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STUDIA THEOLOGICA

SFANTUL IRINEU IN «CATEHISMUL BISERICII CATOLICE»

CORNEL DARLE

RIASSUNTO. SANT'IRENEO NEL CATECHISMO DELLA CHIESA
CATTOLICA. A differenza del Catechismo Romano dove il nome di
sant'lreneo appare soltanto due volte, nell'attu@dechismo della
Chiesa Cattolica le sue opere sono citate per BemoRe, essendo sul
secondo posto, dopo sant'Agostino, tra i reffergatiristici di questo
catechismo (oppure sul terzo, se ne se annovera gam Tomasso
d'Aquino). Il presente articolo si propppone di s&igre ragioni di
questo benvenuto riccupero patristico, percorrend@aragrafi del
Catechismo che ne contegono cittazioni.

in Constittia Apostolici Fidei depositum (FD) pentru publicarea
Catehismului Bisericii Catoliceedactat Tn urma Conciliului ecumenic Vaticarpipa
loan Paul II, Tnainte de a se referi la repartaameaterialului, prezigt cortinutul
global al acestuia in finalitatea specifimei astfel de luéri: «un catehism trebuie s
prezinte in mod fideji organic indtatura Sfintei Scripturi, a Tragi vii in Biserid si
a Magisterului autentic, precugih mostenirea spiritual a Ririntilor, a sfirtilor si
sfintelor Bisericii, pentru a permite 0 mai uounoatere a misterului cgin si a
inteti flacara credinei in poporul lui Dumnezeu.

Comparand textul actualului Catehfsrmu cel al Conciliului din Trento,
cunoscut mai bine sub numele de Catehismul ronitul @xact: Catechismus ex
decreto Concilii Tridentini ad parochos Pii quifRont. Max. iussu editus. Romae in
aedibus Populi Romani, apud Paulum Manutium MDLXm privilegio Pii V Pont.
Max; ne vom referi la el folosind sigla CR, iar pentecentul catehism, sigla CBC),
una din primele remarci vizearocmai imbogtirea textului cu citate patristice intr-o
mai mare varietate a autorilor. In acest sensgy ta€R numele Sfantului Irineu din
Lyon apirea doar de dauori, in CBC se ggesc un nusr de 25 paragrafe care fac
trimitere la scrierile saleAdversus haeres€8H) si Demonstratio apostolic€Dem),
multe dintre ele oferindi citate sugestive, astfei dup numele Sfantului Augustin

! Catehismul Bisericii CatoligeEditura Arhiepiscopiei Romano-Catolice de Bugtiré993 (in
continuare CBC).
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(cca. 90 referite; si Sf. Toma de Aquino, cca. 60 refas), cel al Sf. Irineu reiese a fi
cel mai citat dintre autorii patristici.

Pentru a remarca mai bine motivul pentru caretgees mare teolog cséin
se bucut de o ga ateffie In actualul Catehism, din punct de vedere méogitovom
parcurge paragrafele ce ¢on referiri la scrierile sale, comparand dootul
respectivelor pasaje cu cele coresgtoare din CR, acolo unde exisaceast
corespondeti. Dacé mai este necesar, amintim doarGBC reia ordinea tragibnak,
"consacrat’ de Catehismul Sfantului Pius V, articuland wowmtul in patru prti:
«Crezul Liturgia sackz, avand in prim-plan sacramentaiepdul crgtin de a agona,
expus pornind de la porunci; in sffirrugaciunea cregting» (FD). Fiecare respectiv
paragraf din CBC il vom plasa in context indicamdat titlurile si subtitlurile in care
este inclus (partea, semea, capitolul, articolul, subarticolul). Deoarescrierile Sf.
Irineu sunt mai ptin accesibile publicului larg decat CBC, care idelsi un util Index
al citatelor, redm mai intai structura luarii Adversus haeres€éaH), detaliind frtile
din care CBC citediz sau face trimitere (coloana din dreaptaaredimerele
paragrafelor din Catehism; cele urmate de un asteriai ca textul de referiti nu
face obiectul unui citat literal, ci al unui confer

ADVERSUS HAERESES
CBC

CARTEA |

Prima parte. EXPUNEREA DOCTRINEI LUI

PTOLEMEU (1-9)

A doua parte.UNITATEA CREDINTEI BISERICII SI

VARIETATEA SISTEMELOR ERETICE (10-22)

1. Unitatea credintei Bisericii (10)
Datele creditei (10, 1-2) 1,10,1-2 173,174
Chestiunile teologice (10, 3)

2. Diversitatea sistemelor eretice (11-21)

3. Regula adevrului (22)

A treia parte. ORIGINEA VALENTINIANISMULUI
(23-31)

CARTEA I

Prima parte. RESPINGEREA TEZEI! VALENTINIENE
RELATIVE LA O PLEROMA SUPERIOARA
DUMNEZEULUI CREATOR (1-11)
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SFANTUL IRINEU IN «CATEHISMUL BISERICII CATOLICE»

A doua parte. = RESPINGEREA TEZELOR
VALENTINIENE RELATIVE LA EMITEREA EONILOR,
LA PATIMIREA INTELEPCIUNII SI LA SAMANTA (12-
19)
A treia parte. RESPINGEREA SPECULNILOR
VALENTINIENE RELATIVE LA NUMERE (20-28)
1. Exegeza ptolemeenilor (20-23)

Trei specimene (20, 1)

Caderea celui de-al doisprezecelea apostol (20, 2)21,

Patima Domnului, pretiasa fi fost implinia in cea de-a 2, 22,4 518*
douasprezecea Iun(22, 1-6)

Femeia cu scurgere de sange vindedaf doisprezece
ani de suferita (23, 1-2)
2. Speculdii cripto-numerice extrase din Biblie si din
creatie (24)
3. Orgoliul gnostic (25-28)
A patra parte. = RESPINGEREA TEZELOR
VALENTINIENE RELATIVE LA CELE DIN URMA Sl
LA DEMIURG (29-30)
1. Soarta finala a celor trei naturi sau substare (29)
2. Natura pretin psihica a Demiurgului (30)

Superioritatea Demiurgului demonstratin lucirile sale
(30, 1-5)

Demiurgul, autorul fiitelor spirituale (30, 6-8)

Concluzie: Dumnezeul Creator, singurul Dumnez2uy30,9 292
adevirat (30, 9)
A cincea parte. RESPINGEREA UNOR TEZE NE-
VALENTINIENE (31-35)

CARTEA Il

Preliminarii. ADEVARUL SCRIPTURILOR (1-5)

in ce fel, prin Apostoli, Biserica a primit Evandjag(1)

Ereticii nu admit nici Scripturile nici Tragif (2)

Tradtia apostolid a Bisericii (3, 1-4, 2) 3,3,2 834
Noutatea ereziilor (4, 3)

Hristossi Apostolii au predicat dupadevr si nu dug ideile

preconcepute ale asdiitirilor lor (5)

Prima parte. UN SINGUR DUMNEZEU, CREATOR A

TOATE (6-15)
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A doua parte.UN SINGUR HRISTOS, FIU AL LUI
DUMNEZEU DEVENIT FIU AL OMULUI PENTRU A
RECAPITULA IN EL PROPRIA SA CREAIE (16-23)
1. Fiul lui Dumnezeu s-a ficut cu adevirat om (16-18)
Doctrine gnostice care resping realitatea fitii(16, 1)
Marturii ale evangheitilor si ale Sf. Pavel (16, 2-9)
Coboréarea Spiritului Sfant asupra Fiului luirbnezeu 3,17,1 53*
facut om (17)
Continuarea #turiei lui Pavel (18, 1-3) 3,18,1518
3,18,3 438
Marturia lui Hristos (18, 4-6)
Trebuia ca Fiul lui Dumnezeud se fad om adedwrat 3, 18, 518
pentru a-l putea mantui pe om (18, 7) 7
2. Isus nu este un simplu om, ci Fiul lui Dumnezeu
intrupat in sanul Fecioarei (19-21, 9)
Doar Fiul lui Dumnezeu putea se elibereze (19, 1) 3,19,1 460
Hristos este orgi Dumnezeu (19, 2-3)
Semnul lui Emanuel (19, 3)
Semnul lui lona (20, 1-2) 3,20,2 53
Domnul inski s-a ficut Mantuitor al omului, care nu se
putea mantui de unul singur (20, 3-4)
Referitor la profga despre Emanuel (21, 1-9)
3. Recapitularea lui Adam (21, 10-23, 8)
Noul Adam: nstere feciorelnigd si adevirati nastere
umari (21, 10-22, 1-2)
Noul Adamgi noua Evi (22, 3-4) 3,22,4 494
Adam in puterea miir si milostivirea lui Dumnezeu
(23, 1-7)
Eroarea lui Tigan (23, 8)
Concluzie. NEFERICITI CElI CARE RESPING
PREDICAREA BISERICII (24-25)
Excluzandu-se din Bisedic ereticii s-au exclus din3,24,1 175,797
Spiritul Adevarului (24, 1-2)
Nede&varsirea unui Dumnezeu care ngirar exercita
Providena asupra lumiisi care ar fi bun #ra sa fie n
acelai timp si drept (24, 2-25, 7)

CARTEA IV
Prima parte. UN SINGUR DUMNEZEU, AUTOR AL
CELOR DOW TESTAMENTE, DOVEDIT PRIN
CUVINTELE CLARE ALE LUI HRISTOS (1-19)

6



SFANTUL IRINEU IN «CATEHISMUL BISERICII CATOLICE»

1. Tatal lui Hristos, Creator a toate si Autor al Legii
(2-5,1)
Domn al cerului al paméantului (1-2,2)
Cuvinte ale protdor, cuvinte ale lui Hristos (2, 3-4)
Dumnezeul lerusalimulgi al Templului (2, 5-7)
Obiedie: Cerulsi pamantul vor trece (3)
Obiedie: lerusalimuki Templul au fost abandonate (4) 4,4,3 1730
Concluzie: un singur Dumnezeu (5, 1)
2. Tatal lui Hristos, Dumnezeu al patriarhilor (5, 2-8, J
3. Hristos, pazitor al Legii (8, 2-3)
4. Legeasi Evanghelia, etape ale unei cigeri (9-11)
5. Evanghelia, implinire a Legii (12-16)
lubirea lui Dumnezegi a aproapelui, rezumat al Legiial 4,12,4 53*
Evangheliei (12)
«Nu am venitsstric, ci & implinesc» (13, 1-3)
«Nu & mai chem slugi, ci prieteni» (13, 4)
Slujirea lui Dumnezeu, in vederea binelui onin{dB, 4-14, 2)
Legea impusisraeltilor in vederea binelui lor (14, 3-16, 4) 4, 15, 1964,

4, 16, 2070
3-4 2063
Concluzie: Evanghelia, implinirea Legii (165%-
6. Euharistia, implinirea jertfelor Vechiului Leg amant
(17-19, 1)
Jertfele prescrise de Lege (17, 1-4)
Jertfa Noului Legmant (17, 5-19, 1) 4,18, 41350
4, 18, 1000
4-5 1327
4,18,5
Concluzie: transcendgn singurului Dumnezeu adeat
(19, 2-3)

A doua parte. VECHIUL TESTAMENT, PROFHIE A
NOULUI: O LECTURA ECLEZIALA A SCRIPTURILOR
(20-35)
1. Profetismul (20, 1-22, 2)
Dumnezeu a creat toate prin Cuvantuprin Spiritul siu 4, 20,1 292
(20, 1-4)
Prin Cuvantuki prin Spiritul $iu, Dumnezeu se manifést4, 20,5 1722
fapturii sale: viga omului este vederea lui Dumnezeu (20, 4-8%, 20, 7 294
Viziunile profeilor (20, 9-11)
Viziunile lui loan (20, 11)
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Actele prefigurative ale praitor (20, 12)

Actele prefigurative ale patriarhilor (21) 4,31 53*

Actele prefigurative ale lui Hristos (22, 1-2)
2. Senmnnatori si secery:. procateheza Scripturilor (22, 2-
25, 3)
3.0 lecturi ecleziah a Scripturilor (26-33)
4. Concluzie: necunoaterea profetilor de citre eretici
(34-35)

A treia parte. UN SINGUR DUMNEZEU, AUTOR AL
CELOR DOWA TESTAMENTE, DEMONSTRAT PRIN
PARABOLELE LUI HRISTOS (36-41)

CARTEAV

Prima parte.INVIEREA CU TRUPUL, DOVEDITA PRIN
EPISTOLELE PAULINE (1-14)
A doua parte. IDENTITATEA DUMNEZEULUI
CREATOR CU DUMNEZEU TATAL, DOVEDITA PRIN
TREI FAPTE ALE VIETII LUI HRISTOS (15-24)
1.Vindecarea orbului din nastere (15 - 16, 2)
2. Rastignirea (16, 3 - 20)

Neascultarea prin lemn, repérg@tin ascultarea pe lemn
(16, 3)

lertarea fcatelor adusde insgi Cel Caruia ii eram datori
(17, 1-3)

«Economia» lemnului prefigusade Elizei (17, 4)

Cuvantul purtat de propria sa ¢re#18, 1-2)

Cuvantul venit intre ale sale (18, 2-3)

Contradidi ale sistemelor gnostice tfa de unitatea 5, 20, 1
Tnvataturii

Bisericii (19, 1 - 20, 2)
3. Ispitirea lui Hristos (21 - 24)
A treia parte. IDENTITATEA DINTRE DUMNEZEU
CREATOR SI DUMNEZEU TATAL DOVEDITA PRIN
INVATATURA SCRIPTURILOR RELATMA LA
SFARSITUL VEACURILOR (25-36)
1. Antihristul (25-30)
2. «Invierea dreptilor» (31-36)

Etape progresive in drumul dii&p spre viaa cereasc(31)

532, 1

174

1047
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imparatia drepilor, Tmplinirea fgaduintelor ficute de

Dumnezeu #rintilor (32)

Mostenirea pmantului vestlt de étre Hristossi profetizat
prin binecuvantarea lui lacgbde atre Isaia (33)

Israel restabilit in gmantul du pentru a avea parte de
bunurile Domnului (34, 1-3)

lerusalimul reconstruit in mod glorios (34,35; 1)

Dupi Tmpiratia drepilor: lerusalimul de susi Tmparatia
Tatlui (35, 2 - 36, 2)

CONCLUZIE (36, 3)

Prima referire din cuprinsul actualului Catehisnscrierile lui Irineu o &sim
deja n sefunea introductii a primei frti, cel de-al doiea capitol, care ia in aien
aspectele fundamentale ale Retreldui Dumnezeu. Comparand acéatdns, ssa
cum se preziiitea in CR (in Prefaa acestuia, nr. §i 2) si in CBC, dag primul tinde
sa sublinieze supranaturalitatea acestgiaspectul ei noetic (identificand oarecum
Revelaie=adeviruri revelate), CBC (nr. 50-73), pe urmele Congé&tudogmatice
despre Revetm divina, Dei Verbum o abordeazin mod esetial, in orizontul unei
lecturi mai pronutat biblico-patristice. Astfel, actul Reveki este conceput ca o
autocomunicare a lui Dumnezeu care iese #lieréa tainei sale pentru a se face
cunoscut, Tn vederea unei comuniuni deava omul: un act de iubire prin care nu
dorsste altceva decét binele persoanei iubite. CBC prepu lectui a Revelgei in
lumina istoriei mantuirii. Citatul din AH, 3, 20,e5te deosebit de sintetic in acest sens:
«Cuvantul lui Dumnezeu a locuit Th ggins-a ficut Fiul omului pentru a-l okmui pe
om g atingi pe Dumnezesi pentru a-l okinui pe Dumnezeuidocuiaséd in om dug
buna picere a Taiui» (AH, 3, 20, 2§.

Intr-o singul frazi este exprimat obiectu$i Tn acelai timp subiectul
Revelaiei divine - Cuvantul lui Dumnezeu -, in misterdentral - Intruparea -, n
scopul u - atingerea lui Dumnezeu d#&re om -, precungi originea acestui proiect -
«buna picerea Tatlui». Din multitudinea de posibile repere teologipgn acest citat
Catehismul aduce in atén«pedagogia divit» cupring in planul divin al Revetgi.

In noti se mai face trimitere la alte dopasaje ilustrative pentru acgeilee a
«pedagogiei divine»: primul, vorbind despre cobemé&Bpiritului Sfant asupra Fiului
lui Dumnezeu#cut om, spune: «... acest Spirit s-a coborat adtiphai lui Dumnezeu
devenit Fiul omului: prin aceasta, cu el, seiobia $ locuiasd in neamul omenesg s

% Ne folosim de edia editati de Andrianopoli, L.Jl Catechismo Romano commentato con note
di aggiornamento teologico-pastoraleditura Ares, Milano, 1992
% CBC, 53: Partea intai. Murisirea de credisi - Segiunea inti. «Cred»-«Credem» - Cap. II.
Dumnezeu in inthmpinarea omului - Art. 1. Rei@li Dumnezeu - |. Dumnezeu revelgaz
«planul bugvointei sale».
9
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se geze asupra oamenilog silasluiasa in lucrarea plsmuiti de Dumnezeu; realiza
in ei voina Tatlui si 1i Tnnoia ficAndu-i & treaé@ de la vechimea lor la noutatea lui
Hristos» (AH, 3, 17, 1).

Al doilea, despre Vechiul Testament ca piefa celui Nou: «Aldag, era
prin patriarhiisi prin profeii sai ca [Hristos] a prefiguragi a prezis cele ce urmaa s
vina, invatndusi astfel dinainte pe cei alesa se supuflui Dumnezeui obisnuindu-
si mostenirea § se supud lui Dumnezeu, &triias@ ca stini Tn lume, 4 urmeze
Cuvantul lui Dumnezesi si se semnifice dinainte cele ce urmawisa: fiindca nimic
nu este de prisos, nici lipsit de semniiieda el» (AH, 4, 21, 3).

Spre deosebire de «pedagogia» cu tigemoralizatoare a contemporanului
sau alexandrin, Clement (Yedagogyl, educarea progresiva omului se constituie ca
una din temele teologice majore dezvoltate deurinéddversus haereseeni ce se
intregitrunde cu cea a uaiti lui Dumnezeusi cea a Economiei realizate prin
Recapitularea intregii crgiein Hristos. Irineu vede omul ca pe o fiirin devenire, iar
prin aceasta, dezvalb teologie a timpului in care Dumnezeguurmeaz cu iubire
lucrarea sa educaiiyconducandyt pas cu pasiptura spre désarirea sa.

Teologia lui Irineu ia ngere in opozie la teoriile gnostico-dualiste, indeosebi
valentiniene. Elementul comun sau, mai bine zisyxd de lupi pe care se confrunt
acest reprezentant al Traeii cu noile teorii, 1l constituiGalus hominfssi legat de
aceasta, istoria mantuirii. De ambefetipse admite, n linii mari, pentru aceaktme,
trihotomia antropologit spiritus/anima/corpugl Ts 5, 23), ins valentinieinii pun
accentul pespiritus conform ideii @ omul adesirat este doar acela de aceeatus
cu Dumnezeuhiomo verus = homo spiritua)isde aceea numai omul in mod fizic
divin este chemat la mantuire, prin comuniuneaitsjir siu cu Dumnezeusélus-
gnosi3. In acees linie, Dumnezeul adevat nu poate fi Demiurgul lumii materiale
care l-a pismuit pe omul sensibjl care domiti Vechiul Testament.

Pentru Irineu in schimb, ung aceea fiinta a fost ficuti dup chipul si
asendinarea lui Dumnezegl plasmuiti de Demiurg (Gen 1, 26u. = Gen 2, 7)., omul
adevirat fiind doar trupul gismuit din gmant, omul in mod fizic Fmantesc garo,
plasmg, chemat la mantuire prin comuniunea spirituluiBumnezeu. Pentrnomo-
caroal lui Irineu,animasi spiritus sunt ale omului, Trisnu se identifig cu omul. Dag
Adamul valentinian a fost format dughipul Anthroposului divin preexistent, cel al
lui Irineu, Tn schimb, a fos&tut dug chipul celui de-al doilea Adam. Trupwafo)
glorios al lui Hristos, pe langaptul comuniunii personaleerbo/carneinglobeai si
comuniunea fizig (calitativa) Spiritus/carne Trupul $u (carn@ pe deplin
indumnezeit, devine Tnhdumnezeitor, capaliil reverse in fré sai ("secundum
carnent) Spiritul primit in ungerea sa in lordan spredignlor: «De altfel, este ceea ce
indica insyi numele lui, pentru£in numele lui Hristos este sutdles Cel care |-a

4 Cf. Orbe, A., artlrineo, 1in Dizionario patristico e di antichita cristianécoord. A. di
Berardino), vol. I, Marietti, Casale Monferratod8, p. 1804-1816.
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uns, Cel care a fost ugsingisi ungerea cu care a fost uns: Cel care a fost stes e
Fiul, si a fost uns in Duhul, care este ungerea» (AH 33)?8

Ideea aparent ndiva obgnuirii reciproce intre Dumnezauom, ga cum este
ilustrati, de exemplu, in cele trei fragmente la care serargfaragraful 53 din
Catehism, se asociaainuia din misterele istoriei mantuirii, Tn congapaceluiai
autor: pentru el are goa importana faptul & imaginea (chipul) este anteridar
Arhetipului, findai este predestifia lui Dumnezeu cea care stakliée adevrata
ordine a lucrurilor: «Cat despre om, Dumnezeu lkamuit cu mainile sale [adid=iul
si Duhul Sfant] (...%i pe trupul modelat a desenat propia sa #pmstfel incagi ceea
ce este vizibil poarte forma divii» (Dem, 11).

Creaia este lucrare comara Sfintei Treimi: in acest sens "economic” sau al
activitatii divine ad extra citeaz Catehismul (CBC, 292) mult discutata uneori
expresie «mainile lui Dumnezeu [FiilSpiritul Sfant]» (AH 4, 20, 1Dem 11), cum
de altfel, o facsi cand prezirit creaia omului (CBC, 704).

Scopul cregei este rezumat foarte bine de Catehism intr-divukubtitlurile
temei Dumnezeu-Creator: «Lumea a fost @repte slava lui Dumnezeus, in cuprinsul
ciruia este reprodus clasicul fragment din AH 4, 28Caci slava lui Dumnezeu este
omul viu, iar viaa omului este vederea lui Dumnezeu;adayvelarea lui Dumnezeu
prin creaie a adus deja Wa tuturor fipturilor care tiesc pe pmant, cu atat mai mult
aritarea Tatlui prin Cuvant aduce via celor care il3d pe Dumnezed»

Economia diviei a mantuirii face ca cele dbunaturi distante - cea divirsau
Spiritus si cea umah sau caro (=materia) - % se uneascin Trupul Fiului lui
Dumnezeu, dupmasura acelecaro gloriosaa celui de al doilea Adam. Termenul
«comuniune» este relativ frecvent in AH: «Tocmaadeea Cristos a trecut prin toate
varstele vigi, redand astfel tuturor oamenilor comuniunea cumbezeu» (AH 3, 18,
7; cf. 2, 22, 4) Citatul Insgeste, de fapt, un altul mai explicit in sensul exgriin
«teologiei recapitdtii» a lui Irineu: «Atunci cand s-a intrupsits-a ficut om, El a
recapitulat Tn sine indelungata istorie a oamenilare-a dobandit mantuirea, astfel
incét tot ce am pierdut in Adam, adiaptul de a fi dup chipul si aseninarea lui
Dumnezeu, srecupeim in Cristos Isus» (AH 3, 18, 1).

Ideea, astim, este paulia (cf. Ef 1, 10): Irinewi-o face propriei o dezvolk
intr-un mod personal pentru a spuidirdreaga omenire, de acum, esteami un

® CBC, 438: Partea intai. Murisirea de credii - Segiunea a doua. Simbolurile cregi-
Cap. Il. Cred in Isus Cristos, Fiul lui Dumnezewlumiscut - Art. 2.«Si n Isus Cristos, Fiul
sau unic, Domnul nostrux»lt. Cristos.

® CBC, 294: Partea intai - Semea a doua - Cap. |. Cred in Dumnezeul Fart. 1. «Cred in
Dumnezeu Tat Atotputernicul, Creatorul ceruluii al pamantului» - lll. «Lumea a fost
creatli spre slava lui Dumnezeu.

" CBC, 518: Partea intai. Murisirea de credii - Segiunea a doua. Simbolurile cregn-
Cap. Il. Cred in Isus Cristos, Fiul lui Dumnezewlumiscut - Art. 3. «Isus Cristos s-a
zamislit de la Duhul Sfandi s-a riscut din Maria Fecioara» - Paragraful 3. Mistevidi lui
Cristos - |. Toat viata lui Cristos este mister - d&iturile comune ale misterelor lui Isus.
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nou cap, Noul Adam; ideea, la fel, este prezémscrierile pauline (Rom 5; 1 Cor 15).
Se pot distinge dauaspecte inh aceésidee a recapitatii: pe de o parte, Cuvantul
intrupat reia In sine intreaga omesirehiar intreg universul creat, iar pe de alarte,
ca Noul Adam, le reinngite, le restaureéz ascultarea sa distruge neascultarea
primului. La acest punct se poate inseia participarea Mariei la misterul
Rascumprarii sau al Recapitdlii, Catehismul reproducand unul din pasajele
conciliare din Constitia dogmati@ despre Biseri Lumen gentiun{nr. 56), care
descrie rolul Sfintei Fecioare in economia marntuigrin ascultare, ea a devenit cauz
de mantuire pentru sigepentru intreg neamul omenesc» (AH 3, 22, 4)

Irineu preia aici una din intile Sf. lustif, reluand paralelismul antitetic
dintre figura Eveisi cea a Mariei, pe marginea textelor biblice dimGe respectiv
scena Bunei-Vestiri (Lc 1, 26-38), elementele den@ fiind culese, interpretage
ordonate conform schemei textului din Ltfc&Redim concluzia pe care E. Toniolo o
extrage din exegeza textului lui Irineu: «Mariagste la nivelul Evei, precum Hristos
nu se afl la nivelul lui Adam: Adam este dahipul lui Hristos, du cum Eva este
figura a Mariei. Adevirata lucrare a lui Dumnezeu pieuta si dorita este cea a
Mariei, pe fondul celei a Evei, cu care sé &fl antited. Maria deci, o recapituleape
Eva - o face obiect al luini sale mantuitoare - precum Hristos 1l recap#aiepe
Adam. Recapituland-o, Maria devine "avocata" Eegiritoarea vechii mame, sub
forma ontologico-dinamig: contrapunandu-se adi&vei,si opunand faptele sale celor
ale Evei, la neascultare, ascultarea, atat de tanuiyr incat anuledizsi nimiceste
vechea neascultare cu toate efectele ei nefasiegded, in sens invers (la
reintoarcerea péra Eva, cai o trecere Tnapoi prin istoria gengitar si a fiecirui om
in parte, readucandu-i la originea lor pgfjirprin credina sa, acea serie de dagi cu
care Eva i-a legat pettdiii ei prin necredina sa’".

Precum 1n epistolele pauline, Intrupage&lorificarea Cuvantuluigups trup,
se regsesc in cra@ si in destinul lui Adam: «Acesta este motivul pentare
Cuvantul s-adcut om,si Fiul lui Dumnezeu, Fiul omului: pentru ca omuitrénd in
comuniune cu Cuvantdl primind astfel infierea divif) &2 devira Fiul lui Dumnezeu»

8 CBC, 494:ibidem, Paragraful 2. «S-aamislit de la Duhul Sfant, s-aiscut din Maria
Fecioarax..

® Cf. Sf. lustin, filosofi martir, Dialog cu iudeul Tryphanl00.

19y, Toniolo, E.M.,Ndscitoarea de Dumnezeu in TradiBisericii de eisarit, in Laurentin, R.
- Toniolo, E.M.,Ndasaitoarea de Dumnezeu in Sfanta Scritsirin Tradiia Bisericii de
rasarit, Editura Logos'94, Oradea, 1998, p. 141-145; BH.-CR reigi acesta, intr-unul din
paragrafele explicative (nr. 48) ale articolulun dfrez «...[Hristos] s-aascut din Maria
Fecioara», paralela dintre Hristgg\dam, iar de aici, dintre Marig Eva, dezvoltand acega
exegei, ingi fard s indice precedentele din literatura patristic

" Toniolo,op. cit, p. 165.
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(AH 3, 19, 1¥% din cauza incapadiii native a trupului ¢aro) de a tii dupi Spiritul
Tatilui, era necesaro «modelare» contilusi treptati a acestetaro de Gtre cele
dowa Maini divine: Spiritul profetic, in Vechiul Testant, predispunand acearo si
facand-o capakil sa primeasa, la plinirea vremii, Cuvantul, pe Fiul lui Dumnegze
Spiritul adopiunii propriu Fiului glorificat in trup, in Noul Tament poait mai
departe procesul forrii acesteicaro, pentru ca la sféitul vremurilor g poat primi
in plinitatea sa pe Spiritul Tdi si sa intre astfel Tn comuniune deplile viaa cu
Creatorul. Spre deosebire de conilep gnostice care incedrcsi postuleze
comuniunea dintre umarsi divin in consubstaialitatea spiritus-Spiritus Irineu se
situea la extrema opuspentru a scoate in evidériberalitatea divii majo& n
cazul unei economii a mantuirii de tipcéro-Spiritus Cel care inai aceacaro la
nivelul cunoaterii (gnozei) Spiritului, demonstreazo mai  mare putere n
condescendea sa, decéat cel care face agielacru cu spiritele (gnoza valentini@n
sau cu sufletele tianale (Origensi partizanii concegei Salus animag conform
principiului paulin: «puterea [divif) se desvarseste Tn shibiciune» (2 Cor 12, 9).

Este misterul destinului nostru divin pe care Hete Lubac il numge
«misterul supranaturalult® si care poate fi considerat sub numeroase aspecte,
punand in&tot atatea intredni spiritului. Asupra uneia dintre ele s-a aplegatechea
scolastid - cu @dacini profunde in tradia patristi@ incepand, se poate spune cu
Irineu - pentru a clarifica ceea ce decurge ditulag o inteligena creal si, de aceea,
finita, este chematsi-l vadi pe Dumnezeu in mod imediataacum este n sine. Tn
acest sens, respectiva traine transmite dauafirmaii aparent antagoniste, s
inseparabile pentru salvgardarea crggiigi de aceea, conciliabile doar in acest climat:
omul nu poate #f decéat pentru vederea lui Dumnezeu, iar aceagiadtede Th mod
absolut de buivointa Sa: «"Ferigi cei curai cu inima, @ci ei il vor vedea pe
Dumnezeu." Desigur, in dretia si slava sa negita, "nimeni nu poateasl vada pe
Dumnezewi si ramari viu", cici Tatil e de necuprins; dar in iubirea sa, indtatea
sa fai de oamensi Tn atotputernicia sa, El merge @8a a dirui celor care-l iubesc
privilegiul de a-I vedea pe Dumnezeu (...jcice este cu neputihla oameni este cu
putinta la Dumnezeu™» (AH 4, 20, 5)

Pentru a definitiva cadrul antropologic-soteriadogl operei apologetice a lui
Irineu, care este surprigisin paragrafele Catehismului, trebulfessnintimsi realismul
ontologic sacramental al acestuia: «intr-atleBotezul este pecetea tievesnice»

12 CBC, 460: Partea intai - Semea a doua - Cap. Il - Art. @sus Cristos s-aimislit de la
Duhul Sfantsi s-a niscut din Maria Fecioara» Paragraful 1. Fiul lui Dumnezeu sttt
om - |. De ce Cuvantul s-adut trup ?

13 Cf. De Lubac, H.JI mistero del sopranaturale(trad. G. Benedetti dédpLe Mystére du
Surnature] Aubier, Paris 1965), Jaka Book, Milano, 1978 31-249.

14 CBC, 1722: Partea a treia. Ya&dn Cristos - Seitnea intai. Vocga omului: viaa in Duh -
Cap. |. Demnitatea persoanei umane - Art. 2. Chesnapastr la fericire - Ill. Fericirea
crestina.

13



CORNEL DIRLE

(Dem, 3). «... [cele trei Persoane dumnegisunt] cele trei capitole ale peite
noastre (baptismale)>Dém, 100)°. «Botezul ne ofér harul unei noi ngeri in
Dumnezeu Tat prin Fiul siu in Duhul Sfant. &i cei care poait Duhul lui

Dumnezeu suntitiuziti la Cuvant, adig la Fiul; dar Fiul 7i infitiseaz Taglui, si Tatal

le && incoruptibilitatea. Deci,&a Duhul, nu pd sa vezi pe Fiul lui Dumnezei, fara

Fiul, nimeni nu se poate apropia de dlataci cunoaterea Tatlui este Fiul;si

cunoaterea Fiului lui Dumnezeu se face prin Duhul Sf§Bem, 7).

Acest ultim text ilustredizritmul diferit in care are loc sfiimea omului, fga de
ritmul Tn care se desfoan creaia. Astfel, procesul indumnezeirii omuluii fare
Tnceputul in Spiritul Sfant care conduce la Fiultpe a ajunge apoi la Tt unreditus
care trasedzn sens inversxitusul creaional, proces care refléchd extraperihoreza
intra-treimi@. Este semnificativ faptulacacest citat dirDemonstratiofigureaz n
inceputul capitolului intitulat «Cred in Duhul Sfanfiind suficient de sugestiv
explicgia pe care o &im in respectivul paragraf: «Prin Botezul nostptmul
sacrament al credigi, Viata, caredi are izvorul in Tall si ne este &ruita in Fiul, ne
este comunicatintim si personal de Duhul Sfant in Biseiic(CBC, 683).

Dintre fragmentele referitoare la Euharistie ale Irineu, Catehismul
reproduce tregi, toate trei din acejacontext al operefdversus haersed, 18, 4-5.
Se poate spune dlintre diferitele concluzii pe care le extragepaecursul polemicii
sale anti-gnostice, prin acest final al priméitipa celei de-a patraigi, alituri de
finalul celei de-a treiaacti este Tncununatcalitatea lui Irineu de martor de prim rang
al Tradtiei Bisericii. Profunzimea sintezei sale teologatenge densiti maxime in
tratarea acesti teme a Euharistiei: «Modul nostra dandi concoiiccu Euharistia, iar
Euharistia, la randu-i confirirmodul nostru de a gandi» (AH, 4, 18'%5)

Contextul fragmentului, sau ceea ce il precedset mai intai dispozile
interioare ale celui care oferun sacrificiu lui Dumnezeu (18, 1-3), ilustrate cu
exemple vechi-testamentare. Biserica Th schimifunisindusi recungtinta faa de
Creator, 1i ofet o jerth curaf, intr-un cuget curagi o credina nefitarnici, intr-o
speram inflacirati, din pérga propriile-i dpturi. «Numai Biserica poate aduce
Creatorului, acest prinos curat, oferind-i cu adeice mulimire ceea ce vine din ctiea
lui» (AH 4, 18, 4)°.

Catehismul preia acest citat in descrierea celelmuharistice, respectiv a
momentului aducerii darurilor (ofertoriul). Pentrineu, afirmaia constituie baza de
lansare a criticilor la adresa jertfeloreligiei iudeilor pe de o parteij a ereticilor, pe

5 CBC, 1274: Partea a doua. Celebrarea misterusiircr- Segiunea a doua. Celgapte
sacramente ale Bisericii - Cap. |. Sacramentelgeriini crestine - Art. 1. Sacramentul
Botezului - VII. Harul Botezului - O pecete spiatii de naters.

16 CBC, 190: Partea ntai - Semea a doua. Bturisirea de credif cregtina. Simbolurile de
credina.

7 CBC, 683: Partea inti - Siemea a doua - Cap. IIl. Cred in Duhul Sfant.

8 CBC, 1327: Partea a doua - fi@wea a doua - Cap. | - Art. 3. Sacramentul Eutigiris

¥ CBC, 1350ibidem.
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de alta, vizate fiind desigur, teoriile dualistaniildintre acstia, spunandLaltul este
Tatil si altul Creatorul, oferind Talui daruri luate din lumea creatfl arati a fi lacom

si poftitor al bunurilor altuia. Ali, spunand & lumea noasir fiind rezultatul unei
decderi., a unei ignoraa si a unei patimi, oferindu-i TAsdin roadele acestei
ignorane, acestei patimisi acestei deweri, ei gicatuiesc impotriva Tatui lor,
ultragiindu-I mai degrabin acest fel, decati$ aduc mukumiri (4, 18, 4). In plus, ei
nu pot avea certitudineda @ainea «euharistizat este Trupul Domnului lor, iar n
potir, Sangele &1, de vreme ce nu-l recunosc ca Fiu al DumnezeQGheator
(ibidem)®. La fel, se contrazic cand spufteupul este destinat stiiciunii si nu are
parte de vig, dei hranit fiind cu Trupulsi Sangele Domnului (4, 18, 5). In concluzie,
aceatia trebuie ori &si schimbe modul de a gandi, ol Biceteze de a mai oferi lui
Dumnezeu aceste daruri, dugare, afirmgaa mai sus citata conformidtii Euharistiei
cu ortodoxia marturisiti de Biserié: «Fiindé noi i oferim ceea ce este aius
proclamand intr-un mod armonios comuniugiaairea trupuluii a Spiritului €arnis

et Spiritug» (ibidern), urmand imediat in continuare citatul pe caresiamul il evog

n explicarea articolului care amurisete credia in Tnvierea maifor: «Dupa cum
painea care vine dirdmant, dup ce se chealinasupra ei numele lui Dumnezeu, nu
mai este paine ofiuita, ci Euharistie, aktuita din dod lucruri, unul @mantescsi
cekhlalt ceresc, tot astfel, trupurile noastra carénggirtasesc idn Euharistie nu mai
sunt stridcioase, de vreme ce ainsrta invierii» (AH 4, 18, 4-§)1. latd Tn ce fel
Irineu surprinde Tn armonia edificiuluias teologic aspectele antropologice,
hristologicesi sacramentale ale dogmei credircratine.

De asemenea, eclesiologia sa decurge in modul nzgl firesc din
pneumatologia profesat«Bisericii i s-a Incrediat Darul lui Dumnezeu. (...) In ea a
fost gezai comuniunea cu Cristos, agliuhul Sfant, arvuna incoruptibiiii,
confirmarea crediei noastresi scara 1ltarii noastre spre Dumnezeu (...jcCunde
este Biserica, acolo esteDuhul lui Dumnezeusi unde este Duhul lui Dumnezeu,
acolo este Bisericg tot harul» (AH 3, 24, .

Pasajul se plaseaspre finalul celei de-a treigird din Adversus haereses
final la care amacut referire ptin mai sus, realizand, se poate spune, o incluzune
ideea Tradiei apostolice prezente in inceputul acslegarti (3, 1-3)si din care,si
Catehismul reproduce mult citatildisputatul pasaj din AH 3, 3?2 Este singurul
capitol la caresi CR face referith, chiar dag nu il citeaZ textual, Tn prezentarea

% Foarte probabil & la acest pasaj se refesi CR cand citeaz si numele Sf. Irineu in
paragraful dedicat anturiilor Sfintilor Parinti (nr. 219) in favoarea redditior care se gsesc
sub speciile painiji a vinului in Sacramentul Euharistiei.

2L CBC, 1000: Partea intai - $isnea a doua - Cap. IIl - Art. 11. «Cred in invéeneotilor».

22 CBC, 797:Ibidem Art. 9. «Cred... Sfanta BiseficCatolici» - Paragraful 2. Biserica -
Poporul lui Dumnezeu, Trupul lui Hristos, Templulfilui Sfant - 11l. Biserica - Templul
Duhului Sfant.

%3 O analia detaliai a poriiilor criticilor din ultimele patru secole asuprasajului in cauzse
poate gsi n studiul lui Javierre, A.M«In Ecclesia». Ireneo, Adv. Haer. 3, 3jr2Comunione
inter-ecclesiale, Collegialita-Primato, Ecumenis(@ommunio, 12), Roma, 1972, p. 221-317.
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articolului 9 al Simbolului de credin - «Cred Sfanta BiseticCatolic, Imprtasirea
sfintilor» -, Tn paragraful dedicat Uaiti Bisericii (nr. 112): «Gci cu aceastBiserica

[a Romei], pentru originea ei deosébieste necesara sse armonizeze intreaga
Biseria, adia credincigii de pretutindeni» (AH 3, 3, ?‘h

Fragmentul din scrierea Iui Irineu este intercifate alte doa fragmente
patristice la fel de celebre, unul al Sf. Ignatie Antiohia, respectiv al Sf. Maxim
Marturisitorul referitoare la valoarea deosglat Bisericii Romeki a comuniunii cu
aceasta. In contextul imediat al pasajului citatldneu, explia el aceast «origine a
ei deosebit», prin intemeierea ei deitoe «cei doi foarte glorid apostoli, Petrui
Pavel»: a gloriosissimis duobus apostolis Petro et PaulomBe fundatae et
constitutae ecclesiaéntr-un amplu studiu pe care P. Emanuel Landedic acestui
pasaj al lui Irineu asupra Bisericii Rorfieiarati cum textul nu se poate reduce la
contextul «apusean» al Bisericii din sudul Giepentru care Roma era evident,
Biserica apostolicde referima.

Paragraful nr. 834 din CBC sasgste Tn contextul explirii catolicititii, ca
una din «notelex»Bisericii lui Hristos. Sub acdi tiCatehismul preziatin paragrafele
832-835 unul din punctele cele mai importante pe €onciliul Vatican Il le-a pus in
evidena: Biserica local sau particula: Chiar cu riscul unei simplifici excesive se
poate afirma&istoria Bisericii occidentale, de-a lungul celeta doilea mileniu, nu a
fost altceva decét o dezvoltare treptatunititii universale a Bisericii, ielead ca un
tot unitar. Acest procesi-a atins apogeul Tn doctrina, afirain anul 1870 la
Conciliul Vatican I, a primatului infailibilit atii papale. Incercandaicompleteze ceea
ce Vatican | dsase neterminadi impulsionat de renerea patristi€ si liturgica care a
dominat prima parte a secolului XX, Conciliul Vacll si-a orientat atefia asupra
rolului episcopuluisi asupra Bisericii particulare - «comunitate dedoreicsi Tn
comuniune_in credig si sacramente cu episcopul lor consacrat in suctesiu
apostolia»?’.

Catehismul cited@izun celebru pasaj din Constitudogmati@ despre Biserig
Lumen gentiumnr. 23, conform &uia Biserica universaleste prezeatin aceste
Biserici particulare: «in elg din ele este constitditBiserica catolig, unasi unica»
(CBC, 833). «Bisericile particulare sunt pe dephtolice prin comuniunea cu una din
ele: Biserica Romei» (CBC, 834). Aici se insetefragmentul lui Irineu. Este deci,
important a nu frelege in mod gg# aceast comuniune, considerand-o ca pe un fel de

4 CBC, 834: Partea intai - Semea a doua - Capitolul Ill - Art. 9 - ParagraBulBiserica este
una, sféarit catolici si apostolié - Ill. Biserica este catolic- Fiecare Bisericparticulad este
catolic.

% Lanne, E.L’Eglise de Rome «a gloriosissimis duobus aposféfro et Paulo Romae
fundatae et constitutae ecclesiae» (Adv. Haer3)I) in Irénikon 49 (1976), p. 275-322.

%6 Cf. de exemplu, Brox, ERom und «jede Kirche» im 2. Jahrhundert. Zu Irergais haer.
11, 3, 2 In Annuarium Historicae Conciliorurd (1975), p. 42-78.

2’ CBC, 833 cu referie la Decretul conciliar privind misiunea pastral episcopilor in
Biseric, Christus Dominusnr. 11si la Codex luris Canonigican. 368-369.
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federaie de diferite comuniti, fiecare dintre ele menandusi o existem in mod
autentic catoli, chiar izolak fiind de celelalt&.

Unul din elementele vizibile ale u#i Bisericii, alituri de viga sacramental
si de comuniunea ierartiida nivelul comuniitii locale sau particularg comuniunea
cu Biserica Romei la nivel universal, este credimirturisiti’>. Tocmai legat de
unitatea creditei, Tn partea introductiva Catehismului, unde se descrie caracterul
comunitar al crediei cretine, o succesiune de trei paragrafe (173-175p0e flecat
s reia o serie de afirnfiaale lui Irineu pe aceasteny, dispersate 1asin cuprinsul
operei sale. Comparativ cu CR, acest Articol Rlei«credem» - din CBC, constituie o
noutate care iismerik a fi semnalatin contextul culturii contemporane, ma#icde un
puternic subiectivism. Cgtinta comunitat, in mod mai specific, ctinta eclezial
este un aspect pe care cateheza din zilele no@sivge 8- repurd in valoare.

Aparitia diferitelor marturisiri de credir in istorie, este determirdatle cel
puin doui contexté® cel liturgic si cel teologic. Primulgi are referima in liturgia
Botezului si este exprimat intotdeuna la persoana intai samgogéntru & tinde &
manifeste cunaterea direc¢t a coninutului de crediti si decizia de a # in ea.
Celilalt, apirut pentru a contracara primele ergrierezii, §i are mediul specific n
concilii, vrand & sublinieze credia mirturisiti de intreaga Biseit". Cele doa
lectiuni ale Crezului, departe de a marca o gmzconfirmi de fapt, caracteristica
proprie actului de credficresting, care este in acgldimp act personai eclezial.

Primele doa din paragrafele indicate mai sus, reproduc de faplogulsi
epilogul unei rarturisiri de crediga treimice, dezvoltand mai pe larg articolul refarit
la Parusiesi la celelaltenovissima «Intr-ade¥r, Biserica, dg raspandii in lumea
intread péar la marginile gmantului, primindwsi de la apostolsi de la ucenicii lor
credina (...) @istreaz cu grig [aceast propowaduiresi credirta] si, casi cum ar locui
intr-o singudi cag, crede in ea in acelafel, intr-un sufletsi intr-o inimg, si le
propowiduieste, le Tnva si le transmite intr-un glas, ca dintr-o singguiE» (AH 1,
10, 1-2§2 «intr-adevr, chiar dag limbile sunt felurite n lume, coinutul Tradiiei
este unuki acelgi. Si nici Bisericile care sunt ih Germania nu ad afedina sau ali
Traditie, nici cele care sunt la iberi, nici cele carstda celi, nici cele din Orient, din
Egipt, din Libia, nici cele care seafh centrul lumii...» Ipidem)*.

8 Acesta constituie punctul principal al Scrisotiibficate de Congrega pentru Doctrina
Credirtei Tn anul 1992, cu titlul «Biserica, sgcomuniune»ia Documentation Catholique,
15/1992, p. 729-733.

9 Cf. Constittia dogmatié despre Biseri Lumen gentiumnr. 7-8; 14; Decretul despre
ecumenisminitatis redintegratio cap. I. Principiile catolice ale ecumenismului @4).

%0 Cf. CBC, 185-197.

3L V. CBC, 167: originalul Crezului nicen are preditainitial la persoana ntai plural -
pistéuomenadic noi credemDS 125. 150.

%2 CBC, 173: Partea intai - Siemea intai. «Cred» - «Credem» - Cap. lispunsul omului dat
lui Dumnezeu - Art. 2. Noi credem - Ill. O singuredira.

% CBC, 1741bidem.
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In contextul diversiitii sistemelor gnostice prezentate in prima pameAd,
unitatea creditei Bisericii, garantat de fidelitatea transmiterii ei de la apostoli
incepand, apare drept criteriu de veridicitgitesoliditate Tn fga lumii - unitatea,
catolicitateasi apostolicitatea crediai se integredz reciproc: «Aadar, mesajul
Bisericii este veridicsi trainic, pentru & ea arat lumii intregi o singut cale de
mantuire» (AH 5, 20, #4.

Paragraful care incheie acest Articol 2 (nr. 1@6)pboreaz, se poate spune,
cele afirmate Tn cuprinsuis despre subiectul primar al actului de credirealizand o
incluziune cu o afirmge de la inceputul acestuia: «in primul rand, Biseeste cea
care credsi astfel poa#t, hraneste si sugine credita mea» (CBC, 168): «Aceast
credina pe care am primit-o de la Bisefio pastam cu grif, caci fara incetare, sub
lucrarea Duhului lui Dumnezeu, ca o coniode mare preinchisi intr-un vas scump,
intinerate ea Tasi si Intinerate si vasul in care se a# (AH 5, 20, 13°.

Citatul, in lucrarea lui Irineu, se plasgaaspre finalul celei de-a treidrg,
despre care am mai avut prilejdl amintim. lar acesta este precedat de afirmarea
soliditatii predicirii Bisericii asupra unitii «<economiei» lui Dumnezeu in favoarea
mantuirii omuluisi punand temelie crediei noastre. Aceastredina personalizdtnu
inseama, sau nu se reduce la o sude afirmaii sau de adeiruri de crezut, ci are o
valoare dinamit; sub agunea Spiritului Sfant devenind principiu de ot¥iaoui. Se
poate intui aici specificul moralei gtme, unagereorientat spre conformarea liedi
responsahil cu Cel dup al crui chip si aseninare suntematuti; o libertate ficuii
posibik si suginuta de acest nou dinamism operat intéiilomului resiscut in Hristos:
«Omul este n@onal, si prin aceasta aseémitor lui Dumnezeu, creat libar stipan pe
faptele sale» (AH 4, 4, %) «Domnul a poruncit iubireatfade Dumnezesi a nvitat
dreptatea & de aproapele, pentru ca omalra fie nici nedrept, nici nevrednic de
Dumnezeu. Astfel, prin Decalog, Dumnezeu |-a firege om & deviri prietenul 8u si
sa fie o inimid cu aproapeleas. (...) Cuvintele Decaloguluiman valabilesi pentru noi.
Departe de a fi abolite, ele au dobandit gtéite de sensi dezvoltare prin venirea
Domnului Tn trup» (AH 4, 16, 3-4) «Inci de la inceput, Dumnezeidise in inimile
oamenilor preceptele legii naturale. Apoi s-atomait si le reaminteasc Acesta a fost
Decalogul» (AH 4, 15, .

O observae se impune aici, dictacel pdin de terminologie: ultimele d&u
citate se regpesc in catehism in partea introductsy Sedunea intitulai «Cele zece
porunci» sau Decalogul. Termenul ca atare, apanéryp@rima oat in literatura
crestind tocmai in aceastscriere a lui Irineu, In pasajul pe caieCatehismul 1l

% |bidem

% CBC, 175ibidem

% CBC, 1730: Partea a treia. Yé&n Cristos - Seitnea ntai. Vooga omului: viaa in Duh -
Art. 3. Libertatea omului.

37 CBC, 2063: Partea a treia - $esea a doua. Cele zece porunci - Decalogul Int&fan
Scriptus.

3 CBC, 2070ibidem- Decaloguki legea natural
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reproduce. Dincolo de acest fapt, miegitsemnala aspectele pentru care se poate spune
ci Irineu se regseste pe deplin in logica ce sure aceadtparte introducti®, cel puin.

Tratatul referitor la «Cele zece porunci», Catehisil Tncadreax de la
inceput, Th contextul Noului Testament (nr. 20582 &are ofeér o scurd interpretare
a episodului cu té&nul bogat: Mt 19, 16-19), punand in lurhitrei puncte cheie:
importana poruncilor, atestarea valorii lor perene; intetgmea poruncilor in lumina
«primei» dintre toate poruncile. Duare, textul merge la izvoarele biblice ale
Decalogului (nr. 2056-2063) oferind infortiiaoportune asupra etimologiei, asupra
contextuali#rii istorico-religioase, asupra semnifiea celor «doé table» ale lui
Moise, asupra celor «Zece Cuvinte» in Tiiadudai@, asupra originii textului, asupra
locului su privilegiat Tn cadrul Legmantuluisi in cele din urm, asupra caracterului
moralitatii ce 0 presupune, respectiv una persoraadishu legalisi (nr. 2063). Sunt
semnalate apoi, locul pe care Decalogul I-a avulrediia Bisericii, unitatea sa
organid, raportul cu legea natusiginr. 2070-2071), obligativitatea sa, pentru a égh
cu afirmarea hristocentrismului moral:a& mine nu putg face nimic» (In 15, 5), ca
un fel de #spuns la intrebarea cu care se deschidea aseasine: «inwtitorule, ce
trebuie & fac... ?» (Mt 19, 16).

Mare parte din aceste aspecte sunt atinse, du&nthi pe scurtsi Tn partea
introductiva a celei de a treiaapi a CR - «Poruncile»; Tsun anumit gen de cateliez
ulterioa, va defegona in special in aspectul personalist al maralipe care
Decalogul il propune. Revenind dnia Irineu, chiar dacpasajele «morale» din opera
sa sunt relativ pgine, sunt totsi exemplare prin lectura tipologiqpe care o propun,
integrand astfel in mod armonios hristocentrisnddgmatic»si cel «moral»: «Legea
este profgée si pedagogie a reaiiilor viitoare» (AH 4, 15, 1.

Considertii finale

Am parcurs in day sau In unele locuri, In trei registre paraletespectiv,
scrierile Sfantului Irineu, In princip@ldversus haerese€atehismul Bisericii Catolice
si Catehismul Roman - c@nutul fragmentelor pe care noul catehism il dfdin
scrierile acestui #inte al Bisericiisi prim mare teolog.

Dad e € ne punem intrebarea, in tot respectul ce-l im@ntighitatea: ce
poate § ne spud acest personaj, prin scrierile sale, acum, lastadi de 18
secole?, sp@m casi prin acest articol&fi semnalat permanenta sa actualitate. Nu
in mod TntAmgitor noul Catehism al Bisericii Catolice face oamacdreptate, atat
prin spaiul pe care i-l alo&, comparativ cu ceilal mari Parinti citati, catsi prin

%9 CBC, 1964: Partea a treia - Bewea inii - Cap. Ill. Mantuirea lui Dumnezeu: leggidnarul
- Art. 1. Legea mordl- Il. Legea veche.
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contextul in care Catehismuyemz mare parte din fragmentele sale, respectiv in
paragrafe dedicate unor aspecte fundamentale edinter si moralei. Este cai o
invitatie de a ne pune in perspectiva acestuia, ghiaio ga distaa in timp, mai ales
deoarece sitgi Tn care noi ne anturisim si ne t@m credirta in contextul nostru
cultural, nu este cu totul 8ina de situgia in care el a anturisit-osi a trait-o. Acest,
Doctor unitatis- al unitii fiintei divine, al unitii economiei mantuirii, al unitii
Bisericii, al unititii de viaa crestina - ne poate oferi sofii si pentru contextul nostru
predominant dispersiv, generat de acedsti nu de un dualism gnostic, ci de un
relativism subiectivist, deseori agnostic. Fie caeai preocupare tematici acelgi

zel apostolic Binspiresi pe cei care sub o fofisau alta se dedicatehizrii.
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HARUL CA EXISTEN TIAL SUPRANATURAL IN
TEOLOGIA LUI KARL RAHNER

ALEXANDRU BUZALIC

RESUME. LA GRACE COMME EXISTENTIAL SURNATUREL
DANS LA THEOLOGIE DE KARL RAHNER. Cet ouvrage représente
une étude sur la théologie de Rahner appelée giédlmnscendantale, en
tant quelle introduit dans la réflexion théologiqula méthode
anthropologique-transcendantale et sur la pluDpdsf et en méme temps sa
plus géniale application dans la doctrine de ltexisal surnaturel. La grace,
les aides surnaturelles et les réalités qui, sbase de la grace, existent dans
la vie humaine, se concevaient, du moins jadis, noendes réalités
particulieres et de quelque fagon régionales, dmécheur ou le non-
croayant pouvait étre totalment dépouvru. On leugghéologicament, en
distinguant entre la révélation explicite ou thémat ou catégoriale, et la
révélation implicite, athématique ou trancendanigle atteint tout homme
dans son expérience transcendentale. Qui accepteerls positif de
I'existence par grace (en tant qu'existential sumed), accepte le mystére
fondamental du salut, qui trouve dans le Christdsroilement historique et
catégorial. Cette acceptation devient acte dexfstantial (et non catégorial),
exercice d’un christianisme anonyme.

Introducere

Harul, Tn accege latini gratia sau in terminologia greadliil, poate fi definit
in sens strict ca "un Dar supranatuglf de Dumnezeu unei creaturi intelectuale n
vederea dobandirii viié vesnice Astfel harul este un "dar supranatural” pentu ¢
depiseste natura, exigesle oricrei fiinte. Subiectul harului este "creatura
intelectuad”, altfel spus n acedstcategorie inft doar ingeriisi oamenii. Cauza
eficients si principiul harului este Dumnezeu in timp ce fita harului constin
dobandirea "vigi vesnice". Pe parcursul istoriei Bisericii discursubltgic a atins
diferite profunzimi speculative, ajungandu-se inecein urndi la formularea
anteconciliax conform dreia in afara Bisericii nu existantuire? Aceast formulare
exclusivist punea in afara mantuirii petitccrestinii care nu apaineau Bisericii

! CF. definiia scolasti@ a harului: "Donum supernaturale creaturae intellt a Deo

concessum in ordine ad vitam aeternam" in E. Eedantropologia Creting, Editura
Presa Bu#, lasi, 1997, p. 5.

2 Cf. Extra ecclesiam nulla salus.
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Catolice ca & nu vorbim despre adgipreligiilor necrestine. O rezolvare a mantuirii
crestinilor Bisericilor necatolice este recuterea @ acstia pot primi harul Spiritului
Sfant in nisura In care poseédapostolicitate, auamas fideli ortodoxiei doctrinarg
mai ales apeledzla Sacramente. Cum se poate argumetiiigtific posibilitatea
mantuirii si Impartasirea din harul lui Dumnezeu a negieilor sau a ateilor,adfa a
reduce importa@ cratinismului? Tai cei care ascultde glasul cagtiintei, care in
intimitate spune omului ce este bisiee estedu, asculi de Dumnezelchiar dag nu
recunosc in mod explicit gtnismul datori# unui anumit ambient cultural in cage 1
desfisoan existera sau aparent sunt adepnei ideologii ateiste. Cei care fac acest
lucru spun n ultird instana "da" lui Dumnezeu, chiar dacwu Tn mod explicitgi
accepi un sens pozitiv al existen.

Acesti oameni se pot mantui, @sot prin Hristos, cel care s-a jertfit in mod
eficient pentrudscumgrarea ficatelor omenirii. Modul prin care este posilwl astfel
de mantuire pune problema harului sfor si al relativizirii importartei cretinismului
explicit, bazat pe Revela lui Dumnezeu alarei plinatati const in Isus Hristos. Karl
Rahner, prin conceptul de "existiah supranatural" cafitsi ofere o soltie teologi@
problematicii mantuirii "extra ecclesia”.

Existentialul supranatural

Teologia rahnerigh este caracterizatde speculd facute dug o metod
antropologico-transcedentadsa cum Karl Rahner #nturiseste in anul 1974 metod
care de fapt @inumele ntregii sale teologii: teologie transcédiénAceast metodi
este aplicatin mod genial prin "existeialul supranatural”. Termenul "existal’ este
de origine heideggeriarsi semnific in lucrareaSein und Zeiteea ce caracterizéaz
existena prin fiina sasi prin intelegerea, comprehensiunea, acesteiefiifcest
"existenial" este determinarea fiiei lui Dasein a existetei umane, in opogé cu
lucrurile? Karl Rahner i asuni termenul heideggerian doar in ad@egormati de
"determinare a fiitei umane" -Seinsbestimmung des Menschembind despre har ca
despre un "existeial supranatural”. Teologul dageste ramele filosofiei existelaliste
heideggerieng patrunde in mogtiintific in problematica teologiei contemporane.

In interviul acordat Editurii Herder, Karl Rahnerecizeaz cu claritate
punctul de plecare al cong#lpr sale: "Harul, ajutoarele supranaturaigealitagtile
care exist in viga uma# pe baza harului, se concep, cetipwdati, ca realiti
particularesi in oarece mod regionale, care pot lipsi chiaalt@h pcatos sau n
necredincios. Convingerea mea teoldgiondamentdl, este aceeaicceea ce noi
numim har este in mod evident o realitate care d&é& Dumnezeu intr-un raport al
dialogului libersi este deci nemeritaf supranatural. Tispentru mine harul este in

% Catehismul Bisericii Catoligenr. 1776.

4 Cf. La grazia come centro dell’esistenumana.intervista a Rahner e su Rahner in
occasione del suo 70 mo compleaRdizioni Paoline, Milano, 1974, p. 28.

®> M. HeideggerFiinsa si timp, in Filosofie contemporah p. 184-185.

22



HARUL CA EXISTENTIAL SUPRANATURAL TN TEOLOGIA LUl KARL RAHNER

acelai timp o realitate care estérdita "mereusi in afat de aceasta in centrul cel mai
intim al existeei umane —dcuti de costiinta si de libertate — , in lumea ofertei, in
lumea acceptii sau al refuzului, astfelacomul nu mai poate ¢e din aceast
caracteristi& transcedental a esetei sale. De aici derlv ceea ce eu numesc
"crestinismul anonim”, de aici derivand de asemenealcnu ¥d nici o religie, de
orice tip ar fi ea, In care harul lui Dumnezeunu fie prezent, chiagi in mod
nabusit si denaturat. De aici reiese ceea ce eu am numitentuhtranscedental al
revelaiei istorice®

Transcendentalitatea spiritului uman in lume, U@t este o deschidere
radicali spre Transcenden nu este o simpl deschidere f& de misterul unui
Dumnezeu indeptat si tacut, cide factoeste deschidereatiade misterul proximitii
lui Dumnezeu care se reveléar se diruieste omului’ Revelaia divind ne descopér
faptul @ Dumnezeu,amanand transcendent, este prezent in mod intinatéeae si
istorie cafsi In viata omului ca individ &ruia i se druieste Th mod gratuit Tntr-un mod
special. Harul amane nemeritat de orsi gratuit, fiind in acelg timp un dar
supranatural oferit "mereu” déte Dumnezeu,afa contenire, dintr-un act de iubire
divina. Tn viaa sa omul acceptsau refuz acest dar, ceea ce constituie de fapt o
determinare "permaneiita fiintei omului. Exisi posibilitatea ca orice ona primeasé
acest har in funie doar de dispota acestuia & de Dumnezeu: acceptare sau refuz.

Generalizai aceast situaie, putem afirma & orice om are o0 vota
supranatural prin faptul istoric al Zscumprarii si prin dorinta universal de mantuire
a lumii, ambele din igiiativa lui Dumnezeu. Fieacaccept sau nu reveta creting,
omul nu va fi nicioddt un "om natural”, fiind intotdeauna subiectul &tifi vointei
rascumpratoare universale care deterthistarea fundamentabh omului, orientedz
dinamismul spiritualittii sale spre o finalitate supranatdrah Dumnezegi constituie
cel mai intim element al fitei salée®

Conceptul de har ca un exigiahsupranatural aduce cu sine gl@onsecire
majore. Mai intdi de toate harul este o realitatgranaturd, gratuit, o
autocomunicare a lui Dumnezeugifede creatura sa. Esteirdit Tn acela timp
impreurd cu existera umagi ca una priori si untranscedentatare insteste devenirea
istorici si a posterioria vigii oricarui om. Harul va marca in profunzime exiggen
umari si-i va codetermina deciziile.

Existenialul supranatural este prezent in centrul existermane Existeny si
are consecte majore asupra devenirii istorice a et individ. Harul Bscumgrator
este druit, omul are libertatea de alegere sau de resping acestui dar. Harul este
eliberator, Tn& omul poate &I respingi condamnandu-se la o "libertate infe#al

Plecand de la existgalul supranatural se ajunge la conceptul desticiem
anonim". Astfel, orice om, in #isura in care este om, in ordinea istoaceconomiei

® Cf. La grazia come centro dell’esistenumana.lntervista a Rahner e su Rahner in
occasione del suo 70 mo compleapo28-29.
" Rosino GibelliniPanorama de la théologie au % Les Editions du CERF, Paris, 1994, p. 255.
& Ibidem.
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mantuirii, poate & fie un cragtin anonim dag bineineles nu este ag@n in mod
explicit. Prin existetialul supranatural, Dumnezegi inanifest dorinta universa de
mantuire si daruieste tuturor posibilitatea mantuirii. Astfel se Tnogao soldie
particulai Tn rezolvarea problemei religiilor negtiee.

Reveldtia tematica si atematica

Istoria mantuirii coincide cu istoria revaéa crestine. Rimane problema celor
care ignak sau refuz revelaia cretinad. Rahner o rezolivclasificand revelg intr-o
revelaie "explicia”, "tematid" sau "categoridl’, reprezentat de reveléia cratina
exprimafi prin concepte, istori¢ transmig prin intermediul keryméj exist si o
revelaie "implicita", "atemati@" sau "transcedentsl Aceasi revelaie "atematid" nu
atinge zona "categoriél a comtiintei umane, amanand "dincolo” de ansamblul
dogmatic, etic, cultural, pe care le cugtem, fiind mai presus de orice,
"transcedental*. Aceasi revelaie atinge orice experightranscedentalumari.

Revelaiei divine, fie tematig sau atematic omul 7i fispunde prin credia.'*
Actele de credita ca spuns la o revefie atemati& imbra@ si ele un caracter
atematic. Este urispuns afirmativ provenind din adancul fghumane, din cel mai
intim centru al propiului "eu”, careadin sens pozitiv existezi chiar dag refuz fara
vointa sa explicit crestinismul sub form eclesiai. Negarea explicita cratinismului
prin imbgtisarea ateismului sau a materialismului se situdmzeriferia costiintei
umane, fapt atestat fenomenologicyu compromite acel "da" existéad al umaniitii.
Acest "da" "sensului pozitiv al existeil' devine cu ajutorul harului (ca existih
supranatural) o acceptare atendagicimpliciti a misterului fundamental al mantuirii
care gsete numai in Hristos descoperirea sa istosic categorial.’> Acceptarea
facuta de om in cel mai intim loc al fifai sale, in sensul pozitiv al existerndevine un
act de creditd existettial, nu categorial, exercitat détie un "crgtinism anonim".

Acestor afirmdi li se cuvinesi 0 argumentare criticimpotriva unor aparente
neconcordage dogmatice. in primul rand este vorba despre teraie. Cretinii sunt
cei care credsi marturisesc & Isus este Fiul lui Dumenzeu care aduceijek
rascumprare pentru ficatele omenirii, deci Th sens rahnerianstinessmul nu poate fi
decét explicit. Prin "crginism anonim" Rahner dastie si sublinieze din punct de
vedere teologic modul cum Dumnezeu poétenantuiasg, din punctul de vedere al
crestinismului, pe necrdini, fapt acceptati de Conciliul Ecumenic Vatican Il prin
Declaraia despre retille Bisericii cu religiile necrgtine® Astfel, Dumnezeu Unigi
Trinitar, conduce spre mantuire intreaga omeniregoe El a creat-¢ 0 menine in
existena si al cirei pluralism lingvistic, culturaki religios I-a pretwizut Tné din

° K. Rahner, H. VorgrimlePetit dictionnaire de Théologie catholiqaet. "Révélation”, p. 423 sq.
10 cf. C. Milller, H. VorgrimlerKarl Rahner Editions Fleurus, Paris, 1965, p. 85.

11 Cf. Catehismul Bisericii Catoligenr. 142-143.

12 Gibellini, op.cit, p. 264.

13 Cf. vat. II, Nostra Aetatenr. 5.
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momentul evenimentului Turnului Babel, fapt deehl§f revelat prin acest eveniment.
Pe de alt parte, teza rahneriara cratinismului anonim pareaspuri pe picior de
egalitate toate credme religioase. Rahneraspunde & nu utlizeaZ teza
crestinismului anonimsi nu trebuie utilizat In sens apologetic, pentrd ar putea
capata conotéi care au fost departe de inflensa, in& la nivelul comprehensibititii
ramane o soltie teologi@ posibik Tn legitura cu mantuireaxtra ecclesiaPentru cel
care practig Tn mod explicit crgtinismul, aceast tez este doar un instrument
interpretativ, prin care trebuietétes & orice om, chiasi cel nebotezat sau care se
declag ateu, care accepsensul pozitiv al existesi "traieste”, chiar dag numai n
forma anonimi, cretinismul ca economie a mantuitfi.O alt critici care poate fi
adus tezei crgtinismului anonim este aceeai celativizeaz aparent valorile
crestinismului istoric si misiunea crglinismului in plan eshatologic. O aprofundare
atent a textului rahnerian combate o astfel de vizitir@restinismul explicit posesi
nu numai "un plus de cungare" cisi "un plus de fiinare"provenit din acest
"existenial supranatural” care seirdieste din plin celui care il acceptori aceast
viziune Tmpiedi@ orice echivalare a cginismului explicit cu cel implicit®
Crestinismul anonim §i gaseste identitatea numai prin intermediul gimismului
explicit si istoric, care are de fapt misiunea de aid@si creaia si mai ales ceea ce ste
mai de pre omenirea aflatin drum spre un "Omega" eshatologic.

Existena omului este marcatle ceea ce fiado fiintare Seiendg specifi@,
ori acest "ceva" este exist@tul supranatural, harul, caré d chemare universaspre
Tmbratisarea "sensului pozitiv al existeii' si implicit spre mantuire.

Un existertialism crestin fundamentat teologic

In afara acestor formiri doctrinare, scrierile teologice ale lui Rahnants
patrunse de spirituki modul de exprimare specific existi@tismului, Tnd nu sub
forma unor eseuri, excép meditaile sale, ci sub forma unei teologii sistematire.
mod unicsi inedit operele rahneriene au un caracter de dggelpentru timpurile
noastre” tocmai datofitsensului pe care "existet 1l capita. Rahner citediz'dac
cotidianul i pare &rac, vina nu este a lui, ci a ta Tisprea slab pentru a-i surprinde
intreaga bagiie"’. Daci gandirea sajtrunde cele mai superioare sfere ale spiritului,
nu pierde din vedere niciodabmul si lumea care iubge, muncsgte, sufei si moare.
Meditaiile sale cu cofinut teologic formeax o teologie a cotidianului, a existen
banalesi totusi plinda de un eroism néxut. Chiar da& neag linia heideggerian
direct, Karl Rahner folosge frecvent teme din gandirea sa: acceptareaceret a
destinului, experiga eeculuisi a solitudinii spirituale, necesitatea de a phiviaa si

14 Gibellini, op.cit, p. 263-264.
1> A se vedea de exemgdlas Christentum und die nichtchristlichen ReligiofreSchriften zur
Theologievol. V, Benziger Verlag, Einsiedeln, 1962, p. 133.
18 Gibellini, op.cit, p. 264.
7. cf. Miller, Vorgimler,op.cit, p.53.
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de a primi existeg@a ga cum aceasta esfiemai ales tema mar. Acestei viziuni i se
adaug temele #zboiului, amenitarea atomig, incredibilele mutgi ale civilizatiei
noastresi condtia umar per ansamblu. Rahner abordesiztema pascaligha unui
dualism existetial, a dublei convigiri In om a ndretiei si mizeriei, nicicand mai
actuali decat asizi'®.

Martin Heidegger il elibereazde conceptualisme punand in locul loti al
termeni, compsi si cu semnificde proprie precs avand in centrul orizontuluas
omul Tn totalitatea sa vig concred, cu misterul existeni sale tragicgi condamnate
la un sfégit ce contravine sifundurilor fiintei sale. Tot Heidegger este centrat pe
credirta in omsi in fiinta. Conform lui, Intreaga filosofie occideritale du@ Socrate
para in prezent a geé drumul considerand omul doar un "animaiaal” si fiinta in
sine doar un obiect al gandirii. Zona conceptuedbuie defsita, ori acest lucru se
face printr-o experigh umari fundamentdl. In lucrareaRecherches de science
religieuse publicai in anul 1940, rezuiinorientarea sa spre Heidegger astfel:
"Filosofia este Tn mod fundamental o nostalgie.elste capabil de a filosofa decét cel
care se consid&pe sine un nimigi se indreagtcu totul spre totalitatg esenialitate.
Departe de a adormi aceasteliniste printr-o serie de iluzii, de adiiasau de
calmante, a face lucruri importanigin acelgi timp] ale civilizaiei, noi trebuie &0
intrginem pad cand ne gsim pe noi, fa& in faa cu noi Tgine. Este atunci cand ne
apropiem de eséal, cand devenim capabili de a sesiza "realulidcdostalgia face
din noi oameni. Cine nu se fasaptivat nu vati niciodat sa inteleag. Ah! Céat de
videsi vane, fai de lucrurile de pe urinsunt toate subtilitile noastre speculative”

Alaturi de sfinii Bisericii care acceptsi raspund din intreaga lor fiil
Revelaiei explicite a lui Dumnezeu, chiar "stiii anonimi” pot avea o experign
reai a Transcendentului. Sunt oameni care acutf o veritabid experied a
supranaturalului in sensul de exist&n Solicitgi de harul lui Dumnezeusitaccepi
propiul destin chiarsa durerossi incomprehensibil cum pare, supunandu-se intr-un
mod habituagi de multe ori cu mari sacrificii la absolutul legiorale®

Omul este chematasfaci o "experietd fundamental' a lediturii cu
Dumnezeu. Congda umarm, aceea pe care O sésiz In aceast "experiema
fundamental” este dominatde dod condiii existertiale: omul este "o fiiti-aruncai-
in-lume”si "o fiinta-aruncai-in-istorie". Astfel omul este "proiectatirfi incetarssi in
mod anxios spre viitor, aparand Th acekd timp unui trecut, unui lung lande
dependete istorice. In fine, estg aservit In mod eseial de multitudinea fascimdor
ale prezentului care 1l captéaz cauti s 1l indeirteze de Dumnezeu.

in acelai timp omul inceart si deviri propiul creator prin transformarea
cadrului propiei vig, a organismului &1, a psihismului &1, a comportamentuluis
gresit. Propriile limite 7i arat mai nainte de toate contingarsa radical Campul

18 |bidem p. 69.

!9 Rahner KarlRecherches de science religietiseMiiller, Vorgrimler,op.cit, p. 68.
% |bidem p. 85-86.
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cunoaterii sale se dilatpe nasui ce il exploreag, plead in spau ingi se va intoarce
mereu pe fmant; nireste durata existeai sale istorice frisse va lupta mereu cu
moartea, iar omul cel nou promis atat de Orientsicde Occident nu oférin mod
radical nimic nou, seamand in mod inevitabil cu vechiul.

Concluzii

Omul este o intrebare. Gtimismul devine &spunsul lui Dumnezeu, simpju
exhaustiv, la mareg unica intrebare p&ésle om existegei sale... Crginismul nu este
doar una din marile religii ci implinirea lor atéianp cat experig@a religioag a
crestinului si a omului care accepsensul pozitiv al existési umane este uriigi are
valerte absolute. Cgtinismul nu va putea fi pus niciodaakturi de numeroase alte
teologiisi ideologii caresi disputi spiritul umar™.

Dumnezeu estg ramane un mister, in ciuda Revw&s rimane transcendent
fiind in acelai timp prezent n intimitatea existen umane, astfel incat omul simte in
spatele feadelor stilucinde de piceri, a agitgei, a civilizgiei, 0 nostalgie dup"ceva"
care &-i umple existeta vidi si lipsita de sens. DacDumnezeu, care este liber s
descopere sau nuagireaz ticerea, atunci cea mai nabihtitudine spiritud si
religioast a omului va fi aceea desa-concentra ateia asupra acestei ligti a lui
Dumnezeu, a transcedentalitcare se afirra prin istoricitaté®.

Putem observa faptulacomul se afi in centrul specutei teologice
rahneriene, care are o dinaima&scendetit de la uman la divin, de la antropologge (
aceasta teologicsi nu filosofici) la teologie. Dat este "ceva" careigidice condiia
umari de la materialitate la spiritualitage mai mult, la indumnezeire, atunci numai
harul divin este capabil de 0 asemenea lucraread@st lucru nu este refuzat nici unei
fiinte care accepsensul pozitiv al existesi.

2L Ibidem p. 94.
%2 Cf. K. RahnerHérer des Wortedn La grazia come centro dellesistenza umana. Instava
Rahner e su Rahner in occasione del suo 70 mo canple. 28-29.
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L’ ITINERAIRE DE LA PURIFICATION INITIATIQUE
ET LE SIGNE DE L'HUILE — ANALYSE DU RITUEL
BYZANTIN DE BAPTEME *

MIHAI FR ATIL A

REZUMAT. ITINERARIUL PURIFIC ARII INI TIATICE SI SEMNUL
ULEIULUI — ANALIZ A A RITUALULUI BUZANTIN AL
BOTEZULUI. Autorul dezbate corespondarritualului bizantin a inierii
crestine cu practicile botezului, de la sfiful secolului al 1V-lea. Cele dau
aspecte ale botezului, ulegilapa, furnizeaz ocazia de a pune in evid&n
aspectele purifirii, care sunt ungerea catechumenilor care cuprinde
rugaciunile si caracteristicile randuielii botezuluyi mirul, care cuprinde
rugaciunile ungerii cretinului si mirungerea propriuzis In sivarirea acestor
sacramente un rol important il are materia coasacare este semnul gigi
divine, iar efectele acestor sacramente este iparé@ la viga lui Cristos.

Notre contribution pourrait paraitre étrange, nsaigs son titre générique, cet
exposé voudrais parler d'une «certaine» purificatteéologique, tout en mettant en
valeur les correspondances du rituel byzantin itditron chrétienne (VIfi siécle)
avec les pratiques baptismales hiérosolymitainda €le du I\V° siecle. Nous oserons
fournir a I'archéologie de I'Antiquité tardive lawtribution de la théologie comme
science auxiliaire.

Le baptéme est le premier signe rituel de la fasqganelle accordée a la foi de
I'Eglise. La richesse des gestes et des symbdaledsriallusifs au domaine purificateur
permet de considérer linitiation sacramentelleptBs une logique d’anthropologie
religieuse. Cette logique fait une réinterprétatieria tradition chrétienne non seulement
d’'apres la lumiere critique de I'Ecriture ou deTleadition, mais également d’aprés
I'étude de I'expérience humaine située dans unat&n historique particuli€ke

* Communication présentée au Sympogtaganesimo e cristianesimo sul Basso Dantéio
a I'’Accademia di Romania a Rome, 3 — 4 avril 2000.

1 Procédant & une nouvelle lecture du rituel, nous pencherons sur les aspects purificateurs qui
représentent et constituent, il faut le reconndiiméiation comme rite et mentalité englobante.
Voir J. Preston, Rurificazione in M. Eliade (éd.)Enciclopedia delle religioniMilano, Jaca
Book,1994, t. 2, p. 442-451 (trad. @be Encyclopedia of ReligiptNew York, Macmillan,
1986). Sur I'évolution historique de la notion gerikification» voir le remarquable article de P.
Daubercies, Rureté> in G. Mathon, G. H. Baudry, E. Thiery (édatholicisme hier, aujourd’hui,
demain Paris, 1990, t. 12, ¢ 296-304.
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Les nombreuses et importantes études sur l'imitiathrétienne apparues dans
les dernieres années ont su en éclairer les diffeespects en partant de points de vue
trés variéa Les sciences humaines ont eu le mérite de negtthemiére que méme la
religion chrétienne, tout divinement instituée de'esoit, s'adresse a 'homme tout
entier et 'implique autant dans la totalité de étme que dans ses manifestations. En
effet, tout acte religieux a un caractére pargcudiéterminé par une intentionnalité qui
I'anime et le rapporte & une entité transcend&eegue nous voulons proposer cette
fois-ci est plus «scandaleux» encore, parce que @mploierons la contribution d'une
science auxiliaire méme pour la théologie. Ce paimous essayerons d’identifier, au-
dela des textes et des gestes rituels, quelle ahte d’une expérience existentielle

Le pouvoir symbolique de I'huile est trés fort. Sditisation dans les religions
se rattache au double emploi auquel elle se pdiie [ vie quotidienne. D'abord
alimentaire et cosmeétique, I'huile suggére égalémen plénitude de vie, la
régénération, etc. et est fort utilisé dans difféae cultures religieuses principalement a
cause de ses vertus médicales

Le Nouveau Testament ne dit rien sur l'onction pra- post-baptismale.
Pourtant 'huile fait partie du décor des usagetiafiques de I'Eglise depuis
longtemps. Au moment ou les apdtres inauguraigmtddication, I'usage de I'onction
était tres répandu dans les milieux gréco-romaiaisis, exorcismes, consécrations des
monuments ete. Pour les Juifs de I'Ancien Testament, I'huile est signe de
consécration d’'une personne (ou d'une chose), dédigtion, d'élection de Dieu en
vue d'un office sacré. Les onctions d’huile ont éténsidérées comme marques
d’allégresse ou de respect. On trouve égalemenild’ldans les cas de différentes
guérison& Le Nouveau Testament présente le Christ commelERere. La présence
de I'Esprit et I'épiphanie du Messie, I'Oint de Diau Jourdain, ont déterminé I'Orient

2 Voir A. va Genneples rites de passage. Etude systématique de Fiteis, Picard, 1909. M.
Eliade,Initiation, rites, sociétés secréetes. Naissancdigugs. Essai sur quelques types d'initiation
Paris, Gallimard, 1959; J. Ries (éd.gs rites d'initiation. Actes du collogque de Liegiede
Louvain-la-Neuve (1984)ouvain-la-Neuve, Presses Universitaires, 1986Jodcheray (éd.),
Approches scientifiques des faits religigbaris, Beauchesne, 1997. A. Zemplenitiere» in P.
Bonte, M. Izard (dir.)Dictionar de etnologie ¢,i antropologiolirom, la¢,i, 1999, p. 325-327 (trad.
deDictionnaire d’ethnologie et anthropologiearis, PUF, 1997).

3 Cf. M. Meslin, L’expérience humaine du divin. Essai d’anthrop@oge la religion Paris,
Cerf, 1988, p. 15ss.

4 Voir larticle sur «'huile (olio)» dans le livrele G. Heinz-Mohressico di iconografia
cristiang, Istituto di Propaganda Libraria, Milano, 19952p3 (trad. dé.exicon des Symbole:
Bilder und Zeichen der christlichen Kunistigem Diederichs Verlag, Diisseldorf-Kdln, 1931).
Wolinski, <Onction. Il Péres de I'Eglise in Dictionnaire de spiritualité1982, t.11, c. 801-819.

5 E. Cotehenet,@nction» in Supplément au Dictionnaire de la Bibi®60, t. 6, c. 701-732.

6 M. Cocagnad,es symboles bibliques. Lexique théologiQef, Paris, 1993. («Huile et onction»).
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chrétien a accorder un réle majeur a I'huile danitliel de bapténie

Au long de I'histoire on a beaucoup insisté suitéede I'eau dont le symbole
de la purification est facilement repérable. Miamtiation chrétienne ne se résume pas
a l'immersion baptismale proprement dite. Malgrédlgersifications des rites et
I'influence anthropologique d’autres cultures neligses, le rite d'immersion dans 'eau
a été accompagné depuis I'age judéo-chrétienndgzacérémonies complémentaires.
L'onction avant 'immersion est déja attestée parléttres de Clément de Rome I, 67
et par le Testament de Levi VIII, 5 mais chez iefep-chrétiens sa signification n’a
pas été tres claffe

Les prieres concernantes I'huile et les onctionstdal byzantin de baptéme,
attestant une théologie slrement plus ancienna diglhction du Barberini 336sont
une excellente occasion de mettre en évidencespesta de purification, révélateurs
pour comprendre la signification de la participatite 'homme au salut en Christ.

a. L’huile des catéchumeénes

Aprés la consécration de l'eau, 'Euchologe byramiésente une priere
d’inclination de la téte (kephaloklisia). Durantleesi on bénit I'huile avec laquelle
seront oints les catéchumenes, d'abord sur la piéte, sur le corps entier, avant de
descendre dans I'eau baptismale dans laquellerarvarsé un peu de cette huile avant
méme de oindre les catéchumenes. La significatdiedu est enrichie: aux vertus de
purification et de régénération de I'eau s’ajoatpdix et la lumiére de la vie éternelle.

La priére a deux parties:

- une anamnese qui rappelle le symbole de l'oliviemme signe de
réconciliation et de délivrance du déluge (attestat’'une purification
réalisée), comme signe de I'Esprit;

- une partie finale, épiclétique, qui demande I'ofi@naet la descente du
méme Esprit.

La priere est accompagné par le geste du céléqeargouffle sur I'huile.
D'aprés Miguel Arranz, il s'agit d'une épiclése laidque (antérieure aux disputes

7Voir a ce propos J. P. , Albe@deurs de sainteté. La mythologie chrétienne desates éd.
de EHESS, Paris, 1990; B. Varghelses Onctions baptismales dans la tradition syrienne
these 1If cycle en Sciences des religions, dir. R. G. Cqaistitut Catholique de Paris,
février 1985.

8 Cf. J. Danieloula teologia del giudeo-cristianesimibMuligno, Bologna, 1964, p. 463 (trad.
dela théologie du judéo-christianispigesclée, Tournai, 1958).

9 Le célébrant était a cette époque le Patriarch@endant la Veillée Pascale baptisaient les
catéchumenes adultes. L'office du baptéme encaairé ld divine Liturgie eucharistique se
tenait dans le baptistére. Voir M. ArranzEwlution des rites d'incorporation et de
réadmission dans 'Eglise selon 'Euchologe byzenin A. M. Triacca, A. Pistoia (éd(gestes
et paroles dans les diverses familles liturgiqu®ama, Liturgiche, 1978 (CSS 1977), p. 31-77.
S. Parenti, E. Velkovska (éd.JEucologio Barberini, gr. 33pRoma, Liturgiche, 1995.
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théologiques de la fin du Asiecle) parce qu'on demande a Dieu de bénir &rsir le
moyen du Saint Esprit sans faire des précisionidires: «par la puissance, I'action»
et méme: «la présenéé»de Celui-cll. Le premier effet est protecteur: «onguent
d’incorruption», puis: «arme de justiéé»on peut donc observer la fonction de 'huile
pour symboliser la sanctification (plus accentuée dans le cas de I'eau). Dans ce cas
I'élément corporel est fort. On prie pour que lleuievienne: «Un renouvellement de
lame et du corps, une préservation contre toutératipn diabolique, une
immunisation contre tous les maux, pour ceux gen findront avec foi, ou en
godteront pour votre gloire et celle de votre Hilue et de trés saint, bon et vivifiant
Esprit...»3, non seulement de I'esprit humain, comme c'étaitds pour I'eau, mais
aussi du corps. On remargue la méme personnalisd¢ida matiére comme dans le
cas de l'eau. L'anamnése de cette priere consisappeler de la signification de
'huile comme instrument de la bénédiction divimkn de guérison, de paix, de
pouvoir spirituel et don de la vie. Le formulaiaéske entendre un usage possible dans
certains cas de maladie et fait mention d’'une imsation contre tous les maux, pour
ceux qui s’en oindront avec foi ou en godterordifi@rence de I'eau du baptéme qui
ne se boit pas. La dissuasion de toute opératmipolifjlue, mentionnée aussi et la
délivrance de tous les maux nous replacent dansisée apotropaiqié

Le moment de mélanger l'huile & l'eau est accom@agar le chant de
I'Alleluia. Ensuite le Patriarche (le célébrantpponce a haute voix une doxologie a
Dieu, lui qui: «éclaire et sanctifie tout homme aethdans le mondés:

Suit 'onction de celui qui doit étre baptisé. laéabrant I'oint avec le doigt en
lui faisant le signe de la croix sur le front, &urpoitrine, entre les épaules, sur les
oreilles, les mains et les pieds en disant uneesmi: «N. est oint de I'huile
d’allégresse au nom du Pére, (...)pour la guérisdiahe et du corps (épaules), pour
I'écoute de la foi (oreilles), vos mains m'ont ¢réé elles m'ont formé (mains), afin
gu’il marche dans la voie de vos préceptes (piééls)»

Il s’agit clairement de la recréation de 'homme,sdn corps, de ses membres,
des sens. Le baptéme restaure l'intégralité derdsopne humaine et le rapport avec

10 a priere de bénédiction de I'huile des catéchuesém E. Mercenier, F. Parlsa priére des
Eglises de rite byzantin. I. L'office divin, la Wwigie, les Sacrement€hevetogne, 1937, p.
336-337. Il faut préciser que l'original grec niigt pas le «vous» majestatis pour Dieu, mais
«Toi». Nous avons cependant respecté le choixathscteurs francais.

11 Cf. M. Arranz, &acrements de I'’Ancien Euchologe constantinopol{@AEC) IV® partie:
Lillumination de la nuit de Paque€h. II-V »,OCP53, 1987, p. 170 ss.

12 E. Mercenieropp. cit, p. 336.

13 Ibidem p. 337.

14 Cf. M. Arranz,op. cit, p. 173.

15 E. Mercenierpp. cit, p. 337.

16 Ibidem p. 337.
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Dieu par I'Esprit qui renouvelle dans la joie. Lgsteré’ (le sacrement) est source de
joie, nourriture de la vie chrétienne. Sa célébrafi’articule d'aprés une succession
des rites anciens. Au temps de Cyrille il y avaiitoe onctions avec d'autres formules
pour les différentes parties du corps, mais quiearles mémes significations.

Apres l'onction, vient le moment de l'immersion,ise par la lecture du
psaume 31- «Heureux qui est absous de son péchésalme atteste I'oeuvre divine
d’'absolution (selon une logique de purificationfaveur de 'homme.

La prise de I'habit blanc: «tunique de justice,ique lumineuse®$, tient lieu
de passage entre le baptéme et I'onction avec rén@&h(Myron). En effet le nouvel
habit est & la fois le point final du bain purifisar, attestation et principe du pas
suivant, celui de l'onction chrismale. Purifié, éé¢ré, 'homme est ainsi prét a
retrouver en Christ sa vocation liturgique origiagiar le don de I'Esprit méme.

b. Le Myron - la consécration de I'homme

L'onction du Chréme marque la transformation egdimilation du nouvel
initi€ au Christ méme. D’apres le rituel et la g dont il se fait témoin, I'onction
chrismale se comprend comme imitationirfesi3'® de la descente de I'Esprit au
Jourdain, onction du Christ aprés son baptéme.rdditibn hiérosolymitaine de la
seconde moitié du Rsiécle, qui se trouve a la base de la pratiquaritiy®e, a orienté
son rituel d'initiation vers le baptéme du Chrisvers I'effusion de I'Esprit qui Suivit,
selon la scéne évangélique. La chrismation est demaue possible par le baptéme,
qui s’accomplit en elle, et le saint Sceau rentBlephyte christ (oint) en Christ, en lui

17 Le termemysterionmysteriumpour les Péres indique des actions du salut,ugutés figures
(typoi), événements et personnes de 'Ancien Testamenti@etére typologique que font
allusion a I'accomplissement en Christ. Il désiggalement les vérités de la foi chrétienne et
les sacrements en sont donc un terme qui expriaotioh de salut et sa représentation
cultuelle (reproduction communicative de salut eayant a travers le rite). Pour I'Orient
chrétien, lié toujours a la mentalité théologiges Beresnysterionexprime du point de vue
cultuel tous les rites liturgiques (office ou carrafions). Les différentsysteriasont compris
moins comme actions isolées qui donnent une grpéeifigue que comme aspects du
Mysterion unique de I'Eglise. L'Orient sous l'inéace de la scolastique occidentale a fixé a
sept le nombre dmysteria mais le premier age byzantin ne s'est pas pr@eéctgidentifier le
concept comme il est percu aujourd’hui avec lesnetations sacramentaires. Cf. C.
Vagaggini, Il senso teologico della liturgia. Saggio di litiagteologica generaleRoma,
Paoline, 1964 p. 564-574.

