cu un serios aport la rezistenta fata de unire, atitudinea ostila
a autoritatilor calvine ale Principatului, a guvernatorului Bethlen Miklos si in mod
special a generalului-comandant, acuzat pe fata ca ar fi sabotat "decretul” de unire
cu catolicii, foarte probabil acea porunca de sustinere a unirii roméanilor doar cu

B Varlaam, Mitropolitul Moldovei, Cazania 1643, editie de Jacques Byek, Fundatia regala
pentru literatura si arta, Bucuresti, 1943, p. 378-379.
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Biserica romana, desi adevaratul decret mentiona ca unirea se putea face cu
oricare dintre religiile recepte. Apoi, in al doilea rand, desi este constientizat rolul
de "exemplu printre roméni, care-i va sustine pe preoti si pe toti romanii din tara
intru unire" al gestului boierilor fagaraseni, mai ales daca vor fi respectate
privilegiile date de Tmparat, este semnificativ faptul ca, in procesul de convertire,
interventia factorului material este doar sugerata ("daca vor imbratisa cu fapte
sincere religia papistasa vor simti totodatd si deosebita mila a mariei sale”),
afirmandu-se chiar ca desi "inaltimea sa a dat privilegiul pentru preoti, acestia insa
nu doresc ca inaltimea sa sa-i scuteasca de dari si sa nu o mai slujeasca pe
fnaltimea sa". Cel putin fatis, nu au fost promise si nici solicitate recompense
materiale in schimbul aderarii la unirea cu Roma. Desigur, absenta din textul
documentelor nu presupune automat si absenta din cadrul discutiilor a unor astfel
de motivatii care, dat fiind statutul oricum privilegiat al boierimii fagarasene, nu era
cazul sa se constituie intr-un element important al tratativelor de atragere la unire.
in al treilea rand, programul unionist in patru puncte nu contine in realitate decéat
trei din cele patru puncte florentine pe baza carora fusese acceptata in mod oficial
unirea. Punctul referitor la post nu apare acum pentru prima data in dialogul
unionist. El este prezent inca din 1696 in proiectul de unire discutat de iezuitul Paul
Ladislau Béaranyi cu viadica Teofil, alaturi de alte trei puncte dintre care doar unul —
primatul papei — face parte din grupajul florentin**. Este ins& putin probabil c&
acesta a constituit sursa de inspiratie pentru convertirea fagarasenilor. nlocuirea
punctului referitor la purcederea Sfantului Duh si de la Fiul cu mutarea postului de
miercuri Tn ziua de sAmbata este mai degraba un paleativ, atata vreme cat Filioque
reprezenta veriga cea mai sensibila a lantului unirii, mult prea dificil de explicat
unui auditoriu neformalizat cu subtilitatile dogmatice si, prin urmare, incapabil de a
fi convins.

Lipsa unui document justificativ din punct de vedere confesional la 1711
dovedeste ca programul unionist la care au aderat boierii semnatari a ramas
acelasi. Profesiunea de credintd a trebuit Tnsa reinnoitd, data fiind conjunctura
politica gi confesionald din acel moment: razboiul curutilor readusese in actualitate
alianta dintre Biserica roméaneasca si calvinismul maghiar, iar neaplicarea
prevederilor cuprinse in Diplomele leopoldine ale unirii i-a determinat pe mulfi
dintre sustinatorii sai sa considere nula alianta cu catolicismul, care prevedea
obligatii pentru ambele parti contractante. Astfel, in vara anului 1711 soborul
Bisericii romanesti a anulat unirea, gest asupra caruia s-a revenit abia la 18
noiembrie, cand iezuitul Gabriel Hevenesi a obtinut de la vladica si protopopii sai o
noua marturisire de credin’;éls. Boierii fagaraseni s-au dovedit Tnsa, cu acest prilej,
cei mai fideli sprijinitori ai unirii, confirmand prin semnaturile lor, la scurtd vreme
dupa sau poate chiar Tnaintea desfasurarii soborului antiunionist, ramanerea in
cadrele Bisericii greco-catolice. Impresionanta lista cuprinzand aproape 500 de
capi de familie care-si manifestau optiunea pentru unire dovedeste eficacitatea

1 pentru detalii vezi Petru Bod, Brevis Valachorum Transylvaniam incolentium Historia, la
Ana Dumitran, Gudor Botond, Nicolae Danila, Relafii interconfesionale roméano-maghiare
in Transilvania (mijlocul secolului XVI — primele decenii ale secolului XVIII), Alba lulia,
2000, p. 355-356.

5 N. Nilles, op. cit., p. 386-387.
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gestului similar din octombrie 1702. Unirea cu Biserica Romei putea deci exista si
fara Filioque si chiar fara acordarea n totalitate a privilegiilor promise, asa cum, de
altfel, In buna masura s-a si Intdmplat, dar nu putea exista fara credinciosi. Din
acest punct de vedere, in ciuda evolutiei sale spirituale ulterioare, boierimea
fagaraseand s-a dovedit un element de baza Tn perpetuarea unirii si n
reconstituirea Bisericii greco-catolice din Transilvania, element invocat cu siguranta
de Gabriel Hevenesi, in posesia caruia au ajuns documentele din 1702, in
incercarea sa de a-l reconverti pe viadica Atanasie.

Dupa cum am mentionat deja, cele doua liste nu acopera, spatial vorbind,
intreaga Tara a Fagarasului si cu atat mai putin pe cea demograficd — redusa
desigur si aceasta la categoria privilegiatilor si la ansamblul celor 49 de localitati
convertite. Din pacate, nu se poate stabili cu precizie Tn cazul niciuneia dintre ele
care este numarul exact al semnatarilor. Expresii de genul "cu fiii" sau "fiii lui ..."
fac imposibila insumarea exacta a unitilor. De asemenea, lipsa unor statistici care
sa permita cunoagterea totalitatii familiilor boieresti din localitatile respective face
imposibild stabilirea cuantumului exact al celor uniti Tn raport cu cei care au refuzat
sa subscrie la programul propus de capitanii Fagarasului. Datele pe care le vom
prezenta sunt deci relative. Este Tnsa vorba de o relativitate destul de apropiata de
cifrele reale, datoritd faptului ca existd o cantitate destul de mare de informatii
referitoare la zona Tn cauza, spre deosebire de restul Transilvaniei, fapt care
permite o reconstituire daca nu foarte apropiata de adevar in orice caz mult mai
aproape de acesta decat de opusul sau. Aceasta convingere ne-a determinat sa
incercam o reconstituire a tabloului confesional al Tarii Fagarasului, in lumina celor
doua liste amintite, Tn masura in care alte categorii de documente (diplome
privilegiale, conscriptii) ne permit conturarea unui tablou al nobletei roméanesti in
spatiul respectiv. Mentionam ca acesta din urma, foarte nuantat in ceea ce priveste
calitatea privilegiilor detinute (simple scutiri de unele taxe, statut boieronal sau rang
nobiliar), va fi prezentat fara a se tine seama de aceste detalii, de altfel imposibil
de reconstituit pentru fiecare familie in parte.

Localitate Familii privilegiate Semnatari ai unirii Semnatari ai unirii Obser
a identificate™® la 1702 la1711 vatii
1 2 3 4 5
1 2 3 4 5
Arpasu de 16 17 2 Semnatarii unirii provin din 10 familii privilegiate,
Jos dintre care una nu a putut fi identificats” (Radul
Szirbul). La 1711 o singura familie mai semneaza

' Cuantumul lor a fost stabilit pe baza numarului de diplome privilegiale cunoscute, nu pe
cel al capilor de familie, imposibil de stabilit. Pentru alcatuirea statisticii am folosit: Nicolae
Densusianu, Monumente pentru istoria Tierei Fagdrasului, Bucuresti, 1885; loan Cavaler
de Puscariu, Date istorice privitorie la familiele nobile roméne, vol. I-1l, Sibiiu, 1892-1895;
Idem, Fragmente istorice. Despre boerii din féra Fagarasului, vol. I-1V, Sibiu, 1904-1907;
David Prodan, Boieri si vecini in Tara Fagédragului Th sec. XVI-XVII, in Anuarul Institutului
de Istorie din Cluj, tom VI, 1963; Idem, Urbariile Té&rii Fagé&rasului, vol I-1l, Bucuregti, 1970-
1976; Antal Lukéacs, Tara Fagarasului Tn Evul Mediu (secolele XI11-XV1), Bucuresti, 1999.
Este vorba de identificarea in sursele citate la nota anterioara.
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unirea (Vasu). In acest moment reorientarea spre
ortodoxie este, deci, categorica.

Arpasu de 1 3 2 Toti semnatarii unirii apartin unei singure familii.

Sus

Berivoii 5 2 3 La 1702 doua famili semneaza unirea, dintre care una

Mari neidentificatd (Sztanila Posta). La 1711 sunt 3 famili
semnatare.

Berivoii 5 4 6 Semnatarii provin din doua familii, aceleasi si la

Mici 1702 sila 1711.

Besimbac 12 7 9 La 1702 semnatarii provin din 7 famili, 3

(azi Oltet) neidentificate (Luczai Péter, Farkas Janos, Gridi
Sandor). La 1711 avem 8 familii semnatare, doua
semnand pentru prima data. Unirea se afla, deci,
intr-un relativ progres.

Breaza 2 2 2 La 1702 semneaza o singura familie, la 1711
amandoua.

Bucium 5 4 6 Semnatarii provin din 4 familii, aceleasi in ambele
momente.

Comana 16 16 peste | La 1702 semneaza 10 famili, 5 neidentificate

de Jos 21 (Sztancsul Bozocsa, Barb, Janos, Sztan Kakes si
Stephan Kokora). Noua dintre ele plus altele doua
neidentificate (Kalcsune si Mucsa) semneaza la 1711.

Comana 5 8 peste | Sila 1702 si la 1711 semneaza aceleasi 4 familii,

de Sus 7 dintre care doua neidentificate (Boer si Jonask
Popa).

Copacel 8 5 7 La 1702 semneaza 5 familii, una neidentificata
(Sorban Vajda). La 1711 lor li se mai adauga doua
familii, una neidentificatd (Kopacseli Mihaly).

Cuciulata 2 2 Semnatarii apartin unei singure famili si se
convertesc doar la 1711.

Dejani 2 2 4 La 1702 semneaza o singura familie, careia i se
adauga la 1711 inca doua, neidentificate (Bucur
Grama si Popa Bucur).

Dragus 11 13 peste | La 1702 semneaza 10 famili, 3 neidentificate

21 (Sorban Botul, lonask Oncsa si Raduly Andras), lor
adaugéndu-li-se inca una in 1711.

Dridif 9 4 9 La 1702 semneaza 3 familii, una neidentificata
(Boer Janos), carora la 1711 li se adauga alte 4
familii, dintre care 3 neidentificate (Komsa
Reszpopul, Sandru Kapota, Aldia Szin).

Grid 6 8 peste | La 1702 semneaza 4 familii, iar la 1711 li se mai

8 adauga una.

Harseni 12 14 12 La 1702 semneaza 7 famili, dintre care una
neidentificata (Sztan Boerul). Cu exceptia celei din
urma, toate celelalte 6 reapar in 1711.

Hurez 10 6 11 La 1702 sunt 5 famili semnatare, una neidentificata

(Csatlos Andras), care nu mai apare la 1711.
Celorlalte 4 li se adauga alte doua, una neidentificata
(Tarba).
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lasi

10

La 1702 sunt 6 familii semnatare, 2 neidentificate
(Sztancsul Piro — care ramane si la 1711 —, si
Armés Istok). La 1711 doua dintre ele renunta,
ramanand 4 familii, dintre care una semneaza
acum pentru prima data.

lleni

10

peste
20

31

La 1702 semneaza 9 familii, 3 neidentificate
(Thamés Deak, Lie si Komsa Kopecsanul).
Acestea din urma nu mai apar la 1711.

Lisa

13

15

20

La 1702 semneaza 8 famili, 3 neidentificate
(Dokiji, Nisztor si Raducz). La 1711 sunt 6 familii,
doud neidentificate (Radul Lupoae si Sava
Ghiorghiu).

Ludisor

15

15

15

La 1702 semnatarii apartin unui numar de cel putin
9 familii, 2 neidentificate (Szakacs si Mardsinai
Laszlo). Situatia este similara la 1711, cele doua
familii neidentificate fiind reprezentate acum de
luon Szinya si Birszan Szirbul.

Luta

La 1702 semneaza reprezentanti a 5 familii
neidentificate (Radul Boer, Sandor Gaspar, Motok
Laszlo, luon Robul si Szakaly Laszlo), iar la 1711
este reprezentatd o singura familie. Unirea este se
afla intr-un vizibil regres.

Margina
(azi
Margineni)

13

23

peste
31

Semnatarii de la 1702 apartin unui numar de 7
familii, una neidentificata (Thamas). La 1711
semneaza unirea 9 familii.

Mandra

peste

22

Opt famili sunt reprezentate la 1702, una
neidentificata (Radul Popi Hang). La 1711 sunt 7,
una neidentificata (Bodogos).

Netot (azi
Gura Vaii)

Trei famili semneaza unirea la 1702, una
neidentificata (Lazuka Boer), iar la 1711 doua, una
neidentificata (Maerul).

Ohaba

O singura familie este reprezentata.

Parau

Doua familii semneaza la 1702, una neidentificata
(Preoteszi). La 1711 semneaza 5 famili, 4
neidentificate (Bukur loriszt, Popa, Fétul si Gjorgje
Lankul). Progresul unirii este evident.

Pojorta

La 1702 semneaza doua familii, una neidentificata
(Bukur Kekandra). La 1711 avem reprezentate 4
familii, doua neidentificate (lonasc Salar si Popa
Radu). $i aici unirea este in progres, dar unitii
raméan in continuare minoritari prin raportare la
restul familiilor ramase ortodoxe.

Porumbac
u de Jos

Doua familii semneaza si la 1702 si la 1711, una
neidentificatd (Mihaly Deak).

Porumbacu
de Sus

Familia care semneaza unirea la 1702 nu se mai
regaseste pe lista unitilor din 1711, cand sunt
reprezentate doua familii, una neidentificata (Popa

Gyobrgy).

Rausor

Patru familii sunt reprezentate la 1702, doua
neidentificate (Ruusori Sandor si Sebesi Peter). La
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1711 sunt 3 familii, una neidentificata (Kokan).

Recea 10 peste 1 Sase familii au reprezentanti la 1702, doua
10 neidentificate (Many Vlecze si Radul Sendroje). La
1711 este reprezentata o singura familie, alta
decét cele de la 1702. Unirea este in impas.

Sasciori 6 10 12 La 1702 patru famili semneaza unirea, doua
neidentificate (Komsa Grama si Many Ispéan). La
1711 sunt atestate doar primele doua.

Savastreni 16 14 21 Zece familii sunt reprezentate la 1702, una neidentificata
(Gombkéts Laszlo — care nu mai semneaza si cea de-a
doua listd). La 1711 sunt 12 familii, 3 neidentificate (luon
Paull, luon Ivankull si Juon Dragos). Unirea se afla intr-
un relativ progres.

Sambata 4 5 5 La 1702 sunt reprezentate 3 familii, iar la 1711
de Sus doua. Tn ciuda regresului, unirea are aici o baza
relativ solida, prin raportare la restul familiilor
boieresti ramase ortodoxe, Tn contextul in care
satul apartinea domnului muntean Constantin
Brancoveanu, iar manastirea construitd de acesta
isi intrase in atributii.

Scorei 11 17 peste | La 1702 semneaza unirea 9 famili, 4 neidentificate
10 (Dedk, Istvan, luon Heczegan si Solomon Karacson).
La 1711 sunt 8 familii, una neidentificata (Huja Istvan).

Sebes 2 2 2 O singura familie este reprezentata.

Sinca 12 8 10 Sase familii sunt reprezentate la 1702, doua
neidentificate (Sztan Birszan si Aldea Ludul). La
1711 li se adauga inca o familie neidentificata (Pap
Istvan).

Toderita 3 5 11 La 1702 semneaza reprezentantii a 3 familii, una
neidentificata (Radul Preoteszi). La 1711 celor
doua li se adauga o alta familie neidentificata
(Boér) si reprezentantii unei familii nenumite.

Ucea de 12 13 Nici una din cele 8 familii reprezentate la 1702 nu
Jos mai accepta unirea la 1711. Regresul acesteia
este total.

Ucea de 7 11 10 La 1702 sase famili semneaza unirea, 3
Sus neidentificate (Boer, Thoma Czirmenia si Komsa

Reblye). La 1711 raméan 4 familii.
Vad 11 8 peste | Patru famili semneaza unirea la 1702, doua
8 neidentificate (Vadi Istvan si Radul lonask). La
1711 este posibil sa fie tot 4.
Venetia 35 peste | peste | 28 de famili semneaza unirea la 1702, 10
de Jos 50 41 neidentificate (Nikula Lyahul, Sztan Gergely, Juon

Posta, Mihaila, Many Goile, Nikula Nenej,
Molduvai Moiszi, Sztan Piczul, Juon Manta,
Mardsinan Kelemen). La 1711 sunt 22 de familii

semnatare.
Venetia 1 2 La 1711 singura familie cu statut privilegiat din
de Sus localitate renunta la unire.
Vistea de 16 19 13 13 familii semneaza unirea la 1702, 5 neidentificate
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Jos (Nikula Gravuly, Antonie, Reblye, Spiridon si Radul
Ivan Csoka). La 1711 semneaza doar 10 familii.

Vistea de 4 15 15 La 1702 noua familii semneaza unirea, 6 neidentificate

Sus (Istvan Deak, Sztojka, Sztreza lankul, Sandru Sudele,

Lupul si Madarasz). La 1711 ramén 7 famili semnatare,
una neidentificata, Felsd Visti Istvan, posibil insa identica
Cu cea reprezentata de Istvan Deak.

Voila 13 12 9 Sapte familii semneaza unirea la 1702, 3 neidentificate
(Aldea Nyagoje, Siité Kardcson si Remeti). Tot 7 sunt
sila 1711, una neidentificata (Nyaguly Andras).

Voivodenii 7 10 peste | Sase familii apar la 1702, una neidentificata (Aldea

Mari 10 Popika), iar la 1711 cinci, una neidentificata
(Thamas Diak).

Voivodenii 4 4 2 La 1702 sunt atestate ca unite 3 familii, una

Mici neidentificata (Vaszilie Popa). Cu exceptia acesteia,

celelalte doua semneaza unirea sila 1711.

Insumand, cele doud liste cu semnatarii unirii fac cunoscut cu relativa
precizie un numar de 219 familii privilegiate, carora alte documente le mai adauga
182. Tara Fagarasului avea deci, la inceputul secolului al XVIll-lea, peste 400" de
titluri de noblete — aceasta inteleasa in sensul sau larg de statut privilegiat.
Demografic vorbind, cifra se ridica Tnsa la cateva mii. Din totalul acesteia, deja la
11 noiembrie 1702 cardinalul Leopold Kollonich gtia ca "quadringentae quadraginta
duae nobiles familiae, graeco hactenus schismati addictae, ad unionem catholicam
amplectendam sunt adductae™®, cei 442 de capi de familie reprezentand 184 de
familii. La 1711 vor fi doar 171, Tnsumand Tnsa un numar superior de capi de
familie fata de cel al semnatarilor de la 1702. Sub acest aspect, se poate afirma ca
unirea a cunoscut un proces de relativa stagnare, numarul real al credinciosilor
variind nesemnificativ Intre cele doua date.

ANEXA

I
Fagaras, 10 octombrie 1702

127/ Reuerendissime D[omi]ne D[omi]ne et Pater in Christo Colendissime !
Leuelem altal akartam keg[ye]lmednek aldzatoson udvarlani, s arrol

ielentéstt tenni, az Fogarasfoldi Boersag eddig in Schismatizmo uolt, munkalodtam
benne, hogi az igaz hitre hozhassam 06koétt, amint hogi Isten munkamot meg

' La 1885 Nicolae Densusianu publica o lista cu 183 de familii boieresti fagarasene
alcatuitd pe baza documentelor care i-au stat la dispozitie (Familiele boeresci din Téra
Fagdarasului, in Nicolae Densugianu, Monumente ..., p. 150-154). Nu toate numele care
apar in ea se regasesc n cele doua liste cu semnatari ai unirii, dovedind astfel ca cifra de
400 de familii privilegiate se afla la limita inferioara.

8 N. Nilles, op. cit., p. 24.
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aldotta, mennii hazas szemeli igirte ra magat a meg térésre arrol kig[ye]lmednek
regestrumot kuldéttem, mar ezeknek Papok kellenek bar csak ketté uolna akki
Okott tanittand, ez az magok kévansagok, az fiokat sem adgiak tébbe az kaluinista
iscolaban, hanem a mienkben, mint hogi az Gubernium tdbbire kaluinistasagbol &l
(: avagi hogi ugi iriam :) haereticusokbol, mind az én személiemnek, mind nekiek
niaualiasoknak igiekeznek astani, szokasa uoltt eddig Bethlen Miklos m[el]tjosagos],
s mas haereticus Gubernialis szemelieknek, hogi mindgiartt az statusokott
inditottak fel az ellen akitt meg akartanak rontani, azokis maid mind kaluinistak és
igi sem Guberniumhoz, sem penig statusokhoz nem biszhatom Generalis uramhoz
foliamadnam ammiolta ebben az hivatalban vagiok ed Excellentia minden igaz
oknelkilt akar kitt sem gitlél Erdeliben inkab mint engemett, sem bizhatom, sott
tartok attol, hogi ebben én voltam munkas, ha szinte meltosagos Cardinalis uram
e0 Eminentiaia iratna is /128/ ed Excellentiaianak, ugi iarnék velle, mint én iartam
uoltt, mellettem is iratott uoltt ed Eminentiaia, e6 Excellentiaianak, hogi igassagomban
Légien mellettem, s nem hogi a teu6 Lett uolna, sétt inkab mindenekben contra, s
az maga akarattiat, s ellenem ualo szandekatt horogiat irasban kildotte a
Guberniumnak s Lazasztata fel az emberekett, igassagoson irom keg[ye]lmednek
minden szenvedesemnek az Generalis az oka, meg tudvan asztt az Erdeli
emberek, menniit én szolgaltam, s meli veszedelmes tidokben, szott sem tetenek
uolna, ha a io Generalis ur[am] asztt nem kévette uolna el, ammikett cselekedett,
asztt is meg értette, mellettem Decretum i6tt, azértt is sz6rniu haragutt, s publice
mondotta, hett niolcz aranniat adta az secretariusnak, s azértt erredialta, az illien
beszeldek Ultetik fel az embereket, hogi contemnalljak az e6 Felsége k[egye]im]e]s
Decretumit, sok uolna a panaszok miket szenuettem et Excellentiaia miatt, de nem
toébbel keg[ye]lmedet nem terhelem, ezeket is azertt irom meg, meg itilheti mar
keg[ye]lmed mint bizhassam oda. Keg[ye]lmedett alazatoson kérem, Legien azon,
meltosagos Cardinalis ur e6 Eminentiaia Iratiaia altal, had i6bne Decretum a
Generalisa, igassagos dolgokban had fogia partiokott az convertalt Boeroknak ha
uolna kinek hatamott vetven, meg bizaoniitanam akéar kinek /129/ az Papistak
kozzill tébbett nem terittene meg mint en, de meg eddig magam is csak alig
maradhatek meg, sott iratt sem frugalhatok ugi, amintt ed Felsége nekem
confesalta a tisztesegett, az olah Papokrol asztt irhatom k[e]g[ye]lm[e]dnek szoual
unitusok uoltanak, de nem valosaggal, ez az mostani pelda az olahok kzdétt ollian
Leszen, ezek erdsittik meg az Papokott, es az egez orszagban Leud olahokatt az
Unioban, az Papoknak minemu priuilegiumatt adatt e6 Felsége, de ezek asztt nem
keuanneak, hogi attol priuilegiallia et Felsége, hogi adott ne adgianak, is e6
Felségitt ne szolgallik, s tobbet cselekezek a priuilegialtt persondknal, csak
instantiam Legien, s bar csak két Pap i6ne ide ollian akki olahul tudna, ki taldlom
en az mestersegitt, s meg bizoniittom kétt esztendore terittek meg kett ezer
embertt batorsagos buittasomrol alazatoson koéuetem k[e]g[ye]lm[e]det, mind
magamott mind penig niaualias meg tertt Boerokott aidnlom k[e]g[ye]lmed is
akarattiaban, is patrociniumiaban, is maradok.

Keglye]lmed

Fogl[a]r[as] 10 octobris 1702 alazatos szolgaia.

Boér Simon m[anu] pr[opria]

128



UNIREA CU ROMA IN TARA FRG®RA ULUI TN LUMINA UNOR NOI DOCUMENTE

Traducere:

Vreau, cu plecaciune, sa fiu pe plac mariei tale cu scrisoarea mea si sa va
fac cunoscut cd m-am straduit ca boierimea din Tara Fagarasului care pana acum
a fost schismaticd sa o aduc la dreapta credintd. Dumnezeu binecuvantandu-mi
straduinta, am trimis mariei tale un registru cu oamenii casatoriti care au promis sa
se converteasca. Acestia ar avea nevoie de popi, caci exista numai doi care sa-i
invete; este dorinta lor ca pe fiii lor s& nu-i mai dea la gcoala calving, ci la a
noastra. Cum guberniul este format in majoritate din calvini, (ca sa& zic aga) din
eretici, atat persoanei mele cat si sarmanilor boieri se straduiesc sa ne faca necaz.
A fost In obiceiul maritului domn Bethlen Miklés si a altor persoane eretice din
guberniu sa instige starile Tmpotriva acelora pe care voiau sa-i strice. Cum aproape
toti aceia sunt calvini, nu pot s& am incredere nici in guberniu, nici In stari.
Adresandu-ma domnului general, de cand sunt in aceasta slujba, excelenta sa,
fara nici o cauza reala, ma uraste mai mult pe mine decét pe oricine din Ardeal. Nu
pot avea incredere nici in [excelenta sa], chiar mi-e fricad ca eu sunt de vina pentru
aceasta. Dacé naltimea sa domnul cardinal, eminenta sa, ar scrie excelentei sale,
as pati cum am patit si eu [cand] a scris pentru mine eminenta sa excelentei sale
ca sa ma sustina in dreptatea mea, nu numai ca nu a facut aceasta, ci dimpotriva a
fost in toate contra mea si a exprimat in scris guberniului vointa, supararea i
intentiile sale contra mea si a instigat impotriva mea oamenii. Cu adevar scriu
mariei tale ca domnul general este cauza tuturor suferintelor mele. Stiind oamenii
din Ardeal cat de mult am slujit eu si Tn ce vremuri periculoase, nu mi-ar fi reprosat
nimic daca bunul domn general nu ar fi facut ceea ce a facut. Afland [domnul
general] ca am primit porunca, s-a suparat foarte tare si a zis-o public si a dat
sapte-opt galbeni secretarului si a facut aceasta ca astfel de vorbe sa instige
oamenii sa nesocoteasca porunca imparatului. Multe ar fi necazurile pe care le-am
suferit din cauza excelentei sale, dar nu mai vreau sa o incarc pe maria ta cu mai
mult si acestea le scriu doar ca sa poata judeca maria ta céat sprijin pot sa am. Rog
pe maria ta cu supunere sa fie de acord ca prin scrisoarea eminentei sale
domnului cardinal s& vina decret pentru general sa i sprijine in lucrurile drepte pe
boierii convertiti. Daca ag avea pe cine s& ma sprijin, ag dovedi-o oricui dintre
papistasi ca n-ar putea sa converteasca mai multi decat mine, dar pana acum abia
daca am rezistat si eu, chiar mai mult, nici porunca nu pot sa o folosesc, dupa cum
ne-a comunicat maria sa s-o indeplinim (!?). Despre preotii romani pot sa scriu
mariei tale ca sunt uniti cu vorba, dar nu cu adevarat. Aceasta actiune va fi un
exemplu printre romani, care-i va sustine pe preoti si pe toti romanii din tara intru
unire. Tnaltimea sa a dat privilegiul pentru preoti, acestia insd nu doresc ca
fnaltimea sa sa-i scuteasca de dari si sé& nu o slujeasca pe inaltimea sa. Eu voi
interveni pe lAnga persoanele privilegiate, numai sa am caderea. Macar de ar veni
doi preoti aici care sa stie limba romana, as gasi eu modalitatea si ma angajez ca
in doi ani voi converti doud mii de oameni. In curajoasa mea actiune urmez cu
plecaciune pe maria ta. Recomand bunavointei gi protectiei mariei tale atat pe
mine cat si pe sdrmanii boieri convertiti.