18 E. Mercenierpp. cit, p. 339.

19 Cf. E. Mazza, kes raisons et la méthode des catéchéses mystagogig la fin du Réiecle> in
A.M. Triacca, A. Pistoia (éd.],a prédication liturgique et les commentaires dditlargie,
Rome, Liturgiche, 1992 (CSS 1991), p. 165s. Leegest une imitation «si imitation n’est
gu'une image, le salut, lui, est une réalité» @yde Jerusalengatéchéses mystagogiquerad.
par A. Piédagnel, SC 126, Il, 5, p. 114.
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ouvrant la porte vers la perfectf@n

Il faut noter que l'ordre traditionnel: baptémenfionation, eucharistie, n'a
été généralisé en Orient qu'a partir des réformed\Wi — V° siécle. La tradition
syrienne ancienne n'a pas eu une onction postisbhagle et des Peres comme Basile
le Grand et Jean Chrysostome n'ont connu que E€ombnfirmation, baptéme,
eucharistiél. D’ailleurs, le témoignage de 'homélie de ProaesCostantinople (434-
436) confirme les mémes coutumes (syriennes) ditioes dans la ville impériale au
début du V siéclé2. Par contre, a Jérusalem vers la fin dfj Biecle on pratiquait
linitiation selon I'ordre aujourd’hui classique poles Eglises d’Orient. Cette pratique
a été confirmée et imposée par le canon 48 du (@odei Laodicé®. Le chemin
d’explicitation rituel et la théologie des sacretsashrétiens a eu donc un long chemin.

1. La priére avant 'onction chrismale

Le mystere de I'eau est étroitement uni a celui’Esprit et la disposition
unitaire du rite est attestée par le mélange syquelvant la descente dans la cuve
baptismale. Nous avons déja examiné la bénédu#idihuile des catéchuménes, appelé
«huile d'allégresse», expression psalmique (Ps2188 le Messie est oint par Dieu. Les
priéres de consécration du Chréme (Myron) du Jsaidit demandent également a
Dieu de faire une huile d'allégresse, pourtangéistagit pas de la méme huile.

La priére du rituel qui précéde la chrismation pécte les graces regues
jusqu'a présent et des graces a venir. On faisiatlua l'oeuvre du salut, a la
communauté chrétienne qui a déja bénéficié de Badnte et de I'onction vivifiante.
Ensuite on énumeére les effets du bain que vientakyoir le catéchuméne: «nouvelle
naissance dans I'eau et I'Esprit», «illuminatiors&mission des péchés»

Une seconde partie demande la grace des deux satsequi suivent: le
sceau du don de I'Esprit et la communion a I'Eutiar Il y a ensuite des demandes

20 Cf. J. MeyendorffLa teologia bizantinaCasale Monferrato, Marietti, 1984, p. 236 (trel.
Byzantine Theolog\New York, Fordham University, 1979).

21| faut reconnaitre que les traditions baptismelieétiennes ont été différentes depuis le début et
iréductible 'une a l'autre. Kretschmar affirméa elépendance de centres hiérarchiques ou le désir
d’'une similitude oecuménique ont du a l'occasigaugr un role, et finalement aussi des raisons
dogmatiques: le retour a la lumiére de la Saintitus; les récits synoptiques du baptéme de Jésus,
ou il dit clairement que I'Esprit est descenduleuseigneur sous la forme d'une colombe aprés
qu'il fut sorti de I'eau (donnée qui est citée @igiment par les catéchéses de Jérusalem, (...),
laccord liturgique entre différentes régions deglise n'est pas toujours un signe d'ancienneté;
cela peut aussi étre le résultat d'une similitud@duite plus tard par suite de vues théologiques
nouvelles». G. Kretschma&puvelles recherches sur l'initiation chrétienb®ID 132, 1977, p. 16.

22\/oir M. Arranz, SAEG, OCP53, Roma, 1987, 59-106.

23 Concile important pour ses définitions disciplieaiet coutumiéres de la deuxiéme moitié du
IV® siecle. Voir P. P. loannou (édDjscipline générale antique (II-1X e siécle), Lesons
des Synodes particulier$ontificia Commissione per la redazione del Gadic diritto
canonico orientale, Grottaferrata, Roma, 1962, f&s¢. |, 2, p. 149.

24 E. Mercenierpp. cit, p. 339.
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pour le bien spirituel des candidats: préservatians la sanctification, fortification
dans la vraie foi, délivrance du malin et ses aesjveconservation de 'ame dans la
pureté et la justice par la crainte salutaire. @&sprime que la préoccupation d'une
vie authentique chrétienne qui se fonde sur I'ceuraugurée par l'initiation. Cette
priére attribue au baptéme la purification, a ltog la sanctification. Sa conclusion
marque le sceau du don du Saint Esprit.

Le célébrant procéde a I'onction des principaletgzgadu corps (front, yeux,
narines, bouche, oreilles, poitrine, mains, piedsymboles des facultés qui font la
personne) annoncant le titre de ce mystére: «lauSte don de I'Esprit Sairts: Pour
la procession d’entrée dans I'église pour participla Divine Liturgie eucharistique on
chante la formule extraite de la lettre aux Gal3t&y: «Vous tous, qui avez été baptisés
dans le Christ, vous avez revétu le Christ». Celd glire que la participation au salut du
Christ a travers I'Esprit a lieu en deux tempsaifiersion dans I'eau et I'onction.

2. Le Myron

Le sceau (sphragis) atteste 'achevement de queltpse, 'oeuvre du salut
inauguré par le baptéme, avec allusion & 2 Coeinghl,21-22 et Ephésiens 1, 13. Les
deux sacrements du baptéme et de [l'onction ne qomtdeux aspects du méme
mystére du Christ et des chrétiens. Les rubrigeelEdichologe ne séparent pas les
deux sacrements par des sous-titres.

Le Myron est consacré le Jeudi saint. Cette matiéngposée d’huile et d’'un
nombre considérable de substances aromatiquegesttée sur l'autel en méme
temps et avec les mémes honneurs que le paiwiatde I'eucharistie. Il est consacré
a genoux par le premier évéque de I'Eglise, symbeléunité et de communion (a
Constantinople c'était le patriarche qui le bérniss@enoux), aussitét finie 'anaphore
eucharistiqués. Matériellement les ardmes bouillies avec I'hdile confére une
signification majeure: le parfum est le Christdu@me qui marque le chrétien de sa
présence et lui donne I'Esprit. Les chrétiens dewgat par la chrismation les véritables
Temples de la Sainte Trindt€ Le Myron répandu sur la téte du néophyte est une
image pour illustrer la donation de la sanctifimatiemandée par la priére de I'évéque.
La chrismation est en effet I'assimilation au Ciafis

25 |bidem p. 340.

26 Ces prieres ne font pas partie du rituel de bapi@nais des les priéres du Jeudi saint sont
transmises par I'Euchologe). Pour comprendre [#paiu sacrement de la confirmation et le
role de I'Esprit elles sont indispensables. La éoration du Myron atteste I'évéque comme
officiant de ce mystére. Il en a délégué 'admiatsin a ses prétres. Voir M. Arrar@AEC.

La consécration du Saint Myro@CP55, Roma, 1989, p. 317-338.

27 Cf. M. Arranz, Evolution des rites d’incorporation et de réadmissdans I'Eglise selon
I'Euchologe byzantinin A. M. Triacca, A. Pistoia (éd.lzestes et paroles dans les diverses
familles liturgiquesRoma, Liturgiche, 1978, p. 61 (CSS 1977).

28 Cf. J. Wolinskiop.cit, c. 816.
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Le rituel byzantin conserve les innovations de siElam sur la chrismation
apres limmersion avec valeur sacramentelle. L& \8ainte proposait, dans les
derniéres années du “¥¢iecle, la justification théologique d'un acte $glique qui
«imitait» ce que le Seigneur avait vécu en réalit@illeurs, au temps de Cyrille
lannée tout entiere commencait a devenir une ssae des mystéres du Christ
célébrés dans les magnifiqgues basiliques, récembdgiels, qui commeémoraient les
pas du Seigneur en Palestine. Les catéchésesmyes, mettant en valeur la tradition
locale, ont commencé de traduire par des imagiesedctes le mystére de igu

Le baptéme comme rite est une ablution, mais iepsuite la matérialisation
de la descente de I'Esprit a travers une onctioisroale qui perfectionne et accomplit
le baptéme conférant le sceau de I'Esprit. A soin, tcette chrismation sera portée a
son terme par la communion au Corps du Christfét' @fincipal de la Sainte Onction,
I'assimilation au Christ, est rendu possible pBsiirit qui se donne au fidéle. Cette
communication par I'onction avec le Myron corregpdans les chrétiens a la descente
de I'Esprit sur le Christ au jour de leur baptéiree.communication substantielle du
Saint Esprit, bien quelle ait lieu auparavant, gaaticulier dans le baptéme, reste
cependant imparfaite, jusqu’a la chrismation @lirtten elle sa plénitude. Linitiation
baptismale s’est donc développée sous I'aspectaliemin progressif et dynamique
formé par trois étapes successives ou I'Espritviget méme si le sacrement garde sa
structure théologique de type christologique.

Les effets des sacrements, mentionnés clairemastle& prieres, se résument
par la participation «qualitative» a la vie du GhrLa filiation et I'néritage promis, la
concrétisation de la rencontre avec Dieu, font bpdesprit de I'état originel de la
création et a une consécration totale de 'hnommestQine consécration d'ordre
qualitatif qui marque d’un trait ineffacable ettufistif la personnalité chrétienne en
l'orientant vers la sanctification, vers Dieu.

L’'analyse anthropologique nous a déterminé de &ongemble immersion,
onction, prise de I'habit, chrismation, des gestserits dans l'imaginaire le plus
profond du corps. L'importance donnée a I'élénmmporel atteste la fonction de la
matiere consacreée, rétablie dans la logique dedation. La matiére devient signe de
la grace divine, du pouvoir providentiel qui maenti 'homme. Alors, dans une
dimension de foi qui ne se limite pas au seultsigkil'eau et I'huile, surtout le Myron,
support de I'Esprit (présence du divin dans la et pour Cyrille de Jérusalem qui
parle presque d’'une transsubstantiation de I'fjlsignifient le changement intégrale
de 'homme a travers la grace divine.

De point de vue de l'anthropologie le témoignage I'tlaile parfumée
répandue symbolise une présence qui se percoistandgé et parfois méme dans

29T . Talleyop.cit, p. 55ss.
30 Cf. Cyrille de Jerusalerop. cit, cat. lll, 3, p. 122.
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I'absence, éveillant le dé&lr Le chréme évoque l'imprégnation et la commurocati
Cela représente la mission concréte du nouvel ifi@ren Christ. Par 'intermédiaire
des éléments matériaux dont on change la sigmificattravers la bénédiction tout en
les préservant leur contenu, la consécration @enfhe se réalise comme purification,
comme établissement dans la sainteté de Dieu.

Les onctions, autrement dit, des passages théi@pesitvers une vie de
communion en Christ, approfondissent par leur d&Eaaepiphaniques le sens
purificateur de I'eau, de I'édifice baptismale entivu désormais comme régénération
christique. Ainsi le surnaturel est inscrit dans labitudes humaines ou bien les
habitudes humaines sont consacrées a un degeccmhstituer des gestes sacramentaux.

Pour conclure, le rituel marque le passage d'undétarie naturelle & un état
conforme a la vocation de divinisation de 'homrhe. purification initiatique du
baptéme peut étre définie I'état qui permet a I'harde se retrouver, de redonner a
I'entiére création son vrai sens dans la logiqgudad@édemption. Se purifier est, en
guelque sorte, investir toute la personne huméreger et la placer par la foi dans la
puissance créatrice et sanctificatrice de Dieu.

31 voir J. Wolinski, op. cit, c¢. 818ss. G. Becquetparfumys in X. Leon-Dufour (dir.),
Vocabulaire de théologie bibliquBaris, Cerf, 1988c. 903-905.
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REPERE ISTORICO-LITURGICE ASUPRA
TAINEI CASATORIEI

CORNEL DARLE

SUMMARY. HISTORICAL AND LITURGICAL REFRENCES
CONCERNING THE MYSTERY OF MARRIAGE. In the world of
oriental liturgical traditions of Marriage, converge in a variety of prayers and
symbols, beside specifically Christian elements, Hebrew and Greco-Roman
cultural elements. The true liturgical origines of these rites are still
surrounded by the forgetfulness of time because there are no older texts of
some crucial historical testimonies, but also because of the incomplete study
of the remained manuscript tradition in correlation with the profane one.

The reflections of this article concerning the evolution of the Byzantine
liturgical Order of Marriage are related to a period in wich this was not
considered a Sacrament, in Tridentine sense: only on the eve of the union
concilium of Lyon (1274) Marriage will appear for the first time on the lists
with the Church Mysteries. The historical and liturgical study becomes
useful when we think about the long and fruitless theological disputes
regarding "the form" of this sacrament, disputes that attracted the ortodox
theologues on a conceptual field unknown by them, as the post-tridentine
sacramental theology; even just this type of study can offer the signs of a
right theological reflection about this Sacrament of Christ’s Church.

Persoane, gesturi, simboluri §i cuvinte intervin pe parcursul celebrarilor in
efortul de a exprima nenumdratele aspecte ale momentului sacru care-i are ca
protagonisti pe miri. Este intreg poporul lui Dumnezeu cel care celebreaza, adunat in
jurul mirilor, popor reprezentat prin nasi, rudenii si prieteni, precum si preotul, fird de
care celebrarea casatoriei este de neconceput in traditiile orientale.

Cu toata diversitatea ce marcheazd Rasaritul crestin, se poate constata si
impartasirea unor situatii de fond inrudite' care se manifesta si in intelegerea si
celebrarea Tainei Céasdtoriei sau a Cununiei, cum in general este denumit acest
Sacrament, dupd "ritul cununilor" ce se regaseste in toate traditiile rituale orientale. Un
alt moment celebarativ comun este cel initial, al logodnei sau "al inelelor". Aceste doua
momente, cel putin la origine, erau distantate n timp si erau chiar mai multe, de exemplu,

' Ctr. Raquez, O., Lo specifico delle Chiese Orientali nelle celebrazioni liturgiche matrimoniali, in
AA.DD., La celebrazione del matrimonio. Cammino antropologico ed esperienza di fede (sub
ingrijirea lui Romano Cecolin; colectia «Caro Salutis Cardo». Contributi, 11), Ed. Messaggero,
Padova, 1995, p. 97-106.
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celebrari pregatitoare logodnei; scopul lor era de a introduce in mod progresiv in viata de
familie, chiar daca din motive practice, in prezent, decurg deseori unul dupa altul. in
unele Biserici gasim si posibilitatea legaturii cu celebrarea euharistica.

Semnele folosite sunt multiple: procesiunile de intrare si cea dinspre final care
da o nota de bucurie sobra in tripla Inconjurare a tetrapodului; lumanarile pe care mirii
le tin pe parcursul celebrarii; dreptele lor Tmpreunate; binecuvantarea si schimbul
inelelor; binecuvantarea unor vesminte speciale; Incununarea; prezenta unui pahar cu
vin, deseori amestecat cu apd; uzul frecvent al crucii si incredintarea ei; folosirea apei
binecuvantate care, la caldei este amestecatd cu ulei si pamant de pe mormintele
martirilor; ungeri cu ulei, in Biserica coptd; Impartisirea uneori.

Textele biblice proclamate cu acest prilej sunt: Ef 5, 20-33, in toate traditiile
orientale si Mt 19, 1-11, exceptand Bisericile de traditie bizantina, in care se proclama
Ioan 2, 1-14; in afard de acestea mai existd, de exemplu la copti, un lectionar
neotestamentar abundent: Ioan 1, 1-17; Fapte 16, 13-15; 1 Cor 1, 1-10 si 1 Tm 4, 9-15;
la armeni: Gen 1, 26-28 si 2, 21-24; Is 61, 9-62; 1 Pt 3, 1-9. Fragmentul din loan 2, 1-
14 apare de asemenea in ritul binecuvantarii vesmintelor in Biserica armeana, rit care
anticipeaza Cununia.

Pe langa lecturile biblice, cuvantul semnificativ in cadrul acestei celebrari se
mai exprima sub forma rugdciunilor preotului, a ecteniilor diaconale, 1n cantari imnice
de inspiratie biblicd si in versete antifonale ale psalmilor, in recitarea unor formule, in
dialoguri, etc.

Multitudinea si bogéatia acestor rituri nu ne permit, in acest spatiu, o abordare
globald a lor, de aceea ne vom limita la studiul acestui Sacrament pornind de la liturgia
Bisericilor de traditie bizantina, care ne intereseaza mai indeaproape.

1. Continutul oficiului liturgic bizantin al Sfintei Taine a Casatoriei §i semnificatia sa

Pentru o viziune de ansamblu asupra oficiului bizantin al Logodnei si al
Cununiei oferim mai jos, in paralel, doud scheme: una, sd-i spunem "tipiconald", care
reda derularea diferitelor momente ale celebrdrii si o alta, sd-i spunem "teologico-
liturgica", propusa de colectivul de autori, crestini ortodocsi, intr-un Catehism relativ
recent editat’, schemi care se regiseste si in celebrarea Botezului si a Euharistiei,
compusd din patru elemente: 1) o ofertd; 2) o anamnezd (memorial), amintire
recunoscatoare pentru faptele minunate implinite de Dumnezeu pentru perechile de
miri; 3) o epicleza sau invocare a Spiritului Sfant pentru a realiza 1n acest moment ceea
ce anamneza a amintit; 4) o impdrtdsire sau participare comuna a noii perechi de soti
la viata imparatiei.

LOGODNA

2 AADD., Dio é vivo. Catechismo per tutti scritto da un gruppo di cristiani ortodossi (titlul original:
Dieu est vivant, Les Editions du Cerf, Paris), Ed. Elle Di Ci, Leumann (Torino), 1989, p. 290-293.
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- (Consensurile: in Euhologiul greco-catolic)
- Inmanarea luméanarilor, timaierea, bine-
cuvantarea initiala
- Ectenia pacii cu rugiciunea preotului
- Rugaciunea plecarii capetelor OFERTA
-Schimbul inelelor si rugaciunea preoteasca
- Ectenia "Intreita"
- Dezlegarea

CUNUNIA

- (Consensurile: in Euhologiul greco-catolic, daca
Cununia e distantata in timp de Logodna)
- Intrarea cu Ps 127
- (Consensurile: in traditia slava ortodoxa) ANAMNEZA
- Ectenia pacii
- 1°, a 2°si a 3" rugaciune preoteasca

- Incoronarea cu binecuvantare EPICLEZA

- Lecturi biblice (Prohimen, Ps 20, 4-7; Apostol, Ef
5, 20-33; Evanghelie Ioan 2, 1-11) ANAMNEZA

- Ectenia "Intreitd" cu rugiciunea preoteasca

- Ectenia de cereri
- "Tatil nostru" IMPARASIREA
- Binecuvantarea si gustarea din "paharul de

obste"

- Procesiunea de tripla Inconjurare a tetrapodului EPICLEZA
cu cantarea celor trei tropare

- Luarea cununilor cu rugiciunea preoteasca

Rugéciunea plecarii capetelor si sarutul reciproc al IMPARASIREA
mirilor
- Dezlegarea

Dupa cum se vede, paralela este aproximativd in unele puncte, 1nsd in
principiu, schema "teologico-liturgicd" este acceptabila. Nu constituie scopul nostru de
a cauta Imbunatatiri ale ei, ci pornind de la structura celebrativa actuala bipartita, sa
reparcurgem principalele sale momente evolutive. Importanta deosebitd ce revine
ritului liturgic in sine, dincolo de orice interferenta juridica, se intelege observand
diferenta dintre textul grec, mai vechi, si cel al ritualului slav (7Trebnik): primul nu
include o exprimare a consensului mirilor; al doilea, sub influenta unor elemente
teologice latine in Rusia din timpul mitropolitului Kievului, Petru Movila, in
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secolul XVII’, contine si un scurt interogatoriu asupra libertitii vointei si a
corectitudinii intentiei fiecaruia in parte’.

Consensul celor doi constituie doar un aspect exterior, Biserica presupunand
forma legaturii naturale pe care doar o constatd la Inceputul ritului, prin exprimarea
acestuia. Aspectul sacramental al celebrarii 1l constituie In schimb, actiunea liturgica
condusa de cétre slujitorul competent. Prezenta sa semnifica si faptul cd Biserica crestind
a preluat fard retineri elemente chiar precrestine (precum inelele de logodna sau
cununile), insd le-a sfintit introducandu-le in slujba Casatoriei. In acest sens E. Braniste
defineste logodna religioasd drept «o ierurgie prin care Biserica binecuvinteaza si
consfinteste o veche datind strdmoseasca, respectata in popor, si anume legamdntul sau
asezdnsidntul, adica tocmirea, agezarea sau punerea solemna la cale a casatoriei dintre doi
tineri»”.

2. De la elemente rituale precrestine sau profane la disciplina canonica
a celebrarii Casatoriei

Studiile in aceasta directie, de date relativ recente, au permis noi aprofundari
ale liturgiei Casatoriei’. Vom puncta aici doar elementele mai relevante, anticipatoare
sau inspiratoare ale actualei structuri celebrative.

In lumea ebraica, casatoria, prin natura sa de norma in mod universal valabila,
prin functia sa unicé de transmitere a permanentei Israelului si, odata cu el, a credintei
in Yahweh si prin confluenta in ea a numeroase componente ale identitatii ebraice,
poate fi considerata drept institutia primara si fundamentala in Israel’. Din perspectiva
Lergamantului, Casatoria reprezintd una din cele 613 norme ale Legii (Torah), care
sunt "calea" (halakha) ce trebuie parcursd pentru a realiza chipul si aseméanarea cu

3 Asupra acestui argument, cfr. Hotz, R., Los sacramentos en nuevas perspectivas. La riqueza
sacramental de Oriente y Occidente (tradus de B. Girbau din orig. din l. germana:
Sakramente im Wechselspiel zwischen Ost und West, Okum. Theologie 2, Ziirich-Koln,
1979), Sigueme, Salamanca, 1986, p. 131-161.

* Euhologiul (Molitvelnicul) in uz in Biserica Romana Unitd cu Roma prevede exprimarea
acestui consens la inceputul randuielii Logodnei. Intrebarile pe care le pune preotul nu
sunt fixate: cfr. V. Bojor, S. Rosianu, Tipic bisericesc, Tipografia Seminarului Teologic
Greco-Catolic, Blaj, 19317, p. 184, nota 2. Molitfelnicul in uz in Biserica Ortodoxa
Romaéna nu include acest scurt interogatoriu: cfr. Molitfelnic cuprinzdind slujbe, randuieli
§i rugdciuni savargite de preot la diferite trebuinte din viata crestinilor, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1992°.

> Braniste, E., Liturgica speciali pentru institutele teologice, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1980, p. 406.

6 Cfr. de exemplu, Ritzer, K., Le mariage dans les Eglises chrétiennes du I au XI siécle, Paris
1970%; Passarelli, G., Stato della ricerca sul formulario dei riti matrimoniali, In Studi bizantini e
neogreci, Galatina, 1983, p. 241-247; Daquino, P., Storia del matrimonio cristiano alla luce della
Bibbia (2 vol.), Ed. Elle Di Ci, Leumann, Torino, 1984, mai ales vol.1, p. 9-181.

7 Cfr. De Benedetti, P., Il rito del matrimonio ebraico nella prassi odierna e nelle sue radici
bibliche,in AA.DD., La celebrazione del matrimonio..., p. 97-106.
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Dumnezeu. Ritul, asa cum se configurase in iudaismul primar, reglementat fiind de
halakha, este precedat de un act fara relevanta jurudica, shiddukhin sau propunere de
casatorie, un acord preliminar ce ar corespunde logodnei noastre si care se poate
desface in schimbul platirii uneori a unei penalititi. Momentele fundamentale sunt, in
schimb, altele doua: 1) erusim sau giddushin si 2) niss im, care reprezinta desavarsirea
casatoriei. Intre cele dousa momente, pana in Evul mediu exista un interval, chiar lung
de timp (cum a fost si cazul lui losif si al Mariei). Prin giddushin, impropriu tradus
uneori prin "logodna", femeia este "consacratd" (verbul heqdesh are aceeasi radacina
cu godesh, gadesh, etc.) barbatului, devine eshet ish, femeie a barbatului, implicand o
obligatie mult mai grava decat logodna noastra. Acesta se incheie in cadrul unui ritual
public, in prezenta minjan-ului (cei zece oameni necesari pentru cultul public) si a
rabinului, care garanteaza procedura, barbatul incredintand femeii un obiect de valoare
- mohar, garantie -, care de circa de doud mii de ani Incoace este un inel simplu de aur
pe care i-1 pune pe degetul aratitor al mainii drepte n timp ce rosteste o scurta formula.
Insd convietuirea celor doi este permisd doar dupa nissu’im (de la verbul nasa’, a
ridica, a purta): elementul caracteristic al acestui rit il constituie chuppa sau
baldachinul nuptial, un sal de rugiciune purtat pe patru vergi de prietenii mirelui,
echivalentul simbolic al camerei nuptiale. De sub acest chuppa, noua pereche asculta
in timp ce se citeste ketubba, contractul casatoriei, Intocmit dupa un formular fix, dupa
care, celebrantul ia un pahar cu vin si recita cele "sapte binecuvantari" (una asupra
paharului si sase asupra mirilor).

In lumea elenistd, celebrarea casatoriei prezintd multe puncte in comun cu cea
ebraici®; unele pe care nu le-am mentionat anterior: partea decisiva ce revine familiilor,
mai precis capilor de familie din care provin viitori soti, intervalul de timp dintre acordul
in vederea Incheierii casdtoriei si sdrbatoarea ulterioard a nuntii, cortegiul care insotea
mireasa pana la casa mirelui.

In lumea romani apar de asemenea ca momente distincte, acordul casatoriei
(sponsalia) si conducerea miresei la viitoarea sa casad (ducere uxorem), iar printre
juristii romani dobandea tot mai mare relevanta puterea consensului, manifestat nu in
mod punctual, ci rezultind din intrega celebrare, prin intermediul gesturilor,
atitudinilor si ceremoniilor corespunzatoare, in special domum deductio a sotiei.
Axioma jurisprudentei romane: Nuptias non concubitus sed consensus facit, va fi cu
usurinta asimilata de catre Biserica.

Chiar dacd marturiile scrise sunt sporadice %i implicite, precum cea a Sf.
Ignatie din Antiohia’, sau a Sf. Gregorie din Nazianz'’ sau a Sf. Ioan Gura de Aur'’,

8 Cfr. Daquino, op. cit., p. 71-78.

? «Trebuie ca cei care se insoard si cele care se mariti si facd unirea lor cu aprobarea
episcopului, ca sa fie casatoria lor dupa Domnul si nu dupa poftan: Sf. Ignatie, Epistola catre
Policarp, 5, 2.

' Vorbind despre absenta de la casatoria sorei sale Olimpiada, scrie el: «Sunt prezent la aceasti
casdtorie prin dorinta mea, sarbatoresc cu ei, pun mainile lor una’ntr-alta si pe amandoua in
cea a lui Dumnezeuy: cfr. Sf. Gregorie de Nazianz, Ep. 193 ad Procopium: PG 37, 316.
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totusi, prin antichitatea si claritatea lor demonstreaza constiinta pe care Biserica a avut-
o de la inceput referitor la competenta in materie de casatorie a crestinilor, chiar Tnainte
sa fi aparut primele reglementéri 1mperlale bizantine, care vor fixa doar recunoasterea
civild a ritului ecleziastic deja existent'

Pe de alta parte, A. Pentkovsky studiind cele mai vechi euhologii bizantine
cunoscute, ajunge la o concluzie oarecum surprmzatoare nici unul din cele din
perioada secolelor X-XIV nu contine ceremonialul in forma actuali. In plus, aceste
ritualuri difera unele de altele. Euholognle bizantine conservate, le grupeaza dupa doua
criterii fundamentale: dupa epoca - anterioare sau posterioare perioadei iconoclaste - si
dupa traditia liturgica careia le apartin - euhologii constantinopolitane (patriarhale) sau
provinciale (care la randul lor pot fi grupate ca provenind din Palestina, din Italia
meridionald, din Asia Micd, care sunt practlc necunoscute). Din perioada
preiconoclastd s-au pastrat doar doud versiuni'® provenite din Italia meridionala.
Euhologiul constantinopolitan, numai din perioada post-iconoclasta, este reprezentat
prin doua copii din secolele XI-XII: euhologiul Coislin, 213, pastrat la Biblioteca
Natlonala din Paris, redactat in anul 1027 de catre un preot Stratégios de la Sfanta
Sofia'® si euhologiul care poartd numele cardinalului Besarion, fiind utilizat de catre
participantii la Conciliul din Ferrara-Florenta (1439) pentru examinarea problemelor
liturgice, pastrat in prezent in Biblioteca ménastirii Grottaferrata de langa Roma (I3 .I)"°.

"'In Omelia 48, 6 la cartea Genezei, Sf. Ioan Gurd de Aur comentand versetul 67 din cap. 24, invita
femeile si barbatii crestini sa ia ca model pe Rebeca, respectiv pe Isaac, in celebrarea cu sobrietate a
casatoriei, deosebindu-se de obiceiurile paganilor: «De ce s se profaneze cinstitele mistere ale
casatoriei? Nu ar trebui mai degraba respinse aceste obiceiuri si sa se formeze de la inceput tnira
fatd la modestie, sa fie chemati preotii sa-i uneasca pe cei doi soti cu rugéciuni si binecuvantari,
pentru ca iubirea sotului sa sporeasca, iar modestia tinerei s creasca ?»: cfr. PG 44, 443.
1>’ «Disciplina canonica poate merge inapoi in timp pana la Iustinian (Novela 64, 1, 2), in ce priveste
unele clase inalte ale societatii bizantine. Validitatea doar a casatoriei ecleziastice se va realiza doar
mai tarziu, cu Novela 70 alui Leon Inteleptul (893)»: cft. Gelsi, D., L ufficio bizantino..., p. 280.

'3 Pentkovsky, A., Le cérémonial du mariage dans | Euchologe byzantin du XI°-XII siécle, in
Le Mariage. Conferences Saint Serge: LX semaine d’études liturgiques: Paris, 29 juin-2
Juillet 1993 (editat de A.M. Triacca si A. Pistoia; Biblioteca «Ephemerides Liturgicae».
Subs1d1a 77), Edizioni Liturgiche, Roma, 1994, p. 259-287.

* Este vorba de celebrul Euhologlu Barberini 336 din a doua jumatate a secolului VIII, pastrat la
Biblioteca Apostolicd Vaticana si o copie din secolul X continand redactarile arhaice ale textelor,
apartinand lui Porphyre Uspenski (gr. 226): cfi. Strittmatter, A., The «Barberinum S. Marci» of
Jacques Goar, In Ephemerides Liturgicae 47 (1933) 329-367, respectiv Jacob, A., L ’Euchologe de
POIphyre Uspenski. Cod. Leningr. Gr. 226 (X°siécle), in Le Muséon 78 (1965), p. 173 -214.

* Cfr. Duncan, J., Coislin 213. Euchologe de la Grande Eglise, Dissertatio ad lauream,
Pontificium Instltutum Orientalium Studiorum, Romae 1978 (ff. 1-101); Maj, J., Coislin 213.
Eucologio della Grande Chiesa. Manoscritto della Biblioteca Nazionale di Parigi (- 101-
211). Tesi di Laurea, Pontificium Institutum Orientalium Studiorum, Roma, 1990.

' Cft. Arranz, M., S.J., L Eucologio Constantinopolitano agli inizi del secolo XI secondo I"Eucologio
Bessarion (ms Grottaferrata G.b. 1) comparato con I’Eucologio Strategios (ms. B.N. Paris Coislin
213) [editie privata pentru uzul colaboratorilor Institutului Pontifical Oriental cu prilejul aniversarii a
75 de ani de la Infiintare] Roma, 1992.
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Din confruntarea acestor manuscrise cu texte legislative civile si ecleziastice
bizantine, A. Pentkovky trage concluzia cd data formarii ceremonialului in doud parti
poate fi plasati intre jumitatea secolului V si jumdtatea secolului VI'/, insd pornind de
la un ceremonial si de la texte preexistente. Aparitia acestor doua parti a fost dictatd de
necesitatea stabilirii unor rituri ecleziastice pentru logodna (uvnotce) si casatorie
(ypoc), corespunzatoare logodnei si casatoriei din legislatia civild. De fapt, in
legislatia bizantina care reglementa dreptul matrimonial, ceea ce se traduce de obicei
prin "logodnd" si "casatorie", erau doud notiuni cu semnificatii diferite de cele actuale:
uvnotele, tradus de obicei prin "logodna" se poate considera drept casatorie in plan
familial, iar yipog ar corespunde casatoriei in planul statului. Mvnotele si yaloc,
termeni a cdror semnificatie provenea din dreptul roman, erau obligatorii pentru
cetatenii bizantini. Tocmai pentru a distinge logodna (wnotpa/pvnotel o) si casatoria
(yapoc) ecleziastica de cea civila, se gaseste in unele euhologii o indicatie speciald
marcand apartenenta respectivului ceremonial concret la traditia ecleziastica. Pe de alta
parte, din punctul de vedere al dreptului civil, logodna (unotpe) si casatoria (yoyioq)
religioasd nu erau obligatorii pentru cetatenii bizantini pand spre sfarsitul secolului IX.
Iar in ce priveste Biserica, se poate spune ca ea recunostea ca valida atat forma civila
cat si cea ecleziastica a casatoriei.

Abia spre sfarsitul secolului IX si la inceputul secolului X a aparut in dreptul
bizantin ideea necesitatii unei binecuvantari ecleziale a casatoriei, fard a fi precizata
insd, aceastd forma. Si doar in anul 1084 o Noveld a imparatului Alexis Comnenul
sanctioneaza obligativitatea rugaciunii Bisericii pentru celebrarea logodnei (unotele)
si a casatoriei (yapog) si definind ca trebuiau separate de un interval de timp.

Astfel, conceptelor de drept civil - logodna (unotele) si casatorie (yoyog) - s-a
facut sa le corespunda conceptele de drept ecleziastic wnotpe/pvnoter e $i youog
precum si termenii liturgici wwnotpe si yapog; din acel moment, singura forma posibila
de celebrare a casatoriei a devenit ceremonialul bipartit al logodnei religioase
(whotpe) si incoronarea (cununia) care ii urma. In practica, aceste concepte au inlocuit
cu totul pe cele ale dreptului civil, amanunt de care trebuie tinut seama pentru a nu
proiecta in primul mileniu terminologia ecleziastico-civila de la sfarsitul secolului XI.
Pana 1n anul 1084, conform legislatiei bizantine, conditia suficientd pentru a incheierea
casatoriei era deci, binecuvantarea ecleziastica, adicid ceremonialul numit mnAstra.
Acesta, de altfel, in ectenia initiald include si in prezent cererea ca Domnul sa le dea
«fii spre mostenirea neamului», ceea ce ar ramane inexplicabil daca aceastd uvniotpa ar
fi fost doar vestirea viitoarei casatorii.

Pe de alta parte, in Euhologiul constantinopolitan din secolul XI, ceremonialul
"logodnei" (wnotpw) este urmat de cel al Cununiei (incorondrii) care se facea in cazul
casdtoriei impdratului bizantin si a membrilor aristocratiei din capitala. Sub influenta
ceremonialului de la curtea imperiald, pe parcursul secolului XI are loc o deplasare
progresiva de accent spre ritul Incoronarii, pana cand novela mai sus amintita, din anul

17 Cfr. Pentkovky, op. cit., p. 266.
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1084 va sanctiona acest rit drept conditia necesara si suficientd in stabilirea casatoriei.

Rezultatul acestei reforme a fost ca ceremonialul numit pvrotpe a fost asimilat
in continuare acelui pwmotele din codul civil care era precum semnul si vestirea
viitoarei casatorii. Astfel ca ritul numit uvrotpa isi pierde sensul originar, rugaciunile
sale Inceteaza de a mai fi suficiente si vor fi considerate drept rugaciuni introductive,
ca o parte initiald pentru ritul fundamental, care va fi Cununia'®.

Mergand apoi la si la euhologiile provinciale, se constatd ca ritul logodnei
raméane constant peste tot, in timp ce cel al cununiei prezinta variante foarte interesante
in ritul "valului", in alegerea lecturilor biblice si in rugaciunile "plecarii capetelor”,
codicele italo-grecesti oferind variante chiar §i In ce priveste schema globala sau
numirul rugiciunilor'’. Multe variante medievale vor dispare prin introducerea
euhologiilor tiparite (primul, la Venetia, in anul 1522) sau in urma interventiei
comisiei romane instituite in anul 1630 in vederea unor editii tipice™.

3. Consideratii finale

In lumea traditiilor liturgice orientale ale Casitoriei, intr-o varietate de
rugdciuni i simboluri converg, aldturi de elemente specific crestine, elemente cultuale
ebraice §i greco-romane. Adevaratele origini liturgice ale acestor rituri sunt invaluite
inca in uitarea timpului din lipsa unor texte mai vechi, a unor marturii istorice decisive,
dar probabil si datoritd studiului incomplet al traditiei manuscrise péstrate, corelata cu
cea profana.

Reflexiile noastre pe marginea evolutiei oficiului liturgic bizantin al
Casatoriei s-au raportat la o perioada In care aceasta nu era consideratd ca un
Sacrament, in sens tridentin: abia in preajma conciliului de unire de la Lyon
(1274), Casatoria va apare pentru prima oara in listele cu Tainele Bisericii. Studiul
istorico-liturgic devine util dacd ne gandim la indelungatele si sterilele dispute
teologice in jurul "formei" acestui sacrament, lupte care au atras teologi ortodocsi
pe un teren conceptual strdin lor, precum cel al teologiei sacramentale post-
tridentine; chiar doar acest tip de studiu poate oferi indiciile unei juste reflexii
teologice asupra acestui Sacrament al Bisericii lui Hristos.

'8 Semnaleaza acelasi autor ci daca Euhologiul constantinopolitan din secolul XI poarti ca titlu
pentru ritul initial: TdZlg ywouévn ém uMotpolg Baotiéwy kal AovTwv, «Ritul logodnei
imparatului si a celorlalfi» - acesti "ceilalti" reprezentand aristocratia capitalei, in schimb, un
euhologiu din secolul XIII adaugd la acest titlu cuvantul aBpwmov, adicd ritul devenise
valabil pentru toti; cfr. Coislin, 213, f. 101; de asemenea, Euhologiul Bibliotecii Nationale din
Atena, 662, f. 156.

¥ Cfr. Gelsi, D., art. cit., p. 287.

20 Cfr. Raquez, O., La Congrégation pour la correction des livres de I’Eglise orientale (1719-
1862), In S. Congr. Prop. Fide Rerum, Romae 1972, p. 514-534.
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CONCILIUL PROVINCIAL AL IV-LEA SAU ADUNAREA
BISERICII MITROPOLITANE ROMANE  SUI IURIS?

IULIU VASILE MUNTEAN

RIASSUNTO. CONCILIO PROVINCIALE IV O IL CONVENTO
DELLA CHIESA METROPOLITANA ROMENA SUI IURIS? La
Chiesa Greco-Cattolica Romena, secondo i cann. 2b%,
§ 1 del Codice dei Canoni delle Chiese OrientalCEOY, & una
Chiesa Metropolitana sui iuris, presieduta dal Eiedtita, il quale viene
nominato direttamente dal Romano Pontefice. |l badtita viene
aiutato, per il diritto stesso, da un Consiglio deerarchi, ossia
I'Assemblea Sinodale dei Gerarchi.

Tale figura giuridica, la Chiesa Metropolitasai iuris, trattata nel
CCEO nel Titolo Vf (cann. 155-173), & nuova, e non va assolutamente
confusa con le province Metropolitane della ChiPsdriarcale o della
Chiesa Arcivescovile Maggiore, le quali sono trtatidal CCEO nei cann.
133-139. Gia nella Praenotanda Schema Canonum de constitutione
hierarchica Ecclesiarum Orinetalium, si legge: «Titulus potius novus
dicendus est, cum in eo de speciali figura Ecclesigeiuris agatur,
nempe de Ecclesia quae a Metropolita regitur, quegtate quidem
super-episcopali guadet [...] Titulus iste de iistt@amodo Ecclesiis
Metropolitanis valere proponitur quae immediate msn Romano
Pontifici subiciuntur, nec ad ullam Ecclesiam Pattialem vel
Archiepiscopalem Maiorem pertinent vel ei quocummaelo aggregatae
sunt [...] Constitutio Consilii Hierarcharum saindis proponitur quae
"Conferentiae episcopalis" in iure occidentalis Eside praescribituf»

Studiando attentamente la storia della Chiesa G@attwlica
Romena, non possiamo ignorare la sua tradizionenieen Mi riferisco
precisamente alle tr€oncilia Provinciae ecclesiasticae greco-cattolicae
Alba-luliensis et Fogarasiensis, celebrate negli anni 1872, 1882 e 1900.
Tali Concili, oltre a costituire il diritto particate della Chiesa Greco-
Cattolica Romena, non solo hanno una particolapoitanza, limitata a
questa Chiesa, ma costituisce una vera fonte ifiodiranonico per tutte
le Chiese orientali nella comunione con la SantaleSeCio viene
dimostrato dall'attuale «Codex canonum Ecclesiarunentalium,

! CCEO, p. 1065, 1091
% |bidem, p. 1091-1095
% |bidem, p. 1085-1086
*Nuntia 19, pp. 13-14



IULIU VASILE MUNTEAN

fontium annotatione auctum», recentemente editab @onsiglio
Pontificale per l'interpretazione dei Testi Legis/gti

Le normative emanate nei tre Concili Provincialdistinguono per le
profonde conoscenze della tradizione orientale canti citata
costantemente nei decreti. Per la redazione diglodparticolare attuale
della Chiesa Metropolitanaui iuris romena, ma anche in vista della
convocazione delllAssemblea metropolitana e al réutiConcilio
Provinciale 1V, sarebbe opportuno I'adattamentialéi diritto particolare,
contenuto nei tre Concili sopra citati.

In legislaia in vigoare cofinuti In CCEO, puterea Mitropolitului este
reglementat de dreptul comuri de dreptul particular stabilit de Pontiful Roman
(cf. can. 158). Dreptul comun stabifge In mod expres actele administrative ale
Mitropolitului; dar el poate & efectuezesi acele acte administrative care sunt
incredinate de dreptul comun autatit administrative superioare a Biseriili
iuris, Tnsi cu aprobarea Consiliului lerarhilor (cf. can. 16%).

Puterea legislatév a Bisericii Mitropolitanesui iuris o are Consiliul
lerarhilor, convocagi prezidat de dtre Mitropolit; dreptul comun stabiee Tn mod
expres puterea Consiliului lerarhilor de a emaiga denorme; in afatr de aceasta
Consiliul poate & le emanssi in cazurile in care dreptul comun trimite la drgp
particular. Legilesi normele emanate déitce Consiliul lerarhilor, sunt promulgate
si publicate de @re Mitropolit, duf ce a avut inform@ga scrisi de la Scaunul
Apostolic care s ateste primirea actelor Conciliului (cf. can. Y67

In CCEO, printre institiile bisericagti in vigoare, pe |ang Bisericile
Patriarhale, Arhiepiscopale Majose Mitropolitane sui iuris, figureaz una nod,
numiti Adunare. Can. 172 stabilate @, «in Biserica Mitropolitaf sui iuris
Adunarea generalconform normelor can. 140-145 trebuieexistesi sa aiba loc
cel puin la cinci ani; ceea ce s-a spus despre Patrearbfed si la Mitropolit».

Canoanele 140-14% la care trimite canonul 172, descriu natsiracopul
acestei noi institti in Bisericile Patriarhalesi reglementeaz celebrareasi
functionarea sa. Aplicand, deci, Bisericii Mitropolitangii iuris normele
mertionate mai sus, vom trata uftoarele puncte:

I. Natura si scopul Adunirii mitropolitane
Adunarea mitropolitaheste colegiul consultativ al Tntregii Biserici gare

o conduce Mitropolitul,si care ajui Mitropolitului si sinodului Episcopilor
Bisericii mitropolitane Tn rezolvarea problemeloainimportante, mai ales in ceea

*Fontium 1995

® CCEO, p. 1092

" Ibidem, p. 1093

® |bidem, p. 1093

° |bidem, p. 1094

1% bidem, p. 1087-1088
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ce privete formelesi metodele apostolatului, precughin scopul de a pune de
acord disciplina bisericeascu problemele pe care le ridibmpurile noastragi cu
binele comun al propriei biserigi tindnd seamai de binele comun al intregului
teritoriu, acolo unde exisimai multe bisericsui iuris (cf. can. 148).

Este vorba, deci, de o noinstituie bisericeastsi canoni@ mai ampi a
Adundrii eparhiale, chiar dd@icexista deja Tn dreptul precedent (CS, can. 422-
428). In Praenotanda Schema canonum de constitutione hierarchica Ecclesiarum
orientalium™ se descrie naturg scopul acestei Aduimi in Bisericile Patriarhale.
Ceea ce se spune aici, dnse refex atat la Adunarea Bisericii Arhiepiscopale
Majore sui iuris catsi la Adunarea Bisericii Mitropolitanaui iuris: «Caput hoc
novum est. Prepensis votis de maiore omnium cfidislium participatione in vita
Ecclesiae, visum est ex una parte, Synodum Episaopex solis Episcopis
constantem, antiquis canonibus plene respondergemare, ex altera parte vero
de Consilio quodam, ex Episcopis, presbiteris, @h& monachis ceterisque
religiosis necnon laicis costanti canones conficétec Consilium Conventus
vocatur, voto deliberativo numquam praeditus [...]

Conventus hic Patriarchae atque Synodo Episcopadiatricem operam
praestat, voto tantum consultivo, in negotiis migionomenti ab Patriarcha vel
Synodo Episcoporum determinandis. Celebretur qusattem quoque anno quod
proponitur in speut frequens huiusmodi Conventudebteatio permegno
emolumento Ecclesiis patriarchalibus futura sitniem fugit haec optineri non
posse nisi hormae in iure particulari statuantubuwgi de iis provideatur quae ad
finem Conventus necessaria sunt, e.g. de stabiieBgia, de Commissionibus
praeparatoriis et aliis huius modit»

In perspectiva unei mai mari partigip a tuturor credinciglor la viata
bisericii, CCEO pe de o parte reafitrstructura ierarhica Bisericiisi statutulsui
iuris a Bisericilor orientale; pe de alfparte, instituie Tn Bisericile Patriarhale,
Arhiepiscopale Majoresi Mitropolitane sui iuris un nou organ, o Adunare,
compud din Episcopi, pref, diaconi, monahi, @ugari si laici. Este vorba de un
consiliu cu vot consultativ aatui activitate este mai eficace pentrutaiacestor
biserici™®. Aceasi instituie corespunde pe deplin recomanidConciliului Vatican
[l, In decretulChristus Dominus, 38: «Se recoma#idnsistent ca ierarhii Bisericilor
orientale, Tn promovarea disciplinei Bisericii priopin Sinoade,si pentru a
favoriza tot mai eficient activitile indreptate spre binele religie§ aiba in vedere
si binele comun al intregului teritoriu, acolo uneldst mai multe Biserici de rituri
diferite, confruntadndyt parerile in intruniri inter-rituale, dupnormele care vor fi
stabilite de Autoritatea competént®.

1 bidem, p. 1087.
12CSs 1957.
3 Nuntia 19, pp. 3-4.
1 Nuntia 19, pp. 11-12; Cf. sNuntia 2, p. 50;Nuntia 7, pp. 21; 39-46.
15 Cf. Nuntia 19, p. 11.
e cv 11, 2000, p. 172.
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De fapt textul conciliar se refermai ales la Aduirile inter-rituale
(Conventus Hierarcharum plurium Ecclessiarum sui iuris), despre care trateaz
can. 322 din CCE®8, insi se pot aplica acelgigorincipii si referitor laAdunare in
interiorul fiecrei Biserici sui iuris. In scopul unei vaste particéip a tuturor
elementelor care formeaod singud Biseric sui iuris, este necesar ca membrii
Adunarii sa aiba aceegi mentalitate universa) care § tinda spre un bine comun
autentic®,

Adunarea mitropolitaheste un corp consultativ al intregii Biserici atu
condudtor este Mitropolitul. Aceast adunare reprezentadivclerico-laicali da
propria colaborare Mitropolituluii Consiliului lerarhilor Bisericii Mitropolitane Tn
gestiunea afacerilor mai importante in specialdeacce privge aducerea la zi a
formelor si metodelor de apostolagj disciplina bisericeasc Nu este un organ
deliberativ, administrativ sau legislativa $ea legi in Biserica Mitropolitansui
iuris este de competen Consiliului lerarhilor. Nu este de competeracestei
Aduniri mitropolitane 8 administreze problemele mai importante, in speicial
ceea ce privge aducerea la zi a formelgrmetodelor de apostolat, gadisciplina
bisericii, ci doar &si aduc& propria cooperare fa de Mitropolit si fata de
Consiliul lerarhilor Bisericii Mitropolitanesui iuris Tn administrarea acestei
probleme.

Caracterul consultativ al acestei Adtininsi, instituiti de étre Codul de
Drept, nu diminueaz deloc fungia proprie de colaborare responsabaddus
conform dreptului, la lerarhie. Adunarea mitropentit are o importagd particulaé
pentru misiunea Consiliului lerarhilor Bisericii Wbpolitane,tindnd cont de can.
169, care stabifge: «Consiliul lerarhilor va avea gfiga necesitile pastorale ale
credincigilor sa fie satisficute si va hofiri asupra acelora care promoviaz
dezvoltarea crediri, care sprijid agiunile pastorale comune, reglementeaz
moravurile si de asemenea sunt considerate oportune sprgin@esa ritului
propriusi a disciplinei bisericgi comunes°.

Desigur, Autoritatea biserice@sdesi nu este obligatsa ia in considerare
sfatul acestei Adufmi, totusi - Tn conformitate cu intgia legislatorului - este
oportun ca, fra un motiv destul de puternic, apreciat dupirerea sa, & nu
resping sfatul Adurarii, mai ales dat este unanim. Metitprecizat & faptul de a
presta propria colaborare a credigdir fata de gistorii lor, fondai pe botezul lor
si pe baza Spiritului Sfant, chiar daén general cu caracter consultativ, este o
adevirati Tndatorire, 0 adeivati co-responsabilitate ce trebuie actualizau
norme de drept concrete.

Adunarea mitropolitah este un &iros propicesi providential, atata timp
cat membrii participath manifest fata de Rstorii lor necesitatea poporului lui
Dumnezeu a fintregii Biserici Mitropolitane. De fapan. 15 stabikge: «82.
Credincigii crestini au dreptul deplin de gi-prezenta Bstorilor Bisericii nevoile

" CCEO, p. 1130.

18 Cf. Nuntia 19, pp. 40-41.
19 CCEO, p. 1094.
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proprii, Tn special cele spirituale precyirdorintele proprii. §3. Tn temeiugtiintei,
al competetei si al prestigiului de care se buduracgtia au dreptul, ba chiar
obligaia uneori, de a face cunoscutgstrilor Bisericii girerea lor in legtura cu
ceea ce privge binele Bisericisi de a o0 aduce la cugtinta celorlafi credincigi
crestini, ramanand intadtintegritatea crediei si a moralei precurgi respectul fga
de aceig Pastorisi tindnd seama de binele comyirde demnitatea persoanel%dc»

Acest canon recungt@ credincigilor crestini dreptul de a manifesta
Pastorilor Bisericii propriile necegiti mai ales cele spiritualg dorintele lor; este
vorba, in limbaj juridic, dedreptul de petifie, care congtin a cere autotitilor
competente @suri variate, legislative sau administrative, periiinele spiritual al
fiecaruia In partesi a tuturor. Acestui drept al credingitor crestini 1i corespunde
datoria Rstorilor de a ascultai de a lua in considerare aceste tpetRevine
desigur judedtii Pastorilor, $i primeasé sau nu respectivele propuneri.

Dreptul credincigilor crestini de a manifesta propriile ganduri cu privire la
binele Bisericiisi de a-I face cunoscuii tuturor celorlafi credincigi crestini,
devine si 0 obliggie, conform cunagerii, competetei si prestigiului de care
beneficiaz. Referindu-se la credingiid laici, can. 408 stabilge: «81. Laicii care
se disting pringtiinta ceruli, experiea si cinste sunt agp de a fi asculta ca
specialgti sau sftuitori de atre autorittile Bisericati, fie individual, fie ca
membri ai diferitelor consilii sau adém, ca cele parohiale, eparhiale sau
patriarhale$". Implicit, canonul include aigi Adunirile mitropolitane.

Canonul este inspirat din recomandarea conZilCV II: «Ristorii S
recunoast si si promoveze demnitated responsabilitatea laicilor in Bisefiicsa
se foloseascbucuros de sfaturile lor prudenté,ls dea cu incredere #isinari in
serviciul Bisericiisi sa le lase libertatgi camp de agune, ba chiar&i incurajeze
in a intreprindesi aciuni din proprie infiativa. Cu o iubire printeasd, s
examineze atent, in Hristos, proiectele, cereyilelorintele prezentate de laici.
Pastorii & le recunoasccu respect acea dreabertate, care se cuvine tuturor in
cetatea pmanteasi »*

Canonul 408 subliniazcaracterul consultativ al futiei laicilor care se
disting prin stiinta cerudi, prin experieti si integritate, angaja in calitate de
expeti sau consilieri, Tn special gh membri a diferitelor consilisi aduriiri cum
este Adunarea Mitropolitan

2 | bidem, p. 1063.
2L | bidem, p. 1147.
22CV I, pp. 93-94.
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Il. Argumentele ce se discut in Adunirile Mitropolitane

Canonul 148 traseaz cadrul general al problemelor pe care Adunarea
este convocitsi le trateze, adicrezolvarea problemelor mai importante, mai ales
in ceea ce priwte formelesi metodele apostolatului, precwinin scopul de a pune
de acord disciplina bisericeasdn mod valid, cu problemele pe care le rdic
timpurile noastresi cu binele comun al propriei Biserigi tindnd seamai de
binele comun al intregului teritoriu, acolo undéstixmai multe Bisericiui iuris.
Recursul la o serie de alte norme ale Codului npermite § distingem cateva
tematici specifice in lequra cu scopul Adudrii.

Referitor la disciplina bisericeasc asa cum am mai spus, puterea
legislativi in Biserica Mitropolitad sui iuris revine Consiliului lerarhilor, care
elaborand propuneri precise in vederea eémiagi promulgirii de legisi norme de
drept particular a Bisericii Mitropolitane in difer sectoare. Ca inditia, semnalez
urmatoarele extrase din Cod, insare erau deja prezente in decretele celor trei
Concilii Provinciale:

1) Actualizarea liturgica

Canonul 48" stabilgte: «8&1. lerarhii care prezideaBisericile sui iuris si
toti ceilalti lerarhi g se ingrijeast cu maxima sarguia de pistrarea fidel si de
respectarea exach ritului propriusi sa nu admif schimlari in acesta decéat din
motive de progres organic al acesttidand seama cu toate acestea deiminta
reciproG si de unitatea crginilor. 82. Tdi ceilalti clerici si membrii ai institutelor
de viga consacrdt sunt obligaé si respecte cu fidelitate ritul proprigi sa
dobéndeagco mai bul cunoateresi o respectare tot mai perféc acestuia. §3.
Chiar si ceilalti credinciai crestini si se Tngrijeast de cunosgtereasi pretuirea
propriului ritsi sunt obligai sa il respecte oriunde, atade cazul in care ceva este
exceptat de drept».

Aducerea liturgig la zi, din motivul dezvofirii ei organice, mai ales in
ceea ce privge celebrarea administrarea sacramentelor, gapentru o majax si
mai actia participare a credincgdor la viata liturgici, ar trebui studiat foarte
atentsi discutai in Adunarea Mitropolitan Recentul Indreptar pentru Bisericile
Orientale «pentru aplicarea presgiipr liturgice ale Codului de canoane a
Bisericilor orientale» (6 ianuarie 1996) ar puteanstitui drept baz pentru
respectivul studigi respectiva disaie.

2) Actualizarea catehetié

Canonul 627 stabilgte: «§1. Este de competanSinodului Episcopilor
Bisericii patriarhale sau a Consiliului lerarhilaa Tn limitele propriei Bisericias

23 CCEO, p. 1087.
%4 | bidem, p. 1067.
%5 | bidem, p. 1188.
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adud@ reglementri privitoare la formarea cateheticcare trebuie adunate Tn mod
corespunator intr-un ndruritor catehetic, cu respectarea celor prescrise de
autoritatea supreina Bisericii. §2. In indrugtiorul catehetic  setina seama de
inswirile specifice ale Bisericilor Orientale, astfehcht & iasa In evidema
importana Biblieisi a Liturghieisi de asemenea a Trador proprii ale Bisericilor

sui iuris, Tn patrologie, hagiografie, chiar in iconografiare trebuie &fie tratate

in catehez 8§3. Este de datoria [...] Consiliului lerarhiloa $ se Ingrijeast ca
manualele de catehism, adaptate pentru diferitalugi de credincig, si fie
prevazute in aceld timp cu materiale ajétoaresi documentsi si sa fie incurajate
diversele infiative cateheticgi si se uneagcintre ele».

In baza acestei norme, se poate formula printreele de tratat - n
Adunarea Mitropolita - instrugiunea catehetic a copiilor si a tinerilor, Tn
vederea unui directoriu catehetic, unor manuyalestrumente adecvatginand
seamasi de temperamentul istorico-cultural al Bisericiré@o-catolice Roméane.
Adunarea Mitropolitai ar putea & infruntesi problema promoirii de initiative
catehetice Tn mod organizgteficacesi Tn afafi de aceastaisajute fornirii, chiar
permanente, a catefier (cf. can. 622).

3) Instruirea religioasi a credincigsilor laici

Canonul 40# adaug o nornd asupra forrrii mai aprofundate a laicilor:
«81. Pe langformarea catehetiope care trebuiei aiki inc din copikrie, laicii
au dreptulsi obligatia si-si Inswseasd@ cunogterea doctrinei revefiei lui Hristos,
adaptat la aptitudinile intelectualgi condiiile fiecaruia, si transmiga de tradiia
autenti@ a Bisericii, nu numai caaspoat triai conform acestei doctrine, ci chiar,
daa este nevoie,aso poal ei Trsisi expunesi apara. 82. Laicii mai agi dreptul de
a catiga acea cungtere mai deplia in stintele sacre, care este predah
universititile sau faculitile de studii bisericgi, sau n institutele pentrgtiinte
religioase, & frecventeze cursurilei si primeasé grade academice. 83. De
asemenea, observand dispidei privind aptitudinea cerdatde aceaststare, ei au
capacitatea de a primi de la autaiie bisericgti mandatul de a predgiintele
sacre».

Adunarea Mitropolitain ar putea oferi sugestii utilgi eficace pentru
aplicarea acestui canon.

4) Promovarea vociilor

Canonul 329, §2 stabilgte: «Dreptul particular trebuiei sprevad la
instituirea actividtilor pentru promovarea vot#or, fie regionale fie dat se poate
eparhiale, in toate Bisericile [...]»

In afat de acest fapt, intr-o Biseficasi cea Greco-catolicRoman, in

*® | bidem, pp. 1146-1147.
%" | bidem, p. 1132.
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care este admis clerubgtorit, preditirea spirituad si intelectuad a kirbatilor
casatoriti chemai la viata pregeasé cere o atefie majo& a Episcopilor, transpas
in norme concrete, carei sncluda si respectivele gsii. Sotia preotului este
chemal, printr-o vocgie special, la 0 mai autenticviata de credim, impreui cu
cea a pregei birbatului ei. Permanenta actualizare a acestui ekte de o
importanta pastoral majosi. Cat despre via sacerdotal in sine, can. 374
reamintgte obligaia clericilor, celibi sau #satoriti, sa strluceasé in podoaba
castititii. Cu privire la acest punct, canonul tragedeeptului particular sarcina de
a stabili mijloacele oportune ce vor fi folositenpel atingerea acestui scop.
Adunarea Mitropolitaa ar putea oferi sugestii utilgi eficace in acest sens.
Conciliul Provincial din 1872 al Bisericii Grecototice Roméane, Tn Titlul VII
capitolul IV trateaz in mod amplu despre priccasatoriti. Acolo gasim cuprinse
diferite norme privind calitile crestine si morale ale preotesegj stabilgte ca
«numai acei clericiasse inainteze la ordurile sacre, cari suntu casiatarpersone
vergure bine educate, cu fric'a lui Domniedieushame bunu.

5)Apostolatul credinciasilor laici

O alti tema care ar putea fi discutain Adunarea Mitropolitan priveste
aplicarea concréta normelor Codului despre apostolatul laicilornQaul 407°
stabilate: «In primul rand laicii trebuie, ca urmangiupropria chemare, as
administreze lucrurile temporare in conformitate pruncile lui Dumnezeu,as
caute Tmpratia lui Dumnezeusi de aceea trebuie $ie martorii lui Hristos in viga
particulag, familiara si politico-sociaf, si sa-L aratesi altora, 4 lupte pentru legi
drepte in societatgi si contribuie la sfifirea lumii, stélucind prin fermentul
valoros al creditei, speratei si dragostei».

Cat despre #rturia in viga politico-social a laicilor, canonul 402
reamintgte: «Este dreptul laiciloradi se recunoagcin treburile ceitii pamantati,
acea libertate care li se cuvine tuturoragstilor, ing folosindu-se de aceast
libertate, trebuiedaiha grija ca adiunile lor i fie imbibate de spiritul Evangheliei
si sa observe doctrina proplisle magisterul Bisericii, ferindu-sé& su se expuhin
chestiunile nedecise, ca propria ldrgre fiind doctrina Bisericii».

Adunarea Mitropolitaf ar putea aprofunda aceste tematici tocmai pentru a
schta identitatea credinciosului laic greco-catolicatiuala societate romaneasc
dupi aproape 50 de ani de suspendare a Bisericii. Rafmolitico-sociad a
credinciosului laic in liniile doctrinei socialeBisericii, este o datorie oyna ce
trebuie sugnuta, promovai si iluminata sub directivele &storilor.

In afai de asta, Adunarea Mitropolithmar putea eventualisliscutesi sa

28 | bidem, p. 1142.
2%Conciliul 1872, p. 140.
0 CCEO, p. 1146.

% | bidem, p. 1146.
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ofere sfaturi utilesi eficacesi in ce private aplicarea canonului 403%2care
stabilgte: «Dad@ necestitile Bisericii sau reala utilitate a ei recomérateastasi
lipsesc mingtrii sacri, se pot incredia laicilor unele fungi ale minitrilor sacri,
conform dreptului».

In aceast perspectii prin dreptul particular s-ar putea reglementa
functiile liturgice si pastorale specifice migtrilor, constituti intr-un ordin minor
(cf. can. 327).

6) Pastorala matrimoniak

Este iminert obligaia pastorilor sufletelor de a se ingriji Tryafel incat
credincigii sa fie pregititi pentru @sitorie (cf: can. 78%). Este de asemenea
necesat implicarea credinciglor laici, mai ales a cuplurilor care s-au distpr$n
viata cratina, experiera matrimonial si familiara, Tn aceagt solicitare urgerit a
Bisericii, fapt pentru care Adunarea Mitropolifaar putea da sugestii oportugie
orientative cu privire la:

a) o pregtire si 0 catehez adecvat tinerilor si adutilor, prin intermediul
carora credincigii sa fie instruti asupra semnifiggei casitoriei crestine, despre
obligatiile satilor intre ei, precunsi despre dreptul primagi obligatia pe care
parinti 0 au de a se ingriji, in #sura propriilor puteri, de eduga fizica,
religioasi, morak, sociafi si culturak a fiilor;

b) o pregtire persond a logodnicilor despreasatorie, prin intermediul
careia ei vor fi dispsi pentru o noé stare.

7) Promovarea unittii crestinilor

Deasemenea Adunarea mitropolitatrebuie & studieze promovarea
initiativelor micarii ecumenice in Biserica Greco-catdliRomarn, despre care
CCEO trateaz pe larg Intr-un Titlu special, al XVIII-I€3 in can. 902-908inand,
bineineles, cont de actualele circumggparticulare din Romania.

lll. Convocarea Adunirii mitropolitane

Conform can. 14%, «Adunarea mitropolitantrebuie convocéatcel puin
tot la cinci anisi, Tn consens cu Conciliul lerarhilor Bisericii mipolitane, ori de
cate ori Mitropolitul consideérutil».

Este vorba despre o obliga juridica de atine tot la cinci ani Adunarea
mitropolitari. Cu toate aceste evidente giiutlegate de obligéa de a convoca

%2 | bidem, p. 1146.
3 | bidem, p. 1132.
3 | bidem, p. 1210.
% | bidem, pp. 1239-1240.
% | bidem, p. 1087.
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Adunarea Mitropolitad la fiecare cinci ani, agg termeni de timp sunt indiga
pentru ca opera acestei noi inglitsa fie mai eficac®’. Aceasi scurti perioad de
timp este sugeratsi de rapidele schinisi de situaii ale epocii moderne.
Bineineles aceasta necesinijloacele necesare, mumiti poate unui secretariat
permanent, pentru prétiyea adecvat a Aduririi. Deasemenea, deoarece aceast
Adunare ofex propria colaborare atat Mitropolitului céit Consiliului lerarhilor,
poate fi convocatcu consinmamantul Consiliului lerarhilor Bisericii mitropolitee,
ori de cate ori Mitropolitul consid&til.*® «Mitropolitul are sarcina de a convoca,
conduce, transfera, prelungi, suspendladizolva Adunarea mitropolitan de
asemenea Mitropolitul nurgee viceprgedintele care, in lipsa Mitropolitului,
prezideaz Adunarea. In timpul vaca scaunului mitropolitan, Adunarea
mitropolitari se susperidde drept p&h cand noul Mitropolit hairaste asupra
problemeis®,

Aceste norme sunt conforme naturii puterii Mitrbjpdui, Tntrucat
conduce Biserica Mitropolitansui iuris, si ajutat conform dreptului, de Consiliul
lerarhilor (cf. can. 155, §9). Mitropolitul are datoria de a supraveghea da el
incat Tn Biserica mitropolitdinsui iuris si observe cu ateie credinasi disciplina
bisericeast (cf. can. 15%). In ceea ce privte numirea vicepgedintelui direct de
citre Mitropolit, Tn absefa ciruia prezideax Adunarea, norma este confarm
puterii administrative a Mitropolitului.

IV. Membrii Adun irii mitropolitane

Conform can. 143, &1 la Adunarea mitropolitantrebuie convodi

1) Episcopiisi toti ceilalti lerarhi ai locului: este vorba despre Episcopii
eparhiali ai Bisericii mitropolitane roméane n ariparte ar fi constituite, n sau n
afara teritoriului; Tn expresiasktoti ceilali lerarhi ai locului» sunt incki Exarhii,
Administratorii apostolicki cei care, in lipsa acestora, Th mod legitim leeaz n
mod temporar in guvernare, precymVicarii generalisi Vicarii eparhiilor, Tn
or2i403<)51re parte ar fi constituite, in interiorul stu afara teritoriului (cf. can. 984
8§

2) Episcopii titulari, adit cei crora nu le-a fost incrediati o eparhie de
guvernat, orice altfunaie ar exercita sau au exercitat in Bis&rieste vorbai
despre Episcopii coadjutori, auxiliagi emerii ai Bisericii mitropolitane roméane,
n orice parte ar fi constitditin sau Tn afara teritoriului.

3) Pragedintii confederailor manastiresti, Superiorii generali a institutelor

37 Cf. Nuntia 22, p. 101.

%Cf. Nuntia 7, p. 41.

%9 Cf. CCEO, can. 142, p. 1087.
“% | bidem, p. 1091.

“! |bidem, p. 1092.

“2 |bidem, p. 1087.

3 |bidem, p.1255.
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de viga consacrdt, precum si Superiorii n@nastirilor sui iuris a Bisericii
mitropolitane, care sunt constifiuin graniele teritoriului Bisericii n care sgne
Adunarea; nu particip de drept ceilal Superiori majori, si nici Superiorii
diferitelor case locale.

4) Rectorii universitilor catolicesi ale universiitilor bisericati precumsi
decanii faculitilor de teologiesi de drept canonic, care au sediul in interiorul
teritoriului Bisericii Tn care seaine Adunarea; binefales aceste persoane sunt
convocate intrucat, ei §igi si institutiile lor, apatin Bisericii mitropolitane care
celebreaz Adunarea; dacapatin unei alte Bisericsui iuris, inclusiv cea romano-
cat%licﬁ, pot fi invitati si pot participa, conform statutului Adami** (cf. can. 143
§1)"™.

5) Rectorii seminariilor majore, intrucat ekig si institutiile lor apatin
Bisericii mitropolitane care celebreéa&dunarea; dar da@apatin unei alte Biserici
sui iuris, inclusiv cea romano-catofic pot fi invitai si pot participa, conform
statutului Adugrii.

6) Din fiecare eparhie: a) cel fou un preot, in special paroh, incorporat
aceleigi eparhii; b) unul dintre @ugari sau dintre membrii socigti de viaa
comunita#; c) doi laici, daé statutul nu cere un nuimmai mare; tg acetia sunt
desemng conform modului stabilit deatre Episcopul eparhiei. In ceea ce psiee
calugarii se cere acordul Superiorului competent.

Céat despre diaconi, ei nu sunt menai in textul canonului, dar aceasta
poate fi stabilit de are dreptul particuldf. La Adunare nu participde drept
Vicarii judeditoresti eparhiali, economii eparhiali, consultorii epiath protopopii,
membrii consiliului preglor eparhiilor, si nici delegaii consiliului pastoral ale
eparhiilor. In ceea ce priyee laicii, este indicatasfie inclusi fara distingie barbai
si femei.

Este obligéa juridica a tuturor celor care trebuiex die convoca la
Adunarea mitropolitafy si intervim, in afaé de cazul in care sunttireuti pe baza
unui bunsi Tntemeiat motiv cu privire la care trebuig ieformeze Mitropolitul.
Episcopii eparhiali, iris pot trimite in locul lor un procurator (cf. 142

Aceasl obligaie juridica Intareste importama funaionarii Adunarii.

De asemenea, la Adunarea mitropolitgot fi invitatesi sa participe, da& este
stabilit de statut, persoane agr@d@nd altor Biserici orientalesui iuris, inclusiv
Bisericii romano-catolice. Statutele Adirin pot acorda acestor persoai@reptul
de vot. De asemenea, pentru 0 mai mare deschidemmeai@, la Adunarea
mitropolitari pot fi invitati, Tn calitate de observatori, toda membrii apainand
Bisericilor sau Comunitilor bisericati necatolice, bineteles fira dreptul de a
vota (cf. can. 143 §8).

* Nuntia 7, p. 44.
4 CCEO, p. 1087.
46 Cf. Nuntia 7, p. 44.
47 CCEO, pp. 1087-1088.
“8 |bidem, p. 1088.
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V. Ordinea de zi a problemelor de tratat Tn Adunare mitropolitan a

Canonul 144 §*% stabilate c fiecare credincios, membru al Bisericii
mitropolitane, si nu numai cei ce au dreptul de participare la Aadea
mitropolitark, are dreptul de a indica lerarhilor problemeletdg¢at in Adunare.
Este Tn§ de datoria Mitropolitului sau a Consiliului lerddr si determine
argumentele care trebuie tratate. Deoarece Adurargapolitari oferda propria
colaborare atat Mitropolitului c&t Consiliului de lerarhi a Bisericii mitropolitane
sui iuris, este logic ca dreptul de a determina argumerdeldérebuiesc tratate
revine numai Mitropolitului sau Consiliului de leha

Pentru a ajunge scopul Adirii mitropolitane si pentru buna ordine n
lucrarile sale, este necesap ateni preditire; de aceea Tndatorirea Mitropolitului
este de a se ingriji de o pitige adecvat a temelor de tratagi toti membrii
Adunarii au dreptul de a cunete la timpul oportun temele care se vor discuta.
Astfel, Mitropolitul trebuie & se ingrijeastin ga fel incéat la timpul oporturidie
dat tuturor celor care au fost convocschema argumentelor de tratat (cf; can.
144,82°%. Toate chestiunile propuse trebuiesc supuse titsdibere si votate in
segiunile Adurarii mitropolitane; revine Consiliului lerarhiloraducerea in norin
juridica, adic@ Tn drept particular, decizile de orice fel luate Adunarea
mitropolitari. In ceea ce priwte votarea, se aplicmorma generala can.924: «in
ceea ce privge agiunile savarsite de o comunitate, daén drept nu este stabilit in
mod expres altceva: are putere de drept aceeaactost adoptat cu majoritate
absolui fiind prezeni majoritatea acelora care trebuief® convocd; in caz de
paritate de voturi, psedintele rezoly paritatea prin votulas:.»*

Mitropolitul, la timpul oportun, trebuiedsconstituie una sau mai multe
comisii si s promoveze consulfig ale ciror indatorire este aceea de a predispune
argumentele de tratat in Adunarea mitropolfitanrAceste comisiisi consultaii,
compuse, din clerici, augari si laici, sunt intru totul necesargi ar putea fi
acestea: a) teolodicb) canonig; c) liturgici; d) pastord; e) ecumenit; f) un
secretariat pentru prégiyea tehnid si coordonarea ludrilor Adunarii.

VI. Statutele Adunarii mitropolitane

Adunarea mitropolitah trebuie § aiba statutele sale aprobate déatre
Consiliul lerarhilor Bisericii Mitropolitane, Tn ca trebuiesc stabilite normele
necesare pentru a putea ajunge la scopul #dufcf. can. 145%). Redactarea
schemei Statutelor poate ficuta de @atre Adunare nsi, sau de &re Mitropolit
cu ajutorul unei oarecare comisii, irgprobarea se cuvine Consiliului lerarhilgr,
in sfakit promulgarea deatre Mitropolit. In concret, in aceste statute patea
stabili, indicativ, normele despre uitoarele materii: 1) nuanul pregilor, in
special parohi, din fiecare eparhie ce trebuie ooav pentru Adunare; 2)

“9 | bidem, p. 1088.
*0 | bidem, p. 1088.
*L | bidem, p. 1244.
%2 | bidem, p. 1088.
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participarea diaconilor; 3) nutrul laicilor, barbai si femei, din fiecare eparhie; 4)
participarea persoanelor apaénd altor Bisericisui iuris, nunirul si dreptul de
vot; 5) invitgia catorva observatori di celelalte Biserici saur@aitati bisericati

necatolice; 6) constituirea comisiei de pgitt@ a Adurrii; 7) timpul Tn care
problemele de dezhut trebuiesc trimise membrilor Adami; 8) modul de
desfisurare a Adudfrii, desfisurarea lucirilor si Tn mod special a vatii

propunerilor prezentate; 9) secretariatul permareame § lucreze intre o lucrarg
alta.

Concluzii

Ne exprinam ferma convingereiccelebrarea primei Adan ale Bisericii
Greco-catolice Roméane este efectiv otiaiva istorici intre toate irtiativele
ierarhiei cu care se date comemorarea celui de-al lll-lea centenar al Mairi
in perspectiva - poatesi unui adevirat viitor Concilium Ecclesiae Metropolitanae
graeco-catholicae sui iuris Romenae, ca o continuare a celor tr&oncilia
Provinciae Ecclesiasticae Alba-luliensis et Fogarasiensis.
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LA CONTEMPLAZIONE IN SAN BASILIO

VASILE BIZ AU

REZUMAT . CONTEMPLA TIA IN SFANTUL VASILE CEL MARE
Unitatea dintre teologigi sfintenie este o caracteristideterminarit a
perioadei patristice. Prezentul studiu vréaesidenieze modalitatea n
care acest binom se poate nies unit: teologie—sfitenie. Contemplarea
presupune atat purificarea sufletegsprin practica asidua virtuilor
crestine, catsi cunoaterea suprasensibila lui Dumnezeu caispuns la
cautarea omului. Vasile cel Mare este reprezentatiadest sensi de
aceea n opera luiagim multe elemente constitutive ale practicii astez
precumsi fructele ce le aduce o cugere a lui Dumnezeu bazZape
purificare si pe concentrarea mtin si a sufletului, prin intoarcerea spre
sine Tnsyi. In acest studiu vom face o compigdntre viziunea cigini a
contempdrii si viziunea filozofic pagari reprezentat de Plotin. De
asemenea vom face o analiintetia si 0 comparée ntre practicai
modalitatea de a contempla a lui Vasile cel Marespecificitatea
curentului isihast, reprezentat de Grigore Palamas.

Per San Basilio la contemplazione é I'apice daediaoscenza teologica, € la
piu alta forma di conoscenza di Dio, in quantoaattrso di essa si ha I'esperienza
della comunicazione di Dio, e della partecipaziahe vita divina.

L’'ascesi occupa un posto di primo ordine nel pepsi Basilio. Per lui
essa € la via che porta alla contemplazione, pgichgara I'anima all’'unione con
Dio. Per arrivare alla contemplazione si deve tardungo cammino, che secondo
San Basilio comincia con il distacco dal mondo. $eparazione dal mondo
comporta sia il ritiro nei luoghi piu isolati, l@aro dagli affari mondani, sia la
custodia dei pensieri; a questo secondo aspettoe vigttribuita dal Santo
un’importanza maggiore. La Lettera 2 ne costituisge buon indizio: La
separazione (dal mondo) non consiste nell’essemoe fisicamente, ma nello
staccare I'animo dai legami con il corpo e nel issinslegato dalla patria, dalla
casa, dalla proprieta, dagli amici, dai possedimelaila vita, dagli affari, dalle
relazioni con gli altri, dalla conoscenza deglieiggamenti umani, e nell'essere
pronti a ricevere in cuore le impronte derivatd’sslegnamento diving.

1 Basilio di Cesared&pistola 2 p. 46.
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L'isolamento dal mondo inteso in questo sensovddal’uscita da tutti gli
affanni mondani che disturbano 'anima. L’atten&ora rivolta alle cose interiori
delluomo, al cuore soprattutto che deve preparpesi 'insegnamento divino.
«Questa preparazione del cuore si ottiene spogllandelle lezioni e degli
insegnamenti, che per cattiva e radicata abitutinpossiedond® In vista di
guesta, la solitudine procura un grandissimo vajitag«poiché addormenta le
passioni e da alla ragione la possibilita di sradéccompletamente dall’animd»

Bisogna cercare di avere la mente in pace. Conf&tijmrnon & possibile
che I'occhio, se vaga continuamente, e ora si valgéanco, ora va su e giu
incessantemente, veda chiaramente gli oggetti thmapgitano sotto, bisogna che
fissi lo sguardo su un oggetto per poter rendeig&Ha visione: cosi pure non e
possibile che la mente dell’'uomo, sospinta dalfimiii® preoccupazioni del mondo,
guardi chiaramente e fissamente alla vérita.

Per poter vedere la verita, la mente deve abbamdommalsiasi
preoccupazione che potrebbe distoglierla dallo scope si prefigge. Come
I'occhio non vede chiaro se non fissa lo sguardarswggetto, cosi la mente non
arriva alla verita se non ha la stabilita dei perisi

Bisogna certamente sapere che non possiamo ossenemsun altro
comandamento e neppure I'amore stesso per Dio dl peossimo se vaghiamo
qua e la con la nostra mente da un oggetto atValtBisogna infatti che le nostre
azioni siano conseguenti al fine, poiché con mézadeguati non si riuscira a
realizzare nulla di ragionevole ... per ciascun finechiesta una fatica particolare
e appropriaté.

Il fine da conseguire € «piacere a Dio», scopo sihealizza ritirandosi
dalle preoccupazioni mondane e abbandonando tatgnmgni distrazion&Chi
vuole veramente seguire Dio deve dunque liberaasivohcoli dell’attaccamento
alla vita; e questo pud avvenire solo mediante totele separazione dai costumi

2 Ibidem

% Ibidem p. 45.

* Ibidem

® In Basilio la stabilitd dei pensieri (in greco aewriston) ha un campo di applicazione
abbastanza vasto. Il termine pud indicare un aegento di non-inquietudine, di non-
distrazione nella ricerca del regno di Dio. Il témmviene riferito anche alla preghiera priva di
distrazioni. E’ distrazione tutto cid che & di @s® all'unico fine della vita cristiana :
'adempimento della volonta del Padre, il «piacarBio ». La non-distrazione & frutto di un
atteggiamento di fede e di abbandono nel Signotheam mezzo alle tribolazioni (cf. Rb 21).
La stabilita dei pensieri si ha quando non si cdacall'anima alcuno spazio di tempo in cui
non pensi a Dio (cf. Rb 202). La stabilitd dei pen la non-inquietudine e non-distrazione &
dunque vivere, istante per istante, alla presemZaial guardando a lui solo, compiendo in
obbedienza cido che il Signore chiede nell’hic ehgquin un atteggiamento di continua
benedizione. Cf. P.Miqguemeteoriston chez saint Basife 293-297.

® Basilio di CesaredRegole diffuse,5n Le Regolep. 88.

" Ibidem p. 90.
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antichi e il loro obli8. Perciod, se non ci rendiamo estranei alla par@setondo la
carne e a questa vita, ... ci sara impossibile raggite il fine di piacere a Dib.

Per piacere a Dio, per poter conoscere Dio, bisagstodire il cuore,
prestare attenzione ai pensieri estranei: Noi ubtaimdiamo facilmente a peccare
nei nostri pensieri. Per questo Colui che ha plésmaostri cuori sapendo che la
maggior parte dei peccati viene compiuta nell'inopdell'intenzione, prescrisse
come prima cosa la purezza del profondo del cuggk ritenne che dovesse usarsi
maggior vigilanza e attenzione a quella parte di ean cui piu facilmente
pecchiamo... Cio che viene compiuto con il corpo igde tempo, occasioni
propizie, fatiche, aiuto e altre circostanze favotie ma i movimenti del pensiero
si effettuano in qualsiasi momento, si compionozaefatica, si formano senza
difficolta. Ogni occasione & favorevdie

L'attenzione ai pensieri e soprattutto ai pensiettivi, ha come scopo la
non dispersione della mente e quindi il suo fisgsaebcuore, |i dove abita Cristo
La mente infatti non si disperde verso I'esterncseenon é tratta dai sensi a
riversarsi sul mondo, si ritira in se stessa e @l@&tessa sale al pensiero di Dio.
llluminata e resa splendente da quella bellezzareéa dall’'oblio verso la natura
stessa, senza che I'anima sia trascinata versa@qupazioni per il cibo o per il
vestito; allora libera da preoccupazioni terrem@sferisce tutto il suo zelo
all’acquisto dei beni eterrf.

& Nel’ Omeliasul salmo 45 Basilio scrive a commento del vAdrifnatevi e sappiate che io sono
Dio) : « Fino a quando siamo presi da occupazioni estranDio, non possiamo avvicinarci
alla conoscenza di lui. Chi dunque, se si preoccigfia cose del mondo ed é sprofondato nelle
passioni della carne, pud prestare attenzione gtala di Dio e attendere con cura alla
speculazione religiosa ? Non vedi che la parotautzafra le spine, dalle spine e soffocata ? E
spine sono i piaceri della carne, le ricchezzeopgtri e le preoccupazioni della vita. Occorera
che ne sia completamente alieno chi desidera cer®$io ; conviene che prima si liberi dalle
passioni, e solo dopo si accosti alla conoscenZaiap. Cf. Basilio di Cesare®melie sui
Salmj a cura di Adriana Regaldo Raccone, p. 241

® Basilio di Cesaredegole diffuse,5n Le Regolep. 91

19 OmeliaBada a te stessin Rufino di AquileiaOmelie di Basilio di Cesare,69.

1 per alcuni Padri la mentadug & la parte superiore dell'anima ed & la parte dmate. Per altri
invece la mente e I'anima propriamente detta. S#z@alisto Catafygito I'anima @ous logos
e pneumacioe la mente, la ragione e lo spirito. Secondwddl I'Asceta, dal battesimo in poi Cristo
abita nella parte piu profonda del nostro essene @ccorgiamo gradualmente man mano che ci
trasformiamo e alontaniamo le passioni. La stessaviene sostenuta da Diodoco di Fotica, quade dic
che la grazia si nasconde nel profondo della mdatdyi chiamato cuore. Allora il cuore sarebbe la
parte piu inima dell'uomo, la parte piu segretdadeiente. Alcuni scrittori spirituli orientali, can
Evagrio Pontico per esempio, non ricorda mai lalpatuore quando parla della parte piu centrale
dell’'anima, e parla soltanto dious Massimo il Confessore parla di nous e pneuma. Cf.
Dumitru Stiniloae,Asceticasi Mistica, p. 72-74

12 Epistola 2 p. 47
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Alcuni autori parlano dell'ispirazione plotiniana qliesto testo per il fatto
che ci sono dei passi comuni con la dottrina dtifd® la disposizione d’animo
necessaria per salire a Dio si riassume nel sienztlla pace; poi c'é l'idea
dell'interiorita e quella della necessita di uniobl

C’e somiglianza tra il processo conoscitivo-uniti@la filosofia di Plotino
e il processo contemplativo di Basilio ma non i parlare di un’imitazione. Basilio al
momento del ritiro presso le rive dell'lris, quandarisse questo testo, era
battezzato e tutta la sua esperienza vuol conferriza scelta fatta, come un
autentico modo di vita cristiana, percio egli panlanodo diverso, da credente.

Basilio prima della contemplazione, richiede ikestio dei sensi, e I'oblio
delle prave dottrine assimilate nel secolo, altipsc«di ricevere nel cuore le impronte
derivanti dall'insegnamento divino». Nella conteagibne stessa si produce un
oblio profondo: «la mente illuminata e resa spletelada quella bellezza & presa
dall'oblio verso la natura stessa».

L'oblio della natura o la non-preoccupazione dellente delle cose esterne
e il ritorno della stessa su di sé, costituisce elamento comune della
contemplazione spirituale, e lo troviamo in tuttatdfadizione monastica orientale.
Nello stesso modo la visione della luce o lillumiione della mente € un elemento
basilare della tradizione esicasta, riassuntesplicdata da Gregorio Palama.

Secondo Gregorio Palama la piu perfetta conoscdnZzio si ha nella
preghiera purd che & il piu alto grado dell’apofatismo. La preghi pura & un
silenzio interiore totale, uno stato di mancanzegeinsieri di fronte al mistero
divino, prima che scendi nella mente la luce diviha preghiera pura € la
preghiera perfetta, € lo stato di silenzio totalargdo la mente non é piu disturbata
da nessun pensiero e da nessuna preoccupaziora. mislira in cui la mente
riesce ad allontanare i pensieri e per un tempgmlungato, la preghiera & piu o
meno completa. Allo stesso modo si pud parlarda @einoscenza apofatica di Dio
che corrisponde agli stessi gradi della preghieraemplativa. La conoscenza di
Dio, secondo questo tipo di apofatismo, si ha dope la mente si & elevata dai
concetti, o dopo che ha rinunciato ad essi e ngrithaessun concetto su Dio.

La preghiera pura non ha pit hessun oggetto e samill nessuna parola,
ma consiste nella mente tutta raccolta e coscdini®varsi di fronte a Dio che la
guarda da una vicinanza invisibile. Questa preghéechiamata anche la preghiera
del cuore in quanto € nel cuore che la mente siexttna aspettando la visione di
Dio nella sua luce ineffabile.

Affinché la mente arrivi a questa forma di conogeee di preghiera, la
spiritualita orientale raccomanda due cose: pritaanente deve ritornare in se
stessa, nel «suo cuore», nel suo centro, lasci@nclose al di fuori, poi essa deve

13 Cf. Pierre HenryEtudes Plotiniennes, 1, Les Etats du texte derRlptil71, in Rendina, L.a
contemplazione negli scritti di s. Basilio Magmo 12
14 Cf. Dumitru Siniloae,Asceticasi mistica, p. 212-215.
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mantenere nella sua preoccupazione poche parote/algere a Gesu. Secondo
Diadoco di Fotica queste parole si riducono a g&gnore Gesu». In seguito sono
state aggiunte altre parole che da una parte ramgiva consapevolezza della
presenza di Gesu e dall'altra esprimono la coseiedella propria miseria:
«Signore Gesu Cristo, abbi pieta di me, il peceator

Se la mente pud rinunciare ad immagini e a concetisa non pud
rinunciare ad un’attivita che le & propria, in gteamparte della sua natura;
percio, quando ritorna verso se stessa, versopilip@entro, essa deve avere un
contenuto unico nel quale potersi raccogliere. Quesntenuto & il nome del
Signore Gesu.

Quando la mente, che e operativa per natura edaadiad occuparsi delle
cose esteriori, riacquista I'abitudine di preocaspaolo di Dio, nel momento in
Cui é rivolta in modo definitivo verso la sua intgita, allora essa guarda il Signore
in e attraverso se stessa, senza vederlo attrawam§mmagine o pensarlo
attraverso un concetto ma vivendo la sua presenzaodo diretto, 0 sentendosi
alla sua presenza. La mente penetrando nel cudrewa Gesu Cristo che dimora
li dal momento del battesimo.

La preghiera pura o mentale non media piu una cemza di Dio
attraverso le creature, ma attraverso le proforu#tta propria anima, attraverso «il
cuore» che viene aperto dalllamore di Gesu. Pereafircuore, la mente deve
ritornare sempre su se stessa, stimolata dall’adidCeisto.

Nel brano di San Basilio sopra citato, troviamo sfiessi elementi del
cammino contemplativo: prima l'assenza di elementhaginativi e discorsivi, poi
I'invito della mente di raccogliersi e rientraresa stessa, salendo a Dio.