Raman sluga umila a mariei tale,

Boer Simon, m[anu] p[ropria]

Fagaras, 10 octombrie 1702.
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Alba lulia, 31 octombrie 1702

/131/ Middn F6 Kapitany Urdmmal T[ekintetes] N[emzetes] Boer Simon urammal

ed Keglye]lmevel edgylit munkaban vettiik volna az Fogaras Foldi Boersagnak
Conversioiat, leg elsdébben élevaloit, es ertelmesit, be hivattuk, az kiknek az mint
Isten ed Felsege tudnunk atta az igaz Catholica hitet declaralvan jovallottuk
amplectalni azt es Ratiokkal Stabilialtuk eléttok hogy jobb nekiek actualiter
Papistakka lenniek hogy sem az edig valo olah vallasokban meg maradniok mért
de Deitate azon hitben maradnak megh, es ezt vilagosabban az Papista tanitasbol
értik megh. Az Szentek invocatiojat ugy meg tartyak mind eddig jollehet az
Purgatoriumot Purgatoriumnak nem neveztek de ugyan valosagoson hittek azt
hogy vagyon, olly helly az a hol az lelkek detinealtatnak, meg tisztulasokig mellyet
mi Purgatoriumnak nevezink. Az oltari Szentsegben edk is hittek az Christus
valosagos Testit jelen lenni, noha 6k kovaszos kenyerrel tettek az aldozatott mi
ostyaval deabban nem requiraltatik az Species hanem az hit, hogy 6k egy Szeredat
s Pentéket bojtoltek, s mar Pénteket s Szombatot kell béjtoiniek, hogy abban vetek
nincsen vehetnek Peldat abbol, hogy az Isten Paroncsollya, hogy Szombatot meg
illyik, es az o Toérvenyben Szombatot illették most pedig Szombat hellyet
vasarnapot s még sem vetkeziink véle, mar ugyan az hetedik napot meg
Szentellylk ugy Szereda hellyet Szombatot béjtélni nem talalhatnak vetket benne.
Hogy eddig az Romai Papatol dependentiajok nem volt, is onnan kell ezutan lenni
az nem az Secularisokot illeti mert azt az Papok agnoscaltak, es okotis illeti:
mindezeket ele szamlalvan nekiek ezeknek utanna az mi kegyelmes Urunk ed
Felsege hozzajok jarulando keg[ye]lmes Gratiajaval is biztattuk, hogy ha igaz tottel
etassoggol fogjak amplectalni az Papista vallast, egy altallyaban ed Felseginekis
nagy kegyelmesseget tapasztallyak. /132/ Midén ezeket, es iterans vicibus
ezekhez hasonlokot proponaltam volna, az eleinek azok kézil, egynehannyan
kezet attak egyaltaljaban Papistakka lesznek melyrdl mi 6 keg[ye]lmekrdl magok
kezek irasatis kivantik es az mi kivansagunkra assecuratione akkor az eleje
subscribaltis melly midon Isten irgalmassagabol vegben mint volna az egesz
Fogarasfoldi Boerok boersagot mi Tiszteknel convocaltattuk kikis midén comparealtak
volna, ad diem praefixum, az kik othon talaltattak lenni minden Falubeliek kéziil
edgyett, edgyet az ertelmessek koziil, valasztvan egy Hazban be gyiitéttem, es vais
azoknak mint az elsébbemeknek az dolgot proponaltam es az mint tudtam
declaraltam, kikkel midén az dolgot jol-meg ertettem volna, az tébb kin levékhéz ki
kildéttem, hogy az dolga ki ki maga Falujabeli Boeroknak jelencse meg, es azen s
Fo Kapitany ur jovallasat, az mint elejekben attam declarallyak. Kikis midén az kin
levd dszve gylilt Boersagnak az dolgot declaraltak volna teczet az kdssegnek hogy
hivassak kdzokben az Boeroknak eleit (: kik in anisciis ipsis :) mind subscribaltak
volt; hogy azoknakis vegjk ertelmeket, minthogy pedig mar azok magokot
compromittaltak volt az Papistasagra, es subscribaltak voltis, azok olly Tanacsot
attanak hogy edkis igen jovallyak az mi tanacsunkot, es magokis annak kdvetoi
lesznek, midén az Communitas azoknak az primariusoknak, ollyan tanacsokot
hallottak volna minnyajon unanimiter conventialtak, is magokot actualis Papistakka
lenni resolvaltak, es akkor hozam az ki Fé Kapitany ur paroncsolattyabol, es ed
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keg[ye]lmevel valo meg edgyezesbél, proponaltam volt nekiek az dolgot, az
Boeroknak oregit be kildottek is akkor magok ed altallok Papistakka valo
Resolutiojakot meg igirtek, az mellyet enis FO6 Kapitany uramnak ed
keglyellmek]nek az szerent referaltam /133/ hogy pedig miis F6 kapitany urammal
e0 keg]ye]lmevel Securusok lehessiink benne, hogy az Boersag abeli
Compromissiojat meg nem masollya hanem meg alloja leszen, kivantuk hogy mind
ember subscriballyan, es valakik iras tudo emberek voltak, azok minnyajon
subscribaltak, az kik pedig irdst nem tuttak talaltunk, illyen modott fell az dologban,
hogy inculcaltuk azt nekiek hogj azon Boerokot kiket en ad propositionem rei
valasztottam volt, vallya az egesz Boersag Communitassa Plenipotentiariusoknak,
hogy valamit azok cselekesznek, es iratnak, az Boersagnak mind dolgairol annak
0k kozonsegesen mindenekben es mindeneknek meg alloi es tartoi lesznek,
mellejet azert tetettem fell universaliter, hogy az adversariusoknak hirek az
dologban ne legyen, mellynek kdzonssegessen annualtak, arravalo nezve, az
szeknek es Districtusnak hites Notariussat oda hivattuk, es az egesz Boersag
Communitassa kozullok edgyuk altal proponaltatta az Notariusnak, hogy 6k
vallottak minden Falukbol bizonyos Plenipotentiariusokot az Boérsag reszerol
kiknek neveket az Boerok v[ice] Hadnagya keze irasa altal Porrigaltanak az
Notariusnak, es azokot az kiknek a Boerok v[ice] Hadnagya in scriptis az
Notariusnak sub sua subscriptione be advan azon Plenipotentiariusok, az egész
Boersagnak nevit Cathalogusban irattdk ex communi consensusott sokan az kik az
nap jelen nem lehettek abban az Sz[ent] Munkaban, masnak harmadnap negyed
6tdd napis be jottek hozzam es kertek azon, hogy jollehet 6k jelen nem lehettek
volt az Boersag comparitiojakor mind azon altal Instalnak hogy az 6k nevekis
irattassék fell az tobbi kéze, mert 6kis mindenekben annualnak az tébb Boersag
compromissiojanak.

Ezen fellyebb meg irt dolog Isten irgalmassagabol eddig ez szerent menven
vegben mellyet enis irtam le igaz /134/ keresztyeni lelkem. Datum Alba Juliae 31.
8br[is] A[nno] 1702.

Boer Joseph Fogarassi v[ice] kapitany m[anu] p[rop]ria.

Traducere:

Pe cand Tmpreuna cu domnul meu, capitanul suprem maritul nobilul si
milostivul domn Boer Simon, am purces convertirea boierilor din Tara Fagaragului,
i-am chemat mai Tnti pe cei mai de frunte gi mai intelepti, le-am propus sa
imbratiseze adevarata credinta catolica, dupa cum ne-a dat-o si noua Sfantul
Dumnezeu, si am prezentat in fata lor cu argumente ca este mai bine pentru ei
acum sa fie papistasi decat sa ramana in religia lor valaha de pana acum, pentru
ca de Deitate raman doar in aceasta credinta si asta pot intelege mai clar din
invatatura papistaga. Vor pastra venerarea sfintilor ca si pana acum; desi nu au
numit purgatoriul purgatoriu, dar au crezut cu adevarat ca el exista si este acel loc

" Corect masnap.
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in care stau sufletele pana la purificarea lor, ceea ce noi numim purgatoriu. in
legatura cu sfanta euharistie si ei cred in prezenta reala a corpului lui Cristos, cu
toate ca ei Implinesc taina cu péaine dospita, iar noi cu ostie, dar Tn aceasta nu este
importanta forma, ci credinta; ei posteau miercuri si vineri si de acum vor posti
vineri si sdmbata si ca nu este nici un pacat in aceasta se poate vedea si din
aceea ca Dumnezeu porunceste sa serbam sambata si in Vechiul Testament
sambdta era serbatd, iar acum in loc de sdmbata duminica si nu am pacatuit prin
aceasta; asa cum sfintim cea de-a saptea zi, tot asa nu se poate gasi pacat in
postirea sdmbetei in loc de miercuri. Ca pana acum nu au depins de papa de la
Roma si ca de acum incolo va trebui sa fie; asta nu 1i priveste pe laici, pentru ca
aceasta a fost acceptatd de preoti si ii priveste pe ei; toate acestea fiindu-le
prezentate, i-am indemnat si cu gratia milostiva a maritului nostru domn fata de ei,
ca daca vor imbratisa cu fapte sincere religia papistasa vor simti totodata si
deosebita mila a mariei sale. Pe cand am propus acestea si altele asemanatoare,
unii dintre fruntasii aceia, cétiva, au promis de comun acord ca vor deveni
papistasi, despre care noi am dorit sa ne dea si semnatura mariilor lor si, la dorinta
noastra, fruntagii au si subscris spre garantie. Facandu-se acestea prin mila
Domnului, am convocat intreaga boierime din Tara Fagarasului in fata slujbasilor
nostri, prezentdndu-se acestia in ziua fixata cate unul din fiecare sat din cei care
au fost gasiti acasa, dintre cei mai intelepti, i-am ales gi i-am strans intr-o casa gi
le-am propus si lor ca si primilor acel lucru si le-am prezentat dupa cum ne-am
priceput si am facut ca acel lucru sa fie bine priceput de ei, am trimis la ceilalti de
afara ca fiecare sa explice boierilor din propriul sat si sa le prezinte garantia mea si
a domnului capitan suprem dupa cum am dat-o fruntasilor, acestia prezentand
lucrurile boierilor stransi afara a placut comunitatii sa cheme fruntagii in randurile
boierilor, (care in anisciis ipsis) toti au semnat; ca sa dea de inteles acelora ca ei
deja au acceptat papistasia si au semnat si acestia au sfatuit ca ei sunt de acord
cu recomandarea noastra si ca si ei vor urma sfatul nostru [ca sa se converteasca].
Cand comunitatea a aflat aceasta recomandare a fruntagilor, toti unanimiter au fost
de acord si s-au recunoscut de acum papistasi $i atunci acest lucru pe care l-am
propus din porunca domnului cdpitan suprem si cu acordul mariei sale, au trimis
nauntru pe boierii mai batrani si prin ei au promis hotararea lor de a deveni
papistasi, ceea ce si eu am raportat in acest fel mariei sale domnului meu,
capitanul suprem. Ca sa fim siguri, noi, Tmpreuna cu maria sa capitanul suprem, de
aceasta ca acea promisiune boierii nu o vor schimba, ci 0 vor pastra, am dorit ca
fiecare om sa semneze si toti cei care erau stiutori de carte au semnat, iar pentru
cei care nu stiau sa scrie am gasit o astfel de rezolvare a situatiei ca le-am sugerat
ca acei boieri pe care i-am ales ad propositionem rei sa-i recunoasca intreaga
comunitate a boierilor drept plenipotentiari, cd ceea ce vor face si scrie despre
treburile boierilor ei vor accepta si le vor pastra pe toate si intru toate, ceea ce de
aceea am facut universaliter pentru ca adversarii s nu poata contesta, cu ceea ce
ei au fost de acord. In legaturd cu acestea am chemat notarul jurat al scaunului gi
districtului si din comunitatea boierilor unul a comunicat notarului ca ei au ales din
fiecare sat un plenipotentiar din partea boierilor, numele caror boieri au fost
comunicate Tn scris notarului sub semnatura proprie a vice-hotnogului boierilor, iar
acei plenipotentiari au facut sa fie scrise Intr-un catalog numele tuturor boierilor; [s-
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a hotarat] de comun acord ca multi dintre aceia care nu au putut fi de fata in acea
zi la acea sfanta actiune sa poata veni la mine si ziua urmatoare sau a treia sau a
patra sau a cincea si au cerut ca, desi ei nu au putut fi prezenti la infatisarea
boierimii, ne roaga totusi ca si numele lor sa fie scrise printre celelalte, pentru ca si
ei au fost de acord cu promisiunea celorlalti boieri. Acest lucru scris mai sus
facAndu-se in acest fel din mila lui Dumnezeu, am scris si eu dupa adevaratul
suflet crestin al meu. Datum Albae Juliae 31. [octo]bris Anno 1702.

Boer Joseph vice-capitan de Fagaras m[anu] p[ropria]

1
[Fagaras, octombrie 1702] *°

/135/ Fogaras foldin lako Boer szabadsagal il6 Rendeknek Registruma, kik minket
ez ide alab subscribalt szemelyeket minden dolgokban Plenipotentiariusoknak
Constitualtak, de kivalo most Istenhez valo Szentetekbol™ indittatvan igaz Papista
Hitre allani magokat resolvaltak Ugy hogy mi kozonsegesen az ed k[egye]lmek
neveket le Irnok mint hogy jéb része Irdstudatlan a kik Irdst Tudtal pedig magok
subscriptiojokat kdziinkben advan mindeniket az kovetkezend® rend szerent le
Irtunk ezek pedig Valosagos Sismaticusok voltak mind eddigis es nem Unitusok.

Also Komana Comana de Jos
Boer Laszlo Bojer Laszlo Djak
Sztancsul Bozocsa
Sztan Boer
Bukur Barb Fiaval
R&ad Barb Fiaval Fiii lui Rad Barb
Miklos es Sztan Janos Miklos lanos cu fratele sau mai mic
Many Janos Many lanos
Sztan Aldea Sztan Aldia
Sztan Kakes Vaduva lui Sztan Kakes cu fiii
Stephan Kokora Stephan Kokora
Sztan Konta Sztan Konta
Vaszilia Konta Vaszilie Kanta

¥ pentru a usura vizualizarea evolutiei confesionale a boierimii fagarasene pe parcursul
primului deceniu al secolului al XVIll-lea, asezam alaturi de numele celor inscrisi la 1702 si
pe cei care au semnat unirea la 1711. Lista acestora din urma am reconstituit-o utilizand
ambele editii, a lui G. Barit si a lui N. Densusianu. Deoarece cele doua editii nu coincid in
ceea ce priveste lectura numelor si ordinea semnatarilor, consideram ca este mai
oportuna prezentarea lor aici dupa ordinea Tn care apar in documentul din 1702, pentru
usurarea comparatiei. Vor fi de asemenea consemnate mentiunile documentare anterioare
ale semnatarilor, iTn masura in care ne sunt cunoscute, acest detaliu fiind Tn masura, pe de
o parte, sa explice, prin varsta celor Tn cauza, lipsa lor din actul de la 1711, iar pe de alta
parte sa ateste raméanerea in cadrele ortodoxiei la 1702, in cazul ca apar consemnati ca

uniti doar la 1711.

" Corect szeretetbol.
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Juon Popa

Felsd Komana
Juon Roman
Aldea Roman Fiaval
Roméan es Koméan Boer
Nysztor Gebernat
Jonask Popa
Sztan Roman

/136/ Also Venicze
Nikula Lyahul Fiaval
Janos es Miklos Czajna
Sztan Gergely
Juon Sztojka
TylUsde Sztojka
Rad Penes
Ona Grancsa
Many Boer Fiaval
Laczkul Boer
Juon Posta
Bukur Mihailecs
Lie Poponecs?® Fiaval
Solomon Sandor
Petrask Ribicza
Salamon Sztojka
Many Goile
Boer Ferencz
Sztojka Dumitru®! Fiaival
Rad Komenics
Juon Bicze Junior
Nikula Nenej

20 Apare Tn Registrul boierilor care slujesc la curtea si cetatea Fagaragsului din 9 aprilie 1671

ANA DUMITRAN

luon Popa Danila cu fratele sau mai mic

Idomir Boér

losiph Boér cu fratele sau mai mic

Sztan Barb
luon Kalczune
luon Mucsa
Sztan Kokora
Many Bérb
Bukur Kelcsune

Comana de Sus
luon Roman senior
Aldia Roman cu fiii
Koman Béér

lonacsk Popa
Sztan Roman
Nyagoe Gubernatt

Venefia de Jos
Nicula Lehul
Miklos Czajna

Stojka lanos si Miklos Stojka

Ona Grancsa
Many Boer

Many Goilla

Mikula Nény

(David Prodan, Urbariile ..., vol. Il, p. 499).

21 9 aprilie 1671 (ibidem).
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Juon Bicze Senior
Nisztor Bicze
Molduvai Moiszi
Sztan Piczul
Vaszilia Ruszul
Juon Manta
Mardsinan Kelemen
Bukur Vojk

Juon Kornya

Rad Buta Senior
Many Bicze

/137/ Opra Pencs?®® Fiaval
Idomir Pens

Méany Pencs

Rad es Many Buta
luon Buta

Miklos Buta

Boer Miklos
Szegedi Andras
Many Sztojka
Izraila Sztojka
Nikula Mihaila

Fels6 Venicze
Dragomir Moga
Bukur Moga

22 9 aprilie 1671 (ibidem).

lon Bicza
Nisztor Bicza

Sztan Piczul

Bukur Vojk
lon Kornicsa
Rad Buta

Méany Pencs

Sztojka Buta si Raduly
Pencs lanos alias Buta
Buta Miklos

Boér Miklos

Szegedi Andras

Many Sztojka Senior

Koman Bérb

Many Pencs jr.

Thoma Lehul

Miklos Petrask

Nisztor Bicze junior

Dumitru Komanics

Miklos Pencs

Laczkul Czajna

Sztan Komanics

Czontos Mihaly

Patrask Popanecs

Koman si Sandor Popanecs
lonacsk Boer cu fratii sai mai mici
Andurka Buta

Gergely Istvan

Gergely lanos

Bukur Monya

Venefia de Sus
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Parro
Sztan Boer
Gyorgy Boer
Sztancsul Preoteszi
luon Preoteszi
Bukur Boer®®

Grid
Bukur Laczkul
Sztan Laczkul
Bukur Boerul
Sztan Boerul
Sztan Komenics®*
Koman Birszan Fiaval
Aldea Boer

Vaad
Vadi Istvan
Laczkul Koczgare
/138/ Sztojka Koczgére
Bukur Koczgare
Aldea Koczgare?’
Nyagoje Boer
Radul lonask
luon Koczgare

ANA DUMITRAN

Parau

Bukur Boér

luon B6ér

Bukur loriszt

Thader Popa

Bucur Popa

luon Fétul cu fratele sau mai mic
Opra Popa

Gjorgje Lankul

Onya Popa

Grid

Bukur Béér

Sztan Komaniczi
Koman Birzan cu fiii

Bukur Modorcsa Boer
Laczkul Boer® cu fratele sau mic
Laczkul Birszan Boér*®

Vad

Laczkul Koczgara
Sztojka Coczgara

Aldea Koszgara
Nyagoé Béér
Radul lonacsk

luon Koczgara
Sztancsul Sendrele

Vaduva lui Dumitrask Popa Baéér cu fiii

23 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 495).
24 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 496).
%5 9 aprilie 1671 (ibidem).

%6 9 aprilie 1671 (ibidem).

2" 9 aprilie 1671 (ibidem).
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Sinka
Sztoja Ludul
Sztojka Urszu
Thomas Urszu
luon Urszu
Sztan Birszan
Sztanila Belan®
Many Sztrimbul®
Aldea Ludul

Ohéaba
Sztan Bilya® fiaval

Bucsum
Rad Redocsa®
Dobrin Boer
Gaspar Boer
Radul Moga

Mardsina
Ifiu Boer Janos
Komsa Boer Junior
Sztan Boer
Sandru Boer
Sandru Sudeluj
Koman Pandra
Vaszilia Urszu
/139/ Tempe Urszu
Radul Urszu®®
Sorban Grancsa
lonask Grancsa®
Laczkul Grancsa
Sztancsul Grancsa
Miklos Grancsa®

Sinca
Sztojka Lud
Sztojka Ursz
Thamas si
luon Ursz
Sztan Birszan
Sztanilla Balan
Many Strimbuly
Aldia Lud
Aldia Strimbuly*®
Pap Istvan

Ohaba
Sztan Bulya

Bucium

Radull Rodocsa senior

Dobrin Boér

Radull Moga

Radull Gasspar

Alda si Radull Rodocsa frati buni
Margina (azi Margineni)

Komsa Boér

Sandor Boér
Tempe Ursz
Sorban Grancsa

Sztancsul Grancsa
Miklos Grancsa

2 Armalii din 3 iunie 1689, loan Cavaler de Puscariu, Date istorice ..., vol. Il, p. 50.

29 9 aprilie 1671 (D. Prodan, op. cit., vol. II, p. 496).
%0 9 aprilie 1671 (ibidem).

31 9 aprilie 1671 (ibidem).

%2 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 497).

%3 9 aprilie 1671 (ibidem).

% 9 aprilie 1671 (ibidem).

9 aprilie 1671 (ibidem)l sentinta de judecata din 5 iulie 1677 (N. Densusianu, Monumente ..., p. 39).
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Zaharia Grancsa

Koman Grancsa® Koman Grantsa senior
Sztojka Pandrea Sztojka Pandré senior
Koman Pandreéa Koman Pandré si
Sztan Pandrea Sztan Pandre frati buni
Sztojka Pandrea Sztojka Pandré Junior
Méany Thamas Many Thamas

Ona Thamas

Koman Grancsa Koman Grantsa lunior

Mardsinay Pap

lllyes Vaszilia cu fratii sai mai mici
Nyagoé Ursz

Sandru Sendruk

Frincull Ursz

Popa Ursz

Koman Ursz

Radul Grancsa®’

Mardsinay Pap Janos

Bukur Grancsa

lankull Grancsa

Sztan Popa®

R&dull si Juon Grantsa frati buni
Onna Grantsa

Thamas Ursz

Sztan Aldi Ursz

Mondra Mandra
Bukur Teflan Bukur Taphlan
Many Kokan Many Kokan
Rad Kokan Radull Kokan
Radul Dén Radull Dann

Mondrai Andras
Sztojka Szakacs Fiai
Bukur Grama**

Komsa Teflan Komsa Tafflan

luon Kecsonilla luon Ketsorile

Sorban Teflan

Radul PoPi Hang Radul Popi si Bukurul Popi frati buni
luon Dan™ Juon Dann (frate bun cu Opra)
Opra Taflan Opra Tafflan

Opra Dan Opra Déann (frate bun cu Juon)

% 9 aprilie 1671 (D. Prodan, op. cit., vol. II, p. 497).

37 9 aprilie 1671 (ibidem).

% Armalii din 27 martie 1696 (N. Densusianu, op. cit., p. 52).
%9 9 aprilie 1671 (D. Prodan, op. cit., vol. II, p. 496).

40 9 aprilie 1671 (ibidem).
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Todoricza
Miklos Misa
Mitrea Grama
/140/ Nyagoje Misa
Opra Misa
Radul Preoteszi

lllyén
Thamés Deak
Radul Kornya
Opra Kornya™
Kornilia Kornya
Sztan Lie
Koman Kornya
Miklos Piro
Sztan Piro®®
Bukur Piro
Lupul Piro*
Sztancsul Piro™
Rad Metea

1 9 aprilie 1671 (ibidem).
2.9 aprilie 1671 (ibidem).
“3 9 aprilie 1671 (ibidem).
4 9 aprilie 1671 (ibidem).
“5 9 aprilie 1671 (ibidem).
“6 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 497).

*'9 aprilie 1671 (ibidem); sentint de judecata din 5 iulie 1677 (N. Densusianu, op. cit., p. 39).

“8 9 aprilie 1671 (ibidem).
499 aprilie 1671 (ibidem).
%0 9 aprilie 1671 (ibidem).

luon Grama™

Rad si Alda* Tafflan

Dragomir Bodogos si Radull Bodogos frati
buni

Bukur Dann*

Rad Tafflan senior

Miklos Kétsorile™

Naxull Szakats

Sorbén si Bukur Dann frati buni

Toderi fa

Mitra Grama
Nagoé Misa

Mitra Misa

luon Misa

Sztanila Misa®

Ona Misa

Mitre si Rad Boér

luon, lionask si Sztojka frati buni

lleni

Réad Kornya
Opra Kornya gi

Koman Kornya frati buni
Miklos Piro si Koman Piro*’ frati buni

Bukur Piro si alt Bukur Piro si

Lupul Piro frati buni

Sztantsul Piro (frate cu Miklos si Koman)
Radull Piro alias Méthe
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Opra Béarb

Barb Milya Barb Mile

Laczkul Milya Laczkul Mila

Sztan Milya Sztanilla Mile si Veroj Mila si Opra Mile frati
buni

Koman Milya Koman Mila

Komsa Kopecsanul

Opra Lie

Komén Korséta Fiai Rad Korssata si Koméan Korssata frati buni
luon si Gyorgy Kornya frati buni

Popa Koman, Opra Dumitrask si Sztanila
Kornya frati buni

luon Mila si Opra Mila frati buni

luonésk Pui alias Métha

Sztanila Pui alias Methe

lllyéni lands Mile

Komsa Mile, Opra Mile si Barb Mile

Herszeny Harseni
Dragomir Rinya Dragomir Rina
luon Rinya

Sztojka Rinya™*
Dragomir Fetul®?
Lie Szakasc Fiaval
Sztojka Kirlan
Aldea Barb

Opra Kirlan

/141/ Dragomir Kirlan
Aldea Andras
Radul Kirlan
Sztojka Fetul
Sztan Boerul

Kopacsely
Boer Mihdly
Sorban Vajda
Sztreza Komsucz
Radul Toxe

Sztojka Rina
Fetull Dragomir

Sztojka Kirlan

Opra Kirlan
Dragomir Kirlan
Alda Andras
Radull Kirlan

Gyorgye Rina
Koman Lil
Sztan Kirlan®
Sztan Popa

Cop acel

Sztreza Komsucz
Radull Taxe

°L 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 494).
°2 9 aprilie 1671 (ibidem).

*3 9 aprilie 1671 (ibidem).
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Sztan Serbenucz

Sebes
lonask Dimboje
Thamas Dimboje

Nagy Berivoj
Miklos Szina
Sztanila Posta

Kis Berivoj
Gaspar Belyava
Komsa Belyava
Koman Rades
Sztan Belyava

Récse
Aldea Oproja
Aldea lanos™
Sztan Popa Koman
Aldea Urszu®
Many Vlecze
Radul Sztan Popa
1142/ Akim Laszlo
Radul Sendroje
lonask Sztojkiczul
lonask Sztojkiczul
lonask Popa Fiai

Desany
Halmads Kaplya

>4 9 aprilie 1671 (ibidem).
°5 9 aprilie 1671 (ibidem).

Kopacseli Mihaly
Laczkull Boér
Sorban Laszlo
Manny Komssa
Sztreza Komsucz

Sebe s
luonask Dimboje

Komssa Dimboje

Berivoii Mari
Miklos Szina
Sztanila Posta
Popa Rad

Berivoii Mici

Gaspar Belaa

Sztan Belaa

Popa lonask Rades
Radull Rades
Gjorgje Belada

luon Belaa

Recea

Recsey Sorban

Dejani
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Markul Kaplya®®

laas

Bukur Petrask
Balog Miklos
Sztancsul Piro
Bukur Kirszta
luon Gavrilla
Bukur Gavrilla
Armas Istok

Szevesztrény
Thamas Hémgul57
Miklos Bojta®
Hangul Popa
Gombkéto Laszlo
Mikul Mik
luon Dobrin
Sztojka VIad
Nikula Csopan
Réadul Popa
Aldea Birszan
Vaszilie Popi
Nikula Popi
Sztan Biliboka
Vaszilie Popa

Szeszcsor
Laczkul Czecz

°% 9 aprilie 1671 (ibidem).
> 9 aprilie 1671 (ibidem).
%8 9 aprilie 1671 (ibidem).
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lonu Caplea
Bucur Caplea
Bucur Grama
Popa Bucur

lasi
Bucur Patragku

Sztancsiul Piro

lon Gavril
Bucur Gavril

Stoica Cizmas
S avastreni

Miklos Bojta
Hangul Popa

Mikul Mik

luon Dobrin
Sztojka Vlad
Nikula Csopan

Alda Birszan
Gyorgye si Nikula Popa frati buni

Vasilia Popa

Koman Popa

luon Bilibaka

luon Paull

Sztojka Vlad, luon VIad si Nikula VIad frati
buni

Nikula Hangull si Koméan Hangull frati buni
Gyorgje Popa

luon Ivankull

Juon Dragos

S asciori
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luon Czecz

Sandor Motok

luon Czecz Senior

luon Motok Junior®®
Komsa Grama

luon Motok Senior®®
Sztojka es Aldea Czecz®
Many Ispan

Hurez
Aldea Szakacsul
Opra Szakacsul
Solomon Stira®®
Csatlos Andras
Laczkul Boer
Andras Bencze

Ruusor
Ruusori Sandor
Sebesi Peter
Séandor Véasz
Koman Boer Fiaval
luon Vaszul
Koman Vaszul

Netott

Sztojka Lyabul®®

% 9 aprilie 1671 (ibidem).
%0 9 aprilie 1671 (ibidem).
®1 9 aprilie 1671 (ibidem).
62 9 aprilie 1671 (ibidem).
®3 9 aprilie 1671 (ibidem).
®4 9 aprilie 1671 (ibidem).
®5 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 495).

luon Czecz junior

Motok Sandru

luon Czecz

luon Motok junior gi Sztojka Motok frati buni

luon Motok senior
Alda si Sztojka Czecz frati buni

Komsa Motok® si Miklos Motok frati buni
Popa Many Czecz
llia Motok

Hurez
Alda Szakacs
Opra Szakacz
Solomon Stira

Laczkul Boér

Andras Bencze

Radull® si Maphte Bencze frati buni
Alda si Miklos Tarba

Radul Stira alias Ppie (1)

Alda Szaszull alias Popa

Rau sor

Koman Boér

Sandru Boér

Andras Kokan Boer

Mitra Kokan junior Boer
Sebessj luon si Alda frati buni

Netot (azi Gura Vaii)
Stoica Lébul
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Sztancsul Lazea
Lazuka Boer
Sztojka Lyabul lunior

Braza
Radul Balya
Banes Balya

/144/ Lesza
Bukur Paller®’
Sztan Kerczerosanul
Aldea Dokiji
Sztanila Paller
Méany Paller
luon Nisztor
Kornile Popa
Radul Dokiji
Kornilia Opra Dokiji
Sorban Raducz
Komsa Raducz
Samson Boer
Komsa Reducz
Many Reducz
Koman Gravuly

% 9 aprilie 1671 (ibidem).
®7 9 aprilie 1671 (ibidem).
®8 9 aprilie 1671 (ibidem).
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Stoica Lébul
Radul Lébul®
Lazé Maerul
Stanciul Maerul
Dumitru Lébul

Breaza
Radul Balé

Radul Banciu
Lisa

Stan Chirtorogan
Aldé Dochia

Cornila Popa

Cornilad Dochiia

Samson Boer

Coman Gravul
Danil Paler
Serban Gravul
Comsa Gravul
Mihail Gravul
Radul Gravul®
Radul Batran Grévul
Nistor Popa
Radul Marcul
Radul lonas
Tamas Radut
Radul Lupoae
lon Paler
Giurca Popa



UNIREA CU ROMA IN TARA FRG®RA ULUI TN LUMINA UNOR NOI DOCUMENTE

Posorita
Sandru Gusaila

Komsa es Radul Gusaila

Sandru Gusaila lunior
Bukur Kekandra

Ludisor
Gyobrgy Grama
Nikula Popa
Nikula Laszlo
Sztan Szakacsul
Mardsinai Laszlo
Raducz Laszlo
Sztan Szirbul
Aldea Popa
Trombitas Bacsilla
1145/ Laczkul Comfist
Popa Birszan
Szakacs Farkas
Raduly Szakacs
luon Gligorie
Popa Bacsilla

Lucza
Raduly Boer
Sandor Gaspar
Motok Laszlo
luon Robul

Sava Ghiorghiu

Pojorta
Sandru Gusaila
Comsa Gusaila (frate cu Radu)
Sandru Gusaila

Radul Gusaila (frate cu Comsa)
Radul Negru

lonasc Salar

Popa Radu

Alde Gusaila

Ludi sor

Sztan Szakacsul
Marcsinaj Laszlo
Raducz Laszlo

Laczkul Consistor (1)

Farkas Boer
Lalucz Mathe
Sztan Boer
Bacsilla Bacsilla
luon Szinya
Radul Popa

lllia Bacsilla
Radul Preoteszi
Birszan Szirbul
Radul Farkas
luon Grama Boer senior

Lu fa
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Dridiff
Boer lanos
Miklos Opris
Komsa Popi Buxa
Lupul Opris69

Voilla
Dobrin Gabor
Alde& Nyagoje
Komsa Dobrin*
Radul Dobrin"
lonask Boer
Szimion Boer
Sitdé Karacson
Remeti Simon
Miklos Boer
Many Teasul
Dobrin Dobrin"
Remeti Gyorgy

Nagy Vajdafalva
Aldeé& Boer
Radul Szinka"
Radul Bjika
Aldea Popa”
Thamas Popa
Sorban Popa
Koman Csungare™

%9 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 497).
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Luczai Sorban lanos

Dridif
Vaduva lui Boer lanos
Miklos Opris
Komsa Popa
Lupul Opris
Dridiffi Joannes™
Andreas Opris
Komsa Reszpopul
Sandru Kapota
Aldia Szin

Voila

Comsa Dobrin

lonascu Boer
Simon Boer
Craciun Suteu

Miclaus Boer
Maniu Tésul

Radul Boer Streje
Miclaus Neagoe
Nyaguly Andras

Voivodenii Mari
Radul Szinka
Radul Bika
Aldja Popa

Sorban Popa
Koman Csungan

" Armalii din 22 aprilie 1680 (ibidem, p. 923).

> 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 493).

2 9 aprilie 1671 (ibidem).
"3 9 aprilie 1671 (ibidem).

9 aprilie 1671 (ibidem, p. 495).

"5 9 aprilie 1671 (ibidem).
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Aldea Popika
Sorban Popa Junior
Komsa Szinka

Kis Vajdafalva
Sandor Kabuz'’
Sztanila Aldes’
Vaszilie Popa
Radul Kabuz”®

Fels6 Szombatfalva
Bancs Popa
lonask Boer
luon Pilcze®
Popa Opra
Aldea Popa

Dragus
Laczkul Boer
Sorban Botul
Sztaniszlav Boer
luon Bobejke
Kirsztian Oncsa®
lonask Oncsa
Trombitas Péter
Radul Szakacs
Koman Szakacs
1147/ Raduly Andras
Mathe Kodra
Tatar 1anos®
Radul Kodra®

Sorban Popa
Komsa Sinka
Thamas Diak
Fiii lui Aldja Popa

Voivodenii Mici

Radul Kabuz
Simon Aldes

Samb ata de Sus

Naciu Palate
Ivascu Palate
lonu Palate
Stefan Solomon
Popa Stan Palate

Dr agus
Fiii lui Laczkul B6ér
Dragusi Botul Sorban cu fiii
Sztaniszlav B6ér
luon Bobejka
Kirsztan Oncsa
lonask Oncsa
Trombitas Peter

Radul Andras
Mathe Kodra
Tatar lanos

"® 9 aprilie 1671 (ibidem).
"9 aprilie 1671 (ibidem).
"8 9 aprilie 1671 (ibidem).
9 9 aprilie 1671 (ibidem).
8 9 aprilie 1671 (ibidem).
8 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 493).
82 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 497).
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Many Bobejka

Many Laczkul

Sztancsul Laczkul

Dan Kodra cu fiii

Porz (1) Kodra

Lazér Béér

Many Rogoza cu doi frati mai mici
Radul Boer cu fratele mai mic

Bessimbak Besimbac (azi Oltet)
Gravuly Istvan Gravully Istvan
Luczai Péter Luczai Peter
Komsa Sztaniszlav Komsa Sztaniszlav
Sorban Popa Sorban Popa
Lalucz Mihdly
Farkas lanos Farkas lanos
Gridi Sandor
Niculla Boér
luon Popa

Sztreza Laszlo
Lalucz Bacsilla

Also Vist Vi stea de Jos
Sztanila Hangul®
Aldea Mark
Radul Mark® Radu Markul
Nikula Gravu!}y
Radul Laszlo®
Ivan Borza Ivan Borza
Boer Gyorgy Boer Gjorgj

Komsa es Gligoria Antonie
Koman Reblye
Gligoria Reblye
Hangul Kirsa Hangul Kerse
Komsa Sandor
Radul Ivan Csoka
Komsa Reblye
Radul Kirsa
Pap Laszlo
Opra Spiridon
Sztreza Spiridon
Pap Demeter

8 9 aprilie 1671 (ibidem); sentinti de judecata din 5 iulie 1677 (N. Densusianu, op. cit., p. 39).
8 9 aprilie 1671 (D. Prodan, op. cit., vol. II, p. 498).

% 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 493).

8 9 aprilie 1671 (ibidem).
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Felsd Vist
Istvan Deak
luon es Komsa Sztojka
Sztreza lankul
Sandru Sudele
Radul Kora
Thamés Popa®®
luon Lupul
Kosztandin Lupul
Lupul Boer®
Kosztandin Boer®
Opra Kora
luon Kora
Koman Madarasz
Sandor Madarasz

Felsd Uttsa
Komsa Boer
Berbath Boer
Szilya Berbat
Koman Boer
Opra Boer
Thoma Czirmenia
Radul Kolesar
luon Szilya

87 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 498).
8 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 495).
8 9 aprilie 1671 (ibidem).
% 9 aprilie 1671 (ibidem).
%1 9 aprilie 1671 (ibidem).

Alda Laszlo
Szimion Borza
Grigore Sztancsul
Ivan Sandor
Sztojka Sandru
Radul Spiridon
luon Potkave®’
Radul Sztancsul

Vi stea de Sus

Sztreza lankul

Thomas Popa
lonn Lupul
Kosztandin Lupul
Lupul Boér
Kosztandin Boér
Opra Koéra

lonn Kora

Felsd Visti Istvan
lonn Boér
Komsa Boér
Sandru Boér®
Kora Laszlo
Opra lankul
Kora Kosztandin

Ucea de Sus
Komsa Boer
Berbat Boer
Szillya Berbath
Koman Boer

Rad Kolcsar
luon Szillya
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Solomon Szilya

Szilya Boer

Komsa Reblye
luon Kolcsar
Salamon Boer
luon si Szillya Szillya

Also Uttsa Ucea de Jos
Radul Bacsilla®™
Radul Popi Opra
Ivan Opris
Opra Opris
Radul Popi Many
1149/ luon Ketane
Komsa Boer
Radul Grama®®
Opra Grama™
luon Berbat
Aldea Bacsilla
Roméan Ganea
Raduly Popi Many®® Fia

Also Arpas Arpa su de Jos
Aldea Vasz Aldé Vasu
Radul Vasz®
Sztancsul Komsa
Komsa Sztancsul®”’
Istvan Deék
Thoma Boer
Lupul Dobrin
Dobrin Dobrin
Radul Bogdan
Aldea Dobrin
luon Dobrin
Andrej Birsz
Miklos Popi
Bogdan Lyanku
Radul Lyanku®
Bukur Popa

92 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 493).
% 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 495).
% 9 aprilie 1671 (ibidem).

% 9 aprilie 1671 (ibidem, p. 493).
% 9 aprilie 1671 (ibidem).

97 9 aprilie 1671 (ibidem).

% 9 aprilie 1671 (ibidem).
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Radul Szirbul

Felsd Arpas
Szin Dobrille
Radul Dobrille
Bukur Dobrille

1150/ Szkore
Andras Deak®®
Teleki Sandor
Sztancsul Helméads
Opra Helmads
Opra Istvan
Aldea Istvan
luon Heczegan
Sztancsul Heczegéan
Thamas Halmads'®*
Flora Vilkul
Aldea Vilkul
Opra Vilkul
Bukur Istvan
Sztancs Birsz'®
Sztreza Birsz'®
Solomon Karacson
Sztancsul Csungul

100

Also Porumbak
Mihaly Deak
Sztancsul Mares'®
Koman Mares

Opre Vasu

Arpa su de Sus
Szinn Dobrillé Boer
Radul Dobrillé Boer

Scorei
Fiii lui Szkorei Andras D.

Opria Halmagi
Opria Istvan
Aldia Istvan

Sztréza Birsz

Szkorey Istvan*®
lllya Vulk

Béer Miklos
Szténcsul Istvan
Huja Istvan

Porumbacu de Jos
Mihaly Déak
Sztancsul si Opra Mares
Koman Mares

% Inchinare de iobag din 25 octombrie 1671 (ibidem, p. 503); Urbariul domeniului Porumbac

din august 1680 (ibidem, p. 1001).
19 August 1680 (ibidem, p. 1001).
101 August 1680 (ibidem).

102 August 1680 (ibidem).
103 August 1680 (ibidem).

* Inchinare de iobag din 25 octombrie 1671 (ibidem, p. 503); Urbariul domeniului
Porumbac din august 1680 (ibidem, p. 1001).
195 August 1680 (ibidem, p. 980); Urbariul domeniului Porumbac din 1688 (Idem, Boieri si

vecini ..., p. 277). Apare ca libertin.
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Sztancsul Pap'®

Fels6 Porumbak Porumbacu de Sus
Boer Gyorgy
Toder Jeszkia
Popa Gyorgy
Cuciulata
luon Popa

Vaszile Popa

Nagy Berivoji Boer Gaspar Fog[a]r[a]sfoldi Boersaghan F6 Hadnagya az ed
Felsege Fogla]r[a]si Felso Torvenyes Szekinek edgyik Assessora m. p. (L. S.)

Kopacseli Béér Mihdly m. p. (L. S.)

Marcsiony Iffi Boer Janos ezen felyeb meg it szemelyeknek egyek
Plenipotentiariusan az et Felsege Fog[aJrasi Felsd Tdorvenyes Szekinek edgyik
Assessora m. p. (L. S.)

Mind ezek Hazas Emberek Compromittaltak arra magokat hogy a Fiokot ezutan
nem a kalvinista Iskolaban hanem a Papistaban tanitattyak.

Traducere:

Registrul starilor care se bucurd de libertatile boieresti din Tara
Fagarasului, care am fost pusi plenipotentiari in toate lucrurile, persoane subscrise
mai jos, dar in special indemnati de dragostea fatd de Dumnezeu care am
consimtit sa trecem la dreapta credinta papistasa, ca noi sa scriem numele mariilor
lor deoarece mare parte a lor sunt nestiutori de carte, iar cei care stiu carte dandu-
ne semnatura lor i-am scris pe fiecare dupa ordinea urmatoare, iar acestia au fost
pana acum adevarati schismatici iara nu uniti.

Boer Gagpar de Berivoii Mari, hotnogul suprem al boierilor din Tara Fagarasului,
asesor jurat al scaunului superior de judecata al mariei sale din Fagaras m[anu]
p[ropria] (L. S.)

Boer Mihai de Copacel m[anu] p[ropria] (L. S.)

Boer loan cel tanar din Margina, unul dintre plenipotentiarii de mai sus, jurat asesor
al scaunului superior al mariei sale din Fagaras m[anu] p[ropria] (L. S.)

Toti acesti barbati casatoriti au promis ca de acum incolo pe fiii lor s& nu-i trimita la
scoala calvind, ci la cea papistaga.

1% August 1680 (Idem, Urbariile ..., vol. II, p. 980); 1688 (Idem, Boieri si vecini ..., p. 277).
Apare ca libertin.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO-CATHOLICA VARADIENSIS, XLVI,1,2001

CONTRIBUTII' LA ISTORIA TEOLOGIEI UNIRII ECLESIASTICE. DOU A
OPERE TEOLOGICE ALE PREILUMINISMULUI TRANSILV ANEAN SI
SEMNIFICATIILE REEDITARII LOR LA INCEPUTUL SECOLULUI AL XIX-LEA

DANIEL DUMITRAN

RESUME. CONTRIBUTIONS A L'HISTOIRE DE LA THEOLOGIE DE
L'UNION ECCLESIASTIQUE. DEUX OEUVRES THEOLOGIQUES D U
PREILLUMINISME DE LA TRANYLVANIE ET LES SIGNIFICATI ONS
DE LEUR REEDITION AU DEBUT DU XIX-éme SIECLE. Lauteur
analyse, tout d'abord, la mesure dans laquelle on a conservé, au début de
XIX-eéme siecle, la valeur polémique de deux oeuvres de I'évéque Petru
Pavel Aaron, Floarea adevarului (1750) et Pastoriceasca Poslanie (1760),
réédites par Dimitrie Pop, en 1816. Ensuite, il analyse la maniére
d’'abstraction de l'union comparant le moment du milieu du XVIlI-éme
siécle a celui du début de XIX-eme siecle, avec l'intention déclarée de
mettre en évidence la continuité et la discontinuité de [linfluence de la
Réforme Catholique sur la doctrine et sur la pratique pastorale soutenue
par 'Eglise Gréco-Catholique de Transylvanie.

La mijlocul secolului al XVIlI-lea, crizei prin care trecea Biserica Greco-Catolica
din Transilvania — o criza a institutiei eclesiastice si, in egala masura, a confesiunii — i
s-a opus o miscare erudita in spiritul Reformei Catolice si al Frihaufklarung-ului,
desfisuratd sub semnul principiului "pietas et eruditio™. O eruditie in primul rand
teologica vizand constituirea unei teologii proprii, greco-catolice, care-si asociaza insa
si demersuri consacrate afirmarii ideii originii latine a romanilor”. Totodats, necesitatile
pastoratiei au impus un dialog cu societatea in care Reforma Catolicd a fost, cu
predilectie, un canal de difuzare a ideilor preiluminismului si, mai tarziu, Tn epoca
Luminilor, ale iluminismului®, f4ra ca aceast evolutie sa conducé la o diminuare a
continutului propriu al Reformei Catolice, pastoral si misionar, in egalda masura in
lumea catolica europeana si in spatiul romanesc (cea de-a doua componenta fiind insa
sesizabila Tn mod special Th cazul romanilor).

In perioada anterioara, difuzarea ideilor Reformei Catolice si, implicit, a
principiilor doctrinare catolice, in conformitate cu formularile consacrate de
Conciliul de la Florenta, se realizase prin intermediul unor catehisme redactate de
iezuit,i“; pe de alta parte, literatura istorica elaborata de acestia, incadrabila genului

! Pompiliu Teodor, Sub semnul Luminilor. Samuil Micu, Cluj-Napoca, 2000, p. 77, 89.

2 Ibidem, p. 89.

® Jdem, Reforma Catolica si Aufklarung in epoca Luminilor la romanii din Transilvania. Liniile
generale ale problemei, In lacob Marza, Ana Dumitran (editori), Spiritualitate transilvana si
istorie europeand, Alba lulia, 1999, p. 169, 175.

4 Idem, The Romanians from Transylvania between the Tradition of the Eastern Church, the Counter
Reformation and the Catholic Reformation, in Maria Craciun, Ovidiu Ghitta (editors), Ethnicity and
Religion in Central and Eastern Europe, Cluj-Napoca, 1995, p. 178-179; Idem, Reformé& Catolica si
Aufklarung ..., p. 173.
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istoriografiei eclesiastice, a abordat istoria generala a confesiunilor din Transilvania
sau, In mod particular, pe aceea a unirii romanilor cu Biserica Catolica, prin
reconstituirea faptelor istorice din aceeasi perspectiva favorabila ideii de unificare
confesional®.

Se cuvine amintit aici si adevaratul laborator constituit de Colegiul academic
iezuit din Cluj, cu cele doua facultati ale sale (de filosofie si teologie)®, unde
studiaza, in aceasta perioada, un numar semnificativ de elevi romani care vor
ocupa, ulterior, Tnalte pozitii in ierarhia eclesiasticd a Bisericii Greco-Catolice sau
in administratia Principatului’. Ei se exerseazi aici in studiile istorice (incluse in
cele filosofice) sub conducerea unor profesori ca Franciscus Fasching, Andreas
lllia, Georgius Dar6czi, Nicolaus Janosi. Dintre acesti elevi pot fi mentionati ca
promotori ai unor disertati de absolvire pe teme istorice sub indrumarea
profesorilor amintiti Petrus Sebessi®, Josephus Kotére® si Petrus Dallyai'°.

Tncepand cu anul 1750 s-a infaptuit Insa, In mediul romanesc de la Blaj, o
creatie teologica proprie, avandu-i ca autori pe eruditii clerici Petru Pavel Aaron,
Grigore Maior, Silvestru Caliani, Gherontie Cotore gi Atanasie Rednic, formati in
universitatile catolice™ si ocupand pozitii de primd importantd in conducerea

&

Idem, The Romanians from Transylvania ..., p. 179-181; ldem, Reform& Catolicad si
Aufklarung ..., loc. cit.

Remus Campeanu, Intelectualitatea romaneasca din Transilvania in veacul al XVlli-lea,

Cluj-Napoca, 1999, p. 234-235.

Ibidem, p. 238-239; Zenovie Paclisanu, Istoria Bisericii Romane Unite, partea |, 1697-
1751, editia a ll-a, In Pespective, an XVII, nr. 65-68, iulie 1994-iunie 1995, p. 336.
Colaborator la lucrarea Vetus Dacia, ex Probatis Scriptoribus deprompta ..., Claudiopoli,
1725, alcatuita sub Tndrumarea lui Franciscus Fasching (cf. Andrei Veress, Bibliografia
romanda-ungard, vol. |, Bucuresti, 1931, p. 173, nr. 318 si Nicolae Danila, Protopopul Petru
Pop de Sebes. Un cérturar din prima jumatate a secolului al XVlll-lea, in Unirea, serie
noua, an Xl, nr. 7 (103), iulie 2000, p. 16). Pentru el vezi si Francisc Pall, Formafia scolara
a lui Inochentie Micu-Klein, Tn Apulum, XIX, 1981, p. 232 si, in mod deosebit, N. Danila,
op. cit., p. 16-17.

Colaborator la lucrarea Ortus, et progressus Collegii Academici Societatis Jesu
Claudiopolitani, Claudiopoli, 1736, alcatuitd sub indrumarea lui Georgius Daréczi (cf. A.
Veress, op. cit., p. 191, nr. 355 si F. Pall, Stiri noi despre primii studenti trimisi de la Blaj la
Roma, in Apulum, XVII, 1979, p. 470-471, nota 7).

Autor al lucrarii Synopsis vitae Sancti Francisci Salesii, Episcopi, et Principis
Gebennensium, Claudiopoli, 1738, sustinuta ca teza de bacalaureat in fata unei comisii
prezidata de Nicolaus Janosi (cf. A. Veress, op. cit.,, p. 198-199, nr. 373); el fusese si
colaborator la alte doua disertatii pe teme filosofice, publicate tot la tipografia Colegiului
din Cluj in anii 1737 si 1738 (cf. ibidem, p. 194, nr. 363; p. 197, nr. 370). Pentru alti elevi
vezi Z. Péclisanu, op. cit., loc. cit. si A. Veress, op. cit., p. 169, nr. 307, p. 179, nr. 329, p.
182, nr. 335, p. 183, nr. 338, p. 189, nr. 350, p. 191-192, nr. 356, p. 193-194, nr. 361, 362,
p. 202-203, nr. 383.

" Augustin Bunea, Episcopii Petru Paul Aron si Dionisiu Novacovici sau istoria romanilor
transilvaneni de la 1751 pana la 1764, Blag, 1902, p. 368-373; Z. Paclisanu, op. cit., p.
379-387; Idem, Istoria Bisericii Roméane Unite, partea a ll-a, 1752-1783, in Perspective, an
XIV-XVI, nr. 53-60, iulie 1991 — iunie 1993, p. 63-73; P. Teodor, The Romanians from
Transylvania ..., p. 181-185; Idem, Reform& Catolicad si Aufklarung ..., p. 173-175; Idem,
Sub semnul Luminilor ..., p. 81-89.
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diecezei (primul ca vicar episcopal si ulterior episcop, ceilalti ca membrii ai
Ordinului basilitan si consistoriali). Constituita din lucrari de controversa religioasa,
traduceri din literatura istorica catolica sau proiecte colective precum traducerea
Vulgatei'?, aceasta creatie avea ca obiectiv primordial conceptualizarea unirii gi
edificarea doctrinara a noii confesiuni greco-catolice. Analiza noastra se va
concentra asupra a doua dintre aceste lucrari, interesante atat din punctul de
vedere al rolului lor in conturarea unei teologii greco-catolice, cat si datoritd
destinului lor post-editorial, chestiune legata de o problema mai generald, aceea a
perenitatii conceptului de unire, aga cum a fost el inteles la mijlocul secolului al
XVlll-lea; totodata, devine evidentda valabilitatea principiului caracteristic
Frahaufklarung-ului ("pietas et eruditio”) si in epoca Aufklarung-ului, aspect
semnalat in istoriografia problemei. Lucrarile la care ne referim sunt Floarea
Adevaérului (1750) si Dogmatica invafaturd (1760).

Floarea Adevdrului pentru pacea si dragostea de obste, opera colectiva a
eruditilor calugarl basilitani si a vicarului episcopal Petru Pavel Aaron, a fost tiparita
in anul 1750 ; Ulterior, ea a fost tradusa in limba latina (sub titlul Flosculus
veritatis) de catre episcopul Aaron, in tlmpul celor doi ani petrecuti de acesta la
Viena, dupa numirea in scaunul diecezan™. El a realizat aceasta traducere din
dorinta de a-si demonstra sinceritatea credm’;el si temeinicia cunostintelor
teoloqlce impotriva staruintelor Curtii de a-l sili sd accepte tutoratul teologului
iezuit™, si a mcredlntat -0 t|paruIU| tot in capitala imperiald, lucrarea fiind confiscata
insa de autorltat| " totusi, In anul 1754, Aaron i-a trimis un exemplar papei
Benedict al XIV-lea, care a apreciat-o in mod deosebit'®. in 1768 Floarea
Adevaérului este amintita in lista celor 12 carti ramase la Roma dupa moartea
ep|scopuIU| Inochent|e M|cu Kleln Cea de a doua Iucrare Pastoriceasca
reprezinta, sub aspect formal 0 scrisoare pastorala adresata credinciogilor de
episcopul Petru Pavel Aaronzo. Din punctul de vedere al continutului ea constituie
nsa o adevarata opera teologica, comparabila cu Floarea Adevérului, la care se si
raporteaza sub aspect argumentativ.

12 2 P. Teodor, Sub semnul Luminilor ..., p. 88-89.

Idem Interferente iluministe europene Cluj-Napoca, 1984, p. 47.
* Pentru mentlonarea singurului exemplar cunoscut, vezi Z. Paclisanu, op. cit., partea I, p.
385 nota 754.
A Bunea, op. cit., p. 369; Z. Paclisanu, op. cit., partea a ll-a, p. 22.
Z Paclisanu, op. cit., loc. cit.
" Ibidem, nota 10; A. Bunea, op. cit., p. 357-358, nota 4. Lucrarea a fost reeditata la Roma, Tn
anul 1862, de calugarul benedictin Pitra, dupa exemplarul descoperit de acesta in manastirea
basnlltana de rit latin de la Grotta Ferrata de langa Roma (cf. A. Bunea, op. cit., p. 369).
Z Péaclisanu, op. cit., p. 26.
® Francisc Pall, Inochentie Micu-Klein. Exilul la Roma. 1745-1768, vol. |, Cluj-Napoca, 1997,
p. 215-216; loan Chindrig, Biblioteca lui Inochentie Micu-Klein, Tn Anuarul Institutului de
Istorie din Cluj, XXXIV, 1995, p. 348; lon Dumitriu-Snagov, Romanii in arhivele Romei
(secolul XVIII), Bucuresti, 1973, p. 236-237 (reproducerea listei celor 12 carti).
%0 A. Bunea, op. cit., p. 359; Z. Paclisanu, op. cit., p. 69-70.
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Reeditarea celor doua lucrari Tn anul 1816, din initiativa prefectului tlgograf|e|
din Blaj, in acelasi timp si notar episcopal, protopopul Dimitrie Pop,” si cu
binecuvantarea episcopului loan Bob, este justificatd, in Predoslovia celei de-a
doua editii a Florii Adevarului (din 10 ianuarie 1816), prin marea cautare de care se
bucura inca in randurile cititorilor prima dintre cele doua opere®. Acest interes este
explicat de editor prin fa lotul ca "numita carticica frumoase si nemigcate adevaruri
cuprinde n sine" (s. n.),”” valabile asadar nu doar pentru momentul cand Floarea
Adevarului vdzuse pentru prima datd lumina tiparului®®, ci si acum, cand
agresivitatea contestarilor care o generasera scazuse mult in intensitate.”®
Persistenta lor, chlar mult diminuatd, motiva, in conceptia editorului, utilitatea unei
asemenea |n|t|at|ve , ca si reeditarea celei de-a doua lucrari, tiparita Tn aceeasi
perioada®’, operele in discutie pastrandu-gi, prin urmare, valoarea polemica.
Analiza noastra intentioneaza sa deceleze gradul in care aceasta valoare persista
la inceputul secolului al XIX-lea; pe un plan mai larg, dorim sa analizam comparativ

! Dimitrie Pop (1778-1822) a functionat ca prefect al tipografiei intre anii 1806-1818, fiind
apoi numit In functia de vicar foraneu al Fagarasului (cf. Nicolae Comsa, Dascélii Blajului.
Seria lor cronologicd cu date bio-bibliografice, in Nicolae Comsa, Teodor Seiceanu,
Dascalii Blajului. 1754-1948, Blaj, 1994, p. 47).

2 multi in multe vremi si randuri intrebandu-o si cercandu-o la Biblioteca typografiei
acestiia, facand aciasta a multora poftd de a avé carticica aciasta, ca Prefectusul
tipografiei cunoscuta carora s-au cuvenit, cu blagosloveniia Exselentiei sale pré osfintitului
si pré luminatului Domn Arhiereului nostru loann Bobb, o am dat de nou la typariu, nimic
afara de aciasta insemnare adaogand sau scarind din trdnsa." (apud loan Bianu, Nerva
Hodos, Dan Simonescu, Bibliografia Roméneasca Veche, vol. Ill, Bucuresti, 1912-1936,
nr. 906, p. 141, in continuare BRV).

%3 |bidem.

2 pe vrémé cand vrajmasul adevarului i uratoriul pacii prin oare carii ai sai, din alta tara
ivindu-se Tntracoace, si varandu-sa aici, ca prin niste unélte lucrand, pacé Biséricii noastre,

si dragosté fiilor ei, s-au silit a o strica, si in cat ar fi fost in voia lui de tot a o stéange.”
(ibidem).

% " a multora barféle, ce si almintrilé, incepand oamenii acum a sa mai lumina
deschlzandu -si ochii, macar tarziu, sa descopere ..." (ibidem, p. 142).

"Vrédnica drept acéia aflandu-o, ca cei ce stiu cetl nu numai pe la casele sale sa o
cetésca si sa o procetésca, ci si la cale Tn drum purcezind fieste care sa o aiba langa sine
ca 0 arma tare, si nemincinoasa, si cu acéia si pre sine asupra luptatorilor Tnpotriva
ostindu-sa, cu apararé sa sa se intarésca, si pre acéia adevarul, mai luminat decat
stralucéste lumina soarelui intru amiazazi, aratandu-1 sa-i invinga: primiti-o cu toata inima,
si pre cat v-au fost pofta de mare de a o avé, cu atata si mai mare ravna va folositi cu
dansa spre lauda lui Dumnezeu si crésteré Maicii Besérici ..." (ibidem, p. 141-142).

2l . pe langa asteptare fiind cu buna nadéjde ca si Dlalogul iaras intru acéle vremi tiparit,
care arata a multora barféle ..., nu preste mult iardsi va vedé lumina lumii." (ibidem, p.
142). Acest "Dialog" este desigur Dogmatica Tnvéfatura din 1760, legata cu cea de-a doua
editie a Florii Adevarului. Tn legaturad cu ea editorul face urmatoarea mentiune pe foaia de
titlu: "Carticica, caré urméza, tiparita intiia data la anul 1760 mai 16 supt numele Pré
osfintitului de atunci Vladic Petru Pavel Aaron, fiind ca tot un lucru cuprinde cu Floaré
Adevarului si tot despre acéia materie vorbéste, mai adaogand unele adevaruri, carele
intru acéia ramasése, a doa oara si aceasta a sa tipari s-au dat blagoslovenie." (ibidem, p.
144).
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modul de conceptualizare a unirii in cele doua momente din istoria Bisericii Greco-
Catolice din Transilvania (mijlocul secolului al XVIII, respectiv inceputul secolului al
XIX-lea) si masura in care aceasta conceptualizare pune in evidenta o continuitate
ori, dimpotriva, o discontinuitate, sub aspectul influentei Reformei Catolice asupra
doctrinei si practicii pastorale promovate de aceasta Biserica.

*

Floarea Adevarului si Dogmatica Tnvataturd apartin, in mod incontestabil,
literaturii de controversa religioasa. Avand drept model literatura Contrareformei, in
care Gherontie Cotore se exersase nca din timpul studiilor de la Tirnavia, aceasta
literatura privilegia, In cazul romanesc, accentele anti-schismatice. Ea venea ca
raspuns la numarul semnificativ al cartilor de propaganda ortodoxa tiparite in Tara
Roméaneasca si Moldova Tn ultimii ani ai secolului al XVll-lea si la inceputul celui
urmator, Tn contextul restructurarilor politice si confesionale din Europa central-
orientald si cu importanta implicare a unor ierarhi greci, precum Dosithei Notaras,
patriarhul lerusalimului’®. La unele dintre aceste lucrari (sau la reeditéri ale lor de la
mijlocul secolului al XVIlI-lea) va face referire explicita, asa cum vom vedea,
Dogmatica nvataturd a episcopului Petru Pavel Aaron. Polemica teologica ortodoxa
este ilustrata, la mijlocul secolului, de o interesanta replica la Floarea Adevarului,
scrisa foarte probabil de un calugar din mediul Episcopiei de Ramnic, intre anii
1750-1755%.

In acelagi timp, cele doud lucrari ilustreazad tentativa de autodefinire
conceptuald, sub aspect teologic a unirii, Tn doud momente critice din evolutia
istorica a Bisericii Greco-Catolice transilvénene, marcate de consecintele actiunilor
prozelite anticatolice ale lui Visarion Sarai gi Sofronie®. Tn acest context, vicarul
Petru Pavel Aaron a folosit Floarea Adevérului ca instrument de propaganda,
distribuind-o Tn satele din sudul diecezei, inspectate cu ocazia vizitatiei canonice
din anul 1750%". Initiativa urmarea difuzarea principiilor doctrinare greco-catolice in
randul preotilor si, prin intermediul acestora, al credinciosilor, recurgandu-se in
acest scop la explicarea semnificatiilor unirii. Edificarea doctrinara a clerului si
comunitatilor se finscria Tn prevederile Reformei Catolice post-tridentine,
formulandu-se totodata in mod explicit necesitatea strictei respectari a ritului

28 Bogdan Murgescu, Polemicéd teologica si imperative politice Tn P&drile Romane la cumpéna
secolelor XVII-XVIII, in Vlad Nistor si Daniela Zaharia (coordonatori), Timpul istoriei. I.
Memorie si patrimoniu, Bucuresti, 1997, p. 272-280.

2 Ramasa n manuscris, aceasta replica a fost editatd de Teodor Bodogae, care i-a relevat
semnificatiile din punctul de vedere al polemicii teologice dintre greco-catolicii i ortodocsii
romani si, pe un plan mai larg, dintre Contrareforma si lumea ortodoxa, n secolele XVII-
XVIII (Despre cunogtinfele teologice ale preofilor roméni de acum doud sute de ani, Sibiu,
1944, p. V-LXX, Studiu introductiv, respectiv p. 1-58, editia textului; vezi si Z. Paclisanu,
op. cit., partea |, p. 387, nota 755).

%0 p. Teodor, Sub semnul Luminilor ..., p. 87.

% 7. Paclisanu, op. cit., p. 375. Pentru semnificatia similara a lucrarii Dogmatica invatatura
vezi ldem, op. cit., partea a ll-a, p. 69.
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Apare deja distinctia intre credinta si lege (“obiceiurile legii cele dinafarg")®,
exemplificata aici prin modificarea practicii rituale Tn cazul postului si prin normele
disciplinare diferite la care trebuiau sa se supuna membrii ordinelor monahale,
respectiv cei ai clerului secular si mirenii*®. in acest sens, Biserica Greco-Catolic
respecta Tntru totul practica rituald specifica Bisericii Ortodoxe®, neaducand deci
nici o atingere "legii*®. Analiza doctrinard va avea, prin urmare, in vedere sfera
credintei, pentru a vedea daca, sub acest aspect, unirea a insemnat o abatere de
la preceptele consacrate ale crestinismului originar36. Lucrarea este structurata in
consecintd pe patru capitole, consacrate celor patru puncte doctrinare (“"stihuri®)
stabilite la conciliul de la Florenta ca baza a unirii (preeminenta papei, Filioque,
valabilitatea euharistiei savarsite cu paine nedospita, existenta purgatoriului),
singurele justificari — Tn viziunea autorilor — pentru tulburarile starnite de cei care
"nu s-au sfiit a parasi pacea si dragostea cea de Dumnezeu poruncitd"®’. Aceste
capitole sunt precedate insa de un altul consacrat chestiunii credintei.