L’anima non ¢ invitata a volgere lo sguardo dapptat né a valersi delle
azioni piu comuni di ogni giorno, per salire a DIiAl contrario i sensi sono
considerati come causa di dispersione e di effesiba mente ha bisogno di quiete
per fissare la sua attenzione sulla verita. Laguélita € dunque il principio della
purificazione dell’anima, poiché né la lingua vatblando parole umane, né gli
occhi si soffermano a contemplare i bei colori eatmonie dei corpi, né l'udito
distrae I'attenzione dell’anima per ascoltare itcaomposti per il piacere, o parole
di uomini arguti e faceti, cosa questa che piu dnioaltra suole distrarre
I'attenzione dell’animd®

L'attenzione consiste in un semplice sguardo. Erukto per cosi dire
spontaneo dell’'unificazione e purificazione delfergie interiori, come in qualche
modo € spontaneo per «l'occhio vedere chiaramehgio oggetto una volta che
non sia piu «girato continuamente» o «volto freqemente in basso e in alto», ma
puntato sull’oggetto stesso.

La purificazione necessaria per la contemplazioeeedgiungere fino al
cuore, perché in esso ha origine ogni movimentordieato, e il cuore & come

15 Epistola 2, p. 47
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I'occhio dell’anima: se non € puro, non vede. Bismgssere liberi da tutti i tumulti
esterni, e creare la piu completa pace nellintieeesso del proprio cuore: solo allora ci
si pud dare alla contemplazione della verita. Sgheti cosa dice chi confessa il proprio
peccato? «ll mio occhio fu turbato dallira» (S&.8). Non solo lira, ma la
concupiscenza, la vilta e il timore turbano 'occtiel’anima. Insomma, tutte le passioni
confondono e turbano la capacita di vedere dellatan&, come non é possibile ad un
occhio turbato percepire distintamente gli oggétibili, cosi neppure ad un’anima
turbata e possibile darsi alla contemplazione delféa. Bisogna dunque astrarsi dalle
cose del mondo e non lasciare che s'introducantamieia pensieri estranei, né
attraverso gli occhi, né attraverso le orecchigtméverso gli altri ser§i

Chi vuole contemplare Dio, dice Basilio, deve cletelle porte dei sensi e
rientrare in se stesso; questa € la via piu diokttaconduce alla verita. Le creature,
sia visibili sia intelligibili, sono immensament&stanti da Dio e percid incapaci di
fornire un’idea adeguata di Dio.Se vuoi dire o #sce qualcosa intorno a Dio,
lascia il tuo corpo, lascia i sensi corporei, alolma la terra, abbandona il mare,
sali al di sopra dell'area, supera l'eta, la seven ordinata dei tempi e gli
ordinamenti della terra, levati al di sopra de#igt, oltrepassa le stelle e tutto cio
che di ammirevole c’é in esse, il loro ornamentoldro grandezza, tutta I'utilita
che esse offrono all’'universo, il loro ordine, smlere, posizione e movimento, né
ti curare di come entrino in congiunzione o comallsintanino tra di lord.

Dopo che la mente si ritira in se stessa abbandiinagni attivita
esteriore, essa, «illuminata e resa splendentaueiadoellezza, & presa dall’oblio
verso la natura stessa».

Un altro grado nel cammino verso Dio & costituiadl’'fluminazione o
dalla visione della bellezza divina, che ci rimarath un’'unione sovrasensibile
dell'anima con la grazia divina. Questo stato fengé del cammino di purificazione
e rappresenta la piu alta forma di conoscenza dgaapnon piu concettuale, ma
sperimentale e reale.

Nella seconda dellRegole diffuseSan Basilio parla delllamore verso Dio,
affermando che esso «non si puo insegnare», peadato profondamente nella
struttura stessa dell’essere vivente. E’ nellitidel’'uomo che si trova «un
qualche germe del logos, che contiene in se stésspredisposizione alla
familiarita con il benex?

Ugualmente si pud parlare dellamore e della cdpadi amare che
«abbiamo insita in noi, fin dal primo momento in siamo stati plasmati%.

L’'amore & un dono di Dio che noi abbiamo ricevuito dalla nascita.
Questo dono lo sperimentiamo tanto ragionando swdfaira delle cose quanto

%Commento al Salmo 33,4, dmelie sui Salmip. 172.

"OmeliaDe fide in Opere ascetiche cura di Umberto Neri, p. 67.
8Regole diffuse 2, ihe Regolep.78.

19 |bidem
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soprattutto nell’'unione che I'anima ha con la gaadi Dio alla fine del cammino
ascetico, quando la bellezza di Dio splende nelats

Quale bellezza desta maggior meraviglia, qualeipeng piu gradevole di
quello della magnificenza di Dio? Quale desiderill'dnima & cosi vivo e
insostenibile come quello che Dio fa nascere nali'e purificata da ogni male e
che con profonda sincerita esclani@:sono ferita dall'amor@ Assolutamente
ineffabili, indescrivibili sono i raggi della beliea divina! Non vi sono parole per
descriverli, né orecchie per udirne parlare. Se piuchiami splendori della stella
del mattino, o anche chiarore lunare o luce det,shitto € indegno a confronto
della loro gloria e, paragonato alla luce veraéren piu lontano di quanto non lo
sia una notte fonda, oscura e tenebrosa dal ppidnmeriggio. Questa bellezza,
che non pud essere contemplata da occhi di carre,compresa soltanto
dallanima e dalla mente, se mai ha illuminato quab dei santi, ha lasciato in
essi I'insopportabile pungolo di un ardente desidercostoro, inquieti in questa
vita, dicevanoAhime, lungo & diventato il mio esifid

| raggi della bellezza divina che feriscono I'animano indescrivibili e
imparagonabili. Il nostro linguaggio identifica cpi@ profonda realta sperimentata
con I'amore.

Come abbiamo visto, secondo la tradizione esicafitanione con Dio si
puo arrivare tramite la preghiera pura. L'uniotessa é preparata dalla preghiera
ma differisce dalla preghiera, non si identifican aguesta. L'unione si realizza
tramite I'amore come estasi che segue la preghmaala preghiera stessa € stata
preparata dall'amore che & cresciuto progressivanersi € manifestato anche
nella preghiera. L’'amore & la risposta di Dio. Atrso questa risposta, Egli si
rivela all’anima che sente la sua divinita.

Il linguaggio simbolico sull’amore € espressivo lea@er cid che Basilio
indica come un’esperienza indicibile e inesprirailiélla visione della bellezza divina.

Il grande mistero delllamore € l'unione che essdizea tra quelli che si
amano senza sopprimere i loro soggetti autononiegihme stabilito dal’amore
non consiste solo nel fatto che coloro che si anmasino I'uno all’altro, quindi
nella loro reciproca attrazione, ma anche nel fetti® ciascuno riceve l'altro in sé.
Tra quelli che si amano non c’é piu una separazimmelogica. L'amore non é
soltanto una comunicazione di energie, e neanchigeutificazione del “io”
proprio con I"io” del altro. Colui che ama nondmaette alla persona amata solo
un’energia, ma se stesso intero, senza che smetesistere in sé. Questa
comunicazione si realizza in tal modo solo traugimini, mentre é differente nel
rapporto con Dio.

Secondo Gregorio Palama, solo Dio manda le suegien@&ell’'uomo,
poiché I'eros divino sceso nelll'uomo é colui chd’'i®mmo capace di assorbire in
sé la proiezione del volto di Dio. Questa energind comunicata all'uomo

20 Ipidem
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ritorna a Dio e in questo ritorno € accompagnatiiirdanzione del soggetto
umano. Non soltanto Dio vuole amare 'uomo, marjfelsso anche I'uomo vuole
amare Dio e manda verso di lui non un’energia pagpna la stessa energia divina
accompagnata dalla sua intenzionalita.

Dio si rivela allanima come dono in un’esistengavrana, che non
sopprime la liberta dell'uomo, ma I'afferma.

L'amore & anche una delle vie della conoscenza rigleéa una migliore
comprensione della realtd; € un sovrappiu di caamsx che non puo essere
afferrata ed espressa mediante i concetti. Colei ama scopre le profondita
indefinite del prossimo e nello stesso tempo scapohe se stesso.

Questo € il livello piu alto della contemplazione Do attraverso «il
cuore» di quale parla la tradizione esicd5t&’ lo stato di estasi.

L'espressione di San Basilio «oblio della naturaw imdica chiaramente
un tale stato di estasi, anche se il processo oqtétivo sembra essere lo stesso.
Egli parla della illuminazione dell'anima e dell@gsione della bellezza, ma non
offre altri indizi di un’estasi intesa come rapime della mente. Egli & piu incline
a parlare di una contemplazione semplice, chegamride sicuramente con lo stato
piu alto dell’'unione e della conoscenza di Dio geanto sia possibile alla natura
umana. «L’oblio della natura» indica piu un disiesse per le necessita del corpo,
per i vestiti e per il cibo, che un’estasi nel sepsoprio della parola. Lo scopo di
questo distacco dalle opere della natura € quélaustodire il cuore perché non
accada di scacciare il pensiero di Dio o di infreeregcon fantasmi di cose vane il
ricordo delle sue meraviglie.

Il «ricordo incessante di Dio» & I'espressione chatterizza meglio il fine
della dottrina ascetica di Basilio, rilevando a@ntempo il modo dell’'unione
dell'anima con Dio. Il ricordo di Dio € la categarthe definisce la relazione tra il
credente e il Signore. E’ attraverso il ricordo €)ie viene a dimorare nell’anima e
la rende suo tempio. Bella e la preghiera che rgmalehiara all’anima I'idea di
Dio. Proprio in questo consiste la presenza di Dalt'avere in sé Dio, rafforzato
dalla memoria. E’ in questo modo che noi diventiaempio di Dio, cioé quando
la continuita del ricordo non € interrotta da pgzioni terrene, quando la
mente non é turbata da sentimenti improvvisi, mango colui che ama Dio si é
allontanato da ogni cosa, e si rifugia in Dio, qimnmespinge tutto cid che ci
richiama al male, e passa la sua vita nelle ogezeconducono alla virtt}.

E’ il ricordo che fa custodire il pensiero di Diauae indelebile sigillo
nellanima. La mente non & rapita in un estasisuygera le capacita naturali della
percezione, ma resta attiva e nello stesso tempsapevole della presenza divina.
La contemplazione basiliana presuppone la purificeez completa e su questo

2L Cf. Dumitru Siniloae,Asceticasi mistica p. 249-253.
22 Regole diffuse 5, ihe Regole

Z Epistola 2, p. 49.

68



LA CONTEMPLAZIONE IN SAN BASILIO

punto non c'e differenza sostanziale tra i varidgrdella contemplazione, cosi
come il nostro autore la propone. La ragione élahgurezza intesa da Basilio &
essenzialmente morale, non intellettuale. Egli msige uno stato di «nudita»
mentale, ossia lo spogliamento da ogni forma ietielale, come presuppone la
tradizione esicasta, ma semplicemente la libertie gssioni. La purita morale

non & qualcosa di astratto in opposizione al reabzj, niente & piu reale della
morale. Come il darsi alla virtl significa rendeasitologicamente simili a Dio,

cosi I'abbandonarsi alle passioni segna una disneia scala dell’essere, una
diminuzione della propria spiritualita, un renderstal modo incapaci di conoscere
lo spirituale: perché il simile non & conosciutansa dal simile.
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EUCARISTIA E MATRIMONIO: UNA SPIRITUALITA
PER LA MISSIONE

FRANCESCO PILLONI

REZUMAT. EUHARISTIE SI MATRIMONIU: O SPIRITUALITATE
PENTRU MISIUNE. Obiectivul specific al studiului de tfaeste conturat de
intelegerea misiunii familiei. Acedsmisiune se manifesta atare, cand familia
se determinatin orizontul realittii sacramentale. Pririgitorie, familia inté in
acest orizont sacramental ce iZibe din Biserid.

Cadrul specific al investigei se oprgte in mod particular asupra
"Euharistiei"si a "Matrimoniului". Acest cadru ne permitg fsatam misiunea
familiei. Dimensiunea sacramefata familiei contureazatat modul de a fi al
familiei In Biseri@, catsi raportul familiei cu lumeai cu societatea.

S4 incercam & determiim anumite perspective teologice fundamentale,
n acest orizont specific al familiei ce se cord@tén euharistigi misiune, se
dezluie a fi scopul primar al investigei noastre.

“Due altri sacramenti, I'Ordine e il Matrimonio,
sono ordinati alla salvezza altrui.
Se contribuiscono anche alla salvezza personale,
questo avviene attraverso il servizio degli altri.
Essi conferiscono una missione particolare nella
Chiesa e servono all’edificazione del popolo di’'Dto

La missione della coppia e della famiglia, che ggoarella Chiesa dalla realta
sacramentale del matrimonio cristiano & I'oggeftectfico di questo intervento, che
quindi intende completare in questo versante lergezangolature che hanno costituito
questo ampio quadro di riflessione su “Eucaristiaagrimonio”. Crediamo che proprio
questo tema offra una opportunita elettiva petaratdella missione della coppia e
della famiglia. Il noto adagio secondo cui “la aida 'Eucaristia, 'Eucaristia fa la
Chiesa” mette infatti in luce l'intimo legame esidtie tra la missione cui gli sposi sono
chiamati in virtl del sacramento del matrimonigEudaristia, nella quale essi sono
incorporati alla stessa Chiesa ed alla sua misssahgfica. Infatti “Come non é
possibile una Chiesa senza I'Eucaristia, cosi ngossibile I'Eucaristia senza la

Catechismo della Chiesa Cattolicd534. Cfr. CEl,Evangelizzazione e sacramento del
matrimonio (1975)32.
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Chiesa. Non basta mangiare il corpo di Cristo, dgrisodiventare il corpo di Cristo
che & la Chies&’E il Santo Padre che raccomanda, neianiliaris Consortioche
siano approfonditi “i molteplici e profondi vincathe legano tra loro la Chiesa e la
famiglia cristiana <> facendo si che questa, a suo modo, sia viva inmaag
storica ripresentazione del mistero stesso dellasah’®

Nell'Eucaristia sta infatti tutta la realtd delldi€sa che ad essa si riferisce
come afons et culmefi Ed & quindi dall’Eucaristia che sgorga la Chiesane
sacramento fondamentale in ordine alla salvezzandeldo. Lo esprime bene Von
Balthasar affermando che “la Chiesa><eé il sacramento fondamentale sgorgante
dalla corporeita di Cristo, partecipando alla nuiesi e alla forza universali di
salvezza di Cristo; essa e per lui un corpo pddieocon missione universale e
universale efficacia per il mondd”.

Dalla Eucaristia e nella Chiesa sgorga quindi aniehenissione della
coppia e della famiglia cristiana, come afferm&anto Padre: “La partecipazione
al corpo ‘dato’ e al sangue ‘versato’ di Cristo afita inesauribile sorgente del
dinamismo missionario ed apostolico della famiglistiana”® Tale dinamismo si
configura con una sua specificita in rodine allasiune: “La Chiesa é cosciente di
generare nella celebrazione del sacramento delimuatio le coppie cristiane
come cellule vive e vitali del Corpo mistico di §0; per questo chiede a tutti i
suoi membri di accoglierle come sue componenti e, dotate di carismi e
ministeri propri, per una specifica missione nelfiancio del Vangelo che salv&”.

La dimensione del sacramento del matrimonio offre arizzonte di
particolare comprensione della missione della féimidganto in seno al proprio
essere nella Chiesa, quanto nei confronti del mendella societa umana. Cercare
di specificare alcune linee teologiche fondamenthliquesta specificita della
famiglia in ordine alla missione e nell’'orizzontel duo essere eucaristico, € il fine
che guesta riflessione si propone. Cercheremattrd in due distinti tempi, che
tuttavia si implicano I'un I'altro in modo necesigae determinante.

In un primo tempo metteremo in luce la peculiadigdla forma missionaria
della famiglia, radicata nel suo essere fondatsaatamento del matrimonio come
partecipazione all'amore di Cristo e della Chi€3aesto ci rimanda innanzitutto al
Battesimo ed alla Confermazione che, con I'Eudayifindano lo statuto sacramentale
cristiano degli spoSie specificano in modo nuovo la loro identita mel nuziale della
coppia, partecipe secondo alcune dimensioni speeifidello spirito profetico

2 CEI, Eucaristia Comunione e Comunital.

3 GIOVANNI PAOLO II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 49.

4 Cfr. CoNnCILIO ECUMENICOVATICANO |I, Sacrasanctum Conciliyrh0; Presbyterorum Ordinisy.
®> VON BALTHASAR H. U., Epiloga, Jaka Book, Como 1994, p. 161.

® GlovaNNI PaoLo I, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 57.

" CEl, Evangelizzazione e Sacramento del Matrimonio (1,905.

8 Cfr. CEl,Evangelizzazione e Sacramento del Matrimpoe 37.

® Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 51-54.
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sacerdotal® e regal&'. Siamo inoltre rinviati allo statuto antropologidell’essere
comunionale della persolfache trova nell’unidualita della coppia il suo ess
ecclesiale, ordinando in modo specifico la missietiéadella coppia e della famiglia.

In un secondo tempo cercheremo di mettere in llmea dimensioni di
tale missionarieta, individuate nella custodia aélnprescindibile dimensione
nuziale della coppfd nella quale la persona degli sposi trova idestigramentale,
nel compimento nella coppia/famiglia di una spesifdimensione eucaristi¢a
nella coesistenza in seno alla Chiesa con altti dtavita'®, nell'esperienza del
servizio alla vitd®, alla persond ed al mondd? sgorgante dall'essere sacramentale
ed eucaristico della coppia.

1 - La forma missionaria dell'essere eucaristicoiale della coppia e della famiglia

| coniugi e i genitori cristiani, in virtl del saamento,
‘hanno, nel loro stato di vita e nella loro funzen
il proprio dono in mezzo al popolo di Dio’ (LG, 11)
Percio non solo ‘ricevono’ I'amore di Cristo
diventando ‘comunita salvata’,
ma anche sono chiamati a trasmettere ai fedeli

il medesimo amore di Cristo,

diventando cosi ‘comunita salvarite’

La famiglia partecipa nel sacramento del matrimaaionistero di Cristo
ed attinge in esso la sua missione di salvezza @#llesa e per il mondo. Tuttavia
diversi fattori hanno oscurato nel corso dellaiatéa pienezza della missione e
della testimonianza della coppia cristiana e dealhaiglia. Sembra che spesso nella
prassi la famiglia sia non giasbggettadella vita e della missione della Chiesa, ma
piuttosto loggettodella azione pastorale.

Il matrimonio cristiano pone tuttavia in essere omovo organismo
sacramentale, quello della coppia e della famigtla] quale scaturisce una
specifica identita ecclesiale chiamata ad esseta 1@hiesa e per il mondo
soggettodi testimonianza e di missione. |l sacramento delrimonio infatti

10 Cfr. GlovANNI PAOLO II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 55-62.

1 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Esortazione Apostolici&amiliaris Consortio 63-64; Lettera alle
Famiglie 17.

12 Cfr. GIoVANNI PAOLO II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 18-19.

13 Cfr. pAOLO VI, Humanae vitag8-9.

14 Cfr. CEI, Eucaristia, Comunione e Comuni@8.

15 Cfr. GlovAaNNI PAOLO 11, Esortazione apostolica postsinod@hristifideles laicj 55 e 56;
CEl, Vocazioni nella Chiesa italiana- Piano pastorale feevocazioni3.

16 Cfr. GlovANNI PAOLO II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 28-30; 41.

7 Cfr. GlovANNI PAOLO II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 32; 36-38.

18 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Esortazione ApostolicRamiliaris Consortiq 42-48.

1% GIoVANNI PAOLO II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 49.

73



FRANCESCOPILLONI

colloca I'amore dell'uomo e della donna, con la iiglia che da esso scaturisce, in
diretta relazione con il mistero di Cristo che &s@ si esprime in pienezza, secondo
la specificita della vocazione nuziale.

1.1 La sacramentalita del matrimonio come fondameiat della missione

Il sacramento del matrimonio attinge la pienezzba deonfigurazione alla
nuzialita eucaristica di Cristo, Sposo della Chiesgposo dell’'umanita. Attraverso i
sacramenti, in quanto luoghi teologici dell'espansidel’amore salvante dello Sposo,
l'umanita viene incorporata, in un cammino di lihee di grazia, alla Persona del
Salvatore, configurando quella unita di mistica goione in Cristo che costituisce la
Chiesa, seme e germoglio del Regno di Dio. Il Risassocia a sé attraverso I'azione
della Chiesa ogni uomo nella storia e, attraversedlta sacramentali, lo rende partecipe
della sua Persona cosmica.

Nella pienezza di queste realta sacramentali vaarato il sacramento
del matrimonid', che costituisce nella Chiesa un luogo di graziasantificazione
e un luogo di missione. La Chiesa € infatti la $pdisCristo che, nella comunione
e nella identificazione con lui, & destinata akdvezza del mondo e di tutti gli
uomini. Essa € il luogo della elezione, ma di ueaziene inclusiva e non esclusiva.
Eletta non solo per fruire in se stessa il bentadellvezza, ma per espanderlo ed
includere nella propria comunione ogni altra comuri La Chiesa é il luogo
delllamore espansivo dello Sposo.

Si deve prendere in giusta considerazione il fathe, nell’economia
sacramentale, il sacramento del matrimonio & largbe attinga la propriees
nella costituzione stessa delluomo in quanto essemunionale. Esso continua
cosi, in un modo particolare e specifico, la cornnaiattuata da Cristo, che unisce
in sé la natura divina e quella umana. Cristo tisémcorpora nella sua cosmica
Persona ogni relazione di amore autentico, donatitrizzonte della relazione
sponsale uomo/donna il suo ultimo significato. unilconiugi attingono la verita
del proprio statuto creaturale e divengono, nalla Bersona, partecipi della vita
divina e trinitaria. Cristo entra in comunione cgh sposi proprio nelladoro
relazione, rendendola sacramentale e attraversesda espandendo la sua
comunione salvifica con gli uomini. Nel mistero @iisto la coppia e la famiglia
cristiana sono innanzitutto una comunita pasquale.

E’ chiaro dunque che, su questo fondamefdomissione della coppia
passera sempre attraverso la concreta identita zielaale della coppia stessa
identita che e diversa e specifica per ogni coppiana, che € in se stessa unica ed
irripetibile, come la persona di ognuno dei duesspB’ difficile configurare in
assolutouna missione della coppia, perché e la coppia stessaic quanto luogo
di comunione e di fecondita del’amore, genereréotene della propria missione,
come espansione della propria identita.

La missionarieta non €& infatti un dato tecnicorieséco alla coppia, che

29 PLLONI F.—ZARDONI S.,Cristo Signore Sposo della Chiegsed. Esperienze, Cuneo 2000.
21 Cfr. GIOVANNI PAOLO Il Lettera alle Famiglie]19.
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essa debba assumere, ma é fecondita e fruttifieazel’amore nuziale, espressione di
una paternita e di una maternita spirituali chedppia stessa esprime — secondo la
propria interiore modalita — nella Chiesa e nel daork’ invece evidente che 'amore
nuziale dei due non é destinato ad esaurirsi teitiio della coppia, ma & luogo di
espansione e di vita. L'amore sacramentale intdOnisn € luogo di autogratificazione,
ma partecipazione all'amore universale di CristosBpe come tale partecipe della sua
fecondita e missione universale.

Viene dunque da sé che il sacramento del matrimdelidoa esplicare nella
Chiesa e nel mondo la pienezza della sua missiecendo la grandezza del suo
essere. Esso non é affatto la forma “normale”tdidii contro alle forme “straordinarie”,
perché la sua straordinarieta € cristica e dealawb stesso essere. Esso non € solo una
forma di vita che si possa scegliere “secondo tiaraia perché ha principio e fine nella
grazia di Cristo, di cui & sacramento.

L'essere della coppia &€ dunque un essere simtzal@amentale, antropologico,
cristologico, pneumatologico, trinitario ed eccédsi Esso partecipa pienamente
alla natura della sponsalita di Cristo e della €hjedi cui € anzi sacramento
paradigmatico ed & chiamato quindi ad esprimere la forza sabviflel proprio
essere sacramentale nella partecipazione allaanessiella Chiesa per il mondo.

Una visione ristretta che tenda a collocare lat&etel matrimonio sul solo
piano naturale non da sufficiente ragione dellasioise stessa del matrimonio
cristiano. Essa fa della famiglia un evento natuthk solo caricandosi imitativamente di
“segni religiosi” esprima qualcosa di piu vicino ralstero di Cristo. La coppia e la
famiglia trovano invece nel proprio intimo esseredgione e la modalita della propria
missione nella Chiesa e nel mondo. La famigliadgiganta “ecclesiale” moltiplicando
i simboli esteriori della religiosita, ma lascianclee lo Spirito conformi la vita alla
consapevolezza ed alla prassi del mistero nuzdéleuearistico di amore che essa
esprime a pieno titolo, come presenza di Cristo.

1.2 La relazione nuziale come forma della missione

Gli sposi cristiani partecipano alla pienezza datero di Cristo. Sul piano
antropologico essi vivono la redenzione operat&sto, che ha liberato la persona
umana dalla spinta antisponalgel peccato e I'ha resa capace di esprimere inatign
della propria vita la verita del suo essere ortardglia comunione con Dio e con i fratelli.
L'immagine e somiglianza dell’'uomo con Dio & donataCristo secondo la pienezza
dell'essere di Cristo risorto. La coppia esistelingpetibilita di una “intima
comunita di vita e di amoré® trovando nella reciprocita della relazione spomdal

%2 || Santo Padre nota che tale spinta si esercigaingnodo peculiare nellincomprensione
del mistero sacramentale del matrimonio e dellaighm“ll razionalismo moderno non
sopporta il mistero. Non accetta il mistero delium maschio e femmina, né vuole
riconoscere che la piena verita sull'uomo € staf@lata in Gesu Cristo. Non tollera in
particolare ilgrande misterannunziato dalla Lettera agli Efesini, e lo combattmodo
radicale”.GIOVANNI PAOLO II, Lettera alle Famiglie]19.

23 CoNcILIo ECUMENICO VATICANO I, Gaudium et Spes48; GIOVANNI PAOLO Il
Esortazione ApostolicRamiliaris Consortiq 17.
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luogo di compimento del proprio essere umano.

Ora questo si compie nel sacramento del matrimdaidpve un uomo ed
una donna viventi in Cristo e che hanno fatto deltanunione con Cristo
I'orizzonte ed il senso della propria vita, si ioao e si donano l'un altro nel
Signore risorto. Non solo il proprio essere pergon@éene offerto in Cristo, ma
loro stesso essere relazionatpiell’'uni-dualita della coppia, quehdi’ che sgorga
dalla verita stessa dell’amore.

Tale essere relazionale non € una realta astrpdaraenti non € una realta
con individualita autonoma, non essendo un’ipo§fal§isso non sussiste come un
ente reale separato dai due — come avviene invecel diglio — ma non é
nemmeno una astrattezza, una forma astratta aziotele. Esso & generato dalla
vita dei due che si uniscono a formare una sol#tardana car mediante il
reciproco dono della liberta, consegnandosi e endwsi I'un I'altro.

E in definitiva la relazione stessa dei due, da loro posta in essere,
inseparabilmente dal loro essere personale. Or@ldaionein quanto tale non ha
una esistenza propria individualbypostasis come i due da cui origina, ma
tuttavia éreale comunione tra di loro, reale espressione e cogirwnto del loro
essere personale. Ontologicamente essapdstatica®

L’essere comunionale che ne deriva +dazione— non € sostanziale od

4 |l termine grecdhypostasisndica la piena reale esistenza di un soggettquamto ente reale
distinto dagli altri. In Dio le tre Persone del Radlel Figlio e dello Spirito sono tre Ipostas, t
Persone divine. Nellumanita Pietro, Paolo e Timaiano ipostasi. In Dio la relazione tra il Padre
e il Figlio & ipostatica, & cioé una Ipostasi redifginta dai due: lo Spirito Santo. Ma questa
perfezione € unicamente di Dio. Nell'uomo, chequiph alla personalita comunionale ed agapica
di Dio in virtu dellimmagine e della somiglianzarg 1, 27), laelazionecompie la persona, che
puo dirsi realmente tale solo nella relazione coomafe. Possiamo dire che eseadealla
perfezione della somiglianza con I'Archetipo teriib, partecipandone, ma senza raggiungerne mai
la perfezione, che tuttavia esprime magnificameeit®rdine creaturale. Essa compie realmente la
somiglianza con Dio nell'attuarsi come relazioraaeanche se enipostatica.

% Prendiamo il termine dalla tradizione patristicdizantina. Esso origina dalla lingua greca,
precisamente dall'aggettivenypostatonche significa “realmente esistente” (cosi il alizrio
greco del Rocci) e che esiste anche nella formerlarale. Naturalmente da un punto di vista
linguistico si deve predicare la “reale esistertiaio per cui essa non risulti evidente di per sé,
quindi di cio che é reale, ma non € ipostaticologicamente. Il termine & usato nel VII secola tra
Padri della Chiesa da S. Massimo il Confessbiaride definitiones PG 91, 149 BC). E
successivamente utilizzato dalla teologia bizantidaesempio da Michele Psello (sec. XI) e da
Gregorio Palamas (sec. XIV). Si pud vederersRIS Y., La grazia e l'esperienza. Gregorio
Palamas nella discussione teologiEal. Lipa, Roma 1996, pp. 105-108. Lo Psello @efncosi il
termine: “Cid che € enipostatico coesiste con qadalliro differente in essenza, ma con cui viene a
costituire un’unica persona e a formare un’unicstgsi” (MCHELE PSELLO, Varia Dottring, a
cura di A. Mussini, Nardini Editore, Firenze, 199057; citato in BTERISY., Op. cit, pp. 106,
nota 276). Palamas definisce la realta enipostaite “quello che non viene contemplato in sé o
nella sua essenza, ma nellipostasi [di un altfGREGORIO PALAMAS, Triadi I, 1, 9; per il
contesto e la traduzione italiana ve®EGORIOPALAMAS, Difesa dei santi esicasté cura di
Renato D’Antiga, Ed. Messaggero, Padova 1989,9). D&l canto suo Padre Spiteris afferma che
le realta enipostatiche “sono realta autentichesopali, permanenti che non hanno un'esistenza
autonoma, ma coesistono e dipendono dallipostasi dltro” (Op. cit., p. 106-107). La dottrina
trinitaria, la dottrina dellincarnazione del Falie la dottrina della divinizzazione delluomo
utilizzano, nella teologia bizantina, tale categdell'enypostaton
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ipostatico, ma sussiste tuttavia realmente in fal&lia reciproca implicanza delle
liberta. Esso esiste per la verita del dono reciprella liberta e trova nelle liberta
dei due che lo originano la propria consistenzan Mossiamo quindi dire che sia
unahypostasie nel contempo non possiamo nemmeno ignorare laesita. La
relazione infatti sussiste con i due che la pongenmel medesimo tempo che
origina da essi, li condiziona con il proprio essezale.

Chiamiamo dunque tale sussistenza della relazinippstatica, perché non
prescinde dalle persone che lo pongono, ma na@asrisce nella separatezza delle due
ipostasi. Essa e la comunione creata delle dutagipssprimentesi nel reciproco amore.
Essotendead essere reale, senza mai esserlo, a motivandefidualita storica della
persona umarfa.ll figlio generato nell’amore della coppia nekdazione enipostatica,

%6 Utilizziamo questi significati denipostaticaper definire la relazione uniduale della coppimeo
una autentica reale, che non ha pero sussistetarm@a, ma sussiste grazie al dono che le due
persone (ipostasi) degli sposi si fanno reciprecaendella propria liberta di amore. La relazione
che ne nasce & qualcosa di reale, ma non di intdiptennel suo essere dalle due ipostasi che la
pongono. In tale realta le persone degli sposispriraono e sussistono in quanto esseri
comunionali, cioé persone propriamente dettei tlell'unidualita della coppia & qualcosa di reale,
metafisicamente pensabile. Esso appartiene a ranatisn allimmagine e somiglianza di Dio,
secondo la quale 'uomo & stato creato (Gn 1)ifd}ti la natura sponsale della persona umana si
compie nella relazione. Se tale relazione fossguramastrazione del sentimento o del diritto non
attingerebbe mai concretezza la reale sponsaliidod®. Il noi enipostatico € quindi un dato
antropologico essenziale su cui riflettere. Ma essanche un dato trinitario che rivela la
completezza dedymbolumdella coppia, in cui si sviluppa e perfeziona, meddo proprio alla

coppia, I'immagine della Trinita nella porre in@ssla relazione sponsale enipostatica. In Dio tale
realta sussiste nella perfezione, nellidentitdadekrsona con la relazione, come S. Tommaso
evidenzia: hoc nomen persona in divinis significat simul egzenet relationem <> Relatio
autem in divinis non est sicut accidens inhaerebgesto, sed est ipsa divina essentia: unde est
subsistens, sicut essentia divina subsistit><Persona igitur divina significat relationem ut
subsistentem(STh |, 29, 4). Questa perfezione non si comgi#tuomo, cosi chegersona in
hominibus et angalinon significat relationem, sed aliquid absolutum><unde non sequitur
quod, licet in significatione personae divinae o@dtur relatio, non autem in significatione
angelicae personae vel humanae, quod nomine persaeguivoce dicatlr(ibid.). Tuttavia,
seguendo Aristotele nel pensare la relazione corf@caidente inerente il soggetto”, S. Tommaso
non puo trarne tutte le conseguenze antropolodidhevendo dalla concezione antropologica di
Boezio, secondo la quale 'uomo maturae rationalis individua substaritiéSTh |, 29, 2), egdli
considera la persona nella sua individualita, sv@onte della filosofia dell'essere, trovando poi
nella dottrina dell'amore il luogo in cui sviluppail contenuto di relazionalita comunionale
dellessere umano. Ma nellorizzonte di una filisafialogica e personalista e ancor piu nelle
categorie di una antropologia adeguata che diadigidottrina dellimmagine e della somiglianza
dell'uomo con Dio, & opportuno I'approfondimentdaldottrina della relazione. La relazione del
Padre e del Figlio € ipostatica, ed & lo Spiritnoino, in quanto persona storica, non attinge la
pienezza divina di identificare il proprio esseva Ia relazione, ma vi tende in virtt dellimmagine
e somiglianza. ymbolundi tale partecipazione € la relazione enipostatieal'uomo pud porre
con tutti gli esseri e di cui quella sponsale dardmensione creata, il vertice. Per la natura
sponsale del proprio essere creaturale, 'uomorspie come persona solo nell’amore, cioé nella
relazione intesa come dono totale della propréxtéb che porta a volere il bene dell'altro come
proprio, allinterno dellamore come spinta spoasaklluomo/donnaaffectus unius tendit in
alterum, sicut in unum sibi; et vult ei bonum siegtibf (SThII1%627, 3).
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la visibilizza e si pone quasi come un inverametdba relazione stessa, ma, in
quanto egli @ una ipostasi personale autonomasisgerste -aliquid absoluturfy —
stringera con i genitori un diverso tipo di relamo sempre enipostatica, ma filiale.
Tale relazione & posta nei confronti delle singplestasi genitoriali, come nei
confronti delnoi generante della relazione sponsale.

La relazione non €& dunque, nella persona umaracaitente del soggetto o un
fatto puramente logico, come vorrebbe la filosafistotelic?® che pone la relazione tra le
ultime categorie dell'essere. In una visione patiita la relazione esprime e compie la
persona, che senza di essa rimane indefinitacn$eite la reale comunicazione con altre
persone, realizzando cosi l'autentica natura casnat@ delluomo. Teologicamente essa
appartiene quindill'imago Dei, in quanto esprime e compie 'uomo come imnagdilla
comunione trinitaria. Nellambito dellimmagine eelld somiglianza la relazione
enipostatica tra le persone umangral®mlumdello Spirito Santo che & nella comunione
trinitaria il “Noi” divino e quindi ipostatico della relazione detiRae del Figlic?

Nell'unita duale dehoi della coppia la singola persona non cessa evidemte
di esistere con le sue capacita e potenzialita,emradicalmente segnata nella
propria identita dal dono della liberta che essdizea nella coppia. Nel reciproco
donarsi si costituisce iloi nuziale, ma taleoi ridetermina in modo inequivocabile
ed arricchente l'identita della appartenenza irtiliaie.

La famiglia partecipa alla missione di Cristo, inagto assunta in Cristo
nel sacramento del matrimonio. L'unidualita delgpia viene assunta in Cristo,
per il libero dono dei due sposi nel giorno dellzze. Cristo assume e santifica le
due persone — fatto gia realizzato nel BattesinmeHoro donarsi reciproco nella
liberta e nella volonta che la loro unita — qoel enipostatico che scaturisce da

2’5, ToMmASO, Summa Theologiake 29, 4.

8 Si veda ARISTOTELE, MetafisicalV, 15; CategorieVIl. Si ponga tuttavia attenzione a
guanto Aristotele afferma iGategorieVIl, 8a, 13-35.

%9 Von Balthasar parla delle relazioni tra le Persdivine, proprio partendo da un contesto
eucaristico e vedendo come la pienezza di questrsi@ucaristico intradivino delle tre Persone
trovi il suo coronamento niloi divino ed ipostatico che & lo Spirito Santo. L'Histia € infatti un
elemento intrinsecamente trinitario, I'avvenimente dall'eternita rende possibile la liberta
delluomo ed il dramma della possibilita della soa risposta. E' la "premessa di ogni reale e
possibile mondo" (¥N BALTHASAR H. U., TeodrammaticdV, Jaka Book, Como 1999, p. 309).
Essa si espande in una dimensione trinitaria intqua autodonazione del Padre nel Figlio non
puod che darsi nell'accoglienza della medesima sartogriazione del Figlio, sigillata dallo Spirito:
"Dicevamo di una prima kenose del Padre nella staglisappropriazione nella generazione del
Figlio equiessenziale; questa prima kenose si itapliome da sé a tutta la Trinita, dal momento
che il Figlio non poteva essere equiessenzialadieRiltrimenti che nellautodisappropriazione di
guesti e dal momento che il loro ‘Noi’, lo Spiritallo stesso modo poteva essere Dio solo se egli
‘personalmente’ sigilla questa autodisapproprigziatentica nel Padre e nel Figlio, con il volere
che nulla sia ‘per sé€’, bensi (come mostra laigaizione al mondo) pura comunicazione e dono
dell'amore tra il Padre e il Figlio (Gv 14, 26; 18;15)".Ibid., p. 308.

78



EUCARISTIA E MATRIMONIO: UNA SPIRITUALITA PER LA MISSIONE

tale dono — sia luogo di relazione trinitaria, dicae autenticd®

Questa relazione che Cristo assume in sé il gideite nozze, Iui che € lo Sposo
dellumanita, ed in essa rimane perennemente,geoafidola a sé e guidando gli sposi a
realizzarla in pienezza. In quanto Verbo Incarnmicquanto Verbo Sposo — secondo
I'espressione tanto cara a S. Bernardo — eglila seh divino-umanita quell’unita che
l'unione dell'uomo e della donna e chiamata a Bagme ed incarnare nel sacramento del
matrimonio. | due soggetti partecipano dunque idenauovo alla vita in Cristo da quel
momento in poi, realizzandosi un cambiamento rexlidel proprio essere che, da quel
momento, vive in Cristo nella reciproca relazionardore e mai piu fuori di essa. La loro
vita & quindi consacrata dallo Spirito Sdhtoer essere il luogo di questa incarnazione
cristica della sponsalita.

La coppia € cosi costituita luogo di Chiesa, ludgcomunione, luogo di amore
interamente donato senza riserve e ritorno. Pestajessa € luogo di missione, e di una
missione specifica secondo l'essere della copp@agesprima la sua natura sponsale nelle
diverse dimensioni del suo essere. Il costituirsilad coppia umana in Cristo &
indubbiamente una grazia che ricostituisce I'cdgmEden, nella beatitudine — per quanto
e possibile nella storia — della grazia della cdonen Ma essa non esiste per se stessa,
bensi per la disponibilita del reciproco dono dme.

Eucaristicamente incorporata in Cristo essa esiste corpo di Cristo “per voi e
per tutti”. L'essere missionario della coppia derilalla verita dell’assunzione in Cristo

%0 |_a questione teologica della consacrazione dafipia nel sacramento del matrimonio & oggetto di
approfondimento e si colloca ancor oggi come uotegp teologica non pienamente sviluppata.
Crediamo che l'approfondimento della enipostaticigla relazione dia un contributo alla
comprensione teologica di questo tema. La relazieade in quantenipostaticaposta dai due
sposi nel reciproco dono della liberta € infattialemento nuovo che ridetermina il loro essere
personale. Essa costituiscenavumche viene assunto da Cristo, come nel Battesirsindala
persona, nel dono della sua irripetibilita, € sistunta. Tale dono dei nuziale che il consenso
esprime € assunto da Cristo come costitutivo geltgone stessa che lo offrono e possiamo quindi
pensare, in tale luce, ad una autertimasacrazione oggettiva, che configura a Cristauibvo
essere enipostatico della relazione regler sempre. La consacrazione nuziale della Siiéms
sacramento del matrimonio non contraddice quinellabattesimale, ma rappresentanamum
radicato in essa, la consacrazione di un nuovoeelenontologico della persona umana, il suo
essere comunione reale enipostaticamente postaereadai due sposi. Cristo risponde al dono
creaturale, fatto nella fede e nellamore assumguigltamente nella sua Persona cosmica di
Risorto tale relazione e consacrandola con unipeedbno dello Spirito Santo.

31 Cfr. ConcILIO ECUMENICO VATICANO II, Gaudium et Sped8. L'espressione di Pio XI (Lettera
EnciclicaCasti Connubji AAS 22 [1930] 583) ripresa dal Concilio, secofal@uale i coniugi
cristiani nel sacramento del matrimonid“sui status officia et dignitatexr-> roborantur et
veluti consecranttiva intesa a nostro avviso nel medesimo sensd ih@oncilio afferma che “la
Chiesa ¢ in Cristgeluti sacramentufn(Lumen Gentiuml). Tale terminologia & stata pit volte
ripresa e citata. Si possono vedere ad esempiq: E¥Bhgelizzazione e sacramento del
matrimonio (1975) 44.104; MRTELET G., Sedici tesi cristologiche sul sacramento del
Matrimonio del 1978 (EV 6, 472); BVANNI PaoLo Il, Esortazione Apostolicd&amiliaris
Consortig 56; LeCatechestlurante le udienze generali del 3 ottobre 198£24lettobre 1984 e
del 6 maggio 1992.
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del suo essere e dalla consacrazione che Crigtxiparad essa, rendendola Chiesa e
Chiesa ministeriale. Per questo in una rinnovatzedsione sacramentaria, che deriva
dall'approfondimento ecclesiologico del Vaticanq il Catechismo della Chiesa
Cattolica afferma che “due altri sacramenti, '@ede il Matrimonio, sono ordinati alla
salvezza altrui. Se contribuiscono anche alla sadvepersonale, questo avviene
attraverso il servizio degli altri. Essi conferisoauna missione patrticolare nella Chiesa e
servono all’edificazione del popolo di Ditf.

Vi e dunque una specificita radicale del sacrametgb matrimonio in
ordine alla missione. Di fatto la coppia e la falaigcristiana non trovano la
propria verita nell’esistere per sé, ma nell’esstwao per il mondo. Allo stesso
modo in cui la coppia € umanamente costituita ctumgo di comunione cui é
inerente una fecondita per la natura stessa delfenparimenti I'essere ecclesiale
della famiglia & costituito come luogo di feconditaamore di Cristo si partecipa
agli uomini nella e per la Chiesa e nella famigiigoartecipa secondo la modalita
sponsale che le é propria. Vivendo il proprio siesssere la famiglia diviene luogo
di servizio e di santificazione nella Chiesa e ipaetondo. La prima Chiesa fu una
Chiesa di carattere familiare, la casa di Pietnemine, come quella di molti, il
luogo santificante dell’annuncio e della comunione.

Il sacramento del matrimonio costituendo dei dusa“gola carne” pone una
unita comunionale, per sua natura eucaristica @dsime, che esprime come mnovo
soggetto di identita e di missianAall'interno della coppia gli sposi sono affidati
'uno all’altro, anche in ordine al loro essere @nisto, e la loro unita diviene
feconda e missionaria in relazione a questa recipdwnazione. La missionarieta
della coppia si esplica dunque sul piano interrntedsere della coppia stessa, sul
piano cioe della identitd nuziale interpersonalgilepiano in cui l'unita stessa della
coppia, ed ognuno dei due sposi in essa e maiduessa, si rende disponibile come
luogo sacramentale di espansione dell'amore eticarisnuziale di Cristo.

Prima ancora che nella forma concreta della migs@importante che la
coppia/famiglia sia consapevole e custodisca itintiegame tra la propria identita
sacramentale, il proprio essere luogo eucaristicecelesiale e la propria missionarieta
come luogo di inveramento dell'amore nuziale dstori Tra le molteplici possibilita
concrete che nella storia la provvidenza porra a@alla coppia sara la coppia
stessa a decidere in ordine ad un discernimententk presente in esso la
necessita della partecipazione dell'autenticitdiatabre.

Non possiamo quindi pensare la missione come unanaadi compiti affidati
da Dio. La missione consegue sempre allesser@rsaotale che la costituisce, lo
esprime, lo rende attuale ed efficace. La famighia compie la sua missione limitandosi
a svolgere il ruolo del “buon cristiano” e poneridmsne I'oggetto della prassi religiosa
in seno alla Chiesa, né solo attingendo con laafascetico una maggiore completezza
morale, poiché anche I'essere morale & espresiitineconsapevolezza sacramentale.

32 Catechismo della Chiesa Cattolick534.
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E neppure adempie la propria missione in terminadone, svolgendo ad esempio
catechesi, volontariato, adozione, accoglienzijtattaritativa. Tutto cio rientra nella
missione, ma la missione della famiglia &€ espriroenaungque — in ogni luogo sia chiamata
dalla concretezza storica e dall'interpellanzavébiee da Dio e dai bisogni della Chiesa e
del mondo — la propria realta profonda e vitaleatiira nuziale, eucaristica e cristologica.

Diciamo questo non per consegnare la missione delkazione nuziale
alla genericita, ma per sottrarla ad essa, in mduo gli sposi possano, in ogni
situazione concreta siano chiamati, esprimere k@ & specifico dell'essenza del
loro sacramento, nella linea della relazione neziatorporata a quella di Cristo
Sposo della Chiesa. | presbiteri sono chiamati aereagrande attenzione per
suscitare nella famiglia il senso della consaperzaesacramentale, attraverso la
quale la famiglia possa esprimere se stessa. Rarnodquanto gia affermato dal
magistero dei Vescovi italiani: “Primo e fondamdataompito della pastorale
della Chiesa € quello di aiutare le famiglie casg a riscoprire, continuamente e in
crescente profondita, il dono della comunione,itbacramento del matrimonio ha
loro offerto nel momento della sua celebraziondfie incessantemente durante le
loro esistenza® E’ troppo poco limitarsi ad “utilizzare” la missiarieta della
famiglia e della coppia come supporto di una azipastorale che, in fondo, vede
la famiglia stessa come destinataria. Aiutare feidéie ad esprimere la verita di se
stesse nel tessuto ecclesiale significa conseatisacramento del matrimonio di
esprimere il proprio contenuto oggettivo di grazidi santificazione, senza il quale
la pienezza dell’economia sacramentale resteréivii@ta.

1.3 L’iniziazione cristiana nella specificazione d& missione nuziale

“Posto cosi il fondamento della partecipazionead&miglia cristiana alla
missione ecclesiale, € ora da illustrare il sudesurio nel triplice e unitario riferimento a
Gesu Cristo Profeta, sacerdote e Rea innanzitutto chiarito ancora una volta che
“fonte propria e mezzo originale di santificazioper i coniugi e per la famiglia
cristiana é il sacramento del matrimonio, che nigese specifica la grazia santificatrice
del battesimo®

Il sacramento del matrimonio specifica infatti, seihso della vocazione
nuziale, la dimensione cristologica e pneumatokglell’essere umano posta in
essere con i sacramenti del Battesimo e della @oafone. In esso la personalita del
credente attinge maturita, specificando, secondolti donato da Dio nella vocazione,
I'essere cristico radicato nel Battesimo ed assdmeénmodo consapevole la missione
affidatagli da Dio, secondo la pienezza dello fppartecipatagli nella Confermazione.

Lo spirito profetico, sacerdotale e regale par&toifal credente nei sacramenti
della iniziazione cristiand trova nella specificitd nuziale del sacramentd de
matrimonio una sua espansione, sia in ordine alt'®sche alla missione.

% CEI,Comunione e Comunita nella Chiesa domestica. Piastopale (1981)22.
% GlovaNNI PaoLo |1, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 50.
% GlovaNNI PaoLo I, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 56.
% Cfr. GlovanNI PaoLo II, Esortazione apostolica postsinod@leristifideles laicj 14.
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1.3.1 - Spirito profetict

La coppia/famiglia diviene luogo della presenz®it e del suo annuncio
non in modo estrapolato dalla identita nuziale, prgprio in essa. “La famiglia,
come la Chiesa, deve essere uno spazio in cuinijela &€ trasmesso e da cui il
vangelo si irradia® L’annuncio del vangelo coincide con I'essere ptiotedella
coppia stessa, nella quale inabita la sponsalit®Rderto. Essa annuncia il Cristo
con tutto il proprio essere ed operare, nel castitdi un luogo di amore umano,
che é al contempo luogo di amore di Cristo peruglinini e sua manifestazione
sacramentale. Come sotto diremo I'annuncio si fecesezza di coinvolgimento di
vita, di accoglienza, di dono.

“Dio infatti che ha chiamato gli sposi ‘al’ matrimim, continua a chiamarli
‘nel’ matrimonio. Dentro e attraverso i fatti, i gilemi, le difficolta, gli
avvenimenti dell'esistenza di tutti i giorni, Dioieme ad essi rivelando e
proponendo le ‘esigenze’ concrete della loro pgrtetione all’amore di Cristo per
la Chiesa in rapporto alla particolare situaziori@miliare, sociale ed ecclesiale — nella
quale si trovano®’

La famiglia e profezia in quanto luogo di comuniandiene cosi viva la
speranza per tutti gli uomini, anticipando nellarist quella comunione di amore a
cui tutti gli uomini sono chiamati. Con il tocco gt@o che gli era cosi naturale
Palo VI cantava questa missione della famighiel nostro tempo, cosi duro per molti,
quale grazia essere accolti in questa piccola ghgcondo la parola di S. Giovanni
Crisostomo, entrare nella sua tenerezza, scoprisad maternita, sperimentare la sua
misericordia, tant’e vero che un focolare cristi@nd volto ridente e dolce della
Chiesa!"®

Questo concetto e teologicamente sviluppato rfedlmiliaris Consortiq
che afferma che “se la famiglia cristiana & condynitui vincoli sono rinnovati da
Cristo mediante la fede e i sacramenti, la suaepigdzione alla missione della
Chiesa deve avvenisecondo una modalita comunitariasieme dunque i coniugi
in quanto coppiai genitori e i figliin quanto famigliadevono vivere il loro
servizio alla Chiesa e al mondd)”.

Vivendo I'amore sponsale la coppia annuncia chgeilso dellamore é
sempre eucaristico, compie in sé la pienezza pleifazia e, come il Verbo incarnato, si
fa carne e sangue “per voi e per tutti”. La veritdziale ed eucaristica della
coppia/famiglia € un segno escatologico del dialdgonmatico di amore tra Dio e

37 Cfr. CoNcILIO ECUMENICO VATICANO I, Lumen gentiupi35.

% PaoLo VI, Esortazione apostolidavangelii nuntiand{1975) 71.

% GlovaNNI PaoLo |1, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 51.

40 PaoLo VI, Allocuzione ai membri dellEquipes Notre-Damé maggio 1970, in
Insegnamenti di Paolo YPoliglotta Vaticana, Roma 1970, VIIl, 429-430.

“1 GlovaNNI PaoLo Il, Esortazione ApostolicRamiliaris Consortig 50.
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l'umanita. “Lo Spirito e la Sposa dicono: vienih tale senso essa anticipa il “tutto é
compiuto” offrendo I'essere della propria relaziooene carne e sangue del Redentore.

Tale spirito profetico riguarda innanzitutto la fgfa in se stessa. Gl
sposi sono profeti originariamente I'uno per I'aler sono chiamati, nella missione
educativa, a rendere partecipi i figli di tale conimne, inserendoli nella profezia
stessa del loro amore nuziale. Lo ricorda il S&td@dre nelld&amiliaris Consortio:
“Generando nelllamore e per amore una nuova perstr@aha in sé la vocazione
alla crescita ed allo sviluppo, i genitori si assmm percio stesso il compito di
aiutarla efficacemente a vivere una vita pienamenteana™ Il compito
catechetico dei genitori appartiene all'lambito edivo che & loro proprio e non si
limita alla comunicazione di contenuti dottrinatia & piu profondamente costituito
dalla chiamata a partecipare ai figli la verita dahgelo nella carne e nel sangue,
inserendoli nello spirito profetico deltaartyria del loro amore in Cristo.

Questamartyria alllamore di Cristo e reale partecipazione allacer del
Salvatore ed al suo amore fedele. E qui possilgdere un giusto parallelo tra
I'opera dell’apostolo, intrisa di sofferenza, e lpealella coppia/famiglia. Infatti
“Come nella Chiesa l'opera di evangelizzazione n@n mai disgiunta dalla
sofferenza dell'apostolo, cosi nella famiglia ¢asta i genitori devono affrontare
con coraggio e con grande serenita d’animo leadiff&, che il loro ministero di
evangelizzazione alcune volte incontra negli stigi. **

L'opera dell'apostolo vive una dimensione sponsasésendo egli inviato a
prendersi cura del popolo di Dio come della spas€risto, da preparare quale
ninfagogo, affinché essa sia presentata a Crisatequergine casta al suo spdso.
La famiglia cristiana vive sacramentalmente la rs@da dimensione sponsale.
Nell'amore reciproco degli sposi Cristo stessoireal la sua Chiesa, facendosela
comparire davanti “tutta gloriosa, senza macchiaug@ o alcunché di simile, ma
santa e immacolatd® E dunque la stessa testimonianza dell’apostoldoRame ci
consente di associare all’'unico mistero della splitdstra Cristo e la Chiesa,
I'opera dell’apostolo e quella della famiglia, aedhella partecipazione alla croce,
quale soprannaturale fecondita della missione.

Lo spirito profetico si espande oltre la dimensiatedla famiglia stessa,
con il suo non potersi esaurire all'interno deldarioni familiari,ma partecipando
la forma cristica del loro essere nella disportibilad ogni uomo. Infatti “il
sacramento del matrimonio, che riprende e ripropibneompito, radicato nel
battesimo e nella cresima, di difendere e diffoadarfede, costituisce i coniugi e i
genitori cristiani testimoni di Cristo ‘fino aglsgemi confini della terra’ (At 1, 8),

2 GlovanNI PaoLo I, Esortazione apostolicaFamiliaris Consortig 36; cfr. GNCILIO
ECUMENICO VATICANO I, Gravissimum Educationis$.
“3 GIOVANNI PAOLO II, Esortazione ApostolicRamiliaris Consortig 53.
* Cfr. 2 Cor 11, 2.
®Ef. 5, 27.
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veri e propri ‘missionari’ del’amore e della vit&®

Non va tuttavia sottovalutato che una prima ed ifgte testimonianza e
nei confronti delle altre famiglie. Ogni coppia/faytia cristiana é legata da un
vincolo di intima solidarietd sacramentale ed d'undta della Chiesa che esse
offrono quasi la testimonianza di un corpo organisana varieta di attitudini e di
disponibilitd, che affonda la radice nella origitéaldi ogni coppid! Per questa
originaria espansivita del’amore nuziale la fansigé aperta per sua natura al
dialogo ed alla testimonianza verso ogni realtandore nuziale che non veda, non
conosca 0 non abbia sperimentato in Cristo la propatura sacramentale, cosi
come é disponibile a partecipare la propria nuziéh modi e forme diverse ad
ogni autentica comunione umana, ancorché sofferpotera o in cammin&.

Nella famiglia pulsa in un modo particolare e dettdallo Spirito la
profezia della comunione, di quella “intima comumgaon Dio e unita di tutto il genere
umano®® che la Chiesa &. Si deve quindi pensare che l@glfarabbia un suo ruolo
particolare anche nella maturazione dei grandi mdtintkella comunione ecclesiale,
quali sono ad esempio i momenti del dialogo ecuomenia le Chies8 Esse
trovano nel sacramento del matrimonio la forma aeziella comunione tra Cristo
e la Chiesa dalla cui reciprocita sono chiamatesei&rsi plasmare.

Anche nei confronti del dialogo interreligioso,féamiglia si rivela custode
della forma dellamore puro, offerto in essa dastGriad ogni uomo. “La Chiesa
domestica — infatti — & chiamata ad essere un dagrinoso della presenza di Cristo
anche e del suo amore anche per i lontani, paniglie che non credono ancora e per
le stesse famiglie cristiane che non vivono piddarenza con la fede ricevufd”.

Un amore autenticamente donato che si fa pane &joeper tutti, parola
consegnata, profezia vissuta prima ancora che &giedlel fatto stesso di essere
una comunione complementare tessuta di originardita la famiglia si pone
come piu ampia profezia del mondo, indicando coraendre custodisca e
promuova gratuitamente la persona a prescindel& iispposta che essa potra dare
nei confronti dell’amore stesso di Dio, che rimanella forma sacramentale della
famiglia, I'unica verita verso la cui bellezza féma umanita & in cammino.

1.3.2 - Spirito sacerdotaté

Anche lo spirito sacerdotale trova nella famiglaluogo di specificazione
e di autentica missionarieta. Nell'offrirsi degtiasi nel sacramento del matrimonio

6 GlovaNNI PaoLo II, Esortazione ApostolicRamiliaris Consortig 54.

47 Cfr. GovANNI PaoLo II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 51.
“8 Cfr. GovANNI PaoLo II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 54.
4% CoNcILIO ECUMENICO VATICANO Il, Lumen Gentium.

%0 Cfr. CoNcILIO ECUMENICO VATICANO I, Unitatis Redintegratip 5. 12.

L GlovanNI PaoLo II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 54.

%2 Cfr CONCILIO ECUMENICO VATICANO |l, Lumen gentiun34.
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Vi € una realta sacerdotale, nella quale la persffrase stessa in un amore totale
e disinteressato, ponendosi come luogo di sarzibo@ e di salvezza dell’altra/o.
E cid avviene reciprocamente nella coppia comeessmne del sacerdozio di
Cristo, nell'offerta del quale ognuno €& accolto @lan partecipazione al quale
ognuno diventa dono ed accoglienza per l'altro.shbvezza di uno non passa se
non per I'altro, in virtu della stessa natura sa@atale del matrimonio.

Lo stesso vale per ihoi costituivo della coppia, che partecipa in Cristo
all'essere sacerdotale. Esso e un luogo primatoffdre posseduto, e per questo é
luogo di salvezza e di beatitudine. L'essere stes$la coppia si pone quindi come
un “pane di vita” per il mondo, in continuita cdrierbo incarnato. Questo pane é
continuamente spezzato ed in esso si offre, ndeooto del’amore umano degli
sposi, lo stesso amore di Cristo. L'offerta stedisgene cosi eucaristica e luogo di
incorporazione a Cristo nell’amore di ogni realtéd cui essa entra in contatto.

“L’Eucaristia — ci ricorda laFamiliaris Consortie- € la fonte stessa del
matrimonio cristiano. Il sacrificio eucaristicofatti, ripresenta I'alleanza d’amore
di Cristo con la Chiesa, in quanto sigillata cosahgue della croce. E in questo
sacrificio della Nuova ed Eterna Alleanza che iiggncristiani trovano la radice
dalla quale scaturisce, € interiormente plasmatangéinuamente vivificata la loro
alleanza coniugale®

Tale sacerdotalita della coppia/famiglia si espriatiénterno della famiglia
stessa e sostanzia eucaristicamente tanto la doaagitale, anche fisica, degli sposi,
guanto la generazione di nuove vite e nuove libdrtaqueste dimensioni, cosi
tipicamente nuziali, si esprime I'essere eucansticCristo che partecipa la vita e
la liberta ad ogni uomo nel dono del suo corpolesde sangue. L'offerta di sé € in
effetti 'elemento fondante della fecondita, ad ioGwello essa si compia. “Vi
esorto dunque fratelli per la misericordia di Did affrire i vostri corpi come
sacrificio vivente, santo e gradito a Dio; & qaekvostro culto spirituale®

Questo culto spirituale, che si facrificium laudis coinvolge I'intera
persona e, nell'essere comunionale, la coppia fartaglia, facendo si che esse
vivano in questa sacerdotale donazione la lodegold@ficazione di Dio, in ogni
espressione della loro esistenza. “ll matrimonistieno, come tutti i sacramenti
che ‘sono ordinati alla santificazione degli uomialia edificazione del corpo di
Cristo e, infine, a rendere culto a Di@dcrosanctum Conciliun®9) € in se stesso
un atto liturgico di glorificazione di Dio in CrizstGesu e nella Chiesa” e “dallo
stesso sacramento discendono la grazia e I'impegprale di trasformare tutta la
loro vita in un ‘sacrificio spirituale’ (1 Pt. 2; Bumen Gentium34)”.>

Questa possibilita di vivere in Cristo la propréxitd umana comsacrificium
laudis affonda la sua radice nel progetto originario @ Ehe ha creato 'uomo nella

%3 GIovANNI PaoLo |1, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 57.
54
Rm 12, 1.
%> GIOVANNI PaoLO II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 56.
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differenza soggettiva della mascolinita e dellarfenilita di cui € segnato l'intero
suo essere, costituendolo cosi capace di libero doeé in vista della comunione,
in vista di quehoi nuziale che porta a perfezionamento l'originarienagine di Dio.

E opportuno rileggere un significativo testo delgistero del Santo Padre:
“In questa dimensione si costituisce un primordsgeramentpinteso quale segno
che trasmette efficacemente nel mondo visibileigteno invisibile nascosto in Dio
dall'eternita. E questo € il mistero della Verital@l’Amore, il mistero della vita
divina, alla quale I'uomo partecipa realmente:>I|l sacramento, come segno
visibile, si costituisce con lI'uomo, in quanto ‘pot, mediante la sua ‘visibile’
mascolinita e femminilita. Il corpo infatti, e safltto esso, & capace di rendere
visibile cid che é invisibile: lo spirituale e ilivino. Esso e stato creato per
trasferire nella realta visibile del mondo il mistanascosto dall’eternita in Dio, e
cosi esserne segno-:-% Il sacramento del mondo, e il sacramento dell'aaml
mondo, proviene dalla sorgente divina della santtacontemporaneamente e
istituito per la santita <> che permette all'uomo di esprimersi profondameate
proprio corpo, e cio, appunto, mediante il ‘donucsro’ di se stesso. La coscienza
del dono condiziona, in questo caso, il ‘sacrameeiacorpo’: I'uomo si sente, nel
suo corpo di maschio e di femmina, soggetto diigén?f

La sessualith umana dunque, che esprime la comptareediversita nella
quale si attua I'offerta, € carne e sangue deliarsitalita della coppia e della sua
intima santificazione. Il talamo della nuzialitavidine talamo eucaristico, nel quale
lo Sposo esprime il suo essere Sacerdote nellaroeai donazione sacerdotale
degli sposi e nell'attuarsi della verita della lamomunione, nella quale si attua il
mistero pasquale di morte e di risurrezione. In iogna dimensione la
coppia/famiglia & “testimone dell'alleanza pasqudleCristo”>’ Nel reciproco
consegnarsi degli sposi infatti si esprime la maoréda quale ognuno dei due é
traditus e nello scaturire dell’unita della coppia — readimtesi nehoi comunionale
enipostatico — si esprime tasurrectig nella quale ognuno dei due é ridonato a se
stesso grazie all’alterita comunionale nell’'unidtd@atiel noi nuziale, partecipando
cosi, nella totalita della persona, alla realtardoa del Risorto.

E’ questa stessa offerta sacerdotale e di lodesicegpande oltre la coppia
come possibilita reale di donarsi per la Chiesarilpmondo, in ogni forma di
amore e di servizio che assuma i bisogni del m8teldi quanti cercano il volto di
Dio. La capacita di assumere le sofferenze del mppdovandone compassione
attua la disponibilita eucaristica della coppiar Bssa si attua quanto I'apostolo
affermava di se stesso: “lo completo nella mia eaid che manca ai patimenti di

* GlovanNI PaoLo I, Uomo e donna lo cred. Catechesi sul’amore umaBittd Nuova
Editrice — Libreria Editrice Vaticana, Roma 199%. 91.

" GIOVANNI PaoLO II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 52.

%8 Cfr. ConCILIO ECUMENICO VATICANO Il, Gaudium et Speg; Cfr, CEl,Eucaristia Comunione
e Comunity1983) 104.

86



EUCARISTIA E MATRIMONIO: UNA SPIRITUALITA PER LA MISSIONE

Cristo, a vantaggio del suo corpo che & la Chigsh& coppia/famiglia & luogo
cristico dell’assunzione sacrificale non solo dnbtprma di amore, ma anche di
ogni amore mancato, deluso, ferito, verso il qusilesplica, meglio che in ogni
altra forma ecclesiale, la sua missionarf8tin una capacita di perdono e di
accoglienza che rende presente il sacrificio satalel dell’ Agnello/Sposo.

1.3.3 - Spirito regal®

Lo Spirito regale partecipato dal Battesimo e d@ltmfermazione trova la
sua specificazione nuziale nell’essere della copppguanto luogo di amore che da
significato al mondo, compenetrandolo di amorerdivi

Il giardino che Adamo ed Eva erano chiamati a cat#” era innanzitutto
qguello della loro stessa unita duale di amorejnddiino della quale trovavano
nome e significato le diverse creature e l'esisiestessa del mondo. E’ con la
frattura dell’'unita duale della coppia che il monperde la sua caratteristica di
essere giardino, divenendo il luogo della ostiitdella fatica generate dalla spinta
antisponsale insita nel peccato originale. Il ntorl’Eden non si compie con il
dominio tecnico della natura, ma impregnandolardoi@e autentico, che la renda
giardino di Dio, consentendole di trovare il sugndiicato originario. La
coppia/famiglia € nel mondo la presenza dell’'ammuzale come significato.

Ci illumina un testo del magistero di Giovanni Radl: “Nel racconto
della creazione del mondo visibile il donare hassesoltanto rispetto all’'uomo. In
tutta I'opera della creazione soltanto di lui sbpdire che € stato gratificato di un
dono: il mondo visibile é stato creato ‘per lui*:-% L'uomo appare nella creazione
come colui che ha ricevuto in dono il mondo, e vasa puo dirsi anche che il
mondo ha ricevuto in dono 'uom&2.In questo contesto di dono & nella reciprocita
del proprio essere maschio e femmina che l'uonavesjlia dal sonno dell’'oggettivita
impersonale per scoprirsi donato a se st&sspe tramite I'altro/a, come soggetto
personale, radicato nella comunione e chiamatssal®

¥ Col 1, 24.

%0 Cfr. GlovANNI PaoLo II, Esortazione ApostolicRamiliaris Consortig 54.

61 Cfr. CoNCILIO ECUMENICO VATICANO I, Lumen Gentiunm36.

2 .Gn 2, 15: “Il Signore Dio prese 'uomo e lo posel giardino di Eden, perché lo
coltivasse e lo custodisse”; cfr. Gn 2, 8; 3, 8243-

%3 GlovaNNI PaoLo I, Uomo e donna lo cred. Catechesi sul’amore umaBittd Nuova
Editrice — Libreria Editrice Vaticana, Roma 199%p. 73.

% GiovaNNI PaoLo I, Uomo e donna lo cred. Catechesi sullamore um@itti Nuova Editrice —
Libreria Editrice Vaticana, Roma 1995. 55: “Forse quindi 'analogia del sonno indiga non
tanto un passare dalla coscienza alla subcoscigrezatp uno specifico ritorno al non essere <
ossia al momento antecedente alla creazione, haffida esso, per iniziativa creatrice di Dio,
Fuomo solitario possa riemergere nella sua dupiié& di maschio e femmina”.

% E quanto esprime la Catechesi XV sul’amore umagidnto Padre. Si vedaa®ANNI
PaoLo Il, Uomo e donna lo cred. Catechesi sull’lamore umatitta Nuova Editrice —
Libreria Editrice Vaticana, Roma 1995p. 77-80.
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E questa comunionalita dell’essere umano, nella@zer del’amore verso
I'altro, che fonda la regalita, in quanto scatueedalla Pasqua di Cristo alla quale
la coppia partecipa in virtu del sacramento. L'uognchiamato a prendersi cura del
mondo ed in questo senso quasi a generarlo. Gemanatristo nella forza della
comunione con lui, vissuta nel sacramento del mainio secondo le esigenze
tipiche della sponsalita, nell’'ambiente originadigl’'unidualita della coppia.

Se I'amore trinitario & il luogo assoluto in cuiva spazio di esistenza e di
amore ogni creatura, e il Cristo Risorto e la peascosmica nella comunione alla
quale ogni creatura ritrova un luogo di amore divimano assoluto, I'amore
nuziale degli sposi nel sacramento del matrimonaBoca come un luogo creato
di accoglienza e di sintesi di ogni creatura.

L’amore agapico, partecipando all’'amore eucaristic@risto, accoglie in
sé e risana ogni frattura generata nella creazdaia spinta antisponsale del
peccato, e trova negli sposi, uniti in Cristo et@eipi dello Spirito, un luogo di
fecondita regale e cosmica, nella quale si esplanpetenza del Risorto.

Il sacramento del matrimonio rende “nuova creaflirtd persona degli
sposi e I'enipostatica unita debi della coppia, che torna ad essere, sia pure nella
storia, il luogo in cui I'amore trinitario di Dioi sende presente nella immagine e
somiglianza originarie posta nella coppia umanaosd ri-create in Cristo. La
santificazione in Cristo dell’amore umano ridonautentico volto all'uomo come
signore dell'universd e lo colloca nuovamente nel giardino, che oradlgulella
risurrezione, come custode della verita pasquabegli creatura.

Questa attitudine regale, che origina dallo Spittloe & Signore e da la
vita”, riguarda anzitutto gli stessi sposi all'inte della loro unidualita, nella quale
sono affidati 'uno all'altro in quanto creature i@, quanto persone, cioé esseri
capaci di amore nella liberta, sono affidati akaiprocita della loro nuzialita. E’
nel senso di questa regalita di amore che si delaggere le parole di Paolo “siate
sottomessi gli uni agli altri nel timore di Crisf§”La volonta di amore, la tensione
all'unita duale, precede e fonda la disponibiliéate della persona verso laltro/a e
diviene nel sacramento del matrimonio la volontéedlizzare come autentico amore la
sovranita e la custodia di chi interamente si affidome Cristo ha amato la Chiesa e ha
dato se stesso per 18"’ Questa regalita si compie nel prendersi cura I'dethaltra,
“come fa Cristo con la Chies&® Nel sacramento del matrimonio questo “prendersi
cura™ & teso a far vivere nellaltro la forma autentiel’amore a cui i due
attingono, affinché in ognuno risplenda il voltdi@enore pasquale del Risorto.

® Ap 21, 1-2. 5.

57 Cfr. Gn 1, 28; 2, 19-20.
8 Ef5, 21,

O Ef5, 25.

Ef5, 29.

L Cfr. Ebr 2, 16; At 13, 18; Ebr 8,9; 1 Pt 5, 7; 17T¢.
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Egualmente nei confronti dei figli si esercita daedovranita di amore,
guella regalita agapica che guida la loro libegénerata nell'unita duale della
coppia, allautentico possesso ed espressione dtess&. Il compito educativo
dei genitori, che sono tali in quanto sposi, espritattitudine regale del loro essere
battesimale ed € una fondamentale realtd di missi@nso la famiglia stessa e
verso il mondo. Solo I'amore autentico, offerto @ambiente di vita, costituisce
'ambito di maturazione della vera liberta. Talelaemte & offerto nella gratuita
della comunione sponsale, che si fa carico petasceiginaria, di ogni possibile
scarto, errore o deviazione di tale liberta, neifamti della quale esso rimarra per
sempre disponibil&® Questa & infatti la regalitd del’amore di Dio rifastato
nella croce e nella risurrezione del Signore Spdsita Chiesa. Regalita nella
disponibilita sovrana all'amore ed al servizio affié 'altro esista nella sua verita.

Questa disponibilita & autentica eucaristia e abijgvin sé il mondo intero.
Anche nei confronti del mondo si esplica infattidgalita sponsale della coppia e della
famiglia’®. Mentre il mondo cerca di dominare la famigliazaipsulando la sua forma
naturale allinterno della propria spinta antis@desla famiglia in realta, nell'essere
luogo dell’autenticita dell'amore, e delllamore atstico di Cristo, assume in sé e
trasforma il mondo. Essa € il pane eucaristicoudil gessuto sociale, che trova in
esso la propria autentica verita.

Per questo il compito della famiglia si fa anchifadine a permeare della
verita che sgorga dal proprio essere il tessutéakoalell’'uomo, nel quale si
esprime la forma comunionale stessa dell'esserenania verita il giardino della
risurrezione € il nuovo Eden destinato ad espanflecsai confini della terra. In
esso la famiglia che vive nel sacramento del matnimla pienezza dell'amore di
Cristo e seme fecondo di originalita e di comunione

In questo senso, benché la famiglia cristiana séss0 chiamata a patire
“fuori della porta della cittd*> portando I'obbrobrio di Cristo in virtd del suo
appartenergli, essa € in realta il seme che cadotorevolmente sulla terra é
destinato a portare frutf8,n virtd della sua identificazione con la Pasqu&risto
realizzata nel sacramento.

La pienezza dell'essere cristologico della coppiagui membri sono
consacrati nel Battesimo e nella Confermazione ecua unita duale viene
consacrata da Cristo nel sacramento del matrimtmoea la sua espressione
missionaria nella Chiesa e per il mondo sul fondamestesso dell’organismo
sacramentale costituito.tlia muneradel compito profetico, sacerdotale e regale
trovano una loro nuova ed originale espressionéeasére della coppia quale

2 Cfr. CoNcILIO ECUMENICO VATICANO I, Apostolicam Actuositatedil e 30.
"3 Cfr. BLLONI F., Paternita e maternita: itinerari spirituglin La Famiglia194 (1999) pp. 11-26.
™ Cfr. GovanNI PaoLo II, Esortazione apostolidgamiliaris Consortio 43.
" Ebr 13, 12; Cfr. 13, 11-13.
"®Gv. 12, 24.
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scaturisce dal sacramento del matrimonio. Essivotgono ed esprimono, in modo
nuovo, non solo la realta della persona degli sposi anche ihoi enipostatico
della stessa relazione, che pone i coniugi in usvawrizzonte reale di vita e di
amore. Essi saranno dal giorno della celebrazi@hen@trimonio in poi partecipi
dei tria muneraper una nuova consacrazione dello Spirito Santerdidsranno la
propria profezia, il proprio sacerdozio e la prapmegalita solo insieme,
imprescindibilmente I'uno dall’altra, nell'unita dle della loro unita liberamente
posta e donata, a prescindere dal fatto che lelgimgioni siano poste da uno o
dall'altro dei due, perché entrambi sussistono amiente nel dono nuziale. E
guesta medesima unita che donata reciprocamemi dllialtra tra gli sposi, viene
donata a Cristo e diventa dono nella Chiesa, p€hlasa e per il mondo.

Ben a ragione quindi la vicinanza tra il sacrametetyEucaristia e quello
del matrimonio & maggiore che quella con gli @#irament!! perché I'Eucaristia
stessa pone, tra la Persona di Cristo Risorto redeniti — e tramite essi con |l
mondo — quella relazione, ancora una volta realergdostatica, della quale il
sacramento del matrimoniosmbolum Con tutta verita si deve quindi affermare
che I'Eucaristia dons et culmemnella vita della coppia/famiglia e che da essa, in
quanto unisce gli sposi e la famiglia a Cristo esrdbli in pienezza Suo corpo
nella Chiesa, e I'origine della loro missionarieta.

“L’Eucaristia € la fonte stessa del matrimonio taiso. |l sacrificio
eucaristico, infatti, ripresenta I'alleanza di amdi Cristo con la Chiesa, in quanto
sigillata con il sangue sulla croce. E in questoriigio della Nuova ed Eterna
Alleanza che i coniugi cristiani trovano la radidalla quale scaturisce, é
interiormente plasmata e continuamente vivificatboto alleanza coniugal@”

Ogni Eucaristia rinnova e rende attivamente ene@dtepiclesi nuziale
del sacramento del matrimonio, rendendo attualgrézia sacramentale della
coppia/famiglia. La loro unitd ne e continuameritthovata nell’essere Chiesa,
partecipando alla offerta che Cristo fa di se siges gli uomini e per il mondo.
Ogni celebrazione dell’Eucaristia rinnova I'esseiedla coppia e ogni momento
della celebrazione liturgica ha, per la coppia/fziiaila sua specificit&’

Essa impara alla scuola dell’Eucaristia la reciprebiamata e risposta
nell’unica con-vocazione, apprende ed esercitatigienza dell’altro nella verita
anche del suo peccato ed il perdono, apprende stebsa Parola di Dio la natura
dialogica dell'essere umano e l'apertura alla dj@itda trascendente che lo
caratterizza interamente, si apre all'invocaziodeaka fede. Sopra tutto si unisce
all'offerta, rinnovando [l'offerta realizzata il gioo della celebrazione del
sacramento ed ottiene che assieme alla trans-saizstione del pane e del vino

" Cfr. TETTAMANZI D., L’Eucaristia al centro della famigligin La Famiglia 17 (1983) 23-42.

8 GIovANNI PaoLo II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 57.

S Cfr. MARTINEZ PEQUEM., Lo Spirito Santo e la relazione del matrimonio tBucaristia, in
Notiziario dell'Ufficio Nazionale per la pastoraldella famiglia - Quaderni della Segreteria
Generale CEI8 (2000) 66-72.
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nel corpo e nel sangue di Cristo, anche la coneretarporea offerta della sua unita
divenga corpo e sangue del Redentore.

E poiché la coppia porta all’altare per I'offertache la propria corporea
unita e essa stessa che diviene tabernacolo eveau@della presenza dell’'amore
sponsale di Cristo, luogo dove si compie I'estramasumazione di amore da Dio
e 'uomo. E tutto questo che si fa missione netippia/famiglia, che inizia la sua
azione la dove “ite, missa est” e che tale azigmerta incessantemente alla mensa
nuziale dell’Agnello.

E d'altronde dall’Eucaristia che gli Sposi attingon doni dello Spirito
Santo nei quali esercitare il loro quotidiano sdoeio di coppia e di famiglia,
mediante I'esercizio dell’amore, talora eroico, sempre esigente e crocifiggente.
E da essa che promana e ad essa che ritornagutita della preghiera e della
lode della coppia/famigli®, come la veritd della conversione e della ricoazitine
quotidianamente attuatae la disponibilita della famiglia stessa per laspea, la
vita nella sua interezza ed il montfo.

Tale novita specifica la vocazione degli sposi etissa vocazione della
coppia in quanto tale e la rende, nella linea Heltaristia cui la coppia/famiglia
partecipa, pane di vita donato “per voi e per 'tuiella Eucaristia € infatti Cristo
Re, Sacerdote e Profeta che si dona e nella cémpiglia risplende, in quanto
partecipe del Cristo Sposo che “nutre e cura” lge&hsua sposa, nella profezia,
nella sacerdotalita e nella regalita che si fannssione, la gloria del volto del
Risorto.

2 - Dimensioni missionarie dell’Eucaristia nella g@pia/famiglia.

E nell’amore coniugale e familiare
— vissuto nella sua straordinaria ricchezza
di valori ed esigenze
di totalita, unicita, fedelta e fecondita —
che si esprime e si realizza la partecipazione
della famiglia cristiana
alla missione profetica, sacerdotale e regale
di Gesu Cristo e della sua Chie¥a.

Questa struttura sacramentale, che riguarda l'ess®munionale e
antropologico della coppia, il suo dinamismo battedée e pasquale in Cristo, la
stessa struttura eucaristica dell’unidualita nezdglla coppia/famiglia, &€ chiamata
ad esprimere se stessa, realizzando la energidualgrche contiene e che sta
racchiusa nell’lamore sponsale.

80 Cfr. GlovanNI PaoLo II, Esortazione ApostolicRamiliaris Consortiq 59-62.
81 Cfr. GlovANNI PAoLO II, Esortazione ApostolicRamiliaris Consortig 58.
82 Cfr. GIovANNI PAOLO |I, Esortazione ApostolicRamiliaris Consortiq 63-64.
8 GlovaNNI PaoLo |1, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 50.
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Questa profonda energia spirituale riguarda innatiaila coppia stessa e
la famiglia che nel suo amore si genera, e si espriella Chiesa con una sua
peculiarita rispetto ad ogni altro stato e formavith. Proprio da tale originalita si
esplica un servizio specifico nei confronti delitave della persona, che esprime
una missionarieta della famiglia verso il mondo.

Evidenziando queste dimensioni della missionarikta coppia/famiglia
non si vuole certo evidenziare tutta la gamma disjimlita espressive che esse
contengono e che, come sopra abbiamo detto, competiodiscernimento della
coppia stessa in riferimento alla chiamata del &igncosi come si esprime nei
bisogni della Chiesa, della storia, del mondo. aw# esse ci paiono linee di forza
condulttrici, alle quali e forse possibile ricondure diverse espressioni della
missionarieta della coppia/famiglia.

2.1 Custodire I'identita nuziale

La prima ed imprescindibile linea di forza ci semlbessere la stessa
identita della coppia/famiglfj nella quale si esprime in modo peculiare lo &piri
profetico. La coppia € infatti nel sacramento deltnimonio pienamente Chiesa,
custodendo ed incarnando nel tessuto ecclesialeriaa specifica dell’amore
nuziale. La custodia sacramentale della nuzialithe € data nel sacramento del
matrimonio costituisce la prima e imprescindibilssione della famiglia stessa nei
confronti della Chiesa. Sono infatti la coppia efdaniglia che custodiscono nel
corpo di Cristo l'identita nuziale dell'intero carpe di ogni suo membro. Per
questo la prima forma della missione della coppiléa famiglia & la custodia e la
perenne generazione di questa unita sacramentidequale risplende la bellezza
dell'unione nuziale di Cristo e della Chiesa.

A questo proposito la famiglia deve vigilare affiécnon vi sia alcun
appiattimento di questa identita, neppure nellairggsne di particolari compiti,
per quanto generati dal’amore. Bisogna piutto$te k& famiglia sia aiutata, tanto
dai presbiteri, quanto dall’intera comunita crisdia a scoprire la forma della
propria identita e della propria missione, non dolgenerale — quale espressione
di Cristo e della Chiesa — ma anche specifica, m/eella identitd unica ed
irripetibile della singola coppia/famiglia. [Inoi enipostatico che nasce
dall'unidualita della coppia & unico ed originaker pgni coppia, in virtu del fatto
che sussiste enipostaticamente attraverso la eoafigpne storica della liberta
umana di due persone originali ed uniche in sesstegianto nel loro rapporo.

Il compito di discernere quale sia la forma nellele 'amore in cui i due
sposi vivono divenga amore “per voi e per tuttiep innanzitutto alla coppia
stessa, hon senza tuttavia I'apporto dell'intenaanita cristiana e il confronto con
la complementarieta delle diverse forme e stativith. Ogni coppia € una

8 Cfr. GlovaNNI PaoLo II, Esortazione ApostolicRamiliaris Consortig 19.
8 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 18-19.
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immagine della Trinita, in quanto luogo perenneraemeativo del proprio amore e
della propria missione. La missione in questo sersoconosce limiti di eta e di
forze, perché ogni coppia/famiglia € chiamata aare dentro la propria realta di
vita la forma e la sostanza della propria dispditgbinissionaria.

La comunione sponsale del sacramento del matrimesgendo luogo
teologico dell'immagine e somiglianza dell'uomo @edo I'archetipo trinitario &
forma dell’lamore assoluto ed ogni altra forma dhnistiero, di relazione e di amore
e incomprensibile senza di esso.

La dimensione di unita e di comunione esprime lenare fondamentale
dimensione missionaria della famiglia. La realeogtienza di ogni membro, lo
scambio reciproco dei beni, la capacita di farsiicoa dei limiti dell’altro
costituiscono il tessuto concreto di questa commmidi amore in Cristo che la
famiglia é. La partecipazione all’Eucaristia retaléamiglia stessa eucaristia.

Il dono reciproco degli sposi € inveramento prog@me e incarnazione
della liberta del dono di Cristo. Donandosi neltdalita ogni membro della
famiglia e della coppia realizza la prima formantssionarieta. Questo significa
deporre la propria vita ai piedi della Sposa, d8lfmso, ricevere in sé la capacita
di essere un dono totale, una offerta di se ssessia confine o misura. Questo non
appartenere piu a se stessi costituisce il donaapiantico e profondo nella vita
della coppia e se una famiglia & in grado di testiire questo compie I'autentica
martyria della nuzialita. In essa ognuno dei due non egpisiger se stesso, né in
se stesso, ma si riceve dall’accoglienza dell’adtraui si dona, compiendo
l'autentica natura dell'essere umano.

Questa autoespropriazione di amore qualifica dmirate la coppia come
luogo in cui inabitano Cristo e I'amore trinitamella verita della forma sponsale.
La gloria stessa di Dio risplende nella sua immagireata, I'essere comunionale
della Trinita trova il suo volto nelluomo e nel&oria. Il magistero dei Vescovi
italiani ricorda che “La comunione donata dallo r8pi non si aggiunge
dall'esterno, né rimane parallela a quella comumigoniugale e familiare che
costituisce la ‘struttura naturale’ del rapporteedfico uomo-donna e genitori-
figli; bensi assume questa stessa struttura démtistero dell’amore di Cristo per
la sua Chiesa, e pertanto la trasforma interiorenenia eleva a segno e luogo di
comunione nuova, soprannaturale, salvifiéa”.

Non possiamo consegnare il mistero della coppiella éamiglia all’ordine
naturale o al solo ordine morale, ma rendere uivedsa il mistero pasquale che
scaturisce dalla verita dell'offerta dei coniugglld loro totalita indissolubile di
amore, dal dono della fecondita. Nel compiere dppio dono nella nuzialita ogni
membro della coppia si compie nella alterita, @fedell’altro accolta come
concreta alterita in cui Cristo si offre a me edoha a me stesso come luogo in cui

8 CEI, Comunione e Comunita nella Famiglia. Piano pastofa@s1) 9.
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l'alterita dell’altro si compia. Anche lo stesgoi che scaturisce dall'essere stesso
dell’amore si compie in Cristo e trova in lui I'erionte della propria trascendenza.
Esso sussiste come luogo di donazione, di accagliedi perdono, luogo di
realizzazione del mistero pasquale di Cristo.

2.2 Realizzando I'Eucaristia

L’identita nuziale quale si attua in Cristo nel isamento del matrimonio e
sempre una identitd eucaristica, in quanto crigiokn Nel realizzare la forma
eucaristica dellessere nuziale sta dunque la skcolinea di forza della
missionarieta della coppia/famiglia.

L'Eucaristia, in quanto sacramento fontale dellananione di Cristo con
gli uomini, trova nella coppia e nella famiglia uluogo particolare di
realizzazion&. Nell’Eucaristia infatti Cristo Sposo comunica oglh uomini nella
pienezza della sua sponsalita e dunque € da essk @oppia cristiana attinge
pienezza di vita. Lo Sposo eucaristico configura &ua veritd eucaristica e
sponsale la coppia umana che si offre a lui nebsaento del matrimonio. Le cifre
della totalita dellamore, della pienezza dell'aglienza, della disponibilita ad
esistere per l'altro/a, della fecondita come dongél trovano nella Eucaristia il
loro ultimo fondamento.

La coppia cristiana diviene il tramite sacramentiéa comunicazione di
gueste realta, che le vengono partecipate nel reaoita, nella comunione con |l
Cristo Sposo della Chiesa. L'intera dinamica misaita della coppia € dinamica
eucaristica. L’Eucaristia fonda la comunione neflaale sussiste anche la
comunione della coppia. La comunione nuziale stelegdi sposi si pone come
espansione della comunione eucaristfca.

L'Eucaristia pone l'autentica dimensione in Cristella relazione tra gli
sposi, i quali gia sul piano del loro essere umaadizzano una “intima comunione
di vita e di amore® La disponibilita della persona e dell'unita detiappia alla
missione attinge nell’Eucaristia un suo importaftedamento, ponendosi come
espansione dell’'amore nuziale di Cristo per la €&

E’ dunque vivendo il proprio amore nella linea @etiore di Cristo per la
Chiesa, che & sempre amore eucaristico, che laactyopa nella disponibilita di
questo amore per lintera umanita, il fondamentolladepropria intima
missionarieta. Né vi & scollamento tra i due pigogllo dell'intima comunione di
vita e di amore della coppia e quello dell'esistdrequesta unita nuziale per la

87 Cfr. CEIl,Eucaristia Comunione e Comuniti983) 72.

8 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 57.

89 ConciLIo ECUMENICO VATICANO |I, Gaudium et Sped8 ; GovANNI PaoLo II, Esortazione
ApostolicaFamiliaris Consortig 17.

% Cfr. GIovANNI PAoLo II, Esortazione ApostolicRamiliaris Consortiq 18-27.
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Chiesa e per il mondo, ma anzi, I'assunzione dieh@mdetermina il secondo e la
verita del secondo implica I'autenticita del primo.

2.3 Nella comunione ecclesiale con le altre vocaazio

La nuzialitd sacramentale degli sposi si collocdan€hiesa, nella sua
specificita, come una forma di adesione a Crigfib raissionarieta accanto ad altre
forme realizzantesi in diversi stati di vita e rsteirf’. Il volto della nuzialita
eucaristica degli sposi si colloca con la sua paotipicita e la sua luminosita, cosi
che nella Chiesa le tre forme vocazionali fondamewte! rapporto con Cristo si
rendono reciproca testimonianza, costituendo urouiorpo comunionale nel
Cristo risorto. Sono il ministero ordinato, la viteziale degli sposi e la vita
verginale consacrata.

Diverse forme di vita cristiana hanno fatto propitidinguaggio mistico
della nuzialita, ma da esso sono paradossalmemizste ai margini proprio le
coppie. Dobbiamo aiutare le coppie e le famigligpeendere il filo del contenuto
teologale e battesimale della loro esistenza, @agaguidarli fino all’'unione totale
con Cristo, nella santita piena. Nessuno meglitodh sara in grado di donarci
I'autentico orizzonte mistico della nuzialita, sedo quel linguaggio scelto da Dio
per parlare di se stesso e del proprio agire.