Principiul existentei unui singur Dumnezeu este invocat ca argument pentru
unicitatea credintei®®, asa cum este infitisatd aceasta in textele scripturistice si

%2 "Fiind dara c& aciasta price, sau nepaciuire a UNIRII, nu sa poate socoti Intra obicéiurile legii
cele dinafara: pentru ca din inceputul Sfintei Besérici crestinesti tot déuna Tntra Besérici s-au
gasit osebite obicéiuri in slujbe, si teremonii, Th posturi i Tn mancari; si macar ca tiind o credinta
intréga, unii pe altii n-au osandit ..." (apud BRV, I, p. 142).

3 BRV, IIl, p. 142-143.

34 nCi acésté adeca: obicéiurile legii, poruncile Sfintei Besérici, si asezamanturile Sfintilor
Parinti, vedem ca si aici fiilor Besérecii noastre dupa aceloragi agezamant a le tiné intregi
tare li sa poruncéste, adeca: patru posturi intr-un an, miercurile, si vinerile, afara de hérti:
zioa innaltarii Sfintei Cruci, si a Taerii capului a Sfantului loann, si innainté Botezului Is(us)
H(risto)s: a le posti, Praznicile si Sarbatorile dupa Synaxariurile dela Sfintii Parinti a
Beséricii noastre a Rasaritului randuite, crestinéste a le praznui, si a le sfinti: Sfintele
Slujbe céle Bisericesti si sfintele taine dupa alcatuiré, si randuiala aceloras sfinti Parinti a
le sluji, si a le savarsi." (apud BRV, llI, p. 143).

% "Nici 0 schimbare dara sau motocosala in obiceiurile legii, si poruncile Sfintei Besérici aici
sa poate afla, pentru care acel parintesc cuvant adeca UNIRE ar puté da pricina de
nepaciuire si de urare intre frati (apud BRYV, loc. cit.).

% "Cuvine-sa drept acéia a ispiti si a vedé, si In stihurile credintii, de cumva ceva smintéla s-
ar gasi intr-acel cuvant UNIRE, fiind-ca sfintii Parinti, ... pentru uniré credintii ne invata a
ne ruga la Sfintele Lyturghii, deci intru aciasta ... nimica dintru al nostru vom da: ci numai
sfintele Tnvataturi din Dumnezeestile carti, si a Sfintilor Parinti precum in cartile noastre le
vom afla, cu toata credinta aducandu-le chiiar, si ne schimbate intru aciasta carticica le
vom Tnsemna: ca iubitoriul de spasenie cetitoriu aici, ca intr-o oglinda vazandu-le si
izvoadele mai pre ugor ispitindu-le, sa poata cunoagte chiiar invatatura Sfintilor Parinti ..."
(apud BRV, loc. cit.).

$TBRYV, IlI, p. 143-144.

% "Trebue si aceasta sa se stie, ca precum numai un Dumnezeu iaste adevarat si un botez,
asa si o credinta numai ..." (Floarea Adevarului, p. 21, capitolul I, Pentru credin{d). Tot aici,
credinta este definita astfel: "Credinta iaste darul dumnezeesc carele sa varsa prin sfantul
botez ... cu care dar crestinul fara de nici o ndoiala crede toate si marturiseste cate le-au
descoperit Dumnezeu Sfintei Besereci, au prin Sfintele Scripturi, au prin Sfintele Saboara,
nimic ispitind pentru ce, fara numai crezadnd ca Dumnezeu au zis ..." (ibidem, p. 20).
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patristice, singurele referinte in masura sa normeze spiritual viata omulw crestin®®.
Obligatia acestuia de a respecta toate principiile credintei crestine® constituie aI
doilea element al argumentatiei, Tn masura sa justifice necesitatea adoptarii, de
catre romanii greco-catolici, a celor patru puncte florentlne cu conditia regasirii lor
n sursele invocate permanent de eruditii clerici romani**

Expunerea doctrinara axata pe analiza punctelor florentine este fundamentata
permanent pe cercetarea textelor scrlpturlsnce si patristice. Astfel, capitolul al
doilea, consacrat chestiunii primatului papal , reia argumentul invocat anterior
(unicitatea credintei) pentru a-I dezvolta Tnh sensul existentei unei singure Biserici, cu
0 singura credlnta asertiune bazata pe textul Simbolului niceeano-constantinopolitan
al credlntel . Prin urmare, aceasta Biserica trebuia sa aiba si un smgur cap, care
era papa, in calitate de succesor al Sfantului apostol Petru®. Valabilitatea
primatului papal este demonstrata, n conceptla autorilor, de afirmatiile Sfintilor
Parinti Intarite de hotaréarile conciliilor ecumenice®, in mod deosebit de acelea ale
conciliului de la Florenta, prin care acest prlnC|p|u a fost acceptat si marturisit ca
find adevarat de intreaga Biserica’

%9 »_iaste datoriu fieste care crestin a crede toate cate au poruncit Dumnezeu prin sfintele

carti si de Duhul Sfant luminati Sfintii Parinti, asa-i datoriu a nu crede altd nimica fara

numai ce au poruncit Dumnezeu prin sfintele cart| si Sfintii Parinti ..." (ibidem, p. 22).

%0 "Njici e destul numai a crede vreuna sau mai multe din cele ce Dumnezeu prin sfintele
scripturi si prin sfintii parinti a le crede au poruncit, ci iaste datoriu fieste care crestin toate
a le crede, pentru ca numai una de nu va crede, sa face tuturor vinovat.” (ibidem, p. 21).

'... datori séntem si acele de price mai sus Tnsemnate patru punctumuri a le ispiti: de
cumva le vom gasi prin sfintele carti, si aflandu-le dupa dumnezeestile porunci datori vom
f| a le tinea." (ibidem, p. 23).

2 "Chiar s& dovedeste din Sfintele Scripturi si din Sfintii Parinti cum ca Patriarhul Romei
iaste urmatoriul sfantului Petru Apostolul, intdie cap si mai mare judecatoriu bisericesc."
(ibidem, p. 23-24, capitolul Il, Pentru capul Beséricii). Vezi si analiza acestui capitol la Z.
Paclisanu, op. cit., p. 386-387.

"... In ce chip numai o credinta iaste ... asa si o sfanta Beserica (carea iaste adunarea
crestinilor ntr-o credinta si intr-o marturisire si intr-o tinere deplin acelorasi sfinte taine ...)
numai una iaste, precum marturisim Tn symbolul credintii, zicand: "intru una sfanta
saborniceasca si apostoliceasca Beserica"." (Floarea Adevarulw p. 24). Atributul Bisericii
invocat aici, de a fi "saborniceasca”, are, evident, sensul de "catolicd", semnificatie cu care
cuvantul era uzitat Th epoca (vezi si Violeta Barbu, O etapa a constituirii terminologiei religioase
catolice Tn limba roména: 1760-1780. Il. Traducerile romanesti ale Simbolului credinfei si istoria
unw cuvant: "catolic”, in Verbum, an Il, nr. 1-6, ianuarie-iunie 1991, p. 122-123).

* Floarea Adevarului, p. 25-43.

* "Drept aceia fiind de la Domnul Hristos randuit cap si stapan Bisericii sale pre pamant, si
intr-acelasi chip crezut, si cinstit de toti parintii Sfintei Beserici, si de sfintele saboara,
precum mai sus din dumnezeestile cuvinte s-au dovedit, si fiindca aceastd dumnezeeasca
randuiala nici un sabor a toata lumea, nici vreunul din sfintii parinti nu o au stricat, ci mai
vartos o au intarit, ... nimenea acestii dumnezeesti randuieli a sa Tmpotrivi cunoscandu-o
credem ca nu va indrazni, ci urmand dumnezeestilor Tnvataturi cu un gand si cu o inima o
va marturisi." (ibidem, p. 43).

46 nAcest adevar l-au cunoscut si [-au marturisit si mai pre urma parintii a toata lumea, fiind
adunati in duhul sfant la sfantul sabor de la Florentia, la carele toti patriarsii ... impreuna
cu Imparatul loann Paleolog de fata au fost, si acest adevar toti l-au marturisit, si l-au iscalit, afara
de unul, Marcul Efesanul ..." (ibidem, p. 40). Se apeleaza la argumentul infailibilitatii conciliului:
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in capitolul al treilea, referitor la Filioque*’, este respinsa de la inceput, in
mod programatic, orice afirmatie care ar fi bazata pe "intele C|unea omeneasca",
autorii apeland exclusiv la textele crestinismului originar*® incercarea de
justificare a acestui principiu dogmatic ei recurg la argumente teologice care se
doreau imbatabile, preluate din formularile decretului de unire subscris la Florenta,
la 6 iulie 1439; justificarea viza insa nu doar demonstrarea valabilitatii principiului
(probata prin echivalenta termenilor prin, din si de la Fiul), asa cum statuase
conciliul florentin, ci si a necesitatii adoptarii lui ca element de credlnta Este
realizata si o exegeza a mterpretarllor ortodoxe contrare, cu referire la Triodul
tiparit de mitropolitul Neofit al Ungrovlahiei Tn anul 1746 (Sinaxarele alcatuite de
Nechifor Calist) si la Cazaniile (de fapt Kiriacodromionul) tiparit de mitropolitul
Stefan al Ungrovlahiei la Bucuresti in anul 1732 (Cazania a doua la Duminica
Rusaliilor), subliniind Tncalcarea, in aceste cazuri, a unei hotarari conciliare
(canonul 19 al celui de-al saselea conciliu ecumenic de la Trulla d|n anul 656) care
interzisese interpretarea subiectiva a textului biblic neo-testamentar™

Capitolul al patrulea trateaza chestiunea valabilitatii euharlst|e| savarsite cu
paine nedospita, facand inca de la Tnceput d|st|nct|a intre cele doua practici
liturgice specifice ritului catolic, respectlv ortodox™, ambele fiind consfintite ca
valabile de conciliul de la Florenta . Pledoaria vizeaza in mod limpede necesitatea
conservarii practicii liturgice proprii Blserlcu romanestl desi autorii subliniaza ca, la
origine, euharistia fusese savarsita cu azima>. Este prezentd si aici aceeasi

"Deci fiind ca la acel sfant sabor din toata lumea s-au adunat in numele Domnului Parintii

Sfintei Beserici, precum si la alte sfinte saboara, ca sa cunoasca adevarul: nu era cu putinta toti

sa gresasca impotriva fagaduintei Domnului Hristos ... Si cu adevarat de ar indrazni cineva a

sa indoi de credinta acestui sfant sabor de la Florentia, intr-acelasi chip lesne sa va indoi si de

vredinta celoralalte sfinte saboara: ca si intr-acelea multi au fost dintre episcopi carii s-au

Tmpotrivit Si n-au vrut sa iscaleasca canoanele saborului . " (ibidem, p. 40-42).

47 »Ca Duhul sfant purcede de la Tatal si de Fiiul, ca de Ia un izvor, dumnezeestile scripturi
ne invata." (ibidem, p. 44, capitolul 3, Pentru purcederea Duhului Sfant).

8 "Aceasta dogma a credintei ... fiind mai presus de fire, covargeste toatd mintea ... insa ...

lasand toata invatatura si |ntelepciunea omeneasca ... humai ce vom afla despre aceasta

dogma descoperit din dumnezeiasca visterie a sfintei Beserici, si noao a crede dat vom

crede si vom tinea ..." (ibidem, p. 44-45).

Ibidem, p. 45-63. Principalul argument uzitat este neafirmarea explicitda in Simbolul
credintei a purcederii Duhului Sfant exclusiv de la Tatal, completat cu necesitatea
distinctiei intre Fiul si Duhul Sfant (prin purcederea celui din urma si de la Fiul) si cu
argumentul echivalentei termenilor amintiti. Pentru textul decretului de unire florentin vezi
Omagiu canonicului Aloisiu Ludovic Tdutu cu ocazia Implinirii etafii sale de 80 de ani, vol.
I, in Bund Vestire, an XIV, nr. 2, 1975, p. 164-166.

%0 Floarea Adevdrului, p. 47-48 si 63-64.

1 "Cum ca materia Sfintei Cuminecaturi iaste paine de grau macar dospita, macar azima,
dumnezeestile carli si Sfanta Beserica ne hvata, insa noao celor din legea greceasca nu ni-i slobod
a sluji cu paine azima, nici latinilor cu dospita ..." (ibidem, p. 64, capitolul 4, Pentru materiia Sfintei
Cuminecaturi).

"lara cum ca aceaiagi Sfanta Maica Beserica fiind din toatd lumea adunata au poruncit
cum fieste carele dupa obiceiul vechiu al Besericii sale sa jertveasca ... sa afla la sfantul
sabor de la Florent,ia carea singura porunca destul ar fi fiegtecaruia cregtin pentru credinta
acestu dogme." (ibidem, p. 66-67; vezi, in acelasi sens, si p. 72).
® Ibidem, p. 70.
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exegeza a interpretarilor ortodoxe mcorecte (|n opinia autorilor), Erlwtoare la
valabilitatea doar a practicii liturgice ortodoxe™ si la problema epiclezei.

In fine, capitolul al cincilea expune chestiunea purgatonulw , autorii
raportandu-se la practica intercesiunii, uzitatd si in Biserica romaneasca (jertfe,
milostenii, "liturghii si alte faceri de bine a celor vii ...", rugaciuni, preluandu-se si
de aceastda datd formuldrile din decretul florentin)®’, vdzutd ca o justificare
indestulatoare pentru acceptarea existentei acestui loc intermediar mtre rai si iad —
Purgatorium sau "curatitoriu”, dupa cum este numit de teologii romani*®

Principiile doctrinare analizate, cu rol esential n tentativa de constituire a
unei teologii greco-catolice, sunt raportate din nou, in final, la hotararile conciliului
de la Florenta, integrat astfel alaturi de celelalte concilii ecumenlce ale caror
canoane fundamentasera analiza realizat. incheierea lucrarii®® reafirma obiectivul
esential al intregului demers, acela al edificarii doctrinare a comunitatilor si, in mod
indirect, al Tncercarii de restituire a geografiei unirii anterioare anului 1744. O
adevaratd profesiune de credintda desfaguratd sub semnul principiului
preiluminismului "pietas et erucitio" si Tn spiritul Reformei Catolice®®, asa cum
reiese permanent din text™, initiativa ieromonahilor de la Blaj s-a constituit intr-un
reper fundamental al noii teologii greco-catolice pe cale de formare, cu o cariera
mai lunga decét lasa sa se intrevada diversele contestari exprimate la sfarsitul
secolului cu privire la evolutia Bisericii Greco-Catolice transilvanene.

* *

* Ibidem, p. 69. Referinta este acelasi Triod din anul 1746 (Sinaxarul la Joia Mare alcatuit
tot de Nichifor Calist).

Ibidem, p. 73-76. Referinta este si aici Kiriacodromionul din anul 1732 (Cazania a doua la
Botezul Domnului), care explica epicleza in mod diferit de alte carti ortodoxe tiparite anterior:
Cluciu sau Cheia Infelesului, tiparit de mitropolitul Varlaam la Bucuresti in anul 1678 (Cazania
la Botezul Domnului) si Liturghia tiparita la Bucuresti in anul 1680 de mitropolitul Teodosie, si
ulterior la R&mnic Tn anul 1706.

%6 "lara carii mor cu pacate mici, sau de au si avut pacate mari, dara s-au pocait in viiata, si
pentru neplinirea canonului au mai ramas cu ceva datori, merg in loc de foc curatitoriu,
pana la o vreme, carora le folosesc jertvele, milosteniile si rugaciunile care le fac cei vii
pentru dansii." (ibidem, p. 76-77, capitolul 5, Pentru sufletele rdposafilor).

Ibldem p. 88-95.

® Ibidem, p. 95. Ei pledeaza pentru acceptarea si a acestui element doctrinar, in echivalentul
terminologic romanesc, mergand iarasi un pas mai departe decét prevederile florentine, care vizau
doar acceptarea valabilitétii acestui principiu doctrinar, evitand termenul purgatoriu.

%9 "Acestea toate mai in sus insemnate le-au asezat si sfantul sabor de la Florentia ca sa le credem.
Acestea si noi din datoria dragostei crestinesti precum Tn sfintele carti le-am gasit, cu dreapta
credinta spre cunostinta a multora aici le-am nsamnat, carele fiestecine cu duhul blandetelor
cetindu-le, si ispitind izvoadele sfintelor carti care aicea le-am nsamnat, si afland adevarul
nadajduim Tn Domnul ca urménd invataturilor sfintilor Parinti va cuprinde dragostea cea de
Dumnezeu poruncité, despre carea si inceputul I-am facut. Tntru caré si aceasté putiné stradanie
0-am petrecut. Cu care si savarsind pentru toate dam lui Dumnezeu lauda.” (ibidem, p. 95-96).

® p_Teodor, The Romanians from Transylvania ..., p. 184.

®' Vezi in acest sens semnificatiile textului concluzw citat in nota 68.
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Dogmatica invéfaturd apeleaza la acelea§| argumente®®: unicitatea credintei,
cu referire la acelasi text din Simbolul cred|nte| , Si observarea tuturor principiilor
credintei cre§t|ne trimitdnd de aceasta datd la textul Simbolului atanasian al
credlntel . Referinta la contextul tulbur&rilor confesionale este insd mult mai
deschis exprimata, g:)rln amintirea acelor "popi noi" care-gi asumau apartenenta la
Biserica Raséritului®®. Edificarea doctrinara, inspiratd in prima lucrare de principiile
Reformei Catolice, era acum directionatéd de spiritul Contrareformei anti-ortodoxe,
episcopul Aaron vizand infatisarea, de pe pozitii polemice, a adevaratelor principii
de credinta ale Blserlcn Ortodoxe, fundamentate pe aceleasi texte apartinand
cre§t|n|smulu| originar®®

Discursul porneste de la istorisirea originilor schismei bisericesti, cu accent
pe actiunile patriarhului Fotie, pentru a sublinia apoi consecintele nefaste aIe
dezbmaru vazuta In fragmentarea Bisericii rasaritene si n Ilpsa ei de unitate®’
Difuzarea ideilor schismei s-ar datora, conform opiniei episcopului, activitati a
patru teologi (Maxim Peloponezianul, Nichifor Calist din Xantopol, Mihail Istvanovici
si Petru Movila), care au intervenit si in textele scripturistice, modificAndu-le pentru
s-si putea fundamenta astfel propriile interpretari®. Tmpotriva acestora ierarhul
greco-catolic introduce o pledoarie in favoarea ideii de unire in credinta, in cadrul

Ve2| si prezentarea continutului acestei lucrari la Z. Péaclisanu, op. cit., partea a Il-a, p. 69-70.
% pastoriceasca Poslanie sau Dogmatica invafaturd a Besericii Rasarltulw editia a Il-a,
Blaj, 1816, p. 2.

4 "Si precum si in Bucoavna Tn Ramnic la anul 7257 [1749] tiparita sa ceteste,
catholiceasca Beserica in simbolul sfantului Athanasie marturiseste zicand: cela ce va
vrea sa se mantuiasca, mai Tnainte de toate i sa cade lui a tinea credinta catholiceasca,
care de nu o va pazi oricine intreaga si fara prihana, fara de toata indoiala in veci va peri."
(ibidem, p. 3). "Credinta catholiceasca" invocata aici trebuie nteleasa ca unitatea credintei
Bisericii crestine nedivizats prin schisma.

% "Deci fiind lucrul credintei aga de mare, si nepretuit, si vazand intr-aceste vremi ca s-au
ivit i sa sporesc in Beserica lui Hristos atatea Tmparacheri si dejghinari, prin niste Tnnoitori
oare carii, $i carii popi noi pre sinesi sa numesc, si supt chipul crestinatatii laudandu-se ca
cum ei ar fi credinciosi Bisericii Rasaritului, s nevoesc a va stramuta pre voi de la
parinteasca credinta la alte pareri si obiceiuri ..." (ibidem, p. 3-4).

% "Acestea am zis dupa pastorniceasca datorle cu deadinsul socotindu-le ca nu cumva prin
tacere sa ne Tmpartasim pacatelor straine, si ca si voi dupa porunca Domnului ispitind
scripturile ... si bine deprinzand cea de Dumnezeu insuflata nvatatura Biserecii Rasaritului
carea aici vi-o punem Tnainte, aceeasi cu deadinsul tare sa o tineti; iara cea desarta,
msalatoare si de suflet pagubitoare cunoscandu-o sa o puteti ocoli.” (|b|dem p. 4-5).

" Ibidem, p. 5-7. Nu sunt vizate aici doar cele patru patriarhate rasaritene originare, ci si cele
aparute ulterior.

® Ibidem, p. 7-8. Lucrarile mentionate ale acestora sunt urmatoarele: Carte sau lumin& cu
drepte dovediri din dogmele bisericii Rasaritului asupra dejghindrii papistasilor, traducere a
operei lui Maxim Peloponezianul realizata de Antim lvireanul si tiparita tot de el la Snagov
Tn anul 1699; Sinaxarele alcatuite de Nichifor Calist, aparute in traducere romaneasca in
Triodul tiparit la Bucuresti de mitropolitul Neofit in anul 1746, la care se referisera critic si
autorii Florii Adevaérului; Cazaniile (de fapt Kiriacodromionul tiparit de mitropolitul Stefan la
Bucuresti in anul 1732; Mihail Istvanovici, la care se refera textul, si care nu era n fond
decét un tipograf, tiparise Kiriacodromionul de la Balgrad din anul 1699); Pravoslavnica
marturisire a sdbornicestii si apostolicestii biserici a R&saritului ..., opera a mitropolitului
Petru Movila tradusa n limba romé&na de Radu Greceanu si tiparita la Buzau Tn anul 1691.

162



CONTRIBUTII LA ISTORIA TEOLOGIEI UNIRII ECLESIASTICE.

careia echivalenta catolic/pravoslavnic primeste o semnificatie deosebita. Cei "uniti
in credinta, catholici dupa cuvantul grecesc numindu-se, iara dupa sirbie
pravoslavnici, adeca bine-credinciosi”, care "invatatura sfintilor cu deadinsul o tin tare
si 0 marturisesc", sunt opusi “"innoitorilor", care "si neunltl poftesc a sa numi,
departandu se cu fapta de la invatatura sflntllor s Tntemeindu-se doar pe aceea a
"izvoditorilor gi sporitorilor dejghlnaru amlntltl mai sus®. In continuare, termenul
"Catholiceasca Besericd" este folosit cu sensul sdu originar, caruia i se adauga
semnificatii provenind din sfera teologiei florentine a unirii: 0 singura Blserlca unita
n credlnta pe baza principiilor doctrinare stabilite la conciliul de la Florenta . El se
substituie uneori celw de "Biserica ortodoxa" (“pravoslavnica"), pastrandu si insa
aceeasi semnmcat,le . Atunci cand se vorbeste de Blserlca Catolica Tn intelesul de
astazi, se foloseste, de obicei, termenul "Biserica Romei"’

Explicarea celor patru puncte dogmatice florentine este urmaté aici, spre deosebire
de Floarea Adevarului, de o disertatie cu rol polemic si argumentativ referitoare la problema
ritului. Spre deosebire de credintd, acesta putea fi modificat si avea un caracter specific
distinct pentru fiecare confesiune”. Exemplele aduse in discutie (postul si normele
disciplinare diferite pentru calugari, preoti si mireni), invocate si in Floarea Adevarului,
aveau acum rolul de a demonstra dreptul credinciosilor catolici la o specificitate a ritului
distinctd de cea a credinciosilor ortodocsi’™®. Pe de alt parte, unirea, reallzata in credinta,
nu |mpl|ca nicidecum ritul, al carui specific trebuia conservat in mod strict”®, dupa cum
cereau si instructiunile adresate de papa Clement al Xl-lea cardinalului KoIIonlch in 9 mai

69 ° Ibidem, p. 11.

° Ibidem, p. 12. Disertatia care urmeaza este intemeiata, dupa cum marturiseste si autorul
e| pe lucrarea Floarea Adevarului.

! "Asemenea invata si sa roaga pentru unirea Bisericilor Catholiceasca Biserica in Octoih,
Mineiu, Triod si in celelalte ale sale carti ...: Saborul, Biserica, Unirea si adunarea tot una
iaste si pentru aceia unde nu-i Unire, acolo nici adevarata Biserica, nici credinta iaste."
(|b|dem p. 14-15).

% Este cazul incercérii de definire a unirii: "lara de veti cerca ce iaste aceasta unire carea ei
cu atata ravna o hulesc, veti afla ca iaste aceasta, adeca a crede impreuna cu Beserica

Romei ..., si a marturisi toate stihiile credintii si Tnsamnat acestea patru punctumuri.”
(ibidem, p 16).
3 "Trebuie s& stiti ca Biserica, adeca cei mai mari ai Bisericii ..., pururea au avut putere prin

sfantul Petru de la Domnul data, a face tocmele si obiceiuri bisericesti si cele vechi, dupa
lipsa vremilor, si folosul crestinilor a le schimba. Si Biserica alte obiceiuri au randuit a sa
tinea pentru greci, altele pentru latini ... . Si de acolo iaste, ca multe randuieli care mai de
demult Biserica n lege a sa tinea le poruncise, dupa aceea le-au schimbat." (ibidem, p.
56-57). Ca referinta canonica este invocat canonul apostolicesc 34.

™ Ibidem, p. 58-59.

"% "Sj aceasta trebuie s3 stiti ca unirea nu-i in lege, au n obiceiurile legii, nici noi cu Beserica
Romei santem uniti in lege, sau in obiceiurile legii, ci precum de pururea au fost unii sfinti,
asijderea si noi in credinta ... Nici e de lipsa la aceasta unire sa ne unim cu dansii in lege,
sau Tn obiceiurile legii, ci inca nici a fi slobod a trece de la o lege la alta, sau a le mesteca,
de cum le-au randuit Beserica ..." (ibidem, p. 59-60). In continuare se face apel din nou la
comparatia Tntre calugari si mireni, care impartasesc aceeasi credinta, dar sunt supusi
unor norme disciplinare diferite.
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1705 si de Maria Tereza prin decretul din 15 aprilie 1746"°.

Capitolul ultim reia, Tn mod concluziv, elementele esentiale ale demonstratiei:
necesitatea respectarii credintei in integralitatea ei si apartenenta inseparabila la
aceasta credintd a unirii (inteleasd ca unire in credintd), ca si a punctelor
florentine”’. Realitatea unitatii credintei si a Bisericii este afirmata aici printr-o
inovatie terminologica ("Catholiceasca Beserica Rasaritului"), care mentine si
traditionala referintd justificativa la Biserica Ortodoxa. In acest sens, cei care se
aflau la originea tulburarilor confesionale din acel moment sunt vazuti ca plasandu-se
in afara acestei unitati de credints, marturisiti si de Biserica Ortodoxa’®, singurul lor
fundament teologic ("cei sasa izvoditori gi sporitori de dejghinare”) fiind pus sub
semnul schismei’. Drept consecinta, invataturile pe care le predicau acestia nu
erau decat "o lege noua"®, impotriva careia credinciosii trebuiau s se intemeieze
pe Tnvataturile continute in textele scripturistice si ale Sfintilor Parinti"®. Edificarea
doctrinara presupunea deci, in spirit tridentin, o proprie cunoastere de catre
credinciosi a textelor sacre®, intocmai cum procedasera si Sfintii Parinti intruniti in
conciliile ecumenice®.

Incheierea lucrarii se adreseaza In egald masura propriilor credinciosi si
celor care parasisera unirea (sau mai degraba acestora), indemnandu-i la lectura
ca si la o reflectie asupra propriei optiuni confesionale®, autorul, in acelasi timp
pastor sufletesc, reamintind obiectivul pentru care scrisese aceasta carte, acela de

& "Si precum si patriargii de la Roma pururea poruncesc si insamnat Climent al 11-lea
epistolia sa la anul 1705 catra cardinal Colonici mitropolitul de la Estergom cum fieste carele
sa-si tie Intreaga si neschimbata legea sa, precum Beserica au agezat, si latinul si grecul.
Petru aceea si Prea Milostiva Obladuitoarea noastra Chezaro-Craiasa Maria Therezia in
patensul sau la anul 1746 tiparit au vestit cum ca nici legea noastra a 0 muta, nici careva
dintr-ansa la cea latineasca a trece, nu voiaste, ci numai Unirea credintii a o pazi doreste.
Precum sfintii ne poruncesc $i mai marii nostri o au tinut, fara de carea nimeni nu sa poate
spasi ..." (ibidem, p. 61-62). Scrisoarea pontificald este mentionata in BRV, I, nr. 303, p.
decretului imperial vezi Nicolaus Nilles, Symbolae ad illustrandam historiam Ecclesiae
Orientalis in terris coronae S. Stephani, I, Oeniponte, 1885, p. 574-576.

" pastoriceasca Poslanie ..., apud BRV, IlI, p. 144.

8 fiind ca Pravoslavnica Besérica si cand botéza si cand alte sfinte Taine sau Bisericesti
slujbe slujéste, pururé pentru sfanta Unire sa roaga, si patru Puntumurile ei ... le
marturiseste ..." (apud BRV, lll, p. 145).

BRV, IIl, p. 144.

8 »Care a lor obicéiu, precum ei innoitori si Popi noi s& numesc, asa si 1égé lor lége noao,
adeca dupa vréré lor gandita si scornita iaste si sa numeste." (apud BRV, Ill, p. 145).

8 BRV, loc. cit.

820 s3 ispititi scripturile, si sa le paziti, ca sa nu rataciti, ca intransele iaste viiata de véci
..." (apud BRYV, loc. cit).

8 BRYV, loc. cit. O acceptiune asemanatoare i se da, in mod semnificativ, si conciliului de la
Florenta (apud BRYV, loc. cit.).

4 rugam pe fiestecarele, si mai ales pre cei ce nu sant de-ai nostri, ca cu luare aminte
sa cetésca, si ce vor ceti sa rumege bine ..." (apud BRYV, loc. cit.).
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a restabili unirea in semnificatia sa profundd de unire in credintd®. Petru Pavel
Aaron asocia astfel, intr-un moment extrem de dificil pentru Biserica sa,
impulsurilor venite dinspre programul Reformei Catolice, de edificare doctrinara a
comunitatilor, un vizibil spirit contrareformator, directionat impotriva ortodocsilor.
Noua teologie greco-catolica, asa cum se constituise prin Floarea Adevarului,
primea deci, prin Dogmatica invataturd, un mult mai accentuat rol misionar in
relatie cu comunitatile ortodoxe.

La inceputul secolului al XIX-lea, Tn afara initiativei reeditarii celor doua lucrari,
Floarea Adevarului mai este invocata si ntr-un alt demers editorial — cel al lui Dimitrie
Vaida, din anul 1813. Publicand in traducere roméneasca doua texte cu caracter
omagial®, el le adauga si o serie de note explicative, dintre care cea mai concicstents se
constituie intr-o "disertatie despre Tmparachierea neamului romanesc™®’. Reflectand
momentul istoric al confruntarilor confesionale de la mijlocul secolului anterior, discursul
identitar schitat aici are ca principala referinta teologica lucrarea Floarea Adevarului®®.
Reluarea argumentatiei acesteia are rolul de a evidentia lipsa de intemeiere a acuzatiilor
aduse unitilor® si de a explica fenomenul de treptatd normalizare a raporturilor
interconfesionale, sesizabil n ultima parte a secolului al XVlli-lea si la ihceputul celui
urmator®. Cea mai mare parte a disertatiei se pierde insa intr-o retorica fara logica si cu
o dezvoltare greu decelabild, acestea dovedind mai degraba orgoliul si dorinta autorului
de a epata, decét stiinta sa.

8 'Caci sfarsitul pentru care s-au scris si s-au tiparit acésta Carticé, acela au fost i iaste, ca sa nu
departam pe vreunul de catrd noi, ci pre toti sa-i apropiem si sa fim una ca fratii impreuna, de céat
care ce ar fi mai bun si mai frumos? Altmintrilé, de am fi avut alt sfarsit, in zadar am purta nume de
Unit. Sféarsit si lui Dumnezeu lauda." (apud BRV, lII, p. 146).

8 cuvantari in cinstea Exselentii sale loann Bobb ..., Blaj, 1813. Acestea fusesera tiparite
mai intai in limba latina la Sibiu Tn anul 1809.

8 |bidem, p. 41-155, in nota.

% |bidem, p. 54-55.

8 "lara ca acum asa au Tncetat focul vrajbei si s-au linistit, pricina iaste ca acum vad acelea

a fi fost numai bérfele scornite caci acum sa incradintaza cum ca unirea nu vatama

credinta cea adevarata vazand ca unitii tin toate oradnduialele Bisericii Rasaritului, aceleasi

posturi, aceleasi sarbatori, aceleasi carti de slujpa avand ... ba Tnca primind acelea patru

punctumuri in care s-au unit cu Biserica Ramului si au intregit credinta cea dintai a

Bisericii Rasaritului, care o-au tinut si o-au propoveduit Sfintii Parinti, dascalii crestinatatii,

carii au trait Tnainte de al noaolea veac adeca Sfantul Vasilie cel Mare, Grigorie Bogoslov,

loan Gura de Aur, Athanasie si ceialalti $i adevarat ca partea carea urmeaza pre acestia
carea au fost temei si stalpi Bisericii tine adevarul, nu carea tagaduiagte ce au crezut

acestia." (ibidem, p. 52-54).

"... cu mult mai chiar sa poate vedea ca au fost cu mare napaste zisa si humai cuvinte
amagitoare, caci nici intr-un chip s-au adeverit aceasta, macar la uniti adeseori au slujit
neuniti, carii lacuind cu stapanii sai mai indelungat ar fi putut pricepe, sau altii impartasindu-
sa cu unitii mai ales prin casatorii, s-ar fi jeluit catra parintii sai vazand ca sa pangaresc cu
dulce n post, dara aceasta nicairi nu s-au intdmplat ... caci unirea nu au stricat obiceiurile
Bisericii Rasaritului, ci numai unirea credintii o-au intregit." (ibidem, p. 55-56).
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Asocierea celor doua demersuri evidentiaza semnificatia culturala a
reeditarii lucrarilor analizate. Pe de altd parte insa, se poate pune sub semnul
Tntrebarii viabilitatea mesajului ideologic transmis. Era oare epoca lui loan Bob in
criza de repere identitare, simtindu-se in consecinta nevoia "anexarii" unora mult
anterioare? Sau marea cautare de care se bucura inca Floarea Adevarului
semnifica si 0 persistenta a rolului activ al continutului ideatic al acesteia? in ceea
ce priveste valoarea polemica, desi exprimata atat de Dimitrie Vaida, cat si de
Dimitrie Pop, ne exprimam Tndoiala asupra persistentei ei, contextul confesional
fiind cu totul altul decét la mijlocul secolului al XVllI-lea. Lucrurile stau simtitor altfel
din punctul de vedere al conceptualizarii unirii, Tn acest caz putandu-se sustine o
asemenea persistentda, in masura in care Floarea Adevarului a fundamentat
ideologic, pe durata lungd, noua identitate a confesiunii greco-catolice. Desigur,
simplele afirmatii ale celor doi editori nu sunt indestulatoare, dar apelul la alte tipuri
de surse pot aduce argumente n favoarea lor. Se poate discuta despre 0 anumita
distinctie ntre discursul elitei reprezentative cultural si cel oficial al Bisericii, primul
preluadnd si dezvoltand distinctia dintre credintd si lege (rit), iar cel de-al doilea
incercand sa justifice necesitatea adoptarii unor modificari in organizarea
institutiilor eclesiastice, nu insa In ceea ce priveste ritul. Ambele discursuri se
raporteaza insa la o conceptualizare in esenta similard a unirii. Analiza altor tipuri
de surse, precum catehismele, literatura religioasa si istoriografia eclesiastica din
aceasta perioada, va lamuri, credem, aceste aspecte, deschizand si o perspectiva
spre relatia dintre conceptualizarea unirii $i programul Reformei Catolice, sub
aspectul doctrinar si al practicii pastorale.

Desigur, problema cea mai importanta care va trebui lamurita este aceea a
prezentei efective a elementelor doctrinare analizate aici in literatura catehetica
greco-catolica din intervalul 1750-1816, luadnd ca date limitd anii publicarii celor
doua editii ale Florii Adevéarului. Ne marginim deocamdatd sa remarcam ca
discursul din Floarea Adevarului este in primul rand unul cu un caracter identitar,
nascut intr-un context istoric distinct, mult mai adecvat dialogului cu comunitatile
decét, de exemplu, lucrarea redactata de Gherontie Cotore Tn anul 1746
(Articulusurile cele de price, ramasa in manuscris), dar care promova si el anumite
tendinte care depaseau spiritul florentin (vezi cazurile subliniate, referitoare la
Filioque si la purgatoriu). Dogmatica invataturd, similara ca si conceptie, a acordat
o importantd mult mai mare problemei ritului, explicand specificitatea sa pentru
confesiunea catolica, respectiv ortodoxa (vezi si semnificatiile pe care notiunea de
"Biserica Catolica" le dobandeste in aceasta lucrare).

In perioada urmatoare este foarte problematica difuzarea efectivd, prin
intermediul catehezei, a unor chestiuni doctrinare precum Filioque, in conditiile in
care abordarea unei asemenea probleme dogmatice ar fi Thgreunat sensibil
procesul de refacere a Bisericii Greco-Catolice, dupa tulburarile confesionale din
deceniile cinci-sase ale secolului. Succesul misionar al episcopului Grigore Maior,
de exemplu, nu ar fi avut aceleasi dimensiuni daca ierarhul ar fi insistat cu
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obstinatie asupra problemelor dogmatice®. De aceea, pentru aceastd perioads,
este necesara o analizd comparata a doctrinei difuzate prin literatura de cateheza
si a modalitatilor utilizate n practica pastorald si misionara, pe doua nivele: acela
al clerului (literatura care i se adresa acestuia, avand in vedere edificarea sa
doctrinara, respectiv procedura utilizata in cazurile de (re)convertire), respectiv cel
al credinciosilor. Numai Tn acest fel se va putea sesiza evolutia profunda a teologiei
unirii, tot mai complexa datorita modificarilor pe care Biserica Greco-Catolica le
cunoaste sub influenta Reformei Catolice, atat din punctul de vedere al practicii
pastorale, céat gi al institutiilor eclesiastice.

1 Este relevanta marturia episcopului dintr-o scrisoare din 5 decembrie 1780 adresata
nuntiului apostolic de la Viena, pe care o citam dupa Zenovie Paclisanu: "Inainte de toate,
scrie vladica, ne-am silit sa le spulberam orice teama in ceea ce priveste schimbarea
ritului, citindu-le poruncile papilor si ale Tmparatilor, cari impun pastrarea ritului grecesc.
Caci unirea este in credintd, nu in rituri. Le aratam apoi cu hotaréarile sinoadelor gi cu
Pravila ca patriarhul Romei este capul Bisericii. Purgatorul nu trebuia dovedit, fiindca
practic si romanii cred in existenta lui caci si ei se roaga si dau pomana pentru morti.
Asemenea nu se pune problema azimei, caci poporul zice ca e treaba lor cum fac altii
cuminecéatura, numai la el s& nu se schimbe nimic. In general, adauga Maior, in predicile
noastre nu atingem chestiunile subtile." (op. cit., partea a ll-a, p. 147). Altfel se proceda
insa in cazul preotilor, carora li se explicau toate cele patru puncte, solicitandu-li-se si
profesiunea de credinta individuala (ibidem, loc. cit. pentru Grigore Maior si p. 102 pentru
Atanasie Rednic).
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INTERZICEREA PARTIDULUI NA TIONAL TARANESC — 29 IULIE 1947
(DOCUMENTE BIHORENE)

CORNELIU CRACIUN

SUMMARY. THE INTERDICTION OF THE NATIONAL RURAL PAR TY —
29™ OF JULY 1947 (DOCUMENTS FROM BIHOR COUNTY). In the
summer of 1947, the communist authorities have aimed (after the
falsification of the elections on the 19" of November 1946) another blow at
democracy, through the foundation of the most important party of
opposition, the National Rural Party. On the basis of the investigations
done at the fund of the National Archives, the branch in Bihor County, the
author puts into circulation several documents that certify the oppressive
measures adopted by the communist authorities against the members and
supporters of the National Rural Party. At the same time, the published
documents reveal the strong popular support of the National Rural Party.

Instaurarea la 6 martie 1945 a guvernului condus de dr. Petru Groza, prin
interventia sovieticilor, a marcat dezlantuirea unei campanii de o agresivitate
nemaiintalnitad impotriva Partidului National Taranesc, al cérei efect a fost trecerea
partidului intr-o stare de semilegalitate. Actiunile de forta Tndreptate Tmpotriva
membrilor si simpatizantilor P. N. T. s-au derulat fara nici un fel de respect al unei
asa-zise ,ordini democratice". La 0 zi dupa instalarea noului guvern, s-a luat
masura interzicerii ziarului Dreptatea si a organelor de presa regionale ale P. N. T.l

In raport cu situatia alarmanta in care se afla P. N. T., in sedinta Delegatiei
Permanente din 4 august 1945 a fost adoptatd o motiune in care se descriau
circumstantele in care se afla P. N. T., un partid legal, cu drepturi garantate prin
Constitutie. Textul n-a fost dat publicitatii in epoca, datorita restrictiilor impuse de
cenzurd, mai ales cand era vorba de denuntarea unor grave abuzuri ale statului.?

O data cu fraudarea grosolana a alegerilor din 19 noiembrie 1946,
desfasurarea evenimentelor a cunoscut acelasi curs nefavorabil partidelor de
opozitie: Partidul National Taranesc, Partidul National Liberal-Bratianu, Partidul
Social Democrat Independent. Regimul comunist a trecut la masuri extrem de dure
impotriva adversarilor politici. Tn martie 1947, din ordinul ministrului de interne,
Teohari Georgescu, au avut loc arestari Tn randurile national-taranistilor. Urmarea
a fost cea scontata de autoritati: instalarea temerii si a panicii, retragerea unor
membri din activitatea politica sau fuga in munti.

[N

Vezi pentru situatia Partidului National Taranesc in anii imediat urmétori celui de-al doilea
razboi mondial: Gheorghe Onigoru, Activitatea opozifiei democratice, 1944-1947. Cazul
Partidului Nafional-p&ranesc, in Arhivele totalitarismului, an 1l (1995), nr. 2, p. 29-39;
Idem, Alianfe si confruntdri politice intre partidele din Roméania (1944-1947), Fundatia
Academia Civica, 1996, p. 93-106, passim; Radu Pisica, Adevarul despre alegerile din 19
noiembrie 1946 (analiza de presd), Editura FIAT LUX, 1996.

2 Cf. Gheorghe Onisoru, Aliante..., p. 98.
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Ocazia pentru interzicerea Partidului National Taranesc a reprezentat-o
,afacerea Tamadau".® luliu Maniu, constient de mrauta’;lrea dramatica a situatiei
din tard, dorea sa salveze o parte din conducerea P. N. T., asigurandu-i plecarea
in strainatate, unde ar fi constituit nucleul unui guvern n exil. Cazuti intr-o cursa
intinsa de Ministerul de Interne si de Serviciul Secret de Informatii, cativa fruntagi
ai P. N. T. (lon Mihalache, llie Lazér, Nicolae Penescu, Nicolae Carandino) au fost
arestati pe pasunea de la Tamadau (unde exista un aeroport de urgenta) nhaintea
unei proiectate plecari cu avionul, care, oricum, nu avea cum sa aiba loc, pentru ca
totul intra, de fapt, in compunerea unei Tnscenari. Evenimentul a avut loc la 14 iulie
1947. La 17 iulie a fost arestat luliu Maniu. La 29 iulie 1947, Partidul National
Taranesc a fost dizolvat. Pretextul il oferise tentativa de plecare de la Tamé&dau.
Daca n-ar fi fost Tamadau, ar fi fost altceva: partidul trebuia eliminat din viata
politica si din constiinta oamenilor.

Despre premeditarea actiunii de interzicere a partidelor din opozitie
(Partidul National Taranesc, Partidul National Liberal si Partidul Social Democrat
Independent) vorbesc documentele de arhiva. La Thceputul lunii iunie 1947 (cu
aproape doud luni Tnainte de interzicerea P. N. T.), organele jandarmeriei solicitau
posturilor, prin ordinul 167/ 1947, situatia numerica a membrilor si simpatizantilor
partidelor din opozitie. Solicitarea unor asemenea informatii se inscria intr-o etapa
de preparative in vederea unor masuri de forta.

Pentru zona avuta de noi in vedere in legatura cu modul concret de
aplicare a masurilor derivate din actul dizolvarii se constatd o preponderenta a
optiunilor populatiei pentru P. N T. Si, implicit, pentru liderul acestuia, luliu Maniu.
Adresa cu nr. 490/ 2 iunie 1947 a postului de jandarmi din Borod cétre Sectorul de
Jandarmi Alesd Tnsotea o situatie statistica edificatoare in ceea ce privea numarul
membrilor si al S|mpat|zantllor celor trei partide din opozitie de pe raza postului de
jandarmi Borod.’ Cifrele devin cu atat mai elocvente cu cat partidele din opozitie si,
in special, Partidul National Taranesc, parcursesera o perioada extrem de dificil,
de intimidari, suspendari, intemnitari etc. Din respectiva situatie numerica reiese o
masiva aderentd a populatiei la P. N. T. Pentru Partidul National Taranesc se
stabilea un numar de 5120 de simpatizanti (nu existau organizatii), dintre care 620
din “Sectiunea tineret” si 4500 din “Sectiunea batrani". Partidul National Liberal
avea 100 la tineri si 315 la batrani. Partidul Social Democrat Titel Petrescu avea 50
de simpatizanti la grupa batrani.

Din aceeasi perioada dateaza o S|tuat|e transmisa de postul de jandarmi
Vad, Tn legatura cu reprezentarea P. N. T. in sase localitati dependente de post, in
succesiunea urmatoare: tineri inscrisi, batrani inscrisi, simpatizanti: Vadul Crigului
— 50/ 70/ 500, Suncuius — 10/ 30/ 180, Birtin — 5/ 22/ 80, Dobricionesti — 7/ 40/ 100,
Josani — 15/ 25/ 124, Zece Hotare — 20/ 38/ 86.

% Vezi Corneliu Coposu, Capcana de la Tamddadu, in Confesiuni. Dialoguri cu Doina
Alexandru Editura Anastasia, 1996, p. 80-90.
* Arhivele Nationale — Directia Judeteana Bihor, fond Legiunea de Jandarmi, ds. 30/ 1945-
1948, f. 170.

° Ibidem, f. 171.

® Ibidem, f. 175.
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Decizia de dizolvare a P. N. T. a fost luatd in sedinta Consiliului de Minigtri
din data de 29 iulie 1947, pe baza referatului sustinut de Teohari Georgescu,
ministrul afacerilor interne. Cele patru articole ale deciziei prevedeau, in ordine,
dizolvarea P. N. T. cu data publicarii decretului in Monitorul Oficial, la nivelul
intregii sale structuri organizatorice: organizatii judetene, comunale, de femei, de
tineret, militare; Tnchiderea sediilor partidului si confiscarea arhivei si a
corespondentei; lichidarea patrimoniului P. N. T.; pentru executarea acestor
dispozitii, responsabilitatea revenea ministrilor secretari de stat din Ministerul de
Interne si din Ministerul Justitiei.

in raportul lui Teohari Georgescu® se vehiculau cele mai grave acuzatii la
adresa P. N. T. si a conducatorului sau, luliu Maniu, un material in care locul
faptelor probatoare era luat de afirmatii tendentioase, inventii si injurii, menite sa
legitimeze in fata opiniei decizia de dizolvare a P. N. T.

Ani de-a randul, P. N. T. a fost judecat in spiritul acestui referat, tesut cu
cinism si aglomerat cu acuzatii nefondate, diabolizand un partid ale carui traditii
democratice si a carui angajare nationala erau percepute de comunisti ca un
pericol major In ofensiva lor politica. Singurele realitdti de necontestat erau
legaturile cu reprezentantii diplomatici ai puterilor occidentale si incercarea de a
trimite, pe calea aerului, un grup din conducerea P. N. T. in Occident. De fapt,
toate acestea erau incercari de a mai salva ceva din sansele tarii. In realitate,
inmormantate de mult de I. V. Stalin si W. Churchill.

Textul lui Teohari Georgescu debordeaza de invective i acuzatii de o
gravitate extrema la adresa P. N. T. La mai putin de un an de zile de la masluirea
alegerilor, comunistii indicau adevaratul castigator al acestora (70 % din totalul
voturilor, daca numaratoarea ar fi fost corecta) drept cel mai marsav agresor la
adresa democratiei si suveranitatii nationale. ,Vointa populara" la care facea
trimitere documentul fusese fincélcatd si batjocoritd chiar de comunisti, prin
nesocotirea optiunii nationale si schimbarea rezultatului alegerilor.

Dupa publicarea actului de dizolvare a Partidului National Taranesc in
Jurnalul Consiliului de Minigtri din 29 iulie 1947 nr. 1027, autoritatile au anuntat
imediat organele jandarmeresti asupra masurilor care trebuiau luate, prin ordin
strict secret, neinregistrabil.” Ele vizau anularea bazei logistice a partidului (sedii,
cluburi, material de propaganda), dar, Tn primul rand, eliminarea sau intimidarea
fostilor membri ai partidului.

Actiunile de perchezitionare si arestare aveau sa inceapa in aceeasi zi Si
la aceeasi ora pretutindeni; 30 iulie 1947, ora 9, continuand fara ragaz pana la
atingerea obiectivelor fixate. In declansarea actiunii simultan se sconta pe socul
psihic produs asupra membrilor P. N. T. si asupra populatiei, considerandu-se, in
acelagi timp, ca nu exista astfel posibilitatea de informare reciprocé sau de punere
la adapost a ceea ce putea fi apreciat ca material subversiv.

’ Monitorul Oficial, CXV (1947), nr. 172 (30 iulie), p. 6702.
8 Ibidem, p. 6702-6703.
° AN — DJB, fond Legiunea de Jandarmi, dos. 70/ 1947-48, f. 166.
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Se indicau urmatoarele directii de actiune pentru organele jandarmeresti:
perchezitionarea sediilor si a cluburilor partidului, perchezitionarea locuintelor
membrilor de partid, ridicarea munitiei, a armelor si a permiselor port-arma
descoperite. In cazul in care, la perchezitii, s-ar fi gasit in locuintele personale
arme, brosuri, dispozitii sau manifeste, acestea urmau sa fie ridicate si, impreuna
cu ele, si persoana careia ii apartineau. Comandantii si sefii de post erau facuti in
mod direct responsabili pentru stricta executare a acestor ordine, fiind amenintati
cu aplicarea unor masuri drastice pentru cazuri de toleranta, de disparitie a
persoanelor suspecte sau de tainuire de material compromitator.

Primii care au intrat Tn atentia organelor represive au fost fruntagii locali ai
P. N. T., identificati in functie de alegerile din 19 noiembrie 1946. Se aveau in
vedere, intai, pentru ca verificarile nu s-au limitat la acestia, doua categorii de
membri, indiscutabil reprezentativi pentru organizatiile partidului: candidatii de pe
lista nr. 4 a P. N. T. si delegatii acestui partid la sectiile de votare. Cu toate ca
frauda electorala din 19 noiembrie 1946 nu dusese la dizolvarea P. N. T., intr-un
ordin circular se considera ca trebuie priviti cu maxima atentie aceia care, si dupa
aceastd data, au continuat activitatea politica. In cazul celor care si-au intrerupt
activitatea si la domiciliile carora nu s-a gasit nici un fel de material incriminator,
acestia sa fie strict supravegheati, dar arestati imediat daca se va dovedi ca ar
comite actiuni contrare regimului.

Perchezitile domiciliare erau orientate concret, pe baza de tabele
nominale: pentru fiecare localitate se stabileau persoanele (mai rar persoana) la
care trebuiau efectuate. Acestea fusesera desemnate prin consultari Intre postul
de jandarmi si organul local al P. C. R. Daca despre unii se cunogtea ca apartenenta
la P. N. T. era fara nici un dubiu (cele doua categorii amintite mai sus), asupra altora
plana doar banuiala ca ar detine ziare de partid, brosuri si manifeste.

in general, rezultatul perchezitilor din zona Borod a fost negativ, in
locuintele membrilor P. N. T., de cele mai multe ori, negasindu-se arme sau
manifeste. Cateva pusti unguresti din timpul razboiului sau exemplare disparate
din ziarele de opozitie nu reprezentau prada asteptata. Dintr-o dare de seama se
deduce nsa ca s-a reusit crearea starii de panica si teroare in randurile populatiei
si ale membrilor si simpatizantilor Partidului National Taranesc, cu atat mai mult cu
cat se vedea clar ca numai ei erau vizati de aceste descinderi:

.Populatia a ramas infricatd cand a auzit de dizolvarea P. N. T. Maniu si in
special acei care simpatizau acest partid.

Vazand ca sau inceput a face perchezitii mai mult la acei care se stiau ca
ar fi Manisti infocati se intrebau ca ce este asta si dece facem numai la ei.

Acum au ramas toti infricati numai avand curajul s& spuna ceva".™

Ulterior, prigoana impotriva Partidului National Taranesc a atins cote
excesive. Dupa marturisirile lui Corneliu Coposu, care detinea in anul 1947, cand a
fost arestat, pe langa alte atributii, si evidenta membrilor de partid, iTn momentul
desfiintarii Partidului National Taranesc, acesta numara 2 125 000 de membri.
Dintre acestia, 272 000 au fost arestati."*

1% |bidem, dos. 117/ 1947-1948, f. 33.
™ Corneliu Coposu, op. cit., p. 112.
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Inversunarea cu care au fost urmariti liderul national-taranist si Partidul
National-Taranesc se explica prin ceea ce reprezentau in constiinta natiunii si in
ochii noilor autoritati (sovietice si prosovietice): pentru poporul roman insemnau
expresia democratiei si garantarea independentei si a libertatilor civice, pentru
ceilalti erau adversarul, incontestabil, cel mai puternic, cu cea mai mare audienta
in r&ndul maselor, capabil sa reziste, In conditile unei vieti politice normale,
agresiunii bolsevice, antinationale.

ANEXE

1
1947 iulie 30

ORDIN telefonic Nr.  din 30 lulie 1947

in Conformitate cu Jurnalul Consiliului de Ministri Nr. 1027 din 29 lulie
1947 Partidul National Tarénesc /Maniu/ s-a dizolvat.-

Pentru aceasta procedati imedieat la urméatoarele masuri.

1/ Perchezitionarea sedi(i)lor, cluburilor caselor de Stat ale acestui Partid,
punéndu-se paza sigura la fiecare in parte.

Daca Sediul sau casa de Stat se afla in locuinta vreunui membru din acest partid
Tncaperile respective se sigileaza si se predau cu proces verbal in custodia proprietarului.

In acest caz nu se pune paza.

2/ Perchezitionarea locuintilor tuturor membrilor ale acestui Partid din
sectorul Dstra indicand inventarul partidului i a tuturor scriptelor ale acestui partid.

La triere in cazul cand veti gasi materieal subversiv ca manifeste, broguri,
instructiuni, ordine, ect.

Indivizii asupra carora sau gasit impreuna cu acest materieal si cu actele
dresate va fi Thaintat sub sigura paza prin Leg. la Parchet (indescifrabil - n. n.).

3/ Ridicati armele, munitiea gi permisele tuturor membrilor acestui Partid,
care vor fi Tnaintate Legiunei etichetate cu un Tabel Nominal.

In cazul cand veti gasi arme si munitii fara permis, acestea vor fi trimise
Legiunii cu individul si actele dresate.

Pentru orce operatiune facuta in sensul acestui ordin se dreseaza proces
verbal in dublu exemplar din care unul se trimite Legiunei chiear daca rezultatul
este negativ.

In procesul verbal de perchezitie lasati loc in alb pentru Nr  care se va
completa pe urma.

Toate aceste operatiuni vor incepe astazi 30 lulie 1947 deodata in tot
judetul proces verbal la orele 9 si se va continua pana la terminarea misiunii i
noaptea fara repaus. Orice fel de servicii, ordine fiind suspendate.

Posturile de jandarmi cu efective reduse vor executa si dispozitiunile
ordinului Nr. 698/947.

Folositi in acest scop toti Jandarmii care ii aveti in sectorul Dstra chiear
daca acestia au alte Tnsarcinari, repartizandu-i pe posturi dupa nevoiea ce impune.

Raportati zilnic telefonic la legiune la orele 15 rezultatul operatiunilor ce
executati.
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Procedati cu tact dar hotarat. Orce rezistenta pe care no veti putea invinge
se raporteaza legiunii zilnic.

4/ Va fac raspunzator de orce fel de neglijenta, toleranta, divulgarea
operatiunilor, disparitiea indivizilor suspecti sau ascunderea materiealului subversiv.

Ordinul este strict secret si nu se nregistreaza.

Comandantul legiuni(i) jandarmi Bihor

Maior

ss/ Marin Dumitru

(AN - DJB, fond Legiunea de jandarmi Bihor, dos. 70/1947-48, f. 166)

2
1947 iulie 30

Comunicat Sectoare 1 - 12
Ordin circular Nr.
Din 30 lulie 1947.

Vi se trimite alaturat urmatoarele Tabele:

1/. Un tablou nominal in care sau trecut asistantii propusi de candidatii listei Nr. 4 a
P. N. T Maniu, la sectiile de votare cu ocazia alegerilor din 19 Noembrie 1946, gi
2/. Un tabel nominal in care sau trecut candidatii acelu(i)asi partid la Sectiile de
votare.

Luati masuri ca mai intai la toti acestia s& se execute operatiunile
prevazute n jurnalul Consiliului de Minigtri Nr. 1027, din 29 lulie 1947 si cei care
se fac vinovati pentru unul din faptele precizate in ordinul nostru dat telefonic ca
urmare a jurnalului consiliului de Ministri, toti acegtia sa fie incadrati si sa se
procedeze cu ei conform normelor stabilite, mai ales daca acestia dupa data de 19
Noembrie 1946 au mai desfagurat vreo activitate pentru acest partid.

Cei ce nu au mai activat dupa data amintitd pentru partid si nici nu sa gasit
nimic compromitator sa fie tinuti sub strictd supraveghere si daca dupa aceasta se
vor mai deda la diferite actiuni contra sigurantei statului, ordinei si linigtei Publice
sa fie retinuti i cu actele dresate sa fie Tnaintati Legiunei.

Pentru ultima datd dau aceliag recomandatiuni, adica tact si hotarare. O
fac pentru toti, si cei ce vor, sa ne urmeze iar restul daca vor fi contra vor avea de
suferit cele mai grave consecinte.

Comandantii de sectoare sau dupa cum vi sa comunicat si prin ordinele
anterioare sa se gaseasca in continuu pe teren pentru a controla executarea, a da
instructiuni necesare si acolo unde constata rea vointa cei in cauza sa fie ridicati
imediat i cu actele dresate sa fie inaintati Legiunei.

Comandantul Legiunei Jandarmi Bihor

Maior,

D. V. Marin

(AN - DJB, fond Legiunea de Jandarmi, dos. 70/1947-48, f. 172)
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1947 iulie 30

Sectorul Jandarmi | S din 30 VII 947
Catre
Postul Jand. Vadu Crisului

Urmare la Ord. F. N. telefonic din 30 lulie 1947, vi-se trimite mai jos
nominal locuitorii la care ve-i face perchezitie domiciliard, in sensul ordinului
primit.-

IN COMUNA ZECEHOTARE: 1/ Lup Teodor a Sunarului.- 2/ Rosca
Teodor si Ardelean Petru din Tomnatic.-

IN VADU CRISULUI: Gabrian Florian, presedintele P. N. T., Mudura
Gavril, Stana loan nv., Gavrilut Teodor la care se afld si casa de sfat al P. N. T.,
preotul Bonea Gheorghe.

IN DOBRICIONESTI: Preotul Comunei si Haragus Florian.

IN JOSANI: Surd Teodor.

Comand. Sect. Jandarmi Alesd
PIl. Maj.
Asandi Dumitru

(AN - DJB, fond Legiunea de Jandarmi, dos. 117/1947-1948, f. 10)

4
1947 iulie 30

Sect. Jand. Alesd N din 30 lulie 1947
Catre
Post. Jand. Magesti
Urmare la Ord. F. N. Telefonic din 30 lulie 1947, vi-se trimite mai jos, nhominal,
locuitorii la care le-veti face perchezitie domiciliara, in sensul Ordinului primit.-
N COMUNA MAGEST!I: Codila loan.
CACUCIUL VECHLI: Lazar Teodor, Bascoi loan, Noje Aurel, Lazar Samuila,
Noje Aron, lle Craciun.-
CACUCIUL NOU: Vana Teodor, Suciu Gavril, Suciu X perceptor, Moisiu
loan student.
ORTITEAG: Chirodea Florian si Veres Gheorghe preot.
BUTANU: Negrean propus deputat P. N. T.
CALATEA: Gardan Gavril si Petru.
Astileu: Costea loan fost primar, preotul Lascu, Botoc Romulus student si Costea
Petru.
Comandantul Sect. Jand. Alesd
PIl. Maj.
Asandi Dumitru
(AN - DJB, fond Legiunea de Jandarmi, dos. 117/1947-1948, f. 10)
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1947 iulie 30

Sectorul Jand. Alesd Nr. ........ din 30
lulie 1947
Catre
Postul Jand. BOROD

Urmare la Ord. F. N. telefonic din 30 Iulie 1947, vi-se trimite mai jos,
nominal, locuitorii, la care le veti face perchezitie domiciliard, in sensul ordinului
primit.-

COMUNA BOROD: Tepelea Florian, Surdas Petru, Brudagca loan, Suciu
Teodor, Venter Niculaie a Miculii, Munteanu Teodor, Dunes loan, inv. Butirii,
Venter gavrila (sic) a Ravechii, agentul fiscal Caba, si Tepelea loan.