Il ministero ordinatoconfigura a Cristo Signore, mediante il sacramento
dell’'Ordine, alcuni uomini chiamati da Dio, affirehanimino il mistero della
Chiesain forma Sponsio, secondo un linguaggio equivalente, ma piu clheto,
in persona Christ?. L’'Ordine sacro sussiste affinché nella Chiesai ag@mbro
possa esercitare la propria vocazione nella pieneizzCristo, “fino alla piena
maturita di Cristo®®® In questo senso esso svolge un ruolo anche néiocindi
coloro che vivono nel sacramento del matrimoniole Tiuolo, oltre che nella
specificita dei compiti sacerdotali, si esprime I'ngkzonte di una autentica
complementarieta, poiché il ministro ordinato en-farma Sponsi- riferito alla
coppia/famiglia affinché essa viva ed eserciti ienpzza della propria identita e
missionarieta nuziale. La reciprocita inerente @anfa nuziale del rapporto
Cristo/Chiesa trova qui una sua espressione imipigibde.

Nel sacramento del matrimoni& esprime complementariamente la forma
nuziale dell’essere umano vissuta in pienezza dicretezza e di storia nella

%L Cfr. CEl,Evangelizzazione e Sacramento del Matrimonio (1,%)

92 Cfr. CoNcILIoO ECUMENICO VATICANO II, Presbyterorum Ordinis16: “I sacerdoti
proclamano di fronte agli uomini di volersi dedieagsclusivamente alla missione di
condurre i fedeli alle nozze con un solo Sposoj preksentarli a Cristo come vergine
casta, evocando cosi quell’arcano sposalizio istitda Dio, e che si manifestera
pienamente nel futuro, per il quale la Chiesa haecanico Sposo Cristo’L'immagine
riprende 2 Cor 11, 2; Ef 5, 27. Cfr. anche>@NNI PaoLo I, Esortazione postsinodale
Pastores Dabo Vohid 2. 16.

BEf4,13.
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relazione interpersonale, oltre che nella pieneletia sua verita cristologica, come
sacramento delllamore di Cristo e della Chiesa.oEssdunque il luogo della
visihilita sponsale dell'amore dello Sposo e aa e&s/ono guardare tanto il ministero
ordinato che la vita verginale consacrata, chatrownella complementarieta con esso la
forma stessa della propria verita ecclesiale. Hrdare al contenuto della relazione
sponsale del sacramento del matrimonio rende iifatisapevoli gli altri ministeri e
vocazioni nella Chiesa della loro natura e dellelatita di esercizio della loro vita.
Né d’altro canto la testimonianza sponsale deiugginprescinde dalla comunione
con il Cristo Sposo, la cui presenza nella comuaitdonata attraverso I'ordine
sacro. La verginita infine offre alla coppia/faniggll’orizzonte pasquale della
trascendenza dell’'amore.

La vita verginale consacrate testimonianza di totale dedizione allo
Sposo, nella forma assoluta che coinvolge I'intemedella disponibilita di amore
presente nella persona umana. A diverso titolo emsde presente nella Chiesa
I'assoluto della sponsalith lasciando allo Sposo stesso di esprimersinsfarma
Sponsi nel sacramento dell'ordine sacro, s forma amoris sponsalisiel
sacramento del matrimonio. Essa trova nella comgiganieta con il sacramento
del matrimonio una chiave di verita per la propesistenza e direi quasi un
confronto esistenziale ed ecclesiale senza il gaat& non pud attingere la sua
pienezza. Il sacramento del matrimonio guarda tinfdia sponsalita verginale e
consacrata come alla memoria della assolutezz&mielle di Cristo risorto che
fonda lo stesso amore dei coniugi e ne e origiffimes in virtu della grazia del
sacramento stesso. La sponsalitd verginale e cenaadel resto guarda al
sacramento del matrimonio come alla verita dell'ssnemano vivente nell'uomo
per volonta stessa del creatore. Guarda ad essa &ouestino dell'uomo, creato a
immagine e somiglianza di Dio ed esprimentesi nplEnezza della comunione
nuziale interpersonale. La complementarieta costéanuziale degli sposi sottrae i
vergini e i consacrati al rischio di rendere laolaocazione o troppo formale e
funzionale o troppo povera di concretezza.

Il sacramento del matrimonio esprime dunque nellde€a la verita
dell'amore sponsale tra Dio e gli uomini realizzataCristo. Questo sentire é
sempre stato tanto forte nella Chiesa che il maimim e stato considerato un
sacramento, usymbolumun segno efficace e reale della grazia pasqudaleisto
operante nell'uomo e nella storia. Nel corso dstlaria la Chiesa ha attinto dalla
forma celebrativa del matrimonio molti elementiwasi la struttura stessa dei riti
dell'ordinazione e della consacrazione verginatgricmendo cosi la vera natura
del matrimonio cristiano, quella di essere luogoldgico dell'amore del Cristo
Sposo e della Chiesa Sposa.

Questo elemento € cosi significativo che se peimsasan attimo, per
assurdo, di togliere dall'economia sacramentagadramento del matrimonio o ne
limitassimo la portata non potremmo piu nemmenopr@mdere I'autentica natura

% Cfr. ConcILIO ECUMENICO VATICANO II, Perfectae Caritatis12.
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sponsale della Chiesa. La relazione di Cristo eo@hiesa e infatti una relazione
sponsale e di questa sponsalita, che segna I'edargauoramentale in tutte le sue
dimensioni e particolarmente, come abbiamo vigtoguella eucaristica € realta
specifica il sacramento del matrimonio. Esso € dengqna chiave per la
comprensione stessa della Chiesa, dell’'economias@ntale e, all'interno della
Chiesa, della diversita dei ministeri.

Appartiene dunque alla dimensione missionaria eimesiale del
sacramento del matrimonio essere nella Chiesal@aprasparenza di questa realta
e di vivere nella complementarieta con le altrevferdi vita cristiana. Occorre
quindi tornare a riscoprire la pienezza del sigaifd teologico della sponsalita dei
coniugi nel matrimonio cristiano e della famigliaecdal loro amore deriva come

paradigma della Chiesa Sposa, generata dal sanQuistd sulla croce.
2.4 Al servizio della persona: di ogni vita per tug la vita®

E questa intima partecipazione a Cristo, al sudemisdi donazione, che
porta ad affermare che “I'amore e la vita costtaiso il nucleo della missione
salvifica della famiglia cristiana nella Chiesaer fa Chiesa®

La coppia € espropriata di sé nell’accoglienzaadetia, che diventa libero
dono della propria comunione di amore ad altricpéme partecipino e ne vivano.
La fecondita della coppia non deriva da un dettatirale, ma scaturisce dalla
natura del sacramento che facendosi dono si fegpazione ed offerfa Ma
nell’'accogliere la nuova vita nel seno della praptbmunione la coppia stessa
realizza la propria maturita di dono e di offertanel cammino educativo di
custodia e di promozione di questa nuova libertardore essa rivela e compie
nella storia un reale frammento dell’amore divino.

Generare € accogliere, educare é parteciparededibsenza garanzia sul
dono offerto e partecipando cosi all'atto di amooa cui Dio stesso partecipa la
liberta alla propria creatura. Amare senza possgedefigli rende realmente
partecipi della verita del’'amore di Dio, che cheralla vita e porta su di sé il
rischio della liberta donata, prendendo su di s& egito negativo di questa liberta,
senza farsi condizionare da altro che non sia lramo

Questa donazione € anche croce, in quanto assis@dsrverita dell'altro, tutto
ci0 che essa/o € e diviene. Assume in sé nonastatida della quotidiana donazione, ma
il limite in cui la donazione del partner si compezl anche il suo peccato. Questa
attitudine alla croce rende ognuno dei due corpagiecipi del mistero dellagnello
pasquale che fa suoi i peccati del mondo e li assuel’amore. In questo autentico
perdono sta il luogo del sacrificio, il Golgotardatale dellamore nuziale. In esso vive

% Cfr. GIOVANNI PAoLO II, Esortazione ApostolicRamiliaris Consortig 28-41.
% GlovaNNI PaoLo |1, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 50.
97 Cfr. GIOVANNI PaoLO Il Lettera EnciclicaEvangelium vitag92.
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la gloria della croce attraverso lo splendore aeibre e del perdono. Ogni quotidiano
atto di donazione, di rinuncia, di reale perdoritatteo rilancia nel mondo la fiducia di
Dio verso I'umanita e consente alla coppia di dieerl luogo in cui si compie
concretamente per l'oggi il perdono di Dio.

E’ in questo spazio di liberta e di offerta chéalaiglia assolve la sua missione
nei confronti della vita. Questa disponibilita &€ ad tempo croce e risurrezione.
L’esperienza umana puo infatti raggiungere in qussttore I'esperienza di una estrema
croce. Pensiamo ai figli portatori di handicap)la enancata risposta dei figli al’amore
ed alle attese dei genitori, 0 ancora al senswistrédzione quando i figli rifiutano i valori
che i genitori hanno desiderato trasmettere lornecd significato pit profondo della
loro esistenza. In tutte queste dimensioni, e iltenadire ancora, la vita della coppia puo
partecipare in modo drammatico alla croce di CAstmme al compiersi della missione
della testimonianza allamore e alla vita, dipemitesolo dal’amore di Cristo costituito
sacramentalmente nabi nuziale.

La stessa dimensione di croce puo essere presaeiie aella relazione tra
i due sposi, che possono conoscere l'infedelidedicato ed anche I'indifferenza o
I'abbandono. Il permanere dell'amore come estreasaipilita del compimento del
noi nuziale della coppia quando e portato sulle spaileino solo dei coniugi
sembra contraddire la natura stessa della spansMia il dono eucaristico di
amore, realizzato da Cristo “fino alla fine” e damaon un amore unilaterale che si
fa carico del peccato e del rifiuto, testimonia dané sta la estrema forma,
drammatica ma reale, dell'esercizio della liber&l'dmore. Questo esercizio é
divino ed eucaristico e pud rappresentare la foesteema di partecipazione al
mistero nuziale di Dio e di testimonianza ad eskale testimonianza diviene
autenticamartyria, dono della propria persona nell’'offerta incruemb@ non meno
dolorosa e sofferta, nel proprio “corpo e sangusiali “per voi e per tutti”.

La dove la coppia e la famiglia si aprono ad un adagratuito di
abbondanza di fecondita assumendo nel proprio arfeorgita degli altri —
pensiamo alle forme dell’adozione, dell’affido, dtiti servizi orientati al recupero
della dignita della persona in ogni dimensione, anahe all’accompagnamento
degli anziar® e dei membri deboli della propria famiglia — & @mclamartyria
dell'amore per la vita che si compie, donando ad lal possibilita di partecipare
alla gioia ed alla croce della propria comunionegiale. In questa testimonianza la
coppia/famiglia realizza non solo la testimoniamleh proprio essere eucaristico,
ma il suo autentico compimento.

Questo é essere Chiesa ed Eucaristia secondoilditdudella coppia, che
vive nella concretezza di ogni dimensione l'autamtamore con cui Cristo ama
'umanita. La coppia cristiana che vive nel sacratoedel matrimonio non vive

% Cfr. CoNCILIO ECUMENICO VATICANO |, Gaudium et Spe£2; GIOVANNI PaoLo I,
Lettera Enciclicebalvifici Doloris, 31.

% Cfr. GIovANNI PaoLo I, Lettera enciclic&Evangelium vitag94.
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solo una vita “naturale”, ma rende presente neitgria reale comunione I'amore
stesso di Cristo Sposo, amore cha passa per lengedello sposo e della sposa.
Essa é dunque Chiesa, luogo reale di espansiamamazione dell’amore divino.

2.5 Al servizio della comunione tra le persone nellChiesa e nella societf

Come la famiglia & luogo di servizio alla persodaa#ia vita, ad ogni vita
per tutta la vita - cosi essa € luogo di serviti@ @omunione tra le persone. “La
logica che informa la comunione-< € (infatti) la logica della gratuita in forza
della quale la relazione interpersonale & susckatmandata dal dono di sé
allaltro accolto, amato, servito nella sua dignitipersona®® La famiglia &
infatti il luogo in cui ognuno & persona fino innfito, non nella misura della sua
risposta alle attese, ma nella misura della suigayefell'autenticita del suo essere,
a prescindere dai suoi limiti e dai suoi pecca@nno diviene autenticamente
persona entrando in questa dimensione comunioedllessere umano, nella quale
e dato all'uomo di poter avvicinare la bellezzag éun volto dell’amore.

Ora la Chiesa &, nella famiglia, luogo originario atcoglienza e di
riconciliazione, luogo di perdono, luogo dove ogomo trova sempre pienamente
se stesso, nella positivita del suo essere. Luegondre autentico e reale in cui
nessuno é rinchiuso nella negativita del propmaité o del proprio peccato, ma
liberato da un amore piu grande, che mentre lodib®interpella.

Luogo di autentica comunione la famiglia € quingiing di questo amore
che superando continuamente nella liberta la fagiinconsistente barriera dell’io
si pone come luogo deloi. Va da sé che ogni famiglia non pud compiere
autenticamente questo in se stessa e negarlo ngbuot delle altre famiglie o
degli altri uomini e donne che essa incontra. Rex stessa natura € luogo di
comunione e di amore e questo si espande a legamitdntica carita. Ogni
apertura della coppia e della famiglia verso cié éhdiverso rispetto alla propria
intimita comunionale & un’espansione dell’amore Rilorto che si partecipa ad
ogni creatura. Qui affonda la radice la comprersidal “per voi e per tutti”. Se la
famiglia deve custodire la propria autenticitd pen essere divorata nel proprio
essere da uno sperpero illegittimo, non di menomanchiudersi in se stessa per
godere del proprio beneficio, altrimenti negherelabgropria stessa natura. Questo
difficile polmone dellamore nuziale deve respirai espansione ed in
concentrazione con un ritmo che renda autenticodta e di cui sono interpreti e
responsabili in prima persona gli sposi all'intedw@la loro relazione nuziale.

Siamo tutti consapevoli di essere in una socie&& sdncisce il trionfo
dell'individuo e dell’affermazione cieca ed assaldli sé. Ogni autentico luogo di
amore si pone come profezia — e comartyria — rispetto al vissuto odierno,

190 Cfr. GovanNi PaoLo II, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 18-27.
101 CEl, Comunione e Comunita nella Chiesa domestica. Piastopale (1981)13.
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rivelando la verita delluomo nel compimento deb sarizzonte di amore, inteso non
come consumo dell'amore per la propria esistenaszome intersoggettivita dellamore
e sua continua espansione. La Chiesa testimonia metialita familiare la verita
delluomo, attesta l'autenticita dellamore che dpmaccoglie e perdona e compie in
guesto una autentica evangelizzazione, nella somafpiu necessaria.

La famiglia & testimone della gratuita del doneglando Dio che ama
gratuitamente e, attingendo alla propria esperi¢azaliare la consapevolezza del
dono, lo rende disponibile per tutti. Luogo di Glaeessa € anche cellula vitale
della societa, di una autenticammunioche deriva dalla volonta di Dio sul’'uomo.
Essa & un annuncio vivente fatto di vita concrditaarne e di sangue. Collocata in
seno alla societa essa ne assume la fatica e tiaddizioni e lotta per affermare in
essa la verita dell'amore.

Lo Spirito Santo con-forma I'essere della coppia eealta della famiglia
ad essere luogo autentico dell’amore trinitario atonin Cristo fino all’estrema
misura. In essa ogni comunione personale & chiaadhtassere partecipe della
comunione con Cristo risorto che la famiglia in@aen dilata nella misura della
propria conformazione a Cristo.

L'essere eucaristico di Cristo si dilata nell’esseucaristico della coppia.
Quando un battezzato che vive nel sacramento deinmesio mangia il corpo del
Signore e beve il suo sangue & sempre come spdsatgli € assunto nel corpo di
Cristo, ed € come sposato che lo fa suo. In ogmiucdone tutta la famiglia é
presente, in virtl dellamore che unisce in Cridta.famiglia diviene cosi realta
eucaristica dell’essere eucaristico di Cristo edhanin seno alla societa si offre
come offerta e dono, luogo di assunzione del peatatmondo.

Questo volontario esistere “per voi e per tuttill@eoppia e della famiglia
rende la loro vita e la loro presenza luoghi diagistia e di santita vera. Nella
Chiesa essi rendono testimonianza dell’autentinitziale nel dono di sé nel
mondo, con la loro stessa vita di amore e di damezisono luoghi di annuncio
testimoniale dell’autentica Parola di vita.

La famiglia & consegnata come pane eucaristicoilperondo, perché
mangiando alla tavola della sua comunione di aragré uomo venga santificato e
ricondotto ad un luogo divino di appartenenza,iitindell'incorporazione a Cristo
della coppia e della famiglia stesse. Ogni famiglian mistico altare nel mondo,
dove Cristo possa essere mangiato ed assimildtauiehticita dell’amore umano.

La totalita dell’amore nuziale si compie nel cogasantifica, attraverso il
corpo lintero creato. Il corpo, dimensione sacratake della comunione e della
donazione dell'uomo e della donna, diviene il luegaristico dell’offerta di sé, il
luogo santificato del dono di se stessi, fino affpriazione radicale. Il corpo non
serve l'io, ma serve il tu e i nostri corpi, ailziostro corpo(una carg, costituisce
il luogo creato in cui risplendono I'amore e lagegzza di Dio per tutto il cosmo.
Esso e luogo sacramentale della trasformazion&ade#l noi e, poiché é il corpo
di Cristo e il tempio dello Spirito Santo € il luwglell’'unione dell’essere umano
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con Dio. Luogo di grazia e di bellezza. Nel corgd’'domo l'intera materia é resa
partecipe del corpo santificante di Cristo.

Questa autentica comunione nuziale si apre pemauzra ad assumere
nell’'una caroogni comunione possibile, divenendo luogo di sg#ovie di amore
per il mondo. In qualche modo la tenerezza chemisi vivono, nella propria unita
ed anche nel proprio corpo, viene partecipata réilazione e nel servizio di
amore alla vita ed alla persona. La tenerezza dir3plende nella corporeita e
nella vita degli sposi e si espande da questo autiléntimita comunionale verso
ogni vita ed ogni persona, affinché tutti possaaoqeipare dell’amore di Dio.
Nella coppia la tenerezza di Dio raggiunge ogni opgsil espande in essa la reale
tenerezza del Verbo incarnato e risorto per l'utdaritssa € quindi una tenerezza
rivolta al mondo ed al cosmo stesso proprio nellsum in cui non e
'autocompiacimento dei due, ma il loro aprirsiaihore per donarsi nell’'amore
attraverso ihoi nuziale. Il creato stesso e coinvolto, come testiim il Cantico dei
Cantici, in questa espansione cosmica della ditenarezza, in quanto ogni realta
ne viene significata e a sua volta porta all'amibgnificato del proprio essere
come offerta. L’'amore nuziale e la sua tenerezzstraoo che il senso del mondo
sta nelllamore, come il frammento al tutto, comeoitpo alla persona.

E’ in questo senso teologico e non solo nell'orireodi un significato
meramente naturale che la famiglia € cellula e ardeila societa, poiché la societa
e la comunione in Dio di tutti gli uomini. Il serid che la famiglia rende & quindi
sociale, ma anche teologico e quest'ultimo datofexiste non poco valore alla
custodia del suo essere. Come luogo di amore Iggliamende presente e viva la
comunione, che & un dato umano e divino ad un tefNpb corpo sociale essa
viene per cosi dire a rappresentare il tessutoattimo, I'elemento piu legante e
profondo, benché, forse, apparentemente nascostwisib teologicamente questo
mistero dice che la coppia/famiglia & nella sogiatiche in quella inconsapevole,
presenza eucaristica, reale lievito nella massianaPdi agire con l'azione essa
agisce con la sua presenza.

3. Conclusione

E’ dunque dal seno del proprio essere sacramecthalda famiglia trae la
propria identita e, in conformita ad essa, la peopmissione. La famiglia si nutre
del tessuto eucaristico sgorgante dalla Chiesaged¢tpando all’Eucaristia gli sposi
annunciano la morte di Cristo e proclamano la ssarrezione, rendendo cosi
presente il mistero pasquale nella grazia dellanmovita sacramentale. In quanto
mistero eucaristico, vissuto nella profondita dedlmzione sponsale della coppia e
della famiglia, essa non pud rinchiudersi in sesste né pensarsi come un
frammento isolato di paradiso, ma & chiamata adnassi la responsabilita del
mondo, in unione al sacrificio di Cristo. Essa eamore nuziale esistente come
espansione partecipativa dellamore nuziale dit€res partecipa di tutte le sue
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attitudini e di tutte le sue energie. Vivere questmissione grande e feconda per il
mondo e per ogni coppia.

Crediamo che nulla aiuti maggiormente la famiglif&asi carico della sua
missione, scaturente dal sacramento del matrimenidall’Eucaristia, quanto
I'educare la consapevolezza della famiglia circauid essere. “E forma eminente di
amore ridare alla famiglia cristiana di oggi, spedentata dallo sconforto e
angosciata per le accresciute difficolta, ragidriidiicia in se stessa, nelle proprie
ricchezze di natura e di grazia, nella missione Bhele ha affidato™®® Occorre
indicare alle coppie che un cammino di autentigaiema santita € possibile ed
esigito dalla realta stessa del sacramento. Ladeitdi sposi € una vita aperta alla
pienezza di cio che é cristiano, € una vita intGristale, aperta alla verita della
dimensione mistica della vita cristiana. Ed il syoporto & anzi insostituibile.

La missione della famiglia che sgorga dal sacrameet matrimonio ha
infatti dimensione eucaristica. Essa € amore liberale, indissolubile e fecondo
che fa suo l'amore di Cristo eucaristicamente dmnal quale intimamente
partecipa. E’ amore che costituisce la Chiesa, rg¢meda Cristo dalla croce e
continuamente rigenerata nell’Eucaristia, e chposie in seno alla Chiesa come
luogo sacramentale di testimonianza della veritd'adeore umile, totale,
indissolubile e fecondo del Cristo Sposo. E' peesia luogo di missione per |l
mondo, nel tessuto del quale si colloca come eelwiginaria, capace di rendere
ragione, nella vita e nella parola, del proprioteonto di amore e di reciprocita,
nel quale sta racchiusa la piu profonda identitfiudeno, creato ad immagine e
somiglianza di Dio. E’ quindi luogo eucaristico quanto nuziale e nuziale in
quanto eucaristico. Luogo di fecondita per il mondiave I'amore si esprime nella
sua pienezza umana come amore alla vita, ad ogmiavitutta la vita, spargendo
dovunque il seme fecondo della gratuita divina,afarda Cristo sulla croce per
tutti. Essa € dunque il luogo della benedizioneatdogica, che in virtu della
Pasqua di Cristo rende viva nella storia e versguale cammina con tutta la
Chiesa. In essa canta la parola cosi intimamentéidae del Salmo: “Ecco come e
bello e gioioso che i fratelli vivano insieme-= |a il Signore dona la benedizione
e la vita per sempre®?

192 GiovanNI PaoLo Il, Esortazione ApostolicBamiliaris Consortig 86.
193 Sal 133.
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METAFIZICA SI VIOLENTA, LIBERTATE S| MEDIATIE

PAUL GILBERT

SUMMARY: METAPHISIC AND VIOLENCE, LIBERTY AND
MEDIATION. Today Christianity is often accused of being violent
above all because it claims to possess the supreitheand places itself,
as it were, at the vertex of rationality, which leéesarly revealed itself in
all its violence at Auschwitz. Vattimo and Girare ahot accept this
criticism of Christianity. The first emphasises Godhumility and
kenosis, the second the Biblical appeal to the cathconscience,
particularly in the New Testament. This paper, néedess, wonders if
these two authors give a real space to Christ'siatied, if they still do
not share too much the liberal idea of a monadiedom

Cultura suspiciunii, care caracterizéd2ccidentul de multe secole, pare
astizi mai vie ca niciodat In timp ce discursurile stiifice si univoce, in
formele lor supran@nale, §i impun propria putersi propriile succese modului
nostru de a ne rgiana lumiisi intre noi, intiativelor noastre care, intr-un fel sau
altul, termir toate prin a fi apreciate numai duptilitatea lor, costiintele care
acced la responsabiditle lor individualesi sociale seazvratesc, fira s stie totusi
cum g se elibereze de aceste puteri care le impun gaéaducomportamentele lor
«corecte». Persoanele singulasgesc cu impresiaacsunt igelate destiinta. Chiar
si inventivitatea artistig cedeaz astizi, deseori, valorilor comune impuse detpje
care fac arta plictisitoare,suratica, efeme#i. Puterea de organizare ativaii
occidentale, care s-a nelitit pentru ea i, nu reyeste s se elibereze de
destinul ce-i este generat din interior. Cu eayaatraiunestiintifica, tarste totul.

Astizi, cum de altfel se intanipdin secolul al XVIll-lea, religia, garant al
libertatii si al valorilor transcendente, este deseori conailérationaki. Totui,
ratiunea contempor@annu mai apare in &Sul@ si legitimeze sperasle ce le
puneau in ea ilumigiii. Recenta istorie a Europei, «dezastrul» amlloy au aitat
unde raiunea, abandonatdeciziilor sale autonome, poaté sondué@ in mod
efectiv. De aici trezirea, in timpul recentelor eeic, a unor diverse forme de
religiozitate. Tdim astfel intr-o contradiee. Pe de o parte, rgi@nirea vechiului
rationalism, adesea ingenuu, esteaim@nsmis de mtil oameni destiinta si de
mijloacele de informare a maselor, saiisite pentru influe@ lor asupra
imagingiei noastresi asupra ieftinelor noastre dotende putere; dar, pe deazalt
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parte, rdunea a intrat intr-adé@v in crizi, este in gutare de noi fundamenteiri
si spere totgi prea mult & acest lucru este posibil.

Reinnoirea religiozitii, la care asigim n prezent, pune in evidé&n
necesitatea in care nésgn de a articula, intr-o manfenoui, valorile vigii si ale
ratiunii. Refleaia filosofici contemporad asupra crginismului, partici@ la acest
efort. Du@ ce am conturat unele aspecte ce unegonea cu violeta, vom
reflecta asupra violgei cireia, du@ Vattimosi Girard, i se opune cggnismul si
asupra «faei» care apaine, Intr-un anumit fel, actului libeitii si «diferertei»
sale.

1.Rafiunesi violensa

Raiunea moderi a ag@rut sigi contradictorie; dar, poate, este astfel din
totdeauna. Violem dilisluieste in ea, apgine constittiei sale celei mai intinfe
Prin esefts, raiunea estesdcutd pentru reldi, pentru universalul care semnalgéaz
transcendega omului peste tot ceea ce cugteadoar hic et nun¢ ea pune
universalul ca pe un ideal venit de dincolo, urzami pentru #utarea sa, o
exigena pentru istoria sa. Spenranrgiunii este de a degi circumstarele sale
prezente, de a se ridica la o0 cugteee care, dominand evenimentele imediaie, s
permié a le Tnelege mai bine. Dar, de aici, sestessi visul Siu de a se egala cu
vreo eternitate. Acumatand aceasta, tianea contrazice condle discursive ale
practicii salesi se condami si denigreze propriilor operg realiziri. Devenit
putere de autodistrugere, ea se nghgie de ea irigi, dispek de propria devenire,
se dedig nimiculuisi discrediteaz totul, pe ea irsi, propriile condiii, ceea ce ea
nu este. De aici o priinforma, platonic, de violeni a raiunii. Vocaia sa pentru
universal i s-a intors Tmpottiy Chemat la universal, se muimete de
generalitatgi neagi singularitatedactelor sale reale. Ea refugi se nast dintr-o

! Despre contradiiile ratiunii si ivirea violertei in interiorul ei, cf. E. WeilLogica della
filosofiaBologna, 1997, p. 9-123inrtroduzione. Filosofia e violenza

2 Noi distingem intre «universak «general». Universalul («spre-unu») orienteamlte
fiintari, ce tind dinamic #@re el, fird sa piardi nimic din proprieitile lor. «Generalul»
este un gen formal ce wte diferite specii, neglijand difergie si realitatea lor.
Singularul, In care universalul este de fiecara diatintregime prezent, se distinge de
particular, care este o parte dintr-un gen. Agedistingie reia pe cea greadintre genul
z6é(viata comua tuturor fiintelor vii) si a universalulubios(viata proprie fiedrei fiinte
vii). Urmam aici indicaiile lui M. Blondel, Itinéraire philosophique,Paris, 1966:
«General si individual sunt termeni ai limbii abstractg ai cunoaterii nationale ale
caror defintii logice duc la excluderi formale dapnodelul lucrurilor spgale» (p. 43);
«singularul este rezongn intr-o fiind originak, a ordinii totale, cum universalul este
prezent in fiecare punct real ce contribuie la ara@ansamblului. Ei concoidsi se
unesc frconcred (p. 44).
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interioritate concrétsi pretinde de a se pune la propria oridine

Acum, aparent, transcendangiunii o leagi, in mod spontan, de discursul
credintei; de aceea Biserica a considerat de obicgomalitatea indispensaBil
discursului religiosi actului credinei; dar este vorba tocmai de gioaalitate mai
curand platonig, ce di cu wurinta marturie transcendeai spiritului, ing, totodad,
si violentei sale. Problema pentru religia nataya crei semnificéie st tocmai n
a stabili relai intre divesi, mai mult, intre opsi, este de a organiza pacifica
tensiunea acestei transcendemar crgtinismul, din cauza aliaei sale privilegiate cu
ratiunea, nu a #dat oare acedstmisiune spontana religiei? Teza noastreste &
ratiunea universalnu este numai aceea, contempararatotputernid, ce se deilla
generalifiti: ei, de fapt, crginismul ii face o criti& radicafi, dar nu distructiy.

A devenit ob§nuit, incepand cu timpurile moderne, a inversa igch
raport dintre credifd si ratiunesi a considera, in locul unei integra rgiunii in
credintd, o supunere a acesteia la aceedumaa moderin devenind ereditara
formalitatii nominaliste, puterea unui calcul Tnisuf si unifice matematic totul.
In aceast perspectii, discursul Bisericii este identificat cu cotiité sale umane,
si rezulta inversat, in acefafel in care «réunea» §i pierde deschiderea spre vreo
transcende si se transforr in «inelegere» ce se imposesede reprezetitile
sale despre lume. La drept vorbind, aceastersiune modetha raportului dintre
credintd si ratiune depinde de valoarea pe caretiurea» o acord ea ingsi
puterilor sale de autare, cu alte cuvinte, puterilor sale de tefiegere». Datc
ratiunea se considgérinainte de toate ca intelecVdrstand sau capacitate de
analiz, ea va obiectiviza religigi 0 va reduce la &sura conceptelor sale generale
a posteriori;religia va deveni atunci o modalitate printre atde a itelegesi de a
folosi lumea, Tn& 0 modalitate mult mai violefitdecat cea platori¢ deoarece ea,
in conformitate cu natura sa, se congidabsolui si definitivd, dei nu are
mijloacele pentru a legitima o astfel de préirin structura cungterii moderne.
Daai, in schimb, raunea se vrea t@ne propriu-zi§, Vernuft,ea se va recungi@
depsita din interiorul ei, Tn Misuia sa nu se inchid in sine, deschis impulsionai
si fie modest. O astfel de n@gune nu va disptei Evangheliagi traditia cretina.
Evanghelia, care este pacea lui Dumnezeu, face lapela. Religia care se
limiteazi, dimpotrivi, <2 foloseasg posibilititile intelectului, abandonat
generalifitii, schimhi adesea partea cu intregutauzeaz violenta.

% Se poate interpreta in acéadireaie acest text a lui H. Arend¥jita activa. La condizione
umanaMilano, 1989, p. 2: «Acest om al viitorului, pe earamenii datiintd gandescas
| produ@ intr-o perioad de un secol, pare posedat de un fel de rebelinnpetiiva
existenei umane ga cum i-a fost dat un dar gratuit provenit de stiu unde (vorbind Tn
termeni profani), pe care date si-l schimbe, dat este posibil, cu ceva ce el gsa
facut». Fiinarile, de fiecare datunice, sunt astfel reduse la forme pe care lenpute
imaginasi fabrica in serie
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Intr-un text din 1953, Paul Ricoeur pune Tn gartimpotriva riscurilor adeirului
care, revelator de sine Tgslautonom, in mod pretgos fara alta referind decét el insg
duce la excluderea a tot ceea ce nu i se supymn urmare, la violegd. Cu orice
probabilitate, «adeéwul 1i uneste pe oameni, minciuna 1i indgtie si 1i Tnfrunta. Si totusi nu
este posibil 3incepem ga: Unu este o recompehprea indejptati, este intdi de toate o
ispiti maligri» (HV, p.165). lar autorul se simte obligat precizeze: «unificarea
adevirului este deopotriiyvisul rgiunii precumsi 0 prima violentare, o greak; (... ea
constitue) un punct de ambiguitate, un punct desti@ si de vinowtie; tocmai n acest
punct minciuna atinge cel mai de aproapetasatesdrului» (HV, p. 165-166). Textul lui
Ricoeur d marturie motivului fundamental pentru care metafizg&austiinta principiilor
prime, intrucattiinta tetici, a fost din totdeauna critiéain mod deosebit de Nietzsciie
inci si mai mult de Heidegger. Acest motiv este desigiarin pretefiei metafizice inasi,
mult mai solidsi mai serios decét conteigaautocontradictorie a pozittilor de la
inceputul secolului al XX-lea. Este necesati igs nuanam textul lui Ricoeursi sa
intelegem & Unul violent este cel al orgasi# intelectului. Metafizica este violenatunci
cand, cai ontologia, Inchipuie generalit si nu recunoste drepturile universalului, adic
dinamismul singularilor care iftin relaie in Unu, ira asi pierde unicitatea.

Lexicul contemporan nu este intotdeauna determiiht.ezi intre
«general»si «universal», ga cum ezif intre «ontologiessi «metafizié». Primele
scrieri ale lui Heidegger atashceste eziti. Criticile pozitiviste ale metafizicii
consided a priori ca dupi-fizica nu are sens. Dar aceste critici, care @isjEsc
orice singularitate sau unicitate a exisilen, 7i reduc la misura instrumentelor
noastrestiintifice; se aliaz «ontologiei» clasicgi astizi nu mai au prea mult
greutaté; termenul alternativ, «metafizie, in acest sens, nu mai cr&égzobleme.
De fapt, criticile filosofice dcute ontologiei, recunosc un discurs prea unitar
limitat la generalitate, incapabil de a fi atentddiferenele» dintre lucrurisi
nivelele cunosterii. Aceasi ontologie se aseama celei pe care Kant o critica la
Wolff, o ontologie formal, deductiv, ce se pretinde Tn daui si recompus, n
felul unei cunosteri stiintifice, totalitatea datului uman, plecand de Igennaiuni
sau ipoteze, in mod fals clare. O astfel de ontelegte respirisastizi din motive
mai clar existetiale decét in timpul lui Kant; de fapt, cugteea unificatoare s-a
aritat asizi in masul si gestioneze in mod eficace lumgiaanimalul uman,
fascindnd doritele noastre de putere, darsursi de nelingte deoarece, violent,
neag@ persoanelgi ignora libertatea lor ireductitil Nu vom expune aici momentele

4 P. Ricoeur,Vérité et mensongén Idem, Histoire et vérité,Paris, 1964 (Jn continuare
prescurtatiV)

® «Dadi existi 0 atitudine “prieteneast fata de metafizia astizi, aceasta trebuie cautat
tocmai (...) Tn filozofii de proveniefh neoempirist. Un fapt paradoxal, dar nu prea mult,
dac se amintge stransa ledura pe care Heidegger, in mod fundamentat o indivikest
intre ereditatea metafizicigi “scientismul” modemn» (G. VattimoMetafisica, violenza,
secolarizzazionén Idem (a cura dif;ilosofia '86,Bari, 1987, p. 74)
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acestei false victorii a generatit formalesi ale readilor existertiale; nici nu vom
vorbi de literatura filozofig ce a abordat problema, operele lui Bergsogi cele
ale ultimului Husserl; vomiba deopartsi comentariile lui Heidegger despre
Nietzsche, emblematic Tn aceaptobleni, casi textele filozofului de la Freiburg,
despre tehnic® Va fi de ajuns notim ci ontologia este ati intelead la lumina
temei voinei de putere, voii care, in realitate, se abandorieamperficialititii
reprezerdrilor si nelinistii cailor sale fira iesire, voina cestie G nu poate totusi
care, in ciuda a toate, 1l vrea, o waiincapabil si adere intamgtii si unicei sale
surprinztoare frumuseg.

Sentimentul actual aspandit al uneistiinte global sufoca#t este la
originea reinnoirii religioase. Tasreligiositatea s-ar putea pune ca o alteraativ
stiintei si deci de acela gen. Va trebui & ne reapropiem de o religie mai
metafizi¢. Crestinismul este aceasteligie. In ce fel va implica totiipaceasi, n
acelai timp, aventurile noastre intelectuale?

2.Violenta si crestinism

Gianni Vattimosi René Girard inceaficsi dea o interpretare origiriah
crestinismului in cadrul unei elegeri mai vaste a sensului istoriei. Pentru Yfati
istoria uma# este cea a ditii fiintei; dar, in timp ce pentru Heidegger, acgast
uitare apare ca un destin neinduplecat, un fejtelgere dramatica fiintei in
forma generig a fiintarii moderne, Vattimo ftelege s-o interpreteze in maiier
etici. Prin aceasta redeschide o posibilitate postkaitiaietzscheah zic€, de
metafizia. Trebuie § se inelead uitarea fiinei la lumina duigiei evanghelice a
lui Dumnezeu care respéc{i pe uniisi pe atii, fara a se impune niciunuia ca
stipan. Cristos, intru care Dumnezeul kenotic al VidchiTestament manifest
capacitatea de a participa ld@nginirea omului, descop&mneindoielnica gbiciune
a lui Dumnezeu, adichotirarea Ilui de a nu seaa n felul unei puteri fizice,
cosmice. Aceastintelegere a lui Dumnezeu este poate insjied in muli autori
contemporani, din Schelling din teza lui de origine cabalisticlespre crg#e ca o
retragere liber a Creatorului, dasi, mai presus de toate, din gandireastind
despre Spirit, ca «dar» pozitiv a lui Dumnezeu; Dereu nu este numai retragere,
ci si insemnat manifestare de sine. Dumnezeulstireeste etig, iubire, aterie
respectoas fatdi de persoansi fati de alegerile lor libere. Originalitatea lui
Vattimo, in corul heideggerienilor, coash interpretarea uitii destinale a fiitei,
sau nihilismul, in cheia iubirii dumnezgiie de viaa treimici. De aici sensul
pozitiv al crgtinismului ce contrastedzu sensul pe care i-l dau cei ce, imp#eun
cu Heidegger, fac din el o doctiinexplicativa a lumii, in felul ontologiilor

® M. Heidegger|’epoca dellimmagine del monddn Idem,Sentieri interrotti,Florerta,
1984, p. 70-101ta questione della tecnicén Idem,Saggi e discorsi(sub redatia lui
G. Vattimo), Milano, 1985, p. 5-27
" Cf. G. Vattimo Metafisica, violenza, secolarizzaziope71
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grecati.® Pentru Vattimo, crginismul urmeaz filozofia autenti@, insi inversand
meditgia asupra uitrii fiintei Tn Tnelegerea kenozei fiigi. Cine nu frelege
aceagt inversiune a nihilismului in nihilismul Tngiyu nu poate itelege semnificiga
adevrati a cragtinismului.

Pentru Girard, deasemeneagtinessmul partici@ la un destin universal, dar se
desprindesi printr-o radicai originalitate, printr-o inversiune ce se realizebzel. De
fapt, in timp ce toate culturile au nevoie de §iar rascumgrator, detapul isgsitor,
pentru a asigura unanimitatea lor, moartea luit@jsce are toate caracteristicile unui
astfel de sacrificiu, nu este nicidecum sacrificddoarece Cristos este inocent; moartea
lui Cristos anuledz toate procesele pe care oamenii le-&scocit pentru a supune
violenta lor crednd propriile legninte si propriile liturgii. Dar, din cauza acestei
inversiuni, o astfel de moarte face pogibilnod violenta, da@ revelarea inocentului nu
este Telead si primita, adi@ daé oamenii nu acceptresponsabilitatea violesi lor,
daa ei se abandoneaziscului unei noi violete, Th mod definitiv neinfrangt oarla,
incapabili cum sunt de asia lumea reprezemior lor si de a se angaja, In marietica,
pe drumul convertiri§i al liberttii.

Fiecare din aceste prezamtale cratinismului reveleaZ si situeaz un
concept aseamator de violemd. Pentru Vattimo violent este refuzul kenosei, al
iubirii divine, al atefiei fata de ceilalt, impunerea unei voia proprii celuilaltsi,
verosimil, toad viata politici concred. Este violert mai ales teoria despre care
vorbea Ricoeur, cea care se crede ajuasconcluzia istoriei, definittx Aceasi
violenta, identic cu precipitarea celui ce vrea gjungi imediat la universal (dar
care ajunge numai, in vocabularul nostru, la gditete), nu este cea, auterti@
fintei care trece in filmrea determinaf care se descopefiind adus si, dar nu

® Se cunosc numeroasele pagini in care Heideggécicideea de cre®, pe care el o
defingste «biblia», de exemplu idM 19, sau in a doua parte dotentita e diferenza
intitulata La costituzione onto-teologica della metafisi@a Idem, Questiones,|Paris,
1968, p. 277-308)

° Dupi Introduzione alla metafizica lui Heidegger (Milano, 1979), violenapaiine manifestrii
fiintei si interodirii omului autentic. De fapt «Doar nvingand intlulintre fiina si aparens, ei
(grecii) au izbutit  smulg fiintarii fiin tasi au adus fiigarea in stare de imobilitate duralilin
stare de neascundere» (p. 113).grscest conflict al fiiei conduce, prin intermediul actiit
omului, la o frAngereshorismospe care «se instaléaapoi Tndtatura cratinismuluis» (113)si
interpretarea sa despre ffire inferioat, Tntru-cat creatéir Aceast frangere este inevitafgilea
apatine fiintei Tnsyi. «Ca brea in care fiina pud in opell se deschide in fijare, Dasein-ul
[“faptul-de-a-fi-loc-privilegiat-al-deschiderii”] mului istoric este uim-cident(ein Zwischen-fgll
incidentul prin care, dintr-odgtfortele superiorittii dezkintuite ale fiirtei se deschigl trec in opet
ca Istorie» (p. 172). Tehnica apare aici ca prakéintei, dinamism ghysi3 si dreptate @iké
dupi ordine [ogos, proiect increditat omului dar pe care omul 1l intoarce Tmpotrivate:
«Astfel & téchnecaracterizedizaceldeinon— deci ceea ce ganeaz cu violena — in tésitura sa
fundamental decisi; cici agiunea violertt este utilizarea violeei Tmpotriva coplgtorului:
ohtinerea fiinei prin lupta legatde cunostere (a fiinei para atunci inchise), prin intermediul a
ceea ce aparg care este fitarea» (p. 169). Cum se vede, metafizica lui Heelegg este
pacifici! Viziunea sa despre gtimism constituie originea unei tehnici problermago.tr. aceste
fragmente au fost luate din M. Heidegdeiroducere in metafizic traducere din germarle G.
Liiceanusi Th. Kleininger, Bucurgi 1999]
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in primul rand, de lucrarea omului. Nici chiar otfelsde violena, dei dupa
Heidegger autentic nu este acceptabildin partea crginismului. Cratinismul,
pentru Vattimo, rrturiseste, sau ar trebuiasmarturiseasa, duicsia lui Dumnezeu
si rabdarea Sa fa de omsi fata de singularitatea sa. Fimse druieste fiind; este
desigur predispudssi nu pentru 8 omul lucreaz intru ea; dar lucrarea omului,
autentic desiurat, particigi, sau ar trebui & participe, la aceastduicsie.
Diferenta ontologi@ nu este conflictual ci splendid, iar cratinismul aduce
omagiu acestei splendori. Pentru Girard, deasememgana se ngte din voina
de a precipita evenimentele, de aid totul dintr-o dat, chiarsi cu riscul de &
da seama, Tdsintotdeauna prea tarziu, de imposibilitatea pcadi unei astfel de
vointe, si de a transferasadar, asupra unei victime iggioare violena care neligieste
inimile pentru a se elibera, ®# mod iluzoriu, de furigi de frustrare. Dimpotri
crestinismul, casi Scriptura in general, face apel la aceastvertire etig.

Violenta apare ca un gest precipitat ce nu urfeaz un alt ritm decét
acela al voirelor pasionalgi egoiste. Nu este de fapt violaninvadarea spialui
celuilalt si accelerarea timpului pentru a ajunge, cat maedepposibil, ceea ce
pasiunea imirii face @ fie dorit? Dealtfel, termenul «violgt» Tnseama la
origine «abuz de foi», adié o fona nestipinita, navalnica, lipsita de norme. La
prima vedere, violga contrasteazinclingiile naturalesi prin urmare apare ca o lovitur
de fota ce se impune unei naturi, care o suportmod pasiv. Dar Thainte de a fi o
pasivitate, evident, violea este activ Acum, o astfel de activitate nu este intotdeauna
un au. Dimpotriva, nu am putea credé este inerettoricarei potene vitalesi positive
care trece in act? Filozofia contempéraatent la tiirea real, se face puitoarea de
cuvant al acestui aspect activ al viogénViolerta apaine dezvolirii celui ce tiieste ™
Ea nu este decat de evitat.aindac viata are nevoie de violgnpentru a se dezvolta,
aceasta nu ar fi nece¥arCe ar putea fi o vitalitate eticce nu cunage nici o
constrangere violei? Vattimosi Girard par 8§ contrapua violena si recunogterea
celuilalt, violenasi libertatea, ins o libertate monadi conforni conceptului 8u cel
mai comun pe care-l dezvalfilozofia, explicit sau implicit liberdl, din zilelor
noastre. Dup acest concept, libertatea nu mai estgiipentru sine Tnsy, adici
libertate deplia, dac@ este determinatde ceidlalt, o relaie necesdr cu cedlalt.
Dar aceagtviziune asupra libettii este suficient? Nu amane prizoniera vreunui
nominalism pentru care orice rgéaeste un incident al indivizilor care o suf@rt
Este surpringtor i o vezi pe Hannah Arendtservindu-se de o formul(«toti
contra unu») care se intajtesi Tn Girard, dar intr-o orientare poliiqpe care
filozoful franco-american pareaso ignoresi pe care prietena lui Heidegger o
contrapune violegei pure. “Forma extrefna puterii este «td contra unu», iar
forma extremi a violenei, «unu contra t>" (OV, p. 42). Analizele lui Arendt
indica importana, pentru a felege istoria, a puterii ce trebuig se disting de

19 Cf. V.K. Lorenz,|l cosiddetto malgMilano, 1973
1'H. Arendt,On Violence Harcourt Brace Jovanovich, New York 1969 (in camire
prescurtatOV)
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violentd. Puterea nu este de la sine vicderExpresia «tp contra unu», tipig in
Girard a sacrificiului ispsitor, aresi o forma politica «soft». Desigur este conform
unei tradiii politice si unei anumite analize filozofice a libatit, si se confunde
putereasi violenta. Dar da#& se acceptsa se aprofundeze distitia lui Weber
dintre violena legitima si violenta nelegitiné, daé se recunage o semnificae
etici propoziiei conform @reia Statul este «imperiul omului asupra omuluidbaz
pe mijloace de viola#i legitima sau pretinse astfelXoy, p. 35), nu suntem ingu
a vedea in conceptul de vioterceva mai mult decat o lupsi un conflict?
Trebuie & respingem orice forinde stat sau de reiiace fac posibi trairea libe
cu ceilati? Este clar £ o astfel de intrebare nu are sens pentru o ligerta
monadi@, «liberak», aterd si nu piard nimic din idea actului &; ea
prospecteaitotusi ipoteza unuiesut de reld@ ce nu se impun numai libatti, ci
care apam dimpotriva, caracterului & concret.

Libertatea redl nu este o monadfara poart si ferestre ci untesut de
relaii intersubiective. lat de ce orice putere ce constituie meédidibertitilor
concrete, nu este nelegitindesi exercié in mod inevitabil o anundtforta asupra
monadelor. Dealtfel, este clax o libertate nu accede niciodda sine da& nu este
relgionati, nu atat la ceea ce nu este, ade lucrurile din lume, cat la o alt
libertate. Se realizeazfiind orientati spre cellalt, regulai de el. Anarhia nu
constituie nimic: libertatea nu este pentru singppa origine. Evident, tiranul nu
are nici o legitimitate, tocmai intrucat nu se defie in fungie de liberitile
supyilor sai, In relgia cu ceitenii. Lupta sau o anunditforta trebuie & aiba un
indice etic. Ea poateswutinteasd la distrugerea adversarului, ci la construirea sau
la reconstruirea unei relacu ceklat, diferitul, eventual la convertirea adversarulu
in vederea recungi@rii vreunui drept. Lafrele de exterminare ale celui de-al
doilea #zboi mondial si numeroasele omicidii gratuite din @ede noastre,
demonstreaz ci omul este capabil de o violgnpur distructid. Insi aceast
violentd distructiva nu constituie esea oricirei forte, a orié@rei energii. Dup
Arendt QV, p. 37-38), Alexandru Passerin d'Entreves ar &t fprimul care a
distins intre «puteresi «violenta», adic intre doad utilizari ale forei, primul fiind
institutionalizat sau codificat, iar al doilea ngsinit; aceadtdistingie permite de
a defini puterea ca o f@rmijlocitoare, iar violem ca o fotd exercitad fara nici o
functie de reléionare. Nu se poate spuriearice fora mijlocitoare este violeat

Al doilea capitol dinOn Violence distinge conceptul de «violgi» de alte
concepte ce-i sunt Tnruditeé cu care se confuldddeseori. Se nunge «putere»,
«capacitatea nu numai de giaca, ci de a gmna in maniet concertat. Puterea
nu este nicicand proprietatea unui individ; aparunui grupsi exiséi pentru tot
timpul Tn care grupulaméane unit» QV, p.44). «Prestigiul», in sensul detoritate
apatine in schimb unei persoane; el se ex&rd# obicei ira constangere, prin
singura putere a celui ce are, ctelepciunea sa, cu cultura sa, etc., carisma unui
leader. Intrucat astfel, autoritatea se recwgiearin ascultarea indiscutabjpe care
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ea O starnge; nu operedz prin constrangersai ii este suficient pentru a fi
exercital «respectul pentru persoana [care o p#jsedu pentru rolul @i social»
(QV, p. 45); dgmanul autoriitii astfel Tnelead este dispr@l sau deriziunea.
«Forta» poate & primeasé un sens generalarh sa fie gandii imediat casi
constrangere; de exemplu, «otfoa naturii», 7l caracterizeape cel ce are o mare
energie spontd”. In ceea ce priwe «violena» legitimi, sau fra constrangere,
ea are doar un «caracter instrument@,(p. 46). Se exerdtpentru a megne
legatura puteriisi a cetitenilor; in caz contrar, devine nelegiimCand apare
violenta Tn sensul obnuit, aceastaddoar narturie faptului @ puterea incepeas
slabeasa, ca o0 societate alunécspre ceea ce Durkheim a definit anomie. «Vorbind
din punc de vedere politic, absarputerii cauzeazispita de a substitui puterea cu
violenta» QV, p. 54). Ing este o ispit ce nu duce la nimic: este necesar ca
violenta €1 ramara sub controlul unei puteri; in caz contrar, va agred spre o
anarhie mai mult devastarmdecat constructiv Problema este desd cum ar putea
puterea & exprime voima tuturor fird a neglija pe nimeni, adicfara sa devin
violenti fata de vreunul.

3. Libertate si mediarie

Distingand ntre «puteresh «violena», Arendt ne eliberedale o violem care
si-ar impune destinul neinduplecat ér& relaii de libertate; ea pune deasemenea
violenta intr-o perspectivetici, deoarece constituie numai o inversiune a polifich
cautarii unei concilieri, a unei convergende vederisi de interese. Pentru Arendt,
politica este mai fundamerttalecat violera. in schimb, Vattimo vede la originea istoriei
o sf&iere ontologig, in conformitate cu inditide date de Heidegger, cu toateaceast
sf&iere trebuie &fie gandif mai bine in termeni de «dar»; gilgismul are sens numai
ca alternati la o violena care 1l precede. Girard, in mod age#itor, presupuneacomul
ajunge la existea fiind deja violent. Pentru cei doi autori, gieismul este gadar, in
mod autentic, post-modern; salviéae reducerile violente ale formelor totalizantesi 1
intrebarea consfn asti dac originea eticii poateasfie intelead plecand de la odire
concrei care, diferét, amenia (Girard)si de care este necesar in practicse fereasc
(Vattimo). Pentru autorii ritri, crestinismul elibereaz de aceste vederi filozofice sau
culturale despre om, dar eliberg#ade ceea ce, oricum, cotidneaZ cu anticipée
libertatea.

Vattimo si Girard interpreteaz crestinismul punandu-i in evide#s
originalitatea: crginismul este in mod radical opus ariei violerte originare.
Pentru Girard mai ales, istoria este animdé o rivalitate care se accentueaz
treptat paa la paroxism, pahla sacrificiultapului isgsitor, sacrificiu ce consagr
forta ascuns a violenei, dai pretinde @ instaureaz pacea. Crginismul, care
raspunde acestei violeniluzorii prin chemarea la responsabilitateaaifpsului,

12 Aceasi fortd a fost gandit inci din antichitate ca «enegia», «act»
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oferd doar o alternat® unei istorii care prin ea &g ar putea fi nebuneasci
salbatici. Aceasi soluie nu face gadar din crgtinism o origine radical a
sensului. Pentru Vattimo, dimpotiivintr-o perspectiy mai mult metafizié sau
fondant, decat cultural sau descripti¥, crestinismul este #tator de sens. Aceasta
se ntelege la lumina difergi ontologice. In timp ce aceastiferena era hisat de
Heidegger intr-o inceftoscilare, in acefatimp o suré de violena si de istorie,
Vattimo insist asupra «druirii» (fiintei Tn fiintare) el dorind & articuleze
pasionanta inttie a lui Heidegger, intr-un mod mai propriu. Cutéacestea,
prezentarea cggnismului, de étre Vattimo, se face de obicei polefig ironica,
mai mult decat «sla», neglijandsi aspectul ecleziologic al misterului Bisericii. Se
poate credeicaceste dauaspecte, polemicg absema ecleziologiei, sunt in mod
rational legate. «Darul», despre care vatbe Vattimo, nu are sensarf
contrazicerea sa heideggetiazau crgtina.

Pentru crgtinism ing, omul nu este in mod originar violent; pacea
constituie fondul vigi lui Cristos si al mesajului Su. Dug revelaia biblica si
dupa bunul sim, o libertate, pentru a fi astfel, se aliaa altele intr-urtesut de
relgii in care se Tmpletesc atat activile lor catsi pasivitatea lor. Libertatea
personal se Tmplingte «graie» altora; toate se iaduie reciproc spre a fi fiecare
pentru cealadt A vorbi despre diferga dintre liberitile care se limiteaizreciproc
fara, din acest motiv, a se opune in mod violent sagi ravendica unicitatea
inchigi in sine, absoldf inseama a vorbi despre fundamentul ontologic al eticii,
despre libettile Tn relaie intr-un timpsi spaiu comune. Libettile personale se
implinesc plecand de la o pace origihar

Definitia violentei cu referire la originea sa («abuz altéos) invita s
distingem fota (energig si violenta, aceasta fiind un abuz al aceleia. De fapt,
violenta caul sa oltind ceea ce «energia» nu are «timpub>oftina. Violenta
derivi dintr-o preocupare oaipdintr-un refuz al abdarii™® si al ateniei pentru
celilat, al capacitii (dunami$ de a fi; ea constituie o rarpentru cine nu are
«timpul» ¢ se adapteze, trebuind oricuni suporte povara evenimentelor.
Deseori, credemacorice constrangere a libatit sau orice fel de pasivitate este
violenta. Tnsi nu este adewat. Libertatea este de fapt nédmali, si prin urmare,
activa si pasiva, in acela timp fortad si slabiciune, exigeti si medigie. Este
violenti o relaie ce nu respeztimpii libertatilor dintotdeauna aliate.

Daa consideim @ libertatea constituie actul de a fi cel mai indival
(indivizibil) al fiecaruia, dar & se exercit in mod necesar in reia cu alte libeti
personale pentru a se recusgteaca act personal, se ajungese cred ci ea nu
subzist prin ea Tn&si; pentru a fi, este necesdr®cunoastea indsi pe cellalt si
si fie recunoscut de el, fiecare limitAndu-se in actul Tgis@l recunosterii
celuilalt. Ma recunosc ca eupse cu condiia de a primi de la tine de a fi eu,

13 Cf. P. GilbertLa patience d'étre. Métaphysiquéamur, 1995, aatei prima referire este
la Irineu,Adversus Haeresegentru care §ratul originar este naélodarea
112



METAFIZICA S| VIOLENTA, LIBERTATE $I MEDIATIE

deoarece nu potisicced la cagtiinta de mine insumi plecand numai de la mine; de
la mine Tnsumiifler), imaginez lumeai pe tine la Intreaga mea disp@isi ma
adancesc in imensitatea acestei imadiriaar nici tu nu accezi la tine numai de la
tine. Pentru ca euisacced la mine prin tine, care nu accezi la tinmaiyrin tine,

ci la tine prin mine, care nu acced la mine nunm@ mine, deoarece tu nyte
singura origine a identitii mele si eu a identitii tale, noi trebuie & spunem &
suntem unuki altul Tn datorie de a figi nu numai unul fe& de altul, nici unul in
datorie numai f@ de altul. Adedrata libertate nu se impligte prin jocul circular
al liberttilor, desi necesii recunogterea acestui joc. Libertatea nu ajungdis
de la ea ingi, chiar dad este responsabilde sine primind de la cadhlt si
raspund de actele sale intfalui, deoarece cu el ea poalestaboreze un drum de
crestere, de mai mare adecvare la sine, de mai makengalitate Tn comuniune.
Insi de pecetea acestei comuniuni, de originea acest@iaii pe care le spém si

le actualizm in Tncredere mudisi in speram, nici unul dintre noi nu este prezan
deplina. Crestinismul este in intregimea lui, un omagiu adusilacimediaiei, mai
mult, un omagiu adus prezen Mediatorului, astfel ihcat apelul la renarea la
violenta sau apelul lasequela Christisa nu fie moralizatoare, ci un apel la
recunoaterea structurii mai bogate, metafizice, a expegiemmane-’

La lumina acestor principii, s-ar putea medita agwgensului «puterii» n
Biserici. Aceasta nu este desigur conférpu voinele noastre de putere. Este in
schimb o slujire addsunititii poporului lui Dumnezeu, o media fondatoare. Nu
se opune libettilor, ci le face posibile, aliate. Exetitil unei astfel de puteri are
un singur model: kenoza Mediatorului, Fiul 3lat. Acestei structuri fundamentale
a puterii in Biserig, 1i corespunde o forinprecis de metafizig, de meditae
asupra luienscommungemediaia universal iar nu general Insi elaborarea unei
astfel de metafizici ar avea nevoie, pentru a fivdétat in mod corect, de un
spaiu mai amplu decét acela al unui scurt articol.

Y Ramane o problethpe care acest articol nu o ia in considerare:rdte wine caracterul
de picatosenie al violetei? Plecand de la ce «moment»taitn «diferefi» se pervertge
in voita de «indiferem»? Problema violgei este Tn&i problema #ului radical.
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ORGANELE DE CONDUCERE ALE BISERICILOR
MITROPOLITANE AUTONOME

PETER SZABO

RIASSUNTO. GLI ORGANI DI GUIDA DELLE CHIESE
METROPOLITANE SUI IURIS. L'autore osserva che mentre esiste
una letteratura abbastanza ricca sull'organizzazitelle Chiese patriarchli
mancano simili studi al riguardo, sulle Chiese wm@dtitane. La ricerca
su questa problematica € molto necessaria, in quargnoni del CCEO
al capitolo VI, presentano alle volte problemi sdirinterpretazione che
meriterebbero di essere analozzati, poiche daicgieftducono i principi
essenziali per la chiarificazione delle tesi profdéche per le questioni
latine parallele del diritto canonico. Per questé tanto di sintetizzare i
principali problemi che decidono I'immagine deligura canonica delle
Chiese metropolitansui iuris, si studia la problematica dell’'autorita superiore
delle Chiese metropolitansui iuris la tipologia attuale del titolo di
metropolita,jus metropoliticum a norma del diritto canonico in vigore.

1. Autoritatea superioara a Bisericilor mitropolitane autonome

Asemunator Bisericilor patriarhalei arhiepiscopalesi forul superior de
conducere din Bisericile mitropolitane se impanteldui organe. n primul rangi
aici ierarhul aflat in fruntea Bisericii (mitroptli autonom) dgne puterea
executorie, n timp ce dreptul de a legifera @parsingurului organ decizional
sinodal existent in aceste biserici — consiliuhibilor? Desi fatd de sinodul paial
latin, consiliul ierarhilor nu poate exercita, nichacar principial, puterea

! Zuzek, 1., The Patriarchal Structure according to the Oriér@ade in The Code of Canons of
the Oriental Churches. An IntroductioRoma, 1991, p. 40-58; Salachas, IDinstituzione
patriarcale e sinodale nelle Chiese orientali céttoe, in Euntes docete43, 1990, p.
231-284; IdemLo status sui iuris delle Chiese patriacali nelitlir canonico orientalg
n Periodicg 83, 1994, p. 569-609; Pallath, Phe Synod of Bishops of Catholic Oriental
Churches Rome, 1994; Alappatt, PThe Election of Patriarch in the Eastern Canonical
Tradition, Roma, 1997

Dar daé luam in considerareacanunarea legii este, in mod specific, atribla “legiuitorului”,
intrucat in cazul nostru, misiunea mitropolitulutamom (CCEO can. 166, par. 3), nu este
nejustificati nici n privinta afirmérii anumitor competer legislative (Vezi “Voluntas leislatoris
aliguarum normam subditis prescribere intendens. nuamiati intimatur. Quae manifestatio
seu intimatio legis a legislatore facta promulgatmminatur..”, in Sipos, S.Enchiridion luris
Canonicj Budapest, 1947, p. 18)
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judeditoreaséd, luand in considerare, pe de o parte, faptulnitropolitul are
nevoie de acceptul consiliului atunci cand dreptete o intrebare in jurisdia
organului executiv superior (CCEO can. 167, pariat)pe de adt parte, jurisdida
proprie a organului, care va fi analizat in celeuwrmeas, este logic £ acea
descriere a codului care parg f§ dorit sa sublinieze caracteristicauxiliara a
rolului consiliului ierarhilor® ar fi incorect 8- consideiim ca fiind singurul de luat
in searii. Forul superior de conducere — similar Biserigilatriarhalesi arhiepiscopale

— se TImpartai aici intre dod organe corespondente, in fond cu rang egal, bazate
pe principiul utiliitii practice. Dug cum atest si datele concrete — de exemplu
dreptul de convocare a consiliului ierarhilor, afanea paragrafelor de lege sau, in
cazul condionarii sinodale, a puterii personale superioare ex@dut celor dod
entititi ale jurisdigiei de conducere interimare le revin ftinéoarte importante
legate de colaborarea actia celuilalt, ceea ce duce la dependemciprod unul
fatda de ceidlalt.

2. Tipologia actuah a rangului de mitropolit

Actualul Corpus luris Canonigicum este denumit deseori de culegerea de legi
format din CIC, PBsi CCEO, mitropoliii se pot categorisi in opt tipuri. Dintre acestea
se disting, 4ra nici o difereniere, cei aflé Tn fruntea bisericilor autonome.

1. Cel mai important tip al acestora este arhiggat (@rchiepiscopus
maior), pe caresi dreptul actual 1l definge mitropolit, cu toate & pe principul
paralelei tipologice declarate prin canonul CCEO182, jurisdiga acestuia coincide
practic cu cea a patriarhului. (M@&mam, in acelgi timp, & - fata de girerea lui Coussa,
cel care a folosit prima ganaiune a dearchiepiscopus maibr- definitiile din codex
nu specifi@ in mod expresacarhiepiscopul ar trebuiasaiba in fond, fiesi numai
principial, o funge superioar celui demetropolita metropolitariury).

¥ CCEO can 155, par. 1. In fruntea Bisericii mitrofasie autonome atun mitropolit al
unui anumit scaun, pe care il nutee papa de la Romg pe care ierarhii 1l ajat
conform prescrifiilor juridice.

* Vezi Coussa, A.Epitome praelectionum de iure ecclesiastico origntalGrottaferrata,
1948, nr. 190, 212, nr. 285, 283

® Canonul 151 al CCEO poaté gimita, In mod indirect, la presupunerea unei structuri
superioare mitropdilor, dar acea formulare dapcare cardinalul primat este un
mitropolit care st in fruntea unei “Biserici autonomeSi Tn timpul codificirii s-a produs
o referire la caracterul de supramitropdiiuntia, 19, 1986, p. 14. In schimb demnitatea
de patriarh cotine in chiar defirtia sa caracterul puterii asupra mitrogldr (CCEO,
can. 56). In acefa timp, problema are mai mult un caracter teoretieparece in
Bisericile patriarhale catolice orientale in prezea exisi — din cauza nuanului foarte
mic de credincigi — un sistem mitropolitan real. In mod interesaateasta este
caracteristic celor care sunt la nivelele ierarfiiferioare, dar care sunt mai imporgan
din punctul de vedere al credingior (inainte de toate la Biserica malabar
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2. Cel de al doilea tip al futiei mitropolitane, mitropolitul de drept autonom
(CCEO, canonul 155i urm.), este acea figura dreptului canonic care este exact
obiectul acestui articol, deci In cele ce urthea fi prezentdt mai pe larg.

3-4. Cele stipulate de canonul 133, referitor kerreierea de mitropolii
(mai precis colonii biserig8) pe teritoriulinterior al episcopiilor, duppcum rezuli din
can. 80 par. 1, nu este obligatorie nicizsDe la acest tip se deosglieeacel mitropolit
care st in fruntea unei mitropolii ap@an&nd unei unei biserici patriarhale, dar
scaunul se aflin afara teritoriului bisericii autonome respeet(CCEO can. 138).
Cu toate & relgia acestui tip cu biserica méaneste destul de specifie- da# fiind
puternica ingidire teritoriaf a puterii guvernamentale superioare — este evidarste o
parte a acesteia.

Celelalte tipuri ale mitropaiior — fatd de cele anterioare — au doar drepturi
limitate de supervizare.

5. Mitropolitul care indeplinge jurisdigia can 133 par. 1-6, este ianarh
(adica, fata de figurile anterioare nici nu este obligatoriufie un preot superior de
rang mitropolitan) caresii exercii dreptul de supervizare in calitate de delegat al
Sfantului Scaun asupra tipurilor din cadrul bisésicautonome care nu au atins
rangul de mitropolié.

7. Diferit faa de organele mitropolitane amintite mai sus, egjeré
specific aritati de dreptul latin (CIC can. 438 urm.), pe care — compativ cu
mitropolitii autonomi — o preze#in aminurtit in cele ce urmeaz

8. In sfasit, codexul oriental mai amingee inci si functia mitropolitari
atribuita sub forma unui simpluang, care deci nu are nici un drept de guvernare
(CCEO can. 136).

3. lus metropoliticum, Th conformitatea dreptului in vigoare

Prin expresiaius metropoliticum terminologia tradionak canoni@
intelege totalitatea jurisdidor supraepiscopale legale exercitate de mitrapol
asupra episcopilor sufragani. Aceagjsirisdigie este atributul furteei de mitropolit
(potestas ordinarip Tn acelai timp — ca In general puterea exerditasupra
espiscopilor de are organele ierarhice inferioare celei supericamiginea sa se
afla in forul superior al bisericii.Deci puterea mitropolitd@neste pusi simplu de
origine a dreptului biserices§ mere ecclesiasticymExtinderea sa — cel po in
perioada dreptului codificat — este stabilite legiuitorul in vigoare. Din aceast

® Vezi OE 7: “hierarcha aggregatus”
"Vezi CCEO can. 86, par. 102, can. 150 respectiv 38
8 Pentru o prezentare mai amurtiti a acestei institii de drept canonic vezi Szabo, P.,
Sajatjogu egyhazak a CCEO 174-176 kanonjanak szakdda szerintin Athanasiana
2, Nyiregyhéaza, 1996, p. 129-136
°Vezi loannes Paulus I, cost. &acri canonesl8 octombrie 1990, in AAS 82, 1990, 1036
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cauz, in momentul actual, atrilgunile mitropolitane — in funge de tipurile de
functii enumerate — pot fi de arimi foarte diferite.

Daci compaiim figura mitropolitului autonom din punctul de vedeal
totalitatii jurisdictiilor respective cu jurisdita pug in vedere de contextul latin
pentru instittia anaload, se conturedzimediat acele deosebiri emle, care fac
motivat calificarea instittiei orientale drept “autonodi

1. Primasi cea mai evideit difererta este &, codexul latin — f@ de
tradiia disciplinas antici'® — nu declar ci sfintirea si intronarea episcopilor
sufragani & fie dreptul special al mitropolitului. Conform htelui oriental Tn
vigoare, asemenea atriiuni le revin, in afat de mitropoliii autonomi, si
mitropolitilor din interiorul teritoriilor bisericii patriaréle, dag aceast atribuiune
nu Ti este rezervat conform legii, patriarhului. Tn cazul episcopilextrateritoriali,
acest drept revine f®xculsiv patriarhului (Vezi CCEO can. 159 parcan. 133
cap. 1 par.1, can. 86 par. 1-2).

in epoca antic alegerea episcopilar sfintirea lor erau organic legate, in care
atribuia mitropolitului — prin prezidarea adim sinodale — era asiguraréegalitarii
alegeriir! Cu toate &, potrivit CCEO can. 159 par. 1, doar mitropoliéate desemnat ca
persoaa indrepitita si efectueze sfiirea, acest act trebuié@ e, bineineles, un act
colegial.12 Condudtorul ceremoniei trebuieidie, evident, mitropolitul. Toti, tocmai
deoarece acest eveniment este unul dintre celemmaitante descrise d@mmunio
Ecclesiarum ar fi fost util dag — in spiritul canonului citat mai sus al sinodutlin
Antiohia — conform can. 159 par. 1 se face refereepres la caracterul comunitar al
actului ordingei (vezi CCEO can. 746), respectiv mai indeaprdaptilui G, colegii
care sfiesc, trebuieasfie, pe céat posibil, episcopii teritoriului respec

Luénd in considerare fondul ermeneutic amintit, viederea evirii
jurisdictiei privitoare la mitropolii latini, se pare £ aceasta este o ocazie excelent
de a evita descrierea la nivel ecleziastic sin@diconinutului juridic. CD 40 a
emis reformarea institiei mitropolitane. Tn lumina acesteia se pare aste
justificatd parerea conform @&reia — tocmai din cauza unei mai bune repreizeat
communio Ecclesiarurin interiorul provinciei —si codexul latin ar fi trebuit %
exprime, in mod expres, dreptul de sfim a episcopilor deatre mitropolii.*?
Poztia negatid in care se situeazecretariatul comisiei de codificare, conform
careia “dreptul de sfitire si Intronare nu confér puterii mitropolitane nimic

9\/ezi Nic. I, can. 4i 6; can 8 Eph., can. 25 Chalc., can. 6 Sard;X&19si 89 Carth; mai apoi
Syn. Prov. Alba luliensis et Fogarasiensis Rumenganno 1872, tit. Il, cap. I11,3

' Salachas, D.Instituzioni di diritto canonico delle Chiese cdithe orientalj Roma-
Bologna, 1993, p. 131; Pentru prezentarea mananitd a normelor antice vezi Ider,
principio della structura sinodale delle Chiese eartali nella legislazione canonica
antica, Tn Nicolaus 2, 1978, p. 221-251

12\V/ezi can. 1 Apost.; can. 19 Ant.

13 Ludicke, K. (coord)Miinsterische Kommentar zum Codex luris Canonicérubesonderer
Beriicksichtigung der Rechtslage in Deutschlangy@sth und der Schweissen, 1985, 436/ 2-3
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esnial”,* nu ia, Tn mod vizibil, in considerardrprea semnalatmai sus care nu

este, dup opinia noastr, de neglijat din punct de vedere ecleziastic.

2. Al doilea element al jurisdiei mitropolitane este dreptul la convocarea,
dizolvarea si conducerea organelor sinodaleLa momentul actual, in privia
mitropolitilor autonomi aceastompetetd esteexclusivi. Aceasta reprezihhu numai o
diferena fata de dreptul latin, cki fatd de atribtiunile in vigoare ale patriarhului,
deoarece in acest moment nici ac@ful bisericii nu poateasdecidi, complet singur,
nici despre convocagenici despre dizolvare (vezi CCEO can. %0608). Tn problema
analizai, mitropolitul autonom nu numad@u are nevoie de sprijinul sufraganilor, dar —
in mod surprinttor — legea nu 1l oblig Tn mod expres, la convocarea consiliului
ierarhilor, nici da& membrii lui ar cere acest lucru in unanimitatenicon CCEO can
170, in afara intrunirii anuale, de o convocareaexdinaii este nevoie numai atunci
daa apare vreo probleinpe care legea o dedafara echivoc in jurisdiia sau
depinzand de acordul consiliului, respectiv carmko“problemele specifice”. Tn acest
punct, legea nu justific Tn mod explicit, cine hataste asupra caracterului specific al
problemei. Aceasta Hreste atribuia exclusid a mitropolitului referitor la proble#n
deoarece n conformitate cu CCEO can. 159 parepiud de convocare i se atribuie n
exclusivitate Iui-® (Difererta fai de dreptul latin Tn convocarea sinoadelor 1 durist
condtionarea de acceptul majdtit sufraganilor).

In orice caz, regulamentul organului — deoarec@tdtecomun nu coine
reglemendri Tn mod expres contrarii — pune n vedere cateszuri concrete in
care majoritatea membrilor au dreptul de convocasemenea norme par a fi de-a
dreptul utile, deoarece atrithunea exclusi¥ a unei persoane referitor la hidrea
de fungionare a organului superior de guvernare a Biseaitiintite ar periclita
serios echilibrul dintre conducerea persérgalcolectiva a bisericilor autonome,
atat in tradia antici catsi conform principiului central stipulat in codifica'’

In privinta atribuiunilor sinodale ale mitropolitului se obs#ni alte difereme
esefiale intre reglemeditile orientalesi latine. CIC can. 442 par. 2, permite ca @up
convocarea sinodului teritorigkdina $i se continugi in cazul impiedigrii ei de Gitre
mitropolit. Mai mult, pe baza diferegior terminologice din CIC can. 440 par.2
(celebratio - convocatjose pare#; in cazul vacaatii unui scaun, nu mai este posibil
numai convocarea sinodului teritorial. In schimkgcantarea intervesit dupi
convocare, nu duce la suspendarea intrunirii dejaitp®

4 Communicationesl2, 1980, p. 272

5 CCEO can 159, par. 3: can. 133, payi. 2; CIC 442, can 1, par.1

® Tn acest sens Aymans, WSynodale Strukturen im Codex Canonum Ecclesiarum
Orientalium n Archiv fir katolisches Kirchenreght60, 1986, p. 4-7

7 Can. 34 Apost. Pentru problematica epocii modeezeNuntia, 22, 1986, p. 4-7

'8 Minsterische Kommenta#40/2. (Aceast apreciere pare a fi coréathiarsi daci can.
442 par. 2 nu amingge cazul vacaei tronului. Can. 284 al codului din 1917 a mai
permis convocarea sinodului provingain cazul vacagei acestuia.
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in schimb, conform tradei disciplinei orientale este constituiv rolul de
npotog. Guvernatorul bisericii mitropolitane autonome xeeptand cazurile cand
este necesar acordul consiliului ierarhilor penagiunile mitropolitului —
mitropolitul este Tmputernicit cu jurisdia complei (CCEO can. 173 par. 2). Cu
toate & rolul consiliului nu este, ddpcum se remaig condtionat in felul amintit
mai Tnainte, totgi este Tndoielnic ca guvernatorud §ie autorizat. Dup cum
traditia anti@ o atest, o sedind sinodald fara prezema mitropolitului ar fi
incompleti®™ si, ca atare, lipsit fiind de gararia tradtionak a canonicittii, n
acelai timp si nelegad. De aceeq parere sunt autorii dreptului bisericesc ortodox
atunci cand stabilescacdeciziile sinodurilor mitropolitane date in absen
mitropolitului sunt nule?

3. Partea a treia a drepturilor mitropolitane toon atribdiunile bisericilor
patiale referitoare la dreptul ordinar sepervizarsi inlocuire

Astfel, datoria fiegrui mitropolit este de a controla executarea imiaic
in fiecare teritoriu sufragan, a creginsi a disciplinei bisericgi. In acelai timp,
in prezent, ei nu di@ atribuiuni coregionale. De remarcat — din cauza lipsei de
specificare expréis- ci nici mitropoplitul autononi*

in schimb, In privita compledrii puterii executive, este vorba de atrifbu
active,si aici apirand diferere intre cele daiuicodexuri. Astfel, n cazul neglijesi
episcopilor teritoriali, fe@ de cel latin, nici un mitropolit oriental nu arevoie de
imputernicirea anterioar a Sfantului Scaun pentru efectuarea unei vizite
canonice? In afasi de asta, in cazul nerespgiitreglemenirilor legale, cei din
urma sunt Indrepititi sa treaé@ peste guvernatorul teritoriului bisericesc perdru
numisi pe econom, respectiv au imputerniciréanameast sau § consfineasé
persoane in acele fuficin care episcopul respectiv a omis facdi numirile in
termenul prescri§’

4. Insi deosebirile cele mai semnificative ntre drepéurbisericilor
mitropolitane autonomsi cele latine se remaitcin privinta rolului jucat n
administrarea bisericeasdnstituia mitropolitard Tn Biserica latiai din timpurile
noastre a devenit practic istorie, ca urmare e gastinue dimindri a activititii
sale?* Aceasta este dovedlitlar in descrierile camute de CIC can. 436 par. 3,
conform drora, in afa¥ de jurisdigia previzuti de primele do#i paragrafe,

9 Can. 16 Ant.

2 Milasch, N.,Das Kirchenrecht der morgenlandisches Kirchostar, 1905, p. 324

%I Deci in acest punct competarmitropolitara diferi esemial de cea a patriarhului care,
dupi atenionare, poate recurge la séoni de drept (CCEO can 89, par. 1)

2 |bidem can. 159, par. 5; can. 175; CIC can. 436, 1,ar.

23 CCEO can. 159, par. 7; can. 175; CIC can. 436atl,3

4 Moneta, P.La sede episcopale metropolitana nel diritto canariin Il diritto eclesiastico
104, 1993, p. 94
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mitropolitul nu de¢ine nici o ali putere de guvernaféFaa de aceasta, mitropgili
autonomi, din cauza rolului lor destitutie executorie superiodrreali (CCEO
can.167 par. 4) au o jurisdie de guvernare destul de lar§

Avand Tn vedere faptul a¢ din cauza caracteruluials permanent,
integritatea puterii episcopale teritoriale estesninat, in mod direct, tocmai de
domingia nejustificai a administraei bisericati superioare, se pune pe drept
intrebarea, unde sunt hotarele acestei puteri mgpermpersonale?

Funaia de administrige este acea fugie de guvernare a Bisericii care se
ocup, practicsi direct, de dezvoltarea intereselor bisericiiicadea care judéc
situgiile concrete, aplig situgiilor particulare acele principii pe care legileatd
fiind natura lor, le pot distinge numai in mod geé&’ Dupi cum normele care
guverneaz viata poporului lui Dumnezeu sunt parte orgéné Bisericii, aa si
aplicarea acelor principii, adigi functia administratiy, trebuie § fie permanent
in sanul Bisericii. Cateodat- bineineles sunt cazuri care nu se pot prevedea in
normele existente — aplicarea unitar legilor se poate dovedi mai mult decéat
necesat. Oare derig din asta & mitropolitul autonom ar trebuiasdeina
atribuiuni generalein privinta administréei superioare biserigg?

Pe baza analizei izvoarelor antice, se panenii autori au luat atitudine pe
langa aceasdt puterea generab mitropolitului, constatandi@acstia au, in privina
conduceriisi supervizrii, toate atribuiile Tn eparhiile teritoriale subordonéte.
Totoda#, conform normelor antié® mai sus metionate, citate de autori, in
jurisdictia episcopului metropolei apar numai acele probleme care dggsc
nivelul teritoriului bisericesgi sunt ale comunitii; mai mult, nici acestea nu sunt
o atribtiune exclusiv, ci se rezol& in comun cu episcopii teritoriului.

Conform grerii dominante existente, cu privire la origineaat canonig
a puterii personale exercitate de un episcop asafita episcop (puterea de
constrangere), singura liaegak a acesteia este, in cel din droaz,aprobared’
corespunitoare a forului suprem bisericesc (care, in vigutaturii sale poateis
fie indirecé ori mutual). Este posibil ca dreptul orientala sstabileast
atribuiunilor de conducere ale mitropolitului autonom iienmai largi decéat cele

%% De notat, totodat ci si dincolo de can.436 CIC, in alte locuri corifenitropolitului alte
competere, dintre care unele implicputere redl de conducere. Vezi can. 377, par. 2,
can. 421, par.2, can. 425, par. 3, can. 442, &h.far. 3, can. 1438

%6 \ezi “Metropolita Ecclesiae metropolitanae suistue “Superior auctoritas administrativa
Ecclesiae sui iuris” in Zuzek, Index analyticus Codicia Canonum Ecclesiarum Ogéam,
Roma, 1992, p. 194-136324

%" Labandeira, ETrattato di diritto amministrativoMilano, 1994, p. 14

8 Milasch,op. cit, p. 324

29 Can. 9 Ant.

%0 Vezi Onclin, W.,The Power of Decision in the Church at the Supi@eBsan Levelin
Studia Canonica4, 1970, p. 295-296; Giacobbi, AStrutture di communione tra le
chiese particolariin Il diritto nel mistero della Chies&Roma, 1990, p. 532
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stipulate de CIC can. 438 deoarecai in privinta acestora lipsée o norni de
cod aserinatoare cu CCEO can. 82. par.1 — care dgfese pare, competehe
generale ale patriarhilor, Tn domeniul diferitefapte executorii — atrilyiunile
superioare executorii trebuiei $¢ considefm definite caingradite de dreptul
general. (Dup cum vom vedea in cele ce urm&agunt semne foarte importante
care relex faptul & n bisericile mitropolitane autonome, organul delacorespurigor,
adiaa consiliul ierarhilor, are atribwni executorii superioaresefului Bisericii,
altminteri, in deplia concordai cu can. 9 Ant?).

5. In sfagit, trebuie & amintim despre modificarepallium-ului, n
calitatea sa de simbol caracteristic mitropolitan.

Dupa cum se cunage, pallium-ul — conform definiei clasice — a fost
simbolul participarii la puterea papalexercitad asupra episcopildf. Desi, dupi
acum am afirmat, luand in considerare origineditaegia puterii supraepiscopale,
definitia pallium-ului ca simbol mitropolitan — evident cut@éegerea mai fih a
puterii supraepiscopale — au suferit importanteificdati Tn urma noilor codifidri.
Conform CCEO can. 156 par. fpallium-ul este simbolul puterii mitropolitane,
precumsi al comuniunii depline dintre péapsi biserica mitropolii autonom.
(Aseminator cu CIC can. 437 par. hallium-ul este semnul puterii legitime a
mitropolitului aflat in depli comuniune cu papa).

In acelai timp, fata de dreptul oriental (care atribuie atat puteriripahale
cat si puterii mitropolitane autonome termenul de putengtononi [potestas
propria]®), codul juridic al Bisericii latine nu face refegi la natura puterii
mitropolitane. Tn noua clasificare a codului oranfaptul & in cele doa cazuri
este vorba de ierarhi afidn fruntea bisericilor autonome are un anumitiroinod
cert. In acelg timp, In privina figurii latine, se pot identifica elemente judei
care,si in acel caz, ar dovedi caracterul <autonom> déniiumitropolitane. Tn
orice caz, in lipsa unei defiiiiexprese, autorii emingincare comenteazcod latin
subliniaz caracterul interimaipptestas vicaripal puterii mitropolitané®

Desi puterea proprigi cea interimat sunt evident diferite, gverile felurite
referitoare la caracterul jurisdiei mitropolitane nu sunt toguin contradige. La
clasificarea datde dreptul oriental termenului gmtesta propria faptul &G este

%1 CCEO can 167, par. 4

%2 Vezi cele spuse despre compeém consiliului ierarhilor de can. 169. Vezi Szab%,
Sajatjogu metropolitai egyhazak kormanyzati szefreiAthanasiana 6, Nyiregyhaza,
1998, p. 77-79

%3 Wernz, X.,lus decretaliumtom 11/2, Roma, 1906, p. 508

3 CCEO can 78, par. 1; can. 157, par. 1

% 1n acest sens EdP. n AA. VV., Comentario exegético al Codigo arecho candnico,
Pamplona, Il, 1996, p. 906 (Tot atunci, intruicét metropliticumse atribuie toki organic
oficiului de mitropolit, chiar dacin limite stabilite de legesi nu este ulterior, atribuit din
exterior — calificarea aceleigkept potestas delegata a iupare imprecis La aceastparere
din urna vezi Del Giudice, V.Nozioni di diritto canonicoMilano, 1972, p. 219)
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vorba de prel@orientali superiori afla in fruntea unor Biserici autonome a fost, in
mod sigur, dominant. In acest caz, accentuareateavdui de interimar al puterii
institutionale ar fi nefavorahil| deoarece ar sugera idegastbiectul specific al
puterii sefului Bisericii orientale nu este ierarhul careezideai sui iuris, ci
superiorul 8u imediat (in cazul nostru organul bisericesc swyreal crui alter
ego ar fi seful bisericii amintite. Acest punct de vedere fiafn mod evident, in
conflict cu ideea de autonomie.

Punctul de vedere al autorilor care coaf@stitutiei puteri interimare este
altul. Ei pornesc de la acea idee clasaonform dreia, n realitate, puterea proprie
(potestas proprip 0 au doar cei care tite puterea pe baza dreptului divin, ingitcu
baze teologice, adicepiscopii teritorialisi papa. Luand in considerare acéast
terminologie clasig, este evidenti nu se poate spuné puterea mitropolitahare
un caracter propriu. Deoarece, in spatele aceshdtgle vedere, autorul ar sugera
0 putere mitropolitai extrem de fundamenta{practic necesitatea unei ideatit
teologice dintre funga episcopului teritoriaji cea papal) care este incompatibil
cu teza care admite necesitatea izvorarii puterpraepiscopale din instiia
suprend bisericeast

Greutitile legate de disocierea puterii de conducere mi 8oi*® Cazul
nostru este doar o biinexemplificare a importaei acestei clasifiai pe fundalul
ermeneutic corespufitor. Mai mult, Tn privina institiiei supraepiscopale poate ar
fi mai adecvat concluzionarea caracterului ordinar al puteriicaad putere care
izvoraste din fungie (potestas ordinarip neluénd Tn considerare cuvanpubpria
/ vicaria care ascunde posibilit polivalente de interpretare.

Deci pallium-ul folosit de prelgi orientali, asizi nu mai dorgte $i exprime &
puterea supraepiscopaimbolizas prin el ar fi, in cele din urap atributul unei alte
puteri, diferite de instittia mitropolitari autonom (deci care poate fi exergide
mitropolit doar n calitate dalter egoal acestuia). In loc de aceasta, mai degrab
face referire la acea necesitate teoldgionform dreia, deoarece episcopii sunt
egali intre ei — respectand sitiaaspecial asefului colegiului episcopal descii$n
LG 22bsi in NEP 1 - £’ — dad unul exercit asupra altuia o putere coercitjv
dreptul legitim al aceluia poate izvori din faiacsuprem a Bisericii, care doar ea
indisi are putere — in termeni teologiare divino— asupra episcopilor.