CORNETEI: Caba Mihai, si Bulzan dela mina de céarbuni.-

VALEA MARE DE CRIS: Pontig Anton.-

CETEA: Marusca Nicolaie.-

BOROZEL: Garz Petru, Marusca Dumitru student si Petre llie Preot.

Topa de Cris: Bodea losif, Bodea Petru si Condrovici loan.

GHEGHII: Popa loan zis Florea Sutii, Botau Alexandru, Tus Teodor la care
este si casa de adunare si Bodea Petru.

LUNCSOARA: Cipau Mircea, Bodea Nicolaie.

Comand. Sect. Jandarmi Alesd
Pl. Maj.

(AN - DJB, fond Legiunea de Jandarmi, dos. 117/1947-1948, f. 10)

1947 iulie 30

Sect. Jandarmi Alesd Nr. ... din 30 lulie 1947 .-
Catre
Postul jand. BRATCA

Urmare la ordinul fara Nr. telefonic din 30 lulie 1947, vi-se trimite mai jos
nominal, locuitorii la care le ve-ti face perchezitie domiciliara, in sensul ordinului
primit.

COMUNA BRATCA: Lascu Teodor, Tepelea Constantin, Pancu Dumitru,
Domocos loan comerciant, preotul Groza, - si la parintii lui Domocos loan zis Nutu.

LORAU: Popa Gheorghe, Gherman Stefan.

Bulz: Vesea Petru, Tamas Nicolaie, Poputa Teodor, Popa Mihai, Popa
loan a Danciului, Morar Teodor carciumar si Ciuhandru Aurel preot.

REMET: Demeter Mihai zis Ciuhandru.

VALEA-NEAGRA: Groza losif inv. si Groza Dumitru.

176



INTERZICEREA PARTIDULUI NATIONAL TARANESC

BEZNEA: Micula loan fost primar, Cioara Teodor, terebes (sic) Atila Vasile
cu parintii sai, studentul Micula Dumitru, Pali Florian preot si Tnv. Micula loan.
Comandantul Sectorului Jandarmi Alesd
Plot. Maj.

Asandi Dumitru

(AN - DJB, fond Legiunea de Jandarmi, dos. 117/1947-1948, f. 11)

1947 iulie 30

Sectorul jandarmi Alesd Nr. e din 30 lulie 1947.
catre Postul Jandarmi Alesd.

Urmare la ordinul F. N. telefonic din 30 Iulie 1947, vi-se trimite mai jos
nominal, locuitorii la care ve-ti face perchezitie domiciliara, in sensul ordinului de
mai sus.

ALESD: Popa loan avocat, zis Bistrianu la care este si casa de sfat a P. N.
T., Sfarlea loan avocat, llea Dumitru pantofar.

TINAUD: Butuc Florian, Costea gavrila (sic), Botis Stefan, Butuc loan
padurar, Cipau Florian student.

GROSI: llea Craciun, Buhusi Teodor si Buhusi Florian.

AUSEU: Lontis Gavrila.

Lugas de sus: (indescifrabil, hasurat) loan, Zembrea loan si Urs Gavrila a
Nutu Petru.

LUGASU DE JOS: llea Gavrila si Ardeleanu Gavrila.

CHISTAG: Boitos Gavrila.

Comand. Sect. Jand. Alesd
Lct
Adrian Florescu

(AN - DJB, fond Legiunea de Jandarmi, dos. 117/ 1947-1948, f. 11)

1947
Dare de seama
Referitor la executarea ord. Legiunei fara numar din 30 lulie si Jurnalului
Consiliului de ministri Nr. 1027 din 29 lulie 1947-
Pentru aceasta sa procedat la urmatoarele masuri:
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Sa facut perchezitie la urmatorii locuitori care au fost propusi de noi si
P.C. R. Alesd:
Postul Alesd
1) Popa loan advocat la care se banuia cé ar fi si casa de sfata P. N. T.
2) Sfarlea loan advocat fost delegat la sectia de votare
3) llea Dumitru pantofar un mare agitator si banuit ca ar detine si armament facand
perchezitie de 2 ori
4) Butuc Florian fost delegat sectia de votare
5) Costea Gauvril fost legionar facut parte din sc. cadre P. N. T.
6) Botis Stefan asistent sectia de votare
7) Butuc loan
8) Cipau Florian student
9) llea Craciun, fost delegat la sectia de votare
10) Buhusi Craciun fost asistent
11) Lontis Gauvrila fost asistent
12) Urs Simion - banuit ca are manifeste
13) Zembre loan — banuit ca are brosuri
14) Urs Gavrila — banuit ca are arma militara si ca este manist
15) llea gavril (sic) fost delegat sectia votare
16) Ardelean Gauvril fost asistent
17) Boitig Gavril fost asistent sectia votare
Postul jand. Bratca
1) Lascu Teodor fost delegat la sectia votare
2) Tepelea Const. fost delegat la sectia votare
3) Pancu Dtru — fost asistent
4) Domocos loan fost asistent
5) Preotul Groza banuit ca detine manifeste
6) Popa Gheorghe béanuit ca detine brosuri gi manifeste
7) Gherman Stefan idem
8) Vesea Petru fost delegat sectia de votare
9) Tamas Nicolae fost delegat sectia votare
10) Poputa Teodor pentru manifeste
11) Popa Mihai fost asistent sectia votare
12) Popa loan pentru brosuri
13) Morar Teodor idem
14) Preot Ciuhandru Aurel banuit ca ar fi capul manigtilor
15) Demeter Mihai fost deputat manist
16) Groza losif inv. propagandist banuit
17) Groza Dumitru fost asistent sectia de votare
18) Micula loan fost delegat sectia votare
19) Cioara Teodor fost delegat sectia votare
20) Terbea Atila Vasile a facut propaganda la
21) Micula D-tru student idem alegeri
22) Pali Florian preot banuit ca detine brosuri
23) Micula loan Invatator — a facu serbari maniste
de alegeri
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Postul Borod
1) Tepelea Florian fost delegat la sectia votare
2) Surdas petru (sic) fost delegat idem
3) Brudasca loan fost asistent idem
4) Suciu Teodor fost asistent idem
5) Venter Nicolae a Miculii banuit ca are ziare si brosuri
6) Munteanu Teodor brosuri manifeste
7) Dunes loan banuit ca ar fi tinut adunare
8) Venter Gavrila propagandist Tnainte de alegeri
9) Agentul fiscal Caba banuit ca are brosuri si (deteriorat in text - n.n.)
10) Tepelea loan — asistent la sectia votare Lugasul
11) Caba Mihai fost asistent la sectia votare Beznea
12) Pantis Anton fost delegat la sectia votare Borozel
13) Marusca Nicolae detinator de arme
14) Garz Petru fost asistent
15) Marusca Dumitru student — fost asistent
16) Petre llie Preot — banuit ca are brosuri si manifeste
17) Badea losif idem
18) Bodea Petru banuit ca ar fi facut propaganda Tnainte de alegeri
19) Condrovici loan banuit ca detine ziare si brosuri
20) Popa loan banuit ca sar fi tinut adunare la locuinta sa
21) Botan Alex. Idem ca ar avea broguri
22) Tus Teodor banuit ca ar fi si casa de adunare
23) Cipau Mircea conducator
24) Bodea Nicolae idem
Postul Mé&gesgti
1) Codila loan fost asistent sectia votare Magesti
2) Lazar Teodor fost asistent sectia votare Vad. Crigului
3) Boscoi loan fost delegat sectia votare Pestera
4) Noje Aurel Idem
5) Lazar Samuild ldem sectia votare Magesti
6) Noje Aron Idem sectia votare Grosi
7) llie Craciun banuit ca detine brosuri si manifeste
8) Vana Teodor delegat la sectia votare Vad. Crigului
9) Suciu Gavril delegat la sectia votare la Zece hotare
10) Chirodea Florian fost delegat Magesti
11) Veres Gheorghe preot, banuit ca detine brosuri si ziare
12) Negreanu X propus deputat P. N. T.
13) Gordan Gauvril si Petru pentru carti broguri ziare
14) Costea loan banuit ca are brosuri si manifeste
15) Preotul Lascu ldem
16) Botoc Romulus banuit ca are legéturi cu (indescifrabil) Manisti
17) Costea Petru fost asistent sectia votare Pestera
Postul Vadul Crisului
1) Gabrian Florian Pregedinte P. N. T. si delegat sectia Votare Vad. C.
2) Mudura Gavril fost asistent
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3) Stana loan pregatit rebeliune Tnainte de alegeri
4) Gavrilut Teodor Idem

5) Preotul Barna Gheorghe

6) Preotul comunei Dobricionesti a detine arme
7) Haragus Florian banuit a detine manifeste

8) Surd Teodor — asistent la Magesti

Din aceste perchezitii ordonate de sector sa executat dupa cum urmeaza:

Postul jand. Bratca

Executat 22 perchezitii

negative 21 “

Pozitive 1

Sa confiscat una arma Z. B. si una grenada fara a avea forme legale —
Individul nu sa retinut nefiind acasa-

Postul jand. M&gesti

Executat 16 perchezitii

negative 16

pozitive - nimic

A ridicat una arma de vanatoare cu permis.

Postul jand. Alegd

Executat 18 perchezitii

negative 18

pozitive nimic

A ridicat una arma militara cu forme primita dela Ocolul Silvic Alesd - si
una arma de vanatoare permis in regula -

Postul Borod

Executat 28 perchezitii

negative 26

Pozitive 2. Sa confiscat una arma Ungureasca cu 95 cartuse si 105
cartuse mitraliera - calibru 9 m. m. fara forme n regula.

La locuit. Suciu Teodor - perchezitie in plus - fost presedinte P. N. T. din
Borod - ziarul Dreptatea -

Postul jand. Vadul Crisului

Executat 11 perchezitii cu rezultatul negativ. Indivizi retinuti nu are.

Sa executat total 80 perchezitii domiciliare.

La persoanele care se stia ca sunt manisti infocati a luat parte la
executarea perchezitiei Locot. Florescu gi subsemnatul.

Populatia a rdmas infricatd cand a auzit de dizolvarea P. N. T. Maniu si in
special acei care simpatizau acest partid.

Vazand ca sau inceput a face perchezitii mai mult la acei care se stiau ca
ar fi Manisti infocati se intrebau ca ce este asta si dece facem numai la ei.

Acum au ramas toti infricati numai avand curajul sa spuna ceva.

Totusi sunt anumite persoane care au avut presimtirea ca ceia ce sa
executat se va intampla caci au vazut in ziare despre dizolvarea P. N. T. si au stiut
sa-si distruga diferite brosuri si altele in legatura cu acest partid asa ca la
perchezitii nu sa putut gasi nici un fel de manifeste brosuri etc.
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Tot ceia ce am executat am fost Tn stransa legatura cu P. C. R. Org. Alesd
- si continuam supravegherea persoanelor care sunt trecute pe tabelul nostru atat
noi, cat si agentii secreti ai P. C. R.-ului Org. Alesd.

Restul perchezitiilor continua.

S. Major (ss indescifrabil)

(AN - DJB, fond Legiunea de Jandarmi, dos. 117/1947-1948, f. 31-33)

9
1947 august 3
Nr. 931
1947 Luna VIl ziua 3
Legiunea Jand. Bihor
Postul Jand. Borod
Catre

Sectorul Jandarmi Alesd

La ordinul Dv. No. 601/ 947

Am onoare a Tnainta anexat darea de seama asupra activitatii desfagurata
in teren conform ordinelor pentru aplicarea Jurnalului Consiliului de Minigtri,
referitor la disolvarea Partidului National T&ranist-Maniu.

Continuam cu aplicarea masurilor ordonate.

Seful Postului Jr. Borod

Plut. Major

V. Mureseanu

(AN - DJB, fond Legiunea de Jandarmi, dos. 117/ 1947-1948, f. 40)

10
1947 august 3
Legiunea Jandarmi Bihor Postul Jand. Borod

DARE DE SEAMA
Din 3 August 1947

La Ord. Dv. No. 60/947

Am onoare a raporta urmatoarea activitate desfagurata n teren fin
conformitate cu aplicarea Jurnalului Consiliului de Minigtri.

Am executat din ordin perchezitii la urmatorii locuitori:

Comuna Borod: Tepelea Florian, Surdag Petre, Brudagca loan, Suciu
Teodor, Venter Nicolae a Miculi, Munteanu Teodor, Dunas loan, Venter Gavrila a
Raveichi, Tepelea loan.
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Comuna Cornitel: Caba Mihai si Bulzan Teodor.

Comuna Valea Mare de Cris: Pantis Anton.

Comuna Cetea: Marusca Nicolae.

Comuna Borozel: Garz Petre, Petri llie, preot.

Topa de Cris: Bodea losif, Bodea Petre si Condroviciu loan.

Gheghie: Popa loan zis Florea Suti, Botto Alexandru, Tus Teodor si Bodea
Petre si Bodea Nicolae.

Comuna Luncsoara: Mircea Cipau.

Nu am putut face perchezitie domiciliara la Butiri Tnv. care este mutat din
anul 1946 in Alesd la Gimnaziu si agentului de perceptie Caba Zaharia care este
cu domiciliul Tn comuna Beznea pendinte de postul Bratca.

Deasemenea nu am facut perchezitia la Marugca Dumitru student care
este necunoscut In comuna Borozel.

Din proprie initiativd am executat perchezitii domiciliare la: Nedelea Petre
din comuna Borod si la studentul Tepelea lonel tot din comuna Borod, - precum gi
la preotul Zurbau Barnaba din com. Topa de Cris si Marusca Craciun din Cetea.

Am executat Tn total un numar de 28 perchezitii domiciliare din care 26 cu
rezultat negativ si doua cu rezultat pozitiv dupa cum urmeaza:

1/ Suciu Teodor din comuna Borod, am gasit ziarul Dreptatea organ de
propaganda al PNT Maniu si ziarul Liberalul.

2/ Marusca Craciun din comuna Cetea unde am gasit una arma militara
maghiara cu 95 cartuse si separat un numar de 105 cartuse de pistol mitraliera
calibru 9 m/m lung.

Locuitorul Suciu Teodor a fost presedintele organizatiei PNT Maniu din
comuna Borod.

Locuitorul Marusca Craciun din comuna Cetea este in etate de 68 ani si nu
are nici o apartenenta politica.

Alte arme sau material nu sa gasit pana in prezent.

Seful Postului Jd. Borod

Plut. Maj.

V. Mureseanu

(AN - DJB, fond Legiunea de Jandarmi, dos. 117/1947-1948, f. 41)

11
1947 august 4

Legiunea Jandarmi Bihor
Sect. Jandarmi Alesd

DARE DE SEAMA
din 4 August 1947.
In tocmitd conf. Ord. Nr. 946/947 Telefonic de rezultatul perchezitiilor
domiciliare efectuate la membrii fostului partid N. T., recent dizolvat.
Operatiunile de perchezitie sau desfagurat in raza acestui Sector in bune
conditiuni, neintalnindu-se obstacole sau opuneri din partea celor in cauza.
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1/ Rezultatul obtinut la postul jandarmi Bratca:

a. In comuna Bratca sa facut perchezitii la urmatorii:

Preotul Groza Gheorghe cu rezultat negativ. Comerciantul Domocos loan,
idem. Cunoscutului om de incredere al P. N. T. Maniu, Lascu Teodor, idem. La
Panc Dumitru, Tepelea Constantin, idem iar la mama lui Domocos loan zis Nutu,
s-a gasit una baioneta care sa ridicat de noi.

b. In comuna Beznea am efectuat perchezitii domiciliare la indivizii Micula
loan, Micula Dumitru student, Tnvatator Micula loan, preot Pali Florian, Tereba Atila
Vasile si tatalui sau, rezultatul fiind negativ.

c. In comuna Remeti s-a facut perchezitie domiciliara la individul Dumiter
M. zis Ciuhandrul, rezultatul fiind negativ.

d. Tn comuna Bulz s-a facut perchezitie domiciliara la urmatorii: Tamas
Nicolaie, Popa Mihai, Poputa Teodor, Bot loan A Danciului si Morar Teodor, cu
acelas(i) rezultat. Tot In comuna Bulz am mai perchezitionat locuinta individului
Vesea Petru, unde s-a gasit una arma militara in stare de functionare cu cinci
cartuse si una grenada defensiva care s-au ridicat de noi. Susnumitul nu a fost
prezent la facerea perchezitiei ci numai mama si sotia sa, iar el din spusele de mai
sus era la munte la vite. A ramas in continuarea urmaririi si cand va fi prins va fi
Tnaintat odata cu actele la Legiune, conf. ord. superioare primite ih acest scop.

2/ Rezultatul obtinut la postul Jandarmi-Magesti:

A. In comuna Magesti s-a facut perchezitii la urmatorii:

Loc. Codila loan, rezult. negativ.

B. Tn comuna Cacuciul Vechiu s-a ficut perchezitie la locuitorii: Lazar
Teodor si fiul sau, Pascoi loan, Nojea Aurel, rez. negativ.

C. In comuna Cacuciul Nou, la: Suciu Gavril si tatél sau, rez. negativ. La
Vana Teodor si Moisin loan rez. negativ.

In comuna Cacuciul Vechi la: Noje Aron, rez. negativ.

D. In comuna Ortiteag la Chirodea Florian si la Veres Gheorghe preot,
rezult. negativ.

E. Tn comuna Butan, la Negreanu Pavel rezult. negativ.

F. In Calatei la Gardan Petru, rez. negativ.

G. In comuna Astileu la Costea loan, fostul primar, Preotul Lascu, la
Costea petru,(sic), la toti rez. negativ.

La toate aceste persoane sus aratate, nu s-a aflat nici un fel de armament,
brosuri, manifeste etc.

Singura arma ce sa ridicat /cu permis Tn reguld/ este a locuitorului Petru
Gardan din comuna Calatea, care sa Tnaintat Legiunei cu proces verbal in ziua de
1 August c.

Alte rezultate pozitive nu au mai fost pe raza postului Magesti.

3/ Rezultatul obtinut la postul jandarmi Vadu-Crigului:

Pe raza postului jandarmi Vadu-Crigului s-a facut perchezitii domiciliare la
locuitorii: Lup Teodor, Rosca Teodor, Ardeleanu Dumitru, Gabrian Florea, Mudura
Gavrila, Gavrilut Teodor, Benea Gheorghe, Apateanu Lazar.

Horogosi Florea si la Lup Vasile - iar la invatatorul - Stana loan, nu s-a
putut efectua, din cauza ca este plecat la parinti Tn judetul Arad si cheia dela
locuinta este cu el.
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Rezultatul este negativ. Dintre locuitorii mai sus aratati sunt inscrisi in partidul
Frontul Plugarilor, preotul Apateanu Lazar si Horogosi Florea. Restul la P. N. T.

4/ Rezultatul obtinut de postul Jandarmi Borod:

A. In comuna Borod s-a facut perchezitie domiciliara la urmatorii:

Tepelea Florian, Surdas Petre, Brudagca loan, Suciu Teodor, Venter
Nicolae a Miculii, Munteanu Teodor, Dunes loan, Venter Gavrila a Ravechii si la
Tepelea loan, s-a mai executat perchezitie si la locuitorii: Nedelea Petre si la
studentul Tepelea loan.

B. In comuna Cornetel la Caba Mihai si la Bulzan Teodor.

C. In comuna Valea-Mare de Crig la Pantis Anton.

D. In comuna cetea, (sic) la Marusca Nicolaie si la Marusca Craciun.

E. Tn comuna Borozel, la Garz Petru, llie preot.

F. In comuna Topa de Crig, la Bodea losif, Bodea Petre si Condrevici loan
si la preotul Zurbau Barnaba.

G. In comuna Gheghii, la Popa loan zis Florea Suti, Botto Alexandru (text
lacunar) Bodea Petre si Bodea Nicolaie.

H. Tn comuna Luncsoara, la Mircea Cipau.

Rezultatul: La Suciu Teodor din Borod s-au gasit ziarul Dreptatea si
Liberalul, organ de propaganda al P. N. T.(sic).

La Marusca Craciun din Cetea s-a gasit una arma militara maghiara cu 95
cartuse si separat un numar de 105 cartuse de pistol mitraliera calibrul 9 mm. lung.
dar sus-numitul nu are nici o apartenenta politica, implicat in politica P. N. T.-ului
este baiatul sau.

Restul de perchezitii au fost negative.

Arma si cartusele gasite la Marusca Craciun din comuna Cetea, Tmpreuna
cu individul s-au Thaintat Judecatoriei Rurale din Alesd.

Perchezitiile au decurs in linigte.

5/ Rezultatul obtinut la postul Jandarmi Alesd:

A. In comuna Alesd s-a facut perchezitie domiciliard la urmétorii:

Popa loan avocat, zis Bistrianu, - la care este gi casa de sfat a P. N. T,
Sfarlea loan avocat, llea Dumitru pantofar.

B. In comuna Tinaud, la Butuc Florian, Costea Gauvrila, Botis Stefan, Butuc
loan padurar.

C. In comuna Grosi la, Buhusi Teodor si Buhusi Florian.

D. In comuna Auseu la, Lentia Gavrila.

E. In comuna Lugasul de Sus la, Zembrea loan si Urs Gavrila si Nutu Petre.

F. In comuna Lugasul de Jos la, llea Gavrila si Ardeleanu Gauvrila.

G. In comuna Chistag la, Boitos Gavrila.

Rezultatul perchezitiilor este negativ.

S-a ridicat dela padurarul Butuc loan din comuna Tinaud, una arma ZB
militara pe care o avea pentru serviciul de paza, dela Ocolul Silvic din Alesd, cu
autorizatie Tn regula.

S-a ridicat una arma de vanatoare dela loc. Urs Gavril din comuna Lugasul
de Sus. Arma este cu o teava si cu permis in regula.

Ambele arme sau Tnaintat Legiunei jd. Bihor cu Proces Verbal si cu Tabel
Nominal de predare.
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Perchezitiile au decurs n liniste si in urma perchezitiilor nu se observa aici
nici un fel de agitatie din partea populatiei.

S-a dat ordin de supraveghere si filare a acestora si pentru cazuri pozitive
veti lua masurile necesare.

Comand. Sect. Jandarmi Alesd

(ss indescifrabil)

(AN - DJB, fond Legiunea de Jandarmi, dos. 117/ 1947-1948, f. 34-35)

12
1947 august 4

Postul Jand. Alesd

Dare de seama

Asupra felului cum s-au executat masurile luate prin jurnalul Consiliului de
Ministri Nr. 1027/ 947.

Pentru executarea masurilor prevazute in J. de M. Nr. 1027/ 947, s-au
executat 18 perchezitii domiciliare la locuitorii banuiti ca membri ai p. n. T. Maniu,
pentru a gasi si ridica materialul de propaganda p. n. {. si a armamentului si
munitiunilor clandestine, sau detinute cu permis de membrii acestui partid.

La aceste perchezitii domiciliare, nu s-a aflat nici un fel de material de
propaganda sau armament si munitiuni clandestine.

S-a ridicat Tnsa, dela padurarul Butuc loan din Tinaud, una arma militara Z. B.,
pe care o0 avea pentru serv. de paza dela Ocolul Silvic Alesd cu autorizatie in regula.

La fel, s-a mai ridicat una arma de vanatoare cu 1 teava, cu permisul de
port arma de vanatoare, dela locuit. Urs Gavril, din com. Lugasul de sus.

Deci, s-au ridicat in total 2 arme, cu acte in regula, care s-au Tnaintat Leg.
Jand. Bihor cu pr. verb. si cu tabel nominal. S-au Tnaintat si pr. verb. de predare.

Perchezitile domiciliare au decurs in perfectda ordine si nu s-a opus
rezistenta din partea locuit. perchezitionati.

In urma acestor perchez. nu se observa nici un fel de agitatie din partea
populatiei.

Seful Postului Jand. Alesd
Plot. maj. D. Asandi
(Nota cu mana) Intr. Nr. 646
4. VIII. 947

(AN - DJB, fond Legiunea de Jandarmi Oradea, dps. 117/ 1947-1948, f. 37)
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13
1947

Legiunea jandarmi Bihor.
Postul jandarmi Bratca.
Sectorul jandarmi Alesd.

DARE DE SEAMA
Nr. 859/1947

Tntocmitd conform Ord. Nr. 601/1947 telefonic al Sectorul Jd. Alesd, de
rezultatul perchezitiunilor domiciliare la membrii fostului partid P. N. T. Maniu
recent dizolvat.

1/ Operatiunile de perchezitie sa desfasurat in raza acestui post in bune
conditiuni, neintalnindu-se obstacole sau opuneri din partea celor in cauza.

2/ Greutétile ce sau ivit a fost lipsa de efectiv in ofiteri de politie judiciara,
intru cét teritoriul postului fiind mare si cu comuni de munte din care cauza
operatiunea a durat din ziua de 30 lulie 1947 orele 9 si pana in ziua de 2 August
1947 orele 16.

3/ Rezultatele obtinute:

In comuna Bratca sa facut perchezitie la urmatorii:

a - Preotului Groza Gheorghe cu rezultat negativ.

b - Comerciantului Domocos loan, idem.

¢ - Cunoscutului om de incredere al P. N. T. Maniu, Lascu Theodor, idem.

d - Banc Dumitru, Tepele Constantin idem, iar la mama lui Domocos loan
zis Nutu sa gasit una baioneta care sa ridicat de noi.

4/ Tn comuna Beznea am efectuat perchezitii domiciliare la indivizii:

Micula loan, Micula Dumitru, student, inv. Micula loan, Preot Pali Florian,
Terebes Atila vasile si tatalui sau, rezultatul fiind negativ.

5/ Tn comuna Remeti sa facut perchezitie domiciliara la ind. Dimiter M. zis
Ciuhandu, rezultatul fiind negativ.

6/ In comuna Bulz sa facut perchezitie domiciliara la urmatorii:

a - Tamag Nicolae, Popa Mihai, Poputd Theodor, Bot loan a Danciului si
Morar Theodor, cu acelag rezultat. Tot in comuna Bulz am mai perchezitionat
locuinta individului Vesea Petru unda sa gasit una arma militara in stare de
functionare cu cinci cartuse si una grenada defensiva care sau ridicat de noi.

Susnumitul nu a fost prezent la facerea perchezitiei ci numai mama si sotia
sa, iar el din spusele celor de mai sus era la munte la vite. A ramas in continuarea
urmarirei si cand va fi prins va fi inaintat odata cu actele la Legiune, conf. ordinelor
superioare primite Tn acest scop.

Starea de spirit a membrilor fostului P. N. T. Maniu este foarte temuta,
fiindu-le teama de arestari, majoritatea stand fugari prin munti. Nu se manifesta
ostil, din contra teama arestarii este foarte mare. Nu se observa agitatiuni in scop
de rasbunare.
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Continuam supravegherea lor si raportarea la timp a miscarilor suspecte.

Seful Postului Jd. Bratca
Jd. PL. M;.
Dutu C. Theodor

(AN - DJB, fond Legiunea de Jandarmi, dos. 117/1947-1948, f. 42)

14
1947 (nedatat)

Legiunea de Jandarmi Bihor
Postul Jandarmi Vadul-Crisului

DARE DE SEAMA

intocmitd asupra perchezitilor ce s-a efectuat de acest post pana in
prezent la membrii fostului P. N. T.

S-a efectuat un numar de unsprezece perchezitii domiciliare la membrii
fostului partid N. T. din raza acestui post care sunt urmatori

Lup Teodor, Rosca Teodor, Ardelean Dumitru, Gabriean Florea, Mudura
Gavrila, Gavrilut Teodor, Bonea Gheorghe, Apateanu Lazar, Horogosi Flore, Lup
Vasile iar la Tnvatatorul Stana loan nu s-a putut efectua din cauza ca este plecat la
parinti in judetul Arad, iar cheia dela locuinta este cu el.

Dintre acestea (sic) constat ca sunt inscrigi la Frontul Plugarilor Apateanu
Lazar si Horogosi Florea.

in timpul perchezitiei nu s-a gasit nici un manifest sau obiect care s& dea
de banuit ca a facut vre-o propaganda contra regimului democrat.

Seful Postului jandarmi Vadul-Crisului

Plot.
Eustatiu Vultur

(AN - DJB, fond Legiunea de Jandarmi, dos. 117/ 1947-1948, f. 39)

187



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO-CATHOLICA VARADIENSIS, XLVI,1,2001

DESTINUL IN DETENTIE AL PREOTULUI $I ISTORICULUI ZENOVIE
PACLISANU (1949-1953,1957). DOUA MARTURII DOCUMENTARE

IACOB MARZA, CLAUDIU SECA $IU

ZUSAMMENFASSUNG. DAS SHICKSAL IM GEFANG-NIS DES

PRIESTERS UND HISTORIKERS ZENOVIE PACLISANU (1949-1953,
1957). ZWEI DOKUMENTA-RISCHE URKUNDEN. Die Verfasser des
Vortrages verwerten zwei dokumentarische Urkunden beziglich des Schicksales
im Gefangnis des Priesters und Historikers Zenovie Péaclisanu (1886 — 1957). Das
ist ein Resultat der Forschungen am Archiv der rumanischen Sicherheitspolizei
(S.R.L.). Aus der Verwertung der Urkunden, welche die Verfasser in der Anlage
des Vortrages veroffentlichen, Protokoll fur Verhdr am 29-sten Méarz 1952 —
Bukarest und Protokoll fir Verhdr am 19-ten April 1957 — die Stadt Bukarest,
ergitb sich das tragische Schicksal, welches ein Vertreter der ruménischen
griechisch-katholischen Kirche nach dem Jahr 1948 erlebt hat. Das Studium ist,
kurz und bindig, eine Einladung fur eine Wechselrede zwischen dem
gemeinschaftlichen Gedachtnis und der heutigen vaterlandischen Geschichte.

Viata, activitatea si opera preotului greco-catolic si istoricului
Zenovie Péaclisanu (1886-1957), membru correspondent al Academiei Roméne, au
constituit Tn ultimele doua decenii, teme de meditatie pentru istoriografie
roméaneasca, daca avem in vedere unele rezultate Tnregistrate de discursul istoric
actual. Etapa scolaritatii gimnaziale la Blaj (1898-1906), perioada in care a
indeplinit functia de bibliotecar la Biblioteca Arhidiecezana de aici (1916-1919),
cercetarile asupra istoriei Maramuresului ori investigatiile pentru momentul Supplex
Libellus Valachorum, colaborarea la Revista IstoricdA Roméanad (1943-1944),
calitatea de istoric al Bisericii Roméne Unite, documente inedite despre istoric n
detentia comunista, etc. au constituit tot atatea subiecte cercetate pana acum, ale
céror rezultate au fost, partial, publicate.*

1 ovidiu Ghitta, Contribufia lui Zenovie Paclisanu la istoria Maramuresului, Tn Studia Univer
si tatis Babes-Bolyai. Series Historia, XXXV, 2, 1990, p. 91-96; lacob Marza, Zenovie
Péaclisanu,s bibliotecar la Blaj (1916-1919), in Biblioteca si cercetarea, XX, 1996, pp. 122-
129; idem, Zenovie P&clisanu, colaborator la “Revista Istorica Roména" (1943-1944), in
Revista istorica, s.n., VI, 11-12, 1996, p. 927-934; idem, Din istoriografia Supplex-ului:
cercetarile lui Zenovie Paclisanu, Tn Acta Musei Porolissen si s, XX, 1996, p. 321-328;
idem, Zenovie Paclisanu. L'Historire de I'Eglise Romaine Uniate, in Transylvanian Rewiev,
VI, 3, 1997, pp. 56-71; idem, Formafia scolara a Iui Zenovie PAaclisanu (Perioada
gimnaziului superior din Blaj, 1898-1906), in Apulum, XXXV, 1998, p. 467-486; idem,
Reper in istoriografia Unirii cu Biserica Romei: Zenovie Paclisanu, Istoria Bisericii Roméane
Unite, ms., idem, Discurs istoric contemporan: Zenovie Paclisanu (1886-1957), ms;
Claudiu Secasiu, Istoricul Zenovie Paclisanu in inchisorile comuniste (1948-1953, 1957):
documente inedite, in Buletinul Cercurilor ~ tiintifice Studentesti. Arheologie-Muzeologie -
Istorie, Alba lulia, 1999, p. 221-234



Insistentele actuale a unei parti din istoriografia roméneasca, prin care s-a
Tncercat cercetarea nimicirii elitei romanesti de regimul comunist® (intre care un loc
de sine statator ocupa si istoricul Zenovie P&clisanu, prin atasamentul sau fata de
Biserica Unita, fara sa omitem opera istorica si activitatea de fnalt functionar in
slujpa democratiei roméanesti) s-au finalizat, pana acum®, cu rezultate
surprinzatoare, care marturisesc situatia dramatica traitéa si de Zenovie Paclisanu,
reprezentant al "localismului creator™ in istoriografia romaneasca interbelica ntre
anii 1949-1953, 1957, perioada echivalenta cu detentia in inchisorile comuniste
(perchezitia locuintei in februarie 1948, atitudinea de fidelitate fatd de Biserica
Roména Unita dupa toamna anului 1948, odata cu interzicerea ei; practicarea
preotiei in clandestinitate si ocrotirea mai multor persoane apartinand institutiei, de
exemplu Aurel Lelutiu, loan Dragomir, Natanail Munteanu, loan Liviu Lelutiu, lon
Nohai s.a., dupa cum rezultd din ancheta lunii martie 1952; calitatea de vicar
general clandestin al eparhiei Blajului pentru Vechiul Regat; arestarea la 6
decembrie 1849 si intemnitarea in diferite inchisori, la penitenciarul Jilava, la
Directia Generala a Securitatii Poporului, la Sighet, unde a fost introdus n celula
"cu preotii* la Aiud, judecarea la Tribunalul Militar Teritorial Bucuresti si
condamnarea la 6 ani inchisoare corectionala; eliberarea dupa patru ani de
arestare, la 25 septembrie 1953; continuarea activitatii de preot unit clandestin,
recte vicar pentru Vechiul Regat; a doua arestare, la 18 aprilie 1957, respectiv
ancheta pana la 29 August 1957; procesul din 23-24 octombrie 1957, la Tribunalul
Militar al Regiunii a ll-a Militare Bucuresti; condamnarea la 12 ani de temnita grea,
prin sentinta nr. 215 din 24 octombrie 1957, 6 ani degradare civica pentru "crima
de Tnalta tradare" si la 8 ani inchisoare corectionala si 5 ani interdictie corectionala
pentru "uneltire contra ordinei sociale” si confiscarea totald a averii, incetarea din
viatd, la 31 octombrie 1957, in arestul "A" al Ministerului Afacerilor Interne etc®

Documentele de arhiva, pe care le publicam Tn Anexa prezentei lucrari,
Proces verbal de interogatoriu, 29 Martie 1952, Bucuresti, din care detinem o copie
dactilografiata, semnata de anchetatorul prim, locotenent de Securitate Gheorghe
Enoiu si de Zenovie Paclisanu®si formularul Proces verbal de interogator 19 aprilie
1957-Oragul Bucuresti, semnat de anchetatorul penal locotenent major Gh.
Puscoci (din Directia de Anchete Penale a Ministerului Afacerilor Interne) si de
Zenovie Paclisanu’ raman marturii autentice si convingatoare ale tragismului celor
doua arestari, pe care le-a indurat preotul si istoricul Zenovie Paclisanu, in
primavara anilor 1952 si 1957. Insistentele noastre profesionale asupra acestor
doua documente se justificd, dacd avem in vedere si informatiile biografice
autentice si concrete asupra arestatului, despre care nu detinem, cel putin Tn acest
stadiu al cercetarii decat relativ putine date corecte.

% Vezi, de pilda, Claudiu Secasiu, Noaptea demnitarilor (5/6 mai 1950). Distrugerea elitei
politice roméanesti, in 22, IX, 33 (443), 18-24 August 1998, p.10-12.

3 Idem, Tn Buletinul Cercurilor " tiintifice Studentesti Arheologie-Muzeologie- Istorie, 5, 1999,
p. 221-234.

“ Cf. Al. Zub, Istorie si istorici In Romania interbelica, lasi, 1989, pp. 169-170.

® Claudiu Secasiu, in Buletinul Cercurilor Stiintifice Studentesti. Arheologie-Muzeologie-
Istorie, 5, 1999, p. 221-234.

® Arhivele S.R.l., Fond P., Dosar 50.979, volumul 2, f. 260-263.

! Ibidem, fond P, dosar 20.920, volumul 3, f. 304r — 305 v;
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Interogatoriul din 29 martie 1952, care a durat de la orele 19.30 péana a
doua zi, dimineata, la orele 9, contine o prima parte de informatii, care vizeaza
sfera biograficului (extrem de pretioase din perspectiva unei cercetari monografice,
care se impune asupra preotului si istoricului). Cele 14 intrebari puse de
anchetatorul Gh. Enoiu, la care a raspuns arestatul Zenovie Péclisanu, vizau
functiile detinute de acesta Tnainte de arestare, activitatea de preot, documentarea
asupra unui studiu despre cultura romanilor ardeleni in secolul Luminilor, relatiile
cu preotii uniti urmariti de autoritatile comuniste (Aurel Lelutlu lon Dragomlr
Grigore Dardal Anton Buga Leonida Fetti si lon Coman) etc. (Ve2| Anexa 1).

Procesul verbal de interogator, alcatuit 5 ani mai tarziu, adica la 19 aprilie
1957 ramane, Tnainte de toate, un rezumat al interogatoriului care a durat intre
orele 5.00 si la 9.10 avandu-l ca arestat tot pe Zenovie Péaclisanu. Purtand
semnatura celui interogat pe fiecare pagina, formularul cuprinde 20 de puncte ale
anchetei, cu raspunsuri concrete din partea preotului si istoricului, care avuse
ultimul domiciliu stabil Tn Bucuresti, pe strada General Ipatescu, nr.12. Dupa
aceste puncte ale anchetei, valoroase prin informatii de natura biografica, urmeaza
5 ntrebari si raspunsuri, datorate anchetatorului penal al Ministerului Afacerilor
Interne, locotenent major Gh. Puscoci si lui Zenovie Paclisanu. Anchetatorul
urmareste cu insistentd sé afle informatii concrete despre o eventualéd "activitate
dusmanoasa impotriva regimului democrat din R.P.R." desfasuratd de Zenovie
Piclisanu. Acesta raspunde negativ la intrebarile adresate asupra presupusei
"activitati dusmanoase”® (Vezi Anexa 2).

Destinul in detentie al preotului si istoricului Zenovie Péclisanu, asa cum este
ilustrat de documentele interogatoriu din 29 martie 1952 si 19 aprilie 1957 emanate de
Ministerul Securitatii Statului din Repubica Populara Roméana, trebuie incadrat, inainte
de toate, Tn soarta tragica prin care a trecut Biserica Roména Unita dupa toamna
anului 1948, odata cu desfiintarea ei in chip samovolnic de autorititile comuniste, '’
fara sa omitem anihilarea fizica si morala a slujitorilor ei. Din acest punct de vedere,
cazul Zenovie Péaclisanu nu este singular, "plata si rasplata istoriei" rasfrangandu-se si
asupra altor reprezentanti ai elitei romanesti',"* asa cum rezulté din cercetéri de data
recentd. Cele doud procese verbale de interogatoriu din 1952 si 1957 invitd, pornind de
la destinul Tn detentie al preotului si istoricului Zenovie Paclisanu, la un dialog nu
tocmai comod intre memoria colectiva si istoria nationala de data recenta,'? care poate
sa ne explice multe din sechelele regimului comunist, de care n-am scapat inca.

8 Ibidem, fond P, dosar 50.979, volumul Q, f. 260 - 263.

® Ibidem, fond P, dosar 20.920, volumul 3, f. 304 r-305 v.

° Pentru cadrul general al epocii, cf. Dennis Deletant, Roméania sub regimul comunist
(decembrie 1947-decembrie 1989), in Istoria Romaniei, Bucuresti, 1989, p. 487-581. Vezi, de
asemenea: Biserica Romana Unitd. Doud sute cinci zeci de ani de istorie. Cu 40 ilustratii de
text, Madrid, 1952, p. 275-366; loan Plogcaru, Lanfuri si teroare, Timigoara, “ Signata”, 1993;
Al. Rusu, Biserica Unitd. Martiriu in Romania comunistd. Traducere Dana Mocanu, Cluj-
Napoca, “Argus”, 1990; idem, Persecufia Bisericii Roméane Unite, Oradea, Edit. Imprim. De
Vest, 1994; Silvestru A. Prundus, Clemente Plaianu, Cei 12 episcopi martiri ai Bisericii
Roméne Unite cu Roma Greco-Catolice, Cluj-Napoca, “Viata crestind”, 1998 etc.

™ Vezi, mai nou, Claudiu Secasiu, Plata si rdsplata istoriei: fruntasii politici ardeleni, fauritori
ai “Marii Uniri", Intre anii 1945-1964, I-1l, in 22, X, 48-49(510-511), 30 nov-6 dec., 7-13
dec. 1999, p. 9-10, 10.

12 cf. Pledoaria lui Al. Niculescu, Memorie si istorie, iIn Romania literard, XXXII, 35, 1-7
sept.1999, p. 3,18.
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ANEXA |

PROCES VERBAL DE INTEROGATOR
29 Martie 1952 - Bucuresti

Interogatoriul a inceput la ora 19 si 30 minute si s-a terminat la ora 9.

Eu, Lt de Securitate ENOIU GHEORGHE, am interogat in calitate de
anchetator prim pe arestatul:

PACLISANU ZENOVIE, nascut la 1 Mai 1886 in comuna Straja Raionul
Alba lulia Regiunea Deva, de cetatenie si nationalitate romana, neincadrat
politiceste, studii are doctoratul in teologie la Viena in anul 1914, pensionar, a fost
in serviciu la Ministerul Afacerilor Externe in functia de Prim Consilier de Legatie,
cu ultimul domiciliu in Bucuresti, Str. General Ipatescu nr. 12.-

Casatorit cu Ortensia nascuta Bucur, casnica, In etate de 57 ani,
domiciliata Tn Bucuresti, are doi copii: Gheorghe Zeno Paclisanu, medic, de 35 ani,
domiciliat in Paris si Maria Monica, casatorita Miclescu, casnica, de 33 ani,
domiciliata in Bucuresti, Str. General Ipatescu nr. 12.-

Origina sociala, parintii au avut 2 ha gi jumatate pamant, in prezent ambii
decedati.

Nu a facut politicd militantd Tn nici un partid.-

In 1947, a fost decorat cu decretul "Mare ofiter al Stelei".

Nu a facut serviciu militar, fiind scutit ca profesor de teologie. Nu a fost
prizonier.

in 1913 a fost in Elvetia, Franta, Germania, in excursie, a fost apoi pina in
anul 1946, de circa 7 ori, fiind trimis Tn interes de serviciu.

A favorizat pe fugarii LELUTIU AUREL si DRAGOMIR ION, care erau
urmariti de autoritati.-

Tn anul 1946, a fost arestat de maghiari fiind nvinuit de spionaj in favoarea
Romaniei, iar dupa cinci saptamani a fost pus in libertate.-

Intrebare: Ce functii ati avut Dvs. in trecut?

Raspuns: In anul 1916, am fost hirotonit preot in rit greco-catolic. In acelasi
an am fost numit profesor la Academia Teologica din Blaj. Tn 1920, am fost numit
Director al Arhivelor Statului din Cluj, iar dupa cateva zile am fost detasat ca
Director la resortul Cultelor din Cluj, unde am stat pana catre sfarsitul anului 1920.

Tn 1920 Septembrie, am fost numit Inspector General in Ministerul Cultelor
si Artelor din Bucuresti, unde am stat pana in 1942, intre timp ocupénd functia de
Director General.

In 1942, am fost transferat la Ministerul Propagandei ca Director, iar in
1944 impreuna cu Directia ce conduceam am fost trecut la Ministerul de Externe
unde am ramas pana la pensionare, care a avut loc la 31 Mai 1947 .-

Intrebare: Daca ati indeplinit vreodata functiunea de preot?

Ré&spuns: Nu am avut niciodaté parohie desi am fost hirotonit preot.-

Intrebare: Cu ce v-ati ocupat dupa ce ati fost pensionat si pana la
arestare?

Raspuns: Am citit si am adunat material in vederea scrierii unui studiu
asupra culturii romanesti din Ardeal in veacul al XVlll-lea.-

intrebare: Dacé ati mai practicat preotia dupa ce ati fost pensionar?

Réaspuns: Faceam liturghie pentru familia mea acasa la mine.

intrebare: Daca vi s-a incredintat de cineva vreo functie in cadrul fostei
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biserici greco-catolice dupa ce aceasta s-a dizolvat?

Ré&spuns: Nu mi s-a incredintat de nimeni nici o functie.

intrebare: Daca stiti cine a urmat dupa Episcopul VASILE AFTENIE la
conducerea n clandestin a Vicariatului greco-catolic de Bucuresti?

Ré&spuns: Nu stiu.

Intrebare: Cand si unde ati cunoscut DVS. pe numitul LELUTIU AUREL?

Réaspuns: Pe numitul LELUTIU AUREL |-am cunoscut intr-o cameréa la
Arhiepiscopia romano-catolicd din Bucuresti, fiindu-mi prezentat de catre
Arhiepiscopul CISSAR ALEXANDRU in luna 1949.-

intrebare: Ce discutii ati avut cu numitul LELUTIU AUREL cand I-ati
cunoscut?

Réaspuns: LELUTIU AUREL mi-a spus ca a fugit dela Manastirea Obreja,
deoarece era urmarit de autoritati. Cum CISSAR imi spusese ca nu-i mai poate da
gazduire, I-am luat la mine si I-am gazduit o noapte.

Intrebare: Ce alte servicii ati mai facut lui LELUTIU AUREL in timp ce era
fugar urmarit de autoritati?

Réaspuns: Dupa ce |-am gazduit o noapte pe LELUTIU AUREL, |-am luat gi
[-am dus la numita LIDIA GAVRILESCU unde a fost gazduit mai mult timp. Dela
LIDIA GAVRILESCU din Str. Spatarului nr. 37, dupa un timp i-am gasit lui
LELUTIU AUREL o noua gazda in Str. Pitagora la Dna TARINA VALERIA, unde a
fost deasemeni gazduit catva timp.

intrebare: Daca 1l vizitati pe LELUTIU AUREL in timpul cat a stat ascuns la
cele doua gazde gasite de Dvs.?

Raspuns: Da, l-am vizitat la LIDIA GAVRILESCU de doua ori, iar la d-na
TARINA VALERIA odata. Mergeam sa-l vad ce mai face.-

Intrebare: Pana cand ati tinut Dvs. legatura cu fugarul AUREL LELUTIU?

Réaspuns: Am tinut legatura cu fugarul AUREL LELUTIU pana in luna iunie
1949, cand a disparut de la d-na TARINA VALERIA dupa aceea nu l-am mai vazut.-

Intrebare: Daca ati mai favorizat si pe alti fugari?

Ré&spuns: Da am mai favorizat gi pe alti fugari.-

Intrebare: Cine sunt fugarii pe care Dvs. i-ati favorizat?

Réspuns: Sunt numiti: DRAGOMIR ION, DARDAI GRIGORE, IUGA
ANTON, FETTI LEONIDA si COMAN ION.

intrebare: Ce servicii ati facut Dvs. lui DRAGOMIR ION?

Ré&spuns: DRAGOMIR ION a stat ascuns la Nuntiatura; pana la urma de
teama sa nu fie aflat de autoritatile roméne acolo, DEI MESTRI m-a rugat sa-i
gasesc eu un alt loc unde sa se ascunda.-

Eu I-am chemat la mine si I-am gazduit o noapte, dupa care l-am dus la
numita MOSCHUNA ANGELA din Str. Vasile Conta nr. 5, unde-i gasisem un loc
unde sa se ascunda. Acolo a stat cu intermitentd mai mult timp. Tn momentul cand
eu am fost arestat, DRAGOMIR ION se afla la MOSCHUNA ANGELA.-

Dupa ce am cetit cele declarate, sustin si semnez propriu nesilit de nimeni.

Anchetator prim s.s. Z. Paclisanu

Lt. de Securitate

Gh. Enoiu

Arhivele S.R.l., fond P., dos. 50979, vol. 2, f. 260-263
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ANEXAI

REPUBLICA POPULARA ROMANA
MINISTERUL SECURITATII STATULUI

PROCES VERBAL DE INTEROGATOR
19 APRILIE 1957 ORASUL BUCURESTI

Interogatoriul a Tnceput la ora 5 si 00 minute. Interogatoriul s-a
terminat la ora 9 si 10 minute.
Eu, Lt. Major PUSCOCI GH. din DIR. DE ANCHETE PENALE A
M.A.l. am interogat in calitate de ANCHETATOR PENAL DE SECURITATE, PE
INVINUITUL
(pe arestatul, retinutul, martorul)
1. Numele PICLISANU 2. Pronumele ZENOVIE
3. Anul, luna si ziua nasterii: 1 mai 1886
4. Locul nasterii Com. STRAJA - RAIONU ALBA REG.
HUNEDOARA
5. Cetatenia: ROMANA 6. Nationalitatea: ROMANA
7. Apartenenta politica: NEINCADRAT din ce an -
8. Studii: - DOCTORAT IN TEOLOGIE VIENA 1914 -
(cand, unde si ce scoala a absolvit)
9. Profesia: ACTUALMENTE PENSIONAR
10. Ultimul loc de munca si functia -
11. Ultimul domiciliu: BUCURESTI — str. GENERAL IPATESCU 12
12. Situatia militara: cdsatorit cu HORTENSIA — de 62 ani —
casnicd — Am doi copii: GHEORGHE ZENO PICLISANU medic — in prezent se afla
la TRENTON U.S.A, si MARIA MONICA MICLESCU - cashica -
COLABORATOARE EXTERNA LA ACADEMIA R.P.R. — domiciliu CRISTIAN TEL
=31 BUCURESTI - sotul ei este inginer constructor -
(sotia, copii, numele lor, varsta)
13. ORIGINEA SOCIALA — TATA TIMOTEI — AGRICULTOR 6 HA
PAMINT DECEDAT, MAMA IOANA — CASNICA — DECEDATA
(averea parintilor pana la 23 August 1944 si pana in prezent)
14. Activitatea politica pana in 1947 — NEINCADRAT- LA
ALEGERI nu am patrticipat (in ce partide politice a fost.Participare la alegeri)
Semnatura,
Z. Paclisanu
15. Decoratii, distinctii si premii guvernamentale: In 1930 am primit
decoratia "ORDIN AL COROANEI", "ORDINUL FERDINAND" prin 1932, si altele —
16. In ce armata a facut serviciu, grad, functie — SCUTIT —
17. Daca a fost prizonier — NU AM FOST —
(unde si cand)
18. Daca a fost in strainatate, unde, cand si in legatura cu ce — n
1922 PRAGA cu misiune din partea guvernului; 1924 trimis de Guvern pentru
Concordatul cu Vaticanul — ROMA pe linie catolica; 1931 LONDRA la o conferinta
interparlamentard; 1946 PARIS la Conferinfa de pace —
19. Daca a participat in bande, in organizatii contra-revolutionare: —
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20. Daca a fost judecat, cand, din ce cauze, de cine si la ce
pedepse a fost condamnat:
- In 1952 am fost judecat pentru uneltire impotriva R.P.R. si
condamnat 3 ani inchisoare corecfional&.
- In 1953 septembrie am fost eliberat. )
INTREBARE: A-fi fost arestat pentru faptul c& dupd eliberarea d*"
din inchisoare din anul 1953, afi continuat s& desfagurafi activitate dusménoasa
Tmpotriva regimului democrat popular din R.P.R.
- Vorbifi despre aceastd activitate?
RASPUNS: Dupa ce am fost eliberat din inchisoare in anul 1953,
eu nu am desfésurat nici-o activitate dugméanoaséa impotriva regimului din R.P.R.
INTREBARE: Vi se face cunoscut cd ancheta posedd dovezi
zdrobitoare privind activitatea dusmanoasa desfdsuratd de d*'® despre care vi se
cere s& vorbifi
Semnatura,
Z. Paclisanu
Urmare: - Deci aratafi in mod concret in ce a constat activitatea
dusmanoasé ce d*" afi desfasurat-0?
RASPUNSUL: Nu pot s& fac preciziuni in ce a constat activitatea
mea dusmaénoasa, deoarece eu nu am desfagurat o astfel de activitate —
INTREBARE: Incercarile d® de a ne ascunde adevarul sint
zadarnice, deoarece noi cunoastem c& afi desfisurat o vastd activitate
dusménoasd impotriva regimului din R.P.R. Astfel fiind, vi se cere din nou s&
vorbifi despre aceasta?
RASPUNS: Eu declar din nou ca nu am desfagurat nici o activitate
dusmanoasa Tmpotriva Regimului din R.P.R. si deci nu am despre ce vorbi.
INTREBARE: - Nu este adevdrat. Activitatea dugméanoaséa pe care
afi desfasurat-o, a imbrdcat mai multe aspecte. Vi se cere s& facefi declarafii
concrete despre modul cum afi organizat si desfasurat aceasta activitate.
RASPUNS: Nu pot da amdanunte despre modul cum am organizat §i
desfasurat vre-o activitate dusmanoasa, deoarece eu nu am dus nici-o activitate
mpotriva Regimului din R.P.R. —
INTREBARE: Ancheta va previne si va cere sa declarafi adevarul despre
activitatea dugmanoasé ce afi desfasurat-o impotriva Regimului din R.P.R. —
Semnatura
Z. Paclisanu
Urmare: Deoarece, definem probe privind aceastd activitate vi se cere in
mod insistent s& ne aratafi adevarul!
RASPUNS: Nu stiu cd nu am desfdgurat nici-o activitate impotriva
Regimului din R.P.R.
Dupéd ce am citit prezentul proces verbal de interogatoriu si am
constatat cd el corespunde intru totul cu cele declarate de mine il susfin si semnez —
Anchetator penal Semnatura:
Lt.mj.Gh. Pycoci Z. Packanu
Observafie: Fiecare pagina a procesului-verbal se iscaleste de catre arestat sau
martor, iar ultima pagina si de catre anchetator.
Arhivele S.R.1., fond P, dosar 20.920, volumul 3, t. 304r-305v.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO-CATHOLICA VARADIENSIS, XLVI,1,2001

ROLUL RELIGIEI IN DEZVOLTAREA PERSONALIT ATII
LIGIA MAN

RESUME: LE ROL DE LA RELIGION POUR LE DEVELOPPEMENT DE LA
PERSONALITE. Tout 'homme doit avoir le droit & une éducation pour la
formation de sa personne en vue de son accomplissment ultim, mais
aussi pour le bien de la societé. Cet travail se propose de remarquer le rol
de la religion dans le processus educatif de la personne, pour la formation
d’'une conciensce droite et mlre, capable de discerner le bien et le mal et
de faire des décisions responsables.

Le premier chapitre parle de 'homme comme étre religieuse qui
percepe le sacré manifeté dans sa vie. L’'homme comme "personalité" a
travers l'intelligence et la volonté prend en ses mains la propre vie, en la
portant vers sa maturité. Le deuxiéme chapitre traite, quelques notiones
sur le travail de I'éducation pour que la personne humaine puisse vivre
conciement sa liberté et responsabilité.

Plecand de la ideea ca toti oamenii au dreptul inalienabil la o educatie
adaptata caracterului, sexului, culturii si traditiilor tarii lor, adevarata educatie
trebuie s urmareasca formarea persoanei umane spre Tmplinirea scopului ei
ultim, precum si spre binele societatii din care face parte. Copiii i tinerii trebuie
sa fie ajutati sa-si dezvolte armonios aptitudinile fizice, morale si intelectuale, sa
dobandeasca treptat un simt mai profund de raspundere in efortul sustinut de a-si
construi propria viata, in cautarea adevaratei Iibertét,i.1

in acest sens prezenta lucrare isi propune sa evidentieze rolul religiei in
procesul educativ al persoanei umane, pentru formarea personalitatii sale si a
unei congtiinte morale mature gi drepte, capabild sa discearnad binele de rau, sa
imbratiseze adevaratele valori prin adeziune personala.

Lucrarea este structurata in doua capitole: primul abordeaza problema
omului, fiinta religioasa, ce percepe existenta sacrului ca facénd parte din viata
sa, alaturi de profan. Omul "ca personalitate” se conduce "de la sine", prin vointa
si inteligenta, orientdndu-si ntregul comportament spre acea maturizare
personala ce reprezinta scopul si sensul vietii sale. Al doilea capitol, se refera la
conceptul de maturitate si la importanta educarii persoanei pentru libertate de
constiinta si responsabilitate.

Cand persoana umana a ajuns la desavarsirea sa, se poate spune ca
ratiunea i stapéneste trupul: atunci fiinta umana detine controlul deplin al
functiilor sale fizice si psihice, pentru ca astfel, sa-si poata "lua viata in propriile
sale maini", sa o traiasca in demnitate si armonie cu sine Tnsusi si cu semenii sai.

L cf. cVII, Gravissimum educationis, 1



LIGIA MAN

|. RELIGIOZITATE S| PERSONALITATE

1.0mul, fiin ta religioas a

In lumea noastra, multi oameni, barbati si femei, tineri si batrani, se
considera credinciosi, se roaga, imbratiseaza o religie si fac parte dintr-o Biserica
sau un anume grup religios. In acelasi timp, societatea pe care o numim
secularizata, este incontestabil, marcatd de necredintd si indiferenta religioasa.
Multi dintre semenii nostri refuza orice credintd si sunt indiferenti fatd de orice
subiect religios, chiar legat de propria existenta.

Totusi, Tnca de la inceputul istoriei sale, omul a cautat sa raspunda la
problemele fundamentale ale existentei sale: cine sunt eu, de unde vin, incotro
merg, care este sensul vietii, de ce suferinta si moartea ?

Ajuns la varsta priceperii, omul se descopera pe sine ca fiind o realitate
corporala, marcata de anumite trasaturi care 1l disting de ceilalti. In acelasi timp
este congtient de o altd dimensiune a fiintei sale, diferitd de sfera simturilor:
gandeste, iubeste, are libertate sa decida, simte ca este "Imbracat” cu o putere
nu doar fizica, ci una psihica, in sensul ca se stie capabil sa stapaneasca "peste
pestii marii, peste pasarile cerului, si peste orice vietuitoare care se misca pe
pamant" (Gn 1,28).

In ciuda acestui fapt, omul face o dubla experienta: este congtient ca "este
corp" dar in acelasi timp nu se poate identifica cu dimensiunea corporala. Omul este
propriul corp, dar Tn acelasi timp intelege ca are un corp pe care nu 1l poate stapani in
mod deplin ci trebuie sa se supuna legilor acestuia, pe care nu el le-a elaborat:
doreste sa lucreze, sa fie activ, dar o boala il poate constrange sa ramana la pat.

Experienta suferintei si mai ales a mortii 1l face constient ca nu are putere
absoluta nici macar asupra propriului sau corp, ca este dependent de un "Ceva",
de Transcendent’.

Pe de altd parte, experienta de viatd demonstreazd ca existda o
"prezentd” imateriala, diferitd de cea corporala, vie si activa, un principiu spiritual
ce locuieste Tn aceasta fiinta vie, numita "Om".

Jacques Maritain afirma ca omul este un individ care se conduce "de la
sine" prin inteligenta si vointa, activitati spirituale, care atesta ca in el se afla o
existenta spirituala ce le este "cauza”. Tn termeni filozofici se spune ca in corpul
omenesc exista un suflet, un spirit ce valoreaza mai mult decat universul material®.

Fiind fiinta compusa din materie si spirit, omul a intuit existenta "divinului"
spre care s-a indreptat pe "calea" jertfelor si sacrificiilor aduse in locuri bine
alese, considerate sacre si, deci privilegiate, asteptand in schimb protectie si
binecuvantare. Istoria religiilor arata ca, fie ca unii sunt credinciosi sau sunt atei,
nu se poate contesta faptul ca in toate timpurile, oamenii au aderat la anumite
credinte religioase manifestate in diferite experiente si practici rituale®.

2 cf. A. Mercatali, La persona umana, conoscenza e formazione, Pontificia Universita
urbaniana, Roma, 1990, p. 17-19.

3. Maritain, | diritti dell'uomo e la lege naturale, Milano, 1977, p.4-5, in Idem, La
persona, p.21

4 cf. J.F.Catalan, Omul si religia sa, Polimark, Bucuresti, 1997, p.13-14
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ROLUL RELIGIEI IN DEZVOLTAREA PERSONALITATII

In acest sens, "pentru om existd sentimentul c& anumite componente ale
vietii sale apartin unei realitati, alta decat cea pe care o experimenteaza in viata
de zi cu zi. Asa cum afirma Mircea Eliade, omul este mai intdi de toate homo
religiosus, religia fiind ceea ce caracterizeaza cea mai specificad actiune umana,
acea de a crede; omul care ajunge la desavarsire sau la perfectiune este
ntotdeauna religios™.

Religia se manifestd ca o relatie interpersonala intre om si realitatea
transcedentald pe care o intuieste sau o crede. insa, "dincolo de toate acestea
este vorba de o relafie cu un Altul mai presus de om, cu o Fiintd (sau cu mai
multe fiinte) despre care se afirma ca este (sau sunt) intr-un raport de alteritate
fatd de om. In aceste conditii, este firesc sa recunoastem acestei fiinte, acestui
Celuilalt, un caracter personal, indiferent de modul Tn care este conceputa, in
diverse religii, aceasta Pesonalitate"®.

Doctrina religioasa are o mare influenta asupra psihicului uman, in functie
de conceptia fiecaruia despre Transcendent, caci nu se limiteaza doar la un
ansamblu de credinte, ci presupune un asEect practic. "Ea angajeaza, mai intai o
eticd si face apel la constiinta morald"’. Altfel, isi va structura gandirea si
comportamentul un buddist sau un hindus "care doregte sa se topeasca in
nefiintd sau sa se identifice cu un principiu cosmic impersonal si altfel...crestinul
care se adreseaza lui Dumnezeu ca unei Persoane™. De asemenea, doctrina
morala va reglementa comportamentul omului religios practicant, concretizat in
manifestarea exterioara a legaturii pe care o are sau o simte cu Transcendentul.
De aceea se poate afirma ca, religia este unul dintre cele mai imporatnte
componente ale psihicului uman si este indispensabila n atingerea desavarsirii si
maturizarii omului.