Rezumand deci putem spung astizi pallium-ul, casi simbol al puterii
mitropolitane si al comuniunii cu puterea suprénbisericeast, nu dorgte €
sublinieze atata puterefaptici exercitai asupra episcopilor caegitimitatea
acestuia®

% \ezi Garcia Martin, JL.e norme generali del Codex luris Canonigdoma, 1995, p. 439-440
37 Vezi Cserhati J., Fabian, A.(redA, Il. Vatikani Zsinat tanitdsa. A zsinati doéntések
magyarazata és okmanyénvaititura Conciliului Vatican 1. Explicarea horilor si
documentele Conciliului), Budapesta, 1986, p.&584
%« _Sit tibi hoc Pallium symbolum unitatis et cum @giolica Sede tesseraArchivum
Ceremoniae Pontificad 050;apudAlappatt,The Electionp. 51
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STUDIA PHILOSOPHICA

L’ECONOMIE CIRCULAIRE DE “L" ORIGINE DE LA
GEOMETRIE” DE HUSSERL

LIVIA SUCIU

REZUMAT. Economia circulara din “Originea Geometriei” a lui
Husserl. Plecand de la cucerirea filosofiei secolului nostle a@tre
fenomenologia husserlian suntem confrunta actual cu profunde
tentative de aatgi mai amplu caAmpul fenomenologic. Se configuieaz
astfel o decriptare a universului filosofic in dubkndi transcendenta|
un fel de sintex enigmati@ intre solul fenomenologic ireductibil — ca
posibilitate fundamentalaformal, dincoacssi dincolo de totsi dongia
sa limitati — ca posibilitate formalin vederea prezettti si actualizrii,
sau altfel spus suntem adun deschiderea aformalului ontologico-
fenomenologic trecand prin medierea formalului dogsimbolic. Pentru
ca inc in fenomenologia husserliamegisim forma logié ca rezultat al
activitatii originare de formare a sensului care astfelzgré sensul
originar, procesul originar de formare a sensuBimifbildung dar logica
formak este doar o “evideh mediai” a “evidertei originare” a materialului
prestiintific: aceste “urme” ale originii nu pot reactivategral si autentic
solul originar pierdut pentru noi, disimulat sutpgresul formaunilor
logice. Actul originar al procesului intra-subiectie formare a sensului
se sedimenteaza pasiv in forma obiediiviideale ficand 4 izvorasé
sensul in sinteza indepasabiformgie origina# - formi sedimentat, in
intersedia a dod circularititi: de la costiinta la lume, de la Primordial la
prezent,

Re-amintirea timpului trecut, re-comprehensiunetuialsi re-
activarea sensului sunt procese de retrezire Taintez vie (prin punerea
n circulaie temporal, subiectiv, expresid) a vigii originare (transcendentalul
intersubiectividtii, temporalitii primordialesi idealitatii limbajului) care
s-a sedimentat pasiv asigurandu-se persssteviderei originare ca
evidena vie — dar aceasidentitate nu poate fi decét forraaldeakh: nu
numai é sensul total nu poate fi dat in totalitate derigioe dar el nici
nu poate fi reactivat total dapdin punctul In care suntem noi, prin
repunerea lui in joc ca foiin formaie. Ceea ce ne scapunt limitele
unui sens in continuu proces de formare, ale unabiot Tn micare
(procesul de formare originaa sensulusi sensul total, forma totalin
general). Finitudinea facticului-formal face cene infinitul deschis al
unui “pre”, “proto” material poteial dar astfel este ameréd si tentativa de
a le echilibra.
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Ce qui nous intéresse dans “L’Origine de la Géomiétte Husserl est
I'intersection de deux grandes problématiques queskrl a essayé de poser sur un
fondement assuré, de I'évidence: le probléme da stle probléme de l'origine du
sens. La question majeure ne se pose pas sur ¢édercirculaire, conscience —
sens — objet, ou le sens se constitue comme systtntonnel, “le méme”, “entre” la
multlipicité de vécus subjectifs et l'unité thémgat objective, conforme a une
dialectique du finité, de “I'étre en tant que” (&tcomme”), conscience de monde,
monde de I'expérience, ou “la constitution d'uneblgomme sens est toutefois une
opération de la consciencett le refus de la mutualité, la brissure du eercle peut
pas mener gqu'au non-sens, “un objet qui est maingconstitue pas et qui ne
pourrait principiellement pas constituer 'objétie conscience est un non-sens”
Dans “L’'Origine de la Géométrie” la question neevims tant la circularité indépassable
vécu — sens, la conservation d'un sens identiigmsla conscience, comme elle a été
formulée par exemple dans “L'ldée de la phénom@io“comment est-il possible
que ce jeu qui se passe entierement dans 'immandada vie de la conscience
devienne signifiance objective? comment peux j¢irsde I'lle de la conscience
pour atteindre 'évidence®mais la circularité ot tombe une phénoménologietigue
essayant de questionner en retour le sens origjriaiformation du sens originaire
(Sinnbildung). Le sens ne joue pas seulement dasgnthese continueonscience—
chose mais aussi dans la synthése contiariginal-interval, comme mouvement
d’'implication vivante “entre” la formation du seBs le recouvrement constant du
sens ou I'évidence persiste de jaillir comme “leme& Ainsi, avec le probléme du
sens originaire, Husserl atteinh horizon d’une infinité ouverténdéterminante,
pure, “pré” ou “proto”- horizon, qui s'annonce lest irreductible a laialectique
de la finité I'excés anéconomique, mais, que Husserl essaiedauprendre dans
une dialectique circulaire pour assurer le mémedament: I'évidence de l'identité.
Parce que, dit Husserl, “nous tenons pour un foretémarfaitement assuré que le
monde environnant humain est essentiellentemhéme aujourd’hui et toujours,
donc le méme aussi quant a ce qui vient en queatisujet de la proto-fondation
et de la tradition perdurante, nous pouvons alaratrer, sur notre propre monde
environnant en quelgues démarches et a simplaltargicipation, ce qu'il faudrait
méditer de plus pres pour le probleme de la prohotition idéalisante de la
formation de sens (Sinnbildung) appelée <Géométtie>

Donc, la question avec laquelle débute “L’'Origireld Géométrie” est la
suivante: “il s’agit méme avant tout d'interrogeand une question en retour, le sens
originaire de la géométrie qui nous est livréesatesse jamais d’avoir cours avec ce sens
méme®. La question étant posée ne nous reste que diseprétie nous suivons

! E. HusserlAnalyses sur la synthése passivd 6.

Z Ibidem

3 E. HusserlScrieri filosofice aleseBucurati, 1993, p. 169

* E. Husserl'Origine de la GéométriePresses Universitaires de France, 1974, p. 215
® Ibidem p. 173
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lintersection de ces deux circularités, la coesitét® du rapportéalité — signification
(conscience — sens — objet), tout au long de kgatidn vivanteprimordial — présent
(formation originaire — sédimentation — réactivatitu sens). Le jaillissement du sens se
fait sur ce terrain de rencontfermation — forméou informal — formal) dans l'intersection
de deux mouvemente la conscience au monde, du Primordial au présent

Pour l'explication de ces implication nous ne pams/@artir que du point ou
nous sommes déja. Or, pour nous qui interrogeare sans originaire de la géométrie,
la géométrie “nous est livrée toute préte”, destslbrte que nous ne pouvons que
questionner en retour a partir des résultates daymthése de sédimentation de la
tradition et de descendre “vers les plus proforrdblemes de sens, problémes de la
science et de l'histoire de la science en géndrah&me finalement d'une histoire
universelle en générélEt si nous suivons la descente soit sur la Egigective, soit sur
celle objective, nous nous tenons entre lorigire lal formation spirituelle et la
persistance de l'unité de cette formation toutamg Ide la traditionalisation. Soit que
nous mettons la question analitique sur des véritéssurface, sur l'origine historico-
subjective pour qui “tout traditional est née d'mneduction humaine”, “la science, et en
particulier la géométrie, (...) doit avoir eu ummoencement historique et ce sens lui-
méme une origine dans un acte producfesnit que synthétiquement “on est conduit
vers les profondeurs” par des questions infinietasmadition qui délivre la perpétuité du
méme obijectivité idéale de la formation spirituatieus nous trouvons chaque fois dans
I'impossibilité de rencontrde sens originaireou le sens finglc'est-a-dirde sens total
de la géométrie ou de la forme totale genéralewted les formations spirituelles. Pour
nous le sens est un mouvement dans un horizorprageession synthétique continue
qui combine le procés de formation avec la forrde, télle sorte qu’ en chaque présent
lacquis total est, pourrait-on dire, premisseléofmur les acquis de I'étape suivntle
telle sorte que dit Husserl “il devient alors claire le sens total de la géométrie (...) ne
pouvait, dés le commencement, étre déja la commjetpet se poursuivre en un
mouvement de remplissahtD’autre part, non seulement que le sens totplené &tre
de l'origine déjdorme mais il ne peut pas étre réactivé totalementeageép, du point
ol nous sommes par sa mise en jeu coffonnge en formationCe qui nous échappe
sont les limites de 'horizon en mouvemdatprocés de formation originaire du segts
le sens totalla forme totale en général.

Ainsi que, soit que nous suivons I'explicitationstioirique ou celle
épistémologique qui pour Husserl forment la mé&hadectique des finitésscelles-
la>, <en tant que>, formations <nées> de la praiasstructure “en tant que” fait),
nous nous engageons implicitement dans pro&-horizon, d'infinité ouvertedu
proces de formation du sens (Sinnbildung). En fays nous installons dans un
mouvement circulaire, en zig-zag, dans une doubldé qui entraine en méme

® lbidem p. 174
" Ibidem p. 177
8 Ibidem
° Ibidem p. 178
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temps l'origine et le devenir, le procés de promiurcet les résultats, le procés de
formation du sens et les sédimentations des sdgmaires, ce que Husserl a
surpris par la formule “a priori historique coritre

C'est-a- dire le mouvement de dissimulation des reentements proto-
fondateurs est accompagné par le mouvement enirsgrs, par la possibilité de
compréhension aprés-coup a partir des résultatcedgrocés de formation. La
sédimentation passive de I'acte de productiorpfaite a la possibilité de réveiller dans
un acte de reproduction; autrement dit, la fixatlams la forme a laquelle conduit le
procés de formation presérve la possibilité dédetiver a partir de la reprise de la forme
en formation. Cela ne veut dire ni que I'expérieniiginale de l'actualité de la prémiére
production est persistente, mais ni qu’elle didpas@&vanouit dans le néant; elle entre
dans une progression synthétique continue qui sétlm’'évidence originaire mais
comme évidence vivante, c'est-a-dire elle degeeBrpassivité mais ayant toujours la
chance de réactivation. La formation de sens egtfais vivante et progressante sans
gque, comme nous l'avons dit, le sens total soa téjdes les commencemets, ou que
I'archi-évidence puisse étre réactiver intégraldne¢rmuthentiquement. Mais I'évidence
de cette progression en formation continue (letégéeffectives de la géométrie ou la
science en général) qui évolue dans le rythme fifdtlade de notre pouvoir de convertir
effectivement la chaine des sédimentations passwvesévidence originaire, est
conditionnée de ‘“lnfinitisation de notre pouvpirque tous les nouveaux acquis
expriment une vérité géométrique effective, cel@esain a priori a la condition que les
fondements de I'édifice ayant été effectivementlpits,  objectivés, dans I'évidence
originaire et par conséquent constitués en acquigensellement accessible. Une
continuité de personne & personne, d'époque & éplaifavoir été praticabl”

Le probléme qui se pose maintenant est: comé&vitlence originaire
persiste “comme’®vidence vivecomme identité transistoire, comme structure en
mouvement. Et parce que pour Husserl I'évidencéladaisie d’'un étant dans la
conscience de son &tre-1a, de facon originale peesonne™, donc 'accomplissement
d’'un projet qui surprend en présence originaleaen, le sujet autant que I'objet, et
parce qu'il faut qu'il ait existé une premiere @rde, une archi-évidence, “en tant qu-
étape préliminaire une formation de sens (Sinnhidguplus primitive avait
nécessairement précédée de telle sorte que, iabiditent, elle est apparue pour
la premiere fois dans I'évidence d'une éffectuatimumssie® | la question, formulée au-
dessus sufimplication original-interval se charge pour Husserl avdmplication
subjective—objectiveainsi que nous rencontrons la deuxieme sériguiEstions sur
les objectivités idéales et thématiques de la giienié’comment lidéalité géométrique
(aussi bien que celle de toutes les science) ar-glee & son objectivité idéale a
partir de son surgissement originaire intra-persbalans lequele elle se présente,
comme formation dans I'espace de conscience deel@mpremier inventeur?

% bidem p. 194
1 |bidem p. 178
12 bidem

'3 |bidem p. 181
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c'est-a-dire comment devienne objective la formatidérieure du géometre proto-
fondateur? Ce qui entre en jeu avec ces deux theirguestions, avec ces deux
circularités entre la formation originaire de satsla sédimentation passive de
sens, ou entre la fomation pure intra-subjectivéaefiorme d’objectivité idéale,

c'est cette indepassable synthése, évidence diiéeahtre le procés de production
et le produit, entre la formation originaire etdame, entre I'opération et les effets.

Ce recouvrement originaire d'identité du Primordial soi a notre présent, du
géometre proto-fondateur a l'objectité idéale degémétrie est surpris dans le
mouvement transitoire a travers trois milieux sgtifuesia temporalité, l'altérité et le
langage Sur ces plans on peut observer le jaillissemecette évidence d'identité de la
sédimentation passive de la production originairesa réactivation dans lacte de
reproduction. Ainsle ressouvenir du temps passé, la re-comprehendieifautre, la
re-activation du senssont des procéssus de réveiller dans une syntivésela vie
originaire, la présence originale, déja dégeneséglimentée, passive. Par cette
réactivation de l'origine a travers la chaine dg®titions Husserl veut soutenir d’'une
part la dépassabilité du procés de formation arlad et d'autre part la préservation de
l'origine dans l'effet, et, ainsi d’assurer un reeement originaire d'identité dans la
progression continuemporelle(du passé au présentjtersubjective(de I'autre & moi)
et surtoutsignifiante ( de la signifiance passive au sens réactive).c8sirtrois plans
(temporalité, alterité, langage) de synthese wvafibrmation originaire—formation
iterrative, formation intra-psychique—formation etijve idéale, qui pour Husserl sont
“la méme” formation, l'unique formation spirituellniverselle) Husserl veut dessiner la
circularité dialectiqgue fonctionnant en double kgrgli part du fondement de présence
pleine vers un dehors dérivé seulement pour reaenfiméme”, gardant, en ce jeu sur
deux plans, l'identité et la continuité de I'uriautre. Et tout cela est possible parce que
pour Husserl la formation originaire du sens datdd subjectif n’est que le sens total,
son sens final qui constitue I'objectivité. Husgmatt du recours au sens d'origine, de
I'essentiel d’histoire, de la presupposition d’'Upetential a priori structural”, comme
“sol de sens universel’, comme sens total rapgofgetotalité de I'histoire, qui donne
sens a toute devenir historique factique, senesiusignifiant, récompréhensible pour
tous les hommes de tous les temps. Le transcehddmtéintersubjectivité du
temporalité primordialedelidéalité du langagedélivre I'apriori de I'objectivité idéale
et du penser pur mais seulement aprés la rédwttionondaine, donc aprésmise en
circulation temporelle, subjective et expressive.

Le sens originaire se maintient dans cette architecspirituelle et la
signifiance originaire est reléve, réactivée aveague nouveau sens. La forme
idéale de “présence perdurante” couple en mémestdiagtivité originaire - la
sédimentation - et la réactivation, sauvegardavidence (originaire — fluente) de
I'identité a travers le jeu facile acte — potencacte. Mais cette identité n’est que
formelle, idéale parce qu’en fait, la circularitét eltérée de I'impossibilité de
réactiver effective la totalité a partir de I'argiemisse, ou de réactiver quelques
piéces de l'architecture spirituelle indépendamnatrimmédiatement; le jeu libre
des associations sédimentaires passives échapipaleatent a la circularité du
présent vivant.
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Ainsi si nous prenons en considératignressouvenir du temps passé
I'identité se garde “entre” I'activité originaire: ke ressouvenir actif, “le vivre passé
est comme re-vécu activement de part en part’gtdeest originairement effectué
maintenant eda méme chosgque ce qui a été évident auparavahtMais avec ca
nous sommes seulement dans la dialectique forneala fihité, de “I'étre comme”
et nous n'arrivons qu'a la présentification, adgoresentation d’'une présence déja
temporalisée, fisurée, sedimentée. Tout de mémememte Husserl, avec le
ressouvenir nous n‘avons pas transgresse la sivilffeclt “nous n’avons encore
apporté aucune <objectivité™’

Sur le plan qui engage lalterité, comme avec Esaevenir du tempda
réecomprehension de l'autrerésuppose un terrain de comprehension mutueitee"da
production originaire d'un seul sujet et la récosmansion active par les autres, et ou,
“I'évidence pénétre en tant glemémedans la conscience de l'autre” “de personnes a
communautés de personnésCette économie d’échange entre donner et recelmir
l'autre a moi est possible a cause de l'identitéde’unique formation spirituelle, du fait
gu’il y a une “unité de la communauté communiquamiais ou, aussi, je n'ai pas acces
a l'originarité de I'alter ego mais seulement @esence déja travaillée de différence, ou
l'autre n’est, a moins, qu'apprésenté; il se carestiommeautreenmoi. En méme temps
il esten moi eten dehorgde moi, il me transgresse et il se constitue ensedement
altéré de mon propre. Comme dans le cas du resspute temps, dans la
récompréhension de l'autre, l'identité formelle ggasprésent, alter ego-ego, laisse
découvert un horizon de sens, un potentiel de seéductible, un excés de pures-
passivités inmaitrisables qui menacent avec laurasle cercle de l'identité formelle.
Cette ménace est resentie plus fort par Hussesl ldasynthése suivante qu'il prend en
consideration — celle du langage. Parce qu'enaseljplvantage induit qui lui soutient la
thése de la perpétuité de I'objectivité idéale ariérplus grand péril, la possibilité de
brouiller I'économie circulaire.

Pour Husserl bien que par le ressouvenir du ternfzs recompréhension de
l'autre jaillit 'évidence de l'identité idéale da formation spirituelle, toutefois en ces
synthéses, cette formation ne se constitue pageesnomme objectivité idéale, parce
gu’en ces réactivations il manque “la présenceypante des <objets idéaux>", “I'étre a
perpétuité®’ qui persiste & travers et au dela de toute iniolicae la temporalité ou de
tout allocution personnelle. Et Husserl soutiers lgudepassemedé l'intra-temporalité
et de lintra-subjectivitépour acceder #objectivité idéale supra-temporelle et inter-
subjectivese réalise seulement avec la troisieme synthégeigund en consideration,
donc par la médiation du langage “dans une étapiedire (...) de la co-humanité
comme communauté d'intropathie et de lang&ge”

% |bidem p. 184
'3 |bidem p. 185
1% |bidem

7 |bidem

'8 Ibidem
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En ce qui concerne cette étape nous devons fardian, comme dans les cas
antérieurs a la circularité qui s'impose avec €at réveil, mais aussi a I'excedation qui
se prépare dans le potentiel du sommeil. Commenigorespar la circularité, par “l'unité
de la communauté communicante”. Nous tombons daltimmé circularité, que nous
interesse, qui soutient la coextensivité du langagaonde “toujours déja certains dans
Punité indissociable de leur corrélatidR” Nous sommes dans I'horizon de monde “le
monde que <tout le monde> a comme horizon de mhadeiis tout accés au monde
intersubjective et objective, a I'horizon de nosges dont nous avons conscience
comme des autres <pour moi>, ou au monde commetbéjeatique dont je parle, se
fait qu'a travers la comprehension que nous dfffeoinmunication virtuelle du langage.
Dans la dimension de la conscience, de la connassal se situent maintenant Husserl,
I'horizon de 'humanité ne peut étre gu’une comnui@ale langage, et, a son tour, le
langage est ce qui ouvre I'horizon de 'humanitiurHusserl le cercle se ferme: “tout a
son nomme ou plutdt tout est nommable en un senfarge — c'est-a-dire exprimable
dans un langag&:. Cest-a-dire on prend coscience de lalter egodeulobjet
thématique, qui nous échappe dans lirréductitdédeur présence originale, seulement
a travers le terrain virtuel de la communicationlegiconsignes du langage gardent et
peuvent restituer la dimension originale de lawrateais non pas (pour la désolation de
Husserl) univoque et sans altération.

En ce qui concerne la constitution de 'objectiui&ale inconditionnée, valable
pour tous les hommes de tous les temps, on deitqdiielle ne peut se propager les
traversant que si elle est comprehensible et tiasite, que s'il y a “entre”, en cet
écoulement, un milieu qui assure la propagatiomitieu c’est la communication sur le
mode virtuel que “la fonction décisive de I'expieadingvistique écrite, I'expression qui
consigne®, la rend possible. Donc le géométre proto-fondateeut ennoncer,
communiquer sa propre formation intérieure qui eldviainsi objet d’expérience, de
récomprehénsion, de communication pour tout le mo@mme 'homme, le signe
graphique est en méme temps objet d'experiencerétenet objet d'experience
intersubjective. C'est-a-dire, lintersubjectiviet le langage sont deux milieux de
circulation qui assurent le passagandta ainter, dela formeala forme en formation
de l'individuation corporelle a l'universalité objeve idéale. Parce que pour Husserl le
langage a en méme temps une existence factiglle,a@éene existence de droit, idéale,
il peut manier tant l'intra-personel que l'objedtvidéale. Il peut incarner, informer le
sens idéal, informel comme en un dépét qui le séaimmais non pas pour I'enfouir
dans le passé mais pour le délivrer dans I'avkaiformation et la forme spirituelle se
sédimentent dans des expressions linguistiquesstpates, mais cette information,
incarnation linguistiqgue peut étre remise en jeonroe forme en formation, donc on
passe par la méme sorte de synthése: sédimerntatiéactivation, que nous avons
rencontrée avele réssouvenir du tempstla récompréhension de l'autrd_a synthése

9 bidem p. 183
2 |bidem
L Ibidem
22 |bidem p. 186
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du langage met en jeu la conversion de la sigoifiatcueilli de maniérre passive, vers
la réactivation du senstout en gardant l'univocité de I'exprimabilité, ¢artitude de
chaque savant que “tout ce qui est porté par ¢éra@nciation scientifique soit dit <une
fois pour toutes>, que cela soit <établi>, indéfiemnt reproductible dans lidentité”,
“indubitablement réactivable dans l'identité de sens authentiqué”

On arrive au méme probléme ou la réactivation ésuredans la nouvelle
énonciation ne peut mettre en jeu le sens possitiler, sédimenté avec la notation
écrite, mais que des membres singulieres. Dongeles peut étre assumeé et
compris sans la réactivation effective, il peuteeslans de passivités pures, dans
“le domaine des liaisons et des fusions assockgltivdans “la passivité en
général®® ce qui menace le jeu facile de I'économie circalau le possible fait
cercle, est seulement en vue de 'acte.

Le sens possible, comme forme d'ensemble pasgdeanenté logiqguement
peut étre porté a son accomplissement, comme fermfermation, dans I'activité
du langage. Avec ces proces de formations desadives le langage délivre le
procés de formation de sens originaire, la logifjumelle est une “évidence
médiate” de “I'évidence originaire” du matériel fm@entifiqgue, mais ces “traces” de
l'origine ne peuvent pas réactiver intégralemerguthentiguement le sol originaire. Le
proto-matérial” et “I'archi-premisse” de la formais du sens (Sinnbildung) est perdu
pour nous dans la dissimulation sous le progréfominations logiques (Bildungen);
mais parce qu-il doit se fixer dans les formes @sgives passives on garde la liaison,
bienque médiate, et nous pouvons questionner eurriet Sinnbildung a travers les
Bildungen.

Seulement ces formations de sens (Sinnbildung) @mmatérial pré-
scientifique, comme structure a priori essentiel Ildéstoire peuvent assuré
I'inteligibilité et la comprehensibilité du logiquermal ou du concret historique.
La finitude du factique-formal (la variation imagire a travers le temps, les
hommes et le langage) fait cercle avec l'infini etivd’'un penser pur et de
I'ojectivité idéale, mais “en tant que”, comme “ga@pt’, comme “matériel” pour
un praxis d'un “nouveau genre” rapporté aux tatalitle formations spirituelles et
au totalité de I'histoire. On arrive a I'impossildquilibre de I'économie circulaire,
de la simultaneité formelle finite, de “I'étre eant que” par le brouillage qui
travaille déja dans linterieur du cercle: avecdemaine de la possibilité (les
sédimentations du temps, de Il'altérité et du laeyame I'économie husserlienne
cherche de dépasser mais qui annonce le jeu ralidesard total, anéconomique,
de la possibilité fondamentale du “pre” ou “profwtential, en deca ou au-dela de
tout, comme aformel irreductible qui met toutefersjeu le cercle formel. Tout se
joue dans ce radical “en méme temps”, dans la @obhbinde de I'aformelle
irreductible et du formel, et, non pas dans le |jgité, de la réductibilité a la
dialectique du formel et de la finité.

23 bidem,p. 189
% |bidem,p. 187
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BINELE SI RAUL IN ACCEPTIE NEOTOMIST A
ALEXANDRU BUZALIC

RESUME. LA BONTE ET LE MAL DANS L'ACCEPTION
NEOTHOMIS-TIQUE. La bonté est une propiété trancendantale de tout
étre en général et désigne ce qui correspondirgaléé propre d'un étre. Un
étre — un bien, est placé dans l'ordre de finglitéé avec I'existence méme
de 'homme. La valeur morale objective primordiakst éa personne
spirituelle (Dieu et 'homme), la valeur morale etiive secondaire étant
constituée par tous les autres étres dans la mesute peuvent aider la
valeur morale objective primordiale a s’acceptese &éaliser et a prendre
conscience d'elle-méme. Le mal n’a pas une existemcé&si-méme, il
n'est pas un étre opposé a Dieu et existant détwgihe (dualisme
gnostique). La malice est la disposition de l'ingelhce et de la volonté
de 'hnomme qui recherche le mal. Le mal morale est acte qui vienne
en contacte avec 'homme et qui peut causer dgsdices.

INTRODUCERE.

Problematica filosofit a “binelui” si “raului” a imb#cat, de-a lungul timpului,
numeroase forme de formulageargumentare. A&ki, mai mult ca oricand, este
necesat o cunogtere aprofundata tuturor conceplor istorice despre bingi rau,
tocmai pentru a telege orieriirile actuale. Mai mult, denaturarea condi&p din
filosofia clasi@ facuti de ideologia ateistoficialai de dinainte de '89, a dus la
neinelegerea adecvat sensului real al multor concepte din metafizlesia, redug
de cele mai multe ori la un anume tip de ontoladébd argumentatfilosofic si
bazat pe o fald critica de orientare materialistFilosofia este ABC-ul teologiei,
de aceea o cungiare a concejilor clasice din patrimoniul gandirii europene dooe
implicit la intelegerea adecvat teologiei catolice contemporane, care indifeidt
curentul din care face parte, pleae la formudrile clasice, aristotelico-tomiste.

Problematica filosofit a “binelui” si “r aului” incepe oddi cu apatia omului,
fiind regasita in gandirea religioésal oricarui ambient cultural. Dupapariia filosofiei
in ambientul greciei antice a sec. V THr., printfgaconcepi referitoare la “bine’si
“rau” au fost definite de Platon (427-347 Aristotel (384-322), abordate de gandirea
patristia sub forme “spiritualizatedi “increstinate”, darsi de dtre filosofia arab, apoi
preluate in mod genial de Sfantul Toma de Aquir®. (1225-1274) careadilosofiei
crestine o orientare aristotelicprintr-un sistem propriu care avease impué in
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filosofia primelor Universitti si implicit in teologia catolig, prin numele de “tomism?.
Francisc Suarez S.I. (1548-1617) are meritul de andnou impuls scolasticii pe care o
modernizeaz propunand o nduimpirtire a metafizicii ca disciplin filosofica?; astfel
metafizica, regina disciplinelor filosofice, se wnje intr-o metafizic general sau
ontologic, care are ca obiect de studiu ‘fahy si 0 metafizid speciad, de fapt o
aplicaie a metafizicii generale in domeniile particullegate de om, lume, Dumnezeu.
Metafizica general devine astfel cungierea a tot ceea ce exigprin intermediul
cunoaterii transcedentale (intelectul Trisaira in care se folage de principiile universale
ale fiintei ca ensi ale gandirii), care caiprimele, unicelgi necontradictoriile principii

a ceea ce exista tot ce infal ne este dat de intia empirici a lumii materialé
Metafizica specidl in fungie de obiectul de studiu, se imparte in Teodicélpsefia
despre Dumnezeu, Antropologie — sau “Psihologianalis”, filosofia care are ca obiect
de studiu omuki, Cosmologie — filosofia care are ca obiect dedistuJniversul Tn
intregul 4&u complex: lumea materilspirituak, insufleita, neinsufléta.

Fiinta ca ens poate fi cunosgun sine in sens pozitiv, fapt pentru care
descoperim categoria transcedentdes” sau in sens negativ, cand descoperim
unitatea metafizi;, categoria transcedentdiUnum”. Fiinta poate fi cunoscatsi
n raport cu alte fiite, descoperindu-se categoria “Aliquid”, in rapartirelectul cand
identificam categoria transcederitdVerum” si, categoria transcedniaiBonum” prin
raportarea fiigei la voirta, intelectulsi vointa fiind poterele spirituale, umane, care
confe omului demnitatea de “chig) aseninare” cu Dumnezéu

Neotomismul contemporan, reprezentat mai ales sceala poloa, are
reprezentande searf prin Etienne Gilson, cunoscut filosof tomist framaKarol Wojtyta,
Kaminski Stanistaw, Mieczystaw Albert Kpiecsi alti, dobandind o vigoare deosebit
prin actualizarea limbajului filosofig prin studiul interdisciplinar al problematiciatate.

In aceast viziune, problematica filosofica “binelui” si “raului” atinge profunzimea
metafizicii ca regia astiintelor, atingand toate sferele fenomenologiei conteame, n
concordati cu limbajul filosofiei kantiene, existgalistesi a teologieli.

|. BONUM — FIIN TA RECUNOSCUTA IN RAPORT CU
POTENTELE VOLITIVE

Din punct de vedere metafizic, categoria transaatléBonum” caracterizediz
fiintarea, tot ceea ce exidiind “bun”>. Numai ceea ce fitleaz poate fi obiectul
dorintei, st se subordoneze vaei, potemelor volitive. Din punct de vedere istoric
se cunosc dauconceyi despre bine regite in gandirea filosoficulterioas, descoperim

! Tatarkiewicz ,Wiadystaw Historia Filozofii, Wydawnictwo Naukowe PWN, vol.l,
Warszawa, 1995, p.270 sq

Z1dem, vol.ll, p. 33.

3 Kiliszek, Marek Metafizyka, skrypt PWTW, Warszawa, 1993, p.2-3

* Cf. Geneza 1,27

® Ibidem, 1,31.
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un “Bonum” metafizic, apoi binele il intalnim dirupct de vedere fenomenologic
ca subiect al asamentului psihologic fa de fiintare, existand in fingi concepia
de bine moral prin raportare la normele comportdaieracceptate.

= Concepii istorice.

Pentru prima od&r problematica binelusi a raului o Tntalnim la nivelul
doctrinelor religioase in diverse mitologiiapatand diferite nuage in fungie de
ambientulsi particularititile culturale unde sunt exprimate. Revielaratina depiseste
in profunzime specuféle facute de lumina naturala raiunii, identificand “aul”
cu picatul, categorie asimilafiiin linii mari cu &ul moral.

Concepiia platoni@ a binelui este in str&hdegitura cu concepa sa despre
lumea ideilor. Binele este cea mai supefidarmi de manifestare a redtit, din lumea
ideilor, care devine chiar sursa intregiitfiih Tn formulare medievaldefiniia devine:
bonum est quod est diffusivum sui — binele este ceea ce se Impaiteieste [in exterior].
Binele absolut este astfel principiul intregii fiin pe care o genereagi o menine n
existend.® O primi observée critici: este o concgle monisi care nu difereiazi
“binele” de restul lumii, Th plan religios fiind @onceie panteist care nu diferefaza
Absolutul de restul lumii. O altproblena o constituie faptulzlumea este waica, fara
inceputsi fara sfasit si exisé din necesitate doar dintiimea existegei “binelui” care
estesi ramane “bine”, doar atata timp cét sértdeste” in exterior fiinarii. Nu se explia
pluralismul existetial si nici existena fiintei supuse schinabi, transformrii. Binele
fiind originea intregii fiinari, se neag in ultimi instana “raul” care nu poate fi generat
de acest Absolut. Dase druieste in exterior doar din necesitate, Absolutul ieastsa
fie Absolut (din definie necesar prin sine Tngu

A doua concege filosofica despre “bine” ii ap@ne lui Aristotel, fiind numid
si “concepia binelui ca finalitate”. Definia 0 gisim ThEtica Nicomahica: “Orice art si
orice investigde, casi orice agiune si orice decizie, parastinda spre un anume
bine; de aceea, pe budreptate s-a afirmatibinele este cel spre care aspoate.”
In definitia scolastia medievai definitia devinebonum est quod omnia appetunt —
binele este ceea cetitaloresc. Plecand de la detiile istorice, filosofia clasig&
descoper categoria transcedental Binelui, altfel spus, Binele metafiZic

= Binele metafizic.

In mod normal omul descapcontingea tuturor lucrurilor, in primul rand
contingema propriei sale existem Dad fiintarea lumii Tnconjuitoare este contingent
rezulé faptul G actul de “a fi“ nu se regete In eseta tuturor lucrurilor, deci provine
din exterior. Lumea existin consecith din necesitate ex&gtiinta Absolut, care
posed in eser sa actul de “a fi”, act pe care #rdieste Tn mod gratuit fiigarii pe

® Krapiec, M.A., Metafizyka, Towarzystwo Naukowe Katolickiego Uniwersytetu Llstiéego,
Lublin, 1988, p. 190
" Aristotel, Etica Nicomahica, Editura IRI, Bucurgti, 1998, p. 29 (c. 1, 1094 a, 1-3)
8 Cf. Krapiec,op. cit., p. 191
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care 0 generedzi o menine “in mod voluntar” in existe o anumii etag in
spaiu si timp, in istorie. Contingaa este datde existeta temporal a creaei,
fiintarea fiind un “dar” din partea Absolutului. Absallhu creaz din necesitate
(ca in cazul concejei platonice a binelui) ci din propria vain Pluralismul
existenial este generat de acgl#bsolut. Lumea nu este necesatotusi exist.
Toma de Aquino defirge iubirea ca o refe interpersondlsi un act al voirei
libere —actus voluntatis.’ Cretinismul primate revelgia unui Dumnezeu care
imbraé toate atributele Absolutuluii care se descopelpe sine ca o realitate
“personai”. In acelai timp Dumnezeu este Creator. Rezudi relaia de druire a
fiintarii este ficuta de Absolut din iubirei, cu cat fiintarea primgte mai mult din
actul de “a fi” cu atat este in r@ka mai strans cu Absolutul. Prin imfirtasirea
intelectuluisi a vointei libere, chipulsi aseninarea lui Dumnezeu n noi, primim
un plus de fiimare din partea Creatorului — cu cat primim mai riulinod gratuit,
non-necesar, din voia libe a celui care #tuieste, inseami ca suntem cu atéat
mai mult iubti de Absolut.

Binele metafizic repreziatlegitura dintre Absolut, careidiieste fiintarea
si fiintele contingente care primesc in sine actul de' ‘fzeficare 1l manifestin spau si
timp. Binele poate fi definit ca o stare a peiteti, rezultai de actualizarea Th materie
(acceptand hilemorfismul aristotelic) a fini. Binele metafizic definit formal
coincide cu fiinarea; din necesitate exist subordonare fa de dorina/iubirea
Absolutului. Binele cauzal este definit de subom@ea fiinei umane (sau a altor
fiinte capabile de voia libera, Tn accepe tomist tngerii), prin intermediul actelor
volitive — este binele definit subiectiv, gamentul fga de fiinta care “este%i are
atributul de “bine”. O consedtha categoriei transcedentale “Bonum” este printipiu
finalitatii: omnes agens, agit propter finem — tot ceea ce doneaa, agioneaz spre o
finalitate. Universul est&osmos, ordine, tocmai pentruacexisé o finalitate a
fiecirui fiind care agoneaz in modul du particular. In lume existmai multe
categorii de fiime si moduri de fiinare. Lumea poate fi Taglefinita pornind de la
empiric cu ajutorul limbajului fizico-matemetic, @iziune care Tngideste
cunogterea umai doar la datele empiricg la o interpretare pozitivist Se poate
manifestasi 0 incredere excesivin stiintele pozitive. Viziunea cea mai fideh
realiitii trebuie & plece de la obseria empiric, apoi datele empirice sunt
rationalizatesi dau natere unei descrieri care concaérdu realitatea, mai alesi c
existi date ale realitii care transced obsema empirié. De aici modelele diferite de
abordare a reaiiii, un pluralism al interprétilor si concepiilor filosofice.

Din punct de vedere al modului in care fiindukti@oeaz, definit de
capacitatea de cungare/autocunagere distingem trei grade diferite reunite prin
Binele metafizic. Primul grad de fiere este al existezi lipsite de orice posibilitate de
cunoatere: natura neinsuflts si viata vegetati. Acest tip de fiimare are scopul de a
sugine Tn existet#, prin interdependaale care exigtintre fiinte, celelalte tipuri de
fiintaresi chiar pe sine (de exemplu suportul mingralegetaia). Un al doilea grad

® Vezi Summa Theologiae, I1,11 q. 44, a.5, precursi in alte definiii
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de fiintare este cel care poded cunoaterere senzittv (regnul animal). Acest tip de
cunoatere servge atingerii unor finalitti imediatesi este lipsii de cunogterea de sine,
de inteligef si vointd. Se manifeét prin viga senzitid si potene concupiscent-
irascibiler® Cel mai superior grad de fiare apaine fiintelor intelectiv-volitive, capabile
de cunostere atat senzitiy oamenii, cat mai alesti@nak, superioat. Este singurul
mod de fiinare capabil de autodetermingrerganizare a propiei existerin perspecti
spaio-temporai. Cunoscandst finalitatea, omul are libertatea de a alege wmantip
de atitudine f@ de existetd sau altul, in timp ce toate celelalte moduri detdie
amintite agoneaz din instinct (o inteligeta exterioad daruita fiecarei fiinte in parte) sau
au o raune de a fi exteriodrlor. Dad lumea este Kosmos se daté@raznbordo#rii
fiintei fata de Fiina Absolud.

= Binele ca subiect al voirei.

Datorita legaturii, subordodirii, fiintarii fata de Absolut prin intermediul
Binelui metafizic, tot ceea ce exstste “bun”. “Bonum” este o categorie transcedantal
pe care o descoperim in orice ffiircontingent. Fiintarea poateasfie neinsufl@ta, sau
daa posed “suflet” primeste atributul de insuftéa. Apeland la lucrarea aristotelic
IIépr woyng, preluad de scolastic prin De Anima, Sfantul Toma de Aquino preia
existena gradelor de manifestare a sufletului, principigtii (manifestat prin
actualizarea poteelor vegetative, senzitive sauintelectiv-volitive). Sufletul uman
este intelectiv, fiind Tn acelatimp forma spiritual care se actualizeain materie
organizand trupul? Tn plus Omul, fiina cu viaa intelectiva, este capabil de acte
volitive, de dorind. Nu poate deveni obiect al dogn decat ceea ce fiigaz,
exish, deci imbrag atributul de “bonum”. Din punctul de vedere akataentului fg
de fiinta ca “bine”sau al subordéni fiintei faa de dorina, definim trei categorii:
“Bonum utilis”, subordonarea fade voina a fiintei care este “buii doar datori
altor bunuri pe care le oferposedarea “binelui” respectiv; “Bonum delectahilis
subordonarea, dorirea unei féncare este “budh datoriti singurului motiv al gicerii
pe care posedarea acelui “bine” o &fén fine, “Bonum honestum”, a dori o fiih
care este “buaf doar pentru & exist, pentru & meriti prin sine in&si. In aceast
ultima categorie putem include numai fiie care pot fi definite ca “persadry.
Dorinta de a subordona un “Bonum honestum” propriei teoge concretizedz
prin relgia de iubire, orice altabordare degradandu-i cotidiexistemiala.

19 Krapiec,op. cit., pp.184-185

1 Cf. Summa Theologiae prin ¢.75-80, care dezviiconcefia antropologia tomist. Atasamentul
fata de Aristotelsi argumentgia celor afirmate sunt cuprinse n dtonul pasaj: Manifestum est
autem quod primmum quo corpus Vivit, est anima. Et cum vita manifestetur secundum diversas
operationes in diverss gradibus viventium, it quo primo operamur unumguodgue horum operum
vitag, est anima: anima enim et primo quo nutrimur, et sentinur, et movermur secundum locum, et
dmiliter quo primo intdligimus. Hoc ergo principium quo primo inteligimus sive dicatur
intellectus Sve anima, est forma corporis’ (Summa Theologiag, 1, g. 75, a.1.).

12 Krapiec,op. cit., p. 192
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= Binele moral.

Acest “bine” este posibil datodifiintei care posedviata intelectiva, altfel
spus, poateascunoass nu numai prin intermediul actuaiizi potenelor senzitive
(simgurile externe: vizual, auditiv, olfactiv, gustatyv tactil, precumsi simturile
interne: sinul comun —sensum comunis, imaginaia —phantasa, memoria senzitiv si
potena de judecét— aestimativa sau instinctul) csi prin intermediul unei experiea
transcedentale, care imgliconform antropologiei aristotelico-tomiste pageda
spirituale superioare, de exemplutflegerea n@gonak” — ratiocinari. Fiinta care
este inteligibii este percepétde intelect, ori a telege Tnseanina trece de la un
obiect inteligibil la altu:* Cunoaterea superioérimplici cunogterea finaliitii
spre care aibneaa fiintarea umaih Posedand cgtiinta si autocontiinta, fiintarea
umari imbrad atributul moraliétii — omul este o fiiga morak. Binele moral este
acel “bine” care se manifésin legitura cu fiinta intelectid si libera in actele
volitive, al cror acte imbrat atributul moralistii prin incadrarea in ramele unor
legi care definesc ceea ce este kindu. Regulile morale promulgate de o societate
evolueaz in timp, Ind se distinge o lege natuiatonformi tuturor poterelor pe
care fiina umad le posed ca un dar din partea Absolutului careirue fiintarea.
Aceasi lege naturdl se identifié@ Tn cretinism cu legea de drept divin, fiind in
totalitate conform cu legea divid revelai (Decalogul)si in conformitate cu
“binele” metafizic, druit prin actul fiinarii de Creator.

Il. PROBLEMATICA FILOSOFIC A A RAULUI

Raul este o realitate pe care o experimienfn viga de zi cu zisi este
exprimat Tn moduri diferite atat prin interpfetstiintifice sau pseudgiintifice
(mai ales in ultimul timp prin exaltarea noiloruipde gnoZ#, paranormalului sau
sincretismelor religioase), precugnin arf, filosofie sau teologie. Milenarismul,
explozia informgonak si mass media care popularizéaenimentele catastrofice,
inedite, Azboaiele, atentatele, etc, precygimprofundele modifigri din gandirea
epocii contemporane, duc la api@riunei viziuni fataliste despre realitate. Cu ¢oat
ca raul se manifestin lume, se pune problema unei defirmeale. Ce esteaul?
Care este naturaului? Are #ul din punct de vedere metafizic o exigtereak?

Raul este prezengi cunoscut sub forma mai multor manifest raul ca
maladie, obiectul de studiu al medicinifut ca suferim, obiectul de studiu al
psihologiei; &ul ca pcat, obiectul de studiu al teologiefut ca infragionalitate,
obiectul criminalisticii si jurisprudenei; raul social, studiat de sociologie,
economissi politica. Filosofia §i pune problema “de ce” este posibil Galrsi se
manifeste ca un fenomen de necontestat in lumesdfib secolului XX exprimin
formele ei cele mai populare o filosofie a absuwdubd viziune pesimigtprin care
omul nu mai descop@sensul vigi salesi al existenei.*

13 Cf. Summa Theologiae, |, g. 79, a. 8
4 Krapiec,op. cit., p. 193
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Factorii care amplifig o astfel de viziune sunt: fiecare fiirinsuflaita este
“predestinat” la moarte, @reia 1i corespund Tnatr&nirea, maladiilgi suferinele
aferente; Nesiguraa ca sentiment psihic generale nesiguraia faa de ceea ce va
fi dincolo de moarte. Credia apeleazla semne, simbolusi se folosgte de un limbaj
analog, atata timp céat realitatea spirduagimane transcendentori incepand cu
nominalismul incepeisse manifeste relativitatea Tn ceea ce prd/ealoarea de adav
a semnelor. In plus o cungere direct, experimental este posibil (marturie stau
revelaiile, viziunile, etc.) in& nu poate fi transpasealterat intr-un limbaj inteligibil,
perceptibil empiric; Sentimentul de fasaiessi teama care insgste relaia faa de
Absolut®® precumsi incertitudinea dobandirii mantuirii pentru oricen cu adeirat
homo religiosus; Fiinta uma# este condamnaki considere intotdeauna “ceva” bgin
vrednic de a fi dobandit dataritalorii axiologicesi si aleag Th mod concret mereu
“altceva”; In fine, se pot intdmpla fenomene cucef@micitor, catastrofic, generate
de buna “fungonare” a legilor naturii, care in sine nu au micraloare intetionak,
insa prin antrenarea fit@i umane spre o finalitate tragjocapita semnificaia de
“rau”. Tn general, prin simpla prezginin mijlocul unor astfel de evenimente
(cutremure, alunéd de teren, fenomene meteorologice, etc.), orideainnificaia de
“rau” si chiar de “catastraf oricarui fenomen care ii creasentimentul fragilitii
propriei fiintari istorice in faa naturii dlbatice si dezkntuite, fapt ce contrazice
autotranscendem faa de celelalte tipuri de fiare nsuflgta.*

= Conceytii istorice.

Fiind un element evident care e existera umar, problematica
raului a fost prezeft in preocuparea odeei culturi sau civilizéi. Evident,
primele Tncerari de aspunsuri le regsim Tn mitologiisi in doctrinele religioase de
pretutindeni. Se pot evidga doui concepii istorice.

a. Concepia dualist despredu considet ci akituri de bine in lume existaul,
ca o realitate exist@ala care fiieaz si are o structurontologié.. Cosmosul esteizut in
conseciri ca o realitate polarizain jurul a dod tipuri de fiingri: “buna” si “rea”. Orice
fiintare trebuiedaiba un principiu careaso genereze, deci exislin necesitate Absolutul,
izvorul a tot ceea ce eXistA atribui Absolutului generarea unei fiiri bunesi rele in
acelai timp este un nonsens, #iftdndu-se principiul non-contrade. Mitologiile
popoarelor au rezolvat aparent problema prin afeenaexistefei unui zeu creator
primordial care creaz“binele” si apoi, un altul (fie coexistent, fie un “fiu” carse
razvrateste) di nastere unei fiigari contrare primei, ‘ul”. Este situéa concepilor dualiste
din cadrul unor religii precum mazdeismgufnosticismul de toate tipurile. Se ajunge in
acest caz in afirmarea a doi “creatori”, azdalosoluturi, ori acest fapt conduce la o giua
absurd: afirmarea a daif‘absoluturi” esten facto negarea Absolutului.

15 Sentiment numit de Rudolf Otsentimentul starii de creaturd, sentiment care pendulédatre
perceperea Absolutului ca ullysterium tremendum sau Mysterium fascinans. Pentru
aprofundare vezi Otto RudoBacrul, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1996, pp.15-18

16 Mondin, BattistaAntropologia Filosofica, Pontificia Universita Urbaniana, Roma, 1989, 16217
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b. Raul ca o lipa a fiintarii. Aceast definitie este confori gandirii
metafizicii clasice. Tot ceea ce exi§inteaz este “bun”, #ul manifestandu-se
intotdeauna in ledqura cu fiintatrea, fiind o realitate legate fiintare. Rul se
manifesi ca o “lips” accidental a fiintarii materiale/substarale, nu are o finalitatg
prejudiciaz intotdeauna perfganea. Orice fiitare este compaglin forma-materie,
potena-act, esefi-existena. Ceea ce este esih este constitutigi necesar, in
consecim “lipsa”, raul, nu poate atinge decéat elemente constitutivessaiale,
particulare, altfel ar conduce la disprifiintarii respective. Rul nu exisi, este o
lipsa a fiintarii, fiind definit de patristié astfel:cr tw un ewar to ewar eyer—n non-
existena existena o are. Pentru filarea pe langcare se manifest‘raul” lipsa
cauzeaZ imposibilitatea atingerii perféianii.

c. Raul, sa cum am mai amintit, se manitesta “riu moral” in legtura cu
fiinta contient capabi de alegere libér Omul este o “fiige morak” nu numai prin
intertionalitatea actelor salg prin asumarea responsalifiit pentru faptele sal¥, ci
prin simpla sa prezehsau prin primirea accidesi strii pasive® cand naturazbatici
devine o stare activcu consecite catastrofice sau nimicitoare pentru existerma.
Existena care este “bui poate deveni un %u” si prin denaturarea, prin folosire de
citre om, scopului pentru care “binele” respectiost treat

= Concluzii.

Tot ceea ce existreflect categoria transcedentatBonum?”, fiind bun
incd din creaie. Raul nu posed o existe reah ci doar insgeste fiintarea ca o
lipsa manifestat in elemente constitutive neegate care-istirbesc gradul de
perfeciune/degvarsire, impiedicand atingerea intreguluius potenial. Binele
exist. Raul nu exisi ci se manifest Dar de ce este prezent In exisgeamai?
Aceasta este intrebarea la care filosofia nu pgiesienici un Bspuns, atata timp cat
raul nu numai & nu “exisk” ci nu are nici o finalitate. Pentru om, acest ‘&
ramane un mister al existgn sale istoricgi nu poate primi decaaspunsul primit
de lov la plangerile safé.Aici speculaia filosofici nu mai gseste nici o soltie,
ramanéand ins soluia revelai de Dumnezeu. Acolo unde incetégaterea de
penetrare a luminii naturale gitmii incepe teologia...

" Woijtyta, Karol,lubire si rsponsabilitate, Editura M.C., Bucurgi, 1999, p. 96-97

18 vezi defintiile accidenelor in viziunea lui AristotelMetafizica, Editura IRI, Bucurgi,
1999, p.448, [ XI (K), c.11-12, 1068 a]

19 Cf. lov, 38-41
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ANTROPOLOGIA SI BIOETICA

IOAN MITROFAN

RIASSUNTO. Antropologia e biogtica. In questo studio entrano in discuzione,
le condizioni che portano in relievo le preocupaiziella bioetica nel mondo
contemporaneo, prendendo forma ragionata nellntedialogo tra lo
sviluppo tecnologico e la riflessione teologicasdfglo la bioetica un studio
sistematico del comportamento umano nell'orizzdetie scienze della vita
che riguarda la salute, diviene necessario unreamtiicorso ai documenti
pontifici che si occupano di queste tematiche.albiamo cercato di esplorare
gueste tematiche alla luce dei valori e principiratip consideranda la
bioetica un etica applicata con il suo proprioesist normativo. Di seguito,
portando le tematiche nell'orizonte delle tradizmistiane dell'esistenza, si &
imposta un inerente diferenziazione tra l'antragialsecolare e l'antropologia
cristiana e, nello stesso tempo, abbiamo consenrétwizzonte comune di
ricerca che permeta il dialogo delle stesse.

Nell'antropologia laica si imopongono tre distigtientamenti che
accentuano: la liberta, la scienza e l'efficiedzguesti orientamenti, abbiamo
aplicato una riflessione critica, monstrando la lauctivita in contraposizione
alla bioetica cattolica nella quale l'impronta &t rifa alla natura creata da
parte di Dio che limita gli interventi sulla viteltiorizonte della natura stessa.
In questa prospetiva, si mostra come evidenteiricipio che afferma che:
non tutto cio che é possibile dal punto di vistaieo € ache etico.

Subiect vast, preténs, darsi actual, mereu in schimbare, mereu mai angiplu
lipsit de o stabilitate perénproblematica intereseatotusi destule persoane interesate de
perspectiva unui viitor nu prea indegt si inca nedefinit. Dar numai credia cratina
poate da n asemenea diiusoluti sau cel ptn perspective sigure, chiar dagentru
omul modern par nesatisfitoare, dornic fiind de ceva concret, ceva pre@ssaldii
mereu mai motivate din punct de vedgiiatific si cu efect imediat.

Bioetica, amestecafin mintea contemporanilor cu inforgike din lumea
filmelor de fascinge, bazate pe fantezia broglge descoperirilgtiintifice, risca s
devird un domeniu al fantasticulsii al speculéei de un anume fel, daou se va putea
stabili 0 delimitare nétintre stiinta si fictiune. Tn acest context ne sim datori &
incer@m g facem o anumitdistinaie lamurind cateva din conceptele de bicgtdlate
pe lista de preocdp ale omului modern, gatasi investigheze propria via ca
pe un produs aftiintei si al tehnologiei. Instrumental vorbind, asemeneasthni
se sprijira pe o0 antropologie gna unde trebuie sublin@mereu unitateg globalitatea
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omului — persoaf) asa cum 1l poatai trebuie 4 il caracterizeze filosofia cgena —
instrument indispensabil unei astfel de aliardCaci intr-un raport greu de definit
si de explicat, antropologig etica se stiduiesc § defineasg omul, iar bioetica®
ofere o prezentare a acesteitiiin cele mai variate aspecte ale marniféet sale.

La baza acestei incarc sti credina crgtina ancorai in Magisterul
Bisericii, Tn reflexia teologit. Printre cele mai noi documente pontificale care
abordeaz acest domeniu trebuie amintite Enciclic®leritatis splendor(1993)si
Evangelium vitag1995)* in mod firesc, potia luaé de Tnvititura Bisericii este
diferita de cea atiintei, dornié de o emancipare independgerdaé vreme aceasta
se constituie ca protectoare a finumane in structura sa spiritual-materidfiai
actual decét o decodificare a genelor necesare eeglpoiectului indézng de a
"fabrica” o fiinta umarda Genom, ar fi cercetarea asupra idéftitpersonale a
omului, a fiirtei, a misterului &, dug indemnul dictonului antignosi té Aliniind
asadar negipanirea actudla omului de a se autodgp manifestat in cerceirile
de inginerie genetica ultimului deceniu la o0 antropologie gliea actualizai, ar fi
de dorit 4 se ajung la o analiz asupra adewului integral despre om, in care
ratiuneasi credina umai sa se regseasa pe un teren comun al unui Dumnezeu —
lubire, care s-aauit omuluisi I-a Tnzestrat cu vid pentru ca acest dar personal
si-| transforme mereu intr-o realizare de sinestienti si responsabi. In cele ce
urmeaz dorim € abordim raportul dintre filosofiei bioetici din acest punct de
vedere enwat mai inainte, din convingerea aceasta ne va ajutd stelegem
legitimitatea unei bioetici catolice, adidezvoltai intr-o viziune crgtina asupra
omuluisi a lumii, tindnd seama de principiile moralei gipe.

Fiind vorba de un "studiu sistematic al conduitename in domeniul
stiintelor vigii si ocrotirii sinatatii desfisurat in lumina valorilogi a principilor
morale? bioetica apare ca o eti@plicati avand un sistem normativ propriu. Ea
valorifica principiile si normele generale de naiwetici intr-un domeniu concret al
vietii si sanatatii, in practica clinid, domeniul resurselor sanitagiea problemelor
legate de intervaia asupra vigi si mediului circumscris vigi. Dati fiind
diversitatea conceijlor despre omgi a teoriilor etice, apargi o diversificare a
concepiilor antropologice; pentru echilibrarea unui sitee referigi vom aminti
principiile universal recunoscute, aplicabile Trogesele decizionale Tn bioetic
efectul binefcator, lipsa efectului negativ, respectul autonomnsieireptatea.

Ca ¢ putem vorbi de o bioeticde factuii catolica, fara a denatura in nici
un fel raportul crediti — raiune] trebuie & abordim domeniul in coordonatele
cunoaterii crestine a existetei. In compargie cu bioetica laig, cea catoliz se
caracterizeazprin faptul @ modelul omului de care se ocupceasta corespunde
antropologiei revelate,sa cum a fost elaboratsi sistematizat de gandirea
catolici.

! Dionigi TettamanziBioetica, diferende le frontiere della vifeiemme, Casale Monferrato, 1996, p. 6

% Maurizio Pietro Faggionintropologie e bioetichén Anime e Corpi192, p. 486. CEncyclopedia
of BioethicsNew York, 1978

% loan Paul al ll-lea PP., Scrisoarea encidfitie et ratiq 1998
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Trebuie & facem unele difereieri intre modelul antropologiei seculaiecea
catolici, intre care existdeosebiri, dar care trebuiéstrate pe un teren comun in
intalniresi dialog, 1n folosul sociétii. Desigur, Tn cAmpul moral vor exista deosebiri
intre concefia unui evreu de cea a unui gne, a unui musulman sau cea a unui
ganditor laic. Asupra concggi seculare desiguiigoate § existe formulat o critica
teologici si moral — cretina. In acelai timp, orice obserd vor trebui $ tind seama
de problemele specifice cu care se confrumdicina modeth

M odele antropologice. In contextul actual o antropologie kiou Tnseami
numai un model cu caracteristici precise, cu 0 aldéate exting si o atitudine
puternic ancoratin felul de a fi a timpurilor de fa Se disting trei oriesiti dupa
felul cum pun accentul pe libertate, tignta, sau pe eficief.

Orientarea bazatpe libertatea umanvazuti ca autonomie absoktrupe
individul de orice relge cu semenii &, cu Dumnezeu, cu Universul. Este o
antropologie individualigtin care libertatea este aproape irespongdbiid lipsita
de un sistem de valori, de criterii morale. Nu s& @a norme generale, orice
alegere fiind arbitrdi;, realizali subiectiv, ca singur criteriu de condude referire
la bine sau laau. Ne affim in faa unui subiectivism etic de nedgjp, ultimul
criteriu al binelui ca satisfacere a doeilor si a nevoilor fiind autorealizarea. Omul
se dezvolt Tnsi biologic si cultural; fiind privit astfel, el poate fi obiadt unor
transforndri tehnice dup proiectesi dorinte proprii, neavand nimic superior in
compargie cu lumea animal In comparge cu aceagtviziune reductid, bioetica
catolicd subliniaz importana etia a naturii create de Dumnezeu, avand o ordine
intrinse@ prin care intervetile asupra vigi sunt limitate doar la elementul
corectiv al naturii. Bioetica laic nu face diferefd intre natui si artificiu,
extinzand intervega omului la viaa luat Tn intregime, fa@nd si manipulénd
natura umai pentru a realiza scopuri stabilite de om. Asifelingineria genetic
se trece de la intervgite asupra celulelor somatice la cele germinals@opul de
a crea natura umardupi chipulsi imaginea stabilit de oameni. Nesocotind nimic
supranatural Tn om, se caut modificare precadta intregii sale naturi.

Consecirele aberante ale unei autonomii dezordonate in gBbipeticii
se manifestincepand cu autodeterminarea femeii in problemedetului, ra a se
gandi la viga celui conceput, dreptul la cogilnu dreptul copilului care poate fi
astfel "ohinut" prin orice alte mijloace decét cele demne rdgura umad si
incheind exemplificarea cu eutanasiwé ca 0 manifestare alternatia voirnei
libere.

Orientarea bazatpe stiinta este specific multor antropologii contemporane
laiciste, care reduc totul la elemengtiintific. Omul este redus la momentuls
biologic, toate manifestie culturale, etice, religioase, @arsau valori spirituale fiind

* Scientismul este o deformargtiintei adevirate, o conceje de eseti pozitivist, care considérca
unica fornd de cunostere autentit este cea gtintei vizuti ca ansamblu de cugiimte exacte,
toate celelalte forme de cuntere fiind interpretabile sau iluzorii. Cf. Floriarcu, Constant
Manecapicfionar de neologisméucuregti, 1978
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interpretate intr-o cheie evoionisti. Suntem in fe@ unei antropologii inchise
transcendeei. Elementele acestei viziuni se &sgsc in marile revolii ale
narcisismului umanitii, revolutia lui Copernic (egocentrismul), Darwin
(evoluionismul antropologic in refee filogeneti@ cu animalele), sau Freud (care a
pus in disctie raionalismul uman, accentuand Eul ca nucleu ontologiical;
spiritualul se raporteéa psihic, iar acesta la neurologic, disjnd difererierile
dintre omsi speciile animale). Prin urmare, dreptul lat¥iporngte de la zero,
apoi embrionul se dezvaéltrecand in stadiile uriitoare de vig, de copil, matur
sau latran; in acest ultim stadiu apar evidente afiégapsihologice. intr-o
asemenea viziune ordinea adi este inlocuit cu a face subiectul uman fiind un
intreg de actei operaiuni lipsite de un subiect de sireresi referina.

Orientarea bazatpe eficiema, In concepile contemporane despre om se
bazeai pe primordialitatea lua aveafata de a fi, de a contempla, de a iubi, a
valorilor economico-productive fa de cele spirituale.Ne afim in faa unor
elemente de "etica profitului” sau "etica sucedSuleu toate acestea, progresul
tehnic si tehnologic nu se va putea identifica cu satigfeaetuturor nevoilor
umane. A geza ing ceea ce poate fi produs pe primul loc, iar pellatdoilea 4
se situeze ceea ce se congidmoral acceptabil ceea ce s-a produs, inséamn
accepta & de exemplu, fecunda in vitro, rezervat multa vreme pentru reproducerea
animal, si fie primita fara scrupulesi in domeniul genetei umane. Sacralitatea care
caracterizeaz viata uma#i este contrabalangatle elementutalitatea vieii, iar
atunci céand aceast"prestaie” nu are valoarea sconiatea nu mai trebuie
finalizatd. Astfel se justifid avortul eugeneticaueutanasia neonataleugenetig.
Ambele practici cu un deznahant aserinator sunt reprobate de morala catalic
pentru care nu poate exista dreptul ladvisumai a fiinei viguroassi nici dreptul la
o suprimare milodsa celui nednzestrat supraviguiasi normal.

Concepia utilitaristi considefi bune numai gwnile care dau buistare
individuak si sociak minimalizand &ul. Bunastarea sau disconfortul au o coniga
materialisi care motiveay Tintr-un fel, procurarea sau eliminarea acestora.
Valoarea vi@gi umane este apreciadup buristarea fizid a individului, duga
eficienta sa productiv sociak; unui copil handicapat i se retudreptul de a se
nagte pentru a nu altera confortul familiei, el avémdaloare sizuti fata de un
copil normal. In orientarea bagie eficiema aceast difereniere calitatii duce la
separarea clinicintre fiintele umane care sunt sau care nu gemsoane? intre
acatia enumerand fe, intarzigii mental, persoanele aflate in canfcestia sunt
membri ai speciei umane, dar Tn comunitatea Maralau statuin se per se

Modelul antropologic crestin. Chiar da& in vigtile sfintilor nu exisi
prezentat un model antropologic, tgtexisti destule elemente sau atitudiii
puncte de referii asupra unei concgpcrestine despre om in dimensiunea sa

® Faggioni,op. cit, p. 495
® H.T. Engelhardtiianual de bioeti&, p. 126; apud Faggiorop. cit, p. 498
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corporafi pentru a se putea elabora o bidetmatolici. Ea se bazeazpe o
antropologie filosofig¢ adecvat, elaborat in contextul creditei.

Mai intdi vom socotiomul Tn relgie cu Dumnezediind o creatui a
Acestuiasi, deci, omul poate fi considerat numai in tielau Creatorul®i. Este o
relaie unici, constitutid si exclusivi, o relaie persona care face din om o
persoai, o realitate deschisspre Cellalt, intr-o dinamié orientadi spre dedvarsirea
sa. Demintatea, valoargisautonomia persoanei sunt elementele care au aefier
contextul antropologiei cgéine, orientarea personalisfin care caracterul sacru al
vietii este pus n contraponderea teoriilor seculaattecalititii vietii.

In viziunea bioeticii catolice via uma#i este sadr tocmai pentru &
inglobeaz in sine, de la inceput, tamea creatoare a lui Dumnezeu cu cargdiin
umari ramane intr-o legfura permaneri Acest lucru ne este amintit de Psalmist:
"Tu ai zidit arunchii mei, Doamne, Tu m-ai alwit in pantecele maicii mele ...
Nu sunt ascunse de Tine oasele mele pe caredewithtru ascuns, nici fita mea
pe care ai urzit-o ca in cele mai de jos alm@ntului. Cele nelucrate ale mele le-au
cunoscut ochii 3i si in cartea Ta toate se vor scrie; zi de zi sesiearsi si nici
una dintre ele nu va fi nesctigPs. 138, 13-16).

Valoarea vigi omenati nu rezuli din ceea ce poateia xprime un
subiect, ci in existea sa in relge cu Dumnezeu careidvaloaresi inviolabilitate
oricarei vigti umane de téfr sau adult, aatos sau bolnav, ascut sau int
neréiscut, geniu sau idiot; valoarea fim umane este independ&rde calitatea
prestaiilor sale sau a vié sale, dar legatde relaia cu EI.

Analizandomul il vedem ca pe uintreg multidimensionalEl nu poate fi
redus la aspectuls fizic sau spiritual, ci "unul in trugi suflet" (GS), o unitate
duak exprimai cu binomul trup — suflet, ceea ce 1l face irechicta elementul
biologic sau la cel spiritual, fiind vorba de unrggntrupat. Ca persoan spune
Sfantul Rrinte, ca un intreg, film umai este corpore et anima unus
Consecitele acestei aftuiri sunt difereiiate.

Mai intai trebuie iteles @ orice interverie asupra trupului nu se ogte la
elementul fizic, ci afectedzintreaga persoan Orice violena, ranire, mutilare,
ucidere, este o liigde respect & de persoana iag.

O a doua consedih a unifitii duale a persoanei umane este aceea c
intergritateasi dinamismele biologice ale trupului omenesc nutsodiferente
din punct de vedere etic. Nici libertatea nu esi#pati de sub control, nici
pulsiunile fiziologice nu potasdea tonul, ci toate se pot guverna dguree;
aceasta face posibilsi liciti paternitatea responsabilprin cunoaterea
ritmurilor biologice ale fecunditii. Dar nu este suficient. In baza unei
antropologii crgtine inclinaiile naturale dobandesc caracter moral penirsec
refed la persoana umansi la realizarea sa autendicLegea naturdl nu se
referd doar la natura biologicci la natura persoanei umane in unitatea sa, trup

"loan Paul al Il-lea, Scrisoarea encitlieritatis splendqr1993, nr. 48
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si suflet, in unitatea inclin@or sale spirituale, biologicgi in toate caracteristicile
sale specificé.

In Cartea Genezei ne este prezentat omul creat "chipul si aseninarea
lui Dumnezeu" (Gen., 1, 27). Aceasiseninare revine mereu in istoria antropologiei
crestine fiind specifi@ naturii relaionale a omului, cagtiintei sale intelectuale
(ratiunii) si vointei. Aceste caracteristici stau la inima omului nrodahtiat dup
autonomie, adelr etc. Aceast imagine nu acopérdoar dimensiunea spiritaal
persoana umarcread dug imaginea lui Dumnezeu "este o flifrupeast si spirituak

. voiti de Dumnezeu®.Dumnezeu l-a creat pe omi soopereze la perpetuarea
creaiei in lume: "Creteti si va inmuliti si umplei piméntulsi-I supunei...” (Gen. 1,
28) Este o gpanire in armonigi nu Tn opozie creaiei divine, "Apirareasi
promovarea, venerargapretuirea vieii este o sarcinlasat de Dumnezeu omului,
chemandu-| prin practicarea lat participe la domnia Sa asupra lurtfi'Fiind un
darsi nu o posesie, lumea nu poate fidgispaniti de om in mod despotic; aici se
afla, de fapt, &dacinile crizei ecologice contemporane in care omubntrebui &
uite responsabilitatea sa speciffeta de natura creasi fata de viaa.'

Bioetica de conceje catolia isi asund n raportul artificial-natural o
pozitie echilibras si coereni cu punctul 8u de vedere antropologic, omul putand
interveni asupra dimensiunilor corporale ale pemsgadar "imitind modelul
divin"'? cu irtelepciunesi iubire. Liceitatea asupra regii natalititii, a procréirii
asistate sau a altor manipilde inginerie geneticeste dat de tutelarea binelui
uman autentic, prin conservarea valorilor umanetede spiritualesi trupesti.

Un loc aparte n teologia atena 1l ocup problema primatului lui Cristos
in opera de crearng rascumprare. El este modelyi imaginea dup care a fost
plasmuit omulsi prin El s-a ridicat omul din fireadeuti, la cumuniunea deplirgi
autenti@ cu Dumnezeu, prin intruparea sa. O carne, un atufsagilitatii firii
umane, ridicat la méntuire prin intruparea infiigagié, abdare, suferita motii —
oglinda pura a stalucirii luminii necreate, pe care contempland-o figgine,
suntem transfigura Tnviind, Cristos ne-a oferit templul phtitii divine pentru ca
noi frsine s devenim Temple ale Spiritului Sfant (Cf. 1 Cor.18). Cristos, in
intrupare a dat o demnitate trupului nostru prireaze oblig si-I respecim noi
ingsine, pentru & prin el ne realiam (in toate dinamismele trupului, dowen
instincte, pulsiuniki ne bucuim ca oameni,aspunzand in acest fel la chemarea
evanghelia din toat fiinta noast a cirei armonie ne-a dat-o ingLCristos.

Pornind de la antropologia gtiaa si atitudinile etice specifice s-au dezvoltat
orientrile filosofice personaliste, avand prin urmareeotcalitate in persoana unian
Vom sublinia @ aceste abotdi evidertiazi singularitateai autonomia spiritului

8 Ibidem nr. 50

® Catehismul Bisericii CatoligeRoma, 1992, nr. 362

%10an Paul al Il-lea PP., Scrisoarea encidiigangelium vitag1995, nr. 42
1 Ibidem nr. 43

12 Faggioni,op. cit, p. 507

146



ANTROPOLOGIASI BIOETICA

umansi constiinta de sine deschisspre alteritatesi ulterioritate. In baza acestor
coordonate bioetica de orientare catolitsi construigte modelul personalist
ontologic (subiectul avand la baexistena si esena in relaia unitaé trup-suflet),
relaional (bazat pe valoareq legatura intersubiectid) si ermeneutic (bazat pe
corstiinta subiectid a interpredrii realitatii ulterioare).

In concepia de inspirde tomisti persoana are un statut metafizic bine
determinagi o dinamic finalista a valorilor. Persoana cap astfel o determinare
substatiald Thainte de a fi actual aceasta deterniirrespectul existeai umane
din faza embrionar si pani la deplina sa personalitate. In acgasheie
antropologid persoana este o unitate psiho-fizin orice alegere implicand esan
si existena sa. De aceea conduita trebuidfis controlasi, mai ales in "deciziile"
de tipul interverilor terapeutice sau a manigtdlor asupra embrionilor sau
muribunzilor, precumsi in cazurile speciale de anencefalici sautdiicu stare
vegetativ persisteri.

Raiunea uma este chematsia stabileasg principii si criterii de agiune
asupra naturii personale a omului In dji@ecdevenirii sale; este vorba de
disceramantsi caracter moral al acinilor asupra valorilor perene care definesc
realitatea etig a persoanei. Binele autenticbinele persoanei trebuié soincidi,
fiind cuprins n voima lui Dumnezeu care vrea binele creaturii salesdtelismul
prefigurat nu se confuidcu individualismul subiectiv, deoarece persoanaared
deplina capacitate de autodecigi@legere, ea Insemnand ceeaestenu ceeae
decide capacitatea de alegere in contextul scopuluil,finamijloacelorsi a
valorilor alesé'?

Bioetica catolié asi asuma atitudini clare in raport cu ia umai vpzug
ca modalitate concrési "spaiu” de existeri a persoanei in rgi@a cu Dumnezeu
si cu semenii, stabilind un sistem de norme prediste-o anumii contrapondere
cu poztia culturii laice care vreaasdomine universul cu puterea tehnicii,
excluzand irelepciunea lui Dumnezeu, nu se ajunge decét lesolatiie de tip
individualist, hedonist, consumist sau eficientidensorginte materialist In acest
cadru propice cultura mgirse justifici sofisticand sensuii structurile gicatului,
motivand abendile orgoliului uman datorat dezvatii stiintei si tehnicii.

Este nevoie de o nauculturd a vigii, pentru o lume reandit in care
primatul $-l aibd persoana umana fi Tn contaponderea l@ aveasi unde legea
iubirii aproapelui sugeratde Cristos troneze. Bioetica s-aascut ca un strig de
alarmi pentru a cogtientiza lumea & nu tot ceea ce tehnic este posibil gstgtic,
licit. Bioetica este o djpare impotriva pericolelor iminente ale progrestéihinologic
rupt de sensul fiiarii umane.

13 Elio Sgreccia, Vincenza Mele, Gonzalo Miraridaradici della bioeticaMilano, 1998, p. 88
147



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO-CATHOLICA VARADIENSIS, XLV, 2, 2000

PENSARE. IL DIBATTITO DI HEIDEGGER.
LA QUESTIONE DELLA TECNICA

DANIEL CORNELIU TUPLEA

REZUMAT. A GANDI. DISPUTA LUl HEIDEGGER. PROBLEMA
TEHNICII. In studiul ce urme&z obiectivul nostru este acela de glage
cum interpreteaz Heideggerstiinta si tehnica. Un punct prioritar al
investigaiei il constituie reinterpretarea etimologjia anumitor concepte
cheie: toerie, realitate, Gestell, natuadevr, cauz, etc., ce ne introduc
n istoria gandirii filosofice. Astfel, Heideggesrturea in mod evident faptul
ca stiinta si tehnica, din punct de vedere egal) se ddesc in orizontul
fiintei. Stiinta si tehnica sunt, pe de o parte mandesalle istoriei fiintei,

si pe de alt parte sunt n strédegiturd cu eseta umag. Pentru a investiga
esena stiintei si a tehnicii trebuie $facem apel la un nou mod de a gandi
ce §i gaseste temeiul Tn meditée (Besinnung).

1. «La questione della tecnica»
1.1. Istruzione, costruzione e produzione

Con la questione della tecnica entriamo in uno peblemi
fondamentali che caratterizza 'uomo moderno. L'oomoderno & 'uomo
dei fatti. | fatti sono la sua con-struzione; itifatostruiti sono in un certo
modo I'in-struzione delluomo moderno che diviematga. L’armonia tra
I'in-struzione e con-struzione, caratterizza la lirzazione dell’'uomo
moderno. Le scienze formali, che sono istruttiveealizzano nelle scienze
empiriche la cui caratteristica € la costruttiviiel passaggio dall'istruzione
alla costruzione c’e la mediazione attraverso &rdeione. La distruzione
funge come possibilita dell'istruzione di realizzanella costruzione. In un
certo modo, nel linguaggio comune, la distruzierescritta come la «creazione
delle possibilita per la realizzazione di certigatti». La tecnica moderna gioca piu
sul «produrre» che sul costruire o [listruire, ellanmaggior parte dei casi, non
necessita di un istruzione qualificata delluomaiiarimento alla macchina che
produce, ma piuttosto di un attento controllo dellacchina, tutto sommato
deve saper controllare certi comandi che mettorattm le possibilita della
macchina. Se nelle scienze formali ed empiricreepsogno dell’intelligenza
umana, affinché l'istruzione e la costruzione aocad nella tecnica moderna,
'uomo che custodisce la macchina che producenisarto modo rischia a
ridursi ad uno strumento tra gli altri strumenti.
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1.2. La tecnica moderna e la sua descrizione

Cerchiamo di vedere come analizza Heidegger «lupm®»> che caratterizza
la tecnica moderna. Per inserirci nel cammino ¢hgoita dentro cio che e piu
degno di essere pensato, che caratterizza la mmstrea, dobbiamo entrare in
dialogo con il mondo moderno, e poi fare le comelze per capire, nei limiti del
possibile, 'essenziale a riguardo della questidelta tecnica.

La domanda riguardante la tecnica deve metterciammino verso
I'essenza della tecnica. Cerchiamo di vedere sgpleste comunemente date alla
domanda «che cosa € la tecnica?» ci indicano fizisde della questione della
tecnica, 0 ci possono almeno portare verso le Meaprono le strada per la
comprensione dellessenza della tecnica. Comunesradia questione «che cosa
e la tecnica?», genericamente, si danno due rspbstsono formulate cosi: “la
tecnica @ un mezzo in vista di fini [..4,la tecnica & un'attivitd del’uomd”
Ciononostante queste due definizioni descrivononamarispecchiano I'essenza
della tecnica, tuttavia appartengono al modo diexeda tecnica come un
strumento, — la prima definizione — rispettivamerame attivita del soggetto che
mettendo in atto le sue capacita (pensiero e fakzao) e operando, dispone
della realta dandogli la forma secondo I'utilitda—seconda definizione —. La
nostra intenzione e invece di raccogliere nelleostanze date — con un nuovo
modo di pensare — 'essenza stessa della tecnica.

Secondo Heidegger, la definizione della tecnicaecaso dei mezzi ovvero
strumenti per compiere un fine € esatta. Ma secaggdita, € incapace di rivelarci
I'essenza stessa della tecnica. Se la descriz#iadeatnica in chiave strumentale non
riesce a rivelarci l'essenza della tecnica modegpale sara allora la via che ci
permettera di avvicinarci allessenza stessatgelfdca? Noi dobbiamo rinunciare alle
categorie che caratterizzano la descrizione sttafeedella tecnica, ed in questo
modo, cammin facendo, il nostro compito € quelkstatilire 'origine delle categorie
strumentali, laddove forse certi dati possonoraileéecomprensione dell'essenza della
tecnica moderna. Il nostro compito € quello di @enauovamente, 0 meglio in una
nuova maniera, le categorie che caratterizzarengigro occidentale per arrivare al
significato originario delle parole — nelle qualasconde I'essenziale, perché le parole
custodiscono l'essere, la «lingua € la dimoraedsiére» —, che se € a noi ancora
presente, senza un'approfondita analisi non eilbégeC’e bisogno di questo metodo
proprio per il fatto che le definizioni strumentatin rivelano 'essenziale, e in secondo
luogo, perché la tecnica appartiene al destinesidre, rivelando una certa epoca
della storia dell'essere. L'essenza della tecmisattsae nella definizione strumentale.
Per aprirci all'orizzonte dellessenza della teanaffinché essa si manifesti, dobbiamo
metterci nel cammino. In questo cammino, che eaom@no interrogativo, le diverse
vie del nostro itinerario si aprono, grazie alimbgare. Cominciamo con la questione:
cosa si intende propriamente con il termine «sinton@

! M. HEIDEGGER Vortrage und Aufsétzfullingen 1954Saggi e discorsMilano 1991, p. 5.
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Analizzare il termine strumento implica far ricomuomo, che utilizza
gli strumenti, ed in secondo luogo far riferimeatoperché dello strumento. I
perché dello strumento invia allefficienza, cometimo dello strumento. Si
utilizzano strumenti, perché in questo modo, ibtavattraverso il quale 'uomo si
realizza diviene efficiente. L'efficienza non &€ aoncetto che si regge da sé;
l'efficienza prende senso se interviene lo scopa. finalita € dato dalla
coappartenenza uomo-mondo. Dunque, I'analisi @gimenti come mezzi che
comportano nel loro utilizzo determinati fini, atiga verso un ulteriore concetto;
quello di causa. Il motivo che si instaura nel cafapefficienza-finalita, e nello
stesso tempo da l'unita e la causa. Il concettaugsa ci aiuta a risalire all'origine
dellidea di causa che si rispecchia nella filasdli Aristotele e che poi si incarna
come qualcosa di owvio nella filosofia e nellaszéee partecipa alla descrizione
della tecnica moderna. Per cid € importante terdam@mnalizzare il significato
originario di causa, che ci aiuta e ci introducéanzzonte della nostra ricerca a
riguardo dellessenza della tecnica.

1.3. Le implicazioni del termine «causa»

Esploreremo adesso, per chiarire ulteriormentadatapne della tecnica, il
significato genuino di causa nel pensiero anticecar appoggiandoci sulle
considerazioni di Heidegger. “Da lunga data srappresentarsi la causa come cio
che operadas Bewirkende Operare Wirken) significa in tal caso produrre dei
risultati, degli effetti. Lacausa efficiensyna delle quattro cause, diventa cosi il
modello per definire ogni causalitaMa i pensatori antichi Greci non pensano la
stessa cosa quando parlana@/diov (causd; con questo termine essi intendono:
“cio che é responsabile di qualcos’alem(anderes verschuldele quattro cause
sono i modi, tra loro connessi, dell'essere resgimles’. Responsabile qua non &
da intendere in senso morale, benché tra I'aléity stesso termine greedrrov
si trova anche questo significato. Questi quattoolindi essere responsabile, per
essere capiti nel senso greco, devono esseretigriaitosto al concetto di verita,
che per i Greci éAfBeia (non-nascondimento), cioe avvenimento alla luce
dell'origine nascosta. Essere responsabile e w@nae» yer-an-lassen Questo
fatto dell'essere responsabile come un «far avaserércompreso dalla mentalita
tecnica nell'orizzonte del «pro-durre». “La prceume conduce fuori del
nascondimento nella disvelatezzddag¢ Her-vor-bringen bringt aus der
Verborgenheit her in di Unverborgenheit V6r

1.4. 1l conflitto del fondamento doppio

L'essenza della tecnica moderna in quanto procuelesuo produrre
porta fuori dal nascondimento. Il «disvelamento# &che cosa» della

% lbidem p. 7.
% lbidem p. 7.
* Ibidem p. 9.
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tecnica moderna, che non appartiene alluomo msiosehe 'uomo non dispone
dello disvelamento stesso. Per comprendere l'essdalta tecnica moderna
dobbiamo relazionare la nostra analisi al modoetisare la verita come non
nascondimentoo\nBeia). La natura in quanto si porta fuori dal nascomedit,
provoca I'uomo, lo mette in una situazione cheeesgposta. Ma a differenza della
tecnica degli antichi dove il disvelamento consateel lasciar che si manifesti
I'origine che il fondamento esca alla luce, nedienica moderna c’é l'esigenza di
uscire fuori, esigenza pretesa dalluomo di preedura tecnica moderna costringe
a uscire fuori, lo provoca. Tuttavia provoca ilvdiamento ma non lo produce
senza laiuto del disvelamento stesso che si ma#iimmo, dal quale 'uomo
stesso si sa parte costitutiva. “Il disvelamen®gbverna la tecnica moderna ha il
carattere delldStellen, del «richiedere» nel senso della pro-vocazioniella
tecnica moderna, il tempo, che € il tempo delliesske lascia venire alla presenza
I'essente come semplice presenza, non € piu cosopeEpito 0 meditato, perché
si ritira, si nasconde. Il tempo stesso € un lesciae non esce alla luce. Quando la
tecnica costringe il fondamento a presentarsisatieufuori dal nascondimento, la
stringe anche il tempo, lo pensa in vista del gtogenon come cio che appartiene
alla disvelatezza. Sottomesso all'esigenza dieiduairi, il tempo non € piu il
tempo dell'essere.

Lo stellen, «richiedere» nel senso di pro-vocare ha la suariprop
posizione, neBestand«fondo». lIBe-stande un rimando implicito alla volonta
dell'uomo a differenza dell'oggett@Gegen-standche € un semplice stare di
fronte. Se l'oggettoGegen-standha di per se l'esistenza indipendentemente
dalla volonta umana, Be-standesiste in una propria posizione solo quando
'uomo ordina, convocabgé-stellj. Il Bestand ‘caratterizza niente meno che il
modo in cui & presentarfwes} tutto cido che ha rapporto al disvelamento pro-
vocante. Cio che statéh) nel senso del «fondoBéstandl non ci sta piu di
fronte come un oggettGegenstany®.

Il Bestand«fondo» & capace di manifestare il «che coséxedme» di
un prodotto della tecnica, perché appartiene fafa slello disvelamento. Questo
disvelamento non si manifesta nel campo della cengwne abituale della
tecnica come mezzo per compiere dei fini. L'uompaaiiene alBestandma
«non diviene mai puro «fondddestane. Egli € provocato dalla natura e solo
cosi pud mettere allo scoperto ed utilizzare cié oélla natura si rivela o si
nasconde. “Ma sulla disvelatez4dan{erborgenhejtentro la quale di volta in
volta il reale si mostra o si sottrae, 'uomo nandicun potere” La natura
porta fuori dal nascondimento attraverso la dideelss; il Bestand e la
disvelatezza, ma mandschick) anche alla volonta dell’'uomo, non e solo il
crescere che la natura porta, ma anche cio chembumnvoca. Il pro-durre

® |bidem p. 12.

® lbidem p. 12. Vedi anche nota 43.
" Ibidem p. 13.
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delle cose, oggetti, di conseguenza ha un fondametdppio, la
convocazione delluomo e la disvelatezza della naaturuttavia nello
sviluppo della tecnica, che ha nel suo dinamisnsodno di stabilita, prima
o poi un fondamento o l'altro — 'uomo e la disvelzza — diventera un
epifenomeno perché, la stabilita della tecnicadbiede, ed o I'uno o l'altro
finira per disporre dell’altro per evitare appunieesta duplicita. Nell’epoca
del dominio e del potere della tecnica, e evidete il sopravvento ed il
dominio sara preso da cio che dipende dalluomateRdo dai prodotti
dalla tecnica, tuttavia, non siamo capaci di areval’essenza della tecnica,
appunto perché, la doppia fondazione non & prespariadignita. Nel
Bestandpero, I'oggetto della tecnica riceve il suo semsm € un semplice
mezzo, ma appartiene alla manifestazione dellesseafella tecnica che
nasce dal conflitto, dalla provocazione del realeguanto si dispiega ed
esige la risposta delluomo, rivelando in un certmdo la doppia
fondazione. La risposta dell'uomo e in un certo mada difesa a riguardo
dello dispiegarsi del reale. La produzione deglyeit da parte dell’'uomo,
I'organizzazione e linterdipendenza degli oggetiole nascondere senza
un motivo fondato il disvelamento. Ma perché? Pérulla disvelatezza
(Unverborgenhe)t entro la quale di volta in volta il reale si nmasb si
sottrae, 'uomo non ha alcun potefetyttavia in quanto risponde alla
disvelatezza 'uomo annuncia la sua appartenenaadavelatezza, dove
poi Si esercita con successo; pero, non dobbiamerdicare il pericolo che
sorge proprio dal fatto che sulla disvelatezzasstésomo e impotente.

«Dove e come accade il disvelamento»?

La disvelatezza fa si che il non nascosto accaganbh nascosto,
'uomo opera, si esercita come un fulmine di ereeaiie modifica e guida le
forze della natura. E’ importante tener contofdéb che 'uomo “disvela
cid che & presente entro la disvelateZzgier cid “la tecnica moderna |,
dunque, intesa come il disvelare impiegardas(bestellende Entbergen
non e un operare puramente umaho”

E importante tener presente che, nellambito dsiéaza della tecnica,
'uomo impiega il reale che provoca non come oggettegenstand-ma come
«fondo» Bestand -e “'appello pro-vocante che riunisce 'uomo netipiegare
come «fondo»Bestand cio che si disvela noi lo chiamiamo @e-stell I'im-
posizione®’. Con il termineGestellindichiamo «I'essenza della tecnica modernax.
Ciononostante ilGestelle destino dell'essere che si manifesta nell’efutadia
tecnica moderria Il termineGestellprende un significato importante perché, le

8 lbidem p. 13.

° lbidem p. 14.

1% |bidem p.14.

1 |bidem p. 14.

12 Cfr. M. HEIDEGGER Die Kehre Pfullingen 1962La svolta Genova, 1990, p. 9-11.
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varie forme dellostellen —vor-stellen, nach-stellen, her-stellen, dar-stellee-
stellen, zu-steller- nel termineGe-stell ricevono la loro unita ed esigono la
partecipazione delluomo. Gestellappartiene al destino dell’'essere, anzi &€ destino
dellessere che si invia nella tecnica moderna c@umstell richiamando la
partecipazione delluomo, perché “I'essenza deftinoappartiene allessenza
dellessere™. Vediamo come descrive Heidegger 'essenza deffaica: Ge-

stell, im-posizione, indica la riunionadds Versammelniledi quel ri-chiedere
(Stellen che richiede, cioe pro-voca, 'uomo a disveldreeale, nel modo
dellimpiego, come «fondo» Bestand —Im-posizione si chiama il modo di
disvelamento che vige nell'essenza della tecnicdema, senza essere esso stesso
gualcosa di tecnico. Allambito tecnico appartienece tutto cio che conosciamo
sotto il nome di intelaiature, pistoni, armaturehe sono parti costitutive di cio che

si chiama un montaggiti” Adesso possiamo rispondere alla domanda posta poco
prima: «Dove e come accade il disvelamento»? \lethsento Entbergung
accade nell@e-stell.La veritaoAnBeia che porta fuori dal nascondimentme

la disvelatezzalnverborgenhejtrende possibile il disvelamento che opera sul
non-nascostoGestellé un modo, deriva dalla disvelatezzinyerborgenhejt
scopre cio che é gia disponibile in quanto laeligezza accade come destino
dell'essere. IGestelle il modo in cui il reale si disvela come «fondBestand™.

1.5. Il pericolo

Appoggiandoci sugli argomenti di Heidegger che ladeterminato
il nostro modo di riflettere, abbiamo visto chesBenza della tecnica
moderna € caratterizzata d@aéstell. Tuttavia il Gestell che riunisce, raccoglie i
vari Stellung é strettamente connesso al disvelamento, appadlkenstoria —
Geschichte -dello disvelamento, che e disvelamento dell'essetesenso della
storia come accader@eschichteche e destino dellessere Geschick- Nel
disvelamento e implicito anche il celare che lapdsto al far apparire e che lo
tiene nella presenza. Per questo anche a noirnzssiella tecnica moderna come
Gestellsfugge. La tecnica moderna che e frutto della diezza in quanto la sua
essenza si rispecchia nelgestel] appartiene anche essa al destino, perché la
disvelatezza di per se appartiene alla st@es¢hichte che come accadere é
storia Geschichtg dell'essere e di conseguenza € nel des@esdhick stesso
dell'essere. IIGe-schicle “quel riunente mandare che [...] porta 'uomaisa via
del disvelamentd®. “L'im-posizione & invio Schickun)ydel destino come ogni
modo di disvelamento. Destino in questo senso &eate pro-duzione, la
moinoi¢’t’. L'essenza della tecnica & un'essenza metafisiaagove I'essere &

13 bidem p. 13.

* M. HEIDEGGER Saggi e discorsi..op. cit, p. 15.
'3 |bidem p. 17.

1% |bidem p. 18.

7 |bidem p. 18.
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arrivato al suo totale abbandono, perché normn& fi@i conto della differenza tra
I'essere e I'essente, “la differenza ontologich«nbn» tra ente ed essefe”

e la volonta delluomo in quanto ordina, convocan 18 interessa piu del
«non» del nascostdJO-verborgenhe)t non fa piu attenzione al «non», all’
a privativo dell’ &- Aneia, della verita, e per cio si perde anche di vikta i
fondamento stesso della tecnica che gioca trasheliitezza del reale e la
volonta dell'uomo, fermandosi di conseguenza siiéowalonta.

La tecnica moderna nella sua essenza, ¢eestel] appartiene al destino
Geschick dellessere, ma l'uomo si sofferma su un partieolanodo del
disvelamento, la produzione. La produzione in sdaigo ingloba la tecnica; la
produzione se anche risultato della tecnica, divarche fondamento della stessa,
arriva ad essere considerata sotto questo fondangemte un puro prodotto
dell'uomo, controllabile ed utilizzabile che serakedominio, alla protezione e
prepotenza. Tuttavia il pericolo che la tecnicacoade non e da ignorare. Se
apriamo gli occhi e vediamo il pericolo, 'essestssa della tecnica comincia a
comunicare il proprio di essa. La guerra che € semprisultato e una conferma
della volonta di potenza delluomo, ha avvertito guesto ultimo secolo «il
pericolox. L'uomo € riuscito a ricostruire in pagtéraverso i mezzi che la tecnica
ha dato, cio che e stato distrutto. Ho detto itegaerché, le vite che hanno subito il
teatro della prepotenza di determinare struttarg per sempre irrecuperabile. I
paradosso della tecnica sta anche in questo lfatimo, se anche, nel gioco del
fondamento doppio ha presso il sopravvento atsaeuarvolonta, quando € stato
messo di fronte al recupero della dramma — lewitane — dell'umanita, non gli &
restato altro, che accontentarsi di ricostruibectie gli uomini hanno distrutto o
prodotto a livello delle cosse. “Il pericolo e bese stesso, € ovungue e in nessun
luogo™®, esso dipende dalla storia dellessere, sta smdife stesso in quanto
disvelatezza. La tecnica come manifestazione ssdiie ha smarrito I'essere
stesso, perché esso si presenta a noi sotto &z che la tecnica porta con s€,
cioé prende di mira ed in considerazione soloeggenti e (Percic‘) “il pericolo e
l'epoca dell'essere che si presenta come imposiZ@estel)” .

Se linizio del compimento della metafisica si pgonsiderare
avviato con Nietzsche, questo segno potrebbe ai#aiflettere, a meditare
sullessenza della tecnica che e lattualizzaziaela volonta delluomo come
volonta di volonta e con cio I'abbandono dell’'ess&olo la metafisica che arriva
al suo compimento, puo rendersi conto dei prapitijiricordarsi che ha trascurato
I'essere. Ed e proprio il pericolo che puo ricoedguesto evento.

Con le fine della seconda guerra mondiale si piadtie il compimento
della metafisica occidentale ha toccato l'intereopa, in quanto ha messo in atto —
il fine della guerra — la riflessione della sugppepstoria, ha ricevuto con altre parole

'8 M. HEIDEGGER WegmarkenFrankfurt, 1976SegnaviaMilano, 1994, p. 79
9 M. HEIDEGGER La svolta., op. cit, p. 19-21.
0 |bidem p. 21 corsivo mio.
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limput decisivo che ha aperto un nuovo modo dispem la storia e 'umanita.
Nietzsche, che e l'autore che ha segnato l'inizimccompimento, ha considerato
Cosi parlo Zarathustra,in una lettera a E. Rohde del 22 febbraio 18840me
un compimento della lingua tedesca. C’é un strefiporto tra linguaSprach¢ e
essere. La lingua & «dimora dell'essere» ed ari@atompimento, richiede il
compimento di un'epoca d'interpretazione dellessavendo come conseguenza
il compimento della metafisic&he cosa significa pens&dl pensiero nasce con
la parola, perché la parol&pgrachg¢ € capace di far corrispondere l'essenza
delluomo all'essere. Pensare significa riguardlappartenenza che e propria tra
lessere e I'essenza uméahd#erd se la parol&prachg nel senso di lingua arriva
al suo compimento, il rapporto stesso che essardgue custodisce si rende inutile
senza un nuovo inizio. L'inizio € dato proprio dadere i limiti, rendersi conto di
cio che, nell'epoca dell’essere che si presentai aameGestel] porta con sé di
vitale, cioe il pericolo come la possibilita dedfeolta perché si ricorda cio che e
stato abbandonato; I'essere. Quando nella linGpea¢he il rapporto dell’essere
con 'uomo sparisce, cio che resta € il nichilisthoichilismo € il venir meno nel
linguaggio delluomo, —caratteristico della suaeaga — dellessere. Ma questo
sarebbe il compimento della metafisica, cid chedasare che linizio della
metafisica occidentale € nichilista, ed infattindeabbandonato, gia dall'inizio
della metafisica, I'essere, la differenza tra Bes® I'essente. La tecnica, in quanto
mette in crisi la verita dell'essente, destituigdendamento che ha equilibrato
dall'inizio sino al compimento la metafisica occitide. La tecnica rivela la sua
essenza come pericolo non nella distruzione, nia cabacita di ricostruire. La
distruzione € un attimo, cio che dura e la ricagine. Il pericolo non puo abitare
in una cosa passeggera, ma in cio che permang@ragiéga manifestazione.
Heidegger chiama 'uomo ad aprirsi «autenticametitessenza della
tecnica». Le posizioni pro o contro la tecnicavder dal risultato della tecnica,
che ha il suo fondamento non nel reale inteso ddestand che richiama 'im-
posizione Gestel), ma nel soggetto, che in quanto soggetto pensattdeidente,
costituisce la realtd come un puro orizzonte ditfye utilizzabilita, non tenendo
piu presente nellBestandla disvelatezza del reale. Tuttavia la disvelatezdze
costituisce lintera realta, include 'uomo in qt@m@ppropriato alla disvelatezza
stessa. Per0 questa inclusione e da intendersiwomghiamo di appartenenza di
cio che e proprio nel interscambio del fondamerdppib. L'essenza della
tecnica che come destino dell’essere si presem@ai aomeGestel] sotto
questa forma richiama nel suo disvelamento la mesgdalita dell’'uomo, il
quale e invitato ad andare oltre la categoria dnmartamento. Allora

2L «_ Ich bilde mir ein, mit diesem Z. [Zarathrustra] dieutsche Sprache zu ihrer Vollendung

gebracht zu haben. Es war, nadatherund Goethe noch ein dritter Schritt zu tun — ; gighalter
Herzens-Kamarad, ob Kraft, Geschmeidigkeit und &ahlie schon in unsere Sprache so
beieinander gewesen sind”. Nietzsch&\Ferke in zwei BandeDarmstadt, s.a., Band 1, p. 799.
2 Cfr. M. HEIDEGGER La svolta., op. cit..., p.17.
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questa responsabilita oltre che allargare l'oritzodella tecnica, — non
limitandosi ai puri prodotti utilizzabili — intrade nella costituzione e
nell'accadere della tecnica anche il pericolo.dtipolo non € qua inteso nel
senso di distruzione, ma come qualcosa che, teptgsente, ci puo
relazionare autenticamente, trasportandoci neldapenza dell’essere.
Secondo Heidegger: “nell’essenza del pericolo stes& dimora un favore,
il favore della svolta delloblio dell’essere neleeritd dell’esseré®. In
questo senso vanno letti i versi di Holderlin @&&tmos «Ma dove é |l
pericolo, cresce / anche cio che salva». Cio cha sainteso nella nostra
interpretazione come: cid che sta nel pericolosstes cid che ci riporta
cammin facendo nell’essenziale.

Dobbiamo vedere le differenze che sono arrivate latte attraverso la
disvelatezza come: pro-vocazione, violenza. L'ugisigondendo alle differenze,
tenta di nasconderle per dominare meglio la reajtéesto fatto accade
esplicitamente nella tecnica moderna. Vediamo lo® mensa  Anassimandro a
riguardo: “ il principio degli esseri € l'infinith..] da dove infatti gli esseri hanno
l'origine, ivi hanno anche la distruzione secon@gessita: poiché essi pagano
'uno all'altro la pena e I'espiazione dell'ingiisa secondo I'ordine del tempo”
L'ingiustizia ricadra sugli esseri che al loro apge hanno fatto violenza all'unita,
allinfinito. La tecnica moderna cela lorigine G@el differenza ontologica
totalmente, il pericolo si rivela come pericolol'ngkzonte divenuto ormai piato,
nell'uniformita, conformita. Nel non riconoscerenatura, le differenze il pericolo
puo essere riconosciuto anche attraverso l'imdifea. L'indifferenza prima o poi
provoca 'uomo, lo incita a pensare nuovamentechi riesce a dominare con
successo cioe il reale attraverso la tecnica.dsietfonte dell'indifferenza, non c’'e
piu I'essere, ci sono solo e soltanto essenti,tguesin peccato che ci spinge a
confessarci e di conseguenza saremo perdonatiarito le differenze.

Il disvelamento che costituisce anche la tecnicdemma, — come uno dei
modi della manifestazione — non deve essere i a partire dal
principio di causalita. Nella prospettiva del perwicalcolante, che si fonda sulla
ragione e chiama in moto la causalita, la tecnjmsar® come un prodotto
delluomo. La realta € garantita dalluomo, ed @ripolo, se anche esiste
teoreticamente, dipende solamente dalle decisiapiabt'ultimo. Pero e falso! In
guesto ambito il pericolo non appare legato alesa della tecnica, perché
lessenza della tecnica non viene pensata. MBestand «fondo» non é
totalmente controllabile, in esso sia la disvelaéedel reale sia la volonta
dell'uomo concorrono. IBe-standin quanto non sta di fronte, non &€ un oggetto
Gegen-standproprio perché il soggetto annienta o almeno’ihterizione di
annientare la disvelatezza del reale in favore deltisioni del soggetto, il pericolo

3 |bidem p.21.
24| Presocratici Testimonianze e frammenéi cura di G. Giannantoni, Bari 1988ol., I,
Laterza 1983, 12B1.
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di conseguenza appare come cio che dipende daéttog§e I'uomo, nel suo
rapporto col reale, per realizzarsi si rapportaresle che costruisce, |l
rapporto rischia di ridursi tra lui ed i suoi prdtiloLa disvelatezza — come
ci0 che caratterizza e costituisce I'essenza delmica nelloGestell —
scompare, rimanendo solo il porre ed il produrre gbverna il rapporto
dell'uomo, ed il vero, di conseguenza si riducei@ che si adegua o
corrisponde alla realta. La realta appare comgawerno dei prodotti che
'uomo ha realizzato, creato, governandoli eckdle e caratterizzato dalla
potenza del soggetto che, attraverso strumentifasil suo mondo,
manifestandosi comi creatore ed il dominatoredi questo mondo dove il
pericolo, come appartenente all’essenza delladacnbn c'e.

Il pericolo appartiene allessenza della tecnicaneGestell, che si fa
intravedere nel destino dello disvelamento: “'egsedella tecnica, in quanto & un
destino del disvelamento, € il pericdf’ll destino & da comprendere come cid
che e destino dell’essere in quanto stdBasthichte Nellaccadere della storia
come disvelamento, il pericolo appartiene allaelitezza stessa che si sottrae
nella tecnica come una delle possibilita di quesselamento. Il sottrarsi del
pericolo € la condizione che rende possibile laidac Se il pericolo non si
nascondesse, la tecnica non sarebbe possibilaviutorigine della tecnica che
appartiene all'origine della manifestazione e uefiorsi degli essenti, puo
reclamare il pericolo. Il pericolo & imminente adtcnica, non come qualcosa di
negativo, ma come qualcosa del quale non si pi®afeneno, e che ci pud aprire
gli occhi a riguardo della disvelatezza stessaadoecordarci dell'essere e del suo
abbandono. L'essenza della tecnica € in rapportol'essenza delluomo solo
perché 'essenza della tecnica appartiene ed daivari invii (Schickungendella
storia dell'essere. L'essere e 'essenza umanaanteno per manifestarsi, 'uno
ingloba l'altro senza deformarsi. Come la morteoag@agna in ogni momento le
manifestazione della vita delluomo, cosi ancheeiicolo. Il pericolo non e
gualcosa che appartiene solo allessenza dellezdedipericolo appartiene anche
allessenza dell'uomo stesso in rapporto allesseletia tecnica con@estell

La Gestellovverol'essenza della tecnica modernan € intesa come |l
«che cosa», cioé come lI'essenza nel senso di arill cosa», ma: “e un modo
destinale Geschickhafiedel disvelamento, e precisamente il modo deka pr
vocazione®®. |l disvelamento & destino che non si lascia iefiattraverso un
concetto, e inutile pensare il disvelamento constirderappresentativamente. |l
disvelamento si rivela nel pensiero rammentativo.

Per pensare I'essenza della tecnica c'eé bisogmerare in un modo
nuovo l'essenza stessa, tuttavia non attraverscettomuovi. Per i Greci
I'«essenzax» e cio che «e» nel senso di «duraresubtaessivamente il durare lo
pensano nel senso di cio che perdura. Conseguetgahmeerdurare manifestandosi

%5 M. HEIDEGGER Saggi e discorsi..op. cit..., p. 21.
% Ibidem, p. 23.
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si mantiene come permanente; in seguito il perntarggmanifesta nell'aspetto di
ci0 che dura, si mantiene e perdura rimanendogtigrdndosi nell’'aspetto
(e180¢, 1880). Nellidea di «casa» per esempio si mostra ognegg di casa, se poi
concretamente una casa sSi rovina, sparisce, noe vimeno l'idea che ha il
carattere di permaneriZal’essenza\WWese}) nel senso di «natura della cosa» &
pensata atemporalmente. Davvero I'essenza defledanioderna — IGestell -e
possibile che sia pensata atemporalmente? Evidentemo. No perché @Gestell

e disvelamento, non solo cio di cui il soggettpalie nel porre come fondamento,
come cio che sostiene, regge. Il disvelamento diaaal’essenzaleseh che
deriva dal verbaveserche rimanda a sua volta al durevole, al tempoubsip
senso l'essenza non e qualcosa di atemporale tatso@a e caratterizza una
determinata speci&Vesenintesa nel senso temporale, richiama la veritaoril
nascondimento cioe il disvelamento mediante il terRercio Heidegger afferma:
“l'im-posizione (Gestel), in guanto e quello che costituisce I'essdes (Vesendgle
della tecnica, € il durevol€’ Il durare che in tedesco &v&hrer, lo lega al
«Wesen» inteso nel senso verbale, cioe del terfiponando la loro sinonimia. |l
gewahrencio dove il durare e i diversi durare si riunisgoci permette di vedere
«il durare» come possibilitd di manifestarsi, diakirare & concesso.gewéahren

e concedere. Heidedegger rilegge e interpretd perdurare, che in tedesco e
reso dal terminéortwahren, —fichiamando la conessione vista prima — nella parol
che usa Goethertgewahren‘continuare a concederf@” Questo esempio ci fa
capire lo sforzo di Heidegger, che cerca di perdissFsamente le stesse parole,
ed in questa maniera nuova, di cogliere l'essenzia sfugge.

Il Gestell riunisce il «disvelamento pro-vocante», non chiede
all'uomo la concessione della disvelatezza. Il €ismento accade, 'uomo
appartiene al disvelamento stesso, non sta fupet&@sdo il disvelamento
per controllarlo o concedere la sua manifestazioma, € dentro il
disvelamento stesso come qualcosa di proprio dgleliimento stesso:
“'uomo & traspropriatovereigne} all'evento Ereignig della verita®. Il
concedere viene alla luce dal disvelamento stessee d'uomo e
appropriato. Nell’essenza della tecnica cid cher@pno non € solo il
pericolo ma anche cio che salva: “cio che concedello che invia nel
disvelamento in questo o quel modo, & come taleédsalva®. Il proprio
dell’'uomo e di custodire il disvelamento, 'uoma @l pastore dell'essere».
Il pericolo & staccato da cio che salva se si pvasan «unico modo di
disvelamento», perché in questo modo l'uomo rinaneicio che gli
proprio cioé «i vari modi dello disvelamento», clygpartengono alla sua

27 Cfr. Ibidem p.23.
8 |bidem p. 24.
29 Cfr. Ibidem p. 23-24.
0 |bidem p. 24.
% lbidem p. 24.
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piu proppria essenza rapportata all’essere.

E possibile custodire il disvelamento se rinunciamenodo cosciente a
considerare la «tecnica moderna» solo come mezezofatilita il nostro modo di
vivere, che ci permette il dominio della terrae Bisogno di andare a cercare I'essenza
stessa della tecnica nellambito stesso del dimegito che non € qualcosa di tecnico,
in una maniera nuova: “cio che importa € che nalittagno su questo sorgere e lo
custodiamo rimemorandolaar{denkend?. «Custodire il sorgere» non significa
rinunciare alla tecnica, al mondo che essa castuisa penetrare nel mondo non a
partire dalle cose che sono il prodotto dellaidacma meditare sul sorgere di questa
possibilita per comprendere l'essenza stessatdetiea e le cose. Cosi € possibile
rinunciare a considerare la tecnica puramente stianga applicata»: “una volta si
chiamavagyvn anche la pro-dizione del vero nel betfxvn si chiamava anche la
moinoic delle arti belle®. La tecnica in questa sfera risplende nelle diveies del
disvelamento — non € un produrre semplicementaaath — e si appropria di cio che
per 'uomo € proprio la disvelatezza come non mae®nto,oANBela, al quale &
inviato &chicky e che deve impegniarsi a custodire.

Cio che sorge dallessenza della tecnica modenme Gestel| porta in
luce il pericolo, il quale, se é pensato come pleriaende possibile anche la
salvezza nel senso di portarci a cio che e esterz@e il luogo d'apertura che
rende possibile lilluminazione come meditaziond'afsere nella sua verita.
Dobbiamo fare lo sforzo per rendere attuabilestpuardo dentro a cio che e», che
presta orecchio al «'evento della svolta nell'esseCio che €, non si riduce agli
essenti ma e l'essere stesso. C'e bisogno di agmalel mondo, non dobbiamo
isolare le cose, congelare il mondo nella puraoditygita, perché cosi facendo,
perdiamo anche cio che e piu proprio a noi, l'depanza all'essere. La verita
dell'essere deve essere pensata “nel modificatsmdado Welten von Welt
come gioco specular&giegel-Spigldella quadraturaGevierts di cielo e terra,
mortali e divini*.

2. «Scienza e meditazione»
2.1. Verso I'essenza della scienza

Dobbiamo fare un passo in avanti per comprendestota dell'essere
nell’orizzonte della scienza. Le varie implicaziahlla nostra ricerca ci
conducono verso la meditazione.

L’'oggetto della nostra ricerca € la scienza in geee L'intenzione e
quella di capire in fondo l'origine della scienza la sua connotazione su
vari piani delle diverse attivita del’'uomo. Seconideidegger, la scienza in

2 |bidem p. 25.

3 |bidem p. 26.

% M. HEIDEGGER La svolta., op. cit..., p. 25.
160



PENSARE. IL DIBATTITO DI HEIDEGGER. LA QUESTINE DELLA TECNICA

generale comunemente é intesa come una delletatspirituali del’'uomo
che appartiene alle varie attivita spirituali etigtae che si inglobano nel
concetto di cultura. La scienza di conseguenz#adapjuesto senso, € un valore
perché la cultura secondo una delle descriziossicke € un insieme di valori che
un gruppo condivide. Nel dinamismo della culturigrviene la tensione tra vari
valori. Nella storia dell'umanita, possiamo vedgiesta tensione. Per esempio, nel
Medioevo il valore che si € imposto nella culturstato il cristianesimo, le varie
articolazioni della cultura, come per esempiod’aid musica, erano interpretate a
partire da questo volare che fungeva come sostillzacultura. Oggi forse la
scienza € il nucleo della cultura che determinanin certa misura, le altre attivita
dell'uomo, e influenza il dispiegarsi delle alinanifestazioni come per esempio:
l'arte, la letteratura, forse anche la religionendhinteressa propriamente 'essenza
della scienza, come essa si dispiega e si mandesta Cos'é propriamente la
scienza? Per comprendere I'essenza della sciehb@adw dialogare con la storia
— che éSeingeschichte, e questo dialogare ci aiutera a camminarel@ stekso
tempo illumina la nostra ricerca. In questo senswe- della storia dellessere —
vediamo che: “la scienza € un modo, e un modoidecia cui si presenta a noi
tutto cid che &°. A prima vista la scienza ci appare come unazicrea
puramente umana, e 'uomo nel suo appetito di cenesi manifesta come quello
che sviluppa diversi metodi, elabora dati per coarasla realta, ma non solamente
per conoscerla, anche per la volonta di dominegizando nello stesso tempo di
evitare pericoli inerenti alla realta stessa nel @@sentarsi. Questo aspetto — del
dominio del reale — deriva da uneltanschauundell’uomo moderno, il quale si
rappresenta il reale, considerandolo a sua digpasizZNoi nel nostro cammino ci
domandiamo se veramente il reale e la scienza altmopura disposizione
dell'uomo. Owvero se c'é nellessenza stessa dallanza qualcosa che sia
nascosto. Sé queste congetture sotto forma inddiragi accerteranno come vere,
allora il reale non e solo cio che la scienza eg@nta; di conseguenza cio che noi
comprendiamo dalla realta attraverso la scienz&nwndato assoluto e decisivo.

Se c’e qualcosa di nascosto che appartiene aeliesstessa della scienza,
guesta dimensione non verra alla luce se pensgeso@nza solamente come «teoria
del reale». Dobbiamo pensare in un modo nuovadazscper poter cogliere cio che
in essa e essenziale. Forse l'essenzialita digl'zacnon appartiene alla sola volonta
del sapere umano e forse non é totalmente digerdigia rappresentazione, quale
nellepoca moderna si instaura come regola auteeiatsero.

2.2. La scienza ¢ la teoria del reale
Analizziamo I'enunciaziond-a scienza é la teoria del real8cienza in

guesto enunciato secondo Heidegger designa sokaraeriscienza dell’epoca
moderna». La scienza dellepoca moderna diverge s@nfronto con il medioevo

% M. HEIDEGGER Saggi e discorsi..op. cit..., p. 28.
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guando si parlava diottrina, che non ha il significato di teoria del reale,\etie
anche in confronto con l'antichita Greca, quandiayeno deriotiun. Con tutto cid
'essenza della scienza dellepoca moderna astente legata anzi si fonda nel
pensiero Greco. Nel nostro cammino non dobbiamer feresente solo l'aspetto
«dominato dalla volonta di sapere della scienzaemasl, ma € consigliabile
«meditare» sulla scienza moderna, entrando ingdiaton il mondo Greco, il suo
linguaggio, i suoi pensatori, dialogo che pernrditfar venire alla luce cio che nella
scienza € essenziale, che un modo di esplorazpmesentativo, caratteristico della
scienza dell'epoca moderna, non ci permette ciiagere®.

Per analizzare ulteriormente I'asserzioba:scienza e la teoria del
reale,una delle condizioni di prim’ordiné quella di liberarci —nel dialogo
con il mondo Greco —, dall'analizzare il pensietbilelinguaggio Greco in
modo storiograficoHistorisch che descriva i fatti rappresentativamente,
ma cercare di assumere l'accadere in quanto «thspodestinato» cioé come
storia Geschichtg’. Nel nostro cammino analizzeremo i termini «reage»
«teoria» per introdurci nella storig€schichte come storia dell'esserés€in-
geschichtg quale si invia a noi come destino dell'ess&ein-geschigk e ci
permette di cogliere cid che ancora nelle partgesgente’, non come un semplice
‘e passato’, ma ridando vitalith e vigore nei ptbgulteriori nei quali si
utilizzeranno le parole stesse. Cominciamo per@kioh analizzare la parola «il
reale». L'intenzione € quella di analizzare il gigato primitivo delle parole. Il
modo di analizzare il significato primitivo dellerple ci porta sul cammino dove
la differenza ontologica — tra 'essente e I'essesi pud rammentare, illuminando
il nostro discorso.

2.3. Il significato del termine «reale»

«La scienza € la teoria del reale». A noi interadsarire i termini
dell'affermazione per poter capire veramente larnzz nella sua essenza. Il reale
nel linguaggio usuale e quello che ha un esisteggattiva, indipendente dalla
coscienza o dalla volonta, cioé esiste nella redi@ il senso di: esiste, & vero.
Heidegger invece si esprime cosi: “Il reatlag Wirklichg riempie 'ambito
dell'operante das Wirkendg di cid che operd®. L'affermazione & leggermente
diversa, ma ad una attenta analisi questa des&izapre piu possibilita per

% Cfr. Ibidem p.28.

37 «La storiografia concepisce la storia come unttmirecui si verifica un accadere, che nello stess
tempo, nella sua mutabilita, trascorre e passablEMEGGER Saggi e discorsp. 30. [...] «La
parola ‘storiografia’ distorie) (1atopeiv) significa: esplorare e rendere visibile, e desigusi un
modo di rappresentare. All'opposto, la parola iatdiGeschichtgindica quello che accade, in
guanto € cosi e cosi preparato e ordinato, cipdgiis e destinatdé¢schikt und geschicks.
Ibidem p. 40.

% |bidem p. 30.
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l'indagine a riguardo del reale. In questa desm&; il reale assume un dinamismo
tra il passivo (cio che €) ed lattivo (cio chefa) nel significato stesso. La
descrizione e dinamica, dove nessuno — uomo, moctoge O Dio —, €
specificamente nominato, ma che potenzialmentenaddascrizione ulteriore si
puo intravedere. Heidegger a riguardo dell'affelioraez «la scienza € la teoria del
reale», in un ulteriore passo si chiede: «cosdfismroperare? L'operare € un
«fare» fun). Il fare lo connette con il termine gre@&mi ¢ che € la radice del fare. |l
fare inteso in senso greco, cioé strettamente ssarm@n 0so1¢ (Mmettere, porre),
non indica solo lattivita umana, in quanto anchenétura §0ao1{) richiama un
fare — inteso nel senso prima sottolineato — cpeneesempio «il crescere e la
potenza della natura»®boiq & Beolg pro-porre da sé una cosa, pro-durla,
apportarla e condurla, nella presefizd”addove risulta che I'operare che & un fare
— nel senso sottolineato prima —, include nel sgifisato un pro-durre e un
apportare, non essendo solo un’attivita delluorfib.reale Wirkliche) é
l'operante, l'operato: cid che pro-duce ed e prtedoella presenza. «Realtax»
significa quindi, pensata in modo sufficientemesapio: lo star-dinanzi
(Vorliger} pro-dotto nella presenza, la presenza in seastesspiuta di cio che si
produce”’. L'operare Wirker), come pro-durre e apportare, fa nascere I'opera
(WerR. In greco I'operaWerk &’spyov. E importante sottolineare il fatto che
I'operare e I'opera, non si inscrivono nel lorodarsi in un rapporto causale tra
causa ed effetto, ma appartengono al fenomeno disllelatezza che, porta dal
non nascosto alla luce, cioe rende il non nascoatufesto. L'opera e I'operare
ricevono il loro significato essenziale se si ceendono nella sfera della verita
come aAnBeia; ‘il tratto fondamentale delloperare e dell'openan risiede
nell'efficeree nelleffectus ma invece nel fatto che qualcosa viene a poshre e
ergersi zu stehen und liegenel non nascondimentd” La parol&pyov secondo
Heidegger indica «cid che €& presente», perchéosdyme nella presenza; “
Aristotele chiama la presenza di cid che & autaminte presentevepyeia o
ancheéevteAexela: il mantenersi-nella-compiutezZ3” L svepyeia indica 'essere
presente, ma questo & legatoeajbv, che rimanda all'operare nel senso di
«produrre nella presenza», e la presenza € ingssemso di durare, perché si
manifesta, viene alla luce in quanto disvelatezizpresenta e dura. Il significato
dell’svepyeia & «durare-nell’-opera», che secondo Heideggeedanenticato. |
latini traducono, Evepyela con actus, dimenticando in esso il significato
dell'operare greco. Hctusva inteso come una conseguenza di un’azione, ed il
reale appare nella luce della causalita, perdendistd la disvelatezza o meglio

% |bidem p. 31.
0 Ibidem p. 31
“! Ibidem p. 31.
“2 Ibidem p. 31.
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considerando solo uno dei modi di questa disvelatéZoperare di conseguenza é
un fare inteso come un azione. Cio che consegue e € un fatto, la stabilita
del fare in quanto compiuto diviene fattuale. lil fatto» equivale alla certezza. Il
reale dal secolo XVIII acquista il senso di «certmnsiderando, cio che é presente,
come cio che sta in una posizio8tad; il reale diviene cio che sta di fronte, cioe
loggetto Gegen-stand®. Stare di fronte implica un interprete, cio@ uggstto il
guale considera cio che é e sta di fronte, comettogti soggetto si distacca dal reale,
non ne fa parte sé non attraverso le sue opegaldidiviene cio che &, «sta di fatto»,
'uomo lo rappresenta e dispone di esso nellazeert€io che non e certo, non e «di
fatto» non € oggettivo, dipende dal soggetto, egeitbgp. Attraverso la
rappresentazione, cio che € presente viene rapipteseome oggetto, ed il carattere
della presenza oggettitGégenstandigkgit Tuttavia per capire come si € arrivati a
considerare la presenza di cio che e presente oggetto, dobbiamo cercare di
comprendere il termine «teoria» in reazione allexea

2.4. 1l significato del termine «teoria»

Per capire il termine teoria nella frase «la seie@zla teoria del reale»,
dialogheremo di nuovo con il mondo greco. La patefaria deriva dalla parola greca
Bewpla. La Bewxpla come sostantivo deriva dal verbo gréempeiv che a sua volta
nasce dalle radifea e opaw. Bea «é l'aspetto, l'apparire in cui qualcosa si mestra
che per Platone &30¢. “Aver visto, &i8val, questo apparire & sapéfeOpdw
significa: «guardare qualcosa, osservare, congdefdalla descrizione dell'etimologia
di queste parole, Heidegger osserva che la temme concetto si fonda sul verbo
Bewpelv, che e Beav opdwr guardare laspetto sotto cui la cosa preserdas(
Anwesendeppare; e in virttl di questa vista sostare, exjgnesso di essa”

Ai greci in questo senso si dispiegano due formeigi: la vita
teoretica e la vita pratica. La vita pratica € ttarzzata dall'agire e dal
produrre. Invece la vita teoretica € la vita corgkativa che € « supremo
agire», perché [Iutilitd dell’agire stesso non \@erdall’esterno, ma
appartiene all'essenza stessa delluomo. E necesaanlizzare il «che
cosa», che oltre al significato descritto dellaofmBewpia, puod risuonare
nella parola stessa. Il risuonare delle paroledieclin significato che a prima vista si

“3 E importante tener presente l'elaborazione cheegdger ne fa a riguardo dekegenstandp
sviluppo del termine nella lingua tedesca. “La lpaBegenstanduol dire dal XV secolo in poi:
Wiederstandresistenza. [...] Dal XVIII in poi la parola vateme traduzione dibiectum ma
nasce una disputa se sia opportuno @Gegen-wurfoppure Gegen-stand|...] In vista della
distinzione ontico-ontologica di entesgenteed essere, 'oggettivdds Gegenstandipé cio che
nelloggetto & colorato, esteso, ecc.; 'oggett(@ds Gegenstandlichecio che costituisce il suo
stare di fronte in quanto tale”. MEIDEGGER Nietzschel-ll, Pfullingen 1961, trad. it. di F. Volpi,
Adelphi, Milano, 1995 p. 914.

* M. HEIDEGGER Saggi e discorsi..op. cit..., p. 33.

> Ibidem p. 33.
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nasconde, ma che ad un'analisi attenta rilevaattege originario, dove si incontra |l
significato nascosto, in quanto le parole songastofanno la storia, I'accadere, in
quando linsieme degli invii §chickungen nellambito della storia Geschichte
appropria l'essenza delluomo e l'essere, ed residime manifestazione e oblio. In
Parmenide la veritaAnBeia si presenta come “la disvelatezizmyerborgenheitda

cui e in cui la cosa presente si dispiega comermgnwesy™*®: pero, questa verita
risuona nellabecyla, e partecipa alla formazione di essa, tuttavistquiatto e
possibile intravederlo se andiamo alle radici defiola cioéfea e opdw e se
accentuiamo diversamente la risonanza cddee e dypa «riguardo che usiamo,
l'onore e lattenzione che tributiamo», ed allosa Bewpla “viene ad essere
I'attenzione rispettosa che si porta alla disvetateli cio che e presente. La teoria, nel
senso antico, cioe primitivo ma niente affatto actato, él guardare, custodendola,

la verita (das hutende Schauen der Wah)t¥it Questo senso appena sottolineato
della parola teoria, nel linguaggio moderno soppaidune modificazione. La teoria
nel linguaggio moderno restringe i vari significatiginari, ciononostante nella
restrizione del significato, specializza il sigrafio stesso. Nella traduzione latina la
parola grec@swpia, per i romani divieneontemplatio specializzando il significato.
Contemplatice un «guardare che seziona e separa» che trena tadice nel verbo
contemplariche indica «separare qualcosa collocandolo irseriane e racchiuderlo
in essa» che e anche essa traduzione della @aopkav. Si vede che nella traduzione
si & assunto il significato che meglio convenilaailltura romana, in questo senso, la
parola latina ha assunto il significato greco, mahche abbandonato vari caratteri
della parola stessa in favore del contesto cuwurethanendo nello stesso modo
comunqgue legato al contesto greco.

Nella lingua tedesca, la paroBetrachtung e traduzione della parola latina
contemplatio Ma nella parola Betrachtung, che indica sia la vita contemplativa
religiosa, sia la contemplazione di un quadrolasizontemplazione del reale, nella
parola stessa interviene scopo legatoal reale considerato e dato dalla parola
Trachten « Nach etwas trachten equivale a “operare per raggiungere qualcosa,
perseguirlo, tendergli insidie per poterselo asmieu In tal senso, la teoria come
contemplazione sarebbe I'insidiante-assicuranteavpenel realé®®. La teoria
— nel senso di scienza come teoria del realervigrie sul reale, corrisponde al reale,
«ferma ¢tellf) il reale», risponde alle provocazioni del retileeale appare come un
insieme di oggetti — gli aspetti dati dal guardamo posizionati negli oggetti, cid che
viene alla presenza ed in essa si mantiene dioggetto — che si ordinano nella
rappresentazione, come conseguenza del loro coesalgtondamento di questo
conseguire € dato dal nesso causale. Gli oggettieaso la rappresentazione vengono
collocati in diversi ambiti per poter essere misucalcolati e disposti a seconda
dellinteresse di ogni scienza.

“% Ibidem p. 33.
" Ibidem p. 33
“8 Ibidem p. 35.
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2.5. La scienza dalla presenza all’oggettita

Cio che € caratteristico della scienza modernae ¢eania del reale, & proprio
il fatto di mutare la semplice presenza di ciostimeanifesta, in oggetto, e quest’ultimo
nei suoi caratteri fondamentali rappresentarlo cagmgettita Gegenstandigkgit
Tuttavia questi avvenimenti che si incontrano nstiienza moderna, non sono
semplici decisioni degli uomini, ma come avveniineppartengono alla
presentazione dellessere stesso come de§exxliick dove l'essenza delluomo e
I'essere si appropriano e si co-appartengono irorpomprio, e queste caratteristiche
della scienza moderna sono uno dei vari modi dgihdedell'essere. Questo fatto —
uno dei modi del destino dell'essere — implicaviblanza allessenza stessa del reale.
L'oggettita diviene in un certo modo l'orizzontepdissibilita della manifestazione dei
metodi che si applicano su ulteriori campi di geedella scienza. La scienza, come
teoria del reale, contiene nella teoria in un cemtalo lo scopo, che e determinato
dall'«oggettita», che rende possibile 'applicagiotel suo metodo calcolante. I
metodo calcolante consiste nel poter essere deséomiigorosamente l'oggetto,
«campo degli oggetti» — i suoi caratteri — delinggit punto di vista della teoria, al
quale lintenzione della teoria si manifesta irgsata. Delineare diversi campi di
oggetti, € una conseguenza della specializzazielfze stienza per ogni campo di
ricerca, la specializzazione appare come la «coeseg positiva dellessenza della
scienza moderna», ma a noi interessa anche c& chia nellessenza stessa della
scienza moderna.

2.6. L'inaggirabile garanzia della scienza e vediaisua essenza

La scienza moderna — prendiamo per esempio la fistome «teoria del
reale», considera la natura nel suo apparire oebsattere di «oggettitax, il quale resta
determinato dalla semplice presenza, di consegleetetaria «non passa mai oltre la
natura». Ma e da tener presente il fatto che l@anabsi rappresentata ed esplorata
dalla teoria, appare nella sua «oggettita» sol@como dei modix» in cui la natura si
«pro-spetta». “La natura rimane cosi, per la sgidisica, linaggirabile das
Unumganglichg La parola significa qui due cose: anzituttonddura non si puo
aggirare in quanto la teoria non puod lasciarsetralicio che € presente, ma resta
sempre dipendente da esso. In secondo luogouta nan si pud aggirare in quanto
l'oggettita come tale impedisce che la rappresente l'assicurare che le sono propri
possano mai abbracciare la pienezza della rigturd”inaggirabile & il carattere
essenziale di ogni scienza come «teoria del re@ewmi scienza in quanto
teoria, ha bisogno di un delimitato «campo di otigefrealtd) su cui
applicare il metodo calcolante. L’inaggirabile ésponente che domina le
varie scienze, ma la scienza rinuncia in quesidaralla pienezza della sua

9 Ibidem p. 39.
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essenza proprio per il fatto di considerare cortegrdgmante la semplice presenza che
si pro-spetta — alla quale sempre fa ricorso nelondi rappresentazione — che e solo
un modo del dispiegarsi della realta pressa indmmagione. L'inaggirabile dentro la
scienza stessa fa impossibile il rivelarsi delfaga stessa con i suoi stessi metodi.
Come per esempio nella fisica l'inaggirabile édan¢ (natura) che in quanto si pro-
spetta al metodo della fisica € solo un modo deld&piegarsi, che perd domina la
scienza stessa; in questo senso, la fisica nodifgudiente sullessenza della natura
stessa, anche perché nella rappresentazionevatlescienze stesse, I'essenza non
interessa in quanto sta fuori dal loro compito.sue un dato fissato dall'inaggirabile
stesso, in quanto elaborato ed esplorato dalla tieia scienza. Le scienze della fisica
parlano della natura — linaggirabile —, ma norowlic niente sullessenziale della
natura stessa; la psichiatria parla dell'uomo radjgirabile — ma non dice niente
sullessenza stessa dell'uomo; la storiogrédiatérie) parla della storiaGeschichte—
linaggirabile — ma non dice niente sullessenia deoria.

L'inaggirabile «domina nell'essenza della scienessp € pre-supposto, fa
da supporto, supporta il metodo delle scienzerenide applicabile. Cio che é pre-
supposto — l'inaggirabile —, se anche discusso, pu@nmai essere soggetto al
metodo della scienza — cioé diventare oggettooedatteri fondamentali espressi
dall'oggettita resi calcolabili — perché cosi meibbe I'inaggirabile stesso, — se no,
non sarebbe possibile I'applicazione della tedriacampo degli oggetti» ed il
calcolabile [«procedimento catturante-assicuradie] e I'esigenza del metodo
stesso, non sarebbe possibile — e richiederebladtran Senza l'inaggirabile la
scienza non funzionerebbe, ma poiché funziorssdieziale sfugge. “« Lo stato di
cose che domina I'essenza della scienza, cioeteefia del reale, e l'inaccessibile
inaggirabile che passa costantemente inossendds 6tets Ubergangene
unzugangliche Unumgangliche”*°. La scienza come «teoria del reale», che
spiega il reale in quanto esso si pro-spetta —itggetsi fonda sull'oscillazione tra
«la realta del reale» e «la teoria del reale», dbglispiega 'essenza delle scienze,
ma che rimane nascosta al metodo della scienza.

2.7. La meditazione

Come si riesce a cogliere cio che sfugge, I'essesteasa della
scienza? Per arrivare allessenza dobbiamo essgpesti a interrogare in
direzione dell’'essenza stessa della scienza, gmeére vista non appare.
Questo fatto si rende possibile a noi, se siampogdis ad incamminarci
sulla via che apre il cammino. Cio che apre il canamé la domanda.
Tuttavia nel nostro caso «cio che e piu degno sieresdomandato» € cio
che sfugge alla scienza stessa, cioé l'essenzaastdslla scienza. La

0 lbidem p. 42.
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domanda intorno I'essenza della scienza ci trasponen campo diverso
dove il pensiero pensa I'essenziale. Il pensierssad’essenziale in quanto
piu degno di essere pensato se nel sedisw)(stesso che la scienza apporta
ci introduciamo e camminiamo, impegnandoci a et il senso stesso,
cioé introducendoci nella meditazionBeSinnuny La meditazione non é
un «semplice divenire consapevole di qualcosa» es&erne coscienti
(Bewusstsen ma e “il tranquillo abbandondGglassenheita cio che é
degno di essere domandato”. [...] Nella meditaziooeandiamo verso un
luogo a partire dal quale soltanto si apre origaraente lo spazio entro cui
ogni nostro fare e non fare di volta in volta siawe’ > La meditazione
sorge dallo «stato di cose» che la scienza appbrtan certo modo, le
scienze, nel loro metodo, in quanto esplorano «chetati campi di
oggetti», cercano e danno delle risposte, che sordalle domande fondate
nel «campo degli oggetti». Anche la cultuBildung), se anche ingloba le
diverse manifestazioni del fare dell’'uomo, in umteenodo, il fare si fonda
sullimmagine Bild) generale che questa cultura prestabilisce, e dove
'uomo nel perfezionare le sue doti si realizza dtarlelle risposte. La
meditazione é «di natura diversa» sia dalla cultwanto dalla scienza, in
quanto cio che alla sfera dello meditare vienaigelé «cio che & degno di
essere domandato» dove le risposte, sono «un @reen si sottopongono
mai al calcolare. Il meditare sorge proprio neldep del bisogno in cui le
risposte date dalle varie scienze si amplifican@ non riescono ad
assicurare l'intero arco del domandare; in un cerdalo la meditazione e la
risposta al grido che le scienze nel loro spedatg esprimono se si guarda
all'essenziale. La meditazione, cioe, «il tranquidlbbandono a cid che &
degno di essere domandato», ricorda oltre un metla ohanifestazione che
il destino della storia rivela, — ci0 che e, la pdoe presenza — che
appartiene al destino dell’essere, i vari modi i cammini, nei quali
'uomo e invitato ad impegnarsi.

*l Ibidem p. 43.
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STUDIA HISTORICA

DIE PROZKESSETTE DER FRUHEN EISENINDUSTRIE

CONSTANTIN ILIE S

REZUMAT. OPERATIILE TEHNOLOGICE ALE METALURGIEI
FIERULUI IN ANTICHITATE. Notiunea de siderurgie include in sfera sa
de cuprindere procesul tehnologic déraye a fierului in ansambluls Acest
proces poate fi prezentat ca o succesiune detidferaologice care conduc de
la materia priré, minereulsi para la un produs finit, obiectul de fier. Este ceea
ce noi denumim etapele procesului metalurgic, etape sunt prezentate in
textul de fg: extragia minereurilor, imbadfirea minereurilor, reducerea
minereurilor (prin metoda reducerii directe san pnietoda reducerii indirecte)
si forjarea fierului.

1. Einfihrung

Der Feldarchaologe findet sehr haufig Befunde, Kdtmen, Abfalle oder
Objekte, welche einen Bezug zufitien Metallurgie haben. Allzu hé&ufig jedoch
verfiigen die Forscher niclibber die dtigen technischen Kenntnisse, uilmer die
einfache Feststellung des Vorhandenseins solch&r-(Bnde hinaus zu kommen.
Auf der anderen Seite haben die Spezialisten agfedn Gebiet nicht immer
Zugang zu den neuen Funden. Mangels Kontaktendrleso Ausgrabungen von
grossem wissenschaftlichen Interesse im Dunkeln Eatwicklung der Forschung
ist es unabdingbar, dass ein Ort des AustauschiedemDiskussion zuganglickirf
jedermann / jedefrau gefunden wird.

Das Eisen wurde schon kurze Zeit nach seiner Ehtoek zum
wessentlichen Rohstoffiif die ur- und fiihgeschichtlichen Gesellschaften in
unserem Land. Bis zum Aufkommen der Leichtmetalled usynthetischen
Werkstoffe blieb es ein bevorzugtes Material, umnzateriellem Wohistand und
militdrischer Macht zu gelangen. Die Kontrolle detirlichen Rohstoffe-Holz und
Eisenerz-, das Beherrschen der Produktions- undrleitungstechniken, sowie
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der Aufbau eines sicheren Verteilungsnetzes stallendrei Grundpfeiler der
Entwicklung der fihen Eisenindustrie dar.

Die Erschliessung und Ersiifung der Erzlagerstatten sowie die
Ausbeuntung der Walderif die Holzkohleherstellung bestimmen wéhrend
Jahrhunderten den Standort der EisenproduktiotasfaBeit dem Hochmittelalter
kommt als weiterer Faktor die Verwendung der Wasaéirdazu. Auf der anderen
Seite befinden sich die Schmieden, welche Objektkandenwunsch herstellen,
Reparaturen  audiiren  sowie  Alteisen  wiederverwerten, in  den
Agglomerationsgebieten, im Kontakt mit den Konsutaen Vom Produzenten
zum Konsumenten zirkuliert Eisen als Halbfabrikat Form von Baren oder
Fertigobjekter.

Die Eisenarchéologie umfasst ein breitgefachertesdhungsgebeit. Es
handelt sich um eine Archaologie der Techniken Eisens, welche das Studium
der Strukturen (Minen{fen, Schmieden), aber auch der Produkte (Schlacken,
Eisenobjekte) beinhaltétVor allen Dingen stellt sie aber eine Archéologdier
Okonomie des Eisens dar: die Kenntnis der geogrelpéisVerbreitung der Funde
und Befunde und ihrer quantitativen Gewichturidgnrf zum Verstandnis der
Handelswege und zum Ermessen der wirtschaftlicreteBtung dieser Produktion
in einer Gegend wahrend einer bestimmten EpochdieSslich kann es auch eine
Archéologie der Gessellschaft des Eisens seinhgalte Organisationsformen der
Herstellung, Umwandlung, Verteilung und des Gebhnaucdes eisernen
Geréateinventars durch die Jahrhunderte durchleuthte

Dieses Programnibersteigt die Mglickeiten eines einzelnen Forschers,
selbst einiger Personen. Es verlangt die Zusamrbeitaton Spezialisten aus allen
Fachrichtungen: gefracht sind Arch&aologen, HistrmikGeologen, Metallurgen,
Botaniker und Palynologen. Aber auch andere Forsrérichtungen und
Denkweisen Bnnen zu einer Bereicherung der Fragestellungenraigein.

2. Die ProzesskettéAbb. 1)

Der Begriff Eisenindustrie umschliesst die Gesaibtder technischen
Prozesse der Eisenherstellung und —verarbeitungkaBn als eine Abfolge von
Arbeitsvorgangen, welche vom Rohstoff Erz zum Endpkt Metallobjekt fihren,
beschrieben werden. Diese Abfolge bezeichnen wir die Prozess— oder
Arbeitskette der Eisenindustfie.

! Christescu 192%. 2;Macrea 1969p. 290-292
2Wollmann 1997p. 23-27

® Ramin 1977p. 10-14

* larovslaschi 1997p. 5-10

® Forbes IX, p. 51-53

® Craddock 1995p. 30-31
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2.1. Der Erzabbau

Als die Verwendung des Eisens allgemein wurde, wardie
Abbauverfahren schon weitgehend entwickelt. Da Eigenerze sehr reichhaltig
und meist unmittelbar an der Oberflache zugangsicid, ist ihre Ausbeutung
einfach: Gruben verschiedenster Art werden direldralurch eine ithne, sterile
Deckschicht von der Oberflache her in das anstehBnz gegraben. Diese Gruben
tragen die Bezeichnung Pingen (Erzgruben). Gegelfelfe kann der Abbau mit
Schéachten und Stollen weitergleft werden'

2.2. Die Erzaufbereitung

Das Roherz kann meistens nicht direkt verwendetererZuerst reichert
man es deshalb h&ufig an, wobei dieiiinen Bestandteile ausgeschieden werden.
Diese Aufbereitung ist entweder mechanischer (seslewaschen, zerkleinern)
oder thermischer Natur (auében, sten)?

2.3. Die Erzverhittung

Das Eisen ist im Erz mit anderen Elementen in Mihen
zusammengebaut. Diese kristallinen Struktureissan zerstt, die Sauerstoff/
und anderen Atome entfernt werden, damit die hefneEisenatome ein Metall
bilden knnen. Dazu bedarf es der Energie (Hitze) und eReuktionismittels,
das heisst eines chemischen Elementes, welches stéimkere Tendenz zur
Oxydbildung als das betreffende Metall hat. DieSksnent fesselt auf Kosten des
Metalles den vorhandenen Sauerstoff an sich. Demidthen Vorgang bezeichnet
man als Reduktion. Der Kohlenstdihernimmt in der Eisenindustrie die Rolle des
Reduktionsmittels. Bei einer Temperatur von %@Md mehr entreissen der
Kohlenstoff C und das Kohlenstoffmonoxyd CO dem sEmoxyd FeO den
Sauerstoff. Daraus ergibt sich Kohlendioxyd CO2 umetallisches Eisen Fe. Je
héher die Temperatur, desto leichter erfolgt diesakiten.

FeO + CO =>Fe + CO2 2FeO+C=>2Fe+CO2

Im Rennofen wird durch das Verbrennen von Holzkosileerseits die
nétige Hitze und andererseits das Reduktionsmittele@£@ugt. Das Eisen st bei
einer Temperatur von 70@ noch weit unter seinem Schmelzpunkt. Das Gleiche
gilt fir die Gangart, sie erreicht ihren Schmelzpunkt W@0t1208 C, wéhrend
das metallische Eisen noch fest oder teigig bl&ix.fliissige kann also bei dieser

"Ramin 1977p. 44-48Wollmann 1997p. 232-239]arovslaschi 1997p. 11-22
 Ramin 1997p. 98-119jarovslaschi 1997p. 23-25
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Temperatur abfliessen und sich so vom Metall trani@es ist das Grundprinzip
des direkten Verfahrens der Eisernerziting? (Abb. 2)

Wird dieser Vorgang, unter BEfhung der Temperatur, fortgesetzt, so
breitet sich der Kohlenstoff im Eisen aus. Es ehisteine Legierung, das
Gusseisen, dessen Schmelzpunkt wesentlich tiefetesldes obigen Eisens ist. Im
Ofen bilden sich deshalb gleichzeitig zweisBige Substanzen. Aufgrund ihrer
unterschidlichen Dichte lassen sie sicih@los von einander trennen, indem man
die Flissigkeiten nach verschiedenen Richtungen abflietest. Dies ist das
Grundprinzip der indirekten Vetittung®

2.4. Das Direkte Verhittungsverfahren

Das direkte Verfahren wurde bis ins 14. Jh. systisctaangewandt, blieb
in Europa bis ins 18. Jh. Verbreitet und war iniédrbis 1960 das traditionelle
Verfahren'!

Die Vorrichtung, in wecher die Veiitung durchgefhrt wird, tragt die
Bezeichnung Rennofen. Es gibt ein ganzez TypenspekiiesetOfe Ofen. Ohne
hier auf Klassifizierungsdetails einzugehen, lasssith zwei Gruppen
unterscheider’

- Rennofen mit Fliessschlacken: die Trennung degalds und der Schlacke
erfolgt, indem die Schlacken aus dem Rennofen kérassen.

- Rennofen mit gefangener Schlacke: die Trennufagtrindem die Schlacken in
eine Grube unter dem Rennofen fliessen.

Die flissige Substanz, welche sich durch das SchmelzeGaiggart bei
niedriger Temperatur (ohne Schmelzmittel) bildet, reich an Eisenoxyden und
wird als Rennofenschlacke bezeichnet. Den hetemgdtetallblock bezeichnen
wir mit Eisenschwamm. Er ist das Produkt des Rezm&f Seine Struktur ist
uneinheitliche, eine Mischung aus Eisen, Schlaklkdzkohle und Hohlraumel.

2.5. Das Ausheizen des Eisenschwammes

Der Eisenschwamm nicht unmittelbar geschmiedet ererdNach
Entfernung der anhaftenden Schlacke muss er zudwsth mehrmaliges,
abwechselndes Erhitzen in einem Ausheizherd undsdhusieden auf einem
Amboss gereinigt und verdichtet werden. Die nochha&ndene Schlacke wird
dadurch aufgeschmolzen und sammelt sich auf derdddden. Das Endprodukt
ist eine schmiedbare Eisenlupfe.

°® Ramin 1977p. 161-172Glodariu, larovslaschip. 20-35

1% Stoicovici1983, p. 241-242

! Tylcote 1987p. 24

12 Ramin 1977p. 119-124Jarosvlaschi 1997p. 48-55

3 Forbes VII, p. 408

“Wollmann 1967p. 629-636Stoicovici 1981p. 176;Stoicovici 1985p. 170
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2.6. Das indirekt Verhittungsverfahren

Im Laufe der Zeit arbeiten die Handwerker, augr@en des quantitativen
Umsatzes und angespornt durch die allgemeine Anwgnbdydraulischer Maschinen
(Geblase), mit immer gssererOfen uns Bheren Temperaturen. Im 12. Jh. kommen
deshalb die ersten Hatfen auf, welche im indirekten Verfahren Gusseisen
herstellen. Diese Produktionsmethode sezt sich abdturopa erst im 16. Jh.
durch. Das Prinzip des Hochofens hat sich bis heiat® grundlegend veréndert,
auch wenn eine grosse Anzahl von Verbessetunggerommen wurdetr.

2.7. Das Frischen des Gusseisens

Nicht so sehr die Herstellung der Legierung Gussaisals vielmehr ihre
Verwertung ist von Bedeutung. Das Gusseisen atheslist namlich fichig und
kann nicht verschweisst und gehammert werdenaDann es gegossen werden,
was aber keinen Ersat#irfdie herkmmlichen Anwendungséglichkeiten des
Eisens darstellt. Die wessentliche Entdeckung fisichen des Gusseisens, welche
dessen Umwandlung in Schmiedeeisen erlaubt. Beedie/organg wird ein Teil
des Kohlenstoffes, welcher im Metall enthalten iehtfernt. Dazu wird das
Gusseisen in einer Herdstelle (Frischherd) erhitrt einem Luftstrom ausgesetzt.
Der Sauerstoff der Luft reagiert dabei mit dem Huoistoff im Gusseisen und es
bildet sich COZ2. Ein Teil des Eisens wird ebenfedlsxydiert und geht so verloren,
es bildet sich aber ein wessentlich kohlenstoffaiemeEisen, welches nun
schmiedbar ist. Die Verwendung von grossen, hydelulbetriebenen Hammern
(Hammerwerk) erleichtert die Bearbeitung von grosSticken’®

2.8. Das Schmieden von Eisen und Stahl

Unabhangig vom angewandten Herstellungsverfahreimecid oder
indirekt) erhalt man also einen gereiningten, hagneg und zusammengewachsenen
Eisenblock. Der Handwerker kann nun mit der aigeimtih Schmiedearbeit, dem
Ausformen eines Objektes, beginnen. Bei dieseridgiiees, zwei Gesichtspunkte zu
bericksichtigen: einerseits muss dem Gegenstand eimm §@geben werden,
andererseits soltte das Metall die §eschten physikalischen Eigenschaftentigdizh
seiner Verwendung als Objekt erhalten. Unter plajisikhen Eigenschaften
versteht man die Harte, die Biegsamkeit, den Wstded gegen Druck, Verdrehung,
Reibung, Korrosion, usw. Diese Eigenschaften hangen der chemischen
Zusammensetzung und der Metallstruktur ab. Dasovomen von Legierungselementen
(C, P, Mn, usw.) spielt eine wichtige Rolle. Der Henstoffanteil ist besonders

!> Ramin 1977p. 160
'® Forbes IX, p. 207;Ramin 1977p. 165
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wichtig (gréssere Harte, Senkung des Schmelzpunktes). Durclealnzierendes
oder oxydierendes Umfeld des Weildkts in der Esse kann insbesondere sein
Kohlenstoffgehalt beeinflusst werden (Aufkohlun@®ie Struk tur des Metalls,
insbesondere seine Kornstruktur kann durch HamméZerdiicken der
Kristallkérner), Erhitzen (Wiederherstellen der éider) und durch die
Abkiihlgeschwindigkeit verdndert werden (das Hartenaeintl z.B. eine hoher
Temperatur erhaltene Struktur beizubehaltén).

Der erfahrene Schmiedberpfift diese verschiedenen Aspekte wéahrend
seiner Arbeit.

Nach dem Schmieden wird dasi&k in zum Teil langwieriger Arbeit
fertiggestellt. Besonderes das Polieren stellt ipéeihe Etappe der Ausarbeitung
eines schnen Gegenstandes dar. Oftmals werden schlissliehnuitallischen
Bestandteile mit anderen Werkstoffen verbuntfen.

Das Eisenobjekt muss in der Schmiede unterhaltehrepariert werden.
Alteisen kann wiederverwertet und erneutgeschmiegeten.

" Ramin 1977p. 136-137
8 Tylcote 1987p. 55-57
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PROZESSKETTE

Erz + Ganggesteine

I
Abbau

|

Roherz + taubes Gestein

Aufbereitung: Waschen, Zerkleinern, Rosten

|

Holzkohle, Koks angereichertes Erz + Gangart Holzkohle
Zuschlag Verhittung
indirekte direkte
Hochofen Rennofen

Eisenschwamm + Rennonfenschlacke

Massel + Hochofenschlacke
T

i
2. Schmelzen Frischen Ausheizen

Formguss Luppe + Schlacke l Schmiedeluppe + Schlacke

Schmieden ——— Recyclng

L gegossenes Stiick Eisenobjekt + Hammerschlag + Schiacke

|

Abb.1
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PASSIO SANCTI JULII VETERANI MARTYRIS
DUROSTORENSIS (BHL 4555). .
(CONTRIBUTII LA ISTORIA CRE STINISMULUI DACO-ROMAN )

NICOLAE DANIL A

RESUME. PASSIO SANCTI JULIl VETERANI MARTYRIS
DUROSTORENSIS (BHL 4555). CONTRIBUTIONS A L'HISTOIR E
DU CHRISTIANISME DACO-ROUMAIN. Ayant en vue la grande
importance de l'acte martyrique de Julien le vétéle Durostorum (la date
conventionelle du son martyr est le 27 mai) pdustbire de la diffusion et
de la généralisation du christianisme daco-rourdaiangue latine mais
surtout l'autenticité de celui-ci, établie parns leagiographs modems et
contemporains, l'auteur analyse le texte origimallain du document
paléochrétien qui y fait allusion et la traductiooumain de l'acte
martyrique. Jusqu'a maintenant, on a indentifiexdeariantes de l'acte
martyrique, notées conventionnellement BHL 4555 ket B4556. La
premiére variante a été publiée en 1689 par I'théhédictin Theodorus
Ruinait dansActa martyrum sincera et selectbaprés un manuscrit du
Convent Saint Remigin de Reims, et la seconde dédition des
boUandistsActa Sanctorum MaiiyI-eéme volume, étant un manuscrit du
Codex manuscriptude Marcus Velserius d'Augsburg. Dans la littérature
historique roumainePassioa été reproduit pour la premiére fois par G.
Popa-Lisseanu en 1943, avec une traductuion roemdams le contexte de
documents historiques concernant la Dacie et parsRy. Prof. loan
Ramureanu (f 1988) dans une oeuvre de synthésercamt les saints
roumains et les défenseurs de la loi ancestralis, sBalement en résumé,
sans la reproduction et la traduction intégraléecte.

In cadrul izvoarelor scrise privind Tnceputuriletinismului daco-roman,
un loc aparte 1l ocuplistele de martirisi sfinti din provinciile de la Dufirea de
Mijloc si de Jos, dar mai ales, acolo unde s-@sirpt, actele martirice ale acestora.
Aceste documente istorico-literare se Tmpart T ¢egegorii: copia procesului
verbal luat Tn cadrul judédi martirului respectiv, actul martiric al acestyiscris
de atre martori contemporani cu evenimentilrelatarea tarzie a martiriului, n
care se mbih elemente reale cu cele fantastice, in acest dm aaz exceland
hagiografii bizantirfi.

" Memoriei Cardinalului [ULIU HOSSU (1885-1970), ilaplinirea a 115 ani de la stare
si a 30 ani de la moarte.

! H. Delehayel es passions des martyrs et les genres littérgireSubsidia Hagiographica,
13 B), Bruxelles, 1921 (Reprint 196@gssim
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in cadrul primei grupe se inscridartiriul Sfantului luliu veteranul mort
la Durostorum (Silistra, Bulgaria, grecare ficea parte pa@nin anul 1940 din
Dobrogea) in cadrul perseii impiratului roman pgan Diocletianus (284-305)
Avéandu-se n vedere importandeosebit a actului martiric al lui luliu veteranul din
Durostorum pentru istorisagpandirii si generalizrii crestinismului daco-roman de
limba lating®, dar mai ales autenticitatea acestuia stabifit randul hagiografilor
moderni si contemporarfi In cele ce urmeédzvom analiza acest document
paleocrsetin, insait de textul original latinesc, precugnde traducerea romaneasc
a acestuia. Data conv@malk a martiriului Sfantului luliu veteranul este 27ifha

In Martyrologium Hieronymianupcea mai veche liside martirisi sfinti a
Bisericii Universale, datand de la jdtatea secolului al V-lea, daragirat in
manuscrise incepand cu secolul al VIll-femartirul durostorens, in forma clasic
(Julius veteranus martyr Durostorii, VI Kalendasidunu aparé€. In schimb, ar
putea fi ghicit intre sfiti aceleigi zile din documentul sus-mganat, putand
invoca greeli de-ale cogilor. Astfel, la 27 mai (VI Kalendas Junii) sumheatiti, printre
martirii africani, SACCUSsi JULIUS, care, dup parerea noasir ar putea fi numele
transcris grgt al provinciei SCYTHIA (SACCUS), chiar da®urostorum ap@nea de
provincia Moesia Inferior, sezali la sud de Scythia Minorsi JULIUS, numele
martirului durostorens. Mgionam ca aceasi pereche de sfin(SACCUS, JULIUS)
apare numai Tn variantelMartyrologiumului Hieronymianum

Astfel, Tn Codex Bernensis 28@atand din a doua juttate a secolului al
Vlll-lea si pastrat la Biblioteca Ngonali din Berna, in Elviga, la data respectiv
citim: IN AFRICA: Sacci Juli Daame Carp{#n Africa se face comemorarea lui:
Saccus, Julius, DaamnseCarpiaf.

in Codex Epternacensigacum Codex Parisinus Latinus 10837, fost
Supplementum Latinum 1680), datand din primagate a secolului al Vlll-leai
pastrat la Biblioteca N#onak din Paris, la acegiada, citim: in aff. iuli dami carpiae et

2 Despre Durostorum, a se vedea V. Parvamicipium Aurelium DurostorunBucurati, 1924;
G. Popa-Lisseanuncercare de monografie a égt Drastor-Silistra, Bucurgti, 1940; V.
Velkov, Durostorum-Dristar-Silistra. Kurze historische BemerkungierAntike und Mittelalter
in Bulgarien Berlin, 1960, p. 214-218; Chr. Dand@rostorum in Der Kleine Pauly, Lexikon
der Antike ll, Mlinchen, 1979, coll. 183-184

® Mentionam ¢ actul martiric al Sfantului luliu veteranul deDairostorum nu a fost folosit pentru
dovedirea inceputuriloraspandiriisi generalidrii crestinismului la Durirea-de-Jos

4 J. Marie-SaugefGiulio, martire di Durostorum, santdn “Bibliotheca Sanctorum”, VI,
Roma, 1965, coll. 1231-1232

® Bibliotheca Hagiographica Latinaed. Socii Bollandiani, Bruxelles, 1898-1901 (Rept992),
p. 675-676, nr. 4555-4556; titlul 1l vom folosi aefsiat: BHL. Novum Supplementued. H. Fros,
Bruxelles, 1986, p. 504, nr. 4555. (Subsidia Hagiokica, 70)

®J. DuboisLes martyrologes du Moyen Age Lafffurnhout, 1978, p. 29-37

" Martyrologium Hieronymianumed. G. B. De Rossi — L. Duchesne, extras Alata
Sanctorum Novembiri#l/1, Bruxelles, 1894 (Reprint 1970), p. 67

8 Ibidem
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alior. CCCC(in Africa se face comemorarea lui luliu, Damuaspiiasi a altor 400).

In Codex Wissemburgensis 2@cum Codex Guelferbytanus inter
Wissemb. 23, fost Codex coenobii S. Petri Wissemtajand din anul 772i
pastrat la Weissenburg (Germania), citi:africa nat. sci sacci iuli daame carpie
(In Africa se comemoreanasterea sfitilor Saccus, Julius, DaangeCarpia)®.

n Breviarium e Codice Labbeandescoperit de Philippe Labkiédescris
ca si Codex collegii Claromontani, din localitatea @hlaond (Frarm), asizi,
probabil, Codex Claromontanum 734 din Bibliothedailippica de la Berlin,
datand din secolul al X-lea, citimquili, Heliae, Sacci, Julii, Saluciani, Eutrici,
Quinti, Stiabili, Evangelii, Luciani Romae, Resﬂiit(]n Roma se face comemorarea
lui Aquilus, Helia, Saccus, Julius, Salucianus, rieus, Quintus, Stiabilus,
Evangelus, Lucianug Restitutus)".

In Martyrologium Sennonense S. Columbae seu ReginaeiaBualti
variant a Martyrologiumului Hieronymianumacum Codex Vaticanus Reginensis
435, apainand reginei Cristina a Suediei (1 1689), fostrahastirii din Sens
(Franta), datand din secolul al X-lea, cititm: Africa, natalis Sanctorum Sacii, Juli,
Damiae, Carpiae(in Africa se comemoreaznasterea sfimilor Saccus, Julius,
Damiasi Carpia)?

Numele acestor martii nu mai apare in martirolegiiistorice
(Martyrologium Bedae-Flori, Adonis, Notkeri Balbulisuardi, Romaniin grupul
african, cu excea lui Julius, care va fi meionat ca martir durostorens, dupum
vom vedea mai jos. De asemenea, cultul acestar afiicani nu este cunoscut din
alte izvoare scrise sau arheolog’ir’:@ncét considam ci sub numele SACCUS se
ascunde numele SCYTHIA, iar JULIUS este sfantultmosNumele sfigilor
africani a fost preluati introdus inActa Sanctorum Mdif, firi si se poat
argumenta existeasi cultul lor in provincia Africa.

Primul martirologiu istoric, care consemnaage sfantul luliu veteranul de
la Durostorum la data de 27 mai (VI Kalendas JueisteMartyrologium Bedae-
Flori, adicd opera lui Beda Venerabilul (t 735), redactat inti25-731, si
completrile la acestaicute de Florus, diacon din Lyon (T 860), redadiaddui
editi, In anii 806 si 838. In variantele acestui martirologiu, numi@odex
Attrebatensis, C. Laetiensé C. Tornacensedatand din secolul al 1X-lea, citim:
Passio S. Julii, qui sub Maximo Praeside capitipatatione complevit martyrium
(Patimirea sfantului luliu, care a suferit martiriutip taierea capului in timpul

° Ibidem
1% |bidem
1 Martyrologium Labbeanurin Acta Sanctorum JuniVIl, Antwerpen, 1717, p. 26
12 Martyrologium Sennonensigidem p. 42
13 Y. Duval,Loca Sanctorum Africaé-1l, Roma, 1982passim
1 De sanctis martyris Afris Sacco, Julio, Damia, seafa, Carpia et aliis quadrigentis
in Acta Sanctorum MaiVI, Antwerpen, 1687, p. 679
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legatului MaximusY. Martirul nostru poate fi recunoscuirf si se indice calitatea
de veterani fara menionarea localitii, prin felul motii: decapitareai incadrarea
istorici: Tn timpul legatului Maximus, elemente confirma&actul martiric. Tn ait
varianti a acestui martirologiuzodex Divionensjsprovenind de la Dijon (Fraa)
si pastrat in Bibliotheca scholae medicinae H. 410,Mantpellier (Fraa), datand
din acelai secol, citim:Mesia civitate Durostorensi Julii Martyrifin Moesia —
recte: provincia Moesia Inferiore —, Tn cetateadtwrum, (se face comemorarea)
sfantului martir luliu}®. De aceastdat, ni se indi@ provincia (Moesia), cetatea
(Durostorum), numele (Julius), felul mio{martyr), fara alte aninunte.
Martyrologium Adoniscare are la bazMartyrologium Hieronymianungi
M. Bedae-Florj apatindnd arhiepiscopului Ado de Vienne (Fra)n care a tit
intre anii 799-875i a redactat martirologiul, Tn trei el intre anii 850-870, aduce
elemente suplimentare, textul fiind reluat, cu nmesicepii, de alte martirologii
medievale. Ado pareidfi cunoscut actul martiric al sfantului luliu, dicare s-a
inspirat. Apud Moesiam, civitate Dorostorensi, natale Sadciii, qui tempore
persecutionis cum esset veteranus, et emeritaetiamjli comprehensus ab
officialibus, et Maximo praesidi oblatus, nolenscriécare idolis, et nomen
Domini Jesu Christi constantissime confessus, ahlpgententia punitus est.
Cumque duceretur ad locum caedis implendae, Esychiidam miles, cum et ipse
ob fidem Christi comprehensus detineretur, rogadaim dicentes: Memor esto
mei: nam et ego subsequor te. Plurimum etiam sdbatssicratem et Valentionem
famulos Dei, qui nos jam per bonam confessionenegasserunt ad Dominum.
Julius vero osculatus Esychium dixit: Frater, feativenire; mandata enim tua jam
audierunt quos salutasti. Sic accepto orario, ligasibi oculos, martyrii palmam
gladio caedente percepi{in Moesia, In cetatea Durostorum, se comemdreaz
nasterea sfantului luliu, care, in timpul persgei) fiind veteransi cu serviciul
militar terminat, prins de oficialiti si predat legatului Maximus, nevrand s
sacrifice idolilorsi marturisind in mod constant numele Domnului Isus ©dsa
fost pedepsit cu sentim capitai. In timp ce era dus spre locul, unde avése
comiti crima, Esychius, care egael soldat, dar pringi detinut din cauza credini
in Cristos, 1l ruga zicand: Amingeti de mine, &ci si eu te urmez curand. Mai
mult, (te rog) saldt pe servii lui Dumnezeu, Passicratgsvalentio, care, prin
marturisire burd, ne-au precedat la Domnul. luliu, Tmatig&dnd pe Esychius, a zis:
Frate, giibeste-te 4 vii; cele transmise de tine deja le-au auzit, peicare i-ai
salutat.Si luand prosopul, legandi-ochii, a primit cununa de martir prin lovitur
cu sabia)l.7 Pirerea noask; conform @reia Ado s-a inspirat din actul martiric, are
la baz rezumatul din prima parte a textului (fda ... punitus est in timp ce a

!> Martyrologium Bedae cum auctario Flprin Acta Sanctorum Martjill, Antwerpen,
1668, p. XX. Despre martirologiu, a se vedea: hdigjop. cit, p. 38-42

1% bidem

73, Dubois — G. Renautle martyrologe d’Adon, ses deus familles, ses teignsions.
Texte et commentair@aris, 1984, p. 171
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doua parte (de I€umque duceretur .pari la sfasit) reproduce, aproape cuvant
cu cuvant, actul martiric. (A se vedea mai jos).

O menionare scutt, simph, a martiriului, amintind d€odex Divionensijs
0 datodm aceluigi Ado in al $u Vetus Romanum Martyrologiynedactat in
aceeg perioadi casi Martyrologium propriu-zis,si avand la bax pe acesta din
urma. Aici citim: In Moesia, civitate Dorostorensi, Julii martyr(ﬁn Moesia, Tn
cetatea Durostorum, se face comemorarea lui ludictiml)™.

Martyrologium Fuldense(Codex Vaticanus Reginensis 441, fost al
manastirii din Fulda, Germania), datand din secoluXalea si avand la bax M.
Adonis, sintetizeaz stirile despre Iuliu astfelApud Moesiam civitatem, natalis
sancti Julii: qui cum esset veteranus et emeritaétia®, comprehensus ab
officialibus, et Maximo praesidi oblatus, cum nbl#acrificare idolis, et nhomen
Domini Jesu Christi constantissime confitereturcalkatus est.(Tn oraul din
Moesia se comemoreanagterea sfantului luliu, care, fiind veterancu serviciul
militar terminat, prins deatre oficialitati si predat legatului Maximus;i nevrand
sa sacrifice idolilorsi marturisind Tn mod constant numele Domnului Isus ©0dsa
fost decapitat}®

Martyrologium Notkeri Balbuliapatindnd monahului cu acslanume de
la manistirea St. Gallen (Elw®), tritor intre anii 840-912, reproduce intocmai
textul din M. Adonis® incat nu-l mai re@m aici.

Martyrologium Usuardi opera monahului Usuardus de laanistirea
Saint-Germain-des-Prés, l&n@aris, care a it intre anii 800-877i a redactat
Martyrologiumul in mai multe edii intre anii 850-877, exemplarul original
pastrandu-se la Biblioteca Manak din Paris (Codex Parisinus Latinus 13745),
consemneaz martiriul sfantului luliu astfelApud Mesiam civitate Dorostorensi,
natalis beati Julii, qui tempore persecutionis, c@sset veteranus et emeritae
militiae, comprehensus ab officialibus, judici eblatus, quo praesente, cum idola
execraretur, et nomen Christi constantissime cerdgtur, capitali sententia
punitus est(Tn Moesia, Tn cetatea Durostorum, se comemadareagerea fericitului
luliu, care, in timpul persegei, fiind veterarsi cu serviciul militar terminat, prins
de atre oficialitati, predat judegtorului, dug ce a blestemat idolii Tn prezenlui
(a judedtorului — n. n.)si a marturisit in mod constant numele lui Cristos, a fost
pedepsit cu sentia capitai)®’. Ineditul martirologiului lui Usuardus este fuiac
atribuitd lui Maximus, aceea dpidex adia judedtor, parere la care a aderait

'8 Vetus Romanum Martyrologiyrin Martyrologium Adonised. D. Georgi, Roma, 1745,
p. XXXII

¥ Martyrologium Fuldensgin Martirologium Adonisop. cit, p. 663

20 Notkeri Balbuli,Martyrologium in Patrologiae cursus completuSeries Latina, t. 131,
Paris, 1884, col. 1090

1 ). Dubois,Le martyrologe d’Usuard. Texte et commentdireSubsidia Hagiographica,
40), Bruxelles, 1965, p. 235

183



NICOLAE DANILA

George Popa-Lisseaffi care ni se pare mai apropiate adeir.

Kalendarium Palatino-Vaticanum(Codex Palatinus Vaticanus 499),
datand din secolul al Xll-leg pastrat inSacramentarium Gregorianudin acelai
secol, metioneas, la data de 27 mai (VI Kal. Jun.) @edii mar. (luliu martirul) 23

O sintez a martiriului lui luliu o datadtm Iui Petrus de Natalibus,
episcopul Vengei (T 1406), care ii face un elogiDé Sancto Julio martyjen al
sau Catalogus sanctorum et gestorum eoywapirut in mai multe edii incepéand
cu anul 1493, cele mai multe sijte la Lyon, in Frata.®

Martyrologium Romanumavand la baz martirologiul lui Usuardus,
compilat de cardinalul Cesare Baronio in anul 1%84ima ediie oficiali a
Bisericii a ajrut Tn anul 1922, Reprint: 1956; @dicritica a bollandstilor a agirut
in anul 1940), red urmatorul text: Dorostori in Mysia natalis beati Julii, qui
tempore Alexandri Imperatoris cum esset veterantisemeritae militiae,
comprehensus ab officialibus, Maximo praesidi dffierquo praesente cum idola
execraretur, et Christi nomen constantissime cerdiur, capitali sententia
punitus est(in (cetatea) Durostorum din (provincia) Moesia comemoredz
nasterea fericitului luliu, care, Tn timpul Triptului Alexander, fiind veteragi cu
serviciul militar terminat, prins deate oficialititi si predat legatului Maximus,
dupi ce a blestemat idolii, in prezanui (a judedtorului — n. n.)si a marturisit in
mod constant numele lui Cristos, a fost pedepsisentina capitai)®®. Celelalte
editii prezinti modificari de text nesemnificativé. Baronius atribuie martiriul lui
luliu persectiei imparatului Alexander Severus (222-235), ceea ce esident, 0
greseali, observat de hagiograff’ Toate datele transmise de martirolagjiVitae
Sanctorurmau avut la bazactul martiric al Sfantului luliu din Durostorum.

Pari Tn acest momengtiinta hagiografig a identificat doar dauvariante
ale actului martiric, notate conugmnal BHL 4555si BHL 45562 Prima variant
publicat este BHL 4556i a agirut in ediia bollandgtilor Acta Sanctorum Maii
vol. VI: este un manuscris provenind din Codex nsanptus al lui Marcus
Velserius din Augsburg (Germanfd).

A doua variant, BHL 4555, a fost publicatin anul 1689 de eruditul
benedictin Theodorus Ruinart Atta martyrum sincera et selectatiparita, apoi,

2 G. Popa-LisseaniAnchetarea martirului Juliusin Dacia in autorii clasicj I: “Autorii
latini clasicisi postclasici”, Bucurgti, 1943, p. 133, nota 1

3 Kalendarium Palatino-Vaticanupin Martyrologium Adonisop. cit, p. 706

4 petrus de Natalibugatalogus Sanctorum et gestorum eorum ex diversusninibus
collectus ed. J. Saccon, Lyon, 1519, cap. LVI

%5 Martyrologium RomanuncCitta-del-Vaticano, 1956, p. 123

%6 Editie critica, Bruxelles, 1940, ne-a fost inaccesibil

27 J. Marie-Saugetoc. cit.

%8 A se vedea nota 5

29 Acta Martyrii ex Codice Manuscripto Marci Velsefin Acta Sanctorum MaiiVI, op.
cit., p. 660-661
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in alte 4 edii.*® Ruinart a publicat actul martiric diipun manuscris de la
manastirea Sf. Remigiu din Reims (Frajy acesta prezihunele diferete faa de BHL
4556%' O variand a “variantei” BHL 4555 a publicat eruditul bolldastd Hippolyte
Delehaye in anul 189%, text care s-a impus in intreaga literatiragiografié
moder, fiind preluat de toate eille de acte martirice din acest setbl.

Passio Sancti Julii martyrisa fost descopeiitde eruditul bollandist in
Biblioteca publi@ a orgului Le Mans (Frata) n cadrulCodexului Cennomanensis
217, care cotine Vitae Sanctorumacesta provine din bibliotecainastirii Saint Pierre
de la Couture (S. Petrus de Cultura) dirgarenertionat mai sus’

Codex Cennomanensis 2t@rtine 139 foi foliae), dimensiunile: 36,6 x
25,5 cm, a fost scris pe pergamegintdateaz din secolele XI-XII; s-au folosit
culorile: rasu pentru infialele fiecrei Vita si cerneaid neagé pentru textul propriu-
zis. Passio Sancti Julii martyrise giseste la foliile 56vsi 57.3°

In literatura istorid romaneastPassioa fost reproduspentru prima dat
de G. Popa-Lisseanu Tn anul 1943, {it8ale traducere romaneésén contextul
documentelor istorice privind DaciaPassioa fost prezentatsuccint, in rezumat,
deci fara reproducerei traducere de regretatul Pr. Prof. loainRireanu (T 1988)
intr-o lucrare de sintéizorivind pe Sfinii romanisi aparatorii legii strimosesti.*’

Avandu-se in vedere importa@nacestui act martiric pentru Tnceputurile
crestinismului la Durarea-de-Jos, vom reproduceAnex: actul martiric al lui luliu
veteranul de la Durostorum dupriginalul gistrat in Biblioteca publica orgului
Le Mans (a se vedea imaginile), Ttisde traducere romaneast

Desi in original textul nu este Tnapit in capitole, edia lui H. Delehaye
redi 4 capitole. In primul, se spuné,dn timpul persediei, luliu este prins de
catre “oficialitati” (= ofiteri, subofieri, solda — n. n.)si dus in faa praesesului

% Th. Ruinart,Acta martyrum sincera et selectderona, 1731, pp. 482-483. Alte i
sunt: Paris, 1689; Amsterdam, 1713; Augsburg, 1B88123; Regensburg, 1859

31 Acta Sancti Julii Martyris ex Codice manuscripto limonasterii S. Remigii Remensis,
loc. cit.

%2 H. DelehayeActa Sancti Julii Veteranin Analecta BollandianaX (1891), p. 50-52.

% Noi am consultat uritoarele edii: D. Ruiz BuenoActas de los MartiresMadrid, 1951
(editia a doua, Madrid, 1962, ne-a fost inaccesjbp. 1158-1163; R. Knopf — G. Kriiger
— G. RuhbachAusgegewahlte Martyrerakteiibinge#1965, p. 105-106; H. Musurillo,
The Acts of the Christian Martyr®xford, 1972 (Reprint 1979), p. 260-265.

% H. Delehayepp. cit, p. 50

% Multumim si pe aceadgt cale Exceletei Sale Georges Edmond Robert Gilson, fost
Episcop al orgului Le Mans (Frafa), actualmente arhiepiscop de Sens, pentru trieaite
xerocopiei actului martiric al Sf. luligi pentru datele referitoare la Codex

% G. Popa-LisseantPassio sancti Julii martyrjsin Dacia Tn autorii clasicj op. cit, p.
131-135

37 |, Ramureanu,Sfantul mucenic luliu veteranuln Sfirvi romani si apdaratori ai legii
stramagesti, Bucurati, 1987, p. 135-137

% A se vedea nota 35
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Maximus, care apargi in actul martiric al Sfitilor Marciansi Nicandru® fiind
acuzat & este crgtin. La intrebarea “cum te chedim luliu raspunde: “luliu”.
Praesedl interogheai, daa cele ce se spune despre el sunt &idé®, in sensulac
nu vrea § asculte de poruncile “statului”. lulidigpunde & nu igno# aceste legi,
dar nici nu le poate onora, deoarece estginrg “nu se cade®uit de Dumnezeul
meu adedratsi viu”. In capitolul al doilea, Maximus 1l invitpe luliu $ timaieze
(statuia impratului) si sa plece in pace, la care lulidspunde & nu poate %
nesocoteasc poruncile divine (“praecepta divina’yi si apa# necredincios
Dumnezeului 3u (“infidelis apparere Deo meo”). | se pare de ted@s &, dup 27
de ani de serviciu in armata romiaracum fiind veteran, i se regeaz ci
greseste, iar atunci cand ucidea peiialnu-i zicea nimeni nimic. Acum luliu este
schimbat, a devenit gin. Maximus 1l imbie cu bani spre a jertfi idolijodar
veteranul refuz ca & nu ajung la pedeapsa weica (“ne incurram in poenam
perpetuam”); dacar accepta, el ar fi privat de “lumina cegniei” (“privare me
potest a lumine aeterno”), in consegjnl invita pepraesessi dea sentita care se
cuvine oridrui crestin. n capitolul al treilea lucrurile se precigitMaximus 1l
amenina pe luliu &, dad nu asculi de poruncile statulu§i nu sacrifi@, va da
sentina s i se taie capul. luliu 1i replicca este pregtit pentru aceasta, chiar
rugandu-| 8-si duca gandul la indeplinire cat mai repede, ca astiehjsng la
lauda vanica (“perpetua me laus manebit”). Cuvintele lui Maxsrsunt pline de
viclenie: “da@ vei suferi pentru legile patriei, vei avea laudgnica”, la care luliu
replici: “Bineinteles @ sufir acestea pentru legi, dar pentru cele divine”. &agn
un dialog, In cadrul &tuia Maximus rade de Tntemeietorul religiei stige, Isus
Cristos, pe care nu-l nominalizéaza care luliu ispunde printr-o @rturisire de
credinta: “daca cineva il va rarturisi, va avea vi@ venica; cine il va nega, va
avea pedeapsa greca’. Praesesinceard, pentru ultima odr; sa-1 convinga pe
luliu sa jertfeaséd idolilor, acesta refuzspunand: “Am alesismor pentru moment
ca ¢ traiesc cu sfigii in vesnicie” (“Elegi mori ad tempus ut in perpetuo vivam
cum sanctis”). Maximus @dsentina de condamnare la moarte a lui luliu, prin
decapitare. In ultimul capitol, al patrulea, estsatis drumul parcurs de luliu spre
locul martiriului si martiriul propriu-zis. Pe drum este intAmpinatrdelime, care

il imbratiseaz; tararul Hesychius, un soldat “in termen”, il raage luliu -
pomeneascin impiratia lui Dumnezeyi sa salute pe doi comilitoni, Passicrates
Valentio, care l-au precedat pe Iuliu la marfifiuuliu este executat, nu Tnainte de

%9 Acta Sanctorum Marciani et Nicandri Martyrytia Th. RuinartActa martyrum ..., op.
cit., p. 4484-486

“0Tn Codex bibliothecae publicae Cennomanensis @4f¢ metionat numai Valentio, in
schimb ce in celelalte daumanuscrise, cel puboicat de bollagidin Acta Sanctorum
Maii, VI, loc. cit, si cel publicat de Th. Ruinarcta martyrum ..., op. cjtp. 483, apar
ambii martiri. Passicrates Valentio apasi in relatarea abreviag actului Sfantului luliu
din martirologiile “istorice”:Martyrologia Adonis et Notkeri Balbulla se vedea notele
17 si 20). Absea numelui lui Passicrates @odex bibliothecae publicae credem &
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a i se lega ochii de a rosti o rugciune: “Doamne Isuse Cristoase, pentru numele
cui sufir acestea, te rogiprimesti sufletul meu cu sfitii tai martiri”.** Actul
martiric se Tncheie aici, nedand @mnte privind inmormantarea veteranului luliu,
indicand astfel, vechimea manuscrisgiuapropierea sa de actul martiric original.

Majoritatea hagiografilor sunt de acord in ceeprbesste autenticitateai
vechimea acestui act matrtiric. luliu &bt parte, cel mai probabil, dicegio Xl
Claudia, care rezida la Durostorum tdin secolul al ll-le®. in ceea ce priwte
pe praesedMaximus, unii l-au considergwdex (judeditorul procesuluif? altii I-au
identificat culegatus Augusti pro praetorth provincia Moesi4? Data cea mai
probabili a martiriului trebuie &fi fost 27 mai 304, deoarece in pévara acelui
an a igit edictul lui Diocletianus Tmpotriva membrilor aatei, care ap@neau
crestinismului®® Asa se expligd faptul ¢ in aceeg primivari au murit, la
Durostorum, numegd soldgi: Passicratesi Valentio, comemonala 24 aprilie‘,16
luliu veteranul, comemorat la 27 faiHesychius, comemorat la 15 iufifesi, nu
in ultimul r&nd, Marciasi Nicandru, comemotain mai multe zile ale lunii iunie:
8, 15, 17 eté? Repeim remarca de mai sué praesesMaximus este meionatsi
in actul martiric al solddor Marciansi Nicandru®® incat aceasta pledeagentru
autenticitatea actului martiric al lui luliu veterd. Relicvele sale trebuiei se fi
pastrat la Durostorum, unde va fi existat chiar oilisdedicai lui, neconfirmai
de documente istorice vestigii arheologice.

Considefim ci relicvele sale au fost duse in Italia la gtat secolului al
Vi-lea, ca si cele ale martirilor Marciansi Nicandru, Dasius, mgr tot la
Durostorunt® cu toate & in acest sens nu exisiocumente scrise sau arheologice

este o grgeah de copist, de aceea n textul pe care 1l préeefih Anexi (original si
traducere) am inclus numele acestuia in parantez

“! passio sancti Julii martyrisf. 56v-57

“2 Chr. DanovPurostorum in Der Kleine Pauly .7, loc. cit.

3 Martyrologium Usuardi ed.si loc. cit; G. Popa-Lisseanwp. cit, p. 133, nota 1 (a se
vedea nota 22)

*H. Musurillo, The Acts of the Christian Martyrs, op. cjt. XXXIX

“5 |bidem

6 Synaxarium Ecclesiae Constantinopolitanad. H. Delehaye, ifPropylaeum ad Acta
Sanctorum Novembri8ruxelles, 1902 (reprint 1954), col. 62gnologium Graecorum
Basilii Imperatoris ed. A. Albani, Ill, Urbino, 1727, p. 68-69

" A se vedea documentele hagiografice citate Trisstiith note

8 Martyrologium Hieronymianum, op. Gitp. 78; J. Dubois — G. Renaude martyrologe
d’Adon .., op. cit, p. 196; J. DuboislLe martyrologe d’'Usuard ..., op. Gitp. 247;
Martyrologium Romanurred. cit., p. 144

49 Avandu-se in vedere numeroasele lrbatori, trimitem la: N. Dinild, Martyrologium
Daco-Romanuirin Verbum VI-VII (1995-1996), p. 181-269

0 A se vedea nota 39

®1 Despre Sfantul Dasius, a se vedea monografia BieRdlinger, Das Martyrium des
Heiligen Dasius Wien, 1988; despre cultul sfilor Marciansi Nicandru in ltalia, a se
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(excepie face sfantul Dasius, mgonat ca provenind de la Durostorum pe
sarcofggul care ligstra relicvele, aflat a&i in Muzeul arhiepiscopal din Ancona,
Italia).

in orasul Fiesole, de langFlorena, in fosta aki® benedicti a Sfantului
Bartolomeu, agvzi apatinand predlor canonici regulari, este venerat din evul
mediu un Sfant cu aceglanume, luliu, despre care actul “martiric’ mediespune
ca era soldatsi ca ar fi murit de taar in afara zidurilor cétii. Para astizi, in
biserica fostei aha benedictine, segstreaz urna de marmdrce comine relicvele
acestui Sfant. Critica hagiograficnoderra a demonstratactanirul soldat luliu nu
are un cult bine stabilifi antic Tn oraul Fiesole, lipsind documente din antichitate
sau din evul mediu timpuriu, incat n-ar fi exclasrelicvele fstrate la Fiesoleis
apatini, de fapt, martirului veteran luliu de la Durostort’ Numai un examen
minutios al documentelogi o expertiz antropologi@ a osemintelor istrate la
Fiesolé* vor putea stabili autenticitatea relicveloreventuala lor proveniei din
cetatea Durostorum (Silistra destin sudul Dobrogei).

Actul martiric al Sfantului luliu veteranul din Destorum (BHL 4555) se
adaug celorlalte documente autentice sau alterate déstcdp decursul vremii,
care atedt inceputurile, #aspandireasi generalizarea cgénismului pe teritoriul
carpato-danubiano-pontic, adim aria de formare a poporului roman.

ANEXA

Le Mans (Frata), Librairie publique
Codex bibliothecae publicae Cennomanensis 2136#-57.
Vitae SanctorumSecolele XI-XII
Editii: BHL, p. 675-676.

PASSIO SANCTI JULII MARTYRIS (BHL 4555)

/F. 56v/ Tempore persecutiones quando gloriosa certamiledifus oblata
perpetua promissa exspectabant accipere tunc chenmes iulius ab officialibus,
oblatus est maximo praesidi. Maximus praeses €ixiis est hic? Ex officio dictum est:

vedea: G. De Miranddl, culto dei santi martiri Nicandro e Marciano nallCampaniaa e
le loro memorie nella chiesa di S. Patrizia in Npin Rivista di scienze e letterd. S.,
VIl (1937), p. 35-65

*2R. Pillinger,Das Martyrium .., passim fig. 4

°3 ). Marie-Saugetoc. cit.

** Ne-am adresat, in acest sens, ExgeleBale Luciano Giovanetti, Episcop de Fiesole,
dar n-am primit, panin acest moment, nici uAspuns

188



PASSIO SANCTI JULII VETERANI MARTYRIS DUROSTORESIS (BHL 4555).