2. Omul, ca personalitate

In sens larg, termenul de "personalitate” se identifica cu cel de "fiinta
umana". personalitatea acesteia, structurdndu-se ca o dimensiune corporala,
psihica, si socio-culturala. Din perspectiva psihologiei, personalitatea are un sens
mult mai restrans. Pentru studiul psihologic al personalitatii prezinta interes doar
acele fenomene care sunt constante si compun structurile de baza ale acesteia’.

Personalitatea se caracterizeaza deci, prin stabilitate sau constan{a, ceea
ce Inseamna un anume mod de traire interioara si exterioara, relativ neschimbat
in timp. De asemenea ea se manifesta prin integrare, adica prin formarea unei
unitati si totalitati psihice. Se poate spune ca personalitatea reprezinta o "formatie

arhitecturald@" sustinutéa de mai multe paliere, fiind rezultatul unui proces complex
de organizare psihologica a fiintei umane, intr-o forma maxim stabila la o

SA. Buzalic, Psihologia religiei, Logos, Oradea, 1999, p.12
® catalan, op. cit., p.16
" Ibidem, p. 21
® A. Buzalic, op. cit., p. 13
o A.Cosmovici, s.a., Psihologie, Compendiu pentru bacalaureat si admitere in facultate,
Polirom, lasi, 1999, p.118-119
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LIGIA MAN

structura cu o dinamica specifica'®. Trasaturile de personalitate care caracterizeaza

pe om in ansamblul sdu "sunt formatiuni integrate si integratoare, sintetice,
deoarece condenseazd mai multe functii si procese psihice"", ele fiind relativ
stabile si avand caracter general.

In lumea in care traim suntem inclinati s&-i caracterizam pe cei care ne
Tnconjoara intr-un anume fel, incadrandu-i in diferite tipologii. Spunem despre unul ca
este un "om de treabd" deoarece 1i remarcdm anumite calitdti: seriozitate,
constiinciozitate, punctualitate. Putem afirma insa despre un altul, ca este un "om de
nimic" deoarece 1l consideram neserios, lenes, mincinos, slab pregatit prfesional.

"Omul de treab&@" este convins ca prin efort sustinut isi poate asigura o
pozitie oarecare, trainica n societate, o viata respectabila.

"Omul de nimic" urmareste doar placerea de moment, fiind adeptul
castigului fara efort si munca.

Se poate spune ca pentru cei doi, ceea ce constituie nucleul fiecarei
structuri de personalitate este o anumita ierarhizare a valorilor'?. Acest aspect
trebuie sa intereseze pe orice om care vrea sa-si indrepte existenta spre
maturizarea ei, adica sa fie capabil sa infrunte viata personald si comunitara in
armonie gi echilibru. Viata este un Dar si are nevoie de valori care sa-i dea un
sens si orientare propriului comportament.

Il. MATURIZAREA PERSONAL A SI RELIGIOASA

1. Conceptul de maturitate

Multi psihologi sunt de acord cu faptul ca este dificil a elabora o definitie
clara si precisa a maturitatii persoanei umane, deoarece, se stie ca, din copilarie
si pana la batranete persoana umana este intr-o continua schimbare sub toate
aspectele: atitudini, sentimente, conceptii si comportamente, influentate de
mediul de viata, social si cultural, de tipul de educatie, situatia profesionala,
starea de sanatate, anturajul.

In acest sens, psihologii vorbesc Tnsa, de anumite trasaturi specifice care
caracterizeaza o persoana matura: capacitatea de a depasi egocentrismul,
acceptarea de sine si a altora, sociabilitate, autonomie, initiativad personala,
sensul responsabilitatii, capacitate de a se deschide spre valori noi si de a
raméne in acelagi timp fidel propriei vocatii.

Persoana matura este definitd ca o persoana bine integrata, adaptata
siesi si mediului, caracterizatd de armonia dintre toate elementele propriei
personalitati. Deoarece maturitatea persoanei cuprinde fiecare aspect al
personalitatii, se poate vorbi de maturitate fizica, intelectuald, morald, psihica,
afectiva. Maturitatea nu este o "stare" la care se ajunge odata cu varsta, ci mai
degraba reprezinta o dezvoltare deplina a tuturor capacitatilor fiintei umane, dupa
un proces ce se desfasoara de la un "inceput" pana la desavarsire. De aceea,
maturitatea este o realitate ce trebuie construita zi de zi, In toate aspectele
personalitatii *°.

19| Alexandrescu, Personalitate si vocafie, Junimea, lasi, 1981, p. 109-112

L A.Cosmovici, op. cit.

2 cf, A.Cosmovici, M.Caluschi, Adolescentul si timpul s&u liber, Junimea, 1985, p. 123
13 A. Mercatali, op. cit., p.49-52
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in aceastd dinamica a dezvoltarii ei, nu poate fi contestata importanta
mediului educativ ih care se naste un copil, deoarece, celula familiei reprezinta
matricea conduitelor religioase si a atitudinilor ulterioare ale acestuia, atat fata de
Dumnezeu cét si fatd de semenii sai. Intr-o familie necredincioasa sau nepractlcanta
sunt putine sanse pentru copil s&-si formeze conduite si referinte religioase™.

Chiar dacad inca de la nagtere fiinta umana "intra in viatd", aceasta
expresie este des folositd pentru a indica trecerea care il conduce pe un
adolescent spre varsta adulta. Este cunoscut faptul ca aceasta etapa este o
perioada de pregatire, de intrebari, de Indoieli, de cautare ingrijorata a sensului
vietii, a unui ideal de urmat, de aparitia problemelor morale.

In Enciclica Veritas splendor, Sfantul Parinte Papa loan Paul al ll-lea,
vorbeste de tanarul bogat care se apropie de Cristos, preocupat de sensul vietii
sale: "Ce trebuie sa fac pentru a avea viata?" (Mt 19, 16). in raspunsul sau, Isus
leaga viata eterna de infaptuirea actelor morale bune, de radacinile sale
religioase si de recunoasterea lui Dumnezeu (cf. VS, 9). Determinat de "o
nostalgie" a tanarului spre desavarsire, Isus i indica conditiile cresterii morale: o
libertate matura ("daca vrei") si harul divin ("urmeaza-ma").

in acest fel desavarsirea, cere o maturitate n daruirea de sine in care
este implicatd libertatea omului. Cuvintele lui Isus "descoperda o dinamica
particulard a cresterii libertatii spre maturitatea ei si in acelasi timp manifesta
raportul fundamental al I|bertat|| cu Legea Divina" (VS, 17).

In aceastd dinamica, reI|g|a poate are un rol determinant in a-I educa pe
om n scopul intelegerii adevaratelor valori si a acceptarii acestora pentru ca,
deplin constient si responsabil, s& facid alegeri concrete pentru viata. In
personalitatile care traiesc o religiozitate matura, religia este conceputa ca o
experienta care fiind fondata pe |ub|re intareste caracterul de "obligatie vitald" si
autocoerenta a constiintei adulte’®. Religia il va integra intr-un anume univers
spiritual care va influenta pozitiv modul sau de actiune atat in viata personala cat
si In societate tinzadnd spre valori care transcend pOSIbI|ItatI|e umane, ceea ce
constituie "adevarata salvare psihica si autorealizare a omului”

2. Educarea persoanei la libertate de con  stiin ta si responsabilitate

Ca structura, personalitatea prezinta o anumita traire, care constituie o
vocatie generald a omului Tn raport cu lumea, o modalitate de deschidere fata de
univers si fata de semenii sai.

Din punct de vedere etimologic, termenul de "vocatie” semnifica o chemare, o
invitatie pentru 0 anumita misiune. Se poate vorbi de vocatie in sensul de a indica in mod
5|mplu o stare de viatd sau destin interior, i aceea de vocatie profesionala. Tn sens
crestin Insa, vocatia omului consta n faptul ca el, fiind creat dupa "Chipul" lui Dumnezeu,
est chemat sa-gi tréiasca asemanarea cu Creatorul sdu in cotidianul vietii, intr-o relatie vie
de iubire, ritmata mereu de o chemare la iubire si un raspuns liber al omului, sa dea un
sens vietii sale, pana la maturizarea lui.

4 J.F.Catalan, op. cit., p. 148-149
5 G.Gatti, Educa2|one morale etica cristiana, Elle di Ci, Torino, 1994, p. 46
'8 |bidem, p. 47
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Maturizarea personala implica si maturizarea morala si religioasa. Ele
aduc in fiinta umana, sentimentul de plinatate a vietii, de siguranta in atingerea
unui scop precis.

Educarea morald a persoanei nu consta atat in a invata de a "face" ceva
sau in a asimila un anume numar de lucruri "oprite" sau "permise" ci mai degraba
n a construi un proiect de viata, fondat pe un sistem de valori structurat in jurul
congtiintei, al libertatii si al autonomiei persoanei fata de toate obstacolele care o
impiedicé in realizarea deplinei sale maturizari'’.

Trairea religioasa se manifesta Tn exterior atat prin practicarea cultului
divin cét si prin orice actiune cu caracter responsabil, prin facultatea de
discernaméant a valorilor morale. A fi responsabil, nu Tnseamna doar a raspunde
de faptele proprii in fata cuiva, ci mai degraba, a crea prin alegeri libere, viitorul
pentru sine i pentru altii, a face mai fericite sau nefericite alte persoane, a crea sau nu
valori, a darui viata sau a aduce moartea'®, cici, "nu doar lumea i-a fost incredintats
omului, ci persoana sa insasi griji sale si propriei responsabilitati...pentru ca el sa-I
caute pe Creatorul sdu si sa ajunga in mod liber la desavarsire” (VS, 39). Prin viata
morald, credinta omului devine "marturie” in fata semenilor sai iar prin libertate, atat
persoana céat gi comunitatea se pot "oglindi" in propriile alegeri de viata si
Tmpliniri. Educarea libertatii inseamna educarea constiintei pentru a crea in acele
structuri ale personalitatii care formeaza "corpul libertatii", dispozitii ce tind spre
bine, spre folosirea facultatilor spirituale - ratiunea si vointa — astfel incéat sa
manifeste n ea, "Chipul si Asemanarea" Creatorului.

Educarea si dezvoltarea consgtiintei, traduce intr-un imperativ, forta acelor
tendinte spre bine care constituie insasi esenta vointei si se concretizeata n
semnul libertatii. Prin constiinta sa, omul este mereu in cautarea unui adevar
moral care poate fi gasit doar Tn masura Tn care este iubit, poate fi recunoscut
doar in masura in care se deschide spre el cu disponibilitate neconditionata.
Aceasté iubire si disponibilitate sunt atitudini ale libertati*®.

Prin educarea libertatii de constiintd, persoana este libera prin intermediul
vointei sa aleaga ce este bine si sa respingd ce este rau, sa-si construiasca
propriul destin corespunzator planului divin pe care il poate discerne prin ratiune
si sa-l concretizeze prin vointa-i libera, sa-si Tmplineasca propria vocatie si
personalitate®.

Libertatea este prezenta intr-un caracter moral si se manifestd ca o
"ramasita” a deciziilor libere ale trecutului, dar si ca orientare de viata si plan de
viitor. Ea este prezenta in structurile personalitatii care a elaborat-o in mod
responsabil si "prin alegeri morale libere premenente, ea da forma personalitatii
unui subiect la fel precum caritatea influenteaza organismului virtutilor: o
orienteaza spre scopul ei ultim si constituie un proiect comun care da sens tuturor
alegerilor morale ale persoanei". Astfel, se poate spune ca trecutul "traieste” in

prezent, il structureaza, il conditioneaza: "Hotarand ce s faci, decizi cine esti"*.

"' G.Coffele, G.Gatti, Problemi dei giovani oggi, Las, Roma, 1990, p.35, 47
18 G.Gatti, op. cit., p. 199

9 |bidem, p. 100-101

20 A, Mercatali, op. cit., p. 94-95

1 G. Gatti, op. cit., p. 101
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Conform revelatiei biblice, prima porunca pe care Creatorul a dat-0
omului este: "Cresteti si va inmultiti si stapaniti pamantul...” (Gn 1,28). Omul va fi
capabil sa inteleaga importanta de "a creste” construindu-si propria existenta,
cand va intelege ca ea depinde de angajarea sa personala. El va da un sens
vietii sale cand o va percepe ca pe un "tot" ce trebuie orientat spre desavarsirea
lui Tn adevar: "Adevarul va va face liberi" (lo 8,32).

203



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO-CATHOLICA VARADIENSIS, XLVI,1,2001

Antal Lukécs , Tara Fagdrasului Tn
Evul Mediu (secolele XIlI-XIV), Editura
Enciclopedica, Bucuresti, 1999,218 p.

Tema frecvent atinsa 1n
istoriografia romaneasca, mai ales n
discutiile despre geneza statului
feudal romanesc, Tara Fagarasului
care probabil ca l-a dat pe Negru
Voda, nu s-a bucurat niciodatd de o
monografie istorica mai ampla.
Aceasta lipsa, grava si sugestiva
deopotriva, a fost acum suplinita de
excelenta teza de doctorat a lui Antal
Lukacs, publicata Tn prestigioasa
Editud Enciclopedicd, cu prefata
profesorului Serban Papacostea.

Lucrarea este structurata in
formula obignuitd a tezelor de
doctorat: Izvoarele si istoriografia Tarii
Fagdrasului, Cadrul natural si evolutia
habitatului pana la aparifia izvoarelor
scrise, urmaté apoi de discutia privind
Habitatul T&rii Fagaragului in secolele
XII-XVI, Societatea fagdrdaseand in
secolele  XIII-XVI,  Civilizafie si
spiritualitate  medievald n  Tara
Fagarasului si  Structura teritorial-
politicd si statutul juridic al Tdrii
Fagarasului. Lucrarea se incheie cu
obisnuitele anexe privind lzvoarele,
Lista presurtarilor bibliografice,
Rezumat in limba franceza si Indice.

Recomandat de ucenicia de
arheolog si istoric facuta pe langa
regretatul Radu Popa si de accesul
realitatilor la limbile documentelor si a

RECENZII

bibliografiei, dar si de o Tindelungata
practica didactica, Antal Lukacs reuseste
sa patrunda in intimitatea problematicii
istorice a acestei zone a Transilvaniei,
extrem de importante chiar si numai daca
avem in vedere rosturile ei in intemeierea
voie- vodatului sud-carpatic. Cercetarea
este — asa cum subliniaza de altfel si
prefatatorul lucrarii, profesorul Serban
Papacostea — temeinica si se afla in
conformitate cu metodele de
investigare monografica cele mai
avansate, autorul traversand mai toate
aspectele obisnuite ale unei analize
istorice de asemenea gen: de la cadrul
natural la spiritualitate, trecand prin
evolutia habitatului, structurile sociale,
institutionale, juridice gi, evident, cele
politice. lar realizarea este cu atat mai
importanta cu cat ea este, asa dupa
cum spune Tnsusi autorul, chiar prima
incercare de acest gen dedicata
acestei "Tari", chiar dacd este nevoit
sa clameze, pe buna dreptate, penuria
cercetarilor arheologice, singurele care
ar putea contribui decisiv la
recompunerea epocii prestatale.
Modestia i bunul simt al
autorului, absolut necesare unui
demers istoriografic de succes, este
evidentiatd, pe de o parte de
mentionarea  sugestiilor magistrului
sau, Radu Popa, care i-a propus
abordarea chestiunii istorice a Tarii
Fagarasului, cat si de recunoasterea
caracterului intermediar al investigatiei
sale, situata  intre  valorificarea
informatiilor scrise, edite sau nu i
cercetarile arheologice care ar fi trebuit
sa scoata la lumina situri din perioada
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premergatoare izvoarelor scrise.
Acesta este si motivul pentru care a
trebuit s& igi Tncadreze investigatiile
intre  limitele  cronologice ale
secolelor al Xlll-lea si al XVI-lea.
Analiza find si nuantata este
mai ales sesizabila in cap. VI, care
se refera la structurile teritoriale si
politice si  statutul juridic al
Fagarasului Tn epoca mentionata,
care incheie cu brio Tntregul demers.
Precizarile noi pe care le aduce
Antal Lukacs, cat si observatiile sale
polemice vor schimba — probabil cu
0 oarecare rezistentd ce se va
mentine incd o vreme la nivel
interpretativ. — viziunea asupra
raporturilor dintre voievozii munteni,
mai ales a celor din secolul al XIV-
lea, cu regii unguri, care au fost
totusi, Tn mod aproape traditional,
suzeranii  acestora.  Chestiunea
ramane la latitudinea realismului si a
bunului simt istoriografic general.
Destinul sau istoric medieval, nu
chiar atat de stralucit de cum s-au
obstinat o serie de istorici roméni sa
il releve, nu s-a datorat totusi numai
bunului plac al diversilor suverani;
transformat Tn "domeniu particular"
al principesei, mai apoi, cel putin o
vreme, al episcopului greco-catolic
al Transilvaniei, traditia istorica faga-
ragseand s-a mentinut totusi n
actualitate la un nivel destul de inalt,
dar care a depins, Tn mod absolut,
de evolutia istorica generald a
intregii Transilvanii.
Gheorghe GORUN
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Blaga Mihoc, Justifie si moralitate,
Logos '94, Oradea, 2000

Istoricul si muzeologul Blaga
Mihoc, nascut in 1943, a urmat liceul
din Beius si, ulterior, Facultatea de
Istorie -  Filosofie din  cadrul
Universitatii din Cluj. Profesor la Liceul
beiugean "Samuil Vulcan" pana in anul
1967, apoi muzeograf la Muzeul
Judetean Maramures pana in anul
1977 dupa care s-a transferat la
Muzeul Tarii Crigurilor din Oradea, la
Muzeul memorial "losif Vulcan" care
apartine de acesta. Domnia sa a scris
mai multe carti si anume: Reforma agrara
din 1921. O istorie a agriculturii in judeful
Bihor (1918-1940), Convex, Oradea,
1994; Dr. Vasile Lucaciu, Alibi, Oradea,
1993; Istorie si politicd, Alibi, Oradea,
1993; Insinuarea falsului istoriografic,
Oradea, 1996; Religie si nafionalitate,
Logos, Oradea, 1998; Caritate si
prigoand, Logos '94, Oradea, 1999. Este
de asemenea colaborator la mai multe
reviste de cultura si de specialitate.

Justifie si moralitate este o
carte care trateaza aspecte din
activitatea Episcopiei greco-catolice de
Oradea si ambianta in care aceasta a
fiintat. Astfel, autorul abordeaza diverse
teme precum cele referitoare la
moralitate, starea de sanatate a
populatiei, justitie, scoald, caritate. Tnca
episcopii Ignatie Darabant (1788-1805) si
Samuil Vulcan (1806-1839) s-au aratat
receptivi la initiativa Curtii imperiale si a
conducatorilor comitatului Bihor de a
contribui  la  facilitarea  raspandirii
informatiilor sanitare. Autoritdtle de la
Viena s-au preocupat de starea de
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sanatate si de scoala romanilor din
comitat, astfel s-au realizat vaccinari
impotriva variolei, s-au dat instructiuni
de tratare a holerei care se raspandise
incepand cu anul 1817. Impéaratul
Francisc | s-a interesat, ih mod
concret, de starea scolilor de aici dand,
la 18 mai 1796, un ordin prin care elevii
orfani erau ajutati sa-si termine scoala
n conditiile n care acestia se angajau
sa lucreze n propria meserie cafiva
ani. Trebuie s& amintim insa ca si
romanii au contribuit cu unele colecte
pentru a se putea construi un spital la
Viena. Situatia a rdmas similara si in
timpul noului episcop, Vasile Erdeli
(1843-1862), care a militat pentru
sprijinirea  enoriagilor romani  din
comitatele unguresti.

in ce priveste justitia, aceasta
finta, la Tnceput, foarte bine prin
biserica. In acest sens se intruneau
"saboare" care se pronuntau Tn varii
probleme familiale. Se aplicau uneori si
pedepse ce constau ih amenzi si
pedepse fizice. Aceste "saboare"
aveau mai mult o importantd morala,
cazurile mai grave fiind rezolvate de
competentele erariale. Treptat statul
a preluat 1n intregime aceste
prerogative.

Programa scolara era adaptata
la realititile timpului; astfel, la vechile
materii se adaugau unele noi precum
economia, horticultura populara.
Semnificativa este activitatea
episcopului losif Papp Szilagyi in ce
priveste nvatamantul. El a militat
pentru aducerea tuturor copiilor la
scoala, i-a sprijinit pecuniar pe cei
care nu aveau posibilitati, a dotat
casele parohiale cu pamaéantul unor

parohii. Demersul sau a constituit o
exortatie pentru oamenii acelor timpuri
de restriste, caracterizate de o
anorexie aproape totald fata de carte
si scoala in general.

Finalul este dedicat istoriei
Bisericii Greco-Catolice roménesti din
Ungaria Tntre 1919-1930. Dupa trasarea
granitei cu Ungaria unele parohii greco-
catolice romanesti au ramas sub
jurisdictia Episcopiei de Hajdudorogh. Tn
aceasta perioada episcop de Oradea
era Demetriu Radu (1862-1920) care s-a
remarcat si prin eforturile considerabile
depuse pentru revenirea parohiilor din
discutie la episcopile unde au
apartinut anterior. In fruntea acestor
parohii greco-catolice romanesti din
Ungaria se afla losif Siegescu, care
stapanea in fapt doar trei parohii: Bedeul,
Batania si Koévar Koélcse, pe céand
celelalte 14 reveneau Episcopiei de
Hajdudorogh. losif Siegescu a facut
demersuri semnificative Tn vederea
recuperarii celorlalte parohii dar fara
succes.

Valeriu Traian Frentiu (1922-
1948) a facut propunerea infiintarii unei
"prefecturi apostolice” care sa fie
condusa de losif Siegescu, 1nsa
autoritatile maghiare nu erau dispuse sa
recunoasca aceasta minoritate religioasa.
Ratificarea Concordatului dintre Sfantul
Scaun si Romania (7 iulie 1929) nu a
favorizat  greco-catolici  romani  din
Ungaria, iar plecarea ulterioara a
episcopilor Valeriu Traian Frentiu (de
Oradea), Nicolescu (de Lugoj) si Hossu
(de Gherla) la Roma nu a avut nici un
efect. In final cele trei parohii vor fi
subordonate conform principiului apar-
tenentei teritoriale.
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In momentul in care 1l citim
pe Blaga Mihoc constatam ca nu
putem discuta humai de un istoric ci
trebuie s& ftinem seama si de
componenta literara si filosofica a
personalitatii autorului. Ar fi oarecum
nedrept sa facem o “disectie" a
acestor componente care exista n
esenta. Autorul ni se prezinta ca un tot
care, parca, ar fi existat Tn centrul
evenimentelor descrise. Numit “istoric
al zonelor evitate" sau un istoric care
"pare mai degraba a nu
fi....sustragandu-se  habitudinilor vietii
proprii pentru a da satisfactie
fabulosului" (Florin  Ardelean), Blaga
Mihoc, epatant in esenta, traieste mai
intens  trecutul decat prezentul.
Folosirea  arhaismelor, a regio-
nalismelor ii confera, oarecum, o alta
identitate, care te pofteste sa iei loc la
masa epocii respective, pe care autorul
0 gusta mereu cu nesat.

Studiind si cercetand cu
acribie documente de arhiva, autorul
trece destul de bine de testul de
obiectivitate, fiecare afirmatie fiind
doveditd in mod irefutabil de catre
document. Impozant este “jocul
istoric" care este creat, ironia fin
obnubilata fuzioneaza cu situalii
uneori dramatice din viata oamenilor
epocii respective.

Echilibrul  realizat, sinto-
nizarea bine talmacitd a situatiilor i
confera volumelor domnului Blaga
Mihoc o limpiditate a unui spirit
infatigabil, greu de gasit astazi.

Adrian APAN
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Lucian Boia, Doud secole de
mitologie nafionald, Humanitas,
Bucuresti, 1999

Tn decursul timpului am asistat la
definirea a numeroase  conceptii
referitoare la istorie. Istoria, cu toate ca,
este un fenomen foarte complex, este
departe de a mai putea fi considerata ca
un destin spiritual. Singura noastra
posibilitate de existentd spirituala este, in
viziunea lui Eliade, "soteria", adica iesirea
din propria conditie, pierderea limitelor,
trecerea dincolo. Acribia istoricilor,
demersul paseistic, atitudinea apolinica,
aticismul, elitismul, nationalismul devin
acum concepte desuete, pernicioase
chiar. Falimentul acestora ni se pare
firesc, ne simtim chiar ingraditi (unii) de
acesti termeni care nu mai pot face fata
noilor cerinte, ale unei noi societati-
societatea postmoderna.

Lucian Boia a tratat foarte bine
acest fenomen, din punct de vedere
istoric, bineinteles. Volumele sale Tsi
propun sa treacd prin gandirea,
imaginatia si sufletul omului care
apartine acum istoriei. Istoricul Lucian
Boia este un bun cunoscator al
istoriografiei franceze, cartile sale
aparand pentru prima data in limba
francezd. Ne retine atentia dintre
celelalte volume (L’Exploration
imaginaire de I'espace, La Decouverte,
Paris, 1987; La Fin du monde. Une
histoire sans fin, La Decouverte, Paris,
1989; La Muythologie scientifique du
communisme,  Paradigme, Caen-
Orleans, 1993; Istorie s mit Tn
congtiinfa romaneascd, Humanitas,
Bucuresti, 1997; Jocul cu trecutul.
Istoria  intre adevdar i ficfiune,
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Humanitas, Bucuresti, 1998; etc)
doar unul si anume: Doud secole de
mitologie  nafionald, = Humanitas,
Bucuresti, 1999.

Incercam sa incadram lucra-
rea de fatd Tintr-un context
postmodern care, de fapt, strabate
acum aproape toate domeniile.
Astfel, In sens tofflerian ne aflam
intr-o tranzientd, in care viata a
capatat un alt inteles, depeizarea
(pierderea simtului realitatii) reprezinta
fenomene normale, in care totul
primeste alte valente, viata se
transforma, migreaza, din sfera
normalului inveterat inspre sfera
ludicului, unde imaginatia primeste
libertate maxima iar istoria suporta
unele "revizuiri",

Acest fenomen, post-
modernismul, se repercuteaza, de
fapt, asupra tuturor domeniilor
activitatii umane. S-a scris foarte
mult pe aceastd tema; interesant
este, Insa ca fenomenul este privit la
noi, uneori, cu reticentda. De ce?
Pentru ca postmodernismul
presupune existenta unor criterii,
asa cum le prezenta Virgil
Nemoianu, pe care noi nu le putem,
in faza Tn care ne aflam, indeplini.
Astfel ne aflam intr-o postura, cu
traditie, de fapt gsi anume aceea de a
nu avea acel bloc de marmura
maioresciana pentru a construi 0
Minerva.

Rusen afirma ca prefixul
post reprezinta un fel de
nemultumire  fatd de valorile
modernitatii. $Si Tn acest sens s-au
purtat multe discutii, adica despre
modul cum trebuie vazut post-
modernismul, ca o rupere cu moder-
nismul, ca o continuare a

modernismului, dar aceasta este o alta
discutie.

in istorie postmodernismul a
fost vazut ca postistorie, ca
metaistorie. Adevarul este insa ca
istoricul trebuie sa renunte la vechile
metode de lucru, documentul nu mai
reprezintd unica sursa de istorie,
singura realitate irefutabila. Istoria tinde
spre spati mult mai “joase", spre
istorie orala, de exemplu, spre
arheologie.

Noua religie, despre care
vorbeam mai Tnainte, reprezinta, de fapt,
o religie politicd — natiunea, n sensul pe
care 1l acorda, acestei notiuni, istoricul
Lucian Boia. Realitatile istorice devin
mult prea complexe pentru a putea fi
exprimate. Fiecare natiune are o vedere
proprie asupra unei anumite probleme,
de aceea nimic nu mai poate fi
absolutizat.

Natiunea, conceptul n sine,
are un mare grad de artificialitate, este
0 comunitate imaginativd, spunea
Benedict Anderson. Nationalismul este
o inventie a secolului al XVlll-lea: Jean
Jacques Rouseau si Herder au
contribuit decisiv la realizarea, nsa
ideald, a natiunilor. Astfel ei
considerau ca fiecare natiune are
caracterul sau bine definit si spiritul
sau precis. Fiecare natiune trebuia
sa-si adune oamenii, pe care, uneori,
nimic nu-i lega laolaltad, pentru ca
marile natiuni au nevoie de o
intelegere deplind. Astfel in numele
natiunii se va realiza 0 omogenizare si
simplificare. De aici incolo natiunea
dicteaza si nu oamenii; istoria va
deveni eminamente nationala pentru
ca ea trebuia sa sustind aga-numita
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"natiune”, care nu este decét o notiune
imaginara. Totul devine national, toate
se afla n slujba natiunii, totul trebuie
anamorfozat pentru a fi pe placul
natiuni.

in sens strict natiunea poate fi
definitd ca suma de valori, trasaturi;
adica aceeasi limba, religie, element
etnic. Dar aflatd in asemenea stadiu de
"dezvoltare”, nafiunea poate fi ea
insasi generatoare de istorie, de
pseudovalori. Astfel istoria noastra,
exista doar sub aspect national, ea nu
are decét o existentd imaginard sau,
aproape imaginara. Nimeni nu se
naste cu sentimentul de a fi bun roman
sau bun german ci aceste lucruri se
invata in societate. Natiunea presupune
un singur lucru- vointa de a fi.

in aceste conditii pare firesc
demersul profesorului Florin
Constantiniu, cu toate criticile
ulterioare, de a elabora o istorie
"sincerd" a romanilor in conditiile Tn
care romanii au fost Tnvatati cum
sa-si gandeasca istoria. Natiunea a
devenit un concept concret, s-a
materializat in conditiile istoriei care
avea la baza idei politice. Procesul
de omogenizare de care vorbeam s-a
realizat in toate statele nationale cu
repercusiuni negative asupra
minoritatilor care au parasit spatiul
noului stat. Lumea se prezinta astazi
sub forma multor state nationale,
distincte deci, care mai cuprind in
sine minoritati, astfel oricand poate
izbucni o lupta care sa impuna alte
pretentii.
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Societatea postmoderna adu-
ce noi modele de organizare; se poate
vorbi de internationalizare, de
federalizare. Sub impulsul dezvoltarii
continue spatiul Tsi pierde Tncet
semnificatia  datoritd comunicatiilor
foarte rapide, se poate vorbi chiar de o
civilizatie planetara, economia devine
una mondiala sub Tndrumarea directa
a Americii. Insa diferentele dintre est si
vest sunt mult prea mari pentru
realizarea acestor deziderate.

Cartea profesorului Lucian
Boia, epateazd prin claritatea dis-
cursului si prin limpezimea viziunii sale
istorice, prin responsabilitatea cu care
abordeaza istoria Tncercénd sa ofere o
prezentare putin diferitd fatd de alte
sinteze istorice. Autorul merge mult
prea departe, vede dincolo de natiuni,
de concepte, de istorie; el trece foarte
bine peste toate barierele ideologice,
pentru multi dintre noi insurmontabile
inca, demontand, cu rabdare, unele
creatii provenite din pepinierele istoriei.
Oare societatea de azi este pregatita
sa accepte adevarul asa cum este el In
realitate? Raspunsul nostru: nici vorba!

Adrian APAN
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