Hic christianus est, et nonuult oboedire praecemimlibus. Praeses dixit: Quis
diceris? Respondit: lulius. Praeses dixit: Quididiwli? Vera sunt haec quae
dicuntur de te? lulius respondit: Ita. Christiarerim, non nego me aliud esse
gquam sum. Praeses dixit: Numquid ignoras praeaegam, qui iubent immolare
diis? lulius respondit: Non ignoro quidem, sed ebastianus sum, et hoc facere
non possum quod uis. Nec enim me oportet, deum mesom et uiuum obluisci.
Maximus praeses dixit. Quid enim graue est thuaificet abire? lulius respondit:
Non possum praecepta diuina contempnere, et iifidplparere deo meo. Etenim
in uana militia quando uidebar errare in aniis XXWiumgquam tamquam scelestus
aut litigiosus oblatus sum iudici. Septies in bedlgressus sum, et post neminem
retro steti, nec alicuius inferior pugaui. Princeps non uidit aliquando errare, et
modo putas me, qui in prioribus fidelis fueram mape in melioribus infidelem
posse inueniri? Maximus mes 57pondit: Quam militiam gessisti? lulius
respondit: Sub arma militiae et ordine meo egreasteranus. Semper timens deum
qui fecit coelum et terram colui: Cui etiam nunbieeo seruitutem. Maximus praeses
dixit: luli, uideo te sapientem uirum et grauem iolanergo diis persuasus a me, ut
remunerationem magnam consequaris. lulius respadxidit facio quae desideras, ne
incurram in poenam perpetuam. Maximus praeses @dikiputas esse peccatum, me
assequatur. Ego tibi uim facio, ne uidearis uolenglquieuisse. Postea uero secutus
uadis in domum tuam, accipiens decennalium pecyrearde cetero nemo tibi erit
molestus. lulius respondit: Neque pecunia haemaefaneque tua subdola haec
persuasio, priuare me potest a lumine aeterno. Denim negare non possum. Da
itaque sententiam aduersum me, quasi aduersusti&@iua. Maximus dixit: Nisi
fueris regalibus praeceptis devotus, et sacrifitgueaput tuum amputabo. lulius
respondit: Bene cogitasti: Obsecro itaque te @eges per salutem regum tuorum, ut
compleas cogitationem tuam, et des in me sententignperficiantur uota mea.
Maximus praeses dixit: Si non paenitueris et saatitris, desiderio tuo traderis. lulius
respondit: Si hoc meruero pati, perpetua me lausebi Maximus dixit: Suadetur
tibi. Nam si pro patriae legibus patereris, habperpetuam laudem. lulius respondit:
Pro legibus certe haec patior, sed pro diuinis. iMag dixit: Quas mortuus et
crucifixus uobis tradidit? Vide quam stultus eg, gjus martuum metuis, quam reges
qui uiuunt. lulius respondit: llle mortus est precpatis nostris, ut uitam nobis daret
aeternam. Deus uero idem ipse Christus permasagitula saeculorum. Quem si quis
confessus fuerit, habebit uitam aeternam. Qui autegauerit, habet poenam
perpetuam. Maximus dixit: Condolens tibi do comsilj ut magis sacrifices et
uiuas nobiscum. lulius respondit: Si uixero uobisgcumors mihi erit. Si in
conspectu domini mortuus fuero, in perpetuum uMaximus dixit: Audi me et
sacrifica, ne te sicut promisi, occidam. luliusp@sdit: Elegi mori ad tempus, ut in
perpetuum uiuam cum sanctis. Sic Maximus praesedit dententiam dicens:
lulius, nolens praeceptis regalibus adquiescematatam accipiat sententiam. Cum
autem ductus fuisset ad locum solitum, osculabaetum omnes. Beatus autem
iulius dicebat eis: Unusquisque uidebat, qualissaudetur. Ysichius autem quidam
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Christianus, cum esset miles et ipse custodireliaggbat sancto martyri: Obsecro
te, luli, cum gaudio comple pollicitationem tuarhaecipe coronam quam dominus
confitentibus se dare repromisit, et memor esto. MEm et ego sequar te.
Plurimum etiam saluta posco fratrem ValentionenP@sicratem — n.n.) famulum
(famulos — n.n.) ad dominum. lulius uero osculasishium, dixit: Festina frater

uenire. Mandata autem tua, ille audiet quem salutasaccipiens orarium ligauit

osculos suos et tetendit ceruicem suam et dixitmiDe iesu christe pro cuius
nomine haec patior, te deprecor, ut cum tuis samofrtyribus, spiritum meum

suscipere digneris. Minister itaque diaboli perus$i gladio, finem imposuit

beatissimo martyri. In Christo lesu domino nostu,est honor et gloria in saecula
saeculorum. Amen.

Traducere:
PATIMIREA SFANTULUI MARTIR IULIU

/F. 56v/1n timpul persectiei, cand credinciglor le erau oferite ocazii de
lupte glorioasei (acsstia) asteptau & primeasé promisiunile venice, luliu, prins
fiind de atre oficialitati, fu predat praeses-ului Maximus. Praeses Maxisnais:
Cine este acesta? Din oficiu i s-a zis: Acesta esdgin si nu vrea 8§ asculte de
poruncile regale. Praeses a zis: Cum te ntifh@d raspuns: luliu. Praeses a zis: Ce
zici, luliu? Adevirate sunt acestea ce se zic despre tine? lulispuns: Da, intr-
adenvr, sunt cretin: nu neg & sunt altceva decat ceea ce sunt. Praeses a zis: Nu
cumva ignori poruncile regilor, care poruncescsacrifici zeilor? luliu aaspuns:
Nu le ignor deloc, iriseu sunt crgin si nu pot & fac ceea ce vrei (tu).4Ci nu se
cade & uit de Dumnezeul meu adewt si viu. Maximus a &ispuns: Ce este chiar
asa grav & tamaiezisi sa pleci? luliu a iispuns: Nu potadispreuiesc poruncile
divine si si apar necredincios Dumnezeului meu. De fapt, c&athén serviciul
militar cel Tryelator si parea @ gresesc, niciodéat in cei 27 de ani n-am fost predat
judeditorului ca un criminal sau vinovat. Bapte ori am fost Tnaeboi si nu am
ramas Tn urma ni@nui, nici nu m-am luptat mai prejos decétiaConductorul
(meu militar — n.n.) nu m-aazut niciodai gresind, si cum socotgti ci eu, socotit
fidel Tnainte, acumsaputea fi gsit infidel? Praeses Maximus asiF. 57puns: In
ce armat ai luptat? luliu a#spuns: (Am luptat) sub arma miliagi am iesit din
randul militarilor ca veteran. Intotdeauna, cu#ritam adorat pe Dumnezeu, cel
ce a ficut cerulsi pamantul, @ruiasi acum i servesc. Praeses Maximus a zis: luliu,
te vad hirbat irteleptsi serios. Sacrifig, deci, zeilor, cum te indemn eu, ca s
primesti 0 mare remunete. luliu a ispuns: Nu fac ceea ce dgieca $ nu ajung
la pedeapsa wygrica. Praeses Maximus a zis: Bacrezi @ este un fcat, il iau
asupra mea. Eu @ $ac in ga fel, ca 8 nu pail ci ai ficut-o voit. Apoi du-te sigur
la tine aca® spre a primi banii pe zece ani Thaigiein rest, nimeni nu te va mai
deranja. luliu aaspuns: Nici acgi bani ai Sataneji nici acest indemn viclean al
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tau nu & poate priva de lumina yeica. Eu nu pot &l reneg pe Dumnezeu.aD
asadar, sentita impotriva mea ca impotriva unui giie. Maximus a zis: Dacnu
vei asculta de poruncile regalenu vei sacrifica, ti voi taia capul. luliu a#&spuns:
Bine ai gandit. Te rog chiar, piosule praeses, eatrp $natatea regilor @i sa
Tmplinesti gandul u si sa dai sentiga impotriva mea, caise implineascvoturile
mele. Praeses Maximus a zis: BPaw te d@iesti si nu sacrifici, i voi implini
dorinta. luliu a aspuns: Da& ma vei invrednici § patimesc aceasta, fiva atepta
lauda venica. Maximus a zis: Gangee-te bine. Gci, dacé vei suferi pentru legile
patriei, vei avea lauda weica. luliu a @spuns: Bineiteles @ pentru legi sufr
aceasta, dar pentru cele divine. Maximus a zisdpPe vi le-a transmis un matit
rastignit? Vezi cat gi de prost, & prguiesti mai mult un mort decét conditorii
care sunt vii. luliu aaspuns: Acela a murit pentruagatele noastre, cai :e
daruias@ viata vesnica. Acest Cristos, fiind Tngii Dumnezeu, va @nui in vecii
vecilor. Daa 1l vei marturisi, vei avea vig venica; dac 1l vei renega, vei avea
pedeapsa waici. Maximus a zis: #andu-mi &u de tine, te dfuiesc ca mai bine
sa sacrificisi sa traiesti in mijlocul nostru. luliu aaspuns: Dag voi trai in mijlocul
vostru, pentru mine va insemna moarte;adam muri in fga Domnului, voi ti
vesnic. Maximus a zis: Ascultma si sacrifica, ca 4 nu te ucid, dup cumti-am
promis. luliu a #spuns: Am alesasmor pentru moment, ca $raiesc cu sfigi in
vesnicie. Si astfel, praeses Maximus a dat segatinicand: Iuliu, nevrandisasculte
de poruncile conduorilor, si primeasé sentina capitad. In timp ce era dus la
locul obknuit (de exectie), 1l imbiitisau tai. Fericitul luliu le zicea lor: Fiecare va
vedea, pe cine a imhisat. Ingi Hesychius, care egael militar cretin si sub pa,
zicea sfantului martir: Te rog, luliud $mplinesti cu bucurie promisiunea ta sa
primesti cununa, pe care Domnul a promis-o tuturor celedinciai Lui, si sa-ti
aminteti si de mine. Gci si eu te voi urma. In mod special, te ragl€sa-i — n.n.)
salui pe fratele (fréi — n.n.) Valentio §i Passicrates — n.n.), robul (robii — n.n.) lui
Dumnezeu, care, drturie burd, ne-a (ne-au — n.n.) precedat la Domnul. luliu,
imbratisandu-l pe Hesychius, a zis: 3beste-te, frate, vii. Cele transmise de tine,
le va (vor — n.n.) auzi acela (aceia — n.n.) pe &ai (i-ai — n.n.) salutagi primind
stergarul,si-a legat ochiisi-a Tntins gatuki a zis: Doamne Isuse Cristoase, pentru
al crui nume @timesc acestea, Te rog sa invrednicati ca sufletul meu &fie
primit cu sfirtii tai martiri. lar servitorul diavolului, lovindu-I cgabia, I-a omoréat
pe prea fericitul martir. In Cristos Isus, Domnotru, @ruia i se cuvine cinsteg
marirea in vecii vecilor. Amin.
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Fig. 1. Passio Sancti Julii martyris, f. 56v.
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NICOLAE IORGA S| ISTORIA BISERICII ROMANE STI
DIN TRANSILVANIA DIN SECOLUL Al XVI-LEA

GHEORGHE GORUN

RIASSUNTO. NICOLAE IORGA E LA STORIA DELLA CHIESA
RUMENA DALLA TRANSILVANIA NEL SECOLO XVI.  Senza esser
stato uno storico della Chiesa, ma tra le sue pladtepreoccupazioni,
Nicolae lorga si € occupato anche della storiaad€lhiesa rumena di
Transilvania, publicando piu libri che hanno tri@itgure la sua speciale
problematica. Tenendo contro del fatto che le soerche dedicate alla
Chiesa sono iniziate dalla letteratura religidsgrande storico segue la storia
della Chiesa rumena di Transilvania attraverso tquéstteratura, seza
preoccuparsi troppo dell'evoluzione politica dehgipato e delle Chiese
protestante di qui, le quali furono prese di miedl'dbbrobbrio sotto il
prettesto che queste hanno insequito la rotturdeggimi dei rumeni di
Transilvania da quelli della Vallachia. lorga calesa la subordinazione
canonica del vescovo della Chiesa rumena di Twamsd dalla Metropoli di
Targoviste un'unione delle due Chiese, cio che ndtuttévia possibile,
perche chi ha imposto la subordinazione é staarificipe transilvano
Sigismondo Bathori. Lo scopo reale di questo ddictal trattato del 20
maggio 1595 fu quello di allargare l'autorita piesca anche sulla Chiesa
della Valachia, nel senso fissato dalla Contronifare la quale mirava, a
lunga scadenza, l'unita della Chiesa Occidentaiaetia Orientale.

Ar fi fost imposibil de imaginat ca un istoric daia lui Nicolae lorga&nu fi
poposit asupra problematicii istoriei Bisericii réneti, altminteri atat de generoase,
scgand la lumid cateva lucri foarte importante, care au influah istoriografia
romaneast Printre acestea se nanmi) in primul rand]storia Bisericii Romangi si a
vierii religioase a romaniloy scrisi la cererea Ministerului de Instriune de atunci
si tiparita n 1908, mai apoi intr-o qidi revizuti si adiugiti in 1928} precumsi Istoria
literaturii religioase a romanilor padla 1688 Aceasta a precedat atat cronologic,scat
tematic, lucrarea aminfitmai Tnaintesi care a constituit un foarte util exerai

! Nicolae lorgastoria Bisericii Romangi si a vieii religioase a romanilor I-11, Editura
Ministeriului de Culte, Bucuggi, 1928. Folosim cu acest prilej @di fotocopiai din
1995 a Editurii 100+1 Gramar din Bucstie

2 Bucurati, 1904
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istoriografic? servind ca punct de plecare in expunerea istgtigiale a Bisericii
romanati. In fine, tot aici trebuie meionat Istoria romanilor din Ardealsi
Ungaria,* iarasi o lucrare foarte importaitcare, chiar dacnu se ocup exclusiv
de istoria Bisericii romané transilinene, are cateva capitole semnificative
dedicate acestei problematici, ih care autorulofegat convingeri sensibil diferite
de cele din lucrarea sa anteriolatoria Bisericii Romangi..., uneori chiar contrare.
Examinand discursul istoric al lui Nicolae lorgandistoria Bisericii
Romaneti..., se impune din capul locului concluzia marele nostru istoric nu a
privit chestiunea Bisericii romaste din Transilvania secolului al XVI-lea ca pe o
problemd istorici separat de istoria secular Avand deja propria sa cercetare
privind literatura religioas punctul de plecare al discursuléiisasupra istoriei Bisericii
romangti din Transilvania l-a constituit, Tn mod aproapgomat, produi@ de tigrituri
romangti protestante din Transilvania, intdi de to&atehismul luterandin 1544
(intrebare crgtineasd.. ), si apoi tigiriturile lui Coresi. Deci schirea istoriei Bisericii
romanati transilvanene din secolul al XVI-lea, a fost rezolvate autor, pe scurt,
prin simpla urrdrire aproape mecarii@ traiectoriei unor persondiii ale ei, casi
starea celor cateva forme institmale ale Bisericii, atribuind sittia existeni
presiunii calvinismului. Ni se pare evideritlorga nu a fost preocupat, nicioar
n treadit, de realitile istorice de ansamblu ale istoriei Bisericiistiree transihinene, cu
deosebire a Reformei religioase din Transilvareazgre nu pare de lo& s fi cunoscut
mai indeaproapeCaci lorga a preferatigriveasé Biserica romaneasdransilvineari
mai degrab in context general roménesc, decét in cel traimsdlan, din care a
facut totwi parte, optand — ddpcum osi spune TnPrefga la ediia I-a din 1908 —
si Tsi subsume analiza istoficinui punct de vedere bazat pesturile fiirvei naionale’.®
Prin urmare, nstoria Bisericii Romangi... el s-a limitat la preluarea unorsele, atat
ale istoriografiei roméarsé specifice in general epocii , Ghtle istoriografiei bisericgi

% Tot in aceastcategorie ar mai putea fi inclug lucrareaSatesi preai din Ardea) Bucurati, 1902,
un interesant volum de studii figle privind anumite detalii de istorie a Biseyicire pare a fi
deschis apetitul marelui istorigfale problematica istotia Bisericii romangi

* |storia romanilor din Ardealsi Ungaria, I-Il, Editura CasaScoalelor, Bucurgti, 1915.
Folosim ediia din 1989 afruta Tn Editura Stiintifica si Enciclopedié,sub Tngrijirea
Georgetei Penelea.

® Nici nu citea macar una din lucirile de istorie — ardelene sau ungtire privind istoria
Transilvaniei din epoca Reformei religioase. In afanor cronicari, lorga il m@oneaz
doar pe istoricul c@idean (romano-catolic) Bunyitay Vincze, cu o luergre care o
boteaz “Nagy-Varad torténelniginexistent intre publicgile acestuia.

® lbidem p. 6. Acelsi punct de vedere privind istoria Bisericii a fessinut de @tre N. lorgasi intr-o
conferirta tinuta spre sfaitul vietii, la 13 ianuarie 1940, n prezarPatriarhului Nicodim, intitulat
Concepia romaneasg a Ortodoxiei prilej cu care declara publicVé rog si primifi parerea
aceasta ga cum este, fiind vechea meérgre, pe baza dreia am scris <Istoria Bisericii
Romangti>, si, fara de o anumit tradisie si faga de anumite inceiiti de inovaie din momentul de
fagg, mai ales din partea tineretului, eu menpunctul acesta de vedere. Totul 1l tragre
naiunea mea.”.(p.9). Conferita a fost publicétde Editura Roméania, Bucigtie 1940, mai apoi
la Minchen, n 1958, de lon Popinceanu.
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in special, ceea cg-a pus amprenta, cu greutate, pe intreaga lucNictodag
Nicolae lorga nyi-a pus problema dédBiserica romaneasdain Transilvania era
sau nu o Bisericsui iuris, foarte probabil £ aceast chestiune nu I-a preocupat de
loc, neavand pentru el nici o semnifiea

In mod ciudat, inlstoria Bisericii Romangi...din 1908, Biserica
roméaneast din Transilvania nu pare a avea precedente istaécolului al XVI-
lea. lorga rezuih intreaga problematic a Bisericii transilinene n spatele
formulei episcopilor atacitori, ca acel loan de Caffa pe care loan de @apis I-a
trimis la Roma n 1456si a episcopilor de la Vad afiain legitura canonia@ cu
Mitropolia Sucevef Dupa lorga, Biserica romaneastransilineard a afirut in
istorie datorid presiunilor prozelitismului protestant, intai dutduteran ésesc,
mai apoi a celui calvin. lorga 1l mgoneaz ca cel dintai episcop al Romanilor din
Ardeal pe Gheorghe din Sangeorgiul Bisiri ca fiind ‘humit si ocrotit de
Carmuire, episcopia fiind imprtitda in protopopiate roméaste “care corespundeau
impartirilor politice aletarii”. ° Aceast realitate istorig este atribult vointei “calvinului
loan Sigismund®® care, in treac fie spus, in anii cand l-a patronat pe episcopul
Gheorghe, nu a fost de loc calvin ci unitarianaraunt care pentru lorga nu are vreo
importana deosebit. Altminteri istoricul nostru s-a obstinai sitribuie toate relele
posibile care au @pat Biserica roméanedsdin Transilvania din secolele XVI-XVII
exclusiv calvinismulut! desi in afara introducerii limbii roméane in Bisefie pe care de
altfel istoricul nostru nu a repudiat-o — lorgaifauputut reprga altceva decat, cel mult,
renunarea la icoang o temporai si improbabik “indrumare” a Bisericii romang spre
“calvinismul deplin”, manifestétprintr-o simplificare a Liturghiei.

Catolicul Stefan Bathori a produs asupra lui lorga o impresigt mai buid
decét “calvinul” loan Sigismund. Noulagénitor al Transilvaniei este apreciat ca “om
realsi practic, inelegitor al imprejudirilor... om socotit”. Motivul este £"...noua
Biserica <de limka romaneast> a calvinilor nu mai all un sprijinitor inStefan”si ca
acesta a dat romanilor “...unadici asa cum 1l voiau ei, dupdatina cea dirani”.*?
Ceea ce nu prea este adifaw, cici cu excepa episcopului Eftimie, cu certitudine
ortodox, tai ceilali episcopi din secolul al XVI-lea sunt intiedin punct de vedere
canonic. In realitatei episcopul Eftimie era, de fapt, “certat” cu Biserortodod
moldovead, trebuind § fuga de acassi venind n Transilvania cu cateva trese de
dizident, fiind sfinit de mitropolitul sarb de la Ipef numai apoi confirmat dstefan
Bathori. lar principele a inaugurat, cu acel prilgjactica confirrarii episcopului
roman transilinean de dre stat, obicei aacei introducere a fost atribajteronat, lui
Mihai Viteazul. A trecut neobservat faptal gestul luiStefan Bathori, de a pretinde ca

" |storia Bisericii romangti..., |, p. 105
8 lbidem p. 114
° Ibidem p. 179
1% bidem p. 182
1 Ibidem passim Vezisi in Concepia romaneasé a Ortodoxiej Bucurati, 1940, p. 25
12 |storia Bisericii romangti..., I, p. 182-183
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episcopul romanilor din Transilvania die intai sfinit de un ierarh oriental —
indiferent de unde si abia apoi confirmat de puterea seciila devenit ulterior, in
istoria Bisericii romangi trasilvinene, o cutui

lorga nu s-a atat interesat & comenteze imprejarile istorice care l-au
determinat pe catolicuptefan Bathori & sprijine Ortodoxia, mwmindu-se %
constate & datoriti sprijinului acestuia, mai ales dud577, curentul slavon a
revenit cu putere in tipiturile ardelene, chiar dadenomenul era complet rupt de
realitatea legturilor localnicilor cu Biserica difTara RomaneadcAceasi situgie
a fost, fira nici o ndoiai, un rezultat direct al Contrareformei, careaina a resit
Si puri capt, in mod formal, Bisericii romagt calvine, dar a reconstruit ierarhia
Bisericii ortodoxe ardelene numind ca episcop, unid 1574, pe Cristofor, pe
seama “pregilor romani din Ardeal care &nturisesc legea romarsau greceasdc
deci nusi legea cea nai... evanghelig”.’® lorga nu vede nici o légura intre
politica lui Stefan Bathori fga de Ortodoxiesi revenirea curentului slavon, ge
remard@ faptul @ “diacul Lorint”, ucenicul lui Coresii realizatorulEvangheliei de
la Balgrad, primise de la voievod un privilegiu care i-a atair exclusivitate pe
treizeci de ani pentru tipirea artilor necesare Bisericii roméane din Transilvagiia
care ficea mare caz de fidelitatea sa excludaga de “...puterea Marelui Voevod
Batir Cristov”,** fratelesi urmasul pe tron al luiStefan Béathori, ales intre timp rege
al Poloniei. Gci si urmasul la tron a luiStefan Bathori, frateleas Cristofor, s-a
aratat favorabil Bisericii ortodoxe transiimene numai in prelungirea acekgia
politici a Contrareformei europene, de restrangengrotestantismului, pe care o
promovase frateleia cu un deceniu in ufin

Pasul urmitor al detaarii Bisericii ortodoxe transilinene de Biserica
romari calvina, ilustraii corect de Nicolae lorga, este atribuirea titlutie
mitropolit episcopului roméan recunoscut de stailitdtea atribuirii acestui titlu
este mai presus de orice indaidh 1578 Ghenadie a fost desemmtropolit al
Ardealului respectivmitropolit din tot sinutul Ardealuluisi al Orgzii ca fiind
“...mai mare decat ceilalepiscopi, apleaacitre calvinism sau rigluitori fata de
legea reformat.® Cici atribuirea titlului de mitropolit ar fi trebui-| ridice pe
Ghenadie deasupra episcopului “calvinizat” Mihapistopul romanilor din
Ardeal’ inducéndu-i, in primul rénd, superioritatea caiean lar sfirtirea
mitropolitului Ghenadie deatre ierarhia Bisericii muntene, cea mai aprapiat
ierarhie bisericeadc orientali, a conferit Bisericii patronate de Ghenadie, acea
calitate de Bisericsui iuris, ce i-a lipsit paf atunci. Faptul £ Ghenadie era agreat
si de principatul Transilvaniei nuiéea decéataconfirme canonicitatea acestyia
din punctul de vedere al puterii laiceadCsusinerea lui de &tre puterea secular
s-a redus doar la un sprijin antiprotestant cevaauotv, in cel mai curat spirit al
Contrareformei. lorga & distins acea&trealitate Tn programul de tipturi al lui

13 |bidem p. 184
% |bidem p. 185
'3 bidem p. 186
198



NICOLAE IORGA S| ISTORIA BISERICII ROMANESTI DIN TRANSILVANIA DIN SECOLUL Al XVI—LEA

Ghenadie, care s-aapit si lanseze, ih 1581, iprea unuiSbornicslavon menits
combai “marea strigciunesi cadere a sfintelor biserici” datogafolosirii in cult a
limbilor nationale (“limbile staine”).'®

Dar nici partea cealalt disidend, Biserica roméah calvina, nu s-a limitat
doar la contabilizarea evenimentelotit®ia dintre cele doa parti s-a dat in jurul
folosirii limbii nationale Tn cult. Tn 1582 a apt la O#stie, Tn apropiere de centrul
episcopal calvin de la TurglaPalia, tiparita de doi ucenici ai lui Coresi da
traducere a doi predicatori romani din Caransebéugoj, finanati de Francisc
Geszty'’ Chiar daa aceast tiparitura nu a fost T 0 ope# de publicare integral
in limba romaa a Bibliei, intreprinderea ilustredazrevitalitatea prozelitismului
reformat, preluat, in lipsa sprijinului direct ahtilui, de étre anumite elemente
protestante ale nobilimii, dispus@ sontinue, pe cont propriu, linia polifica
defunctului principe loan Sigismund.

in ce private situaia religioas din Transilvania secolului al XVI-leg,
implicit, a Bisericii romangi transilvanene, punctele de vedere reliefate de lorga
n lucrarea sastoria romanilor din Ardealsi Ungaria,18 sunt mult mai nuaate,
mai eliberate de constrangerile ce decurg ingleolin preocufirile care I-au
dominat paa atunci. Este o certitudine faptu,dn cei céiva ani scugi de la prima
editie a Istoriei Bisericii Roméangi... si pari la aparia acestei luciri, marele
istoric si-a revizuit o mufime de @reri. Printre elesi mai vechea sa antipatietia
de prozelitismul calvin, pe care acum o reevaluasastatand & de fapt, 1n
principatul ardelean din a doua jatate a secolului al XVI-lea, nu putea fi vorba
de o politié religioasi calvimi consecverdt pentru & dac ea ar fi existat cu
adenvrat, ar fi trebuit 8 se fi exercitat, intai de toate, asupra secuiagigtia fiind
totusi, “oameni de limba principilor, de rasa log’ nu i-ar fi lisat 4 ramara “in
vechile lor #ticiri”.'® Acesta este numai unul din punctele de vederizuite
care, in ultim instana, la o examinare mai critic nu poate amane nici el in
picioare. Dar el refledtevoluia survenid in meditaia istorica a lui lorga, inclusiv
a istoriei religioase romaste din Transilvania.

insi cea mai sugestiv schimbare privind aceastchestiune amane
constatarea, clamafin 1915 — probabil drept o at@nare adresat cititorului
roman ce numai peste un an urniareaé Carpaii pentru eliberarea frdor din
Transilvania — cum & crearea superintenden protestante pentru romanii din

16 |bidem p. 187

7 |bidem p. 188. Infiativa lui Geszty a fost, cu sigum@nprivat, nu a avut nici un fel de
implicatii din partea statului, Tn ciuda faptului,cpeste ani, aceja Geszty a fost
ingircinat de Sigismund Bathory cu o misiune foartessg®li: si il supravegheze pe
voievodul Aron Tiranul, devenit vasal al principetutelean.

'8 Nicolae lorga,Istoria romanilor din Ardealsi Ungaria, I-1l, Editura CasaScoalelor,
Bucursti, 1915. Am folosit edia din 1989 afruta in Editura Stiintifica si
Enciclopedid, sub ingrijirea Georgetei Penelea.

% |bidem I, p. 123
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Transilvania nu ar fi fost o idee religigasi una politia.? Tntr-un anumit sens,
aceast balansare agperii istoricului probabil & s-a datorat intaiilor lui lorga de
a pregti populgia Regatului roméan cu redltle confesionalesi politice din
Transilvania, mult diferite de cele r#gne, cu care ar fi urmai se confrunte in
urma realizrii Unirii Transilvaniei cu Roménia. &i explicgia pe care ne-o
furnizeaz este una exagerat de “politizgt probabil valabii pentru realitile
secolului al XX-lea, cand — eventual — ar fi agusens politicsi posibilitati de
finalizare, dar nu n secolul al XVI-lea. lorgaraffi ci Tntreruperea ledurilor
dintre credincigii romani din Transilvania, romanigade prozelitismul Bisericilor
protestante din Transilvania, cu credigitioomani din tirile de dincolo de Cargia
slavizani datorita Ortodoxiei, din a @ei perspecti®& limba romaa “nationak” nu era
limba permigi in Bisericé, s-a petrecut prin “porunca oficila statului. Dag
lorga ar fi cunoscut mai bine istoria transiteard din secolul al XVl-lea, ar fi
trebuit g stie cate dificuliti de guvernare a avut principele loan Sigismund
datoriti luptelor confesionale dintre calvinisghantitrinitarianismsi Tn ce néisui
ar fi putut — in realitate nu ar fi putut — impuoepolitica coerent de stat de
“romanizare” prin calvinizare a romanilor numai diagul de a-i rupe de romanii
de peste mun lar daé ar fi putut &-i “rupa”, nu ar fi putut modifica situg cu
nimic, din moment ce Tisi elita boiereasta Tarii Romanati a facut, in ultimele
decenii ale secolului al XVI-lea, eforturi ug@ade integrare a lor inasile nobiliare
ale Transilvaniei, finaliz&t ntr-un tarziu, prin victoria stilor boiersti care au
incheiatPacta et conventede la Alba lulia, din 20 mai 1595.

Dar, fara indoiak, ideea lui N. lorga este interesagit merita atenie, ins
din cu totul ali diregie. Acum ne limi#im si constatm ¢, in acest caz, lorgfirma si
nu demonstre@z— nu are cumasdemonstreze — aceassetiune. Cu atat mai mult cu
cat, cateva paragrafe mai ihcolo, el §hsugine G “De legea cea nau(protestarit —
n.a. G.G.) s@neau ... tdi cei care aveau o atingere cu clasa nobBiligiar amintgte si
cazul arhiepiscopului catolic Nicolaus Olahus, qarea avut de ceise sfiasg, n
plind perioad de afirmare a Reformei religioasé,\®rbeasé de originea latii a
romanilor? Ori dad romanizarea a fost un program politic al Bisencittestante
si al nobilimii caretinea de ea, cum se faceun nalt prelat catolic, cel mai inalt la
mijlocul secolului al XVI-lea din Bazinul ddrean, vorbgle cu detgare de romanitatea
romanilor ca despre o realitate istdra@recare, aicei sSimph declarare a fost suficient
pentru a fi preluatde mediile intelectuale ale epocii care aicdt” politica religoas
continental, de o partei de alta. Este exclagla capoposibilitatea ca arhiepiscopul
Olahus & fi fost infestat cu idei caracteristice ideologmtestante. &nane n
picioare doar infirmarea justificii politice de genul celui avansat de Nicolae
lorga, de izolare catienti a romanilor transilaneni de ceilal credincigi romani

20 |bidem

2L \lezi in acest sens parerea lui Gheorghe |. Bianu, Sfatul domnesgi Adunarea srilor in
Principatele romaneBucurati, 1995, p.73-77, care a subliniat cu insigtetorina boierilor
munteni “...de a se asimila Tn totuliior si ordinelor ardelene’lbidem p. 77

22 |orga, Istoria romanilor din Ardeal..1, p. 125
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si situarea chestiunii Tn contextul general al Cargformei europene.

Dupa opinia noast, chestiunea este trgati, de momentul de la Alba
lulia din 20 mai 1595, moment fundamental al igbrBisericii romangi
transiiinene din secolul al XVI-lea. Este vorba de tratdeila Alba lulia, din 20
mai 1595, care a adus cu sing amumita “supunere” a Bisericii roméatiedin
Transilvania Mitropoliei Targoytei. lorga observa, foarte corec 8igismund
Bathory nu a avut nimic Tmpotriva Ortodoxiei romgnén sine; ba chiar ar fi fost
bucuros ca eaisse inale, $ se organizeze pe deplin, rupandategle de paa
atunci cu calvinismui sa ajungi in stare & se poat apira de orice presiuni din partea
acestuid> Si obsendm ¢, de fapt, acesta nu a fost n&ap punctul de vedere personal
al lui Sigismund Béthory, cat programul Contranefer europene, care se afla in plin
agiune de restrangere a protestantismuyiuide recuperare a sgiigor in care
influenta Bisericii occidentale a fost mai mult sau maimpanulai.

in aceste condi, la mijlocul ultimului deceniu al secolului al\K-lea, a
fost incheiat la Alba lulia, la 20 mai 1595, celddratat politic dintre Transilvania
si Tara Roméaneasqrin care Sigismund Bathory devenea, in mod cioseée de
concret, suzeran al lui Mihai Viteazul, tratat ¢gvein foarte multe prevederi ale
sale, a prejudiciat putergiamai ales imaginea politica lui Mihai?* Tn acest context este
greu de crezutadviihai — de fapt delegi@a de episcopii de boieri pe care acesta a trimis-
o in Transilvania pentru tratative & fs putut, ea in&i, impune lui Sigismund Bathory
subordonarea Bisericii romagiedin Transilvania Mitropoliei de la Targgte. Mai
degrala reprezentati lui Mihai au fost cei care s-au aflat in poststaccepe, la cererea
principelui transilvan, subordonarea Bisericii difiransilvania Mitropoliei
targovitene. Gci, in cursul tratativelor de la Alba lulia, ceaea fost Tn situge
subalters, de peterit, era delegaa boierilor munteni, iar nu Sigismund Bathdry.

Ramane de &zut cui i-a folosit subordonarea Bisericii rométhedin
Transilvania Mitropoliei de la Targoge. La prima vedere, lui Mihai Viteazul, ca un
prim pas pe drumul politic ce ducea la unirea agted tari si spre tronul Transilvaniei.
Ar fi putut constitui Biserica romaneasdin Transilvania un “cap de pod” politi
militar pentru Mihai? Evenimentele ulterioare infir aceast supoziie. Dup intrarea
in Alba lulia, atat Mihai ca$i boierimea muntedins-a gibit i se integreze, cat mai
repede, in gtile nobiliare transilinenesi nu a ezitat % ia masuri drastice
Tmpotriva romanilor care s-adgculat, chipurile, tocmai in beneficiul domnitorulu
muntean. Nu a fost demonstratdmici macar faptul &, Tn anul 1595, Mihai ar fi

23 |bidem p. 220

24 Despre contextul real al incheierii tratatuiusemnificaiile lui politice, vezi punctele de
vedere foarte realiste din M.aBbulescu, D. Deletant, K. Hitchin§.Pacacostea, P.
Teodor,Istoria Romanigi Bucurati, 1998, p. 230-231. Dar Tmprejuile in care a fost
Tncheiat tratatul de la Alba lulia i-au fost limpeazlui lorga, calificAndu-I explicit drept
un “tratat de Tnchinaresi nimic altceva (lorgagp.cit, p. 220)

% Este semnificativ faptulicMihai nu a luat nici o msufi de sangonare a celor care au
participat la tratativele de la Alba lulia cu pripele Transilvaniei, in primul rand a
condudtorului acesteia, mitropolitul Eftimieamas in acea®tpostué pe toai durata
domniei lui Mihai Viteazul.
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avut deja acest deziderat intre obiectivele saleaOde sumaranaliz ar indica
faptul &, Tn anul 1594, atat Mihai, cat mai ales boieriimani, s-au aflat abia la
inceputul demersurilor lor de integrare in viitormdmplex proiectat de Liga
Sfant,? fiind evident & erau in& departe de sitgia de a prelua orice ititiva
ofensivi. O arald chiarsi prevederile politice ale tratatului de la 20 M&P5, care
au vizat, in primul rand, integrarearst boieresti din Tara Roméaneagdn strile
nobiliare ardelene, integrare uiritda de Tnési boierimea muntedn cu sau 4ra
acordul domnitoruluf’ lar demersul a fost realizat, probabil, chiar jinpa
vointei domnului aflat in acel moment n exgitdi puterii in Tara Romaneascé®
In treadit fie spus, postura subaltéra lui Mihai faa de vecinul 8u nordic, departe
de a fi una gloriods pe nmisura mitului care i-a fost confga@nat de istoriografia
noast incepand cu Nicolae #8escu, a fost greu de suportat pentru istoricul
Nicolae lorga, care s-a it s gaseas# totusi un motiv care &l scuze, forand
anticipat “unitatea Bisericii ortodoxe din Ardeal cea alarii Romanati”.
Singurul care a putut beneficia de pe urme Zsei “inchiiri” a Bisericii
roméanagti transihinene scaunului mitropolitan de la Targdej a fost Thsgi
principele transilinean. Gci cei trei episcopi care auidut parte din delegia

%6 Mare parte a documentelor din anul 1594 méiptul ¢ ambii domnitori romani din Moldova
si Tara Roméaneascerau deja angajdn frontul politic al Ligii Sfinte, chiar dacintelegerile
formale, in sens diplomatic, abia urmadis negociate. Vezi scrisoarea din 13 octombri2415
a lui Spezianodtre cardinalul San Giorgio, caredasi se Tneleag faptul & relgiile lui Mihai
Viteazul cu Sigismund Bathory erau deja, in liniarin statornicite: “... il Valacco della
Valacchia Inferiore o Transalpina, che la chiamamwora che non mandia giurato al
principe di Transilvania(sublinierea ne apame) di farquello ch'egli fara in materia di
congiuntione, et d’haver rato quantto fara o preeréetanche in nome suo, non si volendo in
modo alcuno discostare da quello che fa in Tramsi\et il Valacco Superiore, che ha mandato
qui questo suo ambasciatore...” (N. loR@cumente privitoare la Istoria Romanijdrolumul
Xl al Colediei “Hurmuzaki”, Acte relative la dzboaielesi cuceririle lui Mihai-Vodi Viteazul,
Bucureti, 1903, p. 12)

" Este greu de afirmat cu precizie #idihai Viteazul a cunoscut textsil daci a fost sau nu de
acord cu textul tratatului din 20 mai 1595 de la&Alulia. Istoricii roméani presupun dodirun
“domn falnic” precum acesta nu ar fi acceptat,mincipiu, un tratat atat de Thjositor. Un lucru
este cert: nici unul din membrii deleiga— si mai ales conduidorul delegéei, mitropolitul
Eftimie — care au participat la negocierea luianfost tras lagspundere deatre domnitor
pentru acest motiv. Pe deaaftarte, tratatele incheiate de Sigismund cu Molddvgara
Roméaneascau fost secvea de politia general europead ele Tncheindu-se cu aprobarea
puterii suzerane central-europene care a fosiraiyb Rudolf al [l-lealbidem p. 72-73

8 pe P. P. Panaitescu nu |-a prea preocupat tratatgrimivara anului 1595, limitandu-sé s
constate, doar in fagc “In adevir, In primivara anului 1595, solii lui Mihai in frunte cu
mitropolitul inchird tara lui Sigismund Bathoryi fara voiasi stirea sipanului lor Thcheie cu
acesta un tratat, prin care puterea dommulkiii Romanati era ingidita,boierilor le se dau toate
drepturile si Grecii erau scg din toate slujbele boiegie Mihai, adanc jignit, a trebuitas
primeasé, deoarece se priga 4 dea lupta cu Turcii...lihai Viteazu) Bucurati, 1936, p.71)

29 Expresia ii apaine lui Gh. |. Batianu,op. cit, p. 76
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munteat — mitropolitul Eftimiesi episcopii Lucasi Teofil — si care alétuiau, Th acel
moment, ntregul corp episcopaltddi, au stiut foarte exact ce fel responsabilitsitau
asumat acceptand, subordonarea camoamicBisericii roméangi din Transilvania
scaunului mitroplitan de la Targeté. Gici textul tratatului din 1595 precizeafoarte
exact @, in chestiunea Bisericii romagiedin Transilvania, nu a fost vorba decéat de
faptul @ “Omnes etiam ecclesiae valachicales in ditionibu serenitatis existentes
erunt sub iurisdictione vel dispositione archiepjgictergovistioensis, iuxta ecclesiastici
iuris et ordinis illius regni dispositionem, prowasque suos solitos et ordinarios
percipere poterurit®® Adici ele erau supuse numai “sub jurigidicsau disporile
arhiepiscopului targostean”, dar imediati precizarea & ele mai sunt supuda fel,
deopotrivi “dreptului bisericesgi ordinelor aceleitari, adica dreptului eclesiastigi
legilor Transilvaniei, nu &arii Roméanati cum s-au dibit unii &2 susina. Si, nu exisi
nici un dubiu &, du@ anul 1595, lucrurile asi decurs in acest mod, invariabil: capul
Bisericii romangti din Transilvania a fost sfiit la Targovite, dar numirea i-a fosidui

de principele transifinean, dup legile Transilvaniei, iar activitatea Iui s-a Tdcat strict
in legislaia transininear, fara a fi existat prea mult loc pentru imixtiuni saugestii
venite din sudul Carpgior. Caci “inchinarea” — care nu a fost o “inchinare” cad o
sfintire a noului episcop, a fost pur formaprin sfirtirea candidatului la scaunul
arhieresc romanesc al Transilvaniei, mitropolitiirgovitean i-a revenit numai
responsabilitatea canoiicCe folos a avut acesta ? Doar unul teolegiceventual —
moral, cu care mitropolitului targastean s-ar fi pututdi la Constantinopol, in fa
patriarhului.

Cici marele folos de pe urma “subordoii Bisericii romaneti transilvane
scaunului mitropolitan din Targaye I-a avut principele Sigismund Bathori, care a
putut acum lichida, dintr-o singurtrasitura de condei, atat dirga din Biserica
romaneast calvina, catsi imixtiunile moldovene in frtile de nord ale Transilvaniei,
respectand cutuma introdusle unchiul 8u Stefan Béathori Tn 1571Si a putut
relansa, in spiritul Contrareformei, cu mai musnse de succes, prozelitismul
catolic printre romanii transifineni, facilitat de existga de acum inainte a unei
singure Biserici roméant, cu un singursef spiritual, care nu a mai putut se
sustrag autoriitii princiare jucand in dau parti. lar Biserica romaneascdin
Transilvania a putut deveni — abia acgindoar pentru o scuftperioad de timp —

o Biseria sui iuris, grgie filiatiei canonice targoyiene.

Pe de alt parte, revederea textului pactului din 20 mai 188%ge ateim
asupra unei imprejar neglijate paa acum,si anume & toate aceste biserici
romangti existente in gpéanirea sereriii sale — decii cele dinTara Roméaneascnu
numai cele din Transilvania, au trecut sub autt@@degilor eclesiasticg a legilor
seculare ale Transilvanigi nu ale celor dirfTara Roméaneasc ajungand la voia
principelui Transilvaniei. Din acest punct de vexlecare nu ar trebuiisne
surprindi prea tare dacavem in vedereamu numai Sigismund Bathori, ci chigr

%0 Hurmuzaki,Documentgelll/1, p. 212 sau 474
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Mihai Viteazul, au fost doar simpli pioni — evidenu de acelgadimensiuni — pe
tabla desah politic european al ContrareformeiadC “subordonarea” Bisericii
romanati transilvane scaunului mitropolitan din Targgei ar putea fi interpretat
ca un pas, oarecare, pe calea reconstituirigtiniintre Apusul catoligi Rasaritul
ortodox. Ce altceva ar fi putut insemna introdugeBasericii transilinene n
subordinea canordca Mitropoliei din Targowte decat intetia de a introduce un
cal de lemn intre zidurile Troiei?a€i Biserica transilgneari ficuse deja dovada
maleabilititii si flexibilitatii sale in cursul lungului exerai al convieuirii cu
Biserica catolig transihaneard de dinainte de Reforma religidag cu Bisericile
protestante care i-au succetfaCalculul politic al Contrareformei a vizat, foarte
probabil, sibirea din interior a rezistesi Bisericii ortodoxe dirTara Romaneasc
cu scopul de a o apropia de Biserica occidéntal

Dac avem in vedere sprijinul global pe care Mihai &eordat ulterior
Bisericii romaneti din Transilvania, constain ci acesta se limitedzla numai
cateva secvea: mutarea scaunului episcopal in Alba lulia, uad&mas paa la
Unirea cu Biserica Romei, mutare ce a folosit maseard principilor protestat
din secolul al XVll-lea, care i-au avut pe condtocii Bisericii romaneti la
indemas, n imediata lor apropiere; apoi eliberarea dinigee a preg@lor romani,
savarita de Dieta Transilvaniei la cererea lui Mif‘?a;i care a fost efemayin fine,
inglobarea episcopiei Maramgudui in Biserica Transilvaniei, ceea ce a fost ¢btu
0 ispravi secundat, caci apropierea Maramugelui de Mukacevo aamas, n
deceniile urnitoare, o realitate nu numai geografia si una eclesiastic Raméane
sugestiv faptul £ cele mai importante depozitare ale gontei publice ale vremii,
cronicile, nu i-au atribuit, din aceagterspecti, nici lui Mihai si nici Bisericii din
Tara Roméaneasc vreun merit deosebit. Nimeni nu voste In epo& de
subordonarea Bisericii rom&tedin Transilvania celei diffara RomaneascAbia
istoricii secolului al XX-lea, impliciin evenimentele politice care au dus la Unirea di
1918, descopevaloarea politig a tratatului din 20 mai 153% implicit, cea mora a

31 Despre labilitatea confesiosia romanilor transilineni din epoca de mijloc vorbesc un
numir impresionant de izvoare, prea multe cazparte din ele®nu fie reale. Aceaa
labilitate poate fi imputétsi celorlalte populgi din Transilvania, probabil intr-o #sur
mai redus, dar nu abse#t Numai de dragul exemplului amintim concluzia diiulie
1699, a nobilimii transilinene care protesta Tmpotriva Unirii Bisericii roradn
transiiinene cu Biserica Romei: “Privind lucrurile intr-omind mai deplira, popii
romani nu au devenit catolici veritabili sau turgide\arati, nici prieteni sau ader@nai
catolicismului, ci doar gte oameni elibetade impozitesi de iokigie, dispyi sa lupte
mpotriva domnilor de ymant..tara Transilvaniei ... plii cu religii, limbi si neamuri
felurite si care a fost carmuitde principi cu confesiuni foarte deosebite, agitesii-si
pastreze fiina si neatarnarea in ciuda timpurilor furtunoase prawveca trecut.”Apud
Silviu Dragomir, Roménii din Transilvaniasi unirea cu Biserica Romei. Documente
apocrife privitoare la Tnceputurile unirii cu cafolsmul roman (1697-1700)n Biserica
Ortodoxi Roméaw, 1962, nr. 9 — 10; reprint Cluj, 1990, p. 63

%2 panaitescupp. cit, p. 177-180

204



NICOLAE IORGA S| ISTORIA BISERICII ROMANESTI DIN TRANSILVANIA DIN SECOLUL Al XVI—LEA

presupusei subordan a Bisericii romangti din Transilvania’

Mai exist o0 secveti istorica, in apareti secundat, dar care ar trebuis
lamureasg misura n care Biserica romaneastin Transilvania era supugelei
din Tara Roméaneasc lar aceadt secvem este relevat documentar chiar de
Nicolae lorgd* in decembrie 1596, cand Mihai l-a vizitat pe Sigind la Alba
lulia, a ohinut de la acesta permisiunea de a ridica la Alba lo minastire cu
hramul Sfintei Treimi. Sigismund i-a dat lui Mihaprobarea, iar amastirea asi
fost construii, servind drept readinta mitropolitilor ardeleni, paa la reconstruirea
cetitii Alba lulia de citre austrieci in prima parte ecslului al XVlll-lea. Este
evident @ oricare domn sfin de Transilvania ar fi avut nevoie de o aprobare
principelui pentru construirea uneianastiri, darmite unul care era subaltern
principelui. lar Sigismund, i-a acordat lui Mihaenmisiunea, #a nici un fel de
probleme, mai alesacin acel moment, nu s-a pus problema stabiligedexei
mitropolitane la Alba lulia; aceasta s-a pus aldiadcMihai a ajunsassi impuna
autoritatea asupra Transilvaniei, Tn caiildi stiute>> Chiarsi In aceste condi, se
impune atetiei faptul raporturile din domeniul eclesiastic @ Sigismundsi
Mihai s-au metinut in registrul corectitudinii, in limitele tratdui din 20 mai
1595, fiind exclus orice Tncercare de supralicitare a presupusei rdobdri a
Bisericii transiinene celei muntene. Nici nu se putea altfel, dirmemat ce
amandoi audcut parte din aceeitakira politici a Contrareformeji a Republicii
Crestine.

33 Este totgi interesant & Panaitescu, trece cu dezinvoltyreste textul tratatului din 20
mai 1595si spune despre el doar atat: “In tratatul din 1588heiat de Mihai cu
Sigismund se prevedea toate bisericile romagg din Ardealsunt supuse mitropoliei
din Targovjte, care astfel exercita un contrglo protegie asupra bisericii romane din
Ardeal. Op. cit, p. 176. Rméane de &zut de unde i-a venit aceastoncluzie, care nu este
confirmat nici de textul tratatului nici de practica istoriculterioas, cand mitropotii ardeleni,
merg la Targowte pentru sfitire, ca apoi eisfie controlai cu adevrat doar de superintendién
calvini ardeleni de la care primesc “institicineori foarte severe. Pagi Teofil si Athanasie
Anghel au mers iffara Roméaneas@entru sfitire, chiar dag ei au fost mitropafi intr-o cu
totul alti epod istorici, austriad, ce au respectsitei cutuma introdusde Stefan Bathori.

% N. lorga,Stefan cel Mare, Mihai Viteazyl mitropolia Ardealuluj in Academia Romain
Istorie, seria Il-a tom XXVII, p. 10

% Este interesaiti legenda despre fundareanstirii, culeag de Petru Movl si publicat de
N. lorga (bidem p. 12 — 17) cumaccatolicii s-ar fi opus construirii ei. Din punced
vedere canonic, opa@ catolié era de fteles, in Alba lulia existand deja o episcopie;
indirect se impune concluziai Biserica catolig din Transilvania considera Biserica
romaneascdin Transilvania drept validin noile condii.
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DOCUMENTE INEDITE PRIVIND PREZEN TA LA ROMA
A LUI ALOISIU LUDOVIC T AUTU

ADRIAN APAN

RESUME. DES DOCUMENTS INEDITS CONCERNANT LA
PRESENCE D'ALOISIU LUDOVIC T AUTU A ROME. L'auteur
esquisse la biographie du prétre et d'historienishloLudovic Tautu,
personalité bien connue de I'Eglise, mais moins weraans le monde
séculaire, la plupart de sa vie active étant posséétranger. D'autant
moins on connais I'épisode a pris fin avec sonliés@ment définitifa
I'étranger, ou il a déployé, par la suite, unevéétiprodigieuse. L'auteur
publie quelques documents inédits concernant cail déibgraphique,
rélevant indirectement la circonstance forcée daapselle Aloisiu Ludovic
Tautu a choisi, par nécessité, de s'exiler, trougamt de cette maniére, il
aura mieux servi son Eglise.

Luigi Tautu, ga cum era numit la Roma intre anii 1935-1947, &saut la
23 decembrie 1895, intr-uritan din comuna Tereke din judeul Satu Mare. A
urmat scoala parohial din satul 8u, unde a ofinut rezultate foarte bune fiind,
ulterior, indemnat de preotul Constantin Lucaciatdle lui Vasile Lucaciu, Tnspre
Liceul “Samuil Vulcan” din Beig. Acolo el a fost bursier al fondului “Mihail
Pavel”. Remarcéandu-i propensiunea pentruavigcleziastig, episcopul Demetriu
Radu, I-a trimis, Tn anul 19143 fac studii de filosofiesi teologie la Colegiul “De
Propaganda Fide” din Roma. ingl s-a intors inari datoriti rizboiului care
izbucnise intre timp. Ulterior a fost trimis, deessi episcop, la Universitatea din
Viena pentru a se “adanci” n teologie. Cat timgdoat student la Viengi-a
petrecut toate vacggle la Oradea.

La 1 decembrie 1918 a participat, in calitate dge®entant al comunei
sale, la evenimentele de la Alba lulia. Tn 1919st frimis din nou la Roma pentru
a ohine doctoratul, pe care I suinut, la 28 iunie 1921, cu o lucrare despre
Niceta din Remesiana; a doua zi fiind hirotonitqtfia biserica Colegiului “Sfantul
Atanasie”(Colegiul Grec). Intors tari, a fost numit profesor de religjede latiri
la Beiw. Aici, el a infiinat “Reuniunea Mariaii dedicandu-se in totalitate
eduarii fetelor de la Liceul “Mihail Pavel”.

In 1922 a fost chemat la Oradea de noul episcogriallraian Fretiu
(1922-1948). Noul episcop l-a numit profesor de rdatica la Academia de
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teologie (1922), dar va mai preda la Liceul de Fé@itea Doamna”, l&Scoala
Comerciai de Fetesi la Scoala Normal Diecezan de Inwtitori. In aceste
institutii el a organizat Reuniuni Mariane, coruri etc.&Emai infiirntat Societatea
Preasfintei Inimi Tn parohia Catedralei episcopale, iar Tn anul 192&ista
“Vestitorul' care va aprea de dodiori pe luri. Tn revist erau deziitute probleme
de ordin bisericesc, religios, ti@nal, Luigi Tautu fiind redactorul responsabil al
acesteia. El a pledat pentru mieareasi intarirea spiritului religios in toate
aspectele vig umane.

Tautu este autorul mai multor Ideci de teologiesi de istorie; printre
lucrarile de teologie amintinfPrincipiile moralei crgtine(1931), Poruncile(1932),
Triumful papalitzzii, care este, de fapt, o traducere a ddicfrancezului Jean
CarerreLe Pape El a tradusi cateva opere ascetice cum aChlea degvargirii
crestine de Alfons Rodriguez§coala iubirii lui Isus Cristosde Alfons de Liguori,
etc. A mai ocupat funile de asesor al Consistoriului Episcopesc, mendiru
Tribunalului Matrimonial Diecezan, canonic al Cagiti Catedral, director general
al AGRU, tiparind si Buletinul AGRU.

In anul 1935 Luigi Futu a fost trimis la Roma pentru a face parte din
Comisia Pontifical pentru redactarea codului de drept canonic. Aloisée Tautu
a fost repartizat la sea istorici, Tngircinat fiind cu adunarea corespongEn
episcopilor de pe la anul 90. Astfel, in calitatecgrcettor in arhivele Vaticanului,
a publicat 15 tomuri de documente, ajungandipampapa Martin al V-lea. A mai
desfisurat si alte activititi paralele precum acelea de consilier ecleziastic a
Ambasadei Roméane de pe I&n§f. Scaun, preot al Bisericii Romane Unite
Santissimo Salvatore alle Coppellin Roma. La Roma a intemeiat o societate
culturak, “Armonid, pe care a condus-o muhlni si a publicat, tot la Roma,
revista ‘Sufletul Roméanesau sprijinul episcopului roméanilor umidin diaspora
occidental, Vasile Cristea, la care se mai adaug editarea revistei Buna
Vestird.! A. Tautu a mai publicaPrimatul Papilor in istorie,Oradea, 1926i
Temeiuridogmatice ale Uniriiagiruta tot la Oradea, Tn anul 1930

Anul 1948 a reprezentat o sinéopin istoria Bisericii greco-catolice;
venirea comunismului de inspii@ moscovii si, ulterior, naionalisé a descoperit
in existema catolicismului #saritean un “dgman al poporului”, urdirindu-se
reprimarea ei cu vehemgin Acest fapt a afectaf activitatea la Roma a lui A.
Tautu. | s-au icut diferite reclam@i care l-au aruncat, pe nedrept, intr-o lufinin
nefavorabid. A fost acuzatavea o atitudine antiguvernameantdapt pentru care
a fost demis, prin decizia nr. 43.580 a DepartamientAfacerilor Externe,
publica si in M. O. 146/1947. in ciuda acestei decizii, Episia oideari a
solicitat Departamentului CulteloBméanerea in continuare a canoniculduf la

! Aloisiu Ludovic Tautu, Sfantul Niceta din Remesigriaogos, 1994

Z Biserica Romai Unita- doui sute cincizeci de ani de istoyi&/iata Cratini, Cluj-
Napoca, 1998, p., 175
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Roma, in cadrul Comisiei de Codificare a Drept@ainonic (vezi anexa 1). Mai
mult, i s-a cerut revenirea in Romania, invocareldrept motiv depunerea jonantului
fata de noua . Atunci a intervenit in favoarea sarcb@nducerea Comisiei pentru
redactarea Dreptului Canonic, ¢fnid oDichiarazione,la 10 noiembrie 1947, prin care
atesta prezea activi a canonicului 3utu la Roma (vezi anexa 2).

Anul 1948 se va dovedi ungil mai dificil pentru canonicul dutu. Dansul
a trebuit 8 se confrunte, prin scrisori, cu malritatea si excesul de zel al
ministrului de atunci al cultelor, Stanciu Stoi#&testa I-a licetiat, pursi simplu,
din funaie pentru & nu a depus jamantul de fidelitate it de Republica Popular
Romari. Alaturi de Tautu a mai fost licefiat si Vasile Cristea (vezi anexa 3). ns
documentele vorbesc o alimba, nicidecum pe aceea pe care o vorbeau oamenii
acelei epoci triste. Astfel, printr-o scrisoareata® martie 1948, grintele Tautu 1l
ingtiinta pe episcopulas, Valeriu Traian Freiu, despre depunerea jumantului
de fidelitate faa de Romania pe lafgun reprezentant al Roméniei la Roma (vezi
anexa 4). O aitadred, de fapt un referat al canonicului dr. |. L trimis citre
ministrul Stanciu Stoian, caspuns la adresa 404/1948, prin care au fosttlezen
predii in discuie, demonstredzca daryii au depus juramantul de fidelitate dar nu
in Romania ci la Roma, la 8 ianuarie 1948, in prgzéinsircinatului cu Afaceri al
Legaiunii Republicii Populare Romane din Roma” (vezesa 5). Juimantul din
Roma nu a fost recunoscut, iaspunsul ministrului cultelor aamas neschimbat:
“Raman liceniati”.

Autoritatile statale de atunci au t&nat strategic dorind, probabila-b
atragi pe canonic Tnara pentru a-I condamnaga cum s-a intamplat cu episcopii
greco-catolici. La prima vedereinea & a s@apat de prigoaf1 insi in cazul lui
Aloisie Tautu se punea problema salariului, care i-a fosasis In pragul anului
1948, autoriitile de stat aveau toate infortile referitoare la activitatea
episcopiilor greco-catolice: date mtraase despre cler, proprgt imobiliare,
averi personale, activitatea unor futidatc. In aceagtsituaie, mai Emaneau de
facut prea ptine lucruri; Bmanea, ing un lucru eseral la indeméana clericilor
care, de fapt, a salvat confesiunea greco-cétalredina !

Anexe documentare

1

Ministerul Cultelor Direda Cultului Catolic Tem. 44.227/1947.
Referat.

Domnule Ministru.
Episcopia RomahUnita de Oradea-Mare, prin adresa No. 2635/1947, golici
Departamentului Cultelor, prelungirea delggiade timénere in sfinitate ca
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reprezentant al Biserici Romane-Unite din Romaifie,Comisia de Codificare a
Dreptului Canonic a Bisericii Orientale, care fumweaz la Roma ingdin anul 1930, a
Sfintiei Sale Pr. Canonic Dr. Ludoviciditu, din cuprinsul acelei eparhii. SfanSa Pr.
Dr. Ludovic Tautu se gseste ca membru al acelei comisiuni din anul 1985desi se
gisea la Roma , tafu primea salariul de canonic, Thdeplinind krite comisiei
respective la Roma. Pe l&ngceadt ingircinare, P. S. S. canonicul Dr. Ludoviguiu
indeplineasi functia de Consilier ecleziastic pe l@ngegaia Romaniei dela Vatican.
Deoarece Tmpotriva Sfiei Sale, Ministerul Afacerilor Stine primise o nat
confideniala Nr. 2495/1946, dela Leganea Roméahdin Roma, care a fost comunicat
si Departamentului Cultelor cu Nr. 60934/1946, inrecae reclama atitudinea
antiguvernamentala Preasfitiei Sale, Departamentul Afacerilor Externe, pricidia
Nr. 43580 publicatin M. O. Nr. 146/1947 |-a dasinat de aceasincredinare.

in felul acesta Sfila Sa aimas numai cu misiunea de reprezentant al Besericii
Unite in comisia de codoficare a Dreptului Canami®isericilor Orientale. — in ce
priveste adresa Episcopiei Romane-Unite din Oradeapzigmile in vigoare se opun:
Jurnalul Consiliului de Miniri Nr. 548, publicat in M. O. Nr. 115/1947, in.a?6
anuleaz detaarile si delegirile sub orice forri; iar decizia Comisiei Ministeriale pentru
redresarea economniigi stabilizarea monetarNr. 18 publicat in M. O. Nr. 184, in art. 2
suprini in intregime cheltuielile personalului clericah dittinatate. JinAnd seama de
importana luctrilor la care particip Prea Sfiia Sa canonicul Ludovicalitu, cred &
Ministerul Cultelor ar putea, in mod ex@epal, -si numai dugice canonicul Ludovic
Tautu va prezenta un raport de activitate in cadowhisiei, Thaintdndu-ne cate un
exemplar din lucirile publicate la Roma ca membru acestei comisiugi acorde
prelungirea delegi@i de &méanere la Roma, Th continuarea misiunii Tncrede
primind mai departe salariul de canonic al EpartieeOradea.

Director, s.s. Dr. I. Leltiu, 17 Septembrie 1947

Nu se aprob prelungirea solicitat

Original, Direcia judgeari Bihor a Arhivelor N#éionale,Fond Episcopia
greco-catolia de Oradeagdos. 1111, f. 117

2

Pontificia Commissione per la redatione del Codidgiritto Canonico Orientale
Dichiarazione

Questa Pontificia Commissione attesta che Monsigboigi Tautu,
Canonico dell’Eparchia di Oradea dei Rumeni, e Qhiosee della medesima
Pontificia Commissione, ed e stato inviato a Rowlf Bcc. mo Episcopato Rumeno
perche prendesse parte attiva ai lavori della Casionie, e che; compiti cui egli
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attualmente attende non gli permettono di assendasRoma per tutto I'anno
accademico 1947-1948 almeno.

Original, Diregia judeeari a Arhivelor Naionale Bihor,fond Episcopia greco-
catolica de Oradeados. 1111, f. 122

Ministerul Cultelor
Deciziune
Nr. 404/948

Noi Ministru Secretar de Stat la Departamentul t€lat,

Avand in vedere adresa Ministerului Afacerilorate Nr. 96721-1948

Decidem:

Art. I. —=C. P. Dr. Aluiziu Ludovic &utu, canonic la Eparhia greco-catélic
de Oradeai P. C. Vasile Cristea paroh in Blaj, se ligam din serviciu pe data
imediat urnatoare publidrii prezentei deciziuni in Mon. Oficial.

Art. Il. Domnul Director al Diregunei Cultului Catolic este autorizat cu
aducerea la indeplinire a prezentei deciziuni. —

Dati in Bucureti, azi.....

MINISTERUL CULTELOR,
S.s. Stanciu Stoian

Original, Diregia judeeara Bihor a Arhivelor N@onale, Fond Episcopia greco-
catolici de Oradeados. 393, f. 64

CHIESE RUMENA

SS. MO.SALVATORE ALLE COPPELLE ROMA, 9 MARTIE 184
PIAZZA DELLE COPPELLE, 72-B

ROMA

Nr. 26/48.

Excelena Voasti,

Ca fispuns la venerabila adéea Excelerei Voastre Nr. 451/1948 din 26
Februarie a. c. am onoarea & Mforma asupra Tmprejénilor care au provocat,
cred, licemierea meai a Par. Cristea Rectorul Collegiului Pio-roméan din seiui

In ziua de 1 ian. a. c. fiind la Colegiu de Sf. NMgsni s-a telefonat de la
Legaiunea noasirde pe lang Guvernul Italian & in ziua de 2 la orele 6 d. m. gu
Par. Rector § ne prezefitn la depunerea jamantului. Noi, dup de ne-am consfuit
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im ziua urnitoare cu Superiorii rytrii de aici am trimis Leg@unei prin curier
adresa care 0 anexez aici, In copie, spun@ndot nu refuim de a depune
juramantul pe noua Repubiidngi ne vom informa telegrafic cum se procedéad ara
cu clerul catolic Tn aceasprivinta, deoarece dapdispoziile Concordatului jutrmantul
de fidelitate depun numai Episcopii in numele doal Clerului in subordine. Am
telegrafat in acegiazi de 2 ian. la Blaj Administratului Apostolicae ne-adspuns cu
teelgrama al@ei text il anexez aici. Ddpprimirea acestuiaspuns in 5 ian. am telefonat
la Legaie Ingircinatul cu Afaceri ne-a fixat ziua de 7 ian. oré@ dim. ca % ne
prezerdim , cand eui Par. Vasile Cristea ne-am prezengatam semnat formula de
declargie care ni s-a dat. E de notatlosircinatul cu Afaceri, pe lagGuvernul Iltalian
in ziua de 2 ian. a comunicat telegrafic la Bugtute Externe cine a depyscine n-a
depus juimantul, dar aderarea nodstlin 7 ian. a trimis-o prin curier.s& se explig
cum & Onor. Ministru al Cultelor a luat depgaide mai sus in contra noédtmainte de
a primi aderarea noasttimisa prin curiersi vad G n-a revenit nici dupprimirea ei
sosifi desigur deja de atata vreme.

Dupa cum se vede, deci licaarea noasir arbitrati, nedreayit si ilegala,
deoarece, dupprimirea &spunsului dela Blaj am aderat. Esiguslecai Excelena
Voastt si Ven. Cor Episcopesc dae cazul & se protesteze la Onor. Minister
incontra acestei nedreptésuari luate in contra noastr

Totoda# Tmi permit ca % rog pe Excelefa Voasti sa binevoiasé a na
informa ce s-a deciz in Ven. Confg#irEpiscopeascreferitor la cealalt acuz n
contra mea provocatde un denun falssi calomnios al Tnarcinatului cu Afaceri
de atunci, in care aciExc. Sa Administrator Apostolic dela Blaj mi-aisai ma
va informa Exceleta Voasts.

In alti ordine de ideitin si informez pe Excelga Voastl ci moatele
Ven. Jeremia Valahul au fost confirmate oficial $fe Congregge a Riturilor i
asezate solemn intr-o capeiteral a bisericii Rrintilor Capucini din via Sicilia
159, s’n 5 martie, ziua anivelisi mortii lui am <avarit o sf. Liturghie la
mormantul lui Tn acea bisefigi ne-am rugat impreudncu tot Clerul nostru de aici
si cu muki membrii ai coloniei romane. Am distribyiticonite ca aceasta pe care o
anexez aici. Acum mormantul lui e cercetat detnwgr&nd grai. Speim ca bunul
Dumnezeu ne va ajuta-$ ducem Tnainte cauza, mai alesacumsi Promotorul
General al Crediei, care a fost de f@ala autentificarea magelor e favorabil.

Am executatsi abonamentele de carii &inevoit a-mi scrie. Anuarul
Pontifical pe 1948 V-si fost expediat prin #. Cosma. Despre nuimul sf.
Liturghii ce vor fi a se celebra voiu aviza pe Heoea Voasti cu alt ocazie.

Cu acelegi sentimente de adanc devotament sunt al Exgslafoastre
devotatsi supus fiu in I. Cristos

A. Tautu

canonic, prelat papal
Original, Diregia judeeari Bihor a Arhivelor N#onale, fond Episcopia greco-
catolicz de Oradeados. 1111, f. 115
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DOCUMENTE INEDITE PRIVIND PREZENA LA ROMA A LUI ALOISIU LUDOVIC T AUTU

MINISTERUL CULTELOR

DIRECTIA CULTULUI CATOLIC -COPIE-
REFERAT

Tem. Nr. 11531/1948-

DOMNULE MINISTRU,

Am onoarea a & aduce la cunostiis ci Mitropolia Rom. Uni# de Blaj
prin adresa Nr. 387/1948, inreg. sub. Nr. 5207/194Bpiscopia Rom. Unit de
Oradea prin adresa Nr. 271/1948, inreg. sub Nr578948, fac intdmpinare la
Decizia Departamentului Nr. 404/1948, prin carefast liceniati din serviciu
preaii Aloisiu Ludovic Tautu, canonic la Eparhia greco-catéliin Oradeai loan
Cristea, paroh in Blaj, cari aflandu-se in misiwiriala la Roma nu au depus
juramantul de fidelitate & de Republica Popul@mRomar in timpul stabilit de
lege. Si cere ca, Intrucat mé@ongii preai dupice au cerut informani dela
superiorii lor ecleziastici, au depusjarantul prescris de legile Tn vogoare, pe ziua
de 8 lan. 1948, in prezeningircinatului cu Afaceri al Legaunei Republicii
Populare Roméane din Roma, s reviia asupra licetierii pregilor mentiongi din
serviciu. Ministerul Afacerilor Stiine prin adresa Nr. 13012/ inregisiraub Nr.
11531/1948 ne inainte@oile de juimant ale preglor mertionai, confirmand
astfel afirmaiunile celor dod Chiriarhii.

Fai de cele de mai sus, binetia aprecia daceste cazul®&se dea curs
interventiunilor celor dod Chiriarhii, adi@ si se revid asupra deciziei Nr.
404/1948.

Director,
ss. Dr. I. Leldiu.

Rezoluie

29-1V-1948.-

Raman liceniati.

Ministru, s.s. Stanciu Stoian.

Pentru conformitate, s.s. Indescifrabil

Copie autentificat, Diregia judeears Bihor a Arhivelor N#éionale,fond Epissopia
greco-catolia Oradea dos. 393, f. 66
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STUDIA PAEDAGOGICA

SIGMUND FREUD S| INTERPRETAREA PSIHANALITIC A.
ASPECTE ALE INTERPRETARII RELIGIEI

IOAN MOLDOVAN

RIASSUNTO. SIGISMONDO FREUD E LINTERPRETAZIONE
PSICANALITICA. ASPETTI DELL'INTERPRETAZIONE DELLA
RELIGIONE. Il presente studio fa una presentazione della eita
dell'attivita di S. Freud, incominciando con alcurigformazioni
riguardanti la vita e la sua attivita. In seguitengono analizzate le
caracteristiche generali del pensiero froidianomeol'origine delle
nevrosi e le modalita di superare i conflitti. Latpapiu arnpia invecé
riservata allo studio delle idee circa l'interpeédae psicanalitica della
religione e della sua origine: sociale, individualeulturale

1. Céteva date biografice

M-am riscut, aveaasscrie in 1925, Freud, la 6 mai 1856, la Freinerg 1
Moravia, un ofsel care acum se &fin Cehoslovacia. #intii mei au fost evregi
eu Tnsumi amamas evreu (Freud, 1925). lakau era comerciant degesituri,
fiind constrans &se mute dintr-un loc Tn altul, fie din pricina falui ca evreii erau
persecutg, fie din rgiuni legate de mersul comalui, respectiv de posibilitatea
oltinerii mijloacelor de trai. Astfel, familia gointilor sai a cunoscut numeroase
peregrirari prin Lituania, n Galizia, iar apoi da@d860, la Leipzigi ulterior la Viena.
In acest org Sigmundsi-a petrecut viga par in anul 1938, cand din pricina terorii
naziste, declagate Tmpotriva evreilor, a fost obligat se exileze in Anglia.

Studiile si le-a facut la Viena, absolvind facultatea de medicin anul
1881, dup ce intial deciseseaurmeze dreptul. Pe parcursul studiilor universitar
s-a aifitat interesat de o arie mai vaste cunetiinte: astfel era atras de teoria
evoluionista a lui Darwin precumgi de anatomia compatatal cirei titular de curs
era C.Claus. Dupce a efectuat un stagiu ca bursier la Triestee fanii 1875si
1876, unde a efectuat studii asupra adtiviprocreative la animale, a lucrat o
perioad de céiva ani intr-un laborator de fiziologie, condusad&re Briicke.
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Ulterior Tncepe % practice medicinasi si stabileast contacte cu
personaliiti ale lumii medicale vieneze. In anul 1885 este iwncent liber in
neuropatologie, la facultatea de medicen universiitii vieneze. Profitdnd de o
burgi de studii pleaca la Paris, pentru o practe cinci luni, la clinica Salpétriére
condud de J.M. Charcot. Aceasta periédeh permis lui Freudasdescopere actul
psihologic al neuropatologiai a fost factorul care |-a determinat se decid
pentru studierea nevrozelor. Una dintre primele ralic publicate a fost
Interpretarea Viselor(1900), primi# cu destul raceah, de mediulstiintific,
urmand ca dupnumirea sa ca docent extraordinar, in 1984neeaf si publice
lucrari mai semnificative pentru ceea ce aveaevir.

Cu prilejul unui congres, ce a avut loc la Salsgbimr anul 1908, Freud a
cunoscut mai multe persondatitstiintifice americane, prilej cu care a fost invitat s
tina un ciclu de conferite pe teme de psihandjda Universitatea Worcester, din
Boston. Tn urmatorii céiva ani, paa la primul &zboi mondial, a continuat
dezvoltarea teoriei sale psihanalitice, trecand perioade de fmantaresi reusind
unele clasifidri. Problema, sau tema dominanprecumsi polemicile cu ai
discipoli si prieteni, erau axate pe fumc sexualiitii In etiologia fenomenelor
psihice. Divergetele acute, pe aceastens, au condus la ruperea rgilar cu
Alfred Adlersi Carl Gustav Jung.

in deceniul al treilea, Freusi-a publicat opera comptetla initiativa
editurii “Internagionaler psichoanaliticher Verlag” numelgudiind din ce in ce mai
cunoscut mai ales arile invecinate. In anul 1938, ca urmare a aneAustriei
de atre Germania nazigt Freud a fost silit & emigreze. S-a stabilit la Londra,
unde a murit la 23 septembrie 1939.

2. Caracteristici ale gandirii freudiene

Pregitirea medical a lui Freud, caracteristica "domin&h& perioadei in
care s-a #scutsi a crescutsi mai ales, practica medicakfectuai in clinica
pariziari de la Salpétriére, |-au determinétse orienteze spre studiul nevrozelor.
Dac in domeniul tratamentelor erau cucerite ceva @®gr in schimb erau
numeroase dubii neclarifiti cu privire la cauzalitategi originea lor, mai ales in
situaiile in care existawi anumite leziuni anatomice sau tulburfiziologice.

dam numele principalelor opere freudiene, pe carameeonsultat in bibliotecile
universititilor Salezia#i si Gregoriad din Roma: Freud, S. (1970&)sicopatologia
della vita quotidiana(1901), TinOpere,Boringhieri, Torino, val. IV, p.50-298; Idem
(1970 b),Psicoanalisi e fede: carteggio col pastre Pfisi€&09-1939, Boringhieri,
Torino, s.a.; IdemAzioni ossesive e practiche religigd®07) inOpere,Boringhieri,
Torino, vol. V; Idem,Toteme Tabu: alcune concordanze nella vita psichica disiegg
e dei nevrotic{1912-1913), iOpere,Boringhieri, Torino, vol. VII.
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Ipoteza, de nceput, a lui Freud, a fodt nu invazia spiritelor maligne ci o
functionare anormal a unor procese psihice cum sunt vajrgandirea, emile,
sentimentele, memoria, ar constitui una dintre ealrtrepretarea nevrozelor ca o
dezordine mentalfungionak nu era suficient clarificatsi venea in contradiie cu
sferele emotiv-afectivegi motivationak, care in situgi de anxietate exprimau
sentimente de nesigunéni de culpabilitate.

Dotat cu un bun spirit intuitiv, Freud considlesa la baza nevrozelor se
afla o traund, pe care subiectul incedarsa o depseasd, indefrtandu-o din
corgtiinta. Adeseori tentativaseeaz, deoarece indéparea acesteia din campul
corgtiintei, nu-i inktura si efectele. La nivelul castient trauma este uitatins
efectele sale se manifésprin sentimente de jén de ryine, de falimentsi
complexe de inferioritate. Acestea, la randul fmgduc tulbuliri de ideaie si de
activitate,si Tn organizarea gene#iah persoanei, adi@apar simptome nevrotice, de
tip somatic, idei obsesive, @&mi compulsive, sublirri.

Una dintre ideile sale originale, care de altfevatsi un caractesocant, a
fost aceeazla originea nevrozelor se afb traund de natui sexuad, traitd Tn
copilarie. Ca urmare a elaborgitschema interpretativcorespunitoare: tné de la
nastere, copilul,si apoi omul, posed un impuls, de natér biopsihi@a care-|
impinge spre autarea picerii. Picerea se poate gbe cu ajutorul, sau prin diferite
functii corporale: astfel impulsul, (care inseampentru el libidou=sexualitate)
intra Tn conflict cu interzicerilgi sangiunile culturii si ale girintilor. Neputandsi
neacceptandasfie respins de are pirinti, care pentru copil reprezihtsursa
satisfadilor si a sentimentului de sigurgi) este nevoit&si reprime sexualitatea
in subcoxtient.

In subcostient aceasta nu dispare, ci sstpeaz sub forma uneiamasite
active care, cu timpul, devine principala caazulbudgrilor nevrotice.

Intr-un studiu realizat in anul 1907, Freud acceaturolul practicilor i
ceremoniilor religioase, prin care religia se ajgoge adunile obsesive. Astfel
reiasi dezvolé teza referitoare la nevroza obséssusinand & aceasta este un fel
de religie particular (privat), iar religia are caracterul unei nevroze obsesive
universale, sau, altfel spus, “nevroza obsesiu este decéat o Tawitura, pe
jumatate comié, si pe jumitate tragié a unei religii particulare®.

Mecanismele nevrozei sunt schematizate in atoarele puncte: a)
abandoneaza analogia cu parangiaecurge la cea cu nevroza obsésii) ca
urmare a puternicelor tensiuniaapte intre Sine, Egi Supra-Eu subiectul este
“Impins” printr-o componerita pulsiunii sexuale; ¢) in cursul acestui proces d
impingere, de indaptare, se produce angoasa, teama, pe care subiactuterca
si 0 depiseaséd - recurgand la o serie de ceremonii. In cadrubtiéritual” al
acestor ceremonii, fiecare comporiefit creaz sentimente de vinavie, foarte
puternice; d) In unele sittiaceremonialul nu este decéat o giauiluzorie; ) da&

2 Freud:Azioni ossesive e patiche religiod®07, p.124
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nevroza obsesiv e religia individului bolnav, religia este nevrondsesid a
umanittii.

3. Modalitati de depisire a conflictelor

Asadar, ideea principalcu privire la apatia nevrozei era un conflict
sexual, manifestat in copile, refulat datort neaccepirii sociale. Calea de
vindecare va consta intr-o reelaborare a conflicttiaumatic, pentru a deveni
acceptabil ntr-o anunaitorma, deci de a nu mai fi perceput ca o amear® nici la
adresa persoanei, nici la codul moral, extern.

Reelaborarea conflictului se poate face prinstientizarea lui, adic prin
raportarea la cafiinta a ceea ce a fost conflict traumatic. Tehnica cu®idod
momente: a) o etéppreliminag, in care se aduce in campul gimei intregul
nucleu patogen, conflictual,azut sau tiit in mod prevalent in copilie; b)
momentul, sau mai bine zis, etapa rezolutiare congttocmai in reelaborarea
depisirea traumei. Prin catientizarea conflictului, opineaz-reud, in prima etap
a cercetrilor sale, acesta se rezahautomat. Experiga ulterioaii a dovedit &
problema nu se rezalvatat de simplu, elautandsi gasind si alte cGi de urmat,
pentru stingerea conflictulugi (re)instaurarea &ti de <sinitate. Printre dle
complementare, am zice noi, recomandate de Frefidamociaiile libere, care au
rolul de a conduce la identificarea conflictullaumatic incogtient, ce urmeakza
fi raportat costiintei si identificarea cotinutului sexual; interpretarea viselor,
permite, de asemenea, revelareatiooului, sexual al conflictului traumatic,
continut ce apare in vis intr-un mod transformat sablisat, si numai in rare
situaii apare manifest; transferul afectiv permite cayima analizei conflictului (a
conflictelor), subiectul & retrdias@ conflictul, realizdnd transferul energiei
emaionale dinspre sine spreanntii sidi, cei care au determinat instalarea
conflictului.

In unele situgi, inconstientul scap de sub controlul catientuluisi/sau de
cenzura moral si se exprind prin ceea ce curent se chéaouvinte sau expresii
gresite sau schimburi de cuvinte. Analiza acestosgiele limbaj este, duipopinia
lui Freud, o cale fundamenigbentru identificareai evidertierea a ceea ce a gu
si "evadeze" din incatient. Metoda terapeuticpropud de Freud, poatthumele
de metod psihanaliti@, si ocup un loc, printre metodele psihoterapeutice
contemporane.

4. Interpretarea psihanalitica si religia

Cu toate & era fiu de evreu, in primii ani de vdsFreud a primit o ducee
religioas din partea bonei sale, care era cafolfSigur @ acest fapt nu a avut
influenta prea mare asupra congepde viaa si a atitudinii sale generale, thsra
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oarecum injat in unele dintre problemele religiei universaehiar fira s fi facut
raportiri si analize asupra religiei, psihanaliza lui Freudvat un puternic impact
asupra sociétii crestine si, mai ales, asupra conditorilor Bisericii Catolice, dat
fiind importanta pe care Freud o acdrdexualidtii in cauzalitatea nevrozelar in
general, a sexuadiii n viata si apartia tuturor tipurilor de tulbuiri. O prima luare
oficiala de poziie, din partea Bisericii Romei este publicanh aprilie 1952, in
"Bolletino del Clero romané'ca fiind picat de moarte", orice pradiica
psihanalizef. in intervenia papei Pio XlI, din 14 septembrie 1952, printitela se
afirma: [....] "Pentru onsi pentru cretin exist 0 lege de integritate, de puritaie
de stini personal, care interzice amestecul atat de complet n lumea
reprezerdrilor si a tendinelor sexuale. “Interesul medical psihoterapeutic al
pacientului” §i gaseste aici o limi& morak. Nu este dovedit, deci e inexact c
metoda pansexuala unei anumitescoli psihanalitice & fie parte integraiit
indispensabll a oricirei psihoterapii serioaggdemne de un astfel de nume:ste
ca in trecut aceastmetodi a cauzat daune psihice grave,sgliein doctrinasi Tn
practica edua@nak, In psihoterapigi nu mai puin in activitatea pastor@leste o
nevoie urgerit si se acopere aceasacuri si sa fie initiati toti aceia care se ocap
de probleme psihice, despre toate aceste idei catwdue,si asupra apligrii in
practici a acestei tehnici a sexuafit’. *

Ni se pare necesarsi demri de meionat poziia, acelegi Biserici
Catolice, exprimaitla luciarile Conciliului Ecumenic Vatican Il, prin paia Mons.
Mendez Acela, care, printre altele, a spus:..."&@wliza se preziatca ostiinta
adevdrata, cu un subiect propriu, metogiaeoria sa proprie. O astfel gginta nu e
complet matut inc si nu e complet ferit de pericole, de care trebuig gnem
seama, Tnspentru aceasta nu putem ignora regalpsihanalitid, care nu e mai
putin importané decéat cea tehric Discursul analitic face parte din cultura urian
si necesid o reinoire a conceptului de osnh rezold probleme despre care la
inceput nu se avea nici cea mai dnidee. [...] Puternicile intervein ale Bisericii
de suspectare, nu a execitat nici pastzi vreo influena asupra acelora care se
ocupa cu o astfel dgtiinta. Nu lipsesc nici catolici carei swutreasca (sperga)
iluzia unei psihanalize crestine sau catolice adeviratastiinta nu e nici crgtina
nici necrgtina. De aceea, dadiserica dorgte un dialog sincegi real cu omul de
astizi, nu poate ignora angiii adevarati, carora trebuie & li se adreseze direst
nu prin intermediul moralei sau al teologiei. Nu rezulta un mare bine, apoi
aceast stiinta posed o capacitate de purificare de mare ajutor pentelea
persoane aacor credind este amestecatu deviaii psihologice ce o prevestesc
sau o inhi".

® ApudFizzotti, E. (1992)pp. cit.p.122-123
* Ibidem
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Referiri concrete ale lui Freud asupra religieipsee & dateaz din anul
1897, cand intr-o scrisoare adré@sanui prieten, pe nume Wilhelm Fliess, fate
un comentariu, dupcum urmeaz "Imaginea-ti ce pot fi miturile endopsihice?
Ei bine, sunt ultimele prodtc ale activititi mele cerebrale. Percgp necla#
interioal a subiectului a aparatuluits psihic produce iluzii care, in mod natural,
sunt proiectate in exterigr, Tn mod caracteristic spre viitor, Tntr-atncolo (s.n.)
Nemurirea, recompensa, totul este destinat pelitreola acestea sunt conaéle
psihicului nostru interior [...]. Este o psiho-ndgie”.” Acest dincolo nu este
altceva decéat ceea ce urmeanm viata terestt ceea ce se petrece dupoartea
fizica.

La patru ani dup marturisirea metionaé mai sus, adicin 1901, Freud
publici o lucrare de propdr mai mari incare dezbate mai pe larg problema
superstiilor pe care le considérca isi au originea in ignorga corstienta si in
cunoaterea incostienti a motivelor (sau motivalor) cauzali@tii psihice. In urma
unei analize comparative se poate constataocmare parte a condéfor
mitologice, ce exigtin lume, se reggesc atat in religile mai vechi cditin cele
moderne. Ele nu sunt altceva decat psihologia gtaieasupra lumii externe. Dac
percepia endopsihig (sau altfel spus catiinta obscui) a factorilor si a
raporturilor psihice inerente incgtientului se reflec - e greu de spus altfel,
analogia cu paranoia ar trebairge ajute - in construirea unei realisuprasensibile,
stiinta trebuie & o retransforme n psihologia inctientului®

Daa in lucririle discutate anterior Freud vorbea in generapeseligii,
despre miturii superstiii, ulterior el ajunge &tratezesi subiectul legat de raportul
direct dintre credita in Dumnezewi Complexul Oedip. Dup cum sestie,
complexul Oedip are o mare importandupi teoria freudial, in producerea
conflictului traumatic generator de nevroze. Rééadintre pirinti si copil sunt
transpuse, deatre Freud, la un alt nivel, acela al raporturilergpnale ale omului
cu Dumnezeu. Printr-un mecanism psihologictidédadintre pirinti si copii (ta@é-
fiu, mani-fiica) ajung, ca prin intermediul complexului oedipidrfie transpuse la
nivelul relgiilor cu divinitatea, Incat retea cu Dumnezeu apare tot ca o tiela
parental, in care Dumnezeu nu este altceva decéat unimaktat. "Psihanaliza,
mertioneaz Freud, a Tnsemnat a recusi®a interconexiunea existantintre
complexul paterri credirnta in Dumnezeu, care a indicat Dumnezeul personal
nu este altul, din punct de vedere psihologic, t&ta (tail) inaltat, care 1l are in
fiecare zi sub ochki-i iarta pe copiii cu credita religioasi, marindu-si asupra lor
autoritatea pate#n Astfel recunogtem, Tn complexul paternalidicina nevoii de
religie: Dumnezeul atotputernic exp#incu adevirat natura benighce apare prin
grandioase subliamni - ale tafilui si ale mamei - ca replicsi integrare a imaginilor

® lbidem p. 123

® Freud, 1970apsicopatologia della vitajuotidiang (1901), inOpere,Boringhieri,
Torino, 1V, p.279-280
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pe care copilul le are din mica cgjpie despre ei. Din punct de vedere biologic,
religiozitatea este reclandatle lunga perioadde neputiti (dependefd) si nevoie
de ajutor a micii creaturi umane, care, mai tafgiurecunoate abandonul reai
slabiciunea sa de a infrunta marile probleme aléiyigi percepe propria sittia in
mod similar percegilor din copilarie si e tentant &si nege dezvoltarea printr-un
demers regresiv al puterilor protectoare ale &dpil Tnsisi. Apararea, pe care
religia o ofe credincigilor siai, impotriva bolii nevrotice se explicusor, prin
faptul & ea ii absol¥ (iarta) de complexul parental, care este legat dstiota
vinovitiei (de cul@) fata de sinesi fata de umanitate, il rezaivin locul lor, in timp
ce necredinciosul trebuié-si rezolve singur toate problemele”.

Mergand dintr-un rdonament in altul, treptat Freud ajunge la conaui
religia nu este altceva decéat o nevrogiind o nevroi, ca toate celelalte, normal
ca li trebuiau @utatesi gasite cauzele. Cauzalitatea acestei "nevroze" éstat
in realitatea social-culturlsi psihologi@ tema care §i gasete dezvoltarea in
"Totemsi Tabu', lucrare publicat Tn anii (1912-1913). Dezvoltarea celor dou
concepte are loc in urma studiulédc@it pe populgi primitive si triburi de semi-
silbatici. Tn spiritul totemic, cu efecte asupra tatuaspectelor vid, la nivelul
tribului, printre altele, Freud subliniazaracterul de obligee a "exogamiei”, sau
importana legii potrivit céreia "membrii acelui@ totem nu pot avea raporturi
sexuale intre egi nu pot face &sitorii" (Freud, 1912-1913), asu@ menié a
preveni incestul cu mamsasora, pe de o partgi, a uniunii sexuale adobatului cu
celelalte femei ale clanului, pe deaafiarte, pentru eliminarea posihilii unor
relaii sexuale cu rude de sangeastfel a consangviriitii: religiozitatea Ascut in
culturasi respectul unui totem, este denuniteligiozitate totemia”.® Cu prilejul
acestui studiu Freud a relevat tradicini surse majore ale religiei: una soégialta
culturakh si a treia individuai

5. Originea sociaf, culturala si individual a a religiei
5.1 Originea sociéla religiei

Ceremonia totemig; fiind publici, o girbatoare a intregului clan, constitue
una dintre principalele surse ale fenomenului r@ligReligia este conside#iatin
fapt comunitar iar trebuta religioag va rezulta ca o componéna obligaiilor
sociale, individuale Tn raport cu tribul. Actuirbatoresc al sacrificiului totemic
aveasi rolul de a se mai distam cat de cat de problemele tiieotidiene, ntr-un

" ldem, Un ricordo d'infanzia di Leonarda da Vin¢1910), inOpereBoringhieri,
vol V. pp.262-263
8 Cf. Fizzotti, E.,Verso una psicologia della religion&d. Elle di Ci, Torino,
1992, p.128
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climat de bucurie, prilej de a se sublinia comuerairtu grupuki cu divinitatea.
Participarea Tmprednla mad si bauturd, exprind faptul @ "zeul si adoratorii 4i
sunt <<comeseni>>, ceea calda un semn special tuturor télar dintre ei".

5.2. Originea culturéla religiei

Freud elaboreaz aceast teorie sub influeta lectudrii lucrarilor lui
Darwin si Atkinson, potrivit Grora oamenii primitivi tfiau ntr-un cadru social
organizat, cu norme absolut obligatorii pentrti toembrii comunitii, si supui
sefului de trib. Acestef de trib reprezenta un fel de fgtcare de cele mai multe
ori Tsi exercita autoritatea intr-o fofitdespotid. Despotismul produce rege de
opoziie, de nesupunerg revolti, tirania manifestandu-se cel mai adesea prin
invrajbireasi divizarea supgilor, pentru ca in caz de neascultgir@esupunereas
poat fi infranti mai wor".... intr-o zi fraii despirtiti se reunif tabarara asupra
tatalui lor "despotul”, 1l uciser si | manca#, punand caft, in acest fel, ordinii
paterne. Uni, ei au putut face ceea ce nici unul singur nufigsutut realiza
(probabil o noa armi, un progres al civilizgei le-a conferit o astfel de faijt
Faptul @ ei l-au devorat pe t#tucis, corespunde modului de tratare a canibalilor
silbatici.[...] Urmaul violent a devenit,&ra indoiak, modelul invidiatsi temut de
fiecare membru din mtimea de frd. Prin devorare (lnire, consumare) ei
realizeaz actul identifiérii cu ta@l lor (cel ucis, s.n.), fiecare dintre participan
inswindusi o parte din fora lui." Aceasta reprezilatactul comuniunii totemice,
(pasul, din tradia specifi@ a acestui cult), probabil primarbatoare a umanitii,
de repetaresi comemorare a acelei memorabilgiaci criminale, ca semnal al
inceputului mai multor lucruri: organizarea so&jalmpunerea unor resttic
moralesi religia. Pentru ca aceste "reforme" drivsa fie credibile trebuie admis
ipoteza @&: muliimea frailor razboinici reunii a fost dominat de aceleg
sentimente contradictorii fatde talll, pe care l-am puteaisi, ciutandu-l, Tn
continutul ambivalegei complexului paternal, in fiecare dintre copiistnid
nevrotici. Acatia il urasc pe tatl, din cauz ca este obstacol in calea trebior
lor de putersi Tn calea pretentiilor lor sexuale, ingpe de alt parte 1l iubesgi 1l
admir. Prin suprimarea lui ura lor a fost sat@fti, impunandusi dorinta de a se
identifica cu el, fapt ce ar fi trebuifi-$ faci plini de dragoste in confrutrtle lor,
para in momentul deplin repriéini a urei intiale.

Mort, tatil devine mai puternic decéat a fost viu, dupum se ntamplsi
astizi, in destinul multora. Adicceea ce el a impiedicat prin exiggesa, fiii §i
interzic acuma Tn mod spontan, aflandu-se n g#upsihi@ de "ascultare
(supunere) postericdr faptului, pe care o putem bine cug@aprin psihanali
Ei, fratii ucigasi, Tsi revod actul lor declarand interzisiciderea substitului patern,
totemul, ca urmare a sentimentului de éuliiit de fiecare dintre ei. Din acest
sentiment de vinditie s-au creat, ulterior, dautaoguuri fundamentale, pentru
societatea totemic gustarea, consumarea, in comun, a animaluluimiotai
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interzicerea incestului. Ambele coincid cu ddtebuine rezultate din complexul
oedipian. Contravenientul sécka vinovat de singurele dodelicte, ce preocup
societatea primitia.

Pentru salvareasi supravieuirea grupului Freud vede u#ioarele
perspective: a) sacralizarea imaginiiikait in totem, deoarece el reprezirdnte-
nascutul, este modelul idegl obiectul de explicge postursi, pentru séderea
sentimentului de culpabilitate a urgilar, si

b) libidoul sexual este reglat prinalte tabuuri custe interzicerea
incestului, Tn condiile admiterii exogamiei; interzicerea omucidultapt ce a dus
la nagterea sociétii matriarhalesi diregionarea libidoului spre satisfacere cu alte
obiecte, decét cele de natwenitafi. Renumarea la exercitarea actislor sexuale
genitale a ajrut din nevoia depirii sentimentului de vinostie, creat la
Tnceputurile religiei, ale moralgi ale culturii.

Tn opinia lui Freud, religiile istorice propun merechema clasica ordinii
primordiale: seful iubit si urat, urmatsi temut, e ucis pentru a se elibera; e
recunoscut ca fiind mare, dumoarte, e divinizat, astfel apare religia ca eqik.
"Religia totemid@ era rascut din sentimentul vinoitiei fiilor, din tentativa de gt
atenua acest sentimegit de a se reanidpa cu tall ofensat, prin <<ascultare

(supunere) ulterioar>....".
5.3. Originea individual a religiei

Ca orice manifestare umagi conduit religioas are o baz motivaionak.
Structura de bazdin care decurge nucleul motii@nal general uman, este, dup
opinia lui Freud, complexul Oedip. Cgiinta colectiv (si individuald) de cul@
generea, mai bine zis condbneaz un comportament de un anumit tip, pe care
Freud I-a denumit religios. Astfel, religiozitatea nate ca un cult al unui taki ca
rezultat al unui complex patern.

Mecanismul de gne al complexului oedipian este uitorul: el apare in
jurul varstei de trei anii are un caracter dinamic. Bhtopilului, pe care 1l iubge,
incepe 8 fie vazut ca un factor perturbator; libidoul fiind camzali asupra mamei,
el giseste, vede un obstacol in figuraiai; tatil e puternicsi copilul simte nevoia
de a poseda afectiv mama, pentru aceasta el trebsiieicida tatl ca € se poat
impune Tn fga mamei. In copil se g un sentiment (incgtient) de vinoitie,
fapt ce conduce la o atitudine ambivalefdtd de tail: ura, pe de o partgi
admirgie, dragoste, pe de alparte.

"Din aceast psihanaliz faicutdi asupra unei persoane, rezutt zeul
se configureaz pentru fiecare dupimaginea tatlui carnal, oscileaz si se
transforma odat cu el, si, in ultind analizi, acest zeu nu este altceva decéat
un tati la un nivel mai Tnalt.[...] Dac psihanaliza merit o oarecare
considerae, elementului paternal din ideea de zeu (sau dapen) trebuie
si i se acorde 0 mare importdn se pot excepta toate celelalte origsni
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semnificaii ale ideii de zeu (dumnezeu) asupraara psihanaliza nu poate
face naé lumina.®

Rezult ci apariia si dezvoltarea religiei este Tng@ si urmaé de
sentimentul de culfp cultivat si intretinut in sfera Supra-Eului, derivand din
reprimarea, respingerea libidoului sexual care isto@ sub forma unei figuri
nesemnificative. Cagtiinta de culp este strans legati de uciderea talui, act ce
poate avea loc in plan fizic dgirnumai la nivel mintal, al dorielor, fapt ce se va
impune Tn conduitele viitoare, prin aderarea sawepi@mrea unei religii.
Reconstrugia "istorica" a lui Freud nu este una real ist@rie un fel de povestire, o
proieaie retrovers, a unor structuri psihice c&man universale in spa si timp.
In dezvoltareai maturizarea individului pe primul loc nu e ucidareals a tafilui,
ci procesul de maturizare al complexului lui Oedipre se verifig in orice grup
uman in care exidtun taf, o mani si un fiu.

5.4. Alte considerd ale lui Freud asupra religiei

In vasta sa operpsihanalitia, Freud revine de mai multe ori asupra unor
teme sau probleme pe care le congidiesuficient clarificate. Se paréa celigia era
una dintre temele lui preferate. Tn 1927 publitcrarea intitulat "The Future of on
lllusion" n "Standard Editior® (Viitorul unei iluzi), in care emite o ipotéz
schieaz o perspecti¥ raionak si 1si pune diverse intreii asupra religiei
persoanei adulte. Totodael vrea 8 demonstrezeiccivilizatia, conine o mare
cantitate de reprezemi religioasesi e bazat pe renurare la instinctualitate
datori& represiunilorsi frustarilor. Ca urmare, religia nu are un ¢owt real, Ci
este pursi simplu o iluzie. Principala idee a ldcii este @ iluzia este religiesi
viitorul sau este, in realitate, acela de a nu avea nici bdefeviitor, de a dispare
din bagajul atitudinilor umane, peasum ce mentalitatea infandil delirant,
prestiintifica a omului religios va ceda locul lucigfii, Tnvataturii rationale a unei
"vieti ostile" dar reale, &3, iluzii, legati de ceea ce omulsteapt; "primatul
intelectului" sau primatul intelectual se va inatgte nasura adogirii lui la
realitate, aceasta va fi "In viitor, un viitor foay foarte indefrtat, dar probabil nu
indefinit de Indeprtat* Caracteristic pentru orice iluzie e faptilea decurge din
dorintele umane; [...] iluzia nu e falsn mod necesar, Theste irealizabil sau n
contradigie cu realitatea [...]. "Spunem dedi @ credina este o iluzie pentruadn
motivaia sa prele¥ satisfacerea doriei si de aceea se pertdrlvaportul du cu

Freud, STotem et Tabu: alcune concordanze nella vita psichiei selvagi e dei
nevrotici (1912-1913in Opere,Boringhieri, Torino, VII, p.149-151

oW, James, (1920)

' Woolf, D.M. (1991)
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realitatea, Tn tocmai ca o iluzie ea refiua propria revalidare'

Desigur Freud este interesait de aspecte psihologice ale imjlic
persoanei in via religioad. Punctul de plecare al marilor frastale umaniitii
const n urmitoarele: neputita de a infrunta ostilitatea fetor naturii, neputita
infruntirii legii destinului si a motii; neputina de a infruntasi rezolva toate
greuttile si dificultatile ce apar din vig sociad. Aflat Tn imposibilitatea de &
suporta nivelul de frustare, radicgl structural, de cele mai multe ori, omul se
refugiaz intr-o imaginge linistitoare cum ar fi reprezefrile religioase sau
idealizarea unui tatbun. Tn aceastperspectii ei realizeaZ un triplu succes:
enorcizaressi terorizarea faelor naturii; Tm@carea cu destinui cu cruditatea
mottii, si mai ales lingtirea pentru suferiele si privatiunile impuse de conveia
civila.

Apelul la tatil cel bun este proigie iluzorie a dorigei infantile in faa
marilor probleme ale vig. Pentru Freud, reprezeainile religioase nu rezuitdin
experiemele de viga sau din concluzii ale unor actisit de géndiresi/sau
rationamente, ci sunt ste iluzii menite § condué la satisfacerea dotigor mai
vechisi mai puternice ale umaditti. Secretul puterii lor constin forna proprie a
acestor dorite.

Bazatl si rezultaii din nostalgia unui tatconsolator, religia ar fi, In
concluzie un sistem delirant de doctrigiede promisiuni care i oféromului o
interpretare incurajatoare a lumii, a d&gpt a unei Providete plimm de
bunivointa, care explig totul si care intalngte totul. Preul acestei iluzii contin
fixarea sau n regresiunea la nivelul unui inféstil psihic. De aceea religia ar fi o
frand, un obstacol in calea matuiid individului si a colectivititii, a progresului
stiintelor si dezvoltarea unui sipetic matur, in caleaagirii fericirii umane.

2 |bidem p. 473
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ONISIFOR GHIBU — ASA CUM L-AM CUNOSCUT !
AMINTIRILE UNUI FOST STUDENT DIN ULTIMELE SAL E SERII

TEODOR GAL

RESUME. ONISIFOR GHIBU - TEL QUE JE L'Al CONNU. LES
SOUVENIRS D'UN ANCIEN ETUDIANT DE SES DERNIERES
PROMOTIONS. L'auteur, ancien étudiant, pendant la deuxiéme i®uer
Mondiale, du professeur universitaire Onisifor Ghibun des créateurs
de I'Université de Cluj et qui a gardé la liaisse@celui-ci méme aprés
son écartement de I'Université, passe en revue getiasion, des aspects
moins connus de la personalité de son ancien @efiesqui ont été
evités, par politesse, en d'autres ouvrages smslailédié a celui-ci.
L'auteur reconait les mérites d'Onisifor Ghibu pane série d'entreprises
d'ordre politique et organisatorique; en échangeilustre certaines
dimensions négatives de son activité pédagogiquaussi la réception
défectueuse, vers la fin de sa vie, de l'acte dé818u régime
communiste, de l'abolition de I'Eglise Gréco-Catiidi roumaine a
laquelle Ghibu a adhéré pour des raisons d'ortiggeex.

Despre Onisifor Ghibu se poate saiieorbi in felsi chip. Odal iti poate
aparea n faa o figura marega: un personaj de legefdgata de jertf, deschiitor
de drumuri noi. in acedsipostaz, el se nurird printre oamenii politicisi de
culturd ai epocii dinaintgi de duga razboiul de intregire a neamului, gé@rziu, n
1945, Tmpreud cu acstia, el se afl in panteonul ngonal... Alta dag, elogiile las
locul detracirii si defaimarii, iar el ti se arai ca o figué donquijotteastsi ca un
“‘om de bai”, @ruia ii sargandira din nimic... Totul in funge de momentuki
imprejugrile in care se fixedzpersonalitatea lui, totul in futie de perspectiva din
care il priveti si il judeci: ca angajat in lupta crdnta profesor, ca om de culiyr
ca om intre oameni...

In sfasit, intr-un fel apare Onisifor Ghivu Tn ochii celoare l-au cunoscut
direct, nemijlocit (ai conlucrat productiv pentrucauz inal, sau au avut de
“Impartit” ceva, ori i-ai fost studgnde-a lungul anilor)si cu totul altfel apare
celor care l-au cunoscyi-l vor cunogte numaidin scrierile sale, in general, din
scrierile postume, Tn special (de exemplu Nadiaul&cu). Acegtia din urmi nu
inceteaz in admiraia lor, nu fac economie de elogii.
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Onisifor Ghivu ‘i-a vazut visul cu ochii”; el a fost martor activ la Uea
cea Maresi la infaptuirea Romaniei Mari. Romania Mare a fost icoamadre s-a
Tnchinat neincetat Onisifor Ghibu. Pentru grggea ei s-a angajat el cu tadiinta
in anii ce au urmat: cu bucugecu entuziasm nepotol§i neobosit, la inceput, cu
tristge profund si durere adaricsi nemirginita, cand a ¥zuttara imptinandu-se,
casi In anii comunismului uci@or de neansi datini. Nici un moment irislupta
lui nu a Tncetat, ai avea mereu indemnul Tnsufter al lui Thomas Carlyle:
“Omul sa nu se plang in contra vremurilor pe care i-a fost dai fraiasai. Sunt
grele vremurile? Ei bine, de aceea suntem noi agigi le facem mai bune.”

Intra-adevir, anii din perioada luptei romanilor din TransiiNa pentru
marele ideal, perioada marelui avant pentru idezibnal secular, au fost anii lui
de glorie, de eroism, de #licire si de miretie! In galeria marilor lugittori, el se
Thaka ca o figud aparte, ra da care multe lucruri nu s-ar fidut sau ar fi ajuns la
viata cu Intarziere. Mai Intdi se cuvine a precizaio anii studefiei, el nu s-a
limitat la studii scolaresti, pentru “diplon®”, ci, intr-o viziune nod, specifid,
privea cunetintele caarme eficiente in lupta pentru idealul ti@nal. Cu cat mai
multe cungtinte adecvate, cu atat mai multe arme bine téecin lupta ce vaas
vinal Aceasta este talcul tezei sale de doctorainabin “metropola mondiéla
pedagogiei” (Jena), la cel maidtrcit pedagog al epocii (W. Rein).

Este interesant detieut ca, in acelai timp, Tn Germania, se aflau la studii
0. Ghibu, Vladimir Ghidionescsi G.G. Antonescu. D& n aceegi metropoh si la
acelgi dasdil, fiecare din cei trei pedagogi a urmat o caleppi Onisifor Ghivu
a imbitisat pedagogia n@naki-militanta, G.G. Antonescu a cultivat pedagogia
teoreti@-filosofica, Vladimir Ghidionescu s-a orientat spre pedagegieerimenta.
Pentru Onisifor Ghivusi Jenasi Rein au constituit “puncte de refetih (“autoritati”)
la care ficea apel ori de céte ori interesul cauzei o c&wepa aceasi precizare (care,
pentru O. Ghibu, este un principiu fundamentalyerém la afirm#@ia de mai sus:
fara O. Ghivu sunt multe lucruri care nu s-ardttit ori s-ar fi ficut mai Tncesi cu
mare ntarziere. Este epoca in c@rasifor Ghivu avea puterea de decjzeénd el
reprezenta autoritatea — adljputerea (mudt — puina, cat era).

Mai intéi, cainspectorscolar (1911-1914)jn timpul legii Appony: prin
O. Ghibu, s-au memut in viga multe dinscolile primare ortodoxe, in limba
romari, ameniate cu desfiitarea. Bra O. Ghibu, cotinutul Tnvitamantului in
limba roman ar fi avut de suferit neasemuit de multiséind loc liber procesului
sistematic condus de maghiarizar&raFO. Ghibu, instruirea cadrelor didactice Tn
cercurile Tndtatoresti, organizate anual, pe teme didactice generatbaiacredere
si de patriotism militant ar fiamas tn umki.

In anii Consiliului Dirigent, intr-un timp scurt de numai un ahjumatate
(decembrie 1918 — aprilie 1920), O. Ghibu aa&ssit o oped fara egal, care-l
apropie de marele corifeu §kolii Ardelene, Gh.Sincai, pe linie descoak si
culturd. Caci prin O. Ghibu a luat fiitd Universitatea “Daciei Superioare” din Cluj
h mai 1919 smulgi din mana gipanirii maghiare care ar fi vrut s-agireze cu
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orice pre (i nu uitim ca Tratatul de pace Tqu se incheiase). De aceea O. Ghibu
chiar consider Universitatea clujeanca pe copilul & legitim.

Este drept & in ceea ce prigée infiintarea Universittii, meritele sale sunt
cu adevirat multesi mari, ing el ar vrea &si el asume pe toate, ceea ce este o
exagerare, dupcum remarg, nu fara ironie, Sextil Pgcariu. Desigurgi fara O.
Ghibu, romaniisi-ar fi faicut Universitate la Cluj, dar probabil ceva maiding
ceva mai tarziu, umbland cu spiritul blaridgi al toleranei. In asemenea conii
Universitatea romaneass-ar fi infitisat ca o “cengiread”, caresi-ar fi dus greu
viata akturi, poatesi umbrita de cea ungureascPrin atiunea lui darz si rapid,
fulgeratoare, chiar prin surprindere, puidh stil “revoluionar”, iar conducerea
maghia# a cedat dra a cracnisi, in semn de protesi cu mulé “sperand”, s-a
mutata dincolo de gradi mai aproape, la Dehie. In felul acesta, amasi
stipari pe soarta ei, Universitatea “Daciei Superioaregyahii Universitatea
“Regele Ferdinand 1, s-a afirmat intdalumii, inc din primul an al existeri sale,
ca o instittie de indtamantsi factor de cultut deplin matui, slujita fiind cu
abnegée de multe personaidii de prestigiu european, sade altele in devenire.

Fara O. Ghibu, cultivand spiritul de toler@resa cum erau inclinea proceda
cei din Consiliul Dirigentliceele din Transilvaniar fi intérziat  apaé multa vreme
si sd lumineze mifile si si formeze inimilesi caracterele — in sufletul romaneStcde
data aceastagiut cumsi a indéiznit “sa ia taurul de coarne’Si iata, minunea! “Ca
ciupercile dup ploaie”, @a au aprut si au crescut liceele rom&te pe tot intinsul
Transilvaniei: de la Sighetu-Marmns la Targu-Mure si de aici la Timgoara, la Arad,
la Oradea, la Cluji Turda, la Careisi la Simleul-Silvaniei — toate Tn a&dliri
monumentale, &ti sestie prea bine £ nu numai omul face haina, gihaina face pe
om. Din licee, O. Ghibu gtiut si faci, apoi, un simbol al luptei pentru mai bine —
pentru viitorultarii si al fiilor ei. In acest scop, nu asht liceele ca gie case anonime,
ci le-a dat nume, numele acelarteti luminai si vrednici care au repurtat succese in
lupta angajatdezinteresat pentru negntare au merite nepieritoare, #ufirea a ceea
ce Romania era, paiha tararea ei in “era comursi§tde obicei personaliti din partea
locului: liceul din Cluj se numea Gherghe Biariliceul de fete din Cluj (primul liceu
de fete din Transilvania, infiat la 1 septembrie 1919) se numea Regina Maria,;

liceul din Oradea se numea Emanoil Gojdu; liceal Tmisoara se numea
Diaconovici Loga; liceul din Arad se numea Moiseddit; liceul din Targu-Murg se
numea Alexandru Papiu-llarian; liceul din Turdansgnea Mihai Viteazul; liceul din
Carei se numea Vasile Lucaciu; liceul di®imleul-Silvaniei se numea Simion
Barnutiu; iar liceul din Sighetu-Marmei se numea Drage/oda. lat dintr-o dai
zece licee noi, cargiidadeau ména strans cu liceele tiadiale de la Blaji Beius, de
la Nasaud i Brasov.

O. Ghibustia mai departe, ac“omul sfinteste locul’. De aceea, in fruntea
liceelor noi infiinate a gezat oameni vrednici care s-au maut ca directori, unii pah
la pensionare, iar @il pama la “inaintarea in grad” ca inspectgdolari, etc. Drept
colaboratori apropiaca inspectori, O. Ghibu giut si aleag si sa atrag pe cei mai
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buni — care s-au menut ca atare vreme indelungaScoala avea nevoie de
profesori. O. Ghibu atiut si 7i formezesi pe acstia, prin cursuri scurte (ce urmau
si continue céiva ani in perioada vacgelor) la care a chemat i#witori, preai si
alti functionari destoinici. S-a format astfel un corp didactic relativ suficient
pentru nevoile stringente, la inceput de drum.

Si infiintarea Tn acegaperioadi a operei romane, a Conservatoruui
Teatrului Naional din Cluj se leagstrans de numele lui O. Ghibu. Se @&
timpul fugesi, pard, i se pune de-a curmeal. De aceea, céat a stat la Resortul
cultelor si Instruaiunii Publice din Consiliul Diligent, a muncit canuyposedat,
spune cu admirge Tnali Nadia Niculescd. Desfiintarea Consiliului Dirigent al
Transilvaniei in aprilie 1920, |-a adus pe O. Ghilbu catedi: era profesor
universitar la Catedra nr. 1 de Pedagogie; cea deua catedr de pedagogie o
deinea prof. Vladimir Ghidionescu. Din aceste momésteaua” lui a inceputas
paleas@ — “steaua-n nori i s-a ascuns”.

Si de aici incolo, sunt multe lucruri de mare insétate pentryar, ce se
leagi organic de numele lui. indate i-a fost smulsdin mari puterea de decizie
(autoritatea oficial), i-a fost #pita si arma de lugt pe care le-astiut si le
manuiasg atat de raiestrit, cum ptini o puteau face si el o facea pentru mersul
fnainte alarii. O da& cu aceasta, O. Ghibu s-a gtma un comandat degtodegradat,
dezarmati parasit. In noile condii, el nu se mai putea impune prin #éii ferme. in
locul acestora a folosit cercetarea, anckietaemoriile adresate autctilor, scrierile
polemice — demascatoare, apelul la fiesgi la autoriitile administrative; toate
acestea péntarziu, inclusiv inera comunist. Insi memoriile, chiar atunci cand se
adresau unor prieteni vediapropiai (Octavian Goga sau, mai tarziu, Petru Groza),
ramaneau &ra raspunssi nu rezolvau mai nimic. Tipic este lungiit de fel de fel de
memorii si adrese care aveau ca obiectiv indirea “Institutului de Edude a
Natiunii”. Asa se explig faptul &, desi a ramas mereu pe baricadele tiiienu a putut
sa rezolve multe din idealurile e sale — fie & ne referim la domeniul edugai
si al pedagogiei, fie la cel politic, cultural, rgibs sau moral. Din aceésiupti
necontenif, deosebit de cruiit neinsata de impliniri majore, decurge implacabil
dramaticulsi chiar tragicul destin al personajului nostru.

O. Ghibu a scris mult, uimitor de mult, damem seamai de operele afute
dupi moarte, casi pe cele existente T@dn manuscris. Cu toate acestea, el nu s-a
preocupat niciodatde pedagogia sistemdtigtiintifica; chiar mai mult, aceasta fi
repugna. Cu toatravna pedagogicsi cu toate scrierile sale atat de numeroase, O.
Ghibu nu a ajunsasintemeieze gcoak pedagogi® — ga cum a regit Florian
Stefanescu-Goang — de #sunet european. Unicubits discipol fidel (spun “fidel”
pentru & altii I-au parasit) a fost profSerban Lungu (1904-1979), care a gagda
scris, in spiritul concef@i maestrului dodi lucrari: Educaia Naiunii, Sibiu, 1940.si
Nasiunea ca principiu de cultdr si educaie, Sibiu, 1942. Este adeémat @& si

! 0. Ghibu,Pe baricadele vigi. Anii mei de Tnézatura, Editura Dacia, Cluj 1981, p. 7
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vremurile i-au fost de multe ori potrivnice. De alinfiintase Institutul de Edude

al Naiunii, ca asi venit 23 august 1944, adiceliberarea de sub jugul dictaturii
antonesciene”. A urmat in curand un lung calvae daa anirat continuu anii
senecttii: mai intéi, “epurarea” din postul de profesori@déniversitate; apoi detéa,
fara proces, la Caracal; pensionareatdtir (cand cu pensie, candri pensie),
inchisoareai viata chinuit, plind de privaiuni, de dug Tnchisoarssi multe altele
legate de-ale dtr&neii valuri. Privind o clig programul dé'Lucr ari destinate 8
aparg in cadrele Institutului de Pedagogiede Educae a Naiunii” , ne putem da
seama cu rinta ce dezvoltare ar fi cunoscut acestaadaeem in vedere puterea
de muné uimitoare, tenacitatea de neinfragiaforta de atragge a intemeietorului,
a arui viata s-a prelungit matusalemic th@proape 3 decenii (1945-1872), iar
moartea |-a gsit cu condeiul in mé&n incat scrieriledsate in urma sa nu sunt nici
mai puine, si, poate, nici mai ptin importante decét cele dinainte.

Ca o figua controversat de unii iubig, de afii urdta cu o patim neostoi,
memoria lui O. Ghibu ar fi putut fi acopérsub lespedea difi. Insi memoria lui O.
Ghibu, nu a putut fi ingropatDimpotrivi, ea téiestesi in zilele noastre. Este venerat
si straluceste viu. | — au fost reeditate opere, deveniteiggadin momentul Th care au
aparut (Din istoria literaturii didactice romangi, - trei volume); cu ocazia anivérs
centenarului &1 (1983), a fostabatorit pe linie de U.N.E.S.C.O.; s-au organigage
repeti, in fiecare an, sesiugtiintifice aniversare, in toate localile importante din
tard; s-a scris mulgi elogios despre el, iar numeléusst scris pe frontispiciul
unorscoli si al altor Ecasuri de cultudi; se ridié si dezvelesc busturi care 1l predesc
si 1l eternizeaz. Toate aceste opegeadiuni I-au scos din anonimatul greu (de care
avea oroareji l-au ridicat pe un piedestal de undelsmineze neincetat. Pentru
aceast scoatere din anonimat plasarea in istorie, meritele le aulaudele se
cuvin in primul rand urmglor sai direai (copii sii Octaviansi Mihai Ghibu),
rudelor apropiate, prietenilor devgtdostilor studeni onesti si altor oameni de bine.

Pe Onisifor Ghibu |-am cunoscut la sfrde toam#, in anul 1941, ca
student in anul | la Facultatea de Litejie Filosofie a Universitti “Regele
Ferdinand I” din Cluj, mutattemporar la Sibiu. Paratunci nu am auzit nimic despre
el si nici nu am citit nimic din ceea ce a scris siderisese mulii para atunci. Aa m-
am prezentat la cursus— un curs de pedagogie generasteptam & invat si eu ce
este pedagogia, ce este ediacacum se face eduda, si altele. Rispunsul, ing
intarzia, iar cand a sosit, nu l-am pricepulitréhs de nostalgigi, poate, din
dorinta nedtioas de mirire, intregul curs a constat in prezentarea lyptesonale
in procesul furirii idealului naional — Roméania Mare: mai ntai, lupta sa pentru
apirarea scolii romangti din Transilvania, panh in 1914, apoi, In perioada
refugiului, la Bucurgti, lupta sa pentru intregireatienak si intrarea Romaniei in
primul razboi mondial. Apoi, a urmat lupta sa pentrustdptareasi intarirea
corgtiintei naionale la roméanii din Basarabig pentru Unirea Basarabiei cu
Romania. Toate acestea, povestite cu flexiuni dtiamédn voce, prasate uneori
Cu scene umoristice, iar alteori cu glas tremugded lacrimi Tn ochi. $ nu uitim:
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ne aflam in 1941-1942, in pliaaboi ce f@rea biruitor. Concluzia intregii nanani,
rostiti cu o voce sacadatera limpedsi categorid@: peste tot unde ailcat picior
de romén este amant romanesc (profesorul se referea la fenomeral d
transhumata — despre care pomenise la curs); peste tot uraledssat sange
roménesc esteagmant roméanesc (se referea neindoios la sédngetatvde ostdi
roméni in “fizboiul sfant” antisovietic...).Si, unii dintre noi, Tmbitisam cu
caldura avantul patriotic al dagkului

Este posibil ca, pe parcursul povestirii, professii prezentat, in general
sau in termeni cat de cat prgcce este edudia si cum se face ea, dar defiais-a
pierdut Tn @ienjenkurile vorbelor. La aceka curs, I-am auzit vorbind despre
jandarm, despre perceptayi alti slujbasi ai statului, ca educatori st ne miam
cum va § fie asta... La intrebarea unui coleg din éeisvatam pentru examen,
profesorul nu a recomandat nici o carte (o carta tié nu exista, iar ale altora le
considera Tgelitoare si nefolositoare), dar a precizai,pari la sfasitul anului
universitar, va apare o lucrare a sa din care votegp in misui suficienti, s ne
preditim. Lucrarea nu a d@put atunci, ci mai tarziu, in 1944j are ca titlu:
“Punctele cardinale pentru o concge romaneas€ a educaei’. Am citit-o, pe
atunci, dar in ea nu anagt prea multe de tmut — dai autorul o considera o carte
fundamenta in demersul &1 pedagogic... Se remaracloar lupta personal pe
parcursul multor ani, pentru infierealnstitutului de Educae a Naiunii, lupta
sterili, care 1l dezatigeste crunt, dar nu-lI dezarmeazi mai degrabil stimuleaz
si 1l determiri i ia hotirdrea nestimutat de a infiina Institutul printr-un act de
vointa personal, in ciuda nefsarii si a opoziiei vinovate din partea autatitior!
Decla# Institutul infiintat, iar susnerea lui, prin fofe proprii. In aceed lucrare,
iese Tn evidegd Planul de lucrugrandios al Institutulusi se poate ngne defintia
educaiei: nu o definjie clasi@ — prin genul proxinsi diferenta specifi@ —, ci una
lunga, stufoag, descriptiv, care cuprinde, sdait, intreaga pedagogie.

Examenul nu ne-a dat prea maigae de cap, fiindcacesta se reducea la
o lucrare scrig pe o tera libera, in care studentul i se cergass expuri parerea
intr-o probleni de natui patriotici — parere proprie, Tns in concordati cu
vederile profesorului,aci altfel era “bai”, ddeai de necaz. Tn anul ufitor (1942-
1943), am audiat cursul d&toria Pedagogieia pedagogiei universale, cu popasuri
sporadice n istorigcolii si a gandirii pedagogice romé&tie Consecvent cu sine
Tnswi, Onisifor Ghibu nu urriirea expunerea sistemadtigi inswirea temeinig a
cunagitintelor despre unul sau altul dintre marii pedagogiducatori ai omenirii.
Cunoaterea lor avea rost numai Tnasura in care se putea it& de la ei ceva
folositor pentruscoalasi educaia romaneasc De exemplu, J. Fr. Herbart. La
comemorarea centerdarO. Ghibu a rostit, cu titlu semnificati¥d. Fr. Herbart.
Ce ne spune el la aniversarea de aigig ani de la moarte (1841-1941%i ce ne
spune J. Fr. Herbart? El ne spuieRomania de maine este ceea ce esteaalsc
de azi”. “Acest dasél trebuie 4 Inteleag porunca inexorakila clipei de fei si sa
se devoteze misiunii sale din td&ima sa, din tot cugetuhis si din toate puterile
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sale, dup exemplul pedagog de acum o sute ani”? Nici de data aceasta,

examenuhu a dat dureri de cap, fiintlse cereaasti expui pirerea despre folosul
studierii (9 zicem) lui J.J. Rousseau in educaeaarilor romani.

Nu stiu ce cursuri au audiat, in plus, studiecare au urmat Pedagogia ca
specialitate principal si nici cum se degkurau seminariile nytiu. La atat s-a
redus Tn anii studeiei pregitirea mea pedagogiccunatinte puinessi labile si nici
un Tndemn lastudiu indelung #bdator si singurul roditor. Mi-am mai completat
pregitirea pedagogit in cadrul Seminarului pedagogic, printr-un cuededislaie
scolai si cateva indrurdri practice, privind intocmirea unui “plan de fie€. Din
aceste cunginte m-am alimentat catvreme am lucrat, Tgcoak, la liceu (unde nu
prea se cerea, pe atunci “plan dei&c ci indeosebi &stii lectia cand ajungi n
fata elevilor). 1n lumina celor exprimate gaaici, nu este de mirare ©nisifor
Ghibu nu s-a conturat, Tn ochii mei ai celor mai mui dintre studefi, ca
personalitate distingt de prim rang, care se impune prin sine, ci maseani ca
un dasél modest, ca o figurstears... Faa de aceasta, el nu voia e si nici sa
apaid in ochii altora numai ca un profesor “oarecageafirma rspicat aceast
dorinta, aspiraie si chiar preterie. Din pacate, pentru noi cei care i-am audiat
cursurile doar doi ani, el nu s-a ridicat mai pseda un profesor “oarecare”.

Au trecut anii de lumifhsi au urmat anii grei de intunergc furtuna. Abia
atunci am inceputad cunosc, treptat, in ad@énatele sale dimensiuni, abia atunci
am aflat ce a reprezentat cu attav Onisifor Ghibu Tn vig politica, culturah,
scolad, religioas si morak a poporului roméangi mi-am dat seamaacel nu a
vietuit in zadar, in lume,aclucrul pe care |-a primitasl faci |-a sivarit. Cu toate
acestea, s@ cum a fost el pe vremea stugenmele, intr-o privire retrospectiy
recunosc £ am invtat ceva de la Onisifor Ghibui éntotdeauna eduga are un
specific na@ional, & obiectul educgei este nu numai individugi familia, ci si
comunitatea rngonak — naiunea. De aici edugia naionak a naiunii, iar prin ea
educaia naionak a membrilor ei — ca c#eni si scolari. Am invtat & marii
creatori de cultdr, marii conduatori politici, militari si spirituali, fara a fi oameni
ai scolii, sunt totodat si mari educatori, prin ceea ce aicut pentru neargi prin
puterea exemplului lor. Am T@awat @G, pentru orice roman, slujirea patriei cu
abnegée trebuie & fie “suprema lex”. Ne spunea profesorul jandarmulsi
perceptorul sunt educatori -atlri de preotsi invatator. Atunci noi studetii am
luat spusele sale in deraderacicdup intelegerea noasiy educatorul este prin
excelema “bun”, orienteaZ agiunile sale intr-o dirgge pozitiva — constructid, in
timp ce jandarmusi perceptorul se prezifitdominant, ca factori de opresiune: ei
fac mai mult &u, iar binele 1l ocolesc.

Mai tarziu am Treles @, teoretic, profesorul are dreptate, pen&tieducaa
este omniprezeit incepand din familiegi ¢a, In anumit sensi In anumite limite,

2 |dem, Pentru o pedagogie romanedscAntologie de scrieri pedagogice, Editura
Didactic si Pedagogig Bucureti, 1977, p. 106. Vezi lucrarea s&ortile pedagogice
Bucureti, 1927
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orice om este educator inasura in care este puitor de valorj iar omul inva de
la tati si de la toate, £ educ@ia se face prin tot ce ne inconjpgpurtitor de valori),
prin tati si prin toate.

Onisifor Ghibu avea la Stana o “¥llmodesi si o gradina frumoag, la
caretinea enorngi de care era mandru ca-n pgtveOdat cu reforma inamantului
din 3 august 1948, “vila” i-a fost luatsamavolnic, iar in ea s-a instal@bala
general din localitate. In luna ianuarie 1956, s-a Intahpd ajung inspector
general al inamantului pe Regiunea Cluj — unde aamas paa in data de 4
octombrie 1956, cand, am fost “eliberat din fiic Intr-o buri zi, pe la mijlocul
lui august 1956, am primit o scrisoare de la OaisifGhibu (adresat lui
Maximilian Bendorfeanu, fost inspector general fitga measi plecat de la
inspectorat). Fiind adresatinspectorului general”, am deschissp am citit-o!
Aflu ca Onisifor Ghibu gi anunta venirea la Cluj, la inspectorat, cassia Thapoi
“vila” si gradina, Tntrucat inspectoratul rgira respectat “angajamentul” de a o
organiza “mersul” intamantului dug vederile sale, igcoala de la Stana sa
cum conveniseér, ntr-o nelegere verbal O. Ghibu, in naivitatea lui, ngtia sau
nu voia satie ca “mersul” invatamantului nu-l hatra inspectorul general regional.

In ziuasi n ora anumti, O. Ghibu s-a prezentat in biroul meu. Sé uit
nedumerit la minesi spune, #ri a-mi ksa #gazul de a-l saluta: “ll caut pe
inspectorul general Bendorfeanu Maximilian!”. Trclde Espuns, eu l-am salutat:
“Sa traiti, Domnule Profesor’si am adiugat: “Bendorfeanu Maximilian a plecat de
c&iva ani de la Inspectorat; acum eu sunt inspectoernl”. Ca & fie lucrurile
clare, in loc de altceva, m-a intrebat mirat: “Dele@ nd cunogteti?” I-am raspuns
ca “V-am fost student, in anii 1941-194@ 1942-1943, la Sibiu”. “Cum te
numeti?”, a continuat converga. “Teodor Gal”, am spus eu. Dupn moment de
tacere, cu degetul in frunte, Tmi zice: “Da, imi adaminte. Ai fost un student
bun”. Avea dreptate profesorul: “am fost un studeum”! Ma indoiesc in&si, Tn
ruptul capului, nu pot credei gi-a adus aminte de mine! Profesorul nu putea, nu
avea de undeissi adu@ aminte, fiindd&, pe parcursul celor doi ani de studii, nu am
schimbat laolalt nici o vorld si nu am stat f@ n faa decat de dauori — timp
foarte scurt, cat mi-a trecut nota in “index”. Bass fi avut ca specialitate
principak pedagogisi as fi urmat cursulsi seminarul in decurs de 4 ani, atunci
sunt sigur & afirmaia sa ar fi fost deninde crezare.

“Am citit scrisoarea dumneavoastdar nu am fiteles bine comutul ei”

— am continuat eu. Profesorul m-a pus indegnanume: cand i s-a luat “vilai
gradina de la Stana, in mod samavolnic, cuprins deltevdansul a venit la
inspectoratulscolar ca & protesteze. Onisifor Ghibu nu putea rau protesteze!
Aici a dat peste Bendorfeanu Maximilian, care ieatfstudent — cai mine, de
altfel, si din aceesi serie. De bine deiu, profesorul a felessi a acceptat situe.
Ce era & faci? Ingi, ca & nu @mani in totul de “paguli’ si si dea impresia de
“marinimie” si ca tot el este in “cflig”, a convenit cu inspectorui se aplice, Tn
scoala de la Stana, ideile pedagogice pe careatldtivat cu mult grija, cu totak
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convingeresi daruire de sine! N-avea rosti-ar fi jignit, de-acum, Btranul
profesor!Si nu se &dea! El nu avea nimic de pierdut, nici dgtcfat. A acceptat, a
promissi s-a angajatsaplice “ideile maestrului”! Dupopt ani de la “itelegere”,
vazand & din angajamentul inspectorului general s-a alesuprOnisifor Ghibu,
cum 1i era stilul, s-a hatat €1 vina sa-1 “probozeass” (= sa-l mustre aspru) pe
inspectorsi sa-i spuri ¢ca nu-i mai lad “vila” si gradina n folosima!

Onisifor Ghibu se afla Intr-o sittia noui. Ce erasfaci? in mod realist, eu i-
am explicat cum stau lucrurile agind @ orice siline de a intra in banirea depliha
proprietiti sale sunt zadarnice, interesele generale (i daora dansul s-a plecat
intotdeauna) fiind mai presus decat cele indivieluatc. lagsi Intrebarea: ce era de
facut? Profesorul ardea de desnde a vedea ce se petrece la Staraum este
organizai scoala de acolo. De asemenea, voia é@amde data aceasta, ideile séle s
prinda viata — cu atat mai mult cu cat noul inspector gengrabchiul giu student are
ca specialitate pedagogia. Ne-anegnca proxima duminic(peste 2 zile) & ne
intalnim la Stana. In vederea acestei vizite sirtaage, am “mobilizat” pe directorul
scolii si c&iva dintre inspectorigcolari. Onisifor Ghibu a venit, impreiucu ginerele
sau, renumitul profesor-chirurg dr. Gan Mircioiu, de la I.M.F. Cluj. Mai intai am
vizitat scoalasi gradina — organizétca “lotscolar” cu o mare varietate de plante, flori,
pomi fructiferi. Dug acest prim contact gcoalasi cu gfidina, ne-am adunat cutifo
in cancelarigcolii. Aici, In fata celor 10-12 profesosi inspectori, Onisifor Ghibu a
tinut o “prelegere” in care a pus in lumherctualitateaideilor sale -si cand este vorba
de educga patriotic, si cand este vorba de orientarea pracidnatamantului (care
incepea &devirh 0 modi, dugi modelul sovietic — “instamantul politehnic”). Drept
dovadi a spuselor sale, a citit din scrierile propriglénsebi dirf‘Puncte cardinale
pentru o concefe romaneast a educdei”. In mod firesc, ga cum se cuvenea n
condtiile date, in cuvantul meu déspuns, ne-am angajdt ffhem seamai sa urmam
invataturile marelui dasg.

in Stana, o mit staiune climaterig, se organiza in fiecare an, o adbde
pionieri. Am vizitat-osi aceastai am reinut cu interes frerile profesorului despre
educaa celor mici, in aer liber. Sosise amiaza. Masgpm@@®z am luat-o la cantina
taberei — unde ne-am intalnit cuadiiturd a personalitii profesorului, dezlicat de
haina oficial, in care i facea loc povestitorul cu obiceiuri din alte vrempriegrate
cu glumesi anecdote hazlii. Dupmasi, intr-un tarziu, ne-am intors la Cluj cu treul,
fiecaresi-a urmat drumuki rostul $iu. Multa vreme nu ne-am mai intalnit. A urmat
contrarevoltia din Ungarissi unele decland “binevoitoare” ale lui Hrygciov, privind
libertatea de aitne a popoarelor. Onisifor Ghibu a luat In serieslaraile lui
Hrusciov si, socotindu-I de “bufrcredina”, i-a adresat un memoriu prin care fii cerea,
nici mai mult nici mai ptin, decéat & setina de cuvant in ceea ce prte Basarabia,
Nordul Bucovineisi Tinutul Hetei — fapite samavolnic de URSS din trupul Romaniei
Mari Tn iunie 194Gi reanexate prin Tratatul de Pace de la Paris@fi7.1

Desigur, memoriul nu a ajuns la Haiov, ci in méana organelor Seciitit
comuniste. A urmat un proces “original”, iar automemoriului a fost condamnat
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la ani grei de pgcarie. Totwi a avut noroc cu vechiuks prieten, Petru Groza, pe
atunci prgedintele Prezidiului Marii Adudri Nationale, care, da@cnu |-a sépat de
inchisoare (la Caracal, in 194§) nu a venit in Tntdmpinarea multor memorii
primite de la el, in care fieadl “probozea” amarnic, fieaii cerea ajutor, de data
aceasta, ajungand la éag zilelor, P. Groza aabat cu “limki de moarte” ca
prietenul du Onisifor Ghibu 8§ fie eliberat. Gh. Gheorghiu-Dej I-a ascultat, iar
Onisifor Ghibu a fost gteat (1958). Redevenit liber, O. Ghilgra continuat
destinul, Tné@ 14 ani, la Sibiu, claustrat intr-o carh@are-i servea ca bibliot&gi

ca birou, dasi ca dormitorsi came# de primire. Aici am stat de vatbindelung —
cum voi povesti ceva mai incolo. In acest intersakam mai intalnit de cateva ori:
0 vizita sau dod la mine acag I-am vizitat la spital, o vizitla familia prof. univ.
dr. Crisan Mircioiu, unde sosise de cateva ziejn sfagit, o vizita la Sibiu — cand
am petrecut impredrcateva ore de neuitat.

Cand se afla “in societate”, Onisifor Ghibtia si se dezbrace de haina
“oficiala” — cand domnesi era atotputernicintransigera in agrarea ideilor, darzenia
si fermitatea, pozia neindoielnig in fata preopinetilor sau a adversarilorici el voia
s aibi intotdeauna dreptate. In vizita de familie — wizié curtoazie, O. Ghibu agea
ca “alt om”: curtenitor, galangfia “sa guste” o glurd, darsi si “serveasg’ prompt o
anecdat amuzart — de fiecare dat decert — ga cum fii pliceausi jocurile
distractive (“jocuri de societate”) — despre capggstesc studénde la specialitatea
pedagogie, pe care, cu diferite ocazii, ii invitael acas

La clinica, O. Ghibu era internat pentru un “control de riitin.-am gasit
optimistsi cu voie bui! Nu s-a plans de nimic, decét @rea iute au trecut anii,
ca in curdnd va fi chemat 4sdea socotedl... S-a bucurat ca un copilad
cercetam. Nu sestepta. Era singwi se gandea... “Tocmai frygdndeam — spuse el
— cd acum... (atha ani de atunci) ghaflam la...”Si a inceput % povesteasc Ce?
Nu mi Intrebai, ca nustiu...

Tn luna mai 1969, Onisifor Ghibu se afla la Cl@j fiica sa doamna lleana
Mircioiu. La solicitarea mea de a-l vedea, mi-a tdélnire la el “acas. Dupa
discuii de convenietd si cateva dmuriri, ca spuns la preocdple mele de istoria
gandirii pedagogice roméagtedin Transilvania (pe care el o cytea ca nimeni altul),
la un moment dat, ingandurat, profesoralintreala: “Ce zi este agri?” —“12 mai”, i-
am #spuns. El a oftat adanc, apoi a incepytavesteagc: “Sunt cincizeci de ani de
atunci! Ma aflam la Cluj, cu misiunea de a prelua Universidatle la ungusi a o
transforma in Universitate romaneas§i povestirea a continuat, #isand Tn detalii,
pas cu pas, danea “revoltionain” de preluare, in fond, gaica, a Universiltii (cu
toate instittiile ei — inclusiv clinicile) de la conducerea magh — dug un plan
“de lup” minutios si justificat alctuit, Tncat nu las nici cel mai mic “spau” de
replica! “Ungurii s-au retrasi s-au dus in <<in pace>>, cu capul im@nt,si am venit
noi romanii triumfitori, cu voie bua...” Cele povestite de “comandantul” luptei sunt
redatesi se gisesc, In aceeiatermeni, in lucirile sale scrise pe tema Univedsit
din Cluj — lucari prin care el devingrotagonist a istoriei Universitii clujene,
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Universitatea Daciei Superioare, denuinla inaugurarea ei in prezanRegelui,
Universitatea “Regele Ferdinand®”. Povestind cu #durd si cu entuziasm,
Onisifor Ghibu nu uit si spurd, cu bucurie In suflesi cu mandrie, & el este
“parintele”, iar Universitatea din Cluj “copilul” lulegitim — cel mai drag dintre
copii mei”, spuse el cu duje. Si de la acest copil iubit I-au alungat sdeanii
neamului, atunci cand l-au “epurat” (in 194b}-au dus in “lagr” (la Caracal)si
nu l-au maidsat 4-si continue operai s-o dua la sfagit. La cagitul povestirii, 0
lacrimd amai se putea vedea prelingandu-i-se pe obrazuithdufit de dureri — de
prea multe dureri...

Tn luna octombrie 1968, in drum de la Buatira Cluj, am ficut un scurt
ocol, prin Sibiu. Voiam &mi consult profesorul in probleme de pedagogie,
probleme de istoria gandirii pedagogice transilydaecare i angajasem pe linia
cercetrii stiintifice — probleme pe care el le avea “in degetuhgiel. Am sosit
acad la dansul pe la ora 10 ne-am desjrtit tarziu si cu pirere de &u, cu pdin
tnainte de miezul najp. In tot acest #stimp, nustiu dac eu am vorbit o a; cel
mult o o& si jumatate (adunéndu-le pe toate), constand in scuresventii si
aprecieri, Intrefiri sau sugestii, pe marginea problemelor ce seiglesiu ca un
film n fata ochilor minii mele. In rest, cuvantul I-a avut profesorul. pesce a
fost vorba?

Mai intdi ne-am oprit la pedagogul Pe§pan (1860-1911), despre care
aveam, n lucru, un studiu monografftiam &, pe vremuri, O. Ghibu 1i fusese
elev lui PetruSpan, iar dup moartea acestuia (1911), a servit vreo doi ani la
catedra de pedagogigmas vacand. Voiam s aflu, de lasursi, ceva semnificativ
despre Petr§pan — omuki ganditorul intr-ale pedagogiei. Spre dezgirea mea,
m-am ales cu gine . Ba, mai mult, am avut impresia elevul nusi agrea
profesorulsi “Inainte-mergtorul”! Mi s-a creat aceastimpresie, pentru & O.
Ghibu povestea, se pare cu irosiién derddere, cum Bpan nu se puteditsira cu
0 singua portie de méncare ce o primea la restaurant. De acagagularitate, se
ducea & ia massasi in al doilea restaurant. Nu am sgupara astizi, sa inteleg ce
se ascundea in dosul acestei anecdote.

Dupi “vorbele” despre Petrfipan, O. Ghibu a abordat, pe rand, principalele
preocugri ale vigii si luptei sale, p&h cand “un vis de veacuri s-a Tmplinit™
unirea romanilor intr-un singur stgitinfaptuirea Roméaniei Mari, la 1 Decembrie
1918. Cine cunage viga lui Onisifor Ghibu in mod nemijlocigj cine il cunoate
din scrierile sale postume, scrieri de natmemorialisti@, isi da seama cugurinta
cate avea de spus profesorul celui care erasgagiapleca urechea ca-$ asculte.
Cred @& povestirile sale aveau un talc major. Bufizolvarea Consiliului Dirigent
al Transilvaniei (aprilie 1920), Onisifor Ghiburecetat § fie o autoritate publicsi
si-a pierdut puterea de decizie. Incepand de atudeile si opiniile sale, cu toat

% Aceste luciri sunt Universitatea romaneasa Daciei Superioare”, 1924, 32 pagini;
Universitatea Daciei Superioare, 1928, 112 pagilm;jurul prelurii Universititii din
Cluj. Cateva rectifigri istorice, 1931
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stradania ce o0 punea, erau tot matipuuate in seam iar el era marginalizgt dat
uitarii, mai ales dupinlaturarea din Universitate (1945).

Povestind, O. Ghibu voia spura celor ce-l ascultau: iatcine am fost eu!
latd ce reprezint eu In Mia social-politi@, pedagogig si culturak, precumsi in
viata religioad si morak a Tarii Romanati! 1i placea & 1i fie cunoscut lupta sa
pentru Unire — in Transilvanig in Basarabia. Ascultandu-l, vedeai cdiara se
strangesi creste — intinzdndu-se, cum spune poetuioral, “de la Nistru pan’la
Tisa”, si cuprinzand sub acopedul ei si pe romanii din Transnistrigi pe cei din
Valea Timocului. In cursul povestirii, la un momefat, vorbind unele nefielegeri
si contradigii Tntre conduatori, te lags sa crezi ca lupta a fostifa rost, ca Unirea
cea Mare ar fi venit de la sinérf atatea jertfe — ar fi venit de la sine, ca urnaare
cursului de Tmprejdri de la sfagitul razboiului: p&Ebusirea marilor imperii —
german, austro-ungarrusesc. Si iarisi revenea, zicand:afi de lupt, fard lupta
noasti, Unirea nu s-ar fidcut! Cine puteadsstie ce va fi la terminared@zboiului?

Mi-a povestit despre prietenia sa cu lorga, cu Gggaum, peste ani,
prietenia li s-a#cit. Este de rénut ¢ nu din cauza lui s-a@cit. De reinut ci a fost
bun prieten — prieteni de-o ¥ia— cu O. Goga (care 1i esanas de cununie), cu G.
Casbuc, cu I. Lupg, cuSt. O. losif,si cu ataia akii. Intr-un moment deespirol-
am intrebat “Acum, la ce lugi@"A iesit din paienjenkul amintirilor si s-a oprit la
marile pasiuni ale scrisuluig: Gheorghe Laia, Procopie Picu #rut, G. Dima. S-
a plans & are multe manuscrise, dar nuaafine 4 se ingrijeastde publicarea lor.
Mi-a oferit &8 ma ocup de una din luérile sale — o completare a ldci clasice
“Din istoria literaturii didactice roméangi” — si anume era vorba ddanualele de
istorie. Nu avea nici o preteie. Numai & apaé. Am acceptagi am nceput &
lucrez, transcriind Tnserdrile autorului originarsi completand cercetarea. Pe
neateptatesi nemotivat, s-aazganditsi mi-a cerut urgentai dau manuscrisele
fhapoi! Le-am restituit. Ulterior, am scris despgPe Ghibu céateva articole, in
Revista de pedagogi in Forum si am participat la aniversarea centenarufui s
cu 0 comunicaresi, poate, afi ajuns 4 fiu exegetul scrierilor sale, daau s-ar fi
ivit 0 nefrtelegere intre ming fiul sau, Octavian Ghibu...

Am citit multe din lucérile lui O. Ghibu aprute dup@ 1990 — dar nu toate.
Nu voi poposi aicisi acumsi nu voi face refletii decat asupra #nturiei sale
privind “unirea” Bisericii Graco-Catolice cu Bised Ortodoi — cu alte cuvinte,
marturia sa cu privire la actul samavolnic de degdiie a Bisericii Unire cu Roma
(Biserica Greco-Catolf), infiptuita cu mijloace barbare, prin decretul din 1
decembrie 1948. intr-o lucrare postumsa se poate citi acest paragraf stupefiant:
“30 septembrie 1948. oo idee mare a mea, pentru care am luptat timpede t
decenii (a fost — n.n.) i@ptuit prin atii: unirea religioag a tuturor romanilor
(s.n.). A realizat-o guvernul actual concursuls.n.) episcopului lului Hossu de la
Cluj si a episcopului auxiliar Aftenie de la Bucsti& * Cag neruinare! Adevirati

* Pagini de jurnal(1935-1963), vol. |, Editura Albatros, Bucktie 1966, p. 181
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si nemaipomenit blasfemie! Seatie prea bine & Episcopul luliu Hossu, dapce a
fost tarat prin temméle comuniste, a murit, in regim de deienca unmartir al
crediryei. lar Episcopul Vasile Aftenie a fogtrimul martir al Bisericii Roméane
Unite. EI a murit Tn chinurile ingrozitoare la care astfsupus Tn beciurile
Securititi comuniste fiindd nu voia 4 se lepede de credan sa. Ultimele
nsemidri din volumul citat sunt datate: “Vatra-Dornei, 83ptembrie 1963

Pentru a vedea cum a ganditcum a sinait Onisifor Gibu, cand se raporta
la Biserica Greco-catoli¢ sa poposimsi sa vedem Tnsendrile facute in ziua de
31 Decembrie1948 *“... in cursul anului 1948 a fost dertahConcordatusi s-
a nfaptuit, Intr-o nisul@ oarecare, unitatea religigas poporului roman, prin
contopirea bisericii greco-catolice in cea ortadoe e drept, aceste dou
chestiuni marii delicate n-au fost sofionate @aa cum le-a fi solutionat eu; totsi,
trebuie & recunosc & regimul actual (comunist - n.n.) a avut curajub de
soluioneze, lucru pe care guvernele anterioare n-aut gaitriotismul gi
indrazneala(s.n) 4 incerce, ci chiar impotrily mai mult au incurcat lucrurile, spre
marea paguba neamului®

Pe marginea acestor aprecieri se impuri dobservéi. Prima: din cele de
mai sus reiese limpedérprea lui O. Ghibu, cumiai “guvernul actual” (comunist) a
dat dovad de “patriotism” atunci cand @wnrit un act samavolnigi anume, atunci
cand a procedat brutgilfara minte la desfiiparea Bisericii Greco-catolice care a fost
Biserici Naionak. Curat patriotism: executarea cu sargugnslugarnicie a ordinului
venit direct din Moscova, de la odiosul crimigatlictator fira limite, 1.V. Stalin. Aa
intelegea Tn anul 1948 Onisifor Gibu patriotismulXéea ce prive “indrizneala”
guvernului comunist, aceasta este mai de agnadryinare curat si obraznicie
talmudic. A doua: intotdeauna Onisifor Gibu se pretindéicoenul bine informat. %
nu fi stiut el cum s-au petrecut realitatea, pas cu pasémririle ultime din volum
poarti data de 23 septembrie 1963 acea datsi nu fi cunoscut el, Tn mod concret,
temntele prin care au fost taraschingiuirile inimaginabile la care au fost ssipg
suferinele fra margini care le-au indurat eroic absolut terarhii Bisericii Greco-
catolice, cilugdrii si calugaritele, nenurirati predi si credinciai uniti? Dac astiut (si
desigur, Tn septembrie 1963taut cu certitudine), atunci te intrebi cu uimirde ce nu
a consemnat, cel po in fugi, aceadt situgie? Vom spunecum tacent probantA
probasi a aprecia actele guvernului comunist, Tn termgaimai sus, este neindoielnic
semn de atament fai de asemenea acte, iar prin aceasta, o ingieces la adresa
suferinzilor Bisericii Greco-catolice, purtate @semnare, cu credirmaresi sperarg.

Dar g nu ne oprim aici. Afi nedrepti chiar de rea credifafata de profesorul
meu, dag nu g retine inseméri din alti lucrare prin care dezapfodulin care s-a
procedat in anul 1948, in vederea unirii religioas@manilor: “...desfiimarea, prin

® Ibidem p. 433
® Ibidem p. 195
" Ibidem p. 433
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mijloace teroriste barbare, a greco-catolicismélsi” “Vom recunoate, firi nici o
rezend ci modul in care a fost realizidreuniunea” de la 1948 a fost barbar’. Ca
sa atenueze efectul distritgr al acestor “mijloace teroriste barbare” O. Gimarele
ortodox, adaug “...dar trebuie & marturisesc cu acegisinceritate & si “unirea” de
la 1700 a fost faptuiti cu mijloace tot atat de pa plauzibile”™® Tn orbirea
patimasa, fiindca de ignorara nicidecum nu poate fi vorba, O. Gibu a identificatit
si cu rea credita, modul In care s-aa¢ut Unirea in 1700 ( “Indelung praga” si
“slobozi si de buravoie”) si modul in care s-a petrecut re-unirea de la 1p48fru a
absolvi de oriceaspundere Biserica OrtodaxNu comer#tm acum mai mult aceast
poziie de gandire, gear merita § ne oprim asupra ei

In anul 1970,Revista de pedagodignr. 2) mi-a publicat un articol
intitulat Specificul nd@onal al educaei. In acest articol, & refereamsi la o
apreciere a lui Onisifor Gibu ade tipografia ilirié de la Budapesta. Redec
revistei asters numele lui O. Ghibu (pe atunci, indezirakila pus in loc pe acele
al lui Gh. Ghiu (fost candva ministru al instruenii publice). Stiam ¢ problema
educaiei ngionale prezint interes pentru O. Ghibu. De aceea i-am trimis un
“extras” cu dedicge. In scrisoarea ingitoare, I-am prevenitacnumele §u, redat
corect in textul meu, a fost inlocuit cu acelaualdh. Ghiu.

Intr-o scrisoare adregdiului siu, Octavian Ghibu, publicain volumul | al

cartii Onisifor Ghibu n corespondgn'™ profesorul se plange de “potloig ordinai”
a celor de la Institutul dgtiinte Pedagogice (in léra cu cele de mai sug)taxeaz
fapta drept “nemernicie”, intrebandu-se “cum aburesangonat”. Cei care au citit
integral textul cu pricina au interpretat ©. Ghibu s-a sugpat pe mine fiindg “ideile
si cercelirile” sale le-a fi atribuit unui personaj obscur, Gh. &h{si, de aici, rezerva
mea). F& de asemenea opiniin Si precizez acumag nici pe aceasttens si nici
pe altele, intre noi nu a intervenit nici o &@ve. Reldile noastre s-au menut
neschimbatai la acelai nivel tot timpul — cu respect, ateme i apreciere deosehit
din partea mea! Pe deafiarte, dup o logica elementat, dac eu a fi substituit ideile
si numele lui O. Ghibu atribuidu-le lui Gh. Gij nu & fi avut obrazul &i ofer studiul
de dedicae. Cum spuneam, in scrisoarea fitsare explicam profesorului meu c
vina pentru mistificare o poértedadia revistei — explicge pe care el a crezut-o pe
cuvantsi a acceptat-o. De aceea, cret este clar € prin cuvintele de mai sus
(“potlogdrie” si “nemernicie”), el §i varsi naduful peste redai@ revistei. Altminteri,
relgiile mele cu profesorul Onisifor Ghibu s-aésprat cordiale p&nla moartea sa,
fara nici o fisu, si Tmi pare Bu ca nu am putut&i cinstesc memoria prin prezen
mea la ceremonia de inmormantare.

8 Chemare la judecata istorigl, Editura Albatros, Bucugé, 1992, p. 186
° lbidem 11, 1993, p. 8
9 |bidem
" Editura Semne, Bucut 1998, p. 195
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Roma orientalis. Apropieri de patrimoniul
Bisericilor Rasiritene (Roma  orientalis.
Approcci al patrimonio delle Chiese Orientali)
publicata de editura romanLipa, cunoscut
pentru publicdéile sale aplecate asupra
raporturilor dintre Rsaritul crestin si Apus,
propune cititorului o cole® de articole ale
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parenetic. Pe de-o parte, In aceste scrieri se
gasesc explicéi cu baze teologice, textuale,
rituale ale ceremoniilor Liturghiei bizantine. Pe
de altz parte, sprijininduse des pe cele mai alese
cercetiri ale liturghistilor si pe legitura direct:

cu izvoarele (texte liturgicei tipic), sunt deci,
un pregios material divulgativ in cel mai fericit

Parintelui Olivier Raquez O.S.B., publicate de-a sens al cuvantului, sunt o anurie a unei

lungul vremii in diferite reviste. Volumul, gi

din tipografie cu ocazia decénmi autorului a
titlului de doctor honoris causal Ateneului
Sfantului Anselm din Roma, reprezinpentru
toti cei care 1l cunosc peiRntele Raquez o
mica parte dinstiinta sa, iar pentru ceilal
cititori marturia unui erudit ce ofér cateva
nestemate din patrimoniul culturii sale.

De fapt, parcurgand paginil@rgi sale, se
resimte erudia unui spirit care nu numati@a
studiat Risaritul crestin, dar care l|-a #it
constant, celebrandu-i, zi de zi, cultul. Liturghis
de formaie, devenit slujitor al Liturghiei
bizantine la Colegiul Grecsi mai apoi la

familiaritasi directe si impresionante cu textele
liturgice".

Prima parte a atii ne propune reflgd
centrate asupra marilor momente ale Anului
mantuirii. Reanalizdnd textele imnografice,
fiecare meditge ofer, la Tnceput, date istorice
asupra #batorii, dar caut 2 pura n valoare
intelepciunea Bisericii, inspirat de Spiritul
Sfant in elaborareaarbatorii liturgice, ca si
explicitate a Sfintelor B sau ale celorlalte
"taine" ale lui Hristos, de-a lungul anului. Se
remar@ aici articolele ce propun tianile si
semnificaiile profunde ale timpului de prétire
la Criciun si la Pati, timp transfiguratsi trait

Colegiul Roméan din Roma, autorul ne propuneintens, hinit la Trsisi izvoarele Liturghiei.

0 parte a intereselor sale de studiu. De aminti

aici efortul, foarte regit, al celor care au
pregitit acest volum, care insumeala un loc

articole scrise separat, asumand riscurile diizvoarelor

structurare ale unei colgic ce pistrea,
aproape intotdeauna, urmele discontiiiitDe

notat ind, ca acest demers a fost considerabil poate face stiinta

facilitat si a putut deveni gor realitate datorit
faptului & viziunea asupra Liturghiei a

Meditaiile teologice ale Brintelui Raquez
ni-l arai ca om de studiu, posesor al unui
ascuit simt al generalului, atent la inteligen
scripturistice si  ale imnografiei
bizantine, asupraaceia este centrato buri
parte ale articolelor publicate. Desigur, nu se
liturgica fara a sesiza
semnificaia profundi a textelorsi, de aceea,
autorul ne propune azi, intr-o sitiga diferita,

Parintelui Raquez a dat dovada, de-a lungulclasica meto#l a Ririntilor Bisericii. Prin

vremii, de o0 unitate neaoiuita si consistert.

urmare, Rrintele Raquez, legat de o

Este vorba, precum se poate citi in prezentare traditie mistagogié a Liturghiei, cu alte cuvinte

volumului, structurat n trei goti, de "pagini

de explicitatea "tainelor" lui Hristos evocate in

scrise cu un scop practic, pastoral, frecvent Scriptut si celebrate in cultul Bisericii, repropune,
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dincolo de "notele" sale asuprairizatorilor
bizantine, o cheie pentrutélegerea coretta
Liturghiei, casi fons et culmerpentru viaa
crestina.

A doua parte a volumului introduce
cititorul ntr-o aleas panoram a dinamicii
principalelor momente ale Liturghiei bizantine
(refleaii asupra proscomediei,amtului pacii
ete.). Plecand de la sioh comunitar al cultului
bizantin, exprimat nu numai in cadrul #agnii,
darsi prin gesturi sau in sga sacru (Biserica,

ornamente) unde se petrec slujbele, cititorul estdedicate pe parcursul

condus, treptat, spre pigase teme spirituale,
descoperite in cadrul laudelor dumneggida

folosirea psalmilor, ajungand in sféirla o

considerabil traiectorie teologi a Sfintelor

Taine, celebrate ddpritualul si spiritualitatea
bizantim (Taina pregei, a spovezii, a
cununiei).

A treia parte a artii, care ar puteaisfie
introdugi de dtre reflecia asupralnstruirii
pentru aplicarea prescrigilor liturgice ale
Codului canoanelor Bisericilor &airitene (la
care Rrintele Raquez are meritul desiafi adus
0 importani contribtie), reungte céateva
articole care expune considgita autorului,
consilier expert al Congregi@i pentru Bisericile
Rasaritene, considetd  centrate  asupra
legaturilor Sfantului Scaun cu #Raritul crestin,
fie Tn cadrul comisiilor, fie In cadrul raportunilo
sau ale iniativelor concrete, dar mai ales in
contextul istoric al celebrului Colegiu Pontifical
Grec al Sfantului Atanasie, undearitele
Raquez a fost rector aproape treizeci de ani.

Este vorba deci, despre o

inradacinati Tn practica liturgié, unde

carte

problematicilor sale, dar care onoréag
contribuia remarcabd a unei genend
intregi, consacrat apropierii celor doi
plaméni ai Bisericii universale. Este vorba,
de fapt, de o contritie, continuai si
reannoi de Conciliul Vatican al ll-lea, pe
linia inaugurai cu un secol mai devreme
de atre Leon al Xlll-leasi reconsiderat n
timpul nostru de pontificatul bogat in
referinte "rasaritene" ale papei loan Paul al
ll-lea. Tntre personalitile acestui ambient,

gtie lor unei
pretioase honoris causa, se regseste
distinsa persoan a FRirintelui Olivier

Raquez, recunoscut de acum publi
decorat cu generozitate.

Mihai FRATILA

Ana Dumitran, Gudor Botond, Nicolae
Dinila, Relgii interconfesionale romano-maghiare
in Transilvania (mijlocul secolului X\A primele
decenii ale secolului XVIIl)Alba lulia, 2000,
475 p.

Initiativa de doa ori interesarit a celor

diferitele articole repropun interese de studiutrei autori, patronata de Muzeul fdmal al

frecvent condionate de probleme de tip
existenial, pentru & pentru Rrintele Olivier
Raquez, ca de altfelsi pentru Ririntii
Bisericii, Liturghia este gcoak a vigii, dupa
vechiul principiu lex orandi, lex credendi.
Cititorul nu va dsi, poate, chestiuni
originale sau nodti stiintifice, dar va putea
si afle, ntr-o manier clad si precisi,
valorile genuine ale Bisericilor de traiei
bizantira.

Saluim, deci, publicarea acestui
pretios exemplar de literatarliturgica ce
reprezing, in chip simbolic, nu numai via
autorului, consacréatpe deplin Tn slujirea
Rasaritului  crestin - si  a  divulgarii

Unirii din Alba lulia si aparuta cu sprijinul
financiar al Fundgei pentru o Societate
Deschig - Romania, merit o atenie deosebita.
In primul rand fiindé este redeschis dosarul
impactului  Reformei  religioase asupra
Bisericii roméaneti din  Transilvania,
circumscriind problematica intr-un sens modem, din
perspectiva istoriografiei laice, iar in al doitéad
fiindca volumul reungte contribgia a trei istorici
apatinand celor dod etnii si a trei confesiuni
principale implicate in chestiune.

Lucrarea celor trei autori este structarat
pe cele do@i paliere lingvistice, roman si
unga#, urmirind Tn deschidere transfoémile
impuse de Reformin spiritualitatea romaneasc
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si In spiritualitatea ungéardin Transilvania,
ca apoi atefia lor ¢ se indrepte, in mod
special, asupra efectului acesteia asupri
romanilor si mai puin asupra ungurilor,
avand in vedere modificle din sfera
culturab si religia popula#, rispandirea
Reformei religioase printre romanisi
contribuia ei la modernizarea \fié spirituale

si culturale roméangi, dar si deschiderea
teologiaa spre soltia unirii cu Biserica
Romei ca unig modalitate de rezolvare a
unui impas imens in care a ajuns Biserica
romaneast din Transilvania Tn a doua
jumatate a secolului al XVll-lea.

Un capitol aparte al ludrii 1l constituie
situaia ierarhiei eclesiastice ortodoxe sub
impactul Reformei, analiza privind cele trei
paliere: episcopatul, protopopiatul (impus
Ortodoxiei ca form structurad de Reform),
preaimea si forul bisericesc cel mai inalt,
soborul cel mare. Spre s§&ul lucrarii, este
analizali noua perspectiivce s-a deschis n
fata Bisericii romangi in urma impactului
Reformei, drumul deschis de aceasta sprt
catolicism fiind singura modalitate de
rezolvare agravei crize spre care a evoluat.

Meritul  autorilor nu congt 1in
administrarea unor infornia inedite, ci in
interpretarea - mai exact reinterpretarea
celor existente de o barbucati de timp. Dar
acestea aman 1in continuare inaccesibile
majorititii celor interesd de istoria Bisericii
datorii dificultatilor de limbaj care nu ar
trebui 4 fie - pentru un istoric cu pretgnde
seriozitate - o dificultateSi aceasta intr-un
moment Tn care tema este de cea maiaacut
actualitate, avand 1n vedere relansare:
studiilor de istoria Bisericii/Bisericilor din
Romania. Impresioneazlejeritatea cu care
autorii se mgca intr-o literatué imengi, nu
foarte accesibil si intr-o mare varietate de
limbi. Ei resping pozia foarte comod a
refuzului tematic al Reformei religioase,
imbratisatd frecvent de destui istorici romani
dintr-o falsi pudoare iscat nu atat de
fundamentalismul de care au fost aaiiza

adesea, cat de o anumitcomoditate
intelectuai. Astfel ¢ acest demers
istoriografie vine & umple un gol

istoriografie care a permis péiracum & se
afirme inepii uriase care devin de acum
incolo mai greu deaséarsit. Din acest punct

de vedere, cei trei autori fac istoriografiei
romanati un serviciu remarcabil.

In final, Pirintele Nicolae [nila, un
reputat specialist Tn problemele Bisericii
romanati din Transilvania, publig lucrarea,
pastrai Tn  manuscris Tn  Biblioteca
Universititii din Cluj, a lui Bod PeterBrevis
Valachorum  Transylvaniam incolentium
historia, inedita in cea mai mare parte (doar
Cipariu a mai publicat mici fragmente in
cursul secolului trecut), care o face mai
accesibii celor interesg@ de istoria Bisericii
romanati transilvinene.

in fine, lucrarea celor trei autori se
constituie Tntr-o opéreseniala care, in afar
ca umple un gol foarte mare 1n istoria
Bisericii romaneti, ar putea servi mai bunei

cunoagteri a unor realitti istorice
transilvinene si ar trebui 4 relanseze
cercefirile din acest domeniu comun
spiritualititic roménsti si  ungurati din

Transilvania, care stagneade mai bine de o
jumatate de secol.

Gheorghe GORUN

Ovidiu Bozgan, Roménia versus Vatican.
Persecyia Bisericii catolice din Romania comunist
in lumina documentelor diplomatice franceze,
Bucursti, 2000, 199 p.

Cercetirile  intreprinse  in  ultimul
deceniu in marile fonduri arhivistice europene
de atre istoricii roméani, mai ales de cei
tineri, aflgi la Tnceputurile carierei lor,
ilustreaz, dincolo de surprizele figdi unor
asemenea demersuri, necesitatea impefiaas
impulsioririi unor ntreprinderistiintifice de
talia celor &varite, cu diruire i
consecvetd, de tamrul istoric bucurgtean
Ovidiu Bozgan, aflat inc - dupi spusele
dumisale - la vreme de debut Tn domeniul
istoriografiei  religioase. Debut fericit,
Tncununat de o realizare istoriogradfidemri
de toal atenia si lauda. Riméane de &zut in
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ce misul@ lucrarea sa apgane istoriografiei

religioase, ori istoriografiei laice, Tn asura

in care efortul & intrepretativ din lucrarea
de fga vizeaz, volens nolensambele paliere
ale sociedtii.

n lucrarea s&Romania versus Vatican.
Persecuia Bisericii catolice din Roméania
comunisé n lumina documentelor
diplomatice francezeQvidiu Bozgan pune in
miscare documente diplomaticeagtrate in
arhivele Ministerului francez de externe,
calificat drept un "fond fabulos", care
sintetizeaz efortul de observare directa
situgiei Bisericii catolice din Romania de
catre trimisii diplomatici aitarii respective Si
intr-adevir, documentele publicate de autor Tn
anexa volumului sau, dovedesc cu prisgsin
nu numai atetia cu care diplom@ francezi
au urnarit situaia celor dod rituri ale
Bisericii catolice din Romania, i excelenta
lor capacitate de a deduce adleN din

Marturisim ci am fost foarte curio de
perspectiva istoric pe care autorul nostri-a
putut-o forma asupra celor doua Biserici
catolice din Romania, avand in vedegeeste
originar, presupunem, din zona desenirnde
ardeleni cu termenul de "Vechiul Regat", iar
studiile superioarei le-a ficut - presupunem
din nou - la Universitatea din Bucuyte Deci
intr-o zori n care Biserica catolic este
prezeni, atat in trecut casi astzi, intr-o
masu@ nu tocmai semnificatd, Tn care
experiemma acesteia din anul 1948 nu a mutilat
atat de adanc societatea roméngate acolo,
cum a iacut-o in Transilvania. Tn cazul lui
Ovidiu Bozgan, detmrea de Tnircitura
emaionala a chestiunii se dovegte benefid,
cum tot benefig se dovedge si situarea
chestiunii persediei ei in contextul general
al Blocului sovietic construit cu baioneta la
finele celui de-al doilea azboi mondial.
Deranjeaz intrucatva doar preluarea

multitudinea de detalii cotidiene pe care le-autermenului de "unige", un nonsens pus in

avut la dispozie.
Cartea in disctie, dezbate in cele numai

circulgie de indivizi care s-au vrut in slujba
Ortodoxiei si, din picate, preluat de oameni

200 de pagini ale sale, o multitudine de cu bune intetii, crezand & intre "Biserica

probleme ilustrat in Tntregime de titlurile

unita" si "uniatie" se poate pune semnul

celor patru capitole propriuzise, Tn afara egalititii.

Introducerii, ale luc#rii: Lichidarea si
persecutarea Biserici  Romane  Unite,
Persecuiile Tmpotriva Bisericii  Romano-
Catolice, Tentative pentru crearea unei
biserici catolice dizidentgi Debuturi timide
ale destinderii. Apoi, in aproape jugitate din
corpul artii au torni publi@ 30 de documente

Intreprindereastiintifica a lui Ovidiu
Bozgan se dovedi a ti cat se poate de
serioad, atat casi cercetare primar, catsi ca
interpretare. lar valoarea documentelor puse
in lucru n beneficiul istoriografie este mai
presus de orice indoial Demersurile sale ar
merita a li continuatesi Tn alte tari, din

din perioada 20 decembrie 1947 - 13 martieconvingerea & atat Biserica catolic din

1968 provenite din surse diplomatice
franceze, alese cu judiciozitatgi care
ilustreaz pregnant evolia politicii de stat a
Romaniei comuniste nu numai téa de
Biserica catoli¢ si ci fata de celelalte

Biserici. lar unele din documentele publicate

ilustreaz atitudini particulare interesante ale
unor oameni ai Bisericilor, atitudini
necunoscute péaracum.

Romaénia catsi comportamentul statului fa
de culte a &cut obiectul interesului
diplomailor si din celelalte mari puteri. Este
o cale Tnéd insuficient kitatorita, care poateas
furnizeze noi detalii importante.

Gheorghe GORUN
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loan Horga, Contribuii la cunoaterea
Jozefinismului provincial Editura Universiitii
din Oradea, 2000, 237 p.

La o primi vedere ultima apaie
editoriab a profesorului loan Horga este
salutas, intrucat cititorul neavizat poate fi
sedus de subtitlulaetii, Debutul Episcopiei
Greco-Catolice de Oradea (1774-1784),
crezand astfel £ este vorba de o lucrare ce
se stidduieste € repuri Tn lumina repectiva
Biserici, aducandu-i astfel o cuveiit
reparaie pentru injustiile din ultima
jumitate de secolSi din acest punct de
vedere autorul este de apreciat.

Lecturand mai profund se remarc
superficialitatea cu care este
subiectul indicat de titlu.  Autorul
acumuleaz Tn cele 187 de pagini de text
informatii fara interes, in timp ce nu se
preocupd de reconstituirea contextului
istoric generalsi nu ofeld cititorului o
sintezi adewvirata. Josefinismul ca de altfel
si Febronianismul sunt dd@u curente ce
derivd din galicanismsi de aceea trebuie
incadrate in tendie pennanente ce merg
dincolo de perioadai locul lor de origine.
De asemenea nuirile acestea n-au putut

tratat Aceste

probleme politice. Pentru g- consolida
autoritatea, habsburgii se gandedcaplice

o legislgie comun diferitelor state, atat in
domeniul religios cati in cel eclesiastic,
Tncercand & concilieze puterile suveranului
cu cele ale episcopiiorsi retrogadand
prerogativele Pontifului Roman in planul al
doilea.

Marea reformi a statului, Tncepdatin
1749si aplicat in diferite etape, avea ga
scop unificarea principatelor ereditare in
plan administratiwi conferirea de putergi
privilegii particulare in favoarea puterii
centrale. Aceasta Tncerca se impui si n
domeniul religios cu ajutorul tragei
austriece reprezentatde Ferdinand lki a
teoriilor jurisdigionalistesi economice, céat
si prin vointa reformatoare a Mariei Tereza.
decenii repreziit culmea
reformismului austriac, cand sub impresia
pericolului ce a ameniat existega
monarhiei  habsburgice, toate fele
colaborea pentru restructurarea tianala
si moderra a statului.

Pacea de la Westfalia (1648) prin
principiul siu cuius regio eius est religio,
proclama teritorialismul, adic sistemul
juridic, politic, eclesiastic, dup care
principele domid Biserica Tn Vvirtutea
suveraniitii pe care o0 exercit aupra

evita riscul de a se intersecta cu principiile propriului teritoriu. Tn felul acesta Biserica

epocii, exprimate de atre filosofi si de
citre jansengti, prezentadndu-se drept
miscari complexe, cu o muime de
elemente diferite.

Joselinismul pune accent pe numeleeclesiastice s-a aplicat gradual,

Tmparatului losif 11, deci pe o perso@anpe
un locsi pe o epod. Aceasi miscare este o

era lipsit de ideea propamduirii
evanghelicesi a misionarismului, Tntrucét
este supuscredintei principelui.
Sub Maria Tereza reforma legilor
a fost
precedat de consuliri cu Romasi de

acorduri reciproce, Tn timp ce losif II,

reagie, intrucat Statele habsburgice suntasociat la tron din 1765, iar din 1780

discontinue, Tarile de Jos de exemplu
neavand nici o frontiér comura cu Tarile

ereditare ale coroaneiSangiunea Prag-
matica a provocat o solidaritate minin

intre Statele habsburgice. Suveranii: CarolBisericii.

VI, Maria Terezasi losif Il doreau 4
apropie popoarele supuse.
erau prin liml sau prin economie, aveau
totusi Tn majoritatea lor acesgha religie.
Minoritatile religioase erau Tmggtiate Tn
Ungaria, Transilvaniasi Slavonia. Astfel
problemele religioase devin n principal

guvernand singur, se ferea se consulte cu
Roma, reforma &pitdnd un caracter
unilateral, precipitat, abstractsi fara
respect fga de caracterul supranatural al
losif Il se declara catolicsi
credincios Bisericii, Tns era mai degrab

Diferite cumreligios decat credincios. Religiozitatea sa

se manifesta Tn sens sociologic: iubitor de
sarbatori, procesiunisi ceremonii. De aceea
reforma sa are un caracter paradoxal,
Tntrucéat pe de o parte se dedlgrotectorul
Biserici, Tng pe de ali parte 1i limiteaz
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drepturile, o subordoneazi o ruineaa.
Primul aspect al reformelor lui losif Il

il reprezini tentativa de a impune

Precizam ci cea mai mare parte a clerului
si a episcopatului austriac nu s-a opus &in
Tnparatului. Numai arhiepiscopul de Viena, Migazzi

autoritatea statului aupra Bisericii. Aceastasi primatul Ungariei, Batthyani au protestat. Tn

trebuia 4 ramé&ni supud autorititii
statului, Tnd nu Tn sensul unei Biserici
nationale, ci era vorba de o Biseiic
circumscrig Tntr-un teritoriu, fira rel&ii
sau Tn depende# fata de Scaunul roman.
Prin urmare nici un apelatre Roma pentru
dispensele de a&satorie, independega
calugarilor fatda de superiorii romani,
interzicerea studiilor in colegiile din Roma,
fiind permise numai cele Tn Seminariile
organizate. Suprimand apoi amistirile
contemplativesi expropriind bunurile lor,
Tmparatul a constituit

loc &1 condamne iniativele imperiale printr-un
document pontifical, Papa Pius VI a preferat s
intre In contact direct cu losif Il, deoarece pabli
acesta se manifesta drept un bugticreDe aceea
n primivara anului 1782 Papa s-a deplasat la
Viena, unde a fost primit cu toate onorurile ains
n-a putut modifica cursul reformelor. Vizita aceast
colocviile lungi cu Tmpratul, vizita imgratului la
Roma (1783-84) au creat confuzie, dand impresia
unui acord general: Pagaa dat acordul & tacit
reformelor habsburgice, orientate spre binele
Bisericii.

losif Il a avut mari merite n reorganizarea
administraiei, In impulsul dat economiei. Tn

un fond economic, statul intervenind astfel Tntransformarea vechiului stat, un conglomerat de

toate problemele economice ale Bisericii.
Confiscand patrimoniul institiilor sclerotice se
urmirea reordonarea sitigi economice a clerului,
distribuirea din fondul economic destinat
cultului ficandu-se dupnecesitti.

Deja din timpul Mariei Tereza exista un
departament al studiilor eclesiasticearap din
dorinta secularizrii universititilor sau mai ales

statulete In& neasimilate complet, intr-un stat
modem, centralizat, capabil sa infrunte periculosul
vecin nordic: Prusia. Faimoasa bira@austriag,
cea mai dezvoltatai mai exting din Europa,
putea & faci simita vointa Tmgiratului in tot
imperiul, iar funcionarii austrieci erau ogg,
foarte harnicisi cu sentimente nobile. Lucrul
acesta l-a lacut pe istoricul englez Alan Taytor s

pentru a sustrage studiile de sub monopolu comenteze prezenhabsburgicin Italia, subliniind

iezuitilor. Sistemulgcolar al iezuilor era foarte
Tnvechit, inchissi din acest motiv colegiile lor
nu progresau in ritm cu noile studiicu noile

idei. losif Il va crea patru Seminare genergle

printre altele corectitudinea fugienarilor: o
experiemz mai mult unig decat rai pentru
italieni.

Imparatul participa la luarea otiei

opt Proseminare, Tn care elevii puteau urma (decizii, mic sau mare. El a reprezen@dnvena

program de studii centratpe disciplinele pozitive:
istoria, dreptul, Scripturai patristica. Sistemul
nou a aprut sub influera benedictinului Rauten-
strauchsi In opoziie cu sistemul scolastic al

alcituita dintr-un om, dar aceasizolare a insemnat
tocmai siibiciunea ei, politica sa revalanas
neavand sprijinul unei clase revpanare. Tn
domeniul religios el privea cu simpatigtre acele

iezuttilor; reprezentdnd un progres din punctul curente care reéonau la evlavia exterioarsi

de vedere al aprofuadi stiintelor pozitive, dar
viciat din cauza viziunii jurisditonaliste a
profesorilorsi a textelor din uz.

Ultimul obiectiv al reformei l-a constituit
grija pastoral. O serie de legi au dat o riou
infatisare episcopiilogi parohiilor, au suprimat
o treime din mnastiri (300), au redus nuirul
sarbatorilor si au reorganizat cultul pe baza
ideilor janseniste. Astfel cultul a devenit tot mai
antropocentric, care n loci-& sliveasé pe
Dumnezeu tindeasl corecteze pe om, ajutandu-1
si se cunoascmai bine.

exuberant a barocului, tinzanditre un stil mai
sobru. Toate aceste norme caelau efectiv
numeroase abuzugi constituiau un progres real,
in& In acelai timp accentuau subordonarea
Bisericii statului, lipsind-o de libertate; din ate
motiv, ca orice refor@ impusi din exteriorsi
fara sprijinul unui spirit religios, cum erau de
altfel toate principiile iluministe careaséau la
baz, au stégit prin a ti ineficiente.

Inspiratoriisi consilierii sii au fost cancelarul
Kaunitz, din punct de vedere religios sceptic, Miart
profesor de drept la Viena sau Rautenstrauh,
ascultat mai ales n privia studiilor eclesiastice.
La moartea sa opgi, lateni de mai mult
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timp, s-a dezntuit, ficAnd ca succesorubilg
Leopold Il i anuleze o buhparte din legislga
iosefira.

de la aceastTainasi lipsindu-i de energiile

si de harurile de care aveau nevoie. Cartea

amintiti mai sus a fost scrssub influena

Trecand acum la aspecte mai concretelui Saint-Cyransi a Tncercat & combai

prezentate superficiagi eronat amintim &

ideile iezutilor referitor la cuminecarea

prin infiintarea de noi episcopii Curtea din frecvent, propagat de iezuii o da# pe luri.

Viena nuechilibra influera Sfantului Scaun
(pag 6),intrucat Tmgaratul in calitate deege
apostolic al Ungariei avea impredn cu

primatul puterea de a fonda episcopii, sau de

a numi episcopi,dra ca g rninimalizeze prin
aceasta autoritatea

romian De asemenea XVIII,

Pentru faptul & iezuiti Tndemnau la
cuminecarea frecvemtfusesei denumii de
catre Saint-Cyrarseduatori de suflete.

Tn incheiere mai subliniem faptulic
Olanda n-a#cut parte din imperiu Tn secolul
iar din punct de vedere religios

debutul episcopiei greco catolice de Oradea protestagii nu constituiau aici o minoritate

n-a avut locprofitdnd de criza de autoritate
a papalititii, urmare a suspendtii ordinului

iezutilor, in 1773, Tn Imperiul Habsburgic
(pag. 7).Sfantul Scaun nuaméne pasiv n
fata reformismului austriac, deégt sau

ravasit de evenimente, ci dimpotriv
pontificatul Papei Clemente Xlll reprezint

(pag 156).

Rezuméand putem afirmaaclucrarea
amintgte numai problematicile specifice
perioadei studiate,afa ca ¢ faca o analia
profundi Tn vederea unei mai bung mai
complete prezenti a Episcopiei de Oradea
din primii ani de existeta.

inceputul unei independentgi congtiente
politici eclesiastice «anti-imperiale», care se
evideniaza, de exemplu, prin numirea de
episcopi fira consultarea prealaliila Mariei
Tereza. Lucrul acesta explicabandonarea
pozitilor reformiste de &tre cardinalul
Migazzi, iar mai tarziu de atre Firmian
(Passau). Pe de alparte adunea energit a
Papei Pius VI a provocat criza jansenismului
roman. Tot acest Papa reyit si ohtina
retractarea episcopului auxiliar de Trier, von
Hontheim, supranumit Febronius. Astfel in
concistoriul din 25 decembrie 1778, Pius VI
se bucura pentru fericitul succes.

Concepia jansenisgé despre Comuniu-
ne a influertat mediul eclesiastic de la
Oradea, deoarece in biblioteca Episcopiei de
aici se @gsea cartea lui ArnauldDe la
frequente communionjar un bun crgtin
trebuind & se cuminece o datpe luri (pag
22). Ori jansertii, exaltdnd demnitategi
excelema Euharistiei, au impus condi
severe pentru Timdptasanie, Tndeprtand
astfel credincigii

Ovidiu Horea POP

247



	00 Contents
	01 DIRLE
	02 BUZALIC
	03 FRATILA
	04DIRLE
	05 MUNTEAN
	06 BIZAU
	07 PILLONI
	08 GILBERT
	09 SZABO
	10 SUCIU
	11 BUZALIC
	12 MITROFAN
	13 TUPLEA
	14 ILIES
	15 DANILA
	16 GORUN
	17 APAN
	18 MOLDOVAN
	19 GAL
	20 bookRev